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Abstrakt

W pracy przedstawiono zagadnienie miejsca religii w ponowoczesnosci, miedzy trans-

cendencjg a immanencjg. Praca prezentuje perspektywe postsekularna.

Badania przeprowadzano w oparciu o prace myslicieli postsekularnych takich jak: Char-
les Taylor, Tomas Halik, Slavoj Zizek, Alain Badiou oraz Giorgio Agamben. Ponadto
publikacje powyzszych myslicieli zostaty uzupetnione o teksty filozoficzne, socjologicz-
ne oraz religioznawcze skupiajace si¢ na miejscu iroli religii na przetomie XX i XXI

wieku.

Celem pracy byto opracowanie miejsca i roli religii na przetomie XX i XXI wieku. Zgod-
nie z duchem filozofii postsekularnej, praca miata na celu rewizj¢ paradygmatu sekulary-
zacji

I konca religii oraz wykazanie, w jaki sposob nadal funkcjonuje fenomen religii
W spoteczenstwach ponowoczesnych.

Zastosowano metodg analityczno-syntetyczng oraz metode analityczno-krytyczna.

Wykorzystano materiaty zrodtowe 40 i pozycje bibliograficzne 165.

Slowa kluczowe:

a) imienne: Charles Taylor, Tomas Halik, Slavoj Zizek, Alain Badiou, Giorgio
Agamben

b) rzeczowe: postsekularyzm, religia

¢) geograficzne: filozofia kontynentalna, filozofia anglosaska.
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Wstep

,Milosierny jest Bog; litosciwy jest moj Zbawiciel. Jeden przeto Bog jest moim
schronieniem: On nie wzgardzi swym dzietem, On nie odrzuci swego obrazu. Do Ciebie
wigc, najlitosciwszy Boze, przychodzg¢ smutny i strapiony, bo Tys jeden jest moja nadzie-

ja, Ty$ jeden moja nadzieja™.

Fragment z Medytacji wieziennych Girolamo Savonaroli z XV wieku obrazuje nie
tylko gleboka wiare oraz mistyczne pragnienia mnicha ireformatora religijnego
z Florencji, lecz rowniez co$ innego — obraz $swiata, Ktory jest sprzezony z religia jako
jego immanentna cze$cia. Swiadomo$é, a co za tym idzie czyny czlowicka maja swoje
zrodto w religii: jest ona swoista wyktadnig funkcjonowania $wiata. Wybija rytm zycia,
ktory, mozna powiedzie¢, ptynie w naszych zytach. Tak wiec nie tylko wyksztalconemu
mnichowi z tatwoscig przychodzito okreslenie, czym jest religia, ale rowniez prosty chlop
pracujacy na polu potrafit powiedzie¢, czym ona jest. Czut ja w powietrzu — bez wzgledu
na to, czy w petni, zgodnie z dogmatami wyznawat chrzescijanstwo, czy jego wiara byta
eklektyczna, to znaczy potaczona z religia przodkéw. Sacrum? wydawato sie tatwe do
uchwycenia, wregcz dostepne dla empirycznego badania.

Jak bardzo zmienit si¢ ten obraz $wiata, obrazuje stwierdzenie Slavoja Zizka:

,Czlowiek zostat stragcony ze sweg0 centralnego miejsca, najpierw ziemia traci
centralng pozycje po odkryciu heliocentrycznego uktadu stonecznego, nastepnie jego wy-
jatkowe miejsce posrod istot zywych zostaje przez odkrycie Karola Darwina umniejszo-
ne. Dzielo zwienczyt Zygmunt Freud, pokazujacy, jak bardzo cztowiek owladnigty jest
pragnieniami tkwigcymi W jego pod$wiadomosci, przez co dumnego Homo sapiens sa-
piens, postugujacego si¢ li tylko rozumem, wtracit ostatecznie w $wiat natury, rozbijajac

obraz $wiata, w ktorym stale obecne byto Sacrum”.

Religia przestata pelni¢ funkcj¢ aksjomatu. Jej rola w ksztattowaniu $wiadomosci

zostala znacznie ograniczona. Jeszcze nigdy w historii jej status oraz autorytet nie byt tak

1 G. Savonarola, Medytacje wiezienne. Komentarze do Psalméw 51 i 61, thum. W1. Olszaniec, Warszawa
2010, s. 20.

2 w tym wypadku odwotujemy sie do rozumienia Sacrum bliskiemu Mircea Eliademu. Zob. M. Eliade,
Traktat o historii religii, thum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 2009, s. 11-12.



gleboko podwazony. Mozemy spotka¢ skrajnie krytyczne spojrzenia na religig, prezento-
wane m.in. przez ruch nowego ateizmu®, dla ktorego religia jest aberracja intelektualna,
zjawiskiem kulturowym pozbawionym logiki oraz sprzecznym z twierdzeniami wspot-
czesnej nauki. Obecnie przynaleznos¢ religijna nie jest juz czym$ przypisanym od naro-
dzin, wrecz wpisanym W tozsamos¢. Cos, co od wiekéw bylo réwnie istotne, jak przyna-
lezno$¢ etniczna, sprowadzono do sfery prywatnych decyzji, ktore przynajmniej
W zamys$le nie powinny juz wplywac na przestrzen spoleczng. Mimo ze we wspotcze-
snym dyskursie zarbwno naukowym, jak i publicznym fakt degradacji roli religii wydaje
si¢ czym$ oczywistym, wrecz zgodnym z logika dziejow i rozwoju, dla filozofii tak silny
fenomen nie moze zosta¢ odestany do skansenu i wyswietlany niczym produkcje National
Geographic o ostatnich spotecznosciach Indian w Ameryce Poludniowej. Dziejowa prze-
miana, jaka jest przejsScie od $wiata, ktory byt zanurzony w religii, ku §wiatu, gdzie religia
jest tylko jednym z wielu zjawiska, niefunkcjonujacych juz w warunkach szczegolnego
uprzywilejowania na mocy zrédia, jakim si¢ legitymizuje, jest faktem wyjatkowym
W historii ludzko$ci.

Jak wiadomo, proces, w ktorym religia traci swoje miejsce i przechodzi do sfery
prywatnej, a w skrajnych koncepcjach jej rola si¢ zakonczyta, nazywamy sekularyzacja.
Sam termin ,,sekularyzacja” jest zwigzany z prawem kanonicznym i pierwotnie oznaczat
przejscie majatkow, urzedow lub uprawnien spod wtadzy koscielnej pod wtadze swiecka.
Jednak w kontekscie badan nad religia zostal zapozyczony przez socjologéw, m.in. Maxa
Webera czy Emile’a Durkheima, i wykorzystany do opisu procesu odchodzenia od religii,
az — jak np. w pracach Ronalda Ingleharta — do jej zaniku czy zejscia do sfery prywatne;.
Od przeszto wieku styszymy coraz smielej 0 koncu religii w sensie fenomenu, ktory wy-
znawaty masy. Cate spotecznosci — nie tylko intelektualisci — ostatecznie pozbeda sie
potrzeby wiary i oddania si¢ transcendentnej mocy na rzecz prowadzenia zycia zgodnie
z duchem racjonalizmu i beda poktadali ufno$¢ w nauce jako narzgdziu 0 najwickszym
potencjale ,,zbawczym”, to znaczy poprawiajacym jako$¢ zycia. Mozemy powiedziec, ze
wraz z zapowiadanym przez Francisa Fukuyame koncem historii powinien nadej$¢ row-

niez koniec religii. Jesli spojrzymy na statystki uczestnictwa w praktykach religijnych

3 Nowy ateizm — ruch skrajnie antyreligijny. Twarzami tego ruchu sa Richard Dawkins, Daniel C. Dennett,
Sam Harris, Christopher Hitchens. Wyrdznia ich absolutna negacja tezy o istnieniu Boga, absolutyzacja
nauki, agresywny stosunek do religii i wszelkich jej przejawow. Postawa tego ruchu opiera si¢ glownie na
skrajnym scjentyzmie, dla ktorego religia jest jednym z gtéwnych ideologicznych przeciwnikow. Zob. P.
Gutowski, Czym jest ,,nowy ateizm”’?, w: Nauki przyrodnicze a nowy ateizm, red. M. Stomka, Lublin 2012,
S. 7-9.
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W spoteczenstwa $wiata zachodniego czy tez — szerzej — poéinocnoatlantyckiego, mozemy
stwierdzi¢, ze proroctwo 0 koncu religii* czy tez wieszczona przez Nietzschego $mieré
Boga staja si¢ faktem, a cztowiek zyjacy na poczatku XXI wieku jest §wiadkiem tego
epokowego wydarzenia.

Dla wielu losy religii sg juz przesagdzone, ato, co obecnie widzimy
w spoteczenstwach Zachodu, to ostatnie tchnienia religii. w wielu miejscach $wigtynie
zostaja przeksztatcane w bary czy miejsca rozrywki. Dochodzi do sekularyzacji sfery
publicznej, a obecne od prawie dwoch tysigey lat w Europie chrzescijanstwo schodzi do
,katakumb”. Optymizm apologetéw sekularyzacji dla filozofa wydaje si¢ jednak zbyt
pochopny. Nawet samo utozsamienie religii z jednym wyznaniem stawia ten poglad pod
znakiem zapytania. Paradygmat sekularyzacyjny winien byé ponownie przemyslany®.
Tym ponownym przemys$leniem staje si¢ szeroko rozumiany nurt postsekularyzmu, ktory
stara si¢ zrekonstruowac proces sekularyzacji, a takze ponownie przyjrze¢ si¢ rzeczywi-
stym skutkom tego procesu oraz kwestii szczegolnie istotnej: czy na pewno religia jest
tylko artefaktem, a jej dni sg juz policzone? Ponowne przyjrzenie si¢ przez kreggi intelek-
tualistow kwestii sekularyzacji potaczone z wydarzeniami na §wiecie dokonato zwrotu ku
religii.

Datuje si¢ symbolicznie, ze ten zwrot ku religii jako nadal istotnemu i zywemu fe-
nomenowi wigze si¢ Z 11 wrzesnia 2001 roku, kiedy doszto do ataku terrorystycznego na
World Trade Center w Nowym Jorku. Atak ten byl motywowany religijnie. Byto to sym-
boliczne przebudzenie — kiedy zrozumiano, ze religia nie powiedziata ostatniego stowa,
a jej fenomen i trwanie nie sg zwigzane wylacznie z jednym wyznaniem. Zwrocenie si¢
ku religii nie dotyczy tylko teologow czy socjologow religii. Warto$¢ tego zjawiska 1 jego
wielowarstwowos¢ zostata dostrzezona przede wszystkim przez myslicieli, ktorzy wcze-
$niej byli nastawieni do religii antagonistycznie czy neutralnie. Dostrzezono gteboki po-
tencjat tego fenomenu i jego zakorzenienie w ludzkiej naturze, ktorego nie jestesmy sig

W stanie tak tatwo pozby¢. Postsekularyzm stanowi wigc ponowne przemyslenie zjawiska

4 Ogolnodostepne badania wskazuja na niski wskaznik praktyk religijnych w Europie. To wiasnie socjolo-
giczne badania i wskazniki stoja na strazy tezy o procesualnej sekularyzacji kultury. Na tle Europy najlep-
szy wyniki w szeroko rozumianej religijnosci spoteczenstwa ma Rumunia, gdzie nieco ponad drugi miesz-
kaniec jest w jakims stopniu zwiazany z religia. Srednio religijnos¢ w Europie waha sie w granicach 10%
a 30% spoteczenstwa, dla ktorego religia stanowi istotng stron¢ zycia. Zob. J. Evans, Ch. Baronavsky, How
do European countries differ in religious commitment? Use our interactive map to find out, https://www.
pewresearch.org/fact-tank/2018/12/05/how-do-european-countries-differ-in-religious-commitment/. Doste-
py w przypisach sprawdzone 30 kwietnia 2022.

5 K. Dobbelaere, Socjologiczna analiza definicji religii, w: Socjologia religii. Antologia tekstéw, red. W.
Piwowarski, Krakow 2012, s. 259-260.



religii i jej miejsca po procesie sekularyzacji, ktérego wynikiem stato si¢ zmniejszenie
roli tradycyjnych religii w danym regionie, co dotyczy szczegélnie tak zwanego $wiata
zachodniego. Nie jest to — rzecz jasna — mysl, ktora wiesci powrot religii, lecz stara sig¢
zrozumie¢ zardwno proces sekularyzacji, jak i rolg¢ oraz istote religii na nowo, nie ograni-
czajac sie do konfesyjnego ujmowania tego zjawiska czy do statystycznych wynikow
badan socjologow®. Religia jest zwiazana z cztowiekiem od tysiecy lat. Nie mogta tak po
prostu znikna¢, zostawiajac po sobie puste miejsce, ktore nigdy nie bedzie zajete.

Dla mysli postsekularnej kwestia zaniku religii i religijnosci nie jest tak oczywi-
sta. Traktujg ten fenomen W znacznie gltebszym znaczeniu nizli tylko jako czysta praktyke
i kult, ktore mozna uja¢ statystycznie. Zatamanie si¢ Swiata chrzescijanskiego jako jedno-
litego obrazu rzeczywisto$ci, swoistej metafizyki mas, ktora nadawata jednostkom sens
I cel, nie moze zosta¢ ujmowane jako zmiana trendéw czy form wyrazu w sztuce. Upadek
imaginarium wigze si¢ zawsze z wielkimi przemianami oraz zawigzaniem si¢ nowego
obrazu, ktory zapetnia puste pole po dawnej religii. Jest to wtasnie jeden z glownych ce-
16w mysli postsekularnej — to znaczy przemyslenie swiata po upadku projektu jednolitego
$wiata chrzescijanskiego. Ostatnie stulecie obfitowalo w ideologie, ktore miaty na celu
zajecie tego pustego miejsce po religii. Projekty takie jak komunizm czy nazizm staraty
si¢ stworzy¢ uniwersalne w ich mniemaniu ramy rozumienia $wiata. z jednej strony, mia-
ty opiera¢ si¢ na ,,odkryciu” determinizmu historycznego przez Karola Marksa, a
z drugiej — opieraly si¢ na dos$¢ watpliwym polgczeniu nauki czy tez pseudonauki
0 rasach z germanskimi mitami. w obu przypadkach te proby mialy na nowo uporzadko-
waé $wiata niczym religia w definicji Emile’a Durkheima.

Degradacja roli religii w postaci chrzescijanstwa nie doprowadzita do ostateczne-
go rozliczenia sie¢ z religia; wrecz przeciwnie: otworzyto to droge do narodzin nowych
systemow ideowych, ktore okreslaty cel i sens egzystencji oraz integrowaty spoteczen-
stwo, starajac si¢ stworzy¢ z niego jednolity organizm. Mimo porazek wielkich systemow
ideologicznych i ogloszonego konca historii, kiedy na catym globie zatriumfuje liberalna
demokracja i gospodarka kapitalistyczna, wspierajaca pluralizm $wiatopogladowy, kwe-
stia religii nie zanikngta, lecz na nowo pozycjonuje si¢ W obecnych warunkach. i tak jak
nie mozemy doczeka¢ si¢ ostatecznego konca historii, tak tez religia nie méwi ostatniego

stowa. Jej wieclowarstwowos¢ i sita pozwolity na ponowne postawienia pytania, jaka be-

& A. Draguta, Powrét wiary, religii czy duchowosci? Teolog wobec postsekularyzmu, w: Szkoda, ze Cie tu
nie ma. Filozofia religii a postsekularyzm jako wyzwanie nowych czaséw. Szkice, red. M. Ciesielski, K.
Szewczyk-Haake, Krakow 2018, s. 38—39.
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dzie religia i jaka jest obecnie. Czy bedzie to immanentna wiara w realizacj¢ siebie tu
i teraz, czy nadal bedzie zwigzana z transcendencjg jako fundamentem zycia iSsensu?
Gdzie obecnie religia znajduje swoje miejsce w sferze publicznej oraz prywatnej i jakie
bedzie jej miejsce W przysztosci? To pytania stawiane przez mysl postsekularng. Nurt ten
nie zadowala si¢ prostym rozwigzaniem problematyki religii i sekularyzacji, czyli powol-
nego dogasania tego zjawiska pod naporem wspotczesnej nauki i rosngcego znaczenia
indywidualizmu jako postawy etycznej.

Z drugiej strony, jak juz sygnalizowali$my, postsekularyzm nie glosi prostego
powrotu do religii, lecz stara si¢ pokaza¢, ze echa tego fenomenu sg 0 wiele glosniejsze,
niz powszechnie si¢ wydaje. Korzenie, jakie zapu$cita sama religia, si¢ggaja bardzo gl¢bo-
ko i pozornie sekularne projekty sa uswych metafizycznych fundamentow zanurzone
w religii, jak np. system kapitalistyczny, zakorzeniony w deistycznym podtozu koncepcji
Adama Smitha, dotyczacej niewidzialnej reki rynku.

Perspektywa ponownego przemyslenia kwestii religii na poczatku XXI wieku sta-
nowi dla nas punkt zainteresowania si¢ mysla postekularng. OczywiScie bogactwo tego
nurtu nie wyczerpuje si¢ W temacie charakteru iroli religii we wspdtczesnym Swiecie,
lecz stanowi impuls i material badawczy, ktory pozwala nam rozpatrywaé t¢ sprawg
W nowym $wietle.

Jednak chcac ustali¢ interesujacg nas kwestie, musimy podja¢ okreslone kroki,
ktore pozwolg dotrze¢ do istoty tematu tej rozprawy, a mianowicie: jaki bedzie charakter
religii — jak np. system kapitalistyczny — czy bedzie immanentna, to znaczy zamknigta
w ramach tu i teraz i stanie si¢ technikg osiggniecia petni swoich duchowych mozliwosci,
czy tez nadal bedzie spogladata ku gorze i tam szukata odpowiedzi na kluczowe pytania
metafizyczne i egzystencjalne? Samego pragnienia religijnego nie mozna si¢ tak prosto
pozby¢. Zakorzenienie religii i jej umiej¢tnos¢ transformacji pozwalaja postawic pytanie
0 jej obecng i przyszta forme.

Naszym celem stanie si¢ opisanie dwoch obecnie wystepujacych form religii. Jed-
na z nich ma charakter immanentny i jest religia ukryta w swieckich projektach. Ta reli-
gia przeszta przez proces sekularyzacji i stala si¢ czescig systemu, jednak czgscig funda-
mentalng, na ktorej opiera si¢ cata architektura spoleczna. z drugiej strony bedziemy
omawiac religie zwigzang z transcendencjg, ktora najczesciej W naszym kregu kulturo-
wym przyjmuje wyraz wiary w Boga jako podstawy wszech$wiata oraz celu jednostko-
wej egzystencji. Zastanowimy si¢ nad przysztoscig takiej formy religii oraz nad jej miej-
scem we wspotczesnym $wiecie. Oczywiscie, taki podziat religii na jej immanentng oraz
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transcendentng odston¢ moze wzbudza¢ watpliwosci, lecz jest on wynikiem wspotcze-
snego sposobu definiowania religii. Jesli wezmiemy pod uwage dwa najpowszechniejsze
typy definiowania religii — to jest substancjalny oraz funkcjonalny — mozemy dokonac
podziatu na podstawie tych sposobow definiowania.

Droga substancjalna wigze si¢ z okresleniem istoty religii, ktora w tych defini-
cjach skorelowana jest z transcendencjg jako definiensem. z kolei pespektywa funkcjo-
nalna skupia si¢ na systemowe;j roli religii, tak wigc nie wigze religii z jaka$ pozaswiato-
wa sila, ktorg traktuje jako kwesti¢ wtorng. Istota tej mysli jest zdefiniowanie religii na
podstawie roli, jaka spetnia zarowno W Systemie spotecznym, jak i w samej egzystencji
jednostki. To dla nas pierwszy krok podjety w tej pracy, a mianowicie analiza definicji
religii z XX wieku i z poczatku XXI wieku, ktore uksztattowaly wspotczesne rozumienie
tego zjawiska.

Na podstawie okreslenia przedmiotu przez perspektywy jej definiowania — sub-
stancjalng i funkcjonalng — okre$lamy dwie drogi, jakimi moze podaza¢ duchowosé
i religia obecnie oraz w przysztosci. z tej analizy wynika rowniez dalsza koncepcja pracy,
ktora wyroznia dwa stanowiska w mysli postsekularnej. Jedno skupia si¢ na transcen-
dentnym wymiarze religii, ktorego celem jest reinterpretacja catego procesu sekularyzacji
oraz ustalenie, jakie jest obecnie miejsce i status religii oraz jaka bedzie jej przysztos¢. To
stanowisko bedzie tu reprezentowane przez Charlesa Taylora i Tomasa Halika z ich per-
spektywy okreslimy, co oznaczata sekularyzacja dla religii zwigzanej z transcendencjg
i jakie bylo jej zrodto oraz jakie sa nastepstwa tego procesu.

Z kolei droga funkcjonalna wykreowata grupe myslicieli zwigzanych
z postsekularyzmem, ktorych korzenie intelektualne siegaja lewicy heglowskiej. Sa oni
gleboko zakorzenieni w praktycznym ujeciu filozofii jako fundamentu intelektualnego
rewolucji spolecznej | wyzwolenia cztowieka z wszelkich form opresji. Konceptualnie
bedziemy ich okresla¢ jako przedstawicieli lewicy postheglowskiej, ktorej naczelng idea
jest zmiana istniejacych warunkow funkcjonowania spoleczenstwa. Ich zainteresowanie
religiag moze by¢ zaskakujace, ale w toku pracy zrozumiemy, dlaczego do rewolucji spo-
tecznej niezbedna staje si¢ religia. Lewicowi mysliciele za pomocg postsekularyzmu od-
krywaja site religii jako fenomenu glgboko zakorzenionego w naturze ludzkiej, ktory —
jawnie lub nie — ksztaltuje nasze funkcjonowanie W spoteczenstwie.

Religia stanowi wiec dla nich swoistg struktur¢ myslenia, energi¢ oraz budulec
spoteczenstwa. Niepodobna podejs¢ do tego fenomenu obojetnie, lecz nalezy go ponow-

nie przemysle¢ i przechwyci¢ w celach rewolucyjnych. Przedstawicielami takiej mysli
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W niniejszej pracy stana si¢ Giorgio Agamben, Slavoj Zizek oraz Alain Badiou. Laczy ich
sposrod wielu lewicowych myslicieli gleboki dlug wobec mysli §wietego Pawla oraz
chrzescijanstwa, glebokie zadluzenie w rewolucyjnym marzeniu, ktorego energi¢ Chca
czerpa¢ z sekularyzowanego/sprofanowanego chrzescijanstwa, co ma sta¢ si¢ nowg reli-
gig XXI wieku, herezja wobec wspoiczesnych form duchowosci ,kapitalistycznej”
i rewolucjg niczym uderzenie protestantyzmu w katolicyzm zmieniajace 6wczesng struk-
ture spoteczng.

Przejdzmy do struktury pracy. Pierwszy rozdziat stanowi fundament podzialu
i charakteru pracy. Skupimy si¢ tam na wspomnianej analizie dwoch typow definicji:
z jednej strony substancjalnej, a z drugiej funkcjonalnej. Na tej podstawie zarysujg nam
si¢ dwie wspoélczesnej formy ujmowania religii przez mysl postsekularng. Strona funk-
cjonalna widzi religi¢ jako zjawisko zamkni¢te W immanencji, czg$¢ systemu I naszej
psyche na tej podstawie rysuje histori¢ sekularyzacji oraz stara si¢ okresli¢ role mys$lenia
religijnego we wspoétczesnym $wiecie. Jednak ten nurt my$lowy na tym nie poprzestaje.
Jego celem stanie si¢ przechwycenie tego fenomenu i wykorzystanie go do rewolucji spo-
tecznej, ktorej ambicja jest stworzenie nowej uniwersalnej wspolnoty W rozproszonym
i pluralistycznym $wiecie, bez gwattu dokonanego na roéznorodnosci i autonomii podmio-
tu.

Druga strona skupia si¢ na okresleniu religii na sposob substancjalny. z tej drogi
mys$lowej rysuje nam si¢ alternatywna optyka okreslajaca dzieje sekularyzacji oraz miej-
sce i charakter religii. Za jej przedstawicieli wybraliémy kanadyjskiego filozofa Charlesa
Taylora oraz czeskiego mysliciela religijnego Tomasa Halika. Ich perspektywa jest toz-
sama. w podobny sposob okreslaja sama religie oraz dzieje sekularyzacji, jej przyczyny
oraz skutki, atakze perspektywy na przysztos¢. Laczg ich rowniez dwie drugorzedne
kwestie. Pierwsza jest przynalezno$¢ do chrzescijanstwa wyznania rzymskokatolickiego.
Druga jest otrzymanie zaszczytnej Nagrody Templetona, ktora przyznawana jest za wy-
jatkowy wktad w afirmacje duchowego wymiaru zycia poprzez spostrzezenie, odkrycie
lub prace praktyczne’. Eaczy ich zaréwno filozoficzno- teologiczne tlo, jak
I egzystencjalne wybory, ktore tworza jedno stosunkowo zwarte stanowisko, dotyczace
miejsca i charakteru religii w $wiecie postsekularnym.

Pierwszy rozdziat tej pracy jest poswiecony definicji religii, ktora zostanie ujgta

w dwojaki sposob: substancjalnie i funkcjonalnie. Na tej podstawie docieramy do dwodch

" Hasto: Nagroda Templetona, https://pl.wikipedia.org/wiki/Nagroda_Templetona.
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drég w rozumieniu religii: jedna kieruje si¢ ku jej transcendentnemu ujmowaniu, druga
ku immanentyzacji zjawiska religii i zaprz¢gnieciu go do celow praktycznych, czyli re-
wolucji. Podzial, jaki wynika z definiowania religii, kreuje dwa stanowiska, jedno zwane
lewicg postheglowska, a drugie ujecie roboczo mozemy nazwac otwarciem na transcen-
dencje. Z tych dwoch perspektyw kontynuujemy prace badawcze, ktére skupig si¢ na de-
finiowaniu przez te dwa Srodowiska zjawiska sekularyzacji oraz okresleniu jej charakteru
i rekonstrukcji historycznej drogi.

Kazda z tych stron stwierdza, ze sekularyzacja miata miejsce, lecz dla nurtow le-
wicowych byta ona pozorna; z kolei dla drugiej strony nie jest ona tylko wymazaniem
religii, lecz pluralizacjg stanowisk $wiatopogladowych. Tak wigc w drugim rozdziale
skupimy si¢ na kwestii sekularyzacji, ustalaniu jej rzeczywistego charakteru, wptywu
oraz owocow, jakie wydata. Bedzie to punkt wyjscia dla kulminacyjnego rozdziatu trze-
ciego.

W ostatniej czgsci pracy, rozdziale trzecim, skupimy si¢ na przysztosci religii i jej
obecnym miejscu w $§wiecie postsekularnym. z jednej strony dokonamy analizy tej pro-
blematyki z perspektywy myslicieli lewicy postheglowskiej, ktorzy kresla autorskg kon-
cepcje roli religii i jej miejsca w postsekularnym pejzazu. Kontrapunktem wobec lewicy
postheglowskiej skierowanej ku szeroko rozumianej lewicowej wrazliwosci stang si¢ pra-
ce Taylora i Halika, ktorzy starajg si¢ rozpatrywac losy religii, zwigzanej z transcendencja
jako fundamentem tego zjawiska. Ich polem zainteresowania stanie si¢ pluralistyczna
forma wspoétczesnego $wiata i miejsce dla transcendencji w tym wspoétczesnym pejzazu
Swiatopogladowym.

Cel pracy — czyli jaki jest obraz religii w swiecie postsekularnym i jaki jest jej
charakter oraz jaka si¢ przed nig kresli przyszto§¢ — zawrzemy w zakonczeniu, ktore po-
stara si¢ by¢ synteza tych dwoch skrzydet i swoistym profetycznym zadaniem nakreslenia
przysztosci religii: czy bedzie ona immanentnym life-stylem, czy jednak nadal bedziemy
spoglada¢ w niebo, szukajac Absolutu jako fundamentu wlasnego jestestwa

I otaczajgcego nas $wiata.

Uwagi metodologiczne
W tym miejscu pracy nalezy krotko i zwiezle zdefiniowa¢ metode pracy. Przed-
miotem analizy nie jest postsekularyzm jako nurt w sensie catosciowym. Nasza uwaga

bedzie skupiona gtéwnie na dwoch skrzydtach: jednym z nich jest grupa myslicieli okre-
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Slona w tej pracy jako lewica postheglowska, a doktadnie bedziemy omawiaé trzech wy-
branych jej przedstawicieli; z drugiej strony nasze analizy obejmuja myslicieli zwigza-
nych z religig rozumiang jako relacja do transcendencji, gdzie istnienie czego$ poza empi-
rycznym $wiatem stanowi konstytucje zjawiska religii. Oczywiscie 1 w tym miejscu sku-
pimy si¢ na wycinku przebogatej mysli postsekularnej, ktorej nieobca jest zywa transcen-
dencja. Nasze spojrzenie padnie na dwoch myslicieli, ktorzy zostali juz wymienieni na
wstepie, a sa to Charles Taylor i Tomas Halik. Ich mys$l wydaje si¢ zbiezna oraz nace-
chowana podobng wrazliwoscia, stad ich prace moga tworzy¢ zwarte stanowisko,
w ktorym nie snuje si¢ marzen O powrocie $wiata chrzescijanskiego czy tez bycia
w permanentnym religijnym uscisku pod ptaszczem sekularyzmu, lecz stara si¢ odtwo-
rzy¢ droge do sekularyzacji, zlokalizowaé obecne miejsce religii W §wiece pluralistycz-
nym oraz wskazac jej przyszios¢.

Tak wigc praca z perspektywy metodologicznej podejmuje w pierwszej kolejnosci
metod¢ analityczno-porownawcza. Jest ona szczegdlnie istotna w analizie pojecia religii
I sekularyzacji, ktore sa rozpatrywane z perspektywy dwoch form definicji religii: sub-
stancjalnej i funkcjonalnej. Nastepnie analizujemy pojecie sekularyzacji i samej drogi do
tego fenomenu z perspektywy zaréwno lewicy postheglowskiej, jak i myslicieli zwiaza-
nych z transcendencja jako zrodtem religii i doswiadczenia duchowego. Ponadto w pracy
wykorzystujemy analize krytyczna, ktora szczeg6lnie dotyka zrodtowych pism konkret-
nych myslicieli. Po stronie lewicy postheglowskiej badamy analityczno-krytycznie prace
Alaina Badiou, Slavoja Zizka oraz Giorgio Agambena, z kolei z drugiej strony wybrana
przez nas metoda postuzy do zbadania pism Charlesa Taylora i Tomasa Halika. Metodo-
logiczne ukierunkowanie pozwala wykreowal ostatecznie cel pracy, czyli miejsce
I przysztosé religii W $wiece postsekularnym. z tej perspektywy mozemy okresli¢ wybra-

ng metode jako analityczno-porownawczg oraz analityczno-krytyczna.

Uwagi terminologiczne

Ostatnia czg¢s¢ wstepu bedzie wylacznie krotkim wprowadzeniem W pojgcia wy-
stepujace W pracy. Ten bardzo ubogi stowniczek ma na celu tylko rozjasnienie pojec
technicznych uzywanych w pracy, ktore z kanonicznego punktu widzenia mogg okazac
si¢ watpliwe | odbiegajace od klasycznie przyjetego rozumienia tych termindéw. z drugiej

strony moga pojawic¢ si¢ glosy krytyczne, ktore beda je uwazaé za sztuczne oraz zbyt sze-
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rokie. Jednak chcgc okresli tak ztozone zjawisko, jakim jest religia w $wiecie postseku-
larnym, jestesmy zmuszeni do uzywania poje¢ nie nadto precyzyjnych, poniewaz przed-
miot, jakim jest religia, wydaje si¢ bardzo plynnym fenomenem, ktérego niepodobna za-
mykac¢ w $ciste pojecia.

Gléwnym pojeciem, ktore rzutuje na ducha pracy, jest postsekularyzm. Jak juz
wspomnielismy, nie traktujemy tego terminu $cisle lub zgodnie z duchem jakiej$ wybra-
nej szkoty czy drogi filozoficznej, ewentualnie filozoficzno-politycznej. Postsekularyzm
jest dla nas szeroko rozumianym nurtem, ktory pragnie przekroczy¢ paradygmat badania
religii przez pryzmat chrzescijanstwa, buddyzmu, islamu i judaizmu jako przedstawicieli
globalnych tradycyjnych form religii®. Wyjscie poza tradycyjnie rozumiang religie
i religijno$¢ pozwala dostrzec bogactwo religii w §wiecie, ktory przeszedt przez proces
sekularyzacji, oznaczajacy na Zachodzie odejscie od chrzescijanstwa jako fundamentu
cywilizacji, ktory byt potaczony z kazda sferg zycia mas: od polityki zaczynajac, na etyce
indywidualnej konczac. Sekularyzacja jako proces autonomizacji sfery $wieckiej i mysli
ludzkiej nie tyle zdegradowala religi¢, lecz pozbawita np. chrzesdcijanstwo statusu jednej,
prawdziwej, wielkiej narracji, ktora stata si¢ metafizykg mas i heurystyka poznawcza.
Jednak w tym procesie nie nastapity degradacja i masowe odejscie od wszelkich tresci
religijnych, lecz otworzyla si¢ droga dla nowych form religijnych, duchowosci, parareli-
gii czy tez nieswiadomych religijnych ersatzow®.

W szerokim sensie postsekularyzm w jego pewnych odcieniach wykazuje, jak
gleboko nasze pojgcia polityczne, ekonomiczne, anawet estetyczne sa zakorzenione
w religii. Jest to szczegdlnie widoczne posrdd myslicieli tak zwanej lewicy posthelgow-
skiej®. w tej pracy postsekularyzm rozumiemy szeroko jako badania czy tez refleksje nad
rzeczywistym miejscem i sytuacja religii po procesie sekularyzacji. Chodzi 0 mysl beds-
ca W kontrze do linearnego rozumienia zeSwiecczenia spoteczenstwa, ktore w wyniku
postepu naukowego miato w sposéb naturalny przyjac¢ sposob postrzegania rzeczywisto-
$ci przez pryzmat technokratyczno-scjentystyczny. Zdaniem postsekularyzmu, ta teza jest
catkowicie chybiona, gdyz nie rozumie natury religii oraz jej gltgbokich zwiazkdéw zardw-

no z kultura, jak i z samym czlowiekiem 1 jego egzystencjalnymi potrzebami. Inaczej

8 S. Obirek, The Challenge of Postsecularism, ,,Journal of Nationalism, Memory & Language Politics”
2017, https://sciendo. com/article/10. 2478/jnmlp-2019-0009.

® M. Januszkiewicz, o postsekularyzmie z perspektywy hermeneutycznej, w: Szkoda, Ze Cie tu nie ma. Filo-
zofia religii a postsekularyzm jako wyzwanie nowych czaséw. Szkice, red. M. Ciesielski, K. Szewczyk-
Haake, Krakoéw 2018, s. 16.

10 K. Jarzynska, Postsekularyzm. Wyzwanie dla teorii i kistorii literatury (rozpoznanie wstepne), ,, Teksty
Drugie” 2012, nr 1-2, s. 296.
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mowigc, ostatnie stowa religii jeszcze nie padly, co nie znaczy, ze wrdcita ona W swej
tradycyjnej ortodoksyjnej odstonie, lecz ze jej zywot trwa W przerdznych kontekstach
i odcieniach!, ajej gtos jest nadal slyszalny nawet w wielkich sporach polityczno-
medialnych, w tak zwanej postpolityce (np. kwestie bioetyczne, aborcja). Postsekularyzm
traktujemy jako szerokie spojrzenie na miejsce i role religii po procesie sekularyzacji.

Drugim pojeciem, ktore omowimy W tym ,,stowniczku pojec¢”, jest lewica posthe-
glowska. Nalezy najpierw rozumie¢ wykreowane dla potrzeb pracy pojecie lewicy
postheglowskiej jako czysto techniczny termin. Stuzy on wylacznie sklasyfikowaniu
okreslonej grupy myslicieli postsekularynych, ktoérzy podejmuja wregcz identyczne watki,
postugujac si¢ bardzo zblizonymi do siebie zrodtami i budujgc tym samym bardzo zbiez-
ne koncepcje dotyczace roli i miejsca religii w rzeczywistosci po sekularyzacji. Kategoria
lewicy postheglowskiej w tej pracy obejmuje mysl Slavoja Zizka, Alaina Badiou oraz
Giorgio Agambena. Zaden z nich explicite nie uwaza si¢ za reprezentanta tej szkoty my-
Slowej, jednak ich drogi mys$lowe oraz konceptualnie ujmowane cele sg bliskie lewicy
heglowskie. Ich filozofia to krytyka podstaw intelektualnych wspotczesnego §wiata: po-
dobnie jak w przypadku lewicy heglowskiej, celem tej krytyki jest przemiana $wiata,
a doktadnie przemiana stosunkéw spotecznych. Podobnie jak w wypadku lewicy heglow-
skiej cel lewicy postheglowskiej zasadza si¢ po pierwsze na krytyce obecnych rudymen-
tow myslowych, ktore konstytuujg zarowno podmiot, jak i jego spotecznos¢, a po drugie
na przemianie, rewolucji, ktéra ma przynie$¢ nowy podmiot i nowy $wiat'?. w przypadku
Agambena, Zizka czy Badiou mozemy $miato okresli¢ ich jako swoistych spadkobiercow
ducha mtodoheglizmu, co szczeg6lnie wyraza si¢ W Krytycznej postawie wobec zastanego
porzadku spotecznego, ktorego wyrazem staje si¢ gospodarka kapitalistyczna i jej ideolo-
gia polityczno-spoteczna, popularnie okreslana liberalizmem. Ten system stanowi gtowny
punkt ataku omawianych przez nas myslicieli: podobnie jak lewica heglowska, ktora wat-
czyta z tronem i ottarzem oraz wyzyskiem, takze oni walcza z globalnym kapitatem, kto-
ry stat si¢ religig, cesarzem oraz znamieniem zniewolenia XX i XXI wieku.

Roznica migdzy lewica heglowska a grupa okresSlong przez nas jako lewica
postheglowska wynika z podstaw intelektualnych. o ile mimo krytycznego stosunku do
filozofii ich intelektualnego ojca, jakim byt sam Hegel, przedstawiciele lewicy heglow-

skiej kontynuowali po modyfikacjach jego idealistyczna filozofie, o tyle Agamben, Zizek

11'S. Obirek, The Challenge of Postsecularism, dz. cyt.
2 R. Panasiuk, Dziedzictwo heglowskie i marksizm, Warszawa 1979, s. 88-92.
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czy Badiou taczg idealizm heglowski z nurtami takimi jak psychoanaliza, egzystencjalizm
Martina Heideggera, filozofia jezyka czy nawet teoria zbioréw. Drogi myslowe poszcze-
golnych przedstawicieli lewicy postheglowskiej zostang szerzej omoéwione, cO pozwoli na
wyjasnienie, dlaczego wyzej wymienieni filozofowie okreslani sg przez prefiks ,,post”.
Innymi stowy, mamy w filozofii ducha lewicy heglowskiej, ktorej celem i marzeniem byt
wolny podmiot w nowym sprawiedliwym spoteczenstwie, a jest to mozliwe tylko przez
teori¢, ktora przejdzie W praktyke, tj. rozbudzi, rozpali ogien rewolucji. Réznica wynika
zarobwno Z tla filozoficznego, jak i stosunku do religii i zlokalizowania, czym jest falszy-
wa $wiadomos$¢, ktora znieksztatca oglad Swiata przez podmiot oraz alienuje go od siebie
samego.

Te dwa glowne pojecia — postsekularyzm oraz lewica postheglowska — wymagaty
0sobnego wyjasnienie we wstepie, poniewaz begdg si¢ ona pojawiaé dos$é czgsto w toku
calej pracy, aich niejednoznaczno$¢ oraz wiclowarstwowo$é wymaga wyjasnienia, CO

pomoze W naswietleniu tego, W jaki sposob rozumie¢ wywod zawarty w dysertacji.
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Rozdzial I:

Religia — miedzy substancjalng a funkcjonalna definicja religii

Jak mozemy zdefiniowac¢ religi¢, skoro nasz $wiat pozbawiony jest jej ducha,
przynajmniej w takim stopniu, w jakim byt on obecny jeszcze dwa lub trzy wieki temu?
Mozliwe, ze znalezliSmy si¢ momencie wygasania religijnosci. w takim wypadku samo
zdefiniowanie zjawiska jest juz raczej dostepne tylko w jej historycznym odbiciu, to zna-
czy mozemy je okresli¢ wylacznie na podstawie $wiadectw historii | badan antropolo-
gicznych, ludow majacych badz to w pamigci dawne obyczaje, badz funkcjonujacych
jeszcze wedle prawidet religii. Nalezy Sobie zada¢ pytanie: czy mozna zdefiniowad religi¢
wspotczesdnie, taka, jaka ona jest tu i teraz?

Zdefiniowanie religii z punktu widzenia wspoétczesnosci nastrgcza wielu klopo-
tow, ktore pokrotce strescimy. Po pierwsze, z powodow metodologicznych nalezy sobie
zdaé sprawe, iz przyjecie okre$lonych zatozen, dotyczacych definiowanego pojgcia, ma
daleko idace konsekwencje, W tym wypadku dla religii, a takze dla jej interpretacji®®.

Po drugie, nie sposob oprze¢ si¢ refleksji, ze samo positkowanie si¢ zastanymi
formami religii instytucjonalnej, szczegdlnie gdy bierzemy pod uwage czgstotliwosé
praktyk, prowadzi nas do konkluzji, Ze jest to tylko echo przesztosci, ktére umiera §mier-
cig naturalng.

Jednak czy takie spojrzenie na problematyke religii moze by¢ uprawnione? Reli-
gia jak kazde zjawisko kulturowe jest uzalezniona od epoki, w ktorej wystepuje, nie ma
jednej niezmiennej formy. James Beckford, brytyjski socjolog, uwaza: ,,Mowienie
o istotnych cechach ma watpliwa wartos$¢, przestania bowiem historyczny proces prze-
miany sposobow legitymizowania, kwestionowania i zastepowania tego, co w danym
momencie uznaje si¢ za autentycznie religijne”**. Wynika z tego jasno, ze tym, co stawia
opdr, jest procesualny charakter religii. Innymi stowy, religia, jak kazde zjawisko podda-
jace si¢ wszelkim zmianom m.in. $rodowiska kulturowego, filozofii oraz nauce, zmienia
swoje oblicze, a uzywajac jezyka teologii: sama poddaje si¢ aggiornamento. Spo6jrzmy na
chrzescijanstwo, ktore do niedawna bylo powiernikiem panstwa, podporg wspolnoty —

jego (chrzescijanstwa) mysl byta skierowana ku kolektywowi i jego budowie. Wspotcze-

13 K. Dobbelaere, Sekularyzacja: trzy poziomy analizy, ttum. R. Babinska, Krakow 2008, s. 72.
14 3. A. Beckford, Teoria spoteczna a religia, thum. M. Kunz, T. Kunz, Krakow 2006, s. 43.

17



$nie zauwazamy W tej religii tendencje do odwrotu od myslenia wspolnotowego do zgod-
nego z Zeitgeistem, indywidualnego rozumienia wiary jako osobistego powolania.

Kwestia definiowania tego, czym jest religia, zostaje utozsamiona z jatowa aka-
demicka dysputg. Jednak spojrzmy na ten problem inaczej. Gdy pomyslimy o Europie
sprzed trzech, czterech wiekow, z tatwosciag mozemy dostrzec, ze kwestia areligijno$ci
czy ateizmu byla, przynajmniej spotecznie, marginalna. Jednak w XX i XXI wieku stato
si¢ to czym$ normalnym: wyrazem ducha XXI stulecia jest indyferentyzm religijny klasy
$redniej. Ta konkluzja prowadzi nas poza ramy akademickiej dyskusji i pokazuje gtebo-
kie zmiany, jakie zaszty na poziomie idei, $wiadomosci ludzi oraz struktury spoteczen-
stwa. Mimo znaczgcych przemian, nie mamy prawa uwazac, ze definicj¢ religii mozemy
skonstruowa¢ wylacznie na podstawie dawnych rytow, historii i swietych ksiag — jako
swoisty artefakt, ktory jest juz melodia przesztosci. Inaczej mowiac, spojrzenie historycz-
ne moze nam by¢ tylko pomocne w zdefiniowaniu religii, lecz musimy pozostawi¢ na
boku jej wyraz, np. w formach instytucjonalnych, i posuna¢ si¢ dalej w gltab tego zjawi-
ska.

Dlatego powinnismy moéwié 0 zapomnieniu religii'®, majac na mysli odejscie
W niepamie¢ dos$wiadczenia religijnego, ktore jest esencjg religii, jej dusza'®. Naszym
problemem na poczatku staje si¢ sama mozliwos$¢ zdefiniowania religii, Szczegolnie bio-
ragc pod uwage nowoczesno$¢ i jej uwarunkowania oraz stosunek do religii — czyli nie
tylko $wiadectwa historyczne, lecz takze terazniejszos¢ stanowi dla nas ,,materiat Zrodto-
wy”.

To, oczywiscie, najwicksze wyzwanie: jak W pozornie niereligijnym $wiecie zde-
finiowaé zjawisko, ktore wedle okreslonych przestanek ulega zanikowi?!’ z tego powodu
zjawisko staje si¢ do pewnego stopnia niedostepne, a wszelkie proby definiowania koncza

si¢ albo petryfikowaniem wybranych przejawow religii, ktore wydaja sie jej istota®, lub

15 L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, thum. D. Zanko, Krakow 2014, s. 11.
16 Oczywiscie nie chodzi o do$wiadczenie mistyczne, lecz 0 co$ nie do kofica okre$lonego, cho¢ jak mawiat
Jozef Maria Bochenski religia to po prostu akt. Zob. J.M. Bochenski, Sto zabobonéw, http://100—
zabobonow. blogspot. com/2008/04/wiara. html.

17 Dane zgromadzone przez projekt Pew-Templeton Global Religious Futures wskazujg na spadek liczby
wyznajacych chrzescijanstwo na przestrzeni lat 2010-2020 o ponad 20 milionoéw. Perspektywa, jaka ow
projekt wieszczy na przysztos¢ dla tej religii, jest do§¢ przygngbiajaca. Do roku 2050 szeregi tej religii
wzgledem roku 2010 opusci 100 milionow wiernych. Zob. Pew-Templeton Global Religious Futures Pro-
ject,
http://www.Globalreligiousfutures.org/explorer#/?subtopic=15&countries=Worldwide&chartType=map&y
ear=2020&data_type=number&religious_affiliation=23&age_group=all&gender=all&pdfMode=false.

18 Problem ten szczegodlnie widoczny jest np. w koscielnej socjologii religii, gdzie 0 zaniku religijnoéci
mowi sie na podstawie badan jednej denominacji, ktora ma stanowi¢ reprezentanta catego zbioru religii.
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gdy zbyt szeroko definiujemy religi¢, powodujemy jej rozptyniecie, co — jak pisze Peter
Berger: ,,prowadzi do nocy pojeciowej, W ktorej wszystkie koty sg szare”. Jednak zada-
niem filozofii jest okre$lenie przynajmniej pewnych ,,warunkéw mozliwosci” poznania
badanego fenomenu. Nalezy przy tym by¢ §wiadomym zatozen i uproszczen, jakie niesie
za sobg definiowanie danego problemu. Pierwszym krokiem jest podziat definicji, ktory
rozjasnia nam optyke. Rodzaj definicji w duzym stopniu determinuje ksztalt badanego
zjawiska, a takze otwiera dang dziedzing, co umozliwia spojrzenie z innego punktu wi-

dzenia w tym wypadku na religig.

Jak mozemy definiowac religi¢

Definicje religii mozemy podzieli¢ na tak zwane substancjalne i funkcjonalne. Ta-
ki podziat wywodzi si¢ przede wszystkim z socjologii religii oraz religioznawstwa. To
rozréznienie mozna uzupetié, klasyfikujac definicje na nominalne badz realne lub eks-
kluzywne i inkluzywne. Tutaj pozostaniemy przy podziale na definicje substancjalne
i funkcjonalne, najczgsciej stosowane przy rozroznieniu charakteru definicji.

Za przeprowadzeniem takiego podzialu przemawia jeszcze kilka argumentow. Po
pierwsze, alternatywa miedzy substancjalng a funkcjonalng definicja religii w najlepszym
stopniu oddaje stan badan nad dookresSleniem, czym zjawisko religii jest
w rzeczywistosci'®. Po drugie — jak pisze socjolog Katarzyna Zielinska — podziat wyraza
réwniez wazny zabieg, tak bardzo potrzebny w multikulturowych spoteczenstwach oraz
w $wiecie globalnej, transgranicznej oraz transempirycznej komunikacji, a mianowicie
zabieg rozszerzenia rozumienia religii poza religie monoteistyczne oraz ich instytucjonal-
ne emanacje?®. Trzecim aspektem przemawiajacym za wyborem takiego podzialu jest
filozoficzne zrozumienie ducha czaséw, ktéry wyraza si¢ W tych dwoch typach definic;ji.
Inaczej mowiac, Zeitgeist oddaje sprawiedliwos¢ tej kategoryzacji. Mamy tu na mysli
tendencje intelektualne, kryjace si¢ za substancjalizmem oraz funkcjonalizmem. Definicje
szukajgce istoty religii sg wyrazem Szeroko rozumianej mysli ,,konserwatywnej”, to zna-
czy majacej aspiracje ujmowania $wiata i wszelkich przejawéw ludzkiej aktywnosci na
sposob istotowy. Upraszczajac, ten nurt opowiada si¢ za samg mozliwos$cia poznania isto-

ty rzeczy, a takze przypisuje jej realne istnienie. z tej perspektywy mozna powiedzieé, ze

19 M. Zwierzdzynski, Gdzie jest religia? Pieé¢ dychotomii Thomasa Luckmanna, Krakéw 2009, s. 206.
2 K. Zielinska, Spory wokét teorii sekularyzacji, Krakow 2009, s. 100.
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wartosci, zjawiska, idee oraz wszelkie byty istniejg niezaleznie od naszego postrzegania
rzeczywisto$ci jako ciaglej zmiany, narodzin oraz $mierci (tzn. zmienno$¢ W czasie nie
wplywa na ich istot¢). Dla przyktadu w dziedzinie szeroko rozumianej polityki przedsta-
wiciele tego stanowiska stoja na strazy ,,wiecznie obowigzujacych praw i nakazow mo-
ralnych”. Mozna zaryzykowac¢ stwierdzenie, ze na mapie swiatowych idei myslenie kon-
serwatywne, tj. zatrzymujace, przezywa renesans, stajgc si¢ jedng z dwoch wiodacych
strategii myslenia?.

Z Kkolei funkcjonalizm jest dzieckiem nowoczesnosci, ktdra pozbyta si¢ ztudzen na
temat istoty oraz trwatych fundamentow rzeczywistosci i postawita na z ducha pragma-
tyczne usposobienie. Druga wiodgca strategia myslenia XX i XXI wieku stawia sobie za
cel nie tyle odkrycie lub rozszyfrowanie zrodta wszelkich zjawisk czy bytow, lecz in-
strumentalne czy wrecz proceduralne zrozumienie otaczajgcego Swiata. Z tej perspektywy
odczytujemy otaczajaca nas rzeczywistos¢ jako system bedacy wypadkowa ciagéw przy-
czynowo-skutkowych lub chaotyczng magme, ktora nie ma zrodta. Jedyne, co pozostaje,
to skupienie si¢ na tym, co tu i teraz ,,naocznie obecnie” i co umozliwia zrozumienie za-
leznosci, jakie zachodza migdzy elementami systemu czy chaotycznej quasi-struktury,
| wyciagniecie wnioskéw natury technicznej oraz moralnej. Inaczej mowiac, duch tego
nurtu ma na celu poznanie fragmentow rzeczywistosci i uczynienie ich wydajniejszymi,
bardziej sprawiedliwymi oraz pragmatycznymi.

Jak widzimy, wybor ma na celu obrazowanie ideowego napiecia, jakie zachodzi
w nowoczesnosci. Najlepsze do obrazowania tego stanu jest wlasnie ukazanie, w jaki
sposob te dwie tendencje myslowe rozumieja religi¢. Co ciekawe, kazda z nich przejawia
si¢ rOwniez W rozumieniu pojecia sekularyzacji, a takze formutuje whasne proroctwo co
do przysztosci religii.

Nalezy jeszcze poruszy¢ niezwykle istotng kwestig, czyli kryterium wyboru przy-
ktadowych definicji podanych w pracy. Selekcja przyktadowych teorii jest podyktowana
dwoma czynnikami: definicja miata wywodzi¢ si¢ z filozofii lub by¢ inspirowana filozo-
ficzng metodg lub trendem ideowym, a takze musi by¢ osadzona w kontekscie spoteczno-
kulturowym XX oraz XXI wieku.

Poswigémy jeszcze kilka stow powyzszym czynnikom, wptywajacym na wybor

przyktadowych teorii. Praca jest wynikiem filozoficznej refleksji, skupimy si¢ wiec na

2LA. Maclntyre, Bég, filozofia, uniwersytety. Wybrane zagadnienia z historii katolickiej tradycji filozoficz-
nej, ttum. A. Lagodzka, Warszawa 2013, s. 243.
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pracach z tego obszaru lub z jego pogranicza. Inaczej méwiac, wybor padnie na definicje
wychodzace spod piora ,,mitujgcych madros¢” badz tez tworzone przez badaczy zainspi-
rowanych metoda zrodzong w tonie filozofii. w tym momencie otwiera si¢ droga, jaka
bedziemy podazaé przez gaszcze definicji religii. Przekazemy charakter definicji wraz
Z jej ideowym tlem, ktore determinuje juz pierwszy krok w budowaniu teorii. Kazda
z nich jest dzietem filozofii lub zostata zbudowana na fundamentach metody uznawanej
za filozoficzng. Ponadto kazdy z przedstawionych reprezentantow, zapisujac swoje re-
fleksje, byl usytuowany w podobnym kontekscie, a mianowicie odczuwal zmian¢ czy
wrecz schytek charakteru i funkcjonowania religii. To prowadzi do kwestii religii i czasu.

Periodyzacja — wspaniata umiejetnos¢ ludzkiego rozumu — wprowadza harmonig
w ludzkim ,.kosmosie”, a zarazem pozwala na spojrzenie wykraczajace poza ,.tu I teraz”.
Jasno wynika z tego, ze kontekst epoki jest niezwykle istotny przy wyborze propozycii,
majacej udzieli¢ odpowiedZ na odwieczne pytanie, czym jest religia. Jak nauczylo nas
doswiadczenie, nic nie jest dane raz na zawsze, a W szczegdlnos$ci tak delikatne kwestie,
jak sprawy ludzkiej duszy. Religia to zjawisko tak niejednolite, ze trudno moéwic 0 jej
transhistorycznej istocie, nalezy skupi¢ si¢ na wybranym okresie, dzigki czemu mozemy
ustali¢ cho¢ chwilowo, co oznacza dla nas religia po latach bezustannego procesu sekula-
ryzaciji.

Za powyzsza argumentacjg przemawiajg analizy amerykanskiego socjologa Ja-
mesa Beckforda. Na koncepcje religii wptywaja wszelkie momenty historyczne: czy to
zmiana sposobu sprawowania wladzy, nowych konkurencyjnych stylow zycia, przemian
spoteczno-gospodarczych czy rewolucji kulturowych??. Nie sposéb wymienié¢ wszystkich,
lecz pewne jest jedno: jesli chcemy cho¢ dotkna¢ konstrukeji, jaka jest religia, musimy ja
bada¢ zatopiong W obecnych realiach, ideach, przemianach etc. Kazda zmiana wywotuje
wstrzas W sercu religii, zmieniajac ja tak, ze dawne definicje wydaja si¢ opisywaé co
najwyzej tylko podobne zjawisko.

Na koniec, by doda¢ powagi kwestii, jakg jest definiowanie religii, niech zaswiad-
czg spory, ktorych celem jest dowiedzenie, czy dane zjawisko jest religia, czy tez nie.
Spojrzmy na spory prawne, W ktorych okreslenie przedmiotu dyskusji wrgez determinuje
dalszy tok rozprawy, czy spory na tle religijnym, ktore wtasnie z samego rozumienia tego
pojecia czerpig energi¢. Dobrym przyktadem moze by¢ ,,obraza uczu¢ religijnych”, kiedy

to konieczne jest dookreslenie, co naprawde obrazamy — co naprawdg jest religia. Zdajac

22 ], Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s. 42.
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sobie sprawe z trudu, a zarazem wagi problemu, jaki mamy rozwikta¢, przejdzmy do wy-

branych teorii.

A) Definicje substancjalne

Termin ,,substancja” jest tak wieloznaczny, ze przed przystapieniem do omowie-
nia, czym sa definicje substancjalne, nalezy wyjasni¢, co oznacza to pojecie. Oczywiscie,
definicje substancjalne sg W nauce czyms$ powszechnym i ich rozumienie jest intuicyjne.
Jednak dziedzina, ktorej korzenie si¢gaja starozytnej Grecji, wymaga przynajmniej pod-
stawowego wyjasnienia termindw.

Pojecie ,,substancji” jest w kontekscie filozofii dzieckiem greckiego terminu ,,0u-
sia”. w opracowaniach spotykamy czesto mniej wigcej takie rozszyfrowanie tego ,,grec-
kiego zaklgcia”: substancja jest jednym ze znaczen bytu, lecz odrdznia je od innych to, ze
wszystkie pozostate ,,przypadtosci” bytu zalezg od niego. Substancja stanowi fundament
i istote bytu, czyli ,,tego, co jest”?, ponadto stanowi warunek inteligibilnoéci zaréwno
rzeczy, jak i jej akcydensow?’. Wedlug Arystotelesa, na ousia wsparta jest cata struktura
bytu, to ona podtrzymuje inne kategorie bytu, a w pewnym sensie stanowi jego rdzen.

Etienne Gilson, autorytet w dziedzinie historii filozofii, podkresla, ze dla Stagiryty
ousia to wyodrebniona cze$é bytu jego jadro®. Inaczej mowiac, dla Arystotelesa substan-
cja jest tym, czym byt jest w rzeczywistosci?®. Trwaty rdzen ontologiczny, jakim jest sub-
stancja, nie jest tak tatwo uchwytny dla naszego doswiadczenia. Mozemy jedynie empi-
rycznie ,,dotkng¢” substancji za posrednictwem jej przypadtosci. Inaczej mowiac, jesli
wezmiemy za przyktad religie, to przypadto$ciami moga by¢é wyznania, w jakich religia
si¢ nam ukazuje. Tak wigc np. chrzescijanstwo widziane z tej perspektywy jest ,,przypa-
dtoécig” substancji religii?’.

Arystotelesowska koncepcja substancji jest nie do konca zrozumiata w swej iko-
nicznosci, jesli nie przypomnimy jej dwu sktadnikow: formy i materii. Koncepcjeg, ktora
zaktada, ze kazda substancja sktada sie z formy i materii, nazywamy hylemorfizmem?®,

Substancja stanowi zespot ztozony z formy, czyli wlasnosci ogolnych, oraz materii, cze-

P, Aubenque, Czy nalezy dekonstruowad metafizyke?, tham. K. Mrowka, Tarnow 2013, s. 23.
% Tamze, s. 29.

3 E_ Gilson, Byt i istota, ttum. P. Lubicz, J. Nowak, Warszawa 1963, s. 39.

% Tamze, s. 42.

27 Tamze, s. 43.

28 5. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa—Wroctaw 2000, s. 142,
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go$ nie do konca okreslonego, bez formy, podtoza zjawisk, ktorego nie jestesmy w stanie
uchwycié.

Ontologia substancji staje si¢ wiodacg wyktadnig rzeczywistosci. Pojecie ukute
przez Arystotelesa trafito na stale do stownika filozoficznego. Termin ten zostat wchto-
niety przez filozofie¢ starozytng i znalazt zastosowanie W teologii, ktora czesto uzywata go
W sposob techniczny do wyrazania prawd wiary, co szczegolnie widoczne W pracach Oj-
cow  Kosciota. w éredniowieczu  termin  ,substancja”  przejeto  praktycznie
w niezmienionej formie. Oczywiscie, jest to uproszczenie, szczeg6lnie dla wytrawnych
historykow filozofii?®. Swiety Tomasz z Akwinu — ktorego dzieta dla wielu stanowig
szczytowy wyraz mysli Sredniowiecznej — przejat aparat pojgciowy Stagiryty i na jego tle
rozwazal przede wszystkim koncepcje teologiczne. Rozwazania filozofii sredniowiecznej
nie wnosza W terminie ,,substancja” zbyt wiele zmian, ktore bylyby istotne z naszego
punktu widzenia. Wieki srednie koncentrowaty si¢ szczeg6lnie na zrozumieniu, czym jest
i jaka funkcj¢ pelni substancja Boga oraz w jakiej relacji jest do pozostatych form.

Przetom w interpretacji pojecia substancji nastepuje wraz z nadejSciem nowozyt-
nosci. Mamy tu do czynienia z wielkim rozkwitem refleksji na temat podstawowych po-
jec¢ filozoficznych. Kartezjusz rozumie przez substancj¢ co$, co moze istnie¢ niezaleznie.
Jedyna istniejaca W pehi niezaleznie substancja dla Descartes’a jest rzecz jasna Bog™’.
Podobnie jak dla filozofow z okresu starozytnosci i $redniowiecza, substancja jest pod-
miotem/bytem/rzeczg, ktoéra ma przypadtosci, lecz sama nie jest modusem niczego inne-
go. Wypada wspomnie¢ 0 dwoch podstawowych atrybutach substancji, a mianowicie
rozciagglosc (rex extensa) i myslenie (res cogitans). Oczywiscie, ta kwestia jest zwigzana
z antropologia i metafizyka francuskiego mistrza — a co do problematyki samej substan-
cji, intuicje Kartezjusza rozwijajag mys$l Arystotelesa, uzupetniajac jg 0 specyficzng dla
nowozytnosci tre$¢3.

Nowatorskie podejscie do substancji W nowozytnosci prezentuje Benedykt Spino-
za. Niderlandzki filozof tak rozumie interesujacy nas termin: ,,Przez substancje rozumiem
to, co istnieje samo w sobie i pojmowane jest samo przez siebie, czyli to, czego pojecie

nie wymaga pojecia innej rzeczy, za pomoca ktérego musiatoby by¢ utworzone .

2 Hasto: Substance, Stanford Encyclopedia of Philosophy,

https://plato.stanford. edu/entries/substance/#MedAccSub.

30 Tamze.

31 Hasto: 17th Century Theories of Substance, Internet Encyclopedia of Philosophy,
https://iep.utm.edu/substanc/#SH2b.

32 B, Spinoza, Etyka: W porzqdku geometrycznym dowiedziona, thum. 1. My$licki, Warszawa 1954, s. 27.
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Gloéwng réznicg W rozumieniu tego, czym jest substancja, jest uznanie istnienia tylko jed-
nej substancji — jako Boga/Natury, a reszta zjawisk jest jej modusami. Inaczej mowiac,
novum Spinozy polega na przeniesieniu ci¢zaru zZ rozumienia substancji jako przystuguja-
cej kazdemu osobnemu ,,gatunkowi” na jedng pansubstancj¢, ktorej cala rzeczywistosée
jest tylko modusem. Drugi element, jaki nalezy zauwazy¢, zapoczatkowal Kartezjusz: to
zZmiana w stosowaniu terminu substancji: nie jest juz tylko pewnym stalym i glownym
elementem bytu, a staje si¢ terminem czysto technicznym, ideacja, modelem.

Droga, jaka przebywa pojecie substancji, wiedzie od rzeczywistego istnienia kate-
gorii w kazdym bycie przez ciazenie ku technicznemu wykorzystywaniu terminu. Dla
Gottfrieda Wilhelma Leibniza substancjg byt najprostszy i niepodzielny element rzeczy-
wistosci oczywiscie W tym wypadku mamy do czynienia z konotacjami metafizycznymi,
jak np. rozumienie substancji jako przyczyny*3. Powaznego kroku w destrukcji arystote-
lesowskiej ontologii dokonuje John Locke. Kwestionuje nie tyle samo pojecie substancji,
ale mozliwosci jego poznania. Dla filozofa staje si¢ ono juz tylko pojeciem technicznym,
a substancja staje si¢ substratem, integrujaca zmienne przejawy bytow>*.

Ostateczne stowo w dekonstrukcji klasycznie pojmowanej substancji pada
w pismach Immanuela Kanta. Podazajac za intuicjag Davida Hume’a, filozof z Krolewca
odmawia realnego istnienia substancji i lokuje ja jako a priori, element naszego aparatu
poznawczego, ktory musi wyposazy¢ swiat W state | fundamentalne elementy tworzace
zbiory/gatunki. Inaczej mowiac, substancje sg ramami stabilnych, trwatych przedmio-
tow/bytow, sg niezbedne, ale ich Zzrodlem nie jest $wiat sam w sobie, ale ludzki rozum

narzucajacy $wiatu pewng siatke/model®

. Wspotczesne tendencje analityczne widzg sub-
stancje¢ jako uniwersalne pojmowanie wspolnych wiasciwosci badz cech bytu. Mozemy
réwniez znalez¢ echa substancji w teoriach méwigcych o tropach, zawartych w jezyku,
twarzy etc. RoOwniez one sg resztka ousia, czegos$ metafizycznie uniwersalnego.

Oczywiscie dla wspotczesnych nurtow, ostroznych w tworzeniu wielkich teorii,
substancjg moze by¢ wigzka wspolnych cech. Mozemy raczej powiedzie¢ 0 substratum,
zrzeszajacym podobne cechy.

Wazna role W przywrdceniu pojecia substancji do wspdlczesnego stownika filozo-

fii odgrywa koncepcja Davida Wigginsa. Inspirujac si¢ Arystotelesem oraz zasadg tozsa-

mosci, U niego zwang zasadg tozsamosci wzglednej, angielski filozof buduje koncepcje

33 Hasto: 17th Century Theories of Substance, dz. cyt.
34 Hasto: Substance, dz. cyt..
3 Tamze.
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substancji jako indywiduacji danego gatunku®. Oczywiscie nie tylko w pismach Wiggin-
sa mamy do czynienia z tg kategorig, prace szeregu filozofow analitycznych skupiajg swe
badania na substancji. Wielki wktad w analiz¢ wnosili m.in. Hilary Putman, David Lewis,
Kathrin Koslicki, Michael C. Rea, ktorzy kierowali swoje badania na analize¢ jezyka. Tym
samym przesuwali akcenty z metafizycznych na lingwistyczne, a substancja czesto petni
juz role ,kategorii transcedentalnej” lub wiasciwos$ci jezykowej, ktora obrazuje gatunki
majace te same cechy, wyrazajace swoistg tozsamos¢.

Jak obrazuje podany wyzej przeglad, pojecie substancji przeszto dtuga droge: od
realizmu i przypisywania mu rzeczywistego istnienia, przez idealizm, az po uznanie go za
czysto techniczne pojecie, obrazujace nasz sposob myslenia. Podobnie mozemy postrze-
gac uzycie terminu substancja W tak zwanych definicjach substancjalnych. Cz¢s¢ definicji
— co bedzie mozna tatwo zauwazy¢ w ponizszym przedstawieniu — uznaje realne istnienie
substancji. Jednak wigkszo$¢ wspotczesnych definicji uznaje substancje — czy Szerzej
substancjalizm — za termin techniczny, stuzacy do okreslenia elementu integrujacego da-
ne zjawisko, czy tez podejscie metodologiczne, ktore tworzy zbidr zwany religia, majacy
wspolny mianownik nazwany ,,substancja”, taki jak np. transcendencja. Tak wigc wigk-
szo$¢ wspotczesnych badaczy stawia raczej na uznanie substancji w sensie podobienstwa
gatunkowego czy tez przejawiajacego si¢ elementu (np. Bog), ktory taczy wszystkie zja-
wiska i tworzy grupe. Po historycznym rysie pojecia ousia, spdjrzmy na jego wykorzy-
stanie w definicjach religii.

Po pierwsze, musimy przyjaé, ze termin substancja bedzie uzywany w kilku kon-
tekstach, co wynika z wieloznaczno$ci samego pojecia. Uszczegdtawiajac, substancja
bedzie interpretowana jako rzeczywista istota religia, kategoria naszego mysle-
nia/poznania, element integrujgcy lub kategoria jezykowa. Bez wzgledu na rozumienie
terminu, definicje substancjalne mowia 0 tym, czym jest religia, wskazuja czy to na isto-
te, czy element integrujacy dane zjawisko, np. transcendencja, czy tez stanowig rodzime
podobienstwo W sensie jezykowym?®'. z metodologicznego punktu widzenia np. sacrum
interpretowane jako istota jest definiensem w strukturze definicji substancjalnych.

Reasumujac: podstawowym zalozeniem definicji substancjalnych jest okreslenie,
czym jest religia w swojej istocie. Inaczej moéwigc, ten typ okreslania religii ma na celu

rozpoznanie, jaki jest konstytutywny element integrujacy rozproszone i niejednolite zja-

3% Tamze.
37 K. Dobbelaere, Socjologiczna analiza definicji religii, dz. cyt., s. 160.
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wiska do jednej grupy, ktorg nazywamy religig. Ponadto tego typu definicja podkresla, ze
religia jest autonomiczng sferg, ktora rozwigzuje problemy typowe dla niej samej, tak jak
np. kwestia zbawienia, w tym wypadku przystuguje jej odrgbny obszar pojeciowy i model
Swiata.

Polski socjolog religii, Wiestaw Romanowicz, wyrdznia nastepujace cechy typo-
we dla definicji substancjalnych: religia — wraz z jej elementami strukturalnymi, do-
$wiadczeniem, ideologia ikultem — 1aczy czlowiecka ze $wiatem ponadempirycz-
nym/transempirycznym, ktory jest realnie doswiadczany. Przykladem moze by¢ np. sa-
krament Eucharystii w Kosciele katolickim i prawostawnym. Religia jest zjawiskiem au-
tonomicznym, majacym ogromng warto$¢ W zyCiu cztowieka. Nie moze zosta¢ podpo-
rzadkowana innej sferze zycia.

Istote i glgbie religii badacze oddaja za pomocg sformutowan takich jak: sacrum,
Bog, Transcendencja, §wigty kosmos etc. Religia jest widziana przez pryzmat spoteczno-
kulturowy, ktory ma na celu wyjasnienie jej przestania oraz role, jaka odgrywa
w spoteczenstwie®®. Chcac lepiej zobrazowaé te problematyke, postuzmy si¢ przyktado-
wymi definicjami. Pierwsza propozycja pochodzi od belgijskiego socjologa Karla Dobbe-
laere, a brzmi nastepujaco: ,,Religia to spojny system wierzen i praktyk odnoszacych sig
do rzeczy nadnaturalnych, ktoére tacza w jedna wspolnote moralng wszystkich, ktorzy je

39, Substancja religii jest co$ nadnaturalne-

podzielaja
go/transcendentnego/transempirycznego. Wokét ,,czego$ poza” tworzy si¢ spolecznosc,
ktora za pomoca kultu oraz wiary tworzy wspoélnote religijna. Jednak bez transcendencji
niemozliwe bytoby powstanie jakiejkolwiek wigzi 0 charakterze religijnym.

Kolejnym przyktadem substancjalnej definicji religii 0 ukierunkowaniu naturali-
stycznym ” jest propozycja Scotta Atrana, ktory uwaza za religi¢ kontrintuicyjne przeko-
nanie o istotach nadprzyrodzonych, zwanych agensami‘®. Podobnie jak w poprzednim
przyktadzie, tu réwniez kluczowym elementem jest co$ przekraczajacego §wiat natury.
Dla tego antropologa wymiar transempiryczny, stanowigcy istote religii, jest li tylko wy-
nikiem naszego aparatu poznawczego, ktory projektuje pewne irrealne byty. Jednak nie
zmienia to faktu, ze dla zaistnienia zjawiska religii, do jego konstytucji niezbedny jest

element wykraczajacy poza naturg.

38 W. Romanowicz, Instytucjonalny charakter religijnosci studentéow Panistwowej Wyzszej Szkoty Zawodo-
wej W Bialej Podlaskiej, ,,Radzynski Rocznik Humanistyczny” 2005, t. 3, s. 185.

3% K. Dobbelaere, Sekularyzacja: trzy poziomy analizy, dz. cyt., s. 76.

403, Atran, Ewolucyjny krajobraz religii, ttum. M. Kolan, Krakéw 2013, s. 150.
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Postawmy kolejny krok w analizie definicji substancjalnych. Po pierwsze, postu-
zymy si¢ kanonicznymi koncepcjami autorstwa wptywowych badaczy XX i XXI wieku,
ktore beda stanowity form¢ wprowadzenia do problematyki. Po drugie, teorie religii wy-
branych przedstawicieli beda swoistg baza, stuzaca do wydestylowania istoty definicji
substancjalnych oraz dokonania oceny przydatnosci tych propozycji W rozwiktaniu pro-

blemu religii w postsekularyzmie. Przejdzmy wigc do analizy wybranych teorii.

Fenomenologia

Szeroko rozumiana metoda fenomenologiczna bylta i jest jednym z najbardziej
wplywowych ,,instrumentow” w badaniach religii, czy to od strony filozofii, czy tez od
strony religioznawstwa. Przedstawmy kilka propozycji — kazda jest wyrazem specyficz-
nej wrazliwosci swojej dyscypliny. Zapoznamy si¢ Z optyka filozofii, socjologii oraz reli-

gioznawstwa.

Rudolf Otto — ku wspolczesnej definicje substancjalnej
Pierwszy wybor padnie na juz kanoniczng substancjalng definicje religii, propo-

nowang przez Rudolfa Otto. Brzmi ona nastepujaco:

»Religia jest doswiadczeniem misterium, realizuje si¢ ona, gdy uczucie otwiera si¢
dla wyrazenia rzeczywisto$ci wiecznych, ktore objawiajg si¢ na drodze doczesnosci. Tam

jest prawda, ktéra spoczywa na dnie wszelkiej egzaltacji i imaginacji mistyczne;j”*.

Dos$wiadczenie misterium jest W pismach niemieckiego autora okreslone jako
numinosum. To neologizm ukuty przez Otto, majacy na celu uwolnienie si¢ od pustego
semantycznie pojecia Swigtosci, ktore ponadto ma silne konotacje moralne. Jest to kate-
goria niedefiniowalna w sensie $cistym*, mozemy jej do$wiadczyé tylko przez specy-

ficzny fenomenologiczny ruch, majacy pobudzi¢ nasza jazn, by poczucie numinosum do-

41 J. Schneider, Rudolf Otto: religia jako spotkanie ze swigtoscig, w: Filozofia religii od Schleiermachera
do Eco, red. V. Drehsen, W. Griib, B. Weyel, tlum. L. Lysien, Krakow 2008, s. 75, https://lwww. katechi-
zmy.pl/sites/katecheza/files/38776_skrot.pdf

42 R, Otto, Swietos¢: elementy irracjonalne W pojeciu béstwa i ich stosunek do elementéw racjonalnych,
thum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 11.
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tkneto naszej $swiadomosci. Pojecie numinosum charakteryzuje si¢ swoistymi cechami,
ktore odpowiadaja funkcjg religii. Glowne cechy, po ktorych okreslamy numinosum, to:

— uczucie zaleznoS$ci stworzenia,

— mysterium tremendum — poczucie grozy, tajemnicy, wszechmocy, mocy,

— hymny numiotyczne — wychwalanie bostw,

— mysterium fascinosum — poczucie szczgscia, blogostan,

— niesamowito$¢ — poczucie czegos, co przekracza racjonalne pojmowanie $wiata.

Jak widzimy, w pojgciu numinosum skrywa si¢ istota religii. Za pomoca tego
technicznego terminu mozemy wyodrgbnié¢ zjawisko religii posrod innych iuznaé je za
wymykajace si¢ spod racjonalnego ogladu, doswiadczenie czego$ tajemniczego, niewy-
stowionego, przekraczajacego codzienno$é*®.

Z filozoficznego punktu widzenia, pierwsza zaprezentowana definicja substan-
cjalna moéwi o0 pewnym apriori, tj. niezaleznym od doswiadczenia istnieniu religii
w naszej $wiadomosci, czego wyrazem ifundamentem jest poczucie numinosum,
W sposOb szczegdlny wyrazajace si¢ W uczuciu zalezno$ci. Mamy wigc do czynienia
z pewng Kategoria ,.transcendentalng” w naszej swiadomosci, a jej wyrazem jest religia
w swych przer6znych formach, lecz ma ona swe zakotwiczenie w jazni, niczym czas

i przestrzen u Kanta.

Pomiedzy filozofia a religioznawstwem — substancjalne definicje religii

z perspektywy fenomenologii

Pochylmy si¢ jeszcze nad fenomenologiczng strong badan nad religig. Filozof
Bernhard Welte rozumie religi¢ jako odniesienie czlowieka do Boga. Lakoniczne, lecz
klarowne zdefiniowanie religii przez filozofa jasno okresla istote religii. Jest nig rzecz
jasna Bog, ewentualnie boskos$¢. Jednak tym, co odrdoznia ujecie Weltego od pogladow
Otto, jest zwrocenie uwagi na dialogiczno$¢ religii. Oczywiscie Welte czerpie w swych
analizach z dorobku filozofii dialogu czy egzystencjalistow. Mowiac 0 odniesieniu,
wskazuje na okreslony sposob istnienia W relacji do czegos, co nas przewyzsza. Jednak
budujac swoja teorig, pozostaje wierny fenomenowi, ktéorego nie mozna zredukowa¢ do
konstrukcji indywiduum czy spotecznej projekcji. Nadal mamy do czynienia z czyms$

istniejgcym, majacym wymiar podwalin religii oraz doswiadczenia religijnego. Welte

43 Tamze, s. 9-10.
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pisze: ,Jesli religia oznacza pewng forme¢ ludzkiego istnienia, to nalezy pamigtac, ze
w swej swoistosci owa forma Konstytuuje sie¢ dzieki ponadludzkiej, a zatem boskiej rze-
czywistosci™*,

Niemiecki filozof uzywa pojecia Boga z uwagi na kontekst, w jakim si¢ porusza,
oraz osobistg bliskos¢ z teizmem, jednak jest on w pelni otwarty na kazdy fenomen reli-
gijny, do ktérego odnosi si¢ cztowiek®®. Mozemy wiec powiedzie¢, ze Bog stanowi tu
substancje religii nie W jej metafizycznym sensie: rdzenia i przyczyny sprawczej, lecz
raczej jest to element integrujacy rozproszone wierzenia. Proces samego zawierzenia czy
wyboru drogi religijnej jest o wiele bardziej skomplikowany. Wiara moze zrodzi¢ sie np.
od refleksji nad nicoscia, kiedy poruszy nas co$ wiekszego. Dla nas jest istotne podkre-
$lenie ,,substancji” religii, araczej pewnego wspdlnego fenomenu wszystkich religii:
moéwiac jezykiem Jean-Luc Mariona, ,,fenomenu przesyconego™®, jakim jest Bog.

Religia u Weltego, mimo ze zatopiona w antropologii, odrzuca absolutny kon-
struktywizm na rzecz realno$ci ,,transcendencji”. Wszelki kult czy wiara, mimo zZe s3
ludzkim sposobem istnienia, to ostatecznie ich fundamentem jest Bog badz szeroko ro-
zumiana bosko$¢*’. Doskonaly przyktad moze stanowi¢ modlitwa: mimo ze wychodzi od
cztowieka, jest jego sposobem funkcjonowania, nabiera sensu iznaczenia wylacznie
przez odniesienie do czego$ transcendentnego “®. Niemozliwe jest konstytuowanie sic
religii bez minimum substancji, jaka jest co$ przewyzszajacego rzeczywistos¢ lub poza
nig wykraczajgcego. Mozna zada¢ pytanie: czy nico$¢ W swej negatywnosci nie jest wla-
$nie przekroczeniem ram egzystencji tu i teraz?

Podobng intuicj¢ mozemy dostrzec u fenomenologicznie zorientowanego religio-
znawcy Geo Widengrena. Otoz okresla on religie¢ jako wiarg W Boga lub sile okreslajaca
przeznaczenie*. Jego religioznawcza wrazliwo$¢ stara sie ujaé wszelkie mozliwe religie,
dlatego postuguje si¢ on okresleniem znacznie mniej partykularnym, a mianowicie istota
religii jest sita okreslajaca przeznaczenie. Doskonatym przyktadem tajemniczej sity fatum
jest buddyjska dhrama, majaca postaé prawa regulujacego kosmos®’. Jak widzimy,
szwedzki religioznawca, podobnie jak np. Otto czy Welte, definiuje religie na sposob

substancjalny, gdzie terminem integrujacym wszelkie wierzenia jest Bog badz sita prze-

4 B. Welte, Filozofia religii, thum. G. Sowinski, Krakow 1996, s. 38.

4 Tamze, s. 38.

46 J. L. Marion, Bedgc danym. Esej z fenomenologii donacji, thum. W. Starzynski, Warszawa 2007, s. 249.
47 B. Welte, Filozofia religii, dz. cyt., s. 230.

48 Tamze, s. 190.

49 G. Widengren, Fenomenologia religii, thum. J. Biatek, Krakéw 2008, s. 15.

%0 Tamze, s. 16.
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wyzszajaca cztowieka. Mozemy tu zauwazy¢ inspiracje myslag Rudolfa Otto, gdy Widen-
gren stwierdza, ze cztowiek czuje zalezno$¢ wobec istoty najwyzszej sity. Cziowiek jest
w petni poddany sile okreslajacej to, kim iczym jest oraz jakie zajmuje miejsce
W rzeczywistosci®l. z drugiej jednak strony, podobnie jak Welte szwedzki religioznawca
podkresla, ze tym, co wzbudza w nas poczucie absolutnej zalezno$ci, moze by¢ tylko Bog
badz sita, ktora przewyzsza nature®. Tak wiec pojecia takie jak np. $wigto$é nie sa same
w sobie definiensem, lecz stanowig immanentng cze$¢ boskiego bytu®?,

Mimo niewielkich réznic, podane wyzej definicje zgadzaja si¢, ze religia opiera
si¢ przede wszystkim na czyms$ innym, wigkszym, przekraczajacym cztowieka. Przyktady
takich istot mozemy odnalez¢ w kazdej religii: afrykanskie bdstwa nieba, iranski Ahura
Mazda czy antropomorficzny greckie Zeus zawsze byli w pewnym sensie poza rzeczywi-
sto$cig. Jednak ich istnienie poza ramami wcale nie wyklucza mozliwosci do§wiadczenia
religijnego przez cztowieka. Wydaje sie, ze jest to drugi istotny czynnik w perspektywie
fenomenologii, a mianowicie nie ma religii bez relacji do drugiego cztowieka czy wspol-
noty. Dlatego wnioski fenomenologéw wszelkich dziedzin staty si¢ niezwykle inspirujace
dla socjologii, ktora przezyta tworczy i badawczy rozkwit, wlaczajac fenomenologi¢ do
badan nad spoteczenstwem. Szczeg6lnie wazny dla nas bedzie Peter Berger. Przejdzmy

wigc do charakterystyki jego spojrzenia na kwesti¢ tego, czym jest religia.

Peter Berger: religia w perspektywie socjologii fenomenologicznej

Jak juz wspomnieliSmy, reprezentantem tej perspektywy bedzie Peter Berger.
Postsekularne spojrzenie na religic wymaga zapoznania si¢ Z ujeciem znajdujacym si¢ na
styku filozofii i socjologii. Co prawda amerykanski socjolog zmienial swoje stanowisko
co do sytuacji religii w nowoczesnoéci, lecz nie odstapit od sposobu jej ujmowania>*.
Peter Berger skonstruowat definicje, ktora brzmi nastepujgco:

,Religia jest ludzkim przedsiewzigciem, ustanawiajacym $wicty kosmos”>.

51 Tamze, s. 21.

52 Tamze, s. 30.

53 Tamze, s. 44.

5 J. Micklethwait, A. Wooldridge, Powrét Boga. Jak globalne ozywienie wiary zmienia swiat, thum. J.
Grzegorczyk, Poznan 2009, s. 30.

55 p, Berger, The Social Reality of Religion, Middlesex 1967, s. 34:

“Religion is the human enterprise by which a sacred cosmos is established”.
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Po pierwsze, istotne w tej definicji jest uznanie religii jako dziatalno$ci zbiorowej

— spotecznej. Ma to zwigzek z pogladami autora na temat tworzenia si¢ rzeczywistoSci
spotecznej. Ujmujac ten poglad dos¢ rudymentarnie: cztowiek jest ,,tworzony” przez spo-
teczenstwo, a zarazem sam je konstytuuje. Dzieki temu oddziatywaniu utworzona zostaje
tak zwana spoleczna, obiektywnie istniejgcg, realna rzeczywistos¢. Kazda jednostka in-
ternalizuje zastang rzeczywisto§¢, wraz z jej normami i wartoSciami. Zdaniem Bergera
gléwnym czynnikiem do tworzenia spoteczenstwa jest ludzka potrzeba sensu. Jedng
z glownych funkcji spoteczenstwa jest kreowanie wigzacego sensownego porzadku, zwa-
nego nomosem®. Jego trwalto$¢ wiaze sie z wiara, jaka pokladaja w nomosie cztonkowie
spoteczenstwa. Drugim elementem definicji wymagajacym wyjasnienie jest kategoria
kosmosu. Kategoria ta jest wyrazem calej rzeczywistosci, pewnymi czesto niewyartyku-
towanymi sagdami metafizycznym na temat tego, czym jest $wiat®’.
Kluczowym elementem definicji Bergera jest $wigtos$¢, ktora stanowi istote religii. Poje-
cie jest inspirowane pracami m.in. Rudolfa Otto. Swieto$é¢ jest tu rozumiana jako mi-
styczna i niesamowita sita, przewyzszajaca cztowiek oraz wszystko, CO 0n zna, lecz moze
sta¢ si¢ przedmiotem jego doswiadczenia®®,

Po wyjasnieniu glownych poje¢, spdjrzmy na definicje jako catosé. Nalezy po-
wiedzie¢, ze religia ustanawia §wiat jako sens poprzez jego harmonizacje. Stanowi co$
W rodzaju przestania ,,metafizycznego”, ktore legitymizuje istnienie $wiata®®. Nie jest to
objasnienie, ktore ma za zadanie odpowiedzie¢ na pytanie, W jaki sposob istnieje otacza-
jaca nas rzeczywistos¢. Taka definicja raczej odpowiada na pytania, ktére maja domkna¢
konkretny obraz §wiata | zaspokoi¢ ,,metafizyczny gtdd” kazdego cztowieka. TreSci reli-
gijne odpowiadajg na pytania: ,,Po co/dlaczego §wiat jest taki?” Owo ,,po co/dlaczego”
nalezy rozumie¢ w kontekscie sensu, a nie wyjasniania typu naukowego czy przyczyno-

wego. Przyktadem moze nam poshuzy¢ Sura 23 werset 19-20 i 22 w Koranie:

,»19:1 zestalismy wodg z nieba zgodnie z miarg iuczyniliSmy, ze pozostala na

ziemi — mamy jednak moc ja odebrac

%6 T. Schmidt-Lux, Peter L. Berger: religia jako swiety kosmos, w: Filozofia religii od Schleiermachera do
Eco, dz. cyt., s. 208.

57 Tamze, s. 200.

58 p, Berger, The Social Reality of Religion, dz. cyt., s. 34.

% Dotyczy ujmowania do$wiadczenie, ktore odbiera i rozumie rzeczywisto$é w kategoriach naukowych czy
tez pop-naukowych, ewentualnie technologicznych.
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20:1 dzigki niej uczynilismy wam ogrody z palm daktylowych i winogronu. Znaj-
dziecie w nich obfito$¢ owocow i z nich spozywacie

22: Takze i w bydle zawiera si¢ dla was lekcja. Dajemy wam pi¢ z tego, o znaj-
duje si¢ w ich brzuchu, a macie zen wiele innych korzysci, a i spozywacie migso niekto-

rych”.

Jak widzimy, bogactwa $wiata przyrody jest stworzone W jakims celu, ma swdj
wewnetrzny sens, ponadto jest podpisem jego Stworcy, 0 czym moéwig komentarze do
Koranu, podkreslajace w tych wersetach istnienie wszystkich elementéw przyrody, by
zaspokajaty one ludzkie potrzeby oraz byty znakiem wielkosci Boga.

Rzeczywistos¢ w perspektywie $wigtych ksigg zawsze prezentowana jest
w kategoriach sensotworczych oraz teleologicznych. Mozemy ja dostrzec np. w czgsciach
Biblii, przyjmowanych zarowno przez chrzescijanstwo, jak ijudaizm. Sa one zawarte

miedzy innymi W Ksiedze Rodzaju:

1 rzekt Bog: Oto wam daje¢ wszelka rosling przynoszaca ziarno po calej ziemi
i wszelkie drzewo, ktorego owoc ma W sobie nasienie: dla was bedg one pokarmem.

A dla wszelkiego zwierzgcia polnego i dla wszelkiego ptactwa w powietrzu, i dla
wszystkiego, co si¢ porusza po ziemi | ma W sobie pierwiastek zycia, bedzie pokarmem

wszelka trawa zielona”.

Komentarz, zardbwno ze strony wyznawcow judaizmu, jak i chrzescijanstwa, kla-
dzie nacisk na dwa aspekty: pierwszy to wizja Swiata W raju, bez przemocy, drugi to har-
monia stworzenia i cel wszystkich przyrodniczych twordéw, ktore sa przeznaczone dla
cztowieka, czestokro¢ jako jego pokarm.

Jak widzimy na przyktadzie trzech religii monoteistycznych, a doktadnie ich
Swigtych ksigg, religia stara si¢ odpowiada¢ na pytanie dotyczgce celu i sensu istnienia
rzeczywistos$ci i tak domyka obraz §wiata, pozwala utrzymac tad nawet w wypadku sytu-
acji granicznych, ktére moga zachwiac¢ zar6wno jednostka, jak i spoteczenstwem, zburzy¢
tad i spokdj psychiczny. Kazdy spoteczny nomos moze popas¢ W anomig, jak pisze Ber-

ger®. Nie sposob przeciez z samych tylko praw przyrody wyczytaé sensu, ktorego pra-

6 p_Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, ttum. Wt. Kurdziel, Krakow 2005, s.
54,
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gnie czlowiek, szczegdlnie, ze sens ten ma wymiar niewidzialny, duchowy. Religia two-
rzy i interpretuje $wiety kosmos, wpisujgc W niego cztowieka, a zarazem umieszcza jego
zycie W ostatecznym znaczacym porzadku®. Nawet takie kwestie, jak Zywno$¢ i sposob
odzywania si¢ muszg zosta¢ poddane dyktaturze sensu, ktory ma wymiar religijny. Przy-
ktadem tego jest wystepujgca W kazdej kulturze rytualizacja spozywania positkow, jak to
ma miejsce podczas muzulmanskiego Ramadanu. Post w tym wypadku stanowi swoisty
rytual przejscia, kiedy to wierzacy muzulmanin ma za zadanie sta¢ si¢ jeszcze bardziej
gorliwym wyznawca poprzez surowe przepisy dotyczace ilosci spozywanej zywnosci
oraz por, W jakich moze si¢ posila¢. Stuzy to przede wszystkim umocnieniu woli, by wie-
rzacy mogt jeszcze petniej odda¢ sie swojemu Panu. Jak widzimy, pokarm jest wpisany
w $wiety kosmos, a spozywanie jest zwigzane nie tylko z zaspokajaniem prymarnych
potrzeb, ale stanowi $rodek, by nada¢ wyznawcy sens i wpisa¢ go W cale uniwersum,
zarazem cykliczne, poniewaz powtarza si¢ to Co roku, ale takze przenika duchowe wtadze
i nastraja®? wyznawce na przyszto$é, co tez W pewnym sensie przemienia go ontologicz-
nie.

Kolejng cecha charakterystyczna religii, zdaniem Bergera, jest jej zdolnos¢ do le-
gitymizacji m.in. instytucjonalnego porzadku. w jaki sposob zapewni¢ sukcesj¢ stworzo-
nemu ex nihilo porzadkowi? — zapytuje nas w kontekscie religii amerykanski socjolog
i teolog®. Ot6z konstruktywistyczny porzadek spoteczny mozna uprawomocnié, tylko
jesli zostanie uznany za przekraczajgcy histori¢ | zwigzany z ponadczasowym porzad-
kiem, np. kosmicznym, lub tez (jak zwykt okresla¢ to Mircea Eliade) zostat zawigzany in
illo tempore. Wszystkie instytucje czy tez petnione przez nas spoteczne role majg mie¢
odpowiednik lub tez wzor transhistoryczny, stanowig swoiste odbicie na wzor ,,platon-
ski”.

Przyktadem moze by¢ Zakat® w islamie, ktory z prawa religijnego zostat rozcia-

gniety na prawo panstwowe, legitymizujac tym samym nakaz $wiecki®. Drugim przykta-

61 Tamze, s. 58.

62 Nastrojenie w sensie Heideggera: ,,Bedacy-w-$wiecie cztowiek (a cztowiek jako cztowiek zawsze jest w-
$wiecie) pozostaje z gory otwarty na calo$¢. a poniewaz otwieranie na catos¢ dokonuje si¢ poprzez nastroj,
bedac (w $wiecie) zawsze jestesmy tak a tak nastrojeni. Tylko poprzez nastrojone otwieranie rzeczy moga
si¢ nam jawi¢ jako takie a takie, moga nas dotyczy¢, co z kolei sprawia, ze mozemy je napotka¢, do§wiad-
czy¢ oraz poznaé¢ (napotkanie rzeczy jest wstepnym i koniecznym warunkiem kazdego, rowniez pozornie
nienastrojonego, ‘czystego’ poznania)”. Zob. S. Lojek, Co wjawniajg nastroje? Heidegger o zdziwieniu
i trwodze, ,,Kwartalnik Filozoficzny” 2015, t. XLIII, z. 3, s. 36.

8 p_Berger, Swiety baldachim, dz. cyt., s. 65.

8 Por. Koran, Sura 98:5.

8 F. Koneczny, o wielkosci cywilizacyj, Warszawa 2015, s. 335.
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dem jest sredniowieczna struktura spoteczna, bedgca pod wptywem platonizmu, lecz legi-
tymizujgca porzadek przez pryzmat chrzescijanstwa. Mowa tutaj o hierarchii bytow czy
tez 0 tancuchu bytoéw. Istotny wpltyw na te koncepcje miaty pisma $wigtego Augustyna
oraz Pseudo-Dionizego Areopagity, ktorzy interpretowali idee emanacji w duchu religii.
Wszystko wyptywa z Boga jako zrodta, tworzac strukture stopni czy tez poziomow, od
najwyzszego do najnizszego®. Kazda istota miata swoje miejsce i okre§lony zakres obo-
wigzkow W swoim $rodowisku. Podobne przyktady sg rowniez obecne w religiach po-
chodzacych z Dalekiego Wschodu, w Chinach, gdzie np. pojecie Tao mimo zsekularyzo-
wania nadal jest gieboko zwigzane z koncepcja struktury spotecznej jako odbicia ko-
smicznego porzadku. Podobne zjawisko ma miejsce rowniez W Indiach, gdzie mimo
przemian spotecznych pojecie dharmy®’ nadaje ton powinnosciom, jakie niesie ze sobg
konkretna przynaleznos¢ kastowa.

Berger, jak pokazali$my na powyzszych przyktadach, lokuje w religii specyficzng
zdolno$¢ do legitymizacji konkretnych metafizycznych zatozen, potwierdzajacych empi-
rycznie nieweryfikowalne fundamenty. Dla filozofii jest ersatzem metafizyki. Jednak nie
jest to wylacznie uprawomocnienie tymczasowe, podyktowane pragmatyka chwili, lecz
mimo zmiennych warunkéw, 0 jego trwalo$ci zawsze §wiadczy nawigzanie do $wigtego
kosmosu, wiecznej i uniwersalnej rzeczywistosci®®.

Zdaniem Bergera, religia odrdznia si¢ od innych ludzkich praktyk skuteczno$cia
W rozwigzaniu sytuacji granicznych, takich jak np. smier¢. Religia odr6znia si¢ od wyra-
finowanych spotecznie technik, takich jak np. psychologia i farmaceutyka, skuteczno$cia
W rozwigzywaniu sytuacji granicznych, ktore dla innych ludzkich aktywnos$ci stanowia
nierozwigzywalng problematyke. w tym kontekscie religia ujawnia swoje powigzanie
z transcendencjg: to transcendencja jest warunkiem koniecznym do uznania religii jako
wiarygodnego, skutecznego oraz odrebnego zjawiska.

Rozwigzanie problemu $mierci, & co najwazniejsze nadanie jej sensu, jest mozliwe
tylko w tacznosci z czyms, co przekracza zardwno $mieré, jak i wszelkie prawa rzadzace
tym $wiatem. Mozliwo$¢ radzenia sobie z kwestig $mierci, cierpienia, przemijania, ujaw-
nia dialektyczny model $wiata, jaki niesie ze sobg religia. Istnienie dwoch poziomow,

ziemskiego oraz transempirycznego. Na przyktadzie Smierci zauwazamy, ze transcenden-

8 A. O. Lovejoy, Wielki taricuch bytu. Studium historii pewnej idei, przet. A. Przybystawski, Gdansk 2009,
S. 66.

87 P, Berger, Swiety baldachim, dz. cyt., s. 67—68.

8 Tamze, s. 69—70.
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cja jest warunkiem sine qua non dla definicji substancjalnych, bez ktorego wszelkie ak-
tywnosci majace podobny charakter sa tylko substratami®®.

Berger w interesujacy sposob ukazuje rdzen definicji substancjalnej, postugujac
si¢ przyktadem kolonizacji Ameryki Potudniowej. Warunek sin qua non, jakim jest trans-
cendencja w religii, jest widoczny, gdy Hiszpanie unicestwiajg $wicty kosmos Inkow.
Transcendentny porzadek, ktorego emanacija byt $wiat Inkow, zostaje uznany za niewaz-
ny. Istota czy tez istoty najwyzsze przy zderzeniu Kultur tracg swa wiarygodno$¢. Wszelki
sens, jaki nadawaty one swoim obywatelom i rozwigzania dotyczace sytuacji granicznych
tracity wazno$¢. Egzystencje podbitych na nowo okreslano w nowej strukturze symbo-
licznej wspieranej na innym porzadku, wywodzacym Si¢ z innego zrdodta, innego trans-
cendentnego bytu. Mamy tu do czynienia z anomig W czystej postaci, gdzie zar6wno spo-

leczenstwo, jak i jednostka beda zdezorientowane’®:

$wiat Indian Ameryki Potudniowe;j
zostaje zniszczony, $rodek $wiata, jakim do tej pory byta ich ziemia, staje si¢ peryferiami,
znika egzystencjalny kompas, ktorym dotad postugiwat si¢ kazdy z cztonkéw wspolno-
ty’*. Swiat, ktory wezeéniej byt dla nich wszystkim, przestaje by¢ realny, zdaniem Berge-
ra, traci on swa wiarygodnos$¢, nie potrafi juz rozwigzywaé problemow zwigzanych
z sytuacjami granicznymi, atakze wytwarza¢ struktur spotecznych i siatek symbolicz-
nych. Nowe axis mundi buduje nowy $wiat i wlacza zastang spoteczno$¢ w nowy, mi-
tyczny czas’®. Istota takiej analizy jest tak zwana struktura wiarygodnosci, jeden
z kluczowych elementow religii. Owa struktura wiarygodnosci to nic innego, jak zdefi-
niowana uprzednio rzeczywisto$¢, podtrzymywana czy tez legitymizowana w wypadku
religii przez Boga czy sacrum, Moc, zapewniajgca wyznawcom mozliwos¢ poruszania si¢
po sSwiecie idajaca jego wykladnie. To po prostu porzadek, ktory wytonit sie
Z chaosu/nicosci. Przyktadami mitow podtrzymujacych kazdg religijng strukture wiary-
godnosci sa podania 0 stworzeniu §wiata.

Podsumowujac: amerykanski socjolog uwaza, ze religia jest ustanowieniem po-
przez ludzkie dziatanie wszechobejmujacego swietego porzadku, ktory jako swiety ko-
smos jest zdolny do utrzymania si¢ W obliczu wszechogarniajacego chaosu. Swiety ko-
smos, jak pokazaly to przyktady z pracy Bergera, to nic innego, jak transcendentne uni-

wersum, aksjo-sfera wykraczajaca poza swiat codzienny i przezwycig¢zajaca inne ,,komo-

8 Tamze, s. 79-80.

0 Tamze, s. 82-83.

L M. Eliade, Sacrum a profanum. o istocie sfery religijnej, tum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 80.
2 M. Eliade, Traktat o historii religii, dz. cyt., s. 392.
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sy”. Okreslenie tego kosmosu jako s$wietego nawigzuje m.in. do pojecia sacrum
w pracach Otto. To wlasnie uzycie tego rzeczownika wskazuje na transcendentny charak-
ter fenomenu zwanego religia. Tylko postrzeganie zastanego porzadku przez pryzmat
swigtosci pozwala na przyjmowania go jako obiektywnie prawdziwego, charakteryzuja-
cego sie niezmiennymi zasadami ustawionymi bez wzgledu na zmienne warunki. Swiety
nomos pozawala spoteczenstwu i jednostce przezwycieza¢ chaos, sytuacje graniczne oraz
uczyni¢ zycie celowym. Mowiac jezykiem Martina Heidegger: nomos kreuje egzystencje
jako projekt. Oczywiscie, substancje religii stanowi uswigcony kosmos, bedacy zapozy-
czeniem z koncepcji sacrum Rudolfa Otto. Swigtoéé zostaje przedstawiona w kontekscie
spotecznym jako swoisty baldachim, zapewniajacy ochrong, formujacy przestrzen oraz
Czas.

W kwestii formalnych wymogoéw mozemy te definicje zakwalifikowac jako sub-
stancjalng. Religia rozwiagzuje problemy tylko z wiasnego pola. Mamy tu na mysli sytua-
cje graniczne, takie jak np. $mier¢, cierpienie, potrzeba absolutnego oparcia czy usen-
sownienia zycia’. Wydaje sie, ze religia jest bezkonkurencyjna w nadawaniu sensu prze-
fomowym momentom zycia. Oczywiscie, jest to mozliwe tylko przez przyczyne spraw-
cza, jaka jest transcendentna $wieto$¢, emanujgca mocag na $wiat zycia. Sacrum petni
funkcje substancji, jest definiowane zgodnie z duchem prac Rudolfa Otto. Sacrum jest
transcendentne wobec $wiata, lecz w paradoksalny sposob dostepne lub wkraczajace
w profanum. z perspektywy Bergera niemozliwe jest zredukowanie lub sfunkcjonalizo-
wanie religii jako elementu wigkszego systemu. Obrong przed redukcja jest transempi-

ryczny wymiar fundamentu, jakim moze by¢ Bog.

Analityczne definicje religii — spojrzenie substancjalne

Filozofia analityczna, przez wielu uwazana za kontynuatorkg¢ mysli Arystotelesa,
w kwestii definicji religii skupia si¢ przede wszystkim na analizie poje¢, stanowigcych
istote wiary. w pracach myslicieli z tego nurtu bedziemy spotykali swoisty konsensus,
dotyczacy tego, co stanowi istote religii, np. Bog, kult, nadprzyrodzonos¢ etc. Gtéwnym
problem, jakim zajmuje si¢ filozofia analityczna, jest poprawnos¢ danej definicji, znacze-

nie gtéwnych pojec¢, analiza pod katem sensownosci jezyka religijnego.

8 R. Rudzinski, Cztowiek W obliczu nieskoriczonosci. Metafizyka i egzystencja w filozofii Karla Jaspersa,
Warszawa 1980, s. 62.
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Problematyka definicji religii zajmowat si¢ m.in. polski filozof Bohdan Chweden-
czuk, ktory uwaza, ze idealna definicja religii powinna by¢ indukcyjna, zawiera¢ tres¢
wywiedziong z doswiadczenia oraz musi nies¢ ze sobg warto$¢ merytoryczng, dzigki kto-
rej wnajwyzszym stopniu poznajemy badane zjawisko, czyli zgromadzi¢ takie cechy,
dzicki ktorym mozemy sprowadzi¢ zjawisko do pojecia’. Taki warunek moze Spetnié
definicja:

,Religia to wiara oraz kult”’®,

Jest to definicja dualistyczna, poniewaz, by co$ zostalo uznane za religi¢, musi
spelnia¢ dwa wymogi. Po pierwsze, kazda religia wymaga wiary w co$ lub wiary
w zasadnos$¢ jakiej$ techniki czy tez drogi zycia. Po drugie, to, w co wierzymy, jest ota-
czane kultem, tj. czczone przez wyznawcow.

Powyzsza definicja spetnia réwniez inne warunki postawione przez polskiego fi-
lozofa. Whnioski na temat wspdlnych cech wielu religii — takich jak kult oraz wiara — zo-
stajg wypracowane przez rozumowanie indukcyjne. Definicja jest oparta na obserwacji
zachowania werbalnego i niewerbalnego wyznawcow danej religii. Wiara i kult sg ele-
mentami konstytuujacymi religi¢, a jej egzemplifikacj¢ mozemy dostrzec na kazdej sze-
rokos$ci geograficznej. w swiecie filozofii analitycznej religie definiujg rowniez jej zago-
rzali przeciwnicy. Przyktadem takiej perspektywy moze by¢ amerykanski filozof Daniel

Dennett: okresla on religie jako:

»Systemy spoteczne, ktorych uczestnicy deklarujg wiare w nadprzyrodzony czyn-

nik sprawczy, o ktérego aprobate nalezy sie staraé”’®.

Dla amerykanskiego filozofa istotg religii jest co§ przekraczajacego naturg, wokot
czego gromadzg si¢ wierni, tworzgc system spoteczny. Cala konstrukcja stuzy raczej jak
najszerszej analizie kluczowego dla religii pojecia istoty nadprzyrodzonej. Wielu filozo-
fow uwazajacych si¢ za analitycznych lub tak zaszeregowanych ma na celu obnazenie

warto$ci kognitywnej stwierdzen religii poprzez podwazenie poj¢¢, na ktorych ona sig¢

4 B. Chwedenczuk, Przekonania religijne, Warszawa 2000, s. 35.
> Tamze, s. 40.
6 D, C. Dennett, Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, ttum. B. Stanosz, Warszawa 2008, s. 40.
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opiera’’. Brak empirycznie falsyfikowanego desygnatu — np. takiej istoty nadprzyrodzo-
nej, jakg jest Bog, ktory stanowi substancje religii — wskazuje na nieprawdziwos¢ sagdow
religijnych.

Z perspektywy analitycznej mozemy réwniez spotka¢ przychylniejsze spojrzenia
na religie. Jozef Bochenski nie tyle konstruuje wiasng definicje religii, co wylicza ele-
menty wystepujace W kazdej religii, ktore poniekgd mozemy nazwac substancja religii.

Przytoczmy gléwne cze¢sci religii. Po pierwsze, religia jest faktem spolecznym,
czlonkowie grup przejawiaja zachowania zwane religijnymi, taczac Si¢ W grupy i tworzac
wspolnoty. Po drugie, grupy wyrazaja swoje doswiadczenie W jezyku, ktory okreslamy
dyskursem religijnym. Po trzecie, kazdy dyskurs zawiera credo, b¢dace istota religii, kaz-
da religia musi posiada¢ fundamentalne zatozenia wiary. Po czwarte, wiernym jest si¢
wylacznie przez akceptacje credo’®.

Polski filozof ucieka od jasnego zdefiniowania religii, lecz jego zbior cech wspo6l-
nych mozemy uzna¢ za zakamuflowang definicje¢ substancjalng. Podkreslajac istnienie
credo jako warunek sine que non, traktuje je jako ,,substancj¢ — substancji” religii. To
W wlasnie W wyznaniu wiary mamy zbidr tego, W CO wierzymy, czym jest (lub nie jest)
to, W co wierzymy ; ujmujac to syntetycznie: credo jest esencja tresci kazdej religii. Na
marginesie mozemy stwierdzi¢, ze Bochenski ksztattuje definicje religii w taki sposob, by
spelni¢ wymoég indukcji oraz merytorycznosci. Stuzy mu to do uzyskania jak najszersze-
go obrazu religii, przynajmniej tych o zasiegu globalnym, oraz mozliwosci analizowania
na podstawie credo dyskursu religii i jej gtownych elementow, jak np. Bog’®. Gtéwnym
celem takiej optyki w badaniu religii jest poznanie struktury religii, funkcjonowania oraz
sensownosci zdan i zatozen®,

Na marginesie mozemy réwniez wspomnie¢ 0 innej definicji religii, podobnie za-
nurzonej w analizie jezyka, lecz uzupelnionej materialem empirycznym. Jest to propozy-
cja brytyjskiego etnografa Martina Southwolda. Definicja podaza droga myslowa Ludwi-
ga Wittgensteina i definiuje pojecie, positkujac si¢ kategorig podobienstwa rodzinnego.

Tak wiec W mysli cytowanego etnografa religia to zbior cech, takich jak odnoszenie sig¢

T A. Bronk, Nauka wobec religii (teoretyczne podstawy nauk o religii), Lublin 1996, s. 79.
8 J.M. Bocheniski, Logika religii, ttum. S. Magala, Warszawa 1990, s. 13.

 Tamze, S. 53.

80 A. Bronk, Nauka wobec religii, dz. cyt., s. 161.
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do istot boskich, praktyk rytualnych, mitologii, kodeksow etycznych, swietych tekstow,
klas kaptanskich etc.®!

Analityczne definicje religii skupiajg si¢ nie tyle na odszukaniu ,,$wietego Grala”,
tj. istoty religii, jaka moze by¢ np. sacrum, ktore ich zdaniem jest puste semantycznie,
lecz na analizie juz zastanych form religii — religia jako fakt jest dang pierwotna®?. Mamy
wigc do czynienia z wydestylowaniem z zastanych form istoty religii oraz jej cech wspol-
nych, ktore integruja dane zjawisko do jednego zbioru. Celem takiej analizy jest okresle-
nie jezyka religijnego, jego sensownosci 1 wartosci poznawczej oraz ocena prawdziwosci
sadow?. Perspektywa analityczna moze stuzyé jako rozjemca w sporach, czy dane zjawi-
sko mozemy uzna¢ za religie, czy tez np. za ideologi¢. Poprzez badanie gtownie seman-
tyki i syntaktyki oraz dyskursu religijnego jako catosci mozemy wyprowadzi¢ podstawo-
we formalne elementy religii.

Przedstawilismy dwa punkty widzenia definicji substancjalnych. Jeden jest zanu-
rzony w filozofii kontynentalnej, a jego przedstawicielem jest fenomenologia, rozumiana
niezwykle szeroko jako swoista metoda filozoficzna. Drugi punkt widzenia skupia si¢ na
refleksji potocznie utozsamianej z filozofig anglosaskg. Nurt ten skupia si¢ gtownie na
analizie dyskursu religijnego oraz struktury jezyka.

Na koniec musimy podda¢ krytyce charakter definicji substancjalnych. Postaramy
si¢ wykazaé najczestsze bledy takich definicji oraz oczywiscie silne strony takiego uj-

mowania problemu.

Krytyka koncepcji substancjalnych

Podane wyzej definicje stanowig zbidr najbardziej popularnych wspotczesnie ujec,
a zarazem czgsto stanowiag bazg do rozwazan na temat religii we wspotCzesnym Swiecie.
Teraz pochylmy sie nad ich stabymi stronami, brakami oraz zarzutami metodologicznym,
jakie najczgsciej mozemy spotkac¢ W literaturze poswigconej temu problemowi.

Najczgsciej podnoszonym zarzutem wobec definicji substancjalnych jest brak pre-
Cyzyjnego znaczenia pojeé, poprzez ktore definiuje si¢ religig, takich jak np. sacrum

u Rudolfa Otto czy $wiety kosmos U Peter Bergera. Upraszczajac, mamy do czynienia

81 Ks. P. Moskal, Koncepcija filozofii religii, ,,Roczniki Filozoficzne” 2008, t. 56, nr 1, s. 221-238; M.
Southwold, Buddhism and the Definition of Religion, ,,Man” 1978, New Series 13, nr 3, s. 362-379.

82 A. Bronk, Nauka wobec religii, dz. cyt., s. 156.

8 Tamze, s. 157.
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z pewnym niedookresleniem semantycznym. Innymi stowy, Swiety Kosmos Bergera,
zwigzany ostatecznie z pojeciem sacrum, okre$lanym przez cechy takie jak moc, tajemni-
czos$¢ etc., nie daje nam ostatecznego obrazu, czym jest dana moc, w opozycji do jakiej
innej mocy mozemy jg okresli¢. Otrzymujemy sformutowanie, ktére nie ma realnych de-
sygnatow®*, Dlatego zdaniem Krytykéw definicje np. z sacrum niosa ze soba spory tadu-
nek chaosu semantycznego, ktora prowadzi nas do atrofii poznawczej. z tej perspektywy
nie mozemy W zaden sposob zblizy¢ si¢ do przedmiotu badania, ktory ostatecznie wymy-
ka si¢ naszej konceptualizacji ze wzgledu na brak odpowiednika, do jakiego mozemy si¢
odnies¢ w swiecie empirycznym. Nie jesteSmy W stanie opierac si¢ tylko na abstrakcyjnej
destylacji pojecia, poniewaz termin sacrum stanowi noc pojeciowa, gdzie wszystko moze
by¢ moca, a Wiec wybieramy arbitralnie.

Drugi problem zwiazany z definicja substancjalng wiaze si¢ z pojgciami takimi jak
np. Bog, byty duchowe czy nadprzyrodzone. Brak doktadnego okre$lanie np. tego, kim
jest Bog nawet w obrebie jednej religii, a czasem nawet tej samej denominacji, prowadzi
do niemozliwos$ci zidentyfikowania bytu, jakim np. jest Bog, 0 czym $wiadcza spory tei-
stow z ateistami. Dobrym przyktadem takiego chaosu pojgciowego jest spor Alvina Plan-
tingi z Danielem Dennettem. Bog zostaje zrownany z popkulturowym bohaterem, jakim
jest Superman. Bogu bedg przypisane atrybuty tozsame z popkulturowym superbohate-
rem, takie jak: ingerencja w $wiat, a szczegdlnie w proces ewolucji. Jak widzimy, nieo-
stre pojecie, jakim jest Bog, moze powodowac tworzenie bytow analogicznych, funkcjo-
nujacych tylko w wyobrazni. Pokazuje nam to, jak trudno jasno i wyraznie, zgodnie
z wymogami Kartezjusza, okre$li¢ przedmiot, bedacy esencja religii. Nie jesteSmy
W stanie odr6ézni¢ Boga od bytow rodem z popkultury, poniewaz mozna im przypisac
podobne cechy. Efektem jest mozliwo$¢ zastapienia jednego bytu, ktorego nie mozemy
do konca ujaé, drugim bytem, ktory rowniez do konca nie jest okreslony®.

Brak intersubiektywnos$ci poje¢ fundamentalnych, takich jak Boég, jest li tylko
wynikiem partykularnosci kulturowej oraz utomnoscig jezyka w przekazywaniu do$wiad-
czenia. Nie zmienia to jednak faktu, ze gros definicji istotowych, swiadomie lub nie, za-
weza rozumienie religii od uprzednio przyjetego we wlasnej kulturze. Pojgcia takie jak

Swigtos¢, istota najwyzsza czy nawet sila sg obcigzone tradycjg oraz zakresem, w jakim

8 L. Remisiewicz, Jak filozofia empirystyczna zmienia myslenie socjologa na temat religi, ,,Studia Philo-
sophica Wratislabiensia” 2011, vol.VI, https://wuwr.pl/spwr/article/download/4778/4614/.
8 B. Chwedenczuk, Przekonania religijne, dz. cyt., s. 65.
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sa stosowane w danym jezyku®®. Czestokroé¢ definicje substancjalne ograniczaja si¢ do
etnocentrycznych osadow, co Thomas Luckmann nazywa ,,parafianszczyzna”®’.
Reasumujac: definicje substancjalne charakteryzuja si¢ przede wszystkim proba
integracji r6znych elementow, roznych religii, ktore maja zosta¢ ujete W jedng grupe,
a jako wyabstrahowane tworza zjawisko zwane religia i pozwalajg na jej konceptualiza-
cje. Jednak, jak zauwazyliSmy wyzej, te definicje majg staby punkt, jakim jest brak jasne-
go i wyraznego odpowiednika w $wiecie, ktory mozna empirycznie zbadaé. Substancja
bywa tak metna, mamy do czynienia z pustka lub rozmyciem tego, co trzeba badac. Po-
nadto definicje substancjalne opierajg si¢ na konkretnym zatozeniu, a mianowicie, ze re-
ligia jest faktem uniwersalnym. Innymi stowy, autorzy takich definicji przypisuja kazdej
religii np. istnienie sacrum. Pojecia, ktore byly wywiedzione z kultury Zachodu i tam
stanowily aparat do analizy, rozciggnieto poza geograficzne i kulturowe miejsce swojego
zastosowania®®. Wynika z tego bardzo wazna przestanka: religia nie jest zjawiskiem abs-
trakcyjnym®, ale pozostaje uzalezniona od kontekstu kulturowego, geograficznego
I historycznego. w skrajnych przypadkach ekosystem tez wptywa na tres¢ religii, dlatego
musimy przyjrze¢ si¢ definicji, uwazanej za blizsza doswiadczeniu i opartg na pragmaty-

Ce zycia religijnego oraz jego ,,gtebokich podstaw”, czyli definicjach funkcjonalnych.

B) Funkcjonalna definicja religii®

Funkcjonalna definicja religii stanowi wspotczesnie jedng z wazniejszych propo-
zycji koncepcyjnych, dotyczacych okreslenia, czym jest religia. Funkcjonalne spojrzenie
na religi¢ wydaje si¢ rOwniez wyjatkowo wrazliwe w zrozumieniu religii w tak zwanym
spoteczenstwie postsekularnym, czyli takim, gdzie w otoczeniu wcigz podlegajacemu

sekularyzacji istniejg wspolnoty religijne®.

8 W. Piwowarski, Socjologia religii, Lublin 1996, s. 37.

87 M. Zwierzdzynski, Gdzie jest religia?, dz. cyt., s. 208.

8 K. Dobbelaere, Socjologiczna analiza definicji religii, dz. cyt., s. 170.

8 Tamze, s. 173.

% Funkcjonalizm to doktryna, ktora glosi, Ze to, co jest mysla, pragnieniem, bolem (lub jakimkolwiek in-
nym rodzajem stanu psychicznego), nie zalezy od jego wewnetrznej konstytucji, ale wyltacznie od jego
funkcji lub roli, jaka odgrywa w systemie poznawczym, ktorego jest czgscig. Doktadniej, teorie funkcjona-
listyczne przyjmuja, ze tozsamo$¢ Stanu psychicznego jest okreslana przez jego zwiazki przyczynowe ze
stymulacjami sensorycznymi, innymi stanami psychicznymi i zachowaniem. w szerokim znaczeniu kazdy
element kulturowy/spoteczny jest tylko elementem wiekszego systemu, w ktorym peli okreslong rolg.
Hasto: Functionalism, Stanford Encyclopedia of Philosophy,

https://plato.stanford. edu/entries/functionalism/#FunHol.

91). Habermas, Wierzy¢ i wiedzieé, tum. M. Lukasiewicz, ,,Znak” 2002, nr 9, s. 11.
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Modelowa definicja funkcjonalna jest skupiona na rozumieniu religii jako syste-
mu, ktory nie ma specyficznych cech sktadowych (jak np. system w pracach Bergera,
gdzie elementem sktadowym byt ,,Swiety kosmos”, substancja religii, element integrujacy
rozne zjawiska zwane religiami), lecz wypetnia funkcje okreslone dla religii®. Taka
funkcjg moze by¢ np. integracja spoteczenstwa czy — jak pisze Robert Bellah — komuni-
kowanie cztowieka z ostatecznymi warunkami jego istnienia®. Jak widzimy na tych
dwoch szczatkowych przyktadach, glowne funkcje religii mogg dotyczy¢ np. zaspokaja-
nia indywidualnych potrzeb zapewnienia ostatecznego sensu istnienia lub dotykaja kwe-

stii wspolnoty, jak np. harmonizacja i ustanowienie struktur i hierarchii spoteczne;j.

Pierwsze proby funkcjonalnego rozwiklania problemu religii

Funkcjonalnego definiowania religii lub tez interpretowania religii mozemy si¢
dopatrywa¢ W pracach ,,mistrzéw podejrzen”: Fryderyka Nietzschego, Karola Marksa
oraz Zygmunta Freuda. Oczywiscie, zaden z powyzszych myslicieli nie uwazat explicite,
ze ujmuje religie na sposob funkcjonalny, lecz w ich pracach mozemy odnalez¢ watki
typowe dla tego sposobu definiowania problematyki. Teraz pokrotce przytoczymy ich

propozycje i wskazemy na elementy charakterystyczne dla definicji funkcjonalnych.

Karol Marks

Chronologicznie pierwsze miejsce przypada Karolowi Marksowi, ktory religie
widzial jako odwrocony obraz spoleczenstwa, a jej funkcja byto tylko legitymizowanie
zastanego porzadku oraz ulga dla zycia wnegdzy, swoiste dowartosciowanie miejsca

w strukturze spotecznej. Oddajmy glos autorowi Kapitatu:

»Religia jest jedynie iluzorycznym stoncem, ktore sie kreci wokot cztowieka tak
dhugo, jak on sam nie rusza si¢ wokot samego siebie. (...) Nedza religijna jest jednocze-

$nie wyrazem rzeczywistej nedzy i protestem przeciw ngdzy rzeczywistej. Religia jest

92 K. Zielinska, Spory wokét teorii sekularyzaciji, dz. cyt., s. 54.
% R. N. Bellah, Religious Evolution, ,,American Sociological Review” 1964, vol. 29, nr 3,s. 358—360.
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westchnieniem ucisnionego stworzenia, sercem nieczutego $wiata, jest duszg bezdusz-

nych stosunkéw. Religia jest opium ludu”®.

Jak widzimy, gléwna funkcja religii jest legitymizacja zastanego porzadku spo-
tecznego, ktory jest odpowiednikiem niebianskiego spoleczenstwa. Ponadto religia jest
,harkotykiem” u$mierzajacym bol ludzi zyjacych W najnizszych warstwach spotecznych.
Jak widzimy, Marks, a przed nim Ludwig Feuerbach rozpoczgli z wielkim rozmachem
analiz¢ religii jako faktu spolecznego, ktdory mozna tlumaczy¢ poprzez funkcje
w systemie. OczywiScie, mozna uwazac, ze postawili pierwszy krok w rozumieniu religii

na wskro$ nowoczesnie, bez uznania w niej cho¢by iluzorycznego elementu sacrum.

Zygmunt Freud

Kolejnym mistrzem podejrzen jest Zygmunt Freud. Rozumienie religii przez au-
striackiego psychoanalityka jest gteboko zanurzone w jego koncepcji czlowicka. Religia
dla ojca psychoanalizy jest analogiczna do nerwicy, tylko wystepuje zbiorowo, jest kolek-
tywng sublimacja popedow i spehia kilka funkcji, np. odpuszcza wing zatozycielskiego
mordu, jakim zdaniem Freuda byto zabdjstwo przez synow swego ojca. Bog w tym wy-
padku to tylko zakamuflowana figura ojca, do ktérego wznoszone sg modly, majace na
celu przebtaganie za ,,mord zalozycielski”®. Ponadto religia ma wymiar kompensacyjny,
to znaczy pociesza, oddala od trosk i ngdzy zycia. Jednak najlepiej funkcje religii okresli
Freud:

»Bogowie zachowujg swoje potrdjne zadanie. Musza egzorcyzmowac Igki natury,
godzi¢ cztowieka z okrucienstwem losu manifestujacym si¢ szczeg6élnie W §mierci

i wynagradzaé cierpienia i prywacje, ktore zycie spoteczne natozyto na cztowieka”.

Jak widzimy, Freud skupit si¢ przede wszystkim na zdemaskowaniu roli, jakg re-
ligia odgrywa w zyciu psychicznym cztowieka. Postuzyta mu do tego kombinacja psy-

choanalizy z genetycznym rozwiktaniem natury i historii religii. Dzieki tej jak na owe

% K. Marks, Wstep. Przyczynek do krytyki heglowskiej filozofii prawa,
https://www.marxists.org/polski/marks-engels/1843/krytyka-hfp/index.htm.

% Z. Freud, Totem i tabu. Kilka zgodnosci W Zyciu psychicznym dzikich i neurotykéw, ttum. M. Poreba, R.
Reszke, Warszawa 1997, s. 70.

% Z. Freud, Kultura jako zrédfo cierpien, tham. J. Prokopiuk, Warszawa 2013, s. 180.
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czasy nowatorskiej metodzie badan mozemy zauwazy¢ przesuniecie z poszukiwania ar-
che religii do wyjasniania jej na sposob funkcjonalny, to znaczy ,.egzegeza” zjawiska
religii zalezy od funkcji, jaka ona odgrywa w zyciu cztowieka.

Po przedstawieniu pre-funkcjonalnych definicji religii, przejdzmy do pierwszej,

a na pewno najstynniejszej definicji funkcjonalnej z poczatku XX wieku.

Emile Durkheim — prekursor funkcjonalnego wyjasnienia zjawiska re-
ligii
Jako prekursora definicji funkcjonalnej we wspotczesnym pismiennictwie poswig-

conym religii mozemy wymienié¢ Emile’a Durkheima, ktéry definiowat ja jako:

,,System powigzanych ze sobg wierzen i praktyk odnoszacych si¢ do rzeczy swig-
tych, to znaczy rzeczy wyodrgbnionych i zakazanych, wierzen i praktyk taczacych

wszystkich wyznawcow W jedng wspolnote moralng zwang Kosciotem™?’.

Na pierwszy plan wysuwa si¢ tutaj rozumienie religii jako systemu, bedacego su-
ma sktadnikow, Scisle ze sobg potaczonych, a usunigcie jednego z nich moze skutkowac
zalamaniem catej konstrukcji. w pewnym stopniu jest to widoczne w przeksztatceniach
zachodzacych W tonie religii®®. Dobry przyktadem moze byé odejécie od sakramentow.
w przypadku protestantyzmu odrzucenie sakramentow stawiato t¢ denominacje na obrze-
zu Chrzescijanstwa, a nawet bywato okreslane jako zupelnie nowa religia. Innym przykta-
dem moze by¢ zaistnienie herezji, ktore swiadczy 0 zatamaniu systemu i wytonieniu si¢
na jego podwalinach nowej religii. Druga kwestig jest czgsto rozumiane opacznie, tj. sub-
stancjalnie, sformutowanie ,,rzeczy §wiete”. Nie mamy tu do czynienia z czym$ majacym
swoj osobny realny byt, ale raczej z dziatalno$cig konwencjonalng, ktora wyodrgbnia pule
rzeczy, nazywajac je $wietymi®.

Najwazniejszym elementem wskazujacym na funkcjonalny charakter tej definicji
jest podstawowa zdolnos¢ religii do generowania wspdlnoty, m.in. poprzez zbidr zasad

moralnych i obyczajow.

9 . Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii, thum. A. Zadrozynska,
s. 29-34.

% B. Chwedenczuk, Przekonania religijne, dz. cyt., s. 18.

9 Tamze, s. 19.
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Emile’a Durkheima mozemy uwazaé za prekursora badan nad religia od strony
funkcjonalnej lub tez paleofunkcjonalnej. Jak widzimy, francuski badacz podkres$la prze-

de wszystkim role socjalizacyjna, jaka niesie za sobg religia.

Max Weber — odczarowana religia

Max Weber to jeden z najbardziej wptywowych myslicieli poczatku XX wieku,
ktory szeroki postuch zdobyt dzigki pracy o zwigzkach kapitalizmu oraz protestantyzmu.
Weber jest szczegolnie zainteresowany nie tyle religia W swojej istocie, lecz zwigzkami
ekonomii, spoleczenstwa i wiary, dlatego unika sformutowania jasnej definicji religii, bo
jak sam twierdzi prawdopodobienstwo skonstruowania poprawnej definicji jest rowne
zeru. Mimo wszystko postaramy si¢ z prac Webera wydestylowaé, co rozumiat on przez
religie, i na podstawie tych danych przedstawimy rudymenty definicji.

Podejscie niemieckiego socjologa, a zarazem filozofa, jest nader funkcjonalne.
Nie szuka on istoty religii, a nawet elementéw integrujacych poszczegdlne wierzenia
W jeden zbior zwany religig. Jego gldéwnym celem jest ukazanie religii W konteks$cie
funkciji, jakg spelnia ona w spoteczenstwie oraz W zyciu kazdego cztowiekal®.

Jedng z funkcji religii jest domestykacja. Jest to termin zapozyczony z biologii.
Weber rozumial przez to pojecie wszelkie srodki czy tez techniki stuzace do oswajania
mas: religia w tym wypadku miata ksztattowa¢ okreslony sposob zycia, przystosowywata
do funkcjonowania w danej wspdlnocie czy tez W panstwie. Przyktadem moze by¢ np.
konfucjanizm, ktory poprzez kult przodkow i podporzadkowanie si¢ hierarchii otoczone;j
autorytetem tworzyt okreslong sie¢ subordynacji oraz zasad postepowanial®l. Domesty-
kacja jest technikg stuzaca legitymizowaniu rzeczywistosci spotecznej, takiej jak stany
I klasy spoteczne. Drobnomieszczanstwo wraz ze swoim sposobem zycia zostalo legity-
mizowane religijnie dzigki przeniesieniu akcentdéw Ww tresciach danego wyznania.
w chrzescijanstwie rodzi sie kult Swictej Rodziny oraz Dzieciatka Jezus. Uprawomocnia
to idealy zycia mieszczanskiego, takie jak pokoj czy warto$é zycia rodzinnego®?. Wspot-
cze$nie obserwujemy spadek znaczenia czy wrecz rozpad rodziny jako komorki spotecz-
nej. Wywoluje to kryzys, szczegdlnie widoczny w Kosciele katolickim, ktory wobec

zmian w strukturze spoteczenstwa nie jest W stanie zaproponowac¢ modelu zycia, jaki byt-

100 M. Weber, Gléwne cechy religii Swiatowych, w: Socjologia religii. Antologia tekstéw, dz. cyt., s. 31.
101 M. Weber, Szkice z socjologii religii, thum. J. Prokopiuk, H. Wandowski, Warszawa 1995, s. 163.
102Tamze, s. 175.
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by powszechnie akceptowany, atakze zgodny z doktryna i wyprowadzony ze $wigtych
ksigg. Ostabienie religii czy tez danego wyznania jest widoczne poprzez niemoc
w legitymizacji sposobow zycia lub w braku akceptacji przez spoteczenstwo form funk-
cjonowania zaproponowanych przez Kosciot katolicki.

Szczegolnie istotne w tym konteks$cie jest pojecie szczescia i jego uprawomocnie-
nie z punktu widzenia religii. Mowigc doktadniej: cztowiek szczgsliwy nie jest w stanie
uzasadni¢ swojego stanu tylko na podstawie bycia szczesliwym, ale potrzebuje uprawo-
mocnienia tego usposobienia, czegos$, co wskaze, ze jest godny, aby by¢ szczesliwym,
oraz ze ma do tego prawo'®,

Jak widzimy, jedna z funkcji religii jest nadanie sensu egzystencji, danego stanu,
w jakim znajduje si¢ jednostka w $wiecie. w konsekwencji znaczenia nabiera okreslony
faktyczny stan zycia kazdej jednostki. Za posrednictwem tej funkcji powstata konkretna
struktura spoteczna wraz z jej hierarchig. Kazda forma wiary snuje spoleczng strukture na
bazie aksjologii. Innymi stowy, religia jest tym elementem gry spotecznej, ktory rysuje
w bardziej przystgpny sposob abstrakcyjne dobro, a zarazem kresli ku niemu drogg.

Dostrzegt to juz Friedrich Nietzsche, ktorego gldéwnym celem byto przewarto-
$ciowanie zastanego horyzontu aksjologicznego. Odkrycie tego mistrza podejrzen ujaw-
nia si¢ W analizie pojecia resentymentu. Z jego perspektywy reorientacji ulegt horyzont
aksjologiczny: etos rycerski z duza domieszkg dzikiej, acz dostojnej sity zostat zastagpiony
litoécig i mitoscia, agape, oddaniu stabszemu i dowarto$ciowaniu cierpienial®*. Max We-
ber takze dostrzega rolg resentymentu, lecz jego zdaniem to pojecie otwiera drzwi do zu-
pelnie innej ptaszczyzny, nie ideowej, lecz analitycznej. Etyka chrze$cijanska, dowarto-
$ciowujac cierpienie i uznajac je za warto$¢'®, stworzyta nowa wspolnote, przyjmujac
odmienny horyzont aksjologiczny. w tym $wiecie Cierpiacy nie byl tylko wyrzutkiem
spoleczenstwa, jak to ma miejsce w Indiach. Trafno$¢ analiz Webera mozna réwniez do-
strzec na przykladzie tak zwanych spoteczenstw zachodnich, w ktérych odejscie od
chrzescijanskich norm moralnych spowodowato specyficzne zjawisko, gdzie m.in. cier-
pienie oraz staro$¢ zostaly wykluczone i wkomponowane w nowe ramy postmoderni-

stycznej wspolnoty, cenigcej swoista estetyke, rozumiang jako najwyzsze dobro. Spowo-

103 M. Weber, Gtéwne cechy religii Swiatowych, dz. cyt., s. 34.

104 Ch. Taylor, Zrédta podmiotowosci: narodziny tozsamosci nowoczesnej, ttum. M. Gruszczynski i in., s.
385.

105 W. Zatuski, Przeciw rozpaczy. o tragicznej wizji Swiata i sposobach jej przezwyciezania, Krakow 2014,
s. 220.
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dowalo to wylgcznie jednostek poza krag spoteczny i umieszczenie ich na obrzezach spo-
teczenstwa.

Jak mozemy zauwazy¢ na powyzszych przyktadach, religia dokonuje — jak mowi
Weber — ,teodycei szczescia”. To zaskakujace okreSlenie znaczy tyle, co forma uprawo-
mocnienia szczes$cia indywidualnego przez przewyzszajaca Cztowieka site, dziatajacg
W $wiecie przepelionym ztem!®. Religia w tym wypadku kresli horyzonty aksjologicz-
nych wyborow. Dobrym przyktadem, jak glgboko osadzona jest funkcja religia jako legi-
tymizacji dobra, moze by¢ odejscie od religii tak zwanej klasy robotniczej na przetomie
wiekow XIX i XX. Nastgpito ono nie ze wzgledu na odkrycia nauki, lecz na uprawomoc-
nienie przez religi¢ niesprawiedliwego systemu spotecznego. Mozemy zauwazy¢, ze jej
rola nie stuzy wyjasnieniu $wiata przyrody czy formutowaniu obiektywnych praw, lecz
formowaniu glebokich warstw egzystencjalnej oraz spotecznej rzeczywistoscil®’. Ponadto
odkrycie Webera polegalo na wykazaniu, zZe religia legitymizuje nie tylko spoleczenstwo
w ramach wspdlnoty moralno-obyczajowej, lecz jest podwaling konkretnej dialektyki,
a mianowicie, z jednej strony, jest uwiktana i zalezy w swej formie od uktadu interesow,
stylu zycia oraz dominujgcych warstw spoteczenstwa. Jednak jak to bywa w dialektycznej
formule, odstania nam to tez janusowe oblicze tego zjawiska. Religia nie jest tylko wy-
tworem relacji spotecznych, lecz kierunkuje sposob zycia wspolnoty, szczegdlnie jego
moralng strong. W pracy Glowne cechy religii swiatowych racjonalizacja jaka znamy,
i racjonalizm, nawet ten rozumiany potocznie, sg opisane jako wynik ram i warunkow,
jakie narzucita religia.

Jak wida¢, jestesmy zaklgci w dialektycznym ruchu, ktory z jednej strony pokazu-
je nam religie jako wytwor stosunkow spotecznych, z drugiej — jest ona depozytariuszem
praw i obyczajow. Funkcjg religii w tym wypadku jest glebokie, acz niejednoznaczne
kierowanie ramami pojgciowymi Spoteczenstwa: ta funkcja jest podobna do tej, jaka na-
dat jej Durkheim, ma wymiar socjalizacyjny, lecz dotyka jednostki — socjalizuje kazdego
z nas. Widziana z tej perspektywy religia w rozumieniu Webera to funkcja systemu, ktora
ma za zadanie legitymizowanie, podtrzymywanie, a takze wspotkreowanie obowigzujacej
ogolnie koncepcji dobra. Dobro moze mie¢ wymiar transcendentny badz immanentny,

moze pochodzi¢ ze sfery poza lub ze sfery potocznie uwazanej za §wiecka.

106 M. Weber, Gléwne cechy religii Swiatowych, dz. cyt., s. 34.
107 Tamze, s. 45.
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Ukaszenie Marksa — kwestia religii w szkole frankfurckiej

Omawiajac poglady Maxa Webera, nie sposob pomina¢ stanowiska szkoty frank-
furckiej. Frankfurtczycy bywaja postrzegani jako surowi Krytycy zjawiska religii, jednak
jak bedziemy mogli zauwazy¢ w krotkim przegladzie ich stosunek do religii jest o wiele
bardziej ztozony. Co do powiedzenia na temat religii ijej charakteru majg mysSliciel

zZ kregu teorii krytycznej?

Walter Benjamin — oczekiwanie na Mesjasza

Walter Benjamin — mistyczny materialista, jak mozna powiedzie¢
0 ekscentrycznym filozofie z pierwszego pokolenia frankfurtczykow — religi¢ traktuje
w nader osobliwy sposob. Jednak to podejscie wpisuje si¢ W catos¢ mys$li Benjamina,
ktory jest umiejscawiany na obrzezach szkoty frankfurckiej. Religia, a szczegolnie juda-
izm stanowi dla niego inspiracje do rozwazan!® ijest interesujacym narzedziem
w dwojaki sposob: po pierwsze, stuzy jako pojeciowe zaplecze dla legitymizacji politycz-
nych ruchow rewolucyjnych, ktore sg dla niego przejawem mesjanskiego duchal®. Ina-
czej moéwiac, zdaniem Benjamina rewolucja zbawia histori¢, uwalnia ja od jarzma prze-
sztosci, a zarazem pozwala uciskanym klasom uwolni¢ si¢ od pregierza historii. Ruchy
rewolucyjne maja Wymiar mesjanski, pozwalaja odzyska¢ terazniejszos¢ w celu zbudo-

110 Oddajmy glos Benjaminowi:

wania lepszego $wiata
,»Czas terazniejszy, ktory jako model czasu mesjanicznego W ogromnym skrocie
obejmuje histori¢ catej ludzkosci, pokrywa si¢ najdoktadniej z figura, ktora tworzy histo-

rie ludzkosci w uniwersum™,

Po drugie, religia jest aparatem, za posrednictwem ktorego interpretuje si¢ histo-
rie'!?. Doktadniej mowiac, religia jest Benjaminowi potrzebna do snucia historiozoficz-

nych rozwazan, 0 czym $wiadczy najdobitniej stynna pierwsza teza z eseju o Pojeciu hi-

108 W pracy Fragment teologiczno-polityczny figura Mesjasza stanowi dla Waltera Benjamina inspiracje do
rozwazan natury historiozoficznej; Walter Benjamin mierzy si¢ tutaj z problemem celowosci historii. Zob.
W. Benjamin, Fragment teologiczno-polityczny, thum. A. Lipszyc, ,,KRONOS” 2007, nr 1, s. 34-39.

19W. Benjamin, Aniot historii. Eseje, szkice fragmenty, ttum. K. Krzemieniowa, H. Orfowski, J. Sikorski,
Poznan 1996, s. 416.

0Tamze, s. 422-423.

11 Tamze, s. 425.

112 w. Benjamin, Fragment teologiczno-polityczny, dz. cyt., s. 30.
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storii: to teologia-religia porusza calg rzeczywisto$¢ i nadaje jej ksztatt, areligia wraz
Z jej obrazem $wiata wyrazajagcym si¢ W pojeciach takich jak zbawienie lub mesjanizm
jest rzeczywistym motorem napedowym ludzkosci, odzwierciedla jej pragnienia
I dazenia.

Po wstepnym zapoznaniu si¢ ze stosunkiem Benjamina do religii, sprobujmy od-
tworzy¢ funkcje religii na podstawie jego pism. Niezwykle pozyteczng pracg okaze si¢
esej Kapitalizm jako religia, gdzie stosunkowo wyraznie okreslono, czym jest religia.
w tym teks$cie mozemy rowniez odczu¢ spoleczng wrazliwos¢ oraz teologiczny stuch au-
tora. Funkcje religii odtworzymy, paradoksalnie, z przewrotnej analizy kapitalizmu, przy-
rownywanego przez Benjamina do swoistego wyznania. Punktem wyjscia do zrozumienia
»113

przeznaczenia religii jest niejednoznaczne hasto ,,reformacji bytu

Pojawia si¢ ono W kontekscie opisu kapitalizmu jako ,,religii paradoksalne;j”, a brzmi na-

stepujaco:

,Historyczna wyjatkowos¢ kapitalizmu polega na tym, ze religia nie jest juz re-

formacja bytu, ale jego zniszczeniem”.

Prawomocnos$¢ uzycia frazy ,,reformacja bytu” jako podstawy interpretacyjnej
zjawiska religii wynika ze specyfiki analizy kapitalizmu, ktora jest na wskros typowa dla
filozofii religii i teologii. Kapitalizm jest tu widziany jako religia, a jego najwazniejsze
cechy sg porownywane do uniwersalnej struktury oraz funkcji religii.

Powr6émy jednak to sformutowania ,,reformacja bytu™: jesli kapitalizm — aberra-
cja religijna przeczy podstawowej funkcji religii, jaka jest wlasnie przeksztatcenie bytu,
to (opierajac si¢ na innych pracach Benjamina) mozemy stwierdzi¢, ze religia zawsze ma
na celu odnowe natury moralnej, ale takze moze dotyczy¢ odnowy catej rzeczywistosci.
Oczywiscie, wyostrzenie tego elementu jako gltownej funkcji religii wigze sig
w przypadku Benjamina z legitymizacjg jego predylekcji, ktore probowat ujaé w swym
mesjanistycznym  marksizmie,  podkreslajac  role  zbawienia i mesjanizmu
w ,,sprofanowanym” kontekscie.

Jesli wiemy, ze gtowng funkcja religii jest reformacja bytu, to teraz sprobujmy
przedstawi¢ strukturg tego mechanizmu, ktéry ma na celu przeksztatcenie obecnego stanu

rzeczy. Religia, chcac urzeczywistni¢ swojg funkcje, postuguje sie kultem, ktoérego celem

113 Tamze, s. 35.
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jest przebtaganie za winy. Jak wida¢, pierwszym krokiem do zreformowania bytu, a takze
kazdej pojedynczej egzystencji, jest oczyszczenie sie¢ z win. Akt ekspiacyjny w wielu
r6znych formach wystepuje praktycznie w kazdej szeroko rozpowszechnionej religii, np.
sakrament spowiedzi w Kosciele katolickim!'4. Kult wigze sie z oddawaniem czci instan-
cji legitymizujacej zastang strukture spoteczng. Pod pojeciem najwyzszej instancji najczg-
Sciej rozumiemy Boga, ktory nadaje prawa i obowigzki. Post¢pujac wedle boskich in-
strukcji, wierny jest w stanie dostgpi¢ odpuszczenia win.

Reasumujac: dla Benjamina funkcjg religii jest reformacja bytu, moéwiac obrazo-
wo np. teologiczny obraz rekapitulacji w Chrystusie. Aby jednak cel zostat osiggniety,
a jej swoista funkcja mogla si¢ realizowaé, religia potrzebuje formy wyrazu, jakim jest
kult. Niestety, Walter Benjamin opisat tylko zr¢by teorii religii, ktorag mozemy odnalezé
rozproszong roznych, czesto nieukonczonych dzietach. Jednak jego pomyst stat si¢ inspi-
racja dla reszty frankfurtczykéw — bez Benjamina trudno zrozumie¢ zainteresowanie reli-

gig przez szkote frankfurcka.

Pragnienie calkiem Innego — Max Horkheimer — nadzieja w beznadziei

Ten paradoksalny tytul oddaje ton pobrzmiewajacy z pism jednego z autoréw Dia-
lektyki Oswiecenia Maxa Horkehiemera, ton apokaliptyczny, czeSciowo rozwijajacy intu-
icje Waltera Benjamina. Podobnie jak w przypadku autora Pasazy, tu rowniez mamy do
czynienia z nie do konca usystematyzowang teorig religii. w pismach Horkheimera od-
najdziemy echa tradycji zydowskiej, jak i chrzescijanskiej. Jednak najbardziej nurtujgce
u apostota teorii krytycznej jest to, ze za posrednictwem religii pragnie wcieli¢ wtasng
koncepcje W zycie, a religia w tym wypadku jest wehikutem, za posrednictwem ktorego
mozna tego dokona¢. Jednak pozwo6lmy na wstepie tej analizy przemdéwi¢ samemu zain-

teresowanemu:

»Religia, moze uswiadamia¢ ludziom, ze sg istotami skonczonymi, cierpigcymi
I $miertelnymi oraz ze ponad cierpienie i Smier¢ wznosi si¢ tesknota bedaca pragnieniem,

by 6w ziemski byt nie byt czyms absolutnym i ostatecznym™**°.

14 w. Benjamin, Kapitalizm jako religia, ttum. P. Moscicki, ,,Krytyka Polityczna” 2007, nr 11-12, s. 133—
134,

115 3, Czerniak, Pomiedzy socjologiq wiedzy a teologiq negatywnq. Filozofia Maxa Horkheimera, Wroclaw
1990, s. 141.
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W podanym wyzej fragmencie pracy Horkheimera mozemy dostrzec specyficzne
podejscie do religii: jest ona pociechg i nadzieja. Wysuwajaca si¢ na pierwszy plan funk-
cja nadziei, ze ten koniec koncow niesprawiedliwy Swiat nie jest ostatecznym miejscem
naszej egzystencji, nasuwa skojarzenia z analizami Karola Marksa, dla ktorego religia
byta tylko ztudng pociechg klasy uciskanej na ziemskim padole tez, ktora chronita panu-
jacych przed buntem spoteczefstwall®. Oczywiscie watki marksizmu $wiadcza
o funkcjonalnym charakterze spojrzenia na religi¢, bedac tylko czgsciag wigkszego syste-
mu, pelnigca W tym systemie okreslong funkcje, m.in. harmonizujacg i hierarchizujaca
spoteczenstwol'’. Jednak tym, co odréznia podejécie Horkheimera od autora Kapitafu,
jest zwrdocenie uwagi na site krytyczng tkwiaca w religii.

Funkcjg religii jest w tym wypadku krytyka zastanych form spotecznych relacji
panujacych miedzy ludZzmi. Krytyczne wykorzystanie religii jest mozliwe przez idee
Transcendencji, ktéra dla Horkheimera jest niezwykle istotna, bo to ona wskazuje zawsze
na cos wigcej, na cos/kogo$ catkiem Innego, na lepszy swiat, dzigki czemu pozwala unik-
naé euforycznego i petnego zaufania podejscia do nowej ideologicznej substancji, poja-
wiajacej si¢ na horyzoncie®. Transcendencja jest funkcjonalnym postulatem, by nigdy
w petni nie odda¢ si¢ ziemskiej idei, nie wierzy¢ w utopie oraz krazgce niczym widmo
nowe projekty lepszego postepowego swiata. Transcendencja jest amorficzna, lecz sta-
nowi klucz do trzeciejt® alternatywnej drogi, jaka musi obra¢ ludzko$¢. Jak widzimy, ten
motyw stanie si¢ dla frankfurtczykow niezwykle inspirujacy: szczeg6lnie wazny jest dla
myslicieli pierwszego pokolenia, U ktérych styszymy tesknote za tradycja judaizmu.

To, co zostalo tak rudymentarnie nakreslone, jest bardzo wazne dla zrozumienia
zainteresowania religiag w pozornie antyreligijnej filozofii. Wbrew pozorom religia moze
stanowi¢ instrument krytyczny, jesli jest rozumiana na sposob funkcjonalny oraz niekon-
fesyjny. Ponadto patrzac na te krotkie refleksje dotyczace podejscia frankfurtczyka do
zjawiska religii, mozemy powiedzie¢, ze nie mamy juz do czynienia tylko z teorig religii,

ale ze swoistg teologia*?’: mozna zaryzykowaé stwierdzenie ,,teologia polityczng”. Jednak

118 M. Horkheimer, Spoteczna funkcja filozofii. Wybér pism, thum. J. Doktor, Warszawa 1987, s. 249.

17 M. Horkheimer, Krytyka instrumentalnego rozumu, thum. H. Walentowicz, Warszawa 2007, s. 85.

118 Tamze, s. 86.

119 Trzecia droga to alternatywa wobec wyboru miedzy panstwem totalitarnym a technokratycznym. Zob.
R.J. Siebert, The Critical Theory of Society: The Longing for the Totally Other, Leiden 2005, s. 30—40.

120 Tamze, s. 10.
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spojrzmy doktadniej na gtowne elementy religii oraz na cate zjawisko jako funkcje sys-
temu.

Dla autora Dialektyki Oswiecenia religia jest zapisem zyczen, pragnien i oskarzen
niezliczonych pokolen!?.

Po pierwsze, ta quasi-definicja ukazuje zakres, w jakim sama religia interesuje
Horkheimera, a jest to przede wszystkim spoteczny aspekt funkcjonowania religii. Posit-
kujac si¢ tekstami frankfurtczyka, dotyczacymi nie tylko religii, lecz odnoszacymi si¢ do
cywilizacji jako calosci, mozna z przekonaniem stwierdzi¢, ze quasi-definicja jest
z ducha zwigzana z teorig krytyczng. Jej gtowng ideg w duzym uproszczeniu jest badanie
i rozpoznawanie antagonizmow spotecznych, ktore zarazem tworza nowe jakosci, ale

2

rowniez dokonujg transformacji zastanych form!??,

Przypomnijmy raz jeszcze, co Horkheimer mowi o religii:

»Religia moze uswiadamia¢ ludziom, Ze Sg istotami skonczonymi, cierpigcymi
I Smiertelnymi oraz ze ponad cierpienie | $mieré wznosi si¢ tesknota bedaca pragnieniem,

by 6w ziemski byt nie byt czyms absolutnym i ostatecznym”*23,

W tej krotkiej refleksji mamy obraz tego, co dla autora Dialektyki Oswiecenia
najwazniejsze, a8 mianowicie uwiktanie religii w tu i teraz, poprzez uswiadamianie sytua-
cji egzystencjalnej oraz spolecznej, a takze przekroczenie tego stanu przez nadzieje¢ na
co$ ,,poza tym $wiatem”*?4, Szczegdlna uwaga niemieckiego filozofia jest skierowana na
analiz¢ potencjatu funkcjonalnego w ramach spoteczenstwa. Moze by¢ drogowskazem,
ktory pozwoli opusci¢ mroki nowoczesnych ideologii*?®.

Po drugie, poprzez nadzieje na cos ,,poza” otwiera bramy do nowych alternatyw-
nych projektéw spotecznych i swobodnej realizacji ludzkiego potencjatu.

Rewolucyjna energia religii jest zawarta w pojgciu transcendencji. Nalezy dodac,
ze Horkheimer, opisujac zjawisko religii, brat pod lupg szczeg6lnie religie monoteistycz-

ne, za wzor przyjmujac judaizm. Powroémy jednak do pojecia transcendencji. Jak mozna

121 Tamze, s. 36.

122 M, Horkheimer, Zmierzch: notatki z Niemiec 1931-1934, thum. H. Walentowicz, Warszawa 2002, s. 60.
123 5, Czerniak, Pomiedzy socjologiq wiedzy a teologiq negatywng, dz. cyt., s. 141,

124 R, J. Siebert, The Critical Theory of Society, dz. cyt., s. 26.

125 Tamze, s. 27.
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mniemac, jeSt ono rozumiane poza dogmatami i czysto teologicznymi spekulacjami — jest
raczej swobodna egzegeza z echem judaizmu i filozofii religii Kanta?®,

Przejdzmy teraz do syntezy pojecia ,transcendencja” u Horkheimera. Jest ona
znakiem czego$ poza, czego$ wigcej niz tu i teraz. Swoim charakterem przypomina kan-
towska rzecz samg W sobie, ktéra warunkuje poznanie, jednak sama nie moze zostac¢ po-
znana. Po drugie, ma zwigzek z ideg Boga jako postulatu rozumu praktycznego. Jest zara-
zem sama postulatem, poniewaz idei Boga nie mozna zweryfikowac, ale sama rowniez
warunkuje nasze dziatania moralne i dazenia do dobra. Innymi stowy, Bog kierunkuje
nasz moralne sady, sam nie bedac W peti okreslonym i,materialnym” bytem®!?’.
w transcendencji znajduje si¢ istotna dla Horkheimera funkcja rekompensacyjna, znana
w pewnym stopniu m.in. z pism Feuerbacha i Marksa. Religia ma rekompensowaé
W przysztym zyciu krzywdy i niesprawiedliwosci doznane na tym $wiecie'?®. Idea Boga
jest rowniez postulatem w sferze poznawczej, poniewaz wiedza 0 ludzkiej skonczonosci
jest mozliwa tylko przez opozycyjng idee istoty nieskonczonej. Inaczej mowiac, jest wa-
runkiem osiagniecia przez cztowieka wiedzy transsubiektywnej i umozliwia mu wycho-
dzenie poza siebie!?®,

Na zakonczenie analizy pojecia transcendencji U frankfurtczyka nalezy jeszcze
wspomnie¢ 0 watku inspirowanym judaizmem. Bog jest nienazywalny — Horkheimer lubi
postugiwaé sie pojeciem Calkowicie Innego®®’. Jest tu jasne nawigzanie do teologii
i filozofii zydowskiej, ktora zakazywala wszelkiego upostaciowienia Istoty Najwyzsze;j.
Kierujac si¢ inspiracjami ptynacymi z judaizmu, Horkheimer nadaje alternatywne imi¢
transcendencji, tak samo amorficzne, jak inne boskie imiona. Catkowicie Inny moze by¢
opisany tylko za posrednictwem poje¢ rodem z teologii, takich jak: Nieskonczonos¢, Ab-
solutna Rzeczywisto$¢, Absolut, Bezwarunkowy, Ostateczny, Transcendentny, Prawda,
Wiecznos¢, Pigkno, Summum Bonum, Boskos$¢, Idea, Przyczyna, Opatrznosé, Madrosé.
Dla Horkheimera sg to okreslenia typowe dla teologii pozytywnej'3!, jednak zawsze pod-
kresla, ze jest to tylko utomno$¢ jezyka, i przechodzi w dyskurs typowy dla teologii nega-

tywnej.

126 M. Horkheimer, Spoteczna funkcja filozofii, dz. cyt., s. 280.

121°5, Czerniak, Pomiedzy socjologiq wiedzy a teologiq negatywng, dz. cyt., s. 133.

128 Tamze, s. 134.

129 Tamze, s. 135.

130 R, J. Siebert, The Critical Theory of Society, w tekscie pojecie oddane jest jako: Totally Other.
181 R, J. Siebert, The Critical Theory of Society, dz. cyt., s. 50.
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Kategoria Catkowicie Innego w filozofii Horkheimera jest powigzana z nadzicja
na sprawiedliwsze spoteczenstwo. W religii jest to tesknota eschatologiczna, wynikajaca
z doswiadczenia zta ipragnienia lepszego sprawiedliwszego $wiata, bedaca wyrazem
nadziei i ludzkich roszczen moralnych. Doswiadczenie zta jest mozliwe dzigki uniwersal-
nej strukturze poznawczej, ktéra nicjako a priori dopuszcza mozliwo$¢ doswiadczenia
niedoli. Cztowiek W wizji Horkheimera jest istotg cierpiagcg. Religia stanowi wybawienie,
lecz musi sie dokonaé inwersja niebianskich idei na ziemski padé6tt®2. Teoria religii pre-
zentowana przez Horkheimera jest wypadkowa dwoch inspiracji: marksizmu oraz judai-
zmu, gdzie religia jest wynikiem samowiedzy podmiotu, a doswiadczenie niedoli jest
kotem zamachowym religii®. Tak wiec funkcja religii jest przede wszystkim ujecie tej
niedoli, niejako jej zobrazowanie, a takze proba uleczenia zastanej sytuacji. Staje si¢ po-
mocng dtonig, ktéra ma pomdc przezwyciezy¢ pozorng sytuacje bez wyjscia.

Horkheimer postuguje si¢ pojeciem transcendencji, nie czyni jednak tego na spo-
sOb esencjalny, jak mozemy to zauwazy¢é w pracach Otto czy Widengrena. Mamy tu do
czynienia z okresleniami z pogranicza teologii negatywnej oraz funkcjonalizmu w duchu
Marksa. Bog stanowi tylko postulat w ramach systemu, ktoremu umozliwia wiarygod-
nos$¢t4,

Teoria religii Horkheimera nie ma zamiaru by¢ uniwersalng charakterystyka reli-
gii jako takiej, lecz jest raczej teorig, bedaca inspiracjg do zmiany panujacych stosunkow
spotecznych. Wystarczy tylko — jak pragnat Benjamin — dokonaé¢ inwersji Kategorii teolo-
gicznych na $wieckie. Religia dla Horkheimera, podobnie jak u Benjamina, stanowi serce

spoteczenstwa, wyrazajac jego najglebsze zale i pragnienia.

Metafizyczny glod — religia w oczach Ericha Fromma

Ostatnim myslicielem z kregu teorii krytycznej bedzie Erich Fromm, ktérego zain-
teresowania sa w stosunku do Horkheimera na drugim biegunie filozoficznych rozwazan.
Przede wszystkim refleksja nie jest skupiona na spoteczenstwie, lecz na jednostce i jej

Zyciu wewnetrznym.

1325, Czerniak, Pomiedzy socjologiq wiedzy a teologiq negatywng, dz. cyt., s. 138.
133 M. Horkheimer, Zmierzch, dz. cyt., s. 70.
134 5, Czerniak, Pomiedzy socjologiq wiedzy a teologiq negatywng, dz. cyt., s. 139.
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Dla Fromma religia to kazdy system mys$li i dziatan podzielany przez grupe, ktory
dostarcza jednostce ukladu orientacji iprzedmiotu czci!®. Religia wyrasta
z uwarunkowan ludzkiej egzystencji. Cztowiek, zdaniem Fromma, przez postugiwanie si¢
rozumem stal si¢ anomalig natury. Samoswiadomos$¢ wytracita go ze stanu harmonii
Z naturg. Jego zycie przestaje by¢ prowadzone przez instynkt, nie moze juz by¢ przezyte
wedle wzorca gatunku. Zycie staje si¢ problemem, ktory nalezy rozwiazaé'*®. Gtéwnym
problemem, jaki nalezy rozwiktac, jest sens egzystencji, czyli swoisty kompas prowadza-
cy przez zycie. Niepodobna zyé bez ram orientacyjnych. Swiadczy to o naturalnej potrze-
bie religii czy tez quasi-religii/ideologii w zyciu kazdego cztowieka®’.

Dzigki swojej metafizycznej predylekcji religia daje odpowiedz catosciows: od
wyjasnienia pochodzenia wszechswiata po sens i cel egzystencji'®. Jest w stanie objaé
w tym wypadku wszelkie ludzkie troski, staje si¢ drogowskazem i odpowiedzia, dokad
kierowa¢ swe kroki na drodze zycia oraz jak nim ,,zarzadza¢”, jak wartosciowaé zycie
oraz $wiat na ,,zewnatrz”. Dla Fromma w tym wypadku wszystko moze by¢ religia, musi
tylko da¢ pelng odpowiedz na troski i pytania trapigce kazdego cztowicka bez wzgledu na
szeroko$¢ geograficzng. Dla psychoanalityka religia moze mie¢ nawet w swej skrajnej
postaci forme¢ prywatna. Fiksacja ikultywowanie jakiej$ czynnosci czy rzeczy
W wymiarze osobistym moze sta¢ si¢ religig. Skrajny przyktad to silne poczucie winy,
ktore moze by¢ cyklicznie zaghuszane przez kompulsywne ,,mycie”. Oczyszczanie stano-
wi tu swoisty kult, a wszelkie czynnosci zwigzane z wing projektuja ramy orientacyjne
i determinujg zycie.

Erich Fromm wyrdznia dwa typy religii: autorytarny i humanistyczny.

Religia autorytarna cechuje si¢ naciskiem na podporzadkowanie cztowieka wzgledem sity
zewngetrznej. Naczelng zasadg w tym wypadku jest postuszenstwo. Przyktadem takiej
religii moze by¢ radykalny islam, chrzescijanstwo w wydaniu katolicyzmu czy kalwini-
zmu. z kolei religia humanistyczna skoncentrowana jest na rozwoju i samorealizacji
cztowieka. Jej glownym celem jest samopoznanie, mitos¢ wzgledem siebie oraz wszel-
kich stworzen. Rodzi si¢ poprzez poczucie jednosci z Catoscia!®. Fromm klasyfikuje

tutaj takie religie i systemy myslowe jak: buddyzm, taoizm, nauki Jezusa czy Izajasza'®.

135 E. Fromm, Psychoanaliza a religia, thum. J. Kartowski, Krakow 2017, s. 40.

136 Tamze, s. 42.

B3"Tamze, s. 50.

138 E, Fromm, Dogmat Chrystusa i inne pisma religioznawcze, ttum. K. Kosior i inni, Lublin 1992, s. 3.
139 E. Fromm, Psychoanaliza i religia, dz. cyt., s. 57.

140 Tamze, s. 58.
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Pierwsze wnioski, jakie mozemy postawié¢, Wskazujg, ze niepodobna moéwié
0 istocie religii, poniewaz zaden kult, Bog czy inne tradycyjnie uznawane elementy religii
nie $wiadcza 0 jej przynalezno$ci do tego zbioru. w przypadku koncepcji Fromma religig
jest wystarczajaco pelny system, ktory potrafi odpowiedzie¢ na czysto ludzkie troski. Tak
wigc funkcjg religii jest odpowiedz na metafizyczny gtdd pytania: ,,Dlaczego jest raczej
co$ niz nic?” lub parafrazujac: ,,Dlaczego jestem i cierpig, a nie jestem w niebycie/raju?”
Fromm podobnie do Horkheimera dostrzega dwa wazne elementy religii: sg to wiara
I nadzieja. Wage tych dwoch sit zawart w m.in. w pracy Rewolucja nadziei. To one napg-
dzaja ludzkie, Zycie, bez nich umieramy, czy to realnie, czy potencjalnie!*!; sg niczym
duch poruszyciel w dynamice ludzkiego zycia.

Podsumowujac: religia spelia funkcje ,,metafizycznej” odpowiedzi na ostateczne
troski. Moga one zaistnie¢ W ludzkim zyciu, poniewaz zostaja napgdzane przez nadzieje
na ich spelnienie i wiare W ich prawdziwosé, a 0ich wartosci zaswiadcza mozliwosé

zrealizowania petnej potencjalnosci.

Thomas Luckmann — religia jako przekraczanie
Referowanie funkcjonalnych definicji religii nie moze si¢ oby¢ bez przedstawienia
koncepcji Thomasa Luckmanna, ktory jako socjolog i fenomenolog nastgpujaco kresli

zupetnie oryginalng definicj¢ religii:

,»Religia to transcendowanie/transcendencja biologicznej natury ludzkiego organi-

Zmu”142-

Dokonajmy krotkiej analizy tej definicji.

Kluczowe jest tu pojecie transcendencji, transcendowania, ktore socjolog
0 proweniencji fenomenologicznej rozumie jako ,,co$, co przekracza bezposrednig oczy-
wisto$¢ doswiadczenia $wiat i naszego fizycznego zycia”!*3. Luckmann wyroznia trzy
typy transcendencji:

— mate — przekroczenie czasowe i przestrzenne,

141 E. Fromm, Rewolucja nadziei. w strone ucztowieczonej technologii, ttum. A. Kochan, Krakow 2013, s.
21,

142 Th. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii w nowoczesnym spoteczenstwie, ttum. L. Bluszcz,
Krakéow 2011, s. 193.

143 Tamze, s. 195.
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— $rednie — dostepne W symbolach i znakach — przekroczenie ludzi i istoty podobnych,
— wielkie — niedostepne dla jezyka, wyrazane poprzez negacje'*.

Proces transcendowania jest mozliwy dzigki symbolicznym uniwersom, to znaczy
zobiektywizowanym systemom znaczen, ktére odnosza doswiadczenie zycia codziennego
do transcendentnego poziomu rzeczywistosci'®®. Transcendencja ma wymiar relacyjny,
caly ruch przekraczania jest mozliwy tylko przez kontakt z drugim cztowiekiem/sitg nad-
naturalna/Bogiem. Mozna zaryzykowac Stwierdzenie, ze rodzi si¢ wtedy jazn, a ,,ja” prze-
staje by¢ wylacznie sumg doswiadczen, czesto fizjologicznych. Jest to pierwszy etap
transcendencji: patrzenie na siebie oczami innego lub wspdlnoty. Religia jest w pewnym
sensie procesem indywiduacji, powiada Luckmann, dobrym przyktadem tego faktu moze
by¢ sumienie!®®,

Opisujac to innymi stowy, z perspektywy antropologicznej, Luckmann widzi reli-
gi¢ nastepujaco. Jednostka zawsze jest wrodzona w system, ktory zawiera W sobie $wia-
topoglad. System ten jest zarazem transcendentny iimmanentny wzgledem jednostki.
Transcendentny, poniewaz istnieje przed zaistnieniem jednostki. Immanentny, gdyz musi
zosta¢ przez nas przyjety, tj. zinternalizowany. Dzigki temu podmiot wyposaza si¢
W aparat pojeciowy, stuzacy do interpretacji $wiata i wtasnych doswiadczen*’. Konstytu-
owanie si¢ ,,ja” w takim wypadku zaktada czerpanie z dostepnych wzorcow interpreta-
cyjnych, beda one przez nas wchlonigte. Jest to zdaniem Luckmanna jedna z gtéwnych
funkcji religii: konstruowanie obrazu $§wiata, ktory nast¢pnie zostaje przez nas internali-
zowany. Jednak przed przyjeciem konkretnej orientacji musi by¢ wykonany ruch trans-

cendencji.

Slavoj ZiZek — ,,dalsze losy Marksa i Freuda w postsekularnej rzeczy-

wistosci”

Stowenski filozof jest spadkobiercg koncepcji Hegla, Marksa i Freuda — reprezen-
tuje oryginalne potaczenie materializmu historycznego, dialektyki oraz psychoanalizy.

Slavoj Zizek jest rowniez jednym z najpopularniejszych filozofow XXI iszczegdlng

144 Tamze, s. 80.
145 Tamze, s. 65.
146 Tamze, s. 77.
147 Tamze, s. 220.
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uwage poswigca religii w postsekularnej rzeczywistosci. Przejdzmy teraz do analizy prac
Zizka, gdzie wyrdznimy konstytutywne cechy tego zjawiska.

Uwaga zostanie zwrdcona na wyabstrahowang strukture religii, wolng — na ile to
mozliwe — od jej partykularnych odmian, wynikajacych z kontekstu kulturowego. Podej-
Scie stowenskiego filozofa charakteryzuje si¢ paradoksalnym zatozeniem, ze religie spo-
tkamy w czysto $wieckich sferach. Kazdy element zycia, pozornie wolny od konotacji
,duchowych” i przeznaczony do czystej uzytkowosci, wbrew pozorom zostaje przepetl-
niony transcendentnym sensem. Innymi stowy, kazde znaczenie zwigzane jest z miejscem
w strukturze symbolicznej*®. Oczywiscie takie ujecie przeczy pogladom, méwiacym, ze
religia jest wyrazana przez akt intencjonalny, ujawniajacy si¢ poprzez mowg¢ performa-
tywna'®®. Religia w tym wypadku jest aktem wewnetrznym, eksternalizowanym za po-
moca wyznania W pierwszej osobie, np. ,.ja wierze w...”. Poglad Zizka odwraca zapre-
zentowany wyzej schemat. Religia materializuje si¢ lub internalizuje za pomocg ze-
wnetrznych rytuatdéw. w doskonaty sposob zobrazowal to Blaise Pascal, mowigc 0 tym,
by wpierw postepowac zgodnie Z wiarg, a potem nawiedzi nas sam akt zawierzenia. Ma-
my tu do czynienia z uprzednim wkomponowaniem jednostek w struktur¢ symboliczna,
bez potrzeby ich swiadomej decyzji. Sitg zewngtrznego rytuatu, ktoérego rozumienia nie
mozna ograniczy¢ do religijnego kontekstu, jest wptywanie na wyobraznig, a raczej kre-
owanie pewnych fantazji.

Kluczowa role w funkcjonowaniu religii, mimo zmiennych warunkéw kulturo-
wych czy tez ekonomicznych, odgrywa fantazja. Nalezy ja rozumie¢ jako zastong, ktora
ukrywa demoniczng pustke rzeczywistosci. W rozumieniu Lacana, jak podaje Zizek, nale-
zy to odnie$¢ do porzadku Realnego'™. Fantazja tworzy $wiat, zapewnia mu strukture
symboliczng, ktora jest podtrzymywana przez konstytuowane przez fantazj¢ pragnienia.
Jej intersubiektywny charakter, dzigki ktoremu podmiot zinternalizuje ,,wiar¢”, zasadza
si¢ na relacji z Wielkim Innym (Bog, panstwo itp.). Podmiot poszukuje przedmiotu, kto-
rego pragnie Wielki Inny. Ten tajemniczy przedmiot tworzacy fantazje stanowi rdzen

151

intersubiektywnos$ci W owym  zjawisku Miedzyosobowy charakter fantazji jest

z gruntu narracyjny i stuzy do zaciemnienia pierwotnego zahamowania. Innymi stowy,

W8 g Zizek, Przeklenstwo fantazji, ttum. A. Chmielewski,

Wroctaw 2001, s. 18-19.

149 H. Schnidelbach, Préba rehabilitacji ,,animal rationale”, tham. K. Krzemieniowa, Warszawa 2001, s.
145.

150 S Zizek, Przeklenistwo fantazji, dz. cyt., s. 21.

151 Tamze, s. 26.
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roztadowuje antagonizmy, jakie mialy miejsce w walce o dominacje, np. poszczegolnych

religii na danym obszarze geograficznym?>?

. W przypadku religii narracja ma szczego6lne
znaczenie w legitymizacji narzuconego przez nig prawa wyznaniowego i obyczajowego.
Mircea Eliade okresla ten element jako ,,in illo tempore”.

Istotna w wigkszosci religii historia 0 Upadku badz Utracie Raju czy tez idealnego
charakteru egzystencji zostaje ubrana w specyficznego typu narracje, majacg na celu
uprawomocnienie konkretnego widzenia $wiata (ideologii), a zarazem ukrycie wymiaru

fantazji, ktory legl u jego podstaw!®?

. Oczywiscie religia nie polega na ,retroaktywnym”
przyswojeniu wiary w porzadku symbolicznym, do ktorego uprzednio ,,wrzucono” czto-
wicka. Wspodlng cechg wszystkich religii, dla ktérych podstawe stanowi interpasywne
zaimplementowanie fantazji, jest fascynacja Rzecza, uciele$niajaca rozkosz. Fantazja
strukturyzuje si¢ W Stosunku do pewnego punktu odniesienia, majacego charakter symbo-
liczny i bedacego W pewnym sensie centrum wszech§wiata. Kazdy atak przypuszczony na
wzniosta Rzecz jest rownowazny z rozbiciem homeostazy. Postuzmy si¢ przyktadem,
ktory pomoze nam to zilustrowacé: W chrzescijanstwie funkcje wzniostej Rzeczy pehni
Biblia, islam zafascynowany jest swa ksiega, czyli Koranem. Jednak element stricte
przynalezacy do porzadku sacrum mozemy odnalez¢ W pozornie $wieckich rzeczach.
Wezmy dla przyktadu panstwo wraz z jego Symbolami, tj. godtem lub flaga, gdzie atak na
jeden z tych elementow odbierany jest jako akt niszczycielski i burzacy homeostatyczny
raj. Oczywiscie nawet formacje spoteczne posiadajgce antydogmatyczny charakter cechu-
ja sie typowa dla religii fascynacja jaka$ wzniosta Rzecza. Pozornie wolne i petne ekspre-
sji $rodowisko artystyczne w centrum postawito sztuke¢ jako wzniosty obiekt. Jednym
Z przejawow panicznego strachu przed naruszeniem tego obiektu jest zasada wolnosci
tworczej. Problematyka wzniostej Rzeczy lezy w niemozliwos$ci dotarcia do niej. Inaczej
mowiac, Rzecz nie istnieje per se lub, jak ujatby to Kant, nie mamy mozliwosci, by po-
znaé¢ rzeczy W sobie. Istnienie owej Rzeczy konstytuuje si¢ za posrednictwem intersu-
biektywnego charakteru fantazji, ktorego konstytutywnym elementem jest wiara. Podda-
jemy si¢ pod dyktat wiary, poniewaz inni wierzg, przez co powstaje paradoks wiary
w wiare®®™,

Podobne stanowisko zauwazamy np. W chrzescijanstwie. Duch Swiety jest wspol-

notg samych wiernych, w ktorej Chrystus zyje po swojej Smierci. Konkretne jednostki

152 Tamze, s. 27-28.
153 M. Eliade, Sacrum i profanum, dz. cyt., s. 69-82.
154 5. Zizek, Przeklenistwo fantazji, dz. cyt., s. 58.
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wierza W to, ze nie sg same, poniewaz sg cztonkami wspodlnoty wiernych. Nie potrzeba
zadnego zewnetrznego dowodu: Duch Swiety jest tutaj dzicki aktowi wiary w wiare In-
nych. Wzniosta Rzecz opiera si¢ na tym, ze znaczy co$ dla ludzi*>®. w obecnych tu anali-
zach pojawia si¢ kwestia, ktora wymaga uscislenia. 0 ile fantazja strukturyzuje sposob
widzenia $§wiata, majgc U swych podstaw ewidentne konotacje religijne, o tyle nalezy
dookresli¢, na czym opiera swojg wielkg site w ksztattowaniu ludzkiego zycia. Odpo-
wiedz stanowi tu pragnienie przyjemnosci. Jednak przed przystgpieniem do tego zagad-
nienia, przedstawimy pokrotce, jak Zizek rozumie podmiot, ktory wiaze si¢ z ta proble-
matyka. Otoz ten ciagle powracajacy watek w filozofii XX i XXI wieku jest okreslany
przez stowenskiego filozofa jako ,,podmiot zdecentrowany”.

Podazajac za Lacanem, Zizek reinterpretuje kartezjanskie cogito. Jednakze w tym
odczytaniu ,,ja” jest pustym miejscem, po usunigciu reszty $wiata. Pusty podmiot bez
okreslonego miejsca w porzadku symbolicznym jest pozbawiony Rzeczy, ktora ma przy-
nie$¢ mu ukojenie W jego permanentnym pragnieniu przyjemnosci. Otéz Rzecz, ktora
zapelia pustke, naprowadza podmiot na drogg pragnienia okreslonej przyjemnosci. Pro-
wadzi nas to do wniosku, wedle ktérego podmiot potrzebuje Innego, by pragnaé, lub ina-
czej, by wiedzie¢, czego pragnaé, co daje rozkosz'®®. w tym wypadku religia jest mode-
lowym przyktadem Wielkiego Innego ze swoja koncepcja Absolutnej Rzeczy, ktora staje
si¢ droga. Jednak w sensie tresciowym pragnienia cztowieka religijnego odbiegaja od
pragnien ateisty lub czlowieka areligijnego. Aby wyjasni¢ ten impas, przejdzmy do pro-
blematyki ideologii, ktora ma na celu wykazanie, ze to, co nazywamy religia, nie taczy
si¢ Z jaka$ szczegolng trescia, lecz jest uniwersalng strukturg. Chcac dostrzec strukturalng
zbiezno$¢ migdzy religia apozostatymi formami ludzkiej aktywnosci, wiacznie
z ekonomia, musimy przeanalizowaé interpretacje ideologii Marksa dokonang przez
Zizka. Klasyczna definicja ideologii opracowana przez Karola Marksa — jak podaje Zizek
— brzmiala nastepujaco: ,,Robig to, ale 0 tym nie wiedza”*®’. Podstawa dla takiego rozu-
mienia ideologii jest wiedza, zwana réwniez ,,naiwng swiadomoscig”. Aby usung¢ zasto-
ne iluzji kreowang przez ideologie, nalezy zobaczy¢ rzeczywisto$¢ taka, jakg jest na-
prawdg. Jednak jesli si¢ przyjmie perspektywe demaskacji zaproponowang przez Marksa,

wspotczesnie staje si¢ ona bezuzyteczna.

155 Tamze, s. 29.
156 g, Ziiek, Lacan. Przewodnik Krytyki Politycznej, thum. J. Kutyta, Warszawa 2010, s. 49-52.
1573, Zizek, Wzniosty obiekt ideologii, tum. J. Bator, P. Dybel, Wroctaw 2001, s. 45.
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Cztowiek XXI wieku jest swiadomy ideologicznego znieksztalcenia, wie, ze
wszystko jest pewnego rodzaju teatrem. Pomocna w tej kwestii jest analiza ideologii do-
konana przez Petera Sloterdijka, ktora postuguje si¢ sam Zizek. Jak juz wspomnieli§my,
wspotczesny podmiot jest §wiadomy otaczajacej go iluzji, a jednak nadal funkcjonuje
wedhug jej prawidet. Sloterdijk nazywa 6w podmiot cynicznym. Jego postawe wyraza
odwrocona formuta definicji ideologii zaproponowanej przez Marksa: ,,Bardzo dobrze
wiedzg, co robig, a mimo to nadal to robig”. Podmiot cyniczny ,,neguje negacj¢” oficjal-
nej ideologii, to znaczy wprzgga np. niemoralno$¢ W stuzb¢ moralnosci. Jednakze nie
dostrzega korzeni ideologicznych, ktore nie tkwig w czystej swiadomosci (i mozliwosci
dystansu wobec oficjalnego przekazu), lecz sa gltgboko zakorzenione w fantazji struktury-
zZUjacej rzeczywisto$é®®. Idealnym przyktadem jest pieniadz, ktory w spoteczenstwie na
poziomie $wiadomosci odbierany jest jako ekwiwalent towaru, niemajacy zadnych ,,ma-
gicznych” wiasciwosci ani tez metafizycznie rozumianej natury, ucielesniajacej jakas$
istote. Problem jednak nie zasadza si¢ na poziomie wiedzy, lecz funkcjonowania samego
pieniadza.

W sferze praktycznej pienigdz jest ucielesnieniem bogactwa — mozna pokusic si¢
0 stwierdzenie, ze jest bogactwem samym w sobie®®. Innymi stowy, mimo $wiadomosci
0 jego umownym charakterze w praktyce, pieniadz jest uwazany za kategori¢ mistyczno-
metafizyczng, to znaczy uciele$nia pewng transcendencje. W Sercu spoteczenstwa, czyli
jego praktycznego zaangazowania, rzadzi fantazja, dotyczaca tego, jak spoteczenstwo
wyglada, CO W nastepnym etapie przektada sie na funkcjonowanie owego bytu. Zizek
podkresla w tym momencie nieSwiadomy charakter ideologizacji, ktory ma swoje oparcie
w predylekcjach cztowieka do bycia homo religiosus. Najlepszym przyktadem ukazania

160

naturalnych inklinacji jest fetyszyzm towarowy~*". Wtasnie w formie towarowej znajduje

si¢ co$ ,,wigcej”, co$, co ma znamiona transcendencji. Aby doktadnie dostrzec cechy reli-

1%8 Tamze, s. 48.

159 Tamze, s. 46—47.

160 Fetyszyzm towarowy — pojecie wprowadzone do literatury filozoficznej i ekonomicznej przez Karola
Marksa. Oznacza redukcj¢ stosunkéw migdzyludzkich w Kapitalizmie przez spoteczny podziat pracy, pro-
dukcji dobr i wymiany do stosunkow migdzy towarami. Fetyszyzm towarowy odstania religijne zaplecze
spoteczenstw nowoczesnych, gdzie kod transcendencja/immanencja zostaje zastapiony przez placi¢/nie
placi¢, przyjemnosé/nieprzyjemnosé, uczestnictwo/nie uczestnictwo, szczgécie/nieszczescie, sens/nonsens.
Towar w tym wypadku zyskuje status rzeczy i symbolu immanencji i transcendencji. Rzeczy wytworzone
traca swojg przynaleznoé¢ do sfery profanum. Staja si¢ samodzielne i naturalne, pozaludzkie. Jednostki oraz
zbiorowos$ci nie potrafig rozpozna¢ W wyprodukowanym towarze/pienigdzu ich umownej wartosci oraz
materialnego charakteru. Marks uwaza zjawisko fetyszyzmu za przejaw mechanizméw systemowych. Zob.
H. Béhme, Fetyszyzm i kultura. Inna teoria nowoczesnosci, thum. M. Falkowski, Warszawa 2012, s. 259—
294.
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gijne, jakimi obdarzono towary, wro¢my do czesto przytaczanej przez stowenskiego filo-
zofa analizy feudalizmu i kapitalizmu. Feudalizm fetyszyzowat relacje spoteczne, zmisty-
fikowane i zaposredniczone przez sie¢ przesagdow oraz wierzen.

Wspotczesny cztowiek, zyjac W zsekularyzowanym spoleczenstwie, jest swiado-
my iluzji i zaposredniczenia, a W szczegdlnosci jest wolny od wiary. Jednak przesunigcie
z feudalizmu na Kkapitalizm polega na przeniesieniu na towar wszelkich wierzen
i religijnych predylekcji. Podmioty w swojej wierze zostaja wyreczone przez rzeczy'®.
Ogolnie przyjeta koncepcja wiary zaklada jej czysto intymny charakter, ktory jest we-
wnetrzng decyzjg poszczegdlnych ludzi. Jednak w rzeczywisto$ci wiara ma charakter
wybitnie zewnetrzny. Doskonatym przyktadem podawanym przez Zizka sa tybetanskie
miynki modlitewne. Zapisang modlitwe wktada si¢ do mtynka, ktory przez mechaniczne
obroty wysyla ,,pacierz” do interlokutora. Podobny rodzaj obrzgdow wystepuje w niemal
kazdej religii: to inny lub przedmiot wykonuje cata prace zwigzang z wiara. Podmiot jest
tu interpasywny, to znaczy przedmiot odbiera jego pasywnos¢ i wykonuje calg czynnos$é.
Ta procedura shuzy temu, by podtrzymaé porzadek symboliczny skonstruowany przez
Wielkiego Innego?®?,

W tej czesci tekstu docieramy do meritum przedstawionej problematyki religii,
ktora przekracza jej powszechnie przyjeta wyktadnig. Otdz ,,sercem” religii jest wiara:
najpierw nastgpuje akt wiary w Boga, a nastepnie mozna by¢ podatnym na konkretne
dowody utwierdzajace Jego istnienie. Wiara zawsze jest zaposredniczona W Innym czy
tez poprzez Innego. Jest to, zdaniem Zizka, wytacznie jej pierwotny charakter. Kwestig
konkretnych ztoZzonych czynnikéw jest przeniesienie wiary na rzeczy: wczesniej wiara
zostala przeniesiona na relacje migdzyludzkie, lecz zawsze miata charakter przeniesienia
na Innego. Wierzacy podmiot jest konstytutywnym elementem kazdego porzadku symbo-
licznego, nawet tych, ktore mienia si¢ jako ateistyczne. Proba racjonalizowania wiary
w Boga lub tez w system polityczny/ekonomiczny itp. §wiadczy o upadku idei, w jaka si¢

wierzy'3

. Wiara wyprzedza wszelkg wiedz¢ empiryczna, a jej analiza dostarcza pewnych
fundamentalnych ryséw dla okreslenia, czym jest spoleczenstwo oraz jakie sg podstawo-
we przestanki, ktorymi kierujg si¢ ludzie. Julia Kristeva, twierdzac, ze wiara jest jak

prawda spadajaca z nieba, interpretuje ten fenomen w sposob zblizony do ZiZka. Przyj-

161 Tamze, s. 49.
162§ 7izek, Lacan, dz. cyt., s. 41.
163 S Zizek, Przeklenstwo fantazji, dz. cyt., s. 168.
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mujac podobne zatozenia, dostrzega rowniez, ze akt wiary jest wczesniejszy od wszelkiej
wiedzy i to on odpowiada za czyny%4,

Wiara zaktada ,,deponowanie” pragnien i jest rodzajem pewnosci bycia W §wiecie,
stad jej waga dla porzadku symbolicznego, ktory podtrzymuje swoim aktem zaufania.
Porzadek symboliczny okres$la ,,ja” | zapewnia, ze istnieje, dzigki czemu zostaje podtrzy-
many moca wiary. Patrzac z perspektywy ,,archeologii wiary”, jej korzenie si¢gaja uzna-
nia przez ojca, rozumianego na wskro$ symbolicznie, nowo narodzonego dziecka. w ten
sposob autorytet symboliczny powoluje do bycia. Utozsamienie si¢ Z owym autorytetem
zapewnia przynalezno$¢ do $wiata, lecz ,,poznaje” si¢ go na Sposob wiary, nie za$ wie-
dzy. Przyjmujac perspektywe Zizka, uzupetniona 0 analizy Julii Kristevej, mozemy okre-
§li¢ wiare jako nie tylko fundament bytu spotecznego, wspierany lub legitymizowany
przez akt wiary, lecz majacy glgboki zwigzek z samym ustanowieniem si¢ tozsamosci
w momencie zaufania ojcu, odgrywajacego rolg Wielkiego Innego. Przedstawione tu pod-
stawowe elementy struktury religii mozna transponowac na ideologie, jak roéwniez na
wszelkie, nawet prozaiczne dziatania cztowiekal®®.

Reasumujac: religia jest wytworem fantazji, ktora tworzy przedmiot pragnien, tak
zwang wzniosta Rzecz. Historia dostarcza wielu fantazmatycznych projektoéw, realizowa-
nych na przestrzeni wiekéw. Od czysto religijnych, jak np. sredniowieczne Panstwo Bo-
ze, po utopijne systemy spoteczne XX wieku, az do kapitalizmu podszytego postmoder-
nizmem obiecujgcym rozkosz zgodnie z indywidualnymi preferencjami. Podstawg fanta-
zji jest wiara, wyrazajaca si¢ przez funkcjonowanie W spoleczenstwie. Religia w takim
wypadku spowija zastong iluzji pustk¢ podmiotu, ktéry nie ma ostatecznego punktu od-
niesienia. Pragnienie zostaje zaimplementowane przez Wielkiego Innego i skupia si¢ na
wzniostej Rzeczy, rozumianej jako symbol rozkoszy w porzadku symbolicznym. Ow
symbol ulega fetyszyzacji, jak np. symbole religijne lub pienigdze, wowczas wystepuje
pewne przeniesienie czego$ transcendentnego W immanencj¢. Wyodrgbniong strukture
czy tez mechanizm, na jakim bazuje religia, mozemy przylozy¢ do pozornie sekularnych

form myslenia filozoficznego, naukowego lub spoteczno-ekonomicznego.

164, Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, thum. A. Turczyn, Krakow 2010, s. 22.
165 Tamze, s. 31.

63



Postmodernizm — religia bez istoty

Przejdzmy teraz do propozycji postmodernistycznych. Jesli mozna w jednym zda-
niu stresci¢ stosunek filozofow ponowoczesnych do definiowania religii, to zapewne mo-
globy brzmie¢ nast¢pujaco: wszelkie ujecie majace dotrze¢ do zrodta jest skazane na po-
razke, przez swoje skazenie filozofig obecnos$ci, jakakolwiek proba pozytywnego uchwy-
cenia zjawiska religii jest w oczach postmodernistow wypaczona przez metafizyczne pre-
dylekcje mysli zachodniej.

Spojrzmy wiec oczami postmodernistow na religie, skoro powyzsze proby sg dla

nich tylko fantazmatem i pragnieniem zachodnich intelektualistow.

Jacques Derrida — widmowa obecnos$¢ religii

Jacques Derrida, symbol filozofii przetomu XX i XXI wieku, byt w pewnym sen-
sie wyrazem ducha czasow, piewcag nomadycznego podmiotu, Szukajacego ocalenia na
pustyni i odrzucajacego wszelkie kanony. Wyrazem tej optyki w pracach Derridy jest
wrecz uczulenie na co$, co filozofia zwie eidos. Wszelkie teksty poswigcone metafizyce
to tylko poznawcza uluda, ktéra mami nas mozliwoscig dotarcia do Zrdodla.
0 idiosynkrazji Francuza moze §wiadczy¢ jego metoda badan, niedajaca si¢ jednoznacz-
nie okreslic. Mozna przewrotnie stwierdzi¢, ze jego celem bylo stworzenie czego$ na
wzor antymetodologii. Derrida zrywat z wszelka tradycja, ukazywal zasciankowo$é
I partykularno$¢ wszelkiej metodologii oraz wskazal na jej zwiazki z metafizyka, wyraza-
jace sie W zaufaniu do pojecia tozsamosci oraz bezgranicznej wierze w zrédtowos¢ pi-
sma/pism?%®. Zreszta Derrida jest filozofem sceptycznie nastawionym co do samego poje-
cia religii jako wytworu tylko $wiata zachodniego.

Oddajmy gtos francuskiemu myslicielowi:

,»Nie istniata zatem zawsze, nie istnieje zawsze | Wszedzie, nie bedzie istnie¢ zaw-

sze i wszedzie, rzecz jedyna i dajaca si¢ zidentyfikowaé, identyczna z samg soba, ktorg

ludzie religijni i niereligijni beda nazywacé religiag”®’.

166 M. Waligora, Wstep do fenomenologii, Krakéw 2013, s. 155.
167 3. Derrida, Wiara i wiedza. Dwa zrédta ,,religii” W obrebie samego rozumu, w: Religia, red. J. Derrida
i inni, thum. M. Kowalska, Warszawa 1999, s. 45.
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Ten fragment z jednej z prac Derridy jest najlepszym przyktadem tego, w jaki
Sposob widzi on problem. Odrzuca wszelkg identycznos¢, zrodtowose poje¢, dostep do
istoty. Mamy do czynienia wytacznie z partykularnymi dyskursami.

Z racji tego ,,wstretu” francuskiego filozofa do wszelkiej ,,istotowosci” jesteSmy
zmuszeni skierowa¢ jego refleksje do sekcji definicji funkcjonalnych. Oczywiscie, jest to
sztuczny podzial, zapewne nie bytby zaaprobowany przez autora dzieta o gramatologii,
a 1 rowniez przez znawcoOw | Wyznawcow jego filozofii. Jednak za przyporzadkowaniem
francuskiego filozofa do tej grupy stoi jego tworczosé. Jesli przyjrzymy si¢ stynnej ,,r6z-
ni”’, zauwazymy, ze nie mozemy jej opisa¢ W Sposob jakosciowy czy tez istotowy. Jedy-
ne, do czego jestesmy zdolni, to opis z perspektywy funkcjonalnej. Derrida nigdy nie
dazy do zrodta, do tego, czym jest to, co jest. Przy$§wieca mu raczej idea zakreslania wa-
runkéw mozliwosci poznania, a do tego stuzy mu roznia, rozbijajaca dyskurs. Rdznia nie
jest bytem, substancja, ale funkcja programu badawczego, za posrednictwem ktorego
odkrywane s3 nowe interpretacje, paradoksy, warunki mozliwosci poznania®,

Mamy wiec do czynienia z badaniem zjawisk rozumianych tylko jako ulotne
i efemeryczne fenomeny, odczytywane poprzez funkcje, jakie pelnig w okreslonym kon-
tekScie. W takim tez kontek$cie pisane sg prace poswigcone kwestiom okoto religijnym.
Jego celem nie jest analiza religii jako zjawiska, ale raczej pragnienie przekroczenia tego,
co religijne, czego doskonatym przyktadem jest praca zatytulowana Chora. Tekstem wy-
rézniajagcym si¢ sposrod innych prac jest Wiara i wiedza, bedaca owocem seminarium na
Capri. Francuski filozof podnosi problem samego poj¢cia religii niczym starotestamento-
wy prorok karci partnerow W dyskusji, zwracajac uwage, ze to pojecie nie jest uniwersal-
ne, araczej partykularne i zaklete w jezykach europejskich, przynalezy do okreslonego
Swiata®®®,

Pierwszy krok w swych rozwazaniach autor ksigzki 0 gramatologii stawia na polu
analizy lingwistycznej, a doktadnie przyglada si¢ pojeciu religii w jej etymologicznym
wymiarze. Mimo ze jak sam autor zastrzega, nic nie rozstrzyga si¢ U zrodta, punktu wyj-
$cia szuka on w zrodlowej analizie pojgcia religii. w tym miejscu odkrywa nie jedno, lecz
kilka zrodet, tkwigcych w tacinskich zrodlostowie: relegare, religio, religere. Dla nas
interesujace jest nie tyle samo roztrzasanie jezykowych zawitosci, lecz to, jakie zasadni-

cze cechy tego zjawiska sg zaklete W jej tacinskim odpowiedniku. Stowo religio w swym

168 3, Sochon, Religia w projekcie postmodernistycznym, Lublin 2012, s. 183,
169 J, Derrida, Wiara i wiedza, dz. cyt., s. 11.
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,rdzennym” znaczeniu zawiera funkcje, jakie znajduja si¢ w strefie tego, co zwiemy spo-
Iszczonym pojeciem religii, a mianowicie nie ma religii bez sacramentum, przymierza,
obietnicy i swiadczenia prawdy. Religia rozumiana w swym tacinskim odcieniu zaczyna
si¢ tam, gdzie daje si¢ obietnice, ze to, co zostalo powiedziane, jest prawda, stato si¢
i bedzie podtrzymywane, religia odpowiada na potrzeby, na obietnice!’®. Jak widzimy,
mimo swej szalenczej metodologii dekonstrukcji, odmawiajacej absolutnej racji podsta-
wowym ludzkim narzgdziom, takim jak pismo, Derrida, wskazuje na podobne funkcje
religii, jakie mogliSmy juz wczesniej zauwazyc.

Najpierw religia jest instancja legitymizujaca model $wiata. Innymi stowy, jesli
wejdziemy w retoryke francuskiego filozofa, to §wiat zachodni jest wiasnie wynikiem
legitymizacji i uznania za absolutng prawdg tego, co sam glosi, poniewaz zostat on oparty
na obietnicy i przymierzu z Bogiem’. Ponadto religia spetnia podstawowe potrzeby eg-
zystencjalne, a mianowicie sktada obietnicg, poruszajac przy tym struny nadziei.
w pismach Derridy nie otrzymujemy jednak obietnicy na nowy, lepszy $wiat, lecz na
efemeryczny twor, niemozliwy do ujecia W jezyku. Jednak obietnica, jak mozemy wy-
wnioskowa¢ z kontekstu, w jakim pojecie religia egzystuje, dotyczy lepszego, innego,
bardziej sprawiedliwego miejsca.

Reasumujgc: mimo przewrotnej formy, Derrida dostrzega w tym partykularnym
ujeciu, wynikajacym z tanskiego religio, to, co wigkszo$¢ ,,funkcjonalistow”. Religia za-
wigzuje wspélnote na kanwie bycia no$nikiem obietnicy i prawdy. Mimo zmiennych,
takich jak np. literackie dookreslenia funkcji, sam wniosek wydaje si¢ znajomy. Przed-
stawmy jeszcze jeden watek przemawiajacy za ta intuicja. Potencjat religii do organizo-
wania lub bycia niezbednym elementem przy powstaniu wspolnoty jest podkreslony
w opisywanej przez Derridg pre-definicji religii.

Religia oparta jest na relacji, ktora wyraza si¢ W takim oto zwiagzku: ,,Religia wy-
maga od jej shuchacza/wyznawcy odpowiedzil’?, a kazda odpowiedz, jest juz potgczona
Z odpowiedzialnos$cig”. Jednak nalezy odpowiedzie¢: dlaczego francuski filozof uwaza
taka relacje za przepelniong religijnoscig? w skrocie, wigze ja w swej etymologicznej
grze powiazan, $ladéw, rodzin jezykowych, jako typowe dla jezyka religijnego, a skoro
typowe, to immanentne dla niego. Idac dalej tym tropem, dochodzi do wnioskow podob-

nych, co badacze zkregu funkcjonalistycznego, a mianowicie odpowiedz

170 Tamze, s. 46.
171 Tamze, s. 43-45.
172 Tamze, s. 53.
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i odpowiedzialnos¢ zawsze wigze sie z drugim, z Ty, co wida¢ np. w religiach monotei-
stycznych, gdzie imperatywem moralnym jest odpowiedz na wotanie Boga, Innego etc.
Ta odpowiedz jest wynikiem wolno$ci, wolnej woli, lecz bez pelnej autonomii. Ten para-
doks oznacza, ze odpowiadamy w zwigzku z nakazem odpowiedzialnos$ci, ktory jest juz
zaklety W pewnych ramach czy pewnej kulturze. To zaktada z Kolei istnienie kodeksu,
prawa, ktore zawsze pochodzi od innego. Wspolnota innych wobec mnie w swych naka-
zach, oczekujac na moja odpowiedz — tworzy wspdlnote. Tak oto Derrida, na podstawie
dwoch stow, jego zdaniem, typowych dla stownika religijnego, mogt dojs¢ do konstatacji
0 wspolnotowym charakterze religii, a raczej funkcji jednoczacej w obliczu nakazu od-
powiedzialnosci.

Z bogactwa sensow, jakie kryje tacinskie pojecie religio, dwie cechy sg niezwykle
interesujace. Dla Derridy typowe dla zachodniej religii s3 dwa doswiadczenia uznawane
za zrodto religii: zawierzenie i $wieto§¢!’3. Ufnoé¢, wiara i zawierzenie nalezy rozumieé
jako warunek religii, jej otwarcie. To wlasnie akt zaufania pozwala na uznanie
I zatwierdzenie $wiadectwa, czyli tresci religii W jej praktycznym sensie. Religia zawsze
w jaki$ sposob musi zosta¢ ostatecznie unaoczniona, a §wiadectwo jest tego ekstremal-
nym przyktadem. Wiara i ufno$¢ otwieraja mozliwo$¢ legitymizacji zrodtowego wyda-
rzenia religijnego, nadajg mu range swoistej prawdy. Ufno$¢ w §wiadectwo Tablic Prawa
otwarto mozliwo$¢ zaistnienia judaizmu jako religii instytucjonalnej. Nastgpito co$ prze-
wrotnego: zrodtowe doswiadczenie zawierzenia, ktore uprawomocnia religie, prowadzi
do utworzenia instytucji, ktore same W imieniu tego §wiadectwa staja si¢ inkwizytorami

174

i depozytariuszami $wiadectwa '*. Mozna powiedzie¢, ze zawierzenie jest funkcja, za

pomoca ktorej religia tworzy zrgby instytucji, buduje tozsamos$¢, jest warunkiem mozli-
wosci zaistnienia religii oraz za jej pomocg wspolnoty*”.

Zawierzenie 1ufnos$¢ sg S$ciSle zwigzane zaktem wiary. Gest zawierzenia
w $wiadectwo, jak juz wspominaliSmy, stanowi wazng funkcj¢ tworzaca wiez religijna
i spoteczng. Derrida podkresla wilasnie te funkcje w akcie wiary, a mianowicie tworzenie
wigzi miedzyludzkiej. Kazde $wiadectwo musi zosta¢ zatwierdzone poprzez drugiego,
w akcie wiary, nawet gdy dotykamy spraw pozornie niereligijnych. Wszelkie $wiadec-
two, prawda, wymaga zdaniem Derridy zawierzenia aktu wiary, ktory obiektywizuje

swiadectwo, nadaje mu wrgcz sens spoleczny. Wspotczesnie funkcje $wiadectwa

173 Tamze, s. 53.
174 Tamze, s. 85.
175 Tamze, s. 74.
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w religiach juz zastyglych peni pismo, ktore ze wzgledu na akt zawierzenia jest dla wy-
znawcy obiektywne, wyniesione ponad wszelkie metody, intuicje, dyskursy naukowe.
Zawierzenie jest warunkiem zaistnienia religii, a co za tym idzie, moze wregcz jest pierw-

sza wypadkowa tego czynu, czyli wspolnoty’®

. Mozemy $miato powiedzie¢, ze dla Der-
ridy zawierzenie to jeden z komponentéw struktury religijnosci.

Drugim elementem quasi-struktury jest $wieto$¢, odmieniana przez wszystkie
przypadki w propozycjach substancjalnych. Derrida, bedacy w opozycji do wszelkich
upodoban do eidos, kresli raczej funkcje, jaka spetnia $wieto$é. Swigtosé, sakralno$é jest
tym, co zyjace, nienaruszalne, silne itd. Derrida chce nam powiedzie¢, ze $wigto$¢ ozna-
cza pozostawienie rzeczy/warto$ci/osoby taka, jaka jest. Interesujaco ten wywdd wyjasnia
postawa wobec zycia, zawarta w wielu religiach, a szczegdlnie podobnie ujeta w trzech
wielkich religiach monoteistycznych. Zycie jest $wicte, religia dotyczy w tym wypadku
tego, co zywe. Innymi stowy, $wigtos¢ stuzy jako ochrona, zatrzymanie tego, co ma wy-
miar sakralny. Czy zakaz przemocy w $wiatyniach, ustanowiony mocg tradycji, nie jest
tego przyktadem? Miegjsce $wigte funkcjonuje jako ochrona, zatrzymanie wszystkiego,
wszelkich dziatan. Jednak posunmy sie 0 krok dalej w tej analizie. Swicto$¢ szczegdlnie
czesto we wspotezesnych dyskursach jest taczona z zyciem i jego absolutng nienaruszal-
noscia. Funkcja $wigtosci wlasnie w tym kontek$cie ujawnia swe oblicze. Wartos¢ abso-
lutna Zycia wyraza si¢ W tym, ze jest warte wigcej niz zycie. Znakiem tego jest obecna
w religii zatoba, ktora wskazuje na wartos¢ zycia, gdy szukam pociechy w widmowej
obecnosci zmartego, oddajacego tylko biologiczne zycie W imig tego czego$ wigcej, tego,
co zycie zarazem prowadzi do wyzZszej ,.egzystencji”, a zarazem ja przerasta. Zdaniem
Derridy, to wlasnie uswiecenie jest funkcjg, ktora wskazuje na co$ wigcej, na wymiar
transcendentny. Zycie moze zosta¢ oddane tylko za co$ wiecej niz ono samo. Francuski
filozof uswiecenie zycia wraz z mozliwo$cig jego ofiarowania wskazuje jako czynnik
tworzacy wspolnote. To wlasnie utrata zycia, oddanie go za co§ wiecej, za widmowos¢,
stanowi element kreujacy spotecznos¢. Ofiara, jej widmo, jest zarazem duchem wspolno-
ty, znakiem czego$ wigcej lub kogo$ wigkszego niz cztowiek. Mozemy powiedzie¢, ze
tradycja spajajaca wspolnote jest oparta ona ofierze z czegos najwyzszego W imi¢ innej
egzystencji — widma. Widmo przeradza si¢ W bostwo, ktore staje si¢ legitymizacja wszel-

kiej spotecznoscil’’.

176 Tamze, s. 93.
7 Tamze, s. 75-77.
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Clifford Geertz — religia jako system symboli

Ostatnim przedstawicielem mysli postmodernistycznej bedzie badacz z pogranicza
filozofii i antropologii. w tym miejscu bedziemy analizowaé pracg Clifforda Geertza kto-
ry w,szarlatanski” sposob probuje nie tyle odcig¢ sie¢ od spuscizny marksistowsko-
psychoanalitycznej, lecz poszerza jej ramy z iscie postmodernistyczng wrazliwoscig. Re-
ligia jest dla niego: systemem symboli, ktére doprowadzaja do wytworzenia si¢ U ludzi
skutecznych, powszechnych oraz trwatych usposobien i motywacji, poprzez formutowa-
nie koncepcji ogolnego porzadku egzystencji oraz przybieranie tych koncepcji w taka
powloke realnosci, iz owe usposobienia i motywacje wydaja si¢ wyjatkowo rzeczywiste.

Po pierwsze, musimy wyjasni¢ t¢ dos¢ zawita definicje poprzez rozbior na czesci
pierwsze i analiz¢ kluczowych poje¢é. Oczywiscie, pierwszym pojeciem bedzie symbol.
Symbol dla Geertza jest nosnikiem pojecia, ktore jest znaczeniem symbolu, np. jakakol-
wiek liczba napisana/nadrukowana jest symbolem, kreslony w powietrzu krzyz rowniez
jest symbolem. Spojrzmy na krzyz: jest on nosnikiem pojecia, pod ktorym kryje sie wigk-
sza tre$é. w takim wypadku symbole stanowia zewnetrzne zrédta informacijil’®, ktore sa
modelami rzeczywistosci (tzn. paralelg rzeczywistosci, ktora chcg przedstawié, lub moga
by¢ modelami dla rzeczywistosci tj. programem postepowania, wzorem etc.). Cecha bycia
paralelg rzeczywistosci lub wzorem dla rzeczywistosci wyrdznia to, co nazywamy sym-
bolem, spo$rdd innych form znaczeniowych.

Kolejne dwa istotne pojecia zawarte w definicji Geertza to motywacja
i usposobienie. Motywacja jest stata tendencja do pewnego rodzaju zachowania, przezy-
wania uczué¢ W roznych sytuacjach. z kolei usposobienie jest nastrojem, nie potrzebuje
celu, lecz ma zwigzek z emocjami targajgcymi cztowiekiem. Nie jestesmy ciggle usposo-
bieni religijnie, tj. rozmodleni w kazdej sekundzie zycia. Usposobienie nadchodzi niczym
mgta badz letnia ulewa, pokrywa wszystko, po czym znika.

Nastepnym elementem definicji wymagajacym krotkiego wyjasnienia jest formu-
towanie przez religi¢ koncepcji ogdlnego porzadku egzystencjalnego. Ta cze$¢ definicji
jest $cisle zwigzana z symbolami. Wedtug Geertza, symbole niosg czlowiekowi pewna
forme¢ $wiata, powiedzmy forme, ktdra na pozor wyjasnia to, co niezrozumiale, niepojete,
czynigc klarownym chaotyczny i tajemniczy $wiat. Oprocz funkcji wyjasniajacej rzeczy-
wistos¢, religia poprzez swoje symbole zapewnia stabilno$¢ emocjonalng w sytuacjach

granicznych, takich jak np. cierpienie emocjonalne lub fizyczne. Wpisuje je w horyzont

178 C. Geertz, Religia jako system kulturowy, w: Socjologia religii. Antologia tekstéw, dz. cyt., s. 52.
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sensu, ale co istotne nadaje mu go poprzez mozliwo$¢ wyrazenia cierpienia za posrednic-
twem symboli, a co za tym idzie tre$¢ cierpienia staje si¢ zrozumiata dla cierpigcego, jego
bliskich, jak i catej spotecznosci.

Prowadzi nas to do wyjasnienia kolejnego tajemniczego badz co badz sformuto-
wania, jakim jest ,,powltoka realnosci”. Owa realnos¢ jest dostepna wytgcznie w postawie
religijnej, ktora w petni akceptuje symbole danego wyznania i jego wizje Swiata, nawet
jesli przeczy on zdroworozsadkowej lub naukowej perspektywie 1’°. Realno$é powoluje
do zycia np. byty nie-empiryczne, ktore staja si¢ W petni rzeczywiste I nie mozna odmo-
wic im istnienia w petni realnego.

Reasumujac: zdaniem amerykanskiego antropologa, funkcja religii jest wyjasnia-
nie $wiata za pomocg symboli, ktore stanowig synteze rzeczywistosci — Szczegolnie tych
cze$Ci rzeczywistosci, ktore wprawiajg nas W ostupienie, nie dajg si¢ wyjasnic¢, majg iscie
chaotyczng, amorficzng natur¢. Religia stanowi ptaszcz ochronny cztowieka, oferujagc mu
stabilng psyche, wraz ze wzglg¢dnie uporzadkowanym $wiatem, zar6wno W sensie fizycz-
nym, metafizycznym, jak i moralnym. Jak widzimy, mowiac 0 religii, Geertz nie okresla
jej w perspektywie sacrum, Boga, mocy, lecz jako funkcje, ktéra rozwigzuje okreslone
problemy na swoj okreslony sposob, korzystajac ze znanych tylko sobie technik. Zresztg
sam Amerykanin wspomina, ze nie jest mozliwe ustalenie istoty religii ze wzgledu na jej
mnogo$¢, mozemy tylko bada¢ symbole i zachowania, dzigki czemu jesteSmy w stanie

okresli¢ role religii w ludzkim zyciu.

Krytyczne spojrzenie na definicje funkcjonalne

Definicje funkcjonale staraja si¢ odda¢ naturg religii bez poruszania kwestii istoty,
przez co sa narazone na btedy o charakterze formalnym. Kanonicznym btgedem jest tak
zwany idem per idem!8. Spojrzmy na przedstawiong juz wczesniej definicje Thomasa
Luckmanna, ktora brzmi nastepujaco: ,,Religia to transcendowanie/transcendencja biolo-
gicznej natury ludzkiego organizmu*®!. Analizujac ja pod katem formalnym, napotyka-
my trudno$¢ W okresleniu tego, czym jest sama religii, lub nie jestesmy w stanie okresli¢
przedmiotu, ktory chcemy definiowa¢. Inaczej moéwiac, religia w definicji Luckmanna

jest charakteryzowana poprzez funkcje transcendowania biologicznej natury, lecz nie

179 Tamze, S. 68—69.

180 }.. Remisiewicz, Definicja funkcjonalna w socjologii religii jako blgd logiczny, ,,Studia Philosophica
Wratislaviensia” 2014, vo. 9, fasc. 3, s. 97.

8L Th. Luckmann, Niewidzialna religia, dz. cyt., s. 193.
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otrzymujemy odpowiedzi, czym jest religia. Otrzymujemy w powyzszej definicji tylko jej
sposob Wyrazu badz czynno$¢, za jaka odpowiada. Tak powstaje twierdzenie natury tau-
tologicznej, poniewaz jesli X (religia) dziala/wyraza si¢ poprzez Y (transcendowanie), to
nie otrzymujemy odpowiedzi na to, czym X jest, lecz w jaki sposob funkcjonuje. Tak
wigc X jest dziataniem Y, a'Y jest to po prostu dziatanie X, mozemy powiedzieé, ze
X=Y. Okre$lamy tu tylko sposob istnienia przedmiotu, lecz nie podajemy, czym
W rzeczywistosci jest — analogicznie np. deszcz jest tym, co pada z chmur, tak wigc to, €O
spada z chmur, to deszcz. Okreslenie tylko funkcji nie naswietla przedmiotu, wedle
wszelkich prawidet rzadzacych metoda tworzenia intersubiektywnych i logicznych defi-
nicji‘e2,

Definicje funkcjonalne padajg czesto ofiarg swojej nader inkluzywnej metody,
ktora nie chce postrzegac religii jako osobnego bytu, lecz okresla ja poprzez wiagzke cech
lub funkcji. Problemem wéwczas staje si¢ ogdlne kryterium, poprzez ktére dane zjawisko

zostaje uznane za religi¢. Karl Marks pisat tak o religii:

»Religia jest jedynie iluzorycznym stoncem, ktore si¢ krgci wokot cztowieka tak
dhugo, jak on sam nie rusza si¢ wokot samego siebie. (...) Nedza religijna jest jednocze-
$nie wyrazem rzeczywistej nedzy i protestem przeciw nedzy rzeczywistej. Religia jest
westchnieniem ucisnionego stworzenia, sercem nieczutego $wiata, jest duszg bezdusz-

nych stosunkow. Religia jest opium ludu”83,

Ostatecznie: czy jego system nie oddawat ducha westchnien uciskanego ludu X1X
stulecia? Czy Marks stworzyt religie? Przyjmujac optyke proponowang przez ,,ojca ko-
munizmu”, nie jesteSmy W stanie oprze¢ si¢ pokusie zaklasyfikowania jego filozofii jako
religii, poniewaz daje ona nadziej¢ oraz przenosi pragnienia w lepszy, immanentny, ale
inny $wiat. Pokazuje nam to problem definicji funkcjonalnych. Tworza one zbiory,

w ktérych moze znalezé sie nieskonczona liczba elementow?8

. W skrajnym przypadku
wystarczy, ze jakie§ zjawisko moze nie$¢ nadzieje i zostanie wiaczone do kregu religii.
Avrbitralnie mozemy uzna¢, ze wystarczy tylko jedna cecha, a dane zjawisko mozna skla-

syfikowac jako religig.

182 ¥, Remisiewicz, Definicja funkcjonalna w socjologii religii jako bigd logiczny, dz. cyt., s. 98.
183 K. Marks, Wstep. Przyczynek do krytyki heglowskiej filozofii prawa, dz. cyt.
184 ¥, Remisiewicz, Definicja funkcjonalna w socjologii religii jako bfgd logiczny, dz. cyt., s. 100.
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Myslenie systemowe, grupujace, kategoryzujace, jakim niewatpliwie jest funkcjo-
nalizm, ma tendencj¢ do redukowania ztozonej badz co badz konstrukeji, jaka jest religia,
wytacznie do sfery spotecznej czy psychologicznej. Funkcjonalisci odmawiaja racji stro-
nie emocjonalno-przezyciowej, wierzeniowej i procesoOw wolitywnych. Staraja si¢ religie
zawezi¢ do sfer empirycznie weryfikowalnych, ktére obrazuja wylacznie zewnetrzng
strong problemu. Preferowane jest definiowanie religii jako realizacj¢ potrzeb i kamien
wegielny kazdej wspélnoty lub jedna z funkcji chaotycznego jezyka grafomanii'®.

Duch pozornego obiektywizmu, preferujacego takie ujecie, miat swoj pierwszy
wyraz w pracach Emile’a Durkheima oraz Maxa Webera. Byli oni dzieémi prometejskiej
nauki, ktéra dzigki swej precyzyjnej i dalekiej od emocji metodzie otworzy bramy praw-
dziwego poznania. Jednak spogladajac np. na Durkheima, zauwazamy, ze jego dbatosé
0 ujecie wszystkich religii i abstrahowanie od samego do$wiadczenia religijnego prowa-
dzi do szerokiej definicji, w ktorej wszystko moze by¢ religia, 0 ile spelnia okreslong
funkcje.

Weber w podejsciu do religii poszedt krok dalej w swym technicznym zacigciu:
koncentrujac si¢ na wybranych aspektach ludzkiego zycia, takich jak ekonomia, $mier¢,
czas, zagubit specyficzng dla religii wrazliwos¢ i rownie dobrze wszelkie wnioski na te-
mat tego, czym jest religia, moglyby by¢ analizg ekonomiczno-historyczng®®®. Brak
w tym wypadku elementow realnych, tresciowych. Stajemy wobec uniwersalnej struktu-
ry, ktora jest w wysokim stopniu ogolna, przez co rozmywa granice miedzy tym, co
$wieckie, a tym, co $wiete!®’. Tkwi w tym sposobie my$lenia typowy naturalizujaCy oraz
technicyzujacy duch XX i XXI wieku. Inaczej méwiac, wszelkie ludzkie aktywnosci zo-
stajg odarte ze swej tajemnicy, znaturalizowane i ujete w techniczny terminach.

Ostatnim wazkim problemem dla definicji funkcjonalnych jest pewien paradoks,
a mianowicie: jesli dana religia nie spetnia swych funkcji, czego przyktadem moze by¢
stabnacy wptyw Kosciota katolickiego we Francji, to czy wiara katolicka przestaje by¢
religia'®? Zwolennicy definicji funkcjonalnych popadaja w paradoks tylko ze wzgledu na
brak elementu substancjalnego, czegos, co okresla dane zjawisko, nadaje mu barwy. Naj-

czestszym wyjsciem z tego paradoksu jest podkreslenie, ze dane funkcje sg tylko czyms$

185 7. Zdybicka, Religia a religioznawstwo, Lublin 2013, s. 298.

186 W, Piwowarski, Socjologia religii, dz. cyt., s. 26.

187 Tamze, s. 29.

18 ¥ .. Remisiewicz, Definicja funkcjonalna w socjologii religii jako blgd logiczny, dz. cyt., s. 100.
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potencjalnym dla religii i nie musza zosta¢ zaktualizowane'®®. Drugim sposobem rozwia-
zania problemu, blizszym filozoficznemu ujeciu, jest oparcie si¢ na substancji, sprowa-
dzonej do minimum, czgsto ukryte za zastong funkcji lub bedace jej niewidzialnym pod-
tozem. Zdaniem Karla Dobbelaere, definicja funkcjonalna wymaga substancjalnej specy-
fikacji, by spetni¢ warunki operacyjne'®°. Niemozliwe bytoby okreslenie Thomasa Luck-
manna na temat transcendowania ludzkiej natury bez uprzednio przyjetej koncepcji trans-
cendencji, ktora jest niejako zakamuflowana w ruchu transcendowania i scedowana na
cztowieka. Jednak pojecie transcendencji stanowi wlasnie substancjalny fundament, jest

warunkiem mozliwos$ci samego przekraczania.

189 Tamze, s. 101.
190 K. Dobbelaere, Socjologiczna analiza definicji religii, dz. cyt., s. 166.
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Rozdzial 11.

Sekularyzacja: pomiedzy mitem a rzeczywistoscia

Sekularyzacja jako zjawisko z perspektywy czasu obrosto szeregiem znaczen
I interpretacji. Nasze spojrzenie nie ma na celu streszczenia czy analizy wszelkich mozli-
wych koncepcji sekularyzacji. Celem — podobnie jak w przypadku omawiania definicji
religii — jest uchwycenie ducha czaséw. Inaczej mowigc, bedziemy sie starali, na ile to
mozliwe, skonceptualizowa¢ prady myslowe z XX i poczatkow XXI wieku, ktore staraly
si¢ 1 Staraja rozjasni¢ oraz zinterpretowac¢ wrecz mityczne pojecie sekularyzacji. Oczywi-
Scie juz na wstepie nalezy podkresli¢, ze wybdr jest arbitralny oraz niepodobna objac
wszelkich prac po$wigconych temu zagadnieniu w ostatnich dziesiecioleciach. Jednak
mozliwo$¢ nawet chwilowego pochwycenia sukna ducha czasow moze niczym w historii
ewangelicznej pomoc pozna¢ moc i Kierunek, jaki obiera Zeitgeist. Innymi stowy, prady
te pozwolg nam z pewng rezerwg na profetyczne sady co do miejsca religii w naszej post-
sekularnej/ponowoczesnej rzeczywistosci.

Jednak przed omoéwieniem poszczegolnych modeli sekularyzacji musimy wyja-
$nié, czym jest pojecie W sensie etymologicznym/genetycznym oraz jakie jest jego para-
dygmatyczne rozumienie.

Zrédtem etymologii oraz historii pojecia, z ktorego czerpie Wiekszo$é badaczy
procesu sekularyzacji, jest klasyczna praca Hermana Liibbego®! Sckularisierung, wywo-
dzaca sie ze szkoty historii pojeé¢ Joachima Ritteral®. Pierwsze odnotowane uzycie stowa
,sekularyzacja” pojawito si¢ W jezyku niemieckim w XVII wieku, przy okazji podpisy-
wania pokoju westfalskiego (1648). Wtedy oznaczato ono likwidacje¢ dobr koscielnych
i przekazanie ich wtadzy $wieckiej'®3. Drugim pisanym zrodtem, ktore postuguje si¢ po-
jeciem sekularyzacji, jest Kodeks Prawa Kanonicznego z XVIII wieku. w tym dokumen-
cie pojecie sekularyzacji oznacza cztonkdéw zakonow katolickich, ktorzy opuscili zgro-
madzenia i powrdcili do stanu $wieckiego'®. Kosciot stosowal w odniesieniu do nich

termin: secular®,

191 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym $wiecie, tham. T. Kunz, Krakow 2005, s. 36.

192 M. Puczydtowski, Religia i sekularyzm: wspéiczesny spor o sekularyzacje, Krakow 2017, s. 17.
193 Tamze, s. 18.

194 Tamze, s. 19.

195 3. A. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s. 63.
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Wydaje sie, ze wilasnie pierwotne lacinskie rozumienie terminu ,,sekularyzacja”
jest podwaling pod jego wspotczesng interpretacje, ktorg nalezy rozumie¢ jako proces
uwalniania si¢ rzeczywistosci spod wiadzy religijnej. Poprzez rzeczywisto$¢ nalezy ro-
zumie¢ wszelkie ptaszczyzny zycia, poczynajac od indywidualnej egzystencji, a konczac
na polityce oraz ekonomii.

Kluczem do rozumienia pojecia sekularyzacji jest dualistyczny obraz §wiata, dzie-
lacego si¢ na sfer¢ sacrum i profanum. Tylko taki model $wiata, ktory umozliwia prze-
chodzenie oraz przenikanie si¢ jednej sfery z druga, a praktycznie wszelkich bytow za-
rowno materialnych, jak i nie materialnych, funkcji i czynnosci, obrazuje, czym jest to
zjawisko. Nie sposéb odmowic racji Jose Casanovie, ze niegdysiejsze istnienie roznych
$wiatow — tamten (niebo), ten (ziemia) oraz sakralny $wiat doczesny (depozytariusz) —

stanowi odzwierciedlenie ducha ostatnich pietnastu wiekow naszej ery'®

. Mozemy zary-
zykowa¢ twierdzenie, ze warunkiem sine que non dostrzezenia procesu sekularyzacji jest
uznanie sacrum i profanum jako istniejacych na swoj sposob realnie.

Dualistyczna forma, jaka postuguje si¢ wigkszo$¢ modeli opisujacych sekularyza-
cj¢, jest dla nas podstawa, bez ktorej jakakolwiek dyskusja na temat tego problemu byta-
by sztuczna. Jesli ostatecznie czg$¢ myslicieli i naukowcoéw moze uwazac, ze nie istnieje
sfera sacrum, to sam atak jest ostatecznie wplataniem si¢ W dyskurs religijny, dla ktorego
wszelka Krytyka stanowi badz to profanacje, badz herezje!®’.

Wprowadzenie do problematyki pojg¢ sacrum i profanum stanowi podstawe do
cho¢by rudymentarnego zdefiniowania problemu. Pocigga t0 za sobg kolejny szeroko
rozpowszechniony wniosek, jakoby sekularyzacja wynikala z nieokreslonosci granic,
w jakich zamykaja si¢ sacrum i profanum. Przenikanie si¢ W $wiecie profanum polityki
czy ekonomii z depozytariuszem sacrum, jakim jest np. Kosciol, stanowi podstawe do
wystapienia ruchow, ktorych celem jest ,narzucenie” wszystkim ludziom konkretnego
obrazu $wiata. Egzemplifikacja walki dwoch sfer moze by¢ wojna trzydziestoletnia czy
rewolucja francuska. Sekularyzacja w tym wypadku jest procesem, podczas ktorego Scie-
raja si¢ dwa tak rézne modele rzeczywistosci, egzystencji. Procesem na wskro$ dialek-

tycznym.

19 J, Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 40.
197 G. Agamben, Profanacje, thum. M. Kwaterko, Warszawa 2006, s. 45.
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Sekularyzacja z tej perspektywy to przede wszystkim zréznicowanie!®®. Istnienie
dwoch sfer stanowi niejako pole bitwy, gdzie toczg si¢ walki 0 coraz to wigksze potacie
rzeczywisto$ci. To wlasnie dwie odrgbne sfery tworza pierwsza dziejowa rdznice, od kto-
rej zaczyna si¢ autonomizowanie rzeczywistosci. Mityczne peknigcie, opisane W wielu
tekstach religijnych na temat poczatku, jest jakby arche kazdej kolejnej autonomizacji.
Zdaniem Hegla te peknigcia czy to wywodzace si¢ Z niego $cieranie si¢ przeciwienstw
odzwierciedlaja si¢ W historii powszechnej, ktora oddaje ducha walki sacrum i profanum,
prowadzac do coraz dalej idacej profesjonalizacji | autonomizacji zycia. Wojna trzydzie-
stoletnia niejako jest przyktadem nowego sposobu zrdéznicowania spoleczenstwa. Zda-
niem niektorych badaczy, ten ewolucyjny ped zapoczatkowata religia — sacrum, ktora
jako pierwsza ujawnita roznice migdzy porzadkiem transcendentnym a §wiatem natury.

Istotna jest wigc rowniez kwestia natury: jest ona wyrazem profanum wobec sa-
crum i dlatego stata si¢ swoista drugg ksigga wiedzy dla cztowicka. Niezalezno$¢ natury
od woli bogbéw oraz swobodne poruszanie si¢ badaczy po jej szyfrach — to wszystko spo-
wodowato otwarcie si¢ na zupelie inny model §wiata. Mozemy $mialo powiedzie¢, ze
jedna z najczesciej wymienianych przyczyn sekularyzacji jest wlasnie ,,odczarowanie”
natury, ktore zapoczatkowato badania pozbawione metafizycznych odniesien. Skupiono
si¢ na empirii jako tym, co pozwala na weryfikacj¢ wszelkich hipotez. Istotne stato si¢
zjawisko: to, co mozemy uchwyci¢ zmystami, opisa¢, a nawet zmatematyzowac. Ksztat-
tujace si¢ nauki empiryczne uniezaleznity si¢ od teologii oraz metafizycznej filozofii,
stajac si¢ dyscypling odrebng m.in. pod wzgledem metodologicznym. Ich celem nie jest
poszukiwanie ostatecznej przyczyny, istoty; nauki empiryczne kieruja swe spojrzenie na
prawa i zwiazki rzadzace naturg'®.

Rewolucja wnauce niesie za sobg olbrzymie konsekwencje. Wraz
Z niezalezno$cia natury przychodzi niezalezno$¢ czlowieka, rodza si¢ pragnienia
0 swobodnym mysleniu, nieujarzmionemu przez boskie nakazy. R6znicowanie postepuje,
wylaniaja si¢ nowe prady myslowe, W petni niezalezne od myslenia religijnego, najczg-
sciej ambiwalentne, lecz na czolo wybijajg si¢ te absolutnie krytyczne. Nastepuje okres
intelektualnego potepiania religii, ktorego przedstawicielami jest wielka trojka, zwana
,mistrzami podejrzen”: Karol Marks, Fryderyk Nietzsche oraz Zygmunt Freud tworza

rewolucyjne prady myslowe, majace na celu emancypacje ludzkosci.

198 3, A. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s. 65.
19 Tamze, s. 66.
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Krytyczni wobec religii ,,mistrzowie podejrzen” nadal jednak postugiwali Sie
dualistycznym obrazem $wiata, uksztalttowanym na fundamentach religii. R6znica polega
na immanentyzacji elementu sacrum, przez co moze on wydawac si¢ czescig profanum.
Freudowska kultura jest autonomicznym $wiatem wzgledem natury, marksowskie spote-
czenstwo komunistyczne to sacrum horyzontalne, odroczone w czasie. z kolei
u Fryderyka Nietzschego mozemy spotka¢ wiele nowych sakralizacji i transgresji, takich
jak nadcztowiek, zycie etc. Powyzsze spostrzezenie nie zmienia jednak faktu, ze cios za-
dany modelowi $wiata, gdzie religia traci znaczenie jako regulator, prowadzi do nowej,
dotad nieznanej spotecznosci. Swiat profanum uniezaleznia si¢ od sacrum. Tworzy wia-
sny kregostup moralny, teleologi¢ oraz modele funkcjonowania spoteczenstwa. Powstaja
spoteczenstwa w petni §wieckie, gdzie religia zostaje zepchnigta w Sfer¢ prywatng. Ko-
munizm i liberalizm oraz ich mutacje stanowia catkowicie niezalezne wzgledem religii
ustroje spoteczne.

Nie moze, oczywiscie, zabrakng¢ w tym momencie zmian na polu ekonomii. Dy-
ferencjacja rzeczywistosci spolecznej przebiega rowniez W $wiecie gospodarczym.
Szczegodlnie wazne sg dwie teorie, opisujace przyczyny tych zmian. Jedng z nich jest
stynna teza Maxa Webera 0 wplywie protestantyzmu na rozwdj nowoczesnego kapitali-
zmu. Druga strona widzi site napedows catego procesu raczej w oddzieleniu gospodarki
od religii. Jedno nie moze ulec krytyce: proces wymiany ksztattuje relacje miedzyludzkie,

jak rowniez relacje z sacrum. Jak pisze Marcel Mauss:

»Spoteczenstwa dokonywaty postepu w tej mierze, w jakiej one same — ich pod-
grupy, awreszcie jednostki — umiaty ustabilizowaé ich stosunki, dawaé, przyjmowac,
odwzajemnia¢... Dopiero wtedy mozna wymienia¢ dobra i osoby, nie miedzy klanami,

lecz miedzy plemionami, narodami, a zwlaszcza miedzy jednostkami”?%,

Jak widzimy, ustalenia stynnego antropologa wskazuja na czynniki ekonomiczne
(zardbwno forme, jak i zasady wymiany) jako odgrywajace wielkg rolg w strukturyzacji
spoteczenstwa. z perspektywy ekonomii oraz procesu wymiany powstala teoria religii

i sekularyzacji autorstwa Rodneya Starka i Williama Banbridge’a. Oglgdnie méwiac, re-

200 M. Mauss, Szkic o darze. Forma i podstawa wymiany w spoteczenstwa archaicznych, ttum. L. Biefnkow-
ski, w: Swiat czlowieka — Swiat kultury. Antologia tekstow klasycznej antropologii, red. E. Nowicka, M.
Glowacka-Grajper, Warszawa 2009, s. 167.
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201w tym wypadku

ligia jest kompensatg za nicosiggalng lub trudno osiggalng nagrode
sekularyzacja bytaby umozliwieniem lub innym sposobem kompensacji nagrod.

Wprowadzilismy juz gtowne elementy, ktore zgodnie z najpopularniejszymi wy-
ktadniami maja najwigkszy wpltyw na ogodlne rozumienie teorii sekularyzacji. Mozemy
zatem — postugujac si¢ definicjg José Casanovy — Stwierdzi¢, ze sekularyzacja to proces
historyczny, w wyniku ktérego dualistyczny obraz $wiata (Sacrum/profanum), a wraz
z nim posredniczace struktury sakralne ulegaja zanikowi, natomiast w ich miejsce po-
wstaja nowe systemy porzadkujace rzeczywisto$é¢2%2,

Sekularyzacja to odejscie od ram rzeczywistosci uprzednio funkcjonujacych oraz
legitymizujacych obraz §wiata. Doskonatym przyktadem jest tutaj chrzescijanski Zachdd,

203

ktory w procesie dziejowym odszedt od dziedzictwa religijnego~"°. Chrze$cijanska defini-

cja rzeczywistosci utracita znaczenie i jest jedynie partykularnym dyskursem?%

. Mozemy
zapyta¢ praktycznie kazdego Europejczyka z tak zwanego Zachodu, czy jego zycie jest
opisywane w terminach religijnych lub czy jego cele majg podtoze religijne.

Jednak proces odchodzenia od religii instytucjonalnej w $wiecie zachodnim ma
korzenie w Ewangelii, ktora podkreslata autonomi¢ cztowieka oraz odejscie od sakrali-
zowania rzeczywistosci. Przyktadem shuza tu wypowiedzi Jezusa na temat szabatu, ptace-
nia podatkow czy pokarméw rytualnych (Mk 12,13-17, Mk 2,23-3,6). Zdaniem Maxa
Webera, ten proces nabral niebywaltej dynamiki pod wptywem reformacji, ktéra zmienita
obraz chrzescijanstwa przez oczyszczenie go z wiekow tradycji 1 spekulacji teologicznych
oraz tgcznosci tronu z papiestwem.

Weber podkresla dwa czynniki, ktore znacznie wptynely na proces sekularyzacji.
Mamy tu na mysli — po pierwsze — zastapienie w opisie §wiata narracji religijnej metodo-
logia nauki. Drugim czynnikiem jest przemiana spoleczna, to znaczy dowarto§ciowanie

Oraz emancypacja stanu $wieckiego®®®

. Racjonalizacja zakwestionowata wszelkie dotych-
czasowe metody: od badania rzeczywistosci po gospodarke, az po legitymizacje ustrojow
spotecznych. Inaczej mowigc, patrzac na XX i poczatek XXI wieku, nie sposob wyrazié
sgdu, ktory mialby moc sprawczg bez podparcia go racjonalnymi argumentami. Ratio

jako czynnik organizujacy stworzyla nowe grupy spoteczne niezwigzane tylko poprzez

201w, S. Bainbridge, R. Stark, Teoria religii, ttum. T. Kunz, Krakéw 2007, s. 134.

202 ), Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 41.

203 |, Laeyendecker, Sekularyzacja z perspektywy socjologii, thum. W. Kurdziel, w: Ateizm oraz irreligia
i sekularyzacja, red. F. Adamski, Krakéw 2011, s. 117.

204 Tamze, s. 120.

205 M. Radwan, Rodowdd sekularyzacji, w: Ateizm oraz irreligia i sekularyzacja, red. F. Adamski, Krakow
2011, s. 154,
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Kosciot, lecz przez grupy zawodowe. w konsekwencji na przestrzeni wickow dowarto-
$ciowana zostaje doczesnos¢ jako autonomiczna sfera szczesliwosci i sukcesu. Nastepuje
dhugi zwrot ku autentycznosci i realizacji wlasnych potencji na ziemskim padole. Nie-
tzsche byl jednym w wielu piewcow zycia tu i teraz, wrecz swoistego ,,zbawienia” po-
przez zycie.

Oczywiscie do zbioru przyczyn sekularyzacji mozemy zaliczy¢ jeszcze szereg in-
nych czynnikoéw, rownie istotnych, co wezesniej wymienione. Po pierwsze, chcieliSmy
w tym wprowadzeniu wymieni¢ najczeséciej pojawiajace si¢ W opracowaniach przyczyny
procesu sekularyzacji. Po drugie, zalezatlo nam na ukazaniu transformacji, jaka wynikata
Z podziatu rzeczywistosci, co przystuzylo si¢ ciggtemu procesowi roéznicowania.

Chodzito tez 0 ukazanie ideowego podioza sekularyzacji. Innymi stowy, warto
skupi¢ si¢ na szeroko rozumianych ideach, takich jak racjonalizm, kapitalizm, indywidua-
lizm etc., ktore stoja za przemianami.

Jednak czy caly proces jest tak oczywisty? Czy ratio przezwycigzyla mity
i uwolnita cztowieka od ,,obskuranckiej” ideologii? Czy moze — jak twierdzg autorzy Dia-
leksyki Oswiecenia — sam rozum ulegt mitowi i stat si¢ religia? Gdy ponownie przemy-
$limy paradygmaty sekularyzacji, upierajacej sig, ze religia z kazdym dniem coraz bar-
dziej wycofywala si¢ z zycia, zauwazymy dos$¢ znaczace rysy na tym rozumowaniu. Mi-
mo postepu technicznego religia w zadnym wypadku nie popadta w nietaskg. Pomijajac
cze$¢ krajow Europy Zachodniej, religia nadal stanowi istotng cze¢$¢ Zzycia i tlo kazdej
kultury. Mozemy nawet zaryzykowac¢ stwierdzenie, ze W sekularnej Europie krazy widmo
religii, zaklete w pustych $wigtyniach, prawie, pragnieniu postepu czy uniwersalizacji.
Zdaniem wielu filozofow sekularna Europa jest przepelniona podskérng polityczno-
ekonomiczng teologig.

Z drugiej strony, jesli nawet nie bedziemy szuka¢ religii migdzy wierszami oraz
posrod widm, nadal widzimy, ze postsekularny obraz moéwi o religii  jako
0 pelnoprawnym cztonku dyskursu w cywilizacji hipotetycznej, ktora — znajac swoje
ograniczenia — wie, ze porusza si¢ we mgle niedopowiedzen, zatozen i modeli. Tak wiec
religia wbrew pragnieniom myslicieli z ostatnich dwoch stuleci nie zostanie tak szybko
zapomniana, a moze nawet bedzie zrewitalizowana. Oczywiscie nie znaczy to, ze ideowi
or¢downicy $mierci religii i wynalezienia nowej antropotechniki, ktéra ma nas uczynic¢
lepszymi, szczes$liwszymi czy tez ,,zbawionymi”, ztozyli bron. Wrecz przeciwnie, spor

pomiedzy trzema ideowymi stanowiskami — widma religii ukrytej, religii jako petno-
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prawnego obywatela poznej nowoczesnosci oraz zwolennikow twardej sekularyzacji —
nie wygast i rozgorzat wraz z nastaniem nowego tysigclecia.

Nasza droga prowadzi do spojrzenia na dwa ideowe stanowiska dotyczace sekula-
ryzacji. ldea, jaka obecnie nam przyswieca, to ukazanie dwoch stanowisk wobec zjawiska
sekularyzacji oraz religii w ponowoczesnosci. Po pierwsze, postaramy si¢ opisac, jakie
koncepcje stojg za takim rozumieniem bliskich nam problemom, czyli sekularyzacji
i religii. Po drugie, trzeba zarysowac obecne miejsce, jakie zdaniem tych koncepcji zaj-

muje religia.

A) Cogito ergo sum: stal si¢ podmiot — lewica postheglowska na tropie

sekularyzacji

Ideg pracy jest ukazanie religii w dwoch kontekstach, jakie przedstawili czotowi
intelektualisci XX i poczatkow XXI wieku, zaliczani do myslicieli postsekularnych.
Pierwszym krokiem bylo rozeznanie si¢ w sytuacji definiowania religii. Zgodnie ze
wspotczesnym duchem religie mozemy rozumie¢ na sposob funkcjonalny oraz substan-
cjalny. Ten aspekt w duzej mierze determinuje dalsze kroki w analizie i wnioskach, jakie
wyptywaja np. ze zjawiska sekularyzacji. Rodzaj definicji jest poniekad opcja, za jaka
opowiadajg si¢ intelektualisci w kontekscie religii.

Tytut tego podrozdziatu w jakims sensie sugeruje problematyke, jaka podejmuje
jedna z grup myslicieli postsekularnych. Zacznijmy od Kartezjusza, ktory jest uwazany za
,wynalazc¢” nowoczesnego podmiotu oraz nowoczesne] metodologii. Kartezjusz,
Z jednej strony, jako pierwszy naruszyt fundamenty metafizyki, tworzac podwaliny no-
woczesnej metodologii; a z drugiej strony — jest ptomieniem, ktory rozpalit ramy nowo-
czesnej egzystencji, wolnego podmiotu, ktoéry sam stanowi 0 sobie, okresla, kim jest.

Nasze spojrzenie kierujemy teraz na filozoféw czesto kojarzonych z nowg lewica
lub podejmujacych gre z myslag Marksa | wszelkimi jej mutacjami. Oczywiscie dla mysli-
cieli z kregu bliskiego marksizmowi religia stanowita problem, lecz ich punkt widzenia
byt nad wyraz przejrzysty. Religia badz zostanie zapomniana w wyniku ewolucji spote-
czenstwa W drodze do komunizmu lub w efekcie rewolucji bedzie ona wymazana
Z ludzkiej kultury, jako ze jest tylko opium dla ludu. Prace myslicieli zadluzonych
w duchu lewicy heglowskiej nigdy nie kojarzyty si¢ z niczym wigcej, jak z krytycznym

stosunkiem do religii. Wiasnie tu tkwi interesujacy zwrot: zwrot ku religii, jednak jest to
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zwrot swoisty. Sprowadzenie wskazanej grupy do wspolnego mianownika: lewica, mark-
sizm, postmarksizm — jest krzywdzace, lecz na potrzeby uporzadkowania dyskursu po-
CzZynimy sztuczne ci¢cia, prowadzace do wyodrebnienia okreslonych zbiorow.

Wrdoémy jednak do szerszego kontekstu tego rozdziatu oraz catej pracy, ktéry po-
zwoli nam dostrzec punkty wspolne i usprawiedliwi umieszczenie danych koncepcji
w szerszej grupie. Jak juz wspominali$my, W pierwszym rozdziale rozumienie religii
w XX i na poczatku XXI wieku ukazano na dwa sposoby. Niniejszy podziat daje nam juz
pierwszy punkt wspolny, jakim jest sSwiadome lub nieswiadome postugiwanie si¢ explici-
te lub implicite rozumieniem religii funkcjonalnym. w tym wypadku religia nie stanowi
juz osobnego bytu, lecz jest jednym z trybéw W machinie spotecznej. Moze peti¢ funk-
cj¢ spoteczng, egzystencjalng lub psychologiczng. Ujmujac to zagadnienie syntetycznie:
tak rozumiana religia jest epifenomenem, nadbudowujacym si¢ nad czyms$ lub petnigcym
konkretng funkcj¢ w ramach danego systemu. Mowigc jezykiem Derridy: religia ma natu-
r¢ widma.

Korzenie tego myslenia si¢gaja Hegla oraz ,,mistrzow podejrzen” i ich idei prze-
pracowanych przez myslicieli pierwszej potlowy XX wieku. Dostrzezemy tutaj pojecia
znane z prac Derridy, szkoty frankfurckiej, Martina Heideggera, Hansa Blumenberga,
Karla Lowitha, Hansa Jonasa czy Carla Schmitta. Gtéwnym polem zainteresowania staje
si¢ faktyczny status religii: czy naprawde jest w stanie permanentnej agonii? Czy religia
rzeczywiscie jest tylko zbednym balastem? Czy mozemy jakim$ substytutem zastgpic
funkcje, jaka pehita religia? Na te pytania Stara si¢ odpowiedzie¢ teoria sekularyzacji,

ktora wyrasta z funkcjonalnego rozumienia religii.

Sekularyzacja — znaczenie i przyczyny

Samg sekularyzacje rozumie si¢ jako emancypacje¢ podmiotu spod panowania ko-
gokolwiek i czegokolwiek. ,,Ja” staje si¢ absolutne, jest alfg i omegg. Historia sekularyza-
cji to nie tylko zmiany na polu politycznym, ekonomicznym czy naukowym, lecz przede
wszystkim egzystencjalnym. Plomien — zapalony przez domniemanego sprawce Karte-
zjusza w postaci zwiezlego zdania: cogito ergo sum — rozpalit egzystencjalng tesknote za
byciem absolutnie wolnym. Droga do wyzwolenia ,,Ja” to dla Giorgio Agambena, Agaty
Bielik-Robson, Slavoja Zizka, Alaina Badiou, Jiirgena Habermasa i wielu innych idée fixe

calej mysli ludzkiej. Pragnacy wolnosci ludzki duch zostal spgtany przez religie,
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a wlasciwie religie zanurzona W niebianskiej metafizyce, wyrazajgcej si¢ poprzez instytu-
cje Kosciota oraz panstwa. Zburzenie tego gmachu, postawionego na fundamentach grec-
kiej metafizyki i chrzescijanstwa, stanowi gest fundujacy er¢ nowozytng. Tym gestem jest
autoasercja: podmiot uprawomocnia siebie w zwigzlym cogito ergo sum. Ten gest ma
przede wszystkim wymiar egzystencjalny?%. Jest on odczytywany paradoksalnie, nie na
sposob prostracyjny, jak sugeruje sama tre$¢ medytacji. Ja — ktore dzieki istnieniu Boga
utwierdza sig, ze istnieje mimo wszystkich watpliwosci — tu jest odczytywane wrecz od-
wrotnie, poza tekstem. Kartezjusz, pozostajac W obrebie ducha czasu, wykrzykuje, jak
mowi Agata Bielik-Robson, w twarz wszechmocnemu Bogu, ze réwniez istnieje, mimo
wszystko?®’,

Ten gest mozemy odczytywaé jako poczatek konca cywilizacji absolutnych
I niepodwazalnych prawd i autorytetow. Ostaje si¢ tylko jedna prawda: Ja jestem. Jak
widzimy, nast¢puje zupelne odwrdcenie logiki Kartezjusza. Teraz to ja, ktore potwierdzi-
to swoje istnienie, bedzie legitymizowa¢ istnienie Boga czy ztosliwego demona. Ta logi-
ka jest ostatecznie zrodlem myslenia wedle prawidet nowoczesnosci. Od teraz to ja jest
ustawodawcg | prawodawcg. Ten wstrzgs zaczyna by¢ odczuwalny na wielu plaszczy-
znach zycia. Nie tylko w gabinetach filozoféw: fala w postaci przemian rozlewa si¢ po
catym globie, dotyka wszystkich sfer zycia, w efekcie powoli upada absolutna wtadza
papiestwa, Swieckie powotanie zostaje dowartosciowane, a monarchia ostabia swe wpty-
wy. Na polu religii wyrastajag nowe denominacje, a miano straznika prawdy nosi nauka
wypychajaca teologi¢ na plan spekulacji. Esencja takiego rozumienia sekularyzacji jest
upadek suwerennej wtadzy. Nie ma wiadzy ponad ,,Ja”, nic nie stoi ponad nami samymi.

Oczywiscie mamy do czynienia Z r6znymi probami uratowania ,,Ja” przed absolu-
tyzmem. Kant, proponujac swoja filozofi¢ moralna, pragnie zalata¢ dziure po suwerennej
wladzy Boga nad sumieniem. Jednak Zadne teoretyczne sztuczki nie byty w stanie za-
trzymac¢ ruchu autonomizacji. Gdy cztowiek stat si¢ prawodawcg w szerokim sensie tego
stowa, to on poczal ustala¢ granice sumienia oraz poznania, kruszac kolejne dogmaty.
Terminem kluczowym, jaki moze definiowac sekularyzacj¢ i nastanie nowozytnosci, jest

autonomia. Od teraz podmiot rzeczywiécie sam stanowi 0 sobie?%.

206 A, Bielik-Robson, Cogito albo narodziny nowoczesnosci z ducha gnostyckiego paradoksu. Hansa Blu-
menberga lektura Kartezjusza, w: Deus otiosus. Nowoczesnosé w perspektywie postsekularnej, red. A.
Bielik-Robson, M. A. Sosnowski, Warszawa 2013, s. 42.

27 Tamze, s. 43.

208 A, Bielik-Robson, Na drugim brzegu nihilizmu: filozofia wspétczesna w poszukiwaniu nowego podmio-
tu, Warszawa 1997, s. 362.
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W tym sensie sekularyzacja to droga do tego, by by¢ takim, jakim si¢ jest. Naste-
puje uwolnienie si¢ od ,,falszywego dylematu”, ktory nakazuje wybiera¢ migdzy poje-
dynczo$cig a tym, co absolutne/ogoélne. Byt, jakim jest cztowiek, przestaje by¢ czescia,
trybem: w procesie sekularyzacji bedzie zwracany sobie, by by¢ takim, jaki jest?®®. Wta-
Sciwy sens sekularyzacji moze jawié si¢ jako zapomnienie o0 Bogu, jednak nie jest to za-
pomnienie, ktére ma Cigzy¢ ku zagladzie czy potepieniu. Dobrze obrazuje to Giorgio
Agamben, ktory rozwazajac problem miejsca, dokad trafiaja po $mierci dzieci nieo-
chrzczone, analizuje rozwigzanie tej kwestii zawarte w Summie teologicznej. Odnajduje
tam formule, ktora twierdzi, ze dzieci te cieszg si¢ swa przyrodzong doskonatoscia, jedy-
ng ich karg jest brak relacji z Bogiem, lecz nie odczuwaja z tego powodu meki, poniewaz
nie s3 $wiadome istnienia Absolutu?®. w takim ujeciu sekularyzm jawi si¢ jako zapo-
mnienie 0 Bogu. Jednakze sama figura Boga jest autokratyczna, uniemozliwia czlowie-
kowi pelne zrealizowanie jego naturalnych zdolnosci i szczgécia. Odejscie od religii nie
jawi sie w tym wypadku jako chaos w trakcie bezkrolewia. Jest raczej oswobadzajace
dzieki wyeliminowaniu idei Boga, ktory jest wzorem zniewalajacej nagiej sity, zarzadza-
jacej kazda jednostka poprzez prawo. Uwolnienie si¢ od Boga jest realizacjg ludzkich
potencji, anie natozonych z goéry niebianskich wzoréw. Niczym nieochrzczone dzieci,
spoteczenstwo zsekularyzowane nie odczuwa smutku z powodu nieobecnosci Boga, bo
On zniknat niczym sen, a nawet nigdy Go nie byto — jedyne, co zostalo, to samorealizacja
podmiotu, cztowieka, siebie W pelnej krasie. Na pierwszy plan wychodzi teraz podmiot ze
swoja wola. Mozemy za Hannah Arendt powiedzie¢, ze nowozytna i nowoczesna kultura
to kultura woli i chcenia, ktora przykrywa wole Boga, uwazajac ja za tyrani¢. Ludzka
wola zrywa ze wszystkim: historig, przesztoscia, tradycja, instytucjami etc. Dynamika
woli stala si¢ instancjg konstruujacg rzeczywistos¢ wedle wizji podmiotu. Nie mamy juz
do czynienia z kontemplacja rzeczywistosci, lecz z jej konstruowaniem?'t. Jak widzimy,
za pomocg woli/rozumu (wola i rozum — co pokazat Nietzsche — s wrgcz synonimami)
$wiat zostaje na nowo ksztaltowany, wszelkie dziatania zaczynajg si¢ i koncza na pod-
miocie, ktory zaczyna podporzadkowywac sobie przestrzen. Bog odchodzi w cien, wola
nie pragnie Boga, wywotuje Go tylko wtedy, gdy tego potrzebuje.

Zaémienie Boga pod naporem rosnacego znaczenia Ego czerpie z koncepcji seku-

laryzacji Hansa Blumenberga. Niemiecki filozof dat podwaliny pod nieortodoksyjne my-

209 G, Agamben, Wspélnota, ktéra nadchodzi, ttum. S. Krolak, Warszawa 2008, s. 8.
210 Tamze, s. 12.
211 A, Bielik-Robson, Na drugim brzegu nihilizmu, dz. cyt., s. 377-378.
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Slenie 0 procesie sekularyzacji. Najpierw chce on odcigé¢ si¢ od myslenia na temat sekula-
ryzacji rozumianej jako dtugu wobec chrzescijanstwa lub — jak chciat tego Karl Lowith —
nowozytnoéé to tylko zsekularyzowane chrzeécijanstwo®!2, Blumenberg chce ukazaé na-
rodziny nowozytnosci jako autonomiczne miejsca w historii, gdzie rodza si¢ nowe pyta-
nia oraz nowe ramy rzeczywistosci, W ktorych tylko pozornie, przez strategi¢ naszego
myslenia mozemy widzieé podobiefistwa miedzy tym, co bylo, a tym, co jest obecnie®?,
Pozorna ciaglo$¢ dziejow, ktore przenosza ten sam material do kolejnych kontekstow,
wynika z btgdu substancjalizacji. Zdaniem Blumenberga, niepodobna w dziejach znalez¢
statych czynnikow, takich jak w naukach przyrodniczych. Zaktadajac, ze istnieje jakas
idée fixe historii — np. droga do zbawienia — takie mys$lenia prowadzi nas do niedostrze-
gania r6znic miedzy epokami. Sady a priori — takie jak stwierdzenie istnienia niezmien-
nych prawa czy tez toposow — to ostatecznie spekulacja, ktora nie ma potwierdzenia
W rzeczywistosci oraz nie jest weryfikowalna?**, Niemiecki filozof przesuwa akcenty
z substancjalizmu na funkcjonalizm. Religia wyczerpata funkcje, jakg miata spetniaé,
i usuwa sie W sfere prywatng, a metanarracje przejmuja nauka oraz podmiot?®,

Proces odchodzenia od uniwersum religijnego — a w tym wypadku chrzescijan-
skiego na Zachodzie — ma swoje korzenie w aporiach sredniowiecznej filozofii. Aporie
takie jak spor 0 uniwersalia stworzyly stanowisko nominalizmu, ktore stato si¢ — jak pisat
rowniez Stefan Swiezawski?!® — przyczynkiem do rozbicia uniwersum filozofii schola-
stycznej. Wraz z tym zjawiskiem upada nie tylko czysto intelektualna konstrukcja, lecz
catly tad. Czlowieka dosigega niepewnos¢. Wszelkie dziatania Boga sga z gruntu wyrazem
Jego woli. Transcendencja przez swoja niepoznawalno$¢ traci wymiar opatrzno$ciowy.
Rzeczywisto$¢ przestaje mie¢ uwarunkowany hierarchiczny charakter. Wszelkie prawa sg
wyrazem woli Boga, nawet geometria nie jest stata, lecz jej ksztalt zalezy od Stworcy,
ktory swa wolng decyzja moze tworzyé porzadek rzeczy tylko taki, jaki On chce??’.

Realizm pojeciowy przeczy boskiej kreacji w petnej wolnosci: gdyby Bog korzy-
stat z uprzednio stworzonych gatunkow, nie mogtby byé wszechmocny. Bog tworzy za-
tem byty niepowtarzalne, jednostkowe. To jeden z pierwszych krokéw do wstgpienia na

212 K. Lowith, Historia powszechna i dzieje zbawienia. Teologiczne przestanki filozofii dziejéw, thum. J.
Marzecki, Kety 2002, s. 21.

213 H, Blumenberg, The Legitimacy of the Modern Age, ttum. R. M. Wallace, London 1985, 64.

214 P, Sosnowska, Spér 0 prawomocnosé epoki nowozytnej, w: Mit, metafora, sekularyzacja. Wprowadzenie
do filozofii Hansa Blumenberga, red. R. Marszatek, Warszawa 2013, s. 249.

215 Tamze, s. 251.

216 5, Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, dz. cyt., s. 817-818.

217 H, Blumenberg, The Legitimacy of the Modern Age, dz. cyt., s. 75.
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droge nowej ery?*®. Postawiony przed Bogiem cztowiek traci swoj grunt, nie moze opie-
ra¢ si¢ na decyzji Boga, ktory staje si¢ kapry$ny i niepoznawalny. Bog traci swoje miej-
sce w tancuchu przyczyn, mozna powiedzie¢: zanika hierarchia bytéw i nastaje etap po-
szukiwania nowego tadu®*®. Jesli nie mozna by¢ ostatecznie pewnym decyzji Boga co do
istnienia $wiata i zbawienia, nalezy szuka¢ utwierdzenia i pociechy w innym miejscu. To
otwiera droge do nowych badan, szukajgcych pewnika, gruntu zadtuzonego w duchu
dawnej metafizyki.

Fundamentem nieoczekiwanie staje si¢ czlowiek wraz ze swym rozumem. Czto-
wiek, bazujac na wlasnym rozumie, buduje wobec kapry$nego Boga alternatywny $wiat
natury. Testuje mozliwosci, jakimi dysponuje. Postepuje petna autonomizacja sfer. Reli-
gia zaczyna zajmowaé miejsce przynalezne sacrum, nie dotyka juz natury??. w tym mo-
mencie dochodzimy do esencji filozofii sekularyzacji Blumenberga. Przed cztowiekiem
otwierajg si¢ nowe kwestie, nowe pytania, ktore w metafizycznym kosmosie Boga chrze-
$cijanskiego nie miaty prawa zaistnie¢. Nauka stawia pytania 0 ewolucje, atomy, pokre-
wienstwo ze zwierzgtami, geny etc. Religia nigdy nie miala z nimi styczno$ci. Nie jest
mozliwe udzielenie na nie odpowiedzi z religijnego punktu widzenia. Mamy do czynienia
ze zmiang obsady, jak méwi Blumenberg??!. Nie jest to transpozycja istniejacych pytan,
lecz formuja sie nowe, niepodobne do wczesniejszych problemy. Zrédlo nowych pytan
nie lezy w chrzescijanskiej teologii, lecz w nowo ufundowanym podmiocie, ktory poszu-
kuje pewnosci W czasach niepewnosci???. Dla niemieckiego filozofa nie istniejg wielkie
0 odwieczne pytania. Jesli takowy kanon pytan i odpowiedzi bytby czym$ odwiecznym,
musiatby zarazem radzi¢ sobie z przesunigciami w historii idei, filozofii czy tez religii.
Inacze; mowige, sam system takich pytan musialby by¢ identycznie odbierany w kazdej
epoce i musiatby istnie¢ punkt wspolny miedzy epokami??3,

Mieliby$Smy do czynienia z systemem, ktory jest w stanie sam odpowiadac na py-
tania. Jednak z punktu widzenia ,,meta-” nie sposob uzasadni¢ takiego systemu. Dobrym
przyktadem moze by¢ poszukiwanie w swigtych ksiggach, takich jak Biblia czy Koran,

odpowiedzi na pytania zwigzane Z zanieczyszczeniem $srodowiska/ekologig. Dla Blumen-

218 A. Gomisiewicz, Nominalizm, narodziny nowoczesnosci i problem jej legitymizacji w ,, Die Legitimitct
der Neuzeit Hansa Blumenberga”, w: Mit, metafora, sekularyzacja. Wprowadzenie do filozofii Hansa Blu-
menberga, red. R. Marszalek, Warszawa 2013, s. 211.

219 Tamze, s. 213.

220 Tamze, s. 214.

221 Tamze, s. 202.

222 H, Blumenberg, The Legitimacy of the Modern Age, dz. cyt., s. 66.

22 Tamze, s. 67.
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berga kazda epoka ma wiasny zestaw problemoéw, wynikajacy z dwéch zrodet: dominuja-
cej koncepcji wiedzy oraz przyjetej antropologii. Nawigzujac do chrze$cijanstwa, mozna
powiedzie¢, ze to wlasnie ono dostosowywato si¢ do ram nowej epoki. Na przyktad pro-
testantyzm zredukowat problematyke do zbawienia, probujac uciec od nowych pytan??4,
w kolejnych wiekach ten proces rozwija si¢, gdy poszczegdlne denominacje probuja od-
powiada¢ na pytania, ktore nie majg nic wspolnego z dawnym kosmosem. Doskonatym
przyktadem moga by¢ prace Pierre’a Teilharda de Chardina, ktéry probowat pogodzié
protologi¢ Z ewolucja.

Blumenberg dla wyjasnienia swojego stanowiska powotuje si¢ na proces pseudo-
morfozy, opisany przez Oswalda Spenglera. Pseudomorfoza to wrastanie w starg forme¢
nowych probleméw. Jak puste naczynie, ktore wypelnia si¢ nowym plynem, przypomina-
jacym tylko co do formy poprzednig substancje®?.

Pragnie nam on powiedzie¢, ze sekularyzacja to przede wszystkim koniec pewnej
epoki, a podobienstwa, jakie mozemy wskaza¢ miedzy starym a nowym, wynikajg tylko
z formy, ktora na pozor moze nas zmyli¢. Jednak obecnie nie ma odwrotu, poniewaz stary
$wiat nie wytrzymat nowych pytan, a nauka starego $wiata musi stosowac zabieg W stylu
katolickiego aggiornamento.

Tak pokrotce prezentuje si¢ pierwsza, a zdaniem wielu gtowna przyczyna sekula-
ryzacji, ktora opiera si¢ na podmiocie. Jak dowodzi niemiecki filozof, sekularyzacja jest

walka 0 swobodne poznanie, nieskrgpowane boskimi prawami.

Nowy Podmiot i co dalej?

Mysliciele zadtuzeni w pracach niemieckiego intelektualisty podzielajg pierwszy
krok, lecz krytycznie zapatruja si¢ co do dalszych loséw podmiotu, okielznanego przez
samego siebie. Rozum osunat si¢ w mit, a triumf §wieci rozum instrumentalny. Dlatego
proces sekularyzacji moze nie speini¢ tego, co obiecywal, a mianowicie ustanowienia
autonomicznego podmiotu i odsunigcia wszelkich transcendentnych suwerendow do sfery
prywatnej.

Chcac zrozumie¢, dlaczego proces ten nie zostat dokonany, musimy odwotaé sie

do Waltera Benjamina, u ktérego znajdujemy twierdzenia na temat sekularyzacji odmien-

224 Tamze, s. 68.
225 0. Spengler, Zmierzch Zachodu: zarys morfologii historii uniwersalnej, ttum. J. Marzecki, Warszawa
2014, s. 202.
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ne od zawartych u Blumenberga. Istotg tezy Benjamina na temat sekularyzacji jest stynna
opowies¢ 0 automacie z eseju 0 pojeciu historii, ktora podkresla podskorng role teolo-

gii/religii w $wieckim spoteczenstwie. Przytoczmy ten fundamentalny tekst:

»OPOWIADANO o0 AUTOMACIE, ktéry miatl by¢ tak skonstruowany, ze na
kazdy ruch szachisty odpowiadat posunieciem, zapewniajgcym mu wygranie partii. Przed
szachownicg, utozong na obszernym stole siedziata kukta w tureckim stroju z wodna faj-
ka w ustach. System luster stwarzat iluzjg, ze stot z kazdej strony jest dobrze widoczny.
W rzeczywistosci W srodku siedziat garbaty karzel, mistrz szachowy, ktory sterowat reka
kukty, pociagajac za sznurki. Wyobrazmy sobie odpowiednik tej aparatury w postaci filo-
zofii. Wygrywa¢ powinna zawsze kukta, ktora zwie si¢ materializmem historycznym.
Moze ona bez ryzyka podjac¢ walke z kazdym, jesli wezmie na stuzbe teologig, ktora dzis,

jak wiadomo, jest kartowata, brzydka i lepiej, by jej nie byto wida¢”??°.

Mysl Benjamina, ktora przezywala i przezywa swoj renesans pod koniec XX i na
poczatku XXI wieku, nie tyle kwestionuje teze¢ Blumenberga czy tez jest Z nig sprzeczna,
lecz ja uzupetnia. Benjamin zauwaza, ze nowe pytania nie tyle wynikaja z zadtuzenia
w teologii, lecz opustoszate miejsce po religii zajmuje nowa wiara, nowa religia — religia
postepu. Instrumentalizuje ona cato$é dziejow, wnoszac tezg, jakoby zycie przebiegato
wedle zdeterminowanych procesow, ktore cigzg postepowi rozumianemu juz nie
w klasycznych i jawnych Kkategoriach religijnych, lecz maja wymiar immanent-
ny/horyzontalny. Zdaniem Benjamina, prowadzi to do zatracenia energii potrzebnej do
zmian; jest to rowniez egzystencjalna porazka podmiotu, ktory ledwo odzyskawszy auto-
nomie¢ z rak kapry$nego Boga woluntarystow, musi zmagac si¢ Zz nowymi determinuja-
cymi prawami — prawami rozumu. Chcac przetamac ten impas, nowego zadania musi si¢
teraz podjaé teologia, ale nie jest to po prostu stara dobra teologia katolicka czy prote-
stancka, lecz swoista teologia zydowska, ktora ostatecznie dokona sekularyzujacego ge-
stu. Ten gest — to znaczy sekularyzacja wtasciwa — ma by¢ zdobyciem si¢ na wykorzysta-
nie energii religii do rozbicia determinizmu, ktory ma kierowac zyciem. Mlotem na ,,no-
wa religi¢” ma by¢ poglad na histori¢, ktory prezentowata teologia, a mianowicie zda-
niem Benjamina historia to zbiér spontanicznych, zywych wydarzen w petni suweren-

nych. Jednak w tych opowies$ciach suwerenem, ktory ingeruje W historie, jest sam Bog.

226 \W. Benjamin, Aniof historii, dz. cyt., s. 413.
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Proponowanym rozwigzaniem jest sprofanowanie tego elementu i zastgpienie go mesjan-
skim czasem bez Mesjasza, co ostatecznie oznacza religijng energie¢ bez transcendencji,
bez czego$ ,,poza”. Teraz kazdy moze staé si¢ Mesjaszem, 0 ile stanie w prawdzie
w czasie mesjanskim i dokona gestu rewolucyjnej emancypacji cztowieka rodem z pism
Marksa. Uwolni go od alienacyjnej sity nowej religii, ktora wszystko ktadzie pod dyktat
zdeterminowanego postepu®?’.

Ten aspekt mysli Benjamin ma najwigkszy wptyw na myslicieli nowej lewicy
w kontekscie sekularyzacji. Mozemy powiedzie¢, ze owszem, Blumenberg ma racje,
wolny podmiot usunat w cien dawnego suwerena, jakim byta Bog, lecz przyjat w zamian
determinizm naukowy jako prawo praw, odcinajac si¢ tym samym od energii napedzaja-
ce] wolng egzystencje. Jedyna droga ku prawdziwej sekularyzacji musi wies¢ przez reli-
gie, przez jej sprofanowanie i $ciggnigcic na ziemi¢ jej poje¢ W celu emancypacji
i odmiany ludzkiego losu.

Mozemy $miato powiedzieé¢, ze duch Benjamina krazy nad pismami postsekulary-
stow, dajac im impuls do zakonczenia prac nad teorig sekularyzacji. Echa tych koncepcji
mozemy odnalez¢é W pracach Badiou, Agambena czy Slavoja Zizka, przy czym mozemy
wyrozni¢ dwa rodzaje odczytania tej opowiesci. Sg one do$¢ zaskakujace, bo jedna z nich

ma wymiar (nazwijmy go) ,,postchrzescijanski”, a druga ,,gnostycko-zydowski”.

Slavoj ZiZek — nowa sekularyzacja jako droga ku nowej $wieckiej reli-

gii

Spojrzmy zatem, czym powinna by¢ sekularyzacja i jaki jest jej cel wedle nowej
lewicy. Zaczniemy od analizy sprofanowanego postchrzesécijanstwa w koncepcji Slavoja
Zizka.

Chrzescijanstwo, a raczej jego przestanie, jest dla Zizka pewnego rodzaju orezem
W terapii psychoanalitycznej, jaka funduje wspotczesnosci. Obraz Boga w tradycji chrze-
Scijanskiej odstania prawdziwy wymiar rzeczywistosci, dzigki czemu pozwala na pozby-
cie si¢ fetyszyzmu towarowego, czego$ transcendentnego W prze§wiadczeniach na temat
rzeczywisto$ci. Zakaz ikonoklazmu odstania antropomorficzny wymiar Boga. Innymi

stowy, strach przed ukazaniem prawdziwej twarzy Absolutu, jakg jest cztowiek, sublimu-

227 R. Roézanowski, Garbaty karzel. Teologiczne aspekty mysli  Waltera  Banjamina,

http://www.nowakrytyka.pl/pl/artykuly/Nk_online/?id=490/Garbaty karzel _Teologiczne_aspekty _mysli_
Waltera_Banjamina_ (btagd w nazwisku w tytule publikacji).
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je sie W zakazie tworzenia wizerunkéw Boga®?®.

Posta¢ Chrystusa radykalizuje,
a zarazem przetamuje ten zakaz. Bog pokazuje swa ludzka twarz, odtad znika eksces,
nadmiar w cztowieku, ktory odzyskuje wtasng tozsamos$¢??. Transcendencja zostaje $cia-
gnieta na ziemig, nie ma zadnego ,,poza”. Wszelkie gnostyckie marzenia 0 innej rzeczy-
wistosci oraz kapitalistyczny eksces, jakim jest fetyszyzm towarowy, zostajg zdekon-
struowane jako mistyfikacja machiny ideologicznej. Figura Chrystusa jest kluczem do
wyj$cia z btgdnego kota absolutnej konsumpcji, rodzacej logike winy i odptaty. Niekon-
czaca si¢ cyrkulacja sprawiedliwos$ci i odptaty zostaje zakonczona wraz z ofiara Jezusa.
On sam sie ofiarowatl, dokonat zaplaty i unicestwit ,,wieczny rachunek”°. Prowadzi to
do sytuacii, kiedy znika posrednik, Wielki Inny zostaje zredukowany do Ducha Swietego,
wspolnoty wiernych, ktéra nie jest juz nikomu niczego dhuzna®3!,

Wracajac do Chrystusa, bedacego dla Zizka figura, za posrednictwem ktorej do-
konuje on dekonstrukcji, nalezy dodac, ze $mieré na krzyzu nie tylko obrazuje btad fety-
szyzacji, ale redukuje transcendencije do aktu czystej mitosci do cztowieka. Smier¢ Boga
na krzyzu odstonita Jego krucho$¢ i ukazata dzigki temu, Ze nie iStnieje nadmiar poza

cztowiekiem: paradoksalnie to wlasnie on jest tym nadmiarem?32

. Wraz ze $miercig Chry-
stusa na krzyzu umiera pragnienie czego$ ,,poza”, transcendencji. Ponadto wydarzenie
paschalne ukazuje niemoc Boga, objawiajac, ze Wielki Inny nie istnieje, a co za tym idzie
roOwniez samo prawo przez Niego natozone zostaje zniesione. Chrzescijanstwo staje si¢
religia Objawienia, przekracza podzial na oficjalny/publiczny tekst i obsceniczny suple-
ment zwiazany z poczatkiem. Nie kryje si¢ W nim zadna ukryta historia. Odrzucone zo-
staje poszukiwanie zrodlowej i tajemniczej niewinnosci, utraconej przed wiekami?33,
Reasumujgc: dla filozofa z Lublany sens chrzescijanstwa tkwi w ofierze Chrystu-
sa, ktora odczytuje on jako samo-zniesienie po$wiecenia dla Wielkiego Innego/Boga.
W ten sposob tworzy sie nowa wspolnota zwana Duchem Swietym?®*. Podmiot uwalnia
si¢ od partykularnych wigzi i tworzy uniwersalng wspolnote. Chrzescijanstwo atakuje

twardy rdzen religii, poniewaz znosi konieczno$¢ odwotania si¢ do czego$ ,,poza”.

228 R. Wozniak, Wiara ponowoczesna. Przypadek Slavoja Zizka, ,, Teologia i Cztowiek” 2013, nr 23, s. 95—
96.

229 Tamze, s. 97-98.

20 g, 7izek, o wierze, thum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 32.

2! Tamze, s. 34.

232 Tamze, s. 167-169.

23 G, Zizek, Kukta i karzel. Perwersyjny rdzen chrzescijanstwa, tham. M. Kropiwnicki, Bydgoszcz 2006, s.
168.

234 g 7izek, Kruchy absolut czyli Dlaczego warto walczyé o chrzescijariskie dziedzictwo, tham. M. Kropiw-
nicki, Warszawa 2009, s. 165.
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Bog/Wielki Inny nie istnieje, zostat ogotocony na krzyzu. Wszelkie, nawet pozornie zse-
kularyzowane filozofie czy systemy polityczne opieraja si¢ na Wielkim Innym, czyms$
,»poza”. Ofiara Chrystusa jest ostateCznym zniesieniem takiego porzadku. Zostaje tylko
Inny jako blizni, nieukrywajacy za sobg transcendencji. Ostatecznie chrzescijanstwo to
dla Zizka prawdziwie ateistyczna religia, znoszaca wszelki Absolut.

Zizek uwaza, ze religia stanowi naturalna predylekcje cztowieka, wyrazajaca sie
w wierze, do porzadku symbolicznego. Struktura catego aktu ma swoje podtoze
w fantazji. Ta wizja religii broni si¢ przed koncepcja sekularyzacji jako wyniku ewolucji
ludzkiego poznania. Nie dotykaja jej zarzuty, ze odsetek ludzi religijnych spada
w miejscach, gdzie polepsza si¢ egzystencjalne bezpieczenstwo. Panstwa Europy Za-
chodniej, majace rozwinigtg sferg socjalng, notuja spadek zainteresowania religia. Wyjat-
kiem sg Stany Zjednoczone, gdzie stabsza socjalna amortyzacja kapitalizmu wydaje ludzi
na pastwe egzystencjalnej niepewnos$ci, O wraz z migracja ludzi z tradycyjnych spote-
czenstw sprzyja ozywieniu praktyk religijnych?®. z punktu widzenia Zizka takie twier-
dzenie wydaje si¢ nieuprawnione. Religia to nie konkretna tres¢, lecz struktura zapewnia-
jaca homeostazg porzadku symbolicznego oraz zaufanie do Wielkiego Innego.

Filozof z Lublany wskazuje inng droge w badaniach nad sekularyzacja, ktora nosi
znamiona strukturalizmu. Oczywiscie gtdéwny zarzut moze polega¢ na rozmyciu pojecia
religii, poniewaz W jej zakres semantyczny mozna wpisa¢ kazde ludzkie przedsigwzigcie.
Drugi zarzut, jaki mozna wyczytaé w tekstach Zizka, to gnoza, ktorg sam atakuje. Pewne
akcenty jego tekstow wskazuja na niechybne popadnig¢cie W krytykowang przez niego
herezj¢. Przypisujac $wiatu wylacznie charakter materialny, nadaje mu totalng samowy-
starczalnos¢, ktora za pomocg rewolucji jest w stanie zbawi¢ cztowieka. Tajemnicza wie-
dza zostaje odstonieta przez psychoanalityczng lektur¢ Nowego Testamentu, Marksa oraz
Hegla, ktora ociera si¢ 0 gnoze?*®.

Zizek w swojej interpretacji zjawiska religii jest bliski Walterowi Benjaminowi.
Zbawienie rozumiane na sposob materializmu historycznego jest gestem rewolucyjnym,
ktory zmienia bieg historii i zapala terazniejszos¢. Tak jak ofiara Chrystusa spowodowata
zmian¢ W ewolucji ludzkiego ducha, tak i rewolucyjny gest ma ten sam cel. Otwarta zo-
staje przysztos¢ oraz zbawiona przeszios¢. Ofiary walczace 0 inny §wiat otrzymuja za-

dos$cuczynienie W postaci rewolucyjnego gestu znoszacego zastany porzadek spoleczny.

235 3, Habermas, Miedzy naturalizmem a religiq. Rozprawy filozoficzne, thum. M. Pankéw, Warszawa 2012,
s. 104.
236 R. Wozniak, Wiara ponowoczesna, dz. cyt., s. 103—104.
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Zapowiada to zjawisko Sgdu Ostatecznego, oceniajacego wszelkie przeszie 1 przyszie
wydarzenie z perspektywy terazniejszosci. Wszelki terror zostaje usprawiedliwiony, gdyz
shuzy rewolucji, czyli zbawieniu?®’.

Podsumowujac: religia stanowi rdzen ludzkiego bytu, ktory Zizek wykorzystuje
do swojego rewolucyjnego projektu. Zmiany spoteczne potrzebujg wiary. Jesli wspotcze-
$ni ludzie wierzg poprzez swojg praktyke w kapitalizm, to nalezy ich odwies¢ od wypa-
czonej i blednej religii tylko za pomocg innej konfesji. Wcielajac do swych prac chrzesci-
janstwo, bedace w defensywie, Zizek przypisuje mu role godna ,,mistrzow podejrzen”.
Paradoksalng sytuacja XXI wieku jest postawienie W jednym szeregu Freuda, Marksa,
Nietzschego oraz chrze$cijanstwa. Jednak biorac pod uwage, ze wszystkie wyzej wymie-
nione nurty myslowe (moze z wyjatkiem Nietzschego) zostaty zdekonstruowane, trzeba
wie¢ przyjac pozycje opozycjonisty, spogladajacego podejrzliwym okiem na dziatania
oficjalnych i powszechnie akceptowanych sposobow myslenia. Po przeprowadzonej ana-
lizie pogladow Zizka, mozna zaryzykowaé stwierdzenie, ze stowenski filozof przyjmuje
pozycje heretyka, ktory podobnie jak Marcin Luter moze zmieni¢ panujaca religie tylko
poprzez herezje, jaka w tym wypadku jest ateistyczne chrzescijanstwo poddane psychoa-

nalizie.

Alain Badiou — sekularyzacja jako matematyzacja nieskonczonosci

Francuski filozof, autor gtosnego dzieta Byt i zdarzenie, ktore przyniosto nowator-
skie spojrzenie na ontologie, nie byt powszechnie uwazany za kogos, kto moglby zostac¢
uwiktany w dyskurs typowy dla filozofii religii. Kojarzony raczej z radykalnym marksi-
zmem, niekiedy uwazany za maoistg, wykonal zaskakujacy zwrot ku $w. Pawlowi
w ksiazce Saint Paul. La fondation de I'universalisme (Sw. Pawel. Ustanowienie uniwer-
salizmu). Oczywiscie nie jest to ksigzka 0 nawroceniu, lecz tylko filozoficzna interpreta-
cja pism Apostota Narodow. Mimo wszystko taki zwrot pozwala nam odczyta¢ prace
Badiou w innym $wietle niz dotychczas. w pracy pojawia si¢ ton podobny do tego, ktory
znamy z prac Slavoja Zizka, ktory rowniez spoglada na religic oczami marksizmu
I psychoanalizy. Dlatego umieszczenie w tym miejscu rozdziatu 0 ,,koncepcji sekularyza-
cji” wersji autorstwa Alaina Badiou jest jak najbardziej adekwatne. Trzeba zauwazy¢, ze

jego filozofia tylko pobocznie interesuje si¢ ta kwestig, jak i samg religia, jednak francu-

2315, 7izek, Wzniosty obiekt ideologii, dz. cyt., s. 109.
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ski filozof jest jednym z gtdéwnych reprezentantow wspodlczesnego marksizmu
Z domieszkg lacanowskiej psychoanalizy oraz teorii zbioréw Georga Cantora.

Alain Badiou, podobnie jak Slavoj Zizek, jest w jakim$ sensie ,zadlizony”
w pracach Marksa oraz Lacana. Odrebnos$¢ koncepcji Badiou wzgledem stowenskiego
filozofa wynika z ontologii, ktora jest inspirowana matematyka, a doktadniej méowigc
teorig zbioréw m.in. Georga Cantora. Tak jak w przypadku filozofa z Lubljany zaintere-
sowania autora Bytu i zdarzenia w duzej mierze skupiaja si¢ na filozofii spoteczne;j. Jed-
nak w analizie fenomenu spoteczenstwa stosuje on swoja specyficzng ontologi¢, oparta
wlasnie na teorii zbiorow. Syntetycznie rzecz ujmujac, ontologia W jego rozumieniu to
teoria matematyczna, w ktorej poprzez operacje liczenia tworzymy zbiory. Owe zbiory
sktadajg si¢ z elementow, ktoére mozemy nazywac bytami. Dla Badiou w tym wypadku
ontologia to matematyczna teoria mnogosci lub zbioréw, ktora daje si¢?*® zaprezentowagd

239 Ontologia jest prezentacja mnogosci, jak pisze Badiou®*. Ina-

tylko jako aksjomatyka
czej mowiac, poprzez operacje liczenia tworzy ona, po pierwsze, byty jako byty, ktore
wyodrebnia oraz nazywa. Po drugie ontologia jako procedura matematyczna tworzy zbio-
ry, kreuje okreslone grupy bytow, stanowigce prezentacje wyodrgbnionych czgsci rze-
czywistosci, ktore tworzg strukture lub powiedzmy uporzadkowany system?*,

W tej skomplikowanej konstrukcji, jaka jest filozofia bytu wedlug Alaina Badiou,
dla problematyki sekularyzacji istotna jest kwestia istnienia jednosci lub wielosci. Fran-
cuskiego filozofa interesuje problem zawarty juz w Parmenidesie Platona: czy istnieje
Jedno, czy tez wielo§¢? Jak juz wspomnielismy, dla Badiou ontologia to tak naprawde
operacja liczenia, ktora tworzy zbiory czy tez wyodrebnia byty. Tak wigc jedno, byt nad
byt, jest rowniez wynikiem operacji liczenia. Jedno w tym wypadku jest tylko implikacjg
policzenia za jednego i stworzenia zbioru, gdzie wystepuje tylko jeden element — jeden
byt. Jak widzimy, w duzym uproszczeniu, ontoteologiczna konstrukcja metafizyki,
w ktorej moze istnie¢ jeden najwyzszy byt, jest tylko technicznym zabiegiem, zwyczaj-

nym policzeniem do jednego i wyodrgbnieniem zbioru. Dla Badiou istnieje tylko wielos¢

28 p M. Karlsen, The Grace of Materialism. Theology with Alain Badiou and Slavoj Zizek, Copenhagen
2010, s. 71.

233 A, Badiou, Byt i zdarzenie, thum. P. Pieniazek, Krakow 2010, s. 69.

240 Tamze, S. 65.

21 Tamze, s. 33.
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— segregowana, réznicowana czy tez uktadana przez operacje liczenia®*?. Tak wiec jeden
byt najwyzszy jest tylko tak naprawde liczeniem za jedno, jak pisze francuski filozof?*,

Pozostanmy jeszcze chwilg przy problematyce ontologicznej, a doktadniej zagad-
nienia jedno/mnogo$¢, poniewaz ta kwestia stanowi jeden z kluczowych elementow,
z ktoérych wyprowadzimy teori¢ sekularyzacji Badiou. Jak juz powiedzielismy, jedno jest
tylko wynikiem operacji liczenia. Jedno jest w tym wypadku tylko liczba, nie jest bytem,
lecz stanowi wylacznie prezentacije jakiego$ bytu jako jednego?**. Ta prezentacja odbywa
si¢, jak ujmuje to francuski filozof, za posrednictwem sytuacji, przez ktdra rozumie miej-
sce, gdzie odbywa si¢ operacja liczenia. Inaczej moéwiac, sytuacja to miejsce, gdzie byty
zostaja policzone, a zarazem ustrukturyzowane. Ten krotki rys fragmentu ontologii Ba-
diou nasuwa nam jeden bardzo istotny wniosek.

Po pierwsze, Badiou rozbija ontoteologiczng struktur¢ metafizyki, jednak nie na
Sposob zgodny z duchem Martina Heideggera, lecz francuski filozof postuguje si¢ mate-
matyka. Poprzez operacje liczenia demaskuje/sekularyzuje jeden najwyzszy byt, czyniac
go li tylko formg prezentacji rzeczywistosci.

Po drugie, to sprowadzenie Jedynego bytu do liczby, do operacji policzenia, do
jednego w danej sytuacji ostatecznie stanowi $mier¢ ontoteologii, $mier¢ Boga; mowiac
dosadniej, sprowadza byt do czystej policzalnosci czy technicznej procedury matema-
tycznej?*. Mozemy zatem stwierdzi¢ za Badiou, ze Wiasnie jedng z podstawowych przy-
czyn sekularyzacji jest matematyzacja poznania. Zdaniem francuskiego filozofa, matema-
tyka wykazata, ze jedno nie istnieje, ajest tylko operacja liczenia. Tak wigc
W nowozytno$ci oraz nowoczesnosci $mier¢ Boga zostala utozsamiona ze $mierciag Jed-
nego, transcendentnego Jednego. Sekularyzacja to proces, kiedy umiera Jedyny najwyz-
szy byt, a w zamian mamy do czynienia z mnozeniem bytow, nieskoniczona wieloscia?.
To jest wtasnie istota modernitas: nieskonczona wielos$¢, ktora sprzeciwia si¢ metafizycz-
nej oraz religijnej koncepcji Jednego. Nalezy rowniez nadmieni¢, ze w czasach przedno-
wozytnych Jedno stanowito istote religii, ktora wyrazata si¢ w nastgpujacej definicji: reli-
gia to miejsce, gdzie prawda i znaczenie stanowig jedno, sg ze sobg potgczone i stanowig

ciagtosé?*’. Rozbicie tej jednosci przez matematyczna sekularyzacje jednego jako wyniku

242 p, M. Karlsen, The Grace of Materialism, dz. cyt., s. 73.
23 A, Badiou, Byt i zdarzenie, dz. cyt., s. 34.
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liczenia oraz przejécie do idée fixe modernitas, jakim jest nieskonczona wiclo$¢, stanowi
w zasadzie sekularyzacje pojecia Boga. Odtad Bog nie jest pragnieniem zrodia, gdzie
wszystko nabiera sensu i staje si¢ jednoscia, lecz jest to tylko imaginacja. Ta konkluzja
zwigzana z ontologig francuskiego filozofa jest $cisle potaczona ze zsekularyzowang nie-
skonczono$cig. To pojecie postuzy nam jako drugi pierwiastek do skompletowania teorii
sekularyzacji wedtug Alaina Badiou.

Drugim elementem, ktory wydobedziemy z prac Alaina Badiou, aby zarysowac
teori¢ sekularyzacji, jest pojecie nieskonczonosci. Jak wcze$niej wspomnieliSmy, autor
Bytu i zdarzenia czerpie gtéwnie z teorii zbioréw, zaprezentowanej przez Georga Canto-
ra, dla ktorego kluczowym pojeciem byta nieskonczonosé. Jednak nie jest to nieskonczo-
no$¢ rozumiana jako transcendencja, lecz nieskonczona ilo$¢ zbioréw. Tym jednym ge-
stem Cantor, a za nim Badiou sprowadzili nieskonczonos$¢ na ziemig. Dokonali immanen-
tyzacji pojecia kluczowego dla religii, metafizyki oraz teologii, tym samym pozbawiajac
jakiegokolwiek sensu Byt Absolutny, Jedyny i nieskonczony. Teraz mozemy mowic tylko
0 nieskonczonej ilosci zbiorow, bytow pogrupowanych wedle sytuacji w rozumieniu Ba-
diou?,

Na kartach Bytu i wydarzenia autor, a zarazem bohater tej sekcji wypowiada sen-
tencje: Bog nie istnieje. Oto wynik immanentnej nieskonczonosci, ktéra nie jest zbiorem
wszystkich liczb kardynalnych, czyli Nieskonczono$¢ wszystkich nieskonczono$ci daja-
cych siec pomysleé jako wewnetrzne??®. Inaczej méwiac, postugujac si¢ teorig Cantora,
Badiou méwi nam, ze owszem, istnieje nieskonczonos¢, lecz jest to nieskonczonos¢ ilosci
zbioroéw czy ich kombinacji. Nie mamy do czynienia z jednym zbiorem, ktory zawiera
nieskonczong liczbe elementéw, powiedzmy metazbiorem czy panzbiorem. Nieskonczo-
nos¢ jest ilosciowo mnoga — powiada francuski filozof*°. Tym jednym gestem zniesiono
wszelkie pretensje teologii, religii czy metafizyki do absolutnego, nieskonczonego jedne-
go. Istnieje nieskonczonos¢, lecz jest ona tylko mozliwosciami kolejnych zbiorow. Tym
samym nie tylko Byt, ktory wykracza poza wszelkie zbiory, a zarazem je obejmujac, zo-
staje wyeliminowany jako czysta iluzoryczna machinacja operacji liczenia, lecz takze
roszczenia panteistycznego boga, ktory miesci wszystko, bedac kazdym jednym elemen-
tem z osobna, jest tylko zbiorem, ktory de facto nie istnieje. Alain Badiou za posrednic-

twem Cantorowskich teorematéw zrywa ze wszelkim mozliwymi rodzajami absolutow

248 ). Brejdak, Cierr w ciele: mysi Apostota Pawta W filozofii wspotczesnej, Krakow 2010, s. 190.
29 A, Badiou, Byt i zdarzenie, dz. cyt., s. 285.
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i bostw, mowiac, ze istnieje tylko nieskonczona i immanentna mnogos$¢. Nieskonczono$é
musi by¢ ujmowana poza Jednym, poza absolutnym i powinna odsyta¢ do bytu mnogo-
sci®t,

Wspotczesne myslenie, ktore opiera si¢ na matematyce, operuje poprzez liczenie,
ato zdaniem Badiou o0znacza, ze nie ma ograniczen czy tez granic (granicg moze by¢
Jeden, Absolut, Bog). Poprzez t¢ technike mozemy tworzy¢ nieskonczenie wiele zbiorow,
bytow etc.®? Wiasnie dzieki matematyce cztowiek uwalnia si¢ spod wiadzy ontoteolo-
gicznej nieskonczonosci, ktora stanowita kres myslenia, wrgcz projektowata rzeczywi-
sto$¢. Jedno$¢ stata sie tylko liczba, niczym wigcej, a nawet takie punkty graniczne, jak
pustka, okazujg si¢ zbiorami pustymi, ktore moga =zosta¢ zwielokrotniane
w nieskonczonos¢. Wtlasnie dlatego ontologia liczb jest waznym elementem
w sekularyzacji nieskonczonosci. W rzeczywistosci jest to jedyny sposob na uwolnienie
si¢ od religii i romantycznych motywow skoficzonoéci?®,

Ontologia jest w pismach Alaina Badiou pierwszym krokiem w zrozumieniu,
czym jest sekularyzacja i jakie jest jej podtoze. Jednak francuski filozof to nie tylko my-
Sliciel skupiony na rozwazaniach dotyczacych natury bytu, lecz (jak juz wspomnielis$my)
jest on gleboko zainteresowany filozofia spoteczng i polityczng. Wiasnie patrzac z tej
strony, przytoczymy zarys idei, jakie stoja za procesem sekularyzacji.

Kontekst naszej epoki rozpatrywany pod wzgledem ideowym, ze szczegdlnym
uwzglednieniem filozofii, mozemy rozumie¢ poprzez trzy gtdbwne wydarzenia:

1. Filozofia kontynentalna, wtym filozofia Boga, zostata zdominowana przez
Heideggerowska roznic¢ ontologiczna, ktéra polozyta kres metafizyce oraz
ontoteologii.

2. Racjonalno$¢ jako podstawowy paradygmat myslenia stala si¢ dominujaca
strategia we wszelkich mozliwych dyskursach, w tym dyskursach religijnych
oraz teologicznych.

3. Dominacja postkartezjanskiego podmiotu, ktory jest pozbawiony tozsamosci,

254

,zdecentralizowany”, zarazem racjonalny oraz irracjonalny->*. Mozemy go

nazwaé roboczo ,,podmiotem Wywlaszczonym”.
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Te trzy ideowe stanowiska sg odpowiedzialne za obraz epoki, w ktorej triumfuje
sekularyzacja. Epoka ta charakteryzuje si¢ ztozonoscig, bezustannym zerwaniem np.
z tradycjami religijnymi, rewolucjami natury ekonomicznej, obyczajowej, technologicz-
nej. Mozemy rowniez stwierdzi¢, ze sekularyzacja jest zwigzana z zdecentralizacjg §wia-
ta, to znaczy nie mamy fizycznie (np. Rzym) czy duchowo (np. Kosciét katolicki) miejsca
czy idei, ktore moglyby by¢ wiodace, kreslace obraz $wiata: od jego metafizycznych
podwalin, przez sposob zarzadzania, po swoisty moralny ,.kompas”, dostosowany do po-
trzeb kazdego. Obecnie obraz §wiata jest blizszy technice bricolage niz harmonijnej sztu-
ce, rodem zantyku. Nachodzace na sicbie, czesto sprzeczne idee — jak nauko-
wosc/racjonalno$é i irracjonalno$¢ postkartezjanskiego podmiotu — stworzyty podwaliny,
na ktorych wyrosta sekularyzacja, jaka znamy. Religia traci swe centralne miejsce
W wyjasnianiu najwazniejszych aspektow ludzkiego zycia, a takze jego kosmosu.

Alain Badiou po rozpoznaniu sytuacji ,,ideowej”, stojacej za sekularyzacja, wy-
prowadza stad rys spoteczno-kulturowy, ktory obrazuje nam gtéwne (poza ontologicz-
nym) podloze zeSwiecczenia spolteczenstwa. Pierwszg przyczyng jest rozwoj nauki, ktora
zdaniem francuskiego filozofa znalazta si¢ w trzeciej fazie (po greckiej i Galileuszowej).
Nauka obecnie nie tyle demonstruje lub matematyzuje dyskurs, co przeksztatca rzeczywi-
sto$¢, w ktorej zostaje ona odczytana tylko wedlug racjonalnosci, zgodnej z zasadami
matematyki. Reszta dyskursow jest (zdaniem tej opcji) pozbawiona sensu, gdyz nie opie-
ra si¢ na podstawowych zasadach nauki.

Kolejne wydarzenie, ktore doprowadzito do zminimalizowania znaczenia religii,
jest zwigzane z rozumieniem podmiotu. Od Kartezjusza i jego scentralizowanego pod-
miotu, ktory to stat si¢ wyrocznig i zrodtem poznania, przez Hegla i idealistow niemiec-
kich na Husserlu konczac, podkreslono swiadomos¢/sfere mentalng jako kreatora rzeczy-
wistosci. Po niej nastepuje epoka postmodernistyczna, ktora odrzucita jakiejkolwiek state,
substancje W podmiocie, zakwestionowata §wiadomos$¢ jako Kreatora $wiata oraz zarzuci-
ta ego, sprowadzajac je do poziomu konstruktu spotecznego.

Te wyzej wymienione zmiany doprowadzity, po pierwsze, do wyrugowania religii
jako zrodta poznania i wiedzy i zwrocily swe oczy na czlowieka jako jedyny punkt odnie-
sienia w procesie dochodzenia do prawdy. Nastgpnym krokiem bylo wyeliminowanie
jakichkolwiek statych, substancjalnych elementow w podmiocie. Po czesci stat on si¢
zlepkiem racjonalizmu, a zarazem jest targany zwierzecymi instynktami, odziedziczony-
mi po przodkach w procesie ewolucji. Wszystko zostaje ,,podlane” traumami, przecho-

wywanymi w podswiadomosci. w dodatku §wiat staje si¢ konstruktem, nic nie jest pewne
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i Z gory dane, co rodzi swoisty synkretyzm ideowy: mozna by¢ cztonkiem partii komuni-
stycznej, a zarazem prowadzi¢ interesy na wskro$ kapitalistyczne, a prywatnie wyznawac
buddyzm. Inaczej mowiac, wspotczesny podmiot taczy w sobie wszelkie sprzecznosci,
nie widzac przy tym zadnych probleméw, gdyz nie ma jednej zewnetrznej badz we-
wnetrznej idei, mysli, ktora starataby si¢ wszystko sprowadzi¢ do wspolnego mianowni-
ka. Ostatnim elementem jest pojecie prawdy, zastgpione naukowa hipotezg lub perspek-
tywizmem. Spoleczenstwo hipotetyczne nie jest W Stanie wierzy¢ czy wyznawac,
a zarazem uznawaé cokolwiek za prawde absolutna, atego wymaga praktycznie kazda
religia. Po drugie, perspektywizm usunagt prawde W cien jako pojecie totalizujace
i krepujace wolnos¢ jednostki. Jedyne prawdy, z jakim mamy do czynienia, to prawdy
kazdej jednostki, dotyczace jej sposobu bycia w kazdej mozliwej sferze zycia.

Pomiedzy stowami tekstoéw Alaina Badiou, ktory nigdy nie méwil precyzyjnie,
czym jest sekularyzacja, mozemy wyczytac, ze jest ona swoistg ,,atomizacja” calej rze-
czywisto$ci®®. Istnieje w sensie ontologicznym tylko mnogosé, ciagle powielanie, nie-
skonczona rozciggajaca si¢ W przestrzeni ilos¢ bytow. Ta mnogo$¢ ontologiczna impliku-
je zrywanie wszelkich wigzi jako no$nikow mitu 0 jednym. Czas obecny, jesli mozna tak
powiedzie¢, to krolestwo mnogosci, ktore powstaje i znika w swym skonczonym, Kru-
chym byciu. Taka multiplikacja bytow, ktore znikaja szybciej niz mrugniecie oka, nie
moze sprzyjac jakiejkolwiek ciaglosci, nie mowigc juz 0 oddawaniu czci Jednemu, ktory
stal si¢ tylko matematycznym ,trikiem” zamierzchtych czaséw. Sekularyzacja jawi sig¢
raczej jako zanik wszelkich wiezi, zostaja one zdesakralizowane, wszelkie wieczne
zwigzki, jako namaszczone przez jedng absolutng prawde, zostaja zakonczone, gdy na
sceng wkracza mnogos¢, ktora — zdaniem Badiou — otwiera nam prawdziwy dostep do
bytu®. Nieskoniczone mnozenie bytdow jest czystym przeciwienstwem wobec stalych,
jakie zaktada religia. Rodzi si¢ nowa koncepcja podmiotu, ktora nie jest juz w stanie Kie-
rowac si¢ religijnymi Wytycznymi, pragnie realizowac siebie w indywidualnych predy-
lekcjach. Odtad wydaje sie, ze nauka wspiera tylko roszczenia do absolutnej desakraliza-
cji ziemi swoim matematycznym jezykiem, ktory nie wymaga pierwszej przyczyny do
zaistnienia §wiata.

Syntetycznie rzecz ujmujac: sekularyzacja w oczach Alaina Badiou to zatamanie

si¢ koncepcji ontologicznej Jednego/Absolutu/Jedni w imi¢ wielosci bytow jako stanu

25 A, Badiou, Manifesty dla filozofii, ttum. A. Wasilewski, Warszawa 2015, s. 44.
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pierwotnego, ktéry wynika z matematycznej koncepcji zbiorow. Konsekwencja takich
zatozen jest immanentyzacja pojecia nieskonczonosci jako nieskonczonej ilos¢ zbiorow
oraz odrzucenie pojecia granicy jako przejscia do transcendencji. Podwalinami pod takie
rozumienie s3 trzy elementy:

1. nauka ze swoim matematycznym aparatem, ktory pozbywa si¢ ontoteologii;

2. podmiot jako zlepek sprzecznych elementow,

3. prawda jako wydarzenie, proces; istnieje jako postulat, lecz nie jest nigdy

W pelni dana.

Giorgio Agamben — sekularyzacja jako niedokonczony projekt

Na koniec pozostata nam ostatnia analizowana tu teoria sekularyzacji, ktéra zwia-
zana jest z mysla postmodernistyczng lub postheideggerowska. Od przedstawionych juz
wczesniej koncepcji na pewno odroznia si¢ mniejszym wpltywem marksizmu, pozytywi-
zmu czy psychoanalizy. Wigkszy nacisk potozony jest na nurty, ktére inspirowane sg my-
$lag Martina Heideggera: a mamy tu na mysli: egzystencjalizm, hermeneutyke, fenomeno-
logi¢ czy dekonstrukcje.

Reprezentantem tego na wskros ,,nowoczesnego myslenia” bedzie Giorgio Agam-
ben. Wioski filozof jest czesto odczytywany jako spadkobierca mysli Martina Heidegge-
ra, znany m.in. z gto$nej pracy poswigconej figurze ,.$wigtego cztowieka”, Homo Sacer,
W ktorej stara si¢ tropi¢ t¢ figure W nowoczesnym spoteczenstwie. Jednak komparaty-
styczna i synkretyczna metoda wypracowana przez Agambena zawiera wiele odniesien
I inspiracji, ktore nie sg kalka, lecz czesto przypominaja bricolage nie tylko z elementow
filozofii, lecz takze zaczerpnigtych z dziedzin, ktore poza nig wykraczajg. Mamy tu na
mysli prawo, filologig, historig, politologie czy teologi¢. Agamben to mysliciel, ktorego
prace wyrdzniajg si¢ tym, co jest istotg nowoczesnej filozofii, tj. synkretycznym
i niekanonicznym opracowaniem problemu, wraz z niekonwencjonalnym zestawieniem
i odczytaniem Zzrodet. Jesli mieliby$my opisa¢ wtoskiego autora poprzez gtéwne inspira-
cje, mielibySmy tu do czynienia z mniej wigcej takim konglomeratem: filozofia bytu jest
rozumiana przez pryzmat prac Martina Heideggera, potaczonych z mesjanskim mysle-
niem Waltera Benjamina. Od strony filozofii prawa mamy do czynienie z krytycznym
namystem nad pracami Carla Schmitta oraz czesto autorskim interpretacjami prawa

rzymskiego. Rozumienie historii jest winne Nietzschemu oraz Foucault, tworcy

98



i kontynuatorowi badan genealogicznych, z ktorych to Agamben korzysta na wicle spo-
sobow. Mysl o polityce z kolei znajduje odniesienia w pracach szkoty frankfurckiej, Han-
nah Arendt czy wspomnianego juz Carla Schmitta. Poglad na temat religii to szeroki
przekroj prac, poczynajac od Kabaty i komentarzy rabinicznych do Tory, przez patry-
styczng i Sredniowieczng klasyke teologii, a konczgc na wspodtczesnych koncepcjach,
w ktorych wielka role odgrywa Erik Peterson. Nie sposob uja¢ drog myslowych Agam-
bena, aten powyzszy zarys to tylko rdzen jego inspiracji. Powtorzmy: prace Wtocha sa
nacechowane odniesieniami do wielu dziedzin wiedzy, od teologii patrystycznej po me-
dioznawstwo, a na teorii sztuki konczac. Nawet w koncepcji sekularyzacji istniejg zaka-
marki, w ktorych ukryte sa niespodziewane inspiracje prac Agambena.

Po kréotkim wstepie, ktory mial przyblizy¢é drogi myslowe, po jakich przechadza
si¢ Agamben, wro¢my do glownego problemu tego punktu, gdzie zobaczymy wachlarz
inspiracji oraz opiszemy kawatek istoty mysli Wiocha. Jak zauwazylismy, prace wloskie-
go filozofa sg nacechowane synkretyzmem i pisane z komparatystycznym zacig¢ciem, a to
ma wlasnie wplyw na oryginalng koncepcj¢ sekularyzacji. Dla Agambena sekularyzacja
to problem nie tylko teoretyczny czy historyczny, lecz praktyczny. Innymi stowy, kwestia
sekularyzacji dotyczy tego, co niewidoczne w spoteczenstwie; filozof czesto bada, jakie
ukryte motywy oraz funkcje Kkierujg takim, a nie innym urzadzeniem wspoélnoty. Jego
punkt widzenia na sekularyzacj¢ jest powigzany z tezg Benjamina, w ktorej to teologia
jest odpowiedzialna za obecne stosunki spoteczne i polityczne, lecz jest ona niewidoczna,
gdyz ukryta si¢ pod postaciag $wieckich ideologii.

Ten rozdzwigk pomiedzy tym, co sekularyzacja zaktada, a czym w rzeczywistosci
jest, stanowi punkt wyjscia dla rozwazan o roli i miejscu religii w nowoczesnym spote-
czenstwie. Zacznijmy od tego, ze religia rozumiana jest u Agambena w specyficznie
funkcjonalny sposob. Religia to funkcja przenoszenia: rzeczy, miejsc, zwierzat, osob ze
sfery ludzkiego uzytkowania w inng, wydzielong sfer¢. Religia jest wigc mechanizmem
réznicujgcym. Caly proces odbywa si¢ poprzez ofiare, ktora za posrednictwem odpo-
wiedniego rytuatu jest w stanie przenies$¢ si¢ do innej sfery. Rowniez filologiczna analiza
zdaje si¢ potwierdza¢ funkcje religii, jaka jest oddzielenie. Stowo ,religia” — zdaniem
wtoskiego filozofa — ma swoje zrodto w relegere, co oznacza roztropng i wywazong rela-
cje z bogami, dzieki ktorej istnieje harmonia pomiedzy sferami sacrum i profanum. Reli-
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gia ma czuwac nad oddzieleniem tych sfer=’. w tym momencie rozumienia religii Agam-
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ben wskazuje jej czysto funkcjonalny charakter, jednak dodaje, ze wszelkie roznicowanie
i oddzielenie sg z natury religijne oraz odbywajg si¢ poprzez jawne lub zakamuflowane

przeniesienie ze sfery sacrum do profanum lub odwrotnie?®®

. Wilasénie podkreslenie state;j,
jaka jest ukryta religia, wyrazajace si¢ poprzez podzielenie rzeczywistosci na sacrum
i profanum, przywodzi na mysl substancjalne koncepcje religii. Ten sposob rozumienie
religii bedzie mial wptyw na oceng¢ procesu sekularyzacji.

Giorgio Agamben przez swoje specyficzne rozumienie religii — z jednej strony
funkcjonalne, lecz zachowujace resztke substancji religii — pojmuje sekularyzacje jako
niedokonczony projekt, quasi-faktyczng zmiang stosunkow spotecznych. Sekularyzacja
jest rodzajem stlumienia, ktore nie narusza zadnych sil, lecz jedynie prowadzi do ich
translokacji. Dla Agambena polityka ze swoim aparatem pojeciowym jest naladowana
teologiczng trescig pozornie zeswiecczong i stale postuguje si¢ mechanizmem oddziela-
nia?*®. Postaramy sie przyjrze¢ blizej tej oryginalnej koncepcji.

Sekularyzacja dla Agambena jest, jak wida¢, procesem pozornym, a wszelkie reli-
gijne implikacje sa schowane pod ptaszczem pozornie $wieckich projektow. Ttem dla
takiego rozumienia tej problematyki jest nauka o sygnaturach (segnatura), ktorg stosuje
Wrtoch. Sygnatura jest czyms, co w obrgbie znaku lub pojecia denotuje je i jednoczesnie
poza nie wykracza, by odnies¢ je z powrotem do oznaczonej interpretacji lub oznaczone-
go zakresu, nie odchodzac zarazem od semiotyki. Tak jest ukonstytuowane nowe znacze-
nie czy nowy koncept®®. Jak widzimy, dla Agambena sekularyzacja to $rodek, ktory
przypisuje okreslone znaczenie teologiczne pojeciom politycznym czy tez prawom. Zro-
dto sekularyzacji tkwi w samej religii. Wszelkie nowoczesne dyskursy maja wymiar teo-
logiczny, ktory jest gleboko ukryty, lecz mozemy go dostrzec tylko gdy badamy ich
funkcjonalnos$¢.

Jak wczesniej powiedzieliSmy, funkcjonuja one podobnie jak mechanizm religii, to zna-
czy dokonuja ciggtego roznicowania.

Whiosek, jaki wysuwa Agamben, jakoby sekularyzacja nie byta zerwaniem, no-
wym rozdaniem, jak chcialby tego np. Hans Blumenberg, jest zwigzany z inspiracjami,
0 ktorych wspominaliSmy wczesniej. Przyjrzyjmy si¢ im teraz doktadniej. Ciggto$¢ wyni-

ka nie tyle z przyjecia jakiej$ substancji, Stanowigcej kregostup dziejow; jest to raczej

258 Tamze, s. 94.

259 Tamze, s. 98.

260 A, Toscano, Boskie zarzqdzanie: krytyczne uwagi na temat ,, 7/ regno e la gloria” Giorgio Agambena,
thum. J. Krzeski, A. Piekarska, ,,Praktyka Teoretyczna” 2015, nr 3 (17), s. 44.
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wynik przyjecia historyczno-ontologicznej cigglosci dziejow, obecnych w pismach Mar-
tina Heideggera. To nie obiektywna przyczyna, lecz strategia mys$lenia czy sposob ujmo-
wania bytu wplynat na cigglos¢ religijnych konstrukcji obecnych w zlaicyzowanej rze-
czywistosci. To pozwala Agambenowi na wysnucie wniosku, jakoby nasz politycz-
ny/spoleczny horyzont byt wcigz w sposéb nieswiadomy determinowany przez seman-
tyczne i pojeciowe struktury myslenia religijnego?®!.

Oczywiscie prace Martina Heideggera jako takie nie stanowig pelnego krajobrazu
zapozyczen czy ostatecznej metody badan wtoskiego filozofa. Drugg wazng postacia jest
tutaj Carl Schmitt, ktéry m.in. kluczowe dla Agambena pojecie suwerennosci?®? wywo-
dzit od Boga jako typu idealnego suwerena, bedacego ponad prawem?%®. Niemiecki filo-
zof stworzyt podwaliny pod rozumienie polityki jako przedtuzenia teologii. Inaczej mo-
wigc, polityka stanowi swoistg transpozycje poje¢ | mechanizméw zaczerpnigtych
z religii. Wioski filozof czerpie dostownie z koncepcji Schmitta, ktora zaktada ewolucje
pojec teologicznych w kierunku teorii panstwa. Role suwerennego Boga przejmuja wtad-

cy, pehiacy teraz funkcje absolutnego suwerena?*

. Miejsca, gdzie teologia stanowi ukry-
te podloze prawa oraz teorii panstwa, mozemy — zdaniem zaré6wno Schmidta, jak
I wtorujacego mu po latach Agambena — znalez¢ wszgdzie. Sama istota panstwa jako su-
werennego bytu, opartego na micie i zrodzonego in illo tempore, przywodzi na mysl reli-
gijng natur¢ panstwa. Panstwo — zrodzone mistycznie i majace pelni¢ wladzy — czerpie
swa legitymizacje¢ z sekularyzowanej koncepcji taski Bozej, ktorg moze by¢ obecnie np.
lud (jako kazdy podmiot, ktory dokonuje wyboru przy urnach wyborczych) czy pocho-
dzenie/przynaleznoéé klanowa lub rodowa?®®. Mamy wiec do czynienia z pozornie zra-
cjonalizowang teologia.

W przypadku pojecia sekularyzacji w pismach Agambena nie mozemy poming¢
wplywu Waltera Benjamina, ktory w swych pismach sugerowat, ze cata polityka, w tym
szczegolnie kapitalizm, jest na ustugach religijnych mechanizméow. To Benjamin podsu-
ngl wloskiemu filozofowi mysl, ze wyzwolenie z tego nieustajacego cyklu ofiarowania
si¢ za kapitat i jego wytwory jest mozliwe tylko za posrednictwem religii — religii rozu-
mianej swoiscie. Benjamin stworzyt solidne podwaliny pod koncepcje mesjanskie, kto-

rych echo znajdziemy w pracach Agambena.

%1 Tamze, s. 45.

%62 G, Agamben G., Stan wyjgtkowy. Homo sacer II, ttum. M. Surma-Gawlowska, Krakéw 2008, s. 11.
263 C, Schmitt, Teologia polityczna i inne pisma, thum, M. A. Cichocki, Warszawa 2012, s. 50.

264 Tamze, s. 78.

25 Tamze, s. 81.
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Przyjrzyjmy si¢ teraz tropom pozornej sekularyzacji, jakie znalazt Giorgio Agam-
ben. Pozostatoscig po religii jest stosunek do nagosci. Jest on zakorzeniony w biblijnym
obrazie wygnania z raju, kiedy pierwsza para ludzi uswiadamia Sobie, ze sag kompletnie
nadzy. Chrzescijanska tradycja utozsamita nago$¢ z upadkiem, grzechem czy nawet
$miercig. Zrodzito to dychotomie, W ktorej nagos¢ stata si¢ symbolem upadku, a odzienie
— taski, szczegdlnie w obrazie nowotestamentalnym, kiedy Chrystus przyodziewa zba-
wionych w jasniejaca szatg, dajac zycie wieczne. Nagos¢ stata si¢ synonimem czego$
gorszego: upadku, wulgaryzacji. Odzienie jest przyobleczeniem si¢ W nowa, lepszg natu-
re, jest znakiem uzupelnienia, uleczenia, wrgez ratunku dla nagiego ciata skazanego na
$mieré?®®. Jest tu opozycja miedzy natura anadprzyrodzonoscig, stanem upadtym
a odrodzonym.

Echa teologicznych tresci mozemy rowniez ustysze¢ W samym pojeciu ciata, ktore
przez wieki byto rozumiane zgodnie z przekazem biblijnym jako stworzone na obraz
i podobienstwo Boga. To niosto za sobg interesujace, zdaniem Agambena, konsekwencje.
Cialo bylo przedstawiane w sztuce jako wyjatkowe, posiadajgce aur¢ oraz tajemnicza
wiez ze Stworcg. Mialo to na celu odwzorowanie ideatu, jakim byt Bog. Cialo musiato
zosta¢ ukazane w sposob idealny, a moze wrecz pigkniejszy niz W rzeczywistosci jako
znak boskiego stworzenia. Jesli w dobie nowoczesnych technologii, ktore upowszechnity
proces portretowania, Staramy sie, aby zdjecie czy filmy byty piekniejsze niz portretowa-
ny model jest w rzeczywistosci, oddaniem racji pozornie tlgcego si¢ obrazu boskosci
w cztowieku, pickna perfekcyjnego, co moze $wiadczy¢ o ukrytym religijnym stosunku
do ciata 27

Religijne tlo ujawnia si¢ nie tylko w kwestiach dotyczacych podmiotu, ale
W rowniez W podstawowych narzedziach, stuzacych do urzadzenia spoteczenstwa. Mamy
tu na mysli pojecie ekonomii i jego greckiego odpowiednika oikonomia. Agamben, czer-
piac z metody genealogicznej Michela Foucault, stara si¢ wysledzi¢ przeniesienie grec-
kiego znaczenia tego pojecia, czyli zarzadzania domem?®, Kluczowe w tym pojeciu jest
,,zarzgdzanie”. To wlasnie ten element W pojeciu oikonomia zostat wlaczony do teologii

chrzescijanskiej. Poczawszy od Klemensa Aleksandryjskiego, nadano mu znaczenie teo-

logiczne, ktore polaczylo zarzadzanie z Opatrznoscig jako zarzadzaniem ludzkim losem

26 G, Agamben, Nagosé, tlum. K. Zaboklicki, Warszawa 2010, s. 72.

%67 G, Agamben, Wspélnota ktéra nadchodzi, dz. cyt., s. 54-55.

%8 G, Agamben G., The Kingdom and the Glory. For a Theological Genealogy of Economy and Govern-
ment, ttum. L. Chiesa, M. Mandarini, Stanford 2011, s. 17.
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i dziejami®®®. Mamy wiec do czynienia — zdaniem Agambena — z nacechowaniem grec-
kiego pojecia tadunkiem teologicznym. Ekonomia stata si¢ boskim planem zbawienia,
zarzadzaniem dziejami przez Boga, ktory prowadzi losy $wiata do konkretnego punktu?°.

Spojrzmy na rezultaty tego mariazu. Owa boska ekonomia zbawienia jest zwigza-
na z Trojca Swieta, stuzy rozwiazaniu problemu trzech oséb w jednym Bogu. Tym roz-
wigzaniem jest wlasnie zarzgdzanie jako podzial wtadzy w dziejach zbawienia, ktory ob-
razuje praxis Boga w poszczeg6lnych etapach dziejow. w ten sposob oddzielono byt Bo-
ga od dziatania. Teologia pozwolita sobie na ten ekstrawagancki ruch, chcac utrzymacé
monoteizm, nie wytgczajac koncepcji Trojcy. Bog zarzadza bez wzgledu na swoj status
ontologiczny, stajac sie potréjnym administratorem?’t. Rodzi to poczucie pewnego nieza-
leznego od cztowieka przebiegu dziejow, ktory jest odgérnie urzadzany. Jesli Bog admi-
nistruje poprzez swoje hipostazy, to wszelkie sprawy i tak zmierzaja w okreslonym kie-
runku. Ten sposéb pojmowania ekonomii bedzie znajdowat swoje potwierdzenie w epoce
Oswiecenia, ktora zdewaluowata obskuranckiego demona religii. Jednak wtasnie z tego
pojecia ekonomii rodzg si¢ nowe pomyst, juz pozbawione swej transcendentnej legityma-
cji, lecz funkcjonujace poprzez $wieckie projekty, ktorych klasycznym przyktadem jest
,hiewidzialna reka rynku”, o ktérej pisat Adam Smith?’2, Ustanawia ona porzadek, zarza-
dza losami ludzkos$ci, mozna powiedzie¢ ze wzglgdu na swoj losowy charakter staje si¢
swoistym quasi-Bogiem, ktory kieruje ludzkimi duszami w imi¢ powielania kapitatu jako
znaku $wictoéci 27, Proces przejmowania czy transpozycji pojecia ekonomii trwa, bedac
wymiarem quasi-transcedentalnym, ktory legitymizuje wszelkie przedsigwzigcia. Jego
konsekwencja moze by¢ ekonomizacja zycia. Wszystko, co nie podpada pod prawa eko-
nomii, nie ma wartosci. Mowigc dosadniej, wszystko, co nieprzeliczalne na pienigdze, nie
istnieje. Monetyzacja zastagpita dawna walute §wietosci, jaka byto zycie zgodne z prawem
religii, a jej moneta byty uczynki.

Podsumujmy: jesli Agamben stwierdza, ze sekularyzacja to tylko nowa szata dla
tych samych poje¢, ktorych waga pojawia si¢ W kazdej mozliwej konstelacji, mamy wiec
do czynienia z cigglym przenoszeniem tych samych idei, ktére W sposdb niejawny narzu-

caja na spoleczenstwo struktur¢. Jednak Agamben nie zostawia nas wylacznie

29 G. Agamben, Czym jest urzqdzenie?, ttum. J. Majmurek, w: Agamben. Przewodnik Krytyki Polityczne;j,
Warszawa 2010, s. 90.

210 G, Agamben, The Kingdom and the Glory, dz. cyt., s. 20.

21 G, Agamben, Czym jest urzqdzenie?, dz. cyt., s. 89.

212 G, Agamben, The Kingdom and the Glory, dz. cyt., s. 1.

23 E, Geulen, Giorgio Agamben: wprowadzenie, thum. M. Ratajczak, Waraszawa 2012, s. 170.
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w nihilistycznym u$cisku wiecznej religii, ktora wydaje si¢ doskonale kamuflowa¢. Dla
wiloskiego filozofa wyjsciem poza religie jest nie tyle sekularyzacja, co profanacja. Ozna-
cza ona przeniesienie do stanu $wieckiego rzeczy, miejsc, ludzi etc. 2 Inaczej méwiac,
jest wyrwaniem w sensie semantycznym oraz praktycznym wszelkich religijnych wymia-
row zycia, jak polityka, ekonomia, podmiot etc., podobnie jak bawigce si¢ dzieci przypi-
sujg sobie role, ktore nabierajg innego znaczenia oraz paxis, a pozbawiajg si¢ narzuco-
nych kontekstow, tworzac nowy wymiar. Ten sam W Uproszczeniu sposob Agamben
uwaza za rzeczywistg zmiang. Zmiana ma mie¢ wymiar cato$ciowy, pojecia majg mieé
nowe, niewigzace znaczenia, maja zosta¢ zwrdcone wiascicielowi, ich uzytkownikowi.
Wioski filozof uwaza, ze profanowanie ma W swej istocie uwolni¢ wszelkie dziatania od
gatunkowego przyporzadkowania do okreslonej sfery?”®. Profanacja de facto znosi po-
dzial na sfer¢ sacrum i profanum, uwalniajac od przynaleznosci do sfery jakakolwiek
rzecz, przedmiot, podmiot; profanacja pozbawia sensu dychotomie, ktora rzadzi rzeczy-
wisto$cig. Wszystko, co podlega podziatowi, w momencie profanacji traci celowos$é, jest
tylko czystym aktem, bez odniesienia znaczeniowego.

Wspominali$my 0 religijnych konotacjach nagosci. GdybySmy przyje¢li profanacje
jako metode pozbawiania mocy religijnych zrodet, nago$¢ oraz szata nie ma prawa Si¢
zdarzy¢. Po prostu nie mogg zaistnie¢ W znanym nam kontekscie. Mozemy raczej powie-
dzie¢, ze bycie ubranym i nagim jest tym samym, jest jak zmiana fryzury, pewng niezna-
czaca estetyka?’®. Profanacja to bycie tak-oto, kazdy byt nie jest zalozeniem uprzednim
wobec swoich przypadtosci/jakosci. Byt jest po prostu wlasnym, jednostkowym sposo-
bem myslenia. Istota profanacji jest odnalezienie istoty w byciu tak-oto?’’. Inaczej mo-
wigc, zOlty i8¢ jest nim nie ze wzgledu na predykaty, ale przez negacje¢ predykatow, jest
nim w catosci jako byt tak-oto?®.

Projekt Agambena, bedacy negacja sekularyzacji, a zarazem pragnieniem nowego
otwarcia za pomoca profanacji, jest poniekad przedtuzeniem tez Karla Lowitha, ktory
réwniez dostrzegat cigglos¢ teologii chrzeScijanskiej w nowoczesnych ideologiach poli-
tycznych czy tez nawet W glebokich strukturach spoteczenstwa oraz w $swiadomosci
podmiotu. Roznicg stanowi funkcjonalne wyjasnienie problemu, ktore stara si¢ zastapi¢

pojecia Substancjalne pojgciami operacyjnymi, jak np. rzadzenie czy struktura. Réwniez

274 G, Agamben Profanacje, dz. cyt., s. 101.

275 Tamze, s. 108.

276 G. Agamben, Nagosé, dz. cyt., s. 89.

27 G, Agamben, Wspélnota, ktéra nadchodzi, dz. cyt., s. 101.
278 Tamze, s. 102.
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sekularyzacja oraz religia maja wymiar operacyjny. Wszelkie pojecia zwigzane Z religia
I majgce wymiar substancjalny zostaja przeksztatcone na funkcjonalne. Religia jest funk-
Cja przenoszenia migdzy sferami, a sacrum i profanum staja si¢ terminami technicznym.
Podobnie jest z sekularyzacja, ktora jest nie tyle wyrazem substancjalnej ciaglosci, co
raczej wehikulem przenoszacym okreslone schematy mys$lenia oraz glgbokie struktury
spoteczne. Mimo wielu problemoéw, jakie nastrecza momentami niejasny projekt Agam-
bena, stanowi on obraz postheideggerowskiego rozumienia sekularyzacji jako wyrazu
dziejow bycia, glebokich uzaleznien od figur teologicznych oraz metafizycznych, ktére sa

ukryte po ptaszczem nowoczesnych ideologii.

Podsumowanie

Energi¢, jaka zawiera w sobie religia, doceniajg filozofowie, ktorych korzenie
mozemy zwigza¢ z mtodoheglizmem. Zaréwno, Badiou, Zizka czy Agambena cechuje
kilka elementéw typowych dla lewicy heglowskiej, takich jak m.in. immanentyzacja on-
tologii; faktycznym dziataniem politycznym jest czyn rewolucyjny, taczacy w sobie para-
doksalnie watki mysli idealistycznej oraz materialistycznej. W stosunku do ruchu mtodo-
gelizmu z przetomu wiekdéw rozni ich jednak brak naiwnosci co do mozliwosci rozumu
oraz intelektualnych konstrukcji ontoteologicznych.

Badiou oparl swoje rozwazania na filozofii matematyki. Teoria zbioréw Cantora
okreslila jego ontologig, w ktorej np. byt nieskonczony jako absolut, zostal przeniesiony
w immanencj¢ i przedstawiony jako nieskonczona liczba zbiorow. Za posrednictwem
tego gestu odszedt on tez od ontoteologicznej formy uprawiania filozofii bytu
I metafizyki. Tym samym proces historyczny przestat mie¢ jakikolwiek cel, co propago-
wali Marks czy lewica Heglowska. Dla Badiou rzeczywisto$¢ to nieskonczona ilos¢ zbo-
row iich konfiguracji, ktora staje si¢ tworzywem rzeczywistosci majgcym charakter
chaotyczny, czyli nie mozna implikowac z historii jakiejkolwiek teleologii. £ad spolecz-
ny ma w tym wypadku wymiar konstruktywistyczny, w ktorym nie istnieje zadne trans-
cendentne dobro nadrzgdne hierarchizujace tkanke spoteczng. P6Zna nowoczesno$é cha-
rakteryzuje si¢ pluralizmem dobr nadrzgdnych, ktore sg zalezne od podmiotu wybieraja-
cego, co jest dla niego celem oraz co strukturyzuje jego rzeczywisto$é. Wiek XX oraz
XXI staje si¢ teatrem i na jego scenie Scierajg si¢ rozne koncepcje dobra. Jest to czas kon-

ca jednego metadobra: tak jak nie istnieje jeden metazbior mieszczacy wszystkie zbiory,
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tak nie istnieje nic transcendentnego. Wszystkie tre$ci religijne poddajg Si¢ procesowi
uswiatowienia, a ich przestanie nabiera horyzontalnego charakteru.

Istnieje tylko nieskonczona immanentna mnogos¢. Nieskonczono$¢ musi by¢ uj-
mowana poza Jednym, poza absolutnym i powinna odsyta¢ mnogosé¢ do bytu. w pewnym
sensie spetnia si¢ marzenie lewicy heglowskiej i wszelkich oratoréow idei absolutnego
oswiecenia, poniewaz stary $wiat, korzystajacy z niebianskich wzorcow strukturyzuja-
cych spoteczenstwo, jak np. drabina bytow, ulega dekonstrukcji w obliczu racjonalizacji
rzeczywistos$ci, jaka jest np. proces matematyzacji poznania, wprzegnigty W filozofig Ala-
ina Badiou. Wspotczesny cosmos, ktory potozyt kres poprzedniemu obrazowi $wiata
opartemu na zasadzie Jednego/Prymatu bytu absolutnego, zostat zdemaskowany jako
machinacja w liczeniu. Ulega on decentralizacji i pluralizacji — wydawac¢ by si¢ mogto,
ze z jednej strony konczy on dyskurs przemocy 0 prymat konkretnego ,,transcendentnego
Jednego”, a z drugiej kieruje nas na pole konfliktu miedzy podmiotami pragngcymi za-
wlaszczy¢ jak najwigcej dobr dla siebie. Rodzi to tym samym niemoznos$¢ stworzenia
wspolnoty, ktora kierowataby si¢ nadrzednym celem réwnie waznym dla wszystkich, lecz
majacym charakter immanentny, Ma to zdaniem francuskiego filozofa zwigzek
z kryzysem pojecia prawdy jako czego$ ponad jednostkowa perspektywa?’®.

Multiplikacja kolejnych elementéw zbioru wraz z kapitalistycznie nastawiong go-
spodarkg tworzy podmioty, ktore prawde traktujg instrumentalnie i sprowadzaja ja do
rachunku osobistych zyskow i strat. Prawda podlega ekonomiczno-psychologicznemu
wartosciowaniu. Inaczej mowiac, tylko to jest dla mnie prawdziwe, co przynosi korzysé
ekonomiczng oraz zaspokaja popedy badZz pozwala na zrealizowanie czysto hedonistycz-
nej przyjemnosci. Kultura indywidualizmu, tkwigc strukturalnie w machinie kapitalizmu,
zdaniem Badiou potrzebuje wydarzenia, ktore pozwoli jej wyzwoli¢ si¢ z kajdan systemu.

280 Wtasnie w religii,

Potrzebna jest antystruktura, ktéra bedzie stawiata opor wobec bytu
porzuconej i zarzuconej kalumniami obskurantyzmu, francuski filozof dostrzega brakuja-
cy element, ktory moze da¢ impuls ku zmianom. Jego zainteresowanie W sposob szcze-
golny skupia si¢ na mesjanizmie W Ujeciu chrzes$cijanstwa. Mamy tu na mysli energie,
jaka wyzwala wydarzenie przyjécia Mesjasza?!. Taka postaé wydarzenia religijnego,

jakim jest przyjscie Mesjasza, z funkcjonalnego punktu widzenia na nowo strukturyzuje

219 A Badiou, Swiety Pawel. Ustanowienie uniwersalizmu, tum. J. Kutyta, P. Moscicki, Krakow 2007, s.
20.

2% G. Kubinski, Figury i wydarzenia. Filozofia liminalna: Agamben, Badiou, Negri, Warszawa 2011, s. 40.
281 A, Badiou, Swiety Pawet, dz. cyt., s. 25.
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282 Wszelkie formy

rzeczywisto$¢ I ustanawia nowg forme egzystowania spoteczenstwa
religii z jej mesjanska dynamika sa W stanie dokona¢ przewrotu, zmiany rzeczywistosci —
otwarcia jej nowych, nieznanych czesci/pdl funkcjonowania. Wydarzenie mesjanskie,
ktore Badiou implementuje do swojej filozofii ma charakter wydarzenia jednorazowego,
ktore prowadzi podmiot do spotkania z prawdg — prawda zmiennosci | wydarzeniowosci.
Rozerwanie istniejace tkanki spotecznej, wszelkich granic — samej struktury rzeczywisto-
sci wigze si¢ Z wydarzeniem mesjanskim, ktore jest niejako antystruktura, zrywajaca
z obecnym porzadkiem spotecznym?3.  Dla francuskiego filozofa, religia, a
W szczegblnosci chrzedcijanstwo gloszone przez sw. Pawla, jest energia, symptomem,
ktéry nalezy wecieli¢ w plan rewolucyjnych zmian spotecznych.

Rewolucyjny duch lewicy heglowskiej jest rowniez obecny w pracach Giorgio
Agambena. Klasycznie juz idealizm niemiecki zostaje przez niego opatrzony filozoficz-
nymi poprawkami mysli Heideggera. Bliski jest mu rowniez zwrot jezykowy, jaki miat
miejsce w filozofii francuskiej XX wieku. Warsztat, jakim postuguje si¢ wtoski mysliciel,
stanowi podstawe W analizie spoteczenstwa oraz estetyki. Jego powinowactwo
z lewicujacym dziedzictwem posthelgowskim jest widoczne m.in. w inspiracjach pracami
Waltera Benjamina, takimi jak: o pojeciu historii czy Fragment teologiczno-polityczny.
Filozoficzny bricolage zaprowadzit go w ramiona religii. Jednak jest to ujmowanie religii
jako immanentnej czesci systemu spolecznego. Innymi stowy, dla Agambena podobnie
jak dla Badiou religia jest szczegodlnie interesujaca ze wzgledu na swoj charakter spotecz-
no-tworczy.

Agamben pisze, ze religia to funkcja przenoszenia: rzeczy, miejsc, zwierzat, osob
ze sfery ludzkiego uzytkowania w inng, wydzielong sfer¢. Rozumie jg wigc jako mecha-
nizm rdéznicujacy, majacy zdolnos¢ do tworzenia struktury rzeczywistosci przez kreowa-
nie np. sfer sacrum i profanum. Aparat religijny stuzy jako pierwotny podziat rzeczywi-
stosci tworzacy jego strukture przez wydzielanie: stref, ludzi, czynnos$ci czy tez pozywie-
nia, tworzacy tym samym przestrzen zyciowg wobec nagiego bytu. Religia zazwyczaj ma
strukture dychotomiczng, opierajgca si¢ na podziale rzeczywistosci, w sktad ktorej wcho-
dzi transcendencja majaca charakter naddatku wobec swojej opozycji, czyli immanenc;ji

284

jako czego$ wewnetrznego “*. W ten sposob dzieli rzeczywistos¢ na dwie sfery i tworzy

proto-fundamentalng ,,mape” poruszania si¢ po Lebenswelt. Jednak nie jest to funkcja (jak

282 G, Kubinski, Figury i wydarzenia, dz. cyt., s. 23.
283 Tamze, s. 105.
284 Tamze, s. 13.
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np. chciatby tego Durkheim) wytacznie budujaca, ma rowniez charakter dekonstruujacy
zastany porzadek spoteczny i tempo dnia codziennego.

W tej misteryjnej funkcji sacrum jako zarazem struktury oraz antystruktury rze-
czywistosci tkwi moc, ktora skupia uwage Agambena. Pomimo znajdujacego si¢ W jego
pracach substancjalnego ujmowania religii, cel samej analizy tego fenomenu jest pisany
w kluczu zrozumienia jej mechanizmu i potencjalu antystrukturalnego®®. Za przyktad
moze postuzy¢ tu chrzescijanstwo, ktore z jednej strony jest znane jako fundament $re-
dniowiecznej kultury civitas Dei — modelowej struktury, jaka miat by¢ jeden polityczny
organizm oparty na jednolitych prawach, wyprowadzanych zzasad moralnych
i metafizycznych konkretnej religii. z drugiej jednak strony, u swych poczatkoéw chrzesci-
janstwo stanowito antystruktur¢ dla d6wczesnie funkcjonujagcego (mimo pluralizmu) Le-
bensweltu. wtym wypadku mamy na mys$li m.in. rewolucj¢ na polu charakteru
i legitymizacji wladzy na rzecz separacji porzadku religii i polityki w stynnym fragmen-
cie Ewangelii: ,,Odpowiedzieli: «Cezara». Wowczas rzekt do nich: «Oddajcie wigc Ceza-
rowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga»” (Mt 20,21).

W poczet elementow antystrukturalnych zawartych w chrzescijanstwie mozemy
jeszcze wymieni¢ przetamanie poprzez wcielenie absolutnej transcendencji Boga na rzecz
kenozy czy tez antropologi¢ rozpalajaca iskr¢ nowoczesnej podmiotowosci poprzez ze-
rwanie z szeroko rozumiang kastowoscig na rzecz dowartoSciowania czystosci zycia we-
wnetrznego oraz zachowania ewangelicznych zasad relacji migdzy ludZzmi. Stanowito to
niejako przewarto$ciowanie, 0 jakim pisat Nietzschego, co emanowalo na masowa etyke
oraz na polityke. Agamben dostrzega, ze w religii jest zawarte dialektyczne jadro zarazem
fundujace oraz rewolucjonizujace rzeczywistos¢, ktore zawiera W sobie energi¢ potrzebng
do zmiany panujgcych stosunkow spotecznych. Zasadno$¢ swojej tezy opiera na perfor-

matywnej funkcji jezyka, ktéra stwarza byt w przestrzeni Lebensweltu?®

. wreligii 1 w jej
rytuatach skrywa si¢ pierwotny rdzen mowy performatywnej, np. najpopularniejsze rytua-
ty przejscia stwarzajg nowa tozsamo$¢ dla podmiotu lub jej nowy status. Religijne za-
chowania w optyce Agambena wydaja sie¢ wrecz przylega¢ do natury cztowieka, sg pew-
ng antropologiczng stafa.

Dostrzega on réwniez religijne elementy W nowoczesnych mediach przypomina-

jacych rhizome opisang przez Gilles’a Deleuze’a. w medialnosci nowoczesnej kultury

285 Tamze, S. 17.
286 Tamze, s. 34.
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Agamben dostrzega elementy religii — jednak jest to czysta ortopraksja, permanentny ry-

tuat przejécia i zamkniecie sie w fazie liminalnej?®’

. Wioski filozof sugeruje, ze kapita-
lizm sprzyja rytualnosci, ngcac coraz to nowszymi produktami oraz tozsamosciami. Sta-
nowi podwaling pod ptynny podmiot, Ktory bezustannie zanurza si¢ W rytuale przejscia.
Zdaniem Agambena, to pozbawia wspoélczesne spoleczenstwo dynamiki rewolucyjne;j.
Czlowiek zostaje zwabiony ciggly estetyczng rekonfiguracjg, ktora prowadzi go od jednej
granicy do drugiej, oferujac chwilowe przywdzianie efemerycznej tozsamo$éci’®. Ptaci on
za to cigglym wyobcowaniem. Wspotczesny ptynny podmiot ciggle zmienia $§rodek swo-
jego poruszania si¢ po tafli rzeczywistosci, niejednokrotnie tongc W morzu medialnych
symboli i znakow, ostatecznie pozbawiajac Si¢ jakiejkolwiek tozsamosci, a prowadzi go
do bezustannego bycia pomigdzy kolejnymi garniturami dla naszego ,,ja”. Tworcza sita
zawarta w religii zostaje dostrzezona przez funkcjonalne ujecie religii. Proces uswiato-
wienia religii i mozliwos$¢ spojrzenia na nig jak na jedno z wielu zjawisk spoteczno-
kulturowych pozwolity odkry¢ zupetnie nowe konteksty jej dziatania.

Dla wloskiego filozofa sekularyzacja winna by¢ dokonczona przez ponowne wy-
krzesanie energii religijnej, by ostatecznie sprofanowac ukryte teologiczne mechanizmy
poddane procesowi u§wiatowienia na rzecz nowego celu, ktory zostanie odkryty wraz
Z przyjsciem ,,Mesjasza bez Mesjasza” W czasie mesjanskim. Jest to bliskie Marksowi
marzenie o odrzuceniu starego porzadku opartego na dawnych teologicznych sztuczkach
na rzecz Nowego Jeruzalem, ktore zawita W czasie mesjanskim bez Mesjasza — $wiata
istniejacego nieco inaczej?®. Ten §wiat to ponowne ,,tak” dla wiecznego ,,teraz”. Odrzuca
wszystko, co zwigzane z jaka$ nadrzednoscia, inng sferg etc. — wszystko zostaje zapo-
mniane w wiecznym teraz. Prawdziwa sekularyzacja to zerwanie ze wszystkim predyka-
tami, teleosami, to wieczne teraz trwania i prawdziwy czas mesjanski, kiedy na nic juz si¢
nie oczekuje. Nie istnieja podziaty tak pierwotne, jak sacrum i profanum. Jest tylko jedna
przestrzen, dlatego nowoczesnos¢, multiplikujac przestrzenie, nadaje im rys religijny.

Tak wiec kazda separacja, przeniesienie ma wymiar religijny w swym pierwotnym sensie,
prawdziwa sekularyzacja to uznanie istnienia jednej sfery w wiecznym teraz.

W naszej analizie zjawiska sekularyzacji po stronie tak zwanej lewicy heglowskiej
znajduje si¢ jeszcze jeden istotny mysliciel, nadzwyczaj wyrazisty, a mianowicie Slavoj

Zizek. Mysliciel z Lublany jest wrecz idealnie wpisujaca si¢ figura w sekcje lewicowego

27\, Turner, Las symboli. Aspekty rytuatéw u ludu Ndembu, thum. A. Szyjewski, Krakow 2006, s. 112.
28 G, Kubinski, Figury i wydarzenia, dz. cyt., s. 43.
29 Tamze, s. 104.
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zwrotu ku religii w filozofii postsekularnej. Jego zwigzki z Marksem czy Heglem sg wy-
razane explicite i zostaja reinterpretowane m.in. przez psychoanalityczne teorie Lacana.

Wptyw tych koncepcji jest widoczny w rozumienie religii, ktora opiSywana jest
w charakterystycznej funkcjonalistycznej formie, wpisujacej si¢ W narracj¢ psychologicz-
no-spoteczng. Reka lewicy heglowskiej jest szczegdlnie widoczna w opisywaniu tego
fenomenu jako fenomenu spotecznego, ktoéry ma swoje podloze w ludzkiej psychice
(elementy psychologiczne sa juz nawigzaniem czy jawnym przejeciem psychoanalitycz-
nych teorii na temat religii). Religia jest struktura immanentng, sama kwestia transcen-
dencji dla Zizka ma wymiar czysto techniczny i zgodnie z duchem Marksa stuzy wylacz-
nie do interpretacji zycia spoteczno-politycznego. Dla filozofia z Lublany religia to struk-
tura zapewniajgca homeostaze porzadku symbolicznego oraz zaufanie do Wielkiego In-
nego. Laczy w swoim podej$ciu zard6wno metodologi¢ filozoficzno-socjologiczng, jak
psychoanalityczng. w tym wypadku nasza forma poznania i rozumienia $wiata niejako
wymusza zaistnienie fenomenu religii, ktory zostaje transponowany na strukture spotecz-
ng wraz Zjej sposobem hierarchizacji, tym samym tworzgc nicjako pewne state
0 charakterze deterministycznym, wyznaczajace uprzednio, czgsto bez $wiadomosci
podmiotu, jego sposob funkcjonowania.

Tak wicc dla Zizka tradycyjny teologiczny sens konkretnej religii ma znaczenie
tylko wtedy, gdy ma potencjal wywrotowy. Stowenski filozof raczej negatywnie ocenia
sama religig, a bliskie jest mu wylacznie chrzescijanstwo. Jednak nie jest ono rozumiane
W sposob ortodoksyjny, co zrozumiate, lecz odkrywa w nim potencjat rewolucyjny, moc
mozliwg do wykorzystania, by zmieni¢ panujace stosunki spoteczno-ekonomicznych.
Religia w swoim strukturalnym sensie trwa bezustannie, jej ,,istota” obecna jest praktycz-
nie w kazdym projekcie ideologicznym, poczynajgc od kapitalizmu, a na popkulturze
konczac. Wszegdzie obecny jest gest wiary Ww zastang rzeczywisto$¢ spoteczno-
ekonomiczna, nie jest on intencjonalnie wyrazony, lecz jego obraz ma miejsce na pozio-
mie cynicznej praktyki — innymi stowy: jest on podtozem, fundamentem funkcjonowania
obecnego systemu. Kazda praktyka umacnia zastany system symboliczny. Dla Zizka na-
sze dziatanie w $wiecie wyraza zaufanie do porzadku symbolicznego wraz z jego quasi-
transcendentnym Wielkim Innymi, jakim moze by¢ zaro6wno kapitat, jak i absolutna, to-
talna administracja. To one — podobnie jak niegdys Bog lub utozsamiajaca Go wiadza
postugujaca si¢ prawami wiedzionymi ze §wietych ksigg — ,,urzadzaja” zarowno spotecz-
ne, jak i jednostkowe zycie. Innymi stowy, to nadal ,,podSwiadome” reguly wyznaczaja
charakter egzystencji. Religia — jak pisaliSmy wczesniej — jest wytworem fantazji, ktora
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wytwarza przedmiot pragnien, Wzniostg Rzecz. Historia dostarcza wielu fantazmatycz-
nych projektow realizowanych na przestrzeni wiekow. Od czysto religijnych, jak np. $re-
dniowieczne Panstwo Boze, po utopijne systemy Spoteczne XX wieku, az do kapitalizmu
podszytego postmodernizmem obiecujacym rozkosz zgodnie z indywidualnymi preferen-
cjami. Podstawg fantazji jest wiara, wyrazajgca si¢ przez funkcjonowanie
W spoteczenstwie.

Z tej perspektywy dla Zizka sekularyzacja byta tylko zmiana szat, lecz nie zreali-
zowaniem celu, jakim w jego jezyku bytoby zminimalizowanie, 0 ile to mozliwe, wptywu
Wielkiego Innego, lub raczej korekta fantazji dotyczacych tej figury. Stata, jaka jest ludz-
ka predylekcja do postrzegania $wiata w Kategoriach religijnych, pcha go w strong re-
sekularyzacji lub postsekularnego spojrzenia, gdzie celem jest rewolucja zastanej ,,teolo-
gii”?®°. Teologii w sensie tego, co uwaza si¢ obecnie za absolutne i niepodwazalne. Zizek
odwraca chrzescijanskie symbole, podobnie jak czynili to zarowno Badiou, jak Agamben,
i na ich tle pragnie ostatecznego wyrugowania czegos, co ponownie przyjeto forme religii
strukturyzujacej rzeczywisto$¢. W tym celu chrzescijanstwo jest dla niego droga do rewo-
lucji, rewolucji symbolicznej. Zdaniem filozofa ze Stowenii sens chrzescijanstwa tkwi
w ofierze Chrystusa, ktora odczytuje on jako samo-zniesienie poswigcenia dla Wielkiego
Innego/Boga. W ten sposéb tworzy sie nowa wspolnota zwana Duchem Swigtym?®,
Podmiot uwalnia si¢ od partykularnych wigzi i tworzy uniwersalng wspélnote. Chrzesci-
janstwo atakuje twardy rdzen religii, poniewaz znosi konieczno$¢ odwotania si¢ do cze-
gos$ ,,poza”. Bog/Wielki Inny nie istnieje, zostal ogotocony na krzyzu. Wszelkie, nawet
pozornie zsekularyzowane filozofie czy systemy polityczne opierajg si¢ na Wielkim In-
nym, czyms$ ,,poza”, majg charakter religijny. Ofiara Chrystusa jest ostatecznym zniesie-
niem takiego porzadku. Zostaje tylko Inny jako blizni, nieukrywajacy za sobg transcen-
dencji. Ostatecznie chrzescijanstwo to dla Zizka prawdziwie ateistyczna religia, znoszaca
wszelki Absolut. Rzeczywista sekularyzacja to skrajna immanentyzacja, poza ktorg jest
tylko nicos¢. Swiadomos$¢ tej pustki, ktora rozciaga poza danym nam tu oto $wiatem, ma
by¢ motorem napgdowym zmian i ekspresji oraz narodzin cztowieka kreatywnego. Wy-
powiedziane przez Jezusa na krzyzu ,,Eli, Eli, lama sabachthani zwiastujg rzeczywiste
opuszczenie $wiata przez Boga i narodziny autonomii cztowieka oraz jego rzeczywisto-

$ci. Sekularyzacja to wyjscie poza dialektyke transcendencja/immanencja. Unicestwienie

290 M. Warchala, Postsekularnos¢ nowOczesna, nowoczesnosé postsekularna, w: Literatura a religia — wy-
zwania postsekularnosci, red. T. Garbol, Lublin 2017, s. 96.
21 g, Zizek, Kruchy absolut, dz. cyt., s. 165.
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pewnego tancucha, ktory sprowadza wiar¢ W jakakolwick formg¢ ,,czego$ poza”, ma wy-
prowadzi¢ ludzkos¢ na Sciezki, nowe | ma za zadanie da¢ im nowg energi¢ do budowania
wspolnot, opartych na innych formach, prawnych czy etycznych.

Kazdy z myslicieli majacych swe korzenie W filozofii bedacej dzieckiem lewicy
heglowskiej stara si¢ przekazaé, ze rzeczywistym zwienczeniem procesu zeswiecczenia
nie jest upadek instytucji religijnych czy podkopanie zaufania do tradycyjnych religii,
lecz dekonstrukcja Absolutu jako figury opresyjnej, ktorej cien ciagle pada na glgbokie
struktury spoleczne, ekonomiczne czy polityczne. Ten cien Boga przejawia si¢
w systemie poprzez prawo, ekonomi¢ czy polityke — tym samym redaguje ramy zycia,
wciaz kreslac obraz, w ktorym celem kazdej egzystenciji jest dotarcie do zrodta, jednego —
osiaggniecie jakiej$ blizej nieokreslonej formy zbawienia za posrednictwem zewngtrznej
paratranscendentnej instancji nadrzednej. To, co wydaje si¢ interesujace U kazdego
z analizowanych tu myslicieli, to nie tylko dekonstrukcja tradycyjnych tresci religijnych
czy tez wyszukiwanie i punktowanie ich, lecz wcielenie i reinterpretacja mysli religijnej,
W tym szczegoélnie chrzeScijanstwa oraz judaizmu, jako klucza, ktory postuzy do otwarcia
bram pelnej i prawdziwej sekularyzacji lub — jak chciatby tego Agamben — profanacji.
w pewnym sensie jest to dekonstrukcja i rekonfiguracja glebokich tresci strukturalnych,
ktore mimo swojej pozornej nieaktualnosci nadal kreujg zbiorowa swiadomosé. Celem
takiej pracy jest proba stworzenia nowego charakteru wspolnoty, nieopartego np. na po-
dziale rzeczywistosci na sacrum i profanum, ktére w nastgpstwie tworzg podwaliny pod
totalitarne zarzadzanie, nadajac mandaty quasi-absolutowi jako suwerenowi, majacemu
wiladzg tworzenia przestrzeni dzigki juz ustalonemu na poziomie religijnym podziatowi
na rzeczy $wiete i $wieckie?®?.

Nowa wspoélnota ma wyjs¢ z punktu immanencji oraz wielosci. Obraz rzeczywi-
stoSci ma mie¢ wymiar horyzontalny oraz pluralistyczny. Nalezy wyrwa¢ §wiat z objec
Jednego. Ujawnia si¢ to rowniez w ekonomii, ktora wszystko sprowadza do rachunku —
liczby. Teoretycznie neutralna ekonomia sama homogenizuje $wiat, ujednolica go W imi¢

absolutu — rachunku ekonomicznego?®

. Wspolnota rzeczywiscie zsekularyzowana nie
moze opierac si¢ ostatecznie na jednej zasadzie, lecz jej ideatem jest ,,chaotyczna wielosé
postaci”. Jednak nalezy tu zwroci¢ uwage, ze nie jest proces to postmodernizacji §wiata,

w ktorym istniejg tylko jezyki i ciata. Wrecz przeciwnie, droga obierana przez powyz-

292 G, Agamben, Profanacie, dz. cyt., s. 94.
2% A, Badiou, Swiety Pawet, dz. cyt., s. 21.
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szych myslicieli ma by¢ trzecig drogg. Nie moze by¢ zaréwno droga Jednego zwanego
Absolutem, jak i rowniez nie moze by¢ drogg absolutnego dyskursu i gry pozoréw. Wia-
$nie to postmodernistyczne stronnictwo, ktore czgsto bywaja identyfikowane
z myslicielami lewicy heglowskiej, nie oddaje jej mysli, gdyz sprowadzajac wszystko do
gry, ostatecznie moze doprowadzi¢ do uprawomocnienia kolejnej absolutyzacji, poprzez
zrownanie i zdemokratyzowanie wszystkich opowiesci. Tym samym, jesli vox populi
zapragnie nowego Boga, jest w stanie otworzy¢ bramg¢ dla nowych totalitaryzmow.

Trzecia droga nie odrzuca kategorii prawdy czy teleologii, lecz je rekonfiguruje
poprzez doprowadzenie do celu procesu sekularyzacji przez interpretacj¢ Ewangelii jako
smierci Jednego absolutnego®®*. Przetamanie gtebokich struktur religijnych, ktore nadal
tkwig korzeniami wsrod zjawisk kultury, ma sta¢ si¢ droga wyjscia z dwoch tendencji
ideologicznych, czyhajacych u poczatku XXI wieku. Mamy tu na mysli zarowno samo-
wole ptynnego podmiotu, jak i postmodernistycznej pluralizacji, a z drugiej strony — row-
niez ochrong przed powrotem do konserwatywnej polityki zadtuzonej w tradycyjnej reli-
gii, ktora opierala si¢ na transcendencji i legitymizowata jg. Dla grupy myslicieli ,,trzeciej
drogi” istotne jest dzianie si¢: wydarzenie u Badiou?®®, rewolucyjny gest dla Zizka czy
czas mesjanski dla Agambena. Ta heideggerwoska intuicja zrywa zarowno z totalizujaca
Caloscia, jak i z postmodernistyczng filozofig afirmacji innego/wyjatku.

Religijny rdzen kultury musi zosta¢ na nowo nastrojony. Pierwszym krokiem dla
kazdego z tych myslicieli jest pozbycie si¢ wszelkich sladow silnej transcendencji, wia-
$nie (co paradoksalne) za posrednictwem religii. Szczegélnie istotna wydaje si¢ dla nich
tradycja judaizmu i chrzes$cijanstwa, ktore mimo wro$nigcia W tkanke metafizyki, co
szczegoblnie widoczne w przypadku chrystianizmu, nadal posiada energie, mogacg rozsa-
dzi¢ statyczny obraz Swiata oparty 0 Byt najwyzszy, pierwsza Zasadg, czy jej kolejne
pozornie sekularne mutacje. Jednym z tych kontrapunktow, ktory zawiera w sobie zaréw-
no judaizm, jak i chrzescijanstwo, jest ich potencjal mys$lenia historycznego, zanurzone-
go w zywiole dziejow, ktory zycie postrzega juz jako indywidualizowanie si¢ i tworzenie
w czasie?®. Chrzeécijanstwo i judaizm wprowadzaja cztowieka na arene dziejow/historii
| zarazem zrywajg ze statycznym modelem S$wiata zaklgtym w mitach, szczegdlnie

w micie wiecznego powrotu, czasowej kotowosci | powtarzalno$ci, W ktorej cziowiek

24 Tamze, s. 18-19
295 Tamze, s. 51.
2% A, Bielik-Robson, Erros. Mesjanski witalizm i filozofia, Krakow 2012, s. 558.
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stanowit tylko jeden z elementow wigkszej catosci?®’. To daje dwojaki efekt: po pierwsze
pozwala na u$wiadomienie samego siebie, swojej indywidualnosci jako istoty wrzuconej
w czas i $wiat, a zarazem — po drugie — uwalnia czas i nadaje mu wymiar historyczny,
liniowy, co umozliwia w nastgpstwie swobodg dziatania, mozliwo$¢ zmiany, ktorej owo-
ce mogg zosta¢ skonsumowane W przysztosci, de facto otwiera droge ruchom rewolucyj-
nym, ktore nie musza patrze¢ defetystycznie na $wiat, jako zamknietg catos¢, lecz staje
si¢ ona dla nich areng walki 0 przyszto§¢ o ksztalt Swiata. Ten rewolucyjny potencjat ma
za zadanie otwiera¢ na wydarzenie, na zycCie rozumiane jako bezustanne dzianie si¢
i zmiang, ktorg przy odpowiednim nastrojeniu jesteSmy W stanie ukierunkowac, nadajac
jej konkretny ksztatt.

Mozemy powiedzie¢, ze postsekularny zwrot myslicieli nowej lewicy ma wymiar
polityczny, ktérego celem jest ustanowienie nowej wspolnoty i nowych warunkéw funk-
cjonowania globalnego spoteczenstwa. Aparat pojeciowy religii stanowi dla niech tech-
niczne zaplecze, ktore ma W sobie potencjat otwierajacy na zwrdcenie si¢ ku innej per-
spektywie epistemologicznej. w tej grupie myslicieli czgsto przejawia si¢ watek mesjani-
zmu, lecz bez Mesjasza. Ta forma jest zrozumiata, jesli wezmiemy pod uwagg krytyczny
stosunek lewicy filozoficznej do transcendencji oraz interpretacji sekularyzacji jako osta-
biania wptywu wszelkich mozliwych form transcendencji. Zgodnie z ich perspektywa
prawidtowy proces sekularyzacji moze mie¢ miejsce wylacznie, jesli wszelki formy nad-
rzednosci Czy ontoteologii zostang wyeliminowane. Pojecia religijne takie jak np. mesja-
nizm, a wraz z nim ujgcie czasu mesjanskiego ma konkretne zastosowanie na polu prak-
tycznym, gdyz analiza funkcjonalna zjawiska religii odkrywa jej niezwykla role, jaka
pelni w spoteczenstwie, a takze pokazuje, jaki jest jej wptyw na wspoélnote oraz jej krea-
cje, co zresztg dosadnie starali si¢ pokaza¢ na poczatku XX wieku zarowno Max Weber,
jak i Emile Durkheim, czego echa styszymy praktycznie w kazdej pracy dotyczacej filo-
zofii postsekularnej. Wroémy jeszcze raz do pojecia mesjanizmu i czasu mesjanskiego,
ktory jako termin techniczny potrafi odda¢ intuicje zwrotu religijnego posrod myslicieli
nowej lewicy. Czas mesjanski jest rozumiany przez Giorgio Agambena jako czas opera-
cyjny, wiec nie jest to element rzeczywistosci religijnej zwigzanej z eschatonem, lecz jest
to wlasciwy czas terazniejszy, dany jako moment zmieniania i ponownego przeksztatca-

nia rzeczywistosci.

297 ], Taubes, Zachodnia eschatologia, thum. A. Serafin, Warszawa 2016, s. 70.
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W czasie mesjanskim wszystko zostaje odwotane i zawieszone, co dla wtoskiego
filozofa potwierdza mys$l §w. Pawla zawarta w Pierwszym Liscie do Koryntian: ,, Trzeba
wiec, aby ci, ktérzy maja zony, tak zyli, jakby byli niezonaci, a ci, ktorzy ptacza, tak jak-
by nie ptakali, ci za$, co si¢ raduja, tak jakby si¢ nie radowali; ci, ktoérzy nabywaja, jak
gdyby nie posiadali” (1 Kor 7,29). Wszystko w tym wypadku ulega zawieszeniu, w tym
takze kontekst $wiata, w jakim sie funkcjonuje®®. Tak wigc dla Agambena nie jest istotna
tre$¢ teologiczna, lecz jej rzeczywiste funkcjonalne odniesienie, Kktore bez relacji
z transcendencjg staje si¢ wezwaniem do zmiany, przeksztatcenia wszystkich mozliwych
zalozen na polu zarowno spotecznym, jak i egzystencjalnym. Podobng intuicje znajdzie-
my u kazdego z analizowanych myslicieli: to oni w podobnym tonie wyrazaja si¢ na te-
mat religii jako mechanizmu, ktory po wyrugowaniu odniesienia do Absolutu staje si¢
istotnym narzedziem do walki na polu polityczno-spotecznym. Dla Zizka caly dramat
pasji, 0 ktorym juz wspomnieliSmy, jest demaskacja wszelkich projektow, zbudowanych
na figurze Wielkiego Innego. Smier¢ Jezusa na krzyzu jest pozegnaniem z ideologicznym
oraz nieomylnym administratorem — zawsze zdaniem stowenskiego filozofa jest przedtu-
zeniem Boga. Ewangelia jest wigc dekonstrukcjg mitu 0 Wielkim Innym, a jej celem jest
nowe nastrojenie na nowg wspolnote rownych podmiotéw. Rowniez w podobnym tonie
wypowiada si¢ Alain Badiou, ktory w przestaniu §w. Pawla dostrzega ustanowienie no-
wej wspOlnoty, opartej na réznych, lecz rownych podmiotach bezustannie niczym
w czasie mesjanskim otwartym na wydarzenie prawdy?*°.

Jednak opowies¢ o religii oraz sekularyzacji, jaka snujg mysliciele nowej lewicy,
ma rowniez, a moze przede wszystkim nie tyle wymiar czysto teoretyczny, rozumiany
jako nowa hermeneutyka dziejow religii, lecz zgodnie z ideami lewicy heglowskiej jej
zadaniem jest skierowanie oczu ku praktyce i ku rzeczywistemu zniewoleniu przez nowa
forme ,,.Bytu absolutnego” oraz probie wyjscia z tego impasu za posrednictwem reinter-
pretacji religii, ktora paradoksalnie stanowi instancje¢ krytyczng. Nie bez znaczenia sg
echa klasycznej juz pracy, ktora wyszta spod rak szkoty frankfurckiej, a mianowicie Dia-
lektyki Oswiecenia Maxa Horkheimera i Theoroda Adorno. w tej pracy szczegdlnie waz-
nej dla nowej lewicy wybrzmiata teza 0 mitycznosci zatozen O$wiecenia, $cislej popad-
ni¢cia W mit samych ideatlow Oswiecenia. W pewnym sensie jest to przestroga, ktora sy-

gnalizuje, ze kazdy wielki projekt nosi w sobie znamiona religii.

2% G, Agamben, Czas, ktéry zostaje. Komentarz do Listu do Rzymian, tlum. S. Krélak Warszawa 2009, s.
85.
29 A Badiou, Swiety Pawel, dz. cyt., s. 60.
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W podobnym tonie mozna wypowiedzie¢ si¢ 0 ,,eschatologicznej” pracy Francisa
Fukuyamy Koniec historii, gdzie autor wieszczy nadejscie jakiej$ formy czasow osta-
tecznych, Kkiedy jedyng troska stanie si¢ zasobnos$¢ rachunku bankowego bedacego od-
zwierciedleniem zsekularyzowanej taski lub swiadectwem wybranstwa w $wieckim mo-
delu predestynacji. Wiasnie intuicje tego formatu prowadzg myslicieli nowej filozoficznej
lewicy od teorii do praxis. Teoria ma stuzy¢, po pierwsze, ponownemu przyjrzeniu si¢
kwestii religii w wymiarze spotecznym i egzystencjalnym oraz dostrzezeniu jej niebaga-
telnej funkcji, jakg spelnia w wielu sferach zycia. Druga jest wyjsécie poza obecnie panu-
jaca religig, religi¢ $wiecka, ktora ma wymiar polityczno-ekonomiczny, w duzym uprosz-
czeniu stata si¢ kultem kapitatu, legitymizacja tylko tego, co policzalne. To prowadzi do
wniosku 0 mozliwosci zbudzenia si¢ nowego Absolutu, Ktory niesie za Sobg widmo libe-
ralnego totalitaryzmu paradoksalnego systemu. Agamben dostrzega problematykg ciaglo-
$ci ontoteologicznego obrazowania rzeczywistosci W tradycji politycznej Zachodu, ktorej
egzemplifikacja jest figura suwerena®’,

Suweren podobnie jak kiedy§ Bog wydziela dwie sfery zycia (sacrum
i profanum), jedng jest wcielenie jednostek do ciata politycznego, jakim jest np. panstwo,
a druga pozbawienie ich moca decyzji prawnej statusu obywatela konkretnej wspdlnoty
politycznej; tym samym stajg Si¢ nagim zyciem bez zadnego okreslajacego ich predykatu.
Nowoczesnos¢ nadal hotduje w tej perspektywie religijnej strukturyzacji rzeczywistosci,
w ktorej role Boga ogrywa suweren, tworzacy przestrzen, podobnie jak robita to religia,
dzielac przestrzen na skarlang i $wiecka®®!. Jak widzimy, Agamben stara sie nam poka-
za¢, jak gleboko sa zakorzenione struktury mysli religijnej siggajace 0 wiele dalej niz
pisma teologiczne czy Swiatynie przeznaczone do kultu.

Stanowig, jak pokazujg to liczne prace antropologdéw, fundamenty rzeczywistosci
spotecznej, czego doskonatym przykladem sa prace strukturalisty Claude’a Lévi-Straussa
czy Victora Turnera, ktory zauwaza strukturyzujacg moc rytuatow, doktadnie rytuatow
religijnych. w tych rytuatach nastgpuje wyodrgbnienie elementu sacrum, ktory zostaje
substancjalizowany przez spoteczno$¢ majacg na celu zbudowanie centrum o wymiarze
Htranscendentnym”, tym samym wytwarza autorytet religijny, bez ktdrego nie moze funk-

cjonowaé zadne spoteczenstwo®®2,

300 T, Lemke, Biopolityka, ttum. T. Dominiak, Warszawa 2010, s. 66

301 Tamze, s. 72.

302 A, Szyjewski, Czlowiek W drodze do zycia sakralnego. Sacrum, rytuaf i symbol w koncepcji Victora
Turnera, w: V. Turner, Las symboli, dz. cyt., s. XIV.
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Celem nowoczesnych systemow wiadzy stanie si¢ sakralizacja calej rzeczywisto-
$ci oraz kazdej jednostki, czyli wiaczanie wszystkiego pod panowanie suwerennej wila-
dzy, ktora ma ukryty charakter religijny. Jednak nie tylko wtoski filozof dostrzega poli-
tyczno-religijny konglomerat nowoczesnosci, ktory moze zosta¢ zdekonstruowany przez
ponowne odczytanie chrzescijanstwa ijudaizmu jako antystruktur majacych potencjat
rewizjonistyczny. Podobna intuicje mozemy dostrzec W pracach Slavoja Zizka, ktory
chrzescijanstwo uwaza za religic wyzwolenia spod panowania Wielkiego Innego. Chrze-
Scijanstwo jest dla niego historia wyzwolenia, ktéora ma potencjal rewolucyjny
i demaskatorski wobec nowych form ideologicznych, wcigz przywdziewajacych quasi-
religijne formy oferujace zbawienie W immanentym $wiece. w tym wypadku Zizek widzi
niebezpieczenstwo W mesjanistycznym rozumieniu nauki jako nowej gnozy, majacej wy-
zwoli¢ cztowieka z cielesnosci | umozliwi¢ mu eschaton w postaci permanentnej cyber-
netycznej rozkoszy, w ktorej kazdy moze przyodzia¢ si¢ W dowolng tozsamos¢ i w kazde;j
chwili ja zostawié. Stowenski filozof celuje w swej krytyce w dominujacg wspolczesnie
postawe, ktorag mozemy opisac jako zawieszenie posrdd réznych typoéw faz liminalnych
oferowanych przez cyberkulture. Innymi stowy, wspolczesny cztowiek jest ciagle ngcony
nowymi rytuatami, ktére chwilowo daja mu nadziej¢ na spetnienie, lecz w ich naturze
nigdy nie lezy zaden rodzaj finalizmu, raczej prowadza one do kolejnej fazy liminalnej.
Zizek, podazajac za intuicja Waltera Benjamina, zauwazyt tendencje rytualizacji bez
eschatonu. Ma to miejsce szczeg6Olnie w cyberkulturze, gdzie mamy do czynienia
z widmowym przemieszczanie si¢ od jednej rytualnej przyjemno$ci do drugiej. Jednak
zadna z tych wirtualnych przestrzeni nie daje ostatecznego spetnienia. Permanentnie neci
i obiecuje spotkanie z Absolutem, przy kolejnym rytuale przejscia.

Rewolucyjny potencjat religii dostrzega réwniez Alain Badiou, dla ktérego pisma
sw. Pawta stanowig tekst dekonstruujacy metafizyke Jednego, ktorego egzemplifikacja
staje si¢ hegemonia kapitalu jako absolutnej miary, réwnajacej wszystko do rachunku

finansowego, czysta kalkulacja zostaje miernikiem wartosci®®®

. Drugg strong tego nowego
Absolutu, jakim jest kapitat, staje si¢ jego potencjal spoleczno-tworczym. Jest to jawne
nawigzanie do intuicji Durkheima, ktory podkreslat strukturyzujacag moc religii jako fun-
damentu tworzacego z jednostek wspolnote. Rowniez w przypadku kapitatu mamy do
czynienia z podobnym procesem. Po pierwsze kapital jest czyms$ absolutnym, metafi-

zycznym wynaturzeniem ontoteologii w jego zwulgaryzowanej, materialistycznej formie.

303 A, Badiou, Swiety Pawel, dz. cyt., s. 19.
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Wiasnie warto$¢ pieniezna tworzy wspoélnoty, a Czyni to przez legitymizacje konkretnej
wspolnoty poprzez rynek. Intuicje francuskiego filozofa zmierzajg do zréwnania tozsa-
mosci z kapitatem. Wspolnota tworzy i uprawomocnia si¢ poprzez rynek, ktory przygo-
towuje dla niej konkretng oferte majaca na celu stworzenie konkretnej grupy spotecznej,
ktora nastepnie zostanie zalana produktami skierowanymi tylko dla nich, aich cel jest
dwojaki — pozorne wytworzenie nowej grupy odbiorcow produktow — oraz rzeczywisty,
czyli kapitat. Tak wigc W oczach Badiou to kapital stanowi dwczesny Absolut, ktory
chcac zaistnie¢, musi ciggle kreowa¢ nowe ruchy i nowe tozsamosci, za kazdym razem
multiplikujac swoje zyski i tworzac kolejne grupy spoteczne jako odrebne wspoélnoty sta-
nowigce nowa grupe konsumentéw. Zdaniem francuskiego filozofa, rzeczywisto$¢ stata
si¢ homogeniczna co do swojej struktury przez kapitat, ktory wszystko zrownuje do ra-
chunku ekonomicznego, tworzagc tym samym zamknigty System zwany rynkiem, gdzie
wszystko ostatecznie prowadzi do jednego, jakim stat si¢ wynik finansowy. Tej procedu-
rze kapitalizacji podlegaja rowniez wychwalane przez narracj¢ postmodernistyczng nie-
normatywne tozsamosci. Nie stanowig one wylomu w systemie, lecz decydujg o jego dy-
namice. Tworzaca si¢ wspdlnota pocigga za sobg wykreowanie nowego terytorium dzia-
tania kapitalu, tym samym otwiera¢ droge dla nowych komercyjnych dziatan. Kapitat,
ktory obecnie zdaniem Badiou przyjmuje znamiona boskosci, do uzyskania wtadzy abso-
lutnej potrzebuje permanentnego wytwarzania nowych przestrzeni: tam zostang wykreo-
wane nowe tozsamosci bedgce przysztymi odbiorcami produktow i ustug stworzonych
specjalnie dla nich, tym samym poszerzajacych wptyw kapitatu na kazda grupg spotecz-
ng®®.

Bez wzgledu na intencjonalno$¢ konkretnych grup spotecznych zostaja one pod-
porzadkowane logice Jednego, ktory w tym momencie dziejowym ma wymiar kapitatu.
w tym wypadku francuski filozof, podobnie jak Agamben i Zizek, stara sie¢ przetamaé
hegemonig¢ jednego na rzecz wydarzeniowosSci | wielosci, ktora nie jest okreslana przez
jeden czynnik o charakterze metafizycznym. Wyjsciem z tego impasu dla Badiou jest
ponowne przesledzenie tradycji chrzescijanskiej, w jego wypadku wzrok jest skierowany
na pisma przypisywane sw. Pawtowi z Tarsu. w tekstach Apostota Narodow odnajduje on
trzecig drogg, ktora wykracza poza dominujacy dyskurs Jednego, rozumianego jako total-

na cato$¢ czy tez wyjatek. Trzecia droga ma wymiar wydarzenia wykraczajacego poza

304 Tamze, S. 22.
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wszelka totalng normatywnos$¢ czy wyjatki, ktore formuja zamknigte spotecznosci, two-
rzac $wiat partykularyzmow.

Alternatywna droga kreowana przez Pawta w oczach Badiou to otwarcie na wyda-
rzenie, ktorego nigdy nie mozna ostatecznie sprowadzi¢ do jakiego$ zbioru czy przypo-
rzadkowa¢ konkretnej grupie. Takim wydarzeniem jest wlasnie przestanie Pawla
0 Jezusie. Swiadczy 0 tym stynny fragment z listu do Galatow: ,,Nie ma juz Zyda ani po-
ganina, nie ma juz niewolnika ani cztowieka wolnego, nie ma juz me¢zczyzny ani kobiety,
wszyscy bowiem jestescie kim$ jednym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28). Wydarzenie jest
czyms$ nowym, Z jednej strony méwiac jezykiem francuskiego filozofa rozbija poprzednie
zbiory, delegitymizuje poprzednia forme¢ policzenia i poszeregowania. Wydarzenie jest
tym samym pustym miejsce, prawdziwg rzeczywistoscia, ktorg swobodnie podmiot moze
wypehié trescia, policzy¢ na nowo, tworzac nowa strukture®®. Przestanie chrzescijan-
stwa ma po pierwsze stanowi¢ przyktad, w jaki sposob powinna przebiega¢ gleboka re-
wolucja, ktéra dotyczy przemiany struktury spotecznej oraz podmiotu. Wydarzenie, jakim
byl dramat pasji oraz nauczanie Jezusa, stanowi kontrapunkt wobec zastanej przez Pawla
rzeczywisto$ci. Miato ono charakter otwierajacy oraz rozbijajacy obecne wtedy struktury
spoteczne oraz konstytucje podmiotu. Pawet zawiesza w swych pismach zarazem impe-
rialne sity Rzymu wraz z ich calym aparatem prawnym, wykazujac tymczasowos¢ ma-
drosci ludzkiej oraz transcendentng moc Boga na rzecz stabosci, ktorag sam Bog wywyz-
szyl przez Jezusa. Tym samym zamyka ontoteologiczne myslenie 0 Jednym na rzecz wie-
losci oraz wydarzeniowosci®.

Pisma Pawta inspiruja Badoiu, podobnie jak i Agambena, i ZiZka. Interpretuja je
jako teksty rewolucyjne, ktore majg w tym wypadku znie$¢ hegemonie totalizujgcego
kapitatu jako nowej formy Jednego. Tak wigc francuski filozof wpisuje si¢ w grupe my-
$liciel w szerokim znaczeniu tego pojecia — postsekularnych o proweniencji lewicowej,
najblizszej mimo wszystko lewicy heglowskiej.

Nowa lewica czy tez postheglowska lewica zainteresowata si¢ religig i skupita na
jej sile oraz glgbokim zakorzenieniu w spoteczenstwie, tym samym uznajgc, ze bez zmia-
ny w gltebokich strukturach, ktére sa wrecz oplecione przez religie, nie moze doj$¢ do
skutku zadna forma rewolucji polityczno-ekonomicznej. z tego powodu nalezy przestanie

religijne podda¢ reinterpretacji, by — po pierwsze — zsekularyzowaé¢ wszelkie namiastki

305 G, Kubinski, Alain Badiou. Onto-logia mnogosci, Krakow 2009, s. 107.
308 A, Badiou, Swiety Pawet, dz. cyt., s. 56.
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transcendencji, jakg winno si¢ przesterowa¢ na immanencj¢ oraz Wyodrgbni¢ z calego
przestania mitycznego niesionego za Sobg przez religie, energie przemiany, ktora ma cha-
rakter otwierajacy I przypomina chrzescijanska metanoi, zmieniajagcg podmiot. Reinter-
pretacja chrzescijanskiego orgdzia w przypadku trzech wyzej przeanalizowanych mysli-

cieli stanowi zadanie, ktorego nalezy Sie podjac.

B) Sekularyzacja jako pluralizacja. Zbawienie? Jako jedna

Z mozliwosci?

W pierwszej czesci tego rozdziatu skupiliSmy si¢ na wstepnym okresleniu, jak ro-
zumie si¢ powszechnie sekularyzacje oraz jakie sg korzenie tego pojecia. Jak pamigtamy,
ostatecznie sekularyzacja oznaczata proces historyczny, w wyniku ktorego dualistyczny
obraz $wiata (sacrum/profanum), a wraz z nim posredniczace struktury sakralne ulegaja
zanikowi, natomiast wich miejsce powstaja nowe systemy porzadkujace rzeczywi-
st0$¢%Y7. Oczywiscie, nie mozemy zaprzeczyé, ze ten proces miat miejsce, a nawet dalej
postepuje, poniewaz bytoby to probg zaklinania rzeczywistosci. Jednak gdy w pierwszej
sekcji tego rozdzialu zestawiliSmy te powszechng opini¢ z pogladami grupy, ktdérg moze-

my okresli¢ , filozoficzng lewicg™ 3%

, obraz sekularyzacji ulegt zmianie. Nie tyle zostata
zanegowana jego gtowna teza, jakoby religia tracita na znaczeniu zaréwno w sferze pu-
blicznej, jak i prywatnej, lecz akcenty postawiono w innych miejscach. Innymi stowy,
znaczenie sekularyzacji nie jest tak jednoznaczne, a sam proces nie ma charakteru linio-
wego, czyli nie zmierza do catkowitego zaniku religii.

Po pierwsze, sekularyzacje rozumie si¢ jako wyzwolenie podmiotu spod panowa-
nia kogokolwiek i czegokolwiek. ,,Ja” staje Si¢ absolutne, jest odtad alfg i omega. Historia
sekularyzacji to zmiany, jakie zachodza nie tylko na polu politycznym, ekonomicznym
czy naukowym, lecz przede wszystkim egzystencjalnym. Mozemy zaryzykowac stwier-
dzenie, ze apologeta takiego rozumienia sekularyzacji jest Hans Blumenberg, ktory skie-
rowal dyskusj¢ 0 sekularyzacji z socjologizujacych ujg¢ na tor filozofii podmiotu, gdzie

doszto do narodzin nowoczesnej tozsamosci. Jednak teza postawiona przez niemieckiego

filozofa zostata rozwinieta przez lewice postheglowska iskierowana w zupetnie inng

307 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym $wiecie, dz. cyt., s. 41.
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strong. Nowy podmiot nie tyle rozwingt si¢ dzigki zerwaniu z religig, ale nie mogl bez
niej zaistnieé. Religia W narracji autoréw takich jak Slavoj Zizek, Giorgio Agamben czy
nawet Alain Badiou stanowi niezbedny mechanizm, ktéry umozliwia emancypacj¢ pod-
miotu i stanowi droge do autentycznej egzystencji. Oczywiscie, nie jest to zawsze rola
pozytywna, czg¢sto religia jest nastawiona antagonistycznie do wszelkich zdobyczy nowo-
czesnosci, takich jak autonomiczny podmiot, lecz stanowi sposob funkcjonowania catego
systemu, ktory buduje, czy tez przez swoje roszczenia metafizyczne pcha drugg strong do
wykrzesania energii, co ma poskromi¢ jej zapedy w intelektualnej bitwie o dusze.

Innymi stowy, mozemy powiedzie¢, ze wymienieni mysliciele dostrzegli energie
religijng jako niezbedna do zbudowania jakiegokolwiek spoteczenstwa czy wolnego
podmiotu. Filozofowie z nurtu ,,flirtujgcego” z szeroko rozumianym ruchem lewicowym
dostrzegaja potrzebe przejecia wszelkich funkcji religijnych i sprowadzenie ich do imma-
nencji. w XXI stuleciu ich teorie stanowia niejako krypto-religijna odpowiedz na ducho-
wa pustke czlowieka, probujacego uspokoi¢ swoja dusze¢ poprzez kompulsywng kon-
sumpcje.

Ten rozwinigty wstep ma na celu przypomnienie jednego z uczestnikoéw, bedacych
strong W batalii 0 dusze cztowieka egzystujacego W postsekularnym spoteczenstwie. Jed-
na strona pragnie Krypto-religii uwewngtrznionej, ktéra wysnuwa swoj ,,program”
z oryginalnej koncepcji sekularyzacji, czerpigcej z funkcjonalizmu, tj. teorii pozbawionej
wszelkich odniesien do transcendencji jako warunku sine qua non istnienia fenomenu
religii. z kolei druga strona kieruje swe spojrzenie na substancjalne rozumienie religii,
Scisle powigzane z czyms ,,poza $wiatem” dostepnym naszym zmystom®®®. Chcac przed-
stawi¢ pelniejszy obraz wiary w tak zsekularyzowanym $§wiecie zachodnim, nie sposob
nie podja¢ proby przebadania prac myslicieli, ktorzy przyjmuja ,.istnienie czegos poza’3°
jako istoty religii. z perspektywy koncepcji substancjalnej wyrastaja badania prowadzace
do wynikoéw nader zaskakujacych co do istoty sekularyzacji oraz co do rzeczywistej sytu-
acji religii w ponowoczesnosci.

Oczywiscie, nikt z tego grona nie kwestionuje podstawowych zalozen dotycza-
cych sekularyzacji. Poglady wigkszosci autorow, ktorych probke przedstawimy, aby zo-

brazowac druga tendencje w rozumieniu religii i sekularyzacji w postsekularnym $wiecie,
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uznaja powszechnie przyjete czynniki tego procesu, lecz uzupetniajg obraz przez pogie-
biong refleksje filozoficzna.

Zatrzymajmy si¢ W tym momencie i przytoczmy grupe czynnikow, ktore general-
nie uznaje si¢ za kluczowe, aby proces sekularyzacji mogt zaistnie¢. Jednym
z wazniejszych faktorow jest oddzielenie panstwa/polityki od teologii/religii. Inaczej
mowigc, W procesie historycznym nastgpit rozdziat religii od polityki. Wczesne stadia
rozwoju spoleczenstw traktowaly wiarg jako podstawowy element kazdej societas. Reli-
gia wypehniata kazda sfer¢ zycia, poczynajac od ekonomii, a na zasadach zywienia kon-

311

czac. Ten Scisty zwigzek zwany paleodurkheimowskim®**, gdzie nie do odrdznienia byta

sfera religijna od innych sfer, dobiegt konca wraz z nadej$ciem reformacji oraz kontrre-
formacji®!?, o czym pisal w klasycznej juz pozycji Max Weber23,

Proces, w ktorym dochodzi do rozejscia si¢ sfery publicznej oraz religijnej, ma za
sobg wiele czynnikow, ajeden wydaje si¢ niezwykle istotny. Chodzi mianowicie
0 dominacje myslenia naukowego®!*. To postulat epistemologiczny autorstwa Kartezju-
sza, nota bene uwazanego za ojca racjonalizmu oraz mys$lenia naukowego — W tym postu-
lacie to, co jasne, i to, co wyrazne (clair et distinct), stanowily idée fixe wszelkiej meto-
dologii. Dominujace stalo si¢ mys$lenie odcinajace si¢ od wszelkich zwigzkow ze sfera
nadprzyrodzong. Strategia wspolczesnego myslenia ma za zadanie: nadzorowac, admini-
strowac¢, zarzadza¢ oraz przeksztatcaé. Wszystko podlega procedurze naukowej, a w tej
perspektywie religia w najlepszym wypadku jest tylko forma leku na egzystencjalne bo-
laczki cztowieka. w tym sensie wiara niczym nie rdzni si¢ od antydepresantow.

Na proces dezintegracji dawnych spoteczenstw, rozumianych jako swoista sym-
bioza religii i polityki, niewatpliwe przemozny wplyw miata réwniez przemiana, jaka
dokonata si¢ na polu ekonomiczno-gospodarczym. Uscislajac, mamy tu na mysli proces
industrializacji, urbanizacji i gwaltownego rozwoju technologii, poczynajac od konca
XV wieku®®®. Okres mobilnosci i utatwionej komunikacji zmusit do zrewidowania do-
gmatycznych postaw w zderzeniu z Innym, wywodzacym si¢ z odmiennego kodu kultu-

rowego. Industrializacja oraz migracja doprowadzity do uwigdu dawnych spoteczno$ci

311 Ch. Taylor, a Secular Age, Cambridge, Massachusetts 2007, s. 31.
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wigjskich, ktore stanowily mikro$wiaty, gleboko zwiazane z religia®!®. Rozbicie dawnej
wspolnoty zyjacej wedle wspolnego rytmu zycia, W znacznej mierze nadawany przez
religi¢, skutkowato powstaniem nowego, bardziej zindywidualizowanego cztowieka. Ce-
lem nadrzednym stato si¢ zbudowanie wlasnego bezpiecznego $wiata, zapatrzonego
W doczesno$¢ jako nieprzekraczalng graniceg.

Te trzy elementy stanowig matryce, pozwalajacg rozumie¢ interesujgce nas zjawi-
sko. Na jej podstawie Karl Dobbelaere, belgijski socjolog religii, wyrdznia trzy podsta-
wowe sfery zycia, gdzie sekularyzacja zebrata najwieksze plony. Sg to plaszczyzny: spo-
teczna, organizacyjna oraz indywidualna.

Sekularyzacja w sensie spotecznym prowadzi do rozbicia jednego spojnego ko-
smosu, dotychczas scalajacego cata spoteczno$é. Swiety kosmos, ktory za posrednictwem
religii tworzyt $wiat znaczen dla wspodlnoty, zostaje zepchnigty na margines. Swiat sen-
séw bedzie odtad tworzony poza religig i bez jej wptywu. Nowoczesne srodki przekazu,
wzrost poziomu edukacji oraz triumfalny pochdd racjonalizmu postawity wszelkie formy
wierzen W sytuacji, kiedy staja si¢ one jedna z opcji wyboru dla danego spoteczenstwa,
bez ktorej oczywiscie jest ono w stanie przetrwac®’,

Ze$wiecczenie spoteczenstwa jest $cisle zwigzane ze zmianami zachodzacymi na
polu organizacyjnym, o czym wspominaliémy na poczatku, czyli z rozejéciem si¢ drog
polityki i teologii. Sekularyzacja na polu organizacyjnym jest dyferencjacja dawnego
jednolitego $wiata. Racjonalizm i jego pochodne jako strategie myslenia wytworzyly zu-
pelnie nowy $wiat, kierujacy si¢ ideami niezaleznymi od religii. Skutkowalo to utworze-
niem instytucji niezaleznych od religii i pozbawionych potrzeby bycia legitymizowanymi
przez np. instytucje koscielne. Sfera ekonomii oddziela si¢ od teologicznych ograniczen
i staje si¢ W pelni autonomiczna. Nowoczesny kapitalizm, biurokratyczne panstwo,
zwiazki zawodowe, uniwersytety to tylko niektore z przestrzeni wolnych od odniesien do
sacrum®8, Same stanowity o swoim statusie i same siebie legitymizowaty. Innymi stowy,
sekularyzacja organizacyjna pozbawia mocy sprawczych oraz nadrzednych wszelkie in-
stytucje religijne, zapewniajgc swobode Nnowo powstatym organizacjom, dzialajagcym tyl-
ko wedle wtasnej logiki.

Spoteczny oraz instytucjonalny uwiad religii jest zwigzany z ostatnig sferg sekula-

ryzacji, a mianowicie z sekularyzacja indywidualng. Przemiany dokonujgce si¢ na polu

316 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 42.
317 K. Dobbelaere, Sekularyzacja: trzy poziomy analizy, dz. cyt., s. 49-50.
318 Tamze, s. 60.
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spotecznym — jak rozbicie matych, lecz skupionych oraz potaczonych przez sacrum
wspolnot na rzecz nowoczesnych wielkomiejskich obszaréw, kierowanych przez instytu-
cje bedace juz w pelni autonomiczne wzgledem np. Kosciota — wytworzyly nowy, nieza-
korzeniony podmiot. Sekularyzacja indywidualna to przede wszystkim rozumienie pod-
miotu jako w pelni autonomicznej jednostki, ktora sama wybiera oraz kreuje swoja wiare.
Taka jednostka jest w stanie odrzuca¢ wszelkie tradycje zwigzane Z rodzimg kulturg i
W zupelnej (przynajmniej teoretycznie) separacji na nowo stwarza¢ tozsamos$¢, zalezng
tylko od wiasnej intuicji®®®.

Zaprezentowane powyzej trzy sfery, na ktore oddziatuje proces sekularyzacji, sta-
nowig dla nas punkt wyjScia W rozumieniu tego zjawiska oraz sg punktem wyjscia dla
filozofow przychylnych religii. To na podstawie tych trzech fundamentoéw rozgrywaja si¢
wszelkie debaty oraz proby rekonstrukcji tego, co stato si¢ z tak gleboko zakorzenionym
fenomenem, jakim jest religia. Na przestrzeni ostatnich stu lat w $wiecie zachodnim wiara
stata si¢ w najlepszym wypadku tylko jedng z opcji, jaki ksztatt ma przyjaé zycie jednost-
Ki.

Dlaczego religia, dotychczas obejmujaca swym zasiggiem kazdg sfere zycia, zo-
stata zepchnigta na margines? To pytanie stanowi gtdéwna o$ problematyki podejmowane]
przez myslicieli, ktorzy sa zwiazani z jaka$ formg sacrum oraz optuja za substancjalnym
rozumieniem tego fenomenu.

Jednak nawet jesli przyjmiemy te zmiany za faktyczne i niezaprzeczalne, to czy na
pewno ostatni wniosek, jaki z nich wyptywa — to znaczy powolne zanikanie religii —
mozna przyja¢ jako pewnik? Ponadto czy na pewno te wszystkie zmiany sa wynikiem
wyjscia poza religi¢, ktora stanowita tylko przeszkode w pochodzie ludzkosci do postgpu
i dobrobytu?

Odpowiedzi na powyzsze pytanie nie wydaja si¢ juz tak oczywiste. Prosta historia,
jaka ma by¢ droga ludzkosci do przezwyci¢zenia alienujacych ja od samych siebie idei,
nie jest wcale tak jednoznaczna. Rola religii i jej przysztos¢ rowniez nie sg czyms jedno-
znacznym, jak chciatoby wielu spadkobiercow mysli Friedricha Nietzschego i Karola
Marksa. Problematyka wiary nie jest wcale tak prosta i nie jest ona jedynie zbedng czy
wrecz prymitywna proba wyjasnienia $wiata oraz instrumentem, za pomoca ktérego za-
rzadza si¢ spotecznoscig. Religia jest czyms wigcej, czyms$ glebszym i dotykajacym glebi

egzystencji. Jej wyjatkowg pozycje irole w historii ludzkosci dostrzegajg mysliciele

819 Tamze, S. 184.
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»afirmujacy transcendencje”. Jednym z filozofow, ktdéry na nowo otworzyt te kwestie
I postanowit raz jeszcze ,,napisa¢ histori¢ sekularyzacji”, jest Charles Taylor. Ten kana-
dyjski filozof, opowiadajacy si¢ za substancjalnym rozumieniem religii, ktorej istotg jest

320 proponuje odmienne rozu-

istnienie czego$ poza dostgpnym nam $wiatem fizycznym
mienie catego procesu oraz miejsca religii i jej przysztosci. Przyblizmy jego postaé, aby
pelniej zrozumieé, na czym polega novum jego propozycji w podejsciu do kwestii sekula-
ryzacji.

Charles Taylor, urodzony w 1931 roku, przez wigkszo$¢ zycia zawodowego jest
zwigzany z uniwersytetem McGilla w Montrealu. Jego zainteresowania filozoficzna sg
rozlegle. Jak pisze znawczyni prac Taylora, Ruth Abbey, nawet zagorzali przeciwnicy
podkreslaja, ze jego teksty wnosza wklad praktycznie w kazda podstawowa dziedzine
filozofii. Nie sposob tym samym nie znalez¢ dzialu, w ktorej kanadyjski filozof nie mial-
by nic do powiedzenia: jego ksigzki poswigecone sg metafizyce, epistemologii, etyce, filo-
zofii politycznej, filozofii umystu, filozofii jezyka, estetyce, religii oraz antropologii®?!.
Znacznie tatwiej wymieni¢ dyscypliny, ktorymi Taylor si¢ nie zajmuje lub nie zajmowat,
niz przytacza¢, jakim problemom poswigcone sg jego pisma. Innymi stowy, Taylor stara
si¢ — na ile to obecnie mozliwe — budowac co$ na ksztalt quasi-systemu, 0 czym $wiadcza
jego teksty poswiecone praktycznie kazdej podstawowej filozoficznej dziedzinie. Erudy-
cja Taylora nie ogranicza go do probleméw zwigzanych z philosophia perennis; jest row-
niez gleboko zaangazowany we wspoélczesne problemy nie tylko natury filozoficznej.
Mozemy W jego tekstach odnalez¢é polemiki z nowoczesnym kapitalistycznym liberali-
zmem, refleksj¢ na temat spoteczenstw multikulturowych czy wypowiedzi o najbardziej
interesujacej nas tutaj kwestii, to znaczy sekularyzacji®?.

Erudycja Taylora jest wynikiem szerokich horyzontéw myslowych oraz eklek-
tycznej metodologii. Postarajmy si¢ na chwilg pochyli¢ nad ta kwestiag. Przede wszystkim
kanadyjski filozof bywa czgsto kojarzony z tradycja hermeneutyczng. Ta asocjacja wyni-
ka z konkretnej tezy antropologicznej, ktora rozumie czlowieka jako samointerpretujgce
sie zwierze — zwierze, ktore opowiada historig 0 sobie®?3, Ten poglad jest wynikiem inspi-
racji pracami Martina Heideggera oraz Maurice’a Merleau-Ponty’ego, ktorzy podkreslali

sferg cielesng jako baze¢ wszelkiego doswiadczenia. To wilasnie poprzez cialo cztowiek
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wchodzi w interakcje ze $wiatem. Ciato skupia wszelkie pierwotne doswiadczenie na
fundamentach, na ktoérych budowane sg coraz to bardziej wyrafinowane konstrukcje my-
$lowe, prowadzace do abstrakcji®?*.

Nasze pierwotne cielesne doswiadczenie jest nierozerwalnie zwigzane ze sposo-
bem artykulacji, ktora wyraza si¢ za posrednictwem jezyka. Dla Taylora jezyk jest imma-
nentng cz¢$cig tego, co nazywamy tozsamosciag, ekspresjg naszego ja. Hermeneutyka
w tym wypadku jest dla Taylora sztuka rozumienia naszego do§wiadczenia poprzez ana-
liz¢ tekstu. Pierwotne doswiadczenie cielesnosci rozwija si¢ W czasie. Czas i cielesnosé
splataja si¢ |tworza ramy dla opowiesci 0 nas samych, ktora jest wyrazana W jezyku.
Wyobrazamy siebie jako pewng formg cigglosci cielesnej i historycznej, tj. posiadajace;j
przesztos¢ oraz przysziosc, ktore Sa ze soba powigzane materialnie (ciato) i historycznie
(opowiesc¢ 0 sobie). Nasze zycie stanowi forme opowiesci, zmierzajgcej od punktu a do B.
Zycie cztowieka przypomina film: ma rozpoczecie, rozwinigcie i zakonczenie. Skierowa-
ne jest ku jakiemus$ celowi. w tym obrazie cztowieka dostrzegam hermeneutyczne zapo-
zyczenia Taylora, bliskie Heideggerowi czy Gadamerowi®?°.

W swoich pracach Taylor wielka uwage poswigca kwestii jezyka jako istotnej
czesci ontologii cztowieka®®. Jezyk nie jest tu rozumiany W sposob pozytywistyczny,
jako forma reprezentacji®?’. Stanowi on raczej wielopoziomowy nosnik znaczenia. Dla
Taylora zasadniczg cecha, jaka wyr6znia cztowieka sposrod innych istot, jest postrzega-
nie $wiata jako posiadajgcego znaczenie, ktore nie ma tylko wymiaru utylitarnego. Jezyk
stanowi elementarng formg¢ zycia, inwokuje nasze doswiadczenie i konstytuuje rzeczywi-
sto§¢. Tworzy takie sfery, jak np. sfera publiczna. Za jego pomoca wptywamy na rzeczy-
wisto§¢, np. poprzez tworzenie prawa?®. Jezyk to przede wszystkim medium naszego
doswiadczenia oraz konstruktor wspolnoty tworzgcy $wiat znaczen. Nasze ,,umiejscowie-
nie” lub bycie cialem determinuje sposob artykulacji, ktory ma wymiar przestrzenno-

czasowy>?°,
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Antropologie Taylora mozna nazwac ucielesniong hermeneutyka. ,,Ja” jest cialem
umieszczonym w czasie oraz w przestrzeni — ten ostatni nie jest dla filozofa tylko formag
»Zwierzecego wybiegu”, lecz horyzontem znaczen, konstytuujacym ludzkie doswiadcze-
nie. Jezyk jest wigc fenomenem, przez ktory wyraza si¢ zycie cztowieka. Egzystencja jest
zatopiona w $wiecie i wchodzi z nim w bezustanny kontakt. Taki tez jest jezyk. Nie jest
on indywidualnym wytworem, a — jak wiemy z licznych prac — jezyk prywatny nie istnie-
je. Jezyk jest nos$nikiem calej tradycji i kultury, ale rowniez wyrazem ducha danej epo-
ki®°. Jezyk to wyraz bardziej pierwotnych postaw wobec $wiata: nadaje im ksztatt i je
utrwala, a jednoczesnie tworzy ludzka rzeczywistos¢, oparta na inherentnej trafnosci tych
postaw, a nie wytacznie na pragmatycznej skutecznosci, jak U zwierzat nastawionych
na cele biologiczne33!.

Taylor okresla swoja filozofie jezyka jako koncepcje HHH — skrét ten pochodzi
od nazwisk trzech wptywowych autoréw: Humboldt, Herder oraz Heidegger. w koncepcji
HHH echa wszystkich trzech myslicieli s3 widoczne, szczegolnie jesli wezmiemy pod
uwage podstawowe zalozenia. Po pierwsze, jezyk stuzy do tego, aby sformulowac rzecz.
Innymi stowy, podmiot poprzez artykulacj¢ umieszcza rzeczy W szerszym kontekscie,
niejako wyciaga je z mgly niedookreslenia, a nadajac im nazwe, jednoczesnie nadaje im
wyrazisto$¢332, Po drugie, jezyk tworzy tak zwang przestrzen publiczng, ktéra nalezy ro-
zumie¢ nie tylko w kontekscie instytucjonalnym, ale jako catos$¢ zjawisk, wykraczajacych
poza zycie jednostkowe. Poprzez formutowanie rzeczy wprowadza je do naszej prze-
strzeni, tworzy ja, niejako odkrywajac to, co za mgla, idajac nam je jako jasne
i inteligibilne. Po trzecie, jezyk to medium, czyli dzigki jego dialogicznos$ci tworza si¢
ludzkie sprawy, takie jak dobro i zto. Wszelkie idee spotykaja si¢ wlasnie w nim, stanowi
ono warunek istnienie §wiata ludzi®®3,

JesteSmy juz w stanie przynajmniej wstgpnie okresli¢ intuicje Charlesa Taylora,
ktory jawi si¢ jako filozof zadluzony w metodzie hermeneutycznej. w nawigzaniu do na-
szego podstawowego problemu warto zrozumie¢ epistemologiczne tlo, stojgce za taka
filozofia.

Taylor to — wedle znawcow jego filozofii — epistemologiczny ,,negatywista”. Jed-

nak nie nalezy rozumie¢ tego okreslenia jako wyrazu defetyzmu w stosunku do ludzkich
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wladz poznawczych, jest to raczej podejscie podejrzliwe w odniesieniu do nowoczesnej
epistemologii, zakorzenionej w tradycji kartezjanskiej. Inaczej mowiac, Taylor jest Kry-
tyczny wobec epistemologii, ktorej problematyka obraca si¢ wokot dychotomii umyst—
Swiat>34,

Fundamentalne pytanie wspotczesnej teorii poznania brzmi: w jaki sposob i czy
naprawde jesteSmy W stanie pozna¢ $wiat? Taylor traktuje t¢ wspotczesng sktonnos¢ jako
forme¢ mody intelektualnej, ktora swigci triumfy od nowozytnosci. Osig problemu nowo-
zytnoS$ci jest sposob poznania $wiata. Wspodtczesna epistemologia moze zosta¢ sprowa-
dzona do dwoch kwestii, a mianowicie, po pierwsze, w jaki sposob cztowieka poznaje
$wiat, a po drugie, kto lub co zaposrednicza to poznanie.

Taylor nie tyle unika odpowiedzi na te pytania, ale poznanie jest dla niego cato-

335 Innymi stowy, to nasza aktywno$¢ W $wiecie i jego

sciowa aktywnoscig W Swiecie
zywe doswiadczenie stanowia zrodto wiedzy oraz zapewniajg 0 realnosci §wiata oraz nas
samych. Stycha¢ tu echo wczesniejszego watku zwigzanego z antropologia: cztowiek
jako rzucony w $wiat i pierwotnie doswiadczajacy poprzez ciato traktuje jezyk jako me-
diatora i wyraz tego poznania. Ten krotki rys rzuca okreslone $wiatlo na epistemologig
Taylora, ktora mozemy zaklasyfikowaé jako realizm pluralistyczny lub perspektywizm:
kazdy element naszych wladz poznawczych w swojej wiasnej sferze daje nam cze$¢ ob-
razu nas samych oraz rzeczywistosci, dzigki czemu zapewnia nas o realnosci $wiata oraz
tego, co poznajemy.

W jednym z esejow kanadyjski filozof daje wyraz temu ucielesnionemu poznaniu,
tak piszac w kontekscie moralnosci: ,,Moja gldwna teza jest to, Ze jazn egzystuje zasadni-
Cz0 w przestrzeni moralnej i Czyni to za sprawg dominujgcego wyobrazenia — wyobraze-
nia przestrzennego”. Podkreslenie przestrzeni jest jasnym sygnatem, ze Taylor odbiera
cztowieka jako istote cielesng, umieszczong W §wiecie stanowigcym dla niego zrodio po-
znania zaréwno $wiata dla nas, jak i samych siebie33°.

Z antropologii filozoficznej oraz epistemologii Taylor wyprowadza wnioski
0 naturze tego, co nazywamy moralno$cig lub moralng ontologia. Czyni to zgodnie ze
swoim sposobem refleksji filozoficznej, czyli analizujac historyczne formy rozumienia
tego, co oznaczato pojecie dobra i jakie bylo jego zrodto. w jednej ze swoich wazniej-

szych prac, w Zrédlach podmiotowosci, kanadyjski filozof opisuje, po pierwsze, zmiane

334 R. Abbey, Charles Taylor, dz. cyt., s. 6.
335 Tamze, s. 7.
336 Ch. Taylor, Moralna topografia jazni, dz. cyt., s. 238.
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W rozumieniu tego, co oznaczato dobro na przestrzeni wiekow, a po drugie — przesunigcie
akcentow z rozumienia dobra jako czego$ transcendentnego, wykraczajacego poza docze-
snos¢, na doczesne zycie 1 prymat indywidualnego szczescia. Przyczyng takiego przewar-
tosciowania jest odkrycie nowego zrédta idei moralnych, jakim jest cztowiek, a doktadnie
jego wnetrze. Bog jako zrodlo zostaje zepchnigty w cien. Nastepuje proces immanentyza-
cji. Wszelkie kwestie natury moralnej stajg si¢ juz tylko indywidualng decyzja, ktora wy-
ptywa z nas samych i jest wylacznie naszym arbitralnym, lecz prawomocnym wyborem.
Jest to legitymizowane absolutnym dowarto$ciowaniem, a dla niektorych przewartoscio-
waniem cztowieka®?’,

Oczywiscie dla Taylora takie pojmowanie kwestii moralnych jest aberracja tego,
co miata przynie$s¢ zmiana zakorzeniona W chrzesécijanstwie. Jego zdaniem, zindywidua-
lizowana i niezalezna jazn jest tylko fikcja | wynikiem naszego zadluzenia w ideatach
nauki jako panoptyki wszelkich sfer zycia. Nasze horyzonty moralne nie sg wytworem
autonomicznej, niczym niezaposredniczonej czystej mysli, lecz sa glgboko zwigzane
z horyzontami moralnymi epoki, w ktorej zyjemy. Czlowiek jako istota, ktora poznaje
poprzez do§wiadczanie $wiata i na tej podstawie dokonuje reinterpretacji tego, kim jest,
stanowi klucz do zrozumienia tego, co oznacza dla niego dobro i jakie horyzonty moralne
uznaje za wlasne. Inaczej mowiac, nasze ,,ja”, a zarazem dokonywane wybory moralne sa
gleboko zakorzenione w przestrzeni, gdzie jednostka bytuje. Nie jest mozliwe, zdaniem
Taylora, rzeczywiste istnienie niezaangazowanej jazni, ktéra spoglada na wszystko
z naukowym dystansem. Podmiot moralny, jakim jest cztowiek, dokonuje swych wybo-
row W przestrzeni uprzednio danej, ktora stanowi dialektyke tta oraz bazy konstytuuja-
cych dalsze decyzje®®.

Cztowiek jest pierwotnie ukierunkowany ku jakiemus$ dobru, ktore moze by¢ ro-
zumiane w rézny sposob, zalezny od tego, CO stanowi jego zrodlo, ktore konstytuuje ho-
ryzont naszego myslenia, niejako stwarzajac cel naszego istnienia. To zarazem $wiadczy
0 historycznym i interpretacyjnym charakterze cztowieka, gdyz ten bezustannie stara si¢
kroczy¢ ku obranemu dobru, dyskutujac z zastanymi ramami mys$lenia, ktore poddaje

ciagtej reinterpretacji®*®. Dobro jest dla Taylora istota ludzkiej egzystencji, to ono spra-

37 Ch. Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 235.

338 Tamze, s. 20.

339 W. M. Nowak, Spdr o nowoczesnosé W poglgdach Charlesa Taylora i Alasdaira MacIntyre’a, dz. cyt., s.
314,
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340 Konczac te uwagi na temat ontologii moralnej Tay-

wia, ze zycie jest warte przezycia
lora, mozemy zauwazy¢, ze jego intuicje zmierzajg do ukazania jednostki nie jako mona-
dy posrod monad, lecz istoty gltgboko zakorzenionej we wspolnocie, nie tyle jako jej wy-
tworu, co podmiotu podejmujacego dialog ze spotecznoscia.

Wspominajgc 0 wspdlnocie, mozemy jeszcze poswigci¢ kilka zdan filozofii spo-
tecznej Taylora. Gloszone przez niego poglady sprawiajg, ze bywa czesto uznawany za
mysliciela zwigzanego z ruchem komunitarian. Jest to ruch majacy na celu skorygowanie
postepujacej atomizacji spoteczenstwa, ktora w duzym stopniu wynika z liberalnej demo-
kracji. Komunitarianizm podkresla warto$¢ wspolnoty, jaka otacza jednostke oraz ja na
swoj sposob konstytuuje, np. kultura danego kraju, z ktora co prawda mozna dyskutowac,
lecz to ona ksztattuje podstawowe intuicje i kresli pierwsze ramy pojeciowe. Dla Taylora
demokracja liberalna, mimo wielu zalet, nie jest w stanie upora¢ si¢ z problematyka roz-
norodnos$ci kulturowej, co obecnie staje si¢ faktem w wyniku globalizacji. Miasta takie
jak Londyn, Berlin czy Nowy Jork stanowig mieszanke kultur, religii, narodowosci
I jezykow. Gdy przyjmiemy czysto zracjonalizowane stanowisko, przez ktore nalezy ro-
zumie¢ nowoczesne technokratyczne zarzadzanie w paradygmacie demokracji liberalnej,
problemy wynikajace ze zderzenia obcych sobie $wiatow, np. religijnych, beda nie do
rozwigzania. Inaczej mowigc, liberalna demokracja wszelkg problematyke z zakresu reli-
gii, kultury czy pochodzenia etnicznego uwaza za kwesti¢ prywatng jednostki i wedle jej
optyki wiasnie tylko prywatnie powinna by¢ manifestowana.

Nawet jesli ,,5zeroko rozumiane poglady” sa manifestowane, to nadrzgdna nad
nimi jest warto$¢ absolutna, ktorg w tym systemie politycznym jest wolnos¢ jednostki
w zakresie religii czy kultywowania tradycji, jesli nie godza one w drugiego cztowieka.
Jednak ta idealistyczna wizja nie jest w stanie sprosta¢ problemom, gdy pojawia si¢ grupa
czy spotecznos¢ majaca odmienng hierarchi¢ warto$ci. Demokracja liberalna nie jest
W stanie poprzez swoje narzedzia rozwigza¢ sporu, gdy wykracza on poza jej podstawy
czyli spoteczna umowe 0 poszanowaniu praw drugiego do swojej ekspresji®*t. Ta pro-
blematyka empirycznie jest dostrzegana szczegdlnie w panstwach Europy Zachodniej,
gdzie spolecznosci m.in. wywodzace si¢ z Bliskiego Wschodu nie akceptuja wielu prak-

tyk rdzennych mieszkancow.

340 Tamze, s. 315.
341 R. Abbey, Charles Taylor, dz. cyt., s. 14.
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Natura sporéw lub nawet wojen kulturowych rozpatrywanych z perspektywy
scjentystycznej czy racjonalistycznej — rozumianych wedle modelu Thomasa Hobbesa,
czyli spoteczenstwa jako jednostek, ktoére zawarly w pelni §wiadomie umowe spoleczng —
bazuje na zbyt waskich podstawach antropologicznych, a nawet filozoficznych sensu
stricto. Rozpatrywanie czlowicka tylko w kategoriach jednej z jego wtadz — jak czyni to
np. racjonalizm, widzgc w nim animal rationale, kierujgce si¢ rozumem — nie dociera do
istoty ludzkiej, ktora operuje w roznych sferach. Jedna optyka, jaka jest rozum procedu-
ralny, nie jest w stanie uchwyci¢ wszelkich odcieni egzystencji. Spory na tle religijnym
nie majg wymiaru czysto rozumowego. W wielu przypadkach religii nie mozna sprowa-
dzi¢ do pogladow teoretycznych, jako konkurujacych z nauka, tak jak w przypadku sporu
miedzy ewolucjonistami a kreacjonistami. Wiara dotyka calej egzystencji, poczawszy od
postawy teoretycznej na temat §wiata do okre$lania jednostkowego losu. Jej zwigzek jest
tak gleboki, ze kresli ramy tego, co Taylor nazywa dobrem.

Wydaje si¢, ze wihasnie na tym poziomie dochodzi do nierozwigzywalnego kon-
fliktu na polu liberalnej demokracji, ktéra na firmamencie dobr ustalita wolnosc,
w przypadku na przyktad radykalnych wyznawcow islamu znajdujaca si¢ zdecydowanie
nizej W hierarchii niz Allah i Jego prawa. Konflikt na tym polu nie moze zosta¢ rozwia-
zany, gdyz narzedzia liberalne nie obejmuja skomplikowania sytuacji na kilku pozio-
mach. Sporu nie mozna rozwigza¢ na drodze naukowej eliminacji hipotez. Mozna zary-
zykowaé stwierdzenie, ze niefilozoficzne zatozenia metafizyczne okreslaja horyzonty
do$wiadczania §wiata. To wlasnie tto stojace za postawa typowa dla liberalnej demokracji
jest niezwykle istotne i determinuje duza czg¢$¢ stosunkow spotecznych. Rozumienie je-
zyka jako wyrazu ekspresji ludzkiej duszy i swoista ontologia moralna Taylora stanowig
podstawe W zrozumieniu postawionej wyzej diagnozy 0 nieuchronnymi konflikcie
w ramach liberalnej demokraciji.

Lekarstwem, jakie znajdujemy u Taylora, jest zyczliwe spojrzenie na zrodta mo-
ralne, ksztattujgce najwyzsze dobro w kazdej wyszczegolnionej grupie spotecznej. Jesli
konflikt na linii np. teizm a humanizm wyrasta na poziomie zrodla, z jakiego wyprowa-
dzone jest dobro — w przypadku teistow tym zrodtem jest Bog, a w przypadku humani-
stow oczywiscie cztowiek — jego rozwigzaniem nie bedzie uzycie naukowych narzedzi,
poniewaz natrafiaja na zagadnienia metafizyczne, ktorych ,,mierzalno$¢” jest dyskusyjna.

Po pierwsze, nasza jazn ksztaltuje si¢ poprzez doswiadczenie, a jednym z nich jest
doswiadczenie dialogu, ktore konstytuuje nasze pooglada na poziomie wymiany idei.

Cyrkulacja idei stanowi pierwszy punkt do korekty czy reinterpretacji uprzednich pogla-
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dow. Stanowiska typowe dla liberalnej demokracji — tj. esencjalizm oraz dekonstrukcjo-
nim $wiatopoglagdowy — wychodza z zatozenia, ze poglady, wsrdd ktorych wyrosliSmy,
sa wieczne lub (jak chca tego postmodernisci) nie maja znaczenia, poniewaz sg czyms jak
zmiana ubioru. Trzecia droga Taylora, zgodna z duchem ciagle interpretujacego swe zy-
cie zwierzecia, jakim jest cztowiek, nie tyle zamyka cztowieka lub unicestwia, lecz sytuu-
je go w cigglym procesie stawania si¢ sobg na drodze reinterpretacji, dzigki czemu tworzy
on wlasng tozsamo$¢®*2. Tylko na drodze dialogu wartosci drugiej strony moga zostaé
zaakceptowane. Zostawienie ich samowolnym, prywatnym wyborom moze prowadzi¢ do
kolizji, czego przyktadem moze by¢ neutralna $wiatopogladowa Francja — gdzie tworzac
teoretycznie pustg przestrzen, wypiera si¢ tam religi¢, CO wraca niczym wyparte wspo-
mnienie w postaci traumy, jaka jest radykalny islam.

Nowoczesna wspdlnota nie jest pustg przestrzenia, gdzie egzystuja niezalezne od
siebie monady, lecz §wiatem interakcji, gdzie dochodzi do konfliktu na ptaszczyznie ak-
sjologicznej. Sfera publiczna w pluralistycznym spoteczenstwie jest miejscem zaciektej
batalii 0 to, co uzna¢ za warto$¢ najwyzsza i dobro nadrzedne. Echa tego rozbrzmiewaja
w kontekscie sporu 0 aborcje, ekologie czy miejsce religii W panstwowych placowkach.
Zadaniem wspotczesnych jest doprowadzenie do wspdlnoty komunikacji, ktorej celem
jest ciagta praca nad konsensusem wobec wielo$ci dobr w tonie wspdlnoty. Taylor widzi
wyjscie wyltacznie w kulturze koegzystencji, ktora stara si¢ wypracowywaé okreslone
warunki brzegowe zycia. Niemozliwa jest absolutna uniwersalizacja, pozbawiajaca kon-
kretnego tla, oraz absolutna dekompozycja, tworzaca ,ptynny podmiot”. Zadna
Z powyzszych propozycji nie zwraca uwagi na glgbokie zakorzenienie cztowieka
w kulturze czy wrecz na jej role konstytuujaca®®.

Nie sposob odmowi¢ Taylorowi intuicji dotyczacej tego, ze nowoczesna techno-
logia umozliwita skomunikowanie si¢ praktycznie catej planety, ktora stata si¢ polem
wymiany, a zarazem walki idei. Jedyng drog¢ stanowi nie tyle rozmycie wszystkich kon-
cepcji, co praca wewnagtrz wlasnych horyzontow, przy jednoczesnym zauwazeniu istnie-
nia odrebnych hierarchii wartosci. Ta gleboka rola kultury i jezyka naszego tta egzysten-
cjalnego wiaze si¢ z kwestig religii, ktora dla tej pracy jest kluczowa. Spdjrzmy
z perspektywy tych rudymentarnych wiadomos$ci na temat Charlesa Taylora na jego

punkt widzenia dotyczacy religii i sekularyzacji.

342 Tamze, s. 15.
343 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq a sferq publiczng w filozofii spofecznej i politycznej Charlesa Taylo-
ra, Olsztyn 2017, s. 245.
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Dla kanadyjskiego filozofa problematyka religii isekularyzacji jest jednym
z wazniejszych tematow w filozoficznych analizach. Jego opus magnum zatytutowane
Swiecki wiek (A Secular Age) jest poswigcone gtownie problematyce sekularyzacji, opi-
sanej jako proces, w ktorym dokonuje si¢ pluralizacja stanowisk dzigki artykulacji pod-
stawowych ludzkich do$wiadczen, Wtym szczegolnie doswiadczen religijnych3#.
W bogatej bibliografii mozemy odnalezé wiele prac poswieconych tej tematyce, m.in.
Oblicza religii dzisiaj (Varieties of Religion Today: William James Revisited) czy
a Catholic Modernity?(Katolicka nowoczesnosé?).

Zainteresowanie tematyka sekularyzacji oraz religii moze w przypadku Charlesa
Taylora wynika¢ z z dwoch czynnikow. Po pierwsze, jego integralna hermeneutyczna
antropologia uznaje zasadno$¢ odmiennego od scjentystycznego sposobu artykulacji do-
$wiadczenia zycia, ktore nie jest skierowane tylko na tu i teraz, lecz obejmuje rzeczywi-
stos¢ z perspektywy wertykalnej, jednocze$nie nie tracgc z 0czu wydarzen wykraczaja-
cych poza codzienny bieg zycia/przelomow egzystencjalnych/sytuacji granicznych. Dla
przyktadu, dla nauki $§mier¢ jest tylko ustaniem oznak zycia, kiedy zanikaja wszelkie pro-
cesy zyciowe komorek. Jednak dla cztowieka stanowi ona moment kluczowy, poniewaz
$mier¢ i narodziny kre$la ramy opowiesci 0 nas samych, stad muszg zosta¢ napetnione
znaczeniem. Religia jest tg formg artykulacji doswiadczenia, ktore w polu swoich zainte-
resowan obejmuje np. do§wiadczenie Smiertelnosci. Opis zmiany w charakterze interpre-
tacji tego fenomenu, jakim jest nowa artykulacja podstawowych do§wiadczen, nie moze
zosta¢ pominigty przez zadna histori¢ idei.

Z drugiej strony, zaangazowanie Taylora W debatg na temat sekularyzacji i religii
jest wyrazem jego nieskrywanego katolicyzmu. Jest on wyznawcg chrze$cijanstwa rytu
rzymskiego. Oczywiscie, nie moze stanowi¢ to zarzutu, lecz jak podkresla sam filozof,
ten fakt zawegza jego perspektywe rozumienia religii do kategorii, jakie wypracowata teo-
logia chrze$cijanska. Fenomen sekularyzacji interpretowany jest jako zjawisko typowe
dla cywilizacji Zachodu. Mozna ztego uczyni¢ zarzut, jednak wtym tkwi metoda
W zrozumieniu zmian, poniewaz jednoczesnie chrzescijanstwo stanowi doskonaty przy-
ktad religii, ktora jest dotknigta przez sekularyzacje, a ta znodw jest procesem, ktory doko-
nat si¢ niejako W tonie religii. Tak wigc Taylor nie idealizuje tematyki sekularyzacji, nie
sprowadzajgc jej do czysto strukturalnego i abstrakcyjnego opisu. Czerpie z materiatu,

jakim jest zeswiecczenie zachodnich spoleczenstw.

344 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 28.
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Przejdzmy do podstawowej kwestii, czyli definicji religii, jaka postuguje si¢ Char-
les Taylor. Po pierwsze, Taylora mozna uzna¢ za zwolennika definicji substancjalnych,
ktory wychodzi od dychotomii transcendencja/immanencja. Transcendencja dla zachod-
niej cywilizacji jest istotg religii®*>. w naszym kregu kulturowym jej najczestszym sposo-
bem artykulacji jest chrzescijanstwo — i wlasnie to cien tej religii pada na nasze rozumie-
nie pojecia transcendencji. Taylor podkresla, ze jest to termin nieco abstrakcyjny, jednak
on sam uzywa go do ujecia wszystkich tych momentéw, ktore wykraczajg poza zycie
doczesne, oznaczaja co$ poza dostgpnym nam na co dzien $wiatem. Dla kanadyjskiego
filozofa kazda proba ujgcia transcendencji jest zawsze uwarunkowana kulturowo: mimo
prob abstrahowania od tych zaleznosci, kryje w sobie niezbywalne elementy tradycji,
z ktorej wyrosta34®.

Abstrahujac od partykularyzmow, jakie moze zawiera¢ dana kultura, Taylor wy-
réznia trzy poziomy, gdzie przejawia si¢ transcendencja. Sa to:

— relacja z czyms$ poza zwyktym zyciem np. bostwem, sita, Bogiem; za posrednic-
twem tych relacji powstajg zorganizowane spotecznosci;

— wiara w istnienie czegos$ poza, czego instytucjonalng egzemplifikacjg jest zorga-
nizowana religia;

— transcendencja rozumiana jako transformacja, jako przekroczenie samego siebie,
wykroczenie poza ograniczenia biologicznego zycia; inaczej mowigc, transcendencja jest
doswiadczeniem granicznym, ktére prowadzi nas w strone innego wymiaru®#’,

Te trzy wymiary moga przypomina¢ rozwdj ludzkosci od kultur archaicznych do
indywidualistycznej kultury wspotczesnej. Pierwszy poziom przejawiania si¢ transcen-
dencji ma wymiar spontanicznej relacji, na kanwie ktorej rodzg Si¢ pierwsze spoteczno-
Sci, polaczone wspolnym doswiadczeniem czego$ ,,przerastajgcego codziennos¢”. Drugi
etap to formalizacja tego do§wiadczenia, zorganizowana forma wierzenia, przejawiajaca
si¢ W instytucjach. Trzecim etapem jest ,,dojrzala” podmiotowos¢, ktéra wyraza sig
w krytycznej interpretacji rzeczywistosci oraz w zindywidualizowanej interpretacji do-
swiadczenia. Przemiana nie dotyka catych spolecznosci, lecz jednostki, ktére na wlasng

reke, czgsto bez pomocy zewngtrznych instytucji, docieraja do momentu, kiedy wchodza

w relacje z Absolutem. Mozemy powiedzie¢, ze to etap autonomicznej metanoi.

345 Tamze, s. 29.

346 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq i sferq publiczng W filozofii spotecznej Charlesa Taylora, dz. cyt., s.
135.
347 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 20.
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Ten heglowski rys jest wpeli zrozumiaty w pracach Taylora®?®, ktory jako jeden
z nielicznych anglosaskich filozofow jest blizszy kontynentalnemu filozofowaniu
I podprowadzit nas to zarysu definicji religii.

Definicja proponowana przez Taylora wydaje si¢ uczciwa oraz prosta. Uczciwa,
poniewaz podkre$la swoje ograniczenia i partykularno$¢, to znaczy jej punktem wyjscia
jest monoteizm judeochrze$cijanski, ktory stanowi podstawe do konstruowania jakiego-
kolwiek pojecia religii®*°. Jednak Taylor uwaza, Ze bez podstaw empirycznych, czyli wyj-
$cia od rzeczywistej religii, mozemy jedynie dyskutowac o abstrakcyjnym projekcie, kto-
ry mogltby nosi¢ miano ,,czym religia powinna by¢”.

Ta definicja jest zarazem prosta, poniewaz brzmi ona nastgpujaco: ,religia to co$
poza zyciem”°. Taylor chce nam powiedzieé, ze religia jest to co$, co wykracza poza
nasze doczesne cele, takie jak osobisty rozwoj, postep technologiczny czy projekt poli-
tyczny lub szlachetna idea ochrony $rodowiska, co propaguja ruchy ekologiczne®!. Reli-
gia jest artykulacja do$wiadczenia petni, wyrazem intuicji, ze tu i teraz nie jest koncem.
Zycie ma jaki$ inny, glebszy sens, a nawet najtragiczniejsze wydarzenia, jak cierpienie,
maja sens, sens umocowany gdzie$ indziej — moéwiac jezykiem ,,ludowej religii”, gdzie$
,.u gory” zostaly zapisane nasze drogi i ich znaczenie®2,

Jak juz wspomnielismy, Taylor w swojej definicji wychodzi od dychotomii trans-
cendencja/immanencja. Nie sg to jednak dla niego tylko abstrakcyjne kategorie filozo-
ficzne, lecz uzywa ich jako narzedzi analitycznych do okreslenia dwoch typow zycia
w nowoczesnym $wiecie. Transcendencja odnosi si¢ do grupy ludzi, ktoérzy w swoich
horyzontach nie poprzestaja na doczesnosci. Jest to kategoria typowa dla doswiadczenia
religijnego, ktére kierunkuje ku pelni poza terazniejsza egzystencje. z kolei immanencja
jest zwigzana z zyciem zamknietym W doczesnosci, gdzie celem jest rozwdj tu i teraz
oraz prowadzenie ,,zwyczajnego zycia”. Spehienie, jakie moze nas spotkac, ma tylko
wymiar ,,ziemski” i nie wykracza poza horyzonty epoki.

Religia w pracach Taylora zostaje usystematyzowana wedle jej historycznych
form. Podziat religii by} zainspirowany pracami Emile’a Durkheima, gdzie wyrézniono
trzy  historyczne  ksztatty  religii:  paleodurkheimowski,  neodurkheimowski

I postdurkheimowski. Przymiotnik ,,durkheimowski” nie jest wtym wypadku wcale

348 Jest autorem monografii o Heglu zob. Ch. Taylor, Hegel, Cambridge 1975.
349 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 16.

350 Ch. Taylor, a Catholic Modernity?, dz. cyt., s. 20.

351 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 15.

352 Ch. Taylor, a Catholic Modernity?, dz. cyt., s. 21.
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chwytliwym, postmodernistycznym okresleniem bez znaczenia. Jego uzycie jest celowe,
poniewaz wszystkie trzy formy religii obrazujg spoteczny wymiar, tak mocno podkreslo-
ny przez Durkheima. Podobnie jak u Durkheima, religia w tym wypadku widziana jest
jako fundament zatozycielski spoteczenstwa.

Paleodurkheimowska forma religii opierata si¢ na glebokiej, Wrecz ontycznej Wig-
zi organizacji spolecznej, jak np. panstwa $redniowieczne, z Bogiem/transcendencjg. Ta
forma wyrazata si¢ poprzez przenikanie sfery sacrum do sfery profanum, to znaczy sa-
crum legitymizowato kazdy wymiar profanum do tego stopnia, ze religia byla obecna
wszedzie i stanowita metafizyczny oglad Swiata dla kazdego cztowieka.

Z kolei neodurkheimowska forma religii widzi Boga jak pomystodawce tadu
I konstruktora §wiata. Bog zaczyna by¢ rozumiany na sposob deistyczny. Przyktadem dla
takiej formy religijnosci, gdzie nie tyle Kosciot, a §wieckie panstwo jest depozytariuszem
podstawowych wartosci i zostato zalozone zgodnie z zamystem Bozym, sg Stany Zjedno-
czone Ameryki Potnocnej. Pewne podstawowe elementy religii, szczegdlnie w zakresie
etyki, jak Dekalog czy moralne normy z Ewangelii, przeniknety w zdeformowanym
ksztalcie do norm panstw. Przyjety one np. imperatyw zyczliwosci, tolerancji etc., co
pozwala na funkcjonowanie zréznicowanym spolecznosciom. Mozemy powiedzie¢, ze
w tej formie panstwo odrzucito tron i przejeto jego rolg normatywng w zakresie moralno-
§cis®3,

Ostatnia wyszczegolniona forma religii nosi nazwe¢ postdurkheimowskiej. Jest to
nawigzanie do nowoczesnej $wiadomosci, ktora nie potrzebuje pomocy panstwa lub Ko-
Sciota do okreslenia swojej tozsamosci czy Utworzenia choéby mikro-wspolnoty>®,
Wspotczesna forma duchowosci czy religii jest skierowana do wewnatrz: to ,,ja”, anie
zewngtrzny autorytet staje si¢ zrodtem, z ktérego czerpiemy, wyruszajac W droge zycia.
To ,,ja” osadza, co dla nas jest dobre, jak gtosi hasto festiwalu New Age: ,,Only accept,
what rings true, to your own inner Self”®>>. Wspotczesna forma religii jest zindywiduali-
zowang, niewidzialng metafizyczng ostona, ktéra wyraza si¢ czgsto w sformutowaniu ,,ja
tak czuje”. Wiasnie ten model stanowi podstawe do rozumienia sekularyzacji nie tylko
jako zjawiska postepujacego linearnie i zdeterminowanego niczym prawa fizyczne. Wng-
trze czlowieka — to, co niewidzialne dla oka — stanowi klucz do zrozumienia procesu se-

kularyzacji i religii w XXI wieku.

353 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, ttum. A. Lipszyc, Krakow 2002, s. 62.
354 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 487.
355 Tamze, s. 489.
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Zarysowujac swoja definicje religii, Taylor podaje nam pewne wskazowki do zro-
zumienia tego, czym jest kluczowe dla tego rozdziatu pojecie sekularyzacji. Jesli punk-
tem wyjs$cia jest dychotomia transcendencja/immanencja, sekularyzacja musi by¢ glteboko
Zwigzana z immanentyzacja zycia. Spojrzmy na ten problem blize;j.

Autor a Secular Age skupia swoje analizy na procesie, ktory doprowadzit do
zrownowazenia dwoch réznych stanowisk egzystencjalnych: teistycznych oraz humani-
stycznych/naturalistycznych®®. Innymi stowy, Taylor szuka w historii kluczowych mo-
mentow, ktore doprowadzity do pomniejszenia roli religii zaréwno w sferze publicznej,
jak i prywatnej i dowartosciowania innych sposobdéw postrzegania rzeczywistosci oraz
jej przezywania. Wspotczesny $wiat stat Sie miejscem, gdzie religia jest jedna z opcji,
poniewaz stracita swoj uprzywilejowany status na rzecz innych postaw. Wspolczesnie
uwazanie Boga czy innej formy transcendencji za jedyne zrodlo sensu i moralnosci nie
ma juz charakteru aksjomatu, lecz — szczegolnie w wielu spoteczenstwa Zachodu — jest
postrzegane jako wyraz przemijajacej i obskuranckiej ideologii. Do glosu dochodzg po-
stawy nazwane przez Taylora ,humanizmem wytacznym”, ktory doswiadczenie zycia
zamyka w ,.tu i teraz”, a zrodtem sensu i moralnosci staje si¢ cztowiek lub natura.

Ten proces ma swoje korzenie w powszechnie znanych przyczynach, takich jak:
reformacja, protestantyzacja zycia religijnego, humanizm renesansowy, powstanie panstw
narodowych czy — uwazanej za najwazniejsza — rewolucji naukowej®’. Zbior czynnikow,
ktore zostaly tu wymienione, nie wyczerpuje oczywiscie puli determinantow procesu se-
kularyzacji. Charles Taylor rowniez uwaza powyzsze czynniki za kluczowe w procesie
ze$§wiecCzenia, jednak ton, jaki nadala im szczegdlnie socjologia religii oraz filozofia
zapatrzona w nauke, zapomina 0 tle tych proceséw oraz o petiejszej — mozna powiedzie¢
hermeneutycznej — antropologii. Kanadyjski filozof nie zgadza si¢ z przypuszczalnymi
skutkami, jakie sa generalnie przyjmowane niczym aksjomat; chodzi tu o zanik religii
pod naporem nauki oraz technologii. Interpretacja zjawiska sekularyzacji zaproponowana
przez Taylora ukazuje caly proces wielopoziomowo, opierajac si¢ na jego filozoficznym
warsztacie. Samo rozumienie sekularyzacji dla autora a Secular Age ma trzy wymiary.

Pierwszym wymiarem sekularyzacji jest odseparowanie religii od sfery publicznej

oraz politycznej®®. Nastepuje proces powolnej prywatyzacji religii®>®. Pod tym sformu-

356 Tamze, s. 490.

357 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq i sferq publiczng W filozofii spofecznej Charlesa Taylora, dz. cyt., s.
175.

358 Tamze, s. 146.
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towaniem kryje si¢ stopniowe wycofywanie si¢ religii z jej dotychczasowych sfer wpty-
Wow, za ktore mozemy uzna¢ m.in. moralnos¢, polityke, nauke czy ekonomig. Religia
w kwestii etyki przestaje by¢ jedynym zrodtem norm postgpowania i jedyna stuszng dro-
ga ku dobru. Ten proces zaczyna si¢ juz W tonie chrzes$cijanstwa, gdzie w okresie refor-
macji dochodzi do nowych interpretacji podstawowych zasad moralnych. Nast¢puje plu-
ralizacja zrodta moralnego. Kos$ciot katolicki traci uprzywilejowane miejsce w przestrzeni
nauczyciela moralnosci, a jego rola w $wiecie zachodnim jako jedynego autorytetu, ktory
swa legitymacje¢ czerpie od transcendentnego zrddla, zostaje podwazona w momencie
powstania nowych odlaméw chrze$cijanstwa zainspirowanych mysla Marcina Lutra. Od-
tad kontakt ze zrodtem, jakim jest transcendencja, nie jest dysponowany i autoryzowany
przez jedng instytucj¢. Nastepuje proces reinterpretacji podstawowych zatozen chrzesci-
janstwa, ktora w duzym uproszczeniu moze by¢ dokonywana przez kazdego, kto okresla
siebie natchnionym. Protestantyzacja jest niejako krokiem do nowoczesnego spoteczen-
stwa pluralistycznego, tworzac projekt nowoczesnej tozsamosci autentycznej.

Wedle historykow idei, m.in. Feliksa Konecznego, w przestrzeni politycznej prze-
tamanie tradycyjnego sojuszu tronu z ottarzem ma miejsce, gdy w zycie zostaje wcielona
zasada Cuius regio, eius religio. Odtad zwiazek dwoch partnerow zastapiono nadrzedna

rola wiadcy w wyborze wyznania®®®

. Nadrzednym prawodawca sumien ludu przestaje by¢
Kosciot katolicki, narzucajacy swoja wizjg, a jego role przejmuje wiadca danego teryto-
rium. Miejsce instytucji religijnej jako jedynej posiadajgcej autorytet zrodta zostaje zasta-
pione przez pluralistyczny porzadek moralno-polityczny, gdzie religia bedzie stopniowo
przesuwana do sfery prywatnej.

Nowe formy religijno$ci zapoczatkowane przez rewolucje protestanckg wptynety
na wizj¢ ekonomii, W ktorej to gromadzenie kapitatu stato si¢ wyrazem Opatrznosci Bo-
zej 1 jest zalazkiem wytworzenia si¢ klasy, gdzie warto§¢ ma nie tylko zycie wieczne, ale
rowniez zycie doczesne. Znaczenia nabieraja szczgscie | dobrobyt, przezywane tu i teraz.
Imperatywami staja si¢ sprawiedliwos¢ czy zyczliwo$¢ wobec blizniego, ktore maja
uczyni¢ doczesno$¢ Dblizszg ewangelicznym zasadom, ale réwniez pomagaja

W rozwinieciu sie na polu ekonomiczno-spotecznym, co sprzyja dobrobytowi %6,

39 Ch. Taylor, Uniwersalnosé idei sekularyzmu, W: Oswieceniowe Zrédia idei sekularyzmu, red. A. Toma-
szewska, D. Barnat, Krakow 2017, s. 110.

360 F, Koneczny, Protestantyzm w zyciu zbiorowym, red. Wt. Lewandowicz, Warszawa 1938, s. 45.

361 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 370.
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Wyobrazenie na temat Swiata zarowno jego strony fizycznej, jak i metafizycznej
mialo charakter religijny. Nawet W probach opisu natury np. u Arystotelesa nigdy nie ma
ona wymiaru mechanicznego czy tez przedmiotowego. Mimo wielu odkry¢ swiadczacych
0 wysokim poziome racjonalnos$ci, przed zaistnieniem nowozytnej nauki $wiat jest opi-
sywany jako pewien organiczny byt z dusza kryjaca sie pod metafizycznymi opisami
przyrody. Jedng z ostatnich zachodnich egzemplifikacji takiego stanu jest sredniowieczny
Kosciol, ktory zarzadzat rozwojem nauki i szkolnictwa, majac W posiadaniu uniwersytety
oraz warstwg, ktorg obecnie mozemy klasyfikowac jako intelektualistow. u Szczytu hie-
rarchii nauk byta teologia. Byto to wysoce wyspecjalizowany oraz zbiurokratyzowany jak
na o6wczesne realia system, w ktérym to, co nazywano poznaniem obiektywnym byto
powiazane W sposob posredni czy bezposredni z transcendencja, tu rozumiang jako obja-
wienie tlumaczone przez Kosciot katolicki. Sredniowieczna filozofia w swojej epistemo-
logii zmagata si¢ z pogodzeniem wiary i rozumu. Problem teorii poznania wieckéw $red-
nich nabiera rozpedu w sporze o uniwersalia, gdzie stanowisko nominalistyczne stwier-
dza, ze w pewnych sferach nie ma potrzeby taczenia ze swoim aktem poznawczym trans-
cendencji. Nominalizm jest iskra, ktora burzy obraz $wiata zaczarowanego.

Ostatecznie hegemonia Kosciota W obrebie nauczania zostata przetamana przez
rewolucje naukowa, kiedy to narodzito si¢ nowe podejscie do epistemologii. Rozkwit
nurtow opartych na przewrocie epistemologicznym — takich jak np. nominalizm
i kartezjanizm — doprowadzit do uksztaltowania nowego modelu nauki i odtad pojecie
prawdy jest niezalezne od transcendentnego zrodta®?,

Caly proces sekularyzacji oznacza dla Taylora stopniowe usuwanie w cien insty-
tucji religijnej, jaka jest Kosciol. Narracja na temat sekularyzacji to tak naprawde stop-
niowe ostabianie znaczenia instytucji religijnych, gdzie nadrzedng role odgrywa Kosciot
rzymski.

Drugi wymiar sekularyzacji jest zwigzany z zanikaniem lub ostabianiem wiary
W chrzeécijanstwo wyznania katolickiego jako systemu absolutnego i nieomylnego®®3.
Wraz z erupcja nowych form poboznosci, jakie rozkwitajg w sektach i wyznaniach prote-
stanckich, nastepuje powolny proces pluralizacji postaw wobec tego, w co wierzymy i co
uznajemy za stuszne. Dominujaca rola Kosciota katolickiego zostaje zastapiona przez

protestanckie Koscioty, ktore dokonujg wlasnej interpretacji Biblii, tym samym otwiera-

362 Tamze, s. 560.
363 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq i sferq publiczng W filozofii spotecznej Charlesa Taylora, dz. cyt., s.
147.
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jac mozliwos¢ zaistnienia nowych doswiadczen religijnych. Ten proces zmierzal ku
otwarciu sie drogi dla innych religii, systeméw filozoficznych czy §wiatopogladéw. Mo-
zemy zaryzykowaé stwierdzenie, ze nastgpito mnozenie si¢ systemdéw sensotwoérczych,
przy czym zaden z nich nie jest ostatecznie uprzywilejowany®**. Ten wymiar sekularyza-
cji skupia si¢ przede wszystkim na statystycznym spadku liczby wiernych w miejscach
kultu. Spadek wiary w wybrang religi¢ jest przede wszystkim wynikiem interpretacji sta-
tystyk uczestnictwa wiernych w nabozenstwa/rytuatach. Wiara staje si¢ w tym wypadku
tylko jedng z opcji duchowych czy swiatopogladowych. w wyniku konkurencji ,,na rynku
idei” chrze$cijanstwo stracito dominujagcg pozycje W prywatnym zyciu ludzi. Jako jedna
z glownych przyczyn tak radykalnego spadku wiary w ostatnich stu latach trzeba wymie-
ni¢ rozwdj nauki, szczegdlnie nauk szczegotowych, ktore sformutowaty szereg teorii
ostabiajacych znaczenie twierdzen religijnych. Swietnym przyktadem jest tutaj teoria
ewolucji, ktora zakwestionowata protologi¢ chrze$cijanskg. Podobnie rzecz ma si¢
z rozwojem psychologii czy wszelkich neuronauk, jak np. neuro-kognitywistka, ktora
rozwaza religi¢ tylko jako forme percepcji I interpretacji naszych mentalnych fenome-
now. Sekularyzacja w formie drugiej jest przede wszystkim rozumiana jako zastgpienie
archaicznej religijnej perspektywy bardziej wyrafinowang i praktyczng nauka®®.

Istotne zarowno W kontekscie pierwszego, jak idrugiego modelu sekularyzacji
jest pojecie ,,odczarowania”, zapozyczone oczywiscie od Maxa Webera®%®. Jest to termin
szczeg6lnie istotny, poniewaz oznacza stopniowe wypieranie wszelkich twierdzen
0 charakterze irracjonalnym lub niebazujacych na empirii. Wszystko, co nie znajdzie si¢
W obrebie racjonalnej strategii myslenia, zostaje wyeliminowane. Dla zaczarowanego
Swiata Bog byl dostepny we wszystkich uswieconych miejscach oraz w swigtecznym
czasie. Sacrum zajmowato tam okreslone miejsce, bylo do§wiadczane przez ludzi czy to
bezposrednio, czy to przez swoich posrednikow, takich jak np. warstwa kaptanska lub
w niektérych wspdlnotach politycznych przez kréla (np. krol Francji) czy cesarza (np.
Bizancjum). Odczarowanie to oddzielenie tych dwoch $wiatow i autonomizacja sfery
profanum. Pomimo mistycznych zrywéw, co objawia si¢ np. dziataniem sekt, proces od-
czarowania powoli zmierzat do uczynienia z Boga figury intelektualnej, tym samym ra-
cjonalizujac caly proces religijny, az do jego zanegowania jako niemieszczacego si¢

W ramach mys$lenia racjonalnego. W Uproszczony sposob obrazuje to rozwoj filozofii Bo-

364 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt., s. 3.
365 Tamze, s. 4.
366 M. Weber, Etyka protestancka i duch kapitalizmu, dz. cyt., s. 74.

140



ga na Zachodzie. Chrzescijanstwo stanowito punkt wyjscia dla teizmu jako dominujace;j
filozofii Boga od konca starozytnosci przez cate Sredniowiecze. Filozofia nowozytna,
szczegolnie jej elita, kieruje si¢ ku deizmowi, widzac w Bogu postulat metafizyczny, ra-
czej aksjomat niz religijnego ,,Boga zywego”. Dzieto wienczy filozofia wspotczesna, kto-
ra poczynajac od Nietzschego, a konczac na nowoczesnej filozofii umystu kroczy ku atei-
Zmowi.

Jak mozemy wywnioskowaé z powyzszej dygresji na temat procesu odczarowa-
nia, cztowiek zostal powoli wykorzeniany ze $wiata, gdzie obecno$¢ Boga wydawata sig¢
oczywista i charakteryzowata si¢ ontycznym zwigzkiem z Absolutem. Nastepnym kro-
kiem bylo zerwanie tej organicznej wiezi, gdzie Bog/istoty nadprzyrodzone zywo inge-
rowaly W $§wiat na rzecz rozumienia Absolutu jako zegarmistrza. To przesuni¢cie ma da-
lekosiezne skutki dla kazdego czlowieka. Bog, rozumiany juz na potly deistycznie, staje
si¢ projektantem konkretnego planu dla cztowieka, ktéry musi poznac i zrozumieé. Tres¢
tego planu jest rOwnoznaczna z dobrobytem i rozwojem kazdego cztowieka; jest on celem
ostatecznym dla wszystkich. Ten sposob postrzegania rzeczywisto$ci ma przemozny
wplyw na kryzys wiary religijnej. Ekonomizacja zycia | zrownanie dobrobytu materialne-
go z przychylno$cig Boga kieruje nas na tory immanentyzacji egzystencji. Religia jako
depozytariusz wiary i wiedzy o transcendencji staje si¢ zbedna, a jej opowies¢ przestaje
mie¢ znaczenie. Je$li popatrzymy na to z perspektywy zmian zachodzacych w tonie
chrzescijanstwa, jest to proces przejscia od omnipotentnego Kosciota katolickiego, ktory
swoje przestanie opart na eschatologii oraz kwestii zbawienia, do protestantyzacji chrze-
$cijanstwa, ktore miato janusowe oblicze: z jednej strony purystycznie podchodzito do
kwestii zbawienia, a zdrugiej Stopniowo dowarto$ciowywato zwyczajne zycie®®’.
w drugim modelu sekularyzacji mamy wiec do czynienia ze spadkiem liczby wiernych
w Kosciotach chrzescijanskich oraz z odchodzeniem od transcendencji jako gwaranta
zbawienia, w zamian za racjonalizacj¢ zycia, O W dtuzszej perspektywie dowartosciowu-
je zwyczajne zycie.

Taylor wymienia dwa gléwne modele sekularyzacji: oddzielenie sfery publicznej
od religii oraz spadek liczby wierzacych poprzez oparcie si¢ na racjonalizmie jako na
naczelnej ,,ideologii”, ktora podczas dlugiego procesu W pewnym sensie wytworzyta tak
zwang klase $rednia, skierowang gléwnie na dobrobyt, co nie jest juz znakiem boskiej

Opatrzno$ci, ale wynikiem lepszych lub gorszych decyzji, podejmowanych na polu m.in.

367 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, dz. cyt., s. 53-55.
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ekonomii. Jednak dla kanadyjskiego filozofa te dwa modele nie opisujg determinantow
procesu sekularyzacji, lecz sg wynikiem innej, wickszej transformacji. Oczywiscie, te
dwa czynniki — oddzielenie sfer oraz racjonalizacja zwigzana ze spadkiem liczby wier-
nych — sg nadal rozumiane jako co$ istotnego, jednak Taylor skupia swe spojrzenie na
czyms$ wigcej niz tylko na zewnetrznych oznakach. Jego rozumienie procesu sekularyza-
cji jest przede wszystkim skierowane na zmian¢ kontekstu zycia, podmiotowosci czy tez
samej tozsamosci. Podejscie Taylora wychodzi od podmiotu jako zrédta zmiany. Podmiot
— araczej jego rozumienie i samorozumienie — jest determinantem procesu sekularyzaciji,
a w kontekscie tego nie mozemy juz mowic¢ 0 prostym procesie sekularyzacji, ktory zmie-
rza od punktu a do punktu B. Ten model Taylor nazywa trzecim modelem sekularyzacji,
co jest w duzym stopniu probg hermeneutyki, opisujacej duchowe przemiany mieszkan-
cow Europy>®®,

Dla Charlesa Taylora problematyka sekularyzacji wiaze si¢ z rozumieniem pod-
miotu, a doktadniej méwiac z tym, jak podmiot rozumie siebie lub — precyzyjniej — jakie
sg horyzonty rozumienia samego siebie czy — postugujac si¢ jezykiem kanadyjskiego fi-
lozofia — jakie jest imaginarium spoteczne, ktore konstruuje Swiatopoglad wspotczesnego
podmiotu. ,,Imaginarium spoteczne” to jeden z kluczowych termindéw w pracach Taylora.
Oznacza on sposob, W jaki ludzie wyobrazaja sobie spoteczng egzystencje. Inaczej mo-
wigc, jest to szerokie, wrecz kompleksowe, a nawet metafizyczne ujecie tego, czym jest
$wiat, ktory nas otacza, a zarazem tworzy. Taylor w swych rozwazaniach nad imagina-
rium podkresla, jak zwyczajni ludzie wyobrazaja sobie egzystencje W spoteczenstwie nie
poprzez teoretyczne rozwazania, tylko poprzez opowiesci, obrazy, popkulture czy legen-
dy. Filozof skupia si¢ wiec na pogladach, ktore sg podzielane nie tylko przez elity, lecz
rowniez przez szerokie grupy ludzi.

Imaginarium jest wigc wspolnym rozumieniem spraw, ktore umozliwiaja wszelkie
ponadindywidualne praktyki, tworzac tym samym obraz okreslonej jednosci podstawo-

wych przekonan, jak np. godno$é cztowieka®®

. Oczywiscie, imaginaria z reguty przepty-
waja od elit (intelektualnych, politycznych, artystycznych czy popkulturowych) do mas,
tym samym stajac si¢ imaginarium obowigzujacym powszechnie. Za przyktad niech po-
stuzy sukces naturalizmu, ktory stat si¢ powszechnym paradygmatem myslenia, o czym

moze $wiadczy¢ legitymizacja wszystkiego, co naturalne to oznacza, ze natura uprawo-

368 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq i sferq publiczng W filozofii spotecznej Charlesa Taylora, dz. cyt., s.
245,
369 Ch. Taylor, Nowoczesne imaginaria spofeczne, ttum. A. Puchejda, K. Szymaniak, Krakéw 2010, s. 37.
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mocnia wszystko, co jest, staje si¢ pojeciem absolutnym. Nastgpit tu proces wulgaryzacji
i uproszczenia samych zatozen naturalizmu, lecz zostal on umasowiony, co wigze si¢
z ideologizacja. Imaginarium jest ztozonym zjawiskiem, pozbawionym wyraznych gra-
nic; bywa niedostatecznie ustrukturyzowane i wyartykulowane, jednak wlasnie
w imaginarium jawnie czy niejawnie zawiera si¢ cato$ciowe rozumienie rzeczywistoSci
wraz z jej sensem. Imaginarium zapewnia miejsce kazdemu podmiotowi i nadaje temu
miejscu sens. Mozemy powiedzie¢, ze stanowi tlo, ktére konstytuuje cata rzeczywistos¢
spoteczna, a zarazem jednostkowg®™®.

Autor a Secular Age w swoim modelu sekularyzacji wychodzi z zatozenia, ze pro-
ces historyczny doprowadzit do sytuacji, kiedy zrownowazono postawy wiary i niewiary
jako rownorzednych sposobow funkcjonowania w spoleczenstwie i do§wiadczania zy-
cia®!. Nawiazujac do pojecia imaginarium, mamy do czynienia z nowym kontekstem,
gdzie warunki wiary i doswiadczenia religijnego zostaty zmienione®2. Nowoczesno$é
odrzuca wszelkie naiwne ujecia transcendencji, ktore roszcza sobie pretensje do zagarnie-
cia catosci ludzkiego zycia. Nie istnieje juz jeden absolutny horyzont, podzielany przez
wszystkich. Jedyna zasad¢ stanowi poszanowanie ipromowanie ludzkiego rozwoju
W jego wiasnej ekspresji. Ten rozwoj nie jest do konca okre§lony, mozemy powiedzie¢,
ze zostat on zindywidualizowany i uzalezniony od podmiotu, a jedynym aksjomatem staje
si¢ autentycznos$é®’3. To wyjatkowa zmiana, jesli sie spojrzy z perspektywy historii, po-
niewaz po raz pierwszy jednej religii/ideologii nie zastapiono nast¢pna, lecz dochodzi do
pluralizacji $wiatopogladow i religii. Mozemy uznac to za typowe dla nowoczesnego Spo-
sobu myslenia, ktory Taylor nazywa humanizmem wylacznym, uwazajacym podmiot za
zrodto poznania oraz etyki.

W s$wietle pism Taylora fundamentem wspotczesnej cywilizacji zachodniej jest
ludzka wolnos¢. Nic nie moze stangé na przeszkodzie rozwoju oraz ekspresji siebie. To
W pewnym stopniu zastopowato chrzescijanstwo, gdzie transcendencja wyznacza granice
wolnosci, a w przypadku humanizmu wylgcznego wydaje sig, ze granicg jest tylko prze-
moc wobec drugiego. Innymi stowy, moja ekspresja, méj wzrost w sensie moralnym nie
moze krzywdzi¢ drugiego®’*. Dla Taylora jest to kluczowa transformacja na polu egzy-

stencjalnym. Jak sam mowi, pozbycie si¢ naiwnego rozumienia transcendencji na rzecz
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skierowania si¢ ku cziowickowi jako zrédtu prowadzi do otwarcia drzwi przed plurali-
zmem. Wszelkie postawy nie sg juz legitymizowane przez Boga/transcendencje, lecz
przez cztowieka. Jedyna zapor¢ moze stanowi¢ tylko prawo do wolnosci i ekspresji dru-
giego, a celem samym w sobie staje si¢ afirmacja wlasnego zycia i skierowanie si¢ na
jego rozwoj. Doskonatym przyktadem tej postawy jest tak zwana etyka autentycznosci,
ktora Taylor uznaje za gldéwng strategie myslenia cztowieka nowoczesnego. Autentycz-
nos¢ stata si¢ tutaj wartoscig nadrzgdng. Oznacza ona tworczos$¢ oraz konstruowanie wiha-
snej tozsamosci, a takze odkrywanie jej oryginalnosci®".

Jak widzimy, istota etycznego ideatu wspotczesnej kultury skupia si¢ przede
wszystkim na jednostce i realizacji jej pragnien. Taka forma etyki delegitymizuje wszel-
kie powinnos$ci, gdy godza one w nasze pragnienia lub sa z nimi sprzeczne. Wszelkie
wymagania, jakie wspotczesnemu podmiotowi stawiajg tradycja, historia, Bég czy inne
zewnetrzne formy regulujace zycie, zostaja W najlepszym przypadku odsunigte na boczny
tor jako obskurancki folklor. w perspektywie ,,aksjomatu” autentyczno$ci wartos¢ ma
wszystko, co nie zatrzymuje indywidualnego rozwoju oraz pozwala na realizacj¢ pra-
gnien jednostki®’®. Juz w tym momencie mozemy zauwazyé, ze jest to niezwykla mie-
szanka romantycznego ekspresjonizmu oraz racjonalnosci instrumentalnej, co przejawia
si¢ W przedmiotowym traktowaniu drugiego jako srodka do egocentrycznego celu, jakim
jest samospetnienie.

Dla Charlesa Taylora kluczowe w rozumieniu procesu sekularyzacji nie sa ze-
wngtrzne przemiany — takie jak rozdziat religii od panstwa czy racjonalizm jako po-
wszechnie obowigzujaca strategia myslenia — lecz proces, podczas ktorego zmiana imagi-
narium oraz rozumienia podmiotu wytworzyly spoleczenstwo pluralistyczne $§wiatopo-
gladowo, a co za tym idzie dosztoby do kreacji nowych jakosci w sferze duchowosci,
czesto nierozpoznawanych jako religijne czy krypto-religijne. Kanadyjski filozof
w swoim modelu sekularyzacji skupia si¢ przede wszystkim na procesie, ktory doprowa-
dzit to tego, ze religia stata si¢ tylko jedng z mozliwych opcji $wiatopogladowych. Skie-
rowanie wzroku na transformacje imaginarium i podmiotowosci jako osi sekularyzacji
wypltywa zZ wnetrza filozofii Taylora, ktora jest — jak juz wcze$niej wspominaliSmy —

komplementarna antropologia, taczaca szeroka game szkot filozoficznych.
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Wiemy, ze Taylor wybiera inng droge w analizie procesu sekularyzacji. Ma ona
wymiar historyczny, spoteczny i podmiotowy. Istotg tego procesu jest roztozona W czasie
transformacja imaginarium oraz podmiotowosci, ktore raz na zawsze zmienilty duchowsa
mape cywilizacji Zachodu. Mamy juz zreby tego, co Taylor rozumie pod pojeciem seku-
laryzacji. Jednak aby w pelni zrozumie¢, co chce nam powiedzie¢ filozof z Montrealu,
spojrzmy na weztowe momenty tego procesu.

Proces sekularyzacji przewrotnie zaczyna si¢ W tonie religii. Transformacja pod-
miotowosci W jej nowoczesnej odstonie bierze swdj poczatek W czasie osiowym, ktory
byl momentem rewolucyjnym dla 6wczesnego $wiata. Jest to termin zaczerpniety od Kar-
la Jaspersa, ktory miat podobne intuicje, co Charles Taylor®’’. Chrystus stanowi punkt
zwrotny w dziejach Zachodu. Jest On — jak pisze Jaspers — osig historii, ktora zapoczat-
kowata pochod chrzescijanstwa. w chrystianizmie dokonata si¢ synteza trzech pozornie
sprzecznych elementow: judaizmu reinterpretowanego przez Jezusa, filozofii hellenskiej
oraz rzymskiego ducha organizacji i madrosci zyciowej®’®. Religie osiowe, takie jak
chrzescijanstwo — zdaniem Taylora — uktadajg $wiat na nowo. Powstaje nowa wizja ko-
smosu, porzadku spotecznego oraz — co najwazniejsze — podmiotu®’®. Zmianie ulega figu-
ra Boga oraz dobra. Bég nie jest juz ambiwalentng moralnie istota, ktora zywo uczestni-
czy w $wiecie niczym Zeus W mitologii greckiej. Mamy teraz do czynienia z Bogiem
kreatorem, stworcg wszystkiego ex-nihilio, ktorego dzieta sg czystym dobrem. Zto nie jest
juz naturalnym elementem rzeczywisto$ci, ale zaburzeniem boskiej harmonii, ktora
z natury jest dobra.

W czasie osiowym nastgpuje rewolucja rowniez W sferze etyki. Dobrem nadrzed-
nym staje si¢ zbawienie, a nie powodzenie w zyciu doczesnym3°. Wielkie wykorzenienie
— jak nazywa jedng z faz procesu sekularyzacji Charles Taylor — otwiera nowe perspek-
tywy, takie jak mozliwo$¢ bezposredniego kontaktu z sacrum, czego przyktadem jest
erupcja réznych form mistyki i zycia monastycznego®®!. Elity rodza nowa forme podmio-
towosci, hotdujacej nowej hierarchii wartosci, na szczycie ktorej stoi zbawienie w formie
indywidualnej. Teraz kazdy osobiscie musi stang¢ przed Bogiem. Chcac uprawomocnié
swa historiozofi¢ duchowosci, Taylor sigga do pism §w. Augustyna. Filozof iteolog

z Hippony umiejetnie potaczyt sktadniki typowe dla czasu osiowego: chrzescijanska reli-
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gijnos¢ z grecky filozofig Platona. Po pierwsze, rzeczywistos$¢ jest odbiciem boskich idei,
ktore — zgodnie z doktryna chrzescijanska — sa ze swej natury sa dobre. Swiat ma teraz
wymiar boskiego tadu, ktory mozemy dostrzec za pomocg rozumu o§wieconego przez
Boga®?. Jednak dostrzezenie tego tadu idobra jest mozliwe nie poprzez obserwacje
zmiennego $wiata zmystowego, lecz za posrednictwem duchowego zwrotu ku wiasnemu
wnetrzu, gdzie mozna dostrzec $wiatlo Boze, rozswietlajace rzeczywistos¢ i pozwalajgce
ogladac¢ jej nieprzemijajaca postac. Augustyn tym samym sugeruje, ze to, co istotne, kryje
si¢ we wnetrzu cztlowieka. Wglad we wlasng dusze jest droga, ktora prowadzi do Boga.

Absolut staje si¢ gwarantem prawdziwo$ci naszego poznania, $wiatlem, ktore
o$wieca nasz rozum. Tak wiec istotny jest sam proces poznawania. Mozemy go W tym
wypadku rozumiec¢ jako droge do Boga. Odwrot od zewnetrznoscei na rzecz poszukiwania
Boga w swoim wngtrzu sprawia, ze powstaje jezyk wewnetrznosci, czego przyktadem sg
Wyznania. Pozycja ta jest wyjatkowym przyktadem literatury introspekcyjnej, gdzie istotg
jest badanie samego siebie i medytacja nad swoim wnetrzem, dzigki czemu refleksja na-
biera glebi i zostaje dowartosciowany punkt widzenia pierwszej osoby®®. w ten sposéb
$w. Augustyn opisuje pierwszy krok ku nowej, indywidualistycznej podmiotowosci. Per-
spektywa pierwszej osoby wydaje si¢ teraz niezwykle istotna, co wiecej, jest ona dowar-
tosciowywana przez Augustianski dowdd na istnienie Boga. Dowod ten opiera si¢ na
wewnetrznym doswiadczeniu ,,ja”, ktore odkrywa, Ze jest istotg zalezng od nieprzemijaja-
cych prawd i zasad, a ich gwarantem jest sam Bog. To wtasnie introspekcja stanowi wta-
$ciwa metodg poznania Absolutu, znajdujacego si¢ W glebi duszy. Bog staje si¢ niewi-
doczny dla oczu, ukryty w gtebi duszy i w nieprzemijajacych regutach, ktére harmonizuja
kosmos.

Nastepnym istotnym elementem w nauce Ojca Kosciola jest koncepcja woli jako
mozliwosci akceptacji lub odrzucenia wszelkich norm czy dziatan natury etycznej. Auto-
nomiczne decyzje podmiotu, szczegdlnie dokonywane na polu moralnym, sa zalazkiem
nowoczesnego podmiotu, ktorego dziatania rozumiane sg juz tylko jako wiasne, bez za-
posredniczenia w instancjach narzucajacych okreslone normy lub w naturze 3. Chrzesci-
janska moralno$¢ wyzwala ducha indywidualnej odpowiedzialno$ci za wtasne czyny. Od
teraz nasze decyzje moralne s3 podyktowane wytacznie osobistymi ,,preferencjami”, nie

sg wynikiem uniwersalnej natury czy tez racjonalnych prawd nie do odrzucenia.
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W wyniku rozpowszechniania si¢ koncepcji wolnej woli moralno$¢ staje si¢ W pelni auto-
nomiczng sferg zycia i dziatania podmiotu. Ten obraz jest nam dobrze znany wspotcze-
$nie: oczywiscie obecnie nie jesteSmy rozliczani przed Bogiem, lecz to, co pozostato, to
niedeterministyczna etyka, ktora zaktada, ze podmiot rozsadza i decyduje, co jest dobre,
a co zte dla niego, i odpowiada indywidualnie, jednak nie przed Bogiem, a przed soba —
rozsadza, czy jego dziatania sg autentyczne.

Wplyw mysli §$w. Augustyna na przyszte losy podmiotu oraz duchowosci/religii
W nastgpnych stuleciach jest nie do przecenienia. Jego oddziatywanie na kolejny etap
transformacji duchowej cztowieka Zachodu jest widoczny w pismach Marcina Lutra.
Skierowanie si¢ ku wnetrzu, a nie do zewngtrznych rytuatow stanowi gtéwny punkt sporu
miedzy katolicyzmem a protestantyzmem; w opinii protestantow katolicy sa przesadnie
nastawieni na zewnetrzne okazywanie swojej religijnosci. Istotg protestantyzmu staje sig¢
wewng¢trzne poszukiwanie Boga.

Protestantyzm ze swoim dowartosciowaniem tego, co wewngtrzne,
I podejrzliwym spojrzeniem na wszelkie przejawy zewnetrznych oznak religijnosci trak-
tuje religijnos¢ katolicka wraz z jej sakramentami jako zbgdng i falszywa dekoracje. Re-
formacja przypuszcza atak na dualistyczny obraz $wiata, gdzie warstwg uprzywilejowang
stal si¢ kler oraz mnisi, zyjacy W ramach innego porzadku — sfera sacrum wyrazata si¢
w odmiennej od ,,$wieckiej”, zewnetrznej formie funkcjonowania. Protestantyzm uznat
kler czy zakony za monopolistow drogi do zbawienia, roszczacych sobie prawo do rozsa-
dzania, kto bedzie zbawiony. Reformacja uznata te formy zycia za fatszywe i prozne.
Zbawienie jest dostepne dla kazdego, a szczegolnie ludziom zyjacym zwyktym $wieckim
zyciem, ktorych celem jest produkcja i reprodukcja®®. Protestanci sa zdania, ze to wta-
$nie oni otworzyli bramy zbawienia dla zwyklych ludzi, bo oni nie sg odtad spetani wig-
zami feudalnych stosunkéw spotecznych czy instytucji posredniczacych, ktore poprzez
dziatania sakramentalne i quasi-sakramentalne niczym magia majg zapewnia¢ upragniony
raj dla ,,szarych” wiernych®®. Droga do zbawienia nabiera dialektycznego charakteru.
z jednej strony, wszystko ostatecznie zostaje w rekach Boga, czego egzemplifikacja jest
jedna z gtoéwnych zasad protestantyzmu: sola gratia czyli tylko taska, jaka Bog obdarza
cztowieka, jest w stanie zaprowadzi¢ ludzi do zbawienia. z drugiej strony, protestantyzm

zaczyna podkresla¢ wage dyscypliny oraz przestrzegania wrecz purystycznego norm
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i zasad religijnych. Kluczowe jest odtad zycie codzienne, pobozne i bogobojne3®’.

Z jednej strony, cztowiek zdany jest na taske Boga; z drugiej — jego zycie musi przebiegac
zgodnie z wszelkimi normami, jakie naktada Ewangelia.

Denominacje protestanckie odrzucajg posrednictwo wszelkich instytucji oraz kult
Swigtych, a w konsekwencji niosg za sobg zmian¢ W imaginarium spotecznym. ,,Zwykle
zycie” uzyskuje wyzsza range. Zburzono hierarchiczny sposdb widzenia rzeczywistosci,
zwany lancuchem bytow. Na scene¢ z coraz wigkszym impetem wchodza idee 0 rownosci
wszystkich powotan, co stanowi zaczatek kultury autentycznos$ci i indywidualizmu, bez
posrednictwa | emfatycznego ujmowania Boga jako wszechmocnego, ktory nawet
grzesznika doprowadza do zbawienia. Nastepuje zwrot ku indywidualistycznemu podej-
$ciu do religii. Wzrasta rola bezposredniej relacji z Bogiem, oczy wyznawcow nowych
denominacji kieruja si¢ ku wnetrzu jako zrodtu, skad przemawia Najwyzszy>%,

Reformacja stawia kolejne kroki w procesie ,,odczarowania” $wiata. Znikaja
wszelkie formy posredniczace oraz te elementy religii (np. sakramenty), ktore sag uwazane
za magiczne. Rodzi si¢ jednostka, rzucona W obojetny i zimny $wiat, gdzie nie ma nic
pewnego®®®. Gleboka bezposrednia relacja z Bogiem staje sie potencjalnie jedynym zro-
dtem nadziei. Jednak to wtasnie te elementy prowadzity ten proces ku nowej tozsamosci,
autonomicznej, bez posrednictwa, ale tez bez Boga3®.

Kolejny cios zadany dawnemu imaginarium wychodzi od Kartezjusza. Nie bez
powodu jest on nazywany tworcg nowoczesnego podmiotu. Zastugg Descartes’a jest wy-
kreowanie niezaangazowanego podmiotu. Innymi stowy, idealng postawa wobec rzeczy-
wisto$ci jest czysto rozumowy oglad $wiata, gdzie podmiot wykonuje szereg operacji
analitycznych, bedac absolutnie zdystansowanym, takze wobec swojej cielesnosci. Ma to
zapewnié czysty i jasny oglad rzeczy, W petni obiektywny proces poznawczy . Wszyst-
ko opiera si¢ na wgladzie w samego siebie. w pewnym sensie dochodzi do dalszych trans-
formacji religijnego modelu prymatu zycia wewnetrznego. Inaczej moéwiac, Kartezjusz
wpisuje si¢ W proces przemiany podmiotowosci, zapoczatkowany przez chrze$cijanstwo
jako religi¢ serca. Kartezjanski model podmiotowosci jest oparty na dwoch gltdéwnych
fundamentach. Pierwszym jest chrzescijanstwo, w ktorym podkresla si¢ introspekcyjny

charakter i teizm, czyli Boga jako metafizycznego gwaranta prawdy. Drugim elementem
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tej koncepciji jest neostoickie ujecie podmiotowosci. Nasze ,,ja” powinno by¢ zdystanso-
wane wobec rzeczywistosci oraz wlasnej cielesnosci. Swiat jest instrumentem dla pod-

miotu, jesli chce on uzyskaé zamierzone cele3%

. Wspolczesny czlowiek nie jest w petni
zaangazowany W $wiat. Przed pelnym oddaniem chroni go cienka warstwa, zwana wspot-
cze$nie tozsamoscig, lecz mozemy uwazaé, ze jest to transcedentalny element podmiotu,
ktory stanowi jego esencje. Staje on W opozycji do calego mechanicznego $wiata, na kto-
ry spoglada instrumentalnie. Innymi stowy, wspolczesny cztowiek jest zarazem rezyse-
rem i obserwatorem rzeczywistos$ci. Rezyserem, poniewaz stara si¢ wcieli¢ w zycie wia-
sne idee. Obserwatorem, gdyz od $wiata zewngtrznego oddziela go niematerialny umyst,
bedacy w pewnym Sensie poza $wiatem materialnym, jednak podmiot ma w niego wglad.

Kartezjusz stawia kolejny krok ku nowoczesnej podmiotowosci, gdzie ja jest zro-
dlem, a warto$cig nadrzgdna staje si¢ wolno$¢ W wyrazaniu siebie. Wszystkie istotne pro-
cesy zachodzg niezaleznie od materii i majg miejsce W samym umysle. Rozum sprawuje
suwerenng kontrolg¢ nad resztg ciata. Taylor nazywa ten model jaznig buforows. Cel
etyczny, jaki kresli Kartezjusz, to panowanie nad uczuciami lub raczej kierowanie wta-
snymi namigtno$ciami poprzez rozum, dzigki czemu stajemy si¢ bardziej sobg i mamy
poczucie wlasnej wartoéci®®,

Budujac nowoczesny podmiot, ojciec filozofii nowozytnej umacnia narracje
0 prymacie zycia wewnetrznego wobec §wiata zewnetrznego. Przesunigte zostajg akcenty
w stosunku do $w. Augustyna. Biskup z Hippony, mimo akcentowania zwrotu ku wng-
trzu, nadal jako zrodto poznania oraz etyki wskazuje na Boga, ktory wiasnie jest ukryty
w duszy czy tez do duszy przemawia. Dla Descartes’a zwrot ku wewnetrznos$ci juz nie
ma wymiaru ontycznego, lecz metodologiczny. Inaczej mowiac, skierowanie si¢ ku umy-
stowi ma na celu osiggnigcie pewnego I niczym niezmgconego poznania. Bog nie jest juz
zrodlem i celem poznania, lecz gwarantem jego realnosci. Ma to rowniez konsekwencje
natury etycznej: jesli sw. Augustyn podkreslal, Zze przemiana przychodzi do nas
Z wngtrza, to tylko dlatego, ze wlasnie tam spotykamy $wiatlo Boga. z kolei w przypadku
Kartezjusza to nasz umyst jest w stanie poprzez analize dotrze¢ do podstawowych prawi-
det moralnych, ktérych Bég jest tylko gwarantem. Rzeczywisto$¢ ma teraz dwa wymiary:

nadrzedny mentalny, ktéorego emanacja jest umyst, oraz podrzedny, czyli rzeczywistos¢
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materialna, ktora jest W petni mechanistyczna, a rola cztowieka polega na zglebieniu tych
mechanizmow>%,

Kartezjusz zapoczatkowuje nowe wizje podmiotu. Rozum staje si¢ kreatorem
$wiata, podwazona zostaje tradycyjna organiczna ontologia starozytna, ktora podkreslata
harmoni¢ miedzy bytami, istniejaca poprzez ich hierarchiczna strukture. Swiat staje sig
mechanizmem, a dotyczy to takze ciata. Do$§wiadczanie rzeczywistosci poprzez ciato tyl-
Ko maci nasze poznanie. Idealem staje sie czysto rozumowa analiza $wiata>®®.
w kontekscie antropologii ustanowiono nowy rodzaj dualizmu, gdzie umyst zostaje od-
dzielony od ciala. Ma to rowniez konsekwencje natury religijnej: Bog jest tylko postula-
tem, ktory ma zapewni¢ naszym wladzom poznawczym realny wglad w rzeczywisto$c.
Zrédlem staje sie cogito, ktore poprzez nowy paradygmat naukowy moze kreowaé hory-
zonty moralne.

Dla Taylora reformacja oraz filozofia nowozytna (ktérej symbolem W sensie
ideowym jest Kartezjusz) stanowig dwa kluczowe momenty w procesie historycznym czy
historiozoficznym. Czesto sa one uwazane za jedne z gtdéwnych granic oddzielajacych
sredniowiecze od nowozytnosci. Nastepuje wtedy wielki proces globalizacji, ktéry moze
by¢ uwazany za cenzur¢ NOwoOzytnosci. Jego egzemplifikacja w sensie technicznym
i kulturowym jest podr6z Krzysztofa Kolumba na jedng z wysp Ameryki Poinocnej, zwa-
na ,,odkryciem Ameryki”. Przypomina nam to starozytnos$¢, kiedy wielki proces globali-
zacji w basenie Morza Srodziemnego doprowadzit do powstania uniwersalnego W tym
kontekscie historycznym Cesarstwa Rzymskiego; tam witasnie, dzigki edyktowi medio-
lanskiemu, wprowadzono uniwersalne prawo swobody w praktykowaniu religii.

Wolno$¢ wyznania doprowadzita do zwyciestwa chrzescijanstwa, ktore od tej po-
ry do XV wieku stanowito na kontynencie europejskim dominujgcy horyzont Swiatopo-
gladowy zaréwno dla elit, jak i mas. Jego uniwersalna sita byta usankcjonowania wtadza

3% Mimo wielu réznic, horyzont moralny oraz poznaw-

papieza nad duza czg$cig Europy
czy byl wyznaczony przez chrzescijanstwo. Stworzony zostat §wiat chrzescijanski, ktory

z punktu widzenia imaginarium zdominowat rzeczywisto$¢, stanowil granice poznania

3% Ch. Taylor, Zrédiapodmiotowos’ci, dz. cyt, s. 272,

3% Tamze, s. 274.

3% Oczywiscie nie mozemy zapomnie¢ 0 schizmie wschodniej (1054), lecz nie miata ona w sensie filozo-
ficznym takiego znaczenia, jak procesy ideowe zapoczatkowane w XV wieku. Nie mozemy jasno stwier-
dzi¢, ze podziat chrzescijanstwa na dwie denominacje miat wplyw na proces sekularyzacji. Po drugie pro-
blem jest zbyt obszerny na objeto$¢ i cel tej pracy. Obejmuje on transfer idei oraz wptyw dwaéch wielkich
wyznan Chrzescijanskich na siebie. Proby taki byly czynione, gdy starano si¢ wykaza¢ wptyw prawostawia
na teologie protestancka. Zob. F. Koneczny, Bizantynizm niemiecki, Krzeszowice 2005, s. 24.
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oraz tworzyt ramy opowiesci dla kazdej jednostki. Wszelkie wydarzenia mieszkanca tej
cze$ci Swiata wpisywaly sie W $wiat znaczen i symboli chrzescijanskich. Mimo zapozy-
czen z greckiej filozofii czy rzymskiego prawa, kazda idea musiata zosta¢ ,,ochrzczona”,
schrystianizowania w okreslony sposob, zamykajacy si¢ W ramach teologicznych pytan.
Erupcja idei, ktora nastgpita wraz z Kartezjuszem i reformacja, byta uwolnieniem od
okreslonego horyzontu ideowego. Jednak ten moment ma janusowe oblicze: nie jest to
proste przejicie od wiary do niewiary. Sledzac dalej tropy, jakie w historii idei znajduje
Taylor, mozemy zauwazy¢ kietkujace ziarno chrzescijanskiego wynalazku, jakim jest
zycie wewnetrzne jako centrum egzystencji. Okreslona forma poczucia bycia szczesli-
wym wewnatrz siebie jest rozumiana jako cel egzystencji. OczywiScie ten proces rozwijat
si¢ I przechodzit od elit do mas. Jednak znajdujg Si¢ W niej weztowe elementy, ktory wy-
rosty na gruncie rozumienia ,,ja” jako indywiduum etycznego, czyli podejmujacego decy-
zje moralne i odpowiadajacego przed samym soba.

Rozwo6j koncepcji nowoczesnego podmiotu obejmowatl coraz to wigksze kregi.
Przyczynila si¢ do tego zapoczatkowana przez Hugo Grocjusza koncepcja prawa natural-
nego, ktore definiuje cztowieka jako istote racjonalng i zdolng do podejmowania racjo-
nalnych decyzji w spoteczenstwie®®’. Rozum jako uniwersalna zdolno$¢ przypisana kaz-
demu cztowiekowi czyni prawo mozliwym do urzeczywistnienia. Objawienie staje si¢
zbedne do ustalenia uniwersalnych praw. Wystarczy rozum, ktory nie potrzebuje ze-
wnetrznych impulsow, poniewaz jest W stanie wykoncypowa¢ podstawowe prawa oraz
wykorzysta¢ je w budowie sprawiedliwej wspolnoty dzieki naturalnemu ludzkiemu in-
stynktowi spotecznemu®®®. Ten krotki zarys bogatych analiz Hugo Grocjusza obrazuje
nam odejscie od sztywnych ram danego wyznania i kierowanie si¢ ku uniwersalnym za-
sadom, ktére moga by¢ zrozumiane oraz wypetniania tylko na podstawie rozumu. Bog
oddala si¢ coraz bardziej od czlowieka i przyjmuje teraz postaé gwaranta, postulatow
natury moralno-metafizycznej. Nie jest On zywym Bogiem religii, lecz filozoficznym
teorematem, ktory przypomina zegarmistrza, nastawiajagcego mechanizmy kosmosu. Filo-
zofia Boga dryfuje w strone deizmu. Ten kolejny krok spycha Absolut na dalszy plan.
Ludzko$¢ powoli zaczyna sama budowac, $wiat, majac przy sobie or¢z, jakim jest rozum.
Ideatem staje si¢ wspotpraca w pokoju i dla wzajemnej korzysci. Swiatto rozumu pozwa-

la dostrzec boski projekt, jakim jest kosmos, i zrozumieé¢ jego prawa. Spoteczenstwo jest

397 Ch. Taylor, a Secular Age, dz. cyt. s. 156.
3% Tamze, s. 127.
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w tym wypadku zbiorem jednostek, ktorych celem jest wspotpraca, zapewniajgca wzrost
i rozwoj kazdemu z osobna®®.

Te koncepcje rozwingt John Locke ipodkreslal, ze spoteczenstwo sklada sig
z réwnych sobie i rozumnych jednostek, ktore dzielg wspolng nature?®. Angielski filozof
rozwija koncepcje oderwanego podmiotu jako zarzadcy ciata oraz kosmosu. Taylor na-
zywa t¢ koncepcj¢ podmiotem punktowym, jaki zdominowal nasze myslenie na kilka
najblizszych stuleci. Podmiot wspolczesny patrzy na rzeczywisto$¢ W relacji ja—
przedmiot. Jego strategia poznawcza jest uprzedmiotowienie rzeczywistosci W celu jej
opanowania. Organiczny zwigzek Boga ze §wiatem zostaje przerwany przez prymat nau-
kowego poznania, ktore postrzega $wiat jako wielki mechanizm zaprojektowany przez
absolutnego inzyniera®!. Locke poszedl w niektorych kwestiach o krok dalej od Karte-
zjusza, przyjmujac jego podstawowe idee metodologiczne, odrzucit jednak wszelkie idee
wrodzone. Tym samym podal w watpliwo$¢ wszelka teleologi¢. Zgodnie z ideg Locke’a
otrzymujemy czysty podmiot, czyli tabula rasa, co stawia Boga oraz moralno$¢ pod zna-
kiem zapytania. Odczarowany $wiat nie widzial juz Boga w zjawiskach natury czy
w kulturze. Zostaly one ,,znaturalizowane” i staly si¢ po prostu czg¢scig immanentnego
Swiata, pozbawionego znamion boskosci. Metoda naukowa traktuje §wiat jako mecha-
nizm, wigc Bog staje si¢ tylko inzynierem, a nie sposob w takim klimacie intelektualnym
nie kroczy¢ w kierunku deizmu.

Jednak to byt tylko pierwszy krok w dekonstrukcji dawnego imaginarium. Pod-
kreslajac, ze prawdziwe poznanie zawsze zaczyna od zera, a wszelkie powszechnie uwa-
zane za Wrodzone idee sg tylko ,,programami zaaplikowanymi nam przez kulturg¢”, Locke
pozbywa si¢ Boga réwniez z wnetrza. Tym samym tworzy nowy ,,agnostyczny” podmiot,
zdystansowany wobec wszelkich zastanych sadow, ktore wpierw nalezy zbadaé, by
stwierdzi¢ ich autentyczno$¢. W tej perspektywie istota pracy Locke’a stato si¢ zburzenie
zastanego porzadku i oparcie si¢ na epistemologii naukowej, ktora z zalozenia brata
wszystko w nawias*®?. Locke jest przedstawicielem szerszego nurtu, gdzie symbolem jest
rewolucja kartezjanska, zmieniajaca epistemologie, a co za tym idzie pozbawiajgca zna-
czenia dawng antropologie oraz metafizyke, czyli dwa fundamenty, na jakich opierat si¢

dawny $wiat chrze$cijanski.

3% Ch. Taylor, Nowoczesne imaginaria spoteczne, dz. cyt., s. 11.
400 Tamze, s. 13.

401 Ch, Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 300.

402 Tamze, s. 312.
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Pomi¢dzy Kartezjuszem a Lockiem mozna wskazaé szereg istotnych nazwisk, ta-
kich jak m.in. Thomas Hobbes, Francis Bacon czy David Hume. Akcenty
w dominujacych ideach rozktadaja si¢ juz zupehie inaczej niz w $wiecie chrzescijanskim.
Prym $wigci skutecznosé, a nie kontemplacja. Celem nauki nie jest poznanie prawdy ab-
solutnej, lecz zrozumienie praw przyrody oraz zapanowanie nad nig W aspekcie technicz-
nym. Nowa relacja miedzy czlowickiem a resztg $wiata zostaje poddana instrumentalne-
mu ogladowi, ktdry stara si¢ wszystko uprzedmiotowi¢. Naszym celem nie jest odtworze-
nie calego procesu, ktory opracowat erudycyjnie Charles Taylor, chcemy raczej pokazac
wazniejsze idee, jakie staly za przemiang imaginarium, a zarazem za zmiang kontekstu
wiary.

Jesli spojrzymy W tym momencie na narracj¢ kanadyjskiego filozofa, wydaje si¢
ona zblizona m.in. do Hansa Blumenberga czy nawet powszechnych sagdéw na temat dro-
gi, jaka przebyta zachodnia cywilizacja od wiary do niewiary. Jednak nie wszystko ma
charakter morfologii zaczerpnigtej z mysli Oswalda Spenglera. Perspektywa Taylora jest
skierowana na przemiany, jakie zachodzg w duchowosci; inaczej mowigc, na warunki,
w jakich przejawia si¢ duchowos¢ cztowieka. Dlatego tak istotne jest podkreslenie roli
$w. Augustyna, ktory w swych pracach dat podwaliny pod nowoczesng duchowos¢ zycia
wewngtrznego, rozumianego jako centrum egzystencji. Jesli spojrzymy na kwesti¢ seku-
laryzacji wlasnie w ten sposob, jako na przemiang religijnos$ci W jej przeréznych formach,
opartych na fundamencie zycia wewngtrznego, jesteSmy W stanie dostrzec caly proces
z innej perspektywy. Jednak nie bedzie to perspektywa sekularyzowanego chrzescijan-
stwa w duchu Karla Léwitha lub sekularyzacji jako warunkow nowej egzystencji, pozba-
wionej religii, jak jest to u Hansa Blumenberga. Taylor patrzy na cale zagadnienie sze-
rzej, ajego metoda polega na potgczeniu perspektywy spoteczno-kulturowej
z podmiotowa; na tej podstawie wysnuwa wnioski na temat sekularyzacji.

Powrd¢émy jeszcze do historii idei. WskazaliSmy do tej pory na wgzlowe momenty
procesu sekularyzacji. Rdzeniem stata si¢ afirmacja zycia wewnetrznego, ktora okazata
si¢ punktem zwrotnym i nie bez powodu jest zwigzana z religiami osiowymi. Mozemy
zaryzykowac stwierdzenie, ze to wlasnie one stworzyly nowoczesnego cztowieka. Jednak
nim przejdziemy do wspolczesnosci, przesledzmy jeszcze glowne etapy sekularyzacii.
Kiedy si¢ analizuje ten proces, nie mozna zapomnie¢ 0 O$wieceniu, ktore jest czesto
uwazane za jeden z najbardziej bolesnych i degradujacych religie okresow w historii.
Oswiecenie stanowi kluczowy moment W procesie sekularyzacji; mozemy powiedzieé, ze

dotkneto ono swoimi ideami elity catego zachodniego $wiata.
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Oswiecenie zradykalizowato tezy nowozytnej filozofii oraz ostatecznie pragneto
pozby¢ si¢ wszelkich ,,magicznych tresci”, ktorym oddana byta metafizyka. Inaczej mo-
wigc, 0ile nowozytne strategie myslenia widzialy $wiat jako mechanizm nastawiony
przez Boga, funkcjonujacy wedhug wewnetrznej logiki, ktorg nalezy odkry¢, o tyle mysli-
ciele oswieceniowi odchodzili od deistycznej filozofii Boga i widzieli §wiat jako ziemig
niczyja, ktora nalezy uporzadkowaé wedle autonomicznego rozumu. Ziemia Zzostala
zwrocona cztowiekowi, ktory na mocy samego rozumu, bez si¢gania po autorytety, stat
si¢ jej absolutnym gospodarzem oraz zarzadca. Ten proces uwewnetrznia egzystencje
ludzka. Celem staje si¢ samospelnieniem W zyciu, aludzki wzrost ma stanowié¢ po-
wszechnie obowigzujacy model etyczny*®. Ziemia niczyja oraz wewnetrzne rozumienie
ludzkich celéw prowadzi do materializmu, ktéry zaczyna zajmowaé miejsce deizmu po-
$rod elit. Powoli do glosu dochodza nurty naturalistyczne, ktore wtasnie w naturze ludz-
kiej dostrzegaja zrodto etyki. Tylko postepujac zgodnie ze swoja natura, cztowiek jest
W stanie osiggnaé szczescie %,

Cztowiek jest odtad zarazem celem i zrodtem. Ducha tej epoki oddaje istota filo-
zofii moralnej Kanta, gdzie kategorycznie zakazane jest traktowanie cztowieka jako $rod-
ka do celu. Cztowiek w Oswieceniu byl pozostawiony samemu sobie. O§wiecenie kreuje
rowniez wihasny telos, jakim jest postep. Dazenie do doskonatosci oraz osobistego szcze-
Scia staje sie imperatywem*®. Interesujacy W tym kontekscie jest tez fakt, ze zrodtem
moralnym oraz zakamuflowanie ,,metafizycznym” staje si¢ natura. Ma to daleko idace
konsekwencje dla religii. Deizm, zapoczatkowany poprzez decyzje metodologiczne
w filozofii nowozytnej, byt krokiem do wyrugowania Boga z obrazu $wiata. Relacje, kto-
re utrzymywaty Boga przy ,,zyciu”, czyli stawiaty Go w roli architekta kosmosu, zostaja
przekreslone. Odsunigcie Boga na drugi plan spowodowato coraz to swobodniejsze
I niezalezne badanie $wiata natury, ktora okazata si¢ mozliwa do poznania tylko za po-
mocg rozumu przyrodzonego. Otworzylo to droge do uznania natury za autonomiczne
zrodio z okre§lonymi prawami, ktorego czltowiek jest czg¢scig. Bog wydawat si¢ coraz
bardziej zbedny.

Jednak kluczowym momentem nie jest rozwdj nauki, ale ustanowienie natury jako
zrédla. Inaczej mowige, elitami zaczynalo kierowaé przekonanie, ze wszelkie mysli,

uczucia i aspiracje moralne, duchowe czy intelektualne wytaniaja sie z glebin fizycznego

403 Tamze, s. 599.
404 Tamze, S. 634.
405 Tamze, S. 649.
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wszech$wiata. Nastepuje zwrot ku naturze jako pewnej formie zastepczej dla religii.
w aspekcie egzystencjalnym to ona teraz legitymizuje wszelkie decyzje oraz nadaje im
sens®®.

Dobrym przyktadem jest pojmowanie czasu. O§wiecenie wysuwa catkowicie od-
rebne rozumienie czasu i odchodzi od jego religijnego ujecia na rzecz scjentystycznego
datowania, opartego na badaniach geologicznych. Czlowiek jest coraz bardziej pozba-
wiany swojego domostwa, czas, ktory niejako okres$la calg egzystencje, przestaje mie¢
wymiar sakralny, kiedy to kazde wydarzenie miato odpowiednik W czasie boskim, byto
swego rodzaju powtorzeniem boskich ruchéw. Teraz czas staje si¢ wylacznie ziemskKi
i pozbawiony odniesien metafizycznych. Odmierza tylko biologiczne zycie, bez ze-
wnetrznego znaczenia. Oczywiscie, tak bogata epoka jak Oswiecenie wymaga duzo bar-
dziej szczegotowego opracowania. Wychodzaca spod ragk Taylora gleboka analiza tego
waznego nurtu kulturowego jest rozbudowana i nie sposob W petni przekazac jej tresci,
jednak staraliSmy si¢ pokazac jej gtéwne idee, ktore mialy wplyw na radykalng krytyke
religii oraz proces sekularyzacji.

Charles Taylor nie konczy swoich historiozoficznych rozwazan na O$wieceniu;
jego zdaniem, nie byloby mozliwe istnienie wspdiczesnego modelu podmiotu bez
uwzglednienia romantyzmu. Ten nurt byl opozycja wobec roszczen o§wieceniowego ro-
zumu. Po nurtach o$wieceniowych pozostato zafascynowanie naturg, jednak jej rozumie-
nie przybiera inny charakter. Zwrot ku wnetrzu staje si¢ teraz krokiem ku naszej naturze.
Oswiecenie miato za swoj cel pozna¢ iujarzmi¢ nature, z Kolei romantyzm widzi
w naturze pierwotne i czyste zrodto, zmacone i znieksztalcone przez kulturg. Celem jest
powrét do natury, do nas samych inaszych wewnetrznych pragnien*®’. Imperatywem
staje si¢ wstuchanie si¢ W wewnetrzny glos, ktory jest glosem nieskazonej natury. Sty-
cha¢ tutaj echa stynnej koncepcji ,,szlachetnego dzikusa” Lorda Shaftesbury, istoty nie-
skazonej kultem rozumu, zZ natury petnej mitosci.

Nastepuje Swoiste przesunigcie: role sumienia, przez ktore przemawia Bog,
przejmuje natura, legitymizujaca decyzje natury moralnej. Wolna wola odzwierciedla to,
czego chce nasza natura*®®. Horyzonty moralne i egzystencjalne, mimo Ze zakorzenione
w modelu chrze$cijanskim, za swoja najwyzszg warto§¢ uwazaja samostanowienie, nato-

miast dobro zostaje utozsamione z wolnoscig. Wszelkie decyzje staja Si¢ dobre, jesli wy-

406 Tamze, S. 642.
407 Tamze, S. 660.
408 Tamze, S. 661.
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pltywaja z nas samych. Dochodzi do subiektywizacji sfery moralnej*®®. Teraz to wewnatrz
nas nie Bog, lecz natura okresla, co jest istotne. Prymat zycia jednostkowego wigze si¢
z szeregiem przemian, zarowno wsrod elit, jak 1 W pozniejszym czasie posrod mas. Do-
warto$ciowano zwyczajne zycie, ktore zyskiwato poklask w $wiecie protestanckim; osta-
tecznie ten proces prowadzi do postawienia W centrum zycia jednostkowego, ktorego
ekspresja nie moze by¢ niczym zakldcona, jesli wyptywa z naszego wngetrza. Ideatem
zycia staje si¢ podporzadkowanie wiasnym pragnieniom, dowartosciowane zostaja do-
znania zmystowe, powoli stabnie tabu seksualno$ci. Rodzi si¢ perspektywa, ktéra moze-
my nazwa¢ sensualng*'®,

Romantyzm probuje przywroci¢ duchowa sferg zycia, jednak jej zrodtem staje si¢
wewnetrzny glos natury, uczucia, pragnienia i doznania zmystowe, podniesione do rangi
doznan parareligijnych. Estetyka staje si¢ niezwykle wazna dla elit, sztuka zaczyna zaj-
mowac¢ miejsce religii, jest sferg duchowych doznan cztowieka, czg¢sto ma wymiar wrecz
misteryjny*!t. Artyzm stawal si¢ domeng wyzszej aktywnosci ludzkiej. Wéréd elit poja-
wia si¢ nowy rodzaj duchowosci, bedacy wynikiem emergencji m.in. sztuki oraz naturali-
zmu. Mozemy zaryzykowac¢ stwierdzenie, ze model podmiotu proponowany przez ro-
mantyzm jest probg przezwyci¢zenia jednowymiarowego modelu o$wieceniowego, gdzie
nacisk zostat potoZzony na racjonalny oglad $wiata. Romantyzm stara si¢ odzyska¢ utra-
cong sfer¢ duchowsa. Kiedy podkresla si¢ nature jako zrodto oraz ekspresywizm jako wy-
raz wolnosci, rodzi si¢ indywidualizm. Czlowiek podobnie jak artysta rzezbigcy
Z bezksztaltnej bryty ma za zadanie wstuchac si¢ we wlasng naturg i okresli¢ samego sie-
bie. Nastgpuje wzrost wptywu artyzmu na zwyczajng egzystencje.

Imperatywem staje si¢ samorealizacja, rozumiana jako ekspresja wtasnej natury.
Mozemy powiedzie¢, ze sg to narodziny nowoczesnej postaugustianskiej podmiotowosci
glebi, gdzie Bog zostaje zastgpiony przez mgliScie rozumiang naturg. Jest ona potacze-
niem o$wieceniowego naturalizmu z mistyczng duchowoscig bez Boga, przepetniong za-
pozyczeniami Z chrzescijanstwa.

Dominujacg wspotczesnie ideologiag stal si¢ humanizm wylaczny, bedacy wyni-
kiem krytycznego potaczenia romantyzmu iracjonalizmu. Humanizm wylaczny
w zachodniej cywilizacji stat si¢ wrgcz paradygmatem myslenia 0 tym, kim jestem i jakie

sg moje cele, dokonat uwewngtrznienia wszelkich transcendentnych zroédet poprzednich

409 Tamze, S. 665.
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epok. Ten nurt charakteryzuje si¢ podkre§laniem wagi jednostkowego rozwoju i wzrostu
cztowicka w ramach $wiata. Wszelkie implikacje majace na celu wprowadzenie pojec
transcendentnych sg uwazane za bi¢dne, gdyz alienuja cztowieka i doprowadza go do
alienacji oraz upadku, a nie jego wzrostu. Jest to nurt skrajnie antropocentryczny, ktore
chce szczelnie zamkng¢ wszystkie okna na wszelkiego rodzaju roszczenia absolutne, gro-
zace indywidualnemu rozwojowi oraz wolnosci 42,

Tworzace si¢ ideaty humanistyczne poszerzaly swoje kregi oddziatywania, byty
juz strawa nie tylko dla elit, ale zaczynaly przejmowaé réwniez umysty mas. Na prze-
strzeni czterystu lat zmienily si¢ warunki wyznawania wiary, co dzialo si¢ wraz
Z przemiang krajobrazu duchowego Europy. Wzrastajaca warto$¢ zwyktego zycia kazde-
go poszczegbdlnego cztowieka sprzyjata tworzeniu si¢ ideatéw humanizmu wytacznego.
Racjonalizm oraz naturalizm przyczynily si¢ do poprawy warunkéw zycia, rozum instru-
mentalny jest w stanie panowac nad ziemia, przez co umozliwia rozw¢j. Ideaty roman-
tyczne, ktore stanowig druga strong¢ humanizmu wytacznego, uzupetniaja go 0 sfere du-
chowa, ktora jest teraz przede wszystkim doznaniem estetycznym i przyjmuje forme sze-
roko rozumianej sztuki. Nowe imaginarium na przestrzeni wiekow zaczelo przenikad
takze do $wiadomos$ci mas przez rozne ,,-izmy”, ktore miaty zastapi¢ religi¢, takie jak:
liberalizm, nazizm, komunizm, nacjonalizm etc. Rosngca popularno$¢ idei humanistycz-
nych w jej przeréznych formach wywotata sprzeciw. Poczatkowo ten protest miat wymiar
elitarny, jego wstepne intuicje wyrazatl juz Artur Schopenhauer.

Szczegbdlny wplyw na nastepne wieki miata koncepcja transfiguracji sztuki. Jedy-
nym celem miata staé si¢ przemiana przez sztuke. Zrodlem nie jest ludzka natura (ktéra
w zamys$le ma by¢ dobra) czy Bog, lecz amoralna ekspresja poprzez sztuke, ktora jako
jedyna w petni wyraza wole jednostki**®. Kontrkulturowy nurt filozoficzny ma nie tyle
ustali¢ zrédto, co umozliwi¢ absolutng wolno$¢. Jego celem jest kultura afirmacji samego
siebie. Stynne nietzscheanskie ,,tak” dla rzeczywistosci | dla wiasnej woli jest wyrazem
nadchodzacej kultury terazniejszosci. Wszelka przeszto$¢ czy przysztos¢ majg swoj przy-
ttaczajacy cigzar, ktory podcina skrzydta ekspresji. Liczy sie tylko tu i teraz, czyli naste-
puje afirmacja terazniejszosci.

Kontrkulturowy nurt filozofii narodzit si¢ w opozycji do trzech §wiatopogladow:

romantyzmu, racjonalizmu/scjentyzmu oraz teologii chrzescijanskiej. Filozofia krytyczna

“12 Ch. Taylor, A Catholic Modernity?, dz. cyt., s. 20.
413 Ch. Taylor, Zrédta podmiotowosci, dz. cyt., s. 813.
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czy tez negatywistyczna, ktorej intuicje opisat juz Schopenhauer, nie podziela optymizmu
wyzej wymienionych stanowisk ideowych: podkres$la ludzka amoralno$¢ i tym samym
prowadzi do konkluzji, ze dobro jest w najlepszym wypadku tylko abstrakcja wcielong
w zycie W celu kontroli spoteczenstwa. Dla filozofii stojacej W opozycji do catej kultury,
jej wszelkich mozliwych form, nie istnieje zadne zrddlo, ktore stanowi drogowskaz.
Wszelkie poprzednie Zzrodta — takie jak Bog, cztowiek, natura, rozum etc. — sg tylko wy-
nikiem btgdnych metafizycznych zatozen. Obraz, jaki kre§la m.in. Nietzsche, Baudelai-
re’a czy Dostojewski, ma wymiar wrecz apokaliptyczny. Nie istnieje zadne zrodto,
a cztowiek zostaje pozbawiony wszelkiego oparcia. Rozpada si¢ mozolnie konstruowany
$wiat. Wszystko staje W ptomieniach, jesli dawne wartosci i idee sg konstruktem kulturo-
wym, rzeczywisto$¢ mozna zmienié¢. Nastepuje proces transfiguracji, jednak nie ma on
dotyczy¢ tylko sztuki, lecz wszelkich sfer zycia.

Friedrich Nietzsche bierze pod lup¢ moralnos¢, ktorg chce zdekonstruowaé po-
przez metode genealogiczng. Wykazuje w swoich badaniach iluzoryczny absolutyzm po-
je¢ dobra, zla, a takze samej wartosci moralnosci. Dekonstruuje zrodto i zasadnosé uwa-
zania jakiegokolwiek systemu etycznego za absolutny. w pismach niemieckiego filozofa
wszelkie zrodla dobra czy zta sprowadzono do aksjologicznie obojetnej woli mocy.
Wszelkie normy sg tylko iluzoryczng formg okrywajaca wolg mocy. Przejawia si¢ to na
réznych plaszczyznach: od wspolnoty politycznej, ktora jest zarzgdzana za posrednic-
twem prawa, przez relacje personalne, okreslone przez konwencjonalng moralnos¢. Jed-
nak wszystko to stuzy do utrzymania pozycji przez kast¢ zarzadzajaca. Spiritus movens

staje sie aksjologicznie i teleologicznie obojetna wola mocy**

. Maska $wiata opada, jej
duszg jest dzika wola mocy.

Te tragiczng sytuacje zaczynajg opisywac filozofowie, pragnac pogodzi¢ si¢ z tym
stanem. Roéwniez historia odzwierciedla ten stan, czego wyrazem sg w XX wieku dwie
wojny §wiatowe oraz systemy totalitarne. w obliczu rozbicia dawnego imaginarium swiat
stoi przed perspektywa ponownego przeksztatcenia*®. w historii XX wieku za przyktad
transfiguracji mozemy uzna¢ komunizm oraz nazizm. Celem tych dwoch ideologii byto
przeksztatcenie zastanej nihilistycznej rzeczywistosci W zupelnie nowe imaginarium,
gdzie m.in. zostanie ustanowiony nowy porzadek aksjologiczny. Oczywiscie, propozycje

dwoéch zbrodniczych ideologii XX wieku sg ideowo powigzane z romantyzmem, Os$wie-

a4 E Nietzsche, Poza dobrem i ztem, thum. S. Wyrzykowski, Krakéw 2010, s. 34.
415 Ch. Taylor, Zrédta podmiotowosci, dz. cyt., s. 827.
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ceniem i zsekularyzowanymi watkami religijnymi. Nazizm byt mocno zwigzany
Z germanska mitologig oraz szeroko pojeta teologig niemiecka, poczynajac od mistyki

nadrenskiej, a na teologii protestanckiej konczac*'®

. Z kolei komunizm przez swoje po-
krewienstwo z heglizmem wchtania chrzeécijanska ekonomi¢ zbawienia i widzi jej mate-
rializacje W spoteczenstwie komunistycznym. Echa judaizmu wraz z romantycznym ha-
stem prawdziwej wspolnoty ludzkiej sg zawarte W Manifescie komunistycznym. To zseku-
laryzowana mesjanska obietnica Ziemi Obiecanej, przesigknigta romantycznym du-
chem*’,

Projekty transfiguracji, jakie sformutowaly wielkie systemy totalitarne, przyniosty
katastrofalne skutki. Jednak ich btad — zdaniem wielu filozofow radykalnej przemiany —
polegal na przejeciu zbyt wielu elementéw od poprzednich systemow ideologicznych.
Przedstawicielem tej kontrkulturowej bohemy, niejako jej prorokiem jest Fryderyk Nie-
tzsche. Jego krytyka dotyka wszystkich waznych nurtéw myslowych poprzednich stuleci.
Ostrze jego krytyki wymierzone jest w kazda strong. Dotyka wszystkich najwazniejszych
imaginaridow spotecznych. Nietzsche okresla chrzescijanstwo jako moralnos¢ niewolni-
kéw, napisang przez sprytnych teologow*'8, Podobnie rzecz ma si¢ z romantyzmem, ktory
jest obarczony grzechem dualizmu, negujacym jak chrzescijanstwo zycie tu i teraz. Dzie-
lac $wiat na wewngtrzny (duchowy) i zewnetrzny (natura), cztowiek nadal nie integruje
mysli i dziatania. Odrywa si¢ od $wiata zewnetrznego i podobnie jak niegdy$ religijne
niebo w romantyzmie poetyckie fantazmaty unoszg nas ponad $wiat i zajmujg miejsce
religii*’®. Romantyczne zapadniecie sie W subiektywizm odbiera moc dziataniu,
a dualistyczne zaklgcie dzielgce czlowieka na dusze i cialo zamyka wrota do afirmacji
Zycia tu i teraz.

Jednak nie tylko emocjonalno-duchowe idee poddane sa krytyce w filozoficznym
projekcie Fryderyka Nietzschego. Na odkrycia nauki rowniez nalezy patrze¢ podejrzli-
wie, gdyz czesto zaprzeczaja one naszym zmystom*?°. Przewrdt kopernikanski jest
czyms$, co nastgpito wbrew instynktom, czym$ wrecz antywitalnym. Dla Nietzschego

poznanie rzeczywistosci jest zrownane Z jej afirmacjg i obrazuje sitg woli. w tym zamito-

418 Frankfurtczyk [Johannes de Francfortia], Teologia niemiecka, ttum. P. Augustyniak, Warszawa 2013, s.
73.

47 A, Bielik-Robson, Usmiech Widma bez Ciata: kabalistyczna bash z Derridg wtle, ,, Teksty Drugie”
2016, nr 2, s. 26.

418 F. Nietzsche, Antychrzescijanin. Przeklenstwo chrzescijanstwa, tum. G. Sowinski, Krakow 1996, s. 13.
419 P, Pienigzek, Historia i nowoczesnosé. Nietzsche wobec historiozofii i wezesnoromantycznej (F. Schle-
gel, Novalis), w: Nietzsche i romantyzm, red. M. Kruszelnicki, W. Kruszelnicki, Wroctaw 2013, s. 132.
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waniu do amorficznej sity kryje si¢ che¢ ponownego zaczarowania $§wiata, lecz na innych
warunkach. Dlatego tez O$wiecenie czy wspotczeSnie humanizm padajg ofiarg krytyki
Nietzschego, ktory uwaza glowne zalozenia za balast chrze$cijanstwa i metafizyki.
Pierwszoplanowe dla Oswiecenia | humanizmu pojgcia — takie jak: rozum, postep, racjo-
nalna moralno$¢, optymizm poznawczy — sg tylko kolejnym projektem, zbudowanym na
tym samym chrze$cijansko-metafizycznym fundamencie, réznigcym si¢ forma wyznawa-
nia wiary. Dla Nietzschego postep jest rowniez projektem parareligijnym, o czym moze
swiadczy¢ wiara W konieczno$¢ okreslonego procesu. Jesli wystepuje zroéznicowanie po-
ziomu rozwoju, to nie jest ono podyktowane jednym panczynnikiem, ale wypadkowa
racjonalnych i irracjonalnych zaleznosci. Idea rozumu kreuje postchrzescijanskie mity,
oparte na tej samej matrycy*2.

Nietzsche opisuje symboliczny poczatek nowego nurtu ideowego. Podobng walke
z duchem nihilizmu odbyt wczesniej Seren Kierkegaard, a takze wspotczesny Nietzsche-
mu Fiodor Dostojewski, probujac powrotu do chrzescijanstwa. Jednak niemiecki filozof
zapoczatkowal wyjscia poza opozycje: immanentny — transcendentny, dusza — ciato, ro-
zum — instynkt/uczucia, do ktorych odwotywano si¢ w poprzednich stuleciach. Nietzsche
sformutowat radykalne i stanowcze ,,tak” dla afirmacji rzeczywistosci poza opozycjami
dobra i zta. Swiat po prostu jest i to jest dobre — parafrazujac stowa Ksiegi Rodzaju*?.

Niektore interpretacje pism Nietzschego staja si¢ inspiracjg dla nurtu, ktoérego ce-
lem jest dywersyfikacja wszelkiej filozofii poszukujacej lub roszacej sobie pretensje do
bycia zrodtowa. Nastepuje eksplozja nowych form doznan duchowych — efekt nova
w pismach Charlesa Taylora*?. Absolutna krytyka wszelkich zrédet moralnych wytwo-
rzyta jedno efemeryczne quasi-zrodto: wole mocy. z tej perspektywy podmiotowos¢ za-
czyna chwia¢ si¢ U fundamentow. Zapoczatkowuje to klimat intelektualny, ktorego para-
dygmatem jest hipotetycznosé. Inaczej mowiagc, kazda narracja jest hipotetyczna, a
w swojej wymowie moralnej oznacza to partykularny dyskurs oraz indywidualng inter-
pretacj¢ rzeczywisto$ci. Wszystko okazuje sie emanacjg dzikiej sity, ktorej gtdéwnym ce-
lem jest odniesienie korzy$ci*?*. Granica tej dwuznacznej idei przebiegata miedzy abso-
lutng wolno$cig a chaosem. Na mapie intelektualnej pojawiaja si¢ postacie takie jak Sig-

mund Freud ze swoja koncepcja cztowieka kierowanego przez poped seksualny. Droga

421 F, Nietzsche, Antychrzescijanin, dz. cyt., s. 7.

422 Ch, Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 835.
423 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 299.
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tak radykalnego myslenia przechodzi przez Martina Heideggera, zaczepia o szkote frank-
furcka, dryfujac ku idei dekonstrukcji.

Na przestrzeni wieku XX w kulturze pojawia si¢ trend duchowy, majacy na celu
opozycje wobec wszystkich innych stanowisk ideowych. Jego odmiennos$¢ nie polega
tylko na stawianiu wlasnej koncepcji jako czego$ nowego, wypierajacego stare idee. Ra-
dykalne zerwanie z przesztoscig stanowito klucz do dezaktualizacji wszelkich miejsc Zro-
dlowych. Wszystko traci cigglosé, stajac si¢ tylko zapisem, konfiguracja liter, ktore moga
by¢ odczytywane na setki sposobow. Wszelkie sposoby egzystencji sg tylko pewng kon-
strukcja. Cztowiek staje si¢ masa, z ktorej nalezy wydoby¢ duchowg ekspresj¢ na pustyni.
Podkresla si¢ konieczno$¢ poszukiwania efemerycznych zrodet, araczej sladow, ktore
W réznych odcieniach filozofii maja w nas wyzwoli¢ tworcza ekspresje, bez blokowania
wolnosci*?.

Postmodernistyczna filozofia — pisana m.in. przez Jacques’a Derridg, Jean-
Fran¢ois Lyotarda czy Michela Foucault — staje si¢ ziarnem intelektualnej elity dla plo-
now masowe] kultury zwanej kontrkultura, ideowa emanacjg filozofii postnietzchean-
skiej. Masowy sukces kontrkultury mozna datowa¢ na lata sze$édziesigte XX wieku. Jej
egzemplifikacjg jest kultura autentycznosci, pozbawiona jednolitych horyzontéw moral-

nych, przybierajaca forme bricolage*?.

w wyniku tak popekanego imaginarium
I odestania hierarchicznych struktur na karty podrgcznikow historii zasadg spoteczng staje
si¢ neutralno$¢ $wiatopogladowa, powigzana z subiektywizmem moralnym*?’. Jednostka
zyskuje $wiadomos¢ oraz prawa do wyjatkowosci, 0 czym w poprzednich stuleciach pisa-
li np. Johann Gottfried Herder oraz Jean-Jacques Rousseau*?8. Tempa calemu procesowi
nadat przetom technologiczny, ktory pozwala na wyrazenie siebie w nieznanych dotad
formach. Konsekwencjg tego zwrotu jest istnienie tak zwanej plynnej tozsamosci, dla
ktorej nie istnieje transcendentny wzor. Nowoczesny podmiot, uformowany na gruzach
romantyzmu, racjonalizmu oraz chrzescijanstwa, okresla siebie jako istot¢ kreatywna.
Potencjat do tworzenia samego siebie jest w opozycji do wielu norm spotecznych, jesli
godza one W jego oryginalnos¢. Wydaje sie, ze kontestacja staje si¢ wrgCz imperatywem
kultury autentycznos$ci. Ruchy kontestacyjne lat szes¢dziesigtych XX wieku —takie jak

feminizm drugiej fali, ruchy na rzecz rownosci rasowej, ruchy pacyfistyczne oraz grupy

425 Tamze, s. 903.

426 Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, dz. cyt., s. 11.
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hippisow — glosily uznanie wlasnej tozsamosci taka, jaka jest, oraz umozliwienie swo-
bodnej ekspresji.

Rewolucja ma jednak janusowe oblicze: porzucajac utarte schematy i kierujac si¢
ku efemerycznej ekspresji ,,ja” jako celowi samemu w sobie, podmiot jest zmuszony do
otwierania si¢ na nowe horyzonty znaczen, ktore sa wynikiem duchowej gorgczki czto-
wieka ponowoczesnego*?®. Ostatnia, lecz nie ostateczng faza tego procesu jest tworcza,
niczym nieskrgpowana duchowa autokreacja, przypominajgca permanentne religijne na-
wrdcenie W warunkach nowoczesnosci. Proces ten wiele wiekow temu wyrost z intuicji
$w. Augustyna, ktory wzywat do skierowania si¢ ku wnetrzu w poszukiwaniu Boga.
Obecnie transformacja zapoczatkowana przez chrzescijanstwo dociera do glebin ,ja”, do
jego granic, ponickad je unicestwiajagc. Wyeliminowanie zrddla religijne-
go/metafizycznego, ktore niejako podtrzymywato ramy moralnosci (deizm, rozum, po-
step, scjentyzm), dajac ludziom obiektywny punkt odniesienie, wytworzyto $wiat bez
absolutnego znaczacego, zastepujac go spluralizowanym i zsubiektywizowanym znaczg-
cym, czego wynikiem jest buforowa jazn.

Postnietzscheanska formacja filozoficzna zaatakowata wszelka zroédtowosé, de-
konstruujac fundamentalne zatozenia opozycyjnych pradow myslowych oraz radykalnie
odcinajac si¢ od wszelkich ontoteologii, majacych wpisang W swa natur¢ zrédtowoscé.
Jedyng warto$cig pozostaje wolnos¢, rozumiana jako wyrazenie swojego witalizmu, wraz
z catym mrocznym zapleczem. Przyktadem moze by¢ freudowski poped, absolutnie amo-
ralny, a jego celem jest dazenie do zaspokojenia. Projekt podmiotu dazacego do harmonii
poprzez samodyscypling zostal uznany za opresyjny i ttumigcy popedy. Historycznym
momentem, ktory przetamat dominacj¢ imaginariow opartych na zroédtach uwazanych za
obiektywne, stala si¢ rewolta lat szes¢dziesigtych XX wieku. Jej ideowy rdzen miat intui-
cje podobng jak ta, ktora znajdujemy w pismach Nietzschego, Heideggera, Marcusego
etc. Gtownym celem stato si¢ zneutralizowanie wszelkich podziatow, kategoryzacji,
uprzedmiotowien. Pojecia takie jak rozum czy uczucie nie stoja wobec siebie W 0pozycji,
ale maja by¢ rozumiane jako co$ komplementarnego®®. Ten kontrkulturowy zryw stat sic
egzemplifikacja jednego z podstawowych modeli §wiatopogladowych XXI wieku.

Mozemy powiedzie¢, ze ten krotki historyczny zarys form podmiotowosci

w historii iich ewolucji uswiadomit nam dwie kwestie. Pierwszg z nich jest zalezno$é
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tego, jak postrzegamy to, kim i czym jestesmy, od ksztaltujacego nas imaginarium, a ma
to przemozny wptyw na takg kwestie, jakg jest sekularyzacja. Inaczej moéwigc, model
duchowosci/religijno$ci jako zwrotu do siebie stal si¢ krokiem milowym do wytworzenia
si¢ nowych warunkow wiary i tego, co rozumiemy przez religi¢ i religijnos¢. Taylor ak-
centuje nie to, ze religia stala si¢ melodig przesztosci, ale to, ze wystepuje pod réznymi
formami ze wzgledu na warunki, w jakich wystepuje. Nie zniknela religijna strona czto-
wieka, lecz horyzonty si¢ spluralizowaty przez proces indywiduacji, zapoczatkowany
przez $w. Augustyna. Religia istnieje W obliczu $wiata pluralistycznego, gdzie stanowi
tylko jedng z form wyrazu, w swym tradycyjnym wydaniu czgsto uwazang za opresyjng
i obskurancka.

Podazajac §ladami Charlesa Taylora, mozemy wymieni¢ trzy podstawowe modele
swiatopogladowe W nowoczesno$ci: wyznawcy roznych form transcendencji, ekskluzyw-
ny humanizm oraz neonietzschanizm czy anythumanizm. Innymi stowy, we wspotcze-
snym $wiecie mamy do czynienia z trzema podstawowymi postawami duchowymi, ktore
W opisie teoretycznym maja wymiar blizszy opisanym przez Maxa Webera typom ideal-
nym, a w rzeczywistosci przenikajg si¢ ze soba. Model, w ktorym naczelng ideg jest wiara
w jaka$ forme transcendencji, charakteryzuje si¢ tym, ze zycie doczesne nie jest wszyst-
kim, nie stanowi absolutnej i skonczonej opowiesci. Petnia zycia znajduje si¢ poza fi-
zycznym $wiatem®!, Transcendencja w kontekscie podmiotowosci staje sie zrodiem,
ktore wzywa do zmiany siebie, do nadania ksztattu wlasnemu zyciu. Tozsamos¢ zostaje
okreslona i zmieniona pod wplywem transcendencji*®.

Opozycje do tego nurtu stanowi ekskluzywny humanizm, bedacy dialektyczng an-
tyteza wszelkich przejawow transcendencji. W swoim tagodnym zamysle na poziomie
spoleczenstwa zamyka drzwi dla transcendencji, ktora moze by¢ wyznawana prywatnie.
Idea podstawowa dla tego modelu jest ludzki wzrost, ograniczony do zycia tu i teraz.
w ramach tego modelu celem staje si¢ ,,zwyczajne zycie”, troska 0 nie, 0 jego standard
i wzrost w ramach terazniejszosci*®. Strategie myslowe, jakie kreuja humanizm, skupiaja

si¢ na scjentyzmie, racjonalizmie czy naturalizmie. Ideowi stronnicy tego nurtu czujg si¢
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zwigzani, atakze wywodza si¢ z O$wiecenia. Humanizm wytaczny pragnie polepszy¢
oraz skorygowa¢ podstawowe zatozenia O$wiecenia*>*,

Ostatni model etyczny ma swoje korzenie na przetomie wieku XIX i XX. Gdy na-
dzieje i postulaty O$wiecenia zaczynaly bledna¢ oraz zastygly w okreslonych formach,
stajgc si¢ dogmatami nie do obalenia, narodzit si¢ nurt anyhumanistyczny. Symbolem
tego pradu intelektualnego jest Fryderyk Nietzsche, swoisty prorok nowoczesnosci. Jest
to nurt stawiajacy sobie za cel emancypacje potencjatu ludzkiej ekspresji. Kontestowane
zostaja wszelkie formy Stawiajace opor realizacji potencjatu jednostki. w tym modelu
afirmacji podlega jednostkowa oryginalno$¢, ktéra wyraza si¢ poprzez wole. W swoim
zamys$le ma to wymiar powrotu do witalizmu, czczenia efemeryczne;j sity, ktdéra ma prze-
bi¢ si¢ przez szarzyzn¢ zwyCzZajnego zycia, Kultywowanego przez stabych

i zachowawczych, tlumigcych rzeczywisty potencjal istnienia®®®

. Amoralno$¢ tego nurtu
wynika z afirmacji zarowno jasnych, jak i ciemnych stron zycia. Zaréwno cierpienie i bol,
jak izdrowie oraz sita stanowig komplementarng cze$¢ zycia, ktore W catos$ci nalezy
afirmowac.

Roéwniez Martin Heidegger podaza ta $ciezka, przedstawiajac projekt réznicy on-
tologicznej i zbudowania filozofii na pojgciu bycia. Negacja, nicos¢, amoralnos¢, histo-
ryczne przejawy zycia nalezy rowniez afirmowaé lub — mowiac jezykiem niemieckiego
filozofa — trzeba by¢ otwartym na przeswit. Podobng droge proponuje Jacques Derrida,
ktory wysyla nas na pustyni¢ W celu afirmacji negatywnosci. Jego my$l przyjmuje formy
teologii negatywnej, ukierunkowanej na kontestacj¢ wszelkich zastanych projektow. Glos
Derridy jest niczym glos nowoczesnego rozbitego sumienia, jest to ciagte oczekiwanie na
Mesjasza, ciggla afirmacja tego, co nas spotyka. Propozycja ta ma na celu reformowanie
czy raczej uformowanie podmiotu na nowo, jako ptynnego i otwartego, ciagle
w oczekujacego niewiadomego?®.

Wszystkie trzy modele, mimo ze moga wydawac si¢ tak rdzne, maja swoje korze-
nie, czasem gleboko ukryte, W chrzescijanskim modelu zycia duchowego, ktory polegat
na zwréceniu si¢ ku swojemu wnetrzu. Sekularyzacja doprowadzita do immanentyzacji

takich poje¢, jak sumienie, ktore teraz przybrato imi¢ autentycznosci (gtosem wtasnego ja

moéwigcego, co dobre dla mnie), a sprawiedliwos¢, rownosé czy mitos¢ blizniego wywo-

434 K. Jasinski, Relacja miedzy religiq i sferq publiczng W filozofii spotecznej Charlesa Taylora, dz. cyt., s.
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435 Ch. Taylor, a Catholic Modernity?, dz. cyt., s. 27.
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dza si¢ ideatow ewangelicznych. Model humanistyczny okazuje si¢ zimmanentyzowanym
dzieckiem  chrzescijanstwa,  odrzucajagcym  wszelkie  formy  transcendencji
I pozostawiajacym jedynie jej zsekularyzowang proteze. Taka byla cena wcielania
w zycie ideatu wiecznego pokoju. w innym wypadku wszelkie roszczenia denominacji
moglyby doprowadzi¢ do rozsadzenia catego modelu.

Antyhumanizm wywodzacy si¢ z pism Nietzschego, a kontynuowany przez Hei-
deggera, Derride czy tez Foucaulta, wpisuje si¢ W nurt epifaniczny. Biorac pod uwage
m.in. charakter pism Nietzschego, mozemy mie¢ do czynienia z nowym quasi-religijnym
o$wieceniem, ktore wychodzi z nas samych. Stanowi to interesujace polaczenie chrzesci-
janstwa z religiami archaicznymi. Roznica tkwi W momencie epifanii, ktory nie jest juz
wynikiem boskiego o$wiecenia, lecz poddania si¢ wewnetrznym instynktom. Tajemnicze
wewngetrzne sily tkwigce W cztowieku sa niczym magiczne sity religii archaicznych, jed-
nak rowniez podlegaty one procesowi immanentyzacji. Kiedy porownamy model huma-
nistyczny i antyhumanistyczny, widzimy, ze pierwszy ma na celu absolutne odcigcie si¢
od transcendencji i pozostawia tylko moralny wymiar dawnej duchowosci, proponujgc
nowg forme¢ duchowosci, polegajaca na rozwoju oraz ekspresji tu i teraz. z kolei antyhu-
manizm pragnie ponownie zaczarowac $wiat, a wykorzystuje do tego zaréwno technolo-
gie, jak isztuke. Jest to nowa forma quasi-religijna, ktora swoje epifanie umieszcza
W zyciu rozgrywajacym si¢ tu i teraz.

Jak mozemy zauwazy¢, Taylor nie tyle rysuje droge sekularyzacji, ale ukazuje, ze
jej cechg jest wzmozona aktywno$¢ przerdznych form religijno$ci, ktore ze wzgledu na
swa ulotnos¢ i antysubstancjalno$é/antymetafizycznos¢ stajg si¢ trudne do uchwycenia.
Sprobujmy jeszcze raz podjac Sie syntezy tego, co Charles Taylor rozumie pod pojeciem
,.,sekularyzacji” i czym ona jest w istocie. Punktem wyjscia dla Taylora jest rozumienie
calego zjawiska sekularyzacji jako procesu transformacji podmiotu oraz imaginarium,
w ktorym on egzystuje. W zwigzku z tym przeksztatceniu ulega zaro6wno to, czym de fac-
to jest religia, oraz to, czym jest duchowo$¢. Postrzeganie tego cyklu, mimo ze zblizone
do intuicji typowych dla Hegla, nie ma wymiaru czysto dialektycznego. Jest to proces,
w ktorym dochodzi do przeksztatcen duchowej kondycji cztowieka. Cezurg stanowi czas
osiowy, ktory nadaje kierunek na nastgpne dwadziescia wiekow.

Stad u Taylora wiara czy niewiara nie sg traktowane jako dwie odr¢bne hipotezy,

lecz jako dwa rozne sposoby egzystencji zmierzajace do okre$lanego celu, rozumianego
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jako pemia czy tez spetnienie *¥. Istotny w tym wypadku staje sie sposob artykulacji
spetnienia W zyciu lub w przypadku religii tradycyjnych poza nim. Klasyczna formg eks-
presji pelni stajg si¢ tradycyjne religie, takie jak np. chrzescijanstwo w zachodnim kregu
cywilizacyjnym. Pelnia jest transcendentna wobec $wiata, sama transcendencja jest pel-
nig. Jest ona umieszczona poza Swiatem fizycznym, a zycie jest drogg do niej.

Wspodlczesne formy egzystenciji kieruja wzrok ku $wiatu, zaznaczajac, ze jest on
rzeczywistym miejscem realizacji wlasnej potencjalnosci. Oczywiscie, pluralistyczna
rzeczywisto$¢ spoteczna przynosi niezliczong ilo§¢ rozumienia i artykulacji pelni. Moze-
my spotka¢ prady, dla ktorych harmonia z naturg stanowi petnig¢. z kolei dla antyhumani-
stycznych nurtéw spelienie oznacza afirmacje ekspresyjnego artystycznego chaosu®®,
Istniejg zatem rozne zrodta pelni czy tez quasi-petni, jak w przypadku antyhumanizmu.
Mozemy je sklasyfikowac¢ jako zrodla zewnetrzne oraz wewngtrzne. Jedne ulokowane sa
w transcendencji, drugie kieruja sie ku wnetrzu, ku wtasnemu ,,ja”**°. Punktem wyjscia
dla Taylora jest whasnie powstanie alternatywnych zrodet petni, nowych znaczacych, kto-
re napetniajg zycie sensem, podobnie jak czynita to tradycyjna religia.

Sekularyzacja to przede wszystkim proces pluralizacji. Hiszpanski religioznawca
i socjolog José Casanova wspomina o niezwykle waznym czynniku, jakim jest r6znico-
wanie. Chodzi o proces, ktory zaczat si¢ juz W pdznym S$redniowieczu, kiedy sojusz tronu
z ottarzem chylit si¢ ku upadkowi, co zachwiato strukturg spoteczna, gdzie byly wydzie-
lone niezalezne od siebie sfery. Poszczegélne ludzkie aktywnosci wylgczono
Z organicznej catosci, W ktorej zycie byto odniesione do Boga: zar6wno zawod, jak i czas
wolny byty powiazane z religig, 0 czym moga $wiadczy¢ patroni konkretnych zawodow
czy kalendarz dyktowany przez $§wigta religijne. Proces dyferencjacji oddzielit te sfery
I rozpoczal proces autonomizacji, ktorego ruch W sensie spotecznym odbywat si¢ od wy-
emancypowanych elit ku emancypacji mas. Specjalizowanie si¢ grup spotecznych wy-
tworzylo niezalezne od religii funkcje, ktore ostatecznie wykreowaly alternatywne wobec
niej $rodowisko, z wlasnym modelem etycznym oraz zrodtami moralnymi®*. w tym wy-
padku wyksztalcity sie nowe miejsca, gdzie mozna zaspokoi¢ potrzebe sensu Oraz wyjs$é

z duchowej pustyni. Klasyczna teza na temat sekularyzacji nie jest w stanie tego dostrzec,
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gdyz opiera swe wnioski na zatozeniach statystycznych, zgodnie z ktorymi sekularyzacja
objawia si¢ spadkiem liczy wiernych w $wiatyniach tradycyjnych religii®**.

Tymczasem to transformacja podmiotu oraz proces réznicowania stanowia jedne
Z kluczowych czynnikéw, wplywajacych na zjawisko sekularyzacji. Narodziny podmio-
towosci, ktora wychodzi od siebie jako zroédta w poznaniu $wiata, przeksztatcaja horyzon-
ty duchowe, tworzac z religii nie tyle instytucjonalng maching, ktora (jak chciat tego
Durkheim) shuzy przede wszystkim do kreacji oraz kontroli spoteczno$ci. Zwrot do wne-
trza jest wyrazem najglgbszej troski jednostki o0 siebie samg, co wyraza sig¢
w poszukiwaniu pewnosci oraz sensu. Sw. Augustyn w swych Wyznaniach zwraca si¢
w glab siebie i tam szuka legitymizacji wtasnych poczynan, sensu oraz celu. Tworzy mo-
del nowoczesnej duchowosci, ktora kieruje si¢ wlasnymi preferencjami w wyborze zy-
ciowej drogi**.

Sekularyzacja jest w optyce Taylora raczej zmiang warunkéw i formy, w jakich
wyznaje si¢ religie. Okreslone state zostaja, takie jak potrzeba sensu, horyzontow moral-
nych etc. Wiele z dawnych postulatow religijnych zostaje uwewngtrznionych. Nowe for-
my religii, a raczej wierzen, nie przyjmuja klasycznych form instytucjonalnych, czesto sa
tylko luznym eklektycznym zbiorem elementdw réznych typow duchowosci. Nowe wy-
miary religii s3 czgsto nierozpoznawalne, jesli naszym punktem wyjscia sa definicje opar-
te na religiach tradycyjnych. Jednak nie zmienia to faktu, ze proces transformacji podmio-
tu zdecydowanie obnizyl liczbe wierzacych w jakas forme transcendencji. Zdecydowana
wiekszo$¢ modeli Zycia na Zachodzie ma wymiar immanentny. Mimo Ze sa one W istocie
zapozyczeniami od Chrzescijanstwa i judaizmu, to zrodto ksztattujace horyzonty nie jest
poza nami, lecz w nas samych. Tam kryje sie serce transformacji podmiotu**®. Religia
staje wigc tylko jedng z opcji, dostepnych na rynku idei. Wybor jednego ze $wiatopogla-
dow w Kkulturze autentycznos$ci nie moze przychodzi¢ z gory, lecz ma by¢ indywidualnym
wyborem. Tradycyjne wyznania czuja si¢ najbardziej dotknigte poprzez rewolucje pod-
miotowa, gdyz nie majg zadnego oparcia W dawnych instytucjach, jak np. panstwo, ktore
wczesniej legitymizowato religie. Wiara nie tyle znika ze sfery publicznej czy zostaje

wyparta przez hipotezy naukowe, lecz wychodzi na bazar, gdzie w gaszczu mozliwosci

41 Tamze, s. 427.
442 Tamze, s. 432.
443 Tamze, s. 437.
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okazuje sie¢ tylko jednym wyborow. Jej glos jest ciggle styszalny, ale juz stracit swoj ab-
solutny charakter®*,

Mozemy stwierdzié¢, ze sekularyzacja nie jest procesem liniowym, a raczej rozpa-
dem jednolitej struktury spotecznej, ktéra podtrzymywala imaginarium o charakterze
chrze$cijanskim i zostala zastgpiona liberalnym indywidualizmem. w kontekscie antropo-
logicznym jest to transformacja podmiotu z organicznie potgczonego ze Swiatem ze-
wnetrznym | Sacrum na nowoczesny podmiot buforowy, ktory staje si¢ przynajmniej teo-
retycznie monadg kierujacg sie wlasnymi preferencjami®®®, Jednostka stoi w obliczu wy-
borow, ktore sama musi oceni¢, poniewaz powszechnie nie istniejg jakiekolwiek metody
weryfikacji §wiatopogladoéw; sa one raczej kwestig dobrowolnego wyboru, ktory ma od-
powiada¢ wrazliwos$ci poszczeg6lnych ludzi.

W optyce Taylora wiara stata si¢ tylko jedng z opcji wyboru dla wolnego podmio-
tu, ktory sam opowiada si¢ za konkretnym $wiatopogladem. Sekularyzacja jest pojeciem
opisujacym proces rozpadu jednolitego $wiata. Atrofii ulega obraz $wiata, prezentowany
przez klasyczng metafizyke — ontoteologie, ktorej masowa egzemplifikacjg jest religia.
Wynikiem tej transformacji jest pluralistyczny obraz $wiata. Inaczej méwiac, juz nie ist-
nieja zadne panteorie opisujace to, czym i kim jest cztowiek oraz otaczajaca go rzeczywi-
stos¢. Wszystko staje sie hipotezg, ktorej wybor jest czyms indywidualnym*. Nastepuje
efekt erupcji nowych duchowych drog i ekspresji, ktore Taylor w opozycji do §wiata tra-
dycyjnego nazywa ,efektem nova” (the nova effect). Wspotczesnie wiara wyraza si¢
w zupelnie nowym, niespotykanym dla siebie kontekscie, gdzie bycie areligijnym juz nie
stanowi aberracji, a bywa wyrazem nowoczesnosci. Jednak ta areligijnos¢ jest nowa qua-
si-metafizyka religijna, ktore nie chce si¢ ujawnic, uciekajac w indywidualne preferencje
oraz powolujac si¢ na hipotetyzacje jako warunek poznawczy nowoczesnoéci**’. Jej qua-
si-metafizyczno$¢ religijna wyraza si¢ przez immanentyzacj¢ czasu oraz ostatecznych
celow egzystencji.

Inaczej méwiac, czas jest rozumiany homogenicznie, jako jednolita linia bez od-
niesienia do wyzszego wymiaru, natomiast zrodto staje si¢ elementem wewnatrz§wiato-
wym, czego przykladem moze by¢ uznanie natury za fundament. Mamy wigc do czynie-

nia z immanentng quasi-religia, ktéra wychodzac z poziomu immanencji, pragnie napet-
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448w tym wypadku to na samej jednostce spoczywa odpo-

449

ni¢ sensem kazda jednostke
wiedzialno$¢ usensownienia zycia poprzez znalezienie w Swiecie wiasciwego zrodia
Jest to oczywiscie zwigzane z modelem $w. Augustyna, czyli radykalnej wewngtrznos$ci
jako zrodta. Atrakcyjnos$c tego modelu przechodzita swe transformacje przez kilkanascie
wiekow, jednak jej istotg jest odkrycie glebokich poktadéw duchowej ,,energii” cztowie-

ka, ktory de facto zakresla ramy rzeczywistosci**®. Kultura wewnetrznoéci oraz réznico-

wanie doprowadzito Ostatecznie do sekularyzacji, ktora jest subkulturyzacja religii*®.

Tomas Halik — sekularyzacja jako droga ku indywidualnej duchowosci

Umieszczenie w tej czes$ci rozprawy koncepcji czeskiego mysliciela religijnego
moze wydawac¢ si¢ czyms$ nie na miejscu, wrecz ,.teologizujacym”, dyskurs na temat se-
kularyzacji oraz postsekularyzmu. Dystans, z jakim literatura fachowa odnosi si¢ do my-
§li Halika, wyplywa glownie z jednego czynnika, a mianowicie z pokutujacej W §wiecie
nauki swoistej ,,plemiennosci”, ktéra traktuje przynaleznos¢ do stanu kaptanskiego jako
silne ideologiczne nachylenie. Takie zawezenie i zbyt mocne przywigzanie do spotecznie
nadawanych etykiet mogloby pozbawi¢ nas cennego spojrzenia na sekularyzacj¢ oraz na
przemiany ideowe. Mozemy wrecz zaryzykowac stwierdzenie, ze spojrzenie czlowieka
czynnie zaangazowanego w zycie jednej z czotowych instytucji religijnych na $wiecie,
jaka jest Kosciot katolicki, a zarazem krytycznego wobec tej instytucji, daje nam we-
wnetrzng perspektywe. Halik doswiadcza przemian w sferze duchowosci z pierwszej reki.
Ten element w zyciorysie czeskiego filozofia imysliciela religijnego jest znaczacy
I Kieruje nasze spojrzenie na szersze, poza teoretyczne tory.

Nalezy jednak pamigtaé, ze jest to tylko tlo. Za Tomasem Halikiem przemawia
przede wszystkim jego warsztat naukowy oraz niezwykta biegto$¢ w rozumieniu ducho-
wych drog nowoczesnosci. Innymi stowy, Halik stanowi interesujace potaczenie akade-
mickiego teoretyzowania z praktyka mysliciela religijnego oraz duszpasterza dziatajacego
w ramach instytucji Kosciota katolickiego. Jego mysl, z jednej strony, jest zblizona do
intuicji Charlesa Taylora, czyli do filozoficznego spojrzenia na dziatania ducha

w dziejach, wtym ducha religii ijego transformacji na przestrzeni stuleci; mysl ta
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uwzglednia praktyczne konsekwencje przemian, wynikajacych z postugi w instytucji reli-
gijnej czy tez z zaangazowania w dialog z innymi religiami i wyznaniami oraz ateistami.
z drugiej strony, mys$l Halika zanurzona jest nie tyle w spdr, co W zyczliwy dialog
Z mistrzami podejrzen, czgsto stanowiacy swoiste tlo tekstowe do rozmowy ze wspotcze-
snymi ateistami.

Dialogiczny charakter filozofii praskiego mysliciela religijnego jest czesto taczony
z mysla postmodernistyczng. Jednak ten pozornie ponowoczesny charakter jego mysli jest
wynikiem do§wiadczenia wspotczesnego kontekstu kulturowego, ktory stat si¢ areng star¢
Swiatopogladow. Nie tylko analizy spoteczno-kulturowe maja wptyw na odbidér mysli
Halika jako postmodernistycznej filozofii/teologii religii; znaczaca role w jego pracach
odgrywa takze teologia negatywna. Tomas Halik tropi §lady wszelkiej teologii apofatycz-
nej: poczynajac od Dionizego Areopagity, przez §w. Tomasza z Akwinu (w ktoérego mysli
widzi $lady mysli apofatycznej), konczac na pamietnikach Matki Teresy z Kalkuty®?,
Oczywiscie, to tylko przykladowi autorzy, jednak Halik traktuje ich mysl jak swoisty
material do rozwinigcia, a takze legitymizacji swoich intuicji, W ktérych to Bog zostaje
utozsamiony Z tajemnicg, Z niepoznawalnym. Celem takiej strategii jest przede wszystkim
odejscie od ontoteologicznego myslenia o religii i Bogu. Bog przestaje by¢ bytem ponad
innymi bytami, mozliwym do obiektywnego poznania. Religia rowniez nie ma mie¢ wy-
miaru podobnego do nauk pozytywnych, gdzie z matematyczng precyzja Wyznacza si¢
granice tego, co jest prawda.

Halik chce otwarcia nowych drég, a doktadniej jego intencja jest ujmowanie reli-
gii czy Boga w kategoriach drogi do prawdy czy specyficznej formy poszukiwan prawdy.
Innymi stowy, czeski mysliciel zaprasza nas do hermeneutyki, gdzie celem wierzace-
go/niewierzgcego jest poszukiwanie i odszyfrowywanie tajemnic zblizajagcych nas do
prawdy. z tego punktu widzenia nie mozna zarzuci¢ Halikowi postmodernistycznego uj-
mowania rzeczywistosci, jest on raczej przeciwnikiem wszelkich relatywizujacych po-
staw. Jednak zarazem wcze$niej wspomniani mistrzowie podejrzen, jak i pisma z teologii
apofatycznej oraz filozofia postmodernistyczni stanowig narzedzia do rozbicia moderni-
stycznego obrazu §wiata, ktory zepchnal religi¢ na dalszy plan, czesto skazujac ja na by-
cie obskuranckim artefaktem przesztosci. Jednoczesnie te narzedzia pozwalaja na odej-

$cie od cigzacej na teologii i filozofii chrzescijanskiej metafizyki, zadtuzonej w mysli

452 3, Konarski, Wojciech Giertych OP i ks. Tomas Halik: dwie perspektywy filozoficzne i teologiczne. Jakie
mozliwosci dialogu?, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 2012, t. XXV, cz. 1. s.50.
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greckiej oraz w o$wieceniowej teologii, ktora chciata wprowadza¢ w swych pracach idea-
ty nauk $cistych®3. Innymi stowy, celem Halika jest otwarcie nowych drog, ktore wska-
Zuja na nowe miejsca boskiego prze§witu. Chcac zmaterializowaé te idee, czeski mysli-
ciel postuguje si¢ spuscizng mysli postheidegerowskiej, w ktorej znaczace miejsce zajmu-
ja tacy filozofowie, jak Jan Pato¢ka, Emmanuel Lévinas czy Karl Rahner.

Tak wigc czeski mysliciel religijny w swojej intelektualnej drodze jest w pewnym
stopniu bliski koncepcji Taylora, z ktorym zreszta taczy go nie tylko otrzymanie Nagrody
Templetona, lecz swoista wrazliwosci na dziejowe przemiany, jakie mialy miejsce
w sferze duchowosci. z drugiej strony, Tomas Halik umiejetnie taczy wigcej strategii my-
slowych, takich jak prace Akwinaty i dorobek mysli krytycznej XX i XXI wieku. w jego
pismach postmodernistyczna narracja potrafi znalez¢ wspélny jezyk ze $redniowieczng
filozofig chrzescijanskg czy tez mistyka. Tym punktem, ktory stanowi dla Halika idealne
miejsce spotkan tak wielu réznych drog myslowych, jest sSwiadomo$¢ tajemnicy. Gleboka
wiara mistykoéw nie przektadata si¢ na pewno$¢ istnienia Boga jako najwyzszego Bytu,
legitymizujacego 1 harmonizujacego rzeczywisto$¢. Czeski mysliciel podkresla
w pismach mistykéw i myslicieli religijnych momenty ,,nocy ciemnej”, kiedy to nawet
Bog nie jest czym$ pewnym i poznawalnym: pewnikiem, fundamentem kosmosu. w tym
wypadku stawia to potencjalnego cztowieka wierzacego w sytuacji, kiedy jest on zmu-
szony do ciggltego poszukiwania, ale zarazem kiedy u§wiadamia sobie, ze to, co nazywat
Bogiem, wcale Nim nie jest, a nasze wladze poznawcze sg ograniczone i zawsze maja
wymiar subiektywny. Innymi stowy, dla Halika prawdziwa wiara to poruszanie si¢
w ciemnos$ciach w poszukiwaniu Boga, a jedynymi ,,narzedziami”, jakie moga staé sie
Swiatlem w tunelu, sg wiara i nadzieja, ze istnieje co$ wigcej niz ten $wiat. Warto$ciowa
religia, zdaniem Halika, powinna raczej otwiera¢ na pytania niz dawa¢ gotowe, podobne
do scjentystycznych odpowiedzi.

Tajemnica jest dla Halika miejscem, gdzie zbiegaja si¢ drogi postmodernistyczne-
go negatywizmu poznawczego (np. typowe dla Jacques’a Derridy ,,jeSzcze nie...”)
z religijnym niepokojem mistykow, wprowadzajacych nas W §wiat niepewnosci
| pragnienia ponad$wiatowego ratunku. Innymi stowy, postmodernistyczne zakwestiono-
wanie obiektywnego poznania kryje w sobie cechy typowe dla teologii negatywne;j, ktora

rowniez kwestionowata mozliwo$¢ poznania Boga jako bytu posrod bytow. Oczywiscie,

453 T. Halik, The Return to Ancient Traditions After the Death of God, ,,Church Life Journal”,
https://churchlifejournal.nd.edu/articles/the-return-to-ancient-traditions-after-the-death-of-god/.

171



drogi Halika i postmodernizmu rozchodza si¢ W momencie absolutnej relatywizacji poje-
cia prawdy. Dla czeskiego mysliciela prawda istnieje, lecz nigdy nie jesteSmy jej posiada-
czami, bo trzeba bra¢ pod uwagg nasze ograniczenia. Tymczasem filozofowie ponowo-
czesni odmawiaja sensu samemu pojeciu prawdy i czesto zastepuja ja kontekstualnym
dyskursem, ktory w najlepszym wypadku ma prowadzi¢ do czasowego konsensusu.

Postmodernizm stanowi dla Halika narzedzie krytyczne, ktorego celem jest pod-
wazanie optymizmu plynacego wylacznie ze scjentystycznego obrazu $wiata. Nauka
przyjeta role Boga, ktory — podobnie jak Bog metafizyki — musi zosta¢ zdekonstruowany.
Halik chce nam przez to powiedzie¢, ze zarébwno religia, jak i nurty postmodernistyczne
stanowig teraz ostatnig nadziej¢ na bunt wobec technokratycznego $wiata, poddanego
dyktatowi ekonomii i zysku. Jako jedne z niewielu nurtéw sa znakiem, ze moze nadejs¢
co$, czego nie znamy, €zego nie mozna zbadac i opanowaé przy pomocy nauk pozytyw-
nych. Zgodnie z pismami Halika, religia oraz nurty postheideggerowskie doskonale uzu-
pehniajg obraz Swiata, dodajac do niego krytyczny stosunek. Wiasnie czerpanie z teologii
negatywnej oraz z pism mistrzOw podejrzen i wspotczesnych mysliciel postmoderni-
stycznych stanowi nowy typ krytyki: to krytyka ,,apofatyczna”, ktéra nie daje jasnych
i gotowych odpowiedzi, lecz Kieruje nasze spojrzenie na to, co niewiadome.

Prace Halika nie maja tak systematycznego charakteru, do jakiego przyzwyczaili
nas akademiccy filozofowie; sa raczej eseistyka, bedaca tworczym potaczeniem filozofii
z teologia. Jednak w tym publicystycznym tonie jego pism wybrzmiewa dojrzata refleksja
na temat procesu sekularyzacji, ktéra wytania si¢ po odsunigciu na bok wszelkich styli-
stycznych ozdobnikow oraz uproszczen, majacych pomoc w lepszym zrozumieniu tekstu.
Halik taczy bogata wiedze teoretyczna z praktycznym obyciem w §wiecie, Wykraczaja-
cym poza mury zarowno uniwersytetow, jak i Kosciolow. Mozemy go uzna¢ za wedrow-
ca, przemierzajacego duchowe $ciezki XXI wieku, ktory zderza teori¢ z praktyka, wy-
prowadzajac z tego wlasne opinie na temat przemian na polu duchowosci iich konse-
kwencji.

Przyjrzyjmy si¢ cho¢ pobieznie biografii czeskiego mysliciela religijnego. Tomas
Halik urodzony Pradze w 1948 roku, czeski mysliciel religijny, jest absolwentem Uni-
wersytetu Karola, gdzie ukonczyt filozofi¢ oraz socjologi¢. Szczego6lnie wazna w tym
konteks$cie jest formacja filozoficzna, dzigki udzialowi w zajgciach m.in. Jana Patocki.
Echa mysli prekursora czeskiej fenomenologii sa widoczne szczegdlnie w dwoch aspek-
tach prac Halika. Pierwszy to wrazliwo$¢ na ducha dziejow, wyniesiona chociazby

z Esejow heretyckich z filozofii dziejow autorstwa Patocki. Druga to fenomenologia sensu
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stricto, ktéra niejako otworzyta Halika na mys$l postmodernistyczng oraz umozliwita mu
wydostanie si¢ Z przygniatajacej klasycznej ,,metafizyki koscielnej”. Formacja filozoficz-
na pozwolita czeskiemu mysSlicielowi religijnemu na swobodne poruszanie si¢
w nowoczesnej mysli czy tez — sSzerzej — w ponowoczesnych strategiach myslenia.
Uwrazliwita go na, po pierwsze, dzieje jako pewien hermeneutyczny krag cigglych rein-
terpretacji zyciowego do$wiadczenia catych pokolen i spotecznosci; z drugiej strony —
wskazata na warto$¢ jednostki jako kogo$ niepowtarzalnego z indywidualnym spojrze-
niem i doswiadczaniem $wiata.

Oprocz wyksztatcenia filozoficznego, Halik posiada roéwniez uprawnienia
z zakresu psychologii klinicznej. Teologie studiowat tajnie w Pradze (jako uczen Josefa
Zvétiny), a po roku 1989 podyplomowo (ze specjalizacja religioznawcza) na Papieskim
Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie, gdzie w roku 1992 uzyskat stopien licencjacki.
Jesienig 1992 roku habilitowat si¢ w zakresie socjologii na Wydziale Nauk Spotecznych
Uniwersytetu Karola w Pradze oraz teologii — na Papieskim Wydziale Teologicznym we
Wroctawiu (dr hab. teologii). w roku 1997 zostal mianowany profesorem Uniwersytetu
Karola w dziedzinie socjologii***.

Poza dziatalno$ciag naukowa oraz duszpasterska Tomas Halik podejmowat si¢
rowniez zaje¢ 0 charakterze swieckim. w latach 1972-1989, w czasie panowania rezimu
komunistycznego, podjal m.in. prace w charakterze psychologa i terapeuty alkoholikow.
Czasy komunizmu pchaty go, z jednej strony, w kierunku pracy psychologa, a z drugiej —
brat udziat w zyciu politycznym, na przykiad w Praskiej Wio$nie. Obecnie wyktada m.in.
na Uniwersytecie Karola, w Instytucie Filozofii i Religioznawstwa. Uczestniczy
w debatach spotecznych i politycznych, samemu nie opowiadajac Si¢ za Zzadnag ze stron
sporu politycznego. Jest znany z prowadzenia z jednej strony dialogu miedzyreligijnego,
a z drugiej zajmuje si¢ rowniez osobami walczacymi z instytucjami religijnymi lub wobec
nich obojetnymi. Papiez Jan Pawet II mianowat go doradca Papieskiej Rady ds. Dialogu
z Niewierzacymi, a Benedykt XVI — honorowym papieskim pratatem. Otrzymat kilka
nagrod literackich w kraju i zagranicg, m.in. Nagrod¢ Kardynata Koniga (2003), Nagrode
Romano Guardiniego ,,za znaczace zastugi w interpretacji naszych czasow” (2010), na-
grode za najlepsza ksigzke teologiczna Europy (2011), Krzyz Kawalerski Orderu Zastugi
Rzeczypospolitej Polskiej (2012)*%°.,

454 Biografia Tomasa Halika: http://halik.cz/pl/o-halikovi/zivotopis/dlouhy-zivotopis/clanek/152/.
455 Tamze.
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Jest autorem ponad 300 publikacji, z ktorych trudno wybraé kilka najwazniej-
szych. Oczywiscie, W wielu z nich pojawiaja si¢ podobne watki i refleksje, lecz trudno
wskaza¢ prace przetomowe czy najpopularniejsze. Jednak warto wymieni¢ kilka pozyciji,
ktéore w mozliwe najlepszym stopniu oddaja charakter czeskiego mysliciela religijnego:
Wyzwoleni, jeszcze nie wolni, Co nie jest chwiejne, jest nietrwale, Drzewo ma jeszcze
nadzieje czy Teatr dla aniolow. Kazda z tych pozycji zawiera esencje mysli Halika: syn-
tetycznie ujmuje on filozofi¢ ducha i mysli krytycznej z elementami postmodernizmu,
a sam tekst zostaje ostatecznie napisany w duchu apofatyki.

Po tym bardzo ogélnym przedstawieniu zarysu postaci Halika, przejdzmy do
gléwnej czesci naszej pracy, to znaczy stosunku praskiego mysliciela do kwestii religii
i sekularyzacji w XX i na poczatku XXI wieku. Te¢ cze$¢ rozwazan zaczniemy od nakre-
$lenia podstawowego zagadnienia, a mianowicie jak Tomas Halik rozumie religi¢. Nie
bedzie to sucha definicja rodem z akademickich dysput, lecz zywa definicja, poparta za-
razem rozwazaniami filozoficznym przesigknigtymi doswiadczeniem religijnym.

Tak wiec Tomas Halik sytuuje si¢ na przeciwleglym skrzydle wobec nurtow tzw.
nowej lewicy, ktéra ma charakter funkcjonalistyczny i tak tez pojmuje religi¢. Halik,
oczywiscie nie explicite, opowiada si¢ jednak za jej substancjalnym rozumieniem.

Dla Tomasa Halika fundamentem teoretycznym do rozumienia religii jest bliskie
Emile’owi Durkheimowi pojmowanie tego fenomenu jako sily integrujacej spoteczen-
stwo. Jednak na tym poziomie i w tym miejscu drogi Halika i funkcjonalistycznych defi-
nicji si¢ rozchodza. Czeski mysliciel religijny pragnie ta podbudows teoretyczng nawia-
za¢ do definiowania religii W duchu starozytnego Rzymu, gdzie religia miala charakter
tego, co dzi§ rozumiemy pod pojeciem religii obywatelskiej**®. w tym sensie religia jest
po prostu relacjg migdzy spoteczenstwem a tym, co ludzie uznajg za bostwo. Innymi sto-
wy, religia jest strukturg rozumienia $wiata przez masy*®’, czyli w pewnym sensie metafi-
zyka dla ludu. Substancje religii stanowi forma sity/bostwa, ktora integruje spoteczenstwo
za pomocg odpowiedniego rytuatu. Religia w swojej podstawowej formie jest wspolnym
jezykiem ludzi, wspdlng optyka i rozumieniem rzeczywisto$ci. W duzym uproszczeniu
mozemy zaryzykowac twierdzenie, ze forma bostwa/sity tworzy strukture rzeczywistosci.

Jesli sita/istotg nadrzgdna bedzie bostwo majace cechy monarchiczne, czyli jesli Bog be-

4% T. Halik, Wzywany czy niewzywany: Bdg sie tutaj zjawi: europejskie wyktady z filozofii i socjologii dzie-
jow chrzescijanstwa, thum. A. Babuchowski, Krakow 2006, s. 22.

7 T. Halik, Zy¢é w dialogu: impulsy do rozmyslan nad wiarg, ttum. A. Babuchowski, J. Zychowicz, Kielce
2015, s. 24,

174



dzie obrazowany jak krol, to cala rzeczywisto$¢ przyjmuje w optyce wiernych charakter
monarchii i ma strukture hierarchiczng. Réwniez cel i sens zycia zostajg poddane dykta-
towi konkretnej formy — w tym wypadku bedzie to jak najbardziej produktywne stuzenie
wiadcy.

Mozemy taki tok rozumowania wykorzysta¢ do analizy obecnej sytuacji. Jesli
przyjmiemy, ze silg integrujaca spoteczenstwo sg pieniadze, ktore stanowig Swiadomie
lub nieswiadomie najwyzszg warto$¢ W spoteczenstwie pdznokapitalistycznym, to
W optyce ,,wiernych” rzeczywisto$¢ bedzie opisywana w terminach ekonomicznych. In-
nymi slowy, pienigdze staja si¢ sila, przez ktora ludzie podejmujg szereg czynnos$ci; sg
zarazem celem oraz sensem zycia. Wszystko, czego nie mozna sprowadzi¢ do wartosci
wyrazanej W pienigdzach, traci swojg legitymacje spoleczng i trafia na obrzeza spoteczen-
stwa niczym herezja czy innowierstwo. Halik te tendencje nazywa ,,moneyizmem*°®”.

Dla praskiego mysliciela religia jako integracja spoteczenstwa za pomocg sity czy
bostwa jest elementem bazowym, na ktorym opiera si¢ kazde wyznanie. w kazdej religii
musi istnie¢ sita/bostwo, ktore jest substancjg wierzenia, a na podstawie jego formy wy-
tworzony zostaje obraz rzeczywistosci. Ten element jest wlasciwy praktycznie dla kazde;j
znanej religii.

Jednak religia, jesli jest wspolnym jezykiem ludzi — jak mawia za Michelem Fou-
cault Halik — ma charakter procesualny. Szkieletem jest substancja, jaka jest sita czy bo-
stwo, ajej pierwszg funkcja byla integracja spoteczna. Jednak poprzez histori¢ religia
przybiera rozne formy, zalezne od kontekstu kulturowego oraz rozwoju technicznego®®®.
Tomas Halik wyr6znia kilka form religii, jakie zaistniaty w historii ludzkos$ci, kazda ma
swoja podbudowe substancjalng z podstawowg funkcjg, jaka jest integracja. Jednak pro-
ces historyczny zmienia charakter religii i w pewnym sensie ona sama dostosowuje si¢ do
panujacego kontekstu.

Religia, ktora przez wieki przeksztatca swoje oblicze, czego przyktadem moze by¢
wiek osiowy, o0 ktorym pisze Karl Jaspers, zdaniem Halika radykalnie zmieniala swoje
tradycyjne miejsce w strukturze spotecznej wraz z koncem S$redniowiecza i nadej$ciem
epoki nowozytnej. Wtedy religia jako jeden usystematyzowany i centralnie zarzadzany
system wierzen zostaje zdezintegrowana; nastgpit wtedy koniec pierwszej wielkiej meta-

narracji. Mimo ze W przesztosci dochodzito do pgknie¢ W monolitycznej opowiesci kon-

458 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 30.
459 Tamze, S. 28.
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kretnych wyznan, czego przyktadem sg herezje czy wielka schizma wschodnia, to jednak
religia pozostawata $swigtym baldachimem, okrywajgcym cato$¢ spoteczenstwa. Zdaniem
Halika, wszystko ulega dezintegracji W nowozytnosci. Rozpad chrze$cijanstwa stanowi
signum temporis nowej ery. Religia powoli staje si¢ oddzielnym sektorem zycia, ktory nie
ma charakteru absolutnego. Narodziny nauki i formowanie si¢ nowoczesnych rodzajow
panstwa jako niezaleznych od papiestwa jednostek tworzg nowe metanarracje, konkuren-
cyjne wzgledem propozycje dawnej scentralizowane;j religii, jaka jest np. chrze$cijanstwo
wyznania rzymskokatolickiego. Religia nabiera zupetnie nowego charakteru*®?,

Halik wyroznia kilka form religii postnowozytnej, ktora istnieje do dzi§ lub miata
przemozny wplyw na forme religii w $wiecie wspotczesnym. Pierwsza takg forma jest
religia, ktora stata si¢ confessio. Chodzi o moment w historii religii, od ktérego mamy do
czynienia juz nie Z jedna narracja, lecz z wyznaniami czy denominacjami. Confessio to
tylko cze$¢, nie jest spoiwem, ktory integruje cate spoteczenstwo. Pierwszy raz w historii
mamy do czynienia z faktycznym pluralizmem religijnym; jest on oczywiscie dostgpny
w ramach jednej religii, jaka jest chrzescijanstwo, jednak zaden jego nurt juz nie ma mo-
nopolu na prawdg i nie jest w pelni uprzywilejowany. Po drugie, do Europy docieraja
religie pozachrzescijanskie i wykraczajace poza monoteizm znany z Bliskiego Wscho-
du“®?, Konkretne wyznania, jak np. katolicyzm, przestaja byé¢ powietrzem, ktorym kazdy

oddycha, staja sie raczej jedna z wielu instytucji*®2

zajmujacych si¢ potrzebami ducho-
wymi i walczacych 0 swoje miejsce w przestrzeni publicznej. Zwiazki wyznaniowe zosta-

ja miejscem identyfikacji wiernych ze swoja religia jako $wiatopogladem. Religia staje

460 Tamze, s. 36.

61 Tamze, s. 37.

462 Instytucja jako pojecie W sensie semantycznym pasuje zdecydowanie do Europy, w ktorej nawet kraje
powszechnie majace niski wskaznik praktyki religijnej, a czesto sami obywatele, ktorzy bywaja obojetni
religijnie, utrzymuja tradycyjny Koscidt. w swiadomosci ludzi petni on podobno role do instytucji pan-
stwowej. Doskonatym przyktadem sg kraje skandynawskie, ktore z jednej strony poprzez dobrowolne po-
datki utrzymujg narodowy Kosciot, z drugiej traktujg go bardziej jako wpisany w obraz kulturowy, nie
majac na uwadze jego przestania inie traktujac go W pelni powaznie. z kolei w Stanach Zjednoczonych
zwigzki wyznaniowe petnia podobna rol¢ do prywatnych przedsigbiorstw sprzedajacych w tym wypadku
»produkt” zwany duchowoscia lub religia. Ma to glebokie zakorzenienie w historii samych Stanow,
w ktorych zadna religia nie jest uprzywilejowana, poniewaz imigrowata w wielu réznych formach, a sam
kraj jest krajem przybyszy stanowigcym mieszanke kulturows, a zarazem religijng. Europejski stosunek do
religii ma wymiar kulturowy, jest zwiazany z tradycja i historia tego regionu i przypomina stosunek obywa-
teli do wspolczesnych monarchii, jak w Wielkiej Brytanii czy w krajach Beneluksu. z kolei w Polsce religia
stanowi raczej jeden z depozytariuszy polskiej kultury. Europa traktuje religie w przestrzeni publicznej jako
cze$¢, mimo kontrowersji, swojej tradycji, czesto niczym monument lub muzeum, majgce charakter insty-
tucjonalny.
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si¢ wigc okreSlonym sektorem zycia, zinstytucjonalizowanym $wiatopoglagdem, majagcym
$wiadczy¢ o transcendencji“®®.

W Oswieceniu W sferach intelektualnych nastepuje swoista generalizacja religii.
Racjonalizm ze swojg tendencjg do klasyfikowania®* tworzy nowy obraz religii jako
zbioru, ktorego czescia wspolna jest jakas forma sacrum*®. Ten poglad 0 wspolnym
rdzeniu religijnym na przestrzeni ostatnich trzech wiekow oddziatuje na masy, dla kto-
rych religia coraz czg$ciej bedzie oznaczata relacj¢ z blizej nieokre§lonym sacrum. Moz-
na powiedzie¢, ze oswieceniowe warstwy intelektualistow daty podwaliny pod nowocze-
sny stosunek zaréwno elit intelektualnych, jak i mas do religii. Mozna stwierdzié, ze re-
ligia jawi si¢ jako osobisty stosunek do boskosci, ktory ulega coraz to wiekszemu zmar-
ginalizowaniu w sferze publicznej, az do jej prywatyzacji. Religia staje si¢ kwestig coraz
bardziej indywidualng. Halik nazywa ja religia pietas, tj. indywidualnej formy duchowo-
$ci inspirowanej protestantyzmem. Widzimy tu podobng intuicj¢ W odczytywaniu dziejow
religii, jaka ma miejsce u Charlesa Taylora. Rowniez w przeprowadzanych przez tego
ostatniego analizach protestantyzm wraz z Oswieceniem mozna odnalez¢é model indywi-
dualnej duchowosci, ktora pod wptywem romantyzmu podkresla emocje jako jeden
z czynnikoéw charakteryzujacych religie. Religia zaczyna by¢ rozumiana jako silna emo-
cjonalna oraz intelektualna wigz z sacrum?*°®.

Halik utozsamia wspolczesne rozumienie pojecia religii Z dwoma pragdami. Pierw-
szy nazywa ludowym: jest on mocno zwigzany z romantyzmem oraz protestanckim pie-
tas, czyli szczegolnie skupia si¢ na relacji z sacrum o charakterze emocjonalnym
i spirytualistycznym. Drugi odnosi si¢ do intelektualistycznej wizji, ktora narodzita si¢
w Oswieceniu, gdzie sacrum stopniowo zostaje utozsamione Z bogiem deistow, a
w dalszej fazie uwewnetrznione i W pewnym sensie stato si¢ religia humanistyczng*®’. Te
dwa prady stworzyly podwaliny pod nowoczesne religie lub quasi-religie, ktore czgsto
przyjmuja posta¢ $wieckich ideologii, natomiast wich strukturze potrafimy odnalez¢
,,substancje”, jaka jest sila, integrujgca mniejsze lub wieksze grupy spoteczne, lub co cie-
kawe w indywidualistyczne systemy ideologiczne XXI wieku. Ta sita integruje rozszcze-
piony podmiot ponowoczesny, ktory z jednej strony legitymizuje spotecznie, a z drugiej

jest spdjny na tyle, na ile to mozliwe po przejsciu przez mysl postmodernistyczng. Religia

463 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 40.

464 7. Bauman, Nowoczesnosé | Zagtada, ttum. T. Kunz, Krakow 2009, s. 53.
465 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 43.

466 Tamze, s. 45.

47 Tamze, s. 48.
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okazuje si¢ w tym wypadku tym, co ludzie uznajg za sacrum: czyms$ przewyzszajacym
ich jednostkowe zycie, co zarazem moze to zycie zharmonizowaé*®,

Religic wedle Halika mozemy definiowa¢ jako fenomen integrujacy spoleczen-
stwo lub rozbity nowoczesny podmiot, pozostajacy w relacji do sacrum determinujacego
forme i charakter tej integracji*®®. Wedle tej interpretacji zjawiska religii, jest ona czym$
podstawowym, wrecz wpisanym W nature cztowieka. Wszystko — nawet pozornie typo-
we, swieckie czynnos$Ci — moze ulec sakralizacji. Ludzkie wyniesienie czegos ponad
zwyczajnos¢ nadaje charakter boski pozornie laickim przedmiotom, jak np. pieniadze,
ktoére w kapitalizmie nabraly atrybutow boskosci, 0 czym wspomina Halik. Innym wy-
miarem sacrum sg szeroko rozumiane media, od telewizji zaczynajac, a na Internecie
konczac, ktore nabierajg cech opisanego przez Jacques’a Lacana ,,Wielkiego Innego”,
wigzacego wspdlnote i zarazem legitymizujacego wzorce oraz ludzi*™.

Ponowoczesno$¢ nie W catkowitym odcigciu od tradycji, lecz zywo z niej korzy-
stajac, tworzy nowe religijne katedry, a stare przystosowuje do indywidualnych potrzeb.
Kregostup — czyli Bog/Sita/sacrum — pozostaje, lecz jest w swym wyrazie nieprzejrzysty.
Mamy do czynienia z pluralizacja religijna, co przejawia si¢ swoboda w formie przyjmo-
wanej religii, w swoistym bricolage. Religia musi — zdaniem Halika — zosta¢ definiowa-
nia w jak najmniejszym stopniu konfesyjnie, jej wspotczesny wyraz jest niedostepny, gdy
poréwnujemy jg z tradycyjnymi wierzeniami. Czeski mysliciel religijny pozostawia dwa
sktadniki klasycznych religii: punkt odniesienia, jakim jest np. Bog, oraz zdolno$¢ do
integracji zar6wno indywidualnej, jak i spoteczne;j.

Ten model rozumienia religii otwiera nam droge do podjecia tematu sekularyzacji
z perspektywy Halika. Definicja religii niejako naprowadza na probe ujecie tego zagad-
nienia przez czeskiego mysliciela. Oczywiscie juz na wstepie mozemy zaznaczy¢, ze nie
uznaje on tezy, jakoby religia przemineta pod wpltywem postepu, ktory zastapit jej wyja-
$nienia innymi, bardziej wiarygodnymi izgodnymi z normami nauki. Klasyczna teza
0 sekularyzacji nie rozumiala religii, jedynie opierata si¢ na danych statystycznych, doty-
czacych spadku praktyk religijnych w krajach Europy, oraz wizji intelektualistow, mo-
wigcych o zwycigskim pochodzie nauki, ktory wycina w pien wszystkie obskuranckie

ideologie.

468 Tamze, s. 98.

469 M. Dobrzycki, Tomdsa Halika rozumienie wiary, Siedlce 2015, s. 100.

470 T, Halik, Noc spowiednika: paradoksy matej wiary W epoce postoptymistycznej, thum. A. Babuchowski,
Katowice 2007, s. 159.
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Halik widzi sekularyzacje¢ raczej jako proces historyczny, gl¢boko powigzany
z samg religig. Dla czeskiego mysliciela sekularyzacja nie oznacza konca religii czy
zwienczenia marzen oswieceniowych filozofow, kiedy to wiara odchodzi do przesztosci
I staje si¢ jedynie artefaktem pomocnym w badaniach na historig i kulturg ludzkosci. Se-
kularyzacja dla Tomasa Halika to przede wszystkim proces zwigzany z Europg oraz
Z chrzescijanstwem. Mozemy powiedzie¢, ze dla czeskiego mysliciela religijnego ze-
$wiecczenie jako problem przynalezy do starego kontynentu ido jego zmagan
Z chrzescijanstwem. Materia sekularyzacji wynika z przemian samego chrze$cijanstwa
oraz z rozwoju intelektualno-technicznego Europy.

Najpierw sekularyzacja dotyka instytucji Ko$ciota. Jej poczatku mozemy doszu-
kiwaé si¢ W przestaniu Ewangelii, jednak za historyczny poczatek sekularyzacji nalezy
uzna¢ narodziny protestantyzmu jako pierwszej formy zeswiecczenia Kosciota
i uduchowienia sfery swieckiej. Mozna powiedziec, ze jest to pierwszy moment w historii
Europy, kiedy naturalny porzadek dzielacy rzeczywisto$¢ na sacrum i profanum zostaje
zaburzony. Protestanckie postulaty zaczynajg kwestionowa¢ zasadnos¢ istnienia twardego
podziatu, co jest widoczne w zakwestionowaniu klasy kaptanskiej jako uprzywilejowanej
i majacej blizszy kontakt z Bogiem. Pocigga to za sobg rozbicie centralizmu religijnego —
sukcesji apostolskiej na rzecz organizacji rozproszonych. Doktryna zostaje poddawana
coraz to swobodniejszej wyktadni, przez co otwiera sie okres proto-interpretacjonizmu®’,
Nastepuje zerwanie z dotychczasowg formg tancucha bytéw i przedwiecznego sojuszu
tronu z oftarzem, zastgpionego nowym ksztaltem relacji polityczno-religijnych. Sekulary-
zacja w swych poczatkowych latach po rewolucji protestanckiej zmienia podtoze poli-
tyczne owczesne] Europy, pociagajac za sobg religi¢ oraz kulture tego obszaru. Wiara
staje sie coraz to bardziej kwestig osobistego wewnetrznego zaangazowania. Demitologi-
zacja protestancka jako jeden z pierwszych krokow ku $wiecko$ci odziera chrzescijan-
stwo z rytuahu, uwazajac go za pozostato$¢ po magicznych obrzedach poganskich*’2,

Ten krok ku indywiduacji, tak podkres§lany przez m.in. Charlesa Taylora, stanowi
jedng z iskier, ktora rozpalita proces sekularyzacji. Jest to zdystansowanie si¢ od trady-
cyjnej wiary koscielnej na rzecz coraz bardziej swobodnych i charyzmatycznych wspdl-
not, skupiajacych sie na indywidualnym doswiadczeniu Boga®”. To poczatek konca jed-

nolitego $wiata chrzescijanskiego, ktory do konca $redniowiecza byl powietrzem, jakim

471 T. Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 69.
472 Tamze, s. 102.
478 Tamze, s. 95.
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oddychat kazdy mieszkaniec Europy. Nast¢puje powolny proces racjonalizacji, gltgboko
zwigzany z protestanckim odczarowaniem. Rewolucja protestancka stanowi w tym wy-
padku ziarno nowoczesnej cywilizacji, gdzie nie uznaje si¢ sojuszy tronu z ottarzem. Mo-
zemy powiedzie¢, ze dwa czynnik wptynely na zaistnienie procesu sekularyzacji. Po
pierwsze, odejécie od czysto zewnetrznych rytuatow na rzecz poglebionej religijnosci
skupionej na wnetrzu i odnowie moralnej. Po drugie, erupcja nowych form religijnosci
I konfesji obalita poglad 0 prawdziwos$ci | prawomocno$ci jednego wyznania, przez co
data podwaling pod nowoczesny pluralizm religijny oraz nieuprzywilejowanie jednego
wyznania wzgledem drugiego*’*. Zerwano monopol na jedng prawde religijng, wyrazona
W jednej formie. Ruch, jaki zapoczatkowal protestantyzm, jest droga ku O$wieceniu, co
wedtug Halika ma olbrzymie znaczenie dla zaistnienia twardej wersji sekularyzacji, ktora
W swej pysze — zdaniem czeskiego mysliciela religijnego — potraktowata religi¢ niczym
artefakt, obskuranckg ideologie, ostatecznie odrzucong W czasie na rzecz nowoczesniej-
szych oraz ,,naukowych” teorii.

Pierwszym krokiem w zaistnieniu procesu sekularyzacji jest reformacja. Wraz ze
swoimi (jak na owe czasy) rewolucyjnymi tezami zapoczatkowata nowozytne | zarazem
nowoczesne/ponowoczesne ustosunkowanie si¢ do kwestii religijnych jako kwestii pry-
watnych. Janusowe oblicze reformacji ujawnia si¢ W tym, ze — z jednej strony — pragnie
bliskiego spotkania z Absolutem bez posrednictwa, co jest mozliwe m.in. poprzez odcza-
rowanie §wiata i odejscie od zewngtrznych form religijno$ci na rzecz prywatnej relacji ze
Stworca. z drugiej strony, caty proces odnowy religijnej doprowadza do integrowania si¢
etyki chrzescijanskiej z zyciem $wieckim, co doskonale zauwazyt Max Weber. Reforma-
cja tworzy fundamenty pod nowoczesne swieckie spoteczenstwo, gdzie zachowano tylko
cze$¢ zasad wywiedzionych z chrze$cijanstwa, jednak reszta rzeczywistosci zaczyna po-
daza¢ droga racjonalizmu. Wolnos¢ religijna oraz pewna forma pluralizmu religijnego
stanowig punkt zwrotny dla ideologii O$wiecenia, ktora przejmuje okreslone elementy
chrzeécijanstwa, jednak zmienia ich znaczenie*™.

Dla Halika wtasnie O$wiecenie ze swoimi ideami jest kolejnym symbolicznym
etapem w procesie sekularyzacji, kiedy dokonuje si¢ dekonstrukcja tresci religijnych.

Wiek rozumu poddaje krytyce wszystko, co niezgodne z jego ideatami, czyli z rezimem

474 M. Koci, P. Roubik P., Searching the Altar of an Unknow God: Tomdas Halik on Faith in a Secular Age,
w: a Czech Perspective on Faith in a Secular Age, red. T. Halik, P. Hosek, Washington DC 2015, s. 102.
475 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 29.
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prawdy wywiedzionym z pracy rozumu przyrodzonego*’®. Jednak ten cel mysli o$wiece-
niowej jako jasnej i wyraznie wolnej od religijnej proweniencji staje si¢ dla Halika — po-
dobnie jak dla Taylora, szkoty frankfurckiej czy nurtow dekonstrukcjonistycznych,
w ktore mozemy wpisa¢ mistrzoOw podejrzen czy postmodernistow — tylko glgboko zata-
jonym i uwewnetrznionym chrze$cijanstwem wraz ze swoimi metafizycznymi naleciato-
Sciami.

Oswiecenie — podobnie jak chrzescijanstwo — miato sktonnos¢ do bycia ideologia
uniwersalng. W pewnym sensie zsekularyzowalo chrzescijanskie roszczenia, oparte na
dwoch filarach: pierwszym, czyli ewangelicznym imperatywie gloszenia Dobrej Nowiny
po krance $wiata, oraz drugim, tj. metafizycznym obrazie $wiata, wywiedzionym
z filozofii greckiej, czgsto (cho¢ nie do konca shusznie) utozsamianym z Arystotelesem
,ochrzczonym” przez §w. Tomasza z Akwinu. Wiek rozumu — zdaniem Halika — to za-
pomnienie o swoich korzeniach. Sekularyzacja przebiegajaca W nurtach o$wieceniowych
polega na uznaniu za niebyle korzeni tradycji chrzescijanskiej, jako obskuranckich
I fantastycznych historii czlowieka niepelnoletniego. Jednak pozostato roszczenie do
uniwersalnosci, ktore stanowi — zdaniem czeskiego mysliciela religijnego — trop pomaga-
jacy zrozumie¢ sekularyzacje. Uniwersalizm O$wiecenia charakteryzuje si¢ uznaniem
swoich sadow jako absolutnych — podobnie uwazata chrzescijanska filozofia czy teologia.
Idee Oswiecenie zaczynajg by¢ uwazane za absolutny miernik rzeczywistosci. Uprzywile-
jowanie wiadzy rozumu i nadanie mu w pewnych wypadkach omnipotencji epistemolo-
gicznej, rozumiane wrecz jako boskie narzedzie, jest wynikiem rekontekstualizacji bo-
skiego umystu i partycypacji w nim ludzkiego rozumu®*’.

Dla Halika kolejny etap w procesie sekularyzacji, jakim jest O$§wiecenie, ma cha-
rakter ponownej, po rewolucji protestanckiej, transformacji tresci religijnych, wzbogaco-
nych o odkrycia nauki i rozwoj techniki. Jednak szkielet, jakim sa cechy charakterystycz-
ne dla chrzesicijanstwa, pozostaje. Dokonalo si¢ tylko (lub az) przeniesienie akcentow
w kluczowych pojeciach.

Pojecie natury wydaje sie¢ najbardziej odpowiednim, jesli chcemy ukazaé, w jaki
sposob akcenty przesunigto i jaki mialy wplyw na proces sekularyzacji. Wraz z rozwojem
idei oswieceniowych, nowe metody badawcze zdefiniowaty nature jako caty realny $wiat,

mozliwy do zbadania za pomocg rozumu i empirii. Bog zostal tym samym wskazany jako

476 Tamze, s. 30.
47 A. Griin, T. Halik, Bdg zagubiony: wiara W objeciach niewiary, ttum. M. Chojnacki, Krakow 2017, s.
95,
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zegarmistrz Swiata, ktory uruchomil mechanizm i nadat prawa przyrodzie. Jednak hipote-
za Boga wydawala si¢ niewystarczajaca i prymitywna w stosunku do odkry¢ nauki, tym
samym schodzac na dalszy plan, az do momentu, kiedy Bég wraz z religijng ,,wiedzg”
zostal przesuniety do $wiata zjawisk nadprzyrodzonych*’®. Nastgpito przemieszczenie sig
W rozumieniu podstawowych poje¢. W $redniowieczu nie istnial (przynajmniej po-
wszechnie) poglad o nadprzyrodzonosci. Wszelkie ponadprzeci¢tne umieje¢tnosci dla lu-
dzi $redniowiecza nie byly wynikiem nadprzyrodzonosci, lecz taski, niejako wpisanej
W strukturg §wiata rozumiang jako moc udzielana przez Boga. Charakter $wiata nie byt
mechanistyczny, lecz organiczny. Bog byt w swojej historii i dziataniach potaczony ze
Swiatem. Mozemy powiedzie¢, ze dla $redniowiecznych wiatr byt zarazem zjawiskiem
przyrody, ale rowniez W pewnych sytuacjach taska darowang przez site wyzsza. z kolei
dla mysli oswieceniowej zjawiska przyrody byty li tylko czysta naturg, pozbawiong sen-
su. w tym wypadku Bog poczatkowo petnit funkcje postulatu metafizycznego — projek-
tanta praw, lecz zostal niebawem wraz z rozwojem metody naukowej wyeliminowany
z tej roli i zastgpiony wigkszg wiarg w przyrodzony rozum, ktory — cho¢ nieswiadomy —
czerpal swdj optymizm poznawczy z zapomnianej partycypacji w boskim nous. Tak wiec
charakterystyczna dla Halika w procesie sekularyzacji jest rekontekstualizacja jako za-
pomnienie.

Bog wtym wypadku nie wytrzymat konkurencji ontologicznej. Innymi stowy,
zontologizowanie Boga jako jednego posrod bytéw doprowadzito do Jego marginalizacji
i umieszczeniu Go posrod panteonu mitycznych stworzen, jak rusatki czy nimfy. Stawat
si¢ powoli bytem wirtualnym. Pojecie Boga w sredniowieczu zbudowano na innej fizyce
oraz innym przyrodoznawstwie, o czym pisze m.in. Martin Heidegger*'.

Oswieceniowi filozofowie przesuneli akcent z rozumienia $wiata w kategoriach
relacji do wartosci, jaka jest Bog (np. relacje w hierarchii bytow), na kontekst ontologicz-
ny — Bog jako jeden z bytow mozliwy do zbadania i poznania. Jednak nie jest to wynik
zerwania z mysla sredniowieczng, lecz po czesci jej zapomnienia W Sensie korzeni chrze-
Scijanskich, a po drugie zradykalizowania jej postulatow, Czego przyktadem moze by¢

racjonalizacja wiary i jej tresci przez scholastykow. Oswieceniowy krok ku sekularyzacji

478 T, Halik, Noc spowiednika, dz. cyt., s. 132.
4% T. Halik, Teatr dla aniotéw: zycie jako religijny eksperyment, thum. A. Babuchowski, Krakow 2011, s.
53.
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ma janusowe oblicze: z jednej strony zapomina o chrzescijanstwie, z drugiej jest jego
,heretyckim wytworem”*°,

Nie tylko Halik prezentuje podobne intuicje co do rzeczywistego charakteru
Oswiecenia. Karl Lowith w swoim stynnym dziele Historia powszechna i dzieje zbawie-
nia rowniez podejmuje watki sekularyzacji jako stopniowej zmiany akcentoOw w tresciach
wcze$niej na wskro$ religijnych, ateraz przyjmujacych charakter $wiecki. Jednym
z takich tematow jest postep, prezentowany zaréwno przez Lowitha, jak i Halika. Chrze-
Scijanska nadzieja zostata w epoce Oswiecenia zamieniona na postep i optymizm. Pod-
stawg tego $wietlanego patrzenia W przysztos¢ zostat absolutny i nieomylny rozum, spad-
kobierca metafizycznej narracji wiekow s$rednich, ktory wezesniej odgrywat role Boga,
a raczej ma forme autorytetu boskiego®®!. Sukcesy nauk wyzwolonych spod jarzma teolo-
gii prowadzg W kregach intelektualistow do optymistycznej euforii, poniewaz dzieje
$wiata rysujg si¢ jako droga do celu, jakim jest ,,idealny $wiat” i tad, mozliwy do zapro-
wadzenia za pomocg sity rozumu i nauki. Kantowskie postulaty projektu wiecznego po-
koju, marksistowskie panstwo komunistyczne obiecujgce idealne zycie czy nawet metafi-
zyczny heglowski finalizm dziejow sa immanentng eschatologia. Emanacja idei O$wiece-
nia doprowadza do nowej celowosci cztowieka, czyli spelnienia tu, na ziemi, w dwdch
wymiarach. Pierwszy — totalny, czyli zaprowadzenie raju na ziemi za pomoca nauki oraz
techniki, oraz drugi — indywidualny, czyli osiggni¢cie wysokiego poziomu zycia, szcze¢-
Scia. Rysuje si¢ nowy mit — optymistycznych dziejow, ktore dzigki rozumowi zmierzaja
do krainy wiecznego szczeécia®®,

Reasumujgc: zdaniem Halika wktad Oswiecenia w proces sekularyzacji jest nie-
jednoznaczny; mozna powiedzie¢ za Heglem, ze O$wiecenie jest zgodne z logika Aufhe-
bung, zarazem znoszac religie oraz jg wchtaniajgc. Epoka rozumu poprzez sekularyzacje
poje¢ doprowadza do sytuacji, kiedy to swieckie idee przejmuja role idei religijnych. Ha-
sta takie jak postgp, optymizm czy obiektywne poznanie maja ukryte uniwersalne prze-
stanie religii, o charakterze absolutnym, bedac tym samym jej zamiennikiem,
I materializujg si¢ W projektach politycznych, takich jak panstwa absolutne czy komuni-
styczne. Tym samym nadal przenoszg idee w sposob naturalny zarezerwowane dla religii.
Mozemy powiedzieé, ze Oswiecenie nie dokonalo tego, do czego roscito sobie pretensje,

czyli zakonczenia dominacji religijnych tresci i zastapienia ich w petni obiektywnymi

480 T, Halik, Noc spowiednika, dz. cyt., s. 133.
481 T, Halik, Drzewo ma jeszcze nadzieje: kryzys jako szansa, ttum. A. Babuchowski, Krakow 2010, s. 19.
482 M. Dobrzycki, Tomdsa Halika rozumienie wiary, dz. cyt., s. 89.
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i neutralnymi prawdami nauki. Ostatni bastion o charakterze religijnym wkrotce miat
pasc¢, a pierwszym prorokiem, ktory to przewidzial, okazat si¢ Fryderyk Nietzsche, zapo-
wiadajacy upadek ostatnich wielkich quasi-religijnych narracji i wyzwolenie czlowicka
od cigzaru religii/metafizyki, zakamuflowanej pod ptaszczem rozumu.

Trzecim etapem procesu sekularyzacji jest rewolucja kontrkulturowa wraz z jej
ttem filozoficznym, jakim sg m.in. prace Herberta Marcusego, francuskich postmoderni-
stow, dziatania amerykanskich beatnikow i Timothy’ego Leary. Kulminacyjnym momen-
tem byta rewolta 1968 roku, stanowigca ostatni punkt w historii sekularyzacji.

Podwaliny pod dekonstrukcje metafizycznego optymizmu mozemy znalez¢é szcze-
golnie w pismach Nietzschego, ktory nie tylko z wielkg zaciektoscig zwalczat chrzesci-
janstwo, lecz ostrze jego krytyki zostalo wymierzone we wszelkie uniwersalistyczne filo-
zofie, majace — $wiadomie lub nie — podtoze metafizyczne. Autor Tako rzecze Zaratustra
wieszczy koniec metafizycznego realizmu. Jednolity obrazu §wiata, optymistycznie pa-
trzacego na kwesti¢ prawdy, poznania oraz postepu, zostaje zakwestionowany. Zapoczat-
kowana przez Kanta krytyka metafizyki klasycznej oraz jej epistemologicznych zatozen
zostala zradykalizowana przez Fryderyka Nietzschego, ktory stwierdzit, Ze nasze pozna-
nie jest interpretacja usytuowang W konkretnym kontekscie, | tym samym uwolnit pod-
miot od rezimu prawdy obiektywnej i transcendentnej, a rozpalit ptomien indywiduali-
zmu i epistemologicznego perspektywizmu?®,

Hasto wykrzykiwane przez szalenica w Wiedzy radosnej, jakoby Bog umarl, nie
jest tylko frazesem, stwierdzajagcym ateizacje spoteczenstwa przetlomu wiekow, a raczej
zapowiedzig nowych czaséw. Umierajacy Bog to tak naprawde umierajaca jedna prawda,
jedna uniwersalna metoda. Umierajacy Bog jest $miercig wszelkich absolutow wraz
Z absolutnym rozumem. Mozna powiedzie¢, ze Nietzsche tym samym zakonczyt droge
rozpoczeta od greckiej klasycznej metafizyki pokroju Platona i Arystotelesa, przez jej
chrzedcijanskg kontynuacje, dodatkowo reinterpretowang zgodnie Zz religijng doktryna,
przez o$wieceniowe roszczenia absolutnego rozumu do pozytywistycznych snow
0 szczesliwym spoteczenstwie, zyjacym zgodnie z nakazami nauki.

W tym momencie mozemy mowi¢ 0 drugim O$swieceniu, postoptymistycznym,
gdzie nie ma pewnosci, oparcia, Heideggerowskiego ,,der Grund”. Sytuacj¢ probuja ,,ra-
towa¢” dwa wielkie systemy totalitarne, ktore maja roszczenia uniwersalistyczne oraz

wylgcznosé na prawde. Jednak komunizm i nazizm tylko dopenity dzieta, wrgcz zapew-

483 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 235.
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nity o nieistnieniu absolutnego systemu idealnego. Byto to ostatni krzyk po pytaniu, jaka
bedzie uniwersalna ideologia po chrzescijanstwie.

Zapowiedziane na kartach pism Nietzschego drugie Os$wiecenie wiaze si¢
z przewartosciowaniem wszelkich absolutnych roszczen. Powietrze zaczyna uchodzié¢
z wielkich narracji. Rowniez nauka mimo swego olbrzymiego postepu w XX stuleciu
staje si¢ partykularnym dyskursem, odnoszacym sukcesy na wilasnym polu. Nie jest
w stanie — jak marzyli np. marksisci czy pozytywisci — poda¢ odpowiedzi na kazde pyta-
nie, szczegodlnie takie, ktore wykracza poza metody nauki. Rok 1968 uwaza si¢ za sym-
boliczne otwarcie ,,drugiego O$wiecenia”, ktore za cel obralo wyzwolenie cztowieka
z jarzma wszelkich ideologii, majacych roszczenia absolutne. Rozszerzajaca si¢ globali-
zacja za sprawa technologii, nowych mediéw etc. przybiera na sile, jednak skutki tego
procesu nie sg tak oczywiste, Swiat nie okcydentalizuje Si¢, jak mozna byto przewidzieé,
wrecz dochodzi do zwatpienia w ideaty Zachodu. Do glosu dochodza stopniowo m.in.
nowe nurty duchowos$ci wschodniej, powraca mistyka wszelkich odmian, wraz
z nowoczesng mistyka narkotykowa postulowang przez beat generation czy Timothy’ego
Leary. Ruchy kontrkulturowe odcinajg si¢ od tradycji, szeroko rozumianej zaré6wno tra-
dycyjnych religii, jak i modeli spotecznych. Powstaje kultura nowoczesnego podmiotu,
gdzie on sam jest wyrocznig*®*.

Dla Halika jest to interesujgcy zwrot W historii procesu sekularyzacji, ktory traci
swoj racjonalistyczny impet, bedac zdekonstruowanym i obnazonym jako $wiecka religia
0 roszczeniach totalnych, z prymatem pozytywistyczno-o$wieceniowych frazesow, maja-
cych w swym rdzeniu jasne zwigzki z religia wiekow $rednich. Innymi stowy, twarda
sekularyzacja byta tylko transformacja gtownych idei chrzescijanstwa wiekow $rednich
na jezyk i potrzeby nowozytnej nauki i spoteczenstwa. Zmianie ulegt kontekst, lecz pra-
gnienia pozostaly. Nadal pokutowalo prze§wiadczenie 0 absolutnym charakterze prawdy,
nieomylnych metodologiach oraz prymacie rozumu. Kontrkulturowy przetlom przynosi
erupcje nowych form funkcjonowania, odradza si¢ duchowo$¢, oczywiscie w bardzo nie-
normatywnym wydaniu, czgsto niezrozumiata dla tradycyjnych religii.

Mozemy powiedzie¢ za Halikiem, ze proces zatoczyt koto, a dekonstruujac reli-
gie, stat si¢ jej odnowicielem. Nalezy dodac, ze religia jest tu rozumiana W sposob bardzo
szeroki, 0 czym swiadczy sama ,,definicja religii” proponowana przez czeskiego mysli-

ciela, jednak nie pozostawia to watpliwosci, ze sekularyzacja jest nie tyle procesem zmie-

484 Tamze, s. 81.
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rzajacym do catkowitego wyrugowania religii, lecz w pierwszej kolejnosci jest ona usu-
nieciem dominacji $wiata chrze$cijanskiego (christendom). Gdy upada jednolita cywili-
zacja chrzes$cijanska, na jej fundamentach budowane jest nowe spoteczenstwo. Ta podbu-
dowa, ktora — jak wczesniej podkreslilismy — ma charakter metafizyki chrzescijanskiej,
obrazuje nam, czym wilasciwe jest sekularyzacja. Mozemy powiedzie¢, ze dla Halika jest
ciagly transformacja statego dazenia cztowieka do jakiejs formy Absolutu®,

Zostawmy chwilowo ten watek | wro¢my do rewolty kontrkulturowej oraz do jej
charakteru sekularyzacji. Proces zeswiecczenia od symbolicznego roku 1968 zaczat by¢
utozsamiany — parafrazujac Nietzschego — ze ,,$Smiercig autorytetow”. Konsekwencja tego
jest marginalizacja tresci religijnych, ktore opierajg si¢ na zewnetrznym autorytecie. Pro-
wadzi to do uwigdu tradycyjnych religii, identyfikowanych z wladza autorytarng
I nieprzystajaca do nowoczesnej kultury indywidualizmu. Religia w $wiecie zachodnim
przejawiata si¢ teraz jako niepotrzebny artefakt, zastgpowany zgodnymi z trendami du-
chowosciami 0 charakterze synkretycznym lub — jak w przypadku USA — stala sie cz¢scig
gospodarki kapitalistycznej, gdzie byta jednym z produktow na sprzedaz, 0 czym $wiad-
cza liczne zjawiska w nowych mediach.

Na gruzach starego $wiata powstata jeszcze grupa oboj¢tna religijnie. Halik okre-
$la ich jako apateistow — ludzi, ktorzy mimo deklaracji zyja tak, jakby Boga nie byto.
Sekularyzacja z epoki kontrkultury doprowadza do cigcia pomigdzy starym $wiatem bu-
dowanym na autorytecie prawdy absolutnej na rzecz nowego $wiata zbudowanego na
indywidualnych preferencjach, w tym réwniez duchowych?®,

w rozwazaniach nad mysla Tomasa Halika dochodzimy do punktu, gdzie
uwzglednilismy trzy gldowne momenty w dziejach, jakie zdeterminowaty proces sekulary-
zacji. Jak widzimy, czeski mysliciel religijny ktadzie szczegdlny nacisk na transformacje
chrzescijanskich poje¢ na jezyk swiecki jako jedna z gldéwnych przyczyn laicyzacji. Za-
tamato to jeden wielki §wiat chrzescijanski, czyli proces sekularyzacji jest tak naprawde
procesem dechrystianizacji. Stala religijna, jakg jest pragnienie pelni, uniwersalizmu,
przetrwala w Oswieceniu. Dopiero mysl kontrkulturowa dokonata dekonstrukcji metafi-
zyki: zastapit ja perspektywizm, na ktorego fundamentach powstaja nowe zjawiska du-
chowe. Ponownie glos natury religijnej zostaje wlaczony do dyskursu publicznego jako

jedna z perspektyw i uznany za wartosciowy. OczywiScie wptyw na to miala nie tylko

485 A. Griin, T. Halik, Bég zagubiony, dz. cyt., s. 95.
486 Tamze, s. 145.
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zmiana orientacji teoretycznej na znacznie bardziej relatywistyczna, lecz rowniez zdarze-
nia, ktorych kulminacja byt atak na World Trade Center w 2001 roku. To wydarzenie jest

uwazane, przez m.in. Jiirgena Habermasa“®’

, za punkt przelomowy I poczatek epoki post-
sekularnej. Byt to moment, kiedy na skalg globalng uswiadomiono sobie wage dyskursu
duchowego i jego wplywu na rzesze ludzi.

Mozemy powiedzie¢, cofajac si¢ nieco, ze W drugiej potowie XX wieku $wiat na-
biera tempa, arozwdj technologiczny przyspiesza globalizacj¢. Media, a pozniej nowe
media, z Internetem i social mediami, tworza nowy, synkretyczny obraz $wiata, gdzie
racjonalizm iscjentyzm miesza si¢ z mistycyzmem. Nic nie jest juz W pelni jasne
i wyrazne, jakby chciat tego Kartezjusz. Swiat staje si¢ coraz to bardziej porowaty, nie
istnieje w nim jedna wiazaca narracja*®®. Nastepuje gtéd wartosci postmaterialnych. Halik
wskazuje na interesujacg tendencj¢: wspotczesny swiat ze swoja sklonnoscia do uwew-
netrzniania wchiongt niebo i piekto zarazem. Nie mozna odmowié¢ temu sformutowaniu
racji, biorgc pod uwage doswiadczenie totalitaryzmu, ktorego symbolicznym znakiem sg
Kotyma i Auschwitz czy nowoczesne konflikty zbrojne, jak np. wojna domowa w Syrii;
z drugiej strony mozna strony spotka¢ nieomal rajskie krainy, epatujace ztotem niczym
niebianski dwor z kart swigtych pism, jak np. Dubaj w Zjednoczonych Emiratach Arab-
skich. Tomas Halik uwaza to za przejaw immanentyzacji religii, Sciagnigcie jej na ziemig,
swoiste urzeczywistnienie zatozen religii w ziemskiej formie, bez udziatu Absolutu. Tra-
dycyjna religia nadal plynie, lecz rowniez przybiera nowe ksztatty*®,

Halik sugeruje nam w konteks$cie sekularyzacji dwa wydarzenia. Pierwszym jest
dechrystianizacja, rozumiana nie tyle jako absolutne odrzucenie dziedzictwa chrzescijan-
skiego, co jego tradycyjnej, instytucjonalnej otoczki. z chrzescijanstwa pozostaty tylko
warto$ci etyczne oraz przeczucie istnienia czego$ absolutnego, co zostalo wcielone
W nowozytny, a nastgpnie nowoczesny i ponowoczesny kontekst kulturowy. Wynikiem
pozostawienia tych intuicyjnych idei jest zaistnienie fenomenu ,,cosizmu”, zdaniem cze-
skiego mysliciela najpopularniejszej ,,religii” naszego kregu kulturowego w XXI wieku.
Istota tej ,,religii” streszcza si¢ W sformutowaniu: ,tradycyjnym instytucjom religijnym
nie wierze, jednak cos$ nad nami jest”*®°. Oto wynik sekularyzacji klasycznych poje¢ reli-

gijnych, o ktorych wczesniej wspomnieliSmy. Wydaje sig, ze teraz wstgpujemy W Nowy

487 ], Habermas, Wierzy¢ i wiedzieé, s. 7-8.

488 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 83.
489 Tamze, s. 109.
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etap poszukiwania nowego jezyka do Wyrazenia intuicji duchowych. ,,Cosizm” jest
w pewnym sensie przyznaniem si¢ do pustki, jakg obecnie probuje zapeti¢ si¢ popkultu-
rowymi lub innymi zastepczymi formami religii®*.

Mimo postepu technicznego, ktory — positkujac si¢ Heideggerem — pokonat
wszystkie oddalenia, nie uprzystepnit on zadnej bliskosci*®2. w tym wtasnie kontekscie
narracja sekularyzacji poniosta porazke. Po pierwsze, immanentyzujac i laicyzujac tresci
wiary, poczawszy szczegoélnie od O$wiecenia, ideologia $wiecko$ci pragneta zastgpicé
religijng opowie$¢ mitem rozumu I naukowosci, ktory udostepnit nam marzenia
i wyobrazenia niegdy$ zawarte W swigtych ksiggach oraz fantastycznych opowiesciach
wszelkich religijnych guru. Tak wigc racjonalizm popada w mit na wskro$ religijny
I kreuje nowe technokratyczne rytualy. Jednak ich rdzen — czyli marzenia o czyms$ abso-
lutnym, uniwersalnym i niesmiertelnym — pozostaje. Innymi stowy, przetrwaty glebokie
struktury rozumienia §wiata, gdzie jedna forma przeksztatca si¢ W inng.

Z drugiej strony, porazka narracji sekularnych polegata na niemoznosci zrealizo-
wania wlasnych idei. Zadna z ideologicznych drég propagowanych przez posto$wiece-
niowe filozofie nie przetrwata proby czasu oraz weryfikacji na polu spotecznym. Dosko-
nalym przyktadem jest skrajnie ateistyczny komunizm Zwiazku Radzieckiego, ktory za-
tamat si¢ pod wptywem m.in. dogmatycznego ateizmu, proponujac W miejsce religii kult
jednostki czy spoteczenstwa komunistycznego jako sekularnej wersji mesjanizmu kolek-
tywnego. Permanentna rewolucja, ktora miata zbudowac ,biblijny” raj, stata si¢ mitem
niemozliwym do wprowadzenia.

Jednak nie tylko niemozno$¢ zmaterializowania tych idei i stworzenia na Ziemi
sekularnego zakatka, ale rowniez proba wyrugowania jakiejkolwiek formy sacrum kon-
czy si¢ fiaskiem. Zawsze — jak uczy nas historia idei — na gruzach jednej ideologii po-
wstaje kolejna forma zastepcza, ktéra utozsamia si¢ substancjalnie z poprzednig
I przejmuje jej funkcje. Wspodtczesny kryzys tradycyjnych religii zrodzit nowe formy.
Moéwigc jezykiem psychoanalizy, zrodzit nowego Wielkiego Innego. w tym sensie Halik
sugeruje istnienie jednej matrycy religijnej, ktora przyjmuje rézne formy, zalezne od kon-
tekstu historycznego i kulturowego. Sama sekularyzacja jest raczej procesem ostabiania
jednej z tradycji religijnych, jak np. upadek jednolitego pod wzgledem wyznaniowym

oraz spoteczno-politycznym $wiata chrzescijanskiego Europy. Proces ten rozpoczat si¢

91 Tamze, s. 151.
492 T, Halik, Hurra, nie jestem Bogiem, ttum. A. Klich, Warszawa 2013, s. 155.

188



faktycznie wraz z rewolucjg protestanckg. Nastepujgce po sobie przeksztatcenia pozostaja
pod wyplywem jednej religijnej matrycy, ktéra przybiera rozne ksztalty*®®. Zmienia sig
Sposob wierzenia i jego przedmiot, lecz stala predylekcja pozostaje. Potrzeba oparcia si¢
na czyms, co przynajmniej pozornie, czgsto nie explicite, ma wymiar absolutny. w takim
wypadku — postugujac si¢ po raz kolejny figurg psychoanalityczna, jaka jest ,,Wielki In-
ny” — moze nim si¢ sta¢ nawet olbrzymia spoteczno$¢ nowoczesnych social mediow.
Przyjmuja one role podobng do religii, tj. integruja spoleczenstwo, tworzac quasi-
wspolnote. Definiujg | moderuja styl myslenia, dysponujg wlasnym elementarzem etycz-
nym oraz symbolicznym, atakze wkomponowuja jednostki w jedng wielka medialng
opowie$¢ 0 wirtualnym szczgsciu. Internetowy matrix ma jeszcze jedng ceche, ktora jest
szczegolnie widoczna w social mediach: stworzenie kolektywnego Wielkiego Innego.
Nowy, technologiczny Wielki Inny ocenia jednostki oraz je wartoSciuje za po-
srednictwem spotecznosci uzytkownikéw danych serwisOw. Stanowi swoistg strukture

494

znaczaca | mediujacg Swiata wraz z hierarchig wartosci***. Mozemy postuzy¢ si¢ analogia

ze $wiatem Sredniowiecznym, gdzie przed Bogiem oraz spoleczenstwem poszczegoélne
stany odgrywaty konkretne role, stanowity postacie W teatrze $redniowiecznego zycia®®.
Podobnie we wspotczesnym $wiecie, gdzie nowe media petnig funkcje desek teatru, gdzie
jednostka odgrywa okreslong role, czekajac na akceptacje oraz stawe, przybierajaca for-
me zbawienia i raju. Jeszcze jedna rola mediow jako nowej formy religii jest istotna zda-
niem praskiego mysliciela religijnego, a mianowicie jest nig posredniczenie oraz tworze-
nie informacji. Media sg nowa biblia pauperum, tworzacg ,,obiektywne tresci”, uznawane
jako naoczne i doswiadczone. Obecnie media petnig funkcje starozytnego $wiadka wyda-
rzen religijnych/mistycznych, jednak ich §wiadectwo moze myli¢, poniewaz jest namasz-
czone przez boska technike.

Halik dochodzi do istotnej intuicji, rzucajacej Swiatlo na proces sekularyzacji
I postsekularyzmu, lokujacej si¢ w wirtualnej przestrzeni, gdzie technologia wraz
z ludzkim dazeniem do Absolutu wytwarza nowa forme religii: techno-religii. Jest to reli-
gia pozbawiona klasycznego Boga, w pewnym sensie nie sposob odtworzy¢ klasyczne;j
koncepcji Absolutu w swiecie postmetafizycznym. To Bog postmodernistyczny, efeme-

ryczny, jednak wciaz zawigzujacy wspolnote oraz okreslajacy ramy jej funkcjonowania.

4% T, Halik, Teatr dla aniotéw, dz. cyt., s. 163.

4% T. Halik, Cierpliwosé wobec Boga: spotkanie wiary z niewiarg, ttum. A. Babuchowski, Krakéw 2011, s.
146.
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Charakteryzuje si¢ swoistym pluralizmem wyrazu, jednak zostaje skupiony na wirtualnej
rzeczywistosci, ktora ma charakter mitotworczy. Media tworza nowe mity, rozpowszech-
niaja je I 0 nich $wiadcza. To najbardziej prymitywny sposob, W jaki materializuje si¢
wspotczesne przeczucie sacrum, ktorego brak w tradycyjnym sensie zastgpiono wirtualng
proteza. Stanowi to odpowiedz na poczucie pustki, ktore pozostawia technokratyczne
spoteczenstwo absolutnego zarzadzania. Oczywiscie, media to tylko jeden z przejawow
nowej religii czy tez protezy religii.

Zgodnie z tym, co pisze praski mysliciel, permanentne przemiany na polu religij-
nym mozna zauwaza¢ juz W sredniowieczu, W przypadku ruchéw zwigzanych ze $w.
Franciszkiem z Asyzu, ktérego reformy znaczaco odbiegaja od klasycznej doktryny?®.
Intuicje Halika nie kwestionujg samego procesu sekularyzacji, lecz jego radykalng odsto-
ne, ktora zgodnie z ideami O$wiecenia glosi, ze religia musi znikngé, poniewaz jest tylko
obskurancka ideologig przesztosci, opartg na fantastycznych przestankach niemajacych
nic wspolnego z epistemologicznymi wymogami nowozytnej i nowoczesnej nauki. Dla
Halika sekularyzacja to zanikanie pewnych form religii: tak jak po naporem nowych pra-
dow myslowych zatamat si¢ jeden chrzescijanski kosmos Europy, na jego gruzach wyro-
sty nowe formy religii i duchowosci, ktore wchiongty starg religii i wzbogacity ja
0 wspotczesny kontekst kulturowy oraz odkrycia nauki. Przyktadem rekontekstualizacji
mogg by¢ prace Emanuela Swedenborga, Ktory probowat pogodzi¢ odkrycia nauki
z tradycja religijna.

Tak wieC rowniez zsekularyzowane chrzeScijanstwo Europy, przejawiajace sie¢
W jej zasadach etyki, nie jest ostatnim stowem tej religii czy tez jej szczytem po odrzuce-
niu fundamentu metafizycznego, jakim byt Bég — byt najwyzszy. To tylko jedna z jego
form, faz przejsciowych, kiedy nastepuje ponowny proces poszukiwania tego, czym jest
Absolut*’. Mozemy powiedzie¢, ze obecnie trwa proces, ktory osadza tradycyjng religie
poprzez pryzmat $wieckich idei, tym samym sekularyzujac wymiar instytucjonalnych
konfesji, ale z drugiej strony — sakralizowane zostajg $wieckie sfery, o ktorych juz wspo-
mnieliSmy, jak m.in. Wielki Inny nowych mediéw i jego ,,opinie”, wigzgce na sposob
absolutny. Podobnie dowarto$ciowano zycie jednostkowe z ideatem samorealizacji, ktora
staje si¢ autotranscendencja*®®. Jednostka powoli staje sie bytem u§wigconym i mozna by

wykona¢ ruchu transcendencji, tym samym powielajac matryce religijng opakowang

4% T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 26.
47 Tamze, s. 53.
4% Tamze, s. 69.
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W nowsze szaty, lecz majgcg swe glebokie korzenie w gnozie, gltoszgcej samozbawienie
cztowieka. Swiat w procesie sekularyzacji ponawia ruchy, dokonujac swoistego aggior-
namento. Sekularyzacja — podobnie jak u Taylora, rowniez W pismach czeskiego mysli-
ciela — nabiera charakteru pluralizacji zjawiska religijnego zgodnie z ideami kultury
postmodernistyczne;j.

Mozemy sparafrazowaé znany poczatek Manifestu komunistycznego i poézniejsza
interpretacj¢ tego zdania dokonang przez Jacques’a Derride: to nie widmo komunizmu
krazy nad Europa, lecz widmo nowych form religii. Jest to wynik pustego tronu, bezkro-
lewia religijnego zmieszanego z kulturg indywidualizmu i autentyzmu. Na plac boju ni-
czym na targowisko wkracza wiele r6znych form religijnych, ktore walczg 0 wiernego jak
0 potencjalnego klienta. Oczywiscie, jest to obce tradycyjnym formom religii, gdzie dzie-
dzictwo jest przekazywane organicznie, z pokolenia na pokolenie. Postsekularne do-
$wiadczanie religii realizuje si¢ juz w warunkach nowoczesnego rynku, ktoremu brak
prymatu jednego bytu o charakterze metafizycznym. Mozemy nawet zaryzykowaé
stwierdzenie, ze obecnie jesteSmy $wiadkami walki bogéw na Olimpie. Wraz
z globalizacja otwiera si¢ nowa przestrzen, nastepuje wymiana nurtow religijnych
i duchowych, pojawia si¢ swoisty synkretyzm religijny, ktory stara Si¢ sytuowaé poza
tradycyjnymi religiami. Szczegélnie interesujace sa nowe ruchy religijne, powstajace
W sieci: nie maja one instytucjonalnych odpowiednikow, lecz dostarczajg duchowy po-
karm rzeszom uzytkownikow poszukujgcych sensu.

Glod wartosci postmaterialnych jest rowniez widoczny w ruchach ekologicznych,
ktore staraja si¢ walczy¢ 0 nature nie tylko z przyczyn pragmatycznych, by umozliwic¢
dalszy rozw6j mieszkancom Ziemi, lecz dokonujg sakralizacji natury, tym samym oskar-
zajac czlowieka 0 jej degradacje. Nieraz sg to oskarzenia 0 grzech. Natura w owych ru-
chach zostaje antropomorfizowana i absolutyzowana. Mozemy zauwazy¢ pewna tenden-
cj¢: natura zostaje zréwnana do sfery sacrum, nie mozna jej W zaden sposob modyfiko-
wac, jest niczym $wigtynia — miejsce, gdzie istnieje nieskazitelna sita, dawca zycia.
z drugiej strony, wszelkie wytwory cztowieka sg traktowane jako profanum, degradujace
stan idealny. Czy skrajnym przejawem takiego S$wiatopogladu nie jest weganizm,
w ktorym wszystkie formy pozywienia zwigzane ze zwierz¢ciem zostaja zakazane jako
profanacja? Mozliwe, ze jest to nowa forma neopoganskiego czczenia natury jako ,,sub-

stancji czystej”*%.

49 T. Halik, Teatr dla aniotéw, dz. cyt., s. 106.
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Sam ruch ekologiczny oraz nowe media mogg stanowi¢ oblicza nowych religii,
wyrostych na kanwie nauki i techniki, lecz zostaly sprzegnicte z ludzka tendencjg do sa-
kralizacji. Gdy nie ma sacrum, ono ponownie wraca w utajonej formie — ta intuicja
Halika otwiera drog¢ do ponownej analizy pozornie $wieckich ideologii, ktore w swoich
glebokich strukturach przybieraja forme religii®®. Po drugie, powrot religii oraz jej nowe
zakamuflowane formy sa rowniez odpowiedzig na duchowa pustynie, jakg pozostawia
technokratyczne spoteczenstwo, kierowane czysto pragmatycznymi warto$ciami nowo-
czesnego indywidualizmu. Atrakcyjno$¢ wszelkich ideologii przyjmujacych znamiona
religijne wynika z ich mozliwosci nadania orientacji kazdej zagubionej w XXI wieku
jednostce. We wspotczesnym szumie informacyjnym posiadanie jasnego transcendentne-
go (nawet w wymiarach osobistej transcendencji) celu staje si¢ czyms bardzo wartoscio-
wym.

Wroémy do ekologii. Jest ona ruchem, ktory integruje okreslone grupy ludzi, po-
dobnie jak widziat to Durkheim w swojej koncepcji tego, czym jest religia. Ekologia ma
swoje sakralne zrodlo, jakim jest natura rozumiana nie W sensie naukowym, lecz humani-
stycznym — jako byt, bez ktorego my, jako ludzie, nie istnicjemy, byt dajacy zycie.
w pewnym sensie nabiera cech Absolutu. Ponadto ruchy ekologiczne maja swoja etyke,
zalezng — co ciekawe — od formy oraz rodzaju pozywienia. Jest to bardzo zblizone do
zasad zywienia W judaizmie i islamie, gdzie okreslone gatunki zwierzat oraz formy po-
traw sa uwazane za nieCzyste i grzeszne — tak samo tutaj zywienie si¢ migsem zwierzat
stanowi rodzaj upadku i grzechu przeciwko naturze/bogu. w tym momencie tylko sygna-
lizujemy problematyczny status ruchéw ekologicznych jako nowych odcieni religii, jed-
nak nie spos6b odmowi¢ im analogii. Jesli jeszcze wezmiemy pod uwage bazowanie tych
ruchéw na wrazliwo$ci wobec cierpienia i porownamy to z wnioskami, jakie na temat
sukcesu chrze$cijanstwa W starozytnosci wysnul André Comte-Sponville, mozemy
stwierdzi¢, Ze rysuje nam si¢ nowa forma religii neopoganskiej, W sercu ktorej jest natura
i zycie. Cztowiek nie moze zrezygnowac z duchowosci, jego skonczonos¢ zaburza pewng
harmonie, | wlasnie ten aspekt ciggle przyciagga go do religii. Mozna zapytaé: czy $mierc
w swiecie ekologii nie oznacza wiaczenia w odwieczny cykl izharmonizowania si¢

z nim, racjonalizacji i udomowienia $mierci jako absurdu®°'?

500 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 109.
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Postteistyczny $wiat poszukuje nowych form zapelnienia pustki i absurdu egzy-
stencji, ktora zawsze bez wzgledu na status spoleczny konczy si¢ porazka, jaka jest
$mieré. Wszelkie proby harmonizacji i uporania si¢ z tym faktem — czy wyrazone explici-
te, czy tez nie — maja znamiona religii i w tym sensie w poszukiwaniach nalezy wskazac

nowy etap, nastepujacy po procesie sekularyzacji®®?.

Nie oznacza to powrotu
i umocnienia pozycji tradycyjnych religii; to raczej na ich fundamentach b¢da powstawa-
ty nowe gmachy religii, pozostajace W glebokim zwigzku z tradycyjnymi religiami. Row-
niez klasyczne tradycje religijne sa w fazie transformacji, o czym $wiadczy chociazby
glo$ny Synod Amazonski, ktory miat miejsce pod koniec roku 2019. Mozna zaryzykowaé
stwierdzenie, ze byl on proba odnalezienia Si¢ Kosciota w nowym kontekscie spotecznym
I kulturowym.

Tak rozumiany proces sekularyzacji doprowadzit do jeszcze jednego fenomenu,
a mianowicie mimo postmodernistycznego proroctwa o koncu wielkich narracji, $wiad-
czy on o przeciwnym fakcie: 0 zywym zainteresowaniu globalng narracja, ktora bylaby

w stanie zintegrowaé ogromne ponadnarodowe organizmy®°%

. Wspotczesnie kandydatami
na bohateréw takich quasi-religijnych opowiesci sg ruchy ekologiczne i Wielki Inny me-
diow spotecznosciowych. w eko-ideologiach moc wiazacg ma natura, spajajaca narracje
0 jednej substancji dajacej oraz podtrzymujacej zycie podobnie jak $redniowieczny Bog.
z kolei nowe media skupione sg wobec ,,spojrzenia Wielkiego Innego”, ktory — uzywajac
technicznych narzgdzi — ocenia, legitymizuje i dzieli taska/stawe/popularnos¢. w tym wy-
padku historig spajajaca jest droga do popularnosci, a poszukiwanie i dazenie do taski
bycia zauwazonym dotyka kazdego uzytkownika.

Zarys procesu sekularyzacji, jaki daje nam Tomas Halik, jest niezwykle bogaty.
Jak juz zauwazylismy, jak wigkszo$¢ myslicieli postsekularnych, nie zgadza si¢ on z tezg
0 zaniku religii. Uwaza ja raczej za marzenie skrajnie nastawionych myslicieli O$wiece-
nia. Widzi on w procesie sekularyzacji zalamanie si¢ jednej tradycji religijnej, jaka byto
sredniowieczne chrzeScijanstwo, ktore przenikato kazda sfer¢ zycia: od ,,nauki” przez
polityke, az po zycie stanow chlopskich. Mozemy moéwié z perspektywy Halika
0 dezintegracji obrazu $wiata, wytworzonego przez dwa glowne czynniki ideowe: chrze-
Scijanstwo oraz filozofi¢ grecka. Sekularyzacja w tym wypadku to ciggta zmiana form,

W ktorych pozostaje matryca religijna. Doskonalym przykladem jest o$wieceniowe

502 T, Halik, Teatr dla anio#éw, dz. cyt., s. 68.
503 T, Halik, Noc spowiednika, dz. cyt., s. 135.
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wchioniecie etyki chrzescijanskiej i poszukiwanie uniwersalizmu oraz Absolutu.
w swiecie religii dokonuje si¢ ciggla rekontekstualizacja, ktora nadaje nowe formy zasta-
nym tresciom, uzaleznione od kontekstu kulturowego. Czgsto nie dzieje si¢ to poprzez
tradycyjne instytucje religijne, lecz np. przez ugrupowania poczatkowo uwazane za here-
tyckie lub — jak to miato miejsce w Wieku Rozumu — w klubach czy tajnych stowarzy-
szeniach®, Rodzaca si¢ nowa epistemologiczna elita wytwarza nowe warunki egzysten-
cji religii i ramy jej funkcjonowania, w jakich musi postugiwac¢ si¢ nowymi obrazami
$wiata. Jednak zawsze zwycig¢za potrzeba oparcia si¢ na fundamencie, czy to w wymiarze
jednostkowym, czy tez wspolnotowym.

Halik zauwaza we wspotczesnosci tendencje ,,powrotu sacrum”. Nie jest to jednak
prosty powr6t do tradycyjnych religii, lecz raczej globalna proba napisania nowej 0po-
wiesci religijnej, ktore stara si¢ uzywac jakiegos przeczucia religijnego, wspolnej wszyst-
kim kulturom matrycy religijnej. Przejawia si¢ to np. W ,,cosizmie”, ktéry wydaje si¢
wspolny wielu ludziom szczeg6lnie w kontekscie kulturowym Europy oraz Ameryki czy
cywilizacji potnocnoatlantyckiej (jak nazywa ten obszar Charles Taylor). Samo przeczu-
cie najwyzszego bytu jest pozostaloscig po chrzescijanskich korzeniach, podobnie jak
fundament etyczny, ale rowniez stanowi ono podwaliny dla nowych ruchow religijnych.
Staraja si¢ to takze wykorzysta¢ tradycyjne religie, probujac restaurowac si¢ po latach
uwiadu.

Chcac syntetycznie zdefiniowaé sekularyzacje wedlug Tomasa Halika, mozna
stwierdzi¢, ze byltby to proces zastgpowania jednej formy religijnosci druga, odpowiednia
do kontekstu. Kluczowe pojecie stanowi permanentna rekontekstualizacja. Dlatego seku-
laryzacj¢ mozna rozumie¢ jako wypelnianie si¢ zalozen Ewangelii: demitologizacja przy-
rody, odrzucenie magii czy uznanie autonomii §wiata, a takze jego historycznosci°®.

Jeszcze raz parafrazujac stowa Derridy, ktorych rowniez uzywa Halik: widmo re-
ligii ciaggle krazy po swiecie. Wraz z sekularyzacja i jej twardym paradygmatem nie zau-
wazamy, jak pozornie swieckie ideologie przyjmujg charakter religii. Oczywiscie, jednym
Z powodow jest sakralizowanie warstwy profanum, ktore teraz nabiera ryséw sacrum.
Walter Benjamin pisatl 0 kapitalizmie jako systemie na wskro$ religijnym. Jednak nie
tylko systemy spoleczno-ekonomiczne przybierajg takie postacie. WspominaliSmy

o technologicznych religiach, ktore ukrywajg si¢ w zakamarkach social mediow, tworzac

504 M. Koci, P. Roubik, Searching the Altar of an Unknow God, dz. cyt., s. 105.
505 Tamze, s. 106.
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lacanowskiego Wielkiego Innego i w sposob symboliczny warunkujgc zycie uzytkowni-
koéw zabiegajacych 0 atencje oraz taske wyrazong W postaci stawy. Rowniez ruchy ekolo-
giczne sklaniaja si¢ ku sakralizacji natury i tym samym nawiazuja do tradycji poganskich,
przyjmujac jednoczesnie retoryke quasi-naukowsg. Podobnie rzecz ma si¢ Z nowg gnoza,
zawartg W ideatach samorealizacji, ktora w gruncie rzeczy jest autotranscedencjg — chodzi
0 samozbawienie przez nasze potencjalnie niewyczerpane mozliwosci.

Dla Tomasa Halika sekularyzacja stanowi kolejny etap, w ktérym wiara wyraza
si¢ W nowej formie. Jest to poglad w wielu aspektach podobny do idei prezentowanych
przez Charlesa Taylora. Halik nie zaprzecza istnieniu ateizmu, ktory stanowi jedng
z wazniejszych wspotczesnie opcji ideologicznych. Jednak nie jest to prosty o$wiecenio-
wy ateizm, zgodnie z ktorym Boga nie ma i na tym koniec. Absurd zycia oraz odkrycia
nauki zrelatywizowaly taki poglad izachwiaty jego epistemologicznym podstawami,
uznajac go tylko za przejaw czego$ zakamuflowanego. Obecnie mozemy spotka¢ pod
postacig ateizmu raczej apateizm, lenistwo, duchowe szukajace ziemskich ekwiwalentow
lub zapomnienia problemu Boga oraz celu i sensu zycia, wraz z jego absurdalnym kon-
cem, jakim jest $mierc.

Zdaniem czeskiego mysliciela religijnego wkraczamy obecnie w nowy etap zwany
postsekularnym, ktory stanowi globalne otwarcie na tresci religijne i tworzy nowe jako-
Sci, a ich ksztaltt bedzie zalezny od procesu globalizacji, zmian technologicznych czy tez
politycznych. Europejski sen o §wiecie wiecznego pokoju i sprowadzeniu nieba na ziemi¢
rungl wraz z murem berlifniskim jako ostatnim przejawem o$wieceniowych fantazji
0 idealnym $wiecie. Runat w cieniu porazki systemu rodem z wieku rozumu — komuni-
zmu. Nowe pytanie brzmi: jaka bedzie metanarracja wigzaca globalnie i jakie formy

przybierze®°®?

Podsumowanie

Umieszczenie w tej czesci pracy optyki, jakg na proces sekularyzacji przyjmuja
Charles Taylor i Tomas Halik, ukazuje nam stanowisko przeciwne wzglgdem filozofow
nowej lewicy, takich jak analizowani tu Giorgio Agamben, Slavoj Zizek czy Alain Ba-

diou. Otwiera to zarazem plaszczyzng jeszcze jednego sposobu rozumienia zesSwieccze-

506 T, Halik, Europe after Secularisation: What Future has Christianity on the Continent?, ,,ABC Religion
& Ethics” 2014, https://www. abc. net. au/religion/europe-after-secularisation-what-future-has-christianity-
on-the-/10099014.
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nia. Perspektywa Taylora i Halika nie wpisuje si¢ W spor przebiegajacy migedzy dwoma
najpopularniejszymi stanowiskami. zjednej strony, styszymy twierdzenia, ze reli-
gia/teologia jest stale obecna m.in. w strukturze spotecznej, polityce, prawie, ideologiach,
interpretacji czasu czy historii i przejawia si¢ W réznych formach czgsto pozornie zseku-
laryzowanych (Lowith, Schmitt); a z drugiej strony, padaja tezy, ktore uznajg nowocze-
sno$¢ oraz jej swiecki charakter jako nowe i bezprecedensowe wydarzenie w dziejach
$wiata. Druga grupa postuluje rozumienie sekularyzacji jako nowego rozdziatu
w dziejach ludzkosci, w ktorym obskurancka religia juz nie jest w Stanie si¢ odnalezé
i odpowiedzie¢ na nowe pytania W nowym kontekscie historycznym (Blumenberg).

Taylor i Halik nie tyle odzegnuja si¢ od powyzszych, rzecz jasna skonceptualizo-
wanych stanowisk, co dokonuja ich swoistej reinterpretacji, uzupetniajac je 0 whasne intu-
icje i badania. z wizji, wedle ktorej sekularyzacja to tylko powierzchowne zjawisko, gdzie
na dnie nadal tkwi mys$l religijna organizujaca podskornie cate zycie na powierzchni,
w tym — mowigc stowami Karla Lowitha — cel i sens historii zarowno jednostkowej, jak
i ogélnej, nasi mysliciel czerpig intuicje 0 procesualnym charakterze religii
I niezbywalnoséci pewnych kategorii myslenia, ktére mimo przybierania nowych form
ciggle majg w sobie rdzen religijny. Myslenie w kategoriach historiozoficznych — czy
raczej w kategoriach filozofii i historii idei — jest blizsze Taylorowi, ktéry w swych pra-
cach kladzie akcent na ukazanie, w jaki sposob charakterystyczne dla nowozytnosci
i nowoczesnosci kategorie (takie jak np. podmiot czy prawo naturalne®’) korzeniami
tkwity gleboko w religii, a doktadniej w jej odstonie chrzescijanskiej.

W pracach Thomasa Hobbesa, ktory radykalnie zsekularyzowat sfer¢ publiczng
i polityczna®®, Taylor dostrzega niejako dialektyczny proces zaréwno wielkiego wyko-
rzenienia, jak i ciaglosci z religijnymi korzeniami. z jednej strony, racjonalna decyzja
0 zawarciu umowy spotecznej, ktora nie ma podstaw zardowno W transcendencji, jak i
W naturze, wydaje si¢ znaczacym posuni¢ciem sekularyzacyjnym, ktére eliminowato
wszelkie transcendentne fundamenty z przestrzeni publicznej, jak i w relacjach miedzy-
ludzkich. Hobbes postawil na racjonalng decyzje wolnych i samostanowigcych 0 sobie
podmiotow>®. Angielski filozof stworzyl podwaliny pod nowoczesne spoteczenstwo

wolnych jednostek, ktore za posrednictwem suwerennej decyzji organizujg wspolnote.

507 Ch. Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 587.
508 M. Scattola, Teologia polityczna, thum. P. Borkowski, Warszawa 2011, s. 125.
509 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 36.
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Powszechnie przyjete I W duzym stopniu zgodne z prawdg jest interpretowanie
Hobbesa jako tego, kto wyeliminowat jakiekolwiek mozliwe zrodta moralne, ktore obiek-
tywnie klasyfikuja konkretne czyny jako zte lub dobre. Wszystko ztozono na barki jed-
nostki, ktora kierowana pragnieniami musiata sama ustanowi¢, co jest dobre, a co zle,
i tym samym stata si¢ suwerenem w kwestii decyzji moralnych. Jednak ten sekularyza-
cyjny gest jest gteboko zadtuzony w chrzescijanskim dziedzictwie. Nie jest to zapozycze-
nie wyrazone explicite, lecz stanowi osobliwe polaczenie augustianskiej doktryny moral-
nej, wskazujacej na upadlego czlowieka szarganego pragnieniami, naznaczonego grze-
chem pierworodnym, Ktoéry w $wiecie stworzonym/natury nie jest W stanie odnalez¢ zro-
dta dobra, z nominalizmem i purytanskim woluntaryzmem?®?, ktére podkreslaty ,,wyijat-
kowo$¢” 1 niepowtarzalnos¢ wszelkich bytow oraz postulowaty suwerenno$¢ Boga wobec
natury, a takze boska autonomicznos¢ wzgledem kategorii dobra i zta. Zdaniem Taylora,
nastgpita raczej rekonfiguracja podstawowych watkow moralnosci chrzescijanskiej, uzu-
pelniona o intuicje typowe dla danego kontekstu historycznego. Inaczej mowiac, kanadyj-
ski filozof zaktada raczej transformacj¢ w procesie historycznym, ktory nie znosi religii,
ale rowniez jej nie zachowuje, lecz dokonuje czego$ na wzor muzycznej ,.transpozycji”.
Jesli wezmiemy pod uwage wplyw Hobbesa, t0 zdaniem Taylora suwerennos¢ wobec
dobra i zta zostata przeniesiona z Boga na cztowieka. Tak wigc wystgpuja trwale elemen-
ty, lecz sg one odgrywane w innym kontekscie, stad — z jednej strony — mozna wniosko-
wa¢ oich zaniku (jak czyni to np. Hans Blumenberg) lub tez uwaza¢ (jak np. Karl
Lowith), ze przybieraja tylko nowa aranzacje, nie zauwazajac, ze jest to juz odgrywane
przez nowa osobg¢ na nowym instrumencie. Oczywiscie termin ,.transpozycja” wykorzy-
stano tu tylko w technicznym sensie, chcgc ukazaé subtelne réznice w rozumieniu sekula-
ryzacji przez Taylora oraz Halika.

Przejdzmy dalej w podsumowywaniu tego, co o sekularyzacji méwig nam ci my-
Sliciele, wyznaczajacy niejako odrgbne stanowisko ideowe analizujace interesujacy nas
fenomen. Taylora i Halika taczy przede wszystkim filozoficzne tto, ktéra doprowadza ich
do podobnych konkluzji. Sprobujmy dokona¢ analizy porownawczej, ktora ma na celu
legitymizacj¢ wyboru i utworzenia z propozycji tych dwoch myslicieli odrgbnego stano-
wiska dotyczacego problematyki sekularyzacji.

Podobienstwo na polu zagadnien typowych dla filozofii jest szczegolnie widoczne

na poziomie epistemologicznym. Zarowno Taylor, jak i Halik odrobili lekcjg, jakg zadata

510 Ch, Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 462.
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im filozofia XX wieku, ktora w swoim wielogtosie dochodzi do negatywizmu poznaw-
czego. Inaczej mowigc, to, czego uczy nas filozofia XX wieku, szczegolnie filozofia wy-
rosta na powojennej traumie i do§wiadczeniu dwoch totalitaryzmow, to nieufno$¢ wobec
wszelkich narracji, ktore majga w sobie predylekcje do bycia systemami totalnymi, maja-
cymi monopol na prawdg. W pracach zarowno Taylora, jak | Halika przejawia si¢ to po-
przez negatywizm poznawczy. Wyraza si¢ on W nieufnosci do nowozytnego obrazu $wia-
ta, wytworzonego na fundamentach kartezjanskiej metodologii autonomicznego podmio-
tu, ktory wdrazajac odpowiednia procedure, jest W stanie pozna¢ swiat. Dla Taylora oraz
Halika poznanie jest raczej procesem catosciowym, a méwiac jezykiem starozytnej filo-
zofii: obejmuje wszystkie wiadze cztowieka. Ponadto nieufno$¢ wobec wszelkich abso-
lutnych roszczen ma roéwniez swoje korzenie W pojmowaniu dziejow/historii. Zar6wno
Taylor, jak i Halik widzg mysl ludzka jako proces zanurzony w zywiole historii. Dla
Halika gtowna inspiracje stanowig prace Jana Patocki; z kolei Taylor jest pod glebokim
wptywem Hegla. Historyczno$¢ czlowieka — czy lepiej: jego dziejowos¢ — kladzie sie
cieniem na wszelkie absolutyzmy, istota ludzka jest postrzegana raczej jako umiejsco-
wiona w dziejach i w pewnym stopniu skazana na kontekst, w jakim zyje cztowiek. To
imaginarium danego okresu ksztattuje ramy ludzkiego myslenia. Jednak prace omawia-
nych filozofow nie zmierzajg do absolutnej relatywizacji, te zabiegi stuza raczej jako
mozliwo$ci otwarcia si¢ na nowe horyzonty. Swiadczy 0 tym otwarto$¢ obu na myslenie
metafizycznie, rozumiane jednak nie na sposob klasyczny, lecz blizszy §ladom metafi-
zycznym w ujeciu Emmanuela Lévinasa. Ten metafizyczny charakter wida¢ szczegolnie
w rozumieniu religii na sposob substancjalny, lecz nie jest to substancja opisywana
w kategoriach klasycznej metafizyki, lecz stanowi ona echo lub §lad transcendencji czy
tez stabej transcendencji, ktora cho¢ efemeryczna, nadaje ton kazdej religii.

Mysliciele tacy jak Halik czy Taylor, wrazliwi na ducha czasow, zdaja sobie
sprawe Z niemozno$ci powrotu do czasow przednowoczesnych z jej metafizycznymi pre-
dylekcjami. Rozwoj nauki oraz techniki, a takze przemarsz idei emancypacyjnych zdezin-
tegrowaly harmonijny obraz $wiata, gdzie to Bog jako najwyzszy byt w hierarchii bytow
stanowil gwarancje tadu moralnego i spoteczno-politycznego, ale takze byl gwarantem
epistemologicznym, tj. legitymizowat trafno$¢ poznania. Echa takiego rozumowania sg

widoczne w Rozprawie o metodzie Kartezjusza, dla ktorego Absolut stanowil niejako
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fundament prawdziwos$ci naszego poznania®. Wspolczesna cywilizacja hipotetyczna
w swoim podej$ciu do religii nie tyle sktania si¢ do ujmowania Boga jako absolutny byt,
lecz jako $lad, znak czy symbol posrod innych fenomendéw. Bog przestaje by¢ rozumiany
w tak ontologiczny sposob, co Martin Heidegger okresla mianem ontoteologii.

Rewizja my$lenia religijnego, z ktorego zywo czerpie zarowno Halik, jak i Taylor,
wynika nie tylko z destrukcji ontoteologii, ale rowniez ze zwrotu ku filozofii ekspresywi-
zmu, ktorej protagonista byl Friedrich Nietzsche. Jedynym dobrem staje si¢ wolno$é
w samorealizacji ludzkich, lecz arbitralnie ujetych mozliwosci. Figura tej filozofii jest
artysta, a jej namyst kieruje si¢ ku sztuce oraz estetyce jako najwyzszych sposobow eks-
presji. Ten mariaz racjonalizmu, rozbijajacego chrzeécijanski §wiat oparty na metafizycz-
nych zatozeniach, oraz ekspresywizmu wyeliminowat Boga rozumianego jako Byt, lecz
nie zatarl pamigci 0 Nim. Pozostal $lad, symbol, cos mglistego, lecz ciggle obecnego nie
na sposob silny. Postugujac sie jezykiem Gianni Vattimo: jest to ,,Bog staby”>13,

Mimo tego ostabienia religia wcale nie popadia w putapke sekciarstwa, zamykaja-
cego si¢ we wilasnych murach; wrecz przeciwnie, jak zauwazajg Halik oraz Taylor,
w procesie sekularyzacji narodzit si¢ autonomiczny podmiot, dla ktorego swiat jest do-
mem, gdzie podmiot sam zarzadza, praktycznie odrzucajac ,,wyzsza instancje”, majaca
status zrodta np. w sferze moralnej. Doszto do liberalizacji $wiatopogladowej, ktora na-
zywamy rowniez pluralizacja. Ten proces — z jednej strony — uwolnit $wiat od widma
autokratyzmu, lecz — z drugiej — pozostawil wolne miejsce: miejsce dla czego$, co mozna
okresli¢ jako egzystencjalny kompas badz zrodto sensu. Momentem w historii, kiedy
ujawnila sie pustka, byta druga potowa XX wieku, konkretnie datowana na rok 1968. To
wtedy w petni zablysneta nowoczesna §wiadomos¢ i petni autonomiczny podmiot, ktory
zrodzit si¢ z kilku nawarstwiajgcych si¢ na siebie idei, poczynajac od chrzescijanskiej
introspekcji prowadzacej do spotkania z Bogiem, przez kartezjanski przewrot i prymat
rozumu oraz nauk $cistych do romantycznego powrotu mitéw oraz uczu¢. Rodzacy si¢
nowoczesny podmiot, z jednej strony, ustosunkowany do $wiata monadycznie, chtodno
rachuje, chcac uzyskac jak najlepszy bilans ekonomiczny swojej egzystencji; z drugiej

poddany wewnetrznej presji samorealizacji | autotranscedencji kieruje si¢ ku sensom,

511 R. Descartes, Rozprawa o metodzie dobrego powodowania swoim rozumem iszukania prawdy
w naukach, ttum. T. Boy-Zelenski, Warszawa 2019, s. 23.

512 R, Spaemann, Odwieczna pogtoska. Pytanie 0 Boga i ztudzenie nowozytnosci, thum. J. Merecki, War-
szawa 20009, s. 310.

513 G. Vattimo, Poza interpretacjq. Znaczenie hermeneutyki dla filozofii, thum. K. Kasia, Krakow 2011, s.
61.
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a raczej ich poszukuje. Wtasnie rok 1968 — zdaniem zarowno Halika, jak i Taylora — sta-
nowi modelowy przyktad ekspozycji tego nowoczesnego podmiotu, ktory z jednej strony
odrzucit tradycyjng dla swojego kregu kulturowego religi¢, zdyskredytowana pod wzgle-
dem jej wiarygodnosci w obliczu odkry¢ wspotczesnej nauki; z drugiej byt zmeczony jej
czestym sojuszem z wiadzg i wielokrotnie powtarzanym w historii instrumentalnym trak-
towaniem swojego wlasciwego przeznaczenia, jakim jest gloszenie oredzia ewangelicz-
nego. Poszukiwania nie biegng jednak do naukowej religii rodem z pism Auguste’a Com-
te’a, lecz zgodnie z druga strong nowoczesnego podmiotu kierujg si¢ ku jego potrzebie
ekspresji i do$wiadczenia ,,czego$ wigcej”. Ideaty zycia artystycznego, zycia performa-
tywnego, przekraczajacego zastane ramy, prowadza do poszukiwania nowych zZrédet sen-
su, czesto okreslanego jako transcendentne.

W tym kontekScie na polu publicznym pojawia si¢ catkiem nowy fenomen,
a mianowicie liberalne podejscie do sfery $wiatopogladowej. Liberalizm w potaczeniu
z globalnym kapitalizmem tworzy ,,rynek senséw”, gdzie dochodzi do zderzen réznych
ideowych stanowisk, czego przykladem jest problematyczny status nauczania religii
w szkotach publicznych. Pluralistyczny $wiat, jaki powstaje na fundamentach liberali-
zmu, musi na nowo przemysle¢ sposéb komunikacji i rozwigzywania sporow. Liberalne
narzedzia wydaja si¢ nie mie¢ mocy, skoro neutralizowaly wszelkie §wiatopogladowe
kwestie i spychaty je do sfery prywatnej. Nowoczesny podmiot z pragnieniem samoreali-
zacji rzutuje swoje oczekiwania na sfere¢ publiczng, z jednej strony szukajgc W niej no-
wych ,,wyzszych” celow czy — jak pisze Taylor — orientuje si¢ na jakie$ wybrane dobro
konstytutywne>!*; z drugiej sam pragnie zaprezentowaé swoéj cel, niejako pragnac jego
legitymizacji w spoteczenstwie. z punktu widzenia socjologicznego ten czynnik doskona-
le opisat José Casanova, nazywajac obecny proces ,,deprywatyzacja religii’”*°.

Teze 0 deprywatyzacji religii i o postsekularnym charakterze nowoczesno$ci moze
uprawomocni¢ na polu empirycznym rowniez zamazywanie sztywnego znaczenia sfery
publicznej przez informatyzacje swiata. Jesli rozumiemy sfer¢ publiczng jako interakcje
miedzy cztonkami spolecznosci 0 jawnym i otwartym charakterze®'® oraz — za Jiirgenem

Habermasem — jako dziedzing rzeczywistosci, ktorej podmiotem staje si¢ publicznosé

514 Ch, Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 182.

515 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 357.

516 M. Brol, S. Czetwertynski, Sieciowa sfera publiczna a media spotecznosciowe, ,,Studia Ekonomiczne”
2015, nr 209, s. 33.
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jako nosnik opinii®'’, to w tym wypadku réwniez media staja si¢ sfera publiczna. Infor-
matyzacja Swiata wytworzyla swoisty areopag, gdzie oficjalne narracje sg tylko jednymi
z wielu. Dzigki dostepnosci nowych idei oraz mozliwos$ci ich wyrazania i dyskutowania
wytworzone zostato nowe $rodowisko 1 tam zderzajg si¢ dobra konstytutywne. Liberali-
zacja podejscia do kwestii $wiatopoglagdowych doprowadzita do ich rozkwitu, co wyraza
sie W nowoczesnej cybernetycznej sferze publicznej, gdzie potencjalnie kazdy dyskurs
jest rowny. Jest to ciekawy przypadek: spelnily si¢ marzenia liberalizmu 0 wolnos$ci
w sferze $wiatopogladowej, lecz ceng tej wolnosci sg kolizje ispory ideowe
w nowoczesnej sferze publicznej. w obrebie nowych mediéw wyrastaja nowe formy reli-
gijne. Wychodzg one poza tradycyjne sposoby wyrazu i sa nowymi formami prezentowa-
nia tresci religijnych. Zjawisko informatyzacji $wiata przyspieszyto deprywatyzacje reli-
gii oraz wprowadzito na sceng¢ nowe formy religijnosci, ktore w skrajnych przypadkach
moga przybieraé¢ forme tech-gnozy®!8, czyli marzen z pogranicza transhumanizmu, to
znaczy autotranscedencji bytu ludzkiego dzieki technologii®'®. Tak wiec sekularyzacja
W optyce zarowno Halika, jak i Taylora jest jednym z wielu procesow, ktory transformuje
religie, ale nie jest to cel sam W sobie, znajdujacy swoj final w eliminacji religii z zycia.
Istotna jest w tym wypadku wrazliwo$¢ na imaginarium, ktore ksztaltuje najwazniejsze
przesunigcie, jak np. powro6t religii dzigki nowoczesnej technologii jako jej nosnikowi.
Na tozsame ujmowanie procesu sekularyzacji przez Taylora i Halika ma wpltyw
wczesniej wspomniane rozumienie religii, W SWoiSty sposob substancjalne, tj. uznaje za
istote religii transcendencj¢. Jednak nie jest to silna transcendencja wywiedziona
z metafizyki klasycznej, lecz raczej rozumiana postjaspersowsko, czyli jako szyfr trans-
cendencji, ktory moze si¢ wyraza¢ W przeréznych formach i moze by¢ obecny w kazdej
sferze zycia, a jego obecnos¢ zalezy tylko od wrazliwosci poszczegolnych jednostek.
Jednak poza tymi elementami w rozumieniu religii u obu myslicieli widoczny jest wptyw
Emile’a Durkheima, ktéry zwrocil uwage na formy religii na konkretnych etapach ludz-
kiej historii. To zainspirowato naszych badaczy do rozumienia religii, po pierwsze, jako
istotnego elementu rzeczywistosci spotecznej, czgsto bedacego sitg integrujaca i budujaca

wspolnoty, a z drugiej strony — uwrazliwilo ich na jej przerdzne formy, zalezne do calej

517 ). Habermas, Strukturaine przeobrazenia sfery publicznej, ttum. W. Lipnik, M. Lukasiewicz, Warszawa
2007, s. 56-57.

518 E. Davis, TechGnoza. Mit, magia i mistycyzm w wieku informacji, thum. J. Kierul, Poznan 2002, s. 140-
145.

519 K. Berenskott, Techgnoza i sacrum cyberkultury. Przydatnosé postsekularyzmu w badaniach nad hory-
zontem metafizycznym technotworczosci, W: Szkoda, ze Cie tu nie ma. Filozofia religii a postsekularyzm
jako wyzwanie nowych czaséw. Szkice, red. M. Ciesielski, K. Szewczyk-Haake, Krakow 2018, s. 191.
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gamy uwarunkowan kulturowych danej epoki. Tak wigc religia w XXI wieku nie moze
by¢ rozumiana W taki sam sposob, jak W §redniowieczu. Obraz §wiata zmienit si¢ do tego
stopnia, ze religia tez wyraza si¢ W specyficzny dla danego kontekstu sposob. Wspodtcze-
sny $wiat nie jest juz jednolitym §wiatem chrzescijanskim, lecz zdefragmentaryzowanym
i pluralistycznym rynkiem, gdzie konkurujg ze sobg $wiatopoglady, a religia (np. chrze-
Scijanstwo) jest tylko jedna z propozycji usensownienia zycia nowoczesnego podmiotu.
Religia nie umiera, lecz si¢ transformuje i dostosowuje do nowoczesnego obrazu $wiata,
szukajac dla siebie innych form wyrazu.

Nowoczesny obraz $wiata, wyrosty z potaczenia nominalizmu, naukowej/ empi-
rycznej, racjonalnej epistemologii oraz instrumentalnego rozumienie wtasnego ,,ja” jako
przedmiotu, ktéry mozemy modyfikowac®?, odczarowal dawny organiczny kosmos,
gdzie moralnos$¢, kwestie epistemologiczne oraz fundamenty tego Swiata stanowity jed-
nos¢ ztaczong z Bogiem czy tez emanujaca z Niego.

Przemiana na polu ideowym stanowi dla Halika oraz Taylora jeden z gtéwnych
tropéw w zrozumieniu zjawiska sekularyzacji. Jednolity swiat, ktorego struktura opierata
si¢ na hierarchii bytdw, a na czele ktorej stal byt absolutny utozsamiony z Bogiem, zostat
zdekonstruowany przez nowe prady intelektualne. w optyce Taylora czy Halika sekulary-
zacja to raczej historyczny proces przemian, kiedy to nastgpowaty momenty rewolucyjne,
poczynajac od chrzescijanskiej introspekcji (stala si¢ ona ziarnem, z ktorego wyrost no-
woczesny podmiot), przez rewolucje protestancka, przesuwajaca mysl teologiczng
z metafizycznego realizmu na nominalizm, a takze poniekad zrywajaca z teologia natu-
ralng i uznajaca, ze Boga nie mozna wywies¢ z natury, co zapoczatkowato diametralne
zmiany W rozumieniu $wiata stworzonego°?}. Upadta natura, odkad nie ma nic wspolnego
z Bogiem, stata si¢ pretekstem do autonomizacji §wiata stworzonego — mysl ta zaczyna
by¢ wiodaca w calej filozofii nowozytnej, poczynajac od Kartezjusza, przez Kanta, na
idealizmie niemieckim konczac. Idea ta przejawiata si¢ W rozumieniu §wiata nie na spo-
sob organicznie powigzanych istot, lecz jako pewnej mechanicznej struktury, ktéra Boga
coraz bardziej przesuwa w strong konstruktora Swiata, ostatecznie tworzac deistyczng lub

522

panteistyczng teozofie, bedaca w oczach wielu prosta drogg do ateizmu”*. Nastgpne re-

wolucje — takie jak rewolucja francuska czy rewolucja roku 1968 — i wszelkie wydarzenia

520 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 773.

521 L. Kotakowski, Filozoficzna rola reformacii, ,,Archiwum Historii Filozofii i Mysli Spotecznej” 1969, t.
15, s. 169.

522 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 774.
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zarowno historyczne, jak i przetomy intelektualne, odbywajgce si¢ w duchu nowoczesne-
go immanentnego poszukiwania nowego zrodla, prowadzg do sekularyzacji tradycyjnej
formy religii, opartej na zalozeniach starozytnej i §redniowiecznej filozofii. Nowy obraz
$wiata stopniowo pozbawial religi¢ miejsca wczesniej przez nig zajmowanego. Religia
tracita na znaczeniu jako forma poznania i rozumienia, ale rowniez w sferze publicznej
zostawala wykluczana, nadawano jej coraz mniejsze znaczenie polityczne czy spoteczne,
szczegoOlnie przez nowa klase mieszczanska, ktorej cele rowniez stawaly si¢ coraz to bar-
dziej wewnatrz§wiatowe.

Mozemy powiedzie¢, ze historia sekularyzacji i samo pojecie ma janusowe obli-
cze: z jednej strony, opisuje atrofi¢ pojecia Boga i imaginarium, jakie za sobg niosta me-
tafizyka starozytna i wiekow $rednich, wraz z jej delegitymizacja, jak chcial tego Hans
Blumenberg, co oznacza, ze forma religii chrzescijanskiej nie uniosta puli nowych pro-
blemoéw i pytan. Jednak — z drugiej strony — sekularyzacja moéwi nam, ze pewien $wiat
legt w gruzach. Halik i Taylor zgodzg sig, ze jest to $wiat chrzescijanski (christiandom),
jednak na jego ruinach budowany jest nowy gmach duchowosci/religii, poczynajac od
reformacji, przez poszukiwania okresu postchrzescijanskiego (np. komunizm), az do
kulminacji w roku 1968, kiedy to gtod doswiadczenia religijnego — jawnego badz tez nie
— po raz pierwszy ujawnit oblicze nowoczesnego podmiotu, poszukujacego zrodta sensu.
Okres postsekularny jest w pewnym sensie czasem postchrzes$cijanskim i probg jednost-
kowej oraz spotecznej odpowiedzi na pytanie, jaki jest nowy konstytutywny sens po
chrzescijanstwie. Stad tez nie mozemy moéwic 0 ateistycznym i scjentystycznym spote-
czenstwie, ktore nie odczuwa potrzeb religijnych, lecz raczej o tym, ze postsekularne spo-
teczenstwo poszukuje. Dobitnie $wiadczg 0 tym rozne inicjatyw, poczynajac od trady-
cyjnych religii, ktore np. jak chrzeécijanstwo snuja plan reewangelizacji Europy, przez
wplyw nowych form duchowosci od czerpigcych z religii Dalekiego Wschodu, a na sys-
temach auto-transcendujacych konczac. Cata gama zjawisk duchowych lub paraducho-
wych $§wiadczy 0 specyficznej formie pobudzenia religijnego, jednak jest ono zanurzone
w nowych warunkach, w ktorych wystepuje wiele konkurujacych ze sobg ,,ofert” religij-
nych. w nowoczesnym imaginarium spoltecznym podmiotem staje si¢ nowoczesne ,,ja”,
dla ktorego nadrzedng wartoscia jest wolnos¢, a w praktyce chodzi o wolno$¢ wyboru na

rynku idei religijnych.
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W tej optyce sekularyzacja jest ukazywana jako zmiana imaginarium, w jakim po-
jawia sie religia. Transformacja obrazu $wiata wynika z naktadajacych si¢ ewolucji oraz
rewolucji ideowych, rozgrywajacych sie na przestrzeni ostatnich pieciuset lat°?, lecz jej
poczatek tkwi w religii, a doktadniej w chrzescijanskiej antropologii, dajacej podwaliny
pod podmiot introspekcyjny, wynikajacy z nowego wzgledem swoich czaséw ujecia rela-
cji do Boga®2*. Skierowanie si¢ ku wnetrzu w celu poszukiwaniu Boga i wejscia w relacje
z Nim doprowadzito do uksztaltowania si¢ autonomicznej jednostki, ktéra w wyborze
dobra konstytutywnego kieruje si¢ przede wszystkim wiasnym wewne¢trznym glosem.
Dlatego przemiana stata si¢ tak dotkliwa dla tradycyjnej religii, opartej na zewngtrznym
zrédle, ktorego egzemplifikacja byly tradycyjne instytucje religijne, jak np. Kosciot kato-
licki. Tradycyjne religie tracg swoje uprzywilejowanie w sferze publicznej, bo utracity
rolg autorytetu majacego boski mandat. Wraz z pluralizacja $wiatopogladowa religie zna-
lazty si¢ na polu rywalizacji, niejako wychodzac z tego samego miejsca, skad wychodza
ich mlodsi bracia, tj. nowoczesniejsze formy majace na celu realizacje¢ potrzeb ducho-
wych.

Dla Halika i Taylora sekularyzacja to przede wszystkim zalamanie si¢ Swiata
chrzescijanskiego jako jednolitego organizmu, opartego na metafizyce klasycznej,
w ktorej zrodlo dobra bylo wobec podmiotu transcendentne imozliwe do poznania
i uznania jako prawda (w zakresie, na jaki pozwalal poziom epistemologii W danej epo-
ce).

Obecnie religia — w szczegdlnosci tradycyjna — stata sie tylko jedna z opcji, jaka
moze wybra¢ nowoczesny podmiot, poszukujacy jak najlepszego $rodka wyrazu — po-
zwalajacego oddac si¢ W pelni ideatlowi ekspresywizmu: a z drugiej strony podmiot wy-
biera zewnetrzne wzgledem siebie zrodto dobra. Jednak ten wybor nie jest uwarunkowa-
ny zewnetrznie, lecz staje si¢ synteza niemal dialektyczng: wybor dokonuje si¢ na polu
nowoczesnej, pluralistycznej sfery publicznej, jednak ostatnie stowo nalezy do podmiotu,
ktory musi podjac decyzje co do drogi duchowej, na jaka si¢ pisze.

Koncepcje Taylora i Halika chcg nam powiedzie¢ nie tyle 0 atrofii religii czy tez
0 jej wiecznym trwaniu, ukrytym pod powierzchnig sekularnych idei i ideologii, lecz ra-
czej starajg si¢ pokazac, ze swiat religii wszedl na nowe tory. Chodzi 0 nowoczesne ima-

ginarium spoteczne, bedace ze swej natury polifoniczne. w tym sensie religie tradycyjne

528 Tamze, s. 25.
524 Ch. Taylor, Zrédta podmiotowosci, dz. cyt., s. 244.
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W oczach podmiotu staty si¢ tylko jedng z mozliwych do wyboru drog duchowych. Zako-
rzeniony w nowoczesnym podmiocie imperatyw ekspresji i autentyczno$ci wymaga, by
podjeta droga duchowa w pelni spetnita oczekiwania samorealizacji i autotranscedencji.
Wspotczesny podmiot nie tyle musi wierzy¢ W co$, poniewaz natura spoteczenstwa to mu
nakazuje, lecz przeciwnie: w sensie typu idealnego w znaczeniu opisanym przez Maxa
Webera to podmiot musi powiedzie¢ ,,tak”. Ro6znica miedzy $wiatem przednowozytnym
anowozytnym | wspdlczesnym polega gldéwnie na  przeSunigciu  akcentu
Z instytucji/spotecznos$ci, ktéra implementowata tozsamos$¢ religijng na jednostke, na au-
tonomiczny podmiot, sam okreslajacy swoja duchowa przynalezno$¢. Oczywiscie, to tyl-
ko typ idealny, nadal istotny jest wpltyw spotecznosci, ktora szczegdlnie w nowoczesnej
informatycznej sferze publicznej staje si¢ kluczowym elementem legitymizujagcym wybo-
ry jednostki. Nowoczesno$¢ wydaje si¢ czyms$ paradoksalnym: z jednej strony jej ,,przy-
kazaniem” jest indywidualizm, aprymarna egzystencjalnic begdzie samorealizacja
i ekspresja; z drugiej jednak — rozszerzajaca si¢ sfera publiczna komunikujaca si¢ przez
nowoczesne technologie coraz bardziej socjalizuje jednostke, wpisujac jej poglady
w globalny dyskurs idei, z ktérej kazda pragnie legitymizacji chocby w najmniejszych
grupach. Mozliwym scenariuszem dla religii w postsekularnym czasie okazuje si¢ wyra-
stanie nowych mikro wspolnot, ktoére wystepuja na rynku idei, proponujac duchowos¢
najbardziej odpowiadajaca naturze danej jednostki. Taylor i Halik chca nam raczej zasu-
gerowaé, ze XXI stulecie moze by¢ wiekiem poszukiwania i Scierania si¢ wielu propozy-
cji duchowych. w swoich rozwazaniach na temat sekularyzacji w pewnym sensie polemi-
Zujg Z cala gamg teorii historii, takich jak ,koniec historii” w uje¢ciu Francisa Fukuyamy,
zgodnie z ktorym to jeden system miat sta¢ si¢ ostatecznym etapem rozwoju, swoistym
$wieckim eschatonem. Sekularyzacja miata sta¢ si¢ jednym z proceséw prowadzacych do
zaniku wszelkich metanarracji o0 autokratycznych zapgdach, jakie m.in. posiada w swym
boskim/metafizycznym tonie religia jako jedna, jedyna prawda.

Jednak ten cudowny sen o0 koncu historii i jedynym zmartwieniu, jakie bedzie po-
siadat cztowiek nowoczesny, tj. martwieniu si¢ 0 jako$¢ swojego zycia, pozostaly tylko
pragnieniem opartym na optymistycznych zdarzeniach przetomu lat osiemdziesigtych
I dziewigc¢dziesigtych XX wieku. Triumf liberalnej demokracji i kapitalizmu napawat
wielu myslicieli optymizmem, Ze nastat czas wiecznego pokoju. Jednak to bardzo myla-
cy sad, 0 czym jasno stara si¢ nam powiedzie¢ zarowno kanadyjski filozof, jak i czeski
duchowny. z perspektywy skrzydta piszacego 0 sekularyzacji nie nastapit ten ostateczny

etap. Mamy raczej do czynienia z pluralizacja i ponowna konfrontacja wielu narracji
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ideowych. Swiat dopiero zaczyna pisa¢ nowa histori¢ duchowos$ci, ktéra wyrasta
z imaginarium, w jakim obecnie zyjemy. z perspektywy tego skrzydta widzimy zaledwie
pierwsze promienie nowoczesnych form religii oraz specyficznego dla tego $wiata do-

$wiadczenia religijnego.
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Rozdzial I11.

Religia i jej miejsce/miejsca w postsekularnym $wiecie

Do tej pory rozwazalismy dwa pojecia, a mianowicie religi¢ i sekularyzacje.
Glownym celem tej pojeciowej oraz poroéwnawczo-analitycznej pracy jest proba otwo-
rzenia kwestii religii, ktora — jak sygnalizowano na wstepie — przynajmniej formalnie
zostala dotknigta stanem agonii. Jednak w toku rozwazania nad dwoma gtéwnymi poje-
ciami okazalo si¢, ze nie jest to agonia leksykalna, ale bliska temu, co starat si¢ przekazac
Miguel de Unamuno. Hiszpanski filozof i pisarz agoni¢ rozumiat w sensie zrodtowym:

525

nie jako $mier¢, lecz jako walkeg®>. w przypadku religii oznacza to wejscie W nowoczesny

$wiat pelnego urynkowienia®?®

, gdzie kazde zjawisko jest tylko jednym z elementéw glo-
balnej wymiany dobr, zard6wno materialnych, jak iduchowych. Religia znalazta si¢
w sytuacji, w ktorej musi walczy¢ 0 swoje miejsce, stajac W szranki z innymi stanowi-
skami sensotworczymi®?’. Wiara przestata byé czyms$ oczywistym, wrecz immanentnym
dla ludzkiej egzystencji, a jest jedng z dostepnych idei czy sposobow zycia na rynku du-
chowych idei®%,

Religia w postsekularyzmie bywa ukazywana w trzech kontekstach. z jednej stro-
ny jest rozumiana w duchu filozofii Hegla. Najlepiej oddaje to termin Aufhebung, ktory
przejawia si¢ glownie w procesie zachowania moralnych imperatywow chrzescijanstwa
przez ich immanentyzacj¢, co prowadzi do utrwalenia si¢ ich w swiadomosci spotecznej
jako archetypicznego zachowania etycznego, pozbawionego bezposredniego zwigzku ze
swoim religijnym zrodtem. Drugi prad mys$lowy uwaza, ze religia to glteboko ukryty me-
chanizm strukturyzujacy jednostki, ktére zawigzuja wspodlnoty/wspdlnote wzgledem do-
bra wspolnego, nadrzednego wobec ich jednostkowej egzystencji. Jest to spojrzenie spe-
cyficzne dla funkcjonalnego opisu mechanizméw rzadzacych zyciem spoteczno-
kulturowym. Niejednokrotnie to techniczne spojrzenie, uciekajgce od substancjalizmu,
zwraca uwage, ze religijny charakter w epoce plynnej nowoczesnosci przyjmuja zjawiska
powszechnie uwazane za $wieckie lub areligijne, jak np. ruchy ekologiczne, ktore zawia-

Zujg si¢ poprzez oparcie ideologii na pojgciu nadrzednego dobra, transcendujacego bio-

525 M. de Unamuno, Agonia chrystianizmu, ttum. P. Rak, Kety 2002, s. 29.
526 W. Bainbridge, R. Stark, Teoria religii, dz. cyt., s. 42.

527 . Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 25-26.
528 J. Beckford, Teoria spofeczna a religia, dz. cyt., s. 281.
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logiczna nature kazdej jednostki®?®. Kolejny nurt traktuje religie jako forme myslenia kry-
tycznego wobec zastanego imaginarium, ktore spowija zycie jednostkowe oraz wspolno-
towe. Dla tej optyki religia ma energi¢ gotowa otworzy¢ nowe drogi dla rozwoju podmio-
tu oraz spotecznosci.

Przyktady takich zmian zapoczatkowanych przez religi¢c przewijaja si¢ przez hi-
stori¢ i przyjmujg ksztatt od rewolucyjnych zerwan po stopniowe przeksztatcenie sfery
podmiotowej oraz publicznej. Szczegdlnie wyczulone na wptyw pierwiastka sacrum na
przemiany podmiotowo-spoleczne sg strategic myslenia sytuujace si¢ na granicy historii
idei i historiozofii. Jednym z bardziej wptywowych uj¢¢ jest tutaj praca Karla Jaspersa
0 Zrddle i celu historii, opisujaca przemiany, jakie zaszty w tzw. wieku osiowym, ktory
reorientowat si¢ na nowe cele oraz ukazal widnokrag sensu, zarowno jednostkowego, jak
I cywilizacji zachodniej/Europy oraz czesci Azji. Mozemy wstepnie zaryzykowac stwier-
dzenie, ze religia krazy niczym widmo komunizm z Manifestu komunistycznego Karola
Marksa. Jest to religia nieuksztattowana, efemeryczna i skryta.

Niepodobna jej rozpozna¢ W duchu tradycyjnych religii, skrywa si¢ w polityce,
prawie, etyce oraz w wielu wspotczesnych formach czy sposobach zycia. Stala si¢ niema
matryca nowoczesnosci, a jej glos styszymy tylko, gdy zapadnie cisza i opadnie kurz po
ciggu spektakli audiowizualnych, bedacych jezykiem nowoczesnosci. Obraz, jaki nam Si¢
zarysowal, nie jest tak oczywisty, jak moglaby nam mowi¢ socjologia religii, ktéra na
podstawie danych statycznych, pochodzacych m.in. z Europy Zachodniej, przepowiadata
koniec religii. Postsekularne spojrzenie na religi¢ chce dokonac, po pierwsze, rewizji te-
go, co rzeczywiscie stato si¢ z tym zjawiskiem; a takze wskazac sfery zycia, gdzie jest
ona nadal zywo obecna.

W pracy wyroznilismy dwa ujecia tej problematyki: jedno zaktada, ze religia jest
zjawiskiem czysto spotecznym, a dzigki funkcji, jaka pelni, jest w stanie oddziatywac na
rzeczywisto§¢ mimo braku zewnetrznych oznak, moéwiagcych 0 jej stalej zywotnosci.
z kolei druga droga zaktada religic rozumiang nie tylko jako zjawisko spoteczno-
kulturowe, lecz wiaze ja rowniez z transcendencjg i poprzez ten pryzmat bada zwiazki
religii z nowoczesnym $wiatem. Te dwie perspektywy mimo wielu podobienstw
w swoich analizach inaczej oceniaja sama warto$¢ religii. z reguly strona, Ktora starali-
smy si¢ przyporzadkowa¢ do nowej lewicy, ujmuje cale zjawisko jako jeden

z wazniejszych elementow systemu, jakim jest spoteczenstwo. W ich optyce religia spet-

529 p, Beyer, Religia i globalizacja, ttum. T. Kunz, Krakéw 2005, s. 327.
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nia na tyle istotng funkcje¢, ze nawet biorgc pod uwage obecny stan zainteresowania przez

masy tym zjawiskiem — ktore jak mowia statystyki ciagle spada®®

zarowno W aspekcie
praktyki, jak ideklarowanej przynaleznosci do konkretnej tradycji religijnej lub wiary
w Boga — nadal stanowi ono dla filozoféw ztej grupy istotng funkcje systemu, ktora
W jego glebokich strukturach zostaje skrojona W sposob religijny lub quasi-religijny®3L.
Takie stanowisko uzasadniajg | wzmacniajg prace m.in. z dziedziny antropologii. Szcze-
g6lng role odegrali tu m.in. René Girard czy Victor Turner. Jednak to nie wszystko: row-
niez jezykoznawstwo rzuca $wiatto na to, jak gleboko w samej formie ludzkiego myslenia
tkwi optyka religijna®®?.

Tak wigc strona zwigzana z mysla lewicy heglowskiej i jej wszystkich mozliwych
mutacji — nawet tych radykalnie wobec niej krytycznych, a jednak wywodzacych si¢ od
jej intuicji — widzi w religii nie tylko to, co starala si¢ udowodnié¢ szeroka rzesza filozo-
fow, socjologow czy antropologow przetomu XIX i XX wieku, czyli totalitarne narzgdzie
opresji, ktore przez swa obskuranckg forme¢ wyrazu zniewalata umysty mas. Jest to jed-
noczes$nie narzgdzie posiadajace ogromne poktady energii, zdolne dokona¢ rewolucyj-
nych zmian na polu politycznym, ekonomicznym czy spotecznym. Odkrycia antropolo-
gow oraz analizy socjologéw tylko potwierdzaty te intuicje mowiagce 0 hiezbywalnym
charakterze religii dla samej kondycji ludzkiej>*3. Ponadto religia wydaje sie dla myslicie-
li tej grupy wreez jedng z niewielu sit, ktora jest w stanie zagrozi¢ mitowi linearnego po-
stepu oraz wyzszosci liberalnego modelu spoteczno-politycznego.

Model ten niejako stat si¢ finalnym produktem w historycznym procesie ksztalto-
wania si¢ doktryn politycznych i nie moze juz by¢ zastapiony, nie istniejag wobec niego
alternatywy. Religia w tym wypadku stanowi dla tego nurtu myslenia nowe narzg¢dzie
krytyki®3*, ktore jak np. w przypadku chrzeécijanstwa bylo w stanie przetama¢ ekskluzy-
wizm polityczno-spoteczny starozytnego Rzymu na rzecz uniwersalizmu, a w przypadku
judaizmu stanowito przetamanie partykularyzmu etnicznego. W nowoczesnos$ci ten nurt
stara si¢ wykaza¢ ograniczenia liberalnego modelu wraz zjego uwarunkowaniami
I korzeniami, z jakich wyrést, a mianowicie, ze zostat ufundowany na dialektyce Swiec-

koscli i religii. Istota tego nurtu jest wytworzenie czegos na wzor teologii oporu czy ogo6l-

530 Zobh. The Future of World Religions: Population Growth Projections 2010-2050. Why Muslims Are
Rising Fastest and the Unaffiliated Ares Shirinking as a Share of the World’a Population, Pew Research
Center 2015, https://www. pewresearch. org/religion/2015/04/02/religious-projections-2010-2050/

531 ], Beckford, Teoria spofeczna a religia, dz. cyt., s. 103.

582 G, Agamben, Czas, ktéry zostaje, dz. cyt., s. 154.

583 ], Beckford, Teoria spofeczna a religia, dz. cyt., s. 95.

534 Tamze, s. 96.
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nie miejsca, gdzie powstaje opdér wobec zastanego modelu spoteczno-polityczno-
ekonomicznego®®. Religia jawi si¢ jako jedna z niewielu strategii myslenia, zdolnych
obecnie do przetamania tonu liberalnego kapitalizmu oraz scjentystycznej narracji, ktorej
glownym grzechem staje si¢ uprzedmiotowianie jako forma panowania i poznania. Inny-
mi stowy, zarowno dyskurs naukowy, jak i ekonomiczno-wolnosciowy ostatecznie traktu-
ja calg rzeczywisto$¢ instrumentalnie, odrzucajac wszystko, co nie podlega matematyza-
cji czy ekonomizacji lub subiektywizacji. To w religii tkwi zrodto innej formy dyskursu,
ktora ma charakter transgresywny, wzywajacy do zmiany, do méwienia ,,jeszcze nie te-
raz”, ,jeszcze nie to”. Stanowi ostateczny obraz eschatonu w jego §wieckim wydaniu.

Filozofowie nowej lewicy staraja si¢ oddzieli¢ istotng tres¢ religii od jej transcen-
dentnych korzeni wraz z catym — ich zdaniem totalitarnym — dyskursem. Mowiac jezy-
kiem Alaina Badiou, chodzi o przetamanie hegemonii Jednego na rzecz immanentnego
mesjanizmu®®. Ich gléwnym celem jest wydobycie na $wiatlo dzienne gleboko zakorze-
nionych religijnych mechanizméw/funkcji, ukrytych pod powierzchnig $wieckiego hu-
manizmu, oraz przeksztalcenie ich, jak niegdy$ czynili prorocy, karcacy za balwochwal-
czy stosunek do skostniatej i powierzchownej religii i gtoszacy zywa wiare. W tym wy-
padku wiar¢ W rewolucje i restrukturyzacje catej sfery spotecznej oraz samej ,,natury”
podmiotu, jak pokazuje antropologia interpretacyjna isymboliczna, zawarta m.in.
w pracach Victora Turnera, ktory opisal rytuaty przejscia i rozwingt pojecie bytow limi-
nalnych®¥’ — stanu przejsciowego, czego$ pomiedzy — ptynnej kategorii, ktora ukazuje byt
ludzki jako operujacy w procesie przechodzenia z jednego ontologicznego stanu w drugi
stan ontologiczny.

Te ustalenia sa niezwykle istotne z punktu widzenia badania nad postsekulary-
zmem, poniewaz W znaczgcy sposob wplywaja na to, w jaki sposob rozumie si¢ religie:
nie tylko jako zbidr pogladoéw natury kosmologicznej czy moralnej, lecz takze jako ka-
mien wegielny dla zawiazania sie struktury spotecznej®®, jak i fundamentalne zjawisko
dla ksztaltowania si¢ podmiotu, nadajagce mu okreslony ksztatt i wpisujace go W proces

rytualny, ktorego celem jest przejscie z jednego stanu/pozycji spotecznej do drugie;.

%35 M. Warchala, Postsekularnosé¢ nowoczesna, nowoczesnosé postsekularna, dz. cyt., s. 69.

53 Tamze, s. 75.

37V, Turner, Las symboli, dz. cyt., s. 15.

538 Struktura spoteczna — mniej lub bardziej wyrdzniajacy sie uklad (moze by¢ wiecej niz jeden typ ukla-
dow) wyspecjalizowanych i wzajemnie zaleznych instytucji i zinstytucjonalizowanych organizacji r6znych
pozycji i/lub zajmujacych je aktorow, a wszystko to wyksztatcone w toku naturalnego biegu spraw, w miare
jak grupa osadnikow ludzkich z danymi i mozliwo$ciami pozostawaty w interakcji ze sobg. Zob. V. Turner,
Proces rytualny. Struktura i antystruktura, thum. E. Dzurak, Warszawa 2010, s. 138.
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Poglady Turnera rzucity $wiatto nie tylko na sytuacje spotecznos$ci ,,pierwotnych”,
lecz rowniez na natur¢ spoteczenstwa nowoczesnego, ktore nadal w swoich mrocznych
glebinach jest zakorzenione W funkcjonowaniu na wskro$ religijnym. Podmiot liminalny
rozumiany jest jako forma bytu przejSciowego (transgresywnego), typowego dla spotecz-
nosci pierwotnych, w ktorych to religia byta sferg integralng w stosunku do pozostatych
obszarow zycia i nie byta od nich odseparowana w zaden sposob prosty i typowy dla na-
szego dychotomicznego podzialu sacrum/profanum. Taki podmiot nadal funkcjonuje
W epoce ponowoczesnej | mozna powiedzie¢, ze zdaniem wielu badaczy jest wrecz eg-
zemplifikacja egzystencji w postmodernistycznym pdznokapitalistycznym spoteczen-
stwie.

Natomiast celem badan postsekularnych jest dostrzezenie tego zjawiska oraz pro-
ba wpisania go w nowy paradygmat interpretowania religii po procesie sekularyzacji.
Samo okreslenie ,,byt liminalny” wpisuje si¢ niejako W koncepcje ptynnego podmiotu,
bedacego gtownym aktorem na scenie nowoczesnego kapitalizmu. Cechg nowoczesno$ci
jest permanentna zmiana, a jej naczelng zasadg — podazanie za nowym. Innymi stowy,
pézna nowoczesno$¢, organicznie ztaczona z globalnym Kkapitalizmem, za zyciodajng
energie uznaje ciagle stawanie si¢ czego$ nowego, ruch jako zasade, kreowanie nowych
form, ktore niejako utrzymuja wirujacy kapitat i dodaja mu witalnosci dzigki ciagtym
mozliwo$ciom wymiany na nowe. Wplywa to na charakter samego podmiotu, ktory juz
nie szuka trwatych tozsamosci, lecz ciggle stara si¢ przechodzi¢ od starej do nowej sfery.
Jedng z najwigkszych tragedii okazuje si¢ dla wspotczesnego cztowieka wypadnigcie po-
za tor poéznonowoczesnych trendow. W konsekwencji takiego zajscia moze on zostacé
umieszczony na peryferiach samego spoteczenstwa, niczym starcy umieszczani w tzw.
Sun City, czyli domach opieki, niepasujacy juz do obecnego $wiata i zamykani w matych
miasteczkach, ktore izolujg ich od $wiata zewnetrznego, ale takze nie pozwalajg przez ich
niedostosowanie na zatamanie si¢ natury poznej nowoczesnosci, faworyzujacej tylko
tych, ktorzy pozbywaja si¢ ,,substancjalnej” tozsamosci na rzecz ptynnej tozsamosci, kto-
rag mozemy zréwnac z bytem liminalnym. Nie jest to jednak tylko techniczne okreslenie
wywiedzione z antropologii, lecz raczej wskazanie, jak gleboko pdzna nowoczesnosé
oraz globalny kapitat tkwig w samej strukturze religii, a raczej funkcjonuj¢ wedhug jej

glteboko ukrytych regut. Podmiot liminalny doskonale wpisuje si¢ W t¢ logike, poniewaz
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jego cechg jest przesytanie jednostki od jednego ptynnego stanu do drugiego. Tym sa-
mym podmiot porzuca stare ,,0dzienie” na rzecz nowej, lecz efemerycznej ,.szaty’>°.

Same byty liminalne sg idealnym naczyniem dla zachowania logiki p6znej nowo-
czesno$ci oraz globalnego kapitatu, ktory juz nie ma swojego centrum. Byty liminalne
wymykajg si¢ wszelkim statym stanom czy klasyfikacjom, a ich ptynna ,,natura” pozwala
im przemieszcza¢ sie z jednej sfery do drugiej, wigc ostatecznie nigdzie nie majg stalego
miejsca. Jedynym, co zachowuja te byty, jest ich gleboka predylekcja do rytualnosci, a co
za tym idzie religijna logika, jaka podtrzymuja, przemieszczajac si¢ migdzy symbolami
oraz ceremoniami. z jednej strony, ich tozsamos¢ zostata zredukowana do minimum, lecz
z drugiej sa zdolni do ciagte religijnej metanoi, ukrytej pod ptaszczykiem nowoczesnego
konsumpcjonizmu, kiedy zuzycie jednej materii/ustugi transferuje nas do pozadania ko-
lejnego przedmiotu konsumpcji®*.

Byty liminalne dzigki cesze permanentnego ksztaltowania si¢ na nowo sa W stanie
udzwigna¢ logike kapitatu, ktora wpisuje si¢ W rytualne przechodzenie z jednej sfery do
drugiej, tym samym tworzac parareligijna strukture, a raczej funkcjonujac w takich quasi-
sakralnych schematach. Zjawisko liminalnosci wpisuje byt ludzki w dialektyke bycia
W czasie oraz poza nim, tym samym oferujac swoiste do§wiadczenie religijne. z jednej
strony, wpisuje go w ramy struktury spolecznej, nadajac jaka$ efemeryczng tozsamosé,
lecz z drugiej stara si¢ go kokietowa¢ kolejnym przejSciem, swoistg transcendencja
W immanencji, oferujac nowa powloke religijng (metanoia). Kultura postmodernistyczna
stata si¢ wrecz ukryta opcja religijng zamknieta w immanencji i oferujaca quasi-
transcendencj¢. Tym samym proponuje zycie W dwoch $wiatach: jeden ma wymiar
swiecki, ustrukturyzowany, drugi pltynny, pozbawiony  struktury, ,mistyczny
i ekstatyczny”, ktorego celem jest chwilowe zerwanie ze strukturg i doswiadczenie czego$
wigcej przez oferowanie ,,nowych” do§wiadczen, jakie serwuje nam rynek p6znego, zde-
centrowanego kapitatu®*.,

Przejscie 1 zamiana w wysoce wyspecjalizowanym spoteczenstwie péznego kapi-
talizmu staly si¢ czym$ permanentnym, jeste$my wrecz zobowigzani do transmisji siebie
w rozne sfery, ktore maja wilasng logike oraz konstytuuja si¢ na podstawie innej formy

rytualnej. w spoteczenstwie postmodernistycznym kazdego dnia dokonuje si¢ jednostko-

539 Tamze, s. 115.
540 Tamze, s. 116.
51 Tamze, s. 116.
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we przechodzenie z jednej sfery do drugiej®*. Kazda jednostka obecnie przechodzi przez
wiele mikrorytuatéw, ktére na chwilg zawigzujg jego tozsamos¢, by nastepnie jg rozwig-
za¢ 1 przenie$¢ do nowej sfery za pomoca kolejnej gry rytualnej. Czesto te zmiany sg tyl-
ko styszalne w jezyku, w mowie performatywnej, ktora ustanawia pewien stan, po czym
moze on zosta¢ zdezaktualizowany W innej sferze przez nowe zawigzanie si¢ tozsamosci
za pomocg funkcji performatywnej, wpisanej W jezyk. Takim przyktadem mogg by¢ ty-
powe prozaiczne dwie role, jakie odgrywa przecigtny mieszkaniec $wiata zachodniego.
z jednej strony, przyjmuje konkretng tozsamos¢ W swoim zyciu zawodowym, przecho-
dzac przez rytuat specjalizacji, z drugiej — zrzuca go po godzinach pracy i przyjmuje no-
wa tozsamo$¢, kiedy moze stac si¢ zarowno mezem, przechodzac przez ceremoni¢ zaslu-
bin, jak i amatorem sportu, przywdziewajac odpowiedni sprzet, stanowigcy jego nowa
powloke. Wybor 16l jest ograniczony przez oferowany przez postmodernistyczng kulture
wachlarz ptynnych tozsamosci.

Badania m.in. Victora Turnera ukazuja gl¢bsze umocowanie struktur religijnych
lub logiki religijnej niz powierzchowne rozumienie tego zjawiska ukazywanego przez
pryzmat instytucji religijnych, gdzie wiazace jest tylko deklarowanie przynalezno$ci czy
wiary w istot¢ lub sile transcendentng legitymizowana przez dane wyznanie. Religia
z perspektywy strukturalnej ma wymiar funkcjonalny, okreslajacy sposob myslenia
W jego glebokich warstwach oraz nadajgcy ton procesom kognitywnym. Jesli wezmiemy
pod uwage funkcjonalne rozumienie religii oraz jej glebokie strukturalne umocowanie —
0 czym pisze m.in. Victor Turner, bedacy inspiracjg dla wielu filozofow, ktorzy na nowo
odkrywaja znaczenie religii — i potaczymy to z charakterem spoteczenstwa ponowocze-
snego, ktore wrecz wpisalo W swoja nature permanentny rytuat przejs$cia jako sposob zy-
cia — 0 czym najlepiej moze $wiadczy¢ bezustanne konstruowanie tozsamosci, ktora nie
jest juz dana raz na zawsze — to otwiera si¢ przed nami inna perspektywa rozumienia tej
epoki. Nie jest ona — jak chcieli tworcy peandow skierowanych pod adresem modernizmu
— kwintesencja racjonalizmu i wcieleniem ideatéw duchowych humanizmu, lecz dialek-
tyka technokratycznej nowoczesnosci z tradycjonalizmem®*. Ponowoczesna Kkultura
wzywa wrecz do tworzenia niestatych konstrukcji, ktore moga zosta¢ w kazdej chwili
zrekonfigurowane lub unicestwione, a w ich miejsce powstaja nowe formy lub moga

wspotistnie¢ dwie sprzeczne kreacje. Naczelng zasadg staje si¢ ,,nie tylko, lecz takze”, co

542 Tamze, s. 125.
543 J. Marianski, Religia w spoteczenstwie ponowoczesnym, dz. cyt., s. 25.
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sprzyja cigglym przemianom, dekonstrukcjom i efemerycznym tworom, ktore kraza ni-
czym widmo, a mianowicie pojawiaja si¢ oraz znikaja stosunkowo spontanicznie. W tym
wypadku istotne jest tu i teraz, bowiem przeszto$¢ oraz przysztos$é nie stanowig zadnego
bagazu czy celu, a czas to niepowigzane ze sobg fragmenty, najlepiej okreslone przez
pojecie ,teraz”, kiedy to kazda jednostka ma doswiadczy¢ wszystkiego, co w danej chwili
mozliwe, i nastepnie przejs¢ do innego mozliwego do zaktualizowania doznania, bez
wzgledu na tre$é i forme poprzedniego®*. To czesto prowadzi do angazowania sie tylko
W sprawy terazniejsze, dorazne i obecnie istotne.

Wszelkie wspdlnoty maja charakter chwilowy, ich cele sa dorazne, a same spo-
tecznos$ci w kazdej chwili moga zosta¢ rozwigzane. Sg one raczej tworzone pod wptywem
chwili czy emocji. Rzutowa¢ moze na to np. poczucie zagrozenia (np. organizacje ekolo-
giczne) lub che¢ wspodlnej zabawy czy stworzenie wspdlnego wydarzenia 0 charakterze
kulturowo-rozrywkowym.

Probierzem, pozwalajacym na oceng trwato$ci tych spotecznosci, jest wyznaczona
przez jej cztonkdw che¢ do partycypacji W nich lub rozwigzanie problemu, ktére niejako
automatycznie likwiduje grupg. Ten model wspdlnot wraz z liminalnym charakterem
podmiotéw prowadzi nas do rozumienia ponowoczesnych wigzi spotecznych utrzyma-
nych w duchu turnerowskiej communitas. Réwniez W spoteczenstwach pierwotnych ist-
niaty wspdlnoty 0 podobnej efemerycznej naturze. Znajdowaty si¢ poza czasem linear-
nym, skupione na doraznym doswiadczeniu zawieszajacym jej cztonkow miedzy sacrum
a profanum. Nie mialy one trwalego charakteru, a wystepujacy W niej cztonkowie nie
posiadali substancjalnych tozsamosci. Owe wspdlnoty zwane communitas zawiazywaty
si¢ wylacznie w fazie przejscia w tzw. fazie liminalnej i byly skupione na ekstatycznym

przejsciu lub rozwiagzaniu problemu, w duchu apokaliptycznym®#

. Wlasnie energia tych
religijnych wspoélnot wraz z plynnym charakterem podmiotu to jeden z czynnikow,
w ktorych filozofowie nowej lewicy odnalezli site i warto$¢ religii.

Pozostanmy jeszcze przy deskrypcji turnerowskiej wizji communitas, co pozwoli
nam zrozumie¢ kontekst i wage tej kwestii. w pismach Turnera communitas odznacza si¢
efemerycznym charakterem: nie ma trwatego charakteru oraz nie istnieje W niej zadna

nadrzedna instancja i W pewnym sensie zanikaja struktury hierarchiczne. Wspdélnoty tej

natury nie tyle funkcjonujg w przestrzeni spotecznej, lecz wydarzajg si¢ W niej. Nie pod-

54 Tamze, s. 27.
545 v/, Turner, Proces rytualny, dz. cyt., s. 116.
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dajg sie¢ one instytucjonalizacji, poniewaz ich celem nie jest przetrwanie i powtorzenie,
lecz jednorazowe wydarzenie, ktore ma charakter przejSciowy, doskonale wpisujacy si¢
W natur¢ ponowoczesnosci. Wszelka cykliczno$¢ mogtaby zabi¢ ducha oraz spontanicz-
nos¢ tych wspdlnot. Wydawac by si¢ mogto, ze wraz z upadkiem imaginarium zwigzane-
go z tradycyjnag religiag W szybkim tempie postepuje proces industrializacji, ktory wyrwat
tradycyjng spoteczno$é z jej naturalnego cyklu ksztattowanego przez ducha i naturg¢ oraz
potencjalnie unicestwil ztagczong z nim antystrukture, jaka jest communitas stanowigce dla
tych wspolnot organiczny element zycia spotecznego. Jednak ta duchowa forma nie tyle
calkowicie si¢ rozptyneta i zdekonstruowata w technokratycznym $wiecie, lecz zostata
odtworzona w kulturze w zupetnie innej sferze. Punktem zwrotnym i odrodzeniem tej
formy na szeroka skalg staje si¢ kontrkultura, ktora stara si¢ odtworzy¢ formy communi-
tas: poczawszy od awangardowego ruchu beatnikéw narodzonego w latach pigcdziesig-
tych w USA, kiedy to synkretyzm religijny wraz ze $rodkami odurzajacymi miat na celu
stworzenie spontanicznej wspolnoty, ktorej celem byto dos§wiadczenie quasi-mistyczne,
przez ruchy hipisowskie az po wielkie wydarzenia kulturowe, takie jak festiwale, happe-
ningi, wydarzenia sportowe, czy réznego rodzaju formy sztuki nowoczesnej>*®.

W kazdej ztych sfer do glosu dochodzi pierwotna potrzeba do$wiadczenia
0 charakterze religijnym, przejeta z ragk tradycyjnych religii roszczacych sobie pretensje
do bycia jedyng droga, na jakiej] moga zaistnie¢ szczeliny, przez ktore wdziera si¢ do-
$wiadczenie mistyczne. Teraz do§wiadczenie communitas i jej religijny cien pada na kul-
turg, przejmujac implicite charakter quasi-wiary. Teraz to whasnie kultura ma mie¢ moc
przeksztatcajaca | zawiera w sobie potencjat do swoistej metanoi, ktora sigga do korzeni
bytu, wskazuje na pehnig i strukturyzuje wspoélnote. Jednak zgodnie z kontekstem pono-
woczesnym cate zjawisko ma tylko ulotny charakter, ktory po osiagnieciu szczytu euforii
szybko opada, entuzjazm mas i jednostek rozptywa si¢ i poszukuje nowych euforycznych
bodzcow. Ten potencjat ekstatycznych wspdlnot zwanych communitas oraz catego kon-
tekstu postmodernistycznej kultury zwrécit uwage myslicieli nowej lewicy, ktorzy do-
strzegli w tym synkretycznym kodzie istotny czynnik ksztaltujacy spoteczenstwo. Chodzi
0 energig¢ religijna, zdolng zawigza¢ wspdlnoty legitymizujace ich sens oraz dokonujaca
przemiany egzystencjalnej na poziomie teleologicznym, co zasadniczo wplywa na zacie-

$nianie wigzo6w miedzyludzkich.

546 Tamze, s. 148.
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Oczywiscie na taki poglad wptywaja badania socjologiczno-antropologiczne,
m.in. Emile’a Durkheima, Maxa Webera, Victora Turnera czy Clifforda Geertza, ktorzy
na nowo postawili kwestie religii i jej znaczenia w kulturze. Badania te nie tylko pozwoli-
ty na odczytanie roli tradycyjnych religii W nowym konteks$cie, ale rowniez zauwazyly jej
ciggtos¢, ktéra moze przekracza¢ ramy konwencjonalnego ujmowania tego fenomenu. To
wlasnie ten sposob myslenia przekraczajacy ramy pozytywistycznego ujmowania zjawisk
kulturowych przyczynit si¢ do nowej refleksji nad istota religii i nad jej funkcjonowaniem
W spoteczenstwie. Doprowadzito to myslicieli nowej lewicy do przekonania, ze na zna-
czeniu traci nie tyle religia, co jej tradycyjna forma. Mimo to energia religii przechodzi
do innych przestrzeni, ktore teraz mieszcza si¢ W kulturze zawieszonej miedzy artyzmem
a kiczem. Ten mistyczny potencjat ukryty w jarmarcznej kulturze XX i XXI wieku sta-
nowi szczeling, przez ktorg przeswituja promienie zmian, zmian typowych dla rewolucji
religijnych, rekonfigurujacych spoteczenstwo od podstaw. Jest to szczelina w strukturze
technokratycznego spoteczenstwa, przyjmujacego wobec rzeczywistosci postawe po-
znawczej matematyzacji, to znaczy poznanie rzeczywistosci zdominowane zostato przez
oglad czysto rachunkowy, w ktorym istnieje wszystko, co moze opisa¢ matematyka.
Przedmiotowy charakter wspotczesnego nastawienia epistemologicznego doprowadzit do
wytworzenia w strukturze — antystruktury, ktorej egzemplifikacja sa ekstatyczne wyda-
rzenia przejmujace role religii. Whasnie w tym zywym ruchu nowoczesny odtam lewicy
heglowskiej widzi olbrzymie poklady energii, ktorg nalezy przechwyci¢ do zawigzania
si¢ wspolnoty 0 nowym charakterze, lecz nie jest to mozliwe do zaistnienie bez zaprzg-
gnigcia W to samej religii. Toposy 0 upadajacej gospodarce kapitalistycznej, elitach steru-
jacych i zniewalajacych spoteczenstwo, klimatycznej katastrofie czy wizje nowoczesnego
biopolitycznego panoptykonu oraz szeregu innych zjawisk o charakterze apokaliptycz-
nym sg czesto idealnym podtozem do zawigzania si¢ communitas o charakterze religijno-
rewolucyjnym.

Ten apokaliptyczny duch wzywajacy do rewolucji i zmiany byt widoczny przez
wieki ijego $lady sag widoczne w sektach milenarystycznych, wsérod zwolennikéw Joa-
chima z Fiore czy nawet w tonie zakonu $w. Franciszka. Jednak ten duch jest obecny nie
tylko w tradycyjnych religiach, lecz znajduje swoj wyraz w nowoczesnych immanent-
nych apokalipsach, takich jak katastrofa ekologiczna, przeludnienie czy kapitalistyczne

zniewolenie. Wszystkie wymienione oraz niewymienione narracje katastroficzne nowo-
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czesno$ci taczy zwigzek legitymizacji ich opowieSci W oparciu 0 ,,naukowe” wnioski

z symbolika i narracja typowa dla mitow apokaliptycznych®#

. W przypadku ruchow eko-
logicznych z jednej strony zwolennicy tych stronnictw postuguja si¢ dowodami nauko-
wymi, opierajac si¢ na odkryciach science, a z drugiej — ich forma narracyjna zawiera
przekaz moralno-mityczny. Cato$¢ ma wymiar mocno emocjonalny i podejmuje watek
wspotodczuwania cierpienia planety i zwierzat, wzywajac wrecz do moralnej odpowie-
dzialno$ci za te czyny, ktore wyrzadzaja szkode i bol, a ponadto postuguje si¢ symbolika
mityczng, taka jak jedna wielka rodzina istnien ziemskich, spokrewnionych ze sobg przez
wspolng nature lub antropomorfizacja czy deifikacja ziemi, matki ziemi | dawczyni zy-
cia. Te ruchy nie majg na celu tylko trwalego utworzenia grupy dazacej do zmian
I zapobiegnigcia nadchodzacej katastrofie. Czgsto majg wymiar efemeryczny, jak np. ruch
Occupy Wall Street, ktorego celem byta walka z chciwoscig kapitalistycznych poteg
i ktory miat wymiary communitas zogniskowanego wobec nierownosci spotecznych
i ,,szatanskiego kapitalizmu”. Jednak ta forma nie miata na celu wylacznie — jak wcze-
$niej powiedzieliSmy — stworzenia statej grupy oporu lub jakiej$ zinstytucjonalizowane;j
formy politycznej, lecz okreslong egzystencjalng przemiang, ktorej srodkiem do celu stata
si¢ spoteczno$¢. Innymi stowy, zarowno nowoczesne, jak i pierwotne communitas tez nie
tylko mialy i maja na celu stworzenie ulotnych spotecznosci, lecz charakteryzuja si¢ row-
niez przemiang duchowa, przypominajacg konwersje¢ religijng.

Ten antropologiczny przerywnik wprowadzit nas W istote tego, co od religii pra-
gnie przeja¢ nowa lewica czy tez co doktadnie chce z niej wytuska¢ i wples¢ do swoich
teoretycznych konstrukeji. Mysliciele zwigzani z ta grupa — jak juz weze$niej nadmienili-
$my —przeorientowali swoj stosunek do religii z antypatycznego i agresywnego probuja-
cego religi¢ sprowadzi¢ do obskuranckiej ideologii, ktorg nalezy zwalczy¢, przez obojet-
no$¢ do jej swoistej afirmacji, lecz majacej gldéwnie na uwadze stron¢ funkcjonalng stuza-
cg reinterpretacji przestania religijnego. Osig zainteresowania staje si¢ nazwana na po-
trzebny tej pracy swoista ,,energia religijna”, ktora nie tylko ma wprowadzi¢ jednostke
w mistyczny trans i pozbawié ja przywigzania do ziemskiego padotu, lecz wrecz prze-
ciwnie: ona sama tworzy Ziemi¢ jako planete ludzi, nadajac strukture zbiorowosci ludz-
kiej. Wtasnie ta sita spoteczno-tworcza stanowi jeden z punktow, na ktoérym skupiaja si¢

oczy myslicieli lewicy postheglowskie;.

57 Tamze, s. 159.
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Gdy przez antropologi¢ oraz pisma filozofow XX wieku przetaczaty si¢ refleksje
rehabilitujagce religi¢ | wskazujgce na jej niezbywalny charakter, zaczeto na nowo odczy-
tywa¢ samg naturg wspotczesnego spoleczenstwa, ktore nie tyle jest zsekularyzowane,
lecz pozbawione odniesienia implicite do tradycyjnych religii, a w swojej glebokiej war-
stwie nadal religijne, jednak nie w sensie substancjalnym, tylko funkcjonalnym. Gdy
przez ten pryzmat spojrzymy na prace Giorgio Agambena, Slavoja Zizka czy Alaina Ba-
diou, jesteSmy W stanie zrozumie¢ ich zainteresowanie religia w dwojakim sensie. Po
pierwsze, w ich pismach religia w swojej tradycyjnej odstonie nadal jest narzedziem, kto-
re strukturyzuje oraz hierarchizuje spoteczenstwo i petni swojg nadrzedng funkcje, jednak
pozostaje w cieniu, ukryta w catoksztatcie kultury przez ekonomie¢ z metafizyka pienigdza
| wymiany, przez jarmarczng popkulturg, az do jednostkowych pragnien zbawienia
I legitymizacji sensu istnienia. Ta podskorna rola religii jest czgsto sygnalizowana przez
stynne juz opowiadaniec Waltera Benjamina 0 automacie, ktore niejako moze stanowic
,mit” zatozycielski ruchu rekonfigurujacego naturalng predylekcje¢ do wrazliwosci reli-
gijnej.

Z drugiej strony, zainteresowanie wymienionych autoréw jest zogniskowane wo-
kot sit funkcjonalnych religii i jej witalnej energii, ktora potrafi przemieni¢ zaré6wno jed-
nostke, jak i cala spotecznos$¢. Ten wazny aspekt jest dla myslicieli tej grupy nieodzowny,
by zrewolucjonizowaé zastang strukture spoleczng z jej podskorng tradycyjng religig czy
podtozem religijnym, ktore rezonuje na cale spoteczenstwo i jego stosunek do rzeczywi-
stosci. W najszerszym sensie tym, co rézni wspoétczesnych myslicieli nowej lewicy
W poroéwnaniu z ich prawzorami z nurtu mtodoheglistow, jest stosunek do religii: nie jest
juz agresywnie krytyczny, lecz raczej pragmatyczny, a nawet przychylny. Oczywiscie
istota tej mysli pozostaje niezmieniona — jest nig krytyka zastanego porzadku i proba jego
rekonfiguracji, polaczona zpréba rozmontowania catego systemu spoteczno-
ekonomicznego wraz z eliminacja i naprawa przemystu kulturalnego i z podjeciem si¢
nowej domestykacji, z czego wynika rowniez kreowanie nowego podmiotu, ukonstytuo-
wanego na zupeinie innych fundamentach.

Jednak ta rewolucja spoteczna nie moze odby¢ si¢ bez nawigzania do wspotcze-
snego kontekstu, ktory jest na wskro$ przesigknigty mysla postmodernistyczng. Jak wcze-
$niej wspominaliSmy, wspotczesny podmiot nadal nosi W sobie predylekcje do zachowa-
nia religijnego czy rytualnego, czemu tym bardziej sprzyja ponowoczesna kultura hotdu-
jaca ptynnej tozsamos$ci. Wiasnie w tym punkcie styka si¢ postmodernistyczna kultura,

ktora przez dekonstrukcje scjentystycznego oraz racjonalistycznego obrazu $wiata otwie-
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ra drzwi dla doswiadczenia religijnego. Wtasnie ta intuicja oraz swiadomos¢ niezbywal-
nosci zachowania religijnego czy tez potrzeby wiary na nowo postawila pytanie 0 ksztatt
tego zjawiska we wspolczesnym S$wiecie |1zwrocita uwage na jego znaczenia
W ksztaltowaniu si¢ spoteczenstwa, podmiotu, a nawet w probach wzniecania rewolucji.
Szczegbdlna uwaga zwrdcona jest W strone funkcji, jakie pelni religia, oraz na miejsce,
jakie zajmuje w strukturze spotecznej czy tez samej kulturze jako mechanizmu ksztaltuja-
cego ludzki byt. Niezwykle istotna jest w tym wypadku skonstruowana i sygnalizowana
juz w tej pracy energia religijna, czyli moc, jaka poprzez wiarg w dobro wobec nas trans-
cendentne jest w stanie przeformutowaé podmiot, pociagajac za sobg rowniez wspolnote
i formujac nowy byt. Wydaje sie, ze wlasnie ten watek — czyli sita religii, ktora jest
W stanie przez ,,wydarzenie” catkowicie rekonfigurowa¢ podmiot i otworzy¢ go na nowe
jakosci — stanowi punkt zainteresowania pierwszego z przedstawicieli nowej lewicy, ja-

kiego podejmiemy si¢ opisa¢ W tej czesci pracy, a mianowicie Alaina Badiou.

A) Religia jako spiritus movens rewolucji

Francuski filozof nie jest zainteresowany samym przekazem religijnym, czyli jego
strona merytoryczna. Uznaje ja za zwykla bajke®®. Jego uwage przykuwa przede wszyst-
kim formalna strona religii, ktorej najlepsza egzemplifikacjag jest gloszone przez Pawta
z Tarsu chrzescijanstwo. To wlasnie chrzescijanstwo jest przyktadem rekonfiguracji spo-
teczenstwa i podmiotu za posrednictwem energii, jakg daje wiara w wydarzenia transcen-
dujace biologiczng nature cztowieka. Uwaga Badiou skupia si¢ jednak na analizie natury
strukturalnej, gdzie kwestie tresci oraz istoty przekazu chrze$cijanskiego kerygmatu
schodza na drugi plan, jesli nie zostaja calkowicie zmarginalizowane. Dzieje si¢ tak dla-
tego, poniewaz religia nie niesie ze Sobg potencjalu zdolnego urzeczywistni¢ procedurg
prawdy, a jedynie posrednio dotyka rzeczywistosci, oplatajac ja fantastyczna narracja>*®.

Jesli wiec sama tre$¢ przestania religijnego — Scislej: chrze$cijanstwa — nie stanowi
dla Alaina Badiou Zzadnej rzeczywistej wartosci, to co W tym zjawisku interesuje cztowie-
ka przetomu wiekow XX i XXI?

Kluczem do zrozumienia tego zainteresowania jest skupienie si¢ na stronie struk-

turalnej religii ijej wptywie na spoleczenstwo oraz podmiot. Okazuje si¢, ze zjawisko

548 A, Badiou, Swiety Pawel, dz. cyt., s. 17.
549 Tamze, s. 18.
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religii immanentnie zawiera w sobie pewng site, ktora przeksztalca podmiot, wzywajac
go przez wydarzenie wiary do zmiany treSci swojej egzystencji i otwiera go poza swoje
biologiczne bytowanie. Religia jest w stanie wplyng¢ na podmiot, aby wyszedt on poza
swoje naturalne predylekcje i skierowat si¢ ku dobru innemu niz egoistyczne zaspokaja-
nie wiasnych potrzeb. w ten sposdb podmiot buduje relacje z innymi osobnikami swojego
gatunku — relacje, ktore nie sg oparte wylgcznie na pragmatycznym wykorzystaniu dru-
giego, lecz tacza swe sity dla urzeczywistnienia dobra transcendentnego wobec nich sa-
mych.

Jak widzimy, zdaniem Badiou w religii tkwi istotny element zwany energia reli-
gijna, ktora jest nie tylko nadbudowg ideologiczng stluzaca do zakamuflowania prawdzi-
wego charakteru spotecznosci jako zbioru egoistycznych jednostek. Ich celem jest zaspo-
kajanie wlasnych potrzeb, do czego czgsto zawigzanie grupy jest niezbedne. Natomiast
zjawisko wiary mowi nam O interesujacej mozliwosci, jaka jest zaistnienie wspolnoty,
ktorej preferencje wykraczajg poza pragnienia ego. Religia zdaje si¢ mie¢ sitg, ktora moze
rozjasni¢ pasozytniczo-egoistyczng nature i uwydatni¢ poktady empatii. Tu tkwi klucz do
zrozumienia zainteresowania Badiou tym fenomenem. Energia religijna stanowi dla niego
element niezbedny na przyktad do wzniecenia jakiejkolwiek rewolucji. Bez sity wiary
zadne wydarzenie, ktérego pelne urzeczywistnienie ma mie¢ miejsce W przysztosci, nie
miatoby sensu.

Tak wigc religia nie interesuje Alaina Badiou od strony tresciowej. Jest on sku-
piony wytacznie na stronie formalnej tego zjawiska. Poza tym wtasnie w fenomenie wia-
ry najlepiej ukazuje si¢ — zdaniem Badiou — relacja podmiotu do wydarzenia i prawdy,
a takze natura i potencje samego podmiotu, ktory dzigki przetomom jest w stanie konsty-

%0 Mamy wiec raczej do czynienia z formalnym wykorzystaniem

tuowac si¢ na nowo
religii, z jej funkcjonalng strong, ktdra staje Si¢ modelem idealnym, pokazujacym, czym
jest uniwersalnos¢ wydarzenia prawdy jako czegos inkluzyjnego i dostgpnego dla kazde-
go, kto otworzy si¢ na nowa, nieznang droge. Innymi stowy, dla Badiou religia i jej poje-
cia stanowig baze kategorii shuzgcych do przeniesienia zaangazowania wzgledem trans-
cendentnego celu na rzecz pracy w immanencji. Za przyktad moze postuzy¢ pojecie taski,

ktore W jego pismach przybiera posta¢ materializmu taski.

550 S, Ktosowicz, 0 wiernosci wydarzeniu. Studiom na temat etycznych poglgdéw Alaina Badiou, Warszawa
2016, s. 28.
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Laska wydarzenia sptywa na podmiot, ktory niczym uniesiony mistycznym we-
zwaniem przekracza siebie. Wtasnie w tym formalnym aspekcie religia stanowi dla fran-
cuskiego mysliciela wzor, poniewaz pokazuje, jak za posrednictwem wydarzenia podmiot
rozbija dawny $wiat, w ktorym trwal, i przekracza zastany porzadek, kierujac si¢ poza
znang mu ,litere” | schematy myslowe i orientujac rzeczywisto$¢ na nowy tor mysle-
nia®®l. Wiasnie pojecie ,,wydarzenia” stanowi jeden z elementow, ktére w jakim$ zaka-
muflowanym sensie czerpig z religii. Badiou, wprowadzajac do swojego stownika filozo-
ficznego kategori¢ wydarzenia, stara si¢ poprzez to pojecie uchwyci¢ punkt zwrotny
W zyciorysie podmiotu. Wydarzenie przemienia egzystencj¢ podmiotu, wyprowadza go
ze $miertelnego zamknigcia W sobie — kroczacego migdzy zaspokajaniem potrzeb, poda-
zajacego za kolejng i Kierujacego si¢ prosto W objgcia Thanatosa — na rzecz otwarcia na
zycie poza siebie/poza sobg. Prawdziwe wydarzenie nie jest celem samym w sobie, ale
krokiem do otwarcia si¢ na nowe i nieznane — tak jak Zmartwychwstanie Jezusa byto nie
tylko jednorazowym zdarzeniem w historii, ale tez otwarciem na nowy sposob egzysten-
cji, na drog¢ do nowego spoleczenstwa, stworzonego wedle odmiennych zasad, a takze
otworzeniem kolejnych drog zycia dla podmiotu®®2. Zdaniem Badiou, wydarzenia nie da
si¢ wyprodukowa¢, nie ma ono zadnych warunkéw poczatkowych, jest spontaniczne
i wymyka si¢ kategoriom, jakie podmiot zastaje. Wydarzenie czesto wysadza istniejace
status quo i kieruje dzieje na nowe drogi. Tak miato to miejsce np. w opisywanym przez
Karla Jaspersa czasie osiowym, ktory zmienit mentalnos¢ é6wczesnego $wiata, kierujgc go
W strong tego, co obecnie nazywamy wspdiczesng cywilizacja zachodnig czy poinocnoat-
lantycka. Pojawia si¢ ono nagle i tylko podmiot jest w stanie odczyta¢ jego warto$¢. Gdy
wydarzenie pochwyci podmiot, staje si¢ on jego wojownikiem i glosi jego prawde, tak jak
$w. Pawel po nawrdceniu pod Damaszkiem stat si¢ wojownikiem dla wydarzenia Zmar-
twychwstania, a wiara w jego realno$¢ styka terazniejszos¢ z przysztoscia.

Mamy tu do czynienia z przechwyceniem energii religijnej, ktora charakteryzuje
si¢ glebokim oddaniem sprawie oraz transcendowaniem swojego jestestwa dla wydarze-
nia i tego, co ono moze W przysztosci przynies¢. Mozemy powiedzieé, ze ten element jest
nieodzowny, aby mogly zaistnie¢ wszelkie projekty polityczno-spoteczne. Bez tego reli-
gijnego pierwiastka wszystkie nadzieje na zmiang¢ traca warto$¢ Irozptywaja si¢

w kakofonii postmodernistycznej kultury. Tak wiec Badiou przenosi religijne zaangazo-

%! Tamze, s. 41.
552 A, Badiou, Swiety Pawet, dz. cyt., s. 67.
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wanie, ktore przeksztalca podmiot z ,,monady bez okien” na rzecz podmiotu transcendu-
jacego, ktory wychyla si¢ ku innym i ku przysztosci. Podmiot odpowiada na wydarzenia
wiarg W jego moc i wprawieniem w czyn jego przestania. W tym kontekscie figura $w.
Pawla wydaje si¢ niezwykle cenna, gdyz jego gorliwos¢ w gloszeniu Dobrej Nowiny
i wiara w Zmartwychwstanie stanowia doskonaly model dziatania, jakie powinno przy-
Swieca¢ kazdej rewolucyjnej aktywnos$ci. Innymi stowy, francuski filozof widzi w religii
model, ktory nalezy zaadaptowac, aby nastagpit przewrot spoleczny, natomiast Apostot
Narodow stanowi wzorzec zaangazowania, kiedy wlasne zycie traci na znaczeniu wobec
powalajacej tresci wydarzenia®®®,

Alain Badiou skupia si¢ na poj¢ciu wydarzenia i zwigzaniu go ze Swiatem religii
jako jego empiryczng egzemplifikacja, co jest celowym zamystem. To wlasnie w wierze
tkwi sita, ktorej tak pilnie wypatruje francuski filozof, szukajacy wyjscia
z postmodernistycznej kultury pdznej nowoczesno$ci, zdominowanej przez kapitat
i konsumpcj¢. Religijny model stanowi dla niego antidotum, umozliwiajace wyjscie poza
niekonczace si¢ wirowanie kapitatu, ktory buduje ptynny podmiot zwigzany wytacznie
efemerycznym celem, czg¢sto zindywidualizowanym 1 odrzucajacym wszelkie roszczenia
do uniwersalizmu, a wrecz karmigcym si¢ réoznicowaniem jako idealnym polem do mno-
zenia samego siebie. Innymi stowy, Badiou chce zerwac z potgga kapitatu i catej kultury
postmodernistycznego partykularyzmu na rzecz uniwersalizmu i transcendentnego celu,
jakim ma by¢ budowa §wiata opartego na innych formach redystrybucji dobr oraz stosun-
kow spotecznych. Jednak nie jest to mozliwe bez przejgcia energii oraz sity do tworzenia
wspolnoty, jaka ma w sobie religia. Przyjrzyjmy sige, jak francuski mysliciel adaptuje dla
rewolucyjnych potrzeb zaplecze religijne szczegdlnie wypracowane przez sw. Pawta.

Badiou stoi na stanowisku, ze z religiag nie mozna 1§¢ na konfrontacj¢ — jak chcial
tego komunizm radziecki — lecz patrzy raczej w strong Heglowskiego Aufhebung, ktore
ma stuzy¢ do kanalizacji religijnego zapatu ijego ,,magicznego” zaplecza zakletego
w wielu instytucjach czy formach zycia spotecznego. Mozemy przez to rozumieé, ze Ba-
diou zauwazyl wage funkcjonalistycznego charakteru religii, co stara si¢ wylozy¢ przez
swoja osobliwg hermeneutyke listow $w. Pawla oraz wskaza¢ na zasadnicze Kategorie,
ktore wciaz maja charakter religijny. Jego zalecenie maja rowniez charakter quasi-
praktyczny, poniewaz stara si¢ pokazac, jak zarzadzaé tymi zjawiskami lub w jaki Sposob

energie religijng wciggngé W czyn rewolucyjny. w swojej zewnetrznej formie Spoteczen-
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stwo wspotczesnego swiata zachodniego wydaje si¢ juz W pelni zsekularyzowane, jednak
nie przyniosto to wys$nionej przez pierwsza falg lewicy heglowskiej oraz jej kolejnych
form zmiany systemu spotecznego oraz dystrybucji dobr czy nowej formy domestykacji,
ktora ksztaltowalaby na nowo cztowieka. Nadal mamy do czynienia z glgboka struktura,
ktora opiera si¢ na przejetych przez nowoczesne zmultiplikowane narracje quasi-
religijnych opowiesciach potgczonych z hiperkapitalizmem. Innymi stowy, na gruzach
tradycyjnych religii wyrastaja nowe mityczne narracje, umocowane na przynajmniej po-
zornie zsekularyzowanych kategoriach religijnych, ktére tworza hybryde z globalnym
kapitalizmem. Stanowi to swoiste potgczenie racjonalizmu oraz ekonomizacji W warstwie
epistemologicznej z irracjonalng ekspresja na polu zycia prywatnego, kiedy jednostka
oddaje si¢ nowym mitom lub nowym formom starych mitow.

Jest to interesujacy przyklad postmodernizacji spoteczenstwa, ktore zyje
w paradoksalnym konteks$cie kulturowym, opierajacym si¢ na wspolegzystencji skrajnych
stanowisk w jednym podmiocie. Ten nowy/stary podmiot limens stat si¢ signum temporis
nowoczesno$ci. Nowoczesno$¢ zrodzita obraz §wiata otwierajagcego droge do kultu mone-
taryzmu, gdzie warto$¢ ma tylko to, co mozna przeliczy¢ na pienigdze. Nie ma to jednak
wymiaru czysto pragmatycznego, lecz kryje wiele warstw, poczawszy od praktycznej
strony, przez symboliczng W kontekscie spoteczenstwa, az na widmie transcendencji za-
kletej w monecie konczac. Jak widzimy, ta nowa perspektywa tgczy w sobie racjonalizm
ekonomii z mitycznym kultem pienigdza, tej egzemplifikacji absolutnosci rachunku ro-
zumianego jako jedyny adekwatny opis $wiata.

Alain Badiou chce za posrednictwem religii — czy raczej dzigki przejgciu jej sity —
wkroczy¢ W nowoczesne imaginarium i wprowadzi¢ do niego heretycka narracjg, ktora
ma skruszyé mur globalnego kapitatu, stajacego sie ,,Droga, Prawda i Zyciem”, jedynym
kryterium prawdy inosnikiem uniwersalno$ci. Jednak zdaniem Badiou pod pojeciem
prawdy jako ekonomizacji zycia skrywa si¢ czysty relatywizm, sprowadzajacy wszystko
do poziomu opinii, ktorych jakos¢ okresla si¢ tylko przez to, ile same sg W stanie przy-
nie$¢ zysku. Podobnie rzecz ma si¢ — zdaniem francuskiego mysliciela — w przypadku
roszczen kapitalistycznej ekonomii do uniwersalizmu i neutralnosci $wiatopogladowe;.
Jest to uniwersalizm pozorny, poniewaz celem kapitatu jest jego mnozenie, a doskonaty
srodek stanowi jego dywersyfikacja, polegajagca na mnozeniu i produkowaniu kolejnych
tozsamo$ci | mniejszosci jako kolejnej specjalnej grupy odbiorcow produktéw. To konse-

kwencja logiki kapitatu, bedacej de facto maszyna, ktora ciggle musi si¢ napgdzaé przez
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wytwarzanie nowych zbiorowosci, stanowigcych kolejng grupe odbiorcow. Te personalia
sa wrecz produkowane W celu wejscia na rynek i wytworzenia nowych konsumentow>>*,

Jak widzimy, kultura ponowoczesna wchloneta w siebie dwa skrajne obrazy.
Pierwszy to technokratyczny kapitalizm, kierujacy si¢ tylko rachunkiem zysku i straty.
Drugg strong janusowego oblicza $wiata ponowoczesnego jest jego wkomponowanie
W siebie narracji religijnej. Nie jest ona wyrazana implicite, jednak w swojej narracyjnej
I spoleczno-tworczej formie staje si¢ quasi-religia.

Do przetamania hegemonii kapitatu jako swego rodzaju metafizycznej zasady,
ktora strukturyzuje wspotczesne spoleczenstwo, Badiou potrzebuje narzg¢dzia, ktore nie
tylko dekonstruuje sam system, lecz réwniez bedzie zdolne do wydobycia ze spoteczen-
stwa sity i wiary do zbudowania go w oparciu o0 nowe paradygmaty moralne oraz teleolo-
giczne. Teorie postmodernistyczne wzmacniajg — zdaniem francuskiego filozofa — logike
kapitatu, a wrecz go mnoza. Wszelkie nowe regulacje prawne, majace chroni¢ mniejszo-
Sci, stuzg czemu$ przeciwnemu niz ich kreowany medialnie zamyst, jakoby byly one
zrownaniem wszystkich 1 stworzeniem uniwersalnej spoteczno$ci, opartej na umowie
spotecznej okreslajacej warunki wymiany. z tej perspektywy postmodernistyczny kapita-
lizm nie tyle tworzy nowa wspdlnote, lecz stale ja dezintegruje, tym samym produkujac
nowych odbiorcow inowa sfere, w ktorej kapitat moze si¢ pomnazaé. Kulturalistyczna
gra postmodernizmu nie ma predylekcji do uniwersalizmu i stworzenia nowej wspolnoty,
lecz tworzy ,,plemiona”, ktore alienujg si¢ i antagonizujg z innymi grupami. Nowoczesny
porzadek spoleczny nie tyle emancypuje, co wrecz przeciwnie: tworzy przejsciowe plyn-
ne spotecznos$ci, efemeryczne getta, ktore swoja forma nawiazuja do przytoczonego
wczesniej z pism Victora Turnera stanu limnes, wystepujacego W spoteczno$ciach pier-
wotnych.

Z perspektywy Badiou nie dochodzi tu do Zadnej emancypacji i oswiecenia, lecz
raczej do przeniesienia sfery religijnej w sfere rynku. Najgorzej t¢ transmisje na $wiat
jako rynek odczuly tradycyjne religie, ktore szczegdlnie w Europie poniosty kleske
w starciu w nowoczesnymi kultami przejscia. Jednak statystyczny spadek wiernych nie
oznacza zadnej modernizacji czy tez ustanowienia wspolnoty opartej na nowym podmio-
cie i nowym rozumieniu kolektywu, ktore zlikwidowatoby plemienng potrzebe religijng.
Wrecz przeciwnie, zdaniem Badiou sekularyzacja nie zostata doprowadzona do konca,

awrecz rozprawila sie tylko Zzzewnegtrznymi przejawiamy religii, dekonstruujac
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i nadszarpujac autorytet tradycyjnych religii, szczegdlnie monoteistycznych, i skupiajgc
si¢ ze wzgledu na kontekst Kulturowy na chrzescijanstwie. Prawdziwym wynikiem seku-
laryzacji — ktora nie jest tylko zastapieniem jednego mitu drugim — winna by¢ dekon-
strukcja: ito destrukcja zarowno W sensie teoretycznym, jak i praktycznym, dotyczaca
wszelkich form panowania, a W szczegdlnosci panowania zasady ontologicznej, wedle
ktorej Jedno/jeden stanowi stan absolutny i idealny. Dla Badiou zastapienie religii — ktora
stuzyla zaro6wno jako legitymizacja wiladzy, jak i sama byla wltadza duchowa, przez co
ksztaltowata calo$ciowa optyke etyczng — inng formg panowania funkcjonalnie odgrywa-
jaca rolg religii nie zmienia niczego W samym podmiocie oraz w charakterze stosunkéw
spotecznych. Nadal mamy do czynienia z tym samym podmiotem, ktérego nie okresla
Bog, lecz teraz to rynek staje si¢ tym ,,JJednym” absolutem i organizuje jego tozsamos$¢,
przez co spoteczno$¢ jest zawigzana za posrednictwem jego zewngetrznej emanacji, jak
prawo oraz kapital®®.

Chrzes$cijanstwo jest wigc dla francuskiego filozofa narzedziem oraz idealng for-
ma, ktora ma zatamaé porzadek transcendentny, zaklety w prawie i kapitale, podobnie jak
niegdy$ uczynito to z kulturg starozytnego Rzymu oraz z judaizmem. Chrze$cijanstwo
posiada niezbedny do przeprowadzenia zmian element wiary jako otwarcia si¢ na wyda-
rzenie prawdy czy zmiany. Wiara ta ma charakter funkcjonalny, tak jak wiara
w Chrystusa ma by¢ otwarciem na nowg egzystencje przepelniong miloscig
I przemieniajaca podmiot oraz spotecznos¢. Nie jest to otwarcie na przemiang calej rze-
czywistoSci tu i teraz: wiara religijna wychyla podmiot w przysztos¢, przemieniajac jego
kapitalistyczne pragnienie, ktore ma zosta¢ natychmiast spetnione w nadziei na budowa-
nie innego $wiata®®.

Alain Badiou, ktory w jakim$ stopniu znalazt rozwigzanie whasnie w pismach re-
ligijnych, a doktadnie w pismach $wigtego Pawta, ma recepte na wyjscie z impasu nowej
religii kapitatu. w jego optyce, ale jednocze$nie W nawigzaniu do antropologicznych zdo-
byczy XX wieku, chrzes$cijanstwo ma W sobie energi¢ rozbijajaca dawng plemienng per-
spektywe na rzecz niezaleznego kulturowo podmiotu, wychylonego w przysztos¢. Fran-
cuski filozof nie zajmuje si¢ co prawda Listem do Galatéw, ale w stynnym ustepie ,,Nie

ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani czlowieka wolnego, nie ma juz
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mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jestescie kims$ jednym w Chrystusie Jezusie”
(Gal 3,28) zawiera si¢ esencja uniwersalizmu, jaki odpowiada jego filozofii spotecznej.

Nowoczesne spoteczenstwo jest pozbawione ideatu Jednego jako Absolutu expli-
cite — co sam autor Bytu i zdarzenia uwaza za wazng zdobycz o$§wieconej wspélnoty, po-
niekad wynikajaca rOwniez zZ jego ontologii opartej na teorii zbiorow, gdzie mnogosc¢ jest
zawsze przed jednoscia czy Jednym®’. Badiou nie jest za uniwersalizmem rozumianym
jako inkluzyjny kulturalizm, relatywizujacy kazda kulture i opowiadajacy si¢ za ideali-
stycznym pragnieniem pokojowego wspolegzystowania diametralnie roznych od siebie
wspolnot, zogniskowanych wokot kapitatu jako symbolu jednosci. z drugiej strony, Ba-
diou nie jest tez apologeta autorytarnego systemu technokratycznego, ktory w imi¢ poste-
pu i pomnazania dobr oraz rozwigzan technologicznych stara si¢ tworzy¢ spoteczenstwo
podobnych Iub nawet tozsamych podmiotéw z liberalnym podejsciem do sfery §wiatopo-
gladowej. Badiou przyswieca raczej idea wielo$ci ontologicznej oraz podmiotowej, wy-
nikajacej z tego, ze jest to stan czysty i pierwotny. Odrzuca tym samym wszelkie proby
teo-ontologii w jego optyce rozumianej jako liczenie za jedno, ktore doprowadza do tota-
lizacji oraz zrownywania wszystkich bytow do jednej kategorii/jednego zbioru. Francu-
skiemu filozofowi przy$wieca raczej pogodzenie pluralistycznej autonomii rzeczywisto-
$ci z jednym wspolnotowym dobrem dla catej ludzkosci. Jego zadanie jest o tyle trudne,
ze starajac si¢ zachowac pluralistyczny obraz rzeczywistosci, musi zarazem unikac ,,pro-
dukowania” kolejnych mikro-tozsamosci z jednej strony, a z drugiej nie doprowadzi¢ do
autorytarnego systemu, w ktorym jednostka pozbawiona substancjalnego rdzenia staje si¢
ptynng istotg, $lepo podazajaca za odgdrnymi wytycznymi®®®,

Badiou szuka wyjscia z tego impasu, zawieszonego mig¢dzy dwoma proroctwami:
biatym, gloszacym koniec historii, a W zwigzku z tym zwycigstwo kapitatu oraz liberalnej
demokracji jako jedynego dobra wspdlnego, a czarnym, apokaliptycznym, snujacym wi-
zje ponownej wojny Kulturowo-ekonomicznej, ktéora wybuchnie na tle konfliktow etnicz-
nych, rasowych, kulturowych, §wiatopogladowych, religijnych czy ekonomicznych. In-
nymi slowy, dezintegracja wspodiczesnego §wiata, nieopartego juz na zadnym fundamen-
cie, doprowadzi do erupcji lokalnych konfliktow, ktoére moga sprowokowaé konflikt glo-

balny®®°,
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Badiou znajduje w religii teoretyczno-praktyczng odpowiedz na to wschodzgce
nad $wiatem imaginarium, mienigce si¢ z jednej strony niewolg technokratycznego kapi-
talizmu, a wojna i destrukcja z drugiej. Francuski filozof zauwaza ten szczeg6élny poten-
cjal w chrzescijanstwie, ktore wedtug niego stawia rzeczywisty I realny opdr wobec im-
perialnych sit Rzymu, opor kruszacy jego prawno-kulturowa tozsamos$¢ na rzecz nowe;j,
nieznanej dotad rzeczywistosci. To W chrzescijanstwie przejawia si¢ odwieczne pragnie-
nie nurtow usytuowanych na lewo od Hegla, tj. przeksztalcenia materii, jej swoistej me-
tanoi, ktora bedzie mogta pchna¢ do rebelii cale grupy wotajace 0 zmiang stosunkow spo-
tecznych i 0 przemiang siebie jako podmiotu oraz catego charakteru wspolnoty®®. Oczy-
wiscie nie jest to prosta transpozycja tresci religijnej czy jej odrestaurowanie lub powrot
do wspdlnoty teokratycznej.

Sam Badiou nie jest zainteresowany trescig sensu stricte chrzescijanskiego prze-
stania, jego istoty religijnej czy Zmartwychwstania Jezusa, ktére uwaza za bajke®®’. Staje
on raczej po stronie tego pradu intelektualnego, ktory nie chce wylewaé dziecka
z kapiela, czyli pragnie pozostawienia pewnej strukturalnej formy chrzescijanstwa czy
raczej uzywa go jako aparatu i modelu pokazujacego sens i droge, jaka powinna kroczy¢
rewolucja spoteczna. z jednej strony, ma to na celu ochrone dziedzictwa chrzescijanskie-
go przez jego religijnymi zapedami i ponownym ozywieniem dyskursu teologicznego
jako rownoprawnego; z drugiej — Badiou nie chce pozbywaé si¢ waznych zdobyczy
chrzescijanstwa, takich jak m.in. uniwersalizm czy podmiotowos¢. Chrzescijanstwo jest
tu modelem, przez ktory widzimy, W jaki sposob prawo konstytuuje podmiot i w jakim
sensie spoteczenstwo jest strukturyzowane przez samo prawo, a takze — co najwazniejsze
— jak impas tego polaczenia unicestwic lub tez przeksztalci¢ w celu otworzenia drog no-
wych dla podmiotu i wspdlnoty. Chrzescijanstwo W interpretacji $w. Pawla, przefiltrowa-
ne przez filozoficzny aparat Badiou, jest wtasnie tym ruchem — a méwiac jezykiem fran-
cuskiego mysliciela ,,tym wydarzeniem” — ktore zrywa z partykularnym dyskursem kultu-
ralistycznym, tak jak Apostot Narodéw wyszedl poza gming zydowska do wszystkich
mozliwych grup etnicznych jego czasow. Jednoczesnie Badiou odcina si¢ tez od legali-
stycznego pojmowania tozsamosci, ktora strukturyzuje si¢ tylko w oparciu o relacje pa-
nowania, wyznaczajace poprzez prawo miejsce w symbolicznej strukturze spoleczenstwa.

w tym sensie Pawet glosi prawdziwy uniwersalizm, ktéry wykracza poza dwie wczesniej
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wymienione narracje: jedng kulturalistyczng jako nadrzedng, a drugg technokratyczna,
zarzadzajaca poprzez kategoryzacje i objawiajgcg si¢ w prawie. Te dwa systemy nie tyle
emancypuja, lecz wrecz przeciwnie — petryfikuja wszelkie postawy oraz roznice. Zda-
niem Badiou, to dziatania §w. Pawla prowadzily do uniwersalizacji warto$ci samej poje-
dynczos$ci, wyltaczajac ja z dyskursu etnicznego czy ekonomiczno-racjonalizujgcego.

Wydarzenie, jakim jest chrzescijanstwo, jest wzorem tego, jak ma wyglada¢ idea
rewolucyjna, transformujgca. Po pierwsze, istota zmiany jest wierno$¢ 1 wiara
w prawdziwo$¢ idei rewolucyjnej, wykrzesanie nadziei, iz jest to potencjalnie mozliwe.
Po drugie, wydarzenie jest z porzadku tego, co nadchodzi, wychylaniem podmiotu
W przysztos¢ — Badiou nadaje temu wrecz naturg transcendencji W immanencji. Poprzez
wiare W wydarzenie ijego tres¢ podmiot jest zmuszony wychyli¢ si¢ ku przysztosci,
przekroczy¢ biologiczng nature oparta na pragnieniu i zrobi¢ krok ku czemus$ wigkszemu.
Wydarzenie wykracza poza efemeryczne pragnienia, jest czyms, co dzieje si¢ tu i teraz,
ale jego sita wyrasta z obietnicy zawartej w przysztosci. Tym samym wydarzenie prze-
kracza zastane ramy kulturowe czy ekonomiczne i jest w stanie bez oparcia si¢ na prze-
sztoéci i obecnych schematach myslenia, a jedynie kierujac si¢ nadzieja na lepsza przy-
szto$¢, strukturyzowaé na nowo rzeczywistosc.

W chrzescijanstwie Badiou odnajduje interesujacy go schemat przemiany czy
stworzenia na nowo podmiotu w oparciu 0 wydarzenie, ktore rozbije w pyt dawng antro-
pologie, atakze podkresla subiektywno$¢ ipojedynczosé. Dopiero przez przyjecie
I wierno$¢ prawda wydarzenia moze zaistnie¢. Dzigki temu jednostkowos¢ staje si¢ fak-
tem, a zarazem zmusza kazdego z osobna do podjecia aktywnos$ci, poniewaz to ja jest
czynnikiem wspotkonstytuujacym prawde iwydarzenie. Wydarzenie jest wezwaniem
podmiot do czynu, do procedury przemiany, ktorg Badiou porownuje do swojej procedu-
ry prawdy jako stawania si¢. Ta mys$l widzi w religii potencjal konstytuujacy podmiot
rewolucyjny, zdolny do czynu bojowego, jakim jest urzeczywistnienie transcendentnej
wzgledem rzeczywisto$ci materialnej idei w immanencji. Pokazuje nam to tez, ze prawda
jest niezalezna od sytuacji czy kontekstu kulturowego, a nawet je przekracza, eliminujac
determinizm kulturowo-historyczny, dlatego jest w stanie skruszy¢ obecnie istniejace
struktury panowania®®?. Chcac jednak doprowadzi¢ do przemiany spotecznej, by idea
zostala wcielona, sam podmiot musi si¢ wyrwaé z podleglosci wobec kapitatu i prawa,

a jest to mozliwe tylko przez przemiang¢ podmiotu: z postmodernistycznego ptynnego ja,
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ktore dryfuje mi¢dzy mys$leniem ekonomicznym a mysleniem magiczno-religijnym,
w podmiot wychylony ku przysztosci, samo-Konstytuujacy si¢, transcendujacy swa biolo-
giczng naturg | wykraczajacy poza relacje panowania. Wzor przemiany podmiotowej Wy-
razony jest przez posta¢ §w. Pawla.

Wydarzeniem w jego biografii jest nawrocenie w drodze do Damaszku. Wiara
w to, co go dotkneto, nie szuka potwierdzenia w Swiecie zewnetrznym ani legitymizacji
w autorytetach. Jest to wpelni subiektywna decyzja, ktora konstytuuje si¢
w samodzielnym akcie wiary i tym samym kreuje podmiot nieuwarunkowany czynnikami
zewnetrznymi, takimi jak np. kontekst kulturowy. Tak pojety podmiot — mimo subiek-
tywnosci — nie relatywizuje swojej intuicji, a wrecz przeciwnie: to ona utwierdza go
W pojedynczos$ci procedury prawdy | wydarzenia jako czego$ wyjatkowego, co naznacza
oraz otwiera podmiot ku przysztosci, tym samym eliminujac jego przywigzanie do syste-
mu panowania. System panowania nie legitymizuje drogi podmiotu, a wrecz przeciwnie,
system ten bedzie dla podmiotu wrogiem®®®. Pawel pokazuje tym samym, ze wielo$é jest
ponad Jednym, innymi stowy, nie centrum kreuje prawdg¢ i jest jej autorem, lecz kazda
pojedyncza jednostka kroczy wtasng drogg i uczestniczy w swoistymi procesie prawdy.
Tak wigc istotg uniwersalizmu jest zdecentralizowanie. Jest to z zgodne z ontologig opi-
sang przez Alaina Badiou, gloszaca prymat i prymarnos¢ wielosci na jednym. Pawetl wpi-
suje si¢ W cigg postaci emancypujacych ludzkosé z koncepcji jednego jako Pana, a tym
samym systemu panowania. Oczywiscie nie musi to by¢ system monarchiczny czy teo-
kratyczny; zdaniem Badiou ta rola przypada okreslonej ekonomii, a jej symbolem jest
pieniadz. Drugim elementem panowania staje si¢ prawo jako legitymizacja i kreator catej
rzeczywistosci spotecznej. Wspotczesna przestrzen spoteczna nie jest w stanie funkcjo-
nowac bez czynnika prawnego. Doskonale obrazujg to mniejszosci, ktore domagaja si¢
specjalnych zapisow prawnych, W pewnym sensie majacych uczyni¢ ich rzeczywiscie
egzystujacymi dopiero po wprowadzeniu odpowiedniego zapisu prawnego. Dla Badiou
opieranie si¢ ciggle na tych samych fundamentach i wywieranie naciskow rewolucyjnych
i transgresyjnych — to wszystko nie wplywa na zamiang systemu, lecz tylko go potwier-
dza.

Dlatego prawdziwie rewolucyjny podmiot jest tozsamy z chrzescijanskim pod-
miotem, ktory wymyka si¢ dwom dyskursom, skategoryzowanym przez Badiou jako

grecki i zydowski. Jeden odpowiada drodze ciata (sarks), drugi drodze ducha (pneuma).
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Podmiot chrzescijanski — podobnie jak podmiot rewolucyjny — ma charakter rozszczepio-
ny; tym samym tworzy nowy podmiot, wymykajacy si¢ dominujagcym W czasach Pawta
dyskursom i otwierajacy si¢ na co$ nowego. Jednak te dwa dyskursy to co$ wigcej niz
tylko znamiona przeszto$ci: to figury myslenia, ktére W jakim$ sensie pokutuja do dzi$
I muszg zostac przekroczone.

Grecki dyskurs skupia si¢ na zrozumieniu kosmicznej catosci, Ktora ma zostaé
zglebiona, a podmiot ma poznaé¢ swoje miejsce W tej kosmicznej symfonii i dzigki har-
monii zyska¢ pokdj ducha. Mozemy powiedzie¢, ze odpowiednikiem tego jest wspotcze-
sny dyskurs technokratyczny, ktory ze swoistg dla siebie troska stara si¢ wkomponowac
podmiot w maszyne wspotczesnej gospodarki jako kosmos nowoczesnosci. z kolei pod-
miot chrzeScijanski ma swoj rewolucyjny charakter inie uznaje okre§lonego miejsca
w kosmosie, wrecz przeciwnie, rozbija jego cato$¢ i ukazuje wzgledno$é tego potozenia
w danym systemie, jego kontekstualnos¢ i czasowo$é. Badiou stara si¢ tutaj wyjs¢ od
perspektywy wyrzutka, ktory widzi $wiat z dystansu, dzigki czemu dostrzega realno$é, ale
réwniez relatywnos$¢ jego teoretycznie niezachwianych podstaw. z kolei drugi dyskurs
ducha, utozsamiony z zydowska narracjg, podkresla partykularnos$é i wybranie, stara sig¢
je legitymizowaé poprzez prawo jako Wyraz swojego uprzywilejowanego miejsca®*.

Gloszenie wiary w Chrystusa przekracza wymiar prawa jako spetryfikowanej lite-
ry, jest czystym wydarzeniem, a nie pustym wykonywaniem rytualnych polecen. Figura
zydowskiego dyskursu odzwierciedla wspotczesng sytuacje fiksacji na kwestii prawa jako
jedynego narzedzia, ktdre jest W stanie uprawomocni¢ nasze istnienie oraz tozsamosc¢.
Posta¢ Chrystusa przekracza hegemonig¢ skostniatej litery. Wydarzenie Chrystusa to pod-
miotowa rewolucja, rozszczepiajaca podmiot, ktory przekracza zaréwno dyskurs ducha,
jak i ciala. Przekracza si¢ W tym wypadku wszelkg uprzednig wobec podmiotu tozsamo$¢
kulturowa 1 prowadzi si¢ do jej subiektywnego konstytuowania. Jest to akt zalozycielski
nowej wspdlnoty uniwersalnej, W ktorej wielo$¢ stanowi podstawowy zywiot. Zgodnie
Z ontologicznymi zatozeniami Alaina Badiou zaistnienie takiej wspdlnoty oraz podmiotu
musi wigzaé Si¢ z potozeniem kresu hegemonii Jednego jako czego$ znajdujacego si¢
u szczytu hierarchii ontologicznej. Nie ma znaczenia, czy tym Jednym jest Bog, pieniadz,
partia polityczna czy tez inne mutacje tego zjawiska. Jedno oznacza prymat panowania,
ktory musi zosta¢ zdekonstruowany jako pozbawiony charakteru zrodtowego, a raczej

wtorny wzgledem wielo$ci jako pierwotnego stanu. Analizujac histori¢ ludzkosci, francu-
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ski filozof wtasnie w narracji chrzescijanskiej zauwaza przetamanie hegemonii Jednego
jako dyskursu mistrza.

Gloszenie Pawla jest tego $wiadectwem. w dyskusji z filozofiami Apostot Narodow wy-
biera glupstwo nad madros¢, ktora byta autorytetem aksjologicznym, przez co tamie he-
gemoni¢ mistrza jako tego, kto zna odpowiedzi poparte ,,racjonalng” argumentacjg.

Dyskurs chrzescijanski oparty jest na gtoszeniu bez dowodow i argumentow. Jego
zrodtem jest podmiotowe do$wiadczenie metanoi, niewsparte na zadnym fundamencie.
w sensie symbolicznym $§wiadczy o0 tym figura synostwa. Jezus — zdaniem Badiou — nie
potrzebowat mistrza, aby glosi¢ swoje doswiadczenie religijne®®. Syn jest figurg, ktora
nie szuka ucznidow i nie poczuwa si¢ do bycia dla kogo$ mistrzem, a jesli sam Bog staje
si¢ Synem, usynawia si¢, czyli znosi prymat panowania i usynawia catg ludzkos¢, ktora
nie jest juz pod wiadaniem Jednego, a wszyscy stajg si¢ rOwnymi sobie synami Jednego.
Powstaje wspolnota oparta na wyzszo$ci wielosci nad Jednym. Wszyscy stajg si¢ rowny-
mi sobie pracownikami winnicy Panskiej, gdzie s rowniez gospodarzami. Jak widzimy,
francuski filozof odnalazt geniusz chrze$cijanstwa, jakim jest mechanizm zdolny zmienic¢
relacje i stosunki spoteczne. Dokonato si¢ to W starozytnosci, kiedy chrzescijanstwo zta-
malo hegemonig¢ rzymskiego imperializmu, ktory u swoich podstaw oparty byt na metafi-
zyce Jednego jako formy idealnej. Nauka ptyngca z chrzeécijanstwa nie tylko rozbija
dyskurs madro$ciowy, ktory przejawia si¢ m.in. W filozofii. Mysl Jezusa, a nastepnie $w.
Pawta uderzata réwniez w dyskurs zydowski, ktory jest tu przedstawicielem prawa jako
instancji nadrzednej, wrecz boskiej, emanacji zamystu Jednego w kwestii konstrukcji
i relacji w spoteczenstwie.

Wydarzenie Chrystusa reformuje prawo i wprowadza prymat taski i wyjatku, wy-
jatku, jakim jest mito$¢ tworcza i przebaczajaca. w tym wypadku to nie prawo jest nad
podmiotem i ustanawia jego relacje, lecz sam podmiot zgodnie z prawem serca (przyka-
zania mitosci) oraz taskg generuje stosunki spoleczne, oparte na jednostkowym ogladzie
sytuacji. Jest to zgodne z ogo6lng koncepcja antropologiczng Alaina Badiou: traktuje on
zycie jak wydarzenie zaklete w procesie, ktory wychyla cztowieka poza swoje ego, trans-
cenduje go, jak np. w procesie wydarzenia prawdy, jako jej poszukiwania i czgsciowego
poznawania. Tak oto litera prawa staje si¢ czynnikiem petryfikujacym podmiot, jest wo-
bec niego nadrzedna i peni funkcj¢ hegemona homogenicznosci, czyli odpowiada onto-

logii Jednego jako idealnemu stanowi. Tym, co stwarza dyskurs chrze$cijanski, jest pod-

565 Tamze, s. 68.

231



miot rozszczepiony, czyli taki, ktory nie jest zorientowany na zadng droge: czy to ciata
kierowanego przez prawo, czy ducha kierowanego przez autorytet mistrza. Jest to pod-
miot ruchomy i otwarty, wznoszacy si¢ ponad kategorie ujednolicajace, jak np. kategorie
etniczne.

Rozszczepiony podmiot, ktory nie szuka swietego Graala, jakim jest jeden ontolo-
giczny fundament podtrzymujacy W istnieniu catg rzeczywisto$¢, uderza W figure mistrza,
poniewaz Chrystus nie jest Panem w rozumieniu mistrza, ktoremu nalezy si¢ poddac.
Fundamentalna jest tutaj relacja Pana do Stugi, a Panem jest np. proces dochodzenia do
prawdy. Proces ten ma wymiar wspdlnotowy, W ktorym kazdy podmiot jest réwny. In-
nymi stlowy, tworzy si¢ nowa wspoélnota. Jej celem nie jest stuzenie w sensie poddanstwa
czy niewolnictwa, tylko stluzba wyzszej idei, jakag moze by¢ np. prawda, rewolucja czy tez
wizja nowego spoleczenstwa opartego na innym wymiarze wzajemnych relacji. Podmiot,
przyjmujac forme rozszczepiona, znajduje si¢ zawsze W drodze, uczestniczy w procesie
stawania sig, jest istota wychylona W przysztos¢. Badiou stara si¢ wyciagnaé lekcje
z przestania chrzescijanstwa, ktére stanowi modelowy przyktad przerwania hegemonii
imperialnej mysli pochodzacej z Rzymu. Podobnie rzecz ma si¢ ze wspotczesnym post-
modernistycznym spoteczenstwem kapitalistycznym, ktore bazuje na podmiocie ptyn-
nym, opartym na fundamencie, jakim jest pieniadz — symbol jednego.

Wszystko, czego nie da si¢ przeliczy¢, co nie jest przektadane na jezyk ekonomii,
nie istnieje. Plynny podmiot przeksztatca si¢ ciggle w rytualnym tancu, zogniskowanym
wobec kultury kapitatu, co tworzy swoisty kult czy nawet religi¢ pieniadza, a tym samym
staje si¢ fenomenem godnym ,,hantologie” (widmontologii), pojecia utworzonego przez
Jacques’a Derridg. z jednej strony, cate jego zachowanie oraz pewna forma nie§wiadomo-
$ci nadal funkcjonuje na wskro$ religijnie, przyjmujgc postawe podmiotu podobnego do
podmiotu liminalnego, znanego m.in. z pism Victora Turnera opisujacego religijne
i rytualne zachowania plemienia Ndbembu. z drugiej jednak strony, podmiot ten jest
w petni zdyscyplinowany wobec litery prawa i prawidel ekonomii, ktore traktuje jako
autorytet i nadrzedng wobec siebie instancje¢, wrecz racjonalistyczne odbicie Jednego,
sprowadzonego do techniki iprawa. Chcac wyj$¢ ztego impasu zamykajacego si¢
w rytuale, prawie oraz ekonomii, nalezy wejs¢ na droge nowego podmiotu, konstytuowa-
nego przez wydarzenie jako co$ uniwersalnego, unoszacego si¢ poza partykularne dys-
kursy i skierowanego bezposrednio do kazdego pojedynczego podmiotu. Wydarzenie
tworzy podmiot w formule ,,nie..., lecz...”, czyli ,,nie” dla prawa (racjonalizacji, jednego

etc.), lecz ,.tak” dla wydarzenia jako drogi taski, ktora ponad jednym dokonuje indywidu-
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acji podmiotu, umozliwiajagc mu swobodne gtoszenie i kroczenie w procesie dochodzenie
do prawdy>°®,

Taki podmiot jest wtasnie tym, czego szuka francuski filozof, tj. podmiotem roz-
szczepionym i zdolnym do rewolucji. Taka strategia wyprowadza jednostke poza znane
jej dyskursy i kieruje ku wydarzeniu, zrywajac z wszelkim typami mediacji, ktore osta-
tecznie zawsze kierujg si¢ ku strukturom posredniczagcym, majgcym postaé nadrzedna

i wpisujaca sie w dyskurs panowania®®’

. Wydarzenie, jakim jest przyjscie Chrystusa, nie
opiera si¢ — zdaniem francuskiego filozofa — na zadnych znakach czy tez na innych dys-
kursach o charakterze odgdornego autorytetu. Jest ono czystym modelowym wydarzeniem
rewolucyjnym, wyrywajacym podmiot ze wszystkich mozliwych dyskursow
I prowadzacym go na drogg wiary. Innymi stowy, to nie racjonalne przestanki, cudowne
wydarzenia czy tradycja majg legitymizowa¢ czyny, lecz sama idea rewolucji jako nowe-
go poczatku ma by¢ tym, co konstytuuje podmiot i wspolnote. Mowige doktadniej: to
wiara w idee rewolucji jest juz samym wydarzeniem, ktére ma rozswietli¢ droge ku jej
wypelnieniu i ku procesowi jej urzeczywistniania®®®,

Podmiot rewolucyjny jest porwany przez samo wydarzenie, nie szuka potwierdze-
nia, lecz kroczy droga, ktdéra ma urzeczywistnia¢ gltoszone idee, bez zadnej legitymizacji.
Podmiot sam si¢ staje ta droga: tak jak chrzescijanin zostaje usynowiony i wrecz rowny
wszystkim bytom w gloszeniu prawdy, tak samo podmiot, porwany przez wiatr nadcho-
dzacych zmian, wie, ze glosi prawde bez zadnego odgérnego uprawomocnienia i bedzie
jej nos$nikiem oraz wykonawca. Jak widzimy, Alain Badiou stara si¢ wyciagna¢ wszystko,
co mozliwe, z chrzescijanskiego podmiotu jako przyktadu rewolucyjnego aktu. Nie sg to
zalozenia bezpodstawne, poniewaz chrzescijanstwo jako polityczno-egzystencjalna rewo-
lucja swoich czasow stanowi bezprecedensowe wydarzenie, ktéore porwalo thumy
I zmienito stosunki spoleczne. Jasno pisze o tym m.in. Marcel Gauchet, ktory widzi, jak
bardzo ta teologia zmieniata panujace W starozytnym Rzymie stosunki spoteczne®®®. Tak
samo francuski filozof tylko w taki sposob lub w takiej formie dostrzega mozliwosci
zmiany panujacych stosunkoéw spotecznych, ktore zjednej strony tkwig jedna noga
w racjonalistyczno-scjentystycznym $wiecie, gdzie istnieje tylko to, co nie umyka mate-

matyzacji, a z drugiej nadal sg zadluzone ,,podswiadomie” w religijnych urojeniach na
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temat metafizycznego jednego, ktory strukturyzuje zardbwno spoteczng, jak | podmiotowsg
rzeczywistos$¢. W ten sposob Badiou korzysta z dorobku chrzescijanstwa ze szczegolnym
uwzglednieniem pism Pawta jako tego, kto rozbit hegemoni¢ jednego na rzecz podmiotu
glodnego rewolucyjnego czynu i dokonujacego metanoi calego rzeczywistosci, tacznie
z samym sensem jednostkowej egzystencji.

Caty wywod Badiou — ktory dotyka religii, a doktadnie jej roli w postsekularnym
pejzazu $wiata zachodniego — skupiony jest gtownie na intuicji, ze gdzie§ nadal skrywa
si¢ formalna pokusa religii, jaka jest panowanie nad czlowiekiem i wspolnota. Jednak ta
religia nie skrywa si¢ W swoim instytucjonalnym czy tez tradycyjnym wymiarze, lecz
przetrwata w formie spadku intelektualnego. Wyraza si¢ on w ontologicznej kalkulaciji,
w ktorej to Jedno, czyli jakas forma metafizycznej absolutus, bedzie — parafrazujac An-
zelma — ,,czyms, ponad co nie mozna pomysle¢ niczego wickszego”. Wowczas nadal cate
imaginarium spoteczne oparte na jakiej$ nadrz¢dnej zasadzie, ktora je organizuje, tworzy
strukture spoteczng bazujaca na z géry okreslonej siatce symbolicznej. Ten fakt mozna
dostrzec m.in. w sile i wartosci prawa jako narzedzia, wspotczesnej emanacji Jednego
I jego wytycznych. Oczywiscie dla Badiou wspolczesnym Absolutem nie jest juz Bog
zadnej z religii czy tez Jego metafizyczne przetozenie na jezyk filozofii — jest Nim raczej
jakakolwiek forma panowania w sensie heglowsko-marksistowskim, ktéra uwaza si¢ za
zrodto oraz nienaruszalny autorytet. Ostatecznie Badiou lokuje problem wspoétczesnego
Jednego w systemie ekonomiczno-spotecznym, ktory mozemy okreslic w sensie filozo-
ficznym jako postmodernistyczny kapitalizm, a w sensie popularnym jako globalng
wspolnote liberalng $wiatopogladowo, opartg na gospodarce kapitalistycznej. Jednym jest
tu system kapitalistyczny, ktoéry ukrywa si¢ za obrazem tygla kulturowego jako wyrazu
rownosci | pozornego uniwersalizmu pienigdza.

Autor Bytu izdarzenia swoja filozoficzng refleksje stara si¢ budowac
w apokaliptycznym tonie: to kapital pod plaszczykiem wolnosci odbierze nam rzeczywi-
sta swobode, czyli mozliwo$¢ zmiany zastanych stosunkéw spotecznych. Francuski filo-
zof ustawia si¢ W pozycji rewolucyjnej wobec wroga, jakim jest globalny kapitalizm.
Mozna nawet powiedzie¢, ze Badiou zarysowuje obecny system $wiatowy jako proces
powstawania nowego Imperium®®, wobec ktorego nalezy sie sprzeciwié, trwajac
W czyms, co przypomina religijne uniesienie. Ta poetycka otoczka ma na celu wytgcznie

przyciagni¢cie uwagi do palacej sprawy rewolucji, ktorej zaangazowanie jest rowne grze
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0 zycie wieczne. Gdy postgpimy zgodnie z optykg Badiou i uswiadomimy sobie, ze he-
gemoniczny Jeden nadal funkcjonuje i nie dotkneta go sekularyzacja, ktora zburzyta mury
tylko instytucji religijnych, nalezy zmieni¢ strategi¢ izgodnie z duchem Heglowskigo
Aufhebung wchtongé i przetworzy¢ te tresci religijne, ktore moga postuzy¢ do zniesienia
panowania jako jednej formy fundamentalnej w zawigzywaniu si¢ spoteczenstwa. Model
przetamania tego impasu Badiou odnalazt w chrze$cijanstwie. z jednej strony chrzesci-
janstwo stanowi doskonaty przyktad rewolucji zaczynajacej si¢ od jednostkowego wyda-
rzenia®’!, ktére przemienia sam podmiot, rozszczepiajac go i tym samym konstytuujac
poza figurami takimi jak panowanie czy autorytet. Tym samym tworzy nowa formg sto-
sunkéw spotecznych, wyzbytych prymatu Jednego, ktory w tym wypadku byt skrywany
pod figurag Boga Ojca, a Jego emanacjg stato si¢ prawo. Przejscie od figury Ojca jako
symbolu struktur panowania do figury Syna jako braterstwa oznacza przejscie od rozu-
mienia relacji spotecznych jako bezustannej wymiany na rzecz wspdlnoty darow i task,
czyli poswigcenia i sprawiedliwo$ci opartej na mitosci, ktora kieruje wiasciwg redystry-
bucja dobr i podziatem pracy®’2.

Emanacjg hegemonii Jednego staje si¢ prawo, ktorego natura ujawnia sig¢, gdy
powiazemy je z grzechem. w $wietle nauczania §w. Pawla mozemy zauwazy¢, jaka jest
funkcja prawa w strukturze panowania. Oczywiscie gdy Badiou mowi 0 prawie, chodzi
mu o specyficzng forme, jaka przybrato w judaizmie czy tez przyjmuje obecnie w formie
prawa narodowego, handlowego etc. Jego zdaniem, prawo jest zawsze partykularyzujace,
czyli polega na wyszczegodlnieniu konkretnej grupy i na stworzeniu dla niej odpowiednie-
go kodeksu, okreslajacego katalog zachowania. Prawo zawsze odnosi si¢ do jakiejs kon-
kretnej grupy, w danej epoce juz skategoryzowanej. Pierwszg istotng funkcjg prawa jako
emanacji Jednego jest zdolnos¢ do organizacji i fragmentaryzacji przez wyszczegolnienie
okreslonych grup oraz narzucenie im konkretnego typu funkcjonowania. Prawo ustanawia
tym samym relacje powinnos$ci wobec Jednego prawodawcy. Tworzy przez to podmiot
bezrefleksyjny lub tez oddziela akt od mys$lenia. Podmiot bedzie wytacznie wykonawca
konkretnych zalecen, bez wzgledu na jego sytuacje mentalng®’3. Staje sie wiec idealnym
aparatem dla relacji zwanej panowaniem, dzigki mozliwo$ci umocnienia swojego autory-
tetu w literze. Klucz do odwrdcenia tego splotu Badiou widzi w pismach Pawta. Jak

wczesniej wspomnielis$my, prawo jest tam zwigzane z grzechem, jednak refleksja francu-
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skiego filozofa ma na celu dekonstrukcje samej natury prawa jako narzedzia uniwersali-
zujacego. Zgodnie Z intuicjg Pawta, gdyby prawo miato pochodzi¢ od Jedynego — to mu-
siatoby dotyczy¢ wszystkich, poniewaz swoim zasiggiem obejmuje on wszystkich, nie
czyni réznicy, nie dezintegruje zgodnie ze swoja naturg metafizyczng, gdzie catosc
i jedno$¢ sa stanem perfekcyjnym®’,

Prawo stwarza konkretng grupe, ktorg obejmujg zapisane dla niej powinnosci, ale
tym samym nie stwarza podmiotu, lecz poddanego, mechaniczng jednostk¢ pozbawiong
subiektywnych zdolnos$ci. Podmiot nie jest zbudowany na powinno$ciach, lecz na subiek-
tywnym dos$wiadczeniu, ktore podlega procesowi nieuwarunkowanej refleksyjnosci
i powstaje W oparciu 0 jego charyzme, czynigc go autonomiczng jednostka®’. Wydarze-
nie lub nawet wydarzenia, ktore nawiedzajg taki podmiot, majg wymiar aski materiali-
zmu, pozbawionej relacji powinnosci. Sg darmo danymi wydarzeniami, ktére otwieraja
podmiot na mnogos¢ i nadmiarowos$¢ rzeczywistosci — tym samym mowig W pewnej mi-
stycznej formie, ze to, co tu i teraz, nie jest ostatecznoscia, lecz droga do przebycia, na
koncu ktorej ujawniaja si¢ nowe mozliwosci. Prawo z kolei zamyka podmiot
W bezustannym podazaniu za pragnieniem. To w prawie miesci si¢ wlasciwie splot naka-
zu i zakazu, prawa i pragnienia. Prawo zawsze prowadzi do upadku i koniecznosci impli-
kowania relacji panowania, tj. naleznosci i zaptaty. Tak jak w tekscie Pawla, prawo zaw-
sze splecione jest z grzechem, wrecz nieswiadomie budzi pragnienia. Jest to idea tozsama
Z lewicujacg psychoanalizg oraz szkote frankfurcka, ktéra mowi na temat wirujacego ka-
pitatu jako machiny funkcjonujacej przez wzbudzanie pod$wiadomego pragnienia na gra-
nicy prawa.

Do takiego prawa podmiot bezwolnie dazy, kierowany dialektyka prawa
i pragnienia®’®. Nie jest to wolny podmiot, tylko podmiot pod panowaniem litery prawa,
ktore ustanawia stosunki spoteczne, W tym proces wymiany, a w jego zakres wchodzi
zaspokojenie pragnienia. Tylko wyjscie spod tego panowania, jakim jest W jezyku religij-
nym zbawienie, rozumiane jako zycie wedle wydarzenia, subiektywnego przezycia, wy-
zwala spod prawa jako automatyzmu i dazenia do realizacji pragnien. Kapitat i prawo
staty si¢ odpowiednikami grzechu i prawa, ktore sg ze sobg W wiecznym splocie. Kapitat
Oznacza pragnienie — jest samym przedmiotem pragnienia oraz pragnieniem narzedzia,

przez ktore mozliwe bedzie zrealizowanie innych pragnien. z kolei prawo ustanawia
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funkcjonowanie logiki kapitalu na poziomie spotecznym, czym zarazem wznieca W nas
pragnienie jego zdobycia nawet za cene jego ztamania, co wigze si¢ czesto Z calg gamg
aberracji na poziomie $wiata finansé6w i bankow przekraczajacych prawo. Jedynie prze-
kroczenie hegemonii prawa i kapitatu przez taske wydarzenia otwierajacego droge do
zbawienia, jakim jest obudzenie podmiotowego zycia zdolnego do odrzucenia panowania
jako niezbywalnego elementu struktury spotecznej, pozwoli wyj$¢ z impasu, jaki prezen-
tuje nam obecny system spoteczno-ekonomiczny®’’. Rozszczepiony podmiot musi zmie-
rza¢ $ciezka, ktora prowadzi procedura prawdy, niczym u Hegla: cala egzystencja
i wszelkie akty maja wymiar procesualny. Tylko w takiej konstelacji podmiot niczym
Apostot jest ciggle w drodze, by dziata¢ i urzeczywistniaé swoje przestanie. Jest on po-
wotany do gloszenia swojego subiektywnego do§wiadczenia prawdy.

To dos$wiadczenie ma wymiar uniwersalny, poniewaz jest skierowane do kazde-
go°’8, podobnie jak wydarzenie Zmartwychwstania dotyka indywidualnie, a jego mozli-
wosci dotycza kazdego. w tym tkwi jego egalitaryzm. Analiza podmiotu, jaki wedle Ba-
diou kreuje chrzescijanstwo, nie stanowi tylko filozoficznej sztuki dla sztuki, lecz jest
proba rekonstrukeji modelowego podmiotu rewolucyjnego. Francuski filozof wycigga
wnioski z dwudziestowiecznych rewolucji, a szczegoélnie z rewolucji, jaka miata miejsce
w imperium rosyjskim na poczatku XX wieku. Zotnierzem tamtej rewolucji stat sie prole-
tariat, ujmowany poprzez funkcje, jaka spetnia W systemie podziatu pracy. Owczesny
robotnik nie posiadat srodkow produkcji, lecz byt tylko narzgdziem burzuazji. Jednak
caly ten rewolucyjny ruch okazat si¢ chybiony, a okreslenie proletariusza przez jego rolg
W procesie produkcji nie dostarczyto oczekiwanego efektu, jakim miala by¢ zmiana men-
talna (czytaj: podmiotowa) samego adresata rewolucji. Wrecz przeciwnie: byt to element
czesto Kontrrewolucyjny lub dazacy do obalenia systemu komunistycznego w Krajach
dawnego ZSRR oraz w jego panstwach satelickich.

Lekcja wyciagnigta z tej historycznej porazki dotyka istoty rewolucji, ktora nie
ma by¢ masowym przejeciem wladzy przez okreslong grupe spoteczna, lecz ma si¢ za-
czyna¢ od podmiotu i od jego przemiany. Rewolucja staje si¢ sprawg subiektywnag, tak
jak wiara: aby mogta zosta¢ gloszona, wpierw musi przemieni¢ podmiot i nada¢ mu no-
wa jako$¢. Jest to wrecz identyczna intuicja, jaka ma miejsce W nawrdceniu religijnym.

Pawet pisze 0 tym w Liscie do Koryntian w bezposredni sposob: ,,Tak wiec, jesli ktos jest

57 Tamze, s. 92.
578 5, Klosowicz, 0 wiernosci wydarzeniu, dz. cyt., s. 56.

237



w Chrystusie, nowym jest stworzeniem; stare przemineto, oto wszystko stato si¢ nowe” (2
Kor 5,17). Jak widzimy, Badiou identycznie pojmuje przemiang jako krok czysto subiek-
tywny, majacy na celu stworzenie nowego podmiotu, ktory bedzie zdolny glosi¢ uniwer-
salng prawd¢ — ,,uniwersalng” znaczy tutaj dostepna dla kazdego, ze wzgledu na mozli-
wosci skierowang do wszystkich. Jednak przyjecie tej prawdy nie lezy w funkcji spotecz-
nej, jaka pehi religia, lecz W $§wiadomosci, a doktadnie w dyspozycji do uznania wyda-
rzenia przemieniajacego i wzywajacego do podazania za prawda®’®. Ten wyzej podany
schemat jest po prostu zimmanentyzowanym nawroceniem, ktorego energia ma teraz shu-
zy¢ sprawie rewolucji.

Jednak chcac doprowadzi¢ do zaistnienia procesu rewolucyjnego i subiektywnej
przemiany, w ktorej podmiot zyskuje charakter rozszczepiony, musi tego doswiadczy¢
pewna zbiorowos$¢, ktora staje si¢ grupa antysystemowa, formalng antystrukturag wobec
zastanej struktury spotecznej. Podobnie jak bylo to w pierwszych wiekach chrzescijan-
stwa, rézne grupy spoteczne przyjmowaty nowg religi¢, doprowadzajac ostatecznie do
zmiany stosunkoéw spotecznych w starozytnym Rzymie, ktdry coraz bardziej zaczynat
opiera¢ si¢ na etyce oraz teologii chrzescijanskiej. Innymi stowy, immanentna struktura
zostala rozbita przez transcendentng antystrukturg, ktora zapatrzona w wiecznos¢, posia-
dajaca nadziej¢ i energig, sitg rozpedu i wiary w swoje zwyciestwo W wiecznosci wpro-
wadzita transcendencj¢ W immanencj¢, tym samym rozbijajagc dawny $wiat i asymilujac
lub unicestwiajac dawny $wiat teologiczno-filozoficzny. Rolg tego mesjanistycznego ru-
chu — zdaniem Badiou — obecnie przyjmuje lewica, ktora jest antystruktura wobec nurtow
prawicowych, majacych na celu petryfikacj¢ zastanych stosunkéw spotecznych. Ruchy
wywodzace si¢ W filozoficznym sensie od lewicy Heglowskiej stanowiag wcielenie imma-
nentnego kolektywnego Mesjasza (jak np. partia komunistyczna), ktory rowniez konsty-
tuuje si¢ W oparciu 0 wydarzenie (np. rewolucje). Wspotczesnym przyktadem takich dzia-
tan moze by¢ np. dyskryminacja na tle etnicznym, ktora zauwazona przez lewicowy nurt
polityczny bedzie formg wydarzenia przemieniajagcego wrazliwos¢ danej jednostki, co
prowadzi do powstania antystruktury, ktora opiera wspolnote na bazie prawdy, wydoby-
wania problemu oraz jego rozwigzania, tym samym tworzac nowa forme¢ funkcjonowania

spoteczenstwa®®,

579 Tamze, s. 80.
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Cel, jaki przyswieca Alainowi Badiou, nic ma wymiaru stricte religijnego, jest ra-
czej probg walki ze strukturg spoteczng, aby ta nie skostniata i nie zostata pokonana przez
neoliberalng §wiatopogladowo oraz kapitalistyczng gospodarke, gdzie gtownym celem
jest utrzymanie status quo systemu. Jednak by obudzi¢ w spoteczenstwie ducha walki,
araczej sprowokowac zaistnienie antystruktury, niecodzowna jest energia religijna, ktora
poniesie podmiot zgodnie z duchem wydarzenia. Religia wiec stanowi ten brakujacy ele-
ment w zachowaniu zar6wno jednostkowym, jak I spotecznym, ktorego tak bardzo obec-
nie potrzeba.

Nie chodzi jednak o przyjecie tresci religijnych wraz z pojeciowym inwentarzem
religii w postaci bytu absolutnego, réznych form transcendencji jako pozaswiatowosci
czy tez bajkowej narracji. Badiou skupia si¢ na ,,tajemniczej” zdolnosci religii do prze-
miany ,,Ja”, do duchowej metamorfozy z jednej strony budzacej do zycia autentyczng
subiektywnos¢, wykraczajaca poza doznania natury hedonistycznej, a z drugiej otwieraja-
cej na dobro wspdlne. Proste mechanizmy, jakimi dysponuje religia (m.in. akt wolitywny
zawierzenia), jak pokazuja nam to pisma Pawla, s3 w stanie rozbi¢ partykularyzmy
I stworzy¢ sile spoteczno-tworcza, zdolng przeksztalci¢ relacje spoteczne wraz ze spo-
tecznym imaginarium®®, w tym materiale mitologicznym francuski filozof dostrzega po-
tencjat, ktory nalezy zimmanentyzowac, a wtedy moze sta¢ si¢ on zalgzkiem do czynu
rewolucyjnego®®?.

Tezy Badiou staja si¢ racjonalniejsze, jesli potrzebe ,,duchowej” przemiany spo-
tecznej jako istotnego elementu rewolucyjnego odniesiemy do roli, jaka zawsze graty
przemiany na polu religii podczas przeformutowania si¢ struktury spotecznej. Doskona-
tym przyktadem staje si¢ chrzescijanstwo, ktore od starozytnosci zmieniato duchowe pre-
dylekcje cywilizacji zachodniej, a wrecz byto jej ideowym fundamentem, nadajgcym czg-
sto nawet nieSwiadomie cel rozwoju. Mozemy nawet zaryzykowac teze, ze liberalne na-
piccia, a doktadnie napigcie do zbudowania $wiata wolnych podmiotow, nieskazonych
poddaniem oraz partykularyzmami, ma swoje korzenie w postaci Chrystusa. Byto to wy-
darzenie, ktore spetnito funkcje zalgzka, stuzgcego do przetamania spetryfikowanej tra-
dycje hierarchicznosci bytow ihegemonii Jednego jako idealu, przejawiajacego si¢
w kulturze w wielu formach: od ,,0jca” po nowoczesny korporacjonizm. To zwycigstwo

bylo mozliwe tylko dzigki figurze Syna, ktéra ktadzie kres wszelkim sposobom panowa-
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nia, gdyz zrownuje wszystkich, usynawiajac kazdego, kto uwierzy w to wydarzenie,
a tym samym dekonstruuje figure Ojca jako Pana®®,

W tej mysli ukryte jest rowniez psychoanalityczne zacigcie francuskiego filozofa,
ktory stara si¢ zaaplikowac terapi¢ psychologiczng na skale spoteczna. Zgodnie z duchem
psychoanalizy (m.in. w ujeciu Jacques’a Lacana) figura Ojca zawsze jest elementem ha-
mujacym, strozem prawa i prawodawcg oraz kreatorem siatki symbolicznej w relacjach
spotecznych, atym samym tworcg stosunkow panujacych miedzy podmiotami. Usyno-
wienie moze oznacza¢ upodmiotowienie si¢, bez koniecznosci siggania po autorytet Ojca
w celu legitymizacji wlasnego ,,Ja”. Oczywiscie, kryja si¢ tu echa psychoanalityczne,
ktorym najblizej do Lacanowskiej analizy figury Ojca i jej gtdéwnej funkcji, jaka jest na-
dawanie czy legitymizowanie tozsamosci. Innymi stowy, figura Ojca strukturyzuje rze-
czywistos$¢ i okresla miejsce kazdej jednostki w systemie symbolicznym. On jest prawo-
dawca i kreatorem rzeczywistosci zarowno jednostkowej, jak i spotecznej. Zgodnie
Z logika wywodu Alaina Badiou, Jezus przetamuje hegemonie tej figury i zastgpuje ja
figurg Syna jako rownosci I autonomiczno$ci. W tym epokowym momencie otworzyla si¢
przestrzen na nowa forme¢ egzystencji, opartej na jednostkowej ekspresji oraz samosta-
nowieniu.

Jak widzimy, wtym dlugim wywodzie Badiou dazy do immanentyzacji
I sekularyzacji kategorii typowych dla chrzescijanstwa w celu odnowy myslenia. Wszel-
kie kategorie — jak taska czy zmartwychwstanie — sg umieszczone W narracji wydarze-
niowej jako jednorazowej sytuacji, uniwersalnej ze wzgledu na swojg tres¢ i mozliwosc¢
egalitarnego przyjecia i przemieniania jednostki, co pociaga za sobg cate spotecznosci.
Celem tych dzialan jest zburzenie konstrukcji, jaka jest obecny system spoteczny, ktory
w swych mrokach nadal kieruje si¢ dzika i pierwotng religijnoscig rodem z religii archa-
icznych. Wciaz bazuje na podmiotach typu liminalnego, ktére przybraty posta¢ wspotcze-
snego ptynnego podmiotu. Dla francuskiego filozofa ciagle tkwimy w strukturach pano-
wania opartych na mitycznych przestankach, lecz ubranych w wolnos$ciowo-
oswieceniowy kontekst. Chcac dokona¢ przemiany, nalezy uderzy¢ w jadro systemu, czy-
li wydoby¢ jego duchowe sity. Jednak by tego dokona¢, czyli zreorganizowa¢ $wiat du-
chowy, potrzebna jest religijna sita, herezja. Jak w czasach Jezusa herezja rozbita pewna

siatke symboliczng, demitologizujgc stosunek panowania, tak i teraz nalezy zdemitologi-
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zowac i sprowadzi¢ do immanencji logike religii, by nadawata si¢ do celu praktycznego,
jakim jest rewolucja spoteczna.

Refleksja Badiou na temat religii oraz jej teoretyczno-praktycznej wartosci nie
stanowi jakiego$ radykalnego novum, nawet w przypadku tak areligijnej postaci, jaka
reprezentuje francuski filozof. Jego praca wpisuje si¢ raczej W szerszy krag myslicieli
lewicowych, ktorzy po wiekach idiosynkratycznego ,,wstretu” wzgledem wszelkich
mtranscendencji” zwrdcili swe spojrzenia ku religii jako funkcji w systemie spotecznym.
Religia stala si¢ interesujaca dla tych nurtow, poniewaz w obliczu fragmentaryzacji rze-
czywistosci — to znaczy tworzenia si¢ nowych specjalizacji w ramach systemu globalne-
go, ktory niejako zepchnat religi¢ na plan dalszy, odrzucajac jej organiczng wizje rzeczy-
wisto$ci — religia wydaje si¢ brakujacym elementem egzystencjalnym. Badiou zwraca
uwage na dialektyczng strukture religii — z jednej strony podkresla podmiotowo$é
w autentycznym akcie wiary, a z drugiej wpisuje zawierzenie w holistyczne ujecie $wiata.
Innymi stowy, religia stanowi antystruktur¢ lub antysystem wobec zastanego systemu,
poniewaz jej ujecie ma wymiar zardéwno podmiotowy, jak

%84 'w obliczu globalnych technokratycznych systemow,

I wspolnotowy/uniwersalistyczny
ktére sa zogniskowane wobec problemu pomnazania dobr, kwestie natury egzystencjal-
nej, spotecznej czy tozsamosciowej staja sie rezydualne i moga zaistnie¢, jesli wpisuja sie
w logike kapitatu. w innym wypadku bedg odestane do sfery prywatnej i tym samym po-
zostaja nierozwigzane, co moze skutkowac ich przeniesieniem na inne sfery zycia, ktore
przejma funkcje nienalezaca pierwotnie do ich roli w systemie: przyjma pozycje senso-
tworcza, jaka mogg by¢ wszystkie ersatze religii, wystepujace wraz z najbardziej atako-
wanym przez Badiou, tj. absolutyzacja pienigdza. Droga Badiou wiedzie wtasnie przez
obalenie wszelkich quasi-senso-tworczych zjawisk, przez inne zjawisko nadajace sens
0 charakterze zimmanentyzowanej religii.

Peter Beyer, religioznawca oraz socjolog religii, zauwaza podobienstwo oraz
funkcjonalng zbiezno$¢ migdzy wspotczesnymi ruchami spotecznymi o charakterze anty-
systemowym a samg religig. Zarowno religia, jak i ruchy spoteczne skupiajg si¢ na pro-
blemach rezydualnych dla globalnego spoteczenstwa skupionego na pomnazaniu dobr,
ktore przybraty wymiar absolutu. Problemy wyparte — by postuzy¢ si¢ nomenklaturg psy-
choanalityczng — stajg si¢ tak naprawde kwestiami dotykajgcymi istoty dylematéw pono-

woczesnego spoleczenstwa. Alain Badiou z racji swoich predylekcji do angazowania si¢
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sprawy natury spotecznej jest Swiadomy tych probleméw i zarazem wie, ze samo zaanga-
zowanie ruchéw Spotecznych nie przynosi spodziewanego rezultatu z oczywistego powo-
du: a mianowicie te ruchy majg efemeryczng forme, typowa dla obecnego spoleczenstwa,
ktére organizuje si¢ szybko, lecz réwniez wszelkie formy zaangazowania ulegaja bardzo
szybkiej dezintegracji. Brakujacym elementem okazuje si¢ opisywana wczesniej energia
religijna, ktora przez wydarzenie i transcendowanie jest w stanie obudzi¢ podmiot, uwol-
ni¢ go od brzmienia autorytetu jako instancji legitymizujacej doswiadczenie 1 skierowac
spojrzenie w przysztose.

Praca, jakg musi wykona¢ filozof teoretyk, jest praca immannentyzacji przestania
religijnego i odarcia go z nachylenia ku transcendencji oraz sekularyzacji poj¢¢. Ten ruch
ma sens, gdy wezmiemy pod uwage dwa aspekty w pracy Badiou. Pierwszym jest wyj-
$cie spod struktury panowania, spod niekonczacej si¢ dialektyki pana i niewolnika, zako-
rzenionej w religii; jest to mozliwe tylko przez sama religie, ktora siebie dekonstruuje.
Drugim jest rewolucja jako forma zmiany systemu spoteczno-ekonomicznego, czyli
wprowadzenie prawdziwego uniwersalizmu oraz sprawiedliwszej redystrybucji dobr.
Chcac w kontekscie teoretycznym osiggnac¢ cel, jakim jest zburzenie ,,nowego zdecentra-
lizowanego i globalnego Rzymu”, Alain Badiou $wiadomie siega po chrzeScijanstwo,
ktére w pewnym sensie dokonato podobnej rewolucji na miar¢ swoich czasow.

Chrzescijanstwo dokonato doktrynalnego odwrocenia prawd swoich czasow. Me-
sjasz ponosi kleske, bogactwo przestaje by¢ przywilejem wybranych, struktura symbo-
liczna spoteczenstwa ma si¢ nijak do transcendencji. Innymi stowy, krol/cesarz nie ma nic
wspolnego z Bogiem, przynajmniej w mysli Jezusa iJego uczniow. Jest to doskonata
lekcja, jak podwazyé fundamenty systemu°®®. Jak widzimy, Badiou jest pierwszym filo-
zofem z nurtu immanentnej religii, tj. ruchu, ktory ma na celu wywotanie rewolty myslo-
wej oraz spotecznej. Celem jest nadszarpnigcie, a najlepiej unicestwienie obecnego sys-
temu. Odzyskanie stuchu religijnego myslicieli przez nowa lewic¢ daje jasny sygnal, ze
energia potrzebna do wyjscia z danego systemu jest w nim samym zawarta, tylko nalezy
ja przeksztalcic, tak jak zrobito to samo chrzescijanstwo.

Glos, jaki zabiera Badiou w kwestii zbiezno$ci formalnej aktu religijnego i czynu
rewolucyjnego, jest czgécig zsekularyzowanego profetyzmu, ktory wiesci nadejsScie nowej
formy poddanstwa. Bestig W tej apokaliptycznej narracji staje si¢ efemeryczne imperium.

Mimo wielu réznic, konceptualnego ducha na temat nowego totalizujagcego Pana oddajg
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prace Michaela Hardta i Antonio Negriego. Badacze ci dotykajg kwestii ponowoczesnego
Imperium, ktore rodzi si¢ lub nawet jest juz obecne. Jest to Imperium zdecentralizowane,
W ktérym nie sp0sob zlokalizowad instytucji czy jednostki zarzadzajacej. Nowoczesne
Imperium, ktére ma charakter globalny, rozmywa granice miedzy polityka, kultura, eko-
nomig i naturg | wprzega calg rzeczywisto$¢ W proces produkcji i pomnazania kapitatu.
Innymi stowy, produkcja, a raczej myslenie W kategoriach produkowania zarowno mate-
rialnego, jak i niematerialnego oraz mnozenia kapitatu stato si¢ paradygmatem kognityw-
nym.

Czlowiek ponowoczesny okre$la siebie poprzez aparat sytemu kapitalistycznego.
Nic nie umyka nowemu Jednemu, czyli pienigdzom, ktore staty sie spiritus movens kaz-
dego ludzkiego czynu czy mysli. Od warstwy czysto materialnej po symboliczng —
wszystko zostato przesigknigte walutg jako jedynym miernikiem®®, Ten aspekt moneta-
ryzacji nawet sfery symbolicznej mozemy dostrzec juz w pop-kulturze, ktora wydaje sad
natury estetycznej i aksjologicznej wyltacznie przez pryzmat policzalno$ci. Jako$é pro-
duktu nie jest oceniana przez pryzmat tego, czym jest w swym materialnym sensie, lecz
przez pryzmat marki, jaka jg dystrybuuje/produkuje. Istota tej zmiany jest to, Ze nie
przedmiot sam w sobie jest nosnikiem wilasnej wartosci, lecz reprezentujace go logo staje
si¢ symbolem jakosci oraz samg jakos$cig. Jednak ten symbol wpisany jest W siatke sym-
boliczna/strukturg, ktora dokonuje hierarchizacji warto$ci na podstawie ceny czy wyceny
rynkowej, okreslajacej dany przedmiot w catej strukturze. Ten krotki przyktad ma na celu
zobrazowanie, ze kazda sfera ostatecznie odnosi si¢ do wartosci ekonomicznej i jej status
W hierarchii bytow jest okreslany tylko w odniesieniu do wartosci pieni¢znej, jakg repre-
zentuje. Alain Badiou, jak wielu jemu podobnych, stara si¢ walczy¢ z nowa religig Jedne-
go, ktorg stal sie kapitat i jego cigglte pomnazanie.

Ten wielogtos w walce z nowym balwochwalstwem ma dlugg tradycje w Swiecie
Zachodu, jest zwigzany z jego eschatologicznymi zapgdami, a raczej z pragnieniem wy-
zwolenia i stworzeniem nowego nieba. Jest to pragnienie, ktére dochodzi do glosu od
kilkuset lat, wraz z upadkiem idei civitas dei®®’ Bog coraz bardziej oddala si¢ od ziemi,
a czlowiek, spogladajac w niebo, nie widzi tam miejsca przebywania istoty najwyzszej
oraz ptynacej z niego opieki. Spogladajac w gore, cztowiek wspolczesny widzi juz tylko

przepastng przestrzen, W ktorej odgrywa tylko nieznaczaca epizodyczng rolg. Ta nowa
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rola w kopernikanskim $wiecie uswiadomita ludziom, ze jedyna mozliwo$¢ i zadanie,
jakim jest poprawa warunkow zycia I relacji spotecznych, spoczywa na barkach narodow
$wiata. Rozpadajacy si¢ §wiat szybko sam zaczynal szuka¢ mozliwosci samozbawienia,
ktora stala si¢ zakamuflowang idée fixe i rzucita cien na sposdb myslenia az do czasow
obecnych. Zbawienie i caly jego eschatologiczny inwentarz zostaty zimmanentyzowane
I wciggniete W wewnatrz§wiatowg rozgrywke. Modus zbawienia w immanencji byt juz
pragnieniem alchemikow, ktorzy ex opere operantis starali si¢ wytworzy¢ $rodek zbawia-
jacy, lecz jego echa byly ciagle styszalne, od optymistycznych nad zachwytéw nauka
i zbawcza moca poznania zrozumienia i technicznego przeksztalcenia rzeczywistosci
przez heglowski determinizm dziejow, W ktorych to Duch Absolutny zjednoczy si¢ ze
Swiatem®®,

W ten wieloglos wpisuje si¢ rowniez Badiou, ktory ze strony lewicy heglowskiej
i marksizmu stara si¢ wypracowa¢ wizj¢ nowego raju. Jego prace wpisane sg W Krag cia-
zacy zawsze do dna ludzkiego jestestwa, gdzie dochodzi do glosu intuicja, Zze ten $wiat
nie moze tak wygladac i nie moze nadal tak funkcjonowac. Niegdy$ cata praca zbawcza
byta w rekach Boga, teraz pozostawiono ja ludziom. w postsekularynm §wiecie nie ten,
kto jest namaszczony przez Boga, staje si¢ profeta, lecz ten, kto styszy cierpienia
i niesprawiedliwo$¢ i ma by¢ gotowy, by nies¢ stowo otwierajace. Tak jak niegdys chrze-
Scijanstwo dekonstruowato system panowania oparty na religijnych zasadach, tak teraz

»religia kapitatu” musi zosta¢ przeksztalcona przez nowa religie.

Religia po psychoanalizie — fundament rewolucji

W pracach Alaina Badiou wybrzmiewaja rzeczywiste intencje, jakie stoja za my-
Slicielami lewicy postheglowskiej, gdy zajmuja si¢ oni religia ijej miejscem
W postsekularnym $wiecie. Jak juz widzieliSmy, nie mamy tu do czynienia
z odrestaurowaniem religii | przywrdceniem jej naleznego miejsca, jak rowniez nie jest to
proba ostatecznego rozprawienia si¢ Z religig | wystania jej w odmety przesztosci. Cel,
jaki przyswieca tej strategii myslenia, dotyczy raczej religii i jej funkcjonalnego trwania,
ktore nie konczy si¢ wraz z zanikiem zaangazowania W tradycyjne ruchy religijne. Ta
grupa mysSlicieli stara si¢ raczej wskazaé, ze cho¢ zewnetrznie religia wydaje sig¢

W odwrocie, to wcigz jest obecna W strukturze spolecznej, wrecz jest elementem wigza-

588 Tamze, s. 197.
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cym spoleczng strukturg. Oczywiscie posrod catej rzeszy filozoféw problematyka religii
W postsekularnym ~ $wiecie jest rozwazana na roznych plaszczyznach, lecz
w konceptualnym sensie ich intencje wydaja si¢ tozsame, dlatego ten segment pracy sta-
nowi jednos¢. Réznice wynikaja tylko z roztozenia akcentow czy przyjetej metodologii.

Pierwszy z zaprezentowanych przedstawicieli mysli lewicy postheglowskiej za
fundament swoich prac wybral osobliwg ontologi¢, ktora wskazywata na bezzasadnosé
przyjmowania wszelkich ontoteologicznych koncepcji, co de facto w praktyce oznacza
opowiadanie si¢ za trwaniem systemu opartego na strukturach panowania. Przyjecie ta-
kiej ontologii ma tez swoje podtoze praktyczne, poniewaz stanowi narzgdzie legitymizu-
jace w dyskursie publicznym tezy lewicy postheglowskiej ijej wspotczesnych mutacji.
Tym samym to narracja sytuujaca si¢ na lewo od Hegla przejmuje problematyke sprawie-
dliwosci spotecznej i etycznych aspektow egzystencji spoteczenstwa. Odpowiada to
wrazliwosci, za jaka kiedy$ byta odpowiedzialna sama religia, gdy stawata si¢ duchowym
prawodawcg panujacych stosunkdow spotecznych. Wszelkie mozliwe rewolucyjne zmia-
ny, jakie zachodza w relacjach wewnatrz wspdlnoty, odbywatly si¢ zawsze w ramach sfe-
ry sacrum. Sfera ta albo zostawata reformowana, jak stato si¢ np. podczas rewolucji pro-
testanckiej, albo przechodzila etap transformacji, albo dochodzito do zastgpowania
Z elementami wchlonigcia, jak w przypadku islamu czy chrzescijanstwa. To zaintereso-
wanie religia ma wigc wymiar antropologiczno-spoteczny, poniewaz stara si¢ wytropic te
czynniki kulturowe, ktore sg w stanie ,,natchna¢” cztowieka do zrobienia kroku ku rewo-
lucji.

Rewolucja kulturowa — zmiana stosunkow spotecznych, inspirowana mysla reli-
gijng 1wzorowana na niej — stanowi miejsce spotkania koncepcji Alaina Badiou
z pracami stowenskiego pop-filozofa Slavoja Zizka. Laczy ich ten sam cel, jakim jest
ostateczne rozprawienie si¢ ze strukturami panowania i wszelkimi mutacjami ,,Panglos-
sa”, na rzecz nowego spoteczenstwa 0 mglistym, komunistycznym charakterze. Opowia-
dajg si¢ oni za wizjg wspodlnoty parakomunistycznej: wychylonej w przysztos¢, transcen-
dujacej jednostkowe zycie na rzecz wspolnego dobra i przysztosci. Badiou starat sie to
zrobi¢ na kanwie ontologii potaczonej z chrzes$cijanstwem bazujagcym na pismach $w.
Pawla. z kolei u stowenskiego filozofa baz¢ stanowig m.in. marksizm, heglizm
I psychoanaliza. Stara si¢ on tropi¢ nowe formy religii W postsekularnej rzeczywisto$ci
zgodnie z duchem mistrzéw podejrzen. Podobnie jak autor Bytu i zdarzenia, Zizek lokuje
nowoczesne quasi-religie hierarchizujgce spoleczenstwo wedle nowych form symbolicz-

nych w systemie ekonomicznym. Dla Zizka reprezentantem religijnej spuscizny jest po-
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zornie sekularny system, jakim jest kapitalizm, a doktadnie spoteczenstwo zbudowane na
fundamencie gospodarki kapitalistycznej. Nie mam tutaj na mysli tylko ideowej legitymi-
zacji, jaka kapitalizm znalazt w protestantyzmie, aco trafnie wykazal Max Weber
w swoim klasycznym dziele Etyka protestancka a duch kapitalizmu. Stowenski filozof
jest blizszy koncepcji Waltera Benjamina, ktory w strukturze systemu kapitalistycznego
dostrzegl cztery wlasciwosci typowe — jego zdaniem — dla religii.

Wedle koncepcji jednego z protoplastow mysli szkoly frankfurckiej, kapitalizm
jest, po pierwsze, religig czystego Kultu, bez teologii i bez jakiej$ religijnej ideologii. Ka-
pitalizm jest wylacznie czysta praktyka, czyli czczeniem pienigdza i podtrzymywaniem
bezustannej wymiany — handlu.

Ten aspekt wigze si¢ z drugim elementem, a mianowicie z permanentnym trwa-
niem kultu. Uwielbienie dla pienigdza oraz praktyka cigglej wymiany majg trwa¢ wiecz-
nie, nie ma chwili wytchnienia ani dnia powszedniego, ktory jest w stanie wytyczy¢ gra-
nic¢ migdzy sacrum a profanum. Cztowiek w systemie kapitalistycznym jest zobligowany
do bezustannego praktykowania kultu wymiany, konsumpcji i pomnazania dobr. Kazdy
dzien jest swiety, a kazdy dzien §wigty nalezy Swieci¢: konsumowaé oraz poddawac si¢
cyrkulacji kapitatu.

Trzecig wlasciwoscia typowa dla religii, wystepujaca zarazem w Systemie kapita-
listycznym, jest obarczanie jej wyznawcoOw poczuciem winy czy wrecz czynienie ich eg-
zystencji winng. Ciagle pragnienie posiadania oraz niemozno$¢ sprostania wymaganiom
rynku prowadza do poczucia winy, ktorego nie da si¢ usung¢, poniewaz kapital ciagle
produkuje nowe przedmioty pragnienia. Wina juz nigdy nie moze by¢ odkupiona. Proces
obarczania wing W kapitalizmie rozszerza si¢ do takich rozmiarow, ze dotyka nawet sa-
mego Boga, ktory staje si¢ winny tego, ze nie moze zrealizowaé pragnien cztowieka
I zostaje ,,Sciggniety Z niebios” (transcendencja) na ziemi¢ (immanencja), CcO
w konsekwencji prowadzi do Jego destrukcji czy dekonstrukcji. Tak wiec kapitalizm oka-
zuje si¢ czysta praktyka bez zywego Boga, bezustannym kultywowaniem az do kresu.
z tego wynika czwarta cecha religii kapitatu, a mianowicie ukrycie Boga czy wrecz Jego
dekonstrukcja i oddalenie.

Walter Benjamin stara si¢ W swoim do$¢ enigmatycznym stylu pokaza¢ cigglosé
zjawiska religii, trwajacego przez wieki. wtym wypadku kapitalizm stanowi element
myslenia religijnego: wywodzi si¢ on z chrzeScijanstwa juz po wieszczonej przez Nie-
tzschego $mierci Boga, ktora wiare przeksztatcita w czysty kult i praktyke. Obrazy $wie-

tych zostaly zastapione banknotami dzialajacymi na ludzi w podobnie podniecajacy
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i magiczny sposob. Cztowiek nadal znajduje si¢ pod pregierzem Pana, lecz nie pod
wplywem transcendentnego bytu, lecz przyttoczony przez immanentny absolut, jakim jest
kapital, ktéry organizuje zycie jednostek i wspolnoty®®®,

Ta wzmianka o teorii Benjamina oddaje ducha filozofii Slavoja Zizka jako konty-
nuatora dziedzictwa mistrzow podejrzen. Krytycznemu spojrzeniu stowenskiego filozofa
nie uszedl uwadze religijny charakter systemu kapitalistycznego. w optyce Stowenca we
wspoltczesnym $wiecie utrzymywana jest cigglto$¢ zachowania typowo religijnego. R6z-
nica polega tylko na przeniesieniu tego zjawiska pod powierzchni¢ pozornie ze§wiecczo-
nego iodczarowanego $wiata. Pojecie ,,przeniesienia” jest tu zupelnie na miejscu
i wskazuje na metodologiczne zakorzenienie stowenskiego pop-mysliciela. Dla Zizka
filozoficznym zapleczem jest mieszanka Marksa z Heglem po wizycie u psychoanalityka.
Ta intelektualna konstelacja w znaczacy sposéb wptywa na rozumienie religii, 0 ktorym
juz wezesniej pisaliSmy.

Musimy jednak wrocié do fundamentow filozofii religii Zizka, bo to pozwoli nam
zrozumie¢, dlaczego zdaniem autora Wzniostego obicktu ideologii nadal tkwimy
w religijnych schematach myslenia, ubranych w nowe szaty. Jak juz to sygnalizowali$my,
w jego filozofii religia ma wymiar funkcjonalny, a méwiac doktadniej: spetnia okreslong
funkcje psychiczng. Jej role mozna zredukowa¢ do funkcji sensotworczej, ktorej celem
jest nadanie znaczenia zimnej i czystej rzeczywistosci, nazwanej porzadkiem realnym.
Sfera okreslona jako realne nalezy do kluczowych trzech porzadkow ludzkiej psychiki. Sg
nimi: realne, wyobrazeniowe oraz symboliczne. Doskonatym przyktadem realnego jest
interpretowanie globalnej pandemii spowodowanej wirusem COVID-19 jako wydarzenia
czysto przypadkowego, czego$, co zaistniato bez zadnych intencji. Czyste zjawisko bio-
logiczne bez jakiego$ ukrytego sensu. Zderzenie z realnym ukazuje nam zycie jako co$
przypadkowego i pozbawionego transcendentnego sensu, bez wzgledu na budowane
przez nas konstrukcje ideologiczno-duchowe, shuzace niczym tarcze®®.

W petni $§wiadome funkcjonowanie W porzadku realnym jest niemozliwe, ponie-
waz destabilizuje psychike oraz pozbawia znaczenia i Sensu jednostkowa egzystencje,
redukujac ja do przypadkowego biologicznego faktu. Dlatego nasze wtadze psychiczne

,konstruuja” alternatywny sposob postrzegania rzeczywistosci, jakim jest porzadek sym-

589 W. Benjamin, Kapitalizm jako religia, dz. cyt., s. 132-134.
590§, Zizek, Pandemia! Covid-19 trzesie Swiatem, ttam. J. Maksymowicz-Hamann, Warszawa 2020, s. 58.
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boliczny. Jego pierwotnym wyrazem jest jezyk rozumiany jako system znaczacych®%,
bedacy zaczynem czy tez zrodlem znacznie bardziej rozbudowanych i skomplikowanych
form symbolicznych, tworzacych cale struktury, w tym réwniez strukturg spoteczng wraz
Z jej hierarchiczng architekturg. Tak wigc porzadkiem symbolicznym jest swiat kultury,
ktorego integralng czescig jest religia. Podmiot wrzucony W ten porzadek jest poniekad
ksztaltowany przez nadanie mu okreslonego miejsca W calym systemie — 0znaczenie go
w systemie symbolicznym. w ujeciu syntetycznym ten porzadek jest zbiorem zasad funk-
cjonowania/poruszania si¢ W systemie spotecznym, ktéry mimo konstruktywistycznego
charakteru jest ujmowany przez podmiot jako transcendentny i niezalezny od wspoélnoty,
wreez dany Z gory.

Traktowanie porzadku symbolicznego jako danego 0dgdrnie, majacego transcen-
dentne pochodzenie, wigze si¢ Z pojeciem Wielkiego Innego, pod ktérym kry¢ sie moga
wszelkie formy metanarracji czy tez — méwiac jezykiem Heideggera — wszelkie ontoteo-
logiczne konstrukcje, takie jak Bog, nieubltagane prawidla historii rozumiane w duchu
materializmu dialektycznego czy nawet prawa cztowieka. Wielki Inny to konstrukt
0 widmowo-duchowym charakterze, stojacy ponad interakcja realnych ludzkich jedno-
stek. Petni on funkcj¢ prawodawcy: ustalit reguty panujace w porzadku symbolicznym,
ale rowniez stale je legitymizuje oraz podtrzymuje W istnieniu. Odpowiedzig cztowieka
na symboliczng konstrukcje Wielkiego Innego staja si¢ rytualy, rozumiane jako czy-
ny/akty, ktore utrzymujg i utwierdzaja jego autorytet i prawa.

Na etapie przednowoczesnym rytualna odpowiedz i podtrzymywanie zasadnosci
porzadku symbolicznego nalezaty do sfery religijnej, dokad trafiaty ofiary oraz modlitwy
kierowane do Wielkiego Innego. Obecnie rytualne formy przeniesiono w inng sfere, po-
zornie sekularng, lecz WCigz oparta na tym samym schemacie porzadku symbolicznego,
gdzie w role Wielkiego Innego wecielit si¢ kapitat i obowigzuja prawidta ekonomii oraz
narracja o koncu historii 1 triumfie liberalnej demokracji i wolnego rynku. Obecnie pod-
miot jest pochtonigty pragnieniem kapitatu i poruszaniem si¢ zgodnie z prawem religii
pieniadza, ktory znalazl si¢ W centrum porzadku symbolicznego. Tak wigc nadal istnieje
konstrukt przykrywajacy pustke i bezsens realnej, zimnej rzeczywistosci.

Pozostaje jeszcze wspomnie¢ 0 ostatniej sferze, a mianowicie o porzadku wyobra-

zeniowym, stanowigcym kontynuacje freudowskiej koncepcji ego. Chodzi 0 obraz siebie

591 Jest to nawiazanie do strukturalistycznego ujmowania jezyka: F. de Saussure, Kurs jezykoznawstwa
0gdlnego, ttum. K. Kasprzyk, Warszawa 1961.
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— wlasnego Ja, jednak ten porzadek nie ma wartoSci W interesujgcym nas kontekscie reli-
gii.

Dla nas kluczowy jest porzadek symboliczny, ktory — jak widaé¢ — jest gleboko
zwigzany ze strukturg religii. Charakter porzadku symbolicznego jest niezbywalny, Stad
rowniez W nowoczesnym porzadku symbolicznym stowenski filozof lokuje typowe
schematy religijne, teraz ukryte pod ptaszczem $wieckiej ideologii. Zizek wymienia kilka
sfer, gdzie owa religijno$¢ ma si¢ doskonale; a posrdd nich poczytne miejsce zajmuje
system kapitalistyczny. Teza 0 tozsamosci strukturalnej miedzy globalng maching gospo-
darcza, zwang syntetycznie kapitalizmem, areligia jest zrozumiata wylacznie, gdy
wspoOlnote ludzka bedziemy rozumieli jako zbiér podmiotow wkomponowanych
w porzadek symboliczny, aktywnie podtrzymywany przez funkcjonowanie podmiotow
wedle jego praw. Nawet gdy podmioty traktuja ten porzadek cyniczne jako narzg-
dzie/instrument do osiagnigcia egoistycznych celow isa $wiadome jego konstruktywi-
stycznego charakteru, nie zmienia to jego warto$ci i miejsca, poniewaz to czyny, niczym
formalne uczestnictwo na nabozenstwie, wyznaczaja zywotnos¢ oraz realnos¢ jego istnie-
nia.

Ta teza nasuwa mysl, jakoby podmiot byl w stanie organizowac si¢ wylacznie
w oparciu o transcendentny wzgledem siebie sens, zapewniajagcy mu stabilno$¢ psy-
chiczng bez wzgledu na jego wartos¢ w kontekscie prawdy. Istotne jest wigc zapewnienie
harmonijnego funkcjonowania systemu, ktory opiera si¢ na pozornie zewnetrznym
wzgledem podmiotow porzadku symbolicznym, gdzie gwarantem i prawodawca staje si¢
Wielki Inny. Zdaniem Zizka, posrod wielu systeméw symbolicznych nowoczesnosci je-
den ma swoisty kryptoreligijny charakter, a jest nim — odmieniany juz w tej pracy przez
wszystkie przypadki — kapitalizm. Wpisuje si¢ on w schemat porzadku symbolicznego
z aktywnym kultem Wielkiego Innego, ktérego wyrazem irytualem zostaje si¢
W obecnym stuleciu bezwzgledne oddanie sprawie mnozenia kapitatu. Pieniadze przestaja
by¢ wylacznie pragmatycznym $rodkiem wymiany, lecz uciele$niajg one co$ wigcej: nad-
datek, ktéry przybiera transmaterialny odcien. To co§ wigcej, co posiada pienigdz, ma
forme¢ widmowa, stanowi pewne X, ktore mozna okres§li¢ mianem elementu transcendent-
nego.

Paradoks tego zjawiska polega na cigglym pragnieniu powigkszania kapitatlu, ni-
gdy niekonczacym si¢ apetycie, wzrastajgcym W miar¢ konsumpcji. We wspotczesnym
porzadku symbolicznym waluta staje si¢ kultowym sakramentem, otwierajagcym droge do

nowych doznan, mozna powiedzie¢: transcendujagcym obecne miejsce W Ssystemie na
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rzecz nowego miejsca. Tym samym doskonale wpisuje si¢ W prawidta ptynnego nowo-
czesnego spoteczenstwa postmodernistycznego, ktore widzi w swojej popularnej odstonie
rzeczywisto$¢ spoteczng jako permanentng zmiang rol, gdzie podmiot okazuje si¢ akto-
rem na scenie $wiata. Aby jednak zosta¢ wkomponowanym W ten plynny system, ko-
nieczne jest posiadanie kapitatu, ktory stanowi boskg legitymacje, zapewniajgca uprawo-
mocnienie istnienia.

Istote systemu doskonale obrazuje wspotczesny stosunek pracownika
I pracodawcy. Wspoélczesne miejsca pracy charakteryzuja si¢ ogromng liczbg dekoracji
i ozdobnikéw, ktore wmysl postmodernistycznego kapitalizmu maja poméc
W socjalizacji oraz spelnieniu. Jednak sprawy majg si¢ zgota inaczej. Stosujac fenomeno-
logiczny gest, bioracy wszystko W nawias, i czyszczgc pole z drugorzednego zaposredni-
czenia, otrzymujemy czystg esencj¢ owych relacji, ajest nig zalezno$¢ pracownika od
pienigdzy pracodawcy. Pienigdz, a raczej jego sita, tkwi W niezdolno$ci sity roboczej do

osiggniecia swoich pragnien bez jego pomocy®°%?

. ,Moneta” znaczy tu metapragnienie,
ktore ostatecznie ma znamiona metafizyczne i religijne.

Jak widzimy, Zizek w swojej awangardowej analizie religii positkuje sie psychoa-
naliza wywiedziong z pism Jacques’a Lacana. wtym duchu nalezy roéwniez czytaé
i rozumie¢ interpretacj¢ tego zjawiska, ktore nie jest uymowane w sensie substancjalnym,
lecz funkcjonalnym, a doktadnie jako funkcja zapewniajaca stabilizacje psychiczng. Tak
wigc religi¢ nalezy rozumie¢ jako istotne zjawisko, ktoére wpisane jest w sfere symbolicz-
ng, a mozemy nawet zaryzykowac stwierdzenie, ze stanowi czysty i nieznieksztatcony
obraz tego porzadku, przez co otrzymujemy schemat jego funkcjonowania we wspolcze-
snym ptynnym $wiecie nowoczesnosci, gdzie granice zostaly zatarte i pozornie swieckie
sfery przenika sacrum. w duchu tej koncepcji umyst/ psyche stanowig podtoze wszelkich
zjawisk.

Zizek, podazajac za Lacanem, stwierdza, ze immanentna istotom ludzkim umie-
jetnos¢ fantazjowania pozwala znie$¢ itrwa¢ W zimnej oraz obojetnej rzeczywistosci,
ktora pozbawiona jest sensu i aksjologii, a jest li tylko czystym chaosem. Fantazjowanie
napehnia pustke Swiata oraz jego chaos, przez nalozenie przez umyst siatki symboliczne;j
czy tez struktury symbolicznej i Stworzenie pozornej harmonii oraz sensu. Tym samym

dziatania naszej psyche na nowo kreujg rzeczywisto$¢ i napetniajg jag sensem. W mysl tej

592 F, Lordon, Kapitalizm, niewola i pragnienie. Marks i Spinoza, tham. M. Kowalska, M. Koztowski, War-
szawa 2012, s. 27.
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koncepcji kazde dziatanie ludzkie harmonizujgce oraz nadajace rzeczywistoSci wymiar
symboliczny moze sta¢ si¢ zjawiskiem na wskro$ religijnym. Jak juz wczesniej zauwazy-
lismy, system kapitalistyczny stanowi ersatz religii lub — idac tropem Zizka — po prostu
przejat funkcje, jaka poprzednio nalezata do religii®®.

Z konceptem religii w pracach stowenskiego filozofia zwigzane jest jeszcze poje-
cie ,,wzniostej rzeczy”, zajmujace centralne miejsce W porzadku symbolicznym. Katego-
ria rzeczy jest bardzo zawila i niejasna, lecz mozna powiedzie¢, ze to swoiste sacrum,
wylaczone z codziennego biegu spraw. Rzecz jest tym, czego podmiot pragnie, co de fac-

to jest pustka, czyms, co porzadek symboliczny naznaczyt jako ,$wicte pragnienie”,

Rzecz jest zaréwno warunkiem mozliwosci, jak i kresem symbolicznego pragnienia®®.
W obecnym $wiecie owa wznioslg rzeczg jest pieniadz, ktoéry W porzadku symbolicznym
uzyskuje religijne konotacje poprzez wiar¢ W jego magiczng moc spetniania wszelkich
pragnien, dzigki czemu sam staje si¢ tez ostatecznym pragnieniem i warunkiem mozliwo-
Sci pragnien. Pieniadz peni funkcje absolutu, ktory z jednej strony podtrzymuje $wiat
w istnieniu, a z drugiej — nadaje mu bieg oraz wyznacza jego cel. Oczywiscie, mozna
podwazy¢ status pienigdza jako bozka, poniewaz na pierwszy rzut oka wydaje Si¢, ze co-
dzienno$¢ obchodzi si¢ z nim pragmatycznie, traktujac go jako $rodek wymiany z pelng
swiadomoscig jego konstruktywistycznego charakteru.

Jednak perspektywa Zizka nie uderza w sfere deklarowania, lecz w praxis. Zgod-
nie z przyjeta przez Stowenca teorig religii, wiara zasadza si¢ na $wiadomym lub nie-
$wiadomym praktykowaniu. Innymi stowy, dla istnienia religii nie jest iStotne uznanie jej
tresci za prawdziwa, lecz postepowanie wedle jej regul, nawet postgpowanie cyniczne.
Widziany z tej perspektywy pieniadz oraz kapitalistyczny system ekonomiczny wpisujg
si¢ W role, jaka pelni religia. Tak wiec nie sg to tylko ekwiwalenty czy pragmatyczne na-
rzedzia, stuzace wymianie towarowej. Wregcz przeciwnie, system ekonomiczny oraz jego
materialna egzemplifikacja, jaka sa pienigdze, jest przepetlniony znamionami transcen-
dencji. Musimy to rozumie¢ zgodnie z duchem strategii myslowej Zizka, w ktorej to wia-
ra w transcendencje wyraza si¢ przez praktyke pozornie zwyktych czynnosci w zyciu
codziennym. Na tej podstawie mozemy wysnu¢ pewng analogi¢ 0 ekwiwalentnym cha-

rakterze systemu kapitalistycznego wzgledem religii. Gdy spojrzymy z tej perspektywy

593 5 7izek, Kruchy absolut, dz. cyt., s. 25.

59 Tamze, s. 36.

5% G. Michalik, Nieznosna lekkos¢ realnego — préba Lacanowskiej (para-)ontologii, ,,Internetowy Maga-
zyn Filozoficzny HYBRIS” 2019, nr 45, s. 9.
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na stosunek ludzi do sfery finansowej, mozemy wyraznie zauwazy¢ ich nabozny stosunek
do pienigdza. Jest to szczegodlnie wyrazne W Sferze relacji miedzyludzkich, gdzie pienigdz
ma status absolutu przez to, jak okresla miejsce oraz tozsamos¢ podmiotow W siatce sym-
bolicznej.

Chcac zrozumieé intuicje Zizka, mowiaca o religijnych konotacjach kapitalizmu,
musimy wroci¢ do istotnej rewolucja, jaka miata miejsce W historii ludzko$ci. Byta ona
omawiana przez wielu badaczy i funkcjonuje w srodowisku intelektualnym jako wrecz
pewna stata w procesie przemian dziejowych. Niepodobna pomina¢ tej rewolucji, gdyz
jej wptyw na sfere religijng wydaje si¢ przemozny. Chodzi nam 0 rewolucje przemystowsa
i jej role W reorganizacji catej sfery spotecznej, wlacznie ze sfera symboliczng. Jednocze-
$nie  Z industrializacja procesu wytwarzania dobr jednostka zostala ogolocona
z mozliwosci ich alternatywnego wyrabiania wzgledem produkcji przemystowej, ktora
zdominowata system gospodarczy. Tym sposobem nastgpito wykorzenienie z kultury
rolniczo-rzemie$lniczej, ktéra w duzym stopniu byta oparta na organicznym powigzaniu
z naturg. To powigzanie Z naturg tworzylo swoistg tarcze wobec wszystkich mechani-
zmow technokratycznego zarzadzania, a Wraz z przerwaniem tej wiezi jednostke pozba-
wiono dobr, ktore bezposrednio wytwarzata, przez co jej jedynym dobrem wymiennym
stata sie ona sama jako jednostka sity roboczej®®. Od tej pory jedynym, co cztowiekowi
pozostato, aby mogl zdoby¢ srodki potrzebne do zycia, byla sprzedaz siebie samego jako
sity roboczej. Ta swoista przemiana w procesie produkcji doprowadzita do praktycznego
uzaleznienia si¢ od pienigdza jako jedynego narzedzia, sluzacego do pozyskiwania dobr
niezbednych do przetrwania.

Dominacja kapitatu doprowadza do jego praktycznej absolutyzacji W zyciu Spo-
tecznym. Zastgpit on wszystkich mozliwych posrednikow i wszelkie formy znaczace,
a sam stat si¢ znaczacym oraz generatorem Sensu. W formie praktycznej kapital zastapit
wszystkich innych posrednikow, ktorzy dotychczas stanowili $rodek do przetrwania
i reprodukcji. Wobec takiej zmiany staranie si¢ 0 przychylnos¢ Boga badZz bostw
W $wiagtyniach zeszto na drugi plan. Nie mialo to sensu, gdyz przerwano naturalng har-
moni¢ kosmosu, rozumiang dotychczas jako wielki tancuch bytéw zaleznych od siebie.

Teraz wszystko zalezy od pienigdza®®’,

5% F. Lordon, Kapitalizm, niewola i pragnienie, dz. cyt., s. 26.
597 Tamze, s. 28.
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Od czasu rewolucji przemystowej cztowiek uzaleznit si¢ tylko od kapitatu, ktory
wplywa na jako$¢ jego zycia. Oczywiscie jest to do$¢ redukcjonistyczne podejscie i nie
uwzglednia ono wielu innych, tak samo istotnych czynnikow, jak odkrycia naukowe,
rozwoj techniki czy globalizujaca wymiana zdobyczy intelektualnych. Jednak ten element
wykorzenienia z naturalnego biegu wyalienowat jednostke spod panowania innych form
absolutnych i zdominowat jg poprzez pienigdz. Wykreowalo to system heteronomiczny,
gdzie funkcje absolutu rozumianego jako praktyczny spiritus movens czynow, jak tego
chce Zizek w swojej teorii religii, petni pienigdz. To wlasnie pieniadz jest egzemplifika-
cja znanego z pism Lacana Wielkiego Innego, strukturyzujacego calg sfere¢ symboliczna.
Pelni funkcje znaczacego, okreslajac wartos¢ podmiotow W formie wartosci ekonomicz-
nej. Kapital staje si¢ zard6wno czynnikiem strukturyzujagcym sfere symboliczng, jak
I najwazniejszym pragnieniem czlowieka, psychoanalityczng wzniosty rzecza, ktora wy-
petnia nas pragnieniem oraz jest $rodkiem do spetnienia wszystkich innych potrzeb.
Funkcjonuje jako $rodek stuzacy do zbawienia, magiczny przedmiot prowadzacy do Ab-
solutu lub przemieniajacy nas W istoty o cechach Absolutu. Jest tym, co pod$wiadomie
kieruje naszym zyciem, stanowi swoistg axis mundi, a nasza Swiadoma wiara lub niewiara
nie maja tutaj znaczenia, istotne jest postgpowanie zgodnie z logika pieniadza, od ktorego
nie ma ucieczki.

Nawet w praktycznym zastosowaniu pienigdza jako srodka wymiany mozemy do-
strzec swoisty akt wiary, wigzacy i wrecz definiujacy religi¢. a mianowicie, pienigdz
w swojej podstawowej funkcji srodka stuzacego do wymiany towarow i ustug z zatozenia
jest rowniez operatorem warto$ci — wartosci, ktora ma racje bytu tylko przez nasza wiare,
ze ten oto kawalek papieru jest rowny utylitarnemu dobru. Ten podstawowy akt zaufania
ma charakter relacyjny, bez wzgledu na nasze intencjonalne nastawienie. Jest to mozliwe
przez sie¢ potaczen i relacji, jakie buduje kapitat, ktory doprowadza do sytuacji, kiedy
podmiot pozbawiony innych mozliwosci produkcji musi odda¢ si¢ pod wtadanie kapitatu
I sta¢ najemng sitg roboczg, dzieki, ktorej otrzyma gratyfikacje finansowg umozliwiajaca
przezycie. Tak wiec przemiana, jaka nastgpita W procesie rewolucji przemystowej, uza-
leznita egzystencj¢ od kapitatu, ktory przyjat w swojej praktycznej formie funkcje religij-

1’14598.

598 g Zizek, J. Milbank, The Monstrosity of Christ: Paradox or Dialectic?, red. C. Davis, Cambridge 2009,
s. 128.
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Strategia Zizka, podobnie jak jego intelektualnych poprzednikéw w osobach m.in.
Marksa czy Lacana, polega na odkryciu nieoczywistego sensu w samym mechanizmie
systemu kapitalistycznego. Stowenski filozof nie widzi w kapitalizmie wylacznie jednego
z wielu systemow ekonomicznych, lecz system symboliczny, ktory strukturyzuje rzeczy-
wistos¢ | zawigzuje si¢ wobec absolutu, jakim jest pienigdz. Tak wiec pienigdz przestaje
peni¢ tylko techniczng funkcje jako operator wartosci i $rodek posredniczacy
W wymianie, a staje si¢ agensem, ktory wptywa na praktyczny sposob bycia czlowieka

W $wiecie oraz konstytuuje jego rzeczywisto$é sensow i pragnien®®

. Kapital funkcjonuje
wspotczesnie jak swoisty fetysz, wypehiajacy pustke po kulturowej $mierci Boga jako
pewnika i fundamentu rzeczywistosci. To wtasnie W pienigdzu jako najlepszym funkcjo-
nalnym obrazie systemu kapitalistycznego mozemy dostrzec atrybuty, jakie wcze$niej
przypisywano Bogu. Transcendentny Absolut, gdy zostat zdekonstruowany, nie jest cal-
kowicie unicestwiony, lecz sprowadzony do rachunku ekonomicznego, w swojej pier-
wotnej formie otrzymat role ,,niewidzialnej r¢ki rynku” — zgodnie z koncepcja Adama
Smitha, ktéra harmonizuje rzeczywisto$¢ przez niezbywalne, wrecz transcendentne
wzgledem rzeczywistosci prawa rynku.

Jak mozemy zauwazy¢, zdaniem Zizka, W jaki§ magiczny sposob religia nie usta-
ta, lecz W sensie funkcjonalnym potaczyta si¢ z systemem kapitalistycznym, a nawet sam
system zaczal pelni¢ funkcje religii. Kapitalizm nie jest religig eksplicytnie, lecz ten jego
wymiar znajduje si¢ pod powierzchnig. Mozemy powiedzie¢, ze tkwi gdzie$
W nie$wiadomosci, jako co§ wypartego, lecz determinujacego zachowanie®®. System
kapitalistyczny nie jest wiec tylko racjonalnym projektem, ktory najlepiej opisuje rze-
czywisto$¢ ekonomiczng Oraz nig zarzadza, lecz pod jego powierzchnig znajdujg si¢ po-
ktady czego$ irracjonalnego, fideistycznego. Kapitalizm zgodnie z uwagami Zizka nie
zasadza si¢ na racjonalnym dystrybuowaniu dobr opartym na ,,odwiecznych prawach
ekonomii”: W jego natur¢ zawsze Wpisany jest naddatek, co$ wiecej, co$, co widzielismy
na przyktadzie pienigdza, ktory nie jest wylgcznie $rodkiem wymiany, lecz magicznym
przedmiotem o wiasciwos$ciach boskich, czyms$ wiecej, niz zaktadamy.

Ta cecha systemu kapitalistycznego, przypisujaca Kapitatlowi/pieniadzom cechy
typowe dla bytéw transcendentnych, obejmuje wrecz kazdy przedmiot dostepny na rynku.

Jest to dostrzegalne na co dzien. Nowoczesne telefony nie sg juz tylko urzgdzeniami do

59 K. Swirek, Teorie ideologii na przecieciu marksizmu i psychoanalizy, Warszawa 2018, s. 184.
6005, Zizek, o wierze, dz. cyt., s. 86.
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wykonywania potgczen lub w przypadku smartfonéw nie spetiajg tylko funkcji przeno-
$nego komputera osobistego. Kazdy produkt w kapitalizmie jest czyms$ wigcej niz pro-
duktem. Wr6¢my do $wiata nowych urzadzen elektronicznych na przyktadzie smartfo-
ndéw: te nowoczesne urzadzenia tacza W sobie zarowno telefon, aparat, a takze komputer
itp. — 1 nadal reklamowane sg jako co$ wigcej. Moze si¢ to wydawacé wrecz absurdalne,
jak urzadzenie multimodalne moze by¢ czyms$ jeszcze wiecej. Jednak kazda marka pro-
dukujaca te nowoczesne urzadzenia obiecuje co§ wigcej: tym czym$ jest Wihasnie sama
marka, logo, stanowigce efemeryczne co$ wiecej, co§ wyjatkowego, co przekracza zwy-
kte urzadzenie elektroniczne nowej generacji.

Tak powstaje swoisty ersatz transcendencji, ktorego opis brzmi: ,,Kup nasz pro-
dukt, a przekroczy on ramy innych produktow tego typu, a dzieki temu Ty przekroczysz
ramy, w jakich obecnie si¢ znajdujesz. Te rzeczy pozwolg Ci transcendowa¢ Twoja natu-
r¢, tylko wybierz naszg marke”. Marka stata sie tu swoistym symbolem nowych bostw,
zakletych W pienigdzach i przedmiotach®. wtym sensie mozemy powiedzie¢, za
Zizkiem, ze kapitat stat si¢ nowa religia kreujaca porzadek symboliczny, podobnie jak
kiedys Bog. Obecnie to ekonomia wyznacza warto$¢, ustala panujace prawo i stanowi
0 stabilnosci systemu oraz miejscu, jakie W nim zajmuja podmioty. Zgodnie z tg perspek-
tywa nastgpito przesunigcie I przestonienie sfery religijnej przez pozornie $wiecki projekt
ekonomiczny, ufundowany na religijnych funkcjach, gdzie naczelng funkcj¢ spetnia kult
pieniadza i jego mocy.

Jednak wspotczesny kapitalizm nie odgrywa roli wytacznie kultu pieniadza. Jego
religijne konotacje si¢gaja dalej i jest on glgboko powiazany z innymi religijnymi poje-
ciami, z ktérych zdaniem Zizka wybija sie pojecie ofiary. Jak juz wczeéniej staralismy sie
ujaé, kapitalizm cechuje si¢ kryptoreligijnym podejéciem do pienigdza i obiecanym przez
niego ,,zbawieniem”. Jednak nigdy nie moze ono doj$¢ do skutku, poniewaz system ten
bezustannie kreuje nowe pragnienia i nowe ,,absoluty”. Widzimy tutaj ciekawy mariaz
religijnej potrzeby metanoi, przemiany zycia, 2z postmodernistyczng plynnoscia
I tymczasowoscig kazdego przedsiewziecia. z jednej strony, pragnienie przekroczenia
i dotarcia do pelni i do zrédla jest statg potrzeba kondycji ludzkiej, ktora zostata przejeta
W $wiecie nowoczesnym Nie przez instytucje religijne, lecz przez rynek, oferujacy mate-

rialng lub postmaterialng form¢ zbawienia.

601 5. 7Zizek, Kukia i karzel, dz. cyt., s. 193.
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Innymi stowy, postmodernistyczny kapitalizm przejat obecnie funkcje religii, mo-
dyfikujac ja wedle swojej strategii myslowej. Nadal mamy do czynienia z tymi samym
potrzebami religijnymi, lecz przybieraja one forme¢ tymczasowa, nie ma juz zadnego
punktu docelowego, sa tylko formy ,,przejsciowego” zbawienia, ktore kierujg nas do ko-
lejnego celu, jakim sg $wieckie eschatony. Ten proces trwa wiecznie. System kapitali-
styczny wytwarza nowe produkty iidee, ktore zgodnie z logikg postmodernizmu maja
charakter tymczasowy - tak wigc mamy do czynienia zchwilowym spenie-
niem/zbawieniem. Kreuje to podmiot, ktory uzaleznia si¢ od nowych bodzcow, majacych
pchna¢ go do nowych form spetnienia.

Nastgpil interesujacy mariaz postmodernizmu z kapitalizmem, jako dwoch uzu-
petniajacych si¢ systemow. z jednej strony, mys$l postmodernistyczna legitymizuje wszel-
ka zmiennos¢ i tymczasowosé, ktora wrecz sprzyja nowym produktom gospodarki kapita-
listycznej i stanowi jej ideowe zaplecze. z drugiej strony, pogtebiona analiza Zizka stara
si¢ nam powiedzie¢, ze t0 nie w zewnetrznych przejawach wspotczesnego systemu tkwi
klucz do jego zrozumienia, lecz w pozornie wypartych sposobach rozumienia $wiata,
takich m.in. jak religijny oglad $wiata. Stowenski filozof pokazuje trwato$¢ perspektywy
religijnej w dwojakim sensie. Po pierwsze, ujmuje go jako mechanizm poznawczy ludz-
kiej psyche. Jest tu widoczny wptyw Lacanowskich trzech porzadkéw ludzkiej psychiki,
zgodnie z ktorymi miejsce religii znajduje si¢ W porzadku symbolicznym, zapewniajacym
zasypanie egzystencjalnej pustki przez egzystencjalne i strukturalne zorientowanie pod-

miotut%2

. Z tej perspektywy religia, a raczej funkcja, jaka spetnia, wydaje si¢ niezbywalna,
ajedynym wyjsciem wydaje si¢ zastosowanie heglowskiej madrosci spekulatywnego
rozumu, zawartego w dialektycznym gescie Aufhebung, tej swoistej transformacji religii.
Jesli nie mozemy unicestwi¢ tego elementu, nalezy go zreorganizowac.

To prowadzi nas do drugiego pola, w jakim Zizek ujmuje religie, a mianowicie do
perspektywy praktycznej. Analizujac wspotczesne zjawiska kulturowe i gospodarcze,
stara si¢ pokazac, ktore z nich sg gleboko zakorzenione w typowych dla religii schema-
tach myslenia, a doktadniej, ktore funkcjonujg W ten sam sposob, co kiedy$ tradycyjne
religie. Innymi stowy, filozof z Lublany wskazuje na te wspotczesne systemy, ktore pod

powierzchnig strukturalnie oraz funkcjonalnie petnig t¢ samg funkcje, co religia. Jak juz

widzieli$my, pierwszym systemem, ktory zastgpit religie co do jej roli, jest kapitalizm,

602 ¥ Swirek Teorie ideologii na przecieciu marksizmu i psychoanalizy, dz. cyt., s. 238.
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Z pieniadzem jako egzemplifikacjg nowego sacrum. System ekonomiczny stat si¢ Wiel-
kim Innym, znaczacym, ktory okresla porzadek symboliczny.

Dla zatwardziatego komunisty, za jakiego deklaruje sie Zizek, system spoteczno-
ekonomiczny jest gldwnym przedmiotem zainteresowania. Celem jego prac jest wytknie-
cie btedow globalnemu kapitalizmowi i skierowanie wzroku na nowg forme zarzadzania,
jakg W jego mniemaniu powinien by¢ nowy komunizm. Bylby to system reorganizujagcy
rzeczywisto$¢ spoleczng i eliminujacy dychotomi¢ znaczacy/znaczony, tym samym od-
chodzacy od struktury hierarchicznej na rzecz wspolnotowego zarzadzania przestrzenig

i innych zatozen dotyczacych dystrybucji dobr®%,

Wspélczesne formy quasi-religii

W tej optyce jedyne, co wydarzyto si¢ w procesie sekularyzacji, to wyparcie reli-
gii ze sfery publicznej. Pozostata ona w mrokach pod$wiadomosci, gdzie bedzie si¢ prze-
jawia¢ poprzez pozornie $wieckie idee oraz w schematach zarzadzania i organizowania
spoteczenstwa. Innymi stowy, zewnetrzna strona rzeczywistosci ulegta ze$wiecczeniu,
jednak pod powierzchnig nadal funkcjonuje wedle religijnych zatozen.

Jednym z takich systemow $wiadczacych 0 przetrwaniu religijnej optyki byt kapi-
talizm i jego strukturyzowanie sfery symbolicznej przez warto$¢ ekonomiczng. Jest to
przyktad trwania religii W przestrzeni spotecznej, jednak jej promienie dosiggaja rowniez
sfery podmiotowej oraz ideowej. w pejzazu, jaki maluje Zizek, piszac 0 nowoczesnych
formach quasi-religijnosci, swojg waga | wptywem wybija si¢ nawrot idei gnostyckich.
Jak zwykle w przypadku filozofa z Lublany, nie mamy tutaj do czynienia z akademickim
ujeciem problematyki gnostycyzmu w XXI wieku, lecz z typowym dla niego zreinterpre-
towaniem tej idei w duchu mistrzéw podejrzen. Dla Zizka istotna jest jedna z gtéwnych
idei gnostycyzmu, mowigca 0 posiadaniu przez kazdego czlowieka boskiej iskry, ktora
taczy go z najwyzszym dobrem®*. Celem kazdego jest wydostanie sie z materialnej po-
wloki za pomoca tajemnej wiedzy, ktora pozwoli duszy/jazni powroci¢ do nadkosmicz-
nego $wiata ducha®®.

Oczywiscie, nie jest to Ujecie gleboko przywigzane do historycznego

i religioznawczego rozumienia gnostycyzmu, jednak — jak wskazuje Zizek — rdzen gnozy,

603 §. Zizek, Pandemia! Covid-19 trzesie Swiatem, dz. cyt., s. 73.
604 S Zizek, o wierze, dz. cyt., s. 50.
805 3. Prokopiuk, Gnoza i gnostycyzm, Krakéw 2019, s. 19.
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czyli pragnienie uwolnienia si¢ zZ zepsutej materii, jest widoczny w wielu wspotczesnych
kierunkach filozoficznych i naukowych. Dla bohatera tego rozdzialu p6zna nowoczesno$¢
staje si¢ wreez tym miejscem W historii ludzkos$ci, gdzie dochodzi do rozkwitu zaskaku-
jacych mariazy religii z catkiem obcymi jej sferami zycia czy wrecz wrogo do niej nasta-
wionymi. To religia zakamuflowana i mozliwa do dostrzezenia wytacznie przez aparat
krytyczny zapoczatkowany przez mistrzOw podejrzen. Tylko w taki sposdb jesteSmy
w stanie odczyta¢ dane zjawisko jako quasi-religijne, dzigki tej optyce mozemy dostrzec
w nowoczesnej kulturze ponowne odrodzenie ducha gnostycyzmu, ktéorego odwieczne
pragnienia nadal kierujg czynami cztowieka.

Duch mysli gnostyckiej — jak juz wspomnieliSmy — Krazy po $wiece kultury
i techniki. Jedna z jego odston, jaka wedlug Zizka zyskuje coraz wickszy poklask, jest
zjawisko nazwane przez niego ,,dekonstrukcjonistycznym ewolucjonizmem”.

Pod tym okresleniem, bedacym bliskim oksymoronu, kryje si¢ paralela miedzy
wspotczesng radykalng teorig ewolucji aroznig/differance, czyli stynnym narzedziem
autorstwa Jacques’a Derridy. w optyce dekonstrukcji oraz ewolucjonizmu podwazone
zostajg wszelkie koncepcje teleologiczne, dlatego wymiar natury traci tutaj swoja imma-
nentna celowos¢. Adaptacja organizmu W mysl radykalnej ewolucji jest pozbawiona za-
réowno swego metafizycznego zrédta, jak i celu®®, Dekonstrukcja w podobny sposéb kry-
tykuje teleologiczne implikacje zawarte w filozofii, uwazajac je za wyraz metafizycznego
myslenia Opartego na naiwnym empiryzmie oraz narracji metahistorycznej. Pejzaze rze-
czywistosci oraz podmiotu, jakie kresla pozornie dwa skrajne nurty, sa bardzo do siebie
zblizone. Zarowno ewolucjonizm, jak i dekonstrukcja odzegnuja si¢ od wszelkich sub-
stancjalnych uje¢ rzeczywistosci. Jakiekolwiek state zostajg wyeliminowane, a wszystko
staje si¢ przygodne i przypadkowe. Konsekwencja przyjecia takiej ,,ontologii” jest row-
niez antropologia, ktora deprecjonuje ujecie cztowieka jako istoty, majacej jaka$ trwata
czastke, $wiadczaca 0 jego tozsamosci. Wszystko wraz ze swiadomoscig bedzie plynne,
przejsciowe, zdecentrowane; tym samym podmiot i jego $§wiadomo$¢ tracg swoj dawny
nienaruszalny i trwaty charakter. Emanowanie $wiatopogladu wieszczgcego ptynny oraz
umowny charakter rzeczywistosci odzegnuje si¢ od pojecia jazni, jakg znamy. Stanowi
ostateczne zerwanie z metafizyka substancji na kazdym jej poziomie, nawet wewngtrzne-

go poczucia spdjnosci | jednostkowosci.

606 S Zizek, o wierze, dz. cyt., s. 53.
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Jesli jednak jaka$ forma jazni, a raczej mechanizmu epistemologicznego, istnieje,
to wszystko, co ,,dostrzega”, jest tylko uluda, a Swiat zewnetrzny jest bezcelowym proce-
sem przyrodniczym, ktory funkcjonuje w wyniku losowych wydarzen i jest przypadko-
wym zbiorem komorek, wykonujacych konkretne rzeczy bez sensu i celu. Taka koncep-
cja otwiera tym samym droge do swoistej formy gnostycyzmu jako wyzwolenia ,,resztek”
jazni zamknigtych W ulomnej powltoce, niczym W krepujgcym kaftanie, z ktorego nalezy
si¢ wydostac. Trzeba jednak dodac, Ze nie jest to jazn rozumiana W duchu klasycznej me-
tafizyki, zbudowanej miedzy innymi na zasadzie tozsamos$ci. Jest ujeta zgodnie
Z antropologia postmodernistyczng, metaforycznie okreslajaca podmiot jako aktora, ktory
w swoim zyciu odgrywa wiele rol, ptynnie przechodzac z jednej do drugiej i nie starajac
si¢ 0 jakakolwiek stabilizacj¢ tozsamosci.

Postmodernizm ze swoja koncepcja zdecentrowanego podmiotu oraz ewolucjo-
nizm ze skrajnym empiryzmem epistemologicznym doprowadzity do wypracowania od-
miennej antropologii, w ktorej to koncepcja jazni jako Stalego podtoza zostala wyelimi-
nowana jako naiwna i metafizyczna idea przesztosci, odbiegajaca zardéwno od odkry¢
nauki, jak i wspotczesnej refleksji filozoficznej. Wspodlczesnie jazn przestaje odgrywac
role fundamentu spdjnosci podmiotu, a staje si¢ efemerycznym bytem fantomowym, kto-
ry otwiera droge do nowych form religijnosci. Jedna z nich jest nawr6t gnostycyzmu,
ktory dekonstruuje nie tylko rzeczywisto$¢ zewnetrzng, ale rowniez substancjalne pojecie
jazni. Aby nasze ptynne ,ja” W pelni uwolnito swoj potencjat wolno$ci, musi zostaé wy-
swobodzone z przemijajacego i ztudnego $wiata przyrody.

Watek ten jest zbiezny z ideami gloszonymi przez gnostykow, u ktorych dusza,
chcac W pelni zrealizowa¢ swdj potencjat, musiata zosta¢ wyswobodzona z upadiej mate-
rialnej powtoki. w przypadku wspotczesnego odrodzenia gnostycyzmu, miejsce technik
religijnych stuzacych zbawieniu duszy zajmuje technologia, ze szczegdlnym naciskiem
na nowoczesne technologie informatyczne. Staly si¢ one nowa eschatologia, nadzieja na
wyzwolenie ptynnej jazni z upadtej iumierajacej cielesnej powtoki i przeniesienie jej
W cyberprzestrzen. w tym wypadku mowimy wigc 0 Swoistym mariazu dawnych lub tez
odwiecznych pragnien czlowieka z nowoczesng naukg oraz z jej ideologicznym uprawo-
mocnieniem, jakim stata si¢ dekonstrukcja oraz mysl postmodernistyczna.

Oferowana przez technike potencjalna mozliwo$¢ opuszczenia ciata, ktore krepuje

.ja” i prowadzi je do upadku, spetnia — zdaniem Zizka — marzenia gnostykow. Wyzszym
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poziomem egzystencji staje si¢ cyberprzestrzen, ktéra umozliwia rozptynigcie si¢
w ,,duchowym” $wiecie sieci®”’. Jesli nawet stowenski filozof kresli obraz zbyt jaskrawy
I pozbawiony naukowych podstaw, a jego pojecie gnostycyzmu daleko odbiega od aka-
demickiego ducha, to itak wskazuje na moment przelomowy wytaniania si¢ nowych
form religijnosci poza ich tradycyjnym polem funkcjonowania. Specyfika przetomu in-
formatycznego, zblizonego w swoim charakterze do rewolucji przemystowej jako reorga-
nizacji §wiata, sprzyja wylonieniu si¢ alternatywnych form religijnosci. Jesli wezmiemy
jeszcze pod uwage dominujaca narracje antropologiczng, jaka jest postmodernistyczne
ujmowanie podmiotu jako ptynnego aktora, pewnej formy konstruktu, a z drugiej strony —
jesli otworzy si¢ przed nami droga rewolucji cyfrowej, istnieje mozliwo$¢ emergentnego
powstania zjawiska religijnego zblizonego do gnozy lub tez odtwarzajacego idee gno-
styckie.

Minimum jazni nie odchodzi jednak do mitycznego transcendentnego wymiaru,
lecz zostaje przeniesione Ww cyberprzestrzen. Oczywiscie sg to tylko marzenia
0 wyzwoleniu si¢ z materii i przeniesieniu $wiadomosci do eterycznych cyber-powtok.
Jednak w tym technologicznym micie tkwi odwieczne pragnienie religijne, ktore stanowi
ciern W ciele mysli postsekularnej. Zizek zdaje si¢ mowié, ze religijnosé — choé wyparta —
wraca Ww najmniej spodziewanym momencie imiejscu. Poglos gnostyckich idei
w spolteczenstwie informatyCcznym wydaje si¢ doskonalym przyktadem, jak wyparta reli-
gia pod$wiadomie wptywa na cele, do jakich moze postuzy¢ technologia. Dokonuje si¢ tu
swoiste potaczenie materii Z duchem, nazwane przez slowenskiego mysliciela spirytuali-
zmem materialistycznym. Za posrednictwem materii przenosimy si¢ do wyzszej realnosci
duchowe;j®®.

Ideowy mariaz postmodernizmu oraz nauk kognitywnych i ewolucjonizmu, rzecz
jasna, nie otworzyl drogi wylacznie do odrodzenia si¢ gnostyckich idei. Echo tego nowe-
go uktadu ideologicznego otwiera drogg dla narodzin kolejnego nurtu religijnego, ktory
stowenski filozof okresla mianem ,,kognitywnego buddyzmu™.

Postmodernistyczne forowanie teorii mowigcej 0 dekonstrukcji podmiotu
I okreslanie go jako zludzenia zbliza zachodnig filozofi¢ ze wschodnig antropologia wy-
wodzacg si¢ z ducha religii dharmicznych. Ujmowanie jazni oraz $wiata zewnetrznego

jako czego$ nietrwalego, przejsciowego doprowadzito do spotkania Wschodu

807 Tamze, s. 107.
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z Zachodem. Do spotkania dochodzi na dwoch polach. Jednym z nich jest antropologia
filozoficzna, ktora zaczyna ujmowaé podmiot W kategoriach konstruktywistycznych
I procesualnych. Wschodni punkt widzenia na jazn/$§wiadomos¢ czesto widzi ja jako czy-
sta, pusta forme, ktora mozna ksztattowac®?®. Zachodnia antropologia postmodernistyczna
réwniez ujmuje podmiot jako ptynng forme, ktérg mozna konstruowac.

Jak widzimy, na poditozu filozofii czlowieka doszto do spotkania Okcydentu
z Orientem i z tego potaczenia kietkuje nowy duch antropologiczny, postrzegajacy czto-
wieka jako forme, ktdrg nalezy przekroczy¢. Drugim polem spotkania bedzie technologia,
za posrednictwem ktorej W zasiggu reki znajdzie si¢ postmodernistyczna transgresja czy
nowy punkt widzenia w duchu Satori Zen. Cyberprzestrzen oraz nauki kognitywne staty
si¢ swoistym narz¢dziem zbawczym, technologicznym zbawieniem, mogacym uwolni¢
potencjat ludzki zamknigty W ego oraz cielesno$ci. Dzigki nowoczesnej nauce, ktora po-
tencjalnie moze nas wyzwoli¢ z zamknigcia W ciele oraz przestrzeni i przeniesie na nowy
poziom egzystencji w eterycznych ciatach dryfujacych po cyberprzestrzeni, cztowiek
wyzwoli swoj transgresyjny potencjat oraz otworzy droge stania si¢ czystym umystem®2°,

Uprawomocnienie tej dopiero rodzacej si¢ formy religii — lub lepiej: cyber-religii
—sprzyjaja pewne nurty nauk kognitywnych, ktore $mialo tacza si¢ z madroscia Wschodu.
Stanowisko wobec jazni taczy tradycje myslowe Okcydentu z Orientem. Niektore teorie
kognitywistyczne neguja substancjalne istnienie jazni, podobnie jak buddyzm wyklucza
istnienie ,,ja” jako podstawy naszych aktow mentalnych®!, Wniosek wyciagany zaréwno
przez przedstawicieli mysli orientalnej, jak i specjalistow z zakresu cognitive science jest
jeden: nalezy pozby¢ si¢ przestarzalego i nieadekwatnego kartezjanskiego cogito®'2. Bud-
dyjskie intuicje oraz gros przedstawicieli nauk kognitywnych, tacy jak np. Francisco Va-
rela czy Patricia S. Churchland i Paul Churchland, kwestionujg istnienie jazni czy jakiej-
kolwiek formy substancjalnej zwanej potocznie ,,ja”. Ich intuicja brzmi podobnie | mozna
ja wyrazi¢ jako ,,ztudzenie jazni”. Innymi slowy, koncepcja swiadomego podmiotu jest
btedem natury poznawczej i etycznej. Wedle buddyzmu, na poziomie moralnym ,,ja” jest
zrodtem cierpien; z kolei na poziomie poznawczym wprowadza nas w ztudne przeswiad-
czenie 0 niezmiennos$ci bytu, co nie pozwala na prawdziwy wglad w naturg rzeczy, ktora

jest zgota inna | $wiadczy na rzecz ptynnego I ulotnego charakteru rzeczywistosci.

899 D. T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu Zen, thum. M. Grabowska, A. Grabowski, Warszawa 20186, s.
118.
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Z kolei kognitywizm swe wnioski opiera na zupelnie innej metodologii
I przedmiocie badan, lecz dociera do podobnych konkluzji, formutowanych w jezyku
specyficznym dla swojej gatezi wiedzy. Specjalisci z dziedziny cognitive sciences, tacy
jak Paul Churchland, twierdza, ze koncepcja jazni jest dziedzictwem ,,ludowej psycholo-
gii”%13, ktora powinna by¢ potraktowana tak samo, jak inne teorie naukowe.

Wszystkie pojecia takie jak: ,,ja”, ,,jazn”, ,,tozsamos¢” winny by¢ poddane weryfi-
kacji przez metody typowe dla tzw. nauk pozytywnych. Takie uj¢cie kwestii mentalnych
okreslamy mianem ,,materializmu eliminacyjnego” czy tez ,,redukcjonizmu”, ktéry uwa-
za, ze stany psychiczne powszechnie uwazane za petnoprawne i zdroworozsadkowe, jako
poczucie tozsamosci, fenomenalne ,;ja” jako co$ trwalego I posiadajacego ciaglo$¢ sg
zwyklem bledem poznawczym potocznego ogladu $wiata. w optyce materializmu elimi-
nacyjnego cata konstrukcja psychiczna cztowieka jest wynikiem proceséw neurobiolo-
gicznych. Wszelkie proby substancjalizacji czy tez zachowania ,,ja” we wszelkiej formie
zostaja wyeliminowanie na rzecz ujmowania wszystkich proceséw W konteks$cie neuro-
nalnym, co wyklucza jakiekolwiek formy mentalnego sprawstwa itym samym toruje
droge do uznania substancjalnej podmiotowosci jako utudy — w rzeczywistosci jest ona
tylko kolejnym zmiennym i losowym procesem biologicznym, na ktory de facto nie ma-
my wptywu®4,

Postep naukowy, jaki obecnie ma miejsce, coraz wyrazniej wplywa na samorozu-
mienie czlowieka, tym samym konstruujac nowa forme antropologii, CO niesie za sobg
powstanie nowych form duchowosci lub rekonfiguracji starych form religijnych. Zdaniem
Zizka, gdy zachodnia nauka sprowadzita ,.ja” do zwyktej biologicznej maszynerii, ktora
ostatecznie nie istnieje, spotkala si¢ tym samym ze wschodnim, buddyjskim odrzuceniem
lub raczej prze$wiadczeniem 0 zludzeniu ,,ja” jako formy i optyki absolutnej. To spotka-
nie staje si¢ fundamentalne w obliczu rodzenia si¢ nowej antropologii i nowej duchowo-
sci. Wspotczesne spojrzenie na cztowieka stara si¢ wyeliminowaé wszelkie stale, takie
jak tozsamos¢, ,.ja” czy jazn, legitymizujac swoje koncepcje odkryciami neuro-nauk. Jak
kazda przemiana W imaginarium antropologicznym, tak i ta otwiera droge dla powstania

kolejnych odston duchowego zycia czlowieka. Szczegdlnie dobrze w tym scjentystycz-

813 psychologia potoczna, psychologia ludowa (folk psychology), czyli cata wiedza na temat funkcjonowa-
nia umystu zdobyta przez ludzko$¢ w oparciu o introspekcje, jest rozumiana jako system pojec, za pomoca
ktorych ludzie zwykle wyjasniajg, rozumiejg, przewiduja zachowania i przezycia wlasne, a takze innych
ludzi. Zob. K. Zahorodna, Materializm eliminacyjny w ujeciu Paula M. Churchlanda, ,,Studia Philosophica
Wratislaviensia” 2009, vol. 4, fasc. 2, s. 243—-250.
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nym dyktacie odnajduje si¢ my$l Wschodu, ktora w podobny sposéb traktuje ego jako
iluzje oraz btad natury etyczno-epistemologicznej.

Idea 0 wylaniajacej si¢ nowej formie religijnosci, ktora jest fuzjg zachodniej tech-
nologii i filozofii postmodernistycznej oraz wschodniej duchowosci, moze wydawacé si¢
niespetnionym marzeniem New Age i glosem z przesztosci. Gdy jednak spojrzymy na to
z perspektywy Slavoja Zizka ijego koncepcji religii jako jednego z fundamentéw po-
rzadku symbolicznego, wrecz wzoru porzadku symbolicznego, a cate zaplecze duchowe
to podskérny kompas etyczny kierujacy ludzmi, to wtedy zrozumiemy, ze W jego intelek-
tualnym $wiecie religia oznacza w pierwszym rzedzie to, co konstytuuje jednostke
w porzadku symbolicznym oraz co samo jest porzadkiem symbolicznym. Innymi stowy,
religia to podskorny mechanizm, ktory ksztattuje nasze zycie jednostkowe i Spoteczne,
nadajac mu formg¢ struktury.

Dlatego Zizek moze widzie¢ oznaki narodzin nowej religijnosci, jaka jest np. ko-
gnitywny buddyzm, jako odpowiedz na napigcia i stres zwigzany z pracg W wielkiej kor-
poracji lub wobec presji, jaka na kazdego mieszkanca globu naktada kapitalizm w celu
pomnazania dobr i podazania za trendami. Wspoélczesny cztowiek zanurzony w pogoni za
szalonym rytmem, jaki nadaje system kapitalistyczny oraz rozwoj technologii, traci ele-
mentarng orientacj¢ poznawcza, przez co jego ,ja’ nie jest W stanie zaja¢ okreslonego
miejsca w strukturze spotecznej. Jedynym ratunkiem dla wyjscia z tej morderczej drogi
ciggltego pomnazania Kapitatu, kontroli ego i rozwoju osobistego jest zdystansowanie si¢
od samego siebie, wrecz eliminacja ,,ja” 1 dryfowanie zgodnie z biegiem dziejow, ponie-

waz i tak wszystko jest iluzja®®®

. Dystans pozwala si¢ jeszcze bardziej zaangazowac, lecz
bez refleksji, poniewaz wszystko jest grg pozorow, a gdy sama nauka glosi, ze ego jest
echem ludowych mitow, zostaje nam wyzbycie si¢ tego anachronizmu i wkroczenie na
droge rozptynigcia si¢ we wszech§wiecie, absolutnego oddania si¢ biegowi spraw.
Wschodnia mysl przefiltrowana przez zachodni rezerwuar jezykowy zaleca akcep-
tacj¢ zastanego stanu rzeczy i przyjecie rzeczywistosci takg, jaka jest. Jazn jest teraz tylko
aktorem, czym$ przygodnym, CO nie ma znaczenia, anaszym duchowym celem jest
uwolnienie si¢ od niej iod jej iluzji®®®. Jak widzimy, nie jest to buddyzm duchowo
I intelektualnie tkwiacy w azjatyckim domu, lecz jest to jego zachodni odcien, ktéry two-

rzy nowg duchowos¢ absolutnego, cynicznego dystansu wobec rzeczywisto$ci zewnetrz-

615 S Zizek, o wierze, dz. cyt., s. 83.
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nej oraz wewnetrznej. Introspekcja prowadzi na manowce. Jedyng droge wyjscia stanowi
nowa droga duchowa wzywajaca do wyzwolenia si¢ Z obje¢ ego, co da ukojenie i pozwoli
bezbolesnie oddac si¢ biegowi rzeczy.

Jak widzimy, ten buddyzm oparty na odkryciach nauk kognitywnych doskonale
wspiera caly system globalnego kapitatu, moze by¢ jego duchowa ostong umozliwiajgca
przetrwanie. Podobnie jak system feudalny byt legitymizowany przez Kosciot katolicki,
tak ta forma duchowosci pozwala na funkcjonowanie systemu i wpisanie w niego pod-
miotu, ktory w petni zaakceptuje jego reguly, uznajac je za W petni uzasadnione.

Buddyjskie watki przeplatane z technologicznym mesjanizmem sg widoczne row-
niez W pragnieniu przekroczenia rzeczywistosci i przejscia W egzystencj¢ cyfrowa.
Nowoczesne spoteczenstwo chce si¢ rozptyngé w technologii jako w pewnej formie bud-
dyjskiego wyzszego stanu egzystencji. Rozplynigcie si¢ i uzyskanie innej perspektywy
jest mozliwe dzigki technologii, ktéra w coraz wigkszym stopniu kieruje naszym zyciem
oraz wyznacza jego bieg bez naszego wktadu®’. Zaczatki tego zjawiska sa widoczne
w tym, jak bardzo wspoélczesnie polegamy na technologii. Podczas pisania tekStow po-
maga nam autokorekta, ktora zaczyna poprawia¢ za nas bledy. Orientacje W terenie za-
pewniaja nam urzadzenia wyposazone W funkcje GPS, czyli nawigacje¢ satelitarna, dzigki
czemu W kazdym miejscu na $wiecie dotrzemy do celu. Obecnie sg to tylko narzedzie
ulatwiajgce zycie, lecz czyz ideatem nie jest catkowite poddanie si¢ informatyzacji zycia?
Czy jedyna czynnoscia, jaka pozostanie, bedzie btogie rozptynigcie si¢ w wykonywanych
czy nakazywanych przez komputer czynnosciach: od diety po to, jak maja wyglada¢ na-
Sze marzenia i pragnienia?

Tym sposobem mamy do czynienia z cyfrows, zachodnig odmiang nirwany. Nie
jest to, rzecz jasna, buddyjska nirwana, lecz jej forma zgodna z duchem postmodernizmu,
widzacym  kulture jako bricolage. zmysli buddyjskiej wyselekcjonowana
I zreinterpretowana zostaje cze$¢ eschatologii dotyczacej rozptynigcia si¢ ,ja” we
wszech$wiecie. Zalgzki tego zjawiska, jakim jest cyfrowa duchowos¢, mozemy zauwazy¢
W powstajacych W Internecie witrynach oraz aplikacjach pos§wigeconych medytacji oraz
duchowosci. Flagowym przyktadem jest produkcja poswiecona medytacji, swoiste spo-
tkanie z mistrzem medytacji, stworzone przez najpopularniejszy obecnie serwis filmowy,
jakim jest Netflix. Poradnik Headspace — bo tak nazywa si¢ ta produkcja filmowa — jest

kolejnym krokiem do przenoszenia religii w sfere cyfrowa. Nie bez powodu ktadzie sie tu
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nacisk na wschodnig sztuk¢ medytacji i odniesienia do wielu denominacji buddyzmu.
Mamy do czynienia z pojawianiem si¢ religii W nowych sferach.

Z perspektywy Slavoja Zizka mozemy mowi¢ o kolejnej rewolucji w dziejach
ludzkosci, ktora wptyneta rowniez na religi¢, podobnie jak miato to miejsce w przypadku
rewolucji przemystowej, zmieniajacej status religii. W tym wypadku religia stata si¢ im-
manentng cz¢$cig nowego systemu, ktory zgodnie z postmodernistycznymi proroctwami
potaczyt skrajne i obce sobie nurty mys$lowe, jak: buddyzm, scjentyzm i kapitalizm®:8,
Jesli nowoczesno$¢ jest tak bardzo zaposredniczona w sferze religijnej, to czy
z perspektywy rewolucyjnego filozofa nowej lewicy, jakim jest Slavoj Zizek, mamy ja-
kie§ wyjscie? Jak znies¢ ten system spoteczny? Wydaje si¢, ze odpowiedz jest tudzaco
podobna do udzielonej juz wczesniej przez Alaina Badiou — a mianowicie wyjscie z tego
impasu jest mozliwe tylko poprzez religi¢. W systemie musi zaistnie¢ inna konkurencyjna
forma duchowa, ktora bedzie heretycka wobec obecnie panujacej i jej celem ma byé wy-
burzenie obecnych fundamentéw duchowych nowoczesnosci.

Z wyselekcjonowanych prac Zizka mozemy wydedukowaé, ze nowoczesno$é —
mimo wielu zdobyczy i pozornej sekularyzacji — nadal jest zwigzana z mys$leniem religij-
nym, ktore wedle przytoczonych analiz przejawia Si¢ W kapitalistycznym kulcie pienigdza
i dobr materialnych lub w gnostyckim czy buddyjskim interpretowaniu wynikow neuro-
nauk. Jak widzimy, kazda z podanych wyzej narracji ma u swych korzeni mityczne pod-
loze. Stanowi ono podskorny — cho¢ w przypadku Zizka lepszym okresleniem bytoby
uzycie pojecia ,,podswiadomy” — fundamentem kazdego rodzaju myslenia, W tym row-
niez filozofii czy nauki. z perspektywy stowenskiego filozofa, aby doszto do przetamania
hegemonicznego dyskursu m.in. globalnego kapitatu, nalezy go zadenuncjowaé jako
spadkobierce tradycyjnych religii, ale rowniez nie pozostawi¢ pustego miejsca, jak chcia-
to tego oswiecenie, lecz zbudowac alternatywny mit. w tym wypadku drugim krokiem
jest wykreowanie takiego podtoza mitycznego, by moglo ono zastapi¢ obecnie panujace.
Zdaniem Zizka, idealnie nadaje sie do tego przestanie chrzescijanskie jako alternatywny
mit. Jesli zaden porzadek spoteczny nie moze przetrwaé bez mitycznego umocowania,
poniewaz mit®'® wprowadza logos, porzadkuje rzeczywistos¢ i tworzy podwaliny pod to,
0 czym jednostki marza i czego pragna, nalezy za pomoca pewnego heretyckiego aktu

wprowadzi¢ nowy/stary mit chrzescijanstwa ateistycznego. Stowenski filozof, chcac

®% ). F. Lyotard, Kondycja ponowoczesna, tham. M. Kowalska, J. Migasinski, Warszawa 1996, s. 172-173.
619 Mit, zgodnie z ideg tekstow Zizka, nalezy rozumieé abstrakcyjnie. Zob. S. Zizek, Wzniosty obiekt ideo-
logii, dz. cyt., s.42-47.
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obroni¢ wspotczesnosé przed zalewem podejrzanej, jego zdaniem, mitologii/religii, siega
do chrzes$cijanstwa jako religii zdolnej by¢ energia, przyktadem oraz struktura, ktéra mo-
ze zrewolucjonizowaé spoteczenstwo.

Judeochrzescijanstwo, araczej jego przestanie, jest dla Zizka pewnego rodzaju
or¢zem W terapii psychoanalitycznej, jaka funduje wspotczesnosci. Obraz Boga
w tradycji judeochrzescijanskiej odstania prawdziwy wymiar rzeczywistosci jako
w pewnym sensie zsekularyzowanej oraz autonomicznej, dzigki czemu pozwala na wy-
zbycie si¢ wszelkich form fetyszyzmu, w tym fetyszyzmu towarowego. Innymi stowy,
chrze$cijanstwo, sekularyzuje wszelkie formy reizmow, przeswiadczenia, ze W rzeczach
czy funkcjach, jakie kto$ pelni, mogg znajdowac si¢ oznaki transcendencji. Wyraza si¢ to
m.in. w zakazie ikonoklazmu, ktory odstania antropomorficzny wymiar Boga. Strach
przed ukazaniem prawdziwe] twarzy Absolutu, jaka jest cziowiek, sublimuje sie¢
W zakazie tworzenia wizerunkow Boga®?. Posta¢ Chrystusa radykalizuje, a zarazem prze-
tamuje ten zakaz. Bog pokazuje swa ludzka twarz, znika eksces, nadmiar, zawarty
W rzeczywistosci. Cztowiek odzyskuje swa tozsamos$¢, alienacja wobec swojej istoty zo-
staje zakonczona. Czlowiek jest dzietem skonczonym, nie musi juz szukac czegos$ wigcej,
Wielkiego Innego, ktory wskaze mu droge®?!. Transcendencja zostaje $ciggnicta na zie-
mi¢, nie ma zadnej sfery poza rzeczywistoscia. Wszelkie gnostyckie marzenia 0 innej
rzeczywistosci oraz kapitalistyczny eksces, jakim jest fetyszyzm towarowy, zostaja zde-
konstruowane jako mistyfikacja machiny ideologicznej. Figura Chrystusa jest kluczem do
wyjscia z blednego kota absolutnej konsumpcji, rodzacej logike winy i odptaty. Niekon-
czaca si¢ cyrkulacja sprawiedliwosci | odptaty zostaje zakonczona wraz z ofiarg Jezusa.

Inaczej mowiac, dzieto Chrystusa ustanawia nowg ekonomi¢. Nie bedzie to eko-
nomia oparta na bezustannym dtugu wobec Wielkiego Innego, kapitalistyczne ,,im wigcej
pragne, tym wigcej musze ofiarowac” zostaje zerwane. Jezus stat si¢ figurg nowej redy-
strybucji dobr, ktora nie musi opierac si¢ na cigglej wymianie, lecz ma prowadzi¢ do eko-
nomii daru i sprawiedliwosci. Jesli nie ma nic nadrzednego, nikogo ponad nami, to eko-
nomia nie powinna by¢ feudalng zaptatag namiestnikowi Boga, lecz zbalansowanym roz-

wojem i spoteczefistwem na wskro$ komunistycznym®?2,

620 R. Wozniak, Wiara ponowoczesna, dz. cyt., s. 95-96
621 Tamze, s. 97-98.
622§ 7izek, Pandemia! Covid-19 trzesie Swiatem, dz. cyt. s.106-107.
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On sam si¢ ofiarowat, dokonat zaptaty i unicestwit ,,wieczny rachunek”®?. Pro-
wadzi to do sytuacji, kiedy znika posrednik, a Wielki Inny zostaje zredukowany do Du-
cha Swietego, samej wspolnoty wiernych, ktora nie jest juz nikomu nic duzna®?*. Ofiara,
jaka ponosi Chrystus, ma rowniez konsekwencje metafizyczne. Zdaniem Zizka, $mieré¢ na
krzyzu nie tylko obrazuje biad fetyszyzacji, ale redukuje transcendencje do aktu czystej
mitosci do czlowieka. Smieré Boga na krzyzu odstonita Jego kruchosé, ukazata, ze nie
istnieje zaden nadmiar poza cztowiekiem. Paradoksalnie, to wtasnie cztowiek jest tym
,»czym$ wiecej”, jako cato$¢, to W nim znajduje si¢ wymiar transcendencji. Wraz ze
$miercig na krzyzu umiera pragnienie czego$ poza, transcendencji.

Wydarzenie paschalne ukazuje niemoc Boga, objawiajac, ze Wielki Inny nie ist-
nieje, a co za tym idzie — rowniez samo prawo przez Niego nalozone zostaje zniesione.
Chrzescijanstwo staje si¢ religia Objawienia, przekracza podzial na oficjalny/publiczny
tekst i obsceniczny suplement zwigzany z poczatkiem. Nie znajduje si¢ W nim zadna
ukryta historia. Odrzucono poszukiwanie zrodtowej i tajemniczej niewinnosci, utraconej
przed wiekami. Reasumujac: dla filozofa z Lublany sens chrzescijanstwa tkwi w ofierze
Chrystusa, ktorg odczytuje jako samozniesienie poswigcenia dla Wielkiego Innego/Boga.
W ten sposob tworzy sie nowa wspolnota, zwana Duchem Swietym®?. Podmiot uwalnia
si¢ od partykularnych wigzi i tworzy uniwersalng wspolnote. Chrzescijanstwo atakuje
twardy rdzen religii, poniewaz znosi konieczno$¢ odwotania si¢ do czego$ poza.
Bog/Wielki Inny nie istnieje, zostat ogotocony na krzyzu. Wszelkie, nawet pozornie zse-
kularyzowane filozofie czy systemy polityczne opieraja si¢ na Wielkim Innym, czyms$
spoza. Ofiara Chrystusa jest ostatecznym zniesieniem takiego porzadku. Zostaje tylko
Inny rozumiany jako blizni — podmiot mitosci. Ostatecznie chrzescijanstwo to dla Zizka

prawdziwie ateistyczna religia, znoszaca wszelki Absolut.

Rewolucja przez religie¢

Z prac Slavoja Zizka mozna odczytaé sugestie, jakoby religia stanowita naturalna
predylekcje cztowieka, wyrazajaca si¢ W wierze w porzadek symboliczny. Struktura cate-
go aktu ma swoje podtoze w fantazji. Ta wizja religii broni si¢ przed koncepcja sekulary-

zacji jako wyniku ewolucji ludzkiego poznania. Rowniez nie dotykajg jej zarzuty, wedlug

623 S 7Zizek, o wierze, dz. cyt., s. 32.
624 Tamze, s. 34.
625 5, Zizek, Kukfa i karzet, dz. cyt., s. 168.
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ktorych twierdzi si¢, ze odsetek ludzi religijnych spada w miejscach, gdzie polepsza si¢
egzystencjalne bezpieczenstwo. Panstwa Europy Zachodniej, majgce rozwinietg sfere
socjalng, notuja spadek zainteresowania religia, wyjatkiem jest USA. w wypadku Stanow
Zjednoczonych stabsza socjalna amortyzacja kapitalizmu wydaje ludzi na pastwe egzy-
stencjalnej niepewno$ci, co wraz Z migracjg ludzi z tradycyjnych spoleczenstw sprzyja
ozywieniu praktyk religijnych®?®,

Z punktu widzenia ZiZka takie twierdzenie wydaje si¢ nieuprawnione. Religia to
nie konkretna tresé, lecz struktura zapewniajgca homeostaze porzadku symbolicznego
oraz zaufanie do Wielkiego Innego. Filozof z Lublany wskazuje inng drog¢ w badaniach
nad sekularyzacja, ktéra ma znamiona strukturalizmu. Oczywiscie, glowny zarzut moze
dotyczy¢ rozmycia pojecia religii, poniewaz W jej zakres semantyczny mozna wpisac
kazde ludzkie przedsiewziecie. Drugi zarzut, jaki mozna przypisa¢ tekstom Zizka, to gno-
za, ktorg sam atakuje. Pewne akcenty W jego tekstach wskazuja na niechybne popadnigcie
w krytykowang przez niego herezje. Przypisujac Swiatu wylacznie charakter materialny,
nadaje mu totalng samowystarczalnos$¢, ktéra za pomoca rewolucji jest w stanie zbawic¢
cztowieka. Tajemnicza wiedza zostaje odstonigta przez psychoanalityczng lekture Nowe-
go Testamentu, Marksa oraz Hegla i ma znamiona gnostycyzmu.

Zizek w swojej interpretacji zjawiska religii jest bliski Walterowi Benjaminowi.
Zbawienie rozumiane na sposob materializmu historycznego jest gestem rewolucyjnym,
ktory zmienia bieg historii. Zapala terazniejszo$¢. Tak jak ofiara Chrystusa spowodowata
zmian¢ W ewolucji ludzkiego ducha, tak i rewolucyjny gest ma ten sam cel. Otwarta zo-
staje przyszto$¢, aprzeszios¢ zbawiona. Ofiary walczace 0 inny $wiat otrzymuja za-
dos$cuczynienie W postaci rewolucyjnego gestu, znoszacego zastany porzadek spoteczny.
Implikuje to zjawisko Sadu Ostatecznego, oceniajgcego wszelkie przeszte i przyszie wy-
darzenia z perspektywy terazniejszosci. Wszelki terror zostaje usprawiedliwiony, gdyz
stuzy rewolucji, tj. zbawieniu®?’.

Podsumowujac: religia stanowi rdzen ludzkiego bytu, ktéry Zizek wykorzystuje
do swojego rewolucyjnego projektu. Zmiany spoteczne potrzebujg wiary. Jesli wspotcze-
$ni ludzie wierza poprzez swoja praktyke w kapitalizm, to nalezy ich odwies¢ od wypa-
czonej i bledne;j religii tylko za pomocg innej konfesji. Wcielajac do swych prac chrzesci-

janstwo, bedace W defensywie, Zizek przypisuje mu role godna mistrzéw podejrzen. Pa-

62 J, Habermas, Miedzy naturalizmem a religig, dz. cyt., s. 104.
627§ Zizek, Wzniosty obiekt ideologii, dz. cyt., s. 109.
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radoksalng sytuacjg XXI wieku jest postawienie W jednym szeregu Freuda, Marksa, Nie-
tzschego oraz chrzescijanstwa. Jednak trzeba pamigtac, ze wszystkie wyzej wymienione
nurty myslowe, moze z wyjatkiem Nietzschego, s3 mocno zdekonstruowane i pozostaje
im przyjaé¢ rolg opozycjonisty spogladajacego podejrzliwym okiem na dzialania oficjal-
nych i powszechnie akceptowanych sposobow myslenia.

Po przeprowadzonej analizie pogladéw Zizka mozna zaryzykowaé stwierdzenie,
ze stowenski filozof przyjmuje pozycje heretyka — podobnie jak Marcin Luter moze
zmieni¢ panujacg religi¢ tylko poprzez herezje, ktorg jest ateistyczne chrzescijanstwo

poddane psychoanalizie.

Mesjanizm bez Mesjasza — religia bez religii. Giorgio Agambena pro-

jekt rewolucji spolecznej

Ostatnim z przedstawicieli lewicy postheglowskiej — jak konceptualnie nazwali-
$my t¢ grupe myslicieli — jest wioski filozof Giorgio Agamben. Ekscentryczny mysliciel,
zywo zaangazowany W problematyke polityczng oraz spraw spotecznych, wychodzi
z oryginalng koncepcja sekularyzacji oraz roli, jaka religia ma odegra¢c w XXI wieku.
Religia dla Agambena jest przede wszystkim zwigzana z polityka, stanowi wrecz jej fun-
dament. z samej definicji religii, jaka migdzy wierszami proponuje Agamben, wynika jej
funkcja zarzadzania przestrzenig czy tez tworzenia przestrzeni. Jak juz wspomnieliSmy
wczesniej, religia to funkcja przenoszenia: rzeczy, miejsc, zwierzat, osob ze sfery ludz-
kiego uzytkowania W inng, wydzielong sferg. Religia jest wigc mechanizmem roznicuja-
cym. Stowo ,religia” — zdaniem wloskiego filozofa — ma swoje zrodlo w relegere, co
oznacza roztropng i wywazong relacj¢ z bogami, dzigki ktorej istnieje harmonia pomiedzy
sferami sacrum i profanum. Religia ma czuwa¢ nad oddzielaniem tych sfer®%,

Oczywiscie ta koncepcja nie jest W zadnym stopniu nowatorska, poniewaz
w historii idei i filozofii czgsto spotykamy watek taczacy religie ze sferg polityczng. Duch
zwiazku religii i polityki jest bezustannie obecny — poczynajac od Emile’a Durkheima,
ktory widziat w religii czynnik spajajacy oraz zawigzujacy wspolnoty, przez prace Carla
Schmitta, dla ktorego wszelka polityka jest de facto teologia polityczng, a konczac na
Marcelu Gauchet, ktory podkreslat wptyw koncepcji teologicznych na system polityczny

oraz jego ksztalt. Analiza Agambena nie odbiega znacznie w sensie wnioskow 0 tych

628 G. Agamben Profanacje, dz. cyt., s. 95.
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zwigzkach religii i polityki od powszechnie nam znanych idei. Novum tkwi w innym
miejscu, a chodzi 0 wykorzystanie religii do zmiany panujacych stosunkow spotecznych,
jak i catego aparatu polityczno-prawnego.

Jak juz powiedzieli$my, religia to W skrocie mechanizm zarzadzajacy przestrze-
nig, oddzielajacy sfery, przedmioty, ludzi oraz miejsca. Chcgc zlokalizowaé, gdzie
W pozornie $wieckim $§wiecie nadal funkcjonuje mechanizm oddzielania typowy dla reli-
gii, Giorgio Agamben decyduje si¢ na analiz¢ genealogiczna, z ktorej wynika, ze zadna
sekularyzacja nie miata miejsca, @ na pewno nie zostata doprowadzona do konca. Religia
nie tyle znikneta, lecz wystapit tylko proces jej translokacji. Dla Agambena polityka ze
swoim aparatem pojeciowym jest natadowana teologiczng treScig pozornie ze§wiecczong

i stale postuguje si¢ mechanizmem oddzielania®?®

. Do takich wnioskoéw doprowadza wto-
skiego mysliciela wspominana juz wczesniej nauka 0 sygnaturach. w mysl tej koncepcji —
szerzej omowionej w drugim rozdziale — sygnatura jest czyms, CO W obrebie znaku lub
pojecia denotuje je i jednoczesénie poza nie wykracza, by odnies¢ je z powrotem do ozna-
czonej interpretacji lub oznaczonego zakresu, a nie odchodzac zarazem od semiotyki.
Zgodnie z duchem tej koncepcji Agamben wnioskuje, ze nasz polityczny/spoteczny hory-
zont byl wcigz W sposob nieSwiadomy determinowany przez semantyczne i pojeciowe
struktury myslenia religijnego. Caty $wiat polityki to tylko pozornie $wiecka gra 0 wladze
I zarzadzanie, leCz wszystko tam opiera si¢ na religijnych pojeciach, relacjach
i mechanizmach, niezmiennych od tysiecy lat.

W optyce, jaka narzuca nam wloski filozof, proces sekularyzacji jest zjawiskiem
czesciowym i pozornym. Ztudzenie $wieckosci jest wynikiem transpozyCji pojec
I mechanizmow religijnych do sfery $wieckiej. Stwierdzenie, ze funkcjonujemy
W $§wieckim spoteczenstwie zarzagdzanym w duchu zsekularyzowanej polityki, jest fal-
szywe, gdyz pod powierzchnig nadal ukrywa si¢ teologia polityczna, kierujgca decyzjami
politycznymi oraz formujaca filozofi¢ prawa (problematyka suwerenno$ci), tym samym
ustanawiajaca rzeczywisty charakter wspolnoty politycznej. Dla Agambena, ktory podaza
W swoich rozwazaniach za Carlem Schtem, Samo panstwo ma juz charakter religijny, jest
niejako ewolucja | immanentyzacja teorii teologicznej, jaka jest np. Lud Bozy jako forma
wspolnoty polityczno-moralnej.

Mamy wiec do czynienia Z podobnym przypadkiem teoretycznym, jaki mial juz

miejsce w mysli zarowno Slavoja Zizka, jak i Alaina Badiou. Zgodnie z ta koncepcja re-

629 Tamze, s. 98.
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ligia jest elementem systemu spotecznego 0 okreslonej funkcji — mozemy powiedziec:
spoteczno-tworczej, a co za tym idzie, trzeba mowic¢ o sekularyzacji jako o pozornym
I zewnetrznym fakcie. Rzeczywiscie, religia i jej logika nadal funkcjonuja w innych sfe-
rach zycia, takich jak problematyka bioetyczna i spor 0 poczatek zycia ludzkiego, filozo-
fia prawa czy nawet ekonomia. Trud, jaki zadaje sobie Agamben, jest podobny jak
u dwoch poprzednich myslicieli okreslonych jako spadkobiercy lewicy heglowskiej,
a mianowicie chodzi o doprowadzenie projektu sekularyzacji do konca inie tyle
0 eliminacj¢ religii, co przejecie jej energii oraz funkcji do zawigzania nowych form spo-
tecznych.

Wioski filozof sytuuje swoje rozwazania W podobnym kontekscie, jak czynig to
Badiou i Zizek. Jego wrazliwo$¢ rowniez zdaje si¢ dotyka¢ problemu palacego w XXI
wieku: charakteru wspolnoty oraz roli podmiotu i realizacji jego potencjalu wolno$ci
w tej wspolnocie. Te dwa watki wiodg go — podobnie jak dwoch poprzednio omawianych
filozofow — ku zaskakujgcemu jak mysliciela 0 tej proweniencji zjawisku, jakim jest reli-
gia.

Religia — podobnie jak u filozofa z Lublany czy francuskiego mysliciela — ma
w pismach Agambena swoiste janusowe oblicze. Ta podwoéjna natura religii zostaje
w pracach autora Homo sacer uwidoczniona dzieki genealogicznej metodzie badan, po-
przez ktorg wloski filozof stara si¢ wykazac, jak bardzo na przestrzeni wiekdw pojecia
z zakresu ekonomii, prawa czy polityki, ale rowniez innych pozornie $wieckich dziedzin
sg zakorzenione W teologii. Czgsto okazuje si¢, ze cate prawo czy nauka 0 panstwie to
wregez zeswiecczona teologia. Mimo pozornego braku nawigzania do sacrum, w wielu
dziedzinach zycia nadal mamy do czynienia z tg sama funkcja i mechanizmem typowym
dla strategii myslenia religijnego. z tej perspektywy mozemy powiedzie¢, ze religia jest
rzuconym na rzeczywistos$¢ spoteczng zaklgciem: bez wzgledu na to, czy sferg¢ publiczng
bedziemy ujmowali jako zsekularyzowang i pozbawiong odniesienia do transcendencji, to
i tak ostatecznie pod powierzchnig funkcjonuje ona niczym teologiczna maszyna segre-
gujaca oraz schematyzujgca nasze myslenie.

Jednak wspomnielismy, ze podobnie jak u Zizka i Badiou, tak i u Agambena reli-
gia ma dwa oblicza. Jednym jest jej opresyjna i homogenizujaca twarz, sprowadzajaca
wszystko do metafizycznej zasady zasad, swoistego ontologicznego bytu absolutnego,
ktorym moze by¢: prawo, panstwo czy ekonomia. z drugiej jednak strony — sama religia
ma w sobie energi¢ zdolng wznieci¢ rewolucje | przemiang Spoteczng, co moze prowadzié

do dekonstrukcji samego mechanizmu myslenia religijnego i metafizycznego.
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Nie jest to teza, rzecz jasna, odkrywcza czy rewolucyjna, watek mowiacy
o rewolucyjnej roli religii w kontekscie przemian spotecznych byl wielokrotnie podno-
szony przez historykéw idei oraz historiozofow. 0roli, jaka religia moze odegrac
I odgrywa w strukturyzacji wspolnoty, $wiadcza badania historyka i socjologa Marcela
Gaucheta, ktory wskazuje, jak np. monoteizm judaizmu stanowit rewolucje polityczng
w starozytno$ci. Badania francuskiego socjologa legitymizujg filozoficzne intuicje
Agambena. Judaizm i jego monoteizm stanowily na przestrzeni dziejow wyrazny przy-
ktad, jak religia jest zarazem destruktorem zastanego systemu spoteczno-politycznego,

jak i kreatorem nowego porzadku®®

. Odczytujac pozycje tworzacej si¢ wspolnoty Izraela
z czysto materialistyczno-politycznej perspektywy, mozemy powiedzieé, ze jedyng szan-
s3 na przetrwanie W okolicznosciach, jakich si¢ znalazta, tj. zyjac pomiedzy wielkimi
sitami starozytnego $wiata, Egiptu czy Babilonii, byla konstrukcja systemu religijnego,
opozycyjnego wobec religii o$ciennych imperiow. Byt to jedyny mozliwy krok, aby mata
wspolnota semicka nie rozptyneta si¢ w wielkich organizmach panstwowych starozytno-
Sci wraz Z ich systemami wierzen. Zaden synkretyzm czy adaptacja nie dawaty szans na
przetrwanie tozsamosci krystalizujacego si¢ narodu zydowskiego. Jedynym wyjSciem
stalo si¢ utworzenie rewolucyjnego wzgledem juz istniejagcych systemu religijnego
i obrazu Boga®®!. Zdaniem Gaucheta, Izrael podjat dziatania, ktory nie tylko w sensie
merytorycznym, lecz funkcjonalnym wykreowal nowy system polityczny oraz strukture
spoteczng. Fundamentem tej przemiany stat si¢ obraz Boga. Nie mamy tu na mys$li wy-
facznie pieczotowitego przestrzegania absolutnego monoteizmu, poniewaz impuls
0 wyzszos$ci Jedni rozprzestrzeniat si¢ powoli W $wiecie starozytnym. Istota rewolucyjne-
go charakteru mys$li judaistycznej jest obraz Boga jako absolutnie transcendentnego
wzgledem $swiata. Bog jest W pelni niezalezng istota wzgledem samych praw natury.
Mamy wigc do czynienia z zerwaniem opartego na naturze obrazu rzeczywistosci,
w ktorym wszyscy podlegali temu samemu kosmicznemu prawu. Rewolucja spowodo-
wana wejsciem Jahwe na scene starozytnego Swiata zrywa z organicznym obrazem na
rzecz perspektywy Boga jako suwerena ponad wszystkim, ingerujagcego w losy ludzi za-
leznych wylacznie od Jego woli®®2. Bog jako istota niepojeta wykracza poza dotychcza-

sowa ,,darwinistyczng” etyke, zgodnie z ktora ,.taska” bogoéw sptywata na najpotezniej-

830 M. Gauchet, Apogeum i $mieré¢ Boga, dz. cyt., s. 25.
631 Tamze, s. 27.
632 Tamze, s. 29.
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szych. Jahwe jest suwerenem: wybiera stabych i matych i na nich objawia si¢ Jego moc
I niezaleznos¢.

Przejdzmy do celu tej dygresji, ktora miata nas utwierdzi¢, ze intuicje Agambena
nie sg tylko filozoficzna spekulacja, lecz zgodnie z jego pogladami rewolucyjna moc reli-
gii w sensie funkcjonalnym i strukturalnym miata miejsce i stanowi nicjako stale zywy
mechanizm strukturyzujacy spoteczenstwo. Wr6¢my pokrétce do watku Marcela Gauche-
ta, ktory wskazuje na polityczne przemiany, jakie niesie rewolucja religijna. Izrael, kre-
$lac swoja teologie, dokonat rewolucji nie tyle w mysleniu 0 Bogu, lecz w mysleniu poli-
tycznym. Lud nie zawigzuje si¢ obecnie wobec witadcy/krola, bedacego ziemskim prze-
dhuzeniem bostwa/bostw czy materializacja Jego praw i woli, lecz wspolnota krystalizuje
si¢ wobec woli Boga — to On przekazuje swoja wole poprzez prawo, jakiemu podlegaja
réwniez wladcy. Akcent przesuwa si¢ z organizacji spoleczenstwa wobec wiladcy, ktore-
mu poddani maja bezwzglednie stuzy¢, na prawo stanowigce wyraz woli transcendentne-
go, co oznacza przemodelowanie catej sfery symbolicznej i funkcjonalnej. Ziemska sfera
panowania zostaje oddzielona od absolutnego boskiego panowania, ktore przekracza do-
tychczasowe porzadki. Zerwano organiczng jedno$¢ immanencji i transcendencji, ktore
przed Jahwe wzajemnie si¢ uzupetniaty, a wrgez z siebie wyptywaty. Teraz to transcen-
dentne prawo organizuje wspélnoty i staje si¢ zaczynem budowy nowej formy spolecz-
nejo.

Ta dygresja sluzy uzmystowieniu, Ze tezy snute przez Agambena, jakoby religia
trwale strukturyzowata system polityczno-spoteczny, jest uzasadniona, poniewaz na tle
historii wskazuje na momenty przesuwania akcentéw, na wieki determinujacych charak-
ter wspolnot w transmisji kulturowej, tak jak Jahwe zburzyt obraz wspdlnot budowanych
w oparciu o site i wladzg na rzecz organizowania si¢ wobec prawa jako wyrazu woli
Najwyzszego. Jak widzimy, nawet ten watek z dlugiej historii religii wskazuje na trafno$é
intuicji wloskiego filozofa, ktéry lansuje teze 0 powigzaniu prawa oraz religii; wedlug
niego, sita prawa wrgcz wynika z religijnego umocowania czy religijnej genealogii.

Jak juz powiedzielismy, religia ma dwojakie oblicze: z jednej strony jest instru-
mentem politycznym, z drugiej — narzedziem rewolucyjnym. Te dwa oblicza religii stuzg
Agambenowi w dwojaki sposob: po pierwsze, by wskaza¢ na permanentne utkwienie

w sidtach religii wszelkich istotnych sfer zycia cztowieka XXI wieku, a po drugie, by

633 Tamze, s. 71.
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Z tej nowoczesnej religii wyj$¢, wykonac¢ rewolucyjny gest wlasnie poprzez energig trans-
formujgca byt ludzki — energig, jaka drzemie w religii.

Pierwszym krokiem, by w pelni skonceptualizowaé¢ mysl i zrozumie¢ cel prac
Agambena oraz wpisa¢ go w szerszy dyskurs, jakim jest lewicowy zwrot ku religii, jest
ponowne spojrzenie na tropy religii w nowoczesno$ci, ktore zobrazuja nam, jak glteboko
tkwimy w sakralnym $wiecie. Drugim krokiem jest rozsuptanie tego zwigzku za posred-
nictwem mesjanskiego mechanizmu, jaki niesie za sobg chrzescijanstwo.

Wracajac do tropow religii W nowoczesnosci: wloski filozof uwaza, ze logika reli-
gijna jest obecna praktycznie w kazdej sferze szeroko rozumianej kultury. w swoich tek-
stach Agamben zwraca uwage, ze nawet tak estetyczne i poniekad praktyczne zjawisko,
jakim jest moda, nosi w sobie pigtno teologii. Jego zdaniem, moda jest teologiczng sygna-
turg ubioru, poniewaz pierwsi rodzicie Adam i Ewa wykonali stosowny ubioér na rozkaz
Boga jako materialny znak grzechu i$mierci®®. Ubior symbolizuje tu utrate taski
i ogotocenie cztowieka, ktory bez przychylnosci Boga stat si¢ nagi. Utracono szate taski:
w oczach Boga i blizniego cztowiek stat si¢ nagi. Tak wiec symbolika ubioru w kulturze
zachodniej jest gleboko zwigzana z logika religii, gdzie nastgpuje wrecz mityczna legity-
mizacja ubioru®®. Nagoé¢ jest tu wynikiem grzechu, a ubior i jego nowoczesna odstona,
czyli moda, to préba przyobleczenia utraconej taski. Stad wielkie zaangazowanie czlo-
wieka Zachodu w mode i ubiér, gdyz nie tylko stanowig one wypadkowa pragmatyki
i ewolucyjnej estetyki, lecz w duchu nauk interpretatywnych ubiér ma wymiar teologicz-
ny: gdzie$ w zakamarkach naszej kultury kryje si¢ glgboka relacja ubioru i religii. Ubior
jest ersatzem taski, utraconego boskiego dotyku, stad czgsto osoby pojawiajace si¢
w wysokiej jakosci ubraniach ze smakiem estetycznym zyskujg w potocznej symbolicznej
drabinie spolecznej znacznie wyzszg pozycje, jako osoby majace swoisty blask, niczym
obdarzone taska.

Mysl 0 modzie i jej relacji nie stanowi tutaj gtdéwnego zainteresowania, lecz jest
przyczynkiem, aby zrozumie¢ ducha pism Agambena, ktory stara si¢ na bazie sygnatur
oraz genealogii wykazac, jak gleboko tkwimy w logice religijnej, ktora —wydawac by si¢
mogto — zostata przez ostatnie dziesigciolecia odestana do muzedéw i pustoszejacych ko-
$ciotéw. Jednak ten sen 0 eliminacji z zycia spotecznego religii | Stworzenia z niej co

najwyzej artefaktu cickawego dla historykéw kultury i antropologéow jest tylko utuda.

834 G. Agamben, Nagosé, dz. cyt., s. 22.
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Religia jest gleboko zros$nigta z systemem spotecznym, wrecz stanowi jego metafizyczny
fundament. Jednak nie jest to rola jednowymiarowa: wiara moze postuzy¢ do skruszenia
ontoteologicznej logiki wspolczesnego swiata i przenie$¢ jg na tor zupelnie innej, nowe;j
perspektywy.

Wrbdémy teraz do rozpoczetego juz watku tropow religijnych. Agamben — jak wi-
dzieliSmy na przyktadzie mody, uwaza — ze caly system i kultura sg nadal w swych gle-
biach oparte na teologicznym ogladzie $wiata. Jesli moda wydawac by si¢ mogta tylko
kwestig natury estetycznej dotyczaca zainteresowanych, tak inne sfery, ktére opisuje wto-
ski filozof, obejmuja kazda zyjaca jednostke, wrecz ja konstytuuja i okreslajg jej sens i cel
zycia. Moéwimy tu szczegoélnie 0 trzech sferach, wedle Agambena wrecz zro$nigtych
z religii czy tez od niej si¢ wywodzacych. Mamy tu na mysli: prawo, polityke wraz
z calym bagazem problematyki istoty i charakteru wspolnoty oraz ekonomi¢. W kazdej
z tych sfer wytropiony zostat $lad teologicznego myslenia, ktore determinuje ich charak-
ter i funkcjonowanie.

Prawo, ekonomia i polityka mieszaja si¢ ze sobg, a matryce tego przemieszania
stanowi wspolny religijny korzen. Spdjrzmy teraz na pierwszy trop religijnych elementow
w polityce. Genealogia i nauka o sygnaturach prowadzi Agambena do figury homo sacer.
Tajemnicze inie do konca jasne pojgcie homo sacer zostalo wskazane przez Wtocha
w prawie rzymskim podczas jego genealogicznych badan poswieconych filozofii i historii
prawa. Figura ta stala si¢ tak wazna w pracach Agambena, Ze jedna z jego pozycji nosi
taki tytut. Samo pojecie homo sacer, mimo wielu prob interpretacyjnych, nadal jest za-
gadkowe i niejasne. Syntetycznie rzecz ujmujac, homo sacer to okreslenie osoby
w prawie rzymskim, ktorej status byl paradoksalny: nie mogla ona zosta¢ ztozona

W ofierze bogom, lecz mogta zostaé¢ zabita bez zadnych konsekwencji prawnych®3®

. Dzie-
ki tajemniczej i niejasnej figurze homo sacer Agamben trafia na trop, ktéry prowadzi go
do istoty dziatania politycznego i religijnego oraz wskazuje na ich zrodtowe powigzanie.
Demaskacja rzeczywistego mechanizmu, ktory jest identyczny zaréwno dla religii, jak
i polityki, ujawnia si¢ W toku analizy poj¢cia homo sacer. Kazdy nazwany ,,Swietym
czlowiekiem” zostaje automatycznie wytaczony z dwoch porzadkow jurydycznych: po
pierwsze, z porzadku prawa boskiego — gdyz nie mozna go ztozy¢ w ofierze; po drugie,
Z porzadku prawa Swieckiego — gdyz jako wylaczony z tej sfery moze zosta¢ zabity bez

zadnych konsekwencji.

836 E. Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 105.
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Innymi stowy, odnoszac to do wspodtczesnosci, analogiczne byloby pozbawienie
obywatela danego panstwa jego obywatelstwa, kiedy tym samym traci on w $wietle pra-
wa danego kraju prawa i obowiagzki obywatela, niejako znikajac z pola widzenia, zostaje
on unicestwiony i wylaczony poza nawias tej wspdlnoty. Idac dalej tokiem rozumowania
wloskiego mysliciela, mozna powiedzie¢, ze homo sacer jest czystym, nagim zyciem,
wylaczonym poza ramy wspolnoty przez decyzje suwerena, wykluczajgcego go spod lite-
ry dwoch praw: boskiego 1 ziemskiego. Istota tego wywodu jest odkrycie mechanizmu
wylaczenia jako tozsamego dla religii I polityki. Obie sfery majg ten sam funkcjonalny
korzen, a mianowicie ich celem jest wytaczanie — i tak powstaje wspdlnota, odtagczona od
reszty za pomocg porzadku prawnego, pod ktory podpada, co tym samym czyni ja jedno-
lita organizacja zrzeszong pod konkretnym kodeksem 0 quasi-transcendentnej legityma-
cji. Tozsamos¢ religii i polityki zasadza si¢ na dwoch elementach. Pierwszym jest ich
zasadnicza funkcja, czyli oddzielanie. Tak jak panstwo oddziela si¢ od drugiej organiza-
cji przez prawne okreslenie, kto i na jakiej podstawie jest czescig narodu, tak religia row-
niez buduje swoja wspolnote na mechanizmie wylaczenia przez wcielanie do swojej gru-
py wyznawcow, ktorzy dwojako musza potwierdzi¢ swojg przynalezno$¢: czyli przez
aklamacj¢ wiary oraz suwerenng decyzj¢ prawodawcy, ktory zatwierdzi szczero$¢ wy-
znania ,,credo”.

Mamy wigc do czynienia z trwajacg religijng podstawa tworzenia zycia politycz-
nego przez wyltaczanie. Jasno pokazuje to figura homo sacer: dwa modele §wiata — teolo-
giczny i polityczny — spotykaja si¢ w funkcjonalnym sensie, tj. ustanawiajg wspolnote
poprzez prawne wylaczenie tych, ktorzy decyzjg suwerena nie moga do niej nalezed.
Warto podkresli¢, ze dla Agambena ten mechanizm jest wcigz aktualny, 0 czym moga
W paradoksalnym sensie §wiadczy¢ prawa czlowieka. Mimo ducha uniwersalizmu, ktory
tkwi w prawach czlowieka, mechanizm religijny niejako wymusza wytaczenie. Chcac,
aby prawa czlowieka mialy moc sprawcza, suweren w akcie prawnym musi ogtosi¢, kogo
one dotyczg, tym samym decydujac, kto jest z definicji czlowiekiem, a kto w selekcji
negatywnej ma zosta¢ spod ich mocy wylaczony. Suweren dysponuje boska moca. Po-
dobnie Bog, tworzac swiat, wywyzszyt i oddzielit jeden gatunek, na ktory natozyt jedno
pra-prawo, zakaz; tym samym uwolnit czlowieka spod absolutyzmu prawa natury
i obdarzyt wolng wolg, tworzgc na swdj wzor wolny $wiadomy podmiot, od tej pory za-
lezny od nadanych mu praw.

Analogicznie dziata rowniez suweren decydujacy 0 prawach czlowieka, ktory po-

przez wylaczenie istot ludzkich jako wyjatkowego gatunku obdarza je konkretnymi pra-
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wami | obowigzkami, uznajac poprzez konkretne cechy dang grupe za ludzi $wiadomych
i wolnych. Na bazie tego mechanizmu wywodzgcego si¢ z religii nadal tworzone sg spo-
tecznosci, ktore chcae si¢ organizowac, musza to robi¢ W opozycji do innej wspolnoty
czy tez jednostki®’. Jak widzimy, w sensie funkcjonalnym ciagle tkwimy w religijnych
schematach konstytuowania si¢ grup ludzkich. Jednak watek figury homo sacer odstania
jeszcze jeden wazny aspekt, @ mianowicie pojecie suwerena i caly trop, ktore kieruje nas
znoOw na tory powiagzania prawa, polityki i religii.

Suweren to — encyklopedycznie ujmujac — podmiot, ktéry sprawuje zwierzchnia
wiadze. w tej krotkiej definicji kryje si¢ religijne zrodto tej figury. Genealogiczny wywod
Agambena, opisujacy wage pojecia homo sacer, ujawnia jeszcze drugi element logiki
religijnej, bez ktorej swigty cztowiek jako osoba pozbawiona praw nie moze istnie¢. Wy-
taczenie cztowieka ze wspdlnoty nie moze mie¢ miejsca bez podmiotu, ktdry zarazem
samo prawo ustanawia, ale jest rowniez ponad nim. Jedyny mozliwy podmiot, ktory zara-
zem jest prawodawca, lecz nie podlega temu prawu, to Bog. To On jest wzorem
i modelem, na kanwie ktorego powstaje figura suwerena, jedna z najwazniejszych
w politycznie historii Zachodu.

Duch Zachodu, zdaniem Agambena, wigze prawo z boska mocg: zgodnie z tym
tokiem rozumowania ten, kto ma moc ustanawiania prawa, jest boskim pomazancem,
przedstawicielem Boga na ziemi. Mozemy zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze prawodawca
w kulturze Zachodzie ma boskg legitymacje w swoich posunieciach, a w sekularnym pro-
jekcie nowoczesnoéci sam staje si¢ $wieckim bostwem wladajacym prawem®,

W XX wieku modelowym przyktadem, oddajacym ducha tego myslenia, jest oboz
koncentracyjny, ktory obrazuje funkcj¢ suwerena i jego prawodawczg moc wykluczenia.
Teren, gdzie stal obdz, byt wylgczony spod jurysdykcji prawa panstwa lub okupanta, na
ktérym istnial. Tym samym mechanizm ten wytaczal wszystkich ludzi funkcjonujacych
w ramach obozu spod prawa na mocy arbitralnej decyzji. Taki ruch jest mozliwy wytacz-
nie dzieki koncepcji suwerena jako — z jednej strony — kogos, kto stoi ponad prawem, ale
réwniez to prawo ustanawia i kreuje®®®. Mamy wiec do czynienia z wrecz boska moca,
ktéra ze wzgledu na sobie znane intencje jest W stanie wytaczy¢ grupe ludzi spod prawa
wylacznie na podstawie arbitralnego wyboru, gdzie wszelkie sposoby argumentacji sg

wtoérng racjonalizacjg.

637 Tamze, s. 107.
638 T, Lemke, Biopolityka, dz. cyt., s. 66.
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Myslac analogicznie i spogladajac na pandemie¢ COVID-19 i zwigzane z tym wy-
jatkowym stanem zawieszenie cze$ci praw | obowigzkow obywatela, mozna zobaczy¢, po
pierwsze, kto jest suwerenem, a po drugie, ze religijne mechanizmy wykluczania sg nadal
obecne i stanowig fundament funkcjonowania nowoczesnych organizméw spotecznych.
Ujawnia si¢ tu podwdjna funkcja suwerena jako podmiotu stojacego ponad prawem oraz
WCiaz obecnego mechanizmu oddzielenia, przynaleznego do logiki religijnej®*.

Tak wigc suweren jest niczym Bog ze Starego Testamentu: z jednej strony prawo
tworzy, z drugiej jest poza nim®!. Wedle tej narracji fundamentem zaistnienie w historii
ludzkos$¢ jakiejkolwiek spotecznosci zwartej itrwalej jest mozliwe tylko w oparciu
o religijne fundamenty. Inaczej: organizowanie si¢ wspolnoty jest immanentnie ztaczone
Z istnieniem jakiej$ wyzszej instancji, jej charakter jest czysto techniczny i utylitarny, lecz
ten mechanizm wcigz podtrzymuje logike religii, ktorg zdaniem wtoskiego filozofa oparto
na akcie wykluczania jako konstytuowania si¢ wspolnoty.

Perspektywa, jaka kresli Agamben, uzmystawia nam powigzanie religii i polityki
w figurze suwerena bedacej odbiciem figury Boga czy tez archetypu boskiego
w Jungowskim sensie, ale rowniez obrazuje mechanizm dziatania politycznego. Jest on
bezposrednio zaczerpniety z religii, a mianowicie polega na dziataniu na polu prawa
W celu wylaczenia osoby lub wyszczeg6lnionej grupy. Tym samym wspdlnota konstytuu-
je si¢ na podstawie dychotomicznego podziatu rodem z pism Carla Schmitta, czyli dzieli
rzeczywistos¢ spolteczng na my/oni. W optyce wioskiego filozofa taki sposdb organizo-
wania spoteczno$ci czy grup jest wymiarem wrgcz pierwotnym, umieszczonym
W przestrzeni prehistorii.

To zroédtowe potaczenie religii i polityki ujawnia nowy trop: prawo jako kolejny
element kultury, zakorzeniony w mysleniu teologicznym. Jak widzielisSmy, suweren —
czyli boski przedstawiciel lub nawet sam Bdg — uzywa prawa jako narzedzia zarzadzania.
Prawo jest instrumentem, przez ktory Absolut sprawuje kontrole nad wspolnota ludzka.

Agamben w swoich pismach za posrednictwem metody genealogicznej, przejetej
duchem z pism Friedricha Nietzschego i Michela Foucault, oraz bazujac na filologicz-
nych analizach, myslowo zblizonych do Martina Heideggera i jego postmodernistycznych
nastepcow, uzmystawia nam, ze religia, polityka i W tym momencie interesujace nas pra-

WO sg ze sobg powigzane U poczatkow, wrecz W prehistorii. Ten zwigzek religii, prawa

640 T, Lemke, Biopolityka, dz. cyt., s. 68.
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i polityki ma wiec wymiar pierwotny. Powigzanie tych trzech sfer — wydawaé by si¢ mo-
glo obecnie odleglych od siebie i oddzielonych przez panstwo gestem rozdzialu sfery
$wieckiej od sfery sacrum — dokonuje si¢ przez wiare, a doktadnie przez genealogie ta-
cinskich poje¢ fides i credere, ktore odpowiadajg polskiemu pojeciu wiary. Pierwotnie
pojecie credere/credo byto udzieleniem/daniem, czyli obdarzeniem mocg istoty, ktora ma
nas ochrania¢, czyli oznaczato zawierzenie W te postac®#,

Ten wymiar wiary jest tylko jednym zjej aspektow. w dalszym toku swojego
wywodu na temat powigzania wiary, polityki | prawa, wtoski filozof, powotujac si¢ na
francuskiego lingwiste Emile’a Benveniste’a, odstania szerszy rodowéd funkcji, jaka
spetnia wiara. Jej istota — czyli zawierzenie czy tez zaprzysi¢zenie wierno$ci wobec istoty
wyzszej — ma szersze zastosowanie. w historii odnotowany jest istotny prawny aspekt,
ktory rozjasni nam zwigzek religii, prawa i polityki forsowany przez Wtocha. Jak juz po-
wiedzielismy, w historii, a szczeg6lnie w historii wojen i prawa wojennego, wystepowat
interesujacy casus, a mianowicie podbite w czasie wojen miasta mogly zostaé przez
wladce armii zwycigskiej zniszczone, a jej mieszkancy mogli zosta¢ zgtadzeni lub wzieci
w niewole.

Jednak istniata jeszcze jedna droga wyijscia z tego impasu: byta nig prawna insty-
tucja deditio in fidem. Funkcja tej instytucji polegata na oddaniu mieszkancow bez
uszczerbku zwycieskiej armii, lecz sami mieszkancy nie cierpieli przez ten gest. Obywa-
tele pokonanego miasta nie tylko nie zostali ogotoceni przez zwycigska strong, lecz zy-
skiwali ograniczone prawa obywatelskie przez oddanie si¢ i zawierzenie/zaprzysiezenie
nowemu wiladcy i jego prawom. Zdaniem Agambena, ten prawny fortel odstania pierwot-
ne powiazanie religii, prawa i polityki. Jest to wrgcz zwigzek synonimiczny W oczach
wloskiego mysliciela. Patrzac z perspektywy filologicznej i genealogicznej, instytucja
deditio in fidem w Grecji byta znana jako pistis, a w Rzymie jako fides, co prowadzi do
wniosku, ze pojecia znane nam jako W swym rodowodzie religijne, pierwotnie byty roz-
ciggnigte na kazda sfer¢ zycia. Tak jak tutaj wiara nie dotykata tylko przestrzeni sacrum,
lecz jej funkcjonalny aspekt rozciggat si¢ na cato$¢ zycia zarowno jednostkowego, jak
I spotecznego, co mozna zauwazy¢ przez przytoczong instytucje, ktéra mechanizm typo-
wy dla wiary religijnej rozciagala na sfere prawa i polityki®*. w istocie miasto i jego

mieszkancy, korzystajac z przywileju deditio in fidem, z jednej strony sktadali uroczysta
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rytualng przysiege oddania si¢ zwyciezCy, niczym oddania si¢ przymierzu z Bogiem
przez Izraelitow.

Z drugiej — odstania si¢ teologiczny rodowod prawa jako mechanizmu w swych
korzeniach religijnego. Splot prawa i religii ujawnia si¢ W etymologicznym podobien-
stwie fides, czyli tacinskiego odpowiednika polskiego stowa ,,wiara”, oraz foedus, czyli
,.przysiegi”, ktora byta formalnym i zewnetrznym potwierdzeniem przyjecia okreslonego
casusu prawnego. Innymi stowy, wiara jako zawierzenie, zaufanie i prawo jako w swojej
pierwocinie, w przed-prawie bylo przysiega, przyjeciem konkretnego ustalenia prawnego
— to swiadczy 0 wspolnym pochodzeniu od religijnego pnia — chodzi o udzielenie/danie,
czyli obdarzenie mocg istoty, ktora ma nas ochrania¢, czyli zawierzenie W te postac i jej
stowa oraz rozkazy. Jak widzimy, w §wiecie starozytnym wiara byta zjawiskiem szero-
kim w sensie funkcjonalnym, a podstawowym zadaniem byto egzekwowanie wiernosci
wobec z gory podanych praw/przykazan etc.

Tak wigc wspotczesno$¢ nadal tkwi w mrocznych fundamentach, w religijnej
funkcji zawierzenia i w ufno$ci wobec prawa. Innymi stowy, aby prawo wspotczes$nie
moglo by¢ zywe, wymagana jest od obywateli wierno$¢ wobec rozporzadzen suwerena.
Wiara jest tak naprawdg — wedle Agambena — bezwarunkowym oddaniem si¢ W czyjas
wladze, azarazem zobowiazuje tego, komu si¢ zawierza i powierza, do dotrzymania
obietnic oraz prawa®,

Duch powigzania prawa oraz religii widoczny jest W przymierzu, jakie Bog zawie-
ra z narodem wybranym. Hebrajska emmuna, czyli odpowiednik tacinskiego fides, staje
si¢ wreez funkcjonalnym elementem systemu, ktory pozwala, aby przymierze — berit czy-
li umowa prawna migdzy ludem a Bogiem — zostata zinternalizowana i przestrzegana.
Zjawisko wiary wzmacnia poczucie wiernosci wobec tej umowy w konteks$cie osobistym,
wrecz napedza jednostki do personalnego przestrzegania ustalen w nim zawartych®4,
Zdaniem Agambena, ten wywod odstania nam pierwotng natur¢ prawa, wiary i polityki
I ich pierwotnego powigzania jako de facto jednego itego samego zjawiska. Mozemy
powiedzie¢, ze wiara i prawo to dwie strony tego samego medalu. Jedna, czyli wiara, ma
na celu podtrzymywanie wiernosci oraz zaangazowania wobec prawa jako czego$ trans-
cendentnego i przekazanego z ,,niebios”. z kolei prawo to umowa, ktoérej moc moze zaist-

nie¢ tylko dzigki wierze i jej funkcji przysiegania i wiernosci wobec legislacji jako czesci

644 Tamze, s. 138.
645 Tamze, s. 139.
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$wiata sacrum®,

To Agambenowskie ujecie prawa jako czego§ pierwotnego, a
w mrokach prehistorii wrgcz ztaczonego z religiag, odstania zwigzek nowoczesnosci
z religig. Swiat na przetomie XX i XX| wieku wrecz ubéstwil prawo, ktore stato si¢ Ab-
solutem réwniez W wyborach moralnych. Innymi stowy, gdy prawo co$ umozliwia, jest to
moralnie uzasadnione. Zapomina si¢ ze obranie perspektywy, W ktorej prawo zréwnato
si¢ Z moralnoscia, jest mozliwe wylagcznie dlatego, ze sama legislacja opiera si¢ na wier-
nosci | zaufaniu w autorytet suwerena. Bez tego statoby si¢ martwe.

Jak widzimy, religia uymowana funkcjonalnie nadal ozywia i gwarantuje istnienie
podstawowych instytucji $wiata XXI wieku, jakimi sg instytucje polityczne oraz prawne,
ktore w swoich mechanizmach tkwig w logice teologicznej.

Tropy, na jakie trafit wtoski filozof, doprowadzily go do wniosku, ze cata nasza
przestrzen spoleczna tkwi genealogicznie W religii. Dwa gtéwne instrumenty organizo-
wania spoteczenstwa — takie jak prawo i polityka — sa u swych fundamentéw naznaczone
teologicznym sposobem ujmowania problemow i ich rozwigzywania. Innymi stowy, wy-
pracowane w prehistorii mechanizmy typowe dla religii, mimo separacji sfery $wieckiej
od sfery sacrum, nadal stanowia fundament, na jakim funkcjonuja zaréwno prawo, jak
i polityka.

Jednak nie tylko te dwie sfery sg zrodtowo zwigzane z religig. Ostatnig omawiang
tu sferg, ktora w swoich prehistorycznych mrokach jest powiazana z teologicznym uje-
ciem rzeczywistosci, staje si¢ ekonomia. Z pozoru wydaje sie, ze ta dziedzina przynalezy
do $wiata nowoczesnego i znajduje si¢ daleko od probleméw natury religijnej, a — podob-
nie jak dwie poprzednie sfery — jest gteboko zwigzana z przestrzenig sacrum, rozumiang
na wskros$ funkcjonalnie.

Zgodnie z grecka etymologia ekonomia pierwotnie oznaczata ,,zarzadzanie do-
mem”. Oczywiscie to nie wyczerpuje rzeczywistego znaczenia tego pojecia: analiza hi-
storyczna oraz genealogiczna ekonomii wiaze ja z problematyka Trojcy Swietej i Jej mo-
noteistycznego charakteru. Pojecie to przejeli i przeksztalcili Ojcowie Kosciota, co miato
uchroni¢ monoteizm Trojcy i ukazac Jg jako jednos¢. w pierwszych wiekach chrzescijan-
stwa mtoda religia byla narazona na liczne herezje, w tym marcjonizm i gnozg, ktore
przecza jednosci Boga Ojca, Syna i Ducha Swietego. Pojecie ekonomii stuzyto do opisa-
nia ekonomizacji transcendencji. Inaczej mowigc, pojecie ekonomii postuzyto do ukaza-

nia Trojcy jako jednosci zarzadzajacej $wiatem W rdéznych etapach z innej perspektywy.

646 Tamze, s. 136.
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Na przyktad poczatki Swiata byly zarzadzane przez figure Boga Ojca, czas mesjanski
przez Syna, a okres po zmartwychwstaniu przez Ducha Swigtego. Jest to ekonomia zba-
wienia, ktora W roznym etapie jest prowadzona/rzadzona przez jeden i ten sam Absolut
w réznych hipostazach®’. Tak wiec ekonomia to teologiczne zarzadzanie $wiatem przez
Tréjce Swieta®*e,

Drugie znaczenie ma wymiar ontologiczny, a mianowicie dotyczy oddzielenia by-
tu Boga jako bytu spoza §wiata 0d Jego dzialania w $wiecie. Ekonomia to plan dziatania
Boga i Jego plan zbawienia, jednak byt Boga w nim nie uczestniczy, lecz widzimy tylko
Jego dziatanie. Doszto w tym wypadku do aberracji i oddzielenia praktyki od bytu. Ten
watek zacigzyl — zdaniem Agambena — na catym mysleniu ekonomiczno-politycznym
Zachodu, stal si¢ wreez aberracja, ktora dotkngta kulture mys$lenia §wiata potnocnoatlan-
tyckiego. Niemozno$¢ zjednoczenia dziatania i bytu jest tu spadkiem, jaki nowoczesnos¢
odziedziczyta po starozytnym $wiecie chrzescijanskim®®. Przemiana, jaka zachodzi na
polu ideowym, jakim jest ontologiczne oddzielenie bytu Boga od Jego dziatania i dziet,
zacigzyta na metafizycznych horyzontach zachodniego myslenia, co przejawilo sig¢
W ujmowaniu  rzeczywistosci W fundamentalnym  podziale na transcendentng
i immanentna. w tej perspektywie intelektualnej autonomia §wiata jako wyrazu immanen-
cji jest mozliwa wylacznie przez teologiczny ,kruczek”, czyli ontologiczne oddzielenie
dzieta od bytu. Na mocy tego podziatu Bog mogt oddali¢ si¢ od $wiata oraz uznac jego
autonomi¢ tylko dzieki ustalonym przez siebie prawom, ktére sg niezbywalne. Mimo ze
autonomiczny, $wiat nadal w swych mrokach cieszy si¢ suwerennos$cia. Jest to mozliwe
wylacznie dzigki ,tasce” Transcendencji, ktora stworzyta mechanizm uregulowany bo-
skimi prawami®?. Mimo ze nowoczesno$¢ W swych deklaracjach odzegnuje si¢ od korze-
ni religijnych, jest nieswiadoma, ze jej racjonalno$¢ i suwerenno$¢ sg mozliwe tylko
przez Opatrznos$¢.

Dziedzictwo tego rodzaju koncepcji widzimy m.in. w pracach Adama Smitha, pi-
szgcego 0 niewidzialnej rece rynku, jak rowniez we wspotczesnych nurtach ekonomicz-
nych, takich jak liberalizm ekonomiczny czy w szkole subiektywno-marginalistycznej
znanej szerzej dzigki austriackiej szkole ekonomii. U swych poczatkow nurty te bazowaty

jeszcze na akcie stworzenia, a swoje wnioskowanie opieraty na nadanych przez Boga

847 E. Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 169.

648 G, Agamben, The Kingdom and the Glory, dz. cyt., s. 37.
649 E, Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 170.
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prawach natury, okreslajacych réwniez rytm zycia cztowieka i tworzacych tym samym
swoistg ekonomi¢ natury. Na podstawie tej analogii myslicicle oswieceniowi tworzyli
koncepcje ekonomii, ktéra na wzor natury byta niejako w swej pierwotnej formie usta-
nowiona przez Boga i dziata obecnie niezaleznie od ludzi i Absolutu. Tak wigc wszelkie
mutacje liberalnego podejscia do ekonomii, zostawiajace kwestie produkcji i wymiany
dobr, opierajg si¢ na metafizycznym problemie oddzielenia bytu od dziatania. Podobnie
jak Bog, tworzac swiat, ustalit w nim panujace zasady i nastgpnie si¢ oddalit, tak ekono-
mia na wzor praw przyrody ma odwiecznie ustalone zasady. Dla Agambena ta koncepcja
ekonomiczna opierajagca swoje racje na instancji wyzszej, jaka jest prawo — rozumiane
jako co$ ustanowionego odwiecznie i odwotujacego si¢ do religijnego autorytetu — kryje
swoje konstruktywistyczno-teologiczne pochodzenie, zdemaskowane w trakcie genealo-
gicznego dochodzenia®®?.,

W analizach wspotczesnej ekonomii, dokonanych przez wloskiego filozofa, do
glosu dochodzi jeszcze jedno istotne pojecie W konteksécie zadluzenia kultury w religii.
Agamben zapozycza od jednego ze swoich mistrzow, Michela Foucaulta, termin ,,dyspo-
zytyw”, rozumiany W kontek$cie wcze$niej opisanego problemu ontologicznego,
a mianowicie rozdziatu bytu od dziatania. Dyspozytyw jest owocem tej ontologii. Ten
techniczny termin oznacza wszystko, co ma zdolno$¢ pochwycenia, ukierunkowania,
okre$lania, modelowania, kreowania Opinii, postepéw i wypowiedzi istoty zywych®?2,
Tak wigc dyspozytywem dla Agambena jest wszystko, co zarzadza zyciem i je prze-
ksztatca, uposaza je i ukierunkowuje. w sposob bardziej przejrzysty ta teoria jest zrozu-
miata W kontekscie problematyki podmiotu i jego konstytuowania si¢. Agamben — po-
dobnie jak rzesza myslicieli modernistycznych i postmodernistycznych — uwaza, ze pod-
miot powstaje w procesie upodmiotowienia. Podmiot powstaje w relacji miedzy zywym,
nagim cialem a dyspozytywem, ktory to ciato przeksztatca i ukierunkowuje. Innymi sto-
wy: tworzy z istoty zywej podmiot. Najlepszym przyktadem tego procesu jest wychowa-
nie, ktore, Z jednej strony, ma czyni¢ istote zywag podmiotem uleglym i prowadzacym si¢
w odpowiedni sposob, a z drugiej — ma shuzy¢ jego dobru poprzez ukierunkowanie go
W procesie wychowawczym na tzw. ,,warto$ci”. Tak wigc podmiot powstaje w procesie

podporzadkowania oraz ukierunkowanie na dobro i szczgscie.

651 Tamze, s. 277.
852 E, Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 172.
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Wychowanie jest tu dyspozytywem, ktory niczym boskie prawa zarzadza
I przeksztalca zycie istoty zywej w ukierunkowany podmiot. Jednak nie tylko instytucje,
pierwotne formy wspoélnot czy religie maja wymiar dyspozytywu; dla Agambena posiada-
ja je rowniez nowoczesne urzadzenia. Telefon komorkowy, Internet i inne nowoczesne
wynalazki tzw. rewolucji cyfrowej na nowo urzadzajg zycie, sterujg istota zywa, nakresla-
jac jej to, co dobre, czym jest szczescie | jak mamy sie poruszaé po ,,mapie $wiata rzeczy
I ludzi”. Tym razem nie tworza one podmiotu, lecz odpodmiotowuja i kreujg wrecz bezi-
mienne istoty, wttoczone w wir systemu absolutnej konsumpcji i kapitalizacji zycia. Po-
stugujac si¢ popkulturowa nomenklaturg: kreujg istote niczym z filmow grozy, jak zom-
bie, nieumartego, czyli osob¢ martwa, powstajaca z grobu i Starajaca si¢ zaspokoi¢ zadze
krwi poprzez konsumpcje ludzkiego miesa lub mozgu®2. Tak jak w horrorze, wspotcze-
sne cyfrowe dyspozytywy uformowaty nie-podmiot, zywg istote, sterowang i kierowang
przez technologie informatyczne ku konsumpcji coraz to nowych towardéw, bez jakiej-
kolwiek refleksji. Powstata grupa — nie wspolnota — istnien, $lepo podazajacych za poda-
wanymi im trendami, ktére muszg zdoby¢ i skonsumowac, by potem udaé si¢ po kolejne
,howe” przedmioty, stuzace zaspokojeniu wykreowanej przez media potrzeby.

Pozornie oddalilismy si¢ od bezposredniego zwiazku religii z dyspozytywem: jesli
zrozumiemy go jako mechanizm, ktéry powstal w wyniku oddzielenia dzialania Boga od
Jego bytu, wtedy bedziemy mogli zrozumieé, ze dyspozytyw jest tylko przedtuzeniem
tego mechanizmu, a nabozny stosunek do techniki wynika z jej teologicznego umocowa-
nia jako boskiego nadania, prawa odwiecznego i statego niczym prawa przyrody. Boskie
zarzadzanie, boska ekonomia przybiera forme¢ dyspozytywu, ktory obecnie jest zimma-
nentyzowany i zsekularyzowany, lecz w swym rdzeniu nadal funkcjonuje w duchu swo-
jego teologicznego zrodta.

Techniczna teoria dyspozytywu otworzyta nam ostatnig kwesti¢ religijnych pod-
staw nowoczesnosci, jaka jest odmieniany tu przez wszystkie przypadki kapitalizm. Ten
system ekonomiczny jest — zdaniem analizowanego autora — dyspozytywem czystym,
ktory podobnie mozna okresli¢ jako skrajnie religijny. Mowiac o religijnym wymiarze
kapitalizmu, nalezy przypomnie¢ architekta tego ujgcia, a mianowicie przytaczanego tu
wielokrotnie Waltera Benjamina, ktory zainspirowat autora pojecia homo sacer do takie-

go ujecie problematyki ekonomicznej XX i XXI wieku.

853 Hasto: Zombie, Britannica, https://www.britannica.com/topic/zombie-fictional-creature.
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Agamben okreslit religie przede wszystkim jako mechanizm oddzielajacy
I wylgczajacy. Kapitalizm W swojej istocie oddzielit produkt od jego warto$ci uzytkowe;.
Wszystko staje si¢ spektaklem, reklamy promujace produkt przypominaja filmy akcji czy
romanse etc. Zadna reklama nie mowi 0 samym produkcie, tylko ujmuje go w szerszy,
cudowny kontekst, pokazujac jego ,,niematerialne” wihasciwosci i duchowg moc. Nawet
konsumpcja okazuje si¢ spektaklem. Pozywianie si¢ nie jest li tylko zaspokojeniem po-
trzeby, a religijnym rytuatem, czym$ oddzielonym od samego spozywania na rzecz spek-
taklu jedzenia. Wspolczesne restauracje, szczegolnie te wysokiej proby, nie reklamujg si¢
jako przybytki z jakosciowa zywnos$cig, lecz jako miejsca gwarantujace doswiadczenie
czegos$ wigcej; tym samym sprowadzaja zwykta czynno$¢ do rytualnej formy, za posred-
nictwem ktorej mozna dosiegnaé jakiegos ersatzu transcendencji®®*. Tak wiec kazdy pro-
dukt w tym systemie jest czyms$ wiecej niz samym produktem, ma w sobie naddatek czy-
nigcy go czyms$ wrecz Sakralnym. Tym samym oddzielono przedmiot od jego pragma-
tycznego wymiaru®,

Mamy wigc do czynienia ze schematem, jak w przypadku religii, ktora dzielita
rzeczywisto$¢ na sferg¢ sacrum i profanum — tak kapitat podobnie kieruje si¢ mechani-

zmem oddzielania i tworzy nowe podziaty i sfery5®

. Kapitalizm oddzielil produkt od jego
praktycznego zastosowania, nadajac mu jakis transcedentalny sens poprzez techniki mar-
ketingowe, atrakcyjne opakowania czy tzw. branding. Tym samym pozbawit przedmioty
ich uzytkowego poziomu i stworzyt z nich puste, sakralne przedmioty kultu i pragnienia.
System kapitalistyczny przez nadanie przedmiotom rdéznego poziomu wartosci, przez
swoistg etyczng gradacje produktow, stworzyl tym samym $wiat podzialow na lepszych
i gorszych posiadaczy przedmiotéw. Agamben zapytuje na kartach swoich tekstow: jak
stworzy¢ spoteczenstwo, ktorego skutecznie bedzie si¢ broni¢ przed mechanizmem reli-
gijnego oddzielenia, co wydaje si¢ immanentna funkcja wpisang W nature wspolnoty®’?
Diagnoza Agambena stawia nowoczesnos¢ W sytuacji bez wyjscia: niepodobna
uwolni¢ si¢ z religijnego uscisku, gdyz stanowi on fundament catego systemu polityczno-
ekonomicznego, wrecz jest mechanizmem kreujacym perspektywe oraz oglad rzeczywi-
stosci. Jednak wtoski filozof proponuje paradoksalne wyjscie z tej patowej sytuacji. Para-

doks tego rozwigzania polega na swoistej reinterpretacji religii: nie chodzi

854 G. Agamben, Profanacje, dz. cyt., s. 103.
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0 unicestwienie, osmieszenie czy demitologizacje religii, lecz 0 jej neutralizacje. Innymi
stowy, projekt ten ,,uzywa” religii do porzucenia logiki religijnej, ktora nadal cigzy nad
nowoczesnoscig W jej kluczowych instytucjach. Prawo, ekonomia czy polityka — kluczo-
we dyscypliny, ktore urzadzaja wspotczesny §wiat — sg u korzeni zainfekowane religij-
nym sposobem konstruowania swoich systemow. Tam tkwi tozsame z religijnym metafi-
zyczne jadro, ktore przejawia si¢ W specyficznym funkcjonalnym gescie oddzielania jako
dziataniu majacym na celu konstytuowanie si¢ wspolnoty oraz regulowanie jej prawno-
ekonomicznych podstaw.

Sekularyzacja w perspektywie Agambena jest projektem pozornym: tam dokonuje
si¢ wylacznie pojeciowa transformacja, polegajaca na zastgpowaniu terminologii religij-
nej — $wieckimi kategoriami. Projekt intelektualny, jaki proponuje nam wtoski filozof,
opiera si¢ na religijnym akcie profanacji. Oczywiscie, profanacja interesuje go tylko
w aspekcie funkcjonalnym, jako mechanizm pozwalajacy na wywrocenie obecnego sys-
temu oraz nadanie mu areligijnego charakteru. Anomalig jest tu sposob uwolnienia si¢
z religijnych kleszczy, ktoéry ma polega¢ na wychodzeniu z religijnego cienia za posred-
nictwem religii.

Recepte Giorgio Agambena na impas zwigzany z teologicznym podstawami no-
woczesnosci stanowi gest profanacji. Samo zjawisko profanowania oznaczato przede
wszystkim przywrécenie rzeczy $wietych do normalnego uzytkowania®®®. Sprofanowane
przedmioty zostaja wiaczone do $wiata ludzi i pozbawione wszelkich sakralnych odnie-
sien, przez co moga by¢ uzytkowane w normalny sposob. Zainteresowanie wioskiego
filozofa wlasnie tym zjawiskiem W nowoczesnosci moze wydawac si¢ ekscesem, ponie-
waz powszechnie przyjmuje si¢, ze XXI wiek zrywa ze wszelkim tabu i odtad nie istnieje
nic $wietego: mozemy wrecz powiedzieé, ze jest to czas, kiedy W czgéci Swiata zatrium-
fowata §wieckos¢. Jednak jak wiemy, podjete przez Agambena sledztwo, majace shuzy¢
obnazeniu religijnych korzeni nowoczesnosci 1 jej glebokiego zwigzku z mys$leniem reli-
gijnym vel teologicznym, wyprowadza nas z przekonania o §wiecko$ci naszych czasow.
Jego metoda podkresla przede wszystkim zwigzek miedzy tym, jak dziataja i organizuja
si¢ specyficzne dla nowoczesnosci instytucje, a funkcja, jaka petnita religia. Tropy do-
prowadzity go do stwierdzenia, ze nadal zywo obecny jest typowy dla religii mechanizm

oddzielania jako formy zarzadzania i organizacji przestrzeni spotecznej®®.
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Chcac uwolni¢ si¢ spod logiki religijnej, nalezy dokona¢ profanacji wszystkich in-
stytucji i naszego zainfekowanego teologicznie sposobu myslenia. Aby prawo czy nie-
zmienne ekonomiczne prawidla podtrzymujace kapitalizm przestaty by¢ postrzegane jako
posiadajace legitymacj¢ transcendencji, musimy dokonaé aktu profanacji. Na czym jed-
nak ma polega¢ 6w akt, ktory wydaje si¢ tylko artefaktem przesziosci? Agamben snuje
analogi¢ do dzieciecych zabaw. Uwaza, ze nalezy zwrdci¢ uwage na zabawy dzieCli,
z ktorych wiele, np. kotko graniaste, ma rodowod w pradawnych rytuatach zakorzenio-
nych w szeroko pojetym zjawisku religii. Mechanizm, za posrednictwem ktorego powaz-
na praktyka religijna przeksztalcita si¢ dziecigca zabawe, stanowi strukturg idealnej pro-
fanacji. Dzieci podczas gier i zabaw odrywaja dany przedmiot z kontekstu jego uzycia:
patyk moze sta¢ si¢ mieczem albo karabinem, w danym momencie przestaje istnie¢ caty
kontekst znaczeniowy, napelniany nowa perspektywa. Tym samym uczestnicy gry roz-
dzielaja nadane wczesniej znaczenie, ktore strukturalnie ma forme transcendentna, na
rzecz konwencji, potrzebnej do zabawy.

Innymi stowy: profanacja bylaby oddzieleniem prawa od jego transcendentnych
korzeni. Tym samym prawo czy ekonomia nie majg legitymacji Absolutu i stanowig jed-
ng z wielu konwencjonalnych dziedzin, uwarunkowanych kontekstualnie i — co najwaz-
niejsze — mozliwych do transformacji®’. Dzicki profanacji ludzie rzeczywiscie oderwa
si¢ od sfery sacrum, nie bedg mogly istnie¢ instytucje, ktore w sensie funkcjonalnym ma-
ja transcedentalny autorytet. Zgodnie z logika profanacji, ktérej dziatanie jest wrecz toz-
same z zabawa, wszystko staje si¢ tylko chwilowym ustaleniem, zaleznym od kontekstu,
w jakim wystepuje. Nie istnieje zaden odgérny cel czy okreSlony sposdb uzy-
cia/postgpowania. Agamben stawia tym samym na epistemologiczny i etyczny sytuacjo-
nizm, ktéry odpowiada na to, co si¢ dzieje. Otwiera to mozliwo$¢ ,,uzywania” narzgdzi —
takich jak ekonomia, prawo czy polityka — swobodnie i w oderwaniu od opresyjnego
gruntu (uzyjmy to nomenklatury Heideggera), ktory jest legitymizowany przez pradawny,
transcendentny rodowadd.

Sekularyzacja w stosunku do profanacji byta tylko ruchem pozornym, gdyz doko-
nywata wyltacznie translokacji poje¢ i mechanizmu oddzielenia. Prawdziwa sita uniewaz-
niania i neutralizowania funkcji typowej dla religii dysponuje wytacznie profanacja. Gdy
wezmiemy pod lupe system kapitalistyczny i spojrzymy na to z perspektywy Agambena,

zauwazymy ten religijny mechanizm produkujgcy naddatek, inaczej nazwany marksow-

680 Tamze, s. 96.
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skg warto$cig ekspozycyjng. Produkty w tym systemie nie dzielg si¢ na uzyteczne
W mniejszym lub wiekszym stopniu, lecz o$ podziatu ich warto$ci oparta jest na efeme-
rycznym dodatku: chodzi o jaka$ duchowa nadwarto$¢, wyrazajaca si¢ poprzez marke,
producenta, logo. Duchowa wartos¢ dodatkowa uswieca produkt, oddzielajac go tym sa-
mym od zwykltego uzytkowania. Profanacja zdekonstruowataby naddatek i przywrocita
warto$¢ uzytkowg jako nadrzedna, tym samym znoszgc prymat transcendencji i odgornie
przyjete hierarchie wartosci na rzecz zbiorowego i ekspresjonistycznego wyboru podyk-
towanego kontekstem, wiedzg oraz duchem dziejow. Ma to — zdaniem Agamebna — po-
zwoli¢ na nowe zastosowanie takich narzedzi, jak np. polityka, ktora nie bedzie odtad
dziata¢ na podstawie podziatu my/oni, lecz wytworzy wspoélnot¢ oparta na zupetnie in-
nych warunkach przynalezno$ci®?,

Wihoski filozof snuje wigc historiozoficzng narracje 0 przetrwaniu religijnych me-
chanizméw w mrokach prehistorii prawa, ekonomii czy polityki. Oczywiscie oddzielenie
jako jeden z gtdownych mechanizmow religijnych jest zywe w wielu sferach zycia
I wydaje si¢ trudne do zneutralizowania. Agamben proponuje tutaj skorzystanie z zasobu
pojeciowego i technicznego samej religii, a mianowicie z profanacji. Stanowi ona niejako
wstep do jego mysli, w jaki sposdb uwolni¢ si¢ spod teologicznego charakteru myslenia.
Droga do wyjscia nie jest sekularyzacja, nawet ta najbardziej wojownicza, gdyz dokonuje
ona tylko translokacji lub w skrajnych przypadkach odrodzenia religijnego, jakie miato
miejsce np. w Polsce w czasach rezimu komunistycznego.

Jesli tropy wskazujace na to, co tkwi U zrodet opresyjnosci w XXI wieku, prowa-
dza do religii, tak tez recepta znajduje si¢ W religii, a doktadnie w jej chrzescijanskim,
mesjanistycznym wydaniu Pawta z Tarsu. Profanacja nalezata do §wiata poje¢ rodem
z religii, a wiec i wyjscie znajduje si¢ W jednej z religijnych historii, ktéra wrecz dekon-
struuje ontoteologiczng logike.

Agamben, po pierwsze, sam profanuje tekst Pawla, interpretujac go niczym in-
strukcj¢ rewolucji | zmiany spotecznej, abstrahujac od jej klasycznego chrzescijanskiego
wymiaru. Pawet jest dla niego myslicielem politycznym, ktéremu na sercu lezy to samo,
co wtoskiemu filozofowi: zbudowanie wspdlnoty opartej na nowych zasadach.

Po drugie, autor Homo sacer dostrzegt to, co wczesniej opisali Slavoj Zizek
i Alain Badiou, a mianowicie zrodtows sit¢ jednoczaca, ktora tkwi w religii i niepodobna

jej zostawi¢ teologom i instytucjom religijnym, lecz nalezy ja zbadaé, sprofanowaé

681 Tamze, s. 110.

288



i przejac¢. Taki cel przyswieca kontrowersyjnemu filozofowi z Wtoch: chodzi 0 profanacje
i rewolucje, prowadzace do ustanowienie nowego porzadku spotecznego.

Nieprzypadkowe jest opisanie projektu politycznego w pozycji Czas, ktory zosta-
je, gdzie wloski filozof dokonuje oryginalnej interpretacji pism $w. Pawta. Osoba Aposto-
ta Narodow wpisuje si¢ W dtugi cigg pozakanonicznych interpretacji, czgsto opisujacych
te posta¢ fundamentalng dla chrzescijanstwa jako mysliciela politycznego
I rewolucjoniste. Usamego Agambena ustyszymy echa prac Jacoba Taubesa, Martina
Bubera, czy tez Friedricha Nietzschego | Martina Heideggera, dla ktorych Pawet z Tarsu
stanowit przedmiot zainteresowania. Novum w pracach wtoskiego filozofa polega na za-
rysowaniu w oparciu o pisma Pawta projektu politycznego nie tyle odcinajacego si¢ od
religii, co neutralizujagcego jej opresyjne mechanizmy. Mamy do czynienia
Z zarysowaniem teoretycznego rozwigzania problemu systemu jako opresji oraz pozy-
tywnym aspektem budowy nowych wspolnot. Caty projekt jest mozliwy wytacznie dzieki
specyficznie ujetej ,.religijnosci”. Czy tytut jednej z ksigzek Giorgio Agambena Wspolno-
ta, ktora nadchodzi, nie brzmi niczym mesjanska przepowiednia?

Rozwiejmy watpliwosci | ujawnijmy tropy, prowadzace do takiego ujmowania
pism Giorgio Agambena. Juz sam wstgp — okreslenie charakteru Pawta jako rewolucjoni-
sty religijno-politycznego oraz Jezusa jako immanentnego Mesjasza — $wiadczy
o0 profanacji kanonicznej wyktadni Listu do Rzymian. Po drugie, tekst religijny nie zosta-
je oSmieszony i sprowadzony do obskuranckiej bajki — jak czyni to np. prorok ateizmu
Richard Dawkins — lecz przejgta zostaje z niego swoista energia religijna, dajaca ludziom
nadzieje¢ oraz projekt fundamentow, na jakich moze ukonstytuowac si¢ nowa, nadchodza-
ca wspolnota.

Pawet dla Agambena to wzor rewolucjonisty; jest to zresztg intuicja juz spotykana
wsrdéd zachodnich myslicieli, starajacych si¢ wykona¢ nie teologiczng egzegezg pism
Apostota Narodow. Wioski filozof, §wiadomy tradycji interpretacyjnych, jakie ciagza na
pismach Apostota z Tarsu, kreuje go na protoplaste zachodniego rewolucjonisty®®?. Nie
sposob, przyjmujac perspektywe Agambena, nie zgodzi¢ si¢ na ujmowanie postaci Pawla
jako kontestatora. Czy to nie on odrzucit wszelkie purystyczne zalozenia pierwotnego
chrzescijanstwa podczas pierwszego soboru w Jerozolimie? Czyz nie on W Sporze
0 miejsce i wymogi wobec pogan zreinterpretowal prawo zgodnie z przykazaniem mito-

$ci i obietnicg mesjanskg? Bylo to swoiste wywrdocenie wszystkich starozytnych marzen

862 E, Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 89.
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0 czystosci krwi i puryzmu etnicznego. Pawel w perspektywie autora Homo sacer to za-
tozyciel nowej wspolnoty, ktoéra wychodzita od przykazania mitosci i przemiany ducha
nie przez pierwotne formy opresji | zarzadzania na podstawie legitymizacji transcenden-
cji. Jednak niepodobna, aby Szawet stat si¢ znanym juz nam Pawlem bez figury Jezusa,
ktorag Agamben wyjasnia W dos$¢ niestandardowy lub niekanoniczny sposob.

Chcgc zrozumie¢, kim naprawd¢ byl Jezus ijakie znaczenie mial dla Pawla
z Tarsu, nalezy odcia¢ si¢ od tradycyjnej wyktadni, ktéra rozumie formute ,,Jezus Chry-
stus” jako imi¢ wilasne. Zdaniem wloskiego filozofa, tradycja forsujaca formule ,,Jezus
Chrystus” jako imi¢ wlasne oddala nas od rzeczywistego znaczenia tego, kim byt Jezus
Z Nazaretu. Termin ,,Chrystus” w toku historycznych zawieruch zatracit swoje pierwotne
znaczenie i miejsce. Zapomniano, ze ,,Chrystus” nie jest imieniem wlasnym, lecz greckim
przektadem hebrajskiego pojecia ,,Mesjasz”. Pawel nie pisze o boskiej postaci zwanej
Jezusem Chrystusem, lecz o Mesjaszu Jezusie. Pawet nie pisze o konkretnej osobie, lecz
0 czasie mesjanskim i 0 mesjanskim nastawieniu, jakie przyniost Jezus Mesjasz. Ciesla
z Nazaretu stanowi dla niego ten moment mesjanskosci i politycznej przemiany wspolno-
ty, ktory w skali dziejow byt czym$ wyjatkowym — i tylko specyficzna, sprofanowana
interpretacja tego zdarzenia jest w stanie wydoby¢ rewolucyjny charakter, ktory za pomo-
c religijnej energii na nowo ma stworzy¢ wspélnote ludzka®®,

Agambenowska interpretacja mesjanizmu jest nader techniczna, ma wrecz wymiar
politycznej rewolucji. Mesjanistyczna idea, jaka przy$wieca wloskiemu filozofowi, klu-
czowa do zrozumienia jego ciggu myslowego, wpisuje si¢ W nurt immanentnych mesjan-
skich ruchow bez Mesjasza, ktorego jednym z pierwszych przedstawicieli byt Karol
Marks. Ojciec socjalizmu naukowego, ktorego intencjg byto uznanie jego teorii za zgodng
z zasadami Owcze$nie panujacej nauki, W istocie Sptodzit system synkretyczny, gdzie
miesza Si¢ oswieceniowy racjonalizm z romantyzmem i zydowskim zimmanentyzowa-
nym mesjanizmem. u Marksa immanentnym zbiorowym Mesjaszem staje si¢ klasa robot-
nicza, ktéra pochwycona religijnym uniesieniem, dazy do eschatonu, jakim jest spote-
czenstwo komunistyczne — nowy Eden. Wszystko jest w pismach Marksa okraszone ro-
mantyczng tgsknota i emocjonalnoscia, ukryta pod plaszczykiem racjonalnej argumenta-
Cjl.

Podobnie rzecz ma si¢ Z Agambenem: réwniez wpisuje si¢ W ten schemat, lecz

odchodzi od  o$wieceniowego  racjonalizmu na rzecz  heideggerowsko-

663 G. Agamben, Czas, ktéry zostaje, dz. cyt., s. 280.
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postmodernistycznego argumentowania. Mesjanizm polityczny, czyli nowa wspolnota
oparta na nowym prawie ducha, jest dla wloskiego mysliciela idée fixe; podobnie jak
u Karola Marksa ma by¢ recepta na upadajacy Swiat, zmierzajacy do otchtani kompul-
sywnej konsumpcji zarzadzanej przez mi¢dzynarodowy kapital, stanowigcy obecnie bo-
stwo. Czym jest wiec mesjanizm W interpretacji Agambena?

Syntetycznie ujmujac, jest to zmiana perspektywy, niczym religijne nawrocenie,
ktore przeksztalca spojrzenie na §wiat i na to, kim si¢ jest. W pewnym sensie jest to bu-
dowanie $§wiata na nowo, uchylenie znaczenia historii, podmiotowosci, tozsamosci
i reinterpretacja ich w duchu mesjanskos$ci®®. Mesjanizm jest specyficznym rozumieniem
czasu, jego przemiang, kiedy to istota mesjanizmu jest reinterpretacja przesztosci
I przysztosci. Tak naprawdg istota tego kluczowego dla Agambena pojgcia odstania si¢
W relacji miedzy czasem a mesjanizmem®®. Czym jest wiec czas mesjanski wedle autora
Homo sacer? Przede wszystkim nie jest to czas eschatologiczny: na pierwszy rzut oka
czas mesjanski W jego rozumieniu nie rozni si¢ zbytnio od czasu $wieckiego czy histo-
rycznego. Sens tego czasu i jego funkcje w optyce Agambena odstaniajg si¢ paradoksal-
nie dzigki pracom z dziedziny jezykoznawstwa.

Chcac doktadnie zobrazowaé, czym jest czas mesjanski, musimy podazy¢ tropem
samego bohatera tego rozdziatlu, ktory uwazat, ze istote tego zjawiska trafnie okreslaja
prace francuskiego jezykoznawcy Gustave’a Guillaume. Prace, na ktorych swoja interpre-
tacje czasu mesjanskiego opiera Agamben, dotyczyty relacji czasu do jezyka. Mimo ze
kazdy z nas do$wiadcza czasu, ma jednak problem z jego przedstawieniem. Aby czas
zostal wyobrazony, potrzebne sa konstrukty pomocnicze o charakterze przestrzennym,
jak np. strzatki pokazujace kierunek ptynigcia czasu, linie, ktore majg przedstawiaé¢ conti-
nuum czasowe etc. Ten typ obrazowania czasu Guillaume nazywa ,,czasoobrazem”. Jest
to juz czas skonstruowany przez nasz umyst, Umiejscowiony, mozemy nawet zaryzyko-
wac stwierdzenie: ,,spetryfikowany”. Jednak — jak zauwaza francuski jezykoznawca —
czasoobraz nie potrafi uja¢ czasu, w ktorym sam umyst konstruuje ten obraz®%®. Innymi
stowy, jest czas operacji umystowej, kiedy tworzy si¢ czasoobraz, i jest szczelina czasu,
ktorej nie mozemy zobrazowac. Chodzi 0 proces myslenia 0 czasie przed jego graficz-
nym/przestrzennym umiejscowieniem. Francuski jezykoznawca okresla to ,,czasem ope-

racyjnym”, rozumianym jako nadmiar wobec czasu chronologicznego. Gdyby$Smy mogli
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go przedstawi¢ graficznie na linii czasu, jest on jej bocznym elementem, ktory ten czas
kreuje, i jest momentem, kiedy nasze rozumienie czasu si¢ konstytuuje. To ujecie czasu
nie jest linearne, lecz trojwymiarowe, dzigki czemu mozemy Uchwyci¢ czas W stanie po-
tencjalnym, gdy jeszcze jest konstruowany.

Agamben przeniost t¢ koncepcje czasu operacyjnego na czas mesjanski — to czas,
ktory dopetnia rozumienie naszego czasu. Chodzi 0 moment, kiedy nasz umyst ,,urabia”
czas chronologiczny, wreCz go tworzy i przeksztalca, nadajagc mu forme i sens. Mesja-
nizm jest procesem przemyslenia na nowo przesztosci, terazniejszosci i przysztosci®®’.
Oto nasz czas — Czas, ktory zostaje — jak brzmi tytul jednego z flagowych dziet Giorgio
Agambena. To jest wlasnie ten prawdziwy czas, w ktorym zyjemy i aktywnie ksztaltuje-
my $wiat®®, Wszystko z tej perspektywy staje sie tymczasowe, a czas zostaje przywrdoco-
ny cztowiekowi. Stad u Pawla, ktory zrozumial, ze zyje w mesjanskim okresie, pojawita
si¢ idea efemeryczno$ci powotan, stynne ,jak nie”. Kazde powolanie jest czasowe
i wynika z konstruowania czasu, nic nie jest na state, wieczne, wszystko mozna prze-
ksztalci¢. Kiedy jest si¢ pochwyconym W czasie mesjanskim, otwiera si¢ szczelina, dzieki
ktorej mozliwe jest przeksztalcenie tego, co jest, swoista reinterpretacja wszystkiego.
Kazde powotanie moze zosta¢ odwotane, nic nie jest uprzednio i wiecznie ustalone — tym
jest mesjanizm z perspektywy Agambena: to swoista religijna przemiana, wrgcz imma-
nentna rekapitulacja. Nasze powotania — np. bycie kobieta, kierowca, wykladowcag —
W czasie mesjanskim sg ulotne i mogg ulega¢ ciggtemu przeksztatceniu.

Agamben, reinterpretujac przestanie Pawla i oddajac jego pierwotny sens, stara si¢
obudzi¢ energi¢ religijng potrzebna do przeksztatcenia struktury spotecznej opartej na
nowej formie wspolnoty. Widzimy tu wyrazng zbiezno$¢ z pracami Alaina Badiou, ktory
rowniez W podobny sposob ujmuje ten moment przemiany: U niego nie chodzi o czas me-
sjanski, lecz 0 zdarzenie. Podobnie jak u Agambena, takze u Badiou pisma Pawtla stano-
wig punkt wyjscia i model idealnego zdarzenia jako spontanicznej, podmiotowej formy
reinterpretacji i otwarcia na nowe. Podobnie mesjanski czas podsumowuje dotychczaso-
wy czas — konczy z czasem rozumianym jako linia — chronologia, lecz pragnie wiecznego

teraz, przemiany.
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Czas mesjanski konczy ipodsumowuje rozliczanie przesziosSci i prowadzi do

669

otwarcia®”. Innymi stowy, tamten czas si¢ wypeknil, nalezy odczyta¢ go na nowo

z perspektywy mesjanskiej i skonstruowaé nowy $wiat®’°.

Teraz coraz lepiej rozumiemy, dlaczego filozof taki jak Agamben, sytuujacy sie
W opozycji wzgledem religii i rowniez z takiej tradycji filozoficznej wyrastajacy, zauwa-
za W chrzescijanstwie | jego mesjanistycznym wydaniu $w. Pawta model, ktory wydostaje
nas z wszelkich okruchow transcendencji, utrwalonych schematéw, wiecznosci tradycji
I nadrzgdnosci prawa oraz ekonomii jako nauk fundamentalnych z prawami twardymi
niczym w matematyce. Innymi stowy, wszelka opresyjnos¢ dzieki czasowi mesjanskiemu
moze znikngé, pOniewaz czas ten =zawiesza nakazy teoretycznie pochodzace
z transcendentnego zrodta. Wszystko okazuje si¢ pltynne i mozliwe do zmiany, ten czas
otwiera mozliwo$¢ reinterpretacji catej historii, jest otwarciem na to, co dopiero nadcho-
dzi.

Agamben wigzal prawo z religia, a jego site z prehistorycznym zwiagzaniem religii
oraz prawa. Wspdlne zrodto tych dwoch sfer zycia doprowadzito do sakralizacji prawa,
ktore nadal swoja legitymacje czerpie z transcendentnego zrodta. Sw. Pawet, podejmujac
watek prawa w kontekscie religii, stanowi dla wloskiego filozofa wrecz modelowa de-
konstrukcje prawa, wskazuje na jego tymczasowo$¢ oraz utomno$é¢ i ktadzie akcent na
mesjanski sytuacjonizm, wyrazajacy si¢ W forsowaniu idei wewnetrznego prawa ducha
W opozycji do zewngtrznego prawa litery, bazujacego na autorytecie transcendencji. Pa-
wet z Tarsu uswiadamia sobie, ze czas, W ktorym zZyje, jest czasem mesjanskim: wszystko
zostaje ustawione na nowo, to, co bylo, zostaje wzigte w nawias i zreinterpretowane.

Apostota Narodow W szczegolnosci interesuje reinterpretacja roli prawa oraz jego
funkcji we wspoélnocie. Uznaje on, ze czas mesjanski stanowi doskonate wydarzenie, kto-
re pozwala na zrozumienie prawa na nowo, co W jezyku jego listow okreslono jako wy-

petnienie prawa®’!

. Gdy Pawetl pisze w Liscie do Rzymian:

»Nikomu nie badzcie nic dtuzni poza wzajemng miloscig. Kto bowiem mituje
blizniego, wypeknit Prawo. Albowiem przykazania: Nie cudzot6z, nie zabijaj, nie kradnij,
nie pozadaj, 1 wszystkie inne — streszczaja si¢ W tym nakazie: Mitluj blizniego swego jak

siebie samego” (Rz 13, 8-9)
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— wedle intuicji Agambena moglibySmy odczyta¢ ten stynny fragment W petni funkcjo-
nalnie; tj. czas mesjanski zmienia paradygmat rozumienia tego, czym jest prawo. Nie jest
juz ono zewnetrznym katalogiem praw i obowigzkow, lecz wyplywa z glebi, z ducha,
i Kieruje si¢ wylgcznie zasadg mitosci. Uczucie mitosci — jesli mozemy tak powiedzie¢ —
stanowi klucz do reinterpretacji prawa. Prawo nie zostaje odrzucone, lecz wypetione
I zreorientowane: z normatywnego charakteru prawa jako przepisu, ktory nalezy bezgra-
nicznie przestrzega¢, na nienormatywny charakter prawa jako czego$§ wewnetrznego
i kierujacego sie zasada mitosci®’?.

Mamy tutaj do czynienia z przejsciem z opresyjnej relacji jednostka — prawo na
rzecz prawa jako relacji mitosci pomiedzy podmiotami. Je§li wezmiemy pod uwage, ze
czas mesjanski funkcjonuje jako ten, ktory jest kreatywnym momentem naszego rozu-
mowania i malowaniem obrazu $§wiata, to kluczem reinterpretacyjnym w tym procesie
jest mitos¢ ksztattujaca relacje miedzyludzkie. Wedle Agambena, czas mesjanski stanowi
wigc operacje, podczas ktorej wszystko ulega zawieszeniu | ponownemu rozpoznaniu.
Nie dochodzi jednak do catkowitej destrukcji poprzedniego systemu, lecz proces ten mo-
zemy uznaé za tozsamy Z heglowska kategoriag Aufhebung. Prawo zostaje zarazem za-
chowane i zniesione w dialektycznym ruchu, ktorego synteze mozemy nazwacé W jezyku
religijnym wypetnieniem.

Sw. Pawet W Jezusie Mesjaszu rozpoznat ten moment W eonie, ktory pozwala na
nowo przemysle¢ ksztatt i relacje migdzyludzkie. Czas mesjanski oznaczal Koniec §wiata
uksztattowanego na statych rolach spotecznych, opartych na opresyjnym i normatywnym
prawie, prowadzacym do zguby, a nie do zbawienia. Analogia, jakg zauwaza Agamben
pomigdzy starozytnos$cig, W ktorej zyt sw. Pawel, a wspotczesnym $wiatem, wydaje sie
uzasadniona, szczegolnie gdy spojrzymy na to zjawisko z perspektywy narracji wtoskiego
mysliciela. Prawo, ekonomia, polityka — to wszystko  funkcjonuje w oparciu
0 mechanizm zarzadzania jako dzielenia, ktérego korzenie siggaja prehistorycznego
zwiazku religii, prawa i polityki.

Tak jak w Cesarstwie Rzymskim czy w starozytnym lzraelu teologiczna formuta
zarzadzania wspoélnota i jej konstytuowanie odbywa si¢ wylgcznie za pomoca podziatu,
obecnie mimo przesunigcia akcentow na etnicznos$¢, przynaleznos$¢ rasowg czy tozsamosé

plciowa zasade nadal stanowi zarzadzanie poprzez podziat. Wspolnota oraz relacje mig-
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dzy podmiotami ksztattujg si¢ poprzez wyodrebnianie nowych grup na podstawie oddzie-
lenia jednej grupy od drugiej, wedle ustalonych w prawie ,,cech”. w efekcie dochodzi do
sytuacji, kiedy podmiot zostaje oddzielony od mozliwosci dziatania i delfickiego pozna-
nia samego siebie. Zostaje on wrzucony w system skategoryzowany i przypisany do okre-
slonej wspolnoty, kierUjacej si¢ danymi z gory prawami.

Techniczne mozliwosci, jakie rysuje wspomniany tekst Czas, ktory zostaje, beda
ukierunkowane ku ponownemu przemysleniu koncepcji czasu mesjanskiego jako pracy
wspolnoty 1 jej refleksji nad rzeczywistoscig. Czas mesjanski, ktory w sensie funkcjonal-
nym jest czasem operacyjnym, pozwala na ponowne przemyslenie przesztosci
I przysztosci nie tyle je uniewazniajac, co przejmujac i kreujac nowe interpretacje tego,
co bylo, i tego, co ma by¢, w mysl i zgodnie z duchem rozwoju Ducha.

Ten teoretyczny konstrukt, opatrzony historiozoficzng narracja 0 rewolucyjnym
potencjale religii i koncepcji czasu mesjanskiego, nie jest tylko filozoficzng spekulacja,
lecz ma przetozenie na rzeczywisto$¢. Rozpoznanie przez wspdlnote lub podmioty czasu
mesjanskiego powoduje napigcia W Systemie, Ktoére podwazajg jego fundamenty. Tutaj
tkwi potencjal do zmiany stosunkéw spotecznych. Podobnie jak wspolnota chrzescijanska
oparta byla wzgledem wcze$niejszych organizacji spotecznych nie na normatywnym
prawie, tylko na prawie mitosci, wychodzacym od wewnatrz, tak obecnie szczelina
W czasie, przez ktorg przedostaje si¢ mesjanskie wezwanie do przemiany, moze zmienic¢
ksztalt systemu spotecznego.

Jak powiedzielismy, Giorgio Agamben nie tylko stara si¢ spekulowac, lecz odnosi
swoja teoretyczng prace do rzeczywistych problemow, jakie pojawiaja si¢ W XXI wieku.
Jego zdaniem nadal tkwimy w systemie opartym na religijnych formach organizacji spo-
teczenstwa. Jest to zarzadzanie poprzez podzial, wyrazony u Carla Schmitta przy pomocy
dychotomii my/oni. Obecnie podzialy przyjmuja nie tyle form¢ przynaleznosci religijne;j,
lecz ich linia przebiega przez podzialy rasowe, etniczne czy ekonomiczne. Nowe formy
wykluczenia nadal zywo czerpig swa legitymacje z transcendentnego zrédta. Czas me-
sjanski jako techniczna metoda myslenia pozwala nam zawiesi¢ odwieczne prawo podzia-
hu 1| wprowadzi¢ — jak miato to miejsce w pierwotnych gminach chrzescijanskich — przy-
kazanie milosci blizniego. Owocuje to nowa forma organizowania spoteczenstwa. Zgod-
nie z duchem logiki wypetnienia/ pleroma, tozsamego co do istoty z heglowskim Aufhe-
bung, podzialy np. ze wzgledow etnicznych nie zostang zanegowane, lecz uznane za nie-
wazne | drugorzedne. Nie beda stanowity kryterium, wobec ktérego konstytuuje si¢

wspolnota. Przykladem jest tu problematyka zydoéw inie-zydow oraz ich praw
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i obowigzkdw W nowej organizacji spotecznej, jaka jest chrzescijanski zbor. Apostot Na-
rodow zmagajacy si¢ Z tg problematyka W nowo powstatych gminach naszkicowat roz-
wigzanie zgodne z duchem mesjanskim, pozwalajacym wyjs¢ z dychotomicznego podzia-
hu na podstawie przynaleznos$ci etnicznej. Nowa wspodlnota nie konstytuuje si¢ wedle cia-
ta, lecz wedle ducha. Oznacza to przecigcie samego etnicznego podziatu, zerwanie z nim
przez wyksztalcenie W jego wnetrzu pekniecia.

Oddajmy glos Apostotowi Narodow, ktory w Liscie do Rzymian tak opisuje du-

cha idei, jaka przy$wieca tez Giorgio Agambenowi:

,,Bo Zydem nie jest ten, ktory nim jest na zewnatrz, ani obrzezanie nie jest to, kto-
re jest widoczne na ciele, ale prawdziwym Zydem jest ten, kto jest nim wewnatrz,
a prawdziwym obrzezaniem jest obrzezanie serca, duchowe, a nie wedtug litery. i taki to

otrzymuje pochwate nie od ludzi, ale od Boga” (Rz 2, 25-29).

Pawel, piszac 0 problemie obrzezania pogan przyjetych do wspdlnoty chrzescijan-
skiej, nie tyle uniewaznia sam podziat etniczny, lecz pozbawia go znaczenie, przekiero-
wujac dyskurs na nowe prawo ducha. Tak wigc W samym tonie zydéw powstaja zydzi
i nie-zydzi, jak rowniez nie-zydzi bedacy z ducha zydami. Wewnatrz podziatu etnicznego
konstytuuje si¢ nowa grupa, ktora nie jest zwigzana z przynaleznoscig cielesng czy tez
terytorialng, lecz duchowa i uniwersalng. Opiera si¢ ona na prawie ducha, przekraczajg-
cym fizyczne bariery. Powstaje tym samym nowa wspolnota, przekraczajaca autorytarne
formy polityki, w ktorych figurg absolutng staje si¢ suweren. Uniewazniono pierwotng
forme organizacji wspdlnot, oparta na podziale na rzecz uniwersalnego prawa ducha®’.
Idea, jaka przyswieca Agambenowi, to stworzenie wspolnoty, ktora w momencie mesjan-
skiej iluminacji jest w stanie w szczelinie czasu operacyjnego wykreowac takie warunki
poczatkowe, fundamenty, na ktorych ma opieraé¢ si¢ wspolnota, by mogta neutralizowac
wszelkie formy opresyjnych rzgdow. w tym nowym utopijnym spoteczenstwie podmioty
sg tym, czym s3, nie beda zwigzane z zadng tozsamoscig czy przynaleznoscig. Nie ozna-
cza to absolutnego zerwania z np. byciem muzulmaninem, lecz uniewaznienie tego faktu.
Podmioty jako byty sa takie, jakie sa, staja si¢ pojedyncze, a predykaty okreslajace przy-

nalezno$¢ maja efemeryczng warto$¢®’®. Prawem, jakie ustanawia relacje miedzyludzkie,

673 E. Geulen, Giorgio Agamben, dz. cyt., s. 132.
674 G. Agamben, Wspélinota, ktora nadchodzi, dz. cyt., s. 8.
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bedzie — jak u $w. Pawla — mitos¢, ktora nie zwraca si¢ do konkretnych predykatow ko-
chanego obiektu, lecz do jego catosci i pojedynczosci®”.

Jak widzimy, Giorgio Agamben wpisuje si¢ W tego samego ducha myslicieli post-
sekularnych, ktorzy w religii widza ratunek i energi¢ potrzebna do zbudowania nowej
wspolnoty, bazujacej na fundamentach przekraczajacych logike religijng, opartg np.
w przypadku Agambena na boskiej legitymacji suwerena jako prawodawcy.

Religia jako zjawiska jest tu brana pod uwage tylko w sensie technicznym
i funkcjonalnym, jej warto$¢ epistemologiczna czy tez merytoryczna schodzi na drugi
plan. Mimo wszystko dochodzenie, jakie prowadzi wtoski filozof, stara si¢ rowniez prze-
nies¢ te energie religijng, ktora niegdy$ scalata rozproszone jednostki pod jednym sztan-
darem, na pole walki rewolucyjnej.

Cel, jaki przyswieca Agambenowi, mozna stresci¢ jako wykrycie religijnych pod-
staw nowoczesnosci, neutralizacje ich oraz przejecie sity, jaka ma wiara, by ukonstytuo-
waé nowa wspoélnote. Odniesienia do religii w jego pismach nadal sa przepetnione tgsk-
notg do mocy, jaka tkwi w oddaniu sprawie wiary. Jest to model gorliwego rewolucjoni-
sty, walczacego 0 nowa forme stosunkéw spolecznych. Utopijny ton przejawia si¢ nie
tylko w spekulatywnym charakterze pracy, lecz takze w formie, jaka miataby przyjaé
,»wspolnota, ktora nadchodzi”, a w mesjanskim czasie zdota przeksztalci¢ opresyjny sys-
tem ufundowany na metafizycznej koncepcji Absolutu o charakterze ontoteologicznym
na rzecz spotecznosci zywych podmiotow — jednostek kierujacych si¢ prawem mitosci.
Tym samym ma nastgpi¢ przetamanie m.in. podziatéw etnicznych, opartych na fizyczno-
Sci | zewnetrznosci®’®.

Uniwersalizm, jaki proponuje Agamben, ma opiera¢ si¢ na mitoSci wobec kazdej
poszczegolnej jednostki za jej indywidualny sposob bycia. Mamy wiec tutaj do czynienia
Z nawigzaniem do postmodernistycznej teorii roznicy, ktora w perspektywie antropolo-
gicznej ceni jednostkowa wyjatkowos¢ na rzecz unifikujacej sity dyskursu metanarra-
cji®”’. Nie chodzi wiec 0 kolejng kategorie ludzi — np. Indian czy homoseksualistow — lecz
0 jednostki, ktore (siggajac do religijnego jezyka Pawta) mozna nazwac ,,reszta”. Nie jest
to jednak reszta rozumiana matematycznie, cos, co jest skazane na wymieranie. Chodzi
raczej o ten typ usposobienie/nastrojenia, ktory w mesjanskiej optyce widzi ulotnos¢ ka-

tegorii tozsamosciowych i przyjmuje perspektywe bycia takim, jakim jest, kierujac swe

675 Tamze, s. 9.
676 G. Agamben, Czas, ktéry zostaje, dz. cyt., s. 65.
677 Tamze, s. 68.
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spojrzenie ku poznaniu siebie i drugiego zgodnie z przykazaniem mito$ci blizniego. Resz-
ta jest de facto stanem epistemiczno-etycznym®78,

Ten projekt Agambena ma nas uchroni¢ przed wieszczonym juz na poczatku XXI
wieku przez Francisa Fukuyame nowym Edenem w postacie konca historii i panowania
nowego wiladcy, jakim jest kapitalistyczna gospodarka. Ta nowa religia rozpoznana juz
na poczatku XX wieku przez Waltera Benjamina jest opresyjnym systemem opartym na
tych samych mechanizmach, co religia. Wyj$cie z tego systemu ma stanowi¢ rewolucyjne
w swojej historycznej roli chrzescijanstwo, ktore jest modelem rewolucji spotecznej. Tyl-
ko przez wylaczenie mechanizmu podziatu jako formy zarzadzania i urzadzania mozliwe
bedzie wyjscie z systemu kapitalistycznego, ktory doszedt do skrajnosci w wykorzystaniu
tego mechanizmu, oddzielajac produkt od jego pragmatycznej funkcji.

Szlachetna idea, jaka przyswieca wloskiemu myslicielowi, duchem przypomina
tradycje lewicy heglowskiej z duzym obcigzeniem mys$li Karola Marksa. w pracach
Agambena roi si¢ od analogii z ojcem socjalizmu naukowego: od reszty, ktora ma stac si¢
nowym proletariatem, do nowoczesnego ujecie spoleczenstwa bezklasowego jako spote-
czenstwa opartego na zasadzie mitosci blizniego. Ta praca nie jest li tylko spekulacja
akademicka; jej tematyka dotyka palacego problemu globalizacji i coraz wigkszej migra-
cji ludzi. Czy nadal organizmy spoteczne sg W Stanie przetrwa¢ w oparciu 0 zasade po-
dziatu, taka jak np. klucz etniczny czy tozsamosciowy? Intuicja Agambena dotyka przede
wszystkim odpowiedzi na dziejace si¢ na naszych oczach przemiany, ktore mozemy okre-
§li¢ mianem rewolucji cyfrowej, zachodzace w sferze komunikacji ludzi i dobr.

W toku tych przemian troska wloskiego filozofa skupia si¢ na tym, aby nowe na-
rzedzia — po pierwsze — nie trafity w tryby opresyjnego systemu, ktéry moze Segregowac
ludzi, po drugie — stara si¢ wykorzysta¢ technike i zmiany, aby stworzy¢ spoteczenstwa
oparte na nowym paradygmacie organizowania si¢ wspolnoty. Kluczem w tym nowym
zalozeniu ma by¢ milo$¢ podobna do tej proponowanej przez §w. Pawta z Tarsu. Tak
wiec prace takie jak Czas, ktory zostaje, czy Wspolnota, ktora nachodzi, nie sg wylacznie
analiza krytyczng kultury XXI wieku, lecz réwniez recepta na dziejacg si¢ na naszych
oczach rewolucje technologiczng, ktérg nalezy humanizowac i ukierunkowac¢ zgodnie
z duchem rewolucji spolecznej, opartej nie na podziatach, lecz na wspolnocie roznych

podmiotow potaczonych mitoscia.

678 Tamze, s. 73.
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Mozemy zaryzykowac stwierdzenie, ze jest to proba ucieczki do przodu: tak jak
rewolucja przemystowa wzmocnita i stworzyta nowoczesny system kapitalistyczny, tak
rewolucja cyfrowa nie moze pozosta¢ W rgkach filozofii bytu, ktora opiera si¢ na opresyj-
nym ontotelogoicznym fundamencie. Nowa wspolnota wynurzajaca si¢ z przemian tech-
nologicznych nie moze zosta¢ stracona. w innym wypadku omnipotencja technologii mo-
ze dostac sie¢ W rece nowych systemow autorytarnych, ktore sg W stanie stworzy¢ system
absolutnej kontroli, nowoczesny panoptikon®’, gdzie nie bedzie juz podmiotow, a tylko
bio-polityczne ciata, wmontowane w machine systemu, ktory nadchodzi®®.

Chcac obroni¢ wspolnote przed nadchodzaca organizacjg polityczng, technokra-
tycznymi rzadami absolutnej ekonomizacji iinwigilacji zycia, Agamben wychodzi
z projektem rewolucji. Paradoksem idei rewolucyjnej jest model, jaki ona przyjmuje,
a mianowicie zywcem przejety z religijnej mysli mesjanistycznej $w. Pawta. w listach ze
starozytno$ci znajduje si¢ klucz do wyrwania si¢ z hegemonii mysli organizujacej, dys-
ponujacej i sprowadzajacej wszystko do jednego, swoistej ontotelogii, ktora nadal stano-
wi podstawe dla wazniejszych gatezi dziatania, takich jak ekonomia, polityka czy prawo.
Jesli mesjanistyczny duch listow Pawla byt w stanie okoto dwoch tysigey lat temu poru-
szy¢ wspolnoty i stworzy¢ spotecznos¢ opartg na innych zasadach, stajac u swych po-
czatkow naprzeciwko Imperium Rzymskiemu, tak i teraz stanowi wzor, na jakim moze
opierac si¢ rewolucja.

Wilasnie ta niewiarygodna potrzeba wiary, 0 ktorej pisze Julia Kristeva, tak bardzo
pociaga myslicieli postsekularnych, skupionych wokoét szeroko rozumianej mysli lewi-
cowej. Niepodobna wznieci¢ zadnego rewolucyjnego zaru bez wiary. To ona napg¢dza
czas mesjanski i umozliwia dojscie do operacji przeksztatcenia przesztosci i przysztosci,
aby moc nap¢dzajaca czasy, jakg ma by¢ mitos¢ do jednostki jako catosci, stata si¢ po-
wszechnym paradygmatem myslenia. Tym, co zostaje z religii, jest jej struktura, co po-
zwala na poruszenie, ktore zawiesza etnicznos$¢ i podziaty, nie likwidujac ich, lecz po-
zwalajac im zej$¢ na drugi plan. To mozliwe tylko dzigki religijnej energii, ktora pozwala
niczym nawrdéconym zmieni¢ optyke i przewartosciowac hierarchi¢ wartosci. w duchu
pism Agambena prawo przestaje odgrywac rolg absolutu moralnego, a akcent przeniesio-
no na prawo serca i mitosci, ktore formalnie mozna okresli¢ etyka sytuacyjna, wydarzaja-

cg si¢ miedzy podmiotami.

679 S, Zuboff, Wiek kapitalizmu inwigilacji. Walka o przyszfosé ludzkosci na nowej granicy wiadzy, thum. A.
Unterschuetz. Poznan 2020, s. 142-152.
880 T, Lemke, Biopolityka, dz. cyt., s. 34-36.
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Mozemy oczywiscie domniemywac, ze jest to projekt utopijny i niemozliwy do
zrealizowania. Jednak nie jest to glos odosobniony, nie jest to glos wotajagcego na pustyni,
lecz zywe 1 Czgsto opisywane zagrozenie absolutnej kapitalizacji zycia i uczynienia
z polityki wyltacznie narzgdzia do cyfrowego zarzadzania ludzmi, wptywania przez media
i ekrany na ich poglady i obraz $wiata. Czy obecnie nie zyjemy W $wiece, gdzie wszystko
stato sie¢ eksponatem i produktem pozbawionym podmiotowosci? Czy kazdy wspotczesny
uzytkownik social mediéow w postaci portali takich jak Facebook czy Instagram nie staje
si¢ sam produktem przez wstawianie zdjg¢ | pozycjonowanie si¢ W postaci obiektu do
oceny?

Mozemy zapytaé, czy nowoczesne dyspozytywy, takie jak portale spotecznoscio-
we, W pelni nie zawladngly nasza podmiotowoscia, czynigc z nas tylko produkty pop-
kultury, wystawiane niczym dobra na potki sklepowe tylko w wersji elektronicznej gale-
rii. Wspotczesny cztowiek coraz bardziej wyjatawia swoja istote, stajac si¢ produktem do
dyspozycji, w pelni uzaleznionym od nowego suwerena. Innymi stowy, jednostka zatraci-
ta swoja podmiotowos¢, jest teraz pusta forma, urabiang przez nowoczesne $rodki komu-
nikacji, tesknigcg za pozytywnym oddzwickiem na zdjecia i publikacje w sieci.

Ten szereg problemow gorgco wota 0 nowy mesjanizm, z projektem ktorego wy-
chodzi Giorgio Agamben, wpisujacy si¢ W krag myslicieli lewicowych, szukajacych
,howej religii”, @ W niej wiary i nadziei na rewolucj¢, a nie na ziszczenie si¢ apokalip-
tycznego snu o hegemonii kapitalistyczno-technokratycznego w petni kontrolujacego
ludzkos¢. Jesli dodamy do tego moc, jaka daje technologia, ktora bedzie w stanie inwigi-
lowa¢ kazdy ruch, prawo osiagnie swodj szczytowy moment i stanie si¢ wrecz absolutem,
zostanie sitg wcielone W zycie, a niepodporzadkowanie konczy si¢ zawsze nieuniknionym
ukaraniem. Bez rewolucji, ktora przybrataby ksztatt duchowej rewolucji mesjanskiego
przestania §w. Pawtla, wloski filozof wieszczy zapadnigcie mrocznej kurtyny absolutnej
wiladzy | immanentnej teokracji. Nowa droga ma by¢ religia bez religii, zachowana, lecz

uniewazniona.
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Podsumowanie

W tej sekcji zmagaliSmy si¢ Z pracami trzech autorow: francuskiego filozofa Alai-
na Badiou, stowenskiego popularyzatora filozofii Slavoja Zizka i wloskiego mysliciela
Giorgio Agambena. Mimo pozornie dzielagcych ich roznic, ktére wynikaja gltownie
z wyboru odmiennych metodologii iszkot filozoficznych, fundamenty ich teorii majg
wspolny rdzen oraz — CO wazniejsze — ich wnioski na temat roli i miejsca religii w epoce
postsekularnej sg niemal tozsame.

Z perspektywy akademickiej mamy do czynienia z trzema réznymi podej$ciami
metodologicznymi. Alain Badiou jest najbardziej zorientowany na klasycznie rozumiang
filozofie w stosunku do dwdch pozostatych myslicieli. Po pierwsze, punktem wyjscia —
jak przystalo na wyrafinowang filozoficznie mysl akademickg — jest ontologia, ktora sta-
nowi tu baze do wszelkich rozwazan. w swoim projekcie, ktory ociera si¢ wrecz 0 System
filozoficzny, podejmuje kwestie metafizyczne, ontologiczne, etyczne, epistemologiczne
czy nawet estetyczne. Mozemy W przypadku Badiou méwi¢ 0 dwoch fundamentach qua-
si-systemu: jednym z nich jest wlasnie ontologia rozumiana jako ontologia mnogosci,
drugim — epistemologia, a gtowny punkt zainteresowania stanowi prawda jako proces. Na
tych dwoch filarach zasadza si¢ cata mys$l francuskiego filozofa, co emanuje na dalsze
jego rozwazania. Dla nas od pierwszego poruszenia problematyki religii w pismach Ba-
diou istotna byla ontologia jako teoria matematyczna, gdzie poprzez operacj¢ liczenia
tworzymy zbiory. Owe zbiory sktadaja si¢ z elementow, ktore mozemy nazywaé bytami.
Dla Badiou w tym wypadku ontologia to matematyczna teoria mnogosci lub zbiorow,
ktora daje sie®! zaprezentowaé tylko jako aksjomatyka®®?. Ontologia jest prezentacja
mnogosci, jak pisze Badiou®®. Inaczej méwiac, poprzez operacje liczenia tworzy ona, po
pierwsze, byty jako byty, ktére wyodrebnia oraz nazywa. Po drugie, ontologia jako pro-
cedura matematyczna tworzy zbiory, kreuje okre$lone grupy bytéw, stanowiace prezenta-
cje wyodrebnionych czesci rzeczywistosci, ktore budujg strukture lub uporzadkowany
system®®,

Filozofia bytu wptywa na charakter rozumienia religii oraz tego, co w religii inte-
resuje francuskiego filozofa. Zgodnie z duchem swojej ontologii odrzuca on wszelkie

systemy, ktore uwazaja jedno, jakis byt absolutny, za fundament rzeczywistosci. Wszel-

81 p, M. Karlsen, The Grace of Materialism, dz. cyt., s. 71.
882 A, Badiou, Byt i zdarzenie, dz. cyt., s. 69.

683 Tamze, s. 65.
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kie teologiczne implikacje zmierzajace do monoteistycznych wnioskOw zostajg uznane za
btedne i sprzeczne z teorig zbiordéw czy tez stajg si¢ tylko matematycznym fortelem liczg-
cym za jedno. wtym wypadku btedne sg wszelkie hierarchiczne systemy teologiczne,
gdzie istnieje byt absolutny, alfa i omega, ktory oznacza i kreuje $wiat. Jedyna mysl teo-
logiczna czy tez religijna, ktorej Badiou poszukuje oraz ktorg ceni, to taka, gdzie nie tyl-
ko wielo$¢ jest tolerowana, lecz umozliwia tej wieloSci rozkwit. Nie chodzi jednak
0 ztudng wiar¢ W tak popularng obecnie tolerancje, lecz 0 bardziej skomplikowany pro-
blem, jakim jest zar6wno wielo$¢ bytow, jak I wielo$¢ $ciezek prowadzacych do prawdy,
ktora jest niczym religijne wydarzenie czy tez doswiadczenie.

Ducha swoich intuicji ontologiczno-epistemologicznych Alain Badiou odnajduje
w pismach §w. Pawla. Francuski filozof traktuje Apostota Narodow jako mysliciela poli-
tycznego, ktory pokazuje na kartach swoich listow, jak powinna wygladaé rzeczywista
rewolucja wielosci. Apostot Narodow staje si¢ wrecz przyktadem rewolucjonisty. Badiou
jako zdeklarowany komunista marzy o rewolucji, ktora zwroci podmiotowi jego indywi-
dualne zycie, lecz nie zlikwiduje rowniez organizmu, jakim jest wspolnota. Zdaniem
Francuza, model, jak dokona¢ rewolucji, gdzie w centrum bytby podmiot w jego indywi-
dualizmie oraz wspdlnota jako grupa wolnych jednostek, znajduje si¢ W chrzescijanstwie
pierwszych wiekoéw, a doktadnie zostaje ujgty W pismach Pawta z Tarsu. Badiou dostrze-
ga tam to, czego brakowalo mu winnych przedsiewzigciach rewolucyjnych,
a mianowicie rownowage miedzy podmiotem a wspolnotg, kiedy to zadna ze stron nie
dominuje. w sensie praktycznym to witasnie w religii, wjej zdolnosci do poruszenia
cztowieka do menatoi, tkwi klucz do rewolucji i zmiany stosunkow spotecznych.

Swiety Pawel i jego pisma stanowia strukturalna podwaline pod tak zarysowana
mysl Badiou. Aby rewolucja doszta do skutku i stosunki spoteczne ulegly zmianie, po-
trzebna jest przemiana podmiotu, ktory musi wyj$¢ poza siebie i poza swoje umilowanie
siebie. Ten aspekt porusza pawlowe chrzeécijanstwo, ktore nawotujac do przemiany,
wzywa podmiot do zrewidowania swojego zycia, odczytania go na nowo i przemiany
nastawiania z wsobnego i skupionego na prymarnych potrzebach, ktore tylko zasilaja
obecny system kapitalistyczny, na rzecz zycia wspolnotowego oraz wychylenia podmiotu
ku wydarzeniu, ku prawdzie jako procesowi.

Innymi stowy, w religii tkwi sita, ktora porusza podmiot dwojako: po pierwsze
przemienia podmiot, po drugiec wychyla go poza siebie, tym samg otwierajgc na relacje

I tworzenie nowych form spotecznych, jaka np. byta wspolnota chrzescijanska nieoparta
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na wiezach krwi, 1eCz wspierajgca si¢ na mitosci. Plynie z tego zaskakujgcy wniosek: bez
wiary nie moze zaistnie¢ zadna rewolucja ani zadna przemiana.

Analizujac prace Badiou, mozemy zauwazy¢ podobienstwo z pracami zardwno
Zizka, jak i Agambena. Cata trojka za cel obrata sobie rewolucje, wyemancypowanie
podmiotu z wszelkich form opresyjnych oraz stworzenie na podwalinach nowych wol-
nych podmiotéw nowego spoteczenstwa, specyficznie komunistycznego. Mimo ze autor
Bytu i zdarzenia wychodzi od ontologii oraz epistemologii w iscie akademickim duchu,
za swoj cel obral przemiang obecnego poznokapitalistycznego spoteczenstwa — ludzi
zniewolonych obsesja na punkcie ,,ja” i konsumpcji, na dnie ktorej kryje sie tylko rozpacz
i kajdany, potrzeba nieustannego kojenia swych pragnien i lekow w nowych produktach.

Porazki poprzednich rewolucji mogly nasungé mysl, ze brakuje jednego elementu,
ktory ukryty jest wlasnie W odrzuconej przez lewice heglowska obskuranckiej religii.
Tym elementem jest swoista energia religijna, ktora popycha podmiot do wyjscia poza
siebie i do wzniecenia wiary. Tylko wtedy podmiot moze otworzy¢ si¢ na zycie jako wy-
darzenie i proces, podobnie jak czyni to religia, Swiat dla podmiotu staje si¢ wydarze-
niem, co radykalnie zmienia optykg. Pozornie podmiot fizycznie jest taki sam, lecz po
nawroceniu jego percepcja bedzie inna; dostrzega on co$, czego wczeshiej nie byt
w stanie zauwazy¢. Recepta na rozbicie hegemonii ja i jednego oraz kultu monetaryzmu
znajduje si¢ W chrzescijanstwie jako empirycznej egzemplifikacji, ze rewolucje w duchu
sg mozliwe. Sg to rewolucje, ktore na zawsze zmieniajg charakter podmiotu oraz wspol-
noty.

Tak wigc francuski mysliciel jest glodny przemian iodnowienia niczym
w religijnych rytuatach, jednak jego mysl mimo Ze wyptywa z ducha akademickiego
dyskursu — jest bliska celom, jakie formutuja zaréwno Slavoj Zizek, jak i Giorgio Agam-
ben; oni réwniez pragng rewolucji. Mimo ze stowenski filozof w gldéwnej mierze inspiru-
je si¢ Heglem, Marksem oraz psychoanaliza, to réwniez dochodzi do podobnych wnio-
skow, takze W jego pracach chrzescijanstwo stanowi zaczyn rewolucji.

Slavoj Zizek, przez wielu akademikow uwazany za szarlatana, postugujacego sie
wylacznie wysublimowanym stownictwem, ktorego celem jest komercyjny sukces, ni-
czym celebryta posrdd filozofow prowadzi swoj postsekularny dyskurs w podobnym kie-
runku, jak Alain Badiou. Oczywiscie, jego refleksje ptyng z zupelnie innych zrodet, jed-
nak recepta jest tozsama, tj. jedynym ratunkiem jest rewolucja stosunkéw spotecznych

I nowa wspolnota, gdzie hierarchia wartosci zostanie zrewidowana i oparta na nowych
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paradygmatach etycznych. Jesli mielibysmy opisa¢ droge myslowg filozofa ze stolicy
Stowenii, mogliby$my jg stresci¢ jako ,,Hegel i Marks po wizycie u Lacana”.

W poréwnaniu do francuskiego filozofa u Zizka mamy do czynienia z odejéciem
od akademickiego dyskursu z jego purystycznym podejsciem do metodologii na rzecz
synkretyzmu mys$lowego. Co prawda nie jest to nic nowego pod stonicem, a metody, jakie
taczg psychoanalize z idealizmem, mozemy spotkac¢ juz w pismach m.in. myslicieli sku-
pionych wokot szkoly frankfurckiej; jednak oryginalnos¢ Zizka tkwi wiasnie w jego wy-
wrotowych oraz antyakademickich tezach, ktére ostatecznie prowadza do wnioskow toz-
samych z akademickim wywodem Alaina Badiou. Psychoanalityczne podejscie do prac
Hegla czy Marksa ujawnia przede wszystkim, jak gleboko religia jest ugruntowana
w zyciu ludzkim. Nie chodzi tylko o religi¢ rozumiang klasycznie, czyli powigzang
Z religig instytucjonalng. Religia dla stowenskiego filozofa to przede wszystkim stan psy-
chiczny, ktory wedle jego perspektywy doskonale diagnozuje psychoanaliza ubogacona
filozofig Hegla i Marksa. Fenomen wiary ma w jego analizie wytacznie charakter funk-
cjonalny. Religia stanowi w jego mysli nieodzowny element ludzkiej psychiki, ktora wpi-
suje si¢ W lacanowska strukture ludzkiej psyche. Religia pelni funkcj¢ swoistej zastony
dla pustki oraz nicoS$ci, jaka prezentuje realny $wiat: mozemy powiedzie¢, ze zapewnia
stabilizacj¢ poprzez mozliwosci sensotworcze. W tej optyce kazde zjawisko sensotworcze
podpada pod religijny charakter, tym samym wydaje sig¢, ze jest to fenomen, ktorego nie-
podobna si¢ pozby¢.

Po drugie, religia ma rowniez swoj praktyczny charakter i wpisuje si¢ W logike
strukturalizmu jezykowego, jaki proponowat Ferdinand de Saussure. Mamy tu na mysli
dychotomiczny podzial zawarty w jezyku na znaczone iznaczace. Jest to wplywowa
mysl, szczegbdlnie W kontekscie wspotczesnej filozofii jezyka. Pokazuje ona, ze struktura
spoteczna oparta jest na hierarchicznym uktadzie, gdzie nadrzedng rolg odgrywa figura,
ktora jest W stanie znaczy¢, tj. okresla¢ sens jednostek. Mamy tu do czynienia ze wspo-
mnianym Wielkim Innym, ktéry jest znaczacy, a W nomenklaturze religijnej mozemy
okresli¢ go jako Boga. Zgodnie z tg logikg nie jesteSmy W stanie w petni odejs¢ od figury
znaczacego, czyli Wielkiego Innego. Jedynym wyjsciem wydaje si¢ zrewolucjonizowanie
tej idei. Podobnie jak w przypadku Badiou, rewolucyjnos$¢ i recepta na przeksztalcenie tej
figury tkwi w chrzescijanstwie. Religia ta wedle Zizka modyfikuje opresyjna figure
Wielkiego Innego, a wrecz ja neutralizuje. Podobnie jak w mysli Badiou i Agambena,
szczegllnie istotne jest przestanie Pawla, ktore taczy rewolucj¢ na polu polityczno-

spoteczny z rewolucja egzystencjalng. Ludzkie istnienie nie jest juz skazane na odgornie
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ustalone role spoteczne; wrecz przeciwnie, figura Ducha Swictego jako wspolnoty wier-
nych wskazuje na nowg form¢ spoleczng réwnych sobie jednostek, ktore okreslajg si¢
same przez siebie, Kierujac si¢ wylacznie przykazaniem mitosci.

To bardzo ciekawe zjawisko, gdy juz drugi mysliciel pozornie zaangazowany
w ruchy stojace w opozycji do religii jest w stanie zadtuzy¢ si¢ u jednej zjej odston,
a mianowicie W chrzescijanstwie. Oczywiscie nie jest to ortodoksyjna interpretacja
Ewangelii zgodna z duchem instytucji Kosciota, lecz nie jest to tez blaga, majaca na celu
wywotanie taniej medialnej kontrowersji i oburzenie religijnej czes$ci spoleczenstwa, do-
tknigtej swobodnym podejsciem do Objawienia. Wrecz przeciwnie, mozemy powiedziec,
ze prace tego pokroju to swoiste signum temporis, méwigce 0 palacej potrzebie wiary,
szczegolnie dla populacja §wiata zachodniego. Nie chodzi tutaj 0 wiar¢ religijng sensu
stricto, lecz o przeniesienie energii religijnej, ktora pozwala przekraczaé wlasne ego,
transcenduje jednostke W immannecji, dzigki czemu moze ona stac si¢ zaczynem nowej
rewolucji duchowo-spotecznej, zdaniem myslicieli nowej lewicy tak bardzo potrzebnej
wspotczesnemu §wiatu.

Jak widzimy na przykladzie opisanych powyzej myslicieli, wytania nam si¢ cel
i ksztatt ich prac poswieconych religii, gdzie nie jest ona traktowana wytacznie jako arte-
fakt, ktory mozemy swobodnie interpretowac. z ich perspektywy religia czy tez religij-
nos¢ jest czyms$ trwatym, jakby wpisanym w conditio humana i niezbywalnym. Jesli nie
jest ona stalym elementem naszej natury, to nawet taki proces jak sekularyzacja nie jest
W stanie tego zmieni¢. Sekularyzacja — ich zdaniem — zneutralizowata sity instytucji reli-
gijnych, lecz nie religii, ktora w sensie funkcjonalnym wystepuje W pozornie swieckich
zjawiskach. w tej teorii sekularyzacji widzimy m.in. echa psychoanalizy, tak waznej dla
srodowisk skupionych wokot nowej lewicy. Czesto wskazujg oni na przeniesienie si¢
zjawiska religijnosci w inne sfery zycia.

Mozemy powiedzie¢, ze ludzko$é, Szczegdlnie zachodnia, w procesie sekularyza-
cji wyparla religie i przeniosta jg w Swieckie srodowisko, pozbawiona instytucjonalne;j
otoczki. Jednak w sensie funkcjonalnym takie przestrzenie, jak ekonomia, polityka czy
kultura popularna nadal opieraja si¢ na typowo religijnych rytach. Punktem wspolnym
zaréwno dla Badiou, jak i Zizka staje sie religijny charakter kapitalizmu i wszystkiego, co
z nim zwigzane. Kult pienigdza i kapitatu jako wregcz czego$ boskiego ma znamiona teo-
logiczne, a w optyce Badiou okazuje si¢ ontoteologicznym fundamentem, konstytuuja-

cym byt ludzki i nadajacym mu cel i ksztatt.
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Wspblczesny system ekonomiczny i jego religijne konotacje dostrzega rowniez
wiloski filozof Giorgio Agamben, dla ktérego rowniez jest on jednym z najwigkszych
zagrozen, jakie czyhaja na ludzkos¢ w XXI wieku. System ten w perspektywie wszyst-
kich trzech myslicieli spelnia funkcje podobna do opisanej przez Durkheima,
a mianowicie strukturyzuje calg rzeczywisto$¢ spoteczng, staje si¢ Jednym, Wielkim In-
nym i nadaje sens oraz ksztalt wspélnocie i jednostkowej egzystencji. Oczywiscie iskra,
co rozpalita mysl o religijnych konotacjach m.in. kapitalizmu, jest tekst Waltera Benja-
mina, ktérego echa sg najwyrazniej styszalne w pracach Agambena. Jednak opisywani
w tej rozprawie mysliciele nie tylko powielili t¢ teze, lecz rozwingli jg na gruncie wila-
snych metod, a takze postarali si¢ znalez¢ paradoksalng recepte, czyli Objawienie chrze-
Scijanskie.

Wspomniany wtoski mysliciel, ktéry uwaznie przesledzit pojgcia religijne za po-
sredniCtwem swoistej metody genealogicznej, polgczonej zarowno z hermeneutyka tek-
stow, jak i z egzystencjalizmem, dostrzegl omnipotentno$¢ zjawiska religii, ktore wydaje
si¢ zamieszane W niemalze kazda ludzka aktywnos¢. z jego definicji wynika, ze religia to
przede wszystkim strukturyzacja rzeczywisto$ci, jaka nastgpuje przez podzial my/oni.
Religia stworzyta sfery sacrum i profanum, ktore stanowia baze do krystalizowania si¢
wspolnot W oparciu zawsze 0 podziat dychotomiczny. Dla Agambena wszystko, co doko-
nuje podziatu, jest genealogicznie powigzane Z religig. Jest to rzecz jasna wielce dysku-
syjna teza, jednak nie mozna jej odmowi¢ kreatywnosci oraz funkcjonalnosci przy anali-
zowaniu zjawisk spotecznych. Na pewno jest ona pomocna w zrozumieniu rzeczywistej
wartosci religii, nie tylko jako artefaktu, lecz jako zywego elementu ludzkiej egzystencji,
ktory w pewnym sensie wydaje si¢ niezbywalny.

Podobny wniosek o trwatym funkcjonowaniu religii W $wiecie znajdujemy za-
réwno u Alaina Badiou, jak i Slavoja Zizka. Podobnie jak francuski i stowenski myslicie-
le, Agamben rowniez nie chce unicestwic religii, lecz chce dokonac jej profanacji, tj. neu-
tralizacji, w ktorej nie tyle samo zjawisko zostanie wyeliminowane, lecz zostanie przejeta
energia religijna, co pozwala wierzy¢ | wykona¢ kroki poza siebie. Ten ruch taczy cata
trojke; mozemy $miato zaryzykowac stwierdzenie, ze jest on bliski duchowi heglowskie-
go Aufhebung. Nie bez powodu pozycjonowaliémy wymienionych filozofow jako lewice
postheglowska, poniewaz w ich pracach duch tej formacji wydaje si¢ niezwykle zywy
zarowno W sensie konceptualnym, jak i metodycznym. Religia nadal jest waznym ele-
mentem wspolczesnego sekularnego $wiata, wrecz jej fundamentem w sensie funkcjonal-
nym.
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Metodycznie Agamben rowniez zgodnie z logika Aufhebung pragnie zachowac to,
co istotne jego zdaniem w przestaniu chrzeScijanstwa, jako tej religii, ktora pozwala
wyj$¢ z logiki ontoteologii, uwalniajac si¢ spod opresji wszelkich fundamentéw oraz nad-
rzednoséci. Ducha rewolucyjnego charakteru oddajg pisma $w. Pawta, ktore stanowig
trzon inspiracji dla mysli lewicy postheglowskiej zaprezentowanej w tej pracy. Znajduje
si¢ tam recepta, W jaki sposob przezwyciezy¢ hegemoni¢ systemow opresyjnych, jak
przetamac¢ dyktature prawa jako litery oraz wszelkich form panowania i dzielenia na rzecz
wspolnoty opartej na mitosci | indywidualnosci. Mesjanski zwrot, 0 jakim moéwi Agam-
ben, moze si¢ odby¢ wyltacznie na zatozeniach, jakie proponuje Apostot Narodow,
a mianowicie na zrewidowaniu i sprofanowaniu tego, co juz bylo, co bg¢dzie opisane za
posrednictwem formuty czasu, ktory zostaje. Jest to czas mesjanski zgodny z duchem
heglowskiego pojecia Aufhebung, ktory w dialektycznym ruchu dokonuje rekapitulacji
historii.

Tak wige grupa lewicy postheglowskiej, ktora zwrocita si¢ ku chrzescijanstwu,
pragnie rewolucji, o ktorej $wiat Zachodu marzy od czasu zalamania Si¢ $wiata chrzesci-
janskiego. Przytoczeni autorzy starajg si¢ odpowiedzie¢ na pytanie, jaki powinien by¢
nowy uniwersalizm, jesli poprzednie sekularne projekty prowadzity na manowce,
arzeczywiscie karmity si¢ religijnym duchem, gdzie gtowna rolg odgrywata instytucja
nadrzedna, zarzadzajaca, a W ich optyce opresyjna, co ujmuja W trzech kategoriach: Zizek
jako Wielkiego Innego, Badiou jako dyktat ontoteologii, a Agamben jako konglomerat
prawno-ekonomiczny. Wyijscie, jakie znalezli, jest paradoksalne, lecz zrozumiate, ponie-
waz sekularne spoteczenstwa poniosty kleske. Nie uwolnity si¢ spod mySlenia
w kategoriach panowania, wigc tylko pozornie wyszly spod pregieza religii. Wyjsciem
spod tej logiki jest reinterpretacja samej religii, ktora nie powinna zosta¢ unicestwiona,
lecz zreorientowana i przejeta z ta niewiarygodna potrzeba wiary, jaka tkwi w cztowieku
I jest niezbedna w stworzeniu nowej wspolnoty. Tak wiec XXI wiek powinien by¢ stule-
ciem narodzin nowych immanentnych religii rewolucji, ktore bedg nowymi formami du-
chowosci. Obecnie wystepuje juz wiele takich ruchéw, jak np. zero-waste czy tez trans-
humanizm etc.

Spojrzmy teraz na druga strone, ktora w religii widzi nie tylko funkcje i narzedzia
rewolucji, lecz rowniez zauwaza jej miejsce W XXI wieku, nie rezygnujac
Z transcendencji, lecz lokujac ja poza instytucjonalnym odbiorem. Ducha tego nowego

odrodzenia religijnego oddaja z naszej perspektywy i w kontrze do trojki lewicy posthe-
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glowskiej dwaj mysliciele: Charles Taylor i Toma$ Halik. Spdjrzmy na ich analiz¢ tego,

Co jest i co moze sig¢ sta¢ z religiag w obecnym stuleciu.

B) Religia w czasach transformacji — duchowos$¢ nowej ery

Tomasa Halika wizja miejsca religii W rzeczywisto$¢ postsekularnej

Niniejsza praca opisuje dwie perspektywy na role i miejsce religii w swiecie postse-
kularnym. Swiecie, w ktorym to $§mieré Boga i przemiany w wielu sferach — poczynajac
od formy, jaka przybiera podmiotowos¢, a konczac na ekonomii — zmienity pozycj¢ oraz
znaczenie tradycyjnej religii w stosunku do miejsca, jakg zajmowata w dotychczasowej,
znanej nam historii ludzkosci. Ostatnie sto lat znaczaco wplyneto na sitg religii na masy.
oile elity intelektualne czy tez polityczne tzw. $wiata zachodniego co najmniej od
Oswiecenia miaty ambiwalentny stosunek do religii, 0 tyle masy nadal byty z nig zwiaza-
ne.

Ostatnie sto lat kompletnie zmienito ten obraz. Obecnie stosunek przecigtnego oby-
watela Swiata potnocnoatlantyckiego do religii jest na pierwszy rzut oka obojetny: traktu-
je on jg jako artefakt z przesztosci, cickawa, acz nic nieznaczaca tradycje. Masowe zaist-
nienie powszechnej ambiwalencji wobec tresci tradycyjnej religii wypchngto to zjawisko
poza orbite sfery publicznej, a na pewno dokonato pozycjonowania religii w roli obsku-
ranckiej ideologii, stojacej na krawedziach nowoczesnego zycia spolecznego.

Jednak marginalizacja instytucji religijnych wcale nie dokonata prostego wyjscia
z religii, odrzucita tylko jedng zjej form. Przejawem tego jest spadek udziatu
w praktykach religijnych oraz nieidentyfikowanie si¢ z tradycyjnymi formami wiary.
Mimo to w sensie funkcjonalnym oraz psychologicznym, religia spetnia tzw. potrzebe
duchows, a energia tego fenomenu nie zgasta i nadal jest istotng cze$cig ludzkiego dzie-
dzictwa kulturowego.

Przetom wiekdéw na nowo postawit pytanie o religie. Wiemy, ze postsekularny
czas nie oznacza $§wiata wolnego od religii, lecz raczej nowa form¢ czy tez nowe miejsce,
jakie ona zajmie zaréwno w sferze prywatnej, jak i publicznej. Pierwszym wielki akcen-
tem $wiadczacym 0 powrocie kwestii religijnych byt atak na World Trade Center. Ta
pierwsza nuta nowej roli religii nie wybrzmiata z kultury europejskiej, lecz ze Swiata is-

lamu. Na nowo wzbudzita zainteresowanie problematyka religii i sekularyzacji
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i uzmystowita, ze proces ze$wiecczenia sfery publicznej i prywatyzacji kwestii religij-
nych nie ma wymiaru globalnego, nie dotyka calej planety i wszystkich kultur, ale jest
zjawiskiem lokalnym — dotyka tylko krajow europejskich. Wielu mysliciel wraz z tym
symbolicznym faktem uswiadomita sobie, ze czynniki takie jak rozwdj liberalnej demo-
kracji, kapitalizmu jako globalnego systemu ekonomicznego czy nawet rozwoju techniki
nie wyprowadzajg religii na obrzeza systemow spotecznych, lecz wplywajg na religie
oraz nadaja jej nowe formy, tym samym dokonujac jej deprywatyzac;ji®®.

Otworzyta si¢ droga do ponownego przemyslenia, czym jest zjawisko sekularyza-
Cji i czy rzeczywiscie jest ono przeniesieniem religii do muzeum kultury i etnologii. Atak
terrorystyczny motywowany religijnie byt iskra, ktora data $wiatu zachodniemu do prze-
myslenia na nowo kwesti¢ religii. Ozywit — wydawac by si¢ mogto — juz martwag dyskusje
o miejscu i roli religii, a w tym wypadku chrzescijanstwa w budowie nowoczesnego spo-
teczenstwa zachodniego, ktore obejmuje caty kontynent europejski przez Ameryke Pot-
nocng i rOwniez W pewnym stopniu Ameryke Potudniowa wraz z rubiezami dawnej koro-
ny brytyjskiej, jakimi sa Australia i Nowa Zelandia.

Ponowne przyjrzenie si¢ kwestii religii miato dwojaki efekt. Jednym z nich jest —
jak na intelektualistow przystato — powr6t do mysli i prac, ktore dostrzegly zwigzek no-
woczesnego spoleczenstwa z jej religijnym zrodtem. Spowodowato to powrdt do pism
m.in. Ericha Voegelina, Jacoba Taubesa, Karla Lowitha czy Carla Schmitta. Nie jest to
tylko zwrot ku historiozofii, lecz pierwszy akord nowego otwarcia kwestii religii. Do gto-
su dochodza juz nie tylko prace filozoficzne, lecz réwniez dziedzictwo antropologii, lin-
gwistyki, a nawet literaturoznawstwa. Pomagaja one na nowo odkry¢, jak mocno wspot-
czesny $wiat zachodni tkwi w religijnych oparach. Po raz kolejny zaczgto odczytywac
teksty $wietych ksigg oraz pisma teologiczne, W ktorych dostrzezono strukturalne oraz
ideowe zbieznosci ze wspolczesnym postsekularnym $wiatem, jako miejscem ufundowa-
nym na logice religijnej.

To ponowne odkrycie mocy religii zawigzato dwie grupy, kore wpisuja sie
w mysl, ze religia jako zjawisko rowniez podlega procesom historycznym i przechodzi
transformacj¢ zgodnie z calym kontekstem. Roznica tkwi w podejsciu obu stron: o ile
pierwsza z nich, nazywana lewica postheglowska, dokonuje rewizji swoich pogladow na
temat religii i widzi w niej przede wszystkim istotng funkcje systemu, ktora urzadza nasz

myslenie; 0 tyle druga strona widzi ciaggly gtdd transcendencji, tej czystej substancji reli-

885 J, Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 85-89.
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gii. Pragnienie transcendencji wydaje si¢ z ich perspektywy permanentne, lecz nieabso-
lutne i przynalezne kazdemu, dost¢pne dla kazdego, lecz zalezne od transmisji kulturowej
I jej tresci. Wraz z multiplikacja zroédet wiedzy przekazowi kulturowemu, ktory opowiada
0 transcendencji, poszerzyto si¢ pole alternatywnych sposobow konstruowania obrazu
$wiata niz tylko taki, ktory za fundament ma sit¢ wyzsza.

Z jednej strony mysliciele — tacy jak Agamben, Zizek czy Badiou — widza religic
jako czysto techniczny element systemu. Trzeba go przejac i zreinterpretowac, poniewaz
jest on pierwotnym nos$nikiem opresyjnego jadra, ktére nalezy zneutralizowaé. Nalezy
wigc poprzez heretyckie wtargnigcie sprofanowac t¢ funkcje i na nowo ja ukierunkowac,
tym samym umozliwiajac zaistnienie nowej formy spotecznej i nowych form relacji spo-
tecznych.

Z kolei druga grupa, ktorej przedstawicielami sa Halik i Taylor, dostrzega czas
przemian, ktory juz nie dopusci spetryfikowanej formy tradycyjnych religii, lecz w ktorej
nadal obecna jest potrzeba transcendencji jako pragnienia przekroczenia siebie. Halik
I Taylor staraja si¢ zrozumie¢ proces oraz miejsce, jakie religia zajmie, a nawet juz za-
czyna zajmowac W spoteczenstwie postsekularnym. z perspektywy chtodnej nauki takie
przewidywanie jest raczej zadaniem profety, lecz to zadanie brzmi tylko niczym widzenie
W uniesieniu. Tak naprawdg¢ jest to analiza procesu sekularyzacji jako transformacji
I procesu i wskazanie potencjalnego miejsca religii w XXI wieku. w wyznaczeniu tego
miejsca nasze spojrzenie bedzie poczatkowo skierowane na wschod, gdzie wstuchamy si¢
w proroctwo czeskiego duchownego i mysliciela Tomasa Halika.

Wybdr Halika nie jest przypadkowy, poniewaz wpisuje si¢ on W krag myslicieli,
ktorzy nie uymujg religii jako zestawu twierdzen popartego szkota filozoficzng
0 giebokich zalozeniach metafizycznych, czego dobrym przyktadem jest przywigzanie
Kosciota katolickiego do filozofii, popularnie okreslanej jako tomizm i stanowiacej fun-
dament rozumienia rzeczywistosci. Perspektywa czeskiego duchownego jest zwigzana
z rewolucja w mysleniu, jaka miata miejsce od czasu nowozytnosci w Europie. Szereg
przemian dotykajacych kazdego aspektu zycia — od przemian ekonomicznych, pierw-
szych taktow globalizacji, rozwoju technologicznego oraz odej$cia od scholastycznego
nauczania — spowodowat odejscie od mitycznego obrazu $wiata jako hierarchicznej
wspoélnoty, oczekujacej paruzji pod wodzg Kosciota i pomazanca, jakim jest monarcha,

na rzecz roznicujacego si¢ spoteczenstwa.
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Dalo to intelektualny impuls do rozumienia Swiata jako systemu, ktory ewoluuje.
Tomas Halik, wyczulony na ducha czasu, odrzuca analizg¢ religii i sekularyzacji jako pro-
cesu odchodzenie od instytucji religijnych, réwnoznacznego z zanikiem zjawiska wiary.

Rdzen jego koncepcji oparty jest na inteligentnej syntezie spojrzenia substancjal-
nego na religi¢ Z funkcjonalistycznym ujeciem. Tak, religia ma rdzen, ktérym jest blizej
nieokreslona forma transcendencji lub jej ersatz. Istotny jest jednak w jego koncepcji
powod istnienia tego fenomenu, ktory ma podwaliny psychologiczno-socjologiczne. Intu-
icja wywodzi si¢ od prac Durkheima, co zbliza TomaSa Halika do Charlesa Taylora,
a mianowicie do pogladu, ze funkcjg religii jest szeroko pojeta integracja, zaré6wno
wspolnoty, jak i podmiotu jako jednostki. w koncepcji Charlesa Taylora mamy cze¢sto do
czynienia z pojg¢ciem naczelnego dobra, ktére mozemy rozumie¢ W podobny sposob: jako
,obiektu”, wokoét ktérego zawigzuja sie ramy postrzegania $wiata.

Innymi stowy, religia jest podstawowa strukturg rozumienia rzeczywistoSci, jej
klasyfikowania i réznicowania. To miedzy innymi na jej podstawach w starozytnosci
okreslano krag przynalezno$ci do danej wspolnoty. w swoim pierwotnym stadium miata
charakter polityczny, kiedy to transcendencja funkcjonowala jako element integrujacy
i podporzadkowujacy jednostki prawu legitymizowanemu przez boskie nadanie. Wraz
Z uptywajacym czasem i zmieniajacym si¢ kontekstem rowniez religia zmieniata swoje
polozenie.

Tomas Halik wyroznit kilka etapow, jakie prowadzity przez rewolucje osiowa,
ktora reorientowata religi¢ z jej polityczno-prawno-sakralnego charakteru na rzecz spra-
wy ducha, a wiec skierowania si¢ ku wnetrzu. To jeden z etapéw ewolucji duchowej
cztowieka, ktorej kolejnym etapem bedzie rewolucja protestancka, zdaniem czeskiego
mysliciela otwierajacg droge do religii rozumianej jako confessio. Objawia si¢ to W erozji
uniwersalistycznej misji Ko$ciota katolickiego jako jedynej sity integrujacej wspolnote
ludzka. Wraz znarodzinami nowych odlamow chrzescijanstwa religia staje si¢
w powolnym procesie swobodnym duchowym wyborem. Jest to ruch kulturowy, ktory
formuje nowoczesny podmiot. We wczesnej fazie tego procesu swoboda w wyborze drogi
duchowej mozliwa byta tylko w wyzszych warstwach spotecznych, takich jak arystokra-
cja czy tez posrod intelektualistow badz artystow. Wraz z rozwojem technologicznym
oraz §wiadomosci spotecznej stata si¢ jednak dominujaca formacjg intelektualng, w ktore;j
to duchowos¢ nadal odgrywa role iwszelkie formy integrujace osobowos$¢ pozostaja
W cenie, jednak wybor zalezy tylko od nowoczesnego wolnego podmiotu. Wspotczesne

formy komunikacji rozwingly wielki rynek stuzacy zaspokajaniu potrzeb duchowych.
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Produkuje si¢ rozne formy quasi-transcendencji czy tez odpowiedniki transcendencii,
wokot ktorych ma ogniskowaé sie podmiot i W oparciu 0 ktore ma rysowac ramy swojej
egzystencji, jej cele oraz sposob zycia i interpretacji doswiadczen.

Tak wigc W narracji Halika wspolczesna forma duchowosci ma rodowdd wywo-
dzacy si¢ z chrzescijanstwa, jest zwigzana z religig jako swoistg antropologiczng stata,
ktora jest pragnienie transcendencji jako instancji integrujgcej nas jako podmioty. Wspot-
cze$nie to na podmiocie spoczywa cigzar odnalezienia tej sity | wyksztatcenia osobistej
formy relacji z transcendencja. z perspektywy badan nad religig i jej przemianami istotne
wydaja si¢ dwa elementy: pierwszym jest rewolucja osiowa, drugim — rewolucja prote-
stancka, ktora prowadzi to zaistnienia prawa do wolnosci religijnej, bedacego formalnym
przedtozeniem wolnos$ci wyboru przez podmiot wiasnej drogi duchowej. Religia jest
w tym wypadku tym, co ludzie uznaja za sacrum: czyms$ przewyzszajacym ich jednost-
kowe zycie, co zarazem moze to zycie zharmonizowaé®®.

Wedle Halika religic mozemy definiowa¢ jako fenomen integrujacy spoteczen-
stwo lub rozbity nowoczesny podmiot, w relacji do sacrum determinujgcego forme
i charakter tej integracji®®’. Wedle tej interpretacji zjawisko religii jest czyms$ podstawo-
wym, wreCz wpisanym W nature cztowieka. Wszystko — nawet pozornie typowe $wieckie
czynno$ci — moze ulec sakralizacji. Ludzkie wyniesienie czego$ ponad zwyczajno$¢ na-
daje charakter boski pozornie laickim przedmiotom, jak np. pienigdze, ktore
w kapitalizmie nabraty atrybutow boskosci, 0 czym wspomina Halik.

Innym wymiarem sacrum sg szeroko rozumiane media, od telewizji zaczynajac,
ana Internecie konczac, ktore nabierajg cech opisanego przez Jacques’a Lacana ,,Wiel-
kiego Innego”, wiazacego wspolnote i zarazem legitymizujacego wzorce oraz ludzi®®®,
Zgodnie z tg logika pojmowania religii jako zjawiska procesualnego, podatnego na zmia-
ny kontekstu, lecz wpisanego w ludzka nature¢ jako potrzeba duchowa, sekularyzacja sta-
nowi tylko jeden z etapow transformacji. Przemiany na polu religii dotykaja w duzym
stopniu wytacznie §wiata zachodniego, gdzie tradycyjne instytucje religijne tracg znacze-
nie, a w ich miejsce wchodzg nowe stanowiska duchowo-etyczne.

O charakterze procesualnym oraz ciggtosci religii jako zjawiska zdaniem Halika
$wiadczy zrodto, jakim jest chrzedcijanstwo, z ktorego zrodzit si¢ nowoczesny podmiot.

Przestanie Ewangelii dokonato skoku antropologicznego. Wartos¢ cztowieka nie jest mie-

686 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 98.
87 M. Dobrzycki, Tomdsa Halika rozumienie wiary, dz. cyt., s. 100.
688 T, Halik, Noc spowiednika, dz. cyt., s. 159.
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rzona pochodzeniem, przynalezno$cig etniczng czy inng zewnetrzng zmienng, lecz deter-
minuje je nasze wnetrze. Charakter zycia ludzkiego zostaje oceniany pod katem jego ety-
ki, okreslonej nie przez prawo, lecz sumienie. Jest to zwrot, ktory w dhugiej drodze dzie-
jow zmierza przez protestanckg rewolucje wolno$ci wyznania i triumf stanowiska nomi-
nalistycznego, ktore od stuleci majg wplyw na filozofi¢ iteologie, atakze zmieniajg
ksztalt wizji antropologiczne;.

W historiozofii Halika wyr6zni¢ mozna dwa punkty, w ktorych dostrzegamy
znaczne przemiany stosunku do religii. Pierwszym z nich jest Oswiecenie, stanowigce
(jak pisal Kant) mityczny moment wyjscia z niedojrzatosci. Pozostatoscig religijng jest
podmiot rozumiany jako wolna i rozumna istota, majgca mozliwo$¢ rozsadzania dobra od
zta oraz prawdy od falszu. Ten optymizm poznawczy jest rzeCz jasna oparty na metafi-
zycznych fundamentach, nazywanych przez Heideggera ontoteologia. Wiara w rozum
staje si¢ strukturalng kliszg sredniowiecznej metafizyki tomistycznej, gdzie miejsce Boga
w drabinie bytdw zajmuje rozum jako absolut.

Druga rewolucja wiaze si¢ z dekonstrukcja tej figury jako absolutu. Fizycznym
obrazem upadku autorytetu rozumu byly Il wojna $swiatowa oraz rozpad ZSRR jako kraju
opartego na marksistowskim projekcie mocy rozumu w poznaniu prawidet rzadzacych
dziejami. Bankructwo rozumu prowadzi do narodzin ery postmodernistycznej, w ktorej
nastepuje pierwszy akt przemian na polu kulturowo-duchowym. Jego znakiem begdzie
rewolucja kontrkulturowa, ktora odrzuca i dekonstruuje wszystkie dawne bozki wraz
z tradycyjna religia, ale otwiera si¢ na nowe drogi doznan duchowych. Powstaje kultura
nowoczesnego podmiotu, gdzie on sam jest wyrocznig®®,

Nastgpito ponowne otwarcie kwestii religii, ktora stara dostosowac si¢ do kontek-
stu. Taka religia nie moze rosci¢ sobie pretensji do prawdy absolutnej, a W przestrzeni
medialnej zostala wdrozona W zZywy spor spoleczny na polu etycznym, kiedy musi bronié¢
swoich racji ipozyskiwa¢ odbiorcow niczym przedsigbiorstwo handlowe na rynku.
Wspoétczesne podmioty, szukajac doznan duchowych, starajg si¢ odnalez¢ atrakcyjne dla
nich samych oferty doswiadczen duchowych. Nawet tradycyjne religie coraz czesciej
siggaja po Srodki znane ze Swiata rozrywki i handlu i oferuja swoje ,,ustugi” dopasowane
do potrzeb indywidualnych odbiorcow: od radykalnych tradycjonalistycznych grup
w tonach Kosciotow réznych denominacji, nawotujacych do powrotu tradycji (jak np.

powrdt do mszy trydenckiej), przez nowoczesnych wiernych wspierajgcych inicjatywy

689 T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 81.
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bedace kiedy§ poza wyobrazeniami chrzescijanstwa (jako udzielanie §lubow
w Kosciotach protestanckich parom homoseksualnym).

Jak widzimy, oferta duchowa jest dostosowywana do potrzeb odbiorcy. Mamy do
czynienia z masowymi festiwalami religijnymi, quasi-mistycznymi przedsigwzig¢ciami na
stadionach lub charyzmatycznymi telewizyjnymi pastorami rodem ze Stanéw Zjednoczo-
nych. Zwrot kontrkulturowy dokonal przewarto$ciowania w sferze etycznej kazdego
podmiotu, ktérego wybory zaleza wytacznie od jego preferencji. Postepowanie jednostki
jest determinowane przez imperatyw wolnosci i zycie w zgodzie z samym soba. Wedle
takiego ideatu, powinien to by¢ czas ekspresji oraz odrodzenia na polu duchowym.
Oczywiscie ten ideal nowej duchowosci jako wolnosci wyboru drogi etycznej ulegt dege-
neracji. Role odpowiednika religii przejal nowy Wielki Inny, ktory stal si¢ ersatzem
transcendencji. Niezbywalna potrzeba integracji ja, ktéra wedle Halika opiera si¢ zawsze
na czyms$ wzgledem nas transcendentnym, znalazta ujscie w quasi-religiach.

Potrzeba oparcia si¢ na czyms, co przynajmniej pozornie, czgsto nie explicite, ma
wymiar absolutny. Wymiar absolutu przyjmuje obecnie wspomniana wcze$niej spotecz-
nos¢ nowoczesnych social mediow oraz wszelkich innych nowoczesnych srodkéw komu-
nikacji i mediacji. Ich rola jest podobna: integruja spoteczenstwo czy to poprzez tworze-
nie spoteczno$ci Wewnatrz sieci, czy tez ogniskujac jednostki wokot przekazu medialne-
go. Tym samym definiujg i moderuja styl myslenia, dysponujg wtasnym elementarzem
etycznym oraz symbolicznym, tworzac jedng wielka polifoniczng opowies¢ medialna,
gdzie za posrednictwem social/ mediow kazdy jest publiczny i widziany w oczach nowego
tech-Boga. Kazdy rowniez moze wydac opini¢ W przestrzeni medialnej wobec faktow,
jakie podawane sg na ekranach wspotczesnych urzadzen telekomunikacyjnych. Media sa
nowg biblia pauperum, tworzaca ,,0biektywne tre$ci”, uznawane jako naoczne
I doswiadczone. Nowe i klasyczne media sg starozytnym $wiadkiem religijnym, ktorego
$wiadectwo nie moze myli¢, poniewaz jest namaszczone przez boska technike.

Intuicja Tomasa Halika wiedzie nas do $wiata, w ktorym religia uczestniczy
w wielkim polifonicznym wystepie na deskach $wiata, mozliwym dzigki nowoczesnej
technologii, dokonujacej zwrotu w swiecie ducha. Mamy do czynienia z procesem nie
tyle sekularyzacji i uwiadu, ale zastagpienia dawnych form, stad poczucie lgku typowe dla
spoteczenstwa hipotetycznego, ktore przechodzi okres rewolucji technologicznej oraz

globalizacji®®. Mozliwe, ze wieszczy to nowa epoke W dziejach duchowosci, kiedy forma

890 T, Halik, Czas pustych kosciotéw, thum. T. Maékowiak, Warszawa 2020, s. 18.
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partycypacji oraz zycia duchowego zostanie poddana technologicznej obrobce
i skierowana do konkretnego odbiorcy za posrednictwem nowoczesnych urzadzen. Du-
chowos¢ stanie si¢ czes$cig wirtualnego $wiata, gdzie odbywa si¢ zycie publiczne. Tak
wigc droga religijna bedzie wybierana indywidualnie, lecz nie zostanie sprowadzona do
sfery prywatnej, lecz bedzie manifestowana w nowej sferze publicznej, jaka jest sie¢®L,

Otwieraja si¢ nowe przestrzenie mys$lenia 0 tajemnicy, o transcendencji. Trady-
cyjna religia nie moze opiera¢ si¢ juz tylko na obrazach §wiata wywiedzionych ze staro-
Zytneg0 Wyobrazenia kosmosu. Rozwdj spoteczny, ekonomiczny i technologiczny wy-
kreowal nowy obraz $wiata, gdzie metafory takie jak niebo czy piekto, majace okresla¢
przestrzen religijna, traca swoja moc, poniewaz bez odpowiedniej hermeneutyki nie od-
powiadajg na oczekiwania wspotczesnego cztowieka. Jego wizja jest kosmiczna, ponad-
planetarna. Wspotczesny cztowiek nadal odczuwa tajemnice |ogrom stworzenia, lecz
jednoczesnie poszukuje duchowosci, ktora jest w stanie moéwié jezykiem ducha cza-
sow®92, Zagrozeniem, jakie moze wyptywaé z nowego kontekstu oraz pluralizacji infor-
macyjnej — zdaniem Tomasa Halika — jest uwewnetrznienie®®® religii i stworzenie z nigj
czego$ na wzor komunistycznej wizji Marksa, tj. immanentnej wersji raju. Odjecie od
religii transcendencji zuboza religi¢ i prowadzi do karykatury zywej wiary i otwartosci na
tajemnice. Mamy wtedy do czynienia z czyms takim, jak $redniowieczne Panstwo Boze,
ktore de facto chciato odtworzy¢ raj na Ziemi, czy z sekularnym projektem nowego raju
Marksa i Engelsa. Wspoétczesnie boj toczy si¢ pomigdzy uszanowaniem czego$ wiecej,
respektem przed transcendencjg a omnipotencja cztowieka, w ktorej to on sam i jego
$wiat zostaje u§wigcony i podniesiony do rangi bostwa wraz z catg natura jako nowa for-
ma sacrum.

Obserwacje czeskiego duchownego nie sg wcale bezpodstawne, kiedy patrzymy
na zmiany, jakie zachodzily w tonie samego chrzescijanstwa: gdy przesledzimy dzieje
chrzescijanstwa od jego poczatkéw, czyli apokaliptycznej sekty w ramach judaizmu,
przez stopniowe rozprzestrzenianie si¢ na terytorium Cesarstwa Rzymskiego, az po stwo-
rzenie jednolitego $wiata chrzescijanskiego W §redniowieczu, po jego upadek rozpoczy-
najacy si¢ wraz ZnadejSciem protestantyzmu |majacy swoje glowne punkty
w Oswieceniu oraz rewolucji kontrkulturowej, ktorej intelektualnym odpowiednikiem jest

filozofia postmodernistyczna. Jednak nie chodzi tutaj o proste zastepowanie. Mamy do
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czynienia z transformowaniem si¢ tresci religijnych. Samo chrze$cijanstwo jest nie tyle
W stanie agonii, lecz jego tresci (szczegolnie etyczne) zostaly wcielone w kulture swiecka
I staly si¢ wrecz normami postgpowania. Stad nawet Z tej perspektywy nie mozemy mo-
wi¢ 0 zaniku przestania religijnego na przykladzie chrzescijanstwa, ktorego dzieje
I przemiany najlepiej mozna opisa¢ heglowskim pojeciem Aufhebung. Historiozoficzne
ujecie dziejow przez Hegla wyposazyto nas W narzedzia intelektualne, ktore pomagaja
dostrzec glebokie procesy, kiedy nie tylko dochodzi do zastepowania starszych tresci
nowszymi, lecz do syntezy nawet sprzecznych tez. Humanistyczna etyka, ktora rozkwita-
ta czgsto w opozycji do Kosciota, rowniez przejeta wiele norm moralnych od chrzescijan-
stwa.

Jest to klisza intelektualna o transmisji kulturowe;j idei oraz wzorcow zachowania,
jednak dla nas stanowi to quasi-empiryczny dowod na faktyczne funkcjonowanie kultury
zgodnie z logika Aufehbung, jesli transmisja nie zostanie radykalnie zerwana — €zego
proby miaty miejsce np. w ZSRR i innych panstw satelickich, ale nie przynosity oczeki-
wanego rezultatu i wregez nasility zwrot ku religii. Podobnie rzecz ma si¢ w krajach Euro-
py Zachodniej, gdy w chwilach kryzysu zauwazalne sa ruchy ludzi w kierunku religii lub
sit nadprzyrodzonych. Specyfika religii w swiecie postsekularymnym powinna by¢ bada-
na wlasnie W kontek$cie naturalnej ewolucji wszystkich czesci kultury, w tym religii. Nie
mozna zaprzesta¢ myslenia 0 antropologicznej statej, jaka jest otwartos¢ na transcenden-
cje. Mimo wielu nurtéw wspotczesnie obojetnych lub wrogich, nadal mozemy zauwazy¢
wystgpowania réznych form substytutow religii w sensie funkcjonalnym, szczegolnie
jesli wezmiemy pod uwagg definicje¢ religii, jaka kresli Halik, zgodnie z ktora religia po-
siada efemeryczng substancje i spetnia przez to zasadnicza funkcj¢ w kulturze, integrujgc
wewnetrznie podmiot oraz wspolnote skupiong wokot wspolnego dobra.

Nawet jesli wezmiemy pod uwage wszystkie znane powszechnie fakty, jakie mia-
ty miejsce w historii religii, to od rewolucji protestanckiej, a nawet od sekularyzujacego
potencjatu chrzescijanstwa jako religii, ktora przekroczyla dawng sakralno-zewnetrzng
form¢ wiary, nie jesteSmy W stanie w petni odej$¢ do nie do konca wyartykutlowanego
pragnienia czego$ wigcej. TO pragnienie czego$ wigcej, to dobro nadrzgdne, do ktorego
dazymy, stanowi element konstytuujacy zaréwno podmiotu, jak iwspolnoty. Mimo
przewidzianej przez Friedricha Nietzschego $mierci Boga oraz przewarto§ciowania war-

tosci nie doszto do powszechnej ateizacji, lecz do zatamania si¢ $wiata opartego na kla-
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sycznej metafizyce i ontologii, gdzie fundamentem byt Absolut®®*. Gdy runat ostatni ba-
stion dawnej optyki §wiata, ktérym byt w pelni racjonalny §wiat zdolny do poznania ro-
zumowego, nastat czas poszukiwania nowych bogow.

Czas postsekularny jest czasem hipotez. w takim $wiecie pluralizacja pogladow
powoduje nawrét ,,politeizmu”. Pojecie wiclobdstwa jest celowo zapisane W cudzystowie,
poniewaz podkresla to jego nienormatywne uzycie. Pod postsekularnym ujeciem politei-
zmu kryje si¢ polifonia tego, co postrzegane przez jednostki jako dobro nadrzedne, cel
I droga zycia, jako cos$, co integruje jednostke ze spoteczenstwem i ze sobg samym, kon-
stytuujgc tym samym tozsamos$¢. Nie mamy tu wigc do czynienia z klasycznym wielobo-
stwem, poniewaz obiektem ,,absolutnym” moze by¢ nawet pienigdz jako symbol imma-
nentnego raju. Tomas Halik wspomina o religii ,,moneyizmu”. Pieniadze staja si¢ sila,
przez ktora ludzie podejmujg szereg czynnosci; sa zarazem celem oraz sensem Zzycia.
Wszystko, czego nie mozna sprowadzi¢ do warto$ci wyrazanej W pienigdzach, traci swoja
legitymacj¢ spoleczng, trafia na obrzeza spoteczefistwa niczym herezja czy innowier-
stwo®®. w tym sensie mamy do czynienia z nowym ,,politeizmem”, W ktérym doszto do
rozkwitu szeregu zjawisk parareligijnych, a mimo braku zewngtrznych oznak znanych
nam religii, ludzie funkcjonuja jakby byta to dla nich religia z rzeczywistym sacrum. Za-
chowania typowo religijne moga pojawia¢ W sferach zupelnie obcych temu zjawisku.
Jesli spojrzymy na to z perspektywy socjologii religii, ktora definiuje swoj przedmiot
funkcjonalnie, systemy ekonomiczne, polityczne, a takze sztuka czy nawet szeroko rozu-
miany przemysl rozrywkowy przejety rolg religii. Halik uzupetnia ten obraz dodaniem
transcendencji jako elementu konstytutywnego dla funkcjonowania zjawiska religii, jed-
nak sakralizowane i wynoszone do znamion Absolutu moga zosta¢ w czasach politei-
stycznych réwniez przedmioty czysto swieckie. Wystarczy ich przedstawienie czy to za
pomoca srodkow komunikacji i informacji, czy tez W nowoczesnych mitach, na przyktad
produkcjach telewizyjnych, gdzie sa pokazane jako obiekty pragnien, ktore wpisuja si¢
w idealny model zycia®®®.

Innymi stowy, W epoce postsekularnej Tomas Halik przewiduje erupcje swiatopo-
gladow, styléw zycia, drog etycznych i duchowych®’. Najprawdopodobniej beda to po-

stawy synkretyczne, kolaz wielu tradycyjnych drog uwspolczesnionych oraz zgodnych

894 A. Griin, T. Halik, Bog zagubiony, dz. cyt., s. 19.
89T, Halik, Wzywany czy niewzywany, dz. cyt., s. 30.
6% Tamze, s. 34.

697 Tamze, s. 69.
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z kontekstem technologii informatycznych. Znajdziemy w nich echa poprzednich pradow
duchowych, jak gnozy, w spogladaniu na technologi¢ jako na mozliwo$¢ wyzwolenia
czlowieka z utomnego biologicznego ciata. Podobnie przebiegalo rowniez przejmowanie
przez nowsze wzgledem chrzescijanstwa prady duchowe, intelektualne czy etyczne czgsci
zatozen tej religii.

Oczywiscie jest to juz frazes, ale wiele wspotczesnych pragdéw etycznych, takich
jak humanizm, racjonalizm etyczny czy nawet naturalizm etyczny, nosi w sobie spadek
chrzescijanstwa®®. Zgodnie z optyka Halika mamy do czynienia z wrecz heglowska logi-
kg dziejow, gdzie naczelna zasada kreujaca kulture zawiera si¢ W pojeciu Aufhebung.
Catos$¢ dziejow jawi si¢ jako proces, W ktorym jeden stan rzeczy przechodzi w drugi, jed-
nak poprzedni nie ulega unicestwieniu, lecz zostaje zniesiony i zachowany. Gdy wez-
miemy pod uwagg dzieje chrzescijanstwa, to jej instytucjonalno-monarchiczny charakter
jako nadrzednej instytucji zostaje zniesiony, a zachowana cata tre$¢ przestania etycznego
wcielonego w powszechne standardy moralne. Obecnie buduje si¢ nowy §wiat powstaty
na gruzach $wiata pewnos$ci, ufundowany na metafizycznych fundamentach, w ktérym
zawsze istniala ukryta ontoteologia gwarantujagca prawdziwos¢ zatozen teorii. Wraz
z upadkiem tego $wiata powstaje cywilizacja hipotetyczna, poszukujaca i kierujaca si¢
zasadg wolnosci, gdzie do gtosu dochodzg wszelkie mozliwe glosy: od skrajnego spirytu-
alizmu do mesjanistycznego scjentyzmu przez apokaliptyczne nurty ekologiczne zywo
czerpigce z naturalizmu. w kazdym z tych nurtdéw, nawet posrod tych najbardziej apatei-
stycznych, czyli obojetnych wobec religii, istnieje forma dobra nadrzednego, swoistego
totemu, wokot ktorego ogniskuje sie i konstytuuje egzystencja podmiotow®®.

Wedle Halika, religia jest zjawiskiem dynamicznym, przeptywajacym migdzy
roznymi sferami: od politycznej przez prywatng. Kryzys przezywajg tylko wybrane tra-
dycyjne formy religii, ktore nie do konca dostosowaty jezyk oraz forme przekazu do cy-
frowego spoteczenstwa, majacego dostep do duzej ilosci informacji, a co za tym idzie,
rowniez alternatywnych form rozwoju duchowego, wlaczajac w to triumf wolnosci jed-
nostki, ktory jest na tle historii sukcesem mysli zachodniej. Nowoczesna problematyka
religijna zawsze bedzie zaczynac si¢ od podmiotu, ktory teraz niezaleznie od tradycji re-

ligijnej, z jakiej pochodzi, sam dokonuje ostatecznego wyboru drogi duchowej’®.

6% Tamze, s. 165.
89 T. Halik, Cierpliwos¢ wobec Bog, dz. cyt., s. 123.
700 M. Koci, P. Roubik, Searching the Altar of an Unknow God, dz. cyt., s. 122.
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Tomas Halik, starajac si¢ zrozumie¢ sytuacje duchowg XXI stulecia, wieku postsekular-
nego, kiedy upadt jeden obraz tego, czym moze by¢ Absolut, optuje za podziatem nie na
teistow 1 ateistow, lecz na jednostki otwarte na doswiadczenia duchowe oraz na umysty
zamkniete, skupione na materialistycznym charakterze zycia’®l. Oczywiécie nie wyklu-
czamy, ze nawet W perspektywie zamknietej na duchowe do$wiadczenia i skupionej na
tak zwanej doczesnos$ci wystepuja zimmanentyzowane zachowania, specyficzne dla reli-
gii. w tej grupie czgsto to obiekt materialny speknia role Absolutu, jego ucielesnienia lub
emanacji i stanowi konstytuowany element egzystencji, niejako nadajac jej cel.

W filozofii sekularyzacji autorstwa Tomasa Halika pobrzmiewajg przede wszyst-
kim watki heglowskiego rozumienia dziejow I hermeneutyki zblizonej do propozycji
Gianniego Vattimo. Dzieje $wiata, a nawet catego wszechswiata, sg drogg ku Absolutowi
rozumianemu jako tajemnica, gdzie zgodnie z rozwojem i upowszechnianiem si¢ wolno-
Sci jako warto$ci podstawowej kazdy ma prawo do indywidualnego wyboru $ciezek po-

92w epoce postsekularnej ostabla sita metanarracji, prowadzonych

Znania najwyzszego
przez takie instytucje jak Kosciot katolicki. Staly si¢ one tylko jednym z wielu przedsta-
wicieli duchowosci W nowoczesnym urynkowionym $wiecie’®. Prowadzi to do powsta-
nia nowych syntez §wiatopogladowych, w ktorych to duchowos¢ taczy si¢ z nauka oraz
sztuka.

Jednym z przyktadoéw jest intelektualna koncepcja religii bez Boga Ronalda
Dworkina. w tej koncepcji problematyka teizmu nie jest istotna, stawia na doswiadczenie
pefni, ktére umozliwione zostaje przez nauke wskazujaca na pigkno i ogrom wszech§wia-
ta, ale takze na jego tajemnicza stron¢ napawajaca groza, uwielbieniem i fascynacja. Do-
$wiadczenie, jakie propaguje Dworkin, sytuuje si¢ na skraju zachwytu estetycznego
Z mistycznym, a jego zrodtem stajg si¢ odkrycia naukowe i filozoficzne spekulacje na ich
temat’%,

Proroctwo duchownego zPragi na temat roli religii oraz jej miejsca
w postsekularnym $swiecie brzmi optymistycznie i — jak widzimy — on sam stara si¢ szu-
kac raczej syntezy oraz wspdlnych watkow niz réznicy, jakie dzielg reprezentowang przez
niego religi¢ od nowych form duchowosci i stylu zyciu. Mozna zarzuci¢ Halikowi zbytni

optymizm oraz naiwno$¢ poznawcza, lecz na przestrzeni dziejow dochodzito juz do po-

01 Tamze, s. 123.

02 G, Vattimo, Poza interpretacjg, dz. cyt., s. 69.

798 A. Griin, T. Halik, Bég zagubiony, dz. cyt., s. 110.

704 R. Dworkin, Religia bez Boga, ttum. B. Baran, Warszawa 2014, s. 51.
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dobnych syntez, na co wskazuja dzieje chrzescijanstwa, ktore przeszto przez szereg trans-
formacji az do wcielenia jego podstawowych zasad etycznych do $wieckiego prawa
I moralnos$ci. Mozna réwniez zarzuci¢ naiwnos$¢ wzgledem heglowskiego rozumienia
historii oraz jego idealistycznej epistemologii, jednak nalezy wzig¢ pod uwage, ze zostata
ona przefiltrowana przez postmodernistyczng hermeneutyke, ktora podkresla wage
transmisji kulturowej, bedaca unaukowiong wersja filozofii dziejow prezentowanej przez
Hegla.

Tomas Halik wieszczy wiek spotykajacych si¢ ze sobg wiar i postaw etycznych
oraz duchowych. Swiat staje si¢ globalnym miejscem wymiany réwniez tresci ducho-
wych, z ktorych zgodnie z jego zatozeniami powinna powstawaé coraz to nowa synteza
wczesniejszych tradycji | pradow intelektualnych poddanych kontekstualizacji. Nie jest
jednak jasne, czy mamy oczekiwa¢ nowych form religii, z ktérych jedna zacznie domi-
nowac, czy tez powstanie wiele roznych indywidualnych postaw duchowych, niesprowa-
dzalnych do wspolnego mianownika, lecz operujacych na podobnych elementach syste-
mow i tworzacych emergentne zjawiska, mowigc nowoczesnym jezykiem spersonalizo-
wane religie. Watek religii ery postsekularnej nie bedzie rozwinigty w pracach czeskiego
mysliciela religijnego. Mozemy wnioskowac, ze zgodnie Z jego optyka zaistnieje wspol-
nota jedna ludzka grupa zintegrowana pod jednym sztandarem nowego Boga lub wszyst-
ko ulegnie rozproszeniu i absolutnemu zindywidualizowaniu, w ktorym kazdy na swoj
sposob bedzie dokonywat syntez postaw duchowych i religijnych.

Tak wigc wizja Halika to rowniez swoista synteza tradycji heglowskiej, gteboko
zakorzeniona m.in. w chrzescijanskiej wizji historii. Jednak nie tylko ten watek ideali-
stycznej filozofii zacigzyl na pracach duchownego z Pragi. Jest on wylacznie inspiracja
W rozumieniu historii, w dostrzezeniu jej sensu i wyciggnigciu Z wystepujacych po sobie
wydarzen pewnego ciggu logicznego, ktory uktada histori¢ jako przechodzenie jednych
form w drugie poprzez synteze czgsto dwoch sprzecznych stanowisk. Oczywiscie nie
mamy tu na mys$li naiwnego heglizmu, ktéry wierzy w rozum moggacy pozna¢ prawdy
historii, lecz raczej jest to wiara w niezupelno$¢ ludzkiego poznania. w tej aberracji tkwi
logika, ktora ujawnia hermeneutyczna strona mys$li Halika. Jego heglowskie nachylenie
jest zreinterpretowane przez hermeneutyke, postmodernizm oraz wszelkie nurty, jakie
wplynety na mysl przetomu wiekoéw. Nieobca jest mu $mier¢ Boga w wersji Nietzschego
i jej wilasnie hermeneutyczno-heglowskie zreinterpretowanie, jako koniec Boga metafizy-
ki, lecz nie jest to koniec Boga zywego, lecz poczatek poszukiwania nowych doswiad-

czen transcendencji.
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Stad tez wynika otwarto$§¢ Tomasa Halika na wszelkie nowe mysli, a nawet pewna
przychylno$¢ do postmodernistycznej narracji zwiastujacej koniec prawdy | wieczng gre.
Jednak widzi on w postmodernizmie nadziej¢ na koniec metanarracji, ktora zawsze osta-
tecznie dusita Boga jako doswiadczenie. Jesli mozna zaryzykowac stwierdzenie, narracja
Halika biegnie od historycznego unicestwienia Swiata chrzescijanskiego jako konca reli-
gii instytucjonalnej ku nowej formie religii jako indywidualnemu wyborowi, zgodnemu
z duchem czaséw. Uzywajac terminologii gnostyckiej: Halik w swej nadto synkretycznej
mysli sktania si¢ ku twierdzeniu, ze mozliwe, iz czeka nas koniec instytucjonalnej religii,
lecz nie jest to koniec religii samej w sobie. Jej sita widoczna jest coraz wyrazniej
w $wiecie postsekularnym. z jednej strony, wybrzmiewa jako potrzeba, ktora szuka sobie
wszelkiego typu odpowiednikdéw, poczynajac od kultu pienigdza, przez kult ciata
I cielesnosci, konczac na ekologii, ktora ubostwita naturg. Druga strona jego mysli widzi
ogromng potrzebe duchowa, realizowang obecnie na rynku dostgpnym dzigki Sieci kaz-
demu jej uzytkownikowi. Swiadczy to 0 ogromnej potrzebie doswiadczenie duchowego,
ktore obecnie kanalizowane jest W podobny sposob, jak inne potrzeby, tj. jednostka do-
konuje wyboru niczym nowego sprzgtu, tylko ze w tym wypadku wybiera forme ducho-
WOSci.

Ten kontekst jest ambiwalentny: z jednej strony moze napawaé smutkiem, ze
wszystko zmierza ku absolutnej pauperyzacji, a duch masowosci $wieci triumfy — lecz
spogladajac na to zjawisko z innej perspektywy, mozna dostrzec ogromng szans¢ przej-
$cia od wsobnej egoistycznej konsumpcji ku celom znacznie wyzszym. Wedle pism
Halika wszystko zostaje otwartym pytaniem, a na odpowiedz musimy czeka¢. Jednak
czeski mysliciel stoi na stanowisku, ze to dopiero pierwszy akord nowych, dotychczas
nieznanych formy duchowosci, ktore zgodnie z logika dziejow ujawnig si¢ po syntezie
tego, z czego powstaly. Tak wiec postawy typu apateistycznego, ambiwalentne wobec
religii, stanowig tylko grupe, ktéra zagubila si¢ materii i poszukuje w niej duchowego
doswiadczenia. Wszystko dopiero si¢ otwiera.

Tak powinna nazywac¢ si¢ mysl Tomasa Halika rozpatrywana w kontekscie post-
sekularnych refleksji: ,,wszystko dopiero si¢ zaczyna”. Podobnego zdania jest rzecz jasna
druga posta¢ zaszeregowana W tym nurcie, a mianowicie Charles Taylor, ktory rowniez
podazag podobnym $ciezkami mysSlowymi ijego heglowskie zacigcie réwniez widzi
w erze postsekularnej nowe otwarcie i syntez¢ poprzednich epok niz zerwanie. Spojrzmy

wigc, jakie drogi kresli dla religii Charles Taylor
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Postsekularny pejzaz jako nowa droga dla religii. Charles Taylor — te-

razniejszoS¢ i przyszlos¢ religii

Kanadyjski filozof w swojej ksigzce aSecular Age kresli bodajze jedng
z najobszerniejszych  wspoélczesnie analiz  zjawiska sekularyzacji oraz miecjsca
I przysztosci religii w XXI wieku. Jego publikacja stara si¢ dotykaé kazdego szczegohu,
ktory miat wptyw na obraz wiary, jaki jest nam obecnie dany. Dla Charlesa Taylora pro-
blematyka religii nie zamyka si¢ wylgcznie W pytaniu, czy religia przetrwa, czy tez cal-
kowicie zaniknie i stanie si¢ przedmiotem badan historykéw, archeologdéw oraz kulturo-
znawcoOw. Jego obraz zjawiska sekularyzacji stara si¢ wyj$¢ poza dwa popularne stanowi-
ska. Jedno podaza m.in. za Hansem Blumenbergiem, twierdzacym, ze religia juz nie jest
w stanie w sensie globalnym czy tez masowym oddziatywa¢ na jednostki, gdyz od nowo-
zytnosci mamy do czynienia Z epokami niezaleznymi od tre$ci religijnych, poniewaz
wraz z rozwojem zaréwno nauk przyrodniczych, jak i humanistycznych postawiono nowe
pytania, oderwane od $wiata religii. Stawiano nowe pytania, na ktore teologiczne wizje
$wiata nie potrafity odpowiedzie¢; tym samym religia zbankrutowata, gdyz nie miata od-
powiedzi na pytania spoza jej rozumienia $wiata. Drugie stanowisko méwi 0 cigglosci
i zakamuflowanej religii, mozemy je odnalez¢ w stynnej juz pozycji Karla Lowitha Hi-
storia powszechna i dzieje zbawienia. Jednak Charles Taylor przeciwstawia si¢ tezie
0 ciggtosci polegajacej tylko na prostych przeksztalceniach w obszarze jezyka, podczas
gdy religijny rdzen rozumienia miat pozosta¢ nienaruszony.

Kanadyjski filozof stara si¢ znalez¢ trzecie stanowisko wobec dwdch wyzej synte-
tycznie przedstawionych. Ma by¢ to droga do rozumienia, ktora nie tyle stara si¢ odrzucic¢
powyzsze dwa stanowiska, lecz raczej ukaza¢ je jako niepelne i dokonaé reinterpretacji
calej znanej nam narracji 0 zjawisku sekularyzacji i miejscu religii w XXI wieku.

Wrécimy na poczatek do definicji religii, jaka postuguje si¢ Charles Taylor.
Zgodnie z zamystem tej pracy, okreslenie przedmiotu, jakim jest religia, determinuje za-
rowno samo rozumienie zjawiska, jak ipercepcje procesu sekularyzacji. Dla autora
a Secular Age istota religii, jej definiens, jest istnienie czego$ poza fizycznym $wiatem,
zwyktym codziennym zyciem. Moze to by¢ moc, sita, istota jak Bog. Innymi stowy: reli-
gia to zjawisko, ktorego kluczowym elementem jest jakas forma transcendencji. Nie jest
ona ujeta z perspektywy Taylora ostro, raczej ma mglisty charakter, zrozumiaty z uwagi
na szeroki semantycznie zakres pojecia religii, ktore nie ogranicza si¢ do okreslonych

religii, znanych z historii. Ma to by¢ definicja otwierajaca, co oczywiscie mozna kryty-
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kowac jako nieostre. Jednak gdy chcemy zbada¢ to zjawisko, musimy przyznaé¢ stusznosé
kanadyjskiemu filozofowi, ktory stara si¢ by¢ wrazliwy na wszelkie mozliwe przejawy
religii oraz postrzega doczesne zycie na tle tak historii, jak i terazniejszosci. Bez tego
wyczulenia lub — jak mawial Jirgen Habermas — bez stuchu religijnego mozna popasé¢
w skrajny socjologizm, ktory czesto ujmuje religic poprzez instytucje religijne ina tej
podstawie wnioskuje na temat przysztosci tego zjawiska oraz samego procesu sekulary-
zacji.

Obraz socjologiczny, jaki wydaje si¢ dominowaé w opisie procesu sekularyzacji,
nie oddaje w petni charakteru tego zjawiska izaweza je do przemian zachodzacych
W instytucjach religijnych, nie siggajac do istoty tego, czym jest religia. Oczywiscie, to
nie zarzut wobec nauk spotecznych, lecz raczej proba poszerzenia kontekstu badan nad
tak ztozonym i wielowiekowym zjawiskiem, jakim jest ludzki ped do wiary i wierzen.
Nie da si¢ go opisa¢ wylacznie w Kategoriach statystyczno-opisowych. Potrzebujemy
szerszej refleksji, a ta zaczyna si¢ od definicji samego przedmiotu. Niepodobna okresla¢
konkretnego zjawiska tylko po zewnetrznej formie, jaka jest organizacja religijna — nale-
zy siegna¢ do podstaw, ktore buduja t¢ instytucje. Tym fundamentem jest szeroko rozu-
miana przez Charlesa Taylora transcendencja, przejawiajaca Si¢ W jego definicji okresle-
niem religii jako fenomenu, ktory wskazuje cztowiekowi na wychylenie si¢ poza fizyczng
i zwyczajna, codzienng egzystencje. Zycie nie ma tylko wymiaru doczesnego i nie spro-
wadza si¢ do przetrwania i zaspokajania podstawowych potrzeb fizjologicznych. Tak
wiec nie tylko instytucje religijne sa $wiadectwem religii, ale samo do§wiadczenie czego$
poza jest zrodtem i $wiadectwem zywej wiary.

W tym wypadku Taylor podaza za intuicjg Williama Jamesa, ktory religie opart
wlasnie na doswiadczeniu mistycznym, na przezyciu czego$, co przekracza ramy co-
dziennosci’®. Te inspiracje amerykanskim filozofem z przetomu XIX i XX wieku s3 za-
warte w jednej z wazniejszych prac Taylora dotyczacej religii, zatytutowanej Oblicza
religii dzisiaj. w publikacji poswieconej religii i jej miejscu we wspolczesnym Swiecie
Kanadyjczyk dostrzega, jak trafnie William James w swojej refleksji przewidziat Sciezki
duchowe XX i poczatkéw XXI wieku, a mianowicie fakt, ze religia nie bedzie wybierana
w oparciu o ograniczenia kultury czy wspolnoty. Gtownym motywem konwersji na dane
wyznanie beda wylacznie wewnetrzne racje jednostki, ktora ze wzgledu na swoje prefe-

rencje i doswiadczenie opowie si¢ za dang religig. Ten watek wpisal si¢ w refleksje Tay-

705 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, dz. cyt., s. 8.
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lora na temat wiary w obecnym $wiecie. Niegdy$ awangardowy stosunek do religii, jaki
znajdujemy w pismach Jamesa, stal si¢ obecnie wrecz imperatywem, jaki przySwieca
kazdej jednostce, ktora ma podja¢ decyzje 0 przyjeciu jakiego§ wyznania. Taylor bedacy
filozofem czutym na wszelkie akcenty kultury oraz ducha czaséw nie do konca zgadza si¢
ze skrajnym indywidualizmem Jamesa w kwestii wyboru religii. Czyni szerokie uwagi
0 wplywie uwarunkowan kulturowych, 0 ciggle obecnym i warto$ciowym dla decyzji
0 przyjeciu religii oddziatywaniu wspdlnoty oraz o doswiadczeniach wspolnotowego
przezywania, ktore rowniez moga mie¢ wymiar mistyczny iprowadzi¢ do kontaktu

z transcendencija’®.

Tak wigc James jest istotnym myslicielem w kwestii religii
i podejscia ludzi do tego zjawiska jako wolnego wyboru, zaleznego wytacznie od indywi-
dualnych przekonan iuczu¢. Jednak Taylor poszerza ten poglad, opierajac si¢ miedzy
innymi na filozofii jezyka w duzej mierze inspirowanej Wittgensteinem, Dreyfusem czy
Humboldtem, ktérzy — méwiac skrotowo — stawiajg teze, ze nie ma jezyka prywatnego,
lecz jest on czyms$ wspdlnotowym. Nie istniejg indywidualne wybory, zawsze sg one zde-
terminowane przez czynnik spotecznoéciowy’"’.

Taylor decyduje si¢ na syntetyczng substancjalng definicj¢ religii: ,,religia to co$
poza zyciem”’%®. Cztowiek jego zdaniem ma predylekcje do kierowania si¢ ku czemus, co
potencjalnie moze przekracza¢ zwyczajne zycie — moze to by¢ np. relacja z bostwem,
indywidualne odczucie petni, czego$, co nas przekracza, czy tez transformacja wlasnego
zycia, przekroczenie Wlasnych biologicznych ograniczef ku innej formie egzystencji niz
dana w naturalnym kontekscie. Ten watek oraz droga do sekularyzacji zostaty juz przea-
nalizowane w rozdziale drugim niniejszej pracy. Teraz tylko nakreslamy te watki, by per-
spektywa, jaka dla religii wyznacza Taylor, stala si¢ wyrazna i zrozumiata.

ZarysowaliSmy juz definicje religii, otwierajaca nas na szereg doswiadczen reli-
gijnych, ktore stanowczo odbiegaja od instytucjonalnego charakteru. Jak juz podkreslili-
$my, wspotczesny §wiat zachodni czy tez poinocnoatlantycki wybiera wyznanie, bazujac
na preferencjach indywidualnych. Jest to ideat etyczny postepowania W kazdej egzysten-
cjalnej kwestii. Innymi stowy, tylko jednostka decyduje otym, co porusza jej serce
I dusze, i tylko od niej zalezy wybor drogi. Mozemy powiedzie¢, ze przy$wieca jej mysl
Bede Griffithsa: ,,Kazdy dostaje swoja wlasng ztota ni¢ i musi znalez¢ wlasne wyjscie

Z labiryntu”. Duch wspotczesnej kultury ktadzie nacisk na wybor wychodzacy z wnetrza.

%6 Tamze, s. 26.
7 Tamze, s. 27.
708 Ch. Taylor, A Catholic Modernity?, dz. cyt., s. 20.
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Oczywiscie, to ideal iluzoryczny i nie do konca mozliwy do spetienia, lecz oddziatywa-
nie uczynito go w $wiecie zachodnim niemal obowigzujgcg zasadg etyczng. Charles Tay-
lor nazywa to ,,etyka autentycznosci”’%.

Istotna bedzie tutaj krotka rekonstrukcja drogi do tego etosu. Byt on rzecz jasna
juz opisywany, wracamy do niego W celu uzyskania wgladu w to, jaka moze by¢ religia
przysztosci i jakie moze by¢ jej miejsce.

W historii sekularyzacji, jakg kresli Taylor, mozemy mowi¢ 0 dwoch kluczowych
momentach przej$cia. Pierwszym z nich jest przejscie od religii organicznej, gdzie cata
spoteczno$¢, w tym struktura panstwa, byta ontyCznie zwigzana z Bogiem i czasem wyz-
szym™0. Przyktadem takich struktur myslenia jest koncepcja zywa W $redniowieczu,
a powszechnie znana jako tancuch bytow. Cala rzeczywisto$¢ byta potgczona z sacrum,
to ono dokonywato podziatu rél oraz charakteryzowato i legitymowato system wiadzy
oparty witasnie na tym modelu, gdzie np. krdl byl pomazancem Boga. Taylor okresla ten
model jako paleodurkheimowski. Jego przyktadem moze by¢ tez barokowy Kosciot we
Francji, tak blisko potaczony z wtadza i tworzacy realnie cata strukture organizmu pan-
stwowego na modte teologiczno-filozoficzng, zgodng z zamystem tancucha bytow czy tez
mistycznego ciala rozumianego jako pafstwo’?.

Pierwsza rewolucja i zarazem rozpoczgcie procesu sekularyzacji zaczyna si¢ wraz
z odejsciem od tego systemu. Taylor poczatek tego procesu datuje juz na XI wiek
i reformy papieza Grzegorza VII, ktore zostaly rozwinigte na Soborze Lateranskim
w 1215 roku’?. Proces ten nabrat rozpedu wraz z pojawieniem sie zjawiska reformacji,
ktora zbudowata system alternatywny wobec drabiny bytow. Reformacja przyspiesza
dhugi proces, ktory Taylor nazywa w swym pierwszym okresie czasem reform, a
w drugim okresie wiekiem mobilizacji (The Age of Mobilization). Tto, jakie stato za tg
rewolucja, nie jest tylko wynikiem rewolucji protestanckiej, pojawia si¢ tu szereg czynni-
kow: poczynajac od filozoficznych pradow, takich jak nominalizm i prace Franciszka
Bacona czy Isaaca Newtona, ktorzy dali podwaliny metodologiczne pod wspotczesng
empiryczng nauke¢ niezalezng od teologii. Ponadto przemozny wptyw na zmiang ram ro-
zumienia $wiata oraz cztowieka miato Oswiecenie wraz z calg filozofig tej epoki. Oswie-

cenie byto punktem, w ktérym symbolicznie narodzit si¢ drugi etap po epoce reform, czy-

799 Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, dz. cyt., s. 41.

"0 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, dz. cyt., s. 60.

"1 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 447.

"2 D, Barnat, Miedzy wiarg a niewiarg: Charles Taylor 0 Kulturze $wieckiej swiata zachodniego, Torun
2019, s. 94.
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li wiek mobilizacji. To wtasnie Oswiecenie wraz z jego dzie¢mi — takimi jak romantyzm
I szeroko rozumiane nurty postromantyczne, prezentowane czg¢sciowo m.in. przez Fried-
richa Nietzschego czy tez scjentyzm oraz pozytywizm — zwienczyly dzielo wykorzenienia
organicznego porzadku spotecznego, opartego na teologicznym ogladzie $wiata
i paleodurkheimowskim rozumieniu religii’*3.

Nie mozna réwniez zapomnie¢ 0 zmianach zachodzacych na polu technologicz-
nym, takich jak industrializacja, czy tez 0 eksploracji $wiata, symbolicznie datowanej od
odkrycia Ameryki przez Krzysztofa Kolumba. Ten konglomerat czynnikoéw, z ktorych
kazdy zastuguje na osobng dysertacje, stwarza fundamenty do wieku mobilizacji, kiedy to
nie z gory ustalona wizja $wiata tworzy struktury, lecz coraz wigcej zostaje W r¢kach jed-
nostki. Wiek mobilizacji jest okresem, gdy rozpada si¢ jednolity $wiat, ustrukturyzowany
wedtug drabiny bytow. Wigzace wszystko teologiczne tto rozumienia rzeczywistosci za-
czyna si¢ rozpada¢. Dawne strukturg przestaja mie¢ prawomocny charakter i stajg si¢
wrgcz czym$ powstrzymujagcym rozwdj nauki, co zwiastuje zmiane jakoSci Zycia
I powstawanie nowych form politycznych oraz spotecznych. Cigzar egzystencji, roli, jakg
ma odegra¢ jednostka, nie spoczywa juz wylacznie na z gory okreslonej hierarchii, lecz
wszystko zaczyna powoli spada¢ na barki kazdego zyjacego. To preludium narodzin epo-
ki indywidualizmu.

Jednak powrdéémy do zarysowania epoki reform i wieku mobilizacji, co mialo
przemozny wptyw na uksztattowanie si¢ obecnej etyki, nazywanej przez Taylora etyka
autentycznosci.

Bedziemy si¢ skupiaé teraz na okreslonych aspektach tych dwoéch przebogatych
tresciowo etapach. Pierwszy znich nazywany epoka reform jest giteboko powigzany
z reformacja jako sweg0 rodzaju symbolicznym i historycznym miejscem masowego wy-
buchu nowych form duchowosci i podejscia do religii. Moéwiac W skrocie, protestantyzm
z cala swoja silg zwrocit si¢ przeciwko zewnetrznym formom religijnosci, jak ostawione
odpusty, uwazajac je za naleciatosci religii przedchrzescijanskich. Jego celem miato by¢
oczyszczenie chrzescijanstwa z wszelkich naleciatoéci poprzednich religii, w tym szcze-
golnie zewnetrznego i rytualnego charakteru religii i jej magicznych funkcji, jakie pier-
wotnie spetniala.

Charles Taylor, idac za Maxem Weberem, okresla ten proces jako ,,odczarowa-

nie”. Przektada si¢ to na zmiang w pojmowaniu religii i jej miejsca w zyciu. Ko$ciot kato-

13 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 462-472.
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licki, ktory byt przedstawicielem tej formy religii, traci swoje uprzywilejowane miejsce
posrednika Boga na ziemi i organu ksztaltujacego rzeczywisto$¢. Akcenty zostajg prze-
niesione z mediacyjnej roli instytucji religijnych na bezposrednig relacj¢ wiernego
z Bogiem. Wyraza si¢ to szczegdlnie W podstawowe] zasadzie protestanckiej brzmigcej
Sola fide, ktora ciezar relacji z Trojca Swigta naktada na jednostke, pomijajac tym samym
wszelkie elementy posredniczace’**. Ma to szerokie implikacje w zyciu spolecznym:
zrownanie wszystkich ludzi w kontekscie relacji z Bogiem zapoczatkowuje mysl 0 wadze
kazdej funkcji spotecznej. Potencjalnie wyzsze stany, takie jak zakonny, tracg swoje
uprzywilejowane miejsce. Dochodzi do idei, w ktorej kazdy ma wykonywac swoja prace
jak najlepiej, na chwat¢ Boza, poniewaz zgodnie z ideg Ewangelii kazdy jest powotany
do zycia w relacji z Bogiem. To zycie ma by¢ prawe i uporzadkowane, stad zjawisko na-
zwane przez Taylora afirmacjg zwyczajnego zycia’™.

Jak widzimy nastgpuje tutaj proces indywidualizacji wiary przez nacisk na bezpo-
$rednig relacje z Bogiem, ktorg wyraza miedzy innymi rzetelnos¢ w wykonywaniu obo-
wigzkow zgodnych ze powotaniem. Religia staje si¢ czym$ 0 wiele bardziej osobistym
i kieruje si¢ ku indywidualnej relacji z Bogiem. Najwyzszy nie potrzebuje sakramental-
nych, a zdaniem protestantow magicznych posrednictw do kontaktu ze swoim ludem.

Oto pierwszy etap przemiany, ktory w erudycyjnej narracji Taylora stanowi punkt
wigzacy: przejscie od religii posrednictwa, zbudowanej na hierarchicznej strukturze, na
rzecz wspolnoty jednostek posiadajacych ten sam dostep do Boga. Akcenty zostaly prze-
niesione z zewnetrznych form religii na wewnetrzny stosunek do Absolutu. Tym samym
istotne staty si¢ standardy moralne prezentowane przez wierzacych — ich gorliwos$é
W wierze oraz produktywno$¢ w zwyczajnym zyciu, ktore im obfitsze, tym bardziej
wskazywato na chwate Bozg. Czas reform wptynat na narodziny wieku mobilizacji, dru-
giego etapu zmiany warunkoéw wiary, jak imiejsca religii. Obecnie akcenty przeszly
Z organiczne] wspolnoty zarzadzanej na modie teologiczng ku wewngtrznej religijnosci
i afirmacji zwyczajnego zycia, ato zrodzito kolejne rewolucyjne zmiany. Wiasnie ten
nowy etap w historii kultury zachodniej cywilizacji Taylor okresla mianem wieku mobili-
zacji. Podobnie jak poprzednio pochylimy si¢ tylko nad jego zarysem i esencja.

Proces zdynamizowany przez reformy protestanckie zmierzatl do pluralizacji du-

chowej mapy Europy oraz jej emanacji na $wiat potnocnoatlantycki. Rodzi si¢ nowy po-

"4 D, Barnat, Miedzy wiarg a niewiarg, dz. cyt., s. 136.
15 Ch. Taylor, Nowoczesne imaginaria spofeczne, dz. cyt., s. 104,
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rzadek moralny oraz epistemologiczny, ktory wydaje si¢ oddalony od pierwotnego orga-
nicznego porzadku opartego na teologicznej wizji $wiata jako swoistej drabiny bytow,
ustrukturyzowanej hierarchicznie. Dowartosciowanie doczesnego zycia oraz skierowanie
si¢ ku wnetrzu W celu zglebienia relacji z Bogiem zapoczatkowuje proces immanentyza-
cji. Po pierwsze, zrédtem prawdy nie jest juz transcendentny wzgledem nas porzadek,
lecz tkwi on we wnetrzu cztowieka oraz w otaczajgcej naturze, ktérg zmieniamy na chwa-
te Boza ku polepszeniu warunkoéw zycia. Ten proces prowadzi do zwrocenia si¢ ku zyciu
doczesnemu, ku eksploracji natury jako zrodta. Nie jest to jednak tak proste. Taylor opi-
suje t¢ zmian¢ jako wielopoziomowsa i sktadajaca si¢ z wielu, czgsto pozornie niezalez-
nych, czynnikow. Jednak na potrzeby narracji musimy dokona¢ pewnych uproszczen
I postara¢ si¢ wydoby¢ istotng dla nas tres$¢, nawet ze szkodg dla ciggtosci narracji, jaka
proponuje Taylor. Tak wigc zwrot ku ziemi i wlasnemu wn¢trzu prowadzi do poszukiwa-
nia prawdy o sobie samym, we wlasnej duszy, ktora poczatkowo byta miejscem spotkania
z Bogiem, a nastepnie stata Si¢ raczej miejscem eksploracji wlasnego ,,ja” i poszukiwania
prawdy o sobie samym oraz tego, co dla nas jest dobre, a co pozwala nam wzrastaé
I osiggnac¢ pelnie wlasnej egzystencji.

Drugg strong tego medalu jest eksploracja natury, wyrastajaca z dowartosciowania
zycia doczesnego, gdzie imperatywem na poczatku bylo biblijne zawotanie, aby czyni¢
sobie ziemi¢ poddang jako ta, ktora jest dana cztowiekowi; to cztowiek jest dzielem Bo-
Zym | W nim zawiera si¢ zamyst Boga 0 tym, jak $wiat jest urzgdzony. W nastepstwie wie-
lu przemian na polu metodologicznym oraz filozoficznym natura nadal jest uposazona
W boskie prawa, lecz sama ingerencja Najwyzszego W $wiat nie wydaje si¢ juz mozliwa.
Teraz to czlowiek ma sam odkrywaé prawa natury iurzadza¢ $wiat wedle ich logiki,
a zarazem go eksplorowaé oraz przeksztatcaé¢ dla swoich potrzeb’®. Zadaniem cztowieka
pozostaje zrozumienie planu i projektu Boga, a mozna tego dokonaé dzigki zglebianiu
swojego wngtrza oraz natury. To tam ukryty zOstaje porzadek i projekt $wiata.

Bog wydaje si¢ oddala¢, co w konsekwencji konczy si¢ takimi stanowiskami inte-
lektualnymi, jak deizm czy panteizm, powoli dryfujagcymi ku ateizacji. Zjawiska te po-
czatkowo dotykaja warstw wyzszych spoteczenstwa, skad emanuja na mieszczanstwo'?’.
Powoli dokonuje si¢ zwrot antropologiczny, dla ktérego opus magnum staja si¢ quasi-

mesjanistyczne prace np. Ludwiga Feuerbacha, gloszacego wyzwolenie cztowieka spod

16 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 432.
"7 D. Barnat, Miedzy wiarg a niewiarg, dz. cyt., s. 167.
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jarzma opresyjnej figury Boga, alienujgcej cztowieka od jego jestestwa, a konczgc na
nowym immanentnym raju wieszczonym przez Marksa i Engelsa, gdzie role Nowego
Jeruzalem ma odegra¢ spoteczenstwo komunistyczne. Droga prowadzi od uwewne¢trznie-
nia religii ku jej wyparciu i porzuceniu na marginesie zycia kulturalnego, jako obsku-
ranckiego narzg¢dzia, ktore de facto miato stuzy¢ zarzadzaniu ludzmi i organizowaniu
spoteczenstw. Ten krok ku immanentnym ramom, jakie zamykajg cztowieka
W doczesnosci, nie jest tylko splaszczeniem perspektywy, lecz droga ku nowej formie
egzystencji, ku humanizmowi, przez Charlesa Taylora nazwanemu ,,humanizmem wylg-
czonym”, poniewaz jego cele wraz z mysla 0 petni ludzkiego zycia orientujg sie tylko na
doczesno$¢. Podstawowa troskg staje si¢ zminimalizowanie cierpienia, perspektywy roz-
woju ludzkiego ducha w ramach tu i teraz oraz rozwoj naukowo-techniczny, majacy na
celu systematyczne polepszanie jakosSci zycia ludzi.

Nalezy jednak pamictac, ze zgodnie z narracjg Taylora zakamuflowanym Zrodtem
pozostaje religia. By¢ moze ziarno religii obumarlo, ale stato si¢ jednoczesnie przyczyn-
kiem do rozkwitania wielu ruchéw i postaw duchowo-$wiatopogladowych, ktore maja
przemozny wptyw na wspdlczesne postawy etyczne, w tym na etyke autentycznosci.

Nie oznacza to zaniku religii: w kontekscie przemian religia zmienita swoj charak-
ter, przeszta transformacje¢ z paleodurkheimowskiej wersji, czyli od organicznej wizji
$wiata jako emanacji teologicznej nauki na kazdy aspekt zycia do fazy neodurkheimow-
skiej, gdzie role Boga zredukowano do konstruktora, a ludzko$¢ ma odczyta¢ boski za-
myst i odtworzy¢ go np. poprzez panstwo. Teraz to organizmy wysoce zinstytucjonalizo-
wane, takie jak panstwo, oparte na rozumie instrumentalnym, beda depozytariuszem reli-
gii, a przynalezno$¢ narodowos$ciowo-polityczna staje sic emanacja boskiego zamystu’28,
w tej konfiguracji ideowej to wlasnie panstwo jako organizm wydajniejszy i oparty na
rozumie instrumentalnym, w ktéorym przynaleznos¢ nie zalezy od wyznania, staje si¢
miejscem organizacji wspolnoty. Panstwo bedzie nowym ,.kosciolem”, ktéry przejmuje
czeg$¢ ideatow chrzescijanstwa, poddajac je sekularyzacji oraz sprowadzajac do czystej
moralno$ci. Tym samym stara si¢ obja¢ wszystkie denominacje, nie wyrdzniajac zadnej
z nich. Jednym z pierwszych historycznych przejawow takiego uformowania panstwa sa
Stany Zjednoczone Ameryki, gdzie pod sztandarem jednego Boga potaczono wiele roz-

nych denominacji i preferencji religijnych™®. Ten krétki zarys ma na celu przynajmniej

18 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, dz. cyt., s. 61.
19 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 485-486.
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orientacyjne ukazanie punktu wyjscia do naszego wspotczesnego sSwiata, gdzie religia nie
jest czym$ oczywistym, a stata si¢ jedng z wielu mozliwosci rozumienia rzeczywistosci
oraz obrazu pelni, jaka moze osiagna¢ cztowiek.

Obecny kontekst warunkow wiary wyrastala na glebie, ktora byto polaczenie idei
prezentowanych przez czas reform i wieku mobilizacji. Skutki dla religii, jakie sprowa-
dzity te dwie wielkie rewolucje, zdaniem Taylora wplynety po pierwsze na degradacje
roli religii w Zyciu publicznym; po drugie nastgpit spadek praktyk religijnych’?’. Potocz-
nie przyjeto, ze byt to pochod ku wyjsciu z religijnego obskurantyzmu i jawny dowod na
sekularyzacje spoteczenstwa. Jednak ten powszechny poglad zapomina 0 dwoch kwe-
stiach: pierwszg jest istotna rewolucja trwajaca od lat szes¢dziesigtych XX wieku oraz
natura religii, czyli jej wielowarstwowos¢ i zdolno$¢ do transformaciji, co prowadzi nas
do pytania, jakie sg warunki wiary obecnie. Taylor nie pyta 0 to, jak i kiedy religia umar-
ta, tylko jak si¢ zmienita i jakie sa obecnie ramy | warunki wiary. Innymi stowy: jaka jest
wspotczesna duchowos¢ i jej stosunek do transcendencji? Religia — podobnie jak inne
zjawiska kulturowe — podlega przemianom, ktére wptywaja na jej ksztalt i wyraz’2L,

Przejdzmy do punktu kulminacyjnego w historii, ktory jest odpowiedzialny za
obecne ramy wiary: chodzi o rewolucje kontrkulturows lat szes¢dziesiatych XX wieku’?2,
Ten kulturowy przewrot, symbolicznie zlokalizowany w 1968 roku, objat swym zasie-
giem praktycznie calg cywilizacj¢ zachodnig | wytworzyt wspominang juz tu etyke auten-
tycznosci, ktorg Taylor uwaza za wigzaca droge zyciowg wspotczesnych ludzi Zachodu.
Specyfika tej rewolucji polega na zakwestionowaniu wigkszosci zdobyczy mysli Zacho-
du, ktora — zdaniem krzewicieli idei kontrkulturowych — pozostaje zalezna od zrédta, ja-
kim jest metafizyka zbudowana na fundamentach greckiej filozofii, szczegdlnie mysli
Arystotelesa i Platona, oraz na chrzescijanstwie jako podstawie etycznej. Mimo reform
i sekularyzacji ta kultura jest opresyjna i narzuca wzorce realizacji wlasnego potencjatu
wedle okreslonej tradycji, trwajacej prawie 2500 lat. Jednostka powinna uwolni¢ si¢ od
tych wiezow, jakie powstrzymujg ja od realizacji pelni zycia. Nalezy odrzuci¢ wszelkie
historyczne naleciatosci, ktore mimo zmian sg t3 samg zakamuflowang formg metafi-

723

zycznego cigzaru, zrzuconego na barki jednostki’>®. Mimo glosu 0 nowosci kontrkultury,

jej podwaliny zostaty potozone W konteks$cie filozofii przede wszystkim przez Fryderyka

720 Tamze, s. 423-424.
721 Tamze, S. 426.
722 Tamze, S. 436.
72 Tamze, S. 473.
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Nietzschego, uwazaneg0 czg¢sto za proroka nowoczesnosci, propagatora autentyczno$ci
i ekspresji jako wilasciwego celu ludzkiej egzystencji.

Mysli autora Tako Rzecze Zaratustra zostaty tutaj zreinterpretowane, a jego gtow-
ne idee dotyczace metafizycznego zadtuzenia kultury zachodniej w tym samym metafi-
zycznym kluczu oraz prymatu ekspresywizmu zaistniaty na sztandarach rewolucji kontr-
kulturowej. Drugim myslicielem, ktory dat pozywke krytyce metafizyki, byt Martin Hei-
degger ijego kontynuacje w filozofii egzystencjalnej. Szczegdlnie wazna byta wiasnie
autentyczna egzystencja oraz krytyka ontoteologii jako intelektualnego fundamentu Za-
chodu. Jak widzimy, kontrkultura mimo kwestionowania wszelkiej tradycji i zdobyczy
kultury sama jest wynikiem proceséw kulturowych iposiada Zrodia intelektualne
W historii. Nalezy rowniez dodaé, ze wymienione tu nurty i postacie stanowiag tylko nie-
wielka cz¢s$¢ tego, co wptyngto na powstanie rewolucji kontrkulturowey.

Kontrkultura stata si¢ odpowiedzig na autorytarne formy rzadow i ich skutki, ktore
spowodowaty olbrzymia hekatombg, jaka byta I wojna Swiatowa. Masowe zbrodnie byty
punktem zapalnym do intelektualnych poszukiwan zrodet zta iludzkiej sktonnosci do
przemocy. Gléwnym intelektualnym podlozem, wrecz matrycg myslowa, ktora stata za
aktami masowej przemocy, pragnieniem wiadzy i panowania, jest metafizyka, a raczej jej
dzieje wytozone m.in. przez Heideggera i Nietzschego. Kazdy z nich dokonat swoistej
dekonstrukcji metafizyki jako formy myslenia, gdzie celem jest petne uprzedmiotowienie
rzeczywistosci. Mimo sekularyzacji, nadal powszechnie funkcjonuje wiara w obiektywny
wymiar ludzkiego poznania oraz wiara w prawde. Ten poglad u swych fundamentow jest
zakorzeniony w zewngtrznym wobec nas zrodle, zapewniajacym obiektywne mozliwosci
poznawcze oraz harmoni¢. Rodzi to okreslone poglady: zaczynajac od teologicznych,
w ktorych dana grupa na mocy kontaktu ze zrodiem, jakim jest Bog, moze glosié, jak ma
wygladac¢ obiektywny porzadek spoleczny.

W tym samym sensie przez wieki, mimo — jak pisze Taylor — wykorzenienia ele-
mentu teologicznego ze sfery publicznej, dalej u podstaw lezy mozliwy do poznania
obiektywny porzadek. System komunistyczny, definiujacy si¢ jako ateistyczny, tkwit
w sidtach autorytarnego myslenia, roszczacego sobie wytaczno$¢é w dostepie do prawdy
0 zrddle, jakim jest wzor idealnego porzadku. Takie odczytanie Heideggera
i Nietzschego’?*, uzupetniane przez Freuda i krytyczna, dekonstrukcyjna lekture Marksa,

stanowi intelektualng legitymizacje do zerwania z przesztoscig jako matrycg myslowa

724 Tamze, S. 492.
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stuzacg do kreowania kolejnych form opresji. Masowa forma tego przebudzenia i odejscia
od przesztosci rodzi nowa form¢ egzystencji, jaka jest autentycznos$¢. Niegdys format
zycia 1 myslenia zarezerwowany dla artystow i filozofow staje si¢ masowym fenomenem
przeksztatcajacym ramy dotychczasowego imaginarium spotecznego.

Konsekwencja tego zerwania sg narodziny indywidualizmu jako podstawowe;]
formy mys$lenia 0 samym sobie. Ja staje si¢ Wolnym podmiotem, ktéry zinternalizuje we-
dle idealu tylko te tresci, ktore =zechce, oraz funkcjonuje w przestrzeniach
I spotecznosciach, ktore samo wybierze. Taylor okresla to zjawisko jako ,,podmiot poro-
waty”, gdyz przepuszcza on tylko okreslone tresci. Krotka analiza tej formy egzystencji
rzuca $wiatlo na nasz cel, czyli miejsce religii i warunki wiary na poczatku XXI wieku.
Taylor uwaza, ze wspotczesnym idealem etycznym, dobrym i wilasciwym kierunkiem
W zyciu jest bycie autentycznym. To wlasnie t¢ droge zyCia okresla mianem etyki auten-
tycznosci. Jest to obowigzujacy model zycia i ideat moralny. To, co dobre, jest tym, co
sprawia, ze cztowiek stanie si¢ tym, kim chce by¢. Petnig zycia ludzkiego bedzie realiza-
cja indywidualnego potencjatu.

Ttem dla zaistnienia takiego ideatu etycznego zdaniem Taylora sg gltownie trzy
czynniki. Pierwszym z nich jest indywidualizm. Kazdy ma prawo do wyboru wlasnego
stylu zycia. Mamy do czynienia Z nieistniejagca W poprzednich stuleciach wolnoscig su-
mienia i ksztalttowania wtasnych pogladow. Gléwnym powodem, jaki zapoczatkowat ten
proces przemian i narodziny nowoczesnego wolnego podmiotu, jest odejécie od definio-
wania $wiata oraz struktury spotecznej przez metafizyczny obraz wielkiego tancucha by-
tow. Hierarchiczny uktad spoteczny, ktory mial by¢ odzwierciedleniem porzadku ko-
smicznego ustanowionego przez Boga, petryfikowal rolg i miejsce spoteczne wraz
z ramami $§wiata. Rzadkos$cig byto wyjscie np. poza role chiopa. Status spoteczny okre-
$lony byt odgoérnie wraz ze §wiadomoscig, kim sie jest 1 jaki ma si¢ cel. Odejscie od tego
schematu wytworzyto podmiot, ktory sam siebie tworzy, niezaleznie od swojego pocho-
dzenia’®. Czesto indywidualizm bywa oskarzany 0 zamknigcie cztowieka w ramach do-
czesnych celow i skupienia si¢ na sobie i swoich przyjemnosciach. Wedle wielu kryty-
kow kreuje on pokolenia egoistow. To jednak obraz sptaszczony i pokazujacy masowa

degeneracje ideatu indywidualizmu 7%,

25 Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, dz. cyt., s. 10.
726 Tamze, s. 11.
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W kontekscie religii ma to wptyw na migracje wiernych z tradycyjnych wyznan,
odgornie zdeterminowanych przez kulturg, w jakiej kto$ sie¢ wychowat, do nowych form
duchowosci lub realizacji siebie. Religia — podobnie jak inne elementy naszej tozsamosci
— rowniez stata si¢ indywidualnym wyborem. To zmienia zasadniczo status instytucji
religijnych, ktore z jednej strony mogg by¢ postrzegane jako element starego, opresyjne-
go systemu, a z drugiej jako element kultury, relikt przesztosci czy tez folklor. Nowy in-
dywidualny podmiot szuka do§wiadczenia duchowego, ktore bedzie w petni odpowiadato
jego wrazliwo$ci. Mamy wigc do czynienia z zalamaniem si¢ tradycyjnych form religii
jako niezgodnych z wyborem w granicach wolnego podmiotu; ci¢zar przenosi si¢ ku du-
chowosci i doswiadczeniu czego$ poza, do pewnej formy ,,euforycznosci”, ktora dopiero
nabiera ksztaltu.

Drugim elementem wptywajacym na zmiang warunkow wiary jest racjonalizacja
poznania, ktéra u Maxa Webera przyjmuje posta¢ odczarowania. Prowadzi to do prymatu
efektywnosci i ekonomizacji myslenia. Swiat, relacje oraz zjawiska W nim panujace nie
sa postrzegane jako zwigzane ze sobg magiczng boska moca, lecz sg rozpatrywane za
pomoca rozumu instrumentalnego. Rzeczywisto$¢ staje si¢ ksiega ztozong z praw poczat-
kowo boskich, lecz w toku transformacji ideowych te prawa jawia si¢ jako autonomiczne
wobec Boga, a nastepnie nawet ktorakolwiek forma Absolutu jest zbedna’?’. Ludzki ro-
zum okazuje si¢ poteznym narzedziem, a metoda naukowa daje o wiele wiecej efektu niz
religijne modty do milczgcej boskosci. Technika i efektywnos¢ wptywajg na ksztatt pod-
miotu i na jego postrzeganie religii i duchowosci. Rozum instrumentalny wptynat na na-
sze postrzeganie rzeczywistosci.

Racjonalno$¢ staje si¢ miarg rzeczy, a jej drugg strong — pragmatycznosc¢. Tylko te
dwa aspekty stanowig 0 warto$ci, W pewnym stopniu nawet bezwzglednej. Religia czgsto
opiera si¢ na innych fundamentach rozumowania i jest dyskredytowana przez instrumen-
talne podejscie do zjawisk. Bedzie raczej obskuranckim elementem kultury poprzednich
epok niz czeécig systemu, pasujaca do technokratycznie zarzadzanego $wiata’?8,

Racjonalizacja poznania wptywa na trzeci element tworzacy etyke autentycznosci,
czyli na przemiany sfery publicznej oraz politycznej wedle regul rozumu instrumentalne-
go. Wplyneto to znacznie na zawezenie mozliwosci wyboru okreslonej drogi zycia, po-

niewaz nasze funkcjonowanie W spoteczenstwie uleglo technokratyzacji. w wigkszosci

27 Tamze, S. 12.
728 Tamze, S. 15.
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momentow naszego poruszania W przestrzeni miedzyludzkiej posredniczy technologia.
Ksztattuje nasz obraz poprzez mozliwosci formatowania tresci, poczawszy od zagadnien
polityczno-spotecznych emitowanych w réznych formach na réznych typach nosnikow
informacji audio-wizualnej, przez obecne ksztattowanie si¢ relacji prywatnych za posred-

nictwem Internetu’?°

. W ten sposob relacje spoteczne czy tez prywatne stajg si¢ tylko jed-
nym z mozliwych przedmiotéw, co do ktorych swobodnie, lecz wedle regut rozumu in-
strumentalnego dokonujemy wyboru. Wplywa to na postrzeganie rzeczywistosci,
uprzedmiotowione przez podmiot. Kazda decyzja, w tym droga zycia, poddana jest dykta-
towi poszukiwania technik, ktore umozliwig osiggnigcie zycia jak najbardziej efektywne-
go i obfitujacego w dobra materialne.

Na tych trzech fundamentach opiera si¢ wspotczesny ideal etyczny, nazwany au-
tentycznoscig. Indywidualizm, prymat rozumu instrumentalnego oraz instrumentalizacja
przestrzeni publicznej oraz mig¢dzyludzkiej konstytuuja rozumowanie wspotczesnego
podmiotu.

Podmiot kierujacy si¢ etyka autentycznosci zmierza ku ekspresji wlasnego ja,
a droga ma tutaj by¢ instrumentalne zarzadzanie zyciem. Petnia, czyli realizacja siebie,
niczym ekstaza artysty ma by¢ mozliwa poprzez zastosowanie odpowiednich technik.
Ten dos¢ przewrotny obraz kreuje nam ramy, w jakich obecnie znajdujg si¢ duchowos¢
i religia™°.

We wspolczesnej etyce autentyczno$ci, W stosunku do jej pierwowzoru, jakim by-
ta kontrkultura, pozostat tylko indywidualizm z imperatywem ekspresji ja. Zjawisko re-
wolucji kulturalnej lat sze$é¢dziesiatych wlaczyto ekspresje wlasnego ja do koncepcji na
temat rozumu instrumentalnego ekspresje. W poczatkowej fazie chodzito o bunt absolutny
przeciwko racjonalizacji oraz konformizmowi. z czasem zapat stabt, lecz wolno$¢ jed-
nostki w samostanowieniu w konteksécie swojej tozsamosci zostata wlaczona do wspot-
czesnego idealu etycznego i dodata mu duchowego wymiaru, z nowym rozumieniem, co
oznacza pelnia ludzkiego zycia. Ten ogien rozpalit pluralizacje Swiatopogladowa na skale
masowg. Swoboda w decydowaniu 0 sobie objeta caty podmiot: od sfery fizycznej (rewo-
lucja seksualna), po sfer¢ metafizyczng (z powstaniem nowych form duchowosci, jak
New Age)’3L. Sfera wyboréw etycznych zostata uwolniona z wszelkich wyzszych instan-

cji. Droga zycia ma stuzy¢ przede wszystkim rozwojowi wilasnego ja, jego szczesciu,

72 Tamze, s. 16.
730 Ch. Taylor, A Secular Age, dz. cyt., s. 432.
731 Tamze, S. 495.
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a czesto przyjemnosci W bardziej przyziemnych formach wspoétczesnych postaw moral-
nych.

Hasta kontrkultury zostaty urynkowione, co nalezy rozumie¢ jako przejécie od ich
antykapitalistycznego nastawienia do skapitalizowania tych idei w postaci komercyjnej
sztuki, produktow sygnowanych tg mysla czy nawet sprzedazy ustug duchowych. Uryn-
kowienie oraz indywidualizacja stworzyty 0sobng grupe odbiorcow — to miodziez stata
si¢ docelowa grupa odbiorcow przestania 0 kreowaniu siebie. Mtodziezowe ideaty
0 ksztaltowaniu siebie przektadaja si¢ na cate spoleczenstwo, ktore staje si¢ grupa pod-

miotow poszukujacych tozsamosci i doswiadczenia’?

. Dzigki tym wczednie zaszczepio-
nym ideatom, ekspresji wlasnego ja i kultury konsumpcji powstaje rynek ustug oferuja-
cych nam rowniez tozsamo$¢ czy tez duchowosé. Od dziatania w ekologicznych grupach
radykalnie walczacych z zagrozeniami dla srodowiska po przynalezno$¢ do skrajnych
sekt jak amisze — rynek oferuje gam¢ stanowisk duchowych dla poszukujacego, noma-
dycznego podmiotu’3,

Podobnie jak w $wiecie reklam i masowego handlu, tak tez religia musi przemo-
wi¢ do podmiotu, nie jest ona w obecnym czasie uprzywilejowana, gdyz kontekst nie
wymusza juz na podmiocie przyjecia okreslonej tradycji religijnej. Teraz to czlowiek
szuka najbardziej odpowiadajacej mu opcji realizacji swoich duchowych potrzeb’,

Na glebie etyki autentyczno$ci wyrasta wiele nowych tozsamosci, z ktorych Char-
les Taylor wyrdznia trzy, lecz uzywa ich jako typow idealnych w Weberowskim sensie.
Rzadko kiedy wystepuja W postaci czystej, raczej krzyzuja si¢ i obraz, jaki rzeczywiscie
spotykamy na ulicach, przypomina bricolage. Jednak dla potrzeb teoretycznych warto je
przytoczy¢. Maja one wymiar przede wszystkim tta ideowego. Jednym z masowych swia-
topogladow jest humanizm. Jego korzenie si¢gaja Oswiecenia. w formie masowej polega
na spelnieniu si¢ W doczesnosci, we wzrastaniu I realizacji wlasnych potencjalnosci.
Istotne jest w nim podejscie do cierpienie, ktore odbiega od chrzescijanskiego rozumienia
cierpienia jako ubogacajacej ascezy. Humanizm pochyla si¢ nad cierpieniem i chce je za
posrednictwem nowoczesnej nauki minimalizowaé. Zto i cierpienie maja zosta¢ pokonane
za posrednictwem nowoczesnej nauki, komunikacji oraz powszechnych praw czlowieka.
Reszta w kwestii $wiatopogladowej pozostaje do dyspozycji jednostki. Jej gtoéwny cel ma

wymiar immanentny, jednostka chce si¢ realizowaé tu i teraz, wzrasta¢ i osiggnaé przez

732 Tamze, S. 476.
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siebie ustalony sukces. Dla Taylora ten sposéb postrzegania swiata zamyka si¢ na trans-
cendencje.

Drugim $wiatopogladem, ktory wyrasta z etyki autentyczno$ci, jest neonietzsche-
anizm. Przewartosciowanie wszystkich wartosci i ,,nowa Ewangelia”, zawarta w dziele
Tako rzecze Zaratustra, stanowig zrodto rewolucji lat sze$¢dziesigtych XX wieku, ktora
podobnie zrywata z poprzednig kulturg i jak Nietzsche wzywata do absolutnej ekspresji
siebie oraz do kreacji. Kontynuowanie watkéw dekonstrukcji Systemu, zapoczatkowane
ideowo na progu XX wieku, wykreowato postawe posthumanistyczng, w ktoérej to pod-
miot staje si¢ ptynny, jest niczym demiurg i Stwarza siebie na nowo. Nurt neonietzsche-
anski przejawial si¢ W historii takze wjej ciemnych stronach, a mianowicie
W nazistowskim rezimie opowiadajacym 0 rasie nadludzi, ktora koresponduje z koncepcja
Nietzschego, jaka byl Ubermensch.

Ale trzeba zauwazy¢, ze neonietzscheanizm wplynat ozywczo na sztuke i religic
oraz zdystansowat podmiot od autorytarnych wigzéw systemu, ktore okreslaty tozsamos¢
ja. Wplyw tej mysli jest dwuznaczny: z jednej strony moze kierowac ku dzikiej woli mo-
cy i dziataniu w imi¢ wyzszego dobra, czyli whasnego ,,ja”, z drugiej — stata si¢ ozyw-
czym pradem, W wielu gat¢ziach sztuki wyzwalajac artystyczny potencjal w mtodych
ludziach klasy $redniej i nizszej, jak np. kultura rockowa czy kultura hip-hop zapoczat-
kowana przez Afroamerykanow. Podobnie rzecz ma si¢ Z duchowoscig, gdzie wyzwolita
potencjat pragnien duchowych i skierowata go do nowych miejsc, jak galerie sztuki, no-
we formy religijne czy duchowos¢ Wschodu. w skrajnych przypadkach prowadzi to do
coraz silniejszego ruchu transhumanistycznego, gloszacego przekroczenie obecnego stanu
psycho-fizycznego za pomocg techniki. Neonietzscheanizm okazuje si¢ nowym otwar-
ciem, czesto krzyzujacym si¢ Z dwoma pozostatymi ujeciami.

Trzecim i ostatnim ujgciem rzeczywistosci stato si¢ otwarcie na transcendencjg.
Jest ono najbardziej podejrzane dla etyki autentycznosci, ale z jednej strony stanowi jej
zrodto, a z drugiej pogwalcitoby swoja ideg 0 wolnym samostanowieniu. Ostatni element,
wyplywajacy z wspolczesnego krajobrazu rzeczywistosci, odwotuje si¢ do transcendencji.
Pod terminem transcendencji nie ukrywa si¢ Obecnie ostry termin tozsamy z Bogiem czy
boskoscig. Mamy do czynienia raczej ze stanowiskami, ktoére majg do$¢ mgliste pojecie
transcendencji, wyraznie dostosowane do swojej wizji | poszukuja czegos, co przekracza
nasze codzienne doswiadczenie. Przekroczenie codziennoS$ci, pragnienie tego przejscia

jest w obecnym $wiecie znakiem taknienia transcendencji.
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Indywidualizacja i ideaty etyczne autentycznoS$ci sprawity, ze duchowos¢ i nasze
religijne predylekcje staly si¢ kwestig osobistego wyboru. Ostabienie instytucji religij-
nych przez podkopanie ich autorytetu pchngto masy do realizowania potrzeby przekra-
czania wlasnej codziennosci W innych, czgsto pozornie $wieckich sferach. Dochodzi do
réznych indywidualnie skomponowanych synkretycznych wierzen, gdzie Bog zostaje
zastapiony blizej nieokre§long sita’®. Intelektualna emanacja tej intuicji moze by¢ kon-
cepcja religii bez Boga, jaka glosi Ronald Myles Dworkin. Wszech$wiat staje si¢ trans-
cendentny wzgledem nas, jest czyms, co nas wytraca Z codziennosci i pokazuje, jak jeste-
$my wpisani W kosmiczng symfoni¢ zycia’®. Dla mas nowymi do$wiadczeniami prze-
kroczenia codziennosci stajg si¢ wielkie festiwalowe wydarzenia, ktore scalajg jednostki
W jedna grupe doswiadczajaca ekstazy religijnej, jak W przypadku masowych nabozenstw
np. protestantow W USA czy Brazylii. Podczas takich festiwalowych wydarzen masy do-
znaja wrecz mistycznych do§wiadcezen i rozptywaja si¢ w misteryjnej komunii ze wspo6l-
notg. Istotne nie beda tu stowa pastora, lecz samo wydarzenie — kontekst czego$ ponad,
ktéry konstytuuje doswiadczenie transcendenc;i.

Mozna tez pojs¢ o krok dalej: czy masowe wydarzenia, jak koncerty czy kluby
petne tanczacych w rytm muzyki techno, wprowadzajgcej W trans, nie majg wymiaru zse-
kularyzowanego do$wiadczenia czego$ przekraczajacego zycie? Podobnie rzecz ma si¢
z wielkimi wydarzeniami sportowymi, gdy na stadionach zasiadajg tysigce kibicow, kto-
rzy w momencie zdobycia punktu przez wtasng druzyng wpadajg w euforie? Wspolczesne
stadionowe wydarzenia sportowe rowniez stanowig baze do quasi-religijnego doswiad-
czenia. Przekroczenia codziennosci np. przez robotnika z brytyjskiego miasta, dla ktorego
mecz podnosi jego egzystencje do innej sfery, nie tylko jako elementu systemu, ale row-
niez wiecznej wspolnoty swojego klubu, ktory trwa od wiekow’’. Wiele zjawisk jak
sztuka czy sport spetnia nie tylko funkcje czysto pragmatyczna, czyli shuzy naszemu za-
bawianiu, zawiera rowniez co$ wigcej, a przynajmniej niesie za soba ten potencjat, mimo
iz moze on by¢ tylko ersatzem, jednak stanowi przyczynek do rozwazania nowych form
duchowosci w migjscach, gdzie w poprzednich wiekach nie wystepowaty "8,

Zarysowali$my obecnie tto, na jakim religia musi si¢ odnalez¢: tym ttem jest etyka

autentycznosci, ktora rozchodzi si¢ na trzy podstawowe stanowiska wzgledem rzeczywi-

735 Tamze, S. 526.
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stoéci. Mozemy powiedzie¢, ze stanowig One matryce rozumienia, czym jest zycie i jego
cel dla kazdej jednostki. Religia, szczegolnie jej tradycyjna odstona (w przypadku §wiata
zachodniego ta kwestia dotyczy szczegélnie chrzescijanstwa i jego wszelkich denomina-
cji), znalazta si¢ w nowej dla siebie sytuacji, jakg jest wolno$¢ sumienia i wyboru religii.
Tym samym religia ta w odstonie tradycyjnej traci swoje uprzywilejowane miejsce, po
pierwsze, przez odej$cie od ontycznej zaleznosci od Boga, tak jak to mialo miejsce np.
W $redniowieczu. Po drugie rozerwanie wigzi nastgpito tez na poziomie spolecznym,
gdzie panstwo czy kultura danego miejsca determinowaly przynalezno$¢ wyznaniowa
i stanowily depozytariusza wiary.

Teraz podmiot nie zalezy juz od niczego W Wyborze swoich drég duchowych”°.
Religia nie jest zwigzana z czlowiekiem lub nie wigze¢ si¢ z nami poprzez organicznie
rozumiang spotecznos¢ begdgca mistycznym ciatem Chrystusa, ustrukturyzowanym hie-
rarchicznie. Podobnie tez wiara W dang religi¢ nie jest zwigzana na sposob cywilizacyjny.
Okreslona cywilizacja nie oznacza juz przynaleznosci do konkretnej grupy wierzacych.
Nic nie jest juz jednoznaczne, a na podstawie kultury czy historii nie mozna wyciggaé
wniosku 0 tym, ze dany czlowiek nalezy do okreslonej religii. Etyka autentycznosci wy-
maga, aby podmiot byt wobec wszystkiego zdystansowany i przebierat w mozliwosciach,
niekoniecznie si¢ do nich przywiazujac. Rodzi to réwniez zjawisko ciaglej transmisji
z jednej denominacji do drugiej; mamy do czynienia z wieloma typami konwersji religij-
nych, apostazji czy zwracania si¢ do alternatywnych i nowoczesnych form duchowosci’®.

Rewolucja kulturalna lat szesc¢dziesiatych, z gtoszonym przez siebie ideatem au-
tentycznego zycia, zdestabilizowata poprzednie formy zycia. Moralny imperatyw samoo-
kreslenie poza utartymi tradycjami wraz z rewolucja seksualng, ktora byta fizycznym
odbiciem rewolucji kulturowej, mowi, ze nawet najbardziej podstawowe kwestie fizjolo-
giczne i sposob ich realizacji zaleza tylko od nas.

Zdekonstruowano potaczenie polityki i religii, tym samym oddzielajac religi¢ od
problemow natury politycznej. Ponadto sfera zycia seksualnego zostata rowniez odreli-
gijniona, gdyz jej moralny zwiazek zreligia zdegradowano iuznano za autorytarny i
w pewnym stopniu biopolityczny, czyli taki, ktory chce zarzadza¢ ludzmi nawet w ich
fundamentalnej, biologicznej sferze. Tak seksualno$é, jak i politycznos¢ maja by¢ sferami

wolnymi od wptywow religii jako autorytetu wigzacego. W ten sposéb tradycyjna religia
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jako zwigzana z tymi sferami przez wieki, np. jako fundament systemu spotecznego czy
tez tworca etyki seksualnej przez okre$lanie, jaki stosunek jest moralnie uzasadniony,
staje si¢ symbolem obskuranckiego systemu, ktory zdaniem rewolucji kulturowej stoi na
strazy i stanowi legitymacje dla opresyjnego zarzadzania ludzmi’*.

Obraz $wiata po rewolucji kontrkulturowej sprzyja odrzucaniu tradycyjnych tresci
religijnych, ktore zdaniem wspotczesnego cztowicka duszg jego rozwoj i wzrost. To czg-
sta przyczyna wzrostu znaczenia stanowisk, ktore ograniczaja si¢ do zycia w §wiecie tu
I teraz. Zdaniem Taylora, te propozycje kieruja si¢ przede wszystkim ku immanencji
i taki tez Swiat przedstawiajg. Dla tego typu optyki wszelkie transcendentne odniesienia
W naszym zyciu sg niebezpieczne, gdyz odciagaja nas od doczesnego zycia i spetnienia
si¢ W tym zyciu na rzecz za§wiatowych wartosci, ktore w perspektywie nauki i rozumu
instrumentalnego oraz ideatdéw humanizmu wylgcznego trudno przyjac i zweryfikowac,
poniewaz nie ma tta, gdzie autorytety mogtyby legitymizowac jaka$ formg transcenden-
cji.

To nie oznacza zaniku opcji, gdzie istotg czy tez dobrem najwyzszym jest trans-
cendencja; raczej dochodzi do sytuacji, kiedy wszelkie odniesienia do czego$ poza wy-
magaja uargumentowania, poniewaz nie sg juz to stanowiska powszechnie akceptowalne
spotecznie. Zdecydowanie w perspektywie etyki autentycznosci najwazniejsze sa stano-
wiska zwigzane z humanizmem wylgcznym oraz neonietzscheanizmem’*?. Tak wiec pod
wzgledem moralnym religia staje si¢ tylko jedng z opcji wyboru i to nie ta powszechna.
Taylor pisze, ze jest to gldwnie wybor etyczny, a nie poznawczy, gdyz autorytety niekto-
rych naukowcoéw gloszacych kolizje religii z nauka czy tez humanistow mowigcych
0 opresyjnym charakterze religii, ktora thumi nasz wzrost, wynikaja wyltacznie z uznania
przez rzesze ludzi autorytetu danych dziedzin pod wzgledem ich wartosci.

Tak wiec to nie kwestie natury epistemicznej wptywaja na odrzucenie tradycyjnej
religii, lecz wzgledy etyczne, czyli uznanie, ze jakie$ dziedziny sa dobre, ergo sady wy-
dawane z wnetrza tych dziedzin przez ludzi z nimi zwigzanych muszg by¢ tez dobre
i prawdziwie’*3. Rodzi to sytuacje, kiedy religia staje sie jedna z opcji. Wraz z nastaniem
czasu autentyczno$ci 1 wykorzenieniu przynajmniej pozornie autorytetu wszelkich trady-
cji dochodzi do rozkwitu wielu réznych stanowisk $wiatopogladowych, ktore nie tylko si¢

ze sobg Scierajg W debacie, ale rowniez krzyzujg, tworzac swoisty bricolage, gdzie neo-
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nietzscheanizm otwiera si¢ na formy transcendencji szczegélnie dostepne w ekspresji
i ekstazie, jakie daje sztuka. w innych konfiguracjach neonietzscheanizm taczy sie
z nauka, $nigc 0 nadcztowieku i wizjach transhumanistycznych.

Podobnie rzecz si¢ ma zhumanizmem wyltacznym, ktory takze wigze sig
Z neonietzscheanizmem, gloszac rozkwit i ekspresje ludzkiego jestestwa poza wszelkimi
kategoriami etycznymi. Obecnie stoimy przed gamg stanowisk, ktore mozemy tylko mo-
delowaé¢ w oparciu o ich fundamenty filozoficzne’.

Wspotczesny czlowiek to turysta, ktory przemieszcza si¢ z jednego miejsca ideo-
wego do drugiego, zgodnie z zasada, ze to on wybiera swoje postawy $wiatopogladowe
wedle osobistych preferencji. Czesto tatwiej moze sobie siebie wyobrazi¢ w innym miej-
scu na ziemi czy nawet na innej planecie niz w relacji z Bogiem. To pokazuje, jakie ramy
sg obecnie wigzace: sg to ramy zamykajace W immanencji oraz konkretnym rozumieniu
$wiata. Te immanentne ramy rozumowania Taylor nazywa closed world structures’:
sprzyjaja one wspotczesnemu podmiotowi, ktory jest zamknigty i szuka tylko wihasnej
drogi do spetienia. To oczywiscie zdegenerowana etyka autentycznosci, prowadzaca do

6 i do doswiadczania $wiata

egoizmu izamknigcia si¢ na okreslone preferencje
w okreslony, immanentny sposob.

To pozwala uzna¢ tez¢ 0 ramach ksztaltujacych nasze myslenie jako 0 czyms$
prawdziwym i zgodnym z rzeczywistoscig. Gdy spojrzymy na srodki komunikacji, ktore
postuguja sie ekranami, nie sposob zaprzeczy¢, ze stanowig one obecnie ramy ideowe
ksztaltujace nasza rzeczywistos¢. Protesty polityczne, moda, kultura, wartosci ksztattuja
si¢ na podstawie tej ramy, tj. ekranu telewizora czy sieci. Na ulicy widzimy tylko od-
zwierciedlanie tego, co widzimy na ekranach: to one staty si¢ ramami ksztaltujagcymi na-
sze do$wiadczenie $wiata, mody, polityki i religii, nawet nauki. Obecnie sita ekranu wraz
z jego quasi-indywidualnym skierowaniem do odbiorcy (a taka forme¢ przyjmuje wiek-
szo$¢ materiatdbw emitowanych w sieci czy telewizji jako skierowanych personalnie, wigc
idealnie pasujgcych do etyki autentycznosci) peini funkcje ramy ksztaltujacej nasze my-
Slenie.

Ta krotka dywagacja pomaga zrozumie¢, jak wazne sa ramy ksztaltujace nasz
$wiatopoglad 1 kreujace nasze doswiadczenie. Zamknigcie na immanencje¢ nazwane przez

Taylora ,,zamknietymi ramami $wiata” (CWS) jest uwazane obecnie za gtoéwny trend

74 Tamze, S. 565.
75 Tamze, S. 571.
746 Tamze, s. 573.

340



swiatopogladowy. Podobnie jak Kant uwazat Os$wiecenie za czas dorostosci rodzaju
ludzkiego, tak tutaj mamy dojrzato$¢ personalng: charakteryzuje si¢ ona tym, ze cztowiek
nie poszukuje pociechy w zaswiatach, ktére majg nadac sens ziemskiej egzystencji, tylko
on sam staje si¢ kreatorem sensu, a jego celem jest wlasny rozwoj’*’. Wedle tej formy
myslenia — tj. ,,humanizmu wylacznego” — goruje on przede wszystkim nad religig pod
wzgledem moralnym. Nurt humanistyczny sprzyja ludzkiemu rozkwitowi, stawiajgc mu
cele wylacznie doczesne, a tym samym nie przenosi ludzkiego spetnienia W zaswiaty jako
do jedynego miejsca realizacji wtasnych potencjalnosci. Dzigki temu zmienia si¢ tez sto-
sunek do konsumpcji, ktéra nie jest uwazana za zla czy tez neutralng, lecz okazuje si¢
czym$ moralnie dobrym i sprzyjajacym rozwojowi i szczgs$ciu kazdego cztowieka. Kon-
sumpcjonizm byt przez religie traktowany negatywnie jako oddawanie si¢ dobrom ziem-
skim, co bylo sprzeczne z 6wczesng moralnoscig. Tym samym religia stata si¢ obsku-
ranckim fenomenem, ktory blokuje ludzki wzrost, naktadajac na masy katorznicze prawo
moralne, niestuzace nikomu oprdcz panujacych.

Ten moralny rys stanowi, zdaniem Taylora, istot¢ odwrotu od tradycyjnych religii
i triumfu humanizmu wylacznego jako najczestszej formy mys$lenia 0 sobie i
0 najwazniejszych dobrach w XXI wieku. Wszystko, co hamuje mdj rozwoj i mozliwosé
uzywania i korzystania z przyjemnosci, ma wymiar opresyjny. Podobnie rzecz ma si¢
z religijnymi sadami na temat nauki i rozwoju $wiata. z moralnego punktu widzenia tra-
dycyjna religia stopuje rozwoj, jak mialo to miejsce W przypadku eksploracji $wiata,
gdzie instytucja religijna stata na strazy okre$lonego obrazu §wiata i jego granic, tym sa-
mym powstrzymujac mozliwos$¢ poznania. Mozemy zauwazy¢, ze W podobny sposob sa
komentowane tezy bioetyczne prezentowane np. przez Kosciot katolicki. Rzesze ludzi
uznaja je za moralnie zlte, gdyz stopuja rozwdj ludzkosci i odbierajg jej mozliwosé lep-
szego zycia'*,

Wyzwolenie si¢ przez rewolucje kontrkulturowa z wzorcow dawnego systemu,
wrecz zakwestionowanie catej dotychczasowej historii jako historii opresyjnych syste-
mow, ktore ttamsity rozwdj ducha ludzkiego, uwolnito sity konieczne do samostanowie-
nia podmiotéw 0 sobie, w tym tez w kwestii duchowosci. Tak wigc wspotczesny podmiot
szuka takiej religijno$ci, ktora nie bedzie dla niego opresyjna i nie bedzie minimalizowata

jego rozwoju czy tez naktadala na niego ci¢zary moralne, sprzeczne z logika tego swia-
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. Dobrem najwyzszym jest wolnos¢ i realizacja wtasnych potencjalnosci lub droga do
dobra nadrzednego dla podmiotu. Wiadza ma tylko umozliwia¢ rozwoj, sprzyjaé rozwo-
jowi gospodarczemu oraz poprzez prawo zapewnia¢ swobode W wyborze tego, co dla
danej jednostki najwazniejsze, oraz strzec jej przed zagrozeniami. Zgodnie z ideg Haber-
masa, wszelkie spory majg by¢ rozstrzygane za pomoca zasad racjonalnego dyskursu,
a wedle wielu religia juz nie jest zdolna do debaty w ramach racjonalizmu. Kazdy jest
rowny wobec prawa i kazdy ma takie same szanse we wtasnym rozwoju’.

Jednak, jak juz pisaliSmy, humanizm wylaczny jest tylko jedng z opcji Swiatopo-
gladowych wyrostych z rewolucji kontrkulturowej, ktora zapoczatkowata upowszechnie-
nie si¢ etyki autentyczno$ci. Drugg strong tej rewolucji byt wptyw mysli Fryderyka Nie-
tzschego oraz prac, ktore kontynuowaly ten typ myslenia 0 absolutnym zerwaniu. Mysl te
nazywa Taylor ,,neonietzscheanska”, a w jej sktad wchodza szeroko pojeta filozofia
postmodernistyczna, egzystencjalizm czy tez prace takich filozofow, jak Peter Sloterdijk.
Byta przyczynkiem nie tylko do krytyki religii, ale rowniez wszystkich postaw skrajnie
konsumpcjonistycznych czy tez konformistycznych. Tym samym uderzyta rowniez
W humanizm wylaczny jako majacy potencjal czynienia zycia nieautentycznym. Stata si¢
wrecz sposobem na wyjscie z nihilizmu i zamkniecie na doczesnos¢. Dwojakie oblicze
zwrotu ku neonietzscheanskiej mysli przejawia sie, z jednej strony, w zamknieciu drogi
ku tradycyjnie rozumianej transcendencji, ktora w sensie masowym przejawiala si¢
W wiernoS$ci instytucjom religijnym czy ich depozytariuszom, jak np. panstwo. z drugiej
jednak strony, otwierajac droge ku ekspresji i ku doswiadczeniu takiemu, ktore ma wy-
miar dotknigcia transcendencji, na nowo pozwolila, aby dyskurs religijny byl w pelni
uprawniony w debacie publicznej.

Tym samym teoretycznie jeden z najwigkszych wrogow religii, jakim byt Fryde-
ryk Nietzsche, dat podwaliny pod jej ponowne narodziny, dowartosciowujac doswiadcze-
nie oraz jednostkowe przezywanie drogi, jaka przebywamy przez zycie. Rodzi to nowe
formy pelni, nie tylko zamknigte w immanencji, jak np. rozw6j w pracy czy bogactwo,
lecz réwniez formy wotajace do transcendencji, mglistej jak w pracach Jacques’a Derri-
dy, bedacej tylko §ladem jak u Emmanuela Lévinasa, lecz jednak otwierajace poza imma-
nentne ramy’>!, Swiat, jaki rysowat humanizm wylaczny, nawet ze swoimi wizjami uto-

pijnego raju na ziemi, jakim byt np. system komunistyczny, nie zapetit pustki czego$, co
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nadaje sens egzystencji i napetnia znaczeniem takie poj¢cia, jak pigkno, mitos¢ czy do-
bro.

W swych skrajnie materialistyczno-scjentystycznych odstonach humanizm wytg-
czony popada w nihilizm, w ktérym nie ma nic poza codziennoscia, i nie podaje drogi,
ktéra moze prowadzi¢ poza do$wiadczenie codziennoéci™?. Gtod doswiadczenia czego$
wigcej niz codzienno$¢ i rozwdj zawodowy objawiajg si¢ W chwilach zjednoczenia pod
wpltywem wydarzen wyrywajacych nas z codziennosci i jednoczacych cate spolecznosci.
Przyktadem takich wydarzen jest np. pogrzeb papieza Jana Pawtla II, gdy wigksza czgs§¢
$wiata stangta, chcac odda¢ mu cze$¢. Zatrzymano normalny bieg zycia. Do podobnego
zatrzymania czasu dochodzito, gdy $wiat Zachodu protestowat przeciwko atakom terrory-
stycznym na cywili w miastach. Rowniez te wydarzenia jednoczyly rzesze ludzi
i sktaniaty ich do formulowania przestania 0 mitosci blizniego, ktore przekracza granice
etniczne czy religijne. Ten glod zywy stal sie¢ w pewnym sensie otwarciem na co$ wigcej,
co pozwala na przekroczenie codzienno$ci i nihilizmu. Tak wigc niebezpodstawna stata
si¢ odpowiedz nurtow neonietzscheanskich na nihilizm i przekroczenie beznadziei co-
dziennosci, poczucia rychtej porazki, jaka daje koniec zycia i $mieré. Ten prad myslowy
staje si¢ ponownym otwarciem na co$ wigcej, na nowe do$wiadczenie. W tym réwniez
tkwit sukces poruszenia kontrkulturowego, ktére chciato wyj$¢ poza ramy zwyczajnego
zycia. Mieszczanska moralno$¢ humanistyczna zamyka na ekspresje i na absolutny roz-
woj podmiotu. Postugujac si¢ terminologig samego Fryderyka Nietzschego, mozna po-
wiedzie¢, ze thumi ducha dionizyjskiego, nie pozwala rozkwita¢ zyciu i jego woli, woli
mocy i tworzenia. Ten ruch pozornie wrogi rowniez wobec religii, jak juz wczesniej po-
wiedzielis$my, stat si¢ W pewnym sensie szczeg6élnie wérod myslicieli p6znej nowocze-
snosci glosem do ozywienia mysli religijnej i doswiadczenia duchowego jako istotnego
elementu naszego zycia’2. Ten masowy ruch kontrkulturowy otwiera immanentne ramy
etyki autentycznosci na mozliwos¢ wiary; nie jest jednak to prosty powrot do §wiata reli-
gii sprzed sekularyzacji, lecz umozliwienie nowej/starej opcji wierzenia, ze zycie nie
konczy si¢ tu i teraz i jest co$ wiecej niz codzienno$¢. Oznacza to raczej asumpt, pozwa-
lajacy mysle¢ poza ramami czysto scjentystyczno-materialistycznymi.

Mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze wraz Z nadejsciem pluralizmu §wiatopogla-

dowego na Zachodzie w sensie masowym dochodzi do sporu, czym powinna by¢ ludzka
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> Dochodzi do kolizji $wiatopogladowych w przestrzeni publicznej, 0 czym moga

pehia
swiadczy¢ liczne masowe protesty, debaty bioetyczne etc., W ktorych to religia jest jedng
ze stron lub inaczej w ktorych poglad 0 istnieniu czego$ poza codzienno$cig staje si¢ jed-
nym ze stanowisk wiaczonych w debatg publiczng 0 wartosciach.

Problemem wspoétczesnosci okazuje si¢ samo okreslenie tego, co jest tym dobrem,
ktore konstytuuje sens egzystencji. Wyeliminowanie i zdekonstruowanie wielu propozy-
cji tego, czym ma by¢ Dobro nadrzedne — takich jak Bog, zbawienie, panstwo etc. — do-
prowadzito do stanu indywidualizacji postaw etycznych, w ktorym kazda jednostka stara
si¢ sama okresli¢ dobro prymarne. Jednak nie wydaje si¢, by bylo mozliwe utrzymanie
takiego stanu. Obecnie juz pojawiajg si¢ napigcia spoleczne zderzajacych si¢ ze soba
koncepcji $wiatopogladowych, ktore destabilizujg spoteczenstwo. Jest tylko kwestig cza-
su pojawienie si¢ ruchow rewolucyjnych, postulujacych powstanie nowej wspolnoty sku-
pionej wobec nowego Dobra nadrzednego, jak np. wspdlnoty ekologdw, gloszacych, ze
tym dobrem jest planeta Ziemia, ktora bywa przedstawiana jako obiekt wobec nas trans-
cendentny™®. To ciekawy przykltad otwarcia, jakie dokonato si¢ W epoce postekularne;j:
otwarcie na co$ wiecej niz doczesno$¢. Ekologia i wszelkie kwestie z nig zwigzane mozna
nazwaé transcendencjg W immanencji, to jest spojrzeniem wykraczajacym poza spelnie-
nie indywidualne, ale raczej dazace do wyjscia poza siebie i swoje ,,czasy”, dostrzezenie
sity i mocy w planecie, ktéra w skrajnych pogladach moze nabieraé cech bostwa’®,

Mozna W tym dostrzec problematyke wspdiczesnych stanowisk $wiatopoglado-
wych czy tez orientacji wobec tego, co ma by¢ Dobrem Nadrzednym. z jednej strony,
dochodzi do tzw. presji krzyzowej, czyli zardwno ze strony nowych form religijnych, jak
I koncepcji immanentnych nastgpuje kwestionowanie tradycyjnych form religii na Za-
chodzie. z drugiej strony — powstajg alternatywne formy duchowosci. Stanowi to zarazem
zagrozenie dla tradycyjnej religii, jak 1 mozliwos¢ wspotegzystowania W przestrzeni pu-
blicznej™’.

Obraz, jaki kresli Taylor, dotyczacy naszej glownej tezy, czyli charakteru
i miejsca religii w §wiecie postsekularnym, wydaje si¢ nicostry. Pejzaz $wiata, namalo-
wany przez Kanadyjczyka, ma charakter wielopigtrowy. Nie mozemy na jego podstawie

mowic¢ 0 absolutnie zsekularyzowanym spoleczenstwie, znajdujacym si¢ w fazie zapomi-
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nania o religii i transcendencji. Jednak rowniez niec mozemy orzeka¢ o powrocie religii
szczegolnie w jej tradycyjnej formie. z pism Taylora wynika, ze jesteSmy w fazie przej-
sciowej, z ktorej dopiero wyjda na $wiatlo dzienne nowe formy duchowosci oraz relacji
z transcendencja. Dhugi rys historyczny, jaki stara si¢ przedstawi¢ w swoich pracach Tay-
lor, ma wskaza¢ na akcent, jakim jest transformacja samego zjawiska religii. Rewolucja
osiowa rowniez byta czyms, co wywracato 6wczesny porzadek spoteczny. Chrzescijanska
mito$¢ blizniego, ktoéra miata przekracza¢ zarébwno granice etnicznie, jak i kastowe, bylta
sprzeczna z masowym odbiorem moralno$ci. Wskazuje to na przejscie od religii
0 charakterze etnicznym na rzecz uniwersalizmu. Podobnym punktem rewolucji stata si¢
reforma protestancka i jej skutki, ktore doprowadzity do dowartosciowania zycia we-
wnetrznego oraz codziennosci, zrywajac Z hierarchicznym porzadkiem spotecznym. Na-
stgpowaly dalsze przemiany, ktore czy to za posrednictwem religii, czy tez
w dialektycznym sporze wytwarzaly nowe srodowisko zycia, nowe ramy, kiedy to religia
przybierata coraz to nowe formy i zajmowata inne miejsce W przestrzeni spoteczne;.

Obecnie znalezliSmy si¢ W miejscu, gdzie do glosu dochodzi wiele roznych sta-
nowisk $wiatopogladowych, skupionych wokoét ideatu autentycznosci, z ktérego wyptywa
kilka podstawowych modeli rozumienia rzeczywistosci. Kazdy z nich operuje wtasnym
pojeciem dobra nadrz¢dnego czy tez tego, Co 0znacza petnia ludzkiego Zycia, ktora wedle
nowoczesnosci jest dla kazdego zapisana indywidualnie. Tym samym kazdy sam musi
poszukiwaé wlasnej duchowej drogi’®. Czes¢ stanowisk zatrzymuje sie W p6t drogi lub —
zdaniem Taylora — nie do konca pojmuje swoje powotanie do spetnienia si¢ W zyciu, tym
samym zamykajac si¢ W ramach immanencji. Jest to do$¢ powszechne stanowisko, lecz
nie stanowi ono jednej formy rozumienia $wiata.

Na drugim biegunie wyrastajg interesujace nas nowe drogi do transcendencji, cze-
sto niezalezne od Kosciotow czy tez zwigzkéw wyznaniowych znanych z przesztosci.
Wspotczesnie nowe formy wiary staraja si¢ odzegnywaé od religii kojarzacej sie
z tradycyjnymi instytucjami i nazywaja siebie ,,duchowo$ciami”. Ich cechg charaktery-
styczng jest ksztalt, odpowiadajacy ramom mys$lowym etyki autentycznosci. Duchowos$¢
jest subiektywistyczna, koncentruje si¢ na jazni | wgladzie w siebie, co ma na celu poszu-
kiwanie w sobie ,,pierwiastka boskosci”, ktory doprowadzi nas do petni. Czgsto te nurty
maja charakter sprywatyzowany. w dobie powszechnej komunikacji za posrednictwem

srodkéw cyfrowych duchowy kierownik moze Iaczy¢ si¢ ze swoim podopiecznym
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o ustalonych porach dnia ze specjalnym programem dostosowanym do jego potrzeb. Sie¢
oraz wszechobecna logika rynku kapitalistycznego, ktora sprzyja etyce autentycznosci,
rozwingta duchowos$¢ dopasowang do potrzeb konsumenta, na wzor nowoczesnej produk-
cji dobr™,

Inaczej niz W przesztosci na tej glebie wyrastajg alternatywy niechrzescijanskie,
wszelkiego typu synkretyczne nonteizmy (nieteizmy), zwigzane ze Wschodem, nurty
deistyczne zahaczajace 0 nauke czy nawet panteistyczne W skrajnych wersjach ekolo-
gicznych. Szereg przemian spoteczno-kulturowych wywotal destabilizacje obrazu swiata
opartego na chrzescijanstwie. Wykorzenione zostalo poczucie zwiagzku religii
Z cztowiekiem. Wspotczesny podmiot nie czuje zaleznos$ci od tradycji, z ktérej si¢ wywo-
dzi. Nie jest zwigzany na mocy jakiej$ ontycznej relacji z panstwem, kulturg czy religia.
Sam decyduje 0 swoim losie. Stara si¢ istnie¢ poza determinacjami kulturowymi. Skut-
kiem tego jest pluralizm §wiatopogladowy, ktérego immanentnym elementem jest stano-
wisko niewiary. Oczywiscie dotyczy to gtownie tradycyjnych religii obecnych na Zacho-
dzie. Drugg strong pluralizmu sg nowe formy religii, duchowosci czy tez wiary, otwarte
na co$ wiecej niz tylko doczesno$é’®.

Dla Taylora czas postsekularny oznacza przede wszystkim czas przemiany
i transformacji religii oraz jej miejsca w swiecie. Dhugotrwale przemiany spoteczno-
kulturowe wytworzyly zupelie inng strukture spoteczng niz ta znana nam nawet sto lat
temu. Jesli dodamy do tego rozwdj srodkow komunikacji oraz cyfryzacje sfery publicz-
nej, wtedy obraz rysowany przez Taylora wyda nam si¢ adekwatny do sytuacji religii na
poczatku XXI wieku.

W okresie postsekularnym religia na nowo sytuuje si¢ W przestrzeni publicznej.
Nie jest to — jak wieszczono — jej zanik w tej domenie zycia, ale nie jest to tez jej po-

t®1, w nowoczesnym spoteczenstwie dochodzi do wielogtosu w sferze publicznej.

Wro
Zgodnie z duchem autentyczno$ci kazda strona ma réowne prawo do zabrania glosu
w debacie. Dla religii oznacza to zardOwno szansg, jak i powod do strachu o atrofi¢. Tra-
dycyjne religie sg postawione w nowej dla siebie sytuacji i muszg zabiega¢ 0 wiernych.
Dotychczas korzystaly z zespolenia si¢ z kulturg danego kraju. Obecnie maja ten sam
status, co inne drogi duchowe, stad musza na nowo zacza¢ ruch ,,ewangelizacyjny”. Ten

zywy ruch idei najlepiej oddaje wspotczesny Internet, ktory stat sie rzeczywistg sferg pu-
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bliczng. w popularnej sieci dochodzi do wymiany pogladow. Powstaja serwisy, rodzg si¢
autorytety i spotecznosci. Rowniez w sferze religijnej dochodzi do tworzenia spoteczno-
$ci sieciowych, zywo zaangazowanych w dyskusje $wiatopogladowe. w Internecie mamy
do czynienia z konstytuowaniem si¢ grup wyznaniowych, dla ktérych transmitowane sg
nabozenstwa, Eucharystia czy nawet nowoczesne rytuaty. Postsekularny pejzaz sfery pu-
blicznej stanowig miliony wspdlnot, ktére zrzeszaja si¢ pod sztandarem niewiary, ale
rowniez skrajnej ortodoksji.

Pluralizacja sfery publicznej wskazuje, ze koncepcja wywodzaca si¢ ze staty-
stycznego oceniania poziomu sekularyzacji na bazie praktyk czy deklaracji nie oddaje
ducha zachodzacych przemian. w klasycznie przyjetej interpretacji socjologicznej spadek
wiernych oznaczat ich przejs$cie na drugg strone rzeki, czyli na ateizm. Ta dychotomia nie
ma obecnie tak jasnego przelozenia na rzeczywisto$¢. Jak juz zauwazylisémy, mamy do
czynienia raczej ze zjawiskiem ptynnych konwersji od stanowisk niewiary, przez stano-
wiska posrednie, az do skrajnego neofickiego zachtysnigcia sie religia’®?. w obecnym
ptynnym $wiecie ciaglej transformacji, ktora przyspiesza sie¢ przez szybki przeptyw in-
formacji, dochodzi raczej do cigglych transformacji postaw wzgledem duchowosci.
Obecnie w ciagu zycia dany czlowiek moze wyznawac¢ kilka religii, konczac ostatecznie
jako ateista. Na pozor konfiguracji etycznych, jakich dostarcza nam obecny $wiat, jest
tyle, ilu ludzi zamieszkuje nasza planetg. W tym potocznym sformutowaniu tkwi nieco
prawdy: jesli naszg matrycg jest autentyczno$¢, to naszg drogg jest dazenie do prawdy
0 tym, kim si¢ jest, i do wyrazenia siebie. z koniecznosci wspotczesny podmiot przecho-
dzi przez wiele stanowisk $wiatopogladowych, poszukujac tego wlasciwego, umozliwia-
jacego mu rozwoj.

Warunki, w jakich obecnie ksztaltuje si¢ doswiadczenie wiary i religii, sg czyms
wyjatkowym. Religia nie jest juz niezbedna, by podtrzymac porzadek spoteczny. Nie
wszyscy ludzie odczuwaja potrzebe relacji z transcendencja, apetni¢ odkrywaja
w immanencji. Religia jako wiara w co$ poza stanowi jedng z opcji. Sekularyzacja nie
jest tylko triumfem wulgarnego materializmu i technokracji. Pod wptywem relacji
z religia wytworzyty si¢ autonomiczne §wiatopoglady, niezalezne od transcendentnego
zrédla. Jednym z nich jest np. humanizm wylaczny, ktdry réwniez ma form¢ duchowa,

gloszacg rozwd) W tym zyciu czlowieka, majacego wiasng moralnos¢. Humanizm ten
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pelni tutaj doskonalg funkcj¢ zamiennika religii, ktora wpisuje si¢ W Kryteria nowoczesnej
autentycznosci’®®.

W optyce Charlesa Taylora religia w postsekularnej epoce stata si¢ jedna z opcji
$wiatopogladowych do wyboru w drodze refleksji. Nie jest to cos§ immanentnego, danego
nam przez kulturg czy tradycje, lecz stanowi wolng decyzje nas samych. Religia nie tyle
zostata wyparta, lecz stata si¢ jedng z wielu mozliwosci. Alternatywe dla niej stanowig
humanistyczne stanowiska gloszace spetnienie w zyciu doczesnym. Zdaniem ducha my-
slowego wywodzacego si¢ od Nietzschego, réwniez W immanencji mozemy doswiadczy¢
czegos, CO Wyrywa nas z codziennosci, wrecz pozwoli na jej przekroczenie, co wspolcze-
$nie nazwano transgresjg. Wspotczesny czlowiek stoi przed wyborem miedzy immanen-
cja atranscendencja, rozumiang jako cel isens zycia. Sam dokonuje wyboru zgodnie
z duchem indywidualizmu i poszukuje duchowej drogi odpowiedniej dla siebie samego.
Jedng z nich dla wielu nadal moze by¢ i bedzie tradycyjna religia. z drugiej strony, obu-
dza si¢ nowe Stanowiska z transcendencja jako istota wszechrzeczy. Dzigki cyfrowej re-
wolucji, ktora przyspiesza komunikacje, wymiane informacji oraz mozliwosci zrzeszania
si¢, mozemy spoglada¢ W przyszto$¢ jako na miejsce star¢ wielu stanowisk, zarowno wy-
chodzacych z immanentnego porzadku, jak i tych, ktore legitymizuja si¢ poprzez odnie-
sienie do transcendencji. Potencjalnie mozemy by¢ $wiadkami nowych synkretyzmow
religijnych, technologicznych koncepcji gnozy i nawrotu poganskiego wielobostwa.

Praca Charlesa Taylora otwiera kwesti¢ religii i jej miejsca; nie daje moze pelnego
ksztattu, lecz naswietla droge, jaka jest przed nig, oraz sam proces, W jakim ksztattuje si¢

religia, a jest nim ciggla transformacja.

Podsumowanie

Stojacy po stronie transcendencji jako istoty religii Charles Taylor i Tomas Halik
rysuja wrecz tozsamy obraz miejsca religii oraz jej charakteru w XXI wieku czy tez
W postsekularnej rzeczywistosci. Fundamentem jest dla nich definiowanie religii za po-
srednictwem odniesienia do jakiej$ formy transcendencji. Nie jest to ostra definicja, lecz
stara si¢ ona obja¢ swym zasiegiem jak najwiecej zjawisk, ktore moga W przysztosci no-
si¢ miano religii. Po drugie, nie sg to tylko definicje stricte substancjalne, tworzone

W duchu metafizyki realistycznej. Majg raczej charakter fenomenologiczny, ktory siega
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czasem do uzasadnien typowych dla funkcjonalizmu. Jednak stuzy to wylgcznie posze-
rzeniu definicji religii, ktora bedzie zgodna z duchem catej konstrukcji intelektualne;j.

W teoriach wymienionych wyzej myslicieli religia — podobnie jak inne zjawiska
kultury — podlega transformacjom, zmieniajac swdj Charakter zar6wno pod wpltywem
wydarzen zewnetrznych, jak | rowniez przez wewngtrzne przemiany. Nie sposéb odmo-
wi¢ takiemu obrazowi racji i tym samym nie uznaé takiego rozumienie religii za stuszne.
Juz w pracach Marcela Gaucheta, pos§wigconych historii religii i jej zwigzkom z polityka,
widzieliSmy, ze francuski historyk wskazuje na to, W jaki sposdb zmiany religii prze-
ksztatcaly cate struktury spoleczne. w przypadku badania zjawiska sekularyzacji
i postsekularyzmu taka optyka wydaje si¢ W petni akceptowalna w ramach modelowania
teorii oraz wrgcz wskazana, gdyz nie mamy szuka¢ tylko tego, co pozostato z dawnych
tradycji religijnych, lecz rowniez naszym zadaniem jest ,,odkrywanie” nowych form reli-
gii.

Transformacyjny charakter religii jest wynikiem badania procesu sekularyzacji ja-
ko wielopietrowego zjawiska. Niepodobna wskaza¢ na jeden determinujacy czynnik.
z perspektywy omawianych autoréow sekularyzacja nie jest odej$ciem od religii, ale jej
przeksztatceniem, droga W nows strong, zgodng z duchem nowoczesnej podmiotowosci.
Stad czgste W ich pracach podejscie do religii jako do indywidualnej duchowosci. z kolei
sekularyzacja nie jest droga do wyzwolenia si¢ z religii, lecz raczej pluralizacjg ogladow
Swiata. W tym dlugim procesie nie tyle wyeliminowano religi¢, CO raczej usuni¢to ontycz-
ny zwiagzek miedzy religia a podmiotem czy tez migdzy Bogiem a cztowiekiem. w sensie
religijnym dokonat si¢ rozdzial sacrum od profanum. Sfera profanum stata si¢ niezalezna
I sama o sobie decyduje, bez legitymacji ze strony czego$ z zewnatrz. Tym samym przy-
naleznos¢ religijna nie jest czym$ oczywistym i z gory danym, ale kwestig wyboru, rze-
czg refleks;ji, nie tradycji.

Ta zmiana wprowadza nowa forme¢ duchowos$ci rozumianej jako poszukiwanie
drogi, ktora pomoze nam rozkwita¢. Tak wigc sekularyzacja widziana w takiej optyce to
koniec jednej dominujacej religijno-metafizycznej narracji na rzecz multinarracji w duchu
autentycznos$ci. W historii wigze si¢ t0 z koncem $wiata chrze$cijanskiego jako dominuja-
cych ram rozumienia rzeczywistosci. W nastepstwie tego poczatkowo wyrastaly nowe
formy metanarracji, ktéra po kataklizmach, jakie wprowadzily, zastgpiono ideg auten-
tycznos$ci | wolnosci.

Poza rozumieniem religii, miejscem, gdzie spotyka si¢ mysl Tomasa Halika

i Charlesa Taylora, jest wlasnie rozumienie procesu sekularyzacji. Zarowno Czech, jak
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i Kanadyjczyk widzg to zjawisko jako niejednorodny proces, niebedacy wynikiem naci-
sku jednej sity czy idei, pozbawiony tez jasnego celu. w analizach sekularyzacji obaj
podkreslaja jej ewolucyjny charakter, ktory wyrasta z chrzescijanskiego pnia. Widza w tej
religii zryw, ktory doprowadzit, po pierwsze, do rozdziatu religii od struktur panstwo-
wych, a przynajmniej dal ku temu impuls. z drugiej strony to chrzeScijanstwo skierowato
si¢ ku wnetrzu cztowieka, jego serce jest (przynajmniej w teorii) najwazniejsze. Dokonata
si¢ przemiana Z zewngtrzno$ci ku wewngtrznosci.

Ziarno chrze$cijanstwa zaczgto kietkowac i spor w jego tonie byt drugim krokiem
ku nastgpnemu etapowi sekularyzacji. Mianowicie chodzi 0 rewolucje¢ protestancka, ktora
stanowita kolejny krok ku wspotczesnemu miejscu i charakterowi religii. w optyce Taylo-
ra i Halika jest to czas, kiedy religia bedzie coraz bardziej odarta ze swoich pierwotnych
magicznych predylekcji, a zarazem czas odczarowania oraz Kierowania si¢ ku pielggno-
waniu wlasnego sumienia i wewnetrznej duchowosci. Protestantyzm wedle tej narracji
rozpoczat czas wielkich reform i przemian, ktore ostatecznie sprawity, ze religia stata si¢
tylko jednym ze zjawisk kultury, cz¢sto odartym z jej transcendentnego pochodzenia.

Zdaniem omawianych myslicieli, kulminacyjny moment w przemianach w sferze
religii miat miejsce wraz z zaistnieniem rewolucji kontrkulturowej. Zmienita ona podmiot
i skierowata si¢ ku indywidualizmowi, ktory glosi, ze sami wybieramy sobie religi¢
I droge etyczng. Wedle Halika i Taylora wytworzylo to nowe warunki wiary, wiary, ktora
odtad nie moze liczy¢ na wsparcie ze strony rodzimej kultury czy panstwa. Obecnie to
cztowiek sam musi wybra¢ droge, ktora podaza. Halik, podobnie jak i Taylor, przewiduje,
ze czeka nas wiek duchowosci, wielu zjawisk majacych charakter religijny, ale nieprzy-
pominajacych w pierwszym kontakcie tradycyjnych religii. Bedzie to czas poszukiwan,
konwersji, duchowosci 0 charakterze bricolage. Religia jest teraz jednym z wielu zjawisk
kultury, nie pierwszego wyboru, lecz moze by¢ podejmowana przez podmiot na drodze
refleks;ji.

Podobnie rzecz ma si¢ W ich optyce z relacja religii i sfery publicznej. Sekularyza-
cja nie oznaczata zaniku gtosu religii w debacie publicznej, lecz sprawita, Ze jej stanowi-
sko stato si¢ jednym z wielu i jest tak samo narazone na krytyke, jak jej adwersarze. Pej-
zaz, jaki zarysowuja nam Taylor i Halik, to $wiat wielu nowych form duchowosci,
w ktorym tradycyjne religie muszg odnalez¢ na nowo swoje miejsce. Oczywiscie mozna
zarzuci¢ omawianym filozofom zbytnie skupienie si¢ na chrze$cijanstwie, swoistg ,,ple-
miennos$¢”, lecz to wlasnie ta religia przeszla przez ten proces sekularyzacyjny. Mozna

powiedzie¢, ze zostala zalana deszczem historii, wieC stanowi doskonaty materiat, na
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podstawie ktorego mozna zobaczy¢ religic W procesie oraz jej przemiany w obliczu no-
woczesnych ram myslenia. Je$li wezmiemy pod uwage budowanie nowych efemerycz-
nych spolecznosci poprzez Internet, ktory sprzyja wytwarzaniu takich zjawisk, w tym
nowych duchowosci, kierunek poszukiwan wyznaczony przez Charlesa Taylora i Tomasa
Halika wydaje si¢ stuszny.

Miejsca religii oraz jej charakteru w rzeczywistosci postsekularnej nalezy szukac,
naktadajac filtr indywidualizmu czy tez etyki autentycznosci jako paradygmatu myslenia,
zZ ktorego wyrasta pluralizm i synkretyzm $wiatopogladowy. Wydaje sie, ze tylko dzigki
takiemu nastawieniu poznawczemu jestesmy w stanie dostrzec przemiany na tym polu
oraz miejsce religii w pluralistycznym spoteczenstwie. Syntetyczny wniosek, jaki moze
wynika¢ z przytaczanych badan, moéowi, ze sekularyzacja to przede wszystkim wielka
transformacja spoleczna, w ktorej tradycyjna religia stracita swoje prymarne miejsce
i dlatego stata si¢ jedng z wielu propozycji duchowych. Postsekularny $wiat oznacza
Swiat wielo$ci oraz chaosu na polu ideowym, z ktérego dopiero wytania si¢ nowy porza-

dek duchowy.
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Zakonczenie

Dotarlismy juz do konca wywodu, ktorego celem byto ustalenie miejsca, jakie
zajmuje W przestrzeni spolecznej oraz prywatnej religia oraz jaki jest jej charakter
w kontekscie mysli, ale tez i Swiata postsekularnego. Na pierwszym etapie badan, ktorych
si¢ podjelismy, wykonali§my pracg pojeciowa, a doktadniej rzecz ujmujac, skupiliSmy si¢
na dwoch rodzajach definicji religii, ktore wydajg si¢ dominowa¢ w debacie o tym zjawi-
sku’®*. Oczywiscie, nie sa to jedyne koncepcje religii, lecz stanowia one wspolczesne
fundamenty w rozumieniu tego zjawiska. Podzieliliémy definicje na substancjalne oraz
funkcjonalne. Ten podziat zdeterminowat dalszy tok pracy, gdzie analizowalismy zjawi-
sko sekularyzacji, postsekularyzmu i losu religii w dwoch pradach myslowych.

Jeden nurt jest zakorzeniony w tradycji definicji funkcjonalnych, a jego ttem inte-
lektualnym stalty si¢ nurty filozoficzne wywodzace si¢ z lewicy heglowskiej, okreslone
tutaj jako ,lewica postheglowska”. Nie jest to nurt jednorodny, jednak w szerokim zna-
czeniu tego stowa ,,duchowo” zwigzany z lewica heglowska. Istota tej mysli staje sie kry-
tyka zastanego porzadku spotecznego/relacji mig¢dzyludzkich iwola jego odmiany
w formie przewrotu/rewolucji. Kazdy z oméwionych tu myslicieli — Alain Badiou, Gior-
gio Agamben, Slavoj Zizek — kontynuuje tradycje tej filozofii w krytyce wspotczesnego
$wiata, ale rowniez stara Si¢ W duchu tego postmtodoheglizmu skonstruowa¢ intelektual-
ng podwaline pod rewolucje.

Z drugiej strony, mamy do czynienia z definiowaniem religii na sposob substan-
cjalny. Nie jest to — rzecz jasna — droga, ktorej celem jest realizowanie zatozen klasycznej
metafizyki. z perspektywy tej pracy przedstawicielami tego nurtu zostajag Tomas Halika
oraz Charles Taylor, ktorym blizej do fenomenologicznego ujmowania esencji religii.
Wedle tej optyki religia winna by¢ definiowana w oparciu o istote, cos$, co sprawia, ze jest
tym, czym jest. Jednak nie jest to wymiar pokroju metafizyki klasycznej, gdzie mozna
byto wrecz traktowaé substancje jako quasi-empiryczny element bytu. Substancja
w duchu Halika czy tez Taylora jest bardziej efemeryczna i zalezy od szeroko pojgtego
doswiadczenia religijnego, za posrednictwem ktérego dotykamy Absolutu. Mgliste poje-
cie substancji oraz jej zalezno$¢ od podmiotowego doswiadczenia ,,czego$ wigcej” obec-
nie staje si¢ podstawag do definiowania religii W sensie substancjalnym. Innymi stowy,

substancjalna definicja religii nie moze si¢ opiera¢ na znanych nam tradycjach religij-
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nych, gdyz sg one W stanie zaciemnia¢ obraz rzeczywistosci i ich rekurencja bedzie wtor-
na. Dla kanadyjskiego filozofia i czeskiego duchownego substancja jest ujmowana feno-
menologicznie. Podstawa staje si¢ doswiadczenie poznawcze podmiotu. Istotne jest
w tym wypadku poczucie podmiotu, zZe istnieje sita/moc/istota absolutna, ktora jest ponad
i konstytuuje swiat. W pewnym sensie kresli metafizyczny obraz $wiata, zarazem jest jego
spiritus movens, jak i domyka ramy, nadajac im sens.

Tak wigc w tej perspektywie religia, a raczej jej definicja, skupia si¢ nad tym, co
jest dla podmiotu czym$ zewngtrznym, przekraczajacym rzeczywistos¢, jaka napotyka
i ktorej zarazem nadaje sens. w tym wypadku dla Taylora i Halika religia zaktada istnie-
nie czego$ ponad nami, czegos, co przekracza nasz codzienny $wiat. Tym samym droga
przez nich prezentowana dazy do ustalenia, co obecnie mozna uznac za religie, jakg for-
me przyjmuje po przemianach na polu filozofii podmiotu oraz kontekstu zycia we wspot-
czesnym, zindywidualizowanym oraz technokratycznym $wiecie.

Praca sktada si¢ z dwoch drog, ktorych punktem wyjscia stata si¢ definicja religii.
Z jednej strony mamy blok, ktory zaszeregowaliSmy jako szeroko rozumiang kontynuacje
ducha lewicy heglowskiej (powtorzmy: celowo okre$lona jako ,lewica postheglowska”),
oczywiscie przepracowanej przez dokonania dwudziestowiecznej filozofii, ze szczegol-
nym uwzglednieniem Martina Heideggera, Jacques’a Lacana, Karola Marksa, szkoty
frankfurckiej; w przypadku Alaina Badiou dochodzi do inspiracji pracami matematyka
Georga Cantora. Dla tej grupy punktem wyjscia staje si¢ rozumienie religii W kategoriach
funkcjonalnych. w tej optyce religia stanowi jaka$ stalg systemu spotecznego oraz jest
elementem naszego aparatu psychicznego czy tez kognitywnego. Gtowny akcent pada
jednak na role, jakg religia odgrywa w systemie, oraz sposob, W jaki jej funkcja przenosi
si¢ na inne galezie zycia.

Innymi stowy, religia stanowi dla nich rdzen systemu spotecznego, cos, co inte-
gruje jednostki i tworzy z nich wspolnote skupiong wokoét jakiego$ nadrzednego dobra.
Kazdy z tych myslicieli stwierdza, ze obecnie funkcje religii spelnia ekonomia w postaci
kultu pienigdza, posiadania czy tez konsumpcji. Caty system polityczno-spoteczny jest
zbudowany wedle modelu religijnego, ktdry za cel stawia sobie integracj¢ oraz ujednoli-
cenie wszystkich wobec jednego paradygmatu. z ich perspektywy sekularyzacja byta tyl-
ko odejsciem od tradycyjnej religii, jakg byto chrzescijanstwo, natomiast jej funkcje prze-
jely inne sfery zycia. Na szczegdlng uwage W przypadku tych myslicieli zastuguje system
ekonomiczny zwany kapitalizmem, ktory stal si¢ prawdziwym spadkobiercg religii, wrecz

powiela jej struktury oraz funkcje. Krytyczne stanowisko wobec kapitalizmu oraz jego
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quasi-religijnego charakteru taczy Agambena, Zizka oraz Badiou, ktorzy wskazuja na
kapitalizm jako rzeczywistg religie XXI wieku.

Sekularyzacja w tym wypadku byta tylko zmiang wyznania z chrzescijanstwa na
kapitalizm. Na przyktad Giorgio Agamben widzi fundamenty religijne rowniez W prawie
i w jego funkcji i w autorytecie, jaki ma w spoteczenstwie. z kolei Slavoj Zizek zauwaza
echa religii w kulcie technologii, ktorej transhumanistyczne predylekcje cigza ku nowo-
czesnemu gnostycyzmowi — tak zwanej tech-gnozie, gloszacej wyzwolenie ,,ducha” przez
technologi¢. Natomiast dla Alaina Badiou nowoczesng religi¢ stanowi postmodernistycz-
ny kapitalizm zjego pltynnym podmiotem. Idea postmodernizmu gloszaca absolutng
transgresje jest wedle Francuza stuzka kapitatu, ktory za pomoca przekraczania siebie,
czyli tworzenia nowych tozsamosci, kreuje nowe grupy konsumenckie i dla nich tworzy
nowe produkty. Tak wiec kapitalizm dalej korzysta zrytualnej formy przejécia
I przemiany tozsamosci, co ma umozliwic ,,$wigta” konsumpcjg.

Kazdy z trzech przedstawicieli sklasyfikowanych przez nas jako lewica posthe-
glowska zgadza si¢ co do tego, ze kapitalizm wraz z calym systemem kulturowym,
w prawie czy sferze rozrywki/popkultury, w swoich glebokich strukturach spetnia funkcje
religii, ergo jest religia wspotczesnego $wiata. Dla myslicieli, ktorym blisko do szeroko
rozumianego politycznego ruchu nowej lewicy, religia jest stata antropologiczng i nie da
si¢ jej W latwy sposodb wyeliminowac. Proby podjete przez oswieceniowg krytyke religii,
triumfalny pochdd nauki oraz etyki humanistycznej nie tyle wyeliminowaly religie, co
przeniosty ja winne sfery, ukrywajac gleboko pod sekularng powierzchnig. Ostatnie
dwiescie lat przemian kulturowych nie byto w stanie wykorzenic¢ tak glgbokiej struktury,
jaka jest religia. Jest to struktura, ktora — ich zdaniem — nadaje ton funkcjonowaniu spote-
czenstwa.

Dla Giorgio Agambena prawo u swego zrodta ma charakter religijny. Jego ksztalt
oraz nasz nabozny wobec niego Szacunek wplywa na strukturyzowanie spoteczenstwa
podtug religijnego charakteru. Nadal mamy do czynienia z opresyjng instancja, za jaka
wloski filozof uwaza wszelkg forme transcendencji wzglgdem podmiotu czego$, co
uprzednio stara si¢ mu autorytatywnie narzuci¢ narracj¢ tozsamosciowa. Dlatego Agam-
ben zadluza si¢ W mysli §w. Pawla, ktory jest dla niego protoplasta uniwersalizmu. Glos
Apostota Narodow, wybrzmiewajacy z jego listow i mowigcy 0 drugorzednos$ci tozsamo-
Sci etnicznej, jest punktem wyjscia do rozwazan 0 nowej formie wspolnoty. Przyktadem

moze by¢ znany cytat z Listu do Galatow: ,,Nie ma Zyda ani Greka, nie ma niewolnika
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ani wolnego, nie ma mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jedno jestescie
w Chrystusie Jezusie” (Ga 3,28).

Tak tworzy si¢ spolecznos¢ oparta nie na podziale wedle ciata, tj. pochodzenia,
lecz ducha. Agamben szuka podwalin dla nowej formy wspoélnoty, ktora u swych korzeni
nie begdzie nadal tg samg ontoteologia, skupiong wobec substancjalnej sity jakiego$ trans-
cendentnego przedmiotu/podmiotu. W jego optyce religia nie zostala zneutralizowana
przez sekularyzacje, dokonalo si¢ tylko przejscie funkcji z instytucji religijnych na pan-
stwowe, korporacyjne czy tez tkwigce w systemie ekonomiczno-spotecznym. Religia jako
funkcja w systemie, jako jego czg¢s¢ odpowiedzialna za stworzenie podwalin spotecznych,
nie powinna by¢ sekularyzowana, ale profanowana — innymi stowy, pozbawiana sity,
ktora uzdalnia jg do konstruowania zasad funkcjonowania na rzecz nowej formy konsty-
tucji spoteczenstwa. Religii nie powinno si¢ sekularyzowac, lecz profanowac, zawlasz-
czac jej energie i przeksztatca¢ w forme, ktora wydaje si¢ odpowiednia.

Wrhoski filozof uwaza, ze nalezy przejac religie jako strukture, jako wspotczesng
czes¢ systemu spoleczno-ekonomicznego, i dokona¢ na niej aktu profanacji, tj. zneutrali-
zowania jej mocy jako systemu wigzgcego I kreujgcego opresyjne relacje migdzy podmio-
tami. Innymi stowy, Agamben pragnie reinterpretacji catlego Swiata znaczen i relacji, po-
dobnie jak glosito to chrzescijanstwo wraz z jego mesjanskim przestaniem, w tym prze-
myslaniem czasu na nowo. Ta nowa religia wspolnoty ma przezwyciezy¢ tresci tradycyj-
nej religii przez neutralizacj¢ wigzacych dla niej ,artykutow wiary”, ktore w glebokich
strukturach kryja transcendentne Zrodto, ergo sa korzeniami opresji. Tak wigc w optyce
wloskiego mysliciela religia jest narzgdziem, ktore ma wznieci¢ rewolucje, zmieni¢ struk-
ture spoteczng oraz jej priorytety. Podobnie miato to miejsce podczas rewolucji osiowej,
0 ktorej pisze Karl Jaspers.

Agamben w swoich pragnieniach rewolucyjnych nie pozostaje osamotniony. Dla-
tego tez zostal przyporzadkowany jako swoisty przedstawiciel lewicy postheglowskiej,
ktorej zwrot ku religii oznacza spojrzenie na kwestie wiary jako istotny czynnik budujacy
wspoélnote, bez czego nie moglaby zaistnie¢ rewolucja, tj. zmiana dotychczasowych sto-
sunkow spotecznych. Slavoj Zizek, podobnie jak Agamben, rowniez w religii postrzega
iskre, ktora ma roznieci¢ rewolucyjny zar. Stowenski filozof okresla religi¢ funkcjonal-
nie. w jego optyce funkcja, jaka spetnia religia, jest konstytutywna dla ksztalttowania si¢
naszej jazni.

Religia przede wszystkim kreuje zewngtrzny wobec nas autorytet, w jezyku Laca-

nowskiej psychoanalizy nazwany ,,Wielkim Innym”. Ma on moc sensotworcza oraz kreu-
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je teori¢ wartosci. Religia w sensie funkcjonalnym jest niezbywalng cechg ludzkiego my-
$lenia i do$wiadczania $wiata. Jak przystato na zdeklarowanego marksiste, Zizek lokuje
przemieszczenie si¢ funkcji, jakg miata dotychczas tradycyjna religia, na system ekono-
miczny. Owszem, sekularyzacja przetoczyta si¢ przez §wiat zachodni, lecz dotkngta tylko
zewngtrznych przejawow religii, czyli form instytucjonalnych, tak naprawde nie narusza-
jac struktury spotecznej. Zdaniem Slavoja Zizka, nastapita zmiana tego, kto obecnie od-
grywa rolg¢ Wielkiego Innego. Miejsce Boga zajal system kapitalistyczny wraz z jego
sakramentaliami, jakimi staly si¢ pienigdze. Mozemy zgodnie z wywodem Zizka powie-
dzie¢, ze religia ma si¢ bardzo dobrze, lecz nie dostrzezemy jej obecnej zywotnosci
w kosciotach, lecz w galeriach handlowych, gdzie kult konsumpcji i posiadania stat sie
rzeczywistym rytualem nowej religii — religii pieniadza. Wielki Inny, jakim jest system
kapitalistyczny, okresla warto$¢ za pomoca warto$ci pieni¢znej. Nadal mamy do czynie-
nia ze strukturyzowaniem spoteczenstwa i jednostek na podstawie transcendentnego
wzgledem nich podmiotu, ktory okresla miejsce i warto$¢ kazdego cztowieka. Problemem
nie jest wigc W tym wypadku sama religia, jakg znamy, lecz system, ktory przenosi, to
znaczy legitymizuje zewnetrzne wobec nas zrodla aksjologiczne. Ostatecznie te formy
zdaniem filozofia z Lublany buduja system opresji.

Tak wiec kazda forma transcendencji zgodnie z tg optyka moze prowadzi¢ do au-
torytarnego systemu, gdzie be¢dzie istnialo co$ wyzszego, C0$, co ma moc nadawania zna-
czenia. Tym samym podmioty stang si¢ tylko wykonawcag woli Wielkiego Innego, tracac
jednoczesnie dostep do samych siebie i do tworzenia wspdlnot opartych na innych fun-
damentach niz nadrzedne wobec nich prawo. Droga do wyzwolenia Si¢ spod hegemo-
nicznego panowania Wielkiego Innego, ktorego religijng egzemplifikacja staje si¢ trans-
cendencja, nie wiedzie przez sekularyzacje, lecz przez samg religie — zdaniem stowen-
skiego filozofa przez tres¢, jaka niesie chrzescijanstwo.

Ten paradoks, ktory polega na wyjsciu z religijnego uscisku opresyjnych sit nad-
rzgdnych wobec podmiotu wtasnie przez religie, jaka jest chrzescijanstwo, ma jednak
sens. Nie jest to retoryczne ujecie: W przepowiadaniu chrzeScijanskim, w Listach
i Ewangeliach, Wielki Inny zostaje unicestwiony przez ofiar¢ Jezusa na Krzyzu. To rze-
czywista $mier¢ Boga, $mier¢ Wielkiego Innego jako istoty autorytarnej. Meka i $mierc¢
Jezusa odstaniajg prawde 0 Wielkim Innym: on nie istnieje, sam si¢ unicestwil w geScie
kenozy i ofiary na krzyzu. Wedle Zizka chrzescijanstwo jest teoretyczng podstawa do
utworzenia nowej wspolnoty, ktdre nie zostaje oparta na czyms$ poza, czyms, co przekra-

cza podmiot i zarazem go z wyzyny okresla. Wraz z wydarzeniami paschalnymi nadcho-
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dzi nowa wspoélnota, oparta na zasadzie wzajemnej mitosci. Nie istniejg juz przykazania,
prawa pochodzace z ,niebios”. Nowa wspolnota oparta na zreinterpretowanym przez
stowenskiego filozofia chrzescijanstwie ma by¢ nowym mitem zalozycielskim — jego

celem jest wyparcie innych, nowoczesnych narracji tech-gnozy’®

czy kapitalistycznego
kultu pienigdza i konsumpcji. Tym samym podmiot uwalnia si¢ od partykularnych wiezi
I tworzy uniwersalng wspolnote.

Chrzescijanstwo neutralizuje opresyjny charakter religii, poniewaz znosi koniecz-
nos¢ odwotania si¢ do czego$ poza. Bog/Wielki Inny nie istnieje, zostal ogotocony na
krzyzu. Wszelkie nawet pozornie zsekularyzowane filozofie czy systemy polityczne opie-
raja si¢ na Wielkim Innym, czyms$ spoza, transempirycznym. Ofiara Chrystusa jest osta-
tecznym zniesieniem takiego porzadku. Zostaje tylko Inny rozumiany jako blizni — pod-
miot mito$ci. Ostatecznie chrzescijanstwo to dla ZiZka ateistyczna religia. Tak wiec po-
dobnie jak u Agambena, religia nie dotyka tylko sfery ducha, lecz ma by¢ narz¢dziem
rewolucji, a jej niezbywalny charakter niewiarygodnej potrzeby wiary powinien zostaé
przejety 1 przeniesiony ze sfery relacji z transcendencja na rzecz rewolucji. Energia, jaka
daje religia, wiara w ,,co$ wigcej” to idealne podtoze pod rewolucje, ktora ma stworzy¢
nowy porzadek spoteczny, wolny od mechanizméw wiodacych do autorytarnych struktur.
Kluczem staje si¢ dekonstrukcja figury Wielkiego Innego. Pozwala ona dostrzec, Ze po-
rzadek spoteczny nie jest w zadnym wypadku czym$ obiektywnym i z gory ustalo-
nym/zaprogramowanym. Wszystko jest tylko konstruktem, ktory przy odpowiedniej
$wiadomosci jesteSmy W stanie jako ludzko$¢ zmieni¢. Nic nie jest state i raz na zawsze
dane, poniewaz nie ma nikogo ponad cztowiekiem. To daje swoiste przyzwolenie do kre-
owania nowych form relacji migdzyludzkich i ksztattu tego, co nazywamy spoteczen-
stwem, wraz z etyka, jaka za nim stoi.

Fundamentem, na jakim pragnie postawi¢ swoje rewolucyjne przestanie stowenski
filozof, jest chrzescijanstwo. Stanowi ono dla niego model, pomagajacy wyj$¢ poza opre-
syjna figure Wielkiego Innego. Po pierwsze, ofiara Chrystusa na krzyzu w sensie mitycz-
nym raz na zawsze zrywa z wszelka transCendencja, poniewaz Jezus sam si¢ unicestwia
W imi¢ mitosci do cztowieka. Pozostaje juz tylko wspolnota wiernych, gdzie kazdy jest
rowny sobie: to wspolnota natchniona Duchem Swietym, wspolnota ducha etycznego

i mitosci. Juz w tym punkcie mysli Zizka widzimy interpretacje chrzescijanskiego prze-

765 E, Davis, TechGnosis. Myth, Magic and Mysticism in the Age of Information, New York 2004, s. 5-6,
https://www.are.na/block/2992925.
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stania zrodzong z ducha psychoanalizy i filozofii Hegla. Po pierwsze, Bog (czy tez
wszelka transcendencja) jest rozumiany w kategoriach psychoanalitycznych jako symbo-
liczne przedtuzenie figury Ojca przeniesionego W przestrzen transcendentng wzgledem
nas. Po drugie, Ewangelia zostaje wpisana w dzieje powszechne jako moment przetomo-
wy, kiedy cztowiek wyzwala si¢ z opresyjnych form zarzadzania, a kroczy ku wolnos$ci.
Swiadomo$é zaréwno podmiotoéw, jak i wspolnot dochodzi do idei, w ktorej figura Wiel-
kiego Innego znika, ajego miejsce zajmuje wspodlnota, w Ewangelii zwang wspdlnota
w Duchu Swietym. Jest to jawne nawigzanie do ujmowania dziejow w duchu Hegla:
Duch Absolutny urzeczywistnia si¢ W wolnosci, tak tez ludzko$¢ ma urzeczywistni¢ swo-
ja wolnos¢ 1 potencjalno$¢ we wspoélnocie wolnosci, ktorej modelem staje chrzescijanska
communitas w Duchu Swigtym.

Zizek buduje wigc swoja narracje 0 sekularyzacji w dwoch aktach. Pierwszym jest
uswiadomienie sobie fatszu sekularyzacji i wrgcz apokaliptycznej sytuacji cztowieka XXI
wieku — cztowiek nie tylko nie odszedt od religii i nie zbudowat nowego sprawiedliwego
swiata, lecz dokonat w pewnym sensie regresu. Wspotczesny §wiat nie tylko nie uwolnit
si¢ od religii, a nadal jg praktykuje — rzecz jasna, nie jest to w opisie stowenskiego filozo-
fa ortodoksja, lecz ortopraksja, opierajaca si¢ na funkcjonalnym rozumieniu religii.
Zgodnie z opowiescia, jaka kresli, jesteSmy owladnieci religia kapitatu i technologii. Ka-
pitat, ekonomia, pienigdze sg emanacjg Wielkiego Innego, transcendentnego wobec nas
kryterium warto$ci oraz modelu struktury spotecznej. Sa one wobec nas niezalezne oraz
nie do zniesienia przez swoje umocowanie W transcendentnym zrédle. To nowa forma
religii, religia ekonomiczna, ktora charakteryzuje si¢ kompulsywna konsumpcja, gdzie
najblizej Pana jest ten, kto posiada najwiecej srodkow.

Druga popularng forma religii jest religia technologii, ktora obiecuje nam zbawie-
nie w kategoriach horyzontalnych — sama nowoczesna technologia uchroni nas od $mierci
I przeniesie naszg $wiadomos¢ na blizej nieokreslony cyfrowy nosnik. Ten gnostycki sen,
wzmocniony przez technologie, stanowi drugg strone medalu nowoczesnych form religii,
ktore nadal opierajg si¢ na zawierzeniu W nowego Wielkiego Innego, jakim moze by¢
zaro6wno ekonomia kapitalistyczna, jak itechnologia informatyczna. Wyjscie z tej za-
mknietej strategii myslenia, w ktorej zawsze musi istnie¢ tylko zewnetrzne zrodto, nada-
jace nam ksztalt i miejsce, jest jedno: nalezy dokona¢ rewolucji. Ta nie moze oby¢ si¢ bez
wiary. Jednak jest to wiara/religia zakleta w immanenciji.

Slavoj Zizek chce wykorzystaé chrzescijanstwo — a doktadniej jego ewangeliczng

opowie$¢ — jako mit zatozycielski rewolucji lub jako model dziatania rewolucyjnego.
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Zadna rewolucja nie obejdzie si¢ bez wiary W swoje zatozenia i w swoj cel; jesli tego
elementu nie bedzie, nie uda si¢ cate przedsiewziecie, jak rowniez nie jest mozliwe zaist-
nienie zadnego zorganizowanego dziatania. Niemozliwe jest tez ukonstytuowanie si¢
wspolnoty. Tak wigc wiara W sensie ortopraksji i ortodoksji jest niezbedna do zmiany
panujacych stosunkéw spotecznych i samego charakteru spoleczenstwa. Mitem zatozy-
cielskim ma sta¢ si¢ Ewangelia gloszaca Smier¢ wszelkich form Wielkiego Innego, czyli
czegos$ nadrzednego wobec nas. Wspolnota ma si¢ opiera¢ na zasadach mitos$ci rownych
sobie jednostek.

W perspektywie, jaka kresli Zizek, religia, ktorg nalezy pozbawi¢ wszelkich kono-
tacji z transcendencjg, jest niezbedna, by wznieci¢ rewolucj¢, przemiang stosunkéw spo-
tecznych i ekonomicznych. Podobnie jak chrzescijanstwo U swych poczatkéw przeksztal-
cato ontologicznie podmiot, czynigc go bytem otwartym, pelnym nadziei oraz wychylo-
nym w przyszio$¢, tak obecna rewolucja ma uczyni¢ podmiot otwartym, ktory jest
w stanie mysle¢ 0 rzeczywistosci poza schematami racjonalistyczno-ekonomicznymi.
Podmiot ten ma wyj$¢ poza ustalone odgornie schematy rozumowania, ktoére pozwolg
otworzy¢ si¢ na nowa form¢ wspdlnoty. Nie bedzie ona juz oparta na relacji feudalne;j,
w ktorej to dobra sg dystrybuowane odgornie wedle zalecen Wielkiego Innego. Dojdzie
do redystrybucji dobr, ktora nie musi opiera¢ si¢ na cigglej wymianie, lecz ma prowadzié¢
do ekonomii daru i sprawiedliwosci. Jesli nie ma nic nadrzgdnego, nikogo ponad nami, to
ekonomia nie powinna by¢ feudalng zaptata namiestnikowi Boga, lecz zbalansowanym
rozwojem i spoteczenstwem na wskro$ komunistycznym

Zizek za posrednictwem religii — wczesniej ze strony mysli lewicowej uznanej za
hamulec w rozwoju — chce wznieci¢ duchowa rewolucje. Ma ona doprowadzi¢ do po-
wstania uniwersalnej wspolnoty ludzkiej, gdzie gtéwnym celem nie bedzie juz konsump-
cja i pasozytniczy rozwoj, ktory ma na celu wylacznie zbawienie, a W sekularnej odstonie
przetrwanie w jak najwygodniejszym stopniu, lecz zrownowazony rozwoj podmiotow
dazacych do stworzenia struktury spotecznej, opartej na zasadach sprawiedliwos$ci oraz
mitosci. Stowenski filozof serwuje nam religi¢c immanentng, ktora stara si¢ nasladowac
chrzedcijanstwo jako przyklad modelowej podmiotowej rewolucji zrywajacej
z transcendencjg | wkraczajacej na $ciezke budowania nowej wspodlnoty. Nie byloby to
mozliwe bez wiary. Zizek chce przeniesé te niewiarygodna potrzebe wiary W immanencje

i uzy¢ jej do rozniecenia rewolucyjnego zaru, ktory ma zburzy¢ poprzedni $wiat na rzecz

66 S Zizek, Pandemia! Covid-19 trzesie Swiatem, dz. cyt., s. 101-105.
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nowego porzadku. Sam filozof nie pisze zbyt wiele 0 tym, jaki ksztalt ma mie¢ to ,,nowe
Jeruzalem”: ma na pewno odej$¢ od zatozen kapitalizmu oraz od wszelkich predylekciji,
ktére mogtyby zmierza¢ do ustanowienia nowych opresyjnych form zarzadzania. Stad ta
walka z wszelkimi formami transcendencji jako zrodtami autorytaryzmu.

Sama idea, ze jest co$ ponad nami, jednostkami czy wspolnotami, co$, co nas
ksztaltuje, moze rodzi¢ demona autokracji. Religia, a raczej jej funkcjonalny charakter,
staje si¢ W rekach stowenskiego filozofa narzedziem rewolucji, ktéra ma przynie$¢ nowe
spoteczenstwo. Czy zgodnie z jego mysla niepodobna nawet w postsekularnej epoce
uciec od religii? Czy czekaja nas tylko jej ersatze? Wydaje sig, ze tak, jesli podazymy
takg Sciezka filozoficznych dywagacji.

Dla grupy okreslonej tu jako lewica postheglowska religia ma stanowi¢ materiat,
mit oraz narzedzie rewolucji. Zaréwno Zizek, jak i Agamben postrzegaja ten fenomen
jako trwaly element ludzkiej kultury oraz ,,natury”: jest on nieodzowny do zbudowania
jakiejkolwiek spotecznos$ci. w niemal identycznym tonie temat religii i sekularyzacji pod-
jat rowniez ostatni z opisywanych w tej pracy przedstawicieli lewicujgcej mysli filozo-
ficznej — Alain Badiou. Francuski myslicieli mimo wielu rozbieznosci metodologicznych
wydaje sie najblizszy Slavojovi Zizkowi, lecz program jego filozofii jest rowniez tozsamy
Z celem, jaki przy$wieca Giorgio Agambenowi.

Autor Bytu izdarzenia réwniez postrzega religi¢ przez pryzmat jej spoteczno-
tworczego charakteru oraz sily, jakg dysponuje, aby zjednoczy¢ rozproszone jednostki
pod jednym sztandarem. To pierwszy krok wiasciwy dla kazdego z przedstawionych tu
myslicieli — pozwala on dostrzec funkcjonalng strone religii, dzigki ktérej mozliwe jest
zaistnienie trwatych struktur spotecznych. To przywodzi na mys$l sposob, w jaki trzeba
rekonfigurowac¢ ten fenomen, aby pehit teraz funkcj¢ stuzalcza wobec rewolucji. Innymi
stowy: jak sprowadzi¢ religi¢ do narzedzia, ktére mozna wykorzysta¢ podobnie jak pod-
czas epoki osiowej, kiedy doszto do przebudzenia podmiotowosci i pierwszych przeja-
wow indywidualizmu?

Dla Badiou istotne bedzie przejecie tej sity/energii religijnej, by przemodelowaé
podmiot, a tym samym porzadek spoteczny. Religia jest dla niego fenomenem otwieraja-
cym na prawdg, na cos, co jest poza podmiotem — i nie dotyczy to transcendencji. Wiara
religijna wznieca energi¢ do oddania si¢ wydarzeniu prawdy i celu, ktory ma si¢ zmate-
rializowaé W przysztosci. Tak wiec dla francuskiego filozofa sprawy maja si¢ podobnie.
Religia nie jest rozpatrywana od strony tresci i substancji (tj. transcendencji), lecz od

strony funkcji. Jednak jest to element nieodzowny, aby rozpali¢ zar przemian i aby pod-
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miot wykonat krok poza siebie, poza swoje prywatne sprawy i codzienne troski i oddat
si¢ czemus$ wiecej: kwestii dobra, ktore moze zaistnie¢ dopiero W przysztosci. W jezyku
Badiou nazywa si¢ to oddaniem wydarzeniu. Modelowe oddanie czemu$ wigcej niz co-
dziennosci, czyli wydarzeniu prawdy, procesowi ciaglego dochodzenia do niej mozliwe
jest tylko dzieki wierze religijnej lub raczej poprzez charakterystyczne dla religii schema-
ty funkcjonowania. Religijny model zycia stanowi dla Badiou antidotum, umozliwiajgce
wyjscie poza niekonczace si¢ wirowanie kapitatu, ktory buduje ptynny podmiot, zwigza-
ny wylacznie efemerycznym celem, czesto zindywidualizowanym i odrzucajacym wszel-
kie roszczenia do uniwersalizmu, a wrecz karmigcym si¢ roznicowaniem jako idealnym
polem do mnozenia samego siebie. Innymi stowy, Badiou chce zerwaé z potega kapitatu
i calej kultury postmodernistycznego partykularyzmu na rzecz uniwersalizmu
I transcendentnego celu, jakim ma by¢ budowa $wiata opartego na innych formach redy-
strybucji dobr oraz stosunkéw spolecznych. Wzorem zar6wno ideowym, jak
i strukturalnym staje si¢ dla francuskiego mysliciela chrzescijanstwo.

Po pierwsze, za tg religig stoi historyczny sukces, jakim byto przelamanie porzad-
ku moralno-spotecznego zaréwno starozytnego Rzymu, jak iowczesnego judaizmu.
Chrzedcijanstwo stalo si¢ modelowym przyktadem wydarzenia. Otworzylo to owcze-
snych na nowe ramy rozumienia rzeczywistosci, co przejawiato si¢ W uniwersalistycznej
etyce, w ktorej pochodzenie czy przynaleznos$¢ etniczna nie stanowilty 0 charakterze spo-
teczenstwa, lecz milo$¢ stala si¢ elementem ksztattujgcym relacje we wspolnocie. Jest to
jedna z wazniejszych zdaniem wielu rewolucja, ktora widziana z dtuzszej perspektywy
wykreowala wspotczesny zindywidualizowany podmiot™’. Poszukujac $rodkow
I narzedzi do rewolucji. francuski myslicieli dostrzegl, ze w historii juz miat miejsce taki
przypadek, ktory stat si¢ modelowym przykladem jego kluczowego pojecia, jakim jest
wydarzenie. w optyce Badiou chrzescijanstwo ma w sobie energi¢ rozbijajaca dawng
plemienng perspektywe na rzecz niezaleznego kulturowo podmiotu, wychylonego
W przysztos¢, na ktorym mozna budowaé nowe formy spotecznosci. Odnajduje tu model,
ktorego poszukuje, czyli balans pomiedzy jednostkowos$cig jako zdobyczg nowoczesnosci
a wspolnota, ktora dostrzega potrzebe czego$ wiecej niz tylko jej egzystencji | jest
W stanie wyj$¢ poza siebie i skierowac si¢ ku wigkszemu dobru — mowiac jezykiem Tay-

lora: nadrzednemu dobru lub tez dobru spotecznemu.

67 Ch. Taylor, Zrédla podmiotowosci, dz. cyt., s. 913-915.
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Projekt rewolucji, jaki stara si¢ nam przedstawi¢ Badiou, ma by¢ odpowiedzig na
apokalipse kapitalizmu jako systemu, ktory doprowadza do ciagglych antagonizmoéw
i wojen. Obecnie do konfliktéw dochodzi na tle etnicznym, tozsamos$ciowym czy tez
w kontekscie walki 0 dobra m.in. o surowce. Bezwzglednie wymagana jest rewolucja,
ktora ma uchroni¢ przed apokaliptycznymi wizjami technokratycznych rzadéw. w tym
uktadzie politycznym miedzynarodowe korporacje osiaggng poziom wiladzy godny cesa-
rza, areszta pozostanie ich niewolnikami; bedzie to nowy system feudalny (neofeuda-
lizm) 768,

Zdaniem Badiou ucieczka od tej ponurej wizji przysziosci, 8 moze nawet juz te-
razniejszo$ci, ma sta¢ si¢ wydarzenie. To enigmatyczne pojecie z filozofii Francuza zo-
staje rozjasnione, gdy zinterpretujemy je niejako w sensie funkcjonalnym, w duchu reli-
gijnego nawrdcenia. Bez tego elementu kazda rewolucja zamienia si¢ W to, co chciata
zniszczy¢. Dlatego bez elementu wiary | wychylania w przyszto$é niepodobna zmienié¢
$wiata. Przemiana ma zacza¢ si¢ od podmiotu: tak jak nawrdcenie przemienia podmiot do
cna, nie niweluje jego tozsamosci etnicznej, ale oddala jg na drugi plan, tak tez podmiot
rewolucyjny ma by¢ nacechowany religijnym charakterem. w chrzescijanstwie znajduje
si¢ taki model podmiotu rewolucyjnego, ktory nie uznaje okreslonego miejsca
w kosmosie, wrecz przeciwnie: rozbija jego catos¢ i ukazuje wzglgdno$é tego potozenia
w danym systemie, jego kontekstualnosc i czasowosc.

Pierwszym krokiem Badiou jest wigc przemienienie cztowieka na wzor religijnej
metanoi, otwarcie go na przemiang siebie i $wiata, wyjscie poza strefy komfortu. Pod-
miot, przyjmujac forme okreslong przez Francuza jako rozszczepiona, jest zawsze
w drodze, uczestniczy w procesie stawania si¢, jest istota wychylong w przyszto$¢. Ba-
diou stara si¢ wyciagnac¢ lekcje z przestania chrzescijanstwa, ktore stanowi modelowy
przyktad przerwania hegemonii imperialnej mysli pochodzacej z Rzymu. Podobnie rzecz
ma si¢ ze wspotczesnym postmodernistycznym spoteczenstwem kapitalistycznym, ktdre
bazuje na podmiocie ptynnym, opartym na fundamencie, jakim jest pienigdz — symbol
jednego. Aby rozbi¢ ten kapitalistyczny porzadek, potrzebny jest podmiot, ktory unika
wszelkich kategoryzacji, pielgrzym kroczacy ku prawdzie. Tylko on jest w stanie uwie-
rzy¢ W rewolucje, W idee rewolucyjng, ktora ma przynies¢ nowy raj, czyli nowa formeg

komunizmu.

768 ], Kotkin, Coming of Neo-Feudalism: a Warning to the Global Middle Class, New York 2020, s. 10-11.
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Podobnie jak Zizek i Agamben, Alain Badiou kresli $wiat, w ktorym nadal
w spadku intelektualnym dziedziczymy religi¢ w postaci quasi-transcendentnych instytu-
cji czy kryteridw, jak panstwa, korporacje, ekonomia kapitalistyczna itd. Kazda z tych
sfer jest dziedzicem religijnego myslenia 0 Absolucie jako 0 czym$ nadrzednym wobec
jednostek i strukturyzujgcym spoteczenstwo. Jest wigc on czyms$, co warunkuje nasze
mozliwo$ci poznawcze, Ksztattuje je niczym kantowskie transcedentalne warunki pozna-
nia. Jedyng droga, aby wyj$¢ poza te schematy, jest wydarzenie, lecz wiara w jego zaist-
nienie nie jest mozliwa bez religijnej iskry. Taka lekcje komunizm wyniost ze swojej po-
razki, jaka byt Zwigzek Sowiecki. Bez wiary zaden projekt polityczny nie ma racji bytu, a
W szczegolnosci ten, ktory zostat wykreowany w oparciu 0 wydarzenie rewolucyjne.

Pierwszym krokiem w filozofii Francuza stalo si¢ wykazanie religijnych korzeni
nowoczesnej gospodarki kapitalistycznej, jako tej, w ktorej ulokowal si¢ nowoczesny
absolut. Droga do jego destrukcji wiedzie przez religie, a doktadniej méwiac: przez swoi-
ste heretyckie uderzenie, ktore rozbija dotychczasowe ,,denominacje” i warianty wiary.
Religia stanowi wigc brakujacy element w behawiorze zaréwno jednostkowym, jak
I spotecznym. Nie mamy tu na mysli przyjecia tresci religijnych wraz z pojeciowym in-
wentarzem religii w postaci bytu absolutnego, roznych form transcendencji jako poza-
$wiatowosci czy tez mitycznych narracji. Badiou skupia si¢ na energii religijnej, ktora
dokonuje metanoi ,,Ja” — do duchowej metamorfozy z jednej strony budzacej do zycia
autentyczng subiektywno$¢, wykraczajacg poza doznania natury hedonistycznej, a
z drugiej — otwierajaca na dobro wspolne. Proste mechanizmy, jakimi dysponuje religia,
sa W stanie rozbi¢ partykularyzmy i stworzy¢ site spoteczno-tworcza, zdolng przeksztat-
cié¢ relacje spoleczne wraz ze spotecznym imaginarium’®®. w tym materiale mitologicz-
nym francuski filozof dostrzega potencjal, ktory nalezy zimmanentyzowac, a wtedy moze
sta¢ si¢ on zalgzkiem do czynu rewolucyjnego’’°.

Jesli wezmiemy pod uwage rozwazania trzech filozofow sklasyfikowanych jako
lewica postheglowska, zauwazymy, ze ich gldéwnym celem jest rewolucja, ktora ma
zmieni¢ dotychczasows strukture $wiata. Motyw jest dwojaki. Po pierwsze, sekularyzacja
wykonata tylko pierwszy krok — pozbawita mocy tradycyjne instytucje religijne, lecz po-
zwolila, by sita religii, ktora opisywana jest przez metod¢ funkcjonalistyczng, przeniosta

si¢ na inne sfery zycia, takie jak prawo, ekonomia, polityka. Krokiem, jaki nalezy zrobic,

69 A, Badiou, Swiety Pawel, dz. cyt., s. 113.
0 Tamze, s. 77.

363



jest demaskacja religijnych zrodet nowoczesnych pozornie zsekularyzowanych sfer zycia.
w tym miejscu ich mysl bytaby zgodna z logikg mistrzow podejrzen. Jednak drugi krok
moze napawaé zdumieniem, poniewaz kazdy z nich na pragnie przejaé systemowe funk-
cje religii oraz jej egzystencjalng sit¢ do budowy nowego $wiata. Tutaj nie chodzi
0 proste przeniesienie, lecz 0 wykreowanie nowej, immanentnej religii, religii spoteczne;j,
W ktorej istotg ma stac si¢ jednostka oraz wspolne wszystkim dobro spoteczne.

Ten projekt wydaje si¢ zbyt mocno osadzony w efemerycznych kategoriach, ktore
niosg tylko prad rewolucyjny, nie dajac jasnej odpowiedzi 0 ksztalt tej nowej religii im-
manentnej oraz charakter nowej komunistycznej wspolnoty. Jednak nalezy zauwazy¢, ze
optyka, jaka prezentuje wyzej opisywana trojka myslicieli, ma swoje rzeczywiste przeto-
zenie. Nowe immanentne religie, ktore nie sg tak obecnie klasyfikowane, zyskuja na war-
tosci. Jednym z przyktadow moze by¢ szeroko rozumiany ruch ekologiczny, ktory na
rzecz dobra planety glosi potrzebe przemiany podmiotowej, czyli nowych nawykow zy-
wieniowych (weganizm, wegetarianizm), ograniczonej konsumpcji, swoistej metanoi
stylu zycia (lifestyle), a wszystko to jest czynione w imi¢ wyzszego dobra, jakim jest
Ziemia. Ten ruch pod pewnymi wzglgdami spetnia kryteria nowej immanentnej religii,
w ktorej te transcendencje przeniesiono w immanencje¢, a miejsce Absolutu zajmuje przy-
szlo$¢ naszej planety oraz przyszte pokolenia i ich forma zycia wspdlnotowego. z tej per-
spektywy religii nie powiedziata ostatniego stowa, nalezy tylko pozegnac¢ si¢ z wszelkimi
jej formami, ktore glosity zaswiaty, co zdaniem tej grupy myslicieli miato konotacje auto-
rytarne i opresyjne. Wyjsciem z tego nie jest likwidacja zjawiska religii, lecz jej reorien-
tacja i uczynienie z niej religii wewnatrzéwiatowej, ktora odpowie na kryzys mysli spo-
tecznej oraz budowania wspolnoty w skrajnie indywidualistycznym spoteczenstwie za-
chodnim.

Czy tak ma wygladac przysztos¢ religii: ma zosta¢ zaklgta w stuzbie immanentne-
go porzadku jako narzedzie do realizacji dalekosigznych celow oddalonych
W przysztosci? Czy ma by¢ tylko narzedziem, ktore nawraca podmiot na dobrg $ciezke
I pozwala mu na wyjscie poza siebie? Ta narracja wydaje si¢ niepetna i nalezy ja uzupet-
ni¢, jak to tez uczyniliémy w tej pracy, o druga strone, definiowang W oparciu o inne ro-
zumienie religii. w postsekularnym pejzazu nie moze zabraknaé rowniez miejsca dla reli-
gii, ktora wcigz odwotuje si¢ do transcendencji.

Bohaterami tej sekcji, ktorzy stoja na strazy substancjalnego rozumienia religii,
stali si¢ Charles Taylor i Tomas Halik. Zaréwno dla Czecha, jak i Kanadyjczyka religia

jest definiowana przez swoj przedmiot, jakim jest relacja/odniesienie do czegos, co prze-
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kracza codzienny porzadek rzeczywisto$ci. Co$ poza tu i teraz, co stanowi rdzen religii.
Jest to fenomenologiczny opis tego zjawiska, cho¢ opis wydaje si¢ tu duzym naduzy-
ciem, lecz wrazliwo$¢ rozumienia religii W taki sposob przywodzi od razu na mysl kon-
cepcje fenomenologiczne. Zjawisko doswiadczenia czegos, co przekracza nasza codzien-
nos$¢, stanowi rdzen religii. Na tej tez kanwie zar6wno Charles Taylor, jak i Tomas Halik
snujg narracje O religii w swiecie postsekularnym. Ich perspektywa cechuje si¢ przede
wszystkim procesualnym ujeciem zjawiska religii. Innymi stowy, religia jest zjawiskiem,
ktore ciagle si¢ przeksztatca, zmienia swoj charakter, tres¢, miejsce, a nawet wyraz.

Sam Taylor wyr6znia na przestrzeni dziejow trzy modele religijnosci: paleodurk-
heimowski, neodurkheimowski oraz postdurkheimowski. Maja one $wiadczy¢
0 zaleznos$ci ksztattu religii od czasu, w jakim wystepuje. Ta uwaga pozwala na Swieze
spojrzenie na kwesti¢ sekularyzacji oraz miejsca religii w postsekularnym pejzazu wspot-
czesnosci. Broni to przed popadnigciem w socjologizm, w ktérym dominujg metody em-
piryczne, mowiace 0 cigglym regresie praktyk w Kosciotach i innych instytucjach religij-
nych. Petryfikacja tego, czym jest religia, prowadzi do blednych wnioskéw, ktore prze-
staniajg obecny los interesujacego nas fenomenu. Po pierwsze, zdaniem Taylora i Halika,
instytucjonalna religia przezywa ogromny kryzys spadku wiernych, jednak jest to przede
wszystkim kwestia dlugiego procesu, W ktorym to sama religia, gtéwnie chrzescijanstwo,
odegrata wielkg role, tworzac wesp6t z innymi ,,filozofiami” nowoczesny autonomiczny
podmiot. Juz sam fakt ukonstytuowania si¢ nowego podmiotu W petni wolnego stworzyt
dla religii nowy kontekst funkcjonowania. Tym nowym tlem wspolczesnego $wiata stat
si¢ pluralizm $wiatopogladowy i poprzez ten aspekt nalezy rozpatrywac rzeczywisty los
religii. Kazdy ruch, przemiana w Lebenswelt, kreuje nowe warunki dla fenomenu religii,
ktory poniekad ten $wiat zycia tworzy. Doskonatym przyktadem zaréwno tych przemian,
w ktorych religia byta przedmiotem, jak i gdzie sama stata si¢ zaczynem jest reforma pro-
testancka, stanowigca pierwszy etap przemian w $rodowisku religijnym Zachodu. Byt to
pierwszy akord pluralizacji w kontekscie duchowosci.

Dalsza droga, co do ktorej zgodni sg zarowno Halik, jak i Taylor, wiedzie przez
Oswiecenie | racjonalizacj¢ wiary ku ostatniej wielkiej rewolucji spotecznej, jaka byt ruch
kontrkulturowy, gtoszacy autonomig i realizacj¢ potencjatu tylko na warunkach, jakich
zechce jednostka. To punkt zwrotny, ktory zarazem uderzyt w tradycyjne instytucje reli-
gijne, lecz rowniez otworzyt na nowe formy duchowosci i transcendencji. Zarowno dla
kanadyjskiego filozofa, jak i czeskiego duchownego symboliczny rok 1968 stanowi mo-

ment narodzin nowoczesnych ram myslenia. Zdaniem Taylora, jest to moment narodzenia
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si¢ nowoczesne] podmiotowosci. Proces przemian, zapoczatkowany przez samg religi¢
w czasie osiowym, co w przypadku Zachodu dotyczy chrzeScijanstwa, wienczy swoj po-
chod ku autonomicznemu podmiotowi w rewolucji kontrkulturowej, jaka miata miejsce
w latach sze$c¢dziesigtych XX wieku. Dzieckiem tego dlugiego procesu, ktorego kontra-
punktem byta kontrkultura, jest wspotczesny podmiot. To wtasnie on stanowi zarowno
dla Halika, jak i Taylora punkt wyjscia w rozwazaniach na temat wspotczesnej duchowo-
$ci, miejsca religii oraz przysztosci tego fenomenu.

Podmiot stat si¢ poczatkiem i koncem, wyznacza granice poznania i dziatania. On
obecnie kreuje rzeczywisto$¢. Egzemplifikacjg dyktatury filozofii podmiotu staje si¢
umiejscowieniem wolnosci jako wartosci najwyzszej. Wolnos$¢ stala si¢ czym$ absolut-
nym, nic nie moze obecnie stangé jej na przeszkodzie, w tym nawet Bog. Stad kryzys
tradycyjnych instytucji religijnych, ktore z reguty byly pozycjonowane ponad jednostka,
wrecz staly na strazy: to wlasnie one same powinny formowaé cztowieka od jego naro-
dzenia az po $mier¢. Dla wspotczesnej filozofii podmiotu taka perspektywa jest jednym
Z najcigzszy grzechow, gdyz rosci sobie prawo 0 Stanowieniu o jednostce, a tym samym
dokonuje zamachu na wolno$¢. Oto jeden z gtdéwnych powodow awersji, szczegdlnie
wsrod ludzi mtodych, w stosunku do instytucji religijnych: gdyz przywodza one na mysl
obskuranckie strategie myslenia, w ktorych to goére brata opresyjnos¢ i autorytaryzm.
Wspotczesny podmiot w drodze powolnego procesu odejmowania od siebie wszelkich
opresyjnych systemoéw i instytucji dotart do miejsca, gdzie to on staje si¢ demiurgiem
$wiata wartosci i idei. Nastgpuje transformacja nieznana dotad w dziejach ludzkosci,
a mianowicie kazdy w $wiecie zachodnim zyskuje wolno$¢ w wyborze drogi zyciowej,
etyki oraz duchowosci. Kontrkulturowy przelom zrywa z ciggtoscig wszelkich tradycji,
ostatecznie stawiajgc je W stan oskarzenia 0 predylekcje totalitarne, ttamszgce wolnos¢
I rozwo6j jednostek.

Ten bezprecedensowy krok w dziejach doprowadza do ukonstytuowania si¢ pod-
miotu refleksyjnego, to znaczy takiego, ktory decyzji z zakresu $wiatopogladu czy du-
chowosci nie traktuje mechanicznie i bezrefleksyjnie, kopiujac duchowe i kulturowe za-
chowania swoich przodkow, lecz przepuszcza je przez filtr wlasnego ja, doswiadczenia,
wrazliwosci oraz racjonalizmu/scjentyzmu. Dopiero po glebszej refleksji jest on w stanie
wybra¢ odpowiednig dla siebie droge duchows. Konsekwencja ptynaca z tych nowych
ram rozumienia §wiata stal si¢ pluralizm $wiatopogladowy. Na masowg skale dochodzi
do triumfu ideatéw autentycznosci 1 autonomicznosci. w tych ramach to podmiot decydu-

je, kim chce by¢ i dokad zmierza¢. Rodzi to $wiat, w ktérym tradycyjna religia okazuje
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si¢ jedng z wielu opcji na rynku ustug duchowych. z jednej strony ostabia to sile ,kla-
sycznych” religii | otwiera droge do narodzin howych ruchéw religijnych czy tez postaw
duchowych. Zaréwno Halik, jak 1 Taylor sg zgodni co do tezy, ze religia nie przestata
istnie¢ czy tez ze jej losy nie sg juz z gory skazane na zapomnienie. Paradygmat, na kto-
rym opierajg swoja tezg, wigze si¢ z procesualnym ujmowaniem zjawisk kultury. Religia
jako sktadowa kultury réwniez ulega przemianom W czasie. Utrzymujg oni, ze jest ona
transmitowana w jakiej$ formie lub tez quasi-formie, jak wspominane przez Taylora fe-
stiwale czy wydarzenia sportowe. Na podstawie analizy dziejowej, przypominajacej ak-
centami Hegla’"!, ustalaja, Ze nigdy nie mamy do czynienia z jaka$ trwatg formga religii.
Jest to zjawisko dynamiczne i czute na zmiany w kontekscie, w jakim funkcjonuje.

Czesto sama religia powoduje zmiany strukturalne w spoleczenstwie. Wspomnia-
ny juz Marcel Gauchet rowniez podkresla znaczenie tego fenomenu W ksztattowaniu spo-
leczenstwa. Francuski historyk dochodzi do podobnych wnioskéw, jak Taylor i Zizek.
Religia jest zjawiskiem, ktore podlega permanentnym przemianom, a $wiadczy 0 tym
pluralistyczny charakter tego zjawiska zarowno obecnie, jak i w historii religii. Zgodnie
Z ta perspektywa religii nie mozna zamkna¢ W jakiej$ okre§lonej formie czy modelowym
wyznaniu. Tak wigc takze w tym wypadku absolutna ciagtos¢ religii nawet w jej zsekula-
ryzowanych odstonach — jak np. panstwo czy teoria proponowana przez Hansa Blumen-
berga, zgodnie z ktora religia ze wzgledu na swoje umocowanie W innych strategiach
myslenia nie jest W stanie przemowi¢ do wspotczesnego cztowieka — jest wylacznie cze-
$cig obrazu $wiata postsekularnego. Zarowno ciaglosé, jak i zerwanie znajdujg odzwier-
ciedlenie w pismach Halika i Taylora.

Ciaglos¢ wyraza si¢ W ciaglej zywotnosci zarowno pokiereszowanych przez histo-
ri¢ tradycyjnych religii, jak i w jej nowoczesnych odstonach, zwanych duchowoscig. Po-
dobnie rzecz ma si¢ z zerwaniem. Nie sposob odmowic racji twierdzeniu, ze sita oddzia-
tywania religii spadta i nie ma ona wptywu na wszystkie sfery zycia. Wiele sfer stalo si¢
calkowicie autonomiczne wzgledem religii, co wptyngto na wzrost postaw ateistycznych
czy ambiwalentnych wobec religii. Jednak nie zmienia to faktu, ze sita duchowosci nadal
przyciaga ludzi i niepodobna zamykac¢ caloéci nawet $wiata zachodniego W perspektywie
nadchodzacej absolutnej ateizacji i traktowania religii jako artefaktu.

Obraz, jaki wyptywa z pism Halika i Taylora, méwi nam o0 pluralizacji postaw: od

skrajnego ateizmu, przez obojetnos¢ wobec religii, az na odrodzeniu skrajnej ortodoksji

71 Ch. Taylor, Hegel, dz. cyt., s. 3-10.
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i tradycjonalizmu konczac’’. Jest to zatozenie wstepne zaréwno kanadyjskiego filozofa,
jak i czeskiego duchownego. Proces historyczny wiedzie nas do punktu, gdzie podmiot
zyskuje autonomi¢ w sferze duchowej, co rodzi pluralizm postaw etycznych, atym sa-
mym nowych drog duchowych. Taylor stusznie okresla to etyka autentycznosci z jej na-
czelng zasada bycia sobg. Indywidualizm stanowi wedle zaréwno Kanadyjczyka, jak
i Halika klucz do zrozumienia miejsca religii i jej rzeczywistej sytuacji.

Jednak nie jest to tez — rzecz jasna — skrajna forma indywidualizmu, ktora popada
W solipsyzm. Istota tego pluralizmu staje si¢ refleksyjno$¢ wobec wspolnoty i tradycji,
z ktorej wywodzi si¢ podmiot. Innymi stowy, spotecznos¢ czy tradycja nadal majg wptyw
na jednostke, lecz obecnie ma ona mozliwosci i spoteczne przyzwolenie na kwestionowa-
nie swoich korzeni, co przejawia si¢ wtasnie w refleksyjnym podej$ciu do catego kultu-
rowego inwentarza. Nie jest on juz przyjmowany bezrefleksyjnie jako co$ nicodwotalne-
go, lecz co$, co mozna kwestionowac, reinterpretowac, a nawet odrzucic¢. Tak wige krajo-
braz, jaki wynika z pism zar6wno Taylora, jak i Halika, podsuwa nam intuicje, Ze nie tyle
wspoélnota nie ma znaczenia, jej Wpltyw nadal jest znaczny — lecz tresci przez nig niesione
moga zosta¢ poddane przez podmiot krytyce. Jest to podwalina pod wspdtczesne rozu-
mienie pejzazu §wiatopogladowego, ktory nie ma charakteru jednorodnego, lecz stanowi
bricolage wielu odmiennych stanowisk, przefiltrowanych przez podmiot i poddany kry-
tycznej refleks;ji.

Mozemy wiec powiedzie€, ze specyficzng cechg wspolczesnego $wiata, nieznang
dotad na takg skale, stala si¢ masowa heterogeniczno$¢ w kwestii droég duchowych
i swiatopogladowych. Na tej glebie wyrasta nowoczesna duchowo$¢, ktora nie ma jednej
formy czy tez nie przynalezy do okreslonej tradycji religijnej. Wachlarz wspotczesnych
form duchowosci rozposciera si¢ od wszelkich typéw non-teizmu, przez swoisty pante-
izm rodem z prac Rolanda Dworkina’’®, akonczac na ortodoksji prezentowanej przez
Bractwo Kaptanskie $w. Piusa X. Bogactwo wspotczesnych tresci religijnych nie konczy
si¢ na znanych juz §wiatu religiach, lecz wykracza poza te tresci. Podazajac za tg intuicja,

mozemy stwierdzi¢, ze obecnie jestesmy w trakcie kreowania nowych form religijnych,

72 Dobrym przykladem sa tutaj prace nadwornego filozofa Kremla, a mianowicie Aleksandra Dugina.
Rosyjski filozof, geopolityk czy tez ideolog glosi idee radykalnej konserwatywnej rewolucji, ktorej podpora
ma by¢ tradycyjna ortodoksyjna cerkiew prawostawna. Wpisuje si¢ on i jego prace w pluralizm postaw
duchowych od skrajnie antyreligijnych po ruchy gloszace powrét do tradycji. Zob. K. Karczewski, Trady-
cja, imperium, geopolityka. Eurazjatyzm w ujeciu Aleksandra Dugina jako alternatywa wobec liberalizmu
i demokracji liberalnej, Torun 2017, s. 427-429.

73 Zob. R. Dworkin, Religia bez Boga, dz. cyt.
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a nurty tradycyjne na nowo szukajg swojego miejsce i przechodza kontekstualng trans-
formacjg.

Religia nie ma juz obecnie uprzywilejowanego miejsca w modelu spoteczenstwa,
jaki kresli Taylor. Wiara W rzeczywistos¢ wzgledem nas transcendentng musi teraz zajaé
miejsce migdzy $wiecagcym triumfy na Zachodzie humanizmem oraz neonictzscheani-
zmem. Religia stanowi jeden ztrzech podstawowych modeli czy tez ram mysSlenia
0 $wiecie. Nowoczesne imaginarium spoteczne rodzi nowy $wiat duchowosci, ktory nie
jest juz uzalezniony od tradycji, lecz staje si¢ §wiatem refleksyjnych podmiotow, przy-
najmniej w stanie idealnym samotnie wybierajacych drogg, jaka chca podazac. Jednak
rodzi to tez nowe trudnosci. Zarowno Halik, jak i Taylor swoimi pracami zwracajg uwa-
ge, ze stan permanentnego pluralizmu rodzi niepokoj oraz potencjalny chaos, w ktérym
dochodzi do zderzenia $wiatopogladow. Pytanie, jakie nalezy sobie postawi¢ po analizie
prac rozpatrywanych myslicieli, powinno brzmie¢ nast¢pujaco: czy wkraczajac w nowy
wiek, wiek globalny, ktorego cecha charakterystyczng wydaje si¢ pluralizm $wiatopogla-
dowy, nie powinniSmy znalez¢ odpowiedniej formy funkcjonowania i relacji dla nowej
globalnej wspodlnoty, ktora bedzie w stanie si¢ zjednoczy¢ pod sztandarem dobra nad-
rz¢dnego nowej generacji?

Prace Taylora i Halika kraza ostatecznie wokoto tego samego tematu, jak prace
Zizka, Agambena czy Badiou. Jak zbudowaé¢ nowa wspolnote, co ma by¢ jej fundamen-
tem? Religia wydaje si¢ idealnym modelem budowy spotecznosci, w ktdrej jednostki sg
W stanie przekroczy¢ swoje prywatne interesy.

Koncepcjom Taylora czy Halika mozna zarzuci¢ skupienie si¢ tylko na wycinku
$wiata, jakim jest tak zwany $§wiat zachodni czy tez potnocnoatlantycki, lecz sami autorzy
zastrzegajg, ze znana nam sekularyzacja i postsekularyzm to w rzeczywistosci problem
typowy dla tej czesci swiata, niewystepujacy w takiej skali nigdzie indziej. Badanie wy-
kraczajace poza teren pdinocnoatlantycki mogloby by¢ nieuprawomocniong ekstrapolacja
pojec i procesdw na miejsca, gdzie takie zjawiska nie zachodzg, przez co analiza moglaby
si¢ okazac sztuczna oraz niedostosowana technicznie do innych kultur.

Drugim zarzutem moze by¢ sama przynalezno$¢ autoréw do okreslonej religii,
czyli chrzescijanstwa wyznania katolickiego. Jednak ten zarzut plemienno$ci ma januso-
we oblicze, poniewaz twierdzenie, jakoby do ustalenia obiektywnych wnioskéw zdolny
byt tylko badacz spoza okreslonej denominacji, przeczy naukowym standardom. Uznanie
predyspozycji danego badacza na podstawie jego przynaleznosci religijnej wigzatoby si¢
z argumentowaniem na poziomie moralnym/etycznym, a nie epistemologicznym. Innymi
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stowy, moralne okreslenie tego, kto jest dobrym badaczem z powodéw osobistych czy
predysponowany etycznie, okresla poznawcze mozliwosci badacza, a nie jego meryto-
ryczne przygotowanie. Oczywiscie, na taki typ rozumowania naklada si¢ kilka bledoéw
natury logicznej i poznawczej, jak np. projekcja, dowod spoteczny, atrybucja etc. Mozna
formutowac zarzuty co do samego definiowania religii jako definicji nieostrej, pozbawio-
nej treSci irealnego przedmiotu. Jednak przy problematyce tak plynnej
I wielowarstwowej, jaka jest religia, nie sposob postugiwaé si¢ precyzyjnymi pojeciami,
gdyz zacie$niaja one obraz samego zjawiska.

Nakreslanie tak szerokiego zjawiska, jakim jest proces sekularyzacji i miejsce re-
ligii w nowoczesno$ci, wymaga pewnych niedookreslen i uproszczen, maja jednak one
charakter modeli w weberowskim sensie, ktore pozwolg nam wyrazniej dostrzec mapg
wspoélczesnych postaw duchowych oraz role i miejsce religii w §wiece postsekularnym.
Taylor i Halik wieszcza Swiat wielosci, ktory staje si¢ faktem: jego szczegdlng egzempli-
fikacja bedzie sie¢, gdzie mieszczg si¢ setki, jak nie tysigce rozmaitych postaw religijnych
— $wiat, w ktérym dopiero wykluwa sie nowy porzadek spoteczny’’*. Religia rozumiana
jako co$ poza zyciem dopiero szuka swojego miejsca W obliczu nowych wyzwan
i urynkowienia $wiata wartosci i potrzeb niematerialnych. Jej przysztos¢ dopiero zaczyna
nabiera¢ ksztattu. Nieodzownym wydaje si¢ jednak funkcjonowanie religii W przerdznych
formach jako elementu niezb¢dnego do zaistnienia wspolnoty nawet w swiecie, ktory
sktada si¢ z zamknigtych podmiotow — jak mawia Charles Taylor: podmiotéw porowa-
tych.

Ten punkt taczy zardwno perspektywe immanentna, ktora religie traktuje jako na-
rzedzie rewolucji, jak | widzacych religi¢ przez pryzmat transcendencji i umieszczajacych
ja posrod innych stanowisk §wiatopogladowych. w niniejszej pracy staraliSmy si¢ zary-
sowac¢ perspektywe, jaka dla religii kresla dwa istotne stanowiska w debacie dotyczacej
sekularyzacji i jej nastepstw. Problematyka zeswiecczenia przez ostatnie dwa wieki byta
wielokrotnie analizowana: w czgéci prac wieszczono ostatecznie rozwigzanie tej kwestii

i koniec religii. Jednak jak widzimy, we wspotczesnym $wiecie tematy — takie jak wiara,

7 w sieci spotykamy setki kanatow tematycznych dotyczacych nowoczesnych form duchowosci. Staja sie
one nowymi zwigzkami wyznaniowymi, ktore nie majg juz tak S$cistego charakteru, lecz sg plynne
i wyznawcy sa W Stanie dokonywaé konwersji. Nowe formy duchowosci obecne W sieci majg charakter
synkretyczny. Jednymi z przyktadéw takich form sg kanaly prowadzone na platformie YouTube, takie jak
np. Klaudia Pingot, SpecBabka czy Matgorzata Mostowska. Sg one poswiecone medytacji, afirmacji zycia,
rozwijania swojego potencjatu czy nawet kontaktowi z blizej nieokre$lona pelnig/kosmosem. Powyzsze
kanaly gromadzg miliony odbiorcow, ktorzy poszukuja nowych form duchowosci i religii. Sie¢ staje si¢
teraz miejscem spotkan, a konkretne kanaty nowymi zwigzkami wyznaniowymi.
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Bog, zbawienie — nadal sg treSciami, ktore elektryzujg miliony, a glos religii, nawet tej
tradycyjnej, jest jednym z wiclu przy stole debat publicznych. Tak wi¢c poglady 0 koncu
religii musza zosta¢ przynajmniej czasowo zawieszone, podobnie jak tezy Francisa Fu-
kuyamy o koncu historii 1 triumfie liberalnej demokracji. Historia trwa, a proces przemian
i chaosu ideowego w zadnym wypadku nie wyhamowuje. Podobnie rzecz ma si¢ z religia,
a z perspektywy lewicy postheglowskiej, jak np. w przypadku Zizka czy Agambena, reli-
gijne struktury nadal trzymaja si¢ doskonale, a wiara w ich trwato$¢ nie zostata w zadnym
wypadku zachwiana. Mozemy raczej powiedzie¢, ze zgodnie z ustaleniami tej pracy post-
sekularny pejzaz przewiduje zywotno$¢ religii W najrozniejszych formach.

Obecne pytanie nie powinno brzmieé: czy religia przetrwa? — lecz: jaka forme
przybierze igdzie znajdzie swoje miejsce w obliczu erupcji stanowisk $wiatopoglado-
wych?

Strona lewicy postheglowskiej, pod ktorg sklasyfikowalismy w tej pracy Giorgio
Agambena, Alaina Badiou i Slavoja Zizka, nie tylko twierdzi, ze z funkcjonalnej perspek-
tywy ten fenomen ma si¢ dobrze, ale dalej stanowi fundament struktury spotecznej oraz
tego, jak rozumiemy nasza egzystencje i jakg hierarchi¢ wartosci przyjmujemy. Zdaniem
tych myslicieli, nasz aparat badawczy wrecz stat si¢ przesigkniety religijna perspektywa —
cho¢ gleboko ukryta, to jednak nadal aktywna. Religia z tej perspektywy nie wigze si¢
z transcendencja, lecz jest czym$ W rodzaju silty duchowej, sity immanentnej cztowieko-
wi, niezbednej z jednej strony do wykreowania stabilnego organizmu spotecznego, a
z drugiej — bez tej sily, sity wiary, niepodobna wznieci¢ rewolucjg, wychyli¢ podmiot ku
przysztosci, ku nie do konca zmaterializowanej idei. W tej orientacji intelektualnej religie
nie tyle nalezy pokonac, lecz przeorientowac — jak chce tego Giorgio Agamben, sprofa-
nowac jej wszelkie autorytarne/opresyjne mechanizmy, bo to one wzmacniajg wiezy nie-
woli, gdzie podmiot zostaje z géry okreslony czy to przez ekonomi¢ wyzysku kapitali-
stycznego, czy tez przez boski charakter prawa i Suwerena, ktory to prawo pisze.

Apologeci lewicy postheglowskiej widzg w sekularyzacji niedokonczony projekt.
z jednej strony nie potoczyt si¢ on pomyslnie, poniewaz nie ostabit tego, co religia niosta
ze soba, czyli opresyjnej sity, legitymizowanej przez transcendentne Zrédlo. Doszto jedy-
nie do uderzenia w tradycyjne ruchy religijne, ktore staty si¢ przedstawicielami tej formy
myslenia. Chrzescijanstwo zostatlo do$¢ znacznie ostabione czy tez nawet znajduje si¢
w defensywie. Jednak jego rolg oraz energi¢ przejety systemy ekonomiczne, polityczne
I prawne, same w sobie stajac si¢ zrodlem struktury spotecznej i naszej tozsamosci, ktora

okreslaja odgornie. Tak wigc wraz z sekularyzacja nie zostat zneutralizowany aparat se-
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gregujacy, rachujacy oraz okreslajgcy podmiot. Nastgpit transfer z tradycyjnych religii ku
sferom pozornie $wieckim, ktore peinig funkcje religii. Takimi sferami jest system kapita-
listyczny, ze swoim bogiem, czyli niewidzialng r¢ka rynku. Pienigdz stat si¢ tym, czym
kiedys$ byt Bog, a mianowicie okresla warto$¢ i role jednostki w systemie, a moze nawet
stanowi¢ quasi-przepustke do zbawienia.

Podobnie rzecz ma si¢ w analizie prawa poczynionej przez Giorgio Agambena,
ktory stwierdza, ze nabozny stosunek do prawa, jego moc stworcza kontekstu spoteczne-
go za pomocg stowa oraz sama figura suwerena $wiadczg 0 religijnych korzeniach Temi-
dy. z kolei Slavoj Zizek w analizach kultury stwierdza, ze w swych glebinach nadal spo-
glada na Wielkiego Innego, ulubiong figure psychoanalityczng stowenskiego filozofa,
pod ktorg kryje si¢ Bog. Cata nasza popkultura, jego zdaniem, to jeden wielki rytuat, kie-
dy$ odgrywany w $wigtyniach, teraz ma miejsce w Kinie, galerii handlowej czy reklamie.

Cata trojka jest zgodna co do tego, ze religii nie da si¢ pokona¢, likwidujac kon-
kretne wyznania, nalezy raczej przejac site religii, by wykonaé heretycki gest w tonie
spotecznym. Religia ma sta¢ si¢ punktem zapalnym — a raczej nalezy odebra¢ religii to,
co istotne, dokona¢ gestu w stylu heglowskiego Aufhebung i zneutralizowaé¢ wszelkie
predylekcje, ktore moga ciazy¢ ku formom opresji. Ma to by¢ religia immanentna, wzy-
wajaca do wychylenia ku przysziosci, ku nowemu porzadkowi spotecznemu poza trans-
cendentnymi formami. Jest to religia ludu, dazacego ku sprawiedliwszemu spoteczen-
stwu, ktore nie wykorzystuje podmiotu do swoich systemowych celéw, jakimi najczesciej
staje si¢ nieorganiczny wzrost i moc.

Wzorem takiej wspolnoty i takiej religii okazuje si¢ dla nich chrze$cijanstwo. glo-
szgce zerwanie wigzOow z prawem, jak pisze Giorgio Agamben. Wspoélnota konstytuuje
si¢, wykraczajgc poza czynnik etniczny czy tozsamosciowy. Najwyzszym dobrem bedzie
teraz mitos¢, to ona ma rodzi¢ wspolnote wolnych podmiotéw, dla ktérych wszelkich
kwestie pochodzenia, zamoznos$ci etc. majg stac si¢ drugorzedne. w tym duchu wspolnote
przysztosci widzi takze Alain Badiou, ktéry rowniez dostrzega, ze chrzescijanstwo podto-
zyto fundamenty intelektualne pod tego rodzaju spoteczno$ci. Przyszto$¢ poprzez rewo-
lucje, do ktorej zaprzac nalezy religie, ma wygenerowac spoteczenstwo wolnych podmio-
tow, swobodnego pluralizmu, w ktérym Zadna forma opresji nie ma mie¢ racji bytu. Dla
Slavoja Zizka bytaby to wspolnota bez odniesienia do Wielkiego Innego. Taka proto-
wspoélnote stanowito chrzescijanstwo, ktore w ofierze Chrystusa symbolicznie ogtosito,

ze Bog umart, ergo Wielki Inny nie istnieje. Teraz kazdy jest sobie bratem i tworzy jedna
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wspolnote W duchu: wspolnote wychylong ku mitosci przekraczajacej egoistyczne za-
chcianki woli.

Wyklad na temat miejsca religii w §wiecie postsekularnym, jaki wygtaszaja nam
lewicujacy postheglisci, moze budzi¢ watpliwosci. Punkt wyjscia, czyli definiowanie re-
ligii funkcjonalnie, jest dyskusyjny, gdyz ten typ rozmywa definiendum. Mimo watpliwo-
Sci, ten rodzaj definicji pomaga jednak dostrzec zlozono$¢ zjawiska, jego procesualnos¢
oraz poszerza zakres semantyczny. z drugiej strony, mozemy skierowac zarzuty W strong
instrumentalnego traktowania religii iswobodnej interpretacji. Jest to jednak
w przypadku myslicieli tego ducha zabieg zamierzony, odrzucajg oni transcendentne Zro-
dto religii, a jej tresci sa tylko materiatem, na podstawie ktorego wysnuwa si¢ teori¢. Sam
zarzut o ,,nieortodoksyjnos$¢” mija si¢ z celem, gdyz samych autoréw nie interesuje okre-
Slenie religii, lecz jej zagarnigcie do wiasnych projektow dotyczacych przeksztalcenia
spoleczenstwa.

Ostatni zarzut, jaki mozemy postawi¢, dotyczy braku empirycznego potwierdze-
nia, ze W danych sferach wystepuja zachowania czy relacje na wskro$ religijne, a
z drugiej — czy ich idealistyczna wizja wspolnoty, ktdéra ma by¢ immanentng religiag, ma
jakiekolwiek odniesienie do rzeczywistosci.

Pierwsza czg$¢ zarzutow wydaje si¢ tatwa do odparcia, gdy tylko pozbedziemy si¢
kalki, kazgcej nam uznawa¢ za religie tylko zachowania, jakie majg miejsce
w tradycyjnych wyznaniach. Jesli jednak spojrzymy na wspolczesng kulture przez pry-
zmat analiz Zizka, Agambena czy Badiou, dostrzezemy jej zadtuzenie w religijnych for-
mach myslenia czy rozumienia rzeczywistosci. Czy wspolczesnymi bogami nie mozemy
okresli¢ gwiazd popkultury, ktorzy przemawiajg do nas z ekrand6w niczym bodstwa nie-
gdys$ z niebios? Omdlenia, krzyki czy wrecz histeryczne zachowania, gdy tzw. szary
obywatel spotyka kogo$ ze $wiata show-biznesu — to wszystko rodzi analogi¢ ze spotka-
nia z bostwem, prorokiem czy mesjaszem. Fani gwiazd kina, muzyki czy innej sfery roz-
rywki, gdy spotykaja swoich idoli z ekranow, potrafig dosta¢ atakow histerii czy wregcz
mistycznego uniesienia. Podobnie zdarza si¢ podczas wielkich festiwali filmowych czy
muzycznych gdy gwiazdy schodza ze swojego Olimpu, ktérym moga by¢ wzgdrza Hol-
lywood, thum zostaje odgrodzony barierkami, zza ktoérych dochodza piski, ptacz, krzyki
btagajace cho¢ o dotyk czy usmiech idola. Mimo Ze cate zajscia z histerycznym uwielbie-
niem wobec postaci ze §wiata rozrywki rozgrywa si¢ W sferze skrajnie Swieckiej, to czy
zgodnie ze strategia myslenia opisang przez nas za posrednictwem lewicy postheglow-

skiej zachowanie ttumow nie zakrawa na nowoczesny kult? Nadal mamy wigc do czynie-
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nia z rytuatami czy naboznym podejsSciem do osob, ktorym przypisuje si¢ jakas nadludzka
moc, podobng do tej znanej nam ze $wiata religii. Ten przyktad tylko obrazuje, Ze intui-
cje, jakie podnosza Zizek, Agamben czy Badiou, sa uzasadnione.

Religia w sensie tradycyjnym znajduje si¢ W stanie kryzysu, lecz powstali nowi
bogowie, narodzit si¢ nowy politeizm, ktory doskonale radzi sobie w warunkach rynko-
wych, idealnie wpasowal si¢ logike¢ postmodernizmu istat sie religia zakleta
w immanencji. Mamy do czynienia z nowym Wielkimi Innym, ktéry moze przybrac role
gwiazdy kina, dziennikarza czy publicysty z sieci. Powstaja nowe mity, opowiesci ttuma-

czace $wiat wraz z nowymi bogami’”

. Czas postsekularny to czas nowych mitow
i reinterpretacji starych mitéw. Zyjemy W czasie, ktéry zapewne pochwalalby Odo
Marquard: nie ma juz monomitu, lecz polimityczno$¢, ziemi¢ obecnie zamieszkuje wielu
bogoéw. Mimo staran sekularyzacji, tak naprawde¢ ci nowi bogowie tworzg immanentng
religie, ktorej gtowna cechg staje si¢ ortopraksja’’®.

Celem zaréwno Zizka, Agambena czy Badiou jest nie tyle likwidacja polimitycz-
nosci, lecz doprowadzenie do sytuacji, kiedy pluralizm nie stanie si¢ przeszkoda do reali-
zacji wigkszych celow, jak zmiana stosunkow spotecznych czy tez wyzwania ekologicz-
ne. Ich celem jest praca nad §wiadomoscia, ze moj osobisty mit nie jest abSolutny. Droga
do osiagnigcia tego celu bedzie reinterpretacja starego chrzescijanskiego mitu, w ktorym
tkwi energia gotowa poruszy¢ serca i glowy do rewolucji czy skruszy¢é mury zastanej
struktury spolecznej i stworzy¢ nowa wspodlnote — jak pisze Agamben, wspdlnote row-
nych sobie, lecz roznych jednostek, dla ktorych ideg najwyzsza stanie si¢ mitos¢ i dobra
nadrzedne, jak np. wyzwania ekologiczne.

Wydaje si¢, ze whasnie w ruchach ekologicznych nalezy szuka¢ wspdlnoty, ktora
chca ozywié¢ nasi rewolucyjni mysliciele, pragngcy zmiany relacji spotecznych oraz sa-
mego spoteczenstwa. W tych ruchach widzimy odejscie od wlasnych przyzwyczajen na
rzecz dobra wspolnego, czyli ekologii, natury, jako czego$ ponad nami, lecz zawartego
W immanencji. Wielu cztonkéw ruchéw ekologicznych odrzuca spozywanie produktow
odzwierzecych w celu, z jednej strony, ograniczenia cierpienia drugiej istoty, a z drugiej —
w celu uchronienia planety, ktérg ma niszczy¢ nadmierna hodowla. w skrajnych przypad-
kach planeta staje si¢ wazniejsza niz zycie ludzi i rozwdj ludzkosci; jest to typowe dla

ruchow antynatalistycznych, wyrazajacych poglad 0 nadmiernym rozros$cie naszego ga-

75 0. Marquard, Rozstanie z filozofig pierwszych zasad. Studia filozoficzne, thum. K. Krzemieniowa, War-
szawa 1994, s. 96.
776 Tamze, s. 101.
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tunku, ktory szkodzi Ziemi. W ich narracji dobro planety powinno sta¢ ponad zyciem
ludzkim, nalezy wigc ograniczy¢ rozmnazanie.

Tak wigc immanentna nam natura zostaje podniesiona do rangi bostwa — oczywi-
$cie nie jest to wyjasnianie religijnym jezykiem mitycznym, lecz czgsto popierane tzw.
badaniami czy naukg, zgodng z nowoczesng hierarchig autorytetow, gdzie sfera science
stata Sie wyrocznig absolutng. Gtosi si¢ nowy mit, napisany W jezyku moralno-
scjentystycznym i przepowiadajacy rychta apokalipsg, jesli nie dojdzie do przemiany
w sercach ludzkich. Jest to swoista religijna metanoia’’’. z tej perspektywy wspolnota
ekologiczna wydaje si¢ idealnym modelem, ktory pokazuje, jaki jest zamyst prac Zizka,
Agambena czy Badiou. Chodzi o rewolucj¢, ktora ma mie¢ znamiona religijne, ma po-
wsta¢ nowy mit, zrzeszajacy rozproszone podmioty pod sztandarem wspolnego dobra.

Mozemy wigc powiedzie¢, ze lewica postheglowska kreuje religie przysztosci,
podobna do tak zwanej religii obywatelskiej’’8. Jej celem jest poruszanie serc monad zy-
jacych w chaotycznym pluralistycznym $wiecie, by byly w stanie wyj$§¢ poza siebie
I swoje prywatne potrzeby. Bedzie to religia immanentna. z drugiej strony, problem reli-
gii w postsekularyzmie rozpatrywany przez Taylora i Halika nie stara si¢ uczynic¢ z wiary
narzedzia przemian, raczej rekonstruuje droge do obecnego stanu, tj. odejscia znacznej
grupy ludzi ze spoteczenstwa zachodniego od chrzescijanstwa, ktore przez prawie dwa
tysigclecia byto religia dominujacg. Posréd mas chrzescijanstwo stanowito cato$ciowa
wizj¢ $wiata, swoistg metafizyke dla ludu, ktéra kreslita droge zycia od poczecia az po
$mier¢. Charles Taylor iToma$ Halik poczatek procesu sekularyzacji widza
w chrzescijanstwie, ktore swoja trescig zapoczatkowato myslenie 0 podmiocie, rewolu-
cyjne wzgledem $wiata, w jakim si¢ narodzito. Rola chrzescijanstwa w ich pismach jest
tozsama z refleksjami na temat epoki osiowej, ktore zmienito imaginarium cztowieka
starozytnos$ci 1 podkreslito podmiotowy zwiazek cztowieka z Bogiem. Uzmystowito to
warto$¢ cierpienia kazdego ludzkiego istnienia, niejako dajac podwaliny pod odej$cie od
koncepcji hierarchicznego czy tez kastowego charakteru spoteczenstwa’’®.

Reforma, ktéra raz na zawsze porzucita feudalny system, rozpoczeta sie¢ wraz
Z nadej$ciem rewolucji francuskiej, jednak chrzescijanstwo stanowito intelektualno-

duchowe podloze, na podstawie ktorego wyrosto spoteczenstwo juz niepotrzebujace wyz-

77 p, Beyer, Religia i globalizacja, dz. cyt., s. 345.

8 R, Prostak, In WHAT we trust? Jak religia obywatelska dzieli Amerykanéw, ,,Znak” 2-11, nr 11,
https://www.miesiecznik.znak.com.pl/6792011rafal-prostakin-what-we-trust-jak-religia-obywatelska-dzieli-
amerykanow/.

19 K. Jaspers, o zrédle i celu historii, dz. cyt., s. 66.
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szych standw czy instancji, aby egzystowac. Teza 0 wptywie chrze$cijanstwa na prze-
miany i rewolucje, ktore doprowadzity do narodzin nowoczesnej podmiotowosci, jest
réwniez szeroko opisywana przez Marcela Gaucheta. Francuski historyk podziela poglad,
ze wplyw tego wyznania oddzialywat na ksztalttowanie si¢ wspolczesnego cztowieka oraz
na strukture spoteczng’®. Tak wiec historyczny proces, ktory doprowadzit do wspotcze-
snego pejzazu, nosi W sobie matryce religijng. Ostatecznie ten proces doprowadzit do
upadku hegemonii chrzeécijanskiego $wiata, lecz na gruzach tej religii, czgsto nawet
W opozycji do niej, narodzito si¢ wyjatkowe w skali swiata imaginarium cywilizacji za-
chodniej, ktore charakteryzuje si¢ pluralizmem etyczno-metafizycznym.

Przyjmujac optyke Taylora i Halika, w procesie sekularyzacji mozemy wyznaczy¢
trzy weztowe punkty, ktore kreowaly ten proces. Pierwszym z nich staja si¢ narodziny
chrzescijanstwa jako religii rewolucyjnej i uniwersalistycznej, ktadacej szczegdlny nacisk
na sumienie i osobista relacje z Bogiem. Kolejnym krokiem ku nowoczesnym ramom
myslenia byt wybuch reformacji protestanckiej, co w dtuzszej perspektywie doprowadzito
do teologicznych oraz filozoficznych przemian, rodzacych Oswiecenie wraz z jego na-
stepstwami, jakimi bylo Szerzenie si¢ postaw deistycznych oraz ateistycznych w kregach
intelektualistow. Zwienczeniem dziela jest rewolucja kontrkulturowa lat szes¢dziesiatych
XX wieku. Stanowita ona zarazem zaprzeczenie | odrzucenie porzadku poprzednich epok
na rzecz pelnej autonomii i ekspresji, co uderzyto szczeg6lnie w tradycyjne nurty religij-
ne, lecz z drugiej strony byto zaproszeniem dla nowej duchowosci oraz mozaik wspotcze-
snych stanowisk $wiatopogladowych.

Zgodnie z tym procesem, jaki kresla nam zaréwno kanadyjski filozof, jak i czeski
duchowny, gleba, na jakiej obecnie rosnie religia, to ziemia wielu gatunkdéw, zarowno
tych skierowanych ku transcendencji, jak i i tych skupionych na zyciu tu i teraz.

Wizja, jaka snujg Halik i Taylor, obejmuje szerokie spektrum postaw etycznych
wspotczesnego swiata. Postsekularny obraz nie jest prostym powrotem do tradycyjnych
religii czy tez ostatecznym rozwigzaniem problemu wiary, lecz pluralizacja postaw: od
zamknigtych na wszelkie formy transcendencji zwanych humanizmem wylacznym, przez
skrajne, wieszczace realizacje si¢ W ekspresji wlasnego ja, poprzez nowoczesne formy
indywidualnej duchowosci, a na tradycyjnych religiach konczac. Przysztosc religii, jaka
rysujg Halik i Taylor, wydaje si¢ §wietlana, to znaczy nie mozemy si¢ spodziewaé wiel-

kiego odrodzenia np. chrzescijanstwa, poniewaz jednolity $§wiat chrzeScijanski upadt i jest

780 M. Gauchet, Apogeum i $mieré¢ Boga, dz. cyt., s. 61.
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to prawdopodobnie gtéwny owoc sekularyzacji. Obecnie wkraczamy w fazg, kiedy religia
wchodzi w proces transformowania si¢ | dostosowywania do $wiata rozumianego jako
rynek potrzeb, towarow i ustug, gdzie sama duchowos$¢ musi zaczaé si¢ pozycjonowac.
Globalizacja i cyfryzacja wzmagaja narodziny nowych trendow w duchowos$ci: mozemy
spotka¢ synkretyczne religie, powroty poganskich wierzen czy medytacje rodem
z Dalekiego Wschodu, stuzace tylko wiasnemu rozwojowi’8. Jest to etap religijnego bri-
colage, z ktorego dopiero lepi si¢ nowy ksztatt i miejsce religii w XXI wieku.

Wraz z nastaniem ery technologii informatycznych na nowo ozyty marzenia Nie-
tzschego 0 nadcztowieku z gnostyckim pragnieniem uwolnienia si¢ z naszej upadiej cie-
lesnej powtoki. Rodzg si¢ nowe, tym razem technologiczne religie, widzace w nauce po-
tencjat zbawienia. Ich przejawy styszymy i widzimy w glosach zabieranych przez trans-
humanistow czy tech-gnostykow. Mozliwosci inzynierii genetycznej rozpalaja wiele
umystow, ktore uwazajg, ze teraz cztowiek dzigki mozliwosci ingerowania W stworzenie

przejmie role dotychczas nalezna tylko Bogu’®2,

Przekroczenie ludzkiej natury
w immanencji, mozliwe dzigki technice, jest pozywka dla ruchow transhumanistycznych

czy tez tech-gnostyckich, wieszczacych przeniesienie naszej $wiadomosci do ,,maszy-

Ily”783.

To tylko przyktady wcigz narastajacych nowych pogladow duchowych, pojawia-
jacych sie we wspotczesnym $wiecie. Wraz z rozwojem sieci bedziemy mogli obserwo-
wac wzrost kolejnych stanowisk. Nadal sg Zywotne i zyskuja na sile skrajne opcje religij-
ne, takie jak Bractwo Kaptanskie $w. Piusa X czy Bractwo Muzulmanskie. Globalizacja
wraz ze swoim technologicznym przyspieszeniem umozliwiajagcym migracj¢ znaczaco
zmienia strukturg¢ demograficzng, etniczng oraz spoleczng. Do tej gamy zmian dochodzi
jeszcze popularna sie¢ informatyczna, ktora bezustannie przesyla, przetwarza i produkuje
nowe typy ,,0gladow” $wiata. Wienczy to dzieto pluralizacji, a co za tym idzie — nowego
rozdzialu w dziejach religii, ktora nie bedzie juz scentralizowana i osadzona na konkret-

nym terytorium, lecz punktowa i zalezna od podmiotu.

81 Popularna autorka kanatu na platformie YouTube gromadzi ponad milion widzow ze swoim quasi-

religijnym przestaniem, ktére nawigzuje do religii Dalekiego Wschodu m.in. do buddyzmu. Jednak glow-
nym celem jest osiagnigcia jak najlepszej wersji samego siebie — petni swojego jestestwa popularnie zwa-
nego rozwojem. Zob. www.youtube.com/user/KlaudiaPingot.

82 D, F. Noble, Religia techniki. Boskos¢ cztowieka i duch wynalazczosci, tum. K. Kornas, Krakow 2017,
S. 255.

8 R, lnicki, Bég cyborgéw. Technika i transcendencja, Poznah 2011, s. 182.
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Nastaje czas konwersji, przemian odrodzenia i spadku zainteresowania duchowo-
$cig. Wchodzimy w czas plynnych przej$é, ktore niczym magma muszg poczekaé, nim
nastanie czas petryfikacji i zastygnigcia.

Zarowno droga lewicy postheglowwskiej, ktorej glownym celem jest rewolucja
przez religie, jak i strona stojgca przy transcendencji jako petni zycia dostrzegajg, ze reli-
gia jest matrycg nicodzowng W tlumaczeniu $wiata, nawet W swojej immanentnej formie.
Ludzko$¢ potrzebuje nowych mitéw, o czym $wiadczy rosngce znaczenie mediow produ-
kujacych seriale czy filmy, takich jak serwis streamingowy Netflix, czy tez $rodkéw
przekazu i mediow spotecznosciowych, jak Facebook, YouTube etc., serwujacych opo-
wiesci, ktore ttumaczg nam $wiat. Mimo pozornych presji ze strony nauki i humanizmu,
uwazajacych religie za symbol zniewolenia, z tej perspektywy mit i religia sa stale wpisa-
ne w natur¢ cztowieka, a podobnie jak inne fenomeny kulturowe podlegaja transformacja
i transmisji kulturowej. o ile rewolucja w imi¢ immanentne;j religii, niezaleznie od przy-
ktadu ruchéw ekologicznych, wydaje si¢ mimo wszystko zludng nadzieje, to $wiatto reli-
gii moze zablysnac na niebie postsekularyzmu.

Pluralizacja i nowoczesny wolny podmiot stanowig punkt wyjscia W rozwazaniach
o drodze i roli religii obecnie i w przysztosci. z obu wizji wylania si¢ obraz statej predy-
lekcji do religii, ktora bedzie si¢ przejawiata w roznych formach, lecz nadal bedzie pod-
trzymywac t¢ niezwykla potrzebg wiary. Na poczatku drugiej dekady XXI wieku zauwa-
zamy ruchy w $wiecie ducha czy tez duchowos$ci. Rodza si¢ nowe prady religijne
i ideowe; w zadnym wypadku nie mozemy mowi¢ 0 jednowektorowym rozwoju $wiata,
zZmierzajacym ku bezideowemu spoteczenstwu technokratycznemu, opartemu wytacznie
na naukowych kalkulacjach. Obecny obraz to raczej chaos pluralizacji. Wytaniaja si¢
nowe formy ideologiczne i duchowe, ktore rysuja przed nami czas sporéw, wojen i walk
na polu ideowym.

Wedle ducha tej pracy mozemy si¢ zastanowié, czy czeka nas — jak chca tego
przedstawiciele lewicy postheglowskiej — rewolucja duchowa podobna do tej, jaka miata
miejsce wraz z narodzinami i rozprzestrzenianiem si¢ chrzescijanstwa. Czy podobnie jak
wtedy ma ona wykreowa¢ nowa etyke, nowy podmiot | nowa architekturg spoteczng? Czy
tez jesteSmy skazani na dekady sporow iwalk w $wiecie pluralizmu, gdzie religia
i duchowo$¢ wszelkiego kolorytu bedg stanowity wazny element catego spoteczenstwa?

Odpowiedz na to pytanie jest niezwykle trudna: stoimy dopiero na progu $wiata,
w ktorym dokonuje si¢ wielka przemiana. Rozwoj technologii umozliwiajacy wymiang
mysli oraz szeroki dostep do informacji otworzyt droge dla nowych form wyrazu ludz-
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kiego ducha i jego potrzeb religijnych. Wylania si¢ nowy tad, a moze to dopiero pierwsze
stowa chaosu, z ktorego za kilka dekad powstanie nowa metanarracja o charakterze pan-
religii czy tez zaistnieje ,,$wiat wielu biegunow”, gdzie spotkamy okultystyczny imperia-
lizm rodem z pism Aleksandra Dugina’®*, przyjmujacy droge tradycji z ducha bizantyj-
skiej, czy tez apokaliptyczng wizja ekologdw 0 $mierci planety i przeorientowaniu celow
z rozwoju na harmonijne funkcjonowanie zgodne z duchem przyrody.

Dyskurs postsekularny to narzedzie otwierajace, a przedstawione tu dwie drogi
stanowig modelowe przyktady tego, jak istotng kwestig staje si¢ duchowo$¢ na poczatku

XX wieku i jak wielki moze mie¢ wptyw na przysztosc.

84 K. Karczewski, Tradycja, imperium, geopolityka, dz. cyt., s. 417-419.
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