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Zamiast wstepu






Michat Januszkiewicz

UNIWERSYTET IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU

O postsekularyzmie
z perspektywy hermeneutycznej

1. Kilka uwag wstepnych

Wspélezesna mys]l humanistyczna, z racji swej réznorodnosci, stusznie
domaga si¢ od interpretatora, by w punkcie wyjscia wskazal pozycje,
z ktérej sie wypowiada. Okreslenie pozycji jest tu bowiem okresleniem
horyzontu myslenia, ktéry nigdy nie rozpoczyna si¢ od neutralnego
punktu ,zero”, ale zawsze jest juz zakotwiczony w jakiejs tradycji, kul-
turze filozoficznej i literackiej czy aksjologii. Méwie o tym miedzy
innymi po to, by podkresli¢, Ze moja wypowiedz nie wyznacza sobie za
cel wprowadzenia do postsekularyzmu ,z lotu ptaka”, a wigc ukazania
zjawiska sekularyzmu w jego réznorodnym bogactwie i tendencjach.
Szczegbélnym wprowadzeniem do tak szeroko pojetego postsekula-
ryzmu bylaby wydana w roku 2012 znakomita ksigzka pod redakcja
Piotra Bogaleckiego i Aliny Mitek-Dziemby Drzewo poznania. Post-
sekularyzm w przekladach i komentarzach'. Postsekularyzm chcialbym
obejrze¢ w skromniejszy sposéb — z perspektywy szeroko rozumianej
hermeneutyki. Perspektywa ta pozwala jednak, jak si¢ wydaje, zobaczy¢
stosunkowo wiele. Hermeneutyke rozumiem tu zasadniczo w dwéch
znaczeniach. Po pierwsze, chodzi o to, Ze nowoczesny i péznononowo-
czesny $wiat, do ktérego przynalezymy, stal sie domeng interpretacji. Po
drugie, interesuje mnie tradycja myslenia hermeneutycznego wraz z jej

I Drzewo poznania. Postsekularyzm w przektadach i komentarzach, red. P. Boga-
lecki, A. Mitek-Dziemba, Katowice 2012.
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wspolezesnymi przedstawicielami. Tradycje te traktuje jednak bardzo
szeroko, dlatego w jej obrebie umieszczam réwniez Jacquesa Derride,
ojca dekonstrukeji, czy neopragmatyste — Richarda Rorty'ego. I jeszcze
jedna kwestia. O postsekularyzmie méwi¢ mozna, jak wiadomo, z réz-
nych perspektyw $wiatopogladowych, np. chrzescijariskiej, szeroko poj-
mowanych religii monoteistycznych, New Age i innych rozmaitych sekt;
refleksje postsekularng podejmuja filozofowie bedacy zdeklarowanymi
ateistami (jak Alain Badiou, Richard Rorty, Jean-Luc Nancy czy Slavoj
Zizek) badz podejmujacy ,autorskie” projekty filozoficzne, jak postseku-
laryzm judaistyczny (i antychrzescijariski zarazem) proponowany przez
Agate Bielik-Robson. Z tego powodu zmuszony jestem wskaza¢ wiasng
perspektywe: jest ona chrzescijaiska i sam postsekularyzm pojmuije tez
jako zjawisko rozwijajace si¢ w kregu znakéw i symboli chrzescijaristwa.

Przez postsekularyzm rozumiem zjawisko nierozerwalnie zwigzane
z zachodnig kultura nowoczesng, w obrebie ktérej pojawia si¢ potrzeba
i pragnienie przemyslenia na nowo i krytycznie konsekwencji wynika-
jacych dla tej kultury z faktu jej sekularyzacji. Innymi stowy: postseku-
laryzm nie jest czyms, co chronologicznie nast¢puje po sekularyzmie
(przedrostek ,post-"jest tu mylacy), ale pewng tendencja, ktéra ujawnia
si¢ w obrebie zsekularyzowanej kultury Zachodu. Oznacza to zarazem,
ze postsekularyzmu nie nalezy tez postrzegac po prostu jako ,powrotu
religii”, cho¢ — nie da si¢ ukry¢ — sformulowanie to brzmi efektownie.
Odnosiloby si¢ ono jednak do pewnego aspektu refleksji postsekularne;.
Postsekularyzmu nie nalezaloby takze utozsamiaé z wszelka wspét-
czesng refleksja o tematyce teologicznej czy religijnej (np. socjologia
religii, filozofia religii), ale tylko z ta jej czg$cia, ktéra dotyczy namystu
nad duchowoscia zachodniego $§wiata nowoczesnego.

2. Sekularyzacja i desakralizacja

Postsekularyzm zaklada sekularyzacje¢ kultury: myslenie o czlowieku
ulega gwaltownej zmianie, polegajacej na tym, ze nie jest on juz od-
tad — szczegdlnie w naukach, takich jak: biologia, socjologia czy psy-
chologia — rozwazany w kategoriach zwiazku z Bogiem. Filozof religii,
Zotia J. Zdybicka, pojecie sekularyzacji, ktére przeciwstawia pojeciu
sakralizacji, objasnia nastepujaco:
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Stowo ,sekularyzacja” pochodzi od tacinskiego saeculum (wiek, bieg zycia,
widzialny, przemijajacy, $wiat ziemski, duch czasu, duch §wiata) i oznacza
proces historyczno-kulturowy, w ktérym nastepuje skoncentrowanie uwagi na
zyciu doczesnym, na rzeczywistosci ziemskiej, historii (biegu zycia), oraz proces
emancypacji kultury spod dominacji i wladzy religiiz.

Jeszcze inaczej problem sekularyzacji ujmuje Leszek Kolakowski,
ktérego warto w tym miejscu przywola¢ chocby dlatego, ze jest on
niewatpliwym prekursorem jesli nie zachodniej, to przynajmniej pol-
skiej mysli postsekularnej, o czym nie zawsze si¢ pamig¢ta — mam tu
na mysli chocby jego tom esejéow zatytulowany Czy diabel moze by¢
zbawiony i 27 innych kazan (opublikowany w Londynie w 1983 ro-
ku), a przede wszystkim zamieszczony w tym tomie obszerny tekst
pt. Odwet sacrum w kulturze swieckiej. Sekularyzacj¢ definiuje tu Ko-
takowski na trzy sposoby. Po pierwsze, zjawisko to oznacza¢ moze
spadek uczestnictwa w dzialaniach i praktykach religijnych w ramach
religijnej instytucji; po drugie, zanik potrzeb religijnych; wreszcie, po
trzecie, zacieranie si¢ granicy miedzy sacrum a profanum. Analiza tych
trzech wymiaréw sekularyzacji staje si¢ dla filozofa okazja do namy-
slu postsekularnego. W zwiagzku z rozumieniem sekularyzacji jako
obserwowanego zaniku praktyk, polski filozof jest sceptyczny wobec
socjologicznych badan, ktére za pomocg statystyk chcialyby sformuto-
wacd jakie$ wigzace prawa. Jeszcze bardziej sceptyczny jest Kotakowski
wtedy, gdy méwi o rzekomym zaniku potrzeb religijnych. Przeciwnie,
powiada, w $wiecie gdzie funkcje religijne przejmowane s3 przez in-
stytucje swieckie, zycie duchowe kwitnie — i to nie tylko w wymiarze
zjawisk takich jak okultyzm, zainteresowanie duchowosciag Wschodu
czy rozwdj sekt. Filozof zwraca uwage na liczne akty konwersji na
chrzescijaiistwo. Wlasnie konwersje stanowig tu dowéd szczegdlny
zywotnosci ducha religijnego. Wreszcie, w odniesieniu do trzeciego
znaczenia sekularyzacji, niemajacego juz nic wspélnego z zanikiem
zinstytucjonalizowanej religijnosci, Kotakowski podkresla, ze zanikowi
sacrum sprzyja¢ moze rozmazanie réznicy miedzy sacrum i profanum.
Sytuacja ta ma miejsce zwlaszcza wtedy, gdy wszystko poddane zo-
staje sakralizacji (skoro wszystko jest sakralne, to w istocie nic nie jest

2 7.]. Zdybicka, Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1977, s. 203.
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sakralne)’. Rozwazania Kolakowskiego wiaczy¢ mozna w szeroki wy-
miar hermeneutyczny chocby z tego powodu, ze w swoim mysleniu

w sposdb szczegdlny uprzywilejowuje problem sensu — nie tylko sensu

sakralnego, ale i sensu kultury czy egzystencji. Filozof podkresla, ze

$wiat zeswiecczony nie moze si¢ ostaé, bo pozbawiony zostalby wia-
$nie sensu, ktérego nie odkryje przed nami zadne badanie empiryczne,
zadna szczegolowa nauka*. Jak zauwaza:

Kiedy sens sakralny ulatuje z kultury, sens fout court ulatuje takze. Razem
z zanikiem sacrum, ktére narzucalo granice doskonalenia profanum, upowszechniaé
si¢ musi jedno z najniebezpieczniejszych ztudzen naszej cywilizacji: ztudzenie, iz
przeksztalcenia zycia ludzkiego nie znajg barier, Ze spoteczenistwo jest ,w zasadzie”
doskonale plastyczne i ze plastycznos¢ te i te zdolnos¢ do doskonalenia kwestionowac,
to przeczy¢ calkowitej autonomii cztowieka, a wiec samego czlowieka zanegowac.
Zltudzenie to jest nie tylko szaleficze, ale wiedzie do rozpaczy’.

Chcialoby si¢ powiedzieé¢: jakze mocne to stowa — wypowiedziane na
kilkadziesiat lat przed nastaniem posthumanizmu i gender!
Chciatbym kontynuowa¢ ten watek nierozerwalnego zwiazku zja-
wiska sekularyzacji i desakralizacji kultury. Jak si¢ wydaje, mozna go
zinterpretowa¢ w odniesieniu do kilku formut charakterystycznych dla
sekularnej nowoczesnosci. Formul zaswiadczajacych zarazem o obec-
nych w zsekularyzowanej kulturze nowoczesnej tendencjach nihilistycz-
nych. Pierwsza z nich to ,Bég umarl” Fryderyka Nietzschego. Filozof
nie tyle oglasza $mier¢ Boga, co raczej interpretacyjnie diagnozuje to, co
dostrzega w $wiecie nowoczesnym. Stowa Nietzschego wypowiedziane
zasadniczo w kontekscie chrzescijaristwa majg tu jednak zdecydowanie
szerszy zasigg, bo, jak pokazal to znakomicie Martin Heidegger, do-
tycza szeroko pojetej platorisko-chrzescijariskiej wizji $wiata, czyli po
prostu wszelako rozumianego $wiata nadzmystowego®. Powiedzenie
,B6g umarl” mozemy zasadnie interpretowac takze jako metaforyczne
znaczenie nihilizmu, ktéry w znaczeniu niemetaforycznym przedstawia

3 L. Kotakowski, Odwet sacrum w kulturze swieckiej [w:] tegoz, Czy diabel moze
byé zbawiony i 27 innych kazani, Londyn 1983, s. 167-169.

4 Tamze, s. 173.

5 Tamze, s. 172.

6 Zob. M. Heidegger, Powiedzenie Nietzschego ,Bdg umar?”, ttum. K. Wolicki
[w:] tegoz, Drogi lasu, thum. zb., Warszawa 1977, s. 177.
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stan, w ktérym wartosci §wigte i absolutne utracity swa warto$¢’. Mowa
tu o tym, Ze swe znaczenie absolutne trac takie pojecia jak sens, calosé
czy prawda, ktére mialy w istocie charakter moralny, bo zabezpieczaly
cztowieka przed zyciem bez sensu i celu. Formuta druga to ,Jezeli Boga
nie ma, to wszystko wolno” autorstwa Fiodora Dostojewskiego. Istotna
cze$¢ mysli Dostojewskiego ma w punkcie wyjscia rodzaj eksperymentu.
Polega on na tym, by§my wyobrazili sobie $wiat bez Boga i wynikajace
stad konsekwencje. Nihilizm to wlasnie $wiat bez Boga. Wyobrazi¢ sobie
$wiat bez Boga to jak uchwyci¢ niemozno$¢ istnienia §wiata i czlowieka.
Wolnos¢ bez Boga jest pusta, przemienia si¢ w samowole. Oznacza to:
jezeli Boga nie ma, to bogiem jest cztowiek®. Kolejng formuty sg stowa
Maxa Webera o ,,odczarowaniu $wiata”. Odnoszg si¢ one do wszelkich
sfer ludzkiego zycia (od religii po zycie codzienne) i oznaczaja, méwiac
najprosciej, nie tylko utrate dostepu do §wiata magii i cudéw, ale i utrate
zdolnosci dziwienia si¢ $wiatem, charakterystyczng na przyktad dla daw-
nych filozoféw. Méwiac jeszcze inaczej, ,odczarowanie §wiata” oznacza
nie tylko sekularyzacj¢ (upadtos¢ magiczno-religijnego do§wiadczenia),
ale i racjonalizacje, ktéra niewiele ma juz wspdlnego z rozumem jako tym,
co obiektywne. Racjonalizm przeksztalca si¢ w racjonalizacje, rozum
obiektywny (autonomiczny), jak znakomicie pokazuje to Horkheimer,
przeksztalca si¢ w rozum instrumentalny?. Odczarowanie, co Weber
podkresla, to oczywiscie pewien trwajacy od wiekéw proces, ktérego
jednak momentem zwrotnym jawi si¢ o§wiecenie. Wtedy to wlasnie
rozum obiektywny zaczyna si¢ przenosi¢ na praktyke, to, co dorazne,
utylitarne, instrumentalne. Kulminacyjnym punktem odczarowania
$wiata okazuje si¢ ostatecznie wiek dziewigtnasty, w ktérym do glosu
dochodzg pozytywizm i scjentyzm. Ten pierwszy stanowi gloryfikacje

7 F. Nietzsche, Wola mocy. Proba przemiany wszystkich wartosci, ttum. S. Frycz,
K. Drzewiecki, Krakéw 2003, s. 11.

8 Nie spos6b nie zauwazy¢, ze nihilistyczne konsekwencje i potwierdzenie tego
myslenia odnajdujemy pézniej w radykalnym indeterminizmie i ateizmie Jeana-Paula
Sartre’a. I cho¢ francuski filozof podejmuje prébe nadania temu mysleniu postaci
etycznej, to jednak od nihilizmu uwolni¢ si¢ w zaden sposéb nie moze. Nalezaloby
tu méwic o czyms, co nazwaé by mozna jakas odmiang etyki nihilistycznej. Zob.
J.-P. Sartre, Byt i nicosé. Zarys ontologii fenomenologicznej, thum. zb., Krakéw 2007.

9 M. Horkheimer, Krytyka instrumentalnego rozumu, ttum. H. Walentowicz,

Warszawa 2007.
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wiedzy naukowej, zorientowanej na to, co uzyteczne. Swoje uprawomoc-
nienie czerpaé pragnie z empirii. Nietrudno zauwazy¢ jednak, ze swiat
ludzkiego doswiadczenia jest duzo bogatszy od tego, co empirycznie
weryfikowalne i praktyczno-uzyteczne (jako przyktad banalny wrecz
wystarczy podac triadg: religia — filozofia — sztuka). Innym wreszcie
waznym hastem zsekularyzowanego §wiata nowoczesnego wydaje
si¢ pojecie anomii Emile’a Durkheima. Mowa o sytuacji, w ktérej
spoleczenistwo przezywa rodzaj kryzysu, tapniecia, gdy znalazlo si¢
w jakims§ stanie przejSciowym. Co ciekawe, 6w moment kryzysu nie
oznacza zazwyczaj pogorszenia si¢ warunkéw ekonomicznych, ale
ich zdecydowane polepszenie, sytuacje dobrobytu. To wlasnie wtedy
odnotowa¢ mozna zwigkszong liczb¢ samobéjstw. Dlaczego tak sie
dzieje? Dlatego, ze pobudzone i rozbudzone zostajg wéwczas ludzkie
pragnienia i ambicje. Podczas préb ich urzeczywistnienia, odbywajacych
sie czesto w sytuacjach o charakterze rywalizacji, wysilek wktadany
przez jednostki jest coraz wigkszy, a wyniki najczesciej nie przynosza
spodziewanego wielkiego efektu. Co wigcej, gdy ludzkie ambicje i pra-
gnienia czy po prostu pozadania sg rozbudzone, czlowiek coraz slabiej
zwraca uwage na wszelkiego typu zasady moralne i normy spoleczne.
Samo spoleczenistwo jednak takze nie potrafi szybko i adekwatnie
reagowac na dzialania jednostek. Spowodowane jest to tym, ze w sy-
tuacji Stanu Wyjatkowego spoleczenstwo, wraz ze swymi instytucjami,
opinig publiczng i autorytetami nie nadaza jeszcze za dokonujacymi
si¢ zmianami: ,Poniewaz — méwi socjolog — zdezorientowana opinia
publiczna nie moze juz powsciagnaé apetytow, nie wiadomo juz, gdzie
znajdujg si¢ granice, ktérych nie mozna przekroczy¢™°. W konsekwencji
spoleczenstwo przestaje dziata¢ jako regulator ludzkich zachowar i nie
jest zdolne do ograniczenia pozadan jednostek. Jak stusznie powiada
Durkheim: ,Przestaje by¢ wiadomo, co mozliwe i co niemozliwe, co
wlasciwe i co niewlasciwe, jakie Zadania i oczekiwania s3 uzasadnione,
a jakie przekraczajg miar¢™.

W kontekscie podjetego tu watku nierozerwalnego zwigzku pomie-
dzy sekularyzacja i desakralizacja zjawisko postsekularyzmu interesuje
mnie przede wszystkim jako istotna korekta kultury nowoczesnej, ktora,

10 Tamze, s. 321.
II Tamze.



O postsekularyzmie z perspektywy hermeneutycznej 19

cho¢ dokonuje si¢ w jej ramach, to jednak znaczaco przesuwa akcenty
i wartosci oraz prébuje na nowo rozwazy¢ miejsce religii w kulturze
i doswiadczeniu egzystencjalnym.

3. Postsekularyzm i hermeneutyka

Trudno nie doceni¢ roli, jaka w postsekularnej debacie odgrywa szeroko
pojeta refleksja hermeneutyczna. Juz cho¢by w stynnym spotkaniu na
Capri w 1994 roku, uchodzacym za jedno z najwazniejszych wydarzen
postsekularyzmu, wiodacg rol¢ odegrali hermeneuci: Gianni Vattimo,
Jacques Derrida i Hans-Georg Gadamer. Wystarczy rzuci¢ okiem na
wybrane podstawowe prace hermeneutéw na temat postsekularyzmu:
Gianniego Vattimo Be/ief (wyd. wloskie 1996, amerykariskie 1999) wraz
z kontynuacjg After Christianity (2002), Johna D. Caputo Prayers and
Tears of Jacques Derrida. Religion Without Religion (1997), On Religion
(2001), The Weakness of God (2006), How to Read Kierkegaard (2008); da-
lej — bardzo wazne ksiazki redakcyjne przy wydatnym udziale Johna D.
Caputo i Michaela Scanlona, jak: God, the Gift and Postmodernism (1999),
Augustine and Postmodernism (2005) czy Transcendence and Beyond (2007).
Nie sposéb nie wymieni¢ takze jednego z najbardziej wplywowych dzis
hermeneutéw — Richarda Kearneya z jego ksigzkami Strangers, Gods,
and the Monsters. Interpreting Otherness (2002) i przede wszystkim — Zhe
God Who May Be (2001). W zwigzku z hermeneutyka Kearneya wydano
ogromng pracg zatytulowang After God. Richard Kearney and the Reli-
gious Turn in Continental Philosophy (red. John P. Manoussakis, 2006).
Wreszcie, the las but not least, przywolac¢ trzeba myglicieli francuskich:
Jacquesa Derride z jego (wydanymi w 2002 r. przez Gila Andjara) Aczs
of Religion czy Jeana-Luca Mariona z jego najstynniejszym dzielem
zatytulowanym Bdg bez bycia (1982, wyd. polskie 1986).

Z wyszczegdlnionych tu tylko prac wida¢ wyraznie, ze zwrot religij-
ny czy postsekularny w hermeneutyce péZnej nowoczesnosci przypada
na polowe lat go. ubieglego stulecia i z niestabnacy sila rozwija sie
w pierwszym dziesiecioleciu wieku xx1. Od dluzszego czasu spotka¢d
si¢ mozna z glosami pochodzacymi z niektérych srodowisk konser-
watywnych, ktére podkreslajg rozziew pomiedzy religia a ponowocze-
snoscig; powiada si¢ wrecz, ze ponowoczesnos¢ stanowi zagrozenie dla
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chrzescijanistwa. Tymczasem jest akurat na odwrét: do istoty zwrotu
religijnego we wspéiczesnej humanistyce nalezy to, ze podkresla on, iz
wlasnie ponowoczesnos¢ otwiera mozliwos¢ powrotu religii i wiecej
nawet niz religii: odnawia wyschniete w dobie sekularnej Zrédla do-
swiadczenia religijnego, doswiadczenia wiary.

Celem mojej wypowiedzi jest wstepne zarysowanie trzech istotnych
watkéw w ramach postsekularnego zwrotu religijnego — po pierwsze,
w jaki spos6b kultura europejska przebyta droge do postsekularyzmu
(Caputo); po drugie, w jaki sposéb prowadzi¢ mozna dzis filozoficzna
debate nad miejscem religii na scenie publicznej (Vattimo, Rorty);
wreszcie, po trzecie, jakiej przemianie i zréznicowaniu ulegaja we
wspolczesnej filozofii hermeneutycznej sposoby interpretacji Boga
i doswiadczenia wiary (Derrida, Caputo, Marion, Vattimo, Kearney).

(1) Jedna z narracji opowiadajacych o dziejach kultury europejskiej
proponuje widzie¢ je jako nastgpstwo trzech faz: przednowoczesnej,
nowoczesnej i ponowoczesnej. Kazda z tych faz dziejowych inaczej
postrzega tak podstawowe kwestie, jak np. natura, czlowiek, stosu-
nek jednostki do wspdlnoty, cele spoleczne i etyczne spoleczenstw
itd. Mozna powiedzie¢, ze analogicznie daja si¢ w dziejach kultury
ukazaé réznice dotyczace sposobéw rozumienia szeroko pojmowane;j
problematyki religijnej. W ksigzce zatytutowanej On Religion™ John D.
Caputo proponuje opowies¢ o trzech epokach: epoce sakralnej, epoce
sekularyzacji i epoce postsekularnej. Wydaje si¢ rzecza interesujaca
przesledzenie tej drogi, jaka — zdaniem amerykanskiego hermeneutyk —
przebyla kultura do postsekularyzmu.

Opowies¢ o epoce sakralnej ilustruje filozof postacia $w. Anzelma
z Canterbury, nierzadko odwoluje si¢ takze do $w. Augustyna, ktéremu
Caputo poswiecil wiele miejsca w innych pracach®. Dzieto Anzelma,
Proslogion, nalezy, jak wiadomo, do najwazniejszych tekstéw teologicz-
nych $redniowiecza. Pojawia si¢ w nim szczegélna, pelna osobistego,
emocjonalnego i dramatycznego napiecia wiara poszukujaca rozumienia:

Nie usituje, Panie, przenikna¢ Twojej glebi, gdyz w Zadnym razie nie przyréwnuje

do niej mego intelektu; pragne jednak do pewnego stopnia zrozumieé¢ twojga

12 ].D. Caputo, On Religion, London and New York 2001.
13 Zob. Augustine and Postmodernism. Confessions and Circumfession, red. J.D. Ca-
puto, M.]J. Scanlon, Bloomington and Indianapolis 2005.
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prawde, w ktorg wierzy i ktéra kocha moje serce. Nie staram si¢ bowiem zrozumieé,

abym uwierzyl, ale wierze, bym zrozumial. Albowiem i w to wierzg, ze jezeli

. . . . I
nie uwierze, nie zrozumiem 4.

W stowach Anzelma odnajdujemy jedno z najwazniejszych przekonan
hermeneutycznych: aby rozumied, trzeba uwierzy¢, zawierzy¢, zaufad’.
Anzelm doswiadcza obcosci bycia-w-$wiecie, poszukuje zadomowienia.
Usiluje odnalez¢ je w Bogu, ale nie moze Go poznaé. Aby poznaé Boga,
musi zacza¢ od Boga. W ten sposéb wkracza w kolo hermeneutyczne,
zaswiadczajace o tym, ze nie istnieje co$ takiego jak zerowy punkt
wyjscia. Pigkno poszukiwan, ktére odkrywamy w Proslogionie wigze
si¢ m.in. z osobisty relacja, jaka wytwarza si¢ pomi¢dzy poszukujacym
a Bogiem, ktéry jest , Ty”, tym do kogo poszukujacy si¢ zwraca. Jak
wiadomo, Anzelm dochodzi do przekonania, ze Bég to ,,co$, ponad co
nic wigkszego nie moze by¢ pomyslane™®. Bég tedy nie moze istnie¢
tylko w intelekcie, ale musi z pewnoscig istnie¢ w rzeczywistosci. Uza-
sadnienie tej kwestii nazwano ontologicznym dowodem na istnienie
Boga. John D. Caputo nie zamierza jednak koncentrowac si¢ na lo-
gicznych implikacjach mysli $w. Anzelma. Przeciwnie, akcentuje raczej
jej szczegdlna, jak to nazywa, choreografi¢. Jezeli Anzelm argumentuje,
to czyni to na kolanach, w — chcialoby si¢ powiedzie¢ — Augustyriskich
,modlitwach i Izach” znanych nam z Wyznasn. Autor Proslogionu ujawnia
swa pelng oddania mitos¢ do Boga, ktdry jest gdzie indziej, gdzies , po-
za”, pokazuje swe doswiadczenie Boga poza Bogiem. Zarazem jednak
odnajduje Boga wewnatrz siebie i siebie wewnatrz Boga, ktérego prosi
o zrozumienie tego, w co wierzy".

Tymczasem w dobie sekularyzacji, nowoczesnosci, tego, co Weber
nazwal odczarowaniem $wiata, dochodzi do brutalnego odczarowa-
nia do$wiadczenia religijnego. Pozbawione ono zostaje swej niezwy-
kiej i jakze waznej choreografii. Jak powiada Caputo: ,$§wiece zostaja

14 Anzelm z Canterbury, Monologion. Prosiogion, ttum. T. Wiodarczyk, War-
$2awa 1992, S. 144.

15 Por. P. Ricceur, O interpretacji. Esej o Freudzie, ttum. M. Falski, Warszawa
2008 (tu: rozdz. Konflikt interpretacji); tenze, Egzystencia i hermeneutyka. Rozprawy
o metodzie, wybér I oprac. S. Cichowicz, thum. zb., Warszawa 2003 (tu: tekst Konfliks
hermeneutyk: epistemologia interpretacyi).

16 Anzelm z Canterbury, Monologion. Proslogion, s. 145.

17 J.D. Caputo, On Religion, s. 41—4a.
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zdmuchnigte, a caly ozywezy duch religijny zostaje osuszony. Modlitwy
i Izy $w. Anzelma zastapione zostaja przez suchooka, chudg, koscista
logike™®. Wida¢ to juz wyraznie w rozwazaniach Kanta, ktéry stowa
Anzelma sprowadza do ontologicznego (a priori) dowodu i poddaje go
logicznej wiwisekcji. W dobie sekularyzmu (nowozytno$é, nowocze-
snos¢) ginie bezpowrotnie Augustyriska idea ,ja” — grzesznego, samo-
kwestionujacego si¢, pelnego pasji, rozmodlonego i zaniepokojonego.
Jej miejsce zajmuje, od Kartezjusza, zas rozwinigta pézniej przez Kanta
idea $wiadomego, samoupewnionego w sobie, suwerennego, nicogra-
niczonego podmiotu. W epoce sekularnej Bég zostaje postawiony
przed sadem Rozumu. Zaproponowana przez Caputo metafora sadu
jest dlatego trafna, ze, jak powiada filozof, do istoty nowoczesnosci
przynalezy moc prawa, prawa, ktére robi wszystko, aby wyznaczac ostre,
nieznoszace sprzeciwu granice, najrézniejszego rodzaju:

mie¢dzy podmiotem a przedmiotem, $wiadomoscig a zewnetrznym $wiatem, naukg
areligia, wiarg i rozumem, publicznym i prywatnym, racjonalnym i irracjonalnym,
empirycznym i a priori, poznawczym i nie-poznawczym, faktem i wartoscia,
tym co jest i tym, co by¢ powinno, deskryptywnym i normatywnym, sacrum
i profanum, religijnym i sekularnym™.

Wiréd przedstawicieli epoki sakralnej, takich jak $w. Augustyn czy
$w. Anzelm, taka postawa budzi¢ musi wylgcznie zdziwienie. Spotkanie
z Bogiem jest bowiem czyms intymnym, osobistym, a nie logicznym
czy poznawczym: ,Augustyn powiedzial, ze jesli chcesz odnalez¢ Boga,
najbardziej realny i transcendentny sposréd innych byt, nie wychodz
na zewnatrz, ale pozostan w domu, wewnatrz duszy”*°. Epoka sakral-
na unikata bowiem wytyczania ostrych granic, nawet jesli odrézniata
rozum od wiary, traktowala to rozréznienie jako punkty orientacyjne,
a nie rozlaczone sfery zycia.

Tymczasem Kant pozbawil religi¢ owej sfery doswiadczenia, spro-
wadzil ja do moralnosci (rozumianej jako gtos Rozumu). Ta redukcja
pokutuje po dzi$ dzien i wydaje si¢ szczegdlnie niepokojaca. Wielu nadal
sadzi, ze religia to po prostu jeden z mozliwych systeméw etycznych.

18 Tamze,s. 42.
19 Tamze, s. 4.
20 Tamze.
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W takim ujeciu nie ma miejsca na modlitewng praktyke, ponadnatu-
ralne dogmaty, a przede wszystkim: pasj¢ poszukiwania i wewngetrzny
niepokéj. Caputo ponownie zaskakuje mocng metafora: Kant to szef
policji, ktéry nieustannie i niezmordowanie wytycza ostre granice,
wytycza ,warunki mozliwosci”, obsesyjnie zajety jest poszukiwaniem

»tego, co mozliwe”™

. Nigdzie nie odnajdziemy tu otwarcia na to, co
yhiemozliwe”. ..

Filozoficzne momenty przejscia od epoki sekularnej do postseku-
larnej odnalez¢ mozna w mysli Kierkegaarda i Nietzschego. Ten pierw-
szy wyraznie przekracza granice metafizyki, tego, co systemowe, mate-
matyzacji $wiata. Posta¢ Abrahama z Bojazni i drzenia zrywa wyraznie
z redukcja doswiadczenia wiary do etyki. A moment boskiej interwencji
w $wiat, gdy Bog staje si¢ cztowiekiem i stuga, okazuje si¢ skandalem
zaréwno dla zydowskiej, jak i filozoficznej spolecznosci. Wobec sza-
lefistwa swiata Kierkegaard decyduje si¢ wiec na skok w wiare/absurd.
Z kolei Nietzsche pokazuje, jak niektérzy usiluja ogarnaé¢ chaos swiata
izorganizowa¢ go w jakas$ ,gramatyke”. Tymczasem chodzi o afirmacjg,
afirmacj¢ dramatyczna: przyjac nie tylko to, co latwe, ale to, co trudne,
bolesne.

Epoka postsekularna moze by¢ zasadnie nazwana epoka $mierci
»<Smierci Boga”. Nalezy jednak pamieta¢ o tym, Ze nie oznacza ona po-
wrotu do epoki sakralnej. Postsekularyzm to czas krytyczny czy raczej:
postkrytyczny, a nie naiwny. Nie ma mozliwosci restauracji dawnego
porzadku. Otwieraja si¢ jednak inne perspektywy, ktére dostrzegamy
wiasnie za sprawg przejscia/doswiadczenia czasu sekularnego. Paradok-
salnie okazuje si¢, ze ponowoczesnos¢ otwiera przed nami mozliwo$¢ nie
tyle powrotu, ile nawigzania twérczego dialogu z epoka przedsekularng.
Chcac to zrozumie¢, musimy powréci¢ do Nietzscheanskiej diagnozy
o ,$mierci Boga”. Metafora ta nie jest wymierzona przeciw religii i do-
$wiadczeniu religijnemu, ale zdaje sprawe z zalamania paradygmatu
chrzescijanisko-platoriskiego, tj. metafizycznego. Innymi stowy: ,$mier¢
Boga” oznacza $mier¢ prawdy absolutnej, do ktérej pretensje rosci sobie
takze $wiatopoglad naukowy. Jeszcze inaczej: skoro oswieceniowy ra-
cjonalizm zostaje zakwestionowany w swych absolutnych roszczeniach,
traci sens opozycja mig¢dzy religia a nauka, wiarg a wiedza. Idac dalej

2T Tamze, s. 49.
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za Nietzschem: wszelkie nasze konstrukcje i wyobrazenia nabieraja
charakteru historycznego, okazuja si¢ ,perspektywami” wyrastajacymi
z tego czy innego ,punktu widzenia”. Naukowa krytyka religii charak-
terystyczna dla o$wieceniowej filozofii czy dziewigtnastowiecznej nauki
(np. nauki przyrodnicze, Freud, Marks) nie ma juz mocy rozstrzygajacej,
ale stanowi takze tylko historyczng perspektywe, fikcjonalng opowies¢.
To, co nazywamy dzi§ dekonstrukeja czy Verwindung metafizyki otwiera
wige w szczegdlny sposéb ruch gry, ,powtérzenie” wezesnochrzescijan-
skiego doswiadczenia religijnego. Dlatego wiec epoka postsekularna
zasadnie moze by¢ tez nazywana epoka $mierci ,$mierci Boga”. Jak
bowiem powiada Vattimo w swej poruszajacej, pelnej osobistych wat-
kéw, ksigzce Belief: ,rozpad metafizyki jest takze koricem tego obrazu
Boga, $mierci Boga, o ktérej méwil Nietzsche”.

Zasadnicze watpliwosci, ktére moga si¢ jednak w tym miejscu zro-
dzi¢, dotyczg wszak tego, czy postsekularyzm nie jest wystawiony na
niebezpieczenstwo radykalnego relatywizmu z jednej strony i jakiego$
konserwatyzmu przednowoczesnego — z drugiej®. Caputo na te wat-
pliwosci odpowiada nastepujaco. Postsekularyzm to nie odrzucenie
o$wiecenia, ale swoista ,iteracja” o§wiecenia. Miejsce dawnego oswie-
cenia zajmuje o$wiecenie nowe, zdajace sobie sprawe z (dawnych)
ograniczen. To os§wiecenie krytyczne czy postkrytyczne, ktére przebylto
droge krytycyzmu charakterystycznego dla nowoczesnosci i wyciaga
stad wnioski. U ich podstaw lezy glebokie przekonanie, ze nie istnieje
zaden boski punkt widzenia, owo Nagelowskie spojrzenie znikad i ze
na pytania, ktore stawiamy, nie ma odpowiedzi, ktérych charakter bytby
transhistoryczny.

(2) Nowe okolicznosci, jakie stworzyl postsekularyzm, pozwalaja
na nowo podja¢ dyskusje nad rola i miejscem religii we wspélczesnym
swiecie. Do najwazniejszych debat nalezy tu dyskusja, jaka wioda z soba
dwaj przedstawiciele hermeneutyki radykalnej i zarazem wplywowi filo-
zofowie doby ponowoczesnej: z jednej strony Gianni Vattimo, nihilista,
komunista i... praktykujacy katolik; z drugiej — Richard Rorty, liberal

22 G. Vattimo, Belief, ttum. L. D’Isanto, D. Webb, Stanford, California 1999, s. 39.
23 ].D. Caputo, On religion, s. 60—61.
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i zawziety antyklerykal®. Pierwszy — zakorzeniony jest w chrzescijari-
skiej tradycji, drugi — okresla siebie mianem antyklerykalnego laika,
kogos ,religijnie niemuzykalnego”. Obaj réznig si¢ w ocenie i inter-
pretacji procesu sekularyzacji. Vattimo w ksigzce zatytulowanej Belief
dowodzi, ze sekularyzacja stanowi ,,konstytutywny rys autentycznego
doswiadczenia religijnego™. Rorty natomiast traktuje sekularyzacje
jako proces, w wyniku ktérego religia stusznie zepchnieta zostala do
sfery prywatnej i pozbawiona zostata spotecznej legitymacji*®.

Rorty powiada, ze istnieja dwa typy filozoféw deklarujacych ateizm.
Pierwszy typ uzasadnia stanowisko ateistyczne w sposéb naukowy;,
uznajac, ze objasnienia nauki sg bardziej przekonujace od objasnien
religijnych. Drugi typ filozoféw, wéréd ktérych chee si¢ widzie¢ sam
Rorty, to antyklerykalowie. Antyklerykalizm jest, zdaniem Rortyego
stanowiskiem przede wszystkim politycznym, a nie epistemologicznym
czy metafizycznym. Stanowisko to glosi, ze ,instytucje koscielne, nie-
zaleznie od tego co dobrego czynia, niezaleznie od komfortu, jakiego
dostarczaja tym, ktérzy sa w potrzebie czy rozpaczy — s3 niebezpieczne
dla zdrowia spoleczeristw demokratycznych™7.

Rorty zauwaza, ze bitwe, jaka stoczyly z sobg w xv111 i x1X wieku
religia i nauka, szczesliwie dla spoleczenstwa i stusznie wygrala ta
druga. Filozof twierdzi bowiem, ze nauka (w kooperacji ze zdrowym
rozsadkiem) dostarcza duzo lepszych srodkéw stuzacych rozwigzywaniu
probleméw spolecznych. Religia nie jest tu niezb¢dna. Nie nalezy jej
wszakze kwestionowac, o ile pozostaje catkowicie wpisana w sprawy
prywatne, a instytucje koscielne nie usiluja ingerowa¢ w kwestie poli-
tyki. ,Prywatyzacja” religii stanowi zarazem jedyny sposéb, za sprawa
ktérego religia moze si¢ uwolni¢ od niebezpieczenstwa, méwiac jezy-
kiem Heideggera, onto-teologii, czyli metafizyki z jej absolutystyczny-
mi roszczeniami do prawdy i obiektywnosci. Nie ma potrzeby zatem,
uwaza amerykariski neopragmatysta, spolecznie religii legitymizowac.

24 R. Rorty, G. Vattimo, The Future of Religion, red. S. Zabala, New York 2003.
W dyskusji miedzy Rorty'm a Vattimo przywolywane sg takze inne wazne prace
Vattimo — Belief oraz After Christianity, ttum. L. D’Isanto, New York Chichester 2002.

25 G. Vattimo, Belief; s. 21.

26 R. Rorty, Anticlericalism and Atheism [w:] The Future of Religion, s. 38.

27 Tamze, s. 33.
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Dlaczego? Dlatego, ze legitymizacja nie moze by¢ stosowana do prak-
tyk prywatnych.

Nie da si¢ nie zauwazy¢, ze autor Przygodnosci, ironii i solidarnosci,
jako czlowiek pozbawiony ,religijnego stuchu”, nazbyt mocno wigze
religie z praktykami spolecznymi i metafizyka, calkowicie zamykajac
si¢ na sfer¢ doswiadczenia religijnego. Pojecie tego, co $wigte (,,Insofar
as I have one”, powiada ironicznie®) wigze Rorty z nadzieja na nowe
spoleczenstwo przysziosci, w ktérym najwyzszym prawem bylaby
milos¢, gdzie dialog i komunikacja bytyby uwolnione od dominacji,
spoleczenistwo nie dzieliloby si¢ na klasy i kasty, a hierarchia bylaby
kwestig czasowej pragmatycznej umowy spoleczne;.

Inaczej Vattimo. O ile Rorty wybiega ku temu, co przyszle, o tyle
autor Korica nowoczesnosci zwraca si¢ ku europejskim korzeniom. Na
ironiczne pytanie Rortyego ,dlaczego chrzescijaristwo?”, Vattimo —
w swoim eseju The Age of Interpretation — odpowiada prosto: ano dlatego,
ze zyjemy w cywilizacji przez nie uksztaltowane;j. Filozof postuguje si¢
przekonujacg analogia: jezeli zachodnia literatura bytaby nie do pomy-
slenia bez Homera, Szekspira czy Dantego, to w szerszym sensie: nasza
cala kultura nie miataby sensu, gdyby usuna¢ z niej chrzescijanstwo™.
Z kolei w ksigzce Belief zauwaza, ze historia chrzescijaistwa nie jest
po prostu jaka$ czescig czy aspektem kultury Zachodu, ale stanowi
wiodaca nié, ktéra biegnie przez calg kulture.

Vattimo nie jest wszakze jedynie chrzescijaninem ,kulturowym”.
Przeciwnie, jest autorem niezwykle ciekawej mysli teologicznej. Jej gtow-
ng tezg jest teza o sekularyzacji, ktéra nie moze by¢ rozpatrywana jako
rozpad czy schylek swiata chrzescijaniskiego, lecz na odwrét — stanowi
ona pelna realizacje jego prawdy. Prawdy, ktéra wyraza si¢ w chrzescijari-
skiej kenosis. Kenoza to zstapienie Boga Ojca w histori¢ §wiata poprzez
wecielenie w czlowieka, ,bogocztowieczenistwo” Chrystusa. Akt kenozy
oznacza, ze Bég Ojciec rezygnuje ze swej suwerennej transcendencj,
wiadzy (czy nie mamy tu juz do czynienia z symboliczna ,$miercia Bo-
ga’?), po to, by objawi¢ $wiatu milosierdzie, przyjazni i mitos¢. W Belief
wloski filozof méwi m.in.: ,zostaliémy nauczeni przez chrzescijariska
tradycje mysle¢ o Bogu nie jako panu, ale jako o przyjacielu, ze rzeczy

28 Tamze, s. 40.
29 Tamze, s. 51-53.
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wielkie objawione sg nie madrym, lecz maluczkim, wierzy¢, ze kto nie
utraci swojej duszy, nie zachowa jej itd.”°.

Vattimo przywoluje jeden z dylematéw Dostojewskiego, ktéry po-
wiada, ze gdyby mial wybiera¢ migdzy prawda a Chrystusem, wybraltby
Chrystusa. Autor The Age of Interpretation zauwaza jednak, ze nie ma
potrzeby stawiania takiej alternatywy. Dlaczego? Dlatego, ze prawda,
o ktérej méwi Jezus nie jest prawda obiektywna, prawda nauki, czy
nawet teologii. Nie chodzi tu takze o prawde rozumiang klasycznie,
korespondencyjnie. Wyzwaniem, wobec ktérego stawia nas chrzesci-
janistwo, nie jest pytanie o to, jak si¢ rzeczy maja, nie chodzi o naukows,
niepowatpiewalng i jednoznaczng wiedz¢ na temat tego, kim jest Bég,
kim my jeste$my, jaka jest natura rzeczy. Taka wiedza nie przynosi
zadnego wyzwolenia. Prawda, o ktérej méwi chrzescijaristwo i Biblia
to prawda mitosci i mitosierdzia®. Te prawd¢ mozemy odnalez¢ na
gruncie wspélnoty, Gadamerowskiej ,fuzji horyzontéw”, gdzie nie ma
miejsca na zaden zamkniety porzadek, system. Wspélnota to zawsze
wspélnota dialogiczna, a w dialogu, jak uczy Gadamer, nigdy nie pada
ostatnie stowo.

Wihoski filozof idzie jeszcze dalej. Powiada, ze ,,ponowoczesny ni-
hilizm (koniec metanarracji) jest prawda chrze$cijaristwa™. Jezeli nie
mozemy jeszcze nazwac sie chrzescijanami, to dlatego, ze nie jeste$my
do$¢ nihilistami. Co to ma znaczy¢? Odpowiadajac na to pytanie, Vat-
timo zauwaza, ze metafizyk¢ mozna sprowadzi¢ do struktury wiadzy.
Jako przeciwieristwo metafizyki jawi si¢ natomiast historycznosé. Przeto,
kto akceptuje wlasng historycznosé, wlasng przygodnosé, ten nie ma
innej mozliwosci, jak tylko pozostawaé w poblizu myslenia religijne-
go. Historycznos¢ to brak fundacji, podstawy, gruntu, a wiec: nihilizm.

(3) Szczegélnie ciekawa wydaje si¢ prowadzona w hermeneutyce
po6znej nowoczesnosci dyskusja o Bogu i problemie doswiadczenia re-
ligijnego. Tym, co w tej dyskusji jest szczeg6lnie wazne, to okolicznosé,
ze usituje ona wykroczy¢ poza tradycyjny jezyk metafizyki i/ czyli teo-
logii badz onto-teologii (uzywajac stowa Heideggera). Najbardziej

interesujagcym watkiem owego hermeneutycznego dialogu jest, jak

30 G. Vattimo, Belief, s. 44.
31 R. Rorty, G. Vattimo, Futureof Religion, s. 50~51.

32 Tamze, s. 51.
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mozna zasadnie s3dzi¢, zderzenie dwéch hermeneutyk: jedna opowia-
da si¢ po stronie Boga i doswiadczenia religijnego jako perspektywy
niemozliwego, dotykania niemozliwego. Druga, przeciwnie, stawia py-
tania o ,Boga, ktéry moze by¢” (Richard Kearney). Przedstawicielami
hermeneutyki niemozliwego zdajg si¢ by¢ Levinas, Derrida, Caputo
i Marion, hermeneutyki mozliwego — Kearney i Vattimo. Problematy-
ka ta wymagalaby szczegélowego i niezaleznego oméwienia, dlatego
sprébuje w tym miejscu — z koniecznosci — zasygnalizowaé zaledwie
najciekawsze kwestie.

Jednym z najwazniejszych watkéw mysli Jean-Luc Mariona jest
przeswiadczenie o niemozliwosci konceptualizacji Boga, ukonstytu-
owania Go jako przedmiotu. Ilekro¢ bowiem tak czynimy, nie tylko nie
odstaniamy, ale zakrywamy Boga, pograzajac si¢ we wlasnej idolatrii.
Innymi stowy: Bég okazuje si¢ niemozliwoscia dla czlowieka®. Ozna-
cza to zarazem, ze Bég wymyka si¢ wszelkim logiczno-metafizycznym
kategoryzacjom. To jednak wiasnie fakt wymykania si¢ Boga poza
to, co skoniczone, uwarunkowane i pojmowalne czyni Boga Bogiem.
W zwigzku z tym nowego wymiaru nabiera teraz formufa ,$mierci
Boga”, ktérej sens polega na odrzuceniu wszelkich konceptualizacji
Boga, np. jako przyczyny sprawczej, przyczyny celowej, Boga moralnego
itp. Tak rozumiana $mier¢ Boga staje si¢ wszakze przestanka tego, co
okresli¢ moglibysmy jako ,,$mier¢ $mierci Boga™4, to znaczy stworzenia
perspektywy otwarcia ku pozapojeciowemu, a z ludzkiej perspektywy —

niemozliwemu. Jak powiada Marion:

Bég zaczyna si¢ tam, gdzie to, co mozliwe dla nas koriczy sie, tam gdzie to, co
ludzki rozum uwaza za mozliwe dla siebie, zostaje powstrzymane na $cislej
granicy, gdzie nasza mysl nie moze dluzej posuwac si¢ naprzéd, lub patrzeé, lub
méwié — tam gdzie rozwiera si¢ niedostepny obszar niemozliwego®’.

Zarazem jednak Marion argumentuje szeroko, ze to, co dla nas, ludzi,
okazuje si¢ niemozliwoscig, jest mozliwe dla samego Boga.

33 J.-L. Marion, The Impossible for Man — God [w:] Transcendence and Beyond.
A Postmodern Inquiry, red. ].D. Caputo, M.J. Scanlon, Bloomington and Indiana-
polis 2007.

34 Tamze, s. 22.

35 Tamze, s. 25.
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W podobnym duchu wypowiada si¢ John D. Caputo (m.in. w swej
ksigzce On Religion). Cztowiek pojmowany jako bycie-w-$wiecie
podlega temu, co uwarunkowane. Nie tylko doswiadcza Boga jako
niemozliwosci. Niemozliwoscig dla czlowieka s réwniez, powiada
Caputo za Derridg, milo$¢, wybaczanie czy obdarowywanie. Te moga
bowiem istnie¢ wylacznie jako to, co nieuwarunkowane. Nie oznacza to
wszakze, ze ludzkie dzialania s3 daremne i ze jedynym rozwigzaniem
moze okazac si¢ juz tylko nihilistyczna rozpacz czy pogodzona bezrad-
no$¢. Sytuacja aporii, niemozliwosci przejscia, nie jest szlabanem, przed
ktérym nalezy si¢ zatrzymac z bezradnie zwieszong glows. Sensem
dekonstrukeji jest bowiem — przeciwnie — afirmacja bezwarunkowego,
doswiadczenie niemozliwego. Do$wiadczenie niemozliwego jawi sie
w istocie jako doswiadczenie religijne:

Ludzkie doswiadczenie [...] staje si¢ zywe jako dos§wiadczenie, poprzez to, co
niemozliwe. Do$wiadczenie jest naprawde doswiadczeniem, czyms co naprawde
si¢ wydarza, [...] tylko wtedy, gdy zostajemy popchnieci ku granicy mozliwego,
krawedzi niemozliwego3®.

To, co jest, jest uwarunkowane, podejrzane i poddaje si¢ dekonstrukeji.
To, co wymyka si¢ wszelkiemu uwarunkowaniu, nadchodzi, jest stale
w drodze. To, co w drodze, to co nigdy nie jest, przyzywa nas zarazem
ku sobie. Jest calkowitym Innym, ktéry znajduje si¢ poza wszelkim
podejrzeniem, poza mozliwoscia dekonstrukgji.

Richard Kearney, jeden z wplywowych obecnie hermeneutéw, pro-
ponuje odmienny sposéb pojmowania Boga i doswiadczenia religijne-
go. Podziela on wprawdzie z innymi ponowoczesnymi hermeneutami
poglad, ze Bég to nie Bég metafizyki i scholastyki czy przyczyna
sprawcza. Polemizuje tez z klasyczng metafizyka, ktéra stawia na pry-
mat actus nad potentia, esse nad posse. Pierwsze zdanie ksigzki Kearneya
The God Who May Be brzmi: ,Bég ani jest, ani nie jest, ale moze by¢”¥7.
Jednakze w przeciwieristwie do np. Mariona czy Caputo, Kearney

36 J.D. Caputo, On Religion, s.109; zob. tez: ].D. Caputo, Love Among the Decon-
structibles: a Response to Gregg Lambert, ,Journal for Cultural and Religious Theory”
2004, t.5, Nr 2, s. 37-57.

37 R. Kearney, The God Who May Be. A Hermeneutics of Religion, Bloomington

and Indianapolis 2001, s. 1.
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rozwija projekt ,hermeneutyki mozliwego”. Zapytuje: czy niemozliwe

nie odrywa nas od doswiadczenia? Jak mozemy bowiem do$wiadczaé

tego, co niemozliwe? Warto zarazem zauwazy¢, ze mozliwos¢, o ktorej

méwi amerykaniski filozof, sytuuje si¢ poza ludzka opozycja mozliwe-
go/niemozliwego. Droga do wiary jest pasja mozliwego: ,Bég moze

by¢ Bogiem tylko wtedy, o ile umozliwiamy Mu si¢ wydarzy¢”®. Pa-
radoksalnie, Bég zalezy od nas w swoim byciu, bez nas Slowo nigdy

nie stanie si¢ ciatem. Ten Bg nie jest zarazem Bogiem przodkéw, lecz

synéw i corek, naszych nadziei i aspiracji. Nie esse, ale posse jest tym, co

utrzymuje nas otwartych ku nadziei, nawet jezeli jest to nadzieja bez

nadziei. Bég, o ktérym méwi Kearney to Ten, kto uprzywilejowuje

eschaton, koniec, i Exodus — przemieniajace wyjscie. To Bég, o ktérym

mozna méwic jezykiem metaxologii (metaxy z gr.— zloty §rodek), mig-
dzy ekstremum absolutyzmu metafizycznego a relatywizmu. Ten jezyk
jest takze jezykiem metaforologii, tj. takim jezykiem, ktérym méwimy
0 tym, co niewyrazalne i niewypowiadalne.

4. Podsumowanie

Pomimo $wiadomosci przegladowego zarysu problemu, wydaje sig, ze
z calg odpowiedzialno$cig uwaza¢ mozna, ze refleksja hermeneutycz-
na odgrywa obecnie szczegdlng role w dyskusjach, ktére rozgorzaty
w ostatnich latach wokél doswiadczenia religijnego, a jej miejsce na
mapie dyskursu postsekularnego jest szczegdlne. Nie moze to dziwié,
poniewaz hermeneutyka zawsze pozostawata w bliskosci religii, bedac
dialogiem migdzy filozofig a teologia??, ludzkim a boskim*°. Cztowiek
natomiast, pojety po chrzescijarisku, zyje, jak powiedziatby Jean-Luc
Nancy, ,zyciem w §wiecie poza swiatem™'. Mdéwigc jeszcze inaczej:

38 Tamze, s. 2.

39 Tamze, s. 10-11.

40 Tenze, The Hermeneutic Retrieval of a Theological Insight: ,Verbum Interius
[w:] Between the Human and the Divine. Philosophical and Theological Hermeneutics,
red. A. Wiercinski, Toronto 2002, s. 3.

41 J.-L. Nancy, W srodku swiata, tham. B. Mytych-Forajter i W. Forajter [w:]
Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekladach i komentarzach, red. P. Bogalecki,
A. Mitek-Dziemba, Katowice 2012, s. 88.
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sekularny — w wielu wymiarach spolecznego zycia — wymiar $wiata
domaga si¢ dopelnienia w namysle postsekularnym, ktéry uznaé by
mozna za $wiadectwo istnienia Sensu, ktérego cztowiek nigdy nie
przestanie poszukiwac.
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ks. Andrzej Dragutfa

UNIWERSYTET SZCZECINSKI

Powr6t wiary, religii czy duchowosci?

Teolog wobec postsekularyzmu

Zalézmy, ze pisze ten tekst nie tylko jako teolog, przedstawiciel nauki,
ale takze jako przedstawiciel Kosciota albo —lepiej — cztonek Kosciola,
ktéry dotychczas na niejednym kazaniu slyszal, czy tez w niejednym
artykule czytal, o sekularyzmie czy sekularyzacji, biorac jedno i drugie
mniej wiecej za to samo. Dzisiaj slyszy o postsekularyzmie, nie bar-
dzo wiedzac, czy hasto to zwiastuje lepsza, czy gorsza epoke dla wiary,
religii i Kosciola.

1. Od sekularyzacji do postsekularyzmu

Sekularyzacja przez kilka ostatnich dziesiecioleci byta ,,czarnym ludem”
katolickiego przepowiadania i katolickiej publicystyki. Moze nie stra-
szono nig dzieci, ale przestrzegano przed nia, wskazujac przy okazji,
ze Kosciél w Polsce padnie jej ofiara, jesli tylko péjdziemy ta sama
droga, ktéra poszty Koscioly Europy Zachodniej. Jak kazdy nieostry
treSciowo termin, a przez to trudny do zdefiniowania, sekularyzacja byta
wygodnym wytrychem, by otwiera¢ nim drzwi nie tyle religijnego, co
koscielnego leku. Nikt do korica — précz waskiego grona uczonych — nie
wiedzial, czym tak doktadnie jest ta sekularyzacja, ale intuicyjnie wyczu-
wano, ze to proces stanowigcy zagrozenie, jakie$ redukcyjne przesunigcie,
wycofywanie si¢ religijnego pierwiastka z przestrzeni publicznej, utrata
wplywu Kosciola na spoleczeristwo, spadek liczby wierzacych, burzenie
koscioléw czy przeksztalcanie je w kluby i kawiarnie.

Postawitem sobie pytanie, jak teraz 6w wierny bombardowany te-
zg3 sekularyzacyjna — nawet w nieco zwulgaryzowanej, uproszczonej
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formie — zareaguje na wies¢, ze oto koriczy si¢ (albo si¢ juz nawet
skonczyta) sekularyzacja, ze autorzy tezy sekularyzacyjnej si¢ skom-
promitowali, Ze wcale religia nie umarta wraz z modernizmem i ze
teraz nastgpila epoka postsekularna, ze rozpoczal si¢ postsekularyzm.
Potencjalne reakcje na ten nowy termin, a zwlaszcza na ten niepokojacy
prefiks post-, moga by¢ dwie. Pierwsza — raczej pozytywna. Skoro se-
kularyzm byl taki zty, to postekularyzm to nic innego, jak proklamacja
korica ekspansji $wieckosci i tryumfalne odtrabienie powrotu religii
i wiernych do instytucjonalnych Koscioléw. Druga reakcja bedzie
bardziej ostrozna. Ten prefiks post- za bardzo kojarzy si¢ z postmoder-
nizmem. Czy nie ma tutaj niebezpiecznej analogii? Skoro modernizm
zostal przez Kosciél niegdys potepiony, a przeciez postmodernizm byt
od niego juz tylko gorszy, to czy podobnie nie bedzie z sekularyzmem
i postekularyzmem? Moze to wcale nie zwiastuje zadnej restytucji
dawnej religijnosci, tylko raczej jakas nows jej forme?

Nie bede tutaj robit przegladu definicji postsekularyzmu ani tez
proponowal jednej ostatecznej’. Jestem $wiadom, ze jesli mianem se-
kularyzmu czy sekularyzacji okreslano wszystkie przejawy wycofywania
si¢ pierwiastka religijnego czy tez wyzwalania si¢ spod kontroli reli-
gii®, to postsekularyzmem — bardzo ogélnie rzecz ujmujac — mozna
nazwa¢ wszelkie przejawy powrotu, dowarto$ciowania czy obecnosci
religii tam, skad — jak si¢ wydawalo — religia wycofala si¢ na dobre albo
jest w trakcie tego procesu. Nie jest to myslenie samo w sobie bl¢dne.

I Szerokie spektrum definicji i okreslen sekularyzmu zob.: P. Bogalecki, A. Mi-
tek-Dziemba, Wprowadzenie do mysii postsekularnej [w:] Drzewo poznania. Postsekula-
ryzm w przekladach i komentarzach, red. P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Katowice
2012, S. 25—51.

2 ,W znaczeniu ogélnym termin «sekularyzacja» oznacza historyczny proces
spoleczno-kulturowy, ktéry dokonuje si¢ w czasach nowozytnych i wspélczesnych,
iw wyniku ktérego rézne dziedziny Zycia spotecznego (polityka, zycie gospodarcze,
nauka, filozofia, kultura, o§wiata, szkolnictwo, wychowanie) stopniowo wyzwalaja si¢
spod kontroli organizacji wyznaniowych, staja si¢ niezalezne od instytucji religijnych
ikoscielnych. [...] Na ptaszczyznie indywidualnej sekularyzacja jest uwalnianiem sig
réznych elementéw zycia jednostkowego spod dyktatu religii i Kosciola oraz kiero-
waniem si¢ ku immanentnym prawidlowosciom zycia ludzkiego. W konsekwencji
religie 1 Ko$cioly traca powoli wplyw na rézne dziedziny zycia indywidualnego
i spotecznego”. J. Mariariski, Sekularyzacja [w:] Leksykon socjologii religii, red. M. Li-
biszowska-Zaéttkowska, J. Marianski, Warszawa 2004, s. 365.
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Jak pisza Piotr Bogalecki i Alina Mitek-Dziemba, ten nowy sposéb
myslenia o religii sygnalizowany byt takimi pojeciami jak odrodzenie
(Gianni Vattimo) czy powr6t (Jaques Derrida) religii, a takze zwrot
postsekularny (Gregor McLennan), zwrot filozofii ku religii (Hent
de Vries), zwrot teologiczny (Eleanor Kaufman) czy zwrot religijny
(Zdzistaw Krasnodebski). , Tak czy inaczej: to, co teologiczne — od-
czarowane, zsekularyzowane, upolitycznione, przemieszczone, wypar-
te —wydaje si¢ powracac¢ dzi§ w monstrualnej glorii™. Religia zdaje si¢
odzyskiwac¢ utracong przestrzen.

Potwierdzeniem tego, jak bardzo pojemnie rozumiane bywa to
okreslenie, niech bedzie choéby koncepcja — do ktérej wypadnie jesz-
cze wréci¢ — zaproponowana przez Pawla Rojka, wedlug ktérego
polskie starania o intronizacj¢ Chrystusa Kréla mozna traktowac jako
odpowiedz na wezwanie Jirgena Habermasa do postsekularyzmu*,
co on sam nazywa ,Judowym postsekularyzmem?. Tak rozumiany
postsekularyzm jest dzialaniem programowo skierowanym przeciw-
ko nowoczesnosci rozumianej jako konglomerat antyreligijnych idei,
z ktérych najwazniejsza wydaje si¢ teza o autonomii czy rozdziale sfer
sacrum 1 profanum. Inicjatywy rodzace si¢ w tym kregu intelektualnym,
a rozumiane jako postsekularne, opisuja wszystkie przejawy ponownego
zszycia rozprutej przez modernizm tkanki spotecznej. Podobnych przy-
ktadéw rekonkwisty przestrzeni publicznej przez religi¢ (czemu sprzyja
aktualna sytuacja spoleczno-polityczna w Polsce) mozna przytoczy¢
wiecej. Pozostaje postawi¢ pytanie — co to ma rzeczywiscie wspélnego
z postsekularyzmem?

3 P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Wprowadzenie do mysli postsekularnej, s. 28.

4 Chodzi oczywiscie o stynny wyklad Jirgena Habermasa wygloszony 14.10.2001
r. Zob.: J. Habermas, Wierzyc i wiedziec, ttum. M. Eukasiewicz, ,Znak” 2002, nrog,
s. 8—2I.

5 Zob. P. Rojek, Konserwatyzm awangardowy, Krakéw 2016, s. 147-188; P. Po-
piolek, Radykalna intronizacja. Chrystus Krol Polski i teologia postsekularna, ,Pressje”
2014, t. 36, s. 95—108. , Takie ujecie sprawy nie tylko blokuje Habermasowska prace
«przekladu», ale w istocie uniemozliwia jakakolwiek sensowna rozmowe. Zamiast
niej pojawia si¢ fantazjowanie o upragnionym powrocie do przesztosci [.. ], za$ sam
«postsekularyzm» sprowadzony zostaje do roli narzedzia walki”, P. Bogalecki, Prze-
prowadzki Boga. O potrzebie mysli postsekularnej, ,Wi¢z” 2017, nr 3, s. 174.
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2. Religijne ruchy tektoniczne

Na potrzeby niniejszego tekstu przyjme okreslenie, ktére wydaje mi si¢

operatywne. Ot6z péjde tutaj za intuicja Tomasa Halika, ktéry zauwaza,
ze wspolczesnie mamy do czynienia z silng sekularyzacja na poziomie

instytucjonalnym, natomiast kwestionuje istnienie sekularyzacji na po-
ziomie indywidualnym, a zwlaszcza na poziomie kulturowym.,Diugo

powtarzana opinia, ze religia bedzie stabna¢ i obumiera¢, wynikata

z zawegzonej perspektywy badaczy, ktérzy sledzili gtéwnie spoleczna

role tradycyjnych instytucji religijnych [...]” - pisze Halik®. Podobnie

moéwi Charles Taylor:

nowoczesna $wiecka kultura stanowi mieszanke zaréwno autentycznych odczytan
Ewangelii, stylow zycia zgodnych z prawda Weielenia, jak i form zamkniecia si¢
na Boga i negacji Dobrej Nowiny. Mam tu na mysli tez to, ze kultura nowoczesna,
zrywajac ze strukturami i systemem wierzen $wiata chrzescijanskiego, zarazem
rozwingta pewne aspekty chrzescijanistwa bardziej, niz to bylo wezesniej mozliwe?.

Wedlug tej koncepcji do zjawiska sekularyzmu nalezy podejs¢ nie jak
do pewnego globalnego pradu jednakowo ogarniajacego wszystkie
plaszczyzny zycia czlowieka, ale raczej jak do zjawiska o zréznicowanej
intensywnosci, ktére inaczej przebiega w odniesieniu do Zycia indywi-
dualnego, kultury, struktury spolecznej czy plaszczyzny instytucjonalnej.
Jesli przyjaé, ze procesy sekularyzacyjne obejmowaty wiele plaszczyzn
i dokonywaly sie z rézng intensywnoscia, to inaczej tez musi by¢ defi-
niowany postsekularyzm. Juliusz Iwanicki pisze: ,W prezentowanym
ujeciu przez postsekularyzm rozumie si¢ taka refleksje filozoficzna,
w ramach ktérej czgsciowo uznaje si¢ efekty proceséw sekularyzacii,
szczegolnie w obszarze instytucjonalnym, i po czesci indywidualnym.
Jednoczesnie postsekularyzm znacznie redukuje obszar sekularyzacji
kulturowej, odkrywajac m.in. kryptoreligijnosé¢ myslenia $wieckiego”™.
W tej perspektywie mozna powiedzie, ze o ile, rzecz ujmujac globalnie,

6 T. Halik, Wxywany czy niewzywany: Bog si¢ tutaj zjawi. Europejskic wyklady
2 filozofii i socjologii dziejow chrzescijaristwa, thum. A. Babuchowski, Krakéw 2006,
s. 108-109.

7 Ch. Taylor, Katolicka nowoczesnosé?, ttum. A. Pawelec, ,Znak” 2003, nr12, s. 21.

8 J. Iwanicki, Procesy sekularyzacyjne a filozofia sckularna i postsekularna. Tradycje
i wspdtezesnosc, Poznan 2014, s. 101, przypis 46.
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wplyw religii na instytucje paistwa jest duzo mniejszy (regnum zostalo

oddzielone od sacerdotium), a jednostki w duzej mierze porzucity prak-
tyki religijne i koscielna tozsamosé, o tyle religia i myslenie religijne

wcigz drzemig w spoleczenstwie i przejawiaja si¢ w kulturze. Sg czyms

na ksztalt wody podskérnej, ktéra nawadnia podglebie. Podobnej me-
tafory uzyt Michel Serres, ktéry doswiadczenie religijne okresla jako

najglebsza warstwe ludzkiej egzystencji, zaréwno w wymiarze indy-
widualnym, jak i kulturowym. Tadeusz Stawek zauwaza, ze, ,stosujac

terminologi¢ geologiczng, [Serres — A.D.] méwi o niej jako o «plycie»,
ktéra «gleboko zanurzona w nieprzejrzystej ciemnosci przeksztalca sie
z wolna, co tlumaczy skokowe zmiany dokonujace si¢ na powierzch-
ni»”?. Postsekularyzm zaktada zywotnos¢ religii.

Nazwijmy to postsekularyzmem bardziej na plaszczyznie zjawisk
spolecznych, niz teoretycznej refleksji humanistéw, ktérzy — w nurcie
postsekularnym — wyrazaja bardzo powazne zainteresowanie religia oraz
tradycyjnie zarezerwowang dla niej tematyka. Tak postsekularyzm rozu-
mie cho¢by Agata Bielik-Robson, wedtug ktérej analiza postsekularna

»nie dodaje nic do stanu kondycji nowoczesnej; nie postuluje zadnego
powrotu do wiary religijnej, nikogo nie nawraca, nie zdradza zadnego
nadmiernego fideistycznego entuzjazmu, nie domaga si¢ odrodzenia

»I0

teologii. Jest nade wszystko analizg [...]”°. A Stawek dopowie:

ypost-sekularyzm” [...] nie jest prostym powrotem religii. Mniej chodzi tu
o restytuowanie religii i wprowadzenie jej na sceng politycznych decyzji, bardziej
natomiast o rekonfigurowanie do$wiadczenia religijnego jako istotnego elementu
splotu okolicznosci i warunkéw, w jakich podejmujemy wazkie postanowienia
i bedace ich konsekwencja dziatania™.

Konkludujac, mozna powiedzied, iz postsekularyzm jest przede wszyst-
kim punktem widzenia, ktéry potrafi dostrzec nie tylko istnienie,
ale takze warto$¢ tego, co doswiadczone na sposéb religijny. Punk-
tem wyjscia jest oczywiscie zalozenie, ze to, co religijne, nie zostalo

9 T. Stawek, Ratujgce niebezpicczenstwo postsekularyzmu. Stowo wstgpne [w]
Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekladach i komentarzach, s. 13.

10 A. Bielik-Robson, Postowie [w:] Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekla-
dach i komentarzach, s. 351.

11 T. Stawek, Ratujgce niebezpieczeristwo postsekularyzmu. Stowo wstgpne, s. 22.
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zupelnie po Weberowsku ,,odczarowane”, ale nadal trwa, cho¢ — by¢
moze — pod innym adresem.

3. Od religii do duchowosci

Kluczem do zrozumienia problemu jest wedlug mnie zdefiniowanie
tego, co nazywamy religia i religijnoscia. W swojej rozprawie doktor-
skiej pt. Religia i sekularyzm. Wzajemne zaposredniczenie dwdch narracji
interpretacyjnych we wspolczesnej debacie nad sekularyzacig Milosz Pu-
czydlowski przytacza definicje brytyjskiego socjologa Davida Martina
z jego pracy A General Theory of Secularization: ,Przez «to, co religijne»
rozumiem akceptacj¢ pewnego poziomu rzeczywistosci pozostajacego
poza $§wiatem obserwowalnym, dostgpnym nauce. Przypisuje si¢ mu
znaczenia oraz cele, ktére dopelniajg i przekraczajg znaczenia oraz cele
o wymiarze czysto ludzkim™?*. Wszyscy, nawet intuicyjnie, mozemy
przyjac jeszcze ogdlniejsza definicje religii, ktora zaklada, ze précz tego,
co empiryczne, istnieje jeszcze cos$, co wykracza poza tg rzeczywistosé,
a ona sama ma znaczenia ja przekraczajace, co nazywamy ogélnie zdol-
noscia czlowieka do transcendencji. Jak czgsto wnosi sie z etymologii
stowa ,religia”, jest ona tym, co Iaczy obie rzeczywistosci: przyrodzona
(empiryczng) i nadprzyrodzong (pozaempiryczna).

Stusznie zauwaza Puczydiowski: ,Nalezy pamieta¢, ze akceptacja
owego, okreslanego przez Martina jako «religijny», mechanizmu trans-
cendowania oraz zgoda na przypisywanie rzeczywistosci wyzszych
znaczen nie musi weale wigzac si¢ z aprobatg tradycyjnego modelu
religii i religijnosci”™. To jest pierwsza, wazna konstatacja, z ktéra
nalezy si¢ zgodzi¢. Sekularyzacja rozumiana przede wszystkim jako
odkoscielnienie religii, utrata wplywu religii tradycyjnych na insty-
tucje $wieckie czy tez spadek liczby wiernych w Kosciolach — ze wy-
mienie te trzy przejawy proceséw sekularyzacyjnych — weale nie musi
oznacza¢ spadku tego, co nazwe na potrzeby tego tekstu spotecznym

12 D. Martin, 4 General Theory of Secularization, Aldershot, 1993, s. 12; cyt. za:
M. Puczydlowski, Religia i sekularyzm. Wzajemne zaposredniczenie dwich narracji
interpretacyjnych we wspotczesnej debacie nad sekularyzacig, Krakéw 2017, s. 15.

13 Tamze.
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wsp6lczynnikiem religijnosci, a ktéry — by¢ moze — pozostaje constans,
jest jakas stalg spoleczna. By¢ moze religijnosé, ktéra dotychczas znaj-
dywala swoje formy i sposoby wyrazu w religiach tradycyjnych i ich
formach zinstytucjonalizowanych, dzisiaj bardzo dobrze, coraz lepiej
radzi sobie poza tym nurtem. Przypuszczalnie zbyt jednoznacznie
utozsamilismy religijno$¢ — przynajmniej w potocznym dyskursie —
z poboznoscig chrzescijariska i koscielng forma jej istnienia, a ona wcale
nie zanika, lecz poddaje si¢ wielorakim metamorfozom, zachowujac swa
obecno$¢ w spoleczeristwie. ,By¢ moze Bég nie umarl, nie wycofal sig
i nie odszed! — lecz wiecznie si¢ przeprowadza”— jak pisze Bogalecki™.

Dzisiaj na przyktad religia ,powraca”, cho¢ wcale nie powraca, lecz
jedynie si¢ objawia jako tzw. duchowosci (spiritualities). W dyskusjach
podnosi sig, ze duchowos¢ to nie religia. Ze duchowos¢ (spirituality)
jest konsekwencja zwrotu podmiotowego (subjective turn) oraz realizacja
podmiotowego modelu zycia (subjective-/ife). I przynajmniej w pewnym
zakresie nalezy si¢ z tym zgodzi¢®. Istnieje duchowos$¢ wewnatrzre-
ligijna, ktéra wywodzi swe zasady i intuicje z postawy s¢ricte religijnej
oraz duchowo$¢ niereligijna czy pozareligijna, ktéra nie wywodzi swych
racji z tego, co klasycznie rozumiane jest jako nadprzyrodzone, choé
czasami odwoluje si¢ do jakich§ pozaludzkich mocy. Te druga czgsto
nazywa si¢ takze ,nowa duchowoscia”. Jesli nawet religijnosé (religia)
i duchowos¢ nie sg tym samym, to nalezy powiedzie¢, ze duchowosé
doskonale moze z religia wspélistnieé, a nawet ja zastapic, stac sie jej
ersatzem, poniewaz daje co$, co bylo dotychczas zarezerwowane dla
religii — bogactwo Zycia wewnetrznego™.

Znamienne jest to, ze istnieje takze ,duchowos¢ ateistyczna”, ktéra
wywodzi si¢ z zalozenia, ze religia nie jest elementem koniecznym dla
posiadania i rozwoju zycia duchowego. André Comte-Sponville pisze:

Niezaleznie od tego, czy wierzy¢ w Boga, w nadprzyrodzonos¢ i sacrum, musicie
si¢ skonfrontowac z nieskoriczonoscia, wiecznoscia, absolutem oraz wami samymi.
[...] To ze ktos jest ateista, nie oznacza, ze zaprzecza istnieniu tego, co absolutne.

14 P. Bogalecki, Przeprowadzki Boga. O potrzebie mysli postsekularnej, s. 179.

15 Zob. P. Heelas, Challenging Secularization Theory: The Growth of ,New Age”
Spiritualities of Life, ,The Hedgehog Review” 2006, nri1—2, s. 46—58.

16 Zob. W. Pawluczuk, Duchowosc [w:] Leksykon socjologii religii, red. M. Libi-
szowska-Z6ttkowska, J. Marianski, s. 91.
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Oznacza natomiast, ze zaprzecza tendencji absolutu, jego duchowosci, jego

osobowosci, zaprzecza, ze absolut jest Bogiem. [...] Duchowo$¢ w tym ujeciu jest

naszym stosunkiem nie tyle do absolutu, nieskoriczonosci lub wiecznosci, ile do

czlowieczenistwa, skoriczonosci i czasu. [...] zycie duchowe w swoim najwyzszym
. . . 7

punkcie styka si¢ z mistycyzmem /.

Takie ujecie czyni religie jako zrédlo duchowosci zupelnie zbgdng. Du-
chowos¢ ,na polanie” doskonale moze zastapi¢ duchowos¢ koscielng
i religijna. Jako ludzie religijni nie mamy juz na nig monopolu.

4. Duchowosc i (nie)potrzeba zbawienia

Duchowos¢ — réwniez ateistyczna czy niereligijna — doskonale radzi

sobie takze z problemami, ktére dotychczas byly zarezerwowane dla

religii, a ktérymi sg: problem pochodzenia zla i §mier¢ rozumiana jako

koniec ziemskiej egzystencji. Koniecznos¢ znalezienia odpowiedzi na

klasyczne pytanie teodycei — unde malum —w duchowosci ateistycznej

zostaje zniesiona. Przede wszystkim zlo nie jest Zadna tajemnicg. Fi-
lozof zaznacza:

Dla ateisty istnienie zla jest zrozumiale samo przez si¢. Nie stanowi ono problemu
(teoretycznego), lecz (praktyczna) przeszkode i oczywistosé. [...] Lepiej uznaé zto
za to, czym jest — w jego banalnosci i ogromie, w jego potwornej i niedajgcej si¢
zaakceptowac oczywistosci — patrze¢ mu w twarz i zwalczaé jak tylko mozna™®.

Pozostaje jeszcze kwestia $mierci. Comte-Sponville przyznaje, ze naj-
trudniejsza jest nie wlasna §mier¢, ale $mier¢ kogos bliskiego. Badacz
moéwi tak: ,W takich chwilach religia jest nasza staboscia, ktérg ujaw-
niamy w obliczu nicoéci. Z tego powodu dla wielu ludzi religia jest
niezb¢dna. Mogliby si¢ od biedy oby¢ bez nadziei dla samych siebie.
Lecz nie poradzg sobie bez pocieszenia i rytualéw, gdy dotknie ich
zbyt trudna do uniesienia zaloba. Dlatego potrzebne sg im Koscioly.
I dlatego niepredko znikng™.

17 A. Comte-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez
Boga, ttum. E. Aduszkiewicz, Warszawa 2011, s. 144.

18 Tamze, s. 121, 127.

19 Tamze, s. 25—26.
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Nie podzielam optymizmu Comte-Sponvilla co do koniecznosci
istnienia religii jako majacej monopol na odpowiedzi na pytania osta-
teczne. Nie jestem wcale przekonany, ze religia ocaleje jako narze¢dzie
pocieszenia. Podstawowym zadaniem religii jest udzielenie odpowiedzi
na pytania: ,,Skad przychodzimy, dokad zmierzamy, kim jestesmy?”. Jaki
jest sens tego, co dzisiaj, tego, co bylo przedtem i tego, co bedzie potem?
Trzeba jednak pamigtad, ze t¢ odpowiedz kazda religia daje w kontekscie
jakiejs$ teologii odplaty, kary i nagrody, ktére —jako sankcje za doczesne
Zycie — zostajg przeniesione na wieczno$¢, zycie posmiertne, kolejne
wecielenia itd. By¢ moze si¢ myle, ale — przynajmniej w naszym kregu
kulturowym, ktéry wyrést z chrzescijaristwa — pieklo dawno zostato
juz prawie zupelnie zniesione. Badania wiary Polakéw pokazuja, ze
polscy katolicy tradycyjnie stosunkowo najbardziej sceptyczni pozo-
staja w kwestii wiary w pieklo. W jego istnienie wierzy 56% badanych,
w tym tylko 25% zdecydowanie. Przekonanie, ze po $mierci — jak spiewat
zespol Budka Suflera — ,wszyscy $wieci baluja w niebie”, a my wraz
z nimi, jest coraz bardziej powszechne i dominujace®, i to tak bardzo,
ze oniesmiela ksiezy, ktérzy chcieliby méwic o piekle.

Dlaczego tak si¢ dzieje? Comte-Sponville wyjasnia: lepsza jest per-
spektywa nicosci niz ryzyko wiecznego potepienia. Lepiej nie by¢ niz
calg wiecznos¢ ,by¢ zle”. Mysle jednak, ze przeswiadczenie o po$miertnej
nicoéci dotyczy naprawde niewielu. Pozostali s3 doglebnie przekonani,
ze wszystko bedzie dobrze. Religia z tg calg teologia odplaty staje si¢
dzisiaj naprawde zb¢dna, a przynajmniej mocno przeszkadza, przeciez
wszyscy — jak to si¢ dzisiaj czgsto slyszy — ,pdjdziemy do domu Ojca”,
wszyscy, dobrzy i zli. Sprzyja temu rozumiana w spos6b niezwykle
uproszczony chrzescijariska teologia milosierdzia, ktéra zostala mocno
przypomniana za pontyfikatu papieza Franciszka.

Puczydlowski przytacza w swojej pracy doktorskiej wyniki badan
przeprowadzonych w miescie Kendal w Anglii. Przewodnia tezg ksiazki
jest stwierdzenie, ze jezeli analizowane zjawiska spoleczne przebiegaé
beda nadal z dynamikg podobna do tej, z jaka mielismy do czynienia
w ostatnich 20—30 latach, to okolo roku 2030 Europg¢ czeka duchowa
rewolucja. Religie tradycyjne, monoteistyczne, scentralizowane i oparte

20 Dla poréwnania tylko 22% nie wierzy w niebo, w tym 11% zdecydowanie.
cBos, Komunikat z badari 29/2015: Kanon wiary Polakéw, oprac. R. Boguszewski.
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na koncepcji zewnetrznej transcendencji ustapia miejsca duchowosci
(spirituality), ktéra nie potrzebuje jakiej$ zobiektywizowanej nadprzy-
rodzonosci. Beda to praktyki rozwijania wiasnej osobowosci i holistycz-
nego ujecia §wiata w oparciu o wiasne wyemancypowane, a przy tym
subiektywne ja. Jako przyklady takich praktyk autorzy podaja miedzy
innymi medytacje, uzdrawiajace masaze, aromaterapie, ¢wiczenia jogi,
ziololecznictwo i ukladanie tarota, a list¢ mozna by przeciez wydtuzy¢.
Badania prowadzone w Kendal podkreslaja, ze czlonkowie tradycyjnych
koscioléw (congregational domain) oraz nowych ruchéw religijnych
(holistic milieu) to dwa prawie calkowicie rozlgczne zbiory, z ktérych
liczebno$¢ pierwszego w drastycznym tempie maleje, a drugiego dy-
namicznie rosnie*.

Gdzie umiejscowi¢ zjawisko nowych duchowosci w odniesieniu
do proceséw sekularyzacyjnych? Wydaje sig, ze nie ma na to pytanie
jednoznacznych odpowiedzi. Janusz Marianski zauwaza, ze proces
spoleczno-kulturowy okreslany mianem nowej duchowosci ,przez
jednych traktowany [jest — A.D.] jako przejaw dalszej sekularyzacji
wspoélczesnego §wiata, przez innych interpretowany jako symptom
desekularyzacji i zahamowania proceséw sekularyzacyjnych. Mozna
by traktowac te trzy procesy przemian jako przebiegajace réwnolegle,
z réznym nasileniem w poszczegdlnych spoleczenstwach i regionach
$wiata”**. Ronald Dworkin twierdzi natomiast, ze te nowe duchowo-
$ci to w duzej mierze ,uduchowiony ateizm”. Ten amerykariski filozof
chce go jednak nazwaé postaws religijna, wedlug niego bowiem ,religia
jest glebsza od Boga”, ,utrzymuje, Ze pewna inherentna, obiektywna
warto$¢ przenika wszystko, ze wszechs$wiat i jego stworzenia budza
nabozng czes¢, ze ludzkie zycie ma cel, a wszechswiat poczatek™3. Od
tak rozumianej religijnosci bardzo jednak daleko do tego, co zwyklismy
nazywac religia, myslac najczesciej o jej zinstytucjonalizowanej formie
jak chrzescijaristwo czy katolicyzm, na przyklad w polskim wydaniu.

21 Zob. M. Puczydlowski, Religia i sekularyzm. Wzajemne zaposredniczenie
dwdch narracji interpretacyjnych we wspélezesnej debacie nad sekularyzacjg, s. 37-38; zob.
P. Heelas, L. Woodhead, 7he Spiritual Revolution, Malden—Oxford—Carlton 2003.

22 J. Marianiski, Sekularyzacja. Desekularyzacja. Nowa duchowost. Studium socjo-
logiczne, Krakéw 2013, s. 23.

23 R. Dworkin, Religia bez Boga, ttum. B. Baran, Warszawa 2014, s. 13.
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Poswigcam tak duzo miejsca problemowi duchowosci rozumianemu
jako zastepnik religii, poniewaz uwazam, ze jest to jeden z najwickszych
probleméw, przed ktérymi staje wspéiczesny Kosciél. Postsekularny
postulat, ktéry formutowal Habermas, dotyczyl tradycyjnych religii.
Przypomnijmy, iz twierdzil on, Ze w erze postsekularnej nalezy z powaga
podejs¢ do dziedzictwa tradycyjnych religii monoteistycznych oraz do
obecnosci ich reprezentantéw w wielokulturowym, pluralistycznym
spoleczenstwie. W ksiazce pt. Migdzy naturalizmem a religiq Haber-
mas nazywa religie ,sensotwérczym zasobem” wspélczesnej Europy.
Habermas pisze:

Tradycje religijne dysponuja szczegdlng moca artykulacyjna i intuicjami moralnymi,
zwlaszcza dotyczacymi delikatnych form wspélnego zycia ludzi. Ten potencjal
czyni jezyk religii powaznym kandydatem do tego, by stuzy¢ za nosnik mozliwych
tresci prawdziwosciowych®4.

To prawda, nie mozna jednak nie dostrzega¢ istotnego przesuniecia

w obrebie owego ,sensotwérczego zasobu”, ktéry jest, moim zdaniem,
rézny w religiach tradycyjnych reprezentowanych przez Koscioty, a zu-
pelnie inny — w pewnym sensie alternatywny — w nowych duchowosciach.
O ile mysl religijna odwolujaca si¢ do uje¢ tradycyjnych zapewne znaj-
dzie swoje miejsce w dyskursie politycznym czy publicznym — chocby
ze wzgledu na wzrastajaca obecno$¢ islamu w europejskim spoleczeri-
stwie — o tyle modele odwolujace si¢ do tzw. nowych duchowosci beda
si¢ upowszechnia¢ w obszarze doswiadczenia indywidualnego, a takze

w sterze kulturowe;.

5. Miedzy intronizacja a obczyzna

Mysle, ze mozliwe sa przynajmniej dwa scenariusze reakeji Kosciola
na zjawisko postsekularyzmu. Pierwsza mozliwa reakcja zostala za-
proponowana przez wspomnianego juz przeze mnie wezesniej Rojka,
ktory pisal, ze idea intronizacji Chrystusa Kréla to ,manifest [...] teorii

24 ]. Habermas, Migdzy naturalizmem a religig, thum. M. Pankéw, Warszawa
2012, . II6—117.
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i praktyki dazacej do powrotu religii do sfery publicznej”*. Nawigzujac
do mysli Habermasa, badacz ten uwaza, ze ,polskie starania o intro-
nizacj¢ mozna traktowa¢ jako szczegélng odpowiedz na niemieckie
wezwanie do postsekularyzmu”. Religia wedlug Rojka ,nie tyle ma
[...] stuzy¢ wyczerpujacej si¢ formule nowoczesnosci, co ja radykalnie
przekraczaé. Religia bowiem nie moze — pozostajac sobg — niczemu
si¢c podporzadkowaé. Religia, jesli nie jest wszystkim, jest niczym”?¢.
Przy tym zalozeniu teologia intronizacji ma by¢ bardzo oryginalna,
autentycznie ludows i radykalnie postsekularng — to znaczy zrywajaca
z sekularyzmem — polska teologia polityczng. Habermas w swoim
stynnym wystapieniu we Frankfurcie nawolywat, by oswieceniowy
rozum zmienil swéj stosunek do zachowanego jeszcze gdzieniegdzie
w naszych spoleczenistwach dziedzictwa religijnego. Nie tylko powi-
nien pogodzi¢ si¢ z trwalym istnieniem enklaw religijnych w obrebie
zbudowanego przez siebie porzadku, lecz takze doceniaé spoleczna
role religii i stara¢ si¢ wiaczac jej glos do debaty publicznej. Jak za-
uwaza Rojek, Habermas nigdy jednak nie utracit o§wieceniowej wiary,
ze porzadek liberalnej demokracji nie wymaga zadnego uzasadnienia
metafizycznego czy religijnego. Oczywiscie, Rojek taka nadprzyrodzona
legitymizacje wladzy postuluje. Regnum nie moze juz by¢ wigcej od-
dzielone od sacerdotium, ale powinno zosta¢ wprost podporzadkowane
porzadkowi nadprzyrodzonemu. Ostatecznie, postuluje badacz, ,wa-
runkiem przetrwania pozytywnych osiagni¢¢ nowozytnosci jest nowe
sredniowiecze. Liberalna demokracja moze istnie¢ nadal wylacznie jako
krélestwo Jezusa Chrystusa”™. W ten sposéb dokona si¢ ostateczne;j
sakralizacji rzeczywistosci. Czy jednak rzeczywisto$¢ poswigcona stanie
sie automatycznie rzeczywistoscig §wietg?

Przyznam, ze o wiele blizsze jest mi stanowisko Giorgio Agambena,
ktéry w swoim eseju Pifat i Jezus pisze tak:

Ten, ktéry nie przyszedl na swiat, by go sadzi¢, lecz zbawi¢, musi, by¢ moze

wiasnie z tego powodu, odpowiada¢ podczas procesu, poddaé si¢ wyrokowi, ktérego

jego alter ego, Pilat, zresztg nie oglosi — nie moze oglosi¢. Nie sposéb pogodzi¢

25 P. Rojek, Konserwatyzm awangardowy, s. 147.
26 Tamze.
27 Tamze, s. 171; zob. takze: A. Dragula, Teologia narodu bez teologii, ,\Wi¢z”

2017, Nr 3, 5. 220—226.
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sprawiedliwosci i zbawienia, na zmiang raz za razem wykluczaja si¢ i przywoluja
[...]. Swiadczyc' tu i teraz o krélestwie, ktérego tu nie ma, znaczy pogodzi¢ sie
z tym, Ze to, co chcemy zbawi¢, osadza nas. Swiat w swej przemijalnosci nie
pragnie bowiem zbawienia, lecz sprawiedliwosci, a to dlatego wlasnie, ze nie prosi

o zbawienie. Stworzenia, o tyle, o ile nie dajg si¢ zbawi¢, osadzaja to, co wieczne,
Agamben wprowadza perspektywe, ktérej brak Rojkowi. To perspektywa
zbawienia. To nie — jak pisat Rojek — ,religia, jesli nie jest wszystkim,
jest niczym”*?, ale zbawienie, ktére weale nie jest tozsame z religia, a na
pewno nie z podporzagdkowaniem czy utozsamieniem wiadzy docze-
snej z nadprzyrodzonym krélestwem. Wladza zawsze bedzie dazy¢
do ustanowienia sprawiedliwosci, krélestwo — do realizacji zbawienia.
Swiat nie chce zbawienia, swiat chee sprawiedliwosci, dlatego wydaje
Jezusa na sad. Sprawiedliwos¢ nalezy bowiem do porzadku naleznosci,
zbawienie — do porzadku daru.

Agamben nie staje przeciwko Bogu, ale przeciwko teologii politycz-
nej jako nauce o pozaswiatowym zrédle wladzy politycznej. Przeciw-
stawia jej teologie ekonomiczna, ktéra ukazuje dzieje zbawienia jako
nieustanne napiecie pomiedzy oikonomias sacramentum a misterium
iniquitatis. Ta teologia odnosi si¢ do czaséw ostatecznych, ktérych czas
nadejscia jest nieznany, i do Paruzji, czyli powtdérnego przyjscia Mesjasza.
W tekscie pt. Koscidl i krdlestwo Agamben pisze: ,,Czasownik paroike-
in — przebywa¢ w miescie jako cudzoziemiec — oznacza sposéb, w jaki
kazdy chrzescijanin zamieszkuje §wiat, a co za tym idzie — sposéb, w ja-

”30

ki do$wiadcza czasu mesjariskiego™°. Teza Agembena jest oczywista:
chrzescijanie winni zamieszkiwa¢ ten $wiat jako cudzoziemcy, jako
obcy. Tak tez winien jawi¢ si¢ Kosciot w relacji do $wiata. Niestety —jak
pisze wloski filozof — nie mogac si¢ doczekaé Paruzji, czyli powtérnej
obecnosci Pana, wspélnota pierwszych chrzescijan ,zmienita swéj spo-
s6b myslenia, czego efektem byta stabilizacja instytucjonalnej i praw-
nej organizacji Kosciola. W konsekwencji Kosciél przestal paroikein,

28 G. Agamben, Pifat i Jezus, ttum. M. Surma-Gawlowska, A. Zawadzki,
Krakéw 2017, s. 75-76.

29 P.Rojek, Konserwatyzm awangardowy, s. 147.

30 G. Agamben, Koscidl i krdlestwo, thum. G. Jankowicz, , Tygodnik Powszech-
ny” 2013, OI 12, S. I4.
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przebywa¢ na ziemi jak na obczyznie, i zaczal katoikein, mieszkaé tu
jak obywatel, a zatem — jal funkcjonowac jak inne ziemskie instytucje”.
Agamben wyglosil swéj tekst w katedrze Notre Dame w Paryzu
w dniu 8 marca 2009 roku. Byt on skierowany ,do Kosciola Bozego
w Paryzu”. W konkluzji zawart pytanie: ,Czy Kosciét wykorzysta hi-
storyczny moment i odzyska swe mesjaniskie powolanie?”i przestroge:
,Jesli tego nie uczyni, istnieje powazne ryzyko, ze ulegnie katastrofie,
grozacej kazdemu ziemskiemu rzadowi i kazdej ziemskiej instytucji”.
To ewidentne ryzyko wiaze si¢ z pokusa, ktéra wcale nie jest nowa,
i zapewne nie da si¢ jej pokona¢ raz na zawsze. Ta pokusa to zamiana
naszego koscielnego status quo tutaj na ziemi z parokia na oikos — z za-
mieszkiwania poza domem na dom, z obczyzny na ojczyzne. ,Jesli Ko-
sciél odetnie swq pierwotng wiez z paroikia, przepadnie w odmetach
historii” — wieszczy Agamben. Po Kosciele, ktéry sie na tym $wiecie
zadamawia, pozostaja wspaniale zabytki. To prawda. Dobrze, ze przy-
najmniej niektére z nich stuzg temu, by przypomnie¢, ze — takze ich —
»czas jest krotki” (1 Kor 7,29).

Zakoficzenie

Wielu upatruje w postsekularyzmie szanse, zwlaszcza w tej wersji, kté-
ra postuluje powrét pierwiastka religijnego do przestrzeni publicznej,
czego przyktadem moze by¢ koncepcja Rojka. Wydaje si¢ jednak, ze
fundowanie zbawczej wiary — a to w gruncie rzeczy winno interesowac
teologa — jest tak samo niebezpieczne w odniesieniu do postsekularnej
duchowosci, jak i do postsekularnego powrotu religii do przestrzeni
publicznej. Moze istnie¢ bowiem zaréwno duchowo$¢ bez Boga, jak
i religia bez wiary. Obie bowiem formy odnoszg si¢ w gruncie rzeczy do
tego samego — do religijnej samowystarczalnosci, ktéra niesie pocieche.
A jak stusznie twierdzi Simone Weil, ,Religia jako zrédlo pociechy jest
przeszkoda w prawdziwej wierze™". Pocieszony nie potrzebuje wszak
zbawienia. Postsekularng szansg moze by¢ — jak to czyni Agamben —
raczej przypomnienie, ze krélestwo ,nie jest z tego $wiata” (] 18,33).

31 S. Weil, Swiadomos¢ nadprzyrodzona (Wybér mysli), ttum. A. Oledzka-Fry-

besowa, Warszawa 1965, s. 32.
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Postsekularyzm w wersji intronizacyjnej postuluje okreslone zadomo-
wienie, a wiara, jak pisze Bielik-Robson, winna mie¢ wymiar eksodyczny,
powraca¢ do Wyjscia, Exodusu jako swego pra-zrédta, aby ,przezwy-

cigzaé wszystko, co zastane™>.
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I[reneusz Szczukowski

UNIWERSYTET KAZIMIERZA WIELKIEGO W BYDGOSZCZY

Oddalenie i dystans

Holderlin Jeana-Luca Mariona

Jean-Luc Marion jest myslicielem zmagajacym si¢ zaréwno ze wspol-
czesng refleksjg postmodernistyczng (i jej réznymi mutacjami), jak
i religijng tradycja prébujaca udzwignac¢ ciezar méwienia o tym, co
nieuwarunkowane nie tylko za pomocg jezyka klasycznej metafizyki,
ale w odwolaniu do tych konceptéw teoretycznych, ktére prowadzone
w perspektywie postsekularnej koncentrowaly si¢ wokél réznie inter-
pretowanej kwestii §mierci Boga'. Celem postawionym przez Mariona,
usilujacego, za Martinem Heideggerem, Emmanuelem Levinasem czy
Jacques'em Derrida, przemysle¢ na nowo podstawy dyskursu filozoficz-
nego czy nawet teologicznego, jest dazenie do skonstruowania ,z wnetrza”
ponowoczesnych przeformulowan takiego sposobu uprawiania refleksji,
ktéra umozliwi wyzwolenie z pulapki pojeciowych idoli, otwarcie na
to, co nieskoriczone i objawiajace si¢ poprzez dystans. To wlasnie tego
dystansu strzeze Marion, odwolujac si¢ do teologii apofatycznej. Re-
fleksji francuskiego fenomenologa towarzyszy réwniez analiza trzech
kluczowych dla niego autoréw: Fryderyka Nietzschego, Fryderyka
Holderlina i Pseudo-Dionizego Areopagity, zawarta w ksigzce Ido/
i dystans, ktérych twérczoé¢ adaptuje, by toczy¢ batalie o rozumienie
boskosci w postsekularnym swiecie.

Celem niniejszego szkicu bedzie préba odpowiedzi na pytania, dla-
czego poezja Holderlina staje si¢ wazna dla Mariona — jego projektu
przekroczenia dyskursu metafizycznego, ktéry odpowiedzialny jest za

I Zob. np. Deus otiosus. Nowoczesnosé w perspektywie postsekularnej, red. A. Bielik-
-Robson, M. A. Sosnowski, Warszawa 2013.
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yontoteologiczng idolatri¢™, a takze, jakie tryby interpretacyjne uru-
chamia francuski filozof, czytajac teksty niemieckiego poety, ktéry na
trwale zapisal si¢ w dziejach kultury europejskie;.

Hanna Arendt w liscie do Heideggera, zachwycona jego odczytaniem
poezji Eduarda Morikego, Georga Trakla, Rainera Marii Rilkego
i wreszcie Holderlina, wyznaje: ,Nikt jeszcze nie czytal tak jak ty™.
To niemiecki filozof na dobra sprawe rozstawil twérczos¢ autora
Empedoklesa, burzac nie tylko poznawcze przyzwyczajenia history-
kéw literatury, ale tez fascynujac czytelnikéw strategia ,ujawnienia
skrytych lub niepetnych impulséw i znaczen [...], wyswietlenia tego,
co tkwi niejako pod wierszami”™. Heidegger, przypomnijmy, w em-
fatyczny sposéb pisal o twérczosci niemieckiego twoércy, ktéra jest
,dla nas przeznaczeniem™, a pytanie ,Co méwi poezja Holderlina?”®
sytuowal w kontekscie wlasnego namystu zaréwno nad istot jezyka,

jak i dziejéw samego bycia’. Dla niego slowa niemieckiego poety sa

2 J.-L. Marion, Idol i dystans, tham. W. Starzyniski, U. Idziak-Smoczyniska, Kra-
kéw 2016, s.10. Zob. takze: tenze, Bdg bez bycia, thum. M. Frankiewicz, wprowadzenie
K. Tarnowski, Krakéw 1996; tenze, Bedgc danym. Esej z fenomenologii donacyi, thum.
W. Starzytiski, Warszawa 2007. Zob. przyktadowe opracowania: K. Tarnowski, Jean-
-Luc Marion: teologia w horyzoncie daru [w:] tegoz, Bég fenomenologéw, Tarnéw 2000,
s.235—259; A. Nawrocki, Jean-Luc Marion. Nowe drogi w fenomenologii, Warszawa 2002.

3 Cyt. za: G. Steiner, Poezja myslenia. Od starozytnych Grekow do Celana, thum.
B. Baran, Warszawa 2016, s. 231.

4 Tamze, s. 228.

5 M. Heidegger, Objasnienia do poezji Holderlina, ttum. S. Lisiecka, Warszawa
2004, . 205.

6 Tamze, s. 205.

7 O strategii lekturowej Heideggera napisano wiele: zob. np. A. Melberg, Ho/-
derlin Heideggera: cezura i chiazm, thum. K. Szewczyk-Haake ,Przestrzenie Teorii”
2009, Nr 12, s. 283—304. Zob. takze polemike T.W. Adorna z autorem Bycia i czasu:
TW. Adorno, Parataksa. O pognej liryce Holderlina [w:] tegoz, O literaturze. Wybor
esejow, wyboru dokonat L. Budrecki, thum. A. Wotkowicz, Warszawa 2003, s. 40—93.
Warto przypomnie¢ takze analizy tworczosci Georga Trakla: M. Heidegger, W dro-
dze do jezyka, thum. J. Mizera, Krakéw 2000. Poezja w filozofii hermeneutycznej
zajmowala szczegélne miejsce. Nalezy przypomniec np. prace: C. Wodzinski, Kairos.
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wazne dla ,obecnej epoki”, wskazuja, czym jest prawda bycia i jak si¢
ona wydarza®.

Marion, uczen i zarazem adwersarz Heideggera, ponawia zatem py-
tanie swego mistrza, dokonuje réwniez gestu porzucenia filologicznego
spojrzenia na twérczo$¢ Holderlina. ,Jedynym kryterium interpretacji
bedzie zatem jej plodno$¢™ — pisze francuski fenomenolog, nieco dalej
wskazujac na sam sposéb czytania, ktéry do pewnego stopnia bedzie
przypominal Heideggerowskie wstuchiwanie si¢ w stowa poety; z ta
réznica, ze autor Boga bez bycia chee przesledzié ,to, co Nietzsche, Hol-
derlin i Dionizy moga nam jeszcze da¢ do myslenia w odniesieniu do
dystansu [...]. Nie bedzie nam zatem chodzito o wyjasnianie autoréw,
lecz o przyzwolenie, by uczyli nas o dystansie”°. Marion wyraznie
wskazuje zatem, ze jego odczytanie nastawione jest na ,forsowanie”
tekstu, nie tylko ze wzgledu na ,gestos$¢” i niejednoznacznos¢ twérczosci
Hoélderlina, ale samg wiasciwos¢ poetyckiej wypowiedzi, otwierajacej
pole ,dla wielosci interpretacji, w tym réwniez dla lektury teologicz-
nej”™. Owa lektura, co nalezy podkresli¢, znacznie odbiega od znanych
na gruncie polskim konceptéw rozumienia literatury jako ,/oci theologi-
¢’ czy nosnika kerygmatu®. Nie polega ona bowiem na konfrontacji
tekstu z jakim$ okreslonym systemem doktrynalnym, ale bedzie miala

Konferencja w Todnaubergu. Celan — Heidegger, Gdansk 2010; H.-G. Gadamer, Poeti-
ca. Wybrane eseje, thum. M. Eukaszewicz, Warszawa 200r1; tenze, Czy poeci umilkng?,
wyboru dokonal i oprac. J. Marganiski, ttum. M. Eukaszewicz, Bydgoszcz 1998. Na
temat réznic Gadamerowskiej i Heideggerowskie lektury poezji zob. np.J. Gutorow,
Magiczne pudetko Gadamera [w:] tegoz, Zycie w rozproszonym swietle. Eseje, Wroctaw
2016, 5. 11-28. Zob. takze M. Januszkiewicz, Wezytywanie (sig) w tekst. O interpretacyi
transakcyjnej, ,Teksty Drugie” 2012, nr1—2, s. 74—86.

8 O. Poggeler, Droga myslowa Martina Heideggera, thum. B. Baran, Warszawa
2002, . 271-272.

9 J.-L. Marion, Ido/ i dystans, s. 10.

10 Tamze, s. 21—22.

I Tamze, s. 143—144.

12 Zob. np. dwie podstawowe ksigzki: J. Szymik, W poszukiwaniu teologicznej
glebi literatury. Literatura pigkna jako locus theologicus, Katowice 1994; tenze, Problem
teologicznego wymiaru dziela literackiego Czestawa Mitosza, Katowice 1996.

13 Zob. np. M. Maciejewski, ,azeby ciato powrdcito w stowo”. Proba kerygmatycznej
interpretaci literatury, Lublin 1991; A. Regiewicz, Kerygmatyczne figury interpretacyi,
Krakéw 2016.
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nieustannie na uwadze to, co niewypowiadalne, wymykajace si¢ jedno-
znacznym sensom zaswiadczajacym o poetyckim namysle nad blisko$cia
i oddaleniem, obecnoscig i dystansem. Mozna powiedzied, ze bedzie

to, by uzy¢ pewnego skrétu myslowego, lektura postsekularna, ktérej

celem jest wydobycie przetworzonych watkéw (krypto)teologicznych,
ich wprowadzenie w nowy horyzont probleméw i pytan, jakie stawia

czytelnikowi wspélczesna humanistyka™.

2.

Punktem wyjscia Marionowskiego namystu nad twérczoscig Holder-
lina jest wezesny poemat W milym bi¢kicie, a punktem dojscia — stynny
Patmos. Francuskiego filozofa nie interesuje jednak kwestia filologicz-
nych dociekan zwigzanych z atrybucja tego mlodzieficzego poematu
ijego réznych tekstowych reprezentacji. Stanowi on bowiem dla autora
Boga bez bycia podstawowy utwér, w ktérym zaznacza si¢ ,Scisla siec
poréwnan, wspélbrzmien i odestari do innych, bezdyskusyjnie kano-
nicznych tekstéw, ktére mozna uznaé za niezglebione centrum wszel-
kiego holderlinowskiego stowa™. Dla Mariona $wiat przedstawiony
w poczatkowych partiach omawianego poematu wskazuje na nadmiar,
bogactwo Zycia, niemalze epifanijny charakter samego istnienia. To na
tym tle wylania si¢ posta¢ czlowieka, ktéra czyni francuski mysliciel
podstawa swych rozwazani w kontekscie problematyki tego, co widzialne
i niewidzialne, uruchamiajac ztozony fenomenologiczny kontekst ro-
zumienia obrazu i naocznosci®®. Zacytujmy fragmenty poematu, ktéry
pieczolowicie poddaje lekturze Marion:

W mitym blekicie rozkwita metalowym dachem wieza kosciola. Oplywa ja gwar
jaskotek, otacza ja wzruszajacy biekit. Storice wedruje ku gérze [...] w wietrze

14 Zob. np.K. Jarzynska, Postsekularyzm — wyzwanie dla teorii i historii literatury
(rozpoznania wstgpne), ,Teksty Drugie” 2012, nr 12, s. 294—307; Drzewo poznania.
Postsekularyzm w przekladach i komentarzach, red. P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba,
Katowice 2012; Wigzi wspdlnoty. Literatura — religia — komparatystyka, red. P. Boga-
lecki, A. Mitek-Dziemba, T. Stawek, Katowice 2013.

15 ].-L. Marion, Idol i dystans, s. 175.

16 Zob. szerzej A. Nawrocki, Jean-Luc Marion. Nowe drogi w fenomenologii,

5.39—49.
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cicho skrzypi choragiewka. [...] Z rozmaitych rzeczy rodzi si¢ w glebi ducha
powaga. Ale obrazy sg tak proste, sa tak Swigte, ze czesto odczuwa si¢ lek przed
ich opisywaniem. Za$ niebianie, ktérzy sa zawsze dobrzy, maja zawsze razem
jak bogacze, cnote i rados¢. Czlowiek powinien to nasladowaé. Bo czyz nie
powinien [...] skierowa¢ wzroku w gére: ja tez chee taki by¢? Tak. Jak dtugo
starcza jeszcze zyczliwosci w sercu [...] czlowiek nie bez powodzenia mierzy si¢
z Boskoscig. Bo czy Bég jest nieznany? Czy jest jawny jak niebo? [...] To jest
miara czlowieka. [...] Bo nie jest czystszy cieri nocy z gwiazdami, jesli moge tak
rzec, niz czlowiek, ktéry si¢ zowie obrazem Boskosci'.

To na metaforze ,mierzenia si¢ z Boskoscia” i figurze niebian obda-
rowujacych czlowieka koncentruje si¢ francuski filozof, zaznaczajac,
ze ,niebianie pozostaja w dystansie, a wtedy moga ogladac obrazy, ich
samo wycofanie przyjmuje wzniesienie si¢ widzialnego. Albo raczej to,
co widzialne, dost¢puje odcisniecia czy godnosci przyplywu [...], tylko
poprzez przyjecie tego, w co przysposabia go wycofanie”®. W wypowie-
dzi Mariona pojawiaja si¢ kluczowe dla jego refleksji figury wycofania
si¢ i dystansu®. Poezja Holderlina staje si¢ znakiem nie zadomowienia
w byciu — jakby chcial Heidegger — ale znakiem zadomowienia w dy-
stansie®*. W poemacie — jak chce Marion — dystans okresla relacje, jaka
zachodzi mig¢dzy czlowiekiem a niebianami (Bogiem). Wycofanie si¢
Boga umozliwia takze wycofanie si¢ czlowieka, ktére pozwala spojrze¢
na §wiat nie tylko jako obszar zamieszkiwania i zakorzenienia, ale miej-
sce, wobec ktérego zawsze czlowiek istnieje w oddaleniu. Oddalenie
wobec $wiata Iaczy si¢ z dystansem wobec Boga, a dodajmy, ze tylko
dystans gwarantuje pragnienie tego, co inne i otwarcie na donacje*".

17 F. Holderlin, Poezje, ttum. i oprac. A. Lam, Warszawa 1998, s. 216.

18 J.-L. Marion, Idol i dystans, s. 98.

19 Tamze, s. 100: ,Czy miarg czlowieka bedzie mierzenie si¢ z Bogiem? Bez
watpienia, byle tylko banalno$¢ nie zakryla czego$ istotnego: ze sam Bdég, jako
przyjmujace wycofanie, ustala miare, ktéra jest samym jego wycofaniem [...]. Tym
na podstawie czego czlowiek bierze miare dla ustalenia swej wlasnej miary, jest miara,
ktérg ustala Bég dla swego wycofania”.

20 Por. A. Nawrocki, Jean-Luc Marion. Nowe drogi w fenomenologii, s. 96.

21 Zob. szerzej. U. Idziak, Dar. Spor migdzy Jeanem-Lukiem Marionem a Jacquesem
Derridg, Krakéw 2009. Marion pisze: ,Jesli wzrok Niebian wlasciwie zaopatruje
odsunigcie si¢ od rzeczy, by przyja¢ w nich ich obraz, to czlowiek bedzie musial
nasladowac¢ owo wycofanie” — tenze, Idol i dystans, s. 98.



56 Ireneusz Szczukowski

Zastosowanie przez francuskiego filozofa kategorii wycofania si¢ wa-
runkuje sposdb interpretacji pojawiajacej si¢ w twérczosci niemieckiego
poety postaci Edypa i tym samym greckiej tragedii. Holderlin pisze:

Kiedy kto$ patrzy w zwierciadto, czlowiek, i widzi tam swdj obraz jak namalowany;
on jest podobny do cztowieka. Wizerunek ludzki ma oczy, natomiast ksi¢zyc ma
swiatlo. Krél Edyp ma, by¢ moze, jedno oko za duzo. Ach, cierpienia tego cztowicka,
one si¢ wydajg nie do opisania, nie do wypowiedzenia, nie do wyrazenia. [...] Ale
jak to jest ze mna, czy wspominam ciebie teraz? [...] To oczywiscie cierpienie,
ktére dreczy Edypa? Oczywiscie przez to. A czy Herkules tez cierpiat? Zapewne.
[...] Lecz i to jest cierpienie, gdy cztowiek jest pokryty plamami lata, gdy jest si¢
plamami pokryty catkiem! To czyni pigkne storice, ciggnie mianowicie wszystko
ku gorze [...]. Cierpienia, jakie dzwigal Edyp, wydajg si¢ takie, jak gdyby biedny
czlowiek skarzyt sig, ze czegos$ mu brak. Syn Lajosa, biedny wygnaniec w Grecji!
Zycie jest émiercig, a $mier¢ jest takze zyciem®?.

Marion, czytajac ten fragment, nie tylko dokonuje analizy fenomenéw
odbicia zwierciadla i spojrzenia, ale przede wszystkim prébuje odpo-
wiedzie¢ na pytanie, kim jest Edyp, dlaczego jego egzystencja spowita
jest mrokiem cierpienia. Dla Mariona trzecie oko antycznego bohatera
(,jedno oko za duzo”) odsyta do ,utudy obrazéw”, co zdaniem Mariona
bezposrednio prowadzi do podstawowego tematu greckiej tragedii®.
Jej istote w twoérczosci autora Empedoklesa znakomicie ujat Philippe
Lacoue-Labarthe:

Grecy, tak jak ich sobie wyobraza Hélderlin, maja nature mistyczna. Postu-
gujac si¢ jego terminami, mozna powiedzie¢, ze wrodzony im jest uswiecony
»patos”, a ich wlasciwy zywiol to ,niebiariski ogiert”. Poza miara, wirtuozeria
i sprawnoscia sztuki greckiej Holderlin widzi Grecje dzika, wydana na tup
boskosci i §wiata zmarlych, podporzadkowang dionizyjskiemu rozlewowi lub
apollinskiemu btyskowi (czego Holderlin nie oddziela od siebie) — Grecje pto-

mienng, mroczng i czarng, ktéra z tego powodu nie moze by¢ promieniujaca

22 F. Holderlin, Poezje, s. 217. W polskim wydaniu przywolany fragment to
poemat zatytulowany Kiedy ktos patrzy w zwierciadfo — zob. komentarz filologi-
czny, s. 228.

23 Tenze, Tkona i dystans, s. 107-108. Dodajmy, Ze owa uluda obrazéw zostaje
wpisana nie w Heideggerowska dialektyke bycia i pozoru, ale w dialektyke idola
i ikony — dwéch najwazniejszych poje¢ wystepujacych w mysli Mariona.
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i solarna. [...] Odkryta w ten sposéb przez Holderlina Grecja to ostatecznie
Grecja tragiczna, jesli istote tragizmu stanowi, jak méwia, Anmerungen, potworne
sprzezenie boga z czlowiekiem, nieograniczone stawanie-si¢-jednym i trans-
gresja granicy (hybris) pelnigca w tragedii (tu: dalekie echo Arystotelesa) fun-
kcje oczyszezajaca ™.

Tym uwagom wtéruje Marion, dostrzegajac, ze podloze i fundament
greckiej tragedii lezy w objawianiu $wietosci, w jej ,aorgicznym nad-
miarze”. To wokét Figury Edypa, jak chce Marion, koncentrujg sig
Holderlinowskie rozwazania o mozliwosci ujawnienia si¢ tego, co
boskie, ktére powigzane zostaje z szaledstwem i §miercig. Edyp —
zdaniem francuskiego filozofa — prébuje zmierzy¢ sie z nadmiarem?®.

Cierpienie bohatera sprawia, ze:

wytrzymuje [on — I.5z.] bezposrednie natarcie boskosci, jak gdyby miato tam
miejsce wycofanie. W doznaniu nieobecnoséci miary nie zrzeka sie jej, lecz w lepocie,
szalefistwie i cierpliwosci bezustannie jej oczekuje. [...] Cierpienie Edypa staje
sie cierpieniem Holderlina, a zatem cierpienie naszym, nas Hesperejczykéw:
»jesli moge powiedzie¢, ze Apollo mnie uderzy!”, to trzeba nauczy¢ si¢ znosié,
w wywalczonym wycofaniu, obecnosé boskosci, cierpiac, spalajac si¢ w niej
z daleka, nie rozplywajac si¢ w niej?”.

Edyp Holderlina/Mariona jest paradoksalng figurg. Swiadczy bowiem
zaréwno o przekroczeniu granicy (co jest artykutowane w kontekscie
rozwazan o tragicznosci), jak i poszukiwaniu jej nowego charakteru,
pozwalajgcego na ocalajacy dystans®.

24 Ph. Lacoue-Labarthe, Holderlin i Grecy [w:] tegoz, Typografie, thum. J. Momro,
Krakéw 2014, s. 249—50.

25 ].-L. Marion, Tkona i dystans, s. 111.

26 O réznych sposobach interpretacii losu Edypa zob. Ph. Lacoue-Labarthe,
»Ostatni filozof”. Edyp jako figura [w:] tegoz, Typografie, s. 327—350.

27 J.-L. Marion, Ikona i dystans, s. 109—110.

28 M. Blanchot komentuje: ,Im silniej Hélderlin doswiadcza niebiariskiego
ognia, tym wyrazniej méwi, by nie oddawa¢ mu si¢ ponad wszelkg miare. Juz sa-
mo to jest godne uwagi. Ale Holderlin nie tylko ujawnia niebezpieczny charakter
tego doswiadczenia; ujawnia réwniez jego falszywo$¢ — przynajmniej w tej mierze,
w jakiej mialoby by¢ ono bezposrednia komunikacja, w tym takze z samg bezpo-
$rednio$cig” — M. Blanchot, Droga Holderlina [w:] tegoz, Przestrzeti literacka, ttum.
T. Falkowski, Warszawa 2016, s. 330.
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4.

Tropiac poetyckie sensy wypowiedzi Hoélderlina i sytuujac je w kon-
tekscie kategorii wycofania, francuski mysliciel zmierza do przeciw-
stawienia aorgicznemu nadmiarowi §wigtosci ,Boga apostoléw”*?. Na-
myst Mariona nad twérczoscig autora elegii Chleb i wino coraz usilniej
wchodzi w dialog z tradycja teologiczna i to ona zaczyna dominowac
w podejmowanych analizach. Marion zdecydowanie podgza w strong
konceptéw chrystologicznych. Jego zdaniem, niemiecki poeta doko-
nuje proby przemyslenia postaci Syna Cztowieczego, co uwidacznia si¢
w wierszach, m.in. Niosgcy pojednanie, Jedyny, Swieto pokoju, ktérych
tematyka laczy si¢ z kluczowym dla Mariona utworem Patmos3®. Pod-
jete analizy koresponduja z projektem teologicznym Hansa Ursa von
Balthasara, a zwlaszcza z jego odczytaniem religii i mitu w kontekscie
chrystologii. Balthasar pisze:

Holderlin i pézny Schelling, ale réwniez Hopkins przedstawiaja takiego Chrystusa,
ktéry ,dziedziczy” pogaiistwo bogéw, czyli blask teofanii, ktéry przychodzi
na Niego ,Jedynego”, a przeciez calkiem Innego. W szczegélnosci Hopkins
postrzega prekrajobraz ,w sposéb chrystofaniczny” [...]. Dopiero w ten sposéb
da si¢ sensownie postawi¢ pytanie o jedynos¢ Jego postaci [.. P

W interpretacji Mariona wiersze niemieckiego poety wyrazaja napie-
cie pomigdzy pragnieniem bezposredniego obcowania ze $wigtoscia,
co grozi ryzykiem stopienia si¢ z béstwem i w konsekwencji $miercia,
a pragnieniem zachowania dystansu, ktére Iaczy si¢ z uznaniem Chry-
stusa jako ikony Ojca. Oddalenie Boga, zdaniem Mariona, warunkuje
jego bliskos¢: ,Ktos kto zyczylby sobie innej oczywistosci Boga od
tej widocznej w wycofaniu, z pewnoscia nie wie, o co prosi, chyba, ze
prosi o to, by sam Bég stal si¢ Bi/d, [...], a zatem by wcigz pozostajac

29 J.-L. Marion, Idol i dystans, s. 111.

30 Na temat watkéw chrystologicznych w poezji Holderlina zob. interesujaca
pracg: M. Ogden, The Problem of Christ in the Work of Friedrich Hélderlin, Londyn 199r.

31 H.U. von Balthasar, Chwala. Estetyka teologiczna, t. 1: Kontemplacja postaci,
tlum. E. Marszal, J. Zakrzewski, Krakéw 2008, s. 438—439; por. s. 444—445. Na te-
mat koncepcji Balthasara zob. J.P. Bourgeois, Aesthetic Hermeneutics of Hans-Georg
Gadamer and Hans Urs von Balthasar. A comparative analysis, New York 2007.
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w wycofaniu, zrodzit si¢ jego wlasny obraz”*. Poezja Holderlina za-
wiera zatem sensy, ktore staja si¢ wazne dla Marionowskich rozwazar
w stawce o rozumienie boskosci, do ktérej powrdci w poczatkowych

partiach Boga bez bycia:

Tego, ze idol tylko poprzez nieunikniony antagonizm moze zblizy¢ si¢ do ikony
nie trzeba poddawa¢ dyskusji. Z pewnoscia obydwa pojecia nalezg do dwéch
odrebnych i pod wieloma wzgledami konkurencyjnych momentéw historycznych:
eidolon zaktada grecki przepych widzialnego §wiata, ktérego wielobarwnos¢
pociaga za sobg wieloznacznos$¢ boskosci, podczas gdy eikon, bedaca przerébka
z hebrajskiego w Nowym Testamencie i majaca swoja teori¢ w mysli patrystyczne;j
oraz bizantyjskiej, skupia si¢ — wraz z blaskiem widzialnego $wiata na jedynej
postaci tego, ktérego Holderlin nazwat wlasnie Der Einzige, jedynym, poréwnujac
do niego i ostatecznie faczgc z nim Dionizosa i Heraklesa33.

W cytowanym fragmencie pojawia si¢ charakterystyczne dla refleksji
francuskiego filozofa wykorzystanie fundamentalnych pojeé idola
i ikony — okreslenia ich wzajemnej relacji w dziejach mysli i religii.
Holderlin jest zatem poeta, w ktérego twérczosci odstania si¢ dziejowy
charakter napiecia pomiedzy immanencja a wymykajaca si¢ wszelkiej
idolatrii bosko$cig*.

Holderlinowskiej opowiesci o odejsciu bogéw, czasie marnym nie nalezy

,czytaé” przez pryzmat metafor méwiacych o ,za¢mieniu Boga” (Buber)
czy epoce chylacej si¢ ku otchtani (Heidegger). Te rozwigzania wydaja
si¢ nader powierzchowne. Nie tylko nie odslaniajg sensu poetyckiego
slowa, ale rozmijaja si¢ z podstawows intuicja teologiczng, méwiaca
o wycofaniu si¢ Boga, ktére dokonuje si¢ we Weieleniu. Dla Mario-
na miejscem donacji boskosci bedzie wyspa Patmos. Nie ma ona nic
wspdlnego z grecka aorgicznoscia. Zwréémy uwage na zastosowanie
symboliki $wiatla i cienia, za pomocg ktérej autor Tkony i dystansu do-
konuje interpretacji chrzescijariskiej idei Boga:

32 ].-L. Marion, Tkona i dystans, s. 99.
33 Tenze, Bdg bez bycia, s. 27.
34 Tamze, s. 52—53.
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Patmos urzadza przestrzen, w ktérej Bég nie poraza swoja obecnoscig, ani
zatem jak w Grecji pozostajacej odtad ,bez Boga” nie trapi swoja nieobecnoscig.
Wyspa apostolska: bosko$¢ si¢ tam nie uobecnia, lecz daje si¢ uobecnié; réwniez
»uczen, ktorego milowat Jezus” moze jako apostot na niej zamieszkiwaé. Storice,
ktére na aorgiczny sposéb podnosi do chwaty lub spala, odstania tu tylko biedg
[...]. Chrystus nie triumfuje w blasku storica [...] Odrzuca agresywna pelni¢
stonecznego §wiatta, wycofuje si¢ w ciest dystansujacej si¢ ubogosci®>.

Przypomnijmy, ze filozofia obecnosci (ontoteologia) i filozofia daru
to dwa przeciwlegte bieguny Marionowskiego myslenia. To one
wyznaczaja hermeneutyke inicjujacej frazy Parmos: ,Bég blisko jest,
a uchwyci¢ go trudno. Lecz gdzie niebezpieczeristwo/ Tam i wyba-
wienie”¥, ktéra — jak tatwo si¢ domysle¢ — bedzie koncentrowac sig
na odwolaniu do kluczowej figury dystansu oraz metafor bliskosci
i oddalenia. Francuski mysliciel pisze zatem:
Gdy bég staje si¢ zbyt bliski, wtedy chcemy go pojaé, a niebezpieczeristwo
bardziej niz sama trudnos¢, nas powala. To, co nas ocala wzrasta wraz z samym
niebezpieczenstwem: najbardziej dotykalna bliskos¢ Boga poucza nas, ze oddalenie
si¢ od niego — zdystansowanie si¢ — jest tym, co jest mozliwe dla najwyzszej
wiernosci. Bliskos¢ Boga cigzy [schwer], w tej mierze, w jakiej poddajemy si¢ okazji
przyjecia wstrzasu, ktéry wiasnie moze nam jedynie pozwoli¢ na uchwycenie go
[saisir] i wycofanie si¢ [de;:aixir]38.

Po raz kolejny separacja stanowi i rozstrzyga o poetyckim i jednocze-
$nie bezpiecznym zamieszkiwaniu ziemi. Opiewany przez Holderlina
dystans zostaje, zdaniem Mariona, powigzany z szeregiem chrystolo-
gicznych znaczen. Fraze: I ogladali, schyleni, nie baczac na to, przed
Bogiem / posta¢ Odrzuconego™? wiaze z figurg kenozy (znana ze

35 ].-L. Marion, Tkona i dystans, s. 114.

36 Zob. np. U. Idziak, Dar. Spor migdzy Jeanem-Lukiem Marionem a Jacquesem
Derridg, s. 29 i nast.

37 Cyt. za: F. Holderlin, Co sig ostaje, ustanawiajq poeci, wyd. 2 rozszerzone, ttum.
A. Libera, Gdarisk 2009, s. 168. Por. inny polski przektad autorstwa A. Lama: ,Jest
pelen dobra; lecz nikt nie uchwyci/Boga samego. Lecz gdzie niebezpieczenstwo,
tam/I ratunek si¢ wzmaga — F. Holderlin, Poezje, s. 164.

38 J.-L. Marion, Tkona i dystans, s. 113.

39 F. Holderlin, Poezje, s.166. W polskim ttumaczeniu Tkony i dystansu pojawia
si¢ zmieniony przeklad, dostosowany do toku wywodu Mariona: I ogladali, schyleni,
przed Bogiem posta¢, tego, ktéry sie zrzekl” — s. 119.
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stynnego hymnu zawartego w licie $w. Pawta do Filipian 2,5—11*°). To
ona stanie si¢ wigzaca dla przemyslania kategorii dystansu i wycofania.
Marion pisze: ,Syn uwidacznia nadobfito$¢ boskosci, ogolacajac sie
z niej ogoloceniem §wiadczacym o jedynym sposobie, w jakim boskosé
w nim zamieszkuje, poprzez synostwo odnoszace si¢ do Ojca. Nie ma
zadnej potrzeby naginania tekstu Holderlina, by doj$¢ do takich wnio-
skow; wystarczy czytad”.

Przywolana wyzej konstatacja niewiele ma wspdlnego z naiwnoscia
postawy ,bezzalozeniowej” lektury. Wiersze autora elegii Chleb i wino
francuski filozof bowiem laczy z namyslem nad relacja pomiedzy Oj-
cem a Synem. Wersety zawarte w gwigtym pokoju:

Opuszczasz wzrok, niepomny w pélcieni
I postaé przyjazna przybierasz, ty znany powszechnie
To wzniostos¢ zgina niemal kolana*?.

odsytaja, zdaniem Mariona, do samoobjawienia si¢ Boga, manife-
stujacego si¢ przez swe przeciwienstwo (sub contrario). Po raz drugi
w interpretacji Mariona slycha¢ echa listu $w. Pawla do Filipian. Autor
Bedgc danym pisze:
Chwata boskosci wydarza si¢ na opak [de biais] w ogoloconej postaci Syna. Nic
bardziej boskiego od ukrytej chwaty i nieobecno$¢ i bezposredniego pojawienia
si¢: poniewaz dla czlowieka kwestia boskosci zostaje postawiona w kontekscie
miary poniewaz sama miara stanowi [...] najbardziej boski charakter Boga, ktéry

40 Dla przypomnienia: ,To dazenie niech was ozywia; ono tez byto w Chry-
stusie Jezusie. On, istniejac w postaci Bozej, nie skorzystal ze sposobnosci, aby na
réwni by¢ z Bogiem, lecz ogolocil samego siebie, przyjawszy posta¢ stugi, stawszy
si¢ podobnym do ludzi. A w zewnetrznym przejawie, uznany za cztowieka, unizyt
samego siebie, stawszy si¢ postusznym az do $mierci — i to $mierci krzyzowej. Dlatego
tez Bég Go nad wszystko wywyzszyl i darowal Mu imi¢ ponad wszelkie imig, aby
na imie Jezusa zgielo si¢ kazde kolano istot niebieskich i ziemskich i podziemnych.
I aby wszelki jezyk wyznal, ze Jezus Chrystus jest PANEM — ku chwale Boga Oj-
ca” — cyt. wg edycji: Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, przeklad z jezykéw
oryginalnych, oprac. zespél benedyktynéw tynieckich, wyd. 3, popr., Poznan 1990.
Chrystologi¢ Marionowskg omawia P. Sikora, Logos niepojety. Teza: ,,Jezus Chrystus
Jako petnia objawienia” w perspektywie teologii apofatycznej. Analiza filozoficzna, Kra-
kéw 2010, s. 161-185.

41 J.-L. Marion, Tkona i dystans, s. 118—119.

42 F. Holderlin, Poezje, s. 157; por. Niosqcy pojednanie, s. 155.
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,oszczedza” zamiast oblegania i zajmowania, poniewaz w kofcu wycofanie si¢
Boga w samej jego istocie zbiega si¢ z dajaca si¢ wytrzymac przez czlowieka
miarg boskosci, z jaka mamy do czynienia w figurze Syna*3.

Marionowskie wykorzystanie konceptéw teologicznych sprawia, ze
Patmos zostaje poddany swoistej lekturze, rozgrywajacej sic w hory-
zoncie rozsianych senséw i znakéw zapozyczonych z Biblii. Zawarte
w tym poetyckim tekscie aluzje do, méwiac najogélniej, wydarzen (po)
paschalnych (zmartwychwstanie, wniebowstapienie, zestanie Ducha $w.
i oczekiwanie paruzji) nieustannie ewokuja splot znaczen: stowo Hol-
derlina méwi o objawieniu i dystansie, niebezpieczenstwach bliskosci
i nadmiaru**. Réwniez frazy zamykajace Patmos: ,,A wszechwladnemu
Ojcu/ najbardziej zalezy na tym / By twardej litery strzec/ I we wiasci-
wy spos6b / Objasniajac to, co istnieje./ Niemiecka piesii temu stuzy”
odsylaja nie tylko do podstawowego fenomenu dyskursu biblijnego,
ktéry zdaniem Mariona polega na niewyczerpanej prébie wyjasnieniu
paradoksu Chrystusa, przekraczajacego horyzont i mozliwosci rozu-
mienia samych apostotéw*, ale istoty Pisma widzianej w kategoriach
dystansu, ktéry nalezy objasni¢ poprzez ,poetycki §piew” respektujacy
ojcowskie wycofanie®.

6.

Odczytanie twérczosci niemieckiego poety zostalo zaprojektowane
zatem jako jeden z elementéw postsekularnego namystu, prowadzacego
do przewartosciowania méwienia o Bogu, ktére staje si¢ mozliwe dzigki
nigdy niekoriczacemu si¢ dialogowi z tradycja chrzescijariska i (po)no-
woczesng filozofia. Zawarta w Tkonie i dystansie interpretacyjna triada
pism Nietzschego, Holderlina, Pseudo-Dionizego Areopagity ma wies¢
w strong przekroczenia metafizyki, ktére jest mozliwe dzigki przemysle-
niu dystansu. Czym bylaby zatem lekcja Holderlina dla Mariona? Nie

43 ].-L. Marion. Tkona i dystans, s. 120.

44 Zob. tamze, s. 131-134.

45 F. Holderlin, Co si¢ ostaje, ustanawiajg poeci, s. 175.
46 J.-L. Marion, Bedgc danym, s. 291.

47 Tenze, Ikona i dystans, s. 136.
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bytaby przywolywaniem bycia, ale wyrazem poetyckiego zamieszkiwania
w oddaleniu, jedynym do pomyslenia jako ,miejsca” najwyzszego objawie-
nia boskosci poprzez kenozg Syna i wycofanie Ojca. Autor Chleba i wina
bylby zatem poeta zaswiadczajacym o dystansie, ktéry wiedzie wprost
do heroicznego poszukiwania Boga wbrew wszelkim pokusom idolatrii.
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t ukasz Kotoczek

Duch muzyki: rekonstrukcja pojecia
| dzisiejsze przejawy

Duch muzyki to oczywiscie pojecie, ktére pochodzi z ksiazki Fryderyka
Nietzschego, ktéra w pierwotnej wersji nosita tytul Narodziny tragedii
2 ducha muzyki'. Dlatego chcialbym na samym poczatku przeprosié,
ze do pewnego stopnia bede streszczal te znana przeciez ksiazeczke.
Mam jednak nadziej¢, ze sens tego, co mam do powiedzenia nie wy-
czerpuje si¢ jedynie w relacjonowaniu.

Samo powigzanie tych dwdéch stéw, polaczenie ich dopelniaczem,
wymaga jednak komentarza wykraczajacego poza tekst zrédlowy. Dzis
w filozofii pojecie ducha — der Geist — nieodlacznie kojarzy si¢ z wielkim
systemem Georga Wilhelma Friedricha Hegla. Duch jest tu zwiazany
z racjonalnoscia i logika, z pojeciem i ides, z refleksyjnoscia i mysla ,my-
slaca samg siebie”. Hegel jednak, czyniac to stowo centralnym pojeciem
swej filozofii, nadal mu zupelnie nowe znaczenia, nieznane uprzednio®.
Wezesniej pojawia si¢ ono juz u Immanuela Kanta. W bardzo ciekawy

I F. Nietzsche, Narodziny tragedii, czyli hellenizm i pesymizm, ttum. L. Staff,
Krakéw 2003. Znalazlem tylko jeden tekst poswiecony formule duch muzyki — prace
E. Nawojczyk, , Zaledwie myslec scisle”. Fryderyka Nietzschego strukturalne pojecie ro-
mantycznego ,ducha muzyki” [w:] Nietzsche — muzyka i jezyk, Nietzsche seminarium, t.7,
red. A. Gemel, J. Wronski, £.6d7Z 2016, s. 167-176, niezwykle jednak enigmatyczny.

2 Filozofi¢ Hegla ze wzgledu na pojecie ducha przedstawit Mirostaw Zelazny
w ksigzce Heglowska filozofia ducha, Warszawa 2000. Dzieje tego pojecia w filozofii
niemieckiej zaprezentowal Andrzej Przytebski w artykule Pojecie ,ducha” w  filozofii
niemieckiej. Szkic problemu [w:] Fenomen duchowosti, red. A. Grzegorezyk, ]. Séjka,
R. Koschany, Poznani 2006; zob. tez A. Przylebski, Duch czy 2ycie? Studia i szkice
2 filozofii niemieckiej, Poznan 2011 oraz H. Schnidelbach, Filozofia w Niemczech
1831-1933, tlum. K. Krzemieniowa, Warszawa 1992, szczegélnie podrozdzial 5.1.1

pt. Zycie i duch, s. 222—226.
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sposéb zaczyna funkcjonowaé w Krytyce wladzy sqgdzenia. Nie pelni
ono tam jeszcze funkcji pojecia filozoficznego, raczej stuzy za wzigte
z jezyka potocznego wyjasnienie takiego filozoficznego pojecia. Szcze-
gélnie dobrze to wida¢, gdy poréwnuje si¢ niemiecki tekst z polskim
przektadem Jerzego Galeckiego, w ktérym slowo Geist tlumaczone
jest jako ,polot”. Kariera tego slowa w filozofii romantycznej wynika
prawdopodobnie z tych znaczen niemieckiego terminu, ktére odsylaja
do ,bystrosci”, ,dowcipu”, ,pomystowosci”, , blyskotliwosci”, ,zywosci
umystu” i ,polotu” wiasnie’. Otéz w ksigdze drugiej Kant rozwaza
pojecie geniuszu i objasnia je za pomocy stowa talent i polot (Geisz).
»O pewnych wytworach, od ktérych oczekuje sie, Ze przynajmniej po
czgsci powinny okazaé si¢ sztuka pickna, méwi sie, ze sa bez polotu
(ohne Geist)™*. W tym kontekscie Kant stawia pytanie, czym jest polot,
co po niemiecku brzmi: ,Was ist denn das, was man hier unter Geist
versteht™, to znaczy: czym jest to, co rozumie si¢ tu pod pojeciem
ducha. Odpowiedz nadaje temu potocznemu terminowi filozoficzne
znaczenie, ktére pdzniej stanie si¢ wazne dla Friedricha Wilhelma Jo-
sepha Schellinga, a przede wszystkim dla Hegla. Kant definiuje: ,Geist,
in dsthetischer Bedeutung, heifst das belebende Prinzip im Gemiite”,
co Gatecki przeklada: ,Polotem, w znaczeniu estetycznym, nazywamy
zawarta w umysle zasade ozywiajaca”®. Ta zasada polega na zdolnosci
przedstawiania idei estetycznych (,Vermégen der Darstellung dsthe-
tischer Ideen”), jest wigc zdolno$ciag obrazowania, wynikajaca ze
wspdldzialania intelektu i wyobrazni.

3 Zob. 1. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, ttum. J. Galecki, Warszawa 2004,
s. 241, przypis tlumacza.

4 Tamze.

5 1. Kant, Kritik der Urteilskraft, mit Einleitung und Bibliografie herausgegeben
von H. F. Klemme, mit Sachanmerkung von P. Giordanetti, Hamburg 2006, s. 20r1.

6 1. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, s. 241, tenze, Kritik der Urteilskraft, s. 201

7 ,dieses Prinzip sei nichts anders als das Verm6gen der Darstellung dsthetischer
Ideen”, I. Kant, Kritik der Urteilskraft, s. 202. Andrzej Przylebski przytacza z Kanta
nastgpujace okreslenie: ,duch jako zasada twérczej umystowosci oznacza zdolnosé
do zmyslowo uchwytnego przedstawiania idei”. Niestety, nie udalo mi si¢ odnalezé
tego zdania w Krytyce wladzy sqdzenia. Z.danie to jest prawdopodobnie dokonanym
przez samego Przylebskiego przektadem powyzszej niemieckiej frazy, ale jesli tak, to
tlumacz mylnie lokalizuje to zdanie w paragrafie 77. Nawet jesli jednak nie ma tego
zdania u Kanta, to trafnie oddaje ono istote ducha w rozumieniu filozofa z Krélewca.
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Jednakze o tej zasadzie znacznie czgsciej Kant méwi jako o talencie
albo o genialnosci (Genie)®. ,Genialnosé jest talentem (darem przyrody),
ktéry ustanawia prawidla dla sztuki™. To, co wydaje si¢ tu niezwykle
wazne z interesujacej mnie perspektywy, to fakt, ze genialno$¢ — duch —
weale nie jest wladzg samego umystu. Talent (genialno$¢, duch) nalezy
bowiem do przyrody, jest darem przyrody udzielonym geniuszowi.
Jest wiec czyms, co zapewnia lacznos¢ miedzy umyslem a przyroda:
»genialnos¢ jest wrodzong dyspozycja umystu (ingenium), za pomoca
ktérej przyroda ustanawia prawidia dla sztuki™°.

Nie wchodzac w szczegoty, cheiatbym wskazaé na trzy cechy konsty-
tutywne ducha w Krytyce wladzy sqdzenia: duch, po pierwsze, pojawia
sie¢ w dziedzinie estetyki i sztuki, po drugie, jest lacznikiem mig¢dzy
umyslem i przyroda, czym$ w umysle, przez co przyroda oddziatuje
na sztuki, jest, po trzecie, wladzg obrazowania. Szczegdlnie ta trzecia
cecha jest dla mnie wazna. Formalnie mozna byloby méwi¢ bowiem
o genialnosci muzyka, kompozytora, na przyktad Jana Sebastiana Bacha,
to znaczy o tym, ze dzielo kompozytora, samo nie bedac nasladow-
nictwem, ustanawia prawidia dla innych kompozycji muzycznych™.
Trudno jednakze méwic o tym, ze dzielo muzyczne wynika ze zdolnosci
naocznego przedstawiania czy tez obrazowania czego$ (idei, pojecia).
Rzeczywiscie Kant nie przytacza przyktadéw dziela muzycznego, a te
nieliczne miejsca, w ktérych pojawia si¢ muzyka, odnosza si¢ do niej jako
do akustyki, a wigc artykulacji dzwigku. Podobnie zreszta jest u Hegla
w Encyklopedii nauk filozoficznych, gdzie w czgsci trzeciej opisujacej filo-
zofi¢ ducha, w trzecim dziale opisujacym ducha absolutnego, przy okazji
omawiania sztuki mowa jest wylacznie o sztukach przedstawiajacych,

8 stowo «geniusz» wywodzi sie przypuszczalnie z [taciniskiego] genius, [ozna-
czajacego] osobliwego, danego kazdemu cztowiekowi przy urodzeniu, opickuriczego
i kierujacego nim ducha, od ktérego natchnienia pochodzityby owe oryginalne idee”,
tamze, s. 232 (uzupelnienia pochodzg od tlumacza).

9 Tamze, s. 231.

10 Tamze.

I wytwory genialnosci [...] musza by¢ zarazem wzorami, czyli czyms$ egzem-
plarycznym; znaczy to, ze chociaz same nie powstaly poprzez nasladowanie, musza
jednak stuzy¢ do tego innym, tzn. za kryterium lub prawidlo wydawania o czyms$

sadu”, tamze.
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o plastyce i poezji, podczas gdy Hegel analizuje dzwick w drugim dziale
drugiej ksiegi, a wiec omawiajac fizyke™.

Ta krotka rekonstrukcja pojecia ducha powinna uswiadamiaé¢ nam,
jak dziwnie musi brzmie¢ fraza ,duch muzyki”. Dziwnosci tej frazie
nadaje dodatkowo fakt, ze muzyka do czaséw romantyzmu rozpatrywana
byla ze wzgledu na swa matematyczno$¢ i w zwigzku z tym jako obraz
tadu kosmosu®. Dopiero romantyczny przewrét w muzyce naruszyl ten
zwigzek, z cala pewnoscia za sprawg muzyki Ludwiga van Beethovena,
ale by¢ moze takze przyczynila si¢ do tego definicja ducha i genialnosci
z Krytyki wladzy sqdzenia. Tak czy owak, aby pomysle¢ taka fraze, jak

»duch muzyki”, trzeba byto koniecznie nada¢ swoiste znaczenie zaréwno
pojeciu ducha, jak i w szczegdlny sposéb zrozumieé¢ muzyke.

2.

Nietzsche w swojej opowiesci o narodzinach tragedii postuguje si¢
dwoma odrgbnymi idiomami. Po pierwsze, odwoluje si¢ do metafory
agonu Apollina i Dionizosa, po drugie, méwi jezykiem filozofii Arthura
Schopenhauera. Oba te zargony w toku narracji przenikaja si¢ ze soba
i uzgadniaja nawzajem tak, ze walke obu bogéw rozumiemy zgodnie
z koncepcja autora Swiata jako woli i przedstawienia, a filozofia Scho-
penhauera wyraza si¢ w postaci sporu obu zywioléw sztuki. Wydaje sie
jednak, Ze oba te idiomy nie pokrywaja si¢ calkowicie, nie jest zatem
rzeczg obojetna, ktérym z nich si¢ postugujemy. Pomystu Nietzsche-
go nie daloby si¢ wypowiedzieé, pozostajac jedynie przy metafizyce

12 Tematem na osobny artykut jest to, co Hegel méwi o muzyce w swoich
Wyktadach o estetyce (GW.F. Hegel, Wyklady o estetyce, t. 111, tlum. J. Grabowski
i A. Landman, Warszawa 1967, s. 154—266). Muzyka i duch stajg si¢ tu bliskie sobie,
poniewaz muzyka zostala potraktowana jako jedna z trzech dziedzin sztuki o formie
romantycznej (obok malarstwa z jednej strony, a poezji z drugiej), a wige o formie,
w ktérej budzi si¢ juz samo$wiadomos$¢ ducha. Mozna byloby wiec wskazywaé na
fakt, ze u Hegla muzyka jest jedna z postaci ducha, ale formuta ,,duch muzyki” mo-
glaby funkcjonowa¢ jedynie jako metafora.

13 Zob. J. James, Muzyka sfer, thum. M. Godyn, Krakéw 1996. Jest to ksigzka
wprawdzie popularnonaukowa, postugujaca si¢ wieloma uproszczeniami i skrétami,
wskazuje jednak te miejsca zachodniej mysli, ktére ustanawiaja takie myslenie o muzyce.
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Schopenhauera: jezyk walki dwéch béstw pozwala wypowiedzie¢ zatem
co$ wiecej niz filozofia mistrza Nietzschego. Lecz takze odwrotnie: nie
daloby si¢ tego powiedzie¢, odwolujac si¢ jedynie do mitu greckiego, filo-
zofia woli zatem pozwala wydoby¢ z niego cos wiecej. Oba zargony
spotykaja si¢ w pojeciu muzyki. Muzyka jest z jednej strony dionizyjska,
z drugiej — przedstawia sama wole. Stanowi ona zatem przejscie od
jednego sposobu méwienia do drugiego, przerzuca mi¢dzy nimi most
i ustala pewne odpowiedniosci, ktére bez tego nie bytyby mozliwe do
pomyslenia. Dla przyktadu: to wiasnie dzigki muzyce jako wspélnemu
terminowi obu zargonéw mozliwe jest utozsamienie zywiotu dioni-
zyjskiego z wola, apolliriskiego za$ z pozorem. Jednak w konsekwencji
stowo ,muzyka” wystepuje tu w dwdéch znaczeniach i to tak diametralnie
réznych, ze powinno to dawa¢ do myslenia komentatorom. Z jedne;j
strony mamy muzyke orgiastyczng i ludowa w swym pochodzeniu, z dru-
giej — dzieta najwybitniejszych kompozytoréw niemieckich od Bacha
przez Beethovena do Wagnera, a wigc muzyke wysoka, przyprawiajaca
panie z towarzystwa o przyspieszone t¢tno, by¢ moze nawet o egzal-
tacje, ale bynajmniej nie rozluzniajacg im gorsetéw. Ta dwuznacznosé
sfowa ,muzyka” nie dochodzi wprawdzie bezposrednio do glosu, ale
wytwarza pewne efekty w tekscie. Chcialbym wspomnieé¢ o jednym
z nich: Nietzsche ostatecznie laduje w dyskursie na temat wysokiej
sztuki —w operze Wagnera upatruje zaczatkéw odrodzenia si¢ tragedii
niemieckiej i tym samym ducha niemieckiego. A jednak dopuszczalne
jest inne rozwigzanie tej opowiesci, mianowicie dowartosciowanie mu-
zyki ludowej, o ktérej Nietzsche wprawdzie wyraza sig cieplo, ale tylko
jako formie przetrwalnikowej dla zywiotu Dionizosa. To jest oczywiscie
wielkie pytanie o filozofi¢ Nietzschego, o jej inwestycje w indywidual-
no$¢ arystokratyczng i powiazanie jej ze sztuka wysoka. O uwznioslenie
Dionizosa czy nawet sublimacj¢ popedu. Z cala pewnoscia Nietzsche
nie korzysta ze stanowisk, ktore potencjalnie méglby zaja¢ w Narodzi-
nach tragedii. Gdyby ludowos¢ w oczach Nietzschego zastugiwata na
wiegksza uwage, to dostrzeglby prawdopodobnie oszatamiajaca dozg
tragicznosci na przyktad w wiejskich rytuatach weselnych czy zalobnych,
w ktérych muzyce towarzyszy upojenie alkoholowe i gdzie Dionizos
panuje z wyraznym wszakze udzialem boga obrazu. Moja hipoteza,
rozpoznajaca takze dzi$§ dzialanie ducha muzyki, bedzie zmierzata
w tym wlasnie kierunku, cho¢ kulture ludows zastapi¢ kulturg popularng.
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Proponuje¢ teraz krétki rzut oka na Schopenhauerowskie rozumie-
nie muzyki, poniewaz, z jednej strony, jest to bezposrednie Zrédlo
dla Nietzschego (autor Narodzin tragedii przepisuje stowo w stowo
z Schopenhauera dwie stronice), zarazem jednak — z drugiej strony —
koncepcja ta §wietnie uwidacznia problem idealizmu niemieckiego
z muzyka. Schopenhauer bowiem ukazuje odrebno$é¢ muzyki wzgledem
nie tylko innych sztuk, ale takze wzgledem pojeciowego poznawania.
Pomimo jednak tych odrebnosci, da si¢ rozpozna¢ w muzyce pewne
podobienstwa do Heglowskiego rozumu, ktére usprawiedliwia pézniej
Nietzscheariskg formule ,,ducha muzyki”.

Fundamentalna intuicja Schopenhauera polega na przekonaniu, ze
racje ma Kant, oddzielajac zjawisko od rzeczy samej w sobie™, trzeba
teraz tylko odpowiednio to rozréznienie przemysle¢. Swiat jest moim
przedstawieniem, to nauka plynaca nie tylko od Kanta, ale mozliwa
do wyczytania takze u Platona®. Schopenhauer natomiast szuka odpo-
wiedzi na pytanie, czym jest §wiat ze swej istoty, to znaczy: czym jest
$wiat poza tym, ze jest przedstawieniem, a to z kolei oznacza: czym jest
$wiat sam w sobie, niezaleznie od podmiotu, ktéry go poznaje i ktéry
go pragnie. Odpowiedz Schopenhauera brzmi: §wiat jest przedstawie-
niem, ale ponadto — sam w sobie — jest wolg'®. Wola jest istota $wiata.

Schopenhauer zajmuje si¢ muzyka na zakonczenie trzeciej ksiggi
pierwszego tomu Swiata jako woli i przedstawienia, w ktérej analizuje
sztuke jako dziedzing tworzenia obrazéw i przedstawien (sztuka rézni
si¢ od nauki tym — w najwickszym skrécie — ze w odniesieniu do przed-
stawient naukowych zastosowanie ma zasada przyczynowosci, a do este-
tycznych — nie). Omoéwiwszy sztuki plastyczne i poezjg, filozof poswieca
paragraf 52 muzyce, wykazujac jej odrgbnosé¢ wzgledem tamtych. Muzyka
bowiem nie nasladuje idei w platoriskim sensie, a wiec niezaleznych od
czasu, przestrzeni i przyczynowosci (czyli nie zjawiskowych) wzoréw
dla rzeczy dostgpnych ludzkiemu do$wiadczeniu (jak to ma miejsce

14 Zob. J. Garewicz, Schopenhauer, Warszawa 2000, s. 35.

15 Zob. A. Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t.1, ttum. J. Garewicz,
Warszawa 2012, s. 271-278.

16 J. Garewicz, Schopenhauer, s. 36.
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w przypadku innych sztuk), lecz nasladuje sama istote $wiata. To stawia

muzyke na zupelnie innym poziomie niz pozostale sztuki, poniewaz te

uprzedmiotawiaja §wiat tylko posrednio, to znaczy za posrednictwem

idei, muzyka za$ pomija idee i przedstawia istote $wiata, tj. wole, bezpo-
srednio. ,Muzyka nie jest wigc w zadnym wypadku, tak jak inne sztuki,
odbiciem idei, lecz jest odbiciem samej woli, ktérej przedmiotowoscia
sa réwniez idee; dlatego wlasnie oddziatywanie muzyki jest o tyle

silniejsze i dociera glebiej niz oddzialywanie innych sztuk; te bowiem

moéwig tylko o cieniu, ta za$ o istocie”. Jedng z konsekwencji takiego

rozumienia muzyki jest nieco zaskakujaca konstatacja, méwiaca, ze

muzyka ,pomijajac idee, jest tez zupelnie niezalezna od zjawiskowego

$wiata, ignoruje go po prostu i moglaby do pewnego stopnia istnie¢,
gdyby nawet nie byto w ogéle $wiata™®. Chodzi tu oczywiscie o to, ze

muzyka nie postuguje si¢ obrazem, a jesli nawet komus stuchajace-
mu muzyki nasuwaja si¢ obrazowe skojarzenia, to jednak nie jest to

istotng wlasciwoscia muzyki. Osobliwo$¢ tego ujecia polega jednak na

tym, Ze muzyka nie jest tu rozpatrywana w zwiazku z akustyka, a wigc

w zwigzku ze swoja materialnoscia. Wyglada to troche tak, jakby dla

muzyki nie bylo istotne, czy wykonywana jest na instrumentach, czy
tez dostgpna jest w postaci zapisu nutowego, czy moze znajduje si¢
wylacznie w umysle kompozytora®. Takie rozumienie muzyki przej-
muje Nietzsche, a konsekwencgje, jakie z niego wynikaja, pozwola mu

méwi¢ o duchu muzyki.

17 A. Schopenhauer, Swiaz jako wola i przedstawienie, s. 398.

18 Tamze.

19 ZaJamesem mozna przywolaé tu pitagorejskie rozréznienie na musica instru-
mentalis — muzyke wykonywang na instrumentach, a wiec slyszalna, musica humana —
niestyszalng muzyke wynikajaca z harmonijnego, badz nie, wspétbrzmienia duszy
i ciala, oraz musica mundana — czyli muzyke $wiata, calego kosmosu, muzyke sfer.
Zob. J. James, Muzyka sfer, s. 37. Schopenhauer, zdaje si¢, dokonuje kontaminacji
musica instrumentalis z musica mundana — przy czym ta ostatnia nie jest muzyka ,grang”
przez kosmos, lecz muzyka nasladujgca istote §wiata. Ten zabieg pozwala Schopen-
hauerowi méwi¢ o muzyce, ktéra styszy np. w utworach Rossiniego, zarazem jednak
przypisywac jej wlasciwosci wykraczajace poza $wiat zjawiskowy. Te wlagnie cechy

muzyki s3 w centrum mojego zainteresowania.
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4.

Przypomng teraz gléwng opozycje, ktéra organizuje dzietko Nietzsche-
go,a wigc przeciwstawienie zywiolu apollinskiego dionizyjskiemu. Ich
relacja jest skomplikowana: z jednej strony s3 oczywiscie przeciwstawne,
ale zarazem wzmagaja si¢ nawzajem i poteguja, dochodzac w tym sporze
do wyzszej postaci, az w pewnym momencie dojrzewaja do pojednania
i wydania czego$ tak wyjatkowego, jak attycka tragedia. To pojednanie
wszelako nie jest stanem ostatecznym, raczej chwila, po ktérej moco-
wanie si¢ dwéch sit rozpoczyna si¢ na nowo.

Nietzsche ujmuje oba zywioly w posta¢ metafory snu i upoje-
nia. Apollo — bég swietlistosci — jest jednocze$nie panem snu. Grecy
przeczuwaja strasznos¢ zycia, ktora czai si¢ u korzenia ich egzystencji,
domyslaja si¢ bélu i cierpienia lezacego u jego podloza. Groza ta jest
tak dojmujaca, Ze nie s3 w stanie jej w zaden sposéb znies¢. Dlatego
muszg spusci¢ na t¢ niesamowitg tajemnice zycia zastone®. Jest nig
religia olimpijska, wedle ktérej bogowie schodzg na ziemie, aby wies¢
tu beztroska egzystencje posréd ludzi*. Nieprzejednana przyroda zo-
staje przestonigta obrazem natury zamieszkalej przez bogéw, szczgsnej,
a nade wszystko picknej. Lecz zycie pod ta zaslona, w orbicie religii
homeryckiej, bardziej podobne jest do snu, niz do jawy, i to snu, kté-
ry pograzajac $piacego w blogosci tym bardziej wzmaga sama wolg,
istote $wiata®?. Grecy $nig zatem bog6w olimpijskich. Sniac, stajg si

20  Grek znal i czul przestrachy i przerazenia bytu: by méc w ogéle zy¢, musial
zawiesi¢ przed nimi §wietng tkaning snéw o olimpijezykach. Owa potworng nieufnosé
wzgledem tytanicznych poteg przyrody, owa nad wszelkim poznaniem bezlito$nie
krélujaca Mojre, owego sepa wielkiego druha ludzi, Prometeusza, 6w los okropny
madrego Edypa, owa klatwe na rodzinie Atrydéw, zmuszajacg Orestesa do matko-
béjstwa, slowem calg owa filozofie boga lesnego, wraz z jej mitycznymi przykladami,
z ktérej powodu zgineli posepni Etruskowie — wszystko to przezwycigzali Grecy za
pomoca owego artystycznego §wiata posredniego olimpijczykéw ustawicznie na nowo,
w kazdym razie zastaniali i usuwali sprzed oczu”, F. Nietzsche, Narodziny tragedii, s. 26.

21, Tak to bogowie usprawiedliwiaja zycie ludzkie, Zyjac nim sami — jedyna zado-
walajaca teodycea! W jasnym slonecznym blasku takich bogéw odczuwa sig istnienie
jako to, co samo w sobie godne jest osiagniecia, a wlasciwy bél ludzi homeryckich
odnosi si¢ do roztaki z nimi [...]”, tamze.

22 Cho¢ niewatpliwie z dwéch poléw zycia, jawy i snu, polowa pierwsza zda
si¢ nam bez poréwnania wyzsza, wazniejsza, godniejsza, bardziej warta Zycia, nawet
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indywiduami: ,Apollo wystepuje znowu przed nami jako ubéstwienie
principii individuationis, w ktérym jedynie dokonywa si¢ wiecznie
osiagany cel prajedni, jej wyzwolenie przez pozér: pokazuje on nam
wzniostymi gestami, jak potrzebny jest swiat udreki, by jednostka
zmuszona przezen do wytworzenia wyzwalajacej wizji, mogta potem,
zatopiona w kontemplaciji, siedzie¢ spokojnie w swojej chwiejnej lodzi
posrodku morza”. Indywidualno$¢ wiaze si¢ z ,wyzwalajaca wizja ,
z kontemplacja tej wizji, jest jednak pozorem i maska, ktéra Grek za-
krywa bezosobowe, bezmierne, bezksztaltne i beznadziejne cierpienie.
Ekran przestaniajacy rzeczywisto$¢, przed ktérag Grek chee umknaé, sam
staje si¢ §wiatem pozoréw, o tyle pociagajacym, o ile wyzwalajacym od
dzikich wzruszen. Jest to $wiat wewnetrznych wyobrazen, tudzacych
wyzszym stopniem wtajemniczenia. Czasem jednak przebiega Greka
dreszcz niepewnosci — czy ten senny $wiat nie trzyma go przypadkiem
w pulapce pustych form? Czy poznanie zdobywane pod wladza Apol-
lina przybliza go do rzeczywistosci, czy raczej zamyka go wewnatrz
warowni? Rados¢ apolliniskiej formy podszyta jest groza i przeczuciem,
ze by¢ moze prawdziwg rzeczywisto$¢ niosa ze sobg te zachwycone
korowody dionizyjskie, ktérych muzyke Grek styszal tak czgsto.
Tymczasem zywiol dionizyjski nie jest pierwotnie grecki. Pojawia si¢

na calym $wiecie, lecz w barbarzynskim wcieleniu przyjmuje on zawsze
postaé plciowej rozwiazlosci. Dopiero w pierwszej wrogiej konfrontacji
z greckim Apollem nabiera on greckiej, szlachetniejszej postaci. Me-
taforg — a wiec obrazem, to znaczy apollifiskim wyrazem — tej postaci
jest upojenie, upojenie oczywiscie seksualne, alkoholowe i narkotyczne,
ale zarazem jeszcze jakie$ — i w tym sensie specyficznie greckie: oferuje

jedynie przezywang — to jednak chcialbym, mimo wszelkich pozoréw paradoksu,
dla owego tajemniczego dna naszej istoty, ktérego zjawiskiem jestesmy, stwierdzi¢
wlasnie przeciwng oceng snu. [...] Odwréémy si¢ na chwile od swej wlasnej «rze-
czywisto$ci», pomyslmy sobie swe istnienie empiryczne i istnienie $wiata w ogéle
jako w kazdej chwili wytwarzane wyobrazenie prajedni, to bedziemy musieli uwa-
zaé teraz sen jako pozér pozoru, zatem jako jeszcze wyzsze zadowolenie prazadzy
pozoru”, tamze, s. 27—28.

23 Tamze, s. 28 i dalej: ,To ubéstwienie indywiduacji, pomyslane jako rozka-
zodawcze i przepisodawcze, zna tylko jedno prawo — jednostke, to jest zachowanie
granic jednostki, miar¢ w znaczeniu helleriskim. Apollo, jako béstwo etyczne, wy-
maga od swoich miary i poznania siebie, aby zachowa¢ ja mogli”.
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odmienng ekstaze niz ta, ktéra za cel stawia sobie apolliriskie indy-
widuum. Upojenie wyzwala wigc z pozoru zycia, jest Zyciodajne, ale
doktadnie odwrotnie niz apollifiski sen: zwalnia on jednostke z ciezaru
bycia jednostka i roztapia ja w Zyciu jako takim, Zyciu, ktére zyje samo
siebie, nie baczac na przygodne i nic nie znaczace swoje upostaciowienia.

A teraz wyobrazmy sobie, jak w ten na pozorze i umiarkowaniu zbudowany
i sztucznie tamowany §wiat wnika¢ musiat zachwytny dzwiek uroczystosci
dionizyjskich w coraz bardziej necacych czarodziejskich $piewach, jak w nich
caly nadmiar przyrody w rozkoszy, cierpieniu i poznaniu, rozbrzmiewat az do
przerazliwego krzyku [...]. Jednostka z wszystkimi swymi granicami i miarami,
zanikata tu w samozapomnieniu stanéw dionizyjskich i zapominata o apolliniskich
ustawach®4.

To s3 rzeczy powszechnie znane, podobnie jak i to, ze Apollo w tej
wizji jest bogiem wszelkiej sztuki obrazowej, poczawszy od sztuk pla-
stycznych, az po poezje i filozofi¢. Zawsze tam, gdzie tworzy si¢ obrazy
przestaniajace owo zyjace si¢ zycie, panuje Apollo. Dionizos natomiast
jest bogiem muzyki, cho¢ nie kazdej. Muzyka wykonywana na lirze,
stanowigca jedynie akompaniament dla sléw, sama jest obrazowa
i w konsekwencji apolliriska. Jest ona zaledwie rytmem nasladujacym
rytm sléw. Muzyka dionizyjska tymczasem to potega dzwigku, zapewne
tez rytm, ale rytm niepodporzadkowany stowu. Muzyka dionizyjska
jest wyzwolona spod panowania stowa, czy moze lepiej: nigdy nie pod-
legata stowu. Muzyka bowiem, o ktérej mysli tu Nietzsche, to melodia
niezliczonych strof jednej piesni i niezliczonych piesni opowiadajacych
réznorodne tresci i obrazy, a jednak osnutych na tej samej melodii. To
muzyka, ktéra przycigga stowa, ale si¢ w nich nie wyczerpuje. Innymi
stowy, to muzyka piesni ludowej, ekstatycznej i upojnej™.

Jezyk niemiecki zna nieco lepsze stowo na oddanie specyfiki tego
rodzaju muzyki niz stowo duch — der Geist (nawet rozumianego jako

24 Tamze, s. 29.

25 ,Lecz piesn ludowa jest nam przede wszystkim muzycznym zwierciadlem
$wiata, pierwotna melodia, ktéra szuka sobie teraz réwnoleglego zjawiska sennego
iwypowiada je w poemacie. Melodia wigc jest rzeczg pierwszg i powszechng, ktéra
tez przeto ulec moze kilku uprzedmiotowieniom w kilku tekstach. Jest ona tez rzecza
o wiele wazniejszg i konieczniejsza w naiwnej ocenie ludu. Melodia rodzi z siebie
poezje i to ciagle na nowo; nic innego nie méwi nam zwrotkowa forma piesni lu-
dowej [...]", tamze, s. 34.



Duch muzyki: rekonstrukcja pojecia i dzisiejsze przejawy 75

»polot”), mianowicie die Begeisterung — w oparciu o etymologie przeto-
zy¢ mozna by je jako ,uduchowienie”, ,przesycenie duchem”, a wedlug
stownikéw: ,zachwyt”, ,zapal”, ,entuzjazm”. Przymiotnik begeistert
oznacza ,zachwycony”, ,oczarowany” i co§ w tym jest, poniewaz stowo

yentuzjazm”, pochodzac z greki, méwi o natchnieniu, o znajdowaniu si¢

»w bogu” (¢v 8e6¢). Muzyka dionizyjska uduchawia w tym znaczeniu,
ze wyrywa czlowieka z indywidualnego losu i wydaje na los nieludz-
kiego. W innym zargonie, méwi¢ tu mozna o opgtaniu, czyli wzigciu
cztowieka w posiadanie przez sil¢ nieludzka (boska).

Tu oczywiscie otwiera si¢ cala przestrzen badan etnograficznych,
w ktérej znajdujemy liczne informacje o ekstatycznym taricu. Swia-
dectwem tego, ze nie odchodzimy w ten sposéb daleko od tekstu
Nietzschego, jest fakt, ze on sam przywoluje tarice $w. Wita i $w. Jana,
arcyciekawe zjawisko wielodniowych korowodéw tanecznych, czasem
koriczacych si¢ zgonami z przetariczenia. Znamy wigcej takich feno-
mené6w, chocby stynne tarantele — wystepujace w Apulii wielodniowe
transy taneczne wywolywane jakoby ukgszeniem tarantuli*®. Stanowia
one dobrze znane zjawisko wprawiania si¢ w stan ekstazy przy uzyciu
kilku sposobéw, poczawszy od srodkéw odurzajacych, poprzez zapa-
mietaly taniec, az po upajajaca muzyke.

Widzimy tu zatem dwa rodzaje ruchu ekstatycznego — jeden spod
znaku Apolla, polegajacy na wyzwalaniu si¢ z dziedziny tego, co zmy-
slowe, zwierzece 1 popedowe, opetaricze i oglupiajace, polegajacy na
cichej pracy rozumu obiecujacej ,nagte” (¢€aipvng — wedle stéw Plato-
na z Uczty, 210e) objawienie tego, co stale juz transcendentne; i drugi
ruch ekstatyczny, przeciwny pierwszemu, dionizyjski, dziki i namigtny,
ciagnacy ku zwierz¢cemu, ku roztadowaniu popedu piciowego. Obie
ekstazy sa — we wlasnych oczach — wyzwolenicze, obie prowadza do
tego, co rzeczywiste i prawdziwe, obie — na swéj sposéb — nadaja sens
temu, co ludzkie. Obie zatem moga nosi¢ miano duchowosci, cho¢
oczywiscie kazdorazowo tylko jedna z nich prawomocnie.

26 Zob. E. de Martino, Ziemia zgryzoty. Przyczynek do historii Zycia religijnego
potudniowych Wioch, thum. W. Marucha, Warszawa 1971.
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5.

Powréce jeszcze do Schopenhauera. W paragrafie 52 Swiata jako
woli i przedstawienia nie postuguje si¢ on zasadniczo terminem duch,
opisuje jednak muzyke w taki sposéb, ze bez trudu Nietzsche bedzie
mogl uzy¢ wyrazenia: duch muzyki. Odnajduj¢ tu podobienstwa do
Kantowskiego ujecia ducha jako genialnosci (co jest o tyle zrozumiale,
ze Schopenhauer uznaje si¢ za kontynuatora filozofii Kanta), ale takze
do Heglowskiego pojecia ducha, co juz stanowi pewnego rodzaju para-
doks. Podobienstwa te sg jednak wylacznie formalne, to znaczy Hegel
(w odniesieniu do ducha) i Schopenhauer (w odniesieniu do muzyki)
postuguja si¢ tymi samymi okresleniami, nadajac im zupelnie odmienne
sensy. Duch wediug Hegla i muzyka wedtug Schopenhauera nie jest
zatem tym samym, cho¢ posiadajg cechy, ktére okresla si¢ tymi samymi
terminami. Chcialbym si¢ im pokrétee przyjrzed.

Zaczng jednak od watku Kantowskiego: genialnosci. Zdaniem Scho-
penhauera bowiem muzyka powstaje pod palcami (w glowie) geniusza:
»2Ulozenie melodii, odkrycie w niej wszystkich najglebszych tajemnic
ludzkich pragnieri i doznari, jest dzielem geniusza [...]"*7. Zarazem
jednak twérca muzyki nie z siebie ja wydobywa, nie jest jedynym jej
autorem: ,kompozytor objawia najglebsza istote swiata i wypowiada
najglebsza prawde w jezyku, ktérego rozum jego nie pojmuje, tak jak
u$pione medium informuje o rzeczach, o ktérych na jawie nie ma
pojecia. Dlatego u kompozytora bardziej niz u jakiegokolwiek artysty

cztowiek oddziela si¢ i rézni kompletnie od artysty”

. Geniusz jako
medium migdzy realno$cig woli i rzeczywistoscig swiata. Co$ podobnego
mozemy odnalez¢ u Nietzschego, gdy méwi o Archilochu, pierwszym
poecie lirycznym, ktéry wprawdzie wypowiada si¢ w pierwszej osobie
liczby pojedynczej, ale wbrew rozpowszechnionemu wyjasnieniu tego
fenomenu nie jest po prostu pierwszym poeta, ktéry wprowadzit do
liryki przedstawienia indywidualnych doznan, lecz wiasnie przyktadem

medium, ktére zapoznaje swoje ,ja’, oddajac je na uzytek przejawiajacej

27 A. Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, s. 402.
28 Tamze.



Duch muzyki: rekonstrukcja pojecia i dzisiejsze przejawy 77

si¢ w jego poezji woli*?. Geniusz liryka czy kompozytora nie jest wigc
tym konkretnym czlowiekiem — Archilochem, Bachem, Wagnerem —
lecz wtasnie duchem, ponadosobowa wola, wcielajacg sie w jednostke
i za jej posrednictwem wyrazajaca samg siebie.

Strukturalnie istnieje tu podobienstwo do ducha Heglowskiego:
duch ten nie jest bowiem podmiotem poznajacym, ale podmiotem
pojednanym ze swym innobytem, z przedmiotem swego poznania, jest
wigc zarazem podmiotem i przedmiotem swego poznania, lecz nie tak,
ze poznaje jedynie swoje wnetrze, ale wlasnie calos¢ rzeczywistosci.
Jakkolwiek u Schopenhauera i Nietzschego nie ma mowy o takim po-
znawaniu, o jakim mysli Hegel, to jednak zaposredniczenie jest wspdlng
cecha ducha muzyki i ducha w rozumieniu Hegla.

Na tym jednak nie koniec podobienstw strukturalnych miedzy
oboma koncepcjami ducha. Duchowi jako medium miedzy wymiarami
rzeczywistosci przystuguje wlasciwos¢ ogélnosci, ale za kazdym razem
jest ona inaczej rozumiana. Muzyka, wyrazajac sama wole, otrzymuje
miano mowy ogdlnej. Jest to raczej metafora, poniewaz tylko w pewnej
mierze podobna jest ona do mowy, w pewnej za$ od niej r6zna. Potocznie
rozumiana ogélnos¢, wiasciwa pojeciom, jest abstrakcyjna, to znaczy
odrywa forme od rzeczy samych, przez co sama staje si¢ pusta. Ogélnosé
muzyki jest odmienna, jest widocznie powigzang z rzecza, ktérej forme
ujmuje: ,wszystkie mozliwe usitowania, wzruszenia i objawienia woli,
wszystkie owe przebiegi we wnetrzu czlowieka, ktére rozum wrzuca
w szerokie negatywne pojecie «uczucia», daja si¢ wyrazi¢ przez nieskoni-
czenie wiele mozliwych melodii, lecz zawsze w ogélnosci czystej formy,
bez tresci, zawsze tylko jako rzecz sama w sobie, nie jako zjawisko, niby

najwewnetrzniejsza dusza zjawiska bez ciata™°

.Mozna zilustrowac to
przyktadem: jesli muzyka wyraza nami¢tno$¢, to rozpoznam w niej
swoja namietnos¢, ale muzyka nie méwi o tej mojej namigtnosci, lecz

daje wyraz namigtnosci samej w sobie. Muzyka — pisze Schopenhauer —

29 Zob. F. Nietzsche, Narodziny tragedii, s. 3034, konkluzja: ,Cala zatem nasza
wiedza artystyczna jest w gruncie rzeczy zupelnie ztudna, poniewaz jako wiedzacy
nie stanowimy jednosci i tozsamosci z owg istota [wola — £.K.], ktéra jako jedyny
tworca i widz owej komedii sztuki, sprawia sobie wieczng rozkosz. Geniusz tylko
o tyle wie o wiecznej istocie sztuki, o ile w akcie tworczosci artystycznej stapia si¢
z owym praartystg $wiata” (s. 34).

30 Tamze, s.72, zob. tez: A. Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, s. 405.
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nie wyraza nigdy zjawiska, lecz wylacznie najglebsza istote [...], wole sama.
Dlatego nie wyraza tej lub innej okreslonej uciechy, tego lub innego zmartwienia,
bélu lub przerazenia, lub radosci, lub wesolosci, lub spokoju ducha, lecz sama
ucieche, samo zmartwienie, samo przerazenie, sama wesolos¢, sam spokéj ducha,

niejako in abstracto wyraza to, co w nich istotne bez zadnych dodatkéw, a wigc
31

takze bez motywéw po temu’.
Formalnie jest to ta sama konstrukcja, co w przypadku ogélnosci
abstrakcyjnej, pojeciowej, réznica lezy w tym, ze abstrakcyjne pojecie
namigtnosei (radosci, smutku, przerazenia itd.) nie ma juz nic wspél-
nego z namigtnoscia przezywang przez kogos, kto postuguje si¢ tym
pojeciem, moze ono nie wywiera¢ zadnych poruszenn w duszy méwia-
cego, podczas gdy muzyka — tak rozumiem t¢ konstrukcje — nie tyle
wywoluje w stuchaczu wspomnienie namigtnosci, co po prostu nig
jest i w stuchaczu ja rozbudza. Muzyce zatem zostaje przypisana taka
og6lnosé, ktéra zarazem jest najwyzsza okreslonoscig. Rozréznienie
takiej ogdlnosci, ktérg Schopenhauer i Nietzsche przypisuja muzyce,
od ogdlnosci Hegelowskiego pojecia, nie jest jednakze proste, poniewaz
takze Heglowskie pojecie ma by¢ ogélnoscia okreslong®*. Réznica polega
na tym, ze u Hegla pojecie nadbudowuje si¢ w ruchu dialektycznym
nad jednostkowg okreslonoscia, jest pojednaniem konkretnosci z pusta
ogolnoscia pojecia w tradycyjnym ujeciu, tymczasem, w tym drugim
przypadku, pierwotna wola upostaciowuje si¢ wpierw w muzyke, ktéra
z kolei pobudza zywe, jednostkowe i zjawiskowe emocje.

Kolejna cecha muzyki, ktérag Nietzsche przepisuje z Schopenhau-
era, jest to, ze nadaje ona glebsze znaczenie obrazowi. Muzyka nie jest
obrazowa, to znaczy nie mozna powiedzieé, ze ona co§ przedstawia.
I jest to prawda o muzyce nawet wtedy, gdy kompozytor lub odbiorca
sugeruje co§ przeciwnego (Pory roku Josepha Haydna nie sg ilustracja
p6r roku®). Zarazem jednak obraz — z istoty nizszy od muzyki — otrzy-
muje nowe, pelniejsze znaczenie, gdy towarzyszy mu muzyka. Znowu
podobng formalnie konstrukcje moglibysmy rozpozna¢ w Heglowskim
pojeciu ducha. U Hegla pojecia pozostaja abstrakcyjne, dopéki w duchu

31 Tamze, s. 404.

32 Zob. H. Schnidelbach, Hegel. Wprowadzenie, ttum. A.J. Noras, Warszawa
2006, s. I1-14.

33 Zob. A. Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, s. 407.
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nie nastapi pojednanie abstrakcyjnej ogélnosci z réwnie abstrakcyj-
ng jednostkowoscia. Dopiero duch nadaje wyzsze znaczenie pojeciu.
Muzyka tymczasem ofiarowuje obrazowi cos z istoty nieobrazowego,
»najwewnetrzniejszy, przed wszelkim upostaciowieniem praistniejacy
rdzen, czyli serce rzeczy”*, to znaczy odnosi obraz do woli, przez co
wprawdzie nie przestaje by¢ on obrazem, ale przestaje by¢ obrazem
dowolnym i zyskuje lacznosé z istota.

Przejdzmy w koricu do ostatniej duchowej cechy muzyki zwigza-
nej z genialno$cia: jest ona poznaniem. Kiedy kompozytorowi uda sie
wyrazi¢ w ogélnym jezyku muzyki poruszenie woli, to ta ,wynaleziona
przez kompozytora analogia migdzy jednym a drugim musi jednak wy-
nika¢ z bezposredniego poznania istoty $wiata, bez swiadomosci jego
rozumu, a nie $mie by¢ nasladownictwem, stworzonym za posrednic-
twem poje¢ ze $wiadomym zamiarem™. Poznanie muzyczne nie jest
oczywiscie poznaniem rozumowym, moze obywac si¢ bez $wiadomosci
podmiotu, a jednak jest poznawaniem. Wprawdzie dziala tu poznajacy
podmiot — kompozytor, ktéry doswiadcza analogii muzyki i woli —
ale doswiadczenie jego jest doswiadczeniem siebie poza podmiotem
i wyrazeniem tego pozapodmiotowego poznania w muzyce (ogélnej
i formalnej, ale nie abstrakcyjnej). Przywotane cechy muzyki nadaja jej
strukturalnie duchowy charakter, cho¢ oczywiscie realizacja tej struk-
tury jest dokladnie przeciwna niz w przypadku ducha Heglowskiego.

6.

Wedlug Schopenhauera muzyka jest tworem kompozytora-geniusza,
ktéry potrafi zdoby¢ si¢ na pozaswiadome poznanie woli i te wole
wyraza w jezyku ogdlnym, cho¢ niepojeciowym i nieobrazowym. Nie-
tzsche — powtérze — przepisuje t¢ koncepcje muzyki, ale przepisuje ja
w nowym kontekscie, mianowicie — zestawiajac ze sporem Apollina
i Dionizosa. Wszystkich konsekwencji kontaminacji tych dwéch spo-
sobéw méwienia o muzyce nie zdolam tu oméwié, jedng wszelako
chcialbym podkresli¢. Ot6z dionizyjsko$¢ muzyki przywoluje przede

34 F. Nietzsche, Narodziny tragedii, s. 73.
35 Tamze, s. 74.
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wszystkim muzyke ludows, a po przemianie zaistnialej wskutek walki
z Apollem owa ludowos¢ nie znika, nawet jesli pojawia si¢ miejsce dla
muzyki wysokiej. Méwienie o woli natomiast od poczatku skoncen-
trowane jest na muzyce wyzszych sfer kulturalnych (zadziwiajace, ze
Schopenhauera szczegétowe opisy analogii harmonii muzycznej z istotg
swiata zakladaja stréj réwnomiernie temperowany, ktéry w czasach
Schopenhauera dopiero stawat si¢ powszechny®, natomiast muzykom
ludowym w ogéle nie jest znany, za$§ kompozytorom przed Bachem
wydawal si¢ najmniej doskonaty).

Nietzsche dodaje wprawdzie — a jest to dodatek nader istotny — ze
muzyka ma zdolno$¢ do rodzenia mitu, ale ma raczej na mysli mit
stwarzany przez Wagnera, mit, ktéry méglby uwies¢ jego, wyrobionego
muzycznie melomana, zapomina za$ o mitach, zrodzonych i utrwalo-
nych przez muzyke grang i §piewang w $wigtyniach chrzescijariskich
czy na ludowych $wietach albo tez muzyke intonowang na pierwszych
zebraniach robotniczych. Ta elitarno$¢ ducha muzyki to kolejne podo-
bierstwo do ducha wedlug Hegla. Problem polega jednak na tym, ze
zupelnie swobodnie mozna —juz nie w duchu Nietzschego — pomysle¢
ducha muzyki egalitarnie, to znaczy rozpoznajac go nie tylko w wiej-
skich zaspiewach, ale takze w muzyce popularne;.

7.

Pod tym wzgledem ciekawe wydaja si¢ dzieje muzyki poczatku xx wie-
ku, szczegélnie tego nurtu, ktéry pozostawia muzyke powazng coraz
bardziej zamknigtym w sobie elitom i tworzy muzyke dla szerszych
kregéw, muzyke jazzowa, a potem muzyke zwang popularng we wszel-
kich jej odmianach. Fascynujacym fenomenem jest zwlaszcza koncert
muzyki popularnej, ktéry gromadzi duza grupe ludzi i wprowadza
w stan, ktéry w pewnym przyblizeniu mozna bytoby zidentyfikowa¢
jako stan dionizyjskiego upojenia.

To, ze nie jest to intuicja calkiem pozbawiona racji, potwierdzaja
wydarzenia o charakterze religijnym, ktére dotychczas odwolywaly
si¢ raczej do duchowosci w apollinskim typie (skupienie, wyciszenie,

36 Zob. A. Schopenhauer, Swiaz jako wola i przedstawienie, s. 398 i nast.
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wygaszenie zmysléw, zwrécenie si¢ ku temu, co transcendentne), teraz

za$ stajg si¢ bardziej dionizyjskiego rodzaju. Mam tu na mysli na przy-
ktad nocne czuwania nad Lednicg z porywajaca oprawa muzyczng czy tez

Swiatowe Dni Mlodziezy w Krakowie, w czasie ktérych muzyka oczy-
wicie co do tresci byta jak najbardziej chrzescijaiiska, zarazem jednak
pozostawalta muzyka dionizyjska. Obserwacje te formuluj¢ jednak weale

nie z zarzutem o ,poganistwo’ dzisiejszego chrzescijaristwa, lecz raczej

konstatujac zmiane, jaka nastapita w naszym rozumieniu duchowosci.

Jesli wolno mi na zakoriczenie sformutowaé hipotezg, ktéra ten

»abstrakcyjny” wywéd z dziedziny historii idei z powrotem odsytalaby
do konkretu, to chcialbym to zrobi¢ w postaci nazbyt moze $mialej

tezy, ktérej ambicjg nie jest bynajmniej zamykajace podsumowanie

dotychczasowych rozwazan, ale raczej postawienie problemu dla dal-
szych badan nad wspélczesng duchowoscia. Wydaje mi sie, ze duch

apolliniski chwilowo wycofuje si¢ na pozycje coraz bardziej okopanej

i powszechnie niezrozumialej sztuki wysokiej, i trwa w skarlowaciatej

formie w opanowanej przez dionizyjska Begeisterung kulturze popu-
larnej. Dialektyczny spér Apollina i Dionizosa trwa nadal, cho¢ ten

pierwszy wydaje si¢ dzi§ pozostawaé w glebokiej defensywie. Idiom

woli w wyjasnianiu muzyki stracil natomiast na znaczeniu poprzez
wlagnie $ciste zwigzanie z kulturg elitarng. Czas chyba, aby pomysle¢
o duchu i duchowosci w modus muzyki egalitarne;.
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Mieszko Ciesielski

UNIWERSYTET IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU

Tomasa Halika pytanie
o dialog miedzy teizmem a ateizmem

Postsekularna préba odpowiedzi

1. Wstep
Postsekularyzm jako dazenie do integracji teizmu i ateizmu

Na poczatku naszych rozwazaii przyjmiemy rozstrzygniecie, ze post-
sekularyzm, przynajmniej w wymiarze filozoficznym, jest to formacja
myslowa, specyficzna refleksja, ktéra zrodzita si¢ w wyniku sporu mie-
dzy tradycyjng religijnoscig (religia chrzescijariska w szczegélnosci — na
potrzeby ponizszych refleksji zawezimy poruszana problematyke do tej
wiasnie religii) a tendencja sekularyzacyjna, ktérej poczatkéw mozna
upatrywac wraz z nastaniem czaséw nowozytnych, a ktéra w ostatnich
latach objawila si¢ w postaci tzw. nowego ateizmu'.

Z jednej strony, wyczerpywanie si¢ formuly tradycyjnej religijnosci,
a z drugiej — niewystarczalnos¢ $wiatopogladu ateistycznego, ktéry miat-
by wieficzy¢ proces zeswiecczenia spoleczenstw rozwinietych, zmusza
do postawienia pytania o trzeciag mozliwos¢, swoista droge posrednia,
integracje teizmu i ateizmu. Czy mozliwa jest taka konceptualizacja
pojecia Boga, relacji Bég — czlowiek, ktéra pozwolilaby zachowa¢

I Zwykle wskazuje sie czterech ideowych twércéw nowego ateizmu: Richarda
Dawkinsa, Christophera Hitchensa, Daniela C. Dennetta oraz Sama Harrisa. Na
temat nowego ateizmu zob. m.in.: P. Gutowski, Czym jest ,nowy ateizm”? [w:] Nauki
prayrodnicze a nowy ateizm, red. M. Stomka, Lublin 2012, 5. 5~45. Ogélniej na temat
procesow sekularyzacyjnych zob. m.in.: P. Mazanka, Zrédta sekularyzacji i sekularyzmu
w kulturze europejskiej, Warszawa 2003; J. Iwanicki, Procesy sekularyzacyjne a filozofia
sekularna i postsekularna: tradycja i wspolezesnosé, Poznan 2014.
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zasadnicze walory teizmu i zarazem ateizmu, i jednoczesnie unikna¢ ich
stabosci, trafnie wytykanych sobie nawzajem przez obie strony sporu?
Pytanie o mozliwo$¢ konstruktywnego dialogu i swoistego spotkania
si¢ ideowego wierzacych z niewierzacymi z cala wyrazistoscia stawia
ks. Tomas Halik — czeski teolog, humanista, dostrzegajacy trudng sy-
tuacje wiary religijnej w xx1 wieku.

W niniejszym artykule przyblizone zostang rozwazania Halika
dotyczace dialogu teizmu z ateizmem. Pomimo trafnego pytania do-
tyczacego poszukiwan wspdlnej drogi dla wierzacych i niewierzacych
postawionego przez czeskiego mysliciela, pojecie dialogu, jakim sie
on postuguje uniemozliwia sformulowanie zadowalajacej odpowiedzi.
W dalszej czesci rozwazan zaproponowane zostanie inne rozumienie
dialogu, takie, ktére pozwoli okresli¢ odmienny sposéb odpowiedzi na
wskazane wyzej pytanie. W dalszych fragmentach artykulu przyblizona
zostanie koncepcja tzw. teizmu umiarkowanego, ktéra wydaje sie by¢
zadowalajaca odpowiedzia na pytanie Halika o wspélna, postsekularng
droge teistéw i ateistow.

2. Toméasa Halika postulat dialogu teizmu z ateizmem

Postulat szukania dialogu i swoistej unifikacji teizmu i ateizmu czgsto
pojawia si¢ na kartach twérczosci Halika.

Jestem — pisze Halik — przekonany, ze dojrzata wiara musi zawrze¢ w sobie —ale
takze wewnetrznie przetworzy¢ i uczciwie, a nie powierzchownie i fatwo, przejs¢
i przezwyciezy¢ — te doswiadczenia z Bogiem i ze §wiatem, ktére przez jednych
okreslane sg patetycznym zwrotem ,$mier¢ Boga”, podczas gdy inni nazywaja
to ,Bozym milczeniem” i ,noca wiary”z.

Tym, co nalezy zaakcentowac w cytowanym fragmencie, jest idea ,prze-
tworzenia” przekonan ateistycznych, ktére moga sta¢ si¢ elementem
modyfikujacym tradycyjng wiar¢, w pewnym stopniu nieprzystajaca
juz do ogdlnie rozumianych wspoéiczesnych realiéw Zycia spolecz-
nego. W innym miejscu autor pisze wprost o koniecznosci ,,pozbycia”

2 T. Halik, Cierpliwosé wobec Boga. Spotkanie wiary z niewiarg, ttum. A. Babu-
chowski, Krakéw 2009, s. 11.
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si¢ dotychczasowej duchowosci, a doktadniej — jej dotychczasowego
ksztaltu, do czego skutecznie moze przyczynic sie refleksja ateistyczna:

W wielu miejscach w Ewangelii styszymy Jezusa méwiacego, ze tylko ten, kto
rozda wszystko, co ma, staje si¢ wolny i moze Go nasladowa¢. Moze dotyczy to nie
tylko débr materialnych, a nasze ,duchowe bogactwo” jest czgscia owych rzeczy,
ktérych musimy sie pozby¢, abysmy byli wolni w wierze rozumianej jako droga3.

Postsekularny akcent rozwazari filozoficzno-teologicznych Halika uwi-
dacznia si¢ wyraznie w postrzeganiu ateizmu i teizmu jako dynamiczne-
go oddzialywania dwéch przeciwstawnych swiatopogladéw. Chodzi tu

zatem nie o statyczne okreslenie réznic i podobienstw miedzy postawa
wiary i niewiary, lecz o opis i objasnienie swoistego zderzenia obydwu

postaw; o konceptualne przezwycigzanie mocnymi elementami jedne;j

strony stabosci strony drugiej.

Ateizm jest uzyteczng antytezga naiwnej, wulgarnej religii — ale trzeba i$¢ dalej, ku

dojrzatej wierze. Dojrzata wiara zna wdech i wydech, noc i dzieri — ateizm jest tylko

jej fragmentem. [...] musimy by¢ §wiadomi, ze ,dojrzala wiara” pozostaje takze

dla nas wcigz niezrealizowanym zadaniem (zeby je spetni¢, musimy potraktowaé

powaznie do§wiadczenie ateizmu), a nie czyms, czym juz dysponujemy i co
4

mogliby§my uwazaé za swojg wlasnosc*.
Spostrzezenia czeskiego teologa czynig uzasadnionym przywolanie
Heglowskiej triady: teza — antyteza — synteza, ktéra mozna w tym
kontekscie wyrazi¢ nastepujaco: tradycyjny teizm — ateizm — integracja
teizmu z ateizmem w postaci nowej, wspélnej religijnej duchowosci’.
Nowej, ale zarazem zachowujacej istotne elementy dwéch pierwszych
aktoréw triady: teizmu i ateizmu®. Czy mozliwa jest taka synteza?

3 Tenze, Hurra, nie jestem Bogiem!, thum. zbiorowe, Warszawa 2013, s. 77.

4 Tenze, Cierpliwosé wobec Boga. Spotkanie wiary z niewiarg, s. 50.

5 ,Kroczymy — pisze Halik o wierzacych chrzescijanach oraz wyznawcach swiec-
kiej wiary w czlowieka — juz dlugo przez dzieje obok siebie — by¢ moze nadszed! czas,
by zastanowic¢ si¢ nad tym, jak przej$¢ nastepny odcinek drogi wspélnie!”; tamze, s. 88.

6 Integracje teizmu i ateizmu bedziemy rozumieli analogicznie, jak pojmuje si¢
ja w rozwazaniach metodologicznych dotyczacych relacji redukeji (czy inaczej: ko-
respondencji) migdzy teoriami. A zatem integracja dwéch zastanych i opozycyjnych
teorii polega na wskazaniu wspélnego zalozenia konceptualnego lezacego u podstaw
obydwu stron i ograniczajacego horyzont refleksji w ramach dotychczasowych uje¢,
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3. Dwa poziomy prowadzenia dialogu:
psychologiczny i teoretyczny

Halik w swych rozwazaniach dotyczacych spotkania ,wiary”z ,niewia-
ra” posluguje si¢ pewnym rozumieniem dialogu, ktére cho¢ intuicyjne

i zrozumiale, to jednakze utrudnia przedstawienie satystakcjonujacej

odpowiedzi na stawiane przez niego pytanie o ,wsp6lng droge” teizmu

i ateizmu. Wydaje sig, ze zalozenie innego pojecia dialogu mogtoby te

trudnos¢ usuna¢. Réznice w pojmowaniu dialogu, o ktérych teraz mowa,
mozna wyrazi¢, wykorzystujac znang refleksji filozoficznej koncepcje

strzech $wiatéw” Karla Rajmunda Poppera’, wezesniej sformulowana
przez niemieckiego logika Gottloba Fregego w postaci idei ,trzeciego

krélestwa™.

Otéz, pokrétce rzecz ujmujac, wspomniane wyzej dwie koncepcje
zakladajg bardziej rozbudowang ontologie, anizeli prosty dualizm
metafizyczny wskazujacy tylko na byty badz fizyczne, badz psychiczne.
Oprécz nich istnieje inny jeszcze, swoisty i niesprowadzalny do dwéch
pierwszych, obszar rzeczywistosci: trzeci $wiat obiektywnych mysli,
senséw, teorii itp. A zatem zamiast dualizmu, mamy ujecie triadyczne:
1. $wiat fizyczny — $wiat bytéw nieintencjonalnych (nie-myslacych);
2. $wiat psychiczny — sfera przejawiania si¢ bytéw intencjonalnych

(myslacych), czyli $wiat subiektywnych przekonari, postaw, odczu,

emodji itp.;

3. $wiat senséw obiektywnych — sfera bytéw teoretycznych, idei, sys-
teméw §wiatopogladowych, koncepciji itd. niezaleznych od $wiata
psychicznego.

Na gruncie powyzszego ujecia mozna wyrézni¢ dwa rozumienia
dialogu: psychologiczne i teoretyczne. Dialog rozumiany psycholo-
gicznie odnosi si¢ do poziomu ,drugiego §wiata”— czyli chodzi w nim
o faktyczna dyskusje w przestrzeni praktyki spotecznej miedzy grupami
o przeciwstawnych pogladach. Tu spieraja si¢ konkretne osoby, cheac

a nastepnie jego uchyleniu. To za$ pozwala spojrze¢ na problem z perspektywy ogdl-
niejszej koncepcji i dostrzec ograniczenia wyjsciowych oponentéw.

7 Zob. wigcej [w:] K.R. Popper, Wiedza obicktywna, ttum. A. Chmielewski,
Warszawa 1992, s. 148 i nast.

8 Zob. wiecej [w:] G. Frege, Mys! — studium logiczne [w:] tegoz, Pisma seman-
tyczne, thum. B. Wolniewicz, Warszawa 1977, s. 117-118.



Tomasa Halika pytanie o dialog migdzy teizmem a ateizmem 87

przekona¢ do swojej racji przeciwnika dyskusji. Celem prowadzenia
tak pojmowanego dialogu jest przekonanie do racji jednej ze stron,
ewentualnie przemilczenie réznic, aby uzyskac¢ zgode i jednosé¢ postaw
w zyciu spolecznym, ktéra pozwala osiagnaé pokéj spoleczny. Dialog
rozumiany teoretycznie dotyczy poziomu ,trzeciego $wiata’— spotkanie
nie konkretnych oséb, ale konfrontacja dwéch systeméw koncepcyjnych
(teoretycznych) jest tu elementem zasadniczym. Na tym poziomie nie
chodzi o subiektywna zgode¢ adwersarza co do jakiej$ opinii, ale o wypra-
cowanie ogdlniejszego ujecia, ktére pozwoliloby dostrzec ograniczenia
wyjsciowych stanowisk dialogu, ich czesciowa prawde i czesciowy falsz,
oraz w ten sposéb je pogodzi¢. Charakterystyczne dla tego rozumienia
dialogu jest to, Ze moze on by¢ prowadzony przez jedna osobe, rozwa-
zajacg dwa systemy teoretyczne. Przeciwnie rzeczy si¢ maja, jesli chodzi
o dialog rozumiany psychologicznie: tu zawsze muszg si¢ spotka¢ dwie
osoby, dwie przekonujace si¢ nawzajem subiektywnosci.

Pierwsze rozumienie dialogu, psychologiczne, jest blizsze refleksji
prowadzonej przez Halika®. Ujmuje on dialog jako spotkanie realnych
0s6b, w konkretnym czasie historycznym. Podstawowym celem dialo-
gu sa pokoj spoleczny i zazegnanie konfliktéw na tle religijnym; stan
porozumienia walczacych ze sobg grup o odmiennych przekonaniach
religijnych stanowi o sensie jego prowadzenia. Czytamy:

Nastal juz czas, by chrzescijanistwo nie szukalo swej tozsamosci na drodze
negatywnego wyznaczania granic — przeciwko poganistwu, judaizmowi, nowo-
czesnosci — ale na drodze dialogu, gdzie nie likwiduje si¢ r6znic, ale mile widziany
jest wiasnie 6w dialog jako okazja do poszukiwania porozumienia i zgody™®.

Czeski teolog pisze o ,doswiadczeniu” religijnym, jakie jest udzialem
ludzi watpiacych czy niewierzacych:

9 W swoim artykule o mozliwosci racjonalnej debaty miedzy teistami i ateistami
Jan Pleszczynski wskazuje na duze zaangazowanie emocjonalne oponentéw, ktore
utrudnia racjonalny (wedlug naszego rozréznienia dialogéw: teoretyczny) dyskurs:
»Temperature sporéw wokot «<nowego ateizmu» w pewnym stopniu ttumaczy bardzo
silne osobiste zaangazowanie [...]. Przypuszczam, ze jest to jeden z gléwnych czynni-
kéw odpowiadajacych za to, ze komunikacja miedzy «teistami» i «<nowymi ateistami»
przybrata forme walki” — J. Pleszczynski, Czy racjonalna debata ,teistow” i ,nowych ate-
istow” jest mozliwa? [w:] Nauki przyrodnicze a nowy ateizm, red. M. Stomka, s. 151-168.
10 T. Halik, Hurra, nie jestem Bogiem!, s. 82.
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Moéc przez chwile zobaczy¢, jak wyglada Bég z perspektywy ludzi poszukujacych,
watpiacych, pytajacych — czyz to nie nowe, przejmujace, potrzebne i pozyteczne
doswiadczenie religijne? I wlasnie dlatego bede méwit o nim wielokrotnie w tej
ksigzce™.

Perspektywa ateistyczna czy tez zblizona do ateistycznej, przyjmowa-
na instrumentalnie, pozwala wzbogaci¢ doswiadczenie religijne osoby
wierzacej. Nie chodzi tu zatem o poszerzenie wiedzy, rozwinigcie teo-
retycznej warstwy rozwazan teologicznych, lecz o spotkanie i swoisty
dialog dwéch subiektywnych sfer przezy¢ oséb wierzacych i niewie-
rzacych. Halik wyraznie podkresla psychologiczny aspekt dialogu te-
izmu z ateizmem, formulujac twierdzenia o postawach ,rozgniewania”,
yoskarzenl” czy ,nawrdcenia’:

Mysle, ze najwicksza proba dojrzalosci dla nas, chrzescijan, bedzie teraz miara
naszej zdolnosci i checi dostrzezenia w $wieckich humanistach dnia dzisiejszego
nie naszych wrogéw, ale naszych — by¢ moze czesto rozgniewanych i nie zawsze
przyjemnych braci. [...] Dzi$ jednak nie czas na oskarzenia, tylko na nawrécenie
i poszukiwanie tego, co wspélneu.

Nie teoretyczne, lecz psychologiczne rozumienie przez Halika dialogu
uwidacznia si¢ takze w czgstym podkreslaniu doniostej roli ,tajemnicy”
w naszym poznaniu Boga:

Tradycyjnej metafizyce ontoteologicznej, uwazajacej si¢ za autorytatywna ,nauke
o Bogu”, mam do zarzucenia tylko to, ze ostabiata paradoksalny charakter Ewangelii
i ,tajemnicy wiary”, i ze z Boga, ktéry nas wcigz na nowo zadziwia, ukazujac
sie na granicy bytu i nicosci, bliskosci i oddalenia, uczynita ,boga znanego™3.

Eksponowanie kategorii tajemnicy, bardzo istotnej w teologii katolickiej,
powoduje, ze teoretyczne poszukiwania koncepcji integrujacej ujecie
teistyczne i ateistyczne stajg si¢ bezsensownym staraniem — Boga i Jego
relacji do stworzenia nie da si¢ ostatecznie poja¢ rozumem. Pozostaje
zatem tylko wspélnota doswiadczen religijnych, subiektywnych odczué,
ktére — jesli pozbawione zostang zasadniczych réznic — pozwolg osig-
gna¢ wicksza wrazliwos¢ i zrozumienie dla drugiego czlowieka i tym

1t Tenze, Cierpliwos¢ wobec Boga. Spotkanie wiary z niewiarg, s. 32.

12 Tamze, s. 92.

13 Tenze, Wzywany czy niewzywany Bdg si¢ tutaj zjawi, thum. A. Babuchowski,
Krakéw 2006, s. 293.
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samym pokdj spoleczny. Ostatecznie, rozwazania Halika, teologa i za-

razem ksiedza, s3 préba ozywienia tradycyjnej religii chrzescijanskiej

w jej bardziej otwartej i tolerancyjnej postaci, a nie checia teoretyczno-

-doktrynalnych poszukiwan integracji teizmu i ateizmu.

Podsumujmy dotychczasowe rozwazania w formie kilku tez, ktére
niech bedg punktem wyjscia do dalszej refleksj.

1. Halik stawia wazny i pojawiajacy si¢ coraz czesciej po Soborze
Watykanskim 11 postulat otwarcia si¢ na niewierzacych i dialogu
z ateizmem;

2. czeski teolog rozumie dialog psychologicznie — jako spotkanie postaw
i sp6r ludzkich potrzeb, pragnier, a nie jako teoretyczny dyskurs
doktryn teizmu i ateizmu;

3. dialog jest przez Halika instrumentalnie wykorzystany do ozywienia
wiary chrzescijariskiej, a nie do modyfikacji doktryny wychodzacej
naprzeciw twierdzeniom ateizmu, co jest spowodowane psycholo-
gicznie rozumianym dialogiem;

4. psychologiczne rozumienie dialogu zaweza obszar analizy spotkania
teizmu z ateizmem i nie pozwala na teoretyczng integracj¢ i prze-
Zwycigzenie opozycji teizm — ateizm.

4. Teizm umiarkowany jako préba postsekularne;
odpowiedzi na pytanie o dialog teizmu z ateizmem

Na poszukiwang odpowiedZ na pytanie o ksztalt swoistej ,wspélnoty
przekonari” teistéw i ateistow nalozymy dwa warunki: (1.) ma to byé¢
odpowiedz postsekularna oraz (2.) wpisywac si¢ w teoretyczne, a nie
psychologiczne rozumienie dialogu.

Jezeli postsekularyzm ujmiemy jako refleksje pojawiajaca si¢ w mo-
mencie swoistego wyczerpywania si¢ sekularnego odwrotu od tradycyjnej
religii i polegajaca na obnazeniu niewystarczalnosci catkowicie laickiego
$wiatopogladu, ale zarazem niepostulujaca powrotu do tradycyjnej reli-
gijnosci, to postsekularny postulat dialogu miedzy tradycyjng religijno-
$cig a $wiatopogladem ateistycznym powinien zmierza¢ do integracji
teizmu i ateizmu w postaci nowej formuly wiary i niewiary, na gruncie
ktérej mozliwe bytoby przezwycigzenie stabosci wynikajacych z jedno-
stronnosci i radykalizmu obu stron dialogu. Drugi warunek zwigzany
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jest z forma, jaka powinien przyjaé¢ dialog, zeby zwigkszy¢ szans¢ na
powodzenie projektu integracji teizmu i ateizmu. Z uwagi na wyzej
poczynione rozréznienie dwéch ujgé dialogu: psychologiczne i teore-
tyczne, stawiamy teze, ze teoretyczne rozumienie dialogu — czyli po-
szukiwania doktrynalne, a nie analizy subiektywnych odczu¢ — moga
przynies¢ zadowalajace rozwigzanie sporu miedzy teizmem a ateizmem.

W dalszej czesci pracy zostanie przywolana koncepcja teizmu
umiarkowanego, ktéra spelnia obydwa wspomniane kryteria. Wpisuje
sie w postsekularng refleksje dotyczacg religii, w szczegélnosci poszu-
kiwan na pograniczu tradycyjnej wiary i §wiatopogladu ateistycznego,
a takze jest propozycja teoretyczng — wskazuje na alternatywne rozu-
mienie pojecia Boga i relacji Bég — czlowiek.

Zanim przejdziemy do przyblizenia w ogélnym zarysie koncepcji
teizmu umiarkowanego™, wymierimy istotne kryteria, jakie powinna
spelni¢ koncepcja roszczaca sobie pretensje do integracji teizmu i ate-
izmu, aby mogla sta¢ si¢ powazng alternatywa wobec tendencji seku-
laryzacyjnej, z jednej strony, i przezywajacego kryzys chrzescijaristwa,
z drugiej. Taka koncepcja:

1. powinna wskaza¢ ograniczajace zalozenie lub zalozenia lezace u pod-
staw teizmu chrzescijariskiego i ateizmu oraz je uchyli¢, poszerzajac
ramy ujecia kategorii ,Boga”™;

14 Referujac podstawowe zalozenia teizmu umiarkowanego, wykorzystuje weze-
$niejsze prace, m.in.: M. Ciesielski: O Bogu, ktdry byl. Nowa interpretacja Jezusa nauki
0 Bogu, Warszawa 2016; tenze, Teologiczny wymiar smierci: czy mozliwe, Ze pieklo jest
puste, choc nie wszyscy sq zbawieni? [w:] Oblicza smierci. Filozofia — Kultura — Prawo —
Medycyna — Sztuka, red. E. Szurgot-Prus, T. Blaszczyk, Gniezno 2016, 5. 33—44; tenze,
Teizm umiarkowany jako integracja klasycznego teizmu i ateizmu. Proba pordwnania
trzech stanowisk w kwestii istnienia Boga, ,Colloquium WNHiS amMw” 2015, nr 4 (20),
s. 115-133; tenze, Problem cigglosci istnienia Boga, ,Gnieznienskie Studia Europejskie”
2014, NI 10, . 109—135; tenze, Pomigdzy teizmem i ateizmem. O Bogu, ktdry byf, ,Hu-
maniora. Czasopismo Internetowe” 2014, nr6, s. 27—37. Polemike z przedstawianym
ujeciem znalezé mozna [w:] P. Kiejkowski, O Bogu, ktory jest..., ,GnieZznieniskie
Studia Europejskie” 2016, nr14, s. 299—304; natomiast odpowiedz nizej podpisane-
go znajduje si¢ [w:] M. Ciesielski, Bdg jes czy Bdg by?? Odpowied? na zarzuty wobec
ksigzki ,O Bogu, ktory by?”, ,Gnieznieriskie Studia Europejskie” 2017, nris, s. 311-328.

15 Dzigki temu koncepcja integrujaca teizm i ateizm bylaby ich koresponden-
cyjnym uogdlnieniem — swoistym poszerzeniem i modyfikacja, a nie ich calkowitg
falsyfikacja. Na temat zwiagzkéw miedzyteoretycznych, w tym takze na temat ko-
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2. powinna zachowa¢ mocne strony $wiatopogladu chrzescijariskiego
i ateistycznego, ale zarazem uniknac¢ ich stabosci;
3. powinna by¢ uwiarygodniona w trojaki sposéb:

— ,W spos6b rozumowy” — odwolujac si¢ do argumentacji rozumowej;

— ,w sposéb egzegetyczny” — odwolujac si¢ do tradycji religijnej,
w szczegdlnosci reinterpretujac i na nowo odczytujac Pismo $w;

— ,W sposéb oparty na znakach Bozych” — dla mysglenia religijnego
jest wazne, zeby nowa doktryna miala swoiste zakorzenienie w prze-
strzeni ,nadprzyrodzonej”, a nie byla tylko filozoficzng gra zalozeniami
koncepcyjnymi, przy czym owa ,przestrzen nadprzyrodzona” powinna
by¢ ujeta w sposéb akceptowalny réwniez dla perspektywy ateistycznej.

W ramach stanowiska teizmu umiarkowanego miesci si¢ koncepcja
istniejacego od-wiecznie osobowego Boga, stwércy wszechswiata, ktéry
bedac Bogiem milosiernym dokonuje radykalnej ofiary dla cztowieka,
czyli dobrowolnie rezygnuje ze swojego do-wiecznego istnienia i ,po-
zostawia” do-wieczno$¢ czlowiekowi. W ten sposéb czlowiek niczym

»dzieci¢ Boze” otrzymuje istnienie do-wieczne w drodze testamental-
nego dziedziczenia. Bég jawi si¢ tu jako Zrédlo wszechrzeczy, w tym
takze podstawowych praw fizykalnych i moralnych, ale ktéry zarazem
nie ingeruje w dalszy bieg historii stworzenia, poniewaz wraz z aktem
stworczym przestaje istniec. Jedyny mozliwy dla cztowieka ,kontakt”
z Bogiem to rozpoznawanie pozostawionych przez Boga ,$§ladéw”, ktére
pozwalajg odczytaé prawde o samounicestwiajacym si¢ Bogu oraz norme
milosci blizniego oparta na poswigceniu sie, ktérej przestrzeganie umoz-
liwia osiagnaé pozostawiony przez Boga dar istnienia do-wiecznego.

Prezentowana tu koncepcja spelnia jak si¢ wydaje wspomniane wyzej
trzy kryteria (1—3). Przyjrzyjmy si¢ temu blize;.

4.1. Teizm umiarkowany uchyla
ograniczajace zatozenie teizmu i ateizmu

Mozna wskaza¢ na wspélne zalozenie dotyczace istnienia lub nieistnie-
nia Boga, pomimo zasadniczej réznicy pomig¢dzy teizmem a ateizmem.

respondencyjnego uogélniania teorii, zob. m.in. [w:] K. Paprzycka, O moz/iwosci
redukcjonizmu, Warszawa 2005.
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Zalozenie to lezy u podstaw obydwu stanowisk. Okreslimy je jako
zalozenie statycznosci ontologicznej absolutu (zso):
z50:istnienie lub nieistnienie absolutu ma charakter statyczny, niezmienny.
Zalozenie to nieco inaczej przejawia si¢ w teizmie i nieco inaczej w ate-
izmie. W ramach teizmu statycznos¢ ontologiczna Boga polega na przeko-
naniu, ze jest On bytem od-wiecznym i do-wiecznym, czyli Jego istnienie
nie ma poczatku i nie ma kresu. W ramach natomiast ateizmu zalozenie sta-
tycznosci ontologicznej absolutu przyjmuje ksztalt tezy, ze Bég nie istnieje
obecnie, jak réwniez Boga nigdy nie bylo, ani tez nie zaistnieje On w przy-
szlosci. Innymi stowy, Jego nieistnienie nie ma poczatku i nie ma kresu.
Nie rozstrzygajac na razie samego problemu samounicestwienia si¢
absolutu, odrzué¢my ograniczajace zalozenie statycznoséci ontologicz-
nej (zso) na rzecz zalozenia zmiennosci ontologicznej absolutu (zzo):
zz0:istnienie lub nieistnienie absolutu ma charakter zmienny, dynamiczny.
Przyjecie tego zalozenia pozwala wyréznié cztery ujecia teoonto-
logiczne, powstale ze skrzyzowania dwéch kryteriéw dotyczacych po-
czatku i kresu istnienia absolutu. Mozna przedstawic to w formie tabeli:

Tabela 1. Typologia uje¢ absolutu ze wzgledu na poczatek i kres istnienia

Podzial uje¢ absolutu Poczatek istnienia absolutu
ze wzgledu na pocza-
tek i kres istnienia .
jest nie ma
1. absolut ma poczatek 2. absolut nie ma po-
i kres istnienia (absolut czatku, ale ma kres
st nie jest od-wieczny i nie istnienia (absolut
J jest do-wieczny) jest od-wieczny, ale
Kres nie jest do-wieczny)
istnie-
nia ab- .
solutu 3. absolut ma poczatek, ale 4. absolut nie ma
nie ma kresu istnienia poczatku i nie ma
. (absolut nie jest od-wiecz- kresu istnienia
nie ma . . .
ny, ale jest do-wieczny) (absolut jest od-
-wieczny i jest
do-wieczny)
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Zauwazmy, ze stanowisko zaréwno trzech wielkich religii monote-
istycznych, jak i ateizmu miesci si¢ w tej samej kategorii (pole czwarte
tabeli 1): absolut nie ma poczatku i nie ma kresu istnienia. Na pytanie, czy
Bég ma poczatek i kres istnienia, obydwoje, teista i ateista, odpowiadaja
przeczaco. Jest to zrozumiale, bowiem jedynie ta kategoria zaktada sta-
tyczno$¢ ontologiczng absolutu (zso). Pozostate kategorie przedstawiaja
trzy warianty przyjmujace zalozenie ontologicznej zmiennosci (zzo).
W przeciwienistwie do teizmu i ateizmu, teizm umiarkowany mie-
§ci si¢ w drugim polu tabeli 1, w ktérym przyjmuje si¢ brak poczatku
istnienia absolutu (czyli zaklada si¢ jego od-wieczne istnienie), ale
zarazem uznaje si¢ jego kres istnienia (czyli glosi sig, Ze nie jest on
do-wieczny). Bég zatem nie istnieje (odkad istnieje wszechswiat) —jak
chcg ateisci, ale zarazem Bég nie jest urojeniem umystu ludzkiego, lecz

bytem rzeczywistym — jak chcg teisci. Bég po prostu byt™.

4.2. Teizm umiarkowany unika stabosci teizmu i ateizmu

Podkreslane przez filozoféw i teologéw slabe strony ateizmu doty-
czg trzech obszaréw problemowych: kwestii egzystencjalnej, etycznej
i metafizyczne;.

16 Odnotujmy, ze Halik trafnie zauwaza wplyw greckiego dziedzictwa filozoficz-
nego dotyczacy ciaglosci istnienia Boga zaréwno na chrzescijariskg metafizyke, jak i na
orientacje ateistyczna: ,Zdanie «Bég umarl» jest bezsensowne zaréwno w kontekscie
pozytywistycznego ateizmu, jak i klasycznej metafizyki — Bég, ktérego nie ma, i Bég,
ktéry jest ponad wszystkim, Pierwszy Poruszyciel, nie moga ex definitione umrzec.
W tym samym stopniu, w jakim nad teologiczng interpretacja wiary chrzescijaniskiej
zacigzyla grecka metafizyka, zdanie to jest dla chrzescijan niezrozumiale i catkiem
nie do przyjecia’; T. Halik, Waywany czy niewzywany Bég si¢ tutaj zjawi, s. 89—9o.
Autor jednakze w zaden sposéb nie rozwija tego watku w kierunku zrzucenia cigzaru
dziedzictwa greckiego, ktére ogranicza myslenie o Bogu, i bezrefleksyjnie przyjmuje
jego prawdziwos¢. Tu takze uwidacznia si¢ psychologiczne rozumienie dialogu mie-
dzy teizmem i ateizmem i che¢ uwspdlnienia postaw, a nie postulat nowej, integru-
jacej konceptualizacji doktrynalnej. Ta ostatnia bowiem nakazuje usuwaé, chocby
hipotetycznie, zalozenia, ktéra leza u podstaw dotychczasowych uje¢ Boga i dzigki
temu formulowaé nowe wizje, wykraczajace poza odziedziczong refleksje, a ktére
pozwolilyby §wiezym okiem odczyta¢ przestanie Jezusa (zwlaszcza wtedy, gdy cho-
dzi o zalozenia ,poganiskiej” metafizyki, a nie zasadnicze tezy Jezusa nauki o Bogu).
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Problem egzystencjalny zwigzany ze §wiatopogladem ateistycznym
polega na calkowitym braku nadziei na kontynuacj¢ zycia po $mierci
w jakiej$ formie pozwalajacej na $wiadomos¢ tejze kontynuacji’. Zakta-
dana przez ateistéw orientacja naturalistyczna wyklucza z rzeczywistosci
sfere ,nadprzyrodzong”, czego konsekwencja jest negatywna odpowiedz
na pytanie o mozliwo$¢ ,zycia” po §mierci. Jesli Boga nie ma, to caly
sens egzystencji ludzkiej musi zosta¢ zwigzany ze wydarzeniami zycia

»tu i teraz”, nie ma bowiem Zadnej nagrody (ale tez i kary) po $mierci

czlowieka, a to dlatego, Ze wraz ze $miercig nastepuje definitywny
i ostateczny kres swiadomego istnienia. Co wigcej, bez wiary w zycie
po $mierci trudno nawet nada¢ glebszy sens Zyciu przed $miercia, po-
niewaz prawdziwie warto$ciowe, sensowne zycie wymaga odniesienia
do sfery aksjologicznie absolutne;.

Etyczny problem ateizmu zwiazany jest z uzasadnieniem norm
moralnych. Jesli nie ma Boga, lub ogélniej: bytu transcendentnego, to
wszelkie reguly postepowania spolecznego, nakazy i zakazy moralne
s3 mniej lub bardziej arbitralne™. Bez Boga jedynym #rédtem uzasad-
nienia okreslonych norm etycznych moze by¢ badz transcendentny
$wiat wartosci (istnienie ktérego ateisci neguja), badz swiadomy akt
ludzki (np. umowa spoleczna, respektowanie tradycji), badz zgodnosé
z jakimi$ kryteriami zwigzanymi z biologiczno-fizjologicznym uposa-
zeniem gatunku ludzkiego (np. zwigkszenie przezywalnosci). Pierwsze
zrédlo nie moze by¢ konsekwentnie przyjete na gruncie naturalistycznie
zorientowanego ateizmu, drugie i trzecie natomiast nie jest w stanie
uprawomocni¢ bezwarunkowosci i uniwersalnosci norm etycznych®.

17 ,Wszystkie bowiem koncepcje [...], ktére eliminuja doktryne o Bogu jako
bycie osobowym i transcendentnym, konsekwentnie prowadza do wyeliminowania
doktryny o czlowieku jako osobie transcendentnej w stosunku do $wiata natury
i historii, neguja duchowo$¢ czlowieka i mozliwos¢ istnienia po §mierci biologiczne;j”
7.J. Zdybicka, Pulapka ateizmu, Lublin 2012, s. 195.

18 Hastings Rashdall pisze: ,Nasz ideal moralny tylko w takiej mierze moze
rosci¢ sobie pretensje do obiektywnosci, w jakiej moze by¢ racjonalnie rozpatrywany
jako przejaw moralnego idealu istniejacego wiecznie w umysle Boga” — H. Rashdall,
The Theory of Good and Evil, Oxford 1907, s. 212, za: ]. Hick, Argumenty za istnieniem
Boga, thum. M. Kuninski, Krakéw 1994, s. 116.

19  nalezy tu podkresli¢, ze wszystkie (poza Bogiem) «kandydatury» na bycie
zrédlem lub sankcja norm moralnych cechuje jakas niemoc (utomnosé, ograniczonosé,
przygodno$¢) metafizyczna lub moralna, a moralno$é bez absolutnego gwaranta po-
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Ostatni problem ateizmu ma charakter metafizyczny i dotyczy osta-
tecznego wyjasnienia istniejacej rzeczywistosci. Oto dynamiczny obraz
wszech$wiata, w ktérym rejestruje si¢ zmiany makroskalowe sktania
do przyjecia tezy, ze nie istnial on wiecznie w takiej formie, jakg zna-
my, lecz ewoluowal. To kaze przypuszczaé, ze w pewnym momencie

172, Wéwczas pojawia si¢ jednak pytanie o przyczyne

niejako ,zaistnia
jego powstania. Hipoteza Boga Stworzyciela, jako bytu nadnaturalne-
go, wykraczajacego poza materialng rzeczywistos¢, pozwala na proste
wyjasnienie zrédel rzeczywistosci w postaci koncepcji kreacjonizmu
kosmologicznego. Ateizm natomiast, odrzucajac hipoteze Stwérey
musi uzna¢ pojawienie si¢ wszechswiata ze stanu absolutnej ,nicosci”
lub przyznaé, ze substancja rzeczywistosci w jakiej$ osobliwej formie

istnieje wiecznie. Jedna i druga odpowiedz jest problematyczna: pierw-
sza — podwaza zwigzek przyczynowo-skutkowy, jaki przyjmuje si¢ na

gruncie naturalizmu (kazdy stan rzeczy ma swa przyczyne w innym

stanie rzeczy), druga natomiast — przydaje boski atrybut (wiecznos¢)

materii, otwierajac furtke panteizmowi.

Stabosci ateizmu mozna stresci¢ w trzech punktach:

1. problem zaspokojenia egzystencjalnej potrzeby istnienia po §mierci;

2. problem ostatecznego uzasadnienia norm moralnych;

3. problem ostatecznego wyjasnienia kosmologicznego — jak mozliwy
byl poczatek wszechswiata?

Krytycy religii, gdy chodzi o ateizm, wskazuja najczesciej na trzy
problemy z obszaréw: zagadnieri zwigzanych z godnoscig ludzka, ak-
sjologii oraz wspélzycia spotecznego.

Ze strony krytykéw religii pada czgsto zarzut dotyczacy utrzymy-
wania mas spolecznych w swiadomosci ,.czci dla bytu wyzszego”. Czto-
wiek religijny to taki, ktéry caly czas ma §wiadomos¢ bycia winnym
i grzesznym oraz calkowicie zaleznym od swego Stwércy, co zmusza go

zostaje «zawieszona w prézni»’; J. Wojtysiak, Czy normy moralne sq przykazaniami?,
»2Diametros” 2006, nr7, s. 73.

20 Michat Heller stwierdza: ,Ale czy wszech§wiat jako calos¢ nie spelnia
marzenia o perpetuum mobile? Czy ostatecznie sam jako$ nie ttumaczy swojego ist-
nienia? — zawsze byl i zawsze bedzie. Wbrew jego zamierzeniom, Einsteinowi nie
udalo si¢ zbudowa¢ modelu statycznego, wiecznego wszechswiata. Wszechswiat jest
«dynamiczny», a nie wydaje si¢, by zmienno$¢ mogta trwaé wiecznie; pojawia sie wiec
«widmo poczatku»” M. Heller, Ostateczne wyjasnienia wszechswiata, Krakéw 2008, s. 61.
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do ciaglej postawy poddaristwa i stuzalczosci®. Glgboka internalizacja
takiej postawy uniemozliwia pelng realizacje czlowieczeristwa, ktéra
wymaga raz po raz odrzucenia autorytetéw, ,zburzenia §wiatyni”i sie-
gniecia po to, co nowe. Religijne przywiazanie do tradycji i autorytetu
skutecznie hamuje postep, tepi zmyst krytyki i buntu, co przeklada si¢
na stagnacje zycia spolecznego™.

Innym problemem jest kwestia pogodzenia dwéch zasadniczych,
przynajmniej w kulturze zachodniej, wartosci, jakimi sa wolnos$¢ i od-
powiedzialno$¢ indywidualna z ideg wszechwiedzacego i opiekuiczego
Boga-Pasterza. Obraz rodziny ludzkiej jako ,trzédki” prowadzonej
przez Pasterza, znamienny dla religii monoteistycznych, wyklucza
idee autentycznej wolnosci cztowieka w podejmowaniu decyzji, a co
sie z tym wiaze, takze odpowiedzialnosci za wlasne postgpowanie®.
Tak dlugo, jak cztowiek widzi siebie jako owcg w stadzie kierowanym
przez Boga i Jego przedstawicieli-kaptanéw, tak dtugo nie moze by¢
w pelni wolng i odpowiedzialng osoba.

Przemoc religii wobec ludzi réznigcych sie od wyznawcéw pod
wzgledem wyznania religijnego to takze czg¢sto podnoszony zarzut

21 Wierzgcy ,nie moze zaprzeczy¢, ze z jego punktu widzenia ludzie nie sg pa-
nami swego losu, ze to, co powinni lub czego nie wolno im czynié, zostalo arbitralnie
rozstrzygnigte przez nieznanego Wladce, od ktérego rozporzadzen nie ma odwolania;
muszg tedy pogodzi¢ si¢ ze statusem niewolnikéw i wyrzec si¢ swej ludzkiej godnosci”
L. Kotakowski, Jes?i Boga nie ma, ttum. T. Baszniak, M. Panufnik, Krakéw 1988, s. 232.

22 Religia jest opium ludu. Prawdziwe szczes$cie ludu wymaga zniesienia
religii jako urojonego szczescia ludu. [...] Religia jest jedynie urojonym storicem,
ktére dopéty obraca si¢ dookola czlowieka, dopdki czlowiek nie obraca si¢ dookota
samego siebie” K. Marks, Przyczynek do krytyki heglowskiej filozofii prawa. Witep
[w:] K. Marks, F. Engels, O re/igii, Warszawa 1962, s. 29. Wspélczesnie kwestie te
wyraza filozof Jerzy Kochan w taki oto sposéb: ,Podstawowa funkcja religii polega
wspdlczesnie na blokowaniu racjonalizacji rzeczywistoéci i ludzkich w niej dzialan,
na tabuizacji jak najwigkszych obszaréw zycia spolecznego w celu poddania ich
swojej kontroli (zwlaszcza tzw. migkkich obszaréw, jak seksualno$é¢, smier¢, rodzina,
moralnos¢). Chodzi o bezwzgledne panowanie nie intelektualne czy kulturowe, lecz
instytucjonalne, grupowe, ekonomiczne i polityczne” J. Kochan, De non existentia
Dei, czyli 0 nieistnieniu Boga, Warszawa 2015, s. 234—235.

23 Kochan pisze: ,Nie mamy ochoty by¢ «owieczka w stadzie», zarzadzang przez
straszacych nas bogéw czy samozwanczych pasterzy, bez ktérych jakoby mogliby-
$my ulec zezwierzeceniu i upa$¢ moralnie, podda¢ sie swojej od zawsze przekletej
i grzesznej naturze”; tamze, s. 224.
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wobec stanowiska teistycznego®t. Wiara w Boga-Wiladce tego swiata

wymaga od Jego poddanych, aby ci zabiegali o pomnozenie Bozych

wplywéw, co czgsto odbywa si¢ nie tylko srodkami perswazji stownej, ale
przy wykorzystaniu srodkéw przemocy. Krytycy religii przywoluja w tym
momencie fragmenty Starego Testamentu, w ktérych Bég dopuszeza
si¢ przemocy i wymierza kar¢ niewiernym, a takze ich — wydawaloby
si¢, ze niewinnym — dzieciom. W ten sposéb argumentuja na rzecz tezy,
ze przemoc nie jest wynikiem blednej interpretacji ksiag religijnych,
lecz tkwi w samej istocie religijnej postawy. Wykorzeniajac religie ze
swiadomosci czlowieka, uczynimy §wiat bezpieczniejszym, bowiem
wyeliminujemy jedno z podstawowych Zrédel zbiorowej przemocy.

W skrécie zasadnicze stabosci teizmu mozna wyrazi¢ w punktach:

1. problem ,postawy stuzalczej” czlowieka wobec Boga;

2. problem pogodzenia wolnosci i odpowiedzialnosci cztowieka z ist-
nieniem opiekunczego Boga-Pasterza;

3. problem przemocy motywowanej religijnie.

Teizm umiarkowany z ideg samounicestwiajacego si¢ w ofierze Boga
unika powyzszych stabosci ateizmu i teizmu:

1. zaspokaja egzystencjalng potrzebe istnienia po §mierci, dajac obiet-
nicg dziedzictwa Bozego, przekazanego drogg testamentalna;

2. zawiera ide¢ Boga jako Zrédlo moralnosci, w ktérej radykalne po-
$wigcenie si¢ Absolutu wyznacza doskonala norme¢ mitosci migdzy-
ludzkiej i poswigcenia si¢ dla innych;

3. zawiera ide¢ Boga jako ,Pierwszego Poruszyciela”, ktéry stworzyt
$wiat, chociaz obecnie juz nie istnieje i nie ingeruje w zdarzenia —
bylaby to préba ostatecznego wyjasnienia kosmologicznego, pole-
gajaca na pogodzeniu kreacjonizmu kosmologicznego z catkowita
nieingerencja Boga w bieg $wiata;

4. nie wymaga kultu i podtrzymywania spolecznej swiadomosci ,.czci
dla bytu wyzszego”, przyjete jest bowiem przekonanie o radykalnym
poswieceniu si¢ Boga i Jego obecnym nieistnieniu;

24 ,Pelna przemocy, irracjonalna, nietolerancyjna, powigzana z rasizmem i lo-
jalnoscia wewnatrz grupy, otoczona niewiedza i wroga wobec swobody dociekania,
przeniknieta pogarda dla kobiet i represyjna wobec dzieci — zorganizowana religia
ma na sumieniu naprawdg¢ duzo” Ch. Hitchens, bdg nie jest wielki, ttum. C. Muraw-
ski, Katowice 2014, s. 61.
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5. unika problemu pogodzenia wolnosci i odpowiedzialnosci z ideg
ludzkiej kondycji jako trzody owiec, albowiem Dobry Pasterz (Bég),
oddajac zycie (istnienie) swoje za owce, czyni je w pelni wolnymi;

6. przekonanie, ze obecnie juz nie ma Boga, a pozostat jedynie Testament
zawierajacy Jego ostatnig wolg: ,abyscie si¢ wzajemnie mitowali”(] 13,34)
daje realng szans¢ na budowe ekumenicznej wspélnoty juz nie ,wiernych
walczacych w imi¢ Boga”, lecz 0séb ,spetniajacych Bozy Testament”.

4.3. Trzy drogi uwiarygodnienia teizmu umiarkowanego

Teizm umiarkowany mozna uwiarygodni¢ w trojaki spos6b: sposéb ro-
Zumowy, sposéb egzegetyczny i sposéb oparty na znakach Bozych. Ze
wzgledu na ograniczone ramy artykulu i charakter problematyki wymaga-
jacej obszernego wykladu, poprzestaniemy w tym miejscu na uwiarygod-
nieniu rozumowym, odsylajac tym samym Czytelnika do odpowiednich
opracowan®.

Jednym z argumentéw uwiarygodniajacych teizm umiarkowany jest
autorski dowéd z milosierdzia na obecne nieistnienie Boga. Termin
»2dowdd” uzywany tu jest w sposéb analogiczny jak w przypadku ,do-
wodu ontologicznego”, czyli jest to rozumowanie oparte na przyjetych
wezesniej pojeciach i zalozeniach. Na marginesie poczyiimy uwage, ze
dowdd ten dotyczy natury naszego myslenia o Bogu, a nie Jego samego.
Nie mozemy mie¢ pewnosci, pewnosci, w sensie pewnosci naukowej,
weryfikowanej empirycznie, jaka jest rzeczywista sytuacja teoontolo-
giczna: czy Bég jest, czy Go nie ma; Bég wszak jest bytem pozaempi-
rycznym. Mozemy jednakze mie¢ pewno$¢ odnosnie do poprawnosci
naszego myslenia o Bogu, gdzie przez poprawne myslenie bedziemy

rozumieli myslenie niedopuszczajace sprzecznosci.
Dowdd obecnego nieistnienia Boga opiera si¢ na siedmiu zalozeniach:

—

Bég jest od-wieczny;
Bég jest istota osobows;
Bég jest istota wszechmogaca;

Boe»

Bég jest stwércg wszechswiata (calej rzeczywistosci);

25 Najpetniejsza prezentacja omawianej problematyki znajduje si¢ [w:] M. Cie-
sielski, O Bogu, ktdry byl. Nowa interpretacja Jezusa nauki o Bogu.
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5. Bég jest czyms, ponad co nic milosierniejszego nie moze by¢
pomyslane;

6. milosierdzie Boga polega na zlozeniu przez Niego ofiary, poswig-
ceniu sig;

7. wielko$¢ milosierdzia jest wprost proporcjonalna do wielkosci zlo-
zonej ofiary.

Ot6z powyzej sformulowane zalozenia, akceptowalne jak sie wydaje
na gruncie teizmu chrzescijariskiego, pozwalaja zbudowa¢ nastg¢pujace
rozumowanie zlozone z czterech przestanek (1—4) oraz wniosku (w).

Jezeli
1. Bog jest czyms, ponad co nic milosierniejszego nie moze by¢

pomyslane,

2. wielko$¢ milosierdzia Bozego wobec czlowieka wyraza si¢ wielko$cia
poniesionej przez Niego ofiary,

3. najwicksza ofiara jaka moze uczyni¢ Bég, to rezygnacja ze wszyst-
kich atrybutéw boskosci,

4. jednym z atrybutéw Boga jest Jego istnienie,

to (w) Bég, bedac czyms, ponad co nic mitosierniejszego nie moze byé

pomyslane, ofiarowal swoje istnienie i obecnie nie istnieje.

Mozna powiedzie¢ inaczej: jezeli Bog jest czyms, ponad co nicze-
go milosierniejszego nie mozna pomysle¢, a mitosierdzie bedziemy
pojmowaé m.in. jako akt poswigcenia sig, to musimy zarazem mysle¢
o Nim jako o Bogu, ktéry obecnie nie istnieje, bowiem dokonal naj-
wiekszego aktu milosierdzia, jakim jest ofiara polegajaca na catkowite;j
rezygnacji z tego wszystkiego, co najcenniejsze, przede wszystkim — ze
swojego do-wiecznego istnienia. Inny tok rozumowania narazony jest
na sprzeczno$¢. Nie mozna bowiem utrzymywac, ze Bég jest czyms,
ponad co niczego milosierniejszego nie mozna pomysle¢ i zarazem
twierdzi¢, ze Bég ten dokonal ofiary innej, anizeli rezygnacja ze swo-
jego istnienia, wéwczas bowiem mozna pomysle¢ co$ mitosierniejszego,
a mianowicie Boga, ktéry poswiecil wszystkie swoje atrybuty boskosci,
w tym i istnienie. Tylko i wylacznie najwigkszy akt ofiary Boga, jakim
jest poswigcenie swojego istnienia, da si¢ pogodzi¢ z tezg, ze Bég ten
jest bytem, ponad ktéry nic mitosierniejszego nie moze byé¢ pomyslane®.

26 Dotykamy tu jednego z istotniejszych probleméw doktrynalnych religii
chrzescijariskiej; problem ten mozna wyrazi¢ w pytaniu: na czym ostatecznie polega
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5. Zakonczenie

Nie ulega watpliwosci, ze Scieranie si¢ dwéch opozycyjnych stanowisk:
teistycznego i ateistycznego jest wspéiczesnie jednym z wazniejszych
zjawisk kulturowo-religijnych $wiata zachodniego. Refleksja postse-
kularna prébuje okresli¢ owo $cieranie si¢ nie jako walke bez nadziei
na pojednanie, lecz przeciwnie jako spotkanie dwéch opozycyjnych
stanowisk, z ktérego moze wyloni¢ si¢ wartos¢ dodatkowa, nowa
i niesprowadzalna w zupetnosci do nich obu. Jezeli postsekularyzm —
inaczej méwiac — rozumiemy jako dgzenie do przezwycig¢zenia opozycji
migdzy teizmem a §wiatopogladem ateistycznym, to wéwczas mozna
sformutowac prébe realizacji tego dazenia w postaci konceptualizacji
wizji Boga, ktéra integruje teizm i ateizm. Jedna z takich préb jest
przedstawiony wyzej —w sposob bardzo skrétowy — teizm umiarkowany.

Teizm umiarkowany mozna potraktowac jako postsekularng od-
powiedz na pytanie Halika o dialog i integracje teizmu z ateizmem.
Wydaje sig, ze koncepcja ta — odpowiednio rozwinigta i wysubtelnio-
na — moze stac si¢ przekonywujacym stanowiskiem $wiatopogladowym
o charakterze postsekularnym dla wspélczesnego czlowieka kultury
zachodniej, ktéry, z jednej strony, odrzuca rozbudowang ontologie
tradycyjnego teizmu (po o$wieceniowym ,wieku rozumu” trudno au-
tentycznie wierzy¢ w ,zastepy anioléw”, ,czysciec” i kotly piekielne”),
a z drugiej strony, nieprzerwanie i wcigz stawia pytania egzystencjalne
o swoj los po $mierci, nie chcac zgodzi¢ si¢ z odrzucajacym nadzieje
ateizmem.

poswiecenie si¢ i ofiara, jaka Bég sklada czlowiekowi, owo zbawienne unizenie si¢
Boga? Ofiara i unizenie Boga — dodajmy — ktéry ma by¢ (zgodnie z wizjg chrze-
$cijaniskg) bytem doskonatym i niecierpigtliwym? Trudnosci, jakie stwarzaja préby
pogodzenia tezy o poswigceniu sic Boga z ideg Jego niecierpictliwosci wyraznie widaé
w kazdym opracowaniu teologii dogmatycznej. Na gruncie teizmu umiarkowanego

natomiast zawierajacego ide¢ samounicestwiajacego si¢ Boga, da si¢ przekonujaco

utrzymac zaréwno teze o radykalnej ofierze Boga, jak i teze, ze jest On bytem nie-
cierpietliwym: ofiara Boga polega nie na cierpieniu, lecz na rezygnacji z boskiego

do-wiecznego istnienia i pozostawieniu go w formie testamentu czlowiekowi; Bég

zatem nie musi cierpie¢, zeby ponie$¢ milosierng ofiare dla czlowieka. Zob. wigcej

[w:] tamze, s.76—82.
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Joanna Kogut

UNIWERSYTET KAZIMIERZA WIELKIEGO W BYDGOSZCZY

New Age
jako postsekularna forma duchowosci

Rozum oswietla nam $wiat, w ktérym bytujemy,

ale wiara nadaje mu sens.

Albowiem ,sens pochodzi jedynie od sacrum”,

[...] nie moga go wyprodukowa¢ zadne empiryczne poszukiwania.

Andrzej Szczeklik, Niesmiertelnost. Prometejski sen medycyny

Dzisiejsza duchowo$¢' zdecydowanie wykracza poza ramy instytucjo-
nalnych religii. Tradycyjne wierzenia, ktére funkcjonowaty dotychczas,
nie wystarczaja juz wspélczesnemu czlowiekowi. Swoje zainteresowania
kieruje on czesto ku obszarom obcym, wezesniej nie eksploatowanym,
sprzecznym z tradycyjnymi wartosciami kultury europejskiej. W epo-
ce technologii i narastajacego konsumpcjonizmu pozostaje on jednak
»istota metafizyczng” i bardziej niz kiedykolwiek dazy do uniwersalne;
idei, ktéra moglaby wprowadzi¢ tad i porzadek w jego poglady i uczucia.
Poszukujac madrosci, moralnej busoli, wspélczesny czlowiek nie opiera
si¢ juz na zewnetrznych i tradycyjnych zrédtach wiedzy (na przykiad na
Biblii), lecz na wlasnych wyobrazeniach. Cheac zy¢ bez trudéw, stresu,
choréb i niedostatkéw materialnych — poszukuje drogowskazu: jakiejs
transcendencji nadajacej sens jego istnieniu.
Beata Guzowska w ksiazce Duchowost ponowoczesna. Idee, perspektywy,
prognozy podejmuje prébe zdiagnozowania wspélezesnej duchowosci
na drodze analizy réznych dziedzin zycia ludzkiego, w ktérych sacrum

I Termin ten rozumiany jest w szkicu jako tak zwana nowa duchowosé, ducho-
wos¢ ponowoczesna. Zob. J. Marianski, Nowa duchowosé — alternatywa czy dopetnienie
religijnosci? [w:] Religijnos¢ i duchowos¢ — dawne i nowe formy, red. M. Libiszowska-

-Zsttkowska, S. Grotowska, Krakéw 2010, s. 20.
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odgrywa istotng role. Zwraca ona uwage na fakt, iz sacrum nie zostalo
wyparte ze §wiata, lecz diametralnie zmienito swa forme. Przeniesiono
je ze sfery publicznej do sfery prywatnej. Przyczynia si¢ to — zdaniem
autorki — do powstawania nowych form religijnosci, ktére, dostosowujac
si¢ do wymogéw wspdlczesnego swiata, jednoczesnie usitujg sprostaé
oczekiwaniom duchowym poszczegélnych jednostek. Zdaniem in-
nych badaczy, jest to zwigzane z odrodzeniem religijnym, okreslanym
mianem ,powrotu sacrum’*. Peter L. Berger, wybitny wspélczesny
socjolog kultury, jest zdania, ze poglad, iz zyjemy w $wiecie zsekula-
ryzowanym, jest falszywy. Twierdzi on, ze ,wsp6lczesny §wiat — z ma-
tymi wyjatkami — jest bardziej religijny niz kiedykolwiek wczesniej™.
Mozna zatem wnioskowa¢, ze w sferze religii i religijnosci zachodza
dzi$ zjawiska, ktére w duzej mierze s sobie przeciwstawne. Z jednej
strony jest to proces sekularyzacji i kryzysu koscioléw tradycyjnych,
z drugiej, desekularyzacji przejawiajacej si¢ wzmozonym zaintereso-
waniem religijnoscia indywidualng, a przede wszystkim duchowoscia
czlowieka. Zjawisko to, zdaniem Ryszarda Strzeleckiego, jest ruchem
ypomiedzy” — miedzy sacrum a profanum. Badacz wskazuje, ze jest ono
okreslane zazwyczaj mianem ,desekularyzacji”i ma swéj odpowiednik
w postmodernistycznej kategorii ,,postsekularnosci”™. Mozemy wigc
moéwic o tak zwanej duchowosci postsekularnej, ktéra, wykorzystujac
religie tradycyjne, positkujac si¢ nimi, tworzy wlasna koncepcje reli-
gijna. Reprezentatywnym przyktadem tejze duchowosci jest New Age.
Ruch ten ujmowany jest zazwyczaj jako duchowo$¢ nowoczesna, jako
alternatywa zaréwno dla religii tradycyjnej, jak i dla szeroko pojmowa-
nego $wiatopogladu ateistycznego; skierowany jest on przede wszystkim
do jednostek poszukujacych jasnych, uproszczonych odpowiedzi na

2 Termin wprowadzony przez Danié¢le Hervieu-Léger. Zob. D. Hervieu-Léger,
Religia jako pamigé, thum. M. Bielawska, Krakéw 1999. Zob. takze: B. Guzowska,
Duchowosé ponowoczesna. Idee, perspektywy, prognozy, Rzeszéw 2011, s. 145-181.

3 Wypowiedz P.L. Bergera z 1999 roku w ksigzce: The desecularization of the World,
cyt. za: R. Strzelecki, Sacrum w kulturze wspolezesnej [w:] Idee i wartosci w jezyku
i kulturze, red. I. Matusiak-Kempa, A. Naruszewicz-Duchliniska, Olsztyn 2013, s. 92.

4 New Age, podobnie jak postmodernizm, dazy do stworzenia nowego — alter-
natywnego do kartezjariskiego — paradygmatu kulturowo-naukowego. Zob. B. Gu-
zowska, Duchowosé ponowoczesna. Idee, perspektywy, prognozy, s. 115-119. Zob. takze:
R. Strzelecki, Sacrum w kulturze wspolczesnej, s. 92.
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nurtujace je pytania egzystencjalne i pragnacych nowych wartosci po-
zwalajacych wypelni¢ ich dotychczasows pustke aksjologiczna. Ducho-
wos$¢ New Age nalezy zatem rozumie¢ szerzej, niz tradycyjne rozumienie

tego pojecia: nie tylko jako duchowos$¢ opartg na sterze sacrum, lecz

jako forme zycia duchowego wyrazajaca sic w okreslonym stylu Zycia.
New Age aspiruje bowiem do dwéch wizji przysztosci: wizji nowego

czlowieka i wizji nowego $wiata, kfadac przy tym nacisk na transfor-
macje $wiadomosci, autokreacje i przeksztalcenie struktur spolecznych.
Okreslany jest mianem ,religii niewidzialnej™, gdyz przenika niemal
kazda dziedzine zycia spolecznego i doskonale rozwija si¢ w dzisiejszej

rzeczywistosci kulturowej. Jawi si¢ wiec nie tyle jako przejaw kryzysu

duchowego, ile jako realna szansa rozwoju i samorealizacji czlowieka,
a takze — poprzez utworzenie nowego, sprawiedliwego i pokojowego

tadu — jako postulat globalnej przemiany spotecznej. Czy mozemy si¢
z tym zgodzic?

Cheac dostrzec rosngce zainteresowanie wszelakimi formami re-
ligijnosci, ktére mieszcza si¢ w nurcie okreslanym mianem New Age,
nalezy cofnac si¢ do lat 60. xx wieku. Wéwczas to nastgpity zmiany
modelu kultury, ktéry obowigzywal dotychczas, a jednoczesnie ujawnit
si¢ zmierzch tradycyjnych idei i warto$ci organizujacych postrzeganie
rzeczywisto$ci. Zmierzch ten widoczny byl w réznych obszarach zycia
spolecznego, w tym réwniez w sferze $wiatopogladowej. Rozwéj tech-
nologiczny i dostepnos¢ srodkéw masowego przekazu spowodowaty,
iz §wiat zamieniat sic w ,globalng wioske”®
rodzinne coraz bardziej zaczely stabnaé, a Kartezjaniska perspektywa
postrzegania §wiata wydawala si¢ traci¢ swych zwolennikéw. Duchowe

, w ktérej tradycyjne wigzi

podwaliny cywilizacji europejskiej zostaly nadwyrezone, a tradycyjne
wartosci kultury helleniskiej byly coraz jawniej kwestionowane. Czlo-
wiek drugiej polowy xx wieku nie poprzestal jednak na bezradnym

5 Zob. T. Luckmann, Niewidzialna religia, ttam. L. Bluszcz, Krakéw 2006, s. 37.
Kategoria przyjeta przez Tomasa Luckmanna oméwiona w artykule wstepnym do
tego studium przez Huberta Knoblaucha.

6 Termin Marshalla MacLuhana (ang. global village). W ksiazce The Gutenberg
Galaxy (Galaktyka Gutenberga) opisuje on trend, w ktérym masowe media elektroniczne
przekraczajac bariery czasu i przestrzeni daty ludziom mozliwo$¢ komunikowania
si¢ na skale masows. Por. M. MacLuhan, Galaktyka Gutenberga, thum. A. Wojtasik,

Warszawa 2017.
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przygladaniu sie erozji dotychczasowych wartosci, lecz zaczal po-
szukiwac¢ nowej organizacji aksjologicznego bezpieczeristwa i tadu.
Tradycje pozaeuropejskie proponowaly inne, egzotyczne perspektywy
postrzegania rzeczywistosci i formuly Zycia duchowego. Fascynowano
si¢ coraz czg¢sciej ideami pochodzacymi z Azji, ktére byly zasadniczo
odmienne religijnie od kultury zachodniej. Barttomiej Dobroczynski,
jeden ze wspoélczesnych badaczy tegoz zjawiska, uwaza, ze byly to kon-
cepcje bardzo pociagajace. Proponowaly bowiem postawy dotychczas
nieznane, lecz bardzo atrakcyjne pod wzgledem ksztaltowania $wia-
domosci jednostki. W ksigzce New Age postawy owe charakteryzuje
autor w ten sposéb: ,,osiagnigcie niezaleznosci od zmiennych warunkéw
§wiata zewnetrznego, panowanie nad sobg, dysponowanie wyzszymi,
kosmicznymi mocami, niewrazliwos¢ na cierpienia czy mozliwosé
ostatecznego duchowego wyzwolenia™. Ponadto — zauwaza Dobro-
czyniski — odzyly postawy irracjonalne, banalno$¢, basniowe wzorce
polaczone 7z tzw. quasi-naukami. Swiadezy o tym zywe zainteresowa-
nie wiedzg tajemna, magia, okultyzmem, astrologia, parapsychologia,
gnoza, szamanizmem i wierzeniami pradawnymi. W licznych dzieach
popkultury pojawiaja sie coraz czesciej watki pochodzace z Orientu,
traktujace o medytacji, reinkarnacji, buddyzmie i hinduizmie. Ludzie
zapragneli doswiadczaé cudéw, znakéw, zjawisk nadprzyrodzonych,
zdarzeni niewytlumaczalnych i cudownych uzdrowien. Trafna wydaje
si¢ w tej kwestii wypowiedz badacza, Alvina Tofflera, iz: ,ludzie roz-
paczliwie czegos szukaja, czegokolwiek, w co mogliby uwierzy¢”®. Silny
gléd mistyki® zapoczatkowal ,,powrét do religijnosci”, lecz jednak nie

7 B. Dobroczynski, New Age, Krakéw 1997, s. 34.

8 A. Toffler, Trzecia fala, ttum. E. Wojdytto, Warszawa 1986, s. 267.

9 Termin ,mistyka” rozumiany jest tutaj jako do§wiadczenie przezyciowe mi-
stykéw chrzescijaniskich, a takze jako pewna forma transcendencji. W jezyku la-
cinskim pojecie transcendencji oznacza: ,frans” — poza, ponad, ,scandere” —wznosi¢
sie, przekracza¢. Mistyka tak rozumiana moze by¢ zatem rozpatrywana nie tylko
w kontekscie relacji Bég — cztowiek, lecz w kontekscie szerszym: relacji Bég — §wiat,
rozum — cala rzeczywistos¢, swiadomo$¢ — $wiat. Z tym, co niepoznawalne, ta-
jemnicze, nadprzyrodzone zwigzane sg zazwyczaj rézne koncepcje transcendencji
iw tym tez kontekscie rozumiany jest w niniejszym szkicu termin ,mistyka”. Zob.
S. Judycki, Transcendencja [w:] Leksykon filozofii klasycznej, Lublin 1997, s. 520—522,
a takze hasto Transcendencia [w:] A. Podsiad, Stownik termindw i pojec filozoficznych,
Warszawa 2000, s. 896.
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do jej chrzescijariskich dogmatéw. Nie do wiary we Wszechmoga-
cego Boga, lecz do wiary we wlasne mozliwosci, do przeswiadczenia
o wszechmocy cztowieka jako istoty duchowej, kladac przy tym nacisk
na jej samorealizacje i autokreacje.

Wedlug reprezentantéw New Age nadeszla nowa era, ktéra miata
przezwycigzy¢ to, co dotychczas wydawalo sie stare, niezrozumiale
i beztadne. Wsréd nich funkcjonowalto przekonanie o istnieniu we-
wnetrznej harmonii naszej planety, ktéra porzadkowana jest przez
»mistrzéw madrosci”, czyli istoty duchowe. Z nimi wiasnie podjela
dialog autorka ksiazki o wymownym tytule Powrdt Chrystusa, Alice
Ann Bailey™. Byla ona medium spirytystycznym i odbierata — wedlug
swego przekonania — dyktowane jej idee od tybetariskiego ,mistrza
madro$ci” Djwhala Khula. Przestania te glosity polaczenie pogladéw
dwéch Synéw Bozych: Buddy i Jezusa, a takze rychte powtérne przyj-
$cie Chrystusa — ,mistrza madrosci”, uzdrowiciela i zbawcy. Jednak
Chrystus Bailey nie przypominal Osoby znanej z Biblii, lecz raczej
ezoterycznych nauczycieli, ktérymi zachwycala si¢ ta autorka. M-
wila tez o tak zwanym ,planie” zjednoczenia §wiata, na ktérego czele
stanie jeden nauczyciel — awatar, zwany takze Maitreya™. Dla chrze-
scijan bedzie to wige Chrystus, dla Zydéw — Mesjasz, dla wyznawcow
Gautamy — piaty Budda, Imam Mahdi dla islamistéw, a takze Kriszna
dla wyznawcéw hinduizmu. Bailey, bedac pod wplywem orientalnych
zalozenl mistycznych i religijnych oraz idei okultystycznych, zrecznie
taczyta dogmaty wielu religii i glosita przekonanie o ich réwnopraw-
nosci. Przygotowala grunt dla przyjecia pogladéw méwiacych o jed-
nosci wszystkich religii. Jej zdaniem wywodza si¢ one ze wspdlnego
»korzenia”, co w konsekwencji prowadzi¢ ma do powstania jednego
ogodlnoswiatowego kosciota. W 1922 roku Bailey zalozyla w Nowym
Jorku towarzystwo wydawnicze ,Lucifer Trust”, za posrednictwem
ktérego propagowata swe mysli. Poglady te cieszyly si¢ ogromnym

10 Angielka, ktéra wyemigrowata do Ameryki, uczennica zatozycielki Towarzy-
stwa Teozoficznego — Heleny Pietrowej von Rottenster, znanej jako Helena Btawacka.
Towarzystwo Teozoficzne powstato w 1875 roku, a jego dziatalnos¢ obejmowata liczne
elementy charakterystyczne dla pézniejszych koncepcji New Age.

IT Awatar — w wierzeniach hinduskich — oznacza béstwo, ktére wstapito na
ziemig pod cielesna postacia.
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zainteresowaniem wéréd Amerykanéw i daly podwaliny pézniejszym
koncepcjom New Age, ktéry zdobyt zwolennikéw na catym $wiecie.

Z kwestig szerzenia przez zwolennikéw New Age idei okultystycz-
nych powiazane jest takze pewne wydarzenie. W Szkocji, w miescie
Findhorn, wizjonerka, Eileen Candy, podczas medytacji doswiadczy-
ta — wedlug swego przekonania — wyjatkowego przezycia, nawiazujac
kontakt z tak zwanymi dewami'. Wkrétce po tym zdarzeniu, jak glosza
apologeci New Age, jej piaszczysty, jalowy kawalek ziemi zamienit si¢
w urodzajny, kwitnacy ogréd. Rodzina Candych, ktéra przekonywala,
ze nawigzala wspéiprace z istotami nadnaturalnymi, zgromadzita wokét
siebie duza grupe zwolennikéw kultu przyrody, dla ktérych centralng
kategorig stalo si¢ pojecie Matki Ziemi, a Findhorn ukazane zostalo
jako ziemski raj, na ktéry zsylane sa wszelkie blogostawienstwa. Me-
tafora raju, do ktérej tak chetnie odwoluja si¢ zwolennicy New Age,
odsyla do tradycji judeochrzescijariskiej, w ktérej raj ukazany jest jako
ziemski ogréd. To nie jedyne poréwnanie biblijne, ktére wykorzystuje
New Age w swych koncepcjach®.

Angielski pisarz, Aldous Huxley — uznawany przez zwolennikéw
New Age za ,0jca duchowego™* —w Filozofii wieczystej przedstawil swe
kontrowersyjne poglady na temat odwiecznej prawdy obecnej w réz-
nych religiach. Wedlug Huxleya, cala wiedza ludzka posiada niestaty
i ograniczony charakter, a stanowiska uczonych ciagle ulegaja zmianie
i trudno jest méwic o jakiej$ uniwersalnej wiedzy o materialnym $wiecie.
Nauka wecigz ewoluuje i jedynym stalym prawem jest tu ciagla zmiana
przekonari, zastgpowanie dotychczasowych i mniej adekwatnych teorii
nowszymi i bardziej trafnymi opisami rzeczywistosci. Istnieje jednak,
zdaniem Huxleya, wyjatkowa plaszczyzna funkcjonowania ludzkiego,
w ktérej — niezaleznie od miejsca i czasu — spotykamy si¢ z niezwykla,
dajaca do myslenia staloscia. Plaszczyzng ta jest mistyka, ktéra wyraza
si¢ we wszystkich rozwinigtych religiach. Nie jest ona podatna na zmiany,
trendy czy przejsciowe mody. Poglady gloszone przez praktykujacych

12 Nieposiadajace ciala fizycznego istoty nadprzyrodzone, bogowie lub pétbo-
gowie, wystepujacy w religiach dharmicznych i mitach kultur azjatyckich.

13 Mowa tutaj giéwnie o postaciach biblijnych, jak na przyktad posta¢ Jezusa
czy aniolowie, a takze koncepcji milosci do siebie i do bliznich.

14 Tego okreslenia uzyt Barttomiej Dobroczynski. Zob. B. Dobroczynski, New
Age, s. 60.
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przedstawicieli réznych religii sa do siebie podobne we wszystkich czasach
i kulturach, niezmienna prawda zas, ktérg przekazuja to, wedtug Huxleya,
philosophia perennis — czyli filozofia wieczysta®. Niezaleznie od tego, czy
jest sie chrzescijaninem, buddysta czy hinduista, wierzy si¢ w osobowego
Boga lub bezosobowg energie wszechrzeczy, koncowy efekt bedzie taki
sam, bo jedna jest ,Ostateczna Rzeczywisto$¢”. Zaawansowany mistyk
praktykujacy w ramach ktéregokolwiek ze wspomnianych systeméw
religijnych przekonuje do jednej i tej samej prawdy — obwieszcza prawa
kierujace $wiatem duchowym. W mysl tego pogladu, réznice doktrynalne,
podkreslane przez wyznawcéw poszczegélnych religii, nie sa wiec istotne.
Wynikajg one z réznic jezykowych i odmiennosci kultur, z jakich wywodza
si¢ propagatorzy religijni. W gruncie rzeczy, uwaza Huxley, niewazne
jest, jaka religie sie praktykuje, bo kazda z nich moze doprowadzi¢ do
wewnetrznego spelnienia. Jezeli wigc pewien system religijny odpowiada
komus§ bardziej niz pozostale, lub w sytuacji, gdy ten, w ktérym zostat
wychowany, nie spelnia jego oczekiwan, wéwczas powinien dokonaé
zmiany i wybra¢ satysfakcjonujaca ciezke religijng. Paradoksalnie, nalezy
jednoczesnie mie¢ swiadomos¢, iz wybrany system religijny nie jest ani
lepszy, ani gorszy od pozostalych. Dobroczyriski, wyjasniajac koncepcje
Huxleya, stwierdza, iz: ,Poglad taki jest zapewne jednym z powodéw, dla
ktérych zwolennicy RNE™ tak czgsto z sympatig odnoszg sie do religii
i duchowosci w ogéle, réwnoczesnie z niechecia do konkretnych koscio-
16w i grup wyznaniowych™”. W tym miejscu nalezaloby przytoczy¢ mysl
kardynala Godfried Danneelsa, ktéry uwaza, ze New Age jest pewnego
rodzaju ,nadreligia”, ktéra czerpie swe inspiracje z réznych istniejacych
juz wezesniej systemoéw religijnych. W ksiazce Nowy Zad, nowa ludzkosé,
nowa religia, New Age autor pisze: ,New Age jest otwarty na wszystkie
religie, jest to rodzaj nadreligii, ktéra unosi si¢ wysoko ponad wszelkim
dogmatem, autorytetem, klerem i §wietymi ksiegami™®. Synkretyzm

15 Szerzej na ten temat A. Huxley, Filozofia Wieczysta, thum. ]. Prokopiuk,
K. Sroda, Warszawa 1989. Pisze o tym réwniez K. Wilber, Niepodzielone. Wichodnie
i zachodnie teorie rozwoju osobowosci, ttum. T. Bieron, Poznan 1996.

16 rNE — Ruch Nowej Ery, czyli New Age. Takiego skrétu uzywa B. Dobro-
czynski w swoich publikacjach.

17 B. Dobroczyniski, New Age, s. 60.

18 G. Danneels, Nowy fad, nowa ludzkosc, nowa religia, New Age, ttum. K. Sko-
rulski, P. Kostytko, Krakéw 1992, s. 23.
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New Age jest wiec oczywisty i wedtug adeptéw tej mysli nie jest wazne,
w jakie konkretne béstwa si¢ wierzy.

Opisywane wyzej przeswiadczenia maja wspdlny mianownik: zjedno-
czenie. Dla starozytnej madrosci chinskiej, do ktérej réwniez odwoluje
si¢ New Age, cata rzeczywistos¢ jest jednym zywym organizmem, ktére-
go przeciwstawne sily — jang i jin — utrzymuja si¢ wzajemnie w harmonii.
Sila jin jest zeriska, ciemna, powierzchniowa, bierna, natomiast jang
to pierwiastek meski, jasny, aktywny i twérczy. Czlowiek — wedle tego
pogladu — moze by¢ szczgsliwy tylko wtedy, gdy realizuje w sobie pod-
stawowe prawo natury, czyli rtownowage miedzy jin i jang. Problem jed-
nosci to istotny rys pojmowanych catosciowo pogladéw New Age, zwany
holizmem. Wtasciwa New Age holistyczna wizja rzeczywistosci zasadza
si¢ na przekonaniu, ze $wiat duchowy i §wiat fizyczny nie sg odrebnymi
sferami bytu, lecz stanowig calos¢, tak zwang ,jednorodng rzeczywi-
sto$¢”. To przeswiadczenie zakorzenione jest w dlugiej tradycji ezote-
ryzmu. Wspélcezesny badacz New Age, Michel Lacroix, zauwaza, ze:

New Age chetnie przyznaje si¢ do zapozyczeri z réznych nurtéw, jest jednak
zadziwiajaco dyskretny w przypadku filozofii Jednosci. Tymczasem poglady
Platona, Spinozy, Leibniza, ktére moglyby rzuci¢ swiatlo na problematyke
holizmu, sg rzadko cytowane w literaturze New Age podpierajacej si¢ przede
wszystkim autorytetami wspélczesnej nauki'.

Takze obraz Boga jest poddawany w nurcie New Age czg¢stym interpre-
tacjom, coraz bardziej zacierajacym Jego pierwotne, tradycyjne ujecie.
Wspélezesny teolog, Piotr Sikora, zwraca uwage na dos¢ powszechne
zjawisko traktowania Boga w sposéb przedmiotowy, jako swego rodzaju
narzedzia stuzacego do realizacji partykularnych albo nawet: egocen-
trycznych celéw czlowieka. W artykule Obrazy Boga pisze:

Jesli mysle, ze moje dzialanie religijne ma daé jakis konkretny wynik, to traktuje
Boga przedmiotowo. Natomiast po praktykach, ktére podejmuje, [...] nie oczekuje
technicznej skutecznosci, lecz jestem otwarty na nieprzewidywalne, to wtedy

s e . . . 20
mam doswiadczenie spotkania z Bogiem osobowym™”.

19 M. Lacroix, Ideologia New Age, thum. M. Gatuszka, Katowice 1999, s. 35-36.
20 P, Sikora, Debata ,Znaku’. Obrazy Boga, red. ]. Siemienowicz, ,Znak” 2014,
nr 5 (708), s. 25.
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Inaczej jednak jest przedstawiany obraz Boga przez zwolennikéw
»nowej duchowosci” odwolujacych si¢ czesto do buddyjskich i hindu-
istycznych przekonari. Mozna powiedzie¢, ze wedtug nich Bég nie jest
uwazany za osobg. Apologeci New Age glosza, iz Bog jest ,kosmiczna
energig’, ,miloscia”, ,bezkresem” itp. W mysl tej nauki zaciera si¢ zatem
granica miedzy tym, co jest Bogiem, a tym, co Nim nie jest. Przyjmuja
panteistyczny poglad, ze wszystko jest Bogiem lub tez emanacja Boga.
W ujeciu takim cztowiek traci swoja zasadnicza odrebnos¢ od $wiata,
a nawet sam moze sta¢ si¢ Bogiem. Joseph Murphy, popularny autor
ynowej mysli”, w swych ksigzkach poswigconych tematyce pozazmy-
slowego poznania siebie, bardzo czgsto radzi, w jaki sposéb osiagnaé
boska wladze nad Zyciem. ,Jestes tym, co kontemplujesz — Bogiem
albo ziemskim pylem” — stwierdza niejednokrotnie. Podobne stowa
znajdujemy w licznych publikacjach poruszajacych omawiang tematyke.
Dobroczynski, wspomniany juz wezesniej znawca wspélczesnej
duchowosci i ruchu New Age, zauwaza, ze wéréd zwolennikéw ,,nowe;
mysli” czgsto mozemy spotkac si¢ z przekonaniem, ze cztowiek lub jakas
jego czgs¢, na przyklad dusza, jest Bogiem. W ksigzce New Age czytamy:
,Ostateczna Rzeczywisto$¢ nie jest odrgbnym od cztowieka bytem, ale
Czyms, co w tajemniczy i nie do korica zrozumialy sposéb jest z nim
tozsame i jemu rowne”**. Krytycy pogladéw New Age zwracaja uwagg,
iz takie przeswiadczenie wywodzi si¢ niewatpliwie z religii orientalnych,
w ktérych dos¢ czgste jest przekonanie o jednosci cztowieka i Absolutu.
Dobroczyniski twierdzi, ze: ,Najczesciej przywoluje sie¢ w tym kontek-
$cie hinduistyczng ideg gloszaca, ze Atman, czyli jednostkowa ludzka
dusza, jest tak naprawde identyczny z Brahmanem, a wigc duchem
uniwersalnym, Bogiem czy Absolutem™3. Zaciera si¢ takze kategoria
grzechu, bowiem — jak si¢ sadzi — czlowiek stopiony z Bogiem w jed-
ng calo$¢ nie moze tak naprawde grzeszy¢. Czy jest zatem niezdolny
do grzechu? A moze raczej bezgrzeszny i $wiety jak Jezus Chrystus?
Nieprawdopodobne — dla adeptéw New Age — wydaje si¢ wigc to,
ze Chrystus zbawil §wiat wlasnie przez cierpienie na krzyzu. W ducho-
wosci New Age cierpienie nie odgrywa zadnej pozytywnej roli. Jest ono,

21 J. Murphy, Dar intuici, thum. J. Konarski, Katowice 2007, s. 24.
22 B. Dobroczyniski, New Age, s. 62.
23 Tamze, s. 62.
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wedlug przekonania propagatoréw ruchu, bezsensowne i bezowocne.
Nie wnosi nic twérczego, nie jest pomocne w drodze do wewngtrznego
rozwoju osobowego. Nalezy wigc unikac cierpienia i w miare mozliwosci
o nim nie méwi¢. Chrystus, w tej koncepcji, nie byt postacig historycz-
ng. Jest pewng idea, duchem badz tez dusza, ktéra przenika wszystko
i ktéra za kazdym razem wciela sie w jednostki, ktére mialy ku temu
odpowiednie duchowe predyspozycje, na przykiad: Budda, Zaratustra,
Kriszna i wielu innych. Jezus jest wiec postrzegany tu nie jako istota
ludzka zrodzona z Marii w Betlejem za cesarza Augusta, w czasie, gdy
Kwiryniusz oglosit spis ludnosci (zob. Lk 2)*#, nie jako Syn Bozy, ktéry
powstal z martwych, lecz jako awatar, ktéry si¢ objawil, podobnie jak
wiele innych. Ciato Chrystusa bylo tylko pozorne, a Jego zbawienie
poprzez cierpienie jest iluzja. Zbawienie pochodzi, jak glosza zwolennicy
New Age, ze zbawczych technik rozwijajacych predyspozycje adepta,
poszerzajacych jego swiadomos¢, ze srodkéw pomocnych w relaksacji
i udostepnieniu lub powigkszeniu ludzkiego potencjatu energetycznego.

Duchowos¢ New Age, roztaczajac swa wizje harmonijnego zycia,
zgodnie z prawami natury, bez cierpienia, trudu i trosk, jawi sie jako
idealny sposéb na realizacje duchowych ambicji czlowieka. ,Ujawnia
logike serca — pisze Danneels — myslenie «w fotelu na biegunachy,
moralnos$¢ polegajaca na szczgsliwosci «kapieli w pianie». Nic nie jest
naprawde dobre czy zle, a wszystkie ewentualne bledy mozna bedzie
naprawi¢ w nastgpnym zyciu’*. Sg one ,reperowane” automatycznie
poprzez kolejne reinkarnacje. W tej perspektywie nietrudno jest ulec
zludzeniu, iz zlo jako takie nie istnieje. Zostaja usunigte wszelkie prze-
ciwno$¢ i przeszkody, ktére moglyby stanaé¢ na drodze ku euforyczne;j
egzystencji. Czlowiek tkwigc w tych przekonaniach ,kocha to «uczucie
kosmiczne»” - pisze Danneels -, ktére niesie go na falach tajemniczej
energii, jakby na stonecznym rydwanie”*®. Bedac, zdaniem zwolennikéw
New Age, wcieleniem calej madrosci, wladzy, poznania i wszystkiego,
co kiedys bylo, cztowiek nie jest juz odrgbnym bytem, natura przestaje
by¢ mu obca, a nawet stanowi z nim jedno.

24 Cytaty biblijne zaczerpniete sa [z:] Biblia, to jest Pismo Swigte Starego i No-
wego Testamentu, Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne, Warszawa 1985.

25 Tamze, s. 24.

26 G. Danneels, Nowy tad, nowa ludzkosc, nowa religia, New Age, s. 23.
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W konsekwencji — zauwaza Danneels — czlowiek nie jest juz naprawde wolny
ani odpowiedzialny za swe czyny: on jedynie bierze udzial, nawet jesli tego nie
czuje. Wszystko jest wige jednym ,monizm”; nawet Bég jest czgscia kosmosu
ypanteizm”. [...] Poniewaz wszystko jest jednym, wszystkie rozréznienia sa
wymazane: pomie¢dzy duszg a cialem, Bogiem a §wiatem, rozumem a uczuciem,
wnetrzem a zewnetrzem, sferami §wiadomymi a nieSswiadomymi; pomiedzy
niebem a ziemig?7.

Zmienia si¢ takze koncepcja Boga, gdyz boskos¢ traci charakter od-
dzielonej, transcendentnej rzeczywistosci. ,Bég stapia sie z czlowie-
kiem — wyjasnia Lacroix — odmiennos¢ ustepuje miejsca fuzji. Samot-
no$¢ traci racje bytu, przeszlosé i przysztosc tacza sie, a nawet §mier¢
zostaje pokonana™®,

Zblizajac sie do konca tych rozwazan, podkreslmy, ze wiara — wedlug
nauczania Kosciola Katolickiego® — jest aktem wolnym, nie niszczy
ludzkiej autonomii, ale dzigki tasce danej czlowiekowi od Boga, prze-
ciwnie, staje si¢ jej fundamentem. Dla New Age wiara jest tylko jedna
z form do$wiadczenia siebie. Czy cztowiek jest zatem jest samowy-
starczalny i moze zbawic si¢ sam? Czy moze go uratowaé ezoteryczna
koncepcja zbawienia, techniki przez niego stworzone, czy tez wspélny
wysilek milionéw §wiadomosci? Danneels pisze: ,Marzenie o czlowie-
ku samowystarczalnym wydaje si¢ niemozliwe dzi§ do wykorzenienia.
Tak wiec, zaakceptowac ide¢ naszej zaleznosci w stosunku do Boga,
znaczy wlasnie: wierzy¢”°. Nie jest zatem prawda, ze czlowiek jest
samowystarczalny, Ze jest bez grzechu i Ze nie jest w stanie grzeszy¢.
Jest wolny, moze wiec wybieraé. Nie stoi on ponad prawem. Istnieje
zatem moralno$¢ i przykazania, ktére mu wskazuja drogg. ,Nie ma

réwnowaznosci: trzeba wybierac¢™"

— stwierdza Danneels, odwolujac
si¢ do stéw $w. Pawla, ktéry glosil: ,Prawde Boza przemienili oni
w klamstwo i stworzeniu oddawali cze$¢ i stuzyli jemu, zamiast stuzy¢

Stworcy, ktory jest blogostawiony na wieki” (Rz 1,25).

27 Tamze, s. 12.

28 M. Lacroix, Ideologia New Age, s. 35.

29 Zob. Papieska Rada Kultury, Papieska Rada do spraw Dialogu Miedzyreli-
gijnego, Jezus Chrystus dawcq wody Zycia. Chrzescijariska refleksja na temat New Age,
Krakéw 2003, s. 19.

30 Tamze, s. 30-31.

3T Tamze, s. 27.
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UNIWERSYTET ]AGIELLONSKI

Bywalismy Swieccy

Postsekularne spojrzenie na polska formacje modernistyczna

Gospodarowanie terminami ,postsekularyzm”i ,,postsekularno$¢”w od-
niesieniu do kultury polskiej jest wciaz oszczedne, choé wydarza sie
niemal od dziesigciu lat’. Najwigkszg liczbe interpretacji w tej perspek-
tywie uzyskala literatura, a za najpowazniejsza inwestycje na tym polu
uzna¢ mozna ksigzke Piotra Bogaleckiego Szezgsliwe winy teolingwizmu.
Poezja polska po roku 1968 w perspektywie postsekularnej (Krakéw 2016),
pozytki z ktérej sam autor niejako ekstrapolowal w artykule Kamier
odrzucony? Postsekularyzm jako perspektywa interpretacyjna literatury
i kultury polskief’. Cenigc owe pozytki, cheiatabym uczynié stojace za
nimi zalozenia punktem wyjscia dla propozycji szerszej ramy, ktéra
pozwoli je, jak sadze, pomnozy¢.

Chcac odda¢ sprawiedliwo$¢ pézZnonowoczesnej prowenienciji post-
sekularyzmu, z ktérej wynika¢ ma jego ,indywidualistyczny duch”
i krytyczny stosunek do ,wielkich narracji”, Bogalecki proponuje ob-
raz polskiej literatury postsekularnej jako zbioru ,mniej lub bardziej

I Termin wszedl do korpusu polszczyzny wraz z ttumaczeniem artykutu
Wierzyci wiedziec Jirgena Habermasa piéra Malgorzaty Lukasiewicz (,Znak” 2002,
nro, s. 8—21), szerzej oméwit go Michat Warchala w numerze tematycznym , Krytyki
Politycznej” z 2007 roku (nr13: ,Wakacje z prawicg”, s. 178—190), tytutujac swoj tekst:
Co to jest postsekularyzm. (Subiektywna) proba opisu. Préby aplikacji mysli postseku-
larnej do analizy kultury polskiej datuja si¢ od poczatku drugiej dekady xx1 wieku,
zob. m.in. T. Mizerkiewicz, Poezja reanimacji. Préba postsekularnej lektury , Widokswki
% tego Swiata” Stanistawa Barariczaka [w:] Interpretowac dalej. Najwazniejsze polskie
ksiqgzki poetyckie lat 19451989, red. A. Kaluza, A. Swiesciak, Krakéw 2011, 5. 479—490.

2 P. Bogalecki, Kamieri odrzucony? Postsekularyzm jako perspektywa interpreta-
cyjna literatury i kultury polskiej, ,\Wieloglos” 2016, nr 3(29), s. 113-130.
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wyizolowanych wysp [...], na ktérych — z dala od silnie spolaryzowanego
centrum — mialy szans¢ rozwina¢ si¢ frapujace, nierzadko endemityczne,
tormy duchowej wrazliwosci™. Przyktadem takich wysp bylaby twér-
czo$¢ Czestawa Milosza i Tadeusza Rézewicza, w mniejszej izolacji
natomiast rozwijaliby si¢ np. poeci lingwistyczni, o ktérych traktuje
wspomniana ksigzka, czy prozaicy debiutujacy po roku 1989 — w takich
przypadkach badacz proponuje méwic¢ o postsekularnych archipela-
gach. Takich formacji wymienia wigcej, co symptomatyczne — cofajac
si¢ w czasie przez Lesmiana, Zutawskiego i Miciniskiego az po Prusa.
Cho¢ przyznaje, ze interesujg go ,literackie reakcje na obserwowane
procesy zeswiecczenia™#, konsekwentnie wzbrania si¢ przed opowiedze-
niem historii, w ktérg owe reakcje (wraz z wywolujacymi je procesami)
mogtyby si¢ ukiadac.

Przyjeta przez Bogaleckiego procedura badawcza skutkuje bly-
skotliwymi interpretacjami, uwaznie obcujacymi z idiomatycznos$ciag
poszczegdlnych tekstéw. Zgadzam sig, ze to praktyka wartosciowa
i zgodna z postsekularnym duchem, a przynajmniej z jedna z jego po-
staci, mozliwg do wyodrebnienia ze spektrum znaczen uruchamianych
przez t¢ kategorig. Postsekularyzm ma jednak wigcej wcielen, ktérych
konsekwencje dla badan literackich mogg by¢ co najmniej réwnie plodne,
zarazem oddajac sprawiedliwos¢ zaréwno zalozeniom tej perspektywy
lekturowej, jak i poszczegdélnym tekstom kultury. Dlatego interesuje
mnie, co ten termin i jego pochodne moga wnies¢ do historii literatury
polskiej jako wypracowane w toku namystu nad historig nowoczesnosci.

1. Postsekularna historia nowoczesnosci

Relacja mi¢dzy prefiksem a czlonem gléwnym interesujacego nas
pojecia wprowadza w sam srodek kontrowersji hamujacej rozwdj
mysli postsekularnej w Polsce. Mozna ja sprowadzi¢ do pytania: czy
kultura musi przej$¢ przez faze sekularyzacji, by méc ja interpretowaé
w tych kategoriach? Bywa ono stawiane jeszcze mocniej: czy mozemy
by¢ postsekularni, skoro nie zostalismy zsekularyzowani? To pytanie

3 Tamze, s. 118.
4 Tamze, s. 122.
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slyszalam z niejednych ust; jesli potraktowac je powaznie, mamy szan-
s¢ dowiedzie¢ si¢ czego$ o interesujacym nas przedmiocie i wiasnych
uwarunkowaniach badawczych. Juz fakt, ze istotnie wcigz bywa ono
zadawane, uwazam za symptomatyczny i wart uwagi.

Mozna odpowiedzie¢ na nie tak: postsekularno$é¢ to pojecie majace
nie tyle opisywac faze kultury nastepujaca ,,po” sekularyzacji, ile — na
co wskazuje znany z innych obszaréw teorii przedrostek ,,post-"—ruch
mysli profitujacy zaréwno z idei sekularyzacyjnej, jak i jej krytycznego
przezwycigzenia’. To perspektywa interpretacji kultury i jej tekstéw
wypracowana przez — owszem — myslicieli majacych za sobg doswiad-
czenie zycia w spoleczeristwach stanowigcych forpoczte modernizaci,
co jednak nie oznacza: ,zsekularyzowanych”. Parafrazujac fraze¢ Bruno
Latoura: ,nigdy nie byliémy nowocze$ni”®, mysl postsekularna glosi
maksyme: ,,nigdy nie byliémy $wieccy”, czy raczej: odkad spoleczeristwa
zachodnie uznaly swieckos¢ za jeden ze swoich idealéw, odtad istniaty
zjawiska badz przeczace mozliwosci jego realizacji, badz krytyczne wo-
bec niego w imi¢ innych, réwnie istotnych dla nowoczesnosci wartosci,
takich jak wolnos¢, réwnos¢, poznanie, wspdlnota czy czlowieczenstwo,
a przede wszystkim autokrytycyzm, czyli stala gotowos¢ do refleksji
nad wlasnymi zalozeniami’. Owym spekulacjom przychodza w sukurs
rozpoznania socjologéw, piszacych obecnie wrecz o desekularyzacji
wspélczesnego $wiata®. Waznym nurtem komplikujacym relacje mig-
dzy religia a nowoczesnoscig jest mysl postkolonialna, kwestionujaca

5 Piotr Bogalecki przypomina rozumienie przedrostka post- zaproponowane
przez Jeana-Frangoise Lyotarda, (tenze, Postmodernizm dla dzieci. Korespondencja
1982-1985, ttum. J. Migasiniski, Warszawa 1998, s. 108) i ttumaczy, ze podobnie ,jak
postmodernizm pomyslany zostal jako zadanie zdiagnozowania, dekonstrukeji i dys-
kontynuacji nowoczesnosci, tak stawka postsekularyzmu bylaby préba ponownego,
krytycznego przemyslenia fundujacej go «wielkiej narracji» — czyli tezy sekulary-
zacyjnej i ideologicznych nastepstw wynikajacych z jej przyjecia” — P. Bogalecki,
Szczgsliwe winy teolingwizmu, Poezja polska po roku 1968 w perspektywie postsekularnej,
Krakéw 2016, s. 21—22.

6 B. Latour, Nigdy nie bylismy nowoczesni. Studium z antropologii symetrycznej,
ttum. M. Gdula, Warszawa 20rr.

7 Podobnym torem idzie Agata Bielik-Robson piszac, ze ,od religii uciec nie
sposob” [w:] tejze, Na pustyni. Kryptoteologie poznej nowoczesnosci, Krakéw 2008, s.7.

8 Por.m.in. K. Zieliriska, Spory wokd? teorii sekularyzacji, Krakéw 2009; T. Kunz,
Indywidualizacja i wigz wspolnotowa. Religia jako narzedzie samoidentyfikacyi w swiecie
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»hegemonig¢ zachodnich narracji sekularyzacyjnych i problematyzujaca

samg relacje migdzy tym, co $wieckie i tym, co religijne”, co wigcej:
sama rame pojeciowa, w ktérej ,religia” zyskala swéj nowoczesny sens,
jako nalezaca do porzadku orientalizujacego®.

Interesujaca jest w tym kontekscie koncepcja Shmuela N. Eisenstadta,
teoretyka cywilizacji, ktéry genezy nowoczesnosci upatruje w tzw. Epoce
Osi —wychodzac od rozpoznan Karla Jaspersa — czyli okresie przejscia
od kosmologii mitycznej do religii historycznych, taczacych si¢ z otwar-
toscig na refleksyjnos¢ i zmiang spoleczng, a takze wyksztalcenie si¢
nowych elit, majacych poczucie odpowiedzialnosci za wizje pozadanego
ksztaltu spolecznego $wiata i pracujaca nad jego wprowadzaniem w zy-
cie, takze na drodze (mniej lub bardziej intelektualnych) konfliktow™.

Przywolane fakty dyskursywne prowadza do wniosku, Ze warunkiem
mozliwosci interpretacji postsekularnej nie jest uprzednie zeswiecczenie
kultury, w jakiej powstal interesujacy nas tekst. Przeciwnie, jesli chcemy
skorzysta¢ z narzedzi, ktére sa postsekularne, owe fakty moga wrecz
prowokowac¢ stanowisko, zgodnie z ktérym nie ma znaczenia, kiedy ani
gdzie powstal tekst. Podobnie mozemy czyta¢ psychoanalitycznie tek-
sty (chocby) starozytne — i warto, aby$my to robili. Skutkuje to jednak
ahistorycznoscia lektury, co pozostaje w sprzecznosci z mysla, ktérej
gléwna stawka jest rozpoznanie warunkéw nowoczesnego wyznawania
wiary czy posiadania przekonan w ogéle. To dlatego nawet te lektury
postsekularne, ktére sigaja daleko wstecz, w centrum swojej interpretacji
stawiajg pytania o nowoczesnos¢. Przyktadem jest analiza Raju utraco-
nego Johna Miltona autorstwa Lee Morriseya, prowadzgca do wniosku,
ze poemat 6w jest zapisem do$wiadczenia przelomowego okresu, jakim
na Wyspach Brytyjskich byto formowanie si¢ wezesnej nowoczesnosci,
a przy tym ,narracja o dajacym nadziej¢ wyjsciu z ustabilizowanego
$wiata rzadzonego przez ekonomie oparta na rolnictwie”. Milton

poZnej nowoczesnosci, ,2FA-art” 2013, 0r 1~2, s. 3-12; The Desecularization of the World.
Resurgent Religion and World Politics, red. P.L. Berger, Gran Rapids—Cambridge 1999.

9 M. Bobako, Islamofobia jako technologia wtadzy. Studium z antropologii poli-
tycznej, Krakow 2017, s. 294-195.

10 S.N. Eisenstadt, Uzopia i nowoczesnost. Porcwnawcza analiza cywilizacji, thum.
A. Ostolski, Warszawa 2011.

11 L. Morrisey, Literature and the Postsecular: ,Paradise Lost”, ,Religion and
Literature” 2009, nr 41, s. 105.
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czytany jako pierwszy postsekularysta wyprowadza konsekwencje
z filozofii Rogera Bacona i koncepcji Galileusza, akceptujac swoja epoke
jako moment korica wszelkich pewnikéw, a zarazem poczatek nowej
(stabszej) nadziei. Taki autor jest interesujacy wlasnie ze wzgledu na
kontekst historyczno-kulturowy, w ktérym tworzyt, a nie pomimo niego.

Istnieja zatem granice anachronizmu, na jaki mozna sobie pozwo-
li¢, wykorzystujac postsekularng etykiete — jesli pamigtamy o stawce,
w imie ktérej operuje mysl postsekularna. Kluczowe jest tu przyjete
rozumienie nowoczesnosci i moment, w ktérym sytuujemy ,koniec
wszelkich pewnikéw”. Niektorzy badacze lokuja go jeszcze wezesniej
niz w xvir-wiecznej Anglii, cho¢ sg to przede wszystkim filozofowie,
rzadziej literaturoznawcy czy (bodaj nigdy) socjologowie. Ci pierwsi
dostrzegaja ziarna sekularyzacji juz w Biblii hebrajskiej czy wskazuja
na §mier¢ Chrystusa na krzyzu jako moment wycofania si¢ Boga ze
$wiata, samoponizenia (kenosis), otwierajacego ludziom pole do samo-
stanowienia. Jesli natomiast zaja¢ pozycje $srodkows i zapytac¢ o nowo-
czesng literature, odpowiedz okazuje si¢ jeszcze bardziej skomplikowana.

2. Polska literatura nowoczesna
w perspektywie postsekularnej

Zastanawiajac si¢ nad mozliwo$ciami otwieranymi przez zmieniajacy
si¢ zaséb narzedzi dyskursywnych bedacych w dyspozycji nauk huma-
nistycznych, Ryszard Nycz postuluje wypracowanie nowej teorii procesu
historycznoliterackiego, zrywajacej z teleologia charakterystyczng dla
koncepcji funkcjonujacych dotychczas. Badacz proponuje dwie takie
koncepcje: narodowy model historii literatury, o genezie romantycznej,
ktéry ,wciggal wszystko w pochéd i samorozpoznawanie si¢ ducha
narodowego”, oraz model estetyczno-formalistyczny, wyksztalcony
w xx wieku, ktéry byl zainteresowany poszukiwaniem istoty literac-
kosci i ,samourzeczywistnieniem si¢ tozsamosci literatury i jej form
w wedréwee przez dzieje i kultury”. Kulturowo-antropologiczny zwrot
w humanistyce mialby prowadzi¢ do desubstancjalizacji tak narodowego

12 R. Nycz, Mozliwa bistoria literatury [w:] tegoz, Poetyka doswiadczenia. Teo-
ria — nowoczesnos¢ — literatura, Warszawa 2012, s. 162—163.
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ducha, jak literackosci literatury, a takze podwazaé zasadno$¢ wyjasniania
zjawisk w kategoriach ,ukrytego porzadku”, zamiast tego proponujac
»poszukiwanie metod opisu cech zjawisk [...] w wielowymiarowych
kontekstach cywilizacji i kultury”.

I tak, opisujac polska formacje modernistyczna, Nycz proponuje
uznanie wielosci i ré6znorodnosci mieszczacych si¢ w niej wariantéw
artystyczno-ideowych za jej dyskursywng wlasnos¢, zamiast — jak by-
walo wezesniej — usilnych staran o wyodrebnienie sposréd nich tych
yprawidlowych” czy paradygmatycznych™. Formulujac swoje marzenie
o historii literatury, pragnie jej opisania ,taka, jaka byla za sprawa wla-
$nie tych konkretnych, historycznych, empirycznych okolicznosci swego
istnienia oraz realnych warunkéw rozwoju — a nie niezrealizowanych
mozliwosci, wzorcéw, do ktérych aspirowala, czy idealéw ktérych
miata (chciata? musiata?) by¢ depozytariuszka™. Dlatego tak wazne
sg dla niego geopolityczne uwarunkowania decydujace o procesie kon-
stytuowania si¢ modernistycznej formacji polskiej literatury, nie tylko
oddziatujace na jego moment poczatkowy, ale stanowiace ,inherentny
skladnik tylez jej ideowo-formacyjnej charakterystyki, co interpreta-
cyjnego rozumienia i lekturowego do$wiadczania™®. Wymienia wiele
tego typu czynnikéw majacych wplyw na wspélnotowe doswiadczenie
i jego literackie artykulacje, wrecz — jak twierdzi — przektadajacych
si¢ na poetyke polskiego wariantu literatury nowoczesnej. Zaznacza
réwnoczesnie, ze wariant 6w, oprécz wymiaru lokalnego, idiosynkra-
tycznego (do ktérego dostep obwarowany jest uczestnictwem w zbioro-
wym doswiadczeniu), posiada wymiar transkulturowy (powinowactwo
z literaturg tworzong ,w warunkach politycznej opresji, wygnanczej,
migracyjnej, hybrydycznej tozsamosciowo, doswiadczonej Zagtada™)
i globalny, pozwalajacy odnies¢ ja do kontekstu literatury swiatowe;.

Perspektywa postsekularna moze by¢ sojuszniczka w procesie opisy-
wania historii polskiej literatury nowoczesnej w jej zlozonosci i skom-
plikowaniu sieci geopolityczno-instytucjonalnych zaleznosci, w ktére

13 Tamze, s.163.

14 R.Nycz, Literatura nowoczesna: cztery dyskursy [w:] tegoz, Poetyka doswiadcze-
nia. Teoria — nowoczesnosc — literatura, s. 182—183.

15 Tamze, s.180.

16 Tamze, s. 184.

17 Tamze, s.187.
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byla i jest uwiktana, cho¢by dlatego, ze jej przyjecie uwrazliwia na role

religii we wspomnianej sieci. Pozwala tez zada¢ pytanie, jaka jest reakcja

literatury polskiej na ,wielka opowies¢” sekularyzacyjna, zarazem nie

zapoznajac znaczenia okolicznosci, w jakich zostala ona opowiedziana,
oraz tozsamosci narratora. Dzieki stawianiu takich pytant mozemy tez

mie¢ nadzieje¢ na dowiedzenie si¢ od literatury czego$ na temat diugiego

trwania religii w kulturze polskiej, zwlaszcza przemian poszczegdlnych

denominacji pomiedzy okresem przednowoczesnym a ponowoczesnym.
Moglibysmy si¢ przyjrze¢ wzajemnemu oddzialywaniu proceséw cy-
wilizacyjnych (ekonomicznych i politycznych), religijnych (historia

chrzescijanstwa i sekularyzacii) i kulturowych (zwlaszcza artystycznych).
Wymaga to stalego brania pod uwage dziejéw nowoczesnosci w re-
gionie Europy Srodkowo-Wschodniej, lokalnego pejzazu religijnego

i — abstrahujac od geografii — historii jezyka polskiego i powstajacej

w nim literatury jako elementu globalnego pejzazu kulturowego. Ten

horyzont interpretacyjny wyznacza ramy bardzo szerokiego projektu,
ktérego realizacjg wyobrazam sobie raczej jako seri¢ krytycznych wgla-
déw niz zamknieta dyskursywna calosé.

Na tym etapie badan mozna zaledwie zarysowac liste postsekular-
nych momentéw kultury polskiej, gdy byla ona szczegélnie responsywna
wzgledem sekularyzacyjnych bodZcéw — z uwagi na ich wyjatkows sile
badz stopieri inwencyjnosci wyartykulowanej odpowiedzi. Propozycje
podobnej ramy interpretacyjnej zaproponowali Michat Fuczewski i Sta-
nistaw Burdziej, wskazujac na trzy fale postsekularyzmu: romantyczng,
modernistyczna i te najnowszg, datujacy sic od lat 60. xx wieku'.
Podobng opowies¢ na temat relacji miedzy religia a nowoczesnoscia
budowal Czestaw Milosz, za swoich patronéw przyjmujacy takich ro-
mantycznych krytykéw i zarazem sprzymierzenicéw o$wieceniowego
projektu, jak William Blake i Adam Mickiewicz, a nastgpnie réwnie
krytycznych modernistéw: Oskara Mitosza, Mariana Zdziechowskie-
go czy Stanistawa Brzozowskiego. Réwniez Agata Bielik-Robson™,

18 S. Burdziej, M. Luczewski, Przefom postsekularny, ,Stan Rzeczy” 2013, nrs,
s.209—213; M. Warchala, Co o jest postsekularyzm.

19 A. Bielik-Robson, Inne nawrdcenie. O specyficznym katolicyzmie Stanislawa
Brzozowskiego [w:] Brzozowski. Przewodnik Krytyki Politycznej, oprac. zbiorowe,
Warszawa 20r11.
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inspirowana pracami Meyera H. Abramsa i Harolda Blooma, i Michal
Wiarchala® w romantyzmie upatruja poczatku interesujacych nas zja-
wisk, zadajac pytanie o ich polska specyfike. Od tego zatem zacznijmy.

a) Romantyzm i zaborczy kolonializm

Dzieje nowoczesnosci w regionie Europy Srodkowo-Wschodniej zde-
terminowane sg peryferyjnym polozeniem wobec centrum wylaniania
idei o$wieceniowych oraz polityczng zalezno$cia zamieszkujacych
ten teren narodéw od rozwijajacych sie w wieku x1x imperiéw. Przez
ponad sto lat nie istnialo suwerenne paristwo polskie, co skutkowalo
m.in. zahamowaniem lub brakiem akceptacji spolecznej giebokich
reform, silng pozycja formacji feudalistycznej*, znacznym zréznico-
waniem ludnosci (podleglej réznym zaborcom, o réznej tozsamosci
narodowej i religijnej), problematyczng pozycja uwiklanych w struktury
wiadzy (i wiedzy) elit oraz przejeciem funkeji gléwnej instytucji zycia
publicznego przez literature.

Wrazliwo$¢ na konsekwencje lokalnej wersji nowoczesnosci dla
tunkcji petnionej w literaturze przez religie niewatpliwie wskazuje
Maria Janion, tropigca meandry polskiego mesjanizmu®. Cho¢ mesja-
nizm bywa wskazywany przez postsekularystéw jako arcynowoczesna
(postepowa, heretycka) forma realizowania si¢ religijnego impulsu (vi-
de Hegel, Marks), w wersji polsko-romantycznej miewa on charakter
bardziej reakcyjny, motywowany checia obrony lokalnej tozsamosci
przed zaborczym hegemonem poprzez jej uniformizacje i gotowo$¢ do
poniesienia ofiary. Réznorodnos¢ polskiego romantyzmu pozwolita mu

20 Zwlaszcza Romantyzm i narodziny mysli postsekularnej. Badacz proponuje
tam rozumienie postsekularyzmu ,jako nie tyle kapitulacji nowoczesnosci wobec
sil bardziej od niej pierwotnych, ile raczej przejawu wewnetrznej refleksyjnej pracy,
swoistej «autokorekty» zachodniej modernitas, ktérej celem jest ograniczenie «nie-
zamierzonych konsekwencji» wlasnego rozwoju” — ,Logos i Ethos” 2014, nr1, s. 73.

21 Por. J. Sowa, Fantomowe cialo kréla. Peryferyjne zmagania z nowoczesng for-
mq, Krakéw 2011.

22 Zob. zwlaszcza M. Janion, Gorgczka romantyczna, Warszawa 1975; tejze,
Do Europy tak, ale razem z naszymi umartymi, Warszawa 2000; tejze, Niesamowita

Stowianszczyzna: fantazmaty literatury, Krakéw 2006.
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jednak zaowocowa¢ takze nowatorstwem na gruncie mysli religijnej
(herezje, synkretyzm, gnoza, ezoteryka...), o czym najwiecej mozemy
sie dowiedzie¢ z opracowan dotyczacych twérczosci Juliusza Stowac-

kiego czy Adama Mickiewicza™.

b) Samostanowienie a $wiecko$¢

Cho¢ juz przelom antypozytywistyczny zaowocowal w jezyku polskim
takimi tekstami, jak Pamigtnik Stanistawa Brzozowskiego (1910/11) czy
Tadeusza Miciriskiego Xsigdz Faust (1913), Ryszard Knapek w pracy
Tropy sekularyzacyi w polskiej prozie poznego dwudziestolecia, zastanawia-
jac si¢ nad przebiegiem lekcji $wieckosci w kulturze polskiej, stusznie
zwraca uwagg, ze dopiero ,dwudziestolecie miedzywojenne jest krétkim
okresem w nowozytnej historii Polski, kiedy brak zewnetrznej zalez-
nosci paristwowej sprawit, ze swobodnie rozwija¢ si¢ moglo polskie
spoleczenistwo, a szereg nowoczesnych ruchéw nie byl postrzegany jako
«kolonizujacy»"*4. Wybierajac ten wlasnie okres celem przesledzenia
»jak literatura opowiada swoja role w sekularyzujacym si¢ swiecie”, thu-
maczy si¢ nast¢pujaco:

Nie chodzi wigc ostatecznie o to, ze wlasnie w tym krétkim czasie mamy do
czynienia z intensyfikacja proceséw spolecznych mieszczacych si¢ w grzaskiej
definicji sekularyzacji. Wazne natomiast jest to, ze w tym wlasnie czasie jest to
proces najbardziej swiadomy, postrzegany jako wewnetrzna sprawa spofeczna
[...] i podlegly najobszerniejszym rozwazaniom. Nie jest to oczywiscie tylko
sprawa literatury, ale takze mysli filozoficznej czy socjologicznej™

, .

Do najwazniejszych rozpoznan tej interesujacej pracy nalezy zwrécenie
uwagi na rol¢ pokoleniowych sekularyzacyjnych lektur, o ktérych autorzy
wspominaja w tekstach autobiograficznych i ktére wktadaja w rece swo-
im bohaterom — Zywot Jezusa Ernesta Renana (Niebo w plomieniach Jana
Parandowskiego, Zmory Emila Zegadlowicza), a takze Doswiadczenia

23 M. Kuziak, Inny Mickiewicz, Gdarisk 2012.

24 R. Knapek, Tropy sekularyzacji w polskiej prozie pignego dwudziestolecia, Ka-
towice 2016, s. 11.

25 Tamze.
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religijne Williama Jamesa (Jaroslaw Iwaszkiewicz, Czestaw Milosz);
réwnolegle bodziec swieckosci dzialal na przyszlych intelektualistéw
poprzez instytucje szkoly i zestandaryzowany w skali europejskiej
program nauczania, obejmujacy m.in. teori¢ ewolucji Karola Darwina.
Istotna rol¢ odegral wéwezas takze rozprzestrzeniajacy si¢ poprzez
mniej lub bardziej formalne organizacje (a pominigty w analizie Knapka)
marksizm, bez znajomosci ktérego nie byloby Bezrobotnego Lucyfera
Aleksandra Wata ani Ma /lat 22 Tadeusza Peipera.

Knapek stusznie zwraca tez uwage na literatur¢ podejmujaca misje
ksztaltowania §wieckiej obyczajowosci i etyki, za ktéra mozna uznaé
przedsiewziecie translatorskie Tadeusza Boya-Zelenskiego, polegajace
na przyswojeniu polskiemu czytelnikowi najwigkszych dziet literatury
francuskiej od Villona po Balzaka (réwnolegle do jego dzialalnosci
publicystycