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historii. Swiat doczesny stal sie wylacznie $wiecki, a religia jest albo
za Kantem ograniczana wylacznie do transcendentnej i niedostep-
nej ludzkiemu poznaniu sfery wiecznosci, albo musi poszuka¢ sobie
zupelnie nowego miejsca i nowej roli w przeobrazajacej si¢ rzeczywi-
stosci doczesne;j.

Hermeneutyczne matryce

Opis sekularyzacji podany przez José Casanove oraz ogélny sche-
mat pojecia sekularyzacji wypracowany przez Hermana Liibbego
pojmuja ja jako proces przechodzenia poszczegélnych wymiaréw
rzeczywistosci spod zwierzchnoci religii pod zwierzchnos¢ swiecka.
Przyjmowanym implicite warunkiem takiej transformacji jest istnie-
jacy juz zawczasu podzial doczesnej rzeczywistoéci na dwie sfery:
religijng oraz $wiecka. Mamy wiec do czynienia z migracja danych po-
miedzy dwoma zbiorami nazywanymi: ,religia” i ,sekularyzm”. Tym
samym debata nad zjawiskiem sekularyzacji jest sporemo technike
oraz (w przypadku filozofii i teologii) o moralna ocene pro-
cesOw transformacji i transferow dokonujacych sie pomiedzy tymi
sferami. Taki paradygmat dominuje w zdecydowanej wigkszo$ci XX-
-wiecznych prac socjologicznych, filozoficznych i teologicznych, ktore
za przedmiot swoich rozwazan przyjmuja wlasnie sekularyzacje. Ni-
niejsze badanie stawia sobie jednak za cel przyjrze¢ si¢ sekularyzacji
zinnej strony. Pytania o s p os 6 b, wjaki dokonuje si¢ przechodzenie
stego, co religijne” w ,to, co §wieckie” oraz pytaniao zasadnos$¢
tego przejscia nie beda stanowily osi ksigzki. Chcialbym rozpoczaé
natomiast od uznania zaréwno ,tego, co religijne” (a wigc po prostu:
religii), jak i ,tego, co $wieckie” (a wiec §wieckosci/sekularyzmu)
za dwie paralelne, ale uzaleznione od siebie hermeneutyczne
matryce.

Zadaniem matrycy jest dostarczanie powtarzalnego, uniwersal-
nego wzoru, wedlug ktérego formuje si¢ jednostkowe egzemplarze.
Matryca jest oczywiécie w tym sensie ,matky’, gdyz to z niej rodza
sie poszczegdlne indywidua i to po niej dziedzicza decydujace cechy.
Trzymajac si¢ drukarskiej metafory, nalezaloby dodac, ze dzieki wy-
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nalazkowi ruchomej czcionki produkty wytwarzane przez matryce
moga roznic si¢ pomiedzy soba. Mozliwa jest manipulacja ukladem
czcionek, tworzenie nowych zdan, przeformulowanie dotychczaso-
wych. Wszystkie one posiadaja jednak spajajacg je uniwersalng rame,
ktéra odciska swoj charakter na poszczegoélnych produktach. Matryca
hermeneutyczna oznacza taki rodzaj ramy, ktory dyktuje jej uzytkow-
nikom mozliwe spektrum rozumienia. W epoce nowozytnej religia
oraz sekularyzm przyjely role wielkich, hermeneutycznych matryc,
ktére pozycjonowaly europejskie myslenie. Gléwne ideologiczne spo-
ry nowozytnej Europy mozna interpretowac jako spory o religie, ktora
kwestionowac lub asymilowa¢ musiat kazdy z europejskich myflicieli.
Réznorodne proby zrozumienia i opisu rzeczywistosci sprowadzaly
sie do przestawiania czcionek w ramach jednej z dwdch wielkich ma-
tryc hermeneutycznych.

Wprowadzane tu pojecie matrycy posiada oczywiscie swoje
metodologiczne odpowiedniki we wspodlczesnej humanistyce. Ich
bezposrednim zrédlem, ktérego nie mam zamiaru wcale tai¢, jest
optyka przyjeta w A Secular Age przez Charlesa Taylora. Kwestie te
omowie szczegélowo w konicowej czesci ksiazki, dokonujac podsu-
mowania i przedstawiajac spojrzenie z lotu ptaka na problematyke
sekularyzacji. Warto jednak juz teraz zacytowa¢ kanadyjskiego filo-
zofa, aby przygotowa¢ grunt pod dalsze rozwazania. Charles Taylor
chetnie postuguje si¢ terminem social imaginaries, ktéry na jezyk pol-
ski zostal przettumaczony przez Adama Puchejde jako ,spoteczne
imaginaria”. W tekécie A Secular Age pojawia sie nastepujaca definicja
spotecznych imaginariéw: ,[jest to] sposéb, w jaki kolektywnie wy-
obrazamy sobie, nawet przedteoretycznie, nasze zycie spoleczne we
wspolczesnym $wiecie Zachodu™®. W innym fragmencie ksiazki na-
tomiast Taylor dokonuje bardziej szczegblowej charakterystyki social
imaginaries:

To, do czego zmierzam, postugujac sie tym terminem, to co$ duzo
szerszego i glebszego niz intelektualne schematy, ktére ludzie moga
rozwaza¢, gdy mysla o rzeczywistosci spolecznej w niezaangazowany
spos6b. Mam na mysli raczej sposoby, na jakie ludzie wyobrazaja sobie
swoja spoleczng egzystencje, jak wspéldzialaja ze soba (fit together with
others), jak rzeczy maja sie miedzy nimi a ich wspéltowarzyszami, ocze-

% Ch. Taylor, A Secular Age, Cambridge, MA-London 2007, s. 146.
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kiwania, ktore s3 na ogot spetniane, oraz glebsze, normatywne pojecia
i wyobrazenia (images), ktore leza u podstaw owych oczekiwan®.

Szczegolnie istotny jest przedteoretyczny aspekt spotecznych ima-
ginariéw oraz zwrdcenie uwagi na ich wystepowanie w codziennym
zyciu, w praktyce. Badanie sekularyzacji nie musi wiec polega¢ na
analizie poszczegdlnych teorii, ktore zjawisko to promowaly, zwalcza-
ly albo po prostu eksplikowaty. Duzo czg$ciej badanie sekularyzacji
oznacza raczej wydobywanie ogélnego tla przekonan oraz postaw,
na ktérym nowozytni prowadzili spory o ateizm, §wieckie panistwo
lub religijna genealogie o$wieceniowych konstruktéw politycznych.
Takie ujecie pozwala zintegrowaé Taylorowi perspektywe filozoficzna,
socjologiczna i teologiczna. Wzorujac sie na autorze A Secular Age,
podejmuje si¢ podobnego zadania. Bardzo chetnie zestawia¢ bede
prace filozoféw, socjologéw i teologéw. Motywacja, ktéra mnie do
tego sklania, jest przekonanie, iz u ich podstaw znajduje si¢ wspoélna
hermeneutyczna rama, ktora na kartach mojej pracy nazywam matry-
cg hermeneutyczna.

Zadanie, ktérego si¢ podejmuje, nie polega jednak wylacznie na
powielaniu humanistycznego modelu, ktéry na kilkuset stronach
A Secular Age przedstawit Charles Taylor. Sadze, Ze mam w tym te-
macie takze co$ istotnego do dodania. Specyfika omawianych tu
dwéch matryc hermeneutycznych polega na tym, ze wspdlistniejac
przez kilkaset lat w nowozytnej Europie, w sposéb nieuchronny uza-
leznity si¢ nawzajem od siebie. Wraz z mijajacymi stuleciami coraz
trudniej byto wskaza¢ czysta, pozbawiong sekularnej komponenty
religie oraz nieposiadajacg religijnego charakteru §wiecko$¢. Zane-
gowanie ostro$ci fundamentalnego podziatu na swieckos¢ i religie
musi przynie$¢ modyfikacje definicji sekularyzacji. Znakomitg ilu-
stracja tej filozoficznej tezy o wzajemnym zaposredniczeniu wielkich
konceptéw europejskiej kultury jest znana polskiemu czytelnikowi
proza Witolda Gombrowicza Ferdydurke®. Jeden z watkéw powiesci
stanowi przedstawienie mechanizmu obustronnego sprzegniecia par
opozycyjnych pojeé. Na kartach Ferdydurke pojawiaja si¢ zrecznie
zarysowane przez pisarza opozycje: niewinno$¢ — zepsucie (w opisie

¥ Ibidem,s. 171.
% W. Gombrowicz, Ferdydurke, Paryz 1982.
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szkoly), modernizm — klasycyzm (w opisie domu Mtodziakéw) czy
szlachta — chlopi (w opisie dworu). Gombrowicz w dowcipny, ale
i mistrzowski sposdb pokazuje, jak poszczegdlne stanowiska pozostaja
zaposredniczone w swej opozycji. Rzekome zepsucie szkolnej mlo-
dziezy w ogromnym stopniu pozostaje uzaleznione od pedagogicznej
presji niewinno$ci. Demonstracyjnie okazywana demoralizacja, wul-
garne wyrazenia, rozmowy na ,tematy plciowe” okazuja si¢ wprost
proporcjonalne do przebieglych staran ukrytego za debem profesora
Pimki, ktéry podrzuca uczniom prowokacyjny liscik, by zamkna¢ ich
w niedojrzalej, niewinnej formie. Réwniez spér Syfona z Mietusem
to doskonaly przyklad dialektyki dwoch wzajemnie napedzajacych
sie postaw. Syfon nie bronitby ,chlopiecia, orlecia” oraz pozostatych
symboli niewinno$ci, gdyby Mietalski nie probowat ich sprofanowac.
Réwnoczesnie Migtalski nie dazytby z takg zapalczywoscia do gwaltu
przez uszy na Syfonie, gdyby nie podjudzata go czysto$¢ i szlachet-
nos¢ szkolnego kolegi. Ten sam mechanizm rzadzi modernizmem
Mlodziakéw, ktory stanowi antyteze klasycyzmu profesora Pimki, czy
sztywnej, zmanierowanej pozy Jézia. Im wigksze niebezpieczenistwo
staro$wieckosci wkrada si¢ w nowoczesny dom, tym gorliwiej inzy-
nier i jego Zona prébuja czyta¢ Russella i Wellsa, tym namiegtniej wy-
krzykuja w trakcie obiadu hasta o postepie i Nowej Epoce. W trzeciej
czesci powiesci szlachectwo wuja Konstantego oraz kuzyna Zygmunta
przedstawione zostalo jako skierowane ,przeciw” chlopom, ,przeciw”
folwarcznym stugom, ,przeciw” parobkom. Bez nich demonstracyjne
jedzenie, pokastywanie czy rozkazywanie przy stole traca swdj sens.
Szlachectwo, by istnie¢ sensownie, wymaga swojego adresata, a moze
nawet adwersarza. Co ciekawie, sami chlopi poddani agitatorskim,
socjalistycznym (czy wrecz komunistycznym) zabiegom traca swa
klarowng, chlopska, antyszlachecka forme i przemieniaja si¢ w stado
rozszczekanych pséw.

Ferdydurke Gombrowicza dostarcza jeszcze jednej cennej wska-
z6wKki, jak rozumie¢ nalezy sytuacj¢ wzajemnego szachowania sig
i tym samym uzaleznienia od siebie dwdch przeciwstawnych formacji
myslowych. Gombrowicz zwraca uwage na szczeg6lna role ,podgla-
dania”. Podgladanie jest naruszeniem samoistnosci konceptu. W po-
wiesci postaé skonfrontowana z zewnetrznym obserwatorem, ktory
dodatkowo prébuje narzuci¢ obcy zestaw pojec i zewnetrzng rame
charakterystyki, nie jest w stanie zachowa¢ swej samoistno$ci. Posta¢
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podgladana lub zagadnieta popada we wspoluzaleznienie od swoje-
go obserwatora lub rozméwcy. Podniosly proces twoérczy narratora
w pierwszym rozdziale zostaje gwaltownie przerwany konstatacja,
ze ktos jest w pokoju, kto$ jest obok, kto$ obserwuje. Fakt bycia ob-
serwowanym, zagadnietym, nazwanym i zaklasyfikowanym (zakla-
syfikowanym jako J6zio, 17-letni uczen klasy gimnazjalnej) odbiera
narratorowi sile samoistnej egzystencji i samodzielnego artystycz-
nego tworzenia. W powiesci podgladani sa réwniez uczniowie przez
matki za plotem. (Profesor Pimko wyraznie méwi przeciez, ze ,nie
ma nic lepszego od matki za plotem na chtopca w wieku szkolnym™").
Ogladany i krytycznie oceniany jest Jézio zaraz po przybyciu do domu
Mtodziakéw. Odkad nazwany zostaje pozerem, zadna z przybieranych
przez niego pozycji na kanapie nie bedzie juz pozycja naturalng. Nie
jest mozliwe zajecie naturalnej pozycji, gdy zostalo si¢ nazwanym
»okropnie zmanierowanym” i czuje si¢ na sobie nieustanny, krytyczny
wzrok zewnetrznego obserwatora. Jozio jednakze sam wykorzystuje
i doskonali bron podgladania: narusza prywatna przestrzen sypial-
ni Mlodziakéw, obtanicowujac ja z zapatem, podglada Mlodziakéw
podczas porannej toalety, szpieguje pensjonarke. Mlodziakéwna po
odebraniu sygnalu, ze jest obserwowana, nie jest juz w stanie z daw-
na pewnoscig siebie i z dotychczasowym sukcesem utrzymac swej
nowoczesnej postawy.

Ten krotki ekskurs ku Gombrowiczowskiej prozie pozwala lepiej
zrozumie¢ hermeneutyczng sytuacje dwoch charakteryzowanych tu
poje¢. W europejskim pejzazu religia oraz $wiecko$¢ zwarly sie ze
soba niczym Syfon i Migtus w pojedynku na miny. J6zio z przeraze-
niem wola, Ze twarz jest podmiotem, a nie przedmiotem™. Broni tym
samym rozpaczliwie silnej, podmiotowej, samoistnej tozsamosci obu
stron bioracych udziat w konflikcie. Twarz rozumiana jako przedmiot
bedzie juz wylacznie kapry$nym narzedziem kreacji tozsamosci. Po-
slugiwanie si¢ nim okaze sie $cisle uzaleznione od techniki, warsztatu
oraz narzedzi stosowanych przez strong przeciwna.

Religia i $wiecko$¢ takze siegnely po obosieczng bron podglada-
nia. Brytyjski teolog Graham Ward*, sledzac losy tacinskiego, a p6z-

31 Ibidem, s. 27.
32 Ibidem, s. 68.
33 G. Ward, True Religion, Malden, MA 2005 (2003), s. 10.
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niej Barthowskiego konceptu ,prawdziwej religii’, cytuje Toma-
sza z Akwinu, wykazujac, ze dla sredniowiecznego teologa i filozofa
laciniskie stowo religio jednoznacznie denotowalo chrzescijanistwo,
a w kulturowym pejzazu Europy nie istniala wlaéciwie alternatyw-
na forma percepcji oraz oceny rzeczywistoéci. W podobnym duchu
spoleczny i kulturotwoérczg rzeczywisto$¢ sredniowiecza komentuje
Tomas Halik:

Przed epoka o$wiecenia ,religia” nie istnieje jako zjawisko obok
réwnolegle istniejacych innych zjawisk spoleczno-kulturowych, lecz
yprzenika wszystko’, jest powietrzem, ktérym wszyscy oddychaja. Przez
cale $redniowiecze religio jest jaka$ materia matrix wszystkich dziedzin
zycia spoleczenistwa™.

W pewnym momencie historii, gdzie$ na poczatku europejskiej
nowozytnosci, na intelektualnym horyzoncie pojawia si¢ jednak ktos
drugi, kto$ obcy, ktos, kto obserwuje, ocenia, klasyfikuje, postugujac
si¢ jednoczesnie catkowicie heteronomicznymi kategoriami. Mowiac
precyzyjnie, jest to nowa, odrgbna matryca hermeneutyczna: ma-
tryca $wieckosci. Pomimo najsolenniejszych staran religia poddana
zewngtrznej obserwacji, a tym samym oceniana z heteronomicznego
punktu widzenia, nie jest juz w stanie zachowa¢ swej samoistnosci.
Cho¢ ze wszystkich sit probuje ignorowac zewnetrznego obserwato-
ra, mimowolnie ulega presji podgladajacego i zapo$rednicza w nim
swoje stanowisko. Szybko okazuje si¢ jednak, ze takze podgladajacy
nie wychodzi bez szwanku z ,intelektualnego pojedynku na miny”. On
rowniez zostaje zarazony stanowiskiem strony przeciwne;j. Swieckos¢
okazuje si¢ kapry$nym narzedziem, a nie samoistng komponenta toz-
samosci. W ten sposob krok po kroku ugruntowuje sig stan panowania
dwoch wzajemnie zaposredniczonych matryc hermeneutycznych:
religii oraz §wieckosci.

Wobec powyzszej tezy o radykalnej zmianie, jakiej poddana zo-
stala religia wraz z pojawieniem si¢ zewnetrznego, heteronomicz-
nego obserwatora, wysunag¢ mozna argument, ze tak naprawde dla
europejskiego chrzescijanistwa nie byla to sytuacja nowa. Mysliciele
zwroceni ku historii Ko$ciola wskazuja chetnie, ze sekularyzacja pod

3 T. Halik, Wzywany czy niewzywany: Bég si¢ tutaj zjawi, tlam. A. Babuchowski,
Krakow 2006, s. 26-27.
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wieloma wzgledami przypomina starozytne i Sredniowieczne herezje
powstate w lonie samego chrze$cijafistwa, a nawet reformacje, ktora
takze wypracowala alternatywne wobec Kosciola katolickiego stano-
wisko religijne. W przypadku herezji (a w Kosciele katolickim i Luter
traktowany byl jako heretyk) pojawila si¢ konkurencja, ktéra nalezalo
krytycznie zrecenzowad, odcia¢ si¢ od niej, nastepnie za$ zweryfi-
kowa¢ pod jej katem wlasne szeregi wyznawcédw i wlasne traktaty.
Pomiedzy spektakularnymi aktami narodzin herezji a powstaniem
formacji $wieckiej wystepuja jednak trzy znaczace rdznice.

(1) Po pierwsze, jak napisat José Casanova: ,kazdy mieszkaniec
Europy byt chrzeécijaninem. Nawet odstepstwo i herezje ( ...) uzna-
wano z reguly za probe zreformowania chrzescijaniskiego $wiata lub
sekciarski powr6t do pierwotnej czystosci, a nie za jego odrzucenie™.
Na niekorzys¢ tezy o tozsamosci herezji i sekularyzacji dziala wiec ar-
gument ilo§ciowo-statystyczny. Zwolennicy opcji $wieckiej sama swo-
ja obecnoscig ztamali zasade powszechno$ci i wprowadzili pluralizm.
(2) Po drugie, sekularyzacja, w przeciwienistwie do herezji, radykal-
nie zmienila reguly gry, wykroczyla poza dotychczasowy religijny
horyzont. W tym duchu o herezji wypowiada sie na przyktad Slavoj
Zizek®. W ksiazce poswigconej chrzeécijaristwu uznaje on herezje za
odrzucenie zgnilego kompromisu, ktory pozwala instytucji religijnej
dostosowac sie¢ do wymogéw ,tego $wiata”. Z tego powodu w here-
tyckiej postawie kataréw lub w potepianym poczatkowo przez Ko-
§ciél radykalnym éw. Franciszku z Asyzu Zizek widzi konsekwentne
wyciagniecie pelni wnioskéw mieszczacych si¢ w doktrynie. Herezja
nie jest wiec cialem obcym narzuconym religii z zewnatrz, ale stano-
wi zaskakujacg dla samej religii radykalng eksplikacje jej wlasnego
stanowiska. Herezje odmawialy wprawdzie dotychczasowej religii
prawa do rozstrzygajacego slowa w sprawie podnoszonych teologicz-
nych watpliwosci, postugiwaly sie jednak tym samym teologicznym
jezykiem (nawet jesli wzbogaconym o nowy, niezalezny stownik), co
dotychczasowa religia. W sytuacji pojawienia si¢ herezji dyskutowano
kwestie, ktore lezaly w polu szczegdlnego zainteresowania obu stron.
Dzialo sie tak nawet wowczas, gdy to dopiero akt herezji rzucat snop
$wiatla na jakas dogmatyczna kwestig¢ niedostrzegana wcze$niej przez

35 J. Casanova, Religie publiczne..., op. cit., s. 41.
3 8. Zizek, O wierze, op. cit., s. 51-52.
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tradycyjna teologie. W starozytnym Kosciele wage zagadnienia row-
noczesnej boskoscii czlowieczenstwa Chrystusa u§wiadomiono sobie
na skutek radykalnych, uznanych pdzniej za heretyckie, teologicznych
tez, ktore sformutowano wlonie samego Kosciola”. Sekularyzm nato-
miast zmusza religie do pochylenia si¢ nad problemami ateizmu, ab-
surdu egzystencji lub samowystarczalnosci cztowieka, ktorych religia
do dzi$ nie uwaza za przynalezne jej tematy. (3) Po trzecie wreszcie,
sekularyzacja zakwestionowala fundamentalny warunek teologicz-
nego sporu: wiare. Ormianski teolog $émierci Boga, wychowany we
Francji, wykladajacy w Stanach Zjednoczonych, Gabriel Vahanian,
siegajac po jezyk scholastyki, dowodzi, Ze o heretyckim charakterze
sekularyzacji nie moze by¢ mowy, poniewaz kwestionuje ona funda-
mentalny, teologiczny warunek: wiare. Sekularyzacja jest zjawiskiem
gatunkowo réznym od herezji czy reformacji.

Uzywajac scholastycznego podziatu [mozna powiedziec]: to, co sie
zdarzylo [czyli sekularyzacja, przyp. M.P.], nie bylo wcale transformacja,
ale transsubstancjacja. (... ) Reformacja zmienita forme, ale nie tre§¢
chrze$cijanstwa. Dotknela dogmaty i rytualy, ale nie wiare, na mocy
ktérej mialy one by¢ gloszone i praktykowane (proclaimed). Odmienita
strukture Ko$ciola, ale nie jego rzeczywistos¢, nie jego podstawe™.

Sekularyzacja, ktéra w przeciwienstwie do herezji kwestionuje
sam fundament religii, narzuca nowe tematy, wypracowuje konku-
rencyjng i calkowicie odrebna perspektywe. Zmusza tym samym
religie do zajecia si¢ problemami, ktérych nie uwaza ona za swoja
wlasnoé¢. Starozytne sobory uznaly za ,,swoje” pytania o ludzka i bo-
ska nature Chrystusa. Czyz chrzescijanom przyszlo jednak do glowy
zastanawia¢ sie nad istnieniem lub nieistnieniem Boga? Scholastycy
budowali wprawdzie zmyslne, dowodowe konstrukcje, byly to jednak

7 Whbrew silnie obecnemu w katolicyzmie przekonaniu o czystosci jego
teologicznej nauki i calego katolickiego dziedzictwa jestem przekonany, ze akt
ekskomuniki, anatemy, potepienia czy wykluczenia bedzie zawsze reakcyjny
i wtérny wobec myfli, ktéra pojawila sie pierwotnie w samym Kosciele. Dopoki
nie zostata z niego silq ekspediowana, stanowila jego integralna cze$¢ i tym samym
juz na zawsze stanowic bedzie fragment jego historii i dziedzictwa. Zdjecie z boiska
faulujacego zawodnika nie anuluje popetnionych przez niego wykroczen i na trwate
wplywa na wynik meczu.

3% G. Vahanian, The Death of God, New York, NY 1967, s. 7.
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rozwazania wylacznie formalne. Tomasz z Akwinu nie odczuwat za-
pewne tego glebokiego pascalowskiego wstrzasu. Na kartach Summy
teologicznej nie odnajdujemy dramatycznego zapytania: ,a co, jesli
Boga naprawde nie ma?”. Tomaszowe pytanie o ewentualne nie-
istnienie Stworcy jest retoryczng igraszka, a nie egzystencjalna groza
samotnej egzystencji ludzkiej w milczacym Wszech$wiecie. Odkad
cien grozby ateizmu padl na nowozytna Europe, religia gra juz w gre,
ktora toczy sie¢ wedtug nowych, narzuconych z zewnatrz zasad. Od-
powiada na pytania odpowiedziami, ktére wcale nie pojawiaja sie
w jej $wietych ksiegach i w dotychczasowym skarbcu tradycji. Naj-
wymowniejszym tego przykladem jest czynione czesto przez komen-
tatoréw spostrzezenie, ze Biblia nie zajmuje si¢ w ogole dylematem
istnienia lub nieistnienia Boga. Rozwaza historie relacji pomiedzy
Stworcg a czlowiekiem, stara sig sportretowac Boga charakterologicz-
nie. Autorzy biblijni nie zaprzataja sobie jednak glowy ewentualnym
nieistnieniem Stwércy”. Co wigcej, to wylacznie europejski wariant
teologii i chrzescijanistwa zwrdcil swe zainteresowanie ku problemowi
ateizmu oraz ewentualnego nieistnienia Boga. Wybitna amerykanska
teolozka Elizabeth Johnson* odnotowuje, ze teologia afrykanskai po-
ludniowoamerykanska, tak preznie rozwijajace si¢ w drugiej potowie
wieku XX i na poczatku wieku XXI, stawiaja sobie za cel rozwigzanie
zupehnie innego typu probleméw (gléwnie probleméw nieréwnosci
spolecznej). Z ich perspektywy rozwazania Dietricha Bonhoeffera
czy Hansa Kiinga nad ateizmem stanowia do$¢ oryginalny, lokalny,
europejski koloryt chrzescijanistwa.

Przyjecie zarysowanej powyzej tezy o wzajemnym zapos$rednicze-
niu religii i §wiecko$ci w Europie prowadzi do paradoksalnych z po-
zoru wnioskow. Jesli zaakceptuje sig, ze $wiecko$¢ i religia wskutek
kilkusetletniej koegzystencji oraz wzajemnego ,podgladania” zostatly
ze sobg na trwale sprzegniete, to okaze si¢ wowczas, ze wspolczesnie
tam, gdzie nie ma religii, nie ma tez $wieckosci oraz (co jeszcze bar-

¥ Fragmenty takie jak filozoficznie uzyteczny Psalm 14 czy wypowiedzi auto-
réw biblijnych o ,ukrytym obliczu Bozym” sklonny jestem raczej traktowac jako
podobny do Tomaszowego retoryczny chwyt lub poetycka forme charakterologicz-
nego opisu Boga, a nie glebokie do$wiadczenie ateizmu czy teologie $mierci Boga.
To dopiero nowozytne chrzeécijanstwo pod wplywem sekularyzacyjnej presji
wydobywa ze wspomnianych fragmentéw Biblii nowe tony.

“ E. Johnson, The Quest for the Living God, New York, NY 2011 (2007), s. 25-48.
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dziej frapujace) tam, gdzie nie ma $wiecko$ci, nie ma religii. Dalsze
prowadzone tu badania opieraja si¢ wlasnie na takim zatozeniu. Reli-
gia po uwiklaniu w konflikt z europejskim ateizmem iideologia laicka
nie jest w stanie powrdci¢ do swej dawnej formuly. Nie moze juz funk-
cjonowad, parafrazujac Grocjusza, etsi saeculum non daretur. Utracila,
wedle stéw Paula Ricoeura, swoja dawng ,pierwotng naiwno$¢™.
Kazdy, kto probuje taka religie praktykowad, naraza sie po prostu na
$miesznos¢ i przypomina bohatera powiesci Eliasa Canettiego pt.
Auto da fé, profesora Kiena, ktory za wszelkg cene prébuje ignorowac
otaczajace go zmiany i bole$nie przeobrazajacy sie rzeczywistos¢. Jak
niebezpieczny dla samego przedmiotu czciiwiary Kiena jest to obled,
czytelnik przekonuje si¢ w ostatniej scenie powiesci. Kazdy fanatyk
zdecyduje sie, predzej czy pozniej, ztozy¢ w ofierze nawet swe $wiete
ksiegi, byleby tylko uratowa¢ wlasne wyobrazenie na ich temat.
Innego dowodu na rzecz tezy o niemozliwosci powrotu dzisiejszej
religii do jej przednowozytnej postaci dostarcza Zygmunt Bauman
w eseju Postmodern Religion?*. Bauman odnotowuje pojawienie sie na
progu postnowoczesnosci religijnego fundamentalizmu, nazywanego
takze integryzmem. Dowodzi, ze fundamentalizm to wcale nie powro6t

' Pojecie ,pierwotnej naiwnosci” Ricoeur wykorzystuje, analizujac przy pomo-
cy narzedzi hermeneutyki filozoficznej zapo$redniczenie wiary religijnej. Powyzsze
rozwazania dotycza religii jako szeroko rozumianej matrycy hermeneutycznej, a nie
indywidualnej, egzystencjalnej relacji z Transcendencja. Pomimo tej réznicy stowa
Ricoeura doskonale wspélbrzmia z gléwna teza rozprawy: ,W czasach zapomnienia
znakoéw sakralnych chcemy (...) znéw uslysze¢ zwrécone do nas wezwanie. Czy
znaczy to, ze mozemy odzyskaé pierwotna naiwnoé¢? Bynajmniej. (... ) Wszyscy
jestesmy dzie¢mi krytyki - filologii, egzegezy, psychoanalizy. ( ...) Innymi stowy,
tylkointerpretujac mozemy ponownie styszeé i rozumied”. P. Ricoeur,
Symbol daje do myslenia, w: idem, Egzystencja i hermeneutyka, wybor, oprac. i wpro-
wadzenie S. Cichowicz, thum. E. Biertkowska, Warszawa 1985, s. 69.

7. Bauman, Postmodern Religion?, w: P. Heelas (red.), Religion, Modernity
and Postmodernity, Oxford 1998, s. 55-78. Podobng do Baumanowskiej teze o za-
posredniczeniu antymodernistycznych fundamentalizméw w samym modernizmie
znalez¢ mozna tez np. u Shmuela Eisenstadta w ksiazce: Fundamentalism, Sectaria-
nism and Revolution. Eisenstadt pisze: ,Nowoczesne ruchy fundamentalistyczne,
pomimo swego pozornie tradycyjnego zabarwienia i podobieristwa do ruchéw pro-
tofundamentalistycznych, mozna — by¢ moze paradoksalnie — najlepiej zrozumie¢,
umieszczajac je w kontekscie rozwoju nowoczesnosci oraz wpisujac w strukture
tego rozwoju. (...) Stanowia one jeden z mozliwych wytworéw, lub sktadnikéw,
kulturowego i politycznego programu oraz dyskursu nowoczesnosci”. Cyt. za:
G. Davie, Socjologia religii, op. cit., s. 266.
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do premodernistycznej religii lub preo$wieceniowej irracjonalnosci,
ale produkt samego postnowoczesnego konsumeryzmu. Owszem, in-
tegryzm wyrasta z odkrycia niedoskonato$ci oraz niewystarczalnosci
czlowieka i w tym sensie podobny jest do prenowoczesnych formacji,
ktore ludzki los chcialy zwiaza¢ z zewnetrzng, transcendentna sila
kompensujaca owa niewystarczalno$¢. Fundamentalista odkrywa
jednak niewystarczalno$¢ ludzkiego bytu jako jednostki, w odréznie-
niu od konsumpcyjnej wszechmocy przypisanej ludziom jako gatun-
kowi®. Baumanowski przyklad potwierdza teze tego rozdziatu: po
zderzeniu z antyreligijna, konkurencyjna formacja nawet radykalny
zwrot na fundamentalne pozycje religijne nie umozliwia praktyko-
wania pierwotnych form religii. Bakcyl zewnetrznego obserwatora na
zawsze zakaza jej organizm.

Z drugiej strony $miesznos$¢ budzi¢ moze takze §wieckos¢, ktorej
zabraknie oponenta. Ona réwniez pozostaje bardzo silnie uzalezniona
od obecnodci religii. Paristwa takie jak Francja czy Turcja tak dlugo
beda mogly definiowac sie jako laickie, jak dlugo w ich granicach
zy¢ beda ludzie, ktorzy dostarcza jasnej wykladni, czym jest religia,
i ktorzy religie te beda chcieli publicznie praktykowad. Przy braku
muzulmanskiej mniejszosci chusta na glowie stataby sie z powrotem
elementem $wiata mody, a nie polem religijno-$wieckiego sporu.
Laicko$¢ Francji, aby trwa¢ i wojowniczo potrzasa¢ sztandarem re-
wolucji francuskiej, nadal potrzebuje religijnych obywateli. Zanik
religii nie oznacza tryumfu laickiego paradygmatu, ale jego eliminacje.
Dzisiejsza zywotno$¢ sporu na linii: §wiecko$¢ — religia jest wigc do-
wodem na to, ze obie formacje nadal istniejg, sa aktywne i nieuchron-
nie zaposredniczaja swe samorozumienie w samorozumieniu strony
przeciwnej. Broniona przeze mnie teza przejawia wiec podejécie cal-
kowicie odwrotne niz klasyczna definicja sekularyzacji sformulowana
przez brytyjskiego socjologa Bryana Wilsona, ktory zapisal: ,przez
termin sekularyzacja rozumiem proces, na skutek ktérego reli-
gijne instytucje, dzialania i $wiadomos¢ traca znaczenie spoleczne (so-
cial significance)”*. Skala wzrastajacej niecheci, protestow lub nawet
wrogosci wobec religii nie przemawia na rzecz spadku jej spolecznego

# Z.Bauman, Postmodern Religion..., op. cit., s. 73.
* B. Wilson, Religion in Sociological Perspective, Oxford—New York, NY 1982,
s. 149.
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znaczenia. Szerzenie sie postaw antyreligijnych i antyklerykalnych
jest tak naprawde potwierdzeniem silnego zaposredniczenia kultury
$wieckiej po stronie religii.

W Europie temperatura sporu pomiedzy narracja religijng a §wiec-
ka rézni sie w zaleznosci od wyznania, ktére historycznie domino-
walo w danym spoleczenstwie. David Martin, dokonujac w pracy
A General Theory of Secularization szczegotowej klasyfikacji modeléw
sekularyzacji, zauwazyl, ze z powodu wigkszej zalezno$ci Kosciolow
od panstwa oraz dzieki specyfice protestanckiego indywidualizmu
spoleczenstwa protestanckie pozostaja mniej podatne na wplywy
$wiecko-religijnej, konfliktowej retoryki.

Ko$cioly protestanckie, a zwlaszcza Koscioly luteraniskie i anglikaniskie,
pozostaja bardziej podporzadkowane panstwu niz Kosciot katolicki.
Z tego powodu szybciej adaptuja sie do zmian w charakterze panstwa.
Sa réwniez impregnowane indywidualizmem, ktory nie wspiera orga-
nicznego protestu lub instytucjonalnego jednoczenia si¢ stanowisk:
nastawienie wiernych pozostaje politycznie rozproszone, a ich nie-
spdjnos¢ zakorzeniona jest w jednostkowej swiadomosci. Stad, gdy
elity stajq si¢ bardziej liberalne lub socjalistyczne, Kosciot adaptuje sie
do nowej sytuacji®.

Panstwa historycznie katolickie, takie jak Francja, Hiszpania czy
Wiochy, duzo tatwiej poddaja si¢ natomiast dyktaturze pary opozy-
cyjnych poje¢: $wieckos¢ - religia*. Model katolicki oparty jest zatem
na kulturowym konflikcie. Konflikt taki prowadzi jednak do coraz
silniejszego zaposredniczenia: $wiecko$¢ duzo silniej uzaleznia sie
od religii, a religia od $wieckosci. Czy oznacza to, ze $ciste splecenie
ze soba matrycy religijnej i matrycy swieckiej jest typowe jedynie dla
spoleczenstw katolickich targanych historycznymi sporami? Nieko-
niecznie. W drugiej czesci ksiazki postaram sie wykazac, ze przyjecie
zalozen teorii migkkiej sekularyzacji prowadzi do konkluzji, ze takze

# D. Martin, A General..., op. cit., s. 23.

% Inny ze wspdlczesnych socjologéw religii, Steve Bruce, potwierdza te obser-
wagcje, piszac: ,w krajach katolickich fragmentaryzacja kultury religijnej, stanowiaca
konsekwencje strukturalnej i spolecznej dyferencjacji, sktonna jest przybrac forme
ostrego podzialu na tych, ktérzy pozostaja w obrebie tradycji religijnej, i tych,
ktorzy w sposob otwarty sie jej sprzeciwiaja”. S. Bruce, God is Dead, Oxford 2002,
s. 10.
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w kulturze protestanckiej matryce religijna i $wiecka pozostaja uza-
leznione od siebie, cho¢ dzieje si¢ to wedlug innego schematu niz
w przypadku krajéw katolickich.

Cytowany powyzej David Martin komentuje réwniez uformowany
przez spoleczenstwa katolickie model opiniotwérczych, §wieckich
elit. Narodziny $wieckiej, niezaleznej od Kosciola i religii inteligencji
bylo zjawiskiem charakterystycznym dla krajéw katolickich. Glow-
nym przykladem Martina jest Francja. Kraje protestanckie duzo fa-
godniej asymilowaly i po dzi$ dzien asymiluja nowosci przekazywane
opinii publicznej przez nauki przyrodnicze, humanistyczne i spolecz-
ne. Wspélczesnym dowodem na rzecz tej tezy jest chociazby ostry
konflikt narosly wokot pojecia gender w katolickiej Polsce przy réowno-
czesnej pelnej akceptacji postulatow nauk spotecznych postugujacych
si¢ kategoria gender w wielu Ko$ciolach protestanckich. Opisywana
przez Martina lustrzana zalezno$¢ pomiedzy kietkujaca w XVIITi XIX
wieku $wiecka, niereligijng inteligencja a elitami religijnymi polega na
tym, ze laickie srodowiska budujace swa §wiecka tozsamo$¢ pozostaja
silnie uzaleznione od elit katolickich. Na tym tle dochodzi do glosu
pokusa tworzenia jednoznacznych, ideologicznych podziatéw. Sadze,
ze ze wzgledu na uswiadamianie sobie przez przedstawicieli obu nar-
racji wzajemnych strukturalnych podobienstw w krajach katolickich
duzo popularniejsza niz w krajach protstanckich staje sie retoryka
konfliktu. O potrzebie jednoznacznych podzialéw i uzaleznieniu
laickiej elity od religii Martin pisze w nastepujacy sposéb:

Podczas gdy w spoleczenstwach protestanckich intelektualici rozpo-
wszechniaja delikatne i niepodzielone kontinuum umiarkowanej wiary
i opierajacych sie wierze watpliwosci (reluctant doubt), w spoleczen-
stwach katolickich istnieje jasny podzial na agresywng wiare i agresywna
niewiare. (...) Co wiecej, samo pojecie ,intelektualizmu” nalezy do
specyficznie katolickiego wzorca i wskazuje na ludzi oddanych sprawie
opracowywania na wielkg skale spotecznych i filozoficznych systeméw
paralelnych wobec katolicyzmu i rywalizujacych
z nim poprzez odwrécenie jego formy (rivalry in inverted
form). Saintsimonizm i comtyzm zapozyczyly sie gleboko (borrowed
heavily) w katolicyzmie poprzez sam akt jego negacji (opposing)*’.

# D. Martin, A General..., op. cit, s. 39 (wyrdznienie moje — M.P.).
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Powyzsze rozumowanie prowadzi do paradoksalnych wnioskow.
Najsilniej zsekularyzowane kraje §wiata: Szwecja, Dania, Norwegia*
nie s3 wcale par excellence spoteczeristwami sekularnymi. Tam gdzie
na panstwowych stanowiskach bez wigkszego oburzenia ze strony
spoleczenistwa pojawiaja sie pastorzy*’, na wydzialach teologicznych
wyklada sie ,$mier¢ Boga”, a profesorami na katedrach teologii zostaja
zadeklarowani ateiéci, tam nie dziala mechanizm retoryki: $§wiec-
ko$¢ — religia. Z drugiej strony, spoleczenistwa o relatywnie wysokim
zaangazowaniu religijnym: Polska czy Wlochy stanowig przyklady
krajow sekularnych. W debacie publicznej i akademickiej dominuja
tam pojecia pochodzace z opozycyjnych matryc hermeneutycznych,
z ktorych kazda pozostaje gleboko zapozyczona w stanowisku strony
przeciwnej. W dzisiejszych czasach europejski zywiot sekularyzmu
dziala najsilniej tam, gdzie natrafia na swego naturalnego przeciwnika
w postaci religii. Religia za$ ma si¢ dobrze w tych krajach, w ktérych
istnieje jej jednoznaczny adwersarz.

Wyzwania postnowoczesnosci

Casus Skandynawii kieruje niniejsze rozwazania ku idei postsekula-
ryzmu oraz postmodernizmu, ktére stanowi¢ maja negatywny punkt
odniesienia dla prowadzonych tu badan. Kraje, w ktérych konflikt
na linii: $wiecko$¢ — religia nie budzi juz takich emocji, chcialbym
nazwa¢ postsekularnymi®’. Brak dialektycznego $cierania si¢ dwdéch

# Por. Ph. Zuckermann, Why are Danes and Swedes so irreligious, ,Nordic Jo-
urnal of Religion and Society” 2009, nr 1, s. 55-69. Por. idem, Society without God,
London-New York, NY 2008, s. 95-127.

¥ Np.: Kjell Magne Bondevik jako premier Norwegii w latach 1997-2005, ale
takze frapujacy casus Joachima Gaucka w Niemczech.

30 Nalezy zwrdci¢ uwagg, ze takie rozumienie ,postsekularyzmu” jest catkowi-
cie odmienne od modnego dzi§ paradygmatu postsekularnego w naukach humani-
stycznych. Tam postsekularyzm oznacza zanegowanie tezy o niskiej randze religii
we wspolczesnych badaniach. ,Postsekularyéci” dopatrujq sie w zjawiskach wspot-
czesnosci zywotnosci watkéw religijnych i teologicznych, co neguje radykalne tezy
sprzed potwiecza o nieuchronnym odeslaniu tematyki religijnej do lamusa. Temat
ten omowie bardziej szczegblowo w drugim rozdziale czesci drugiej rozprawy.
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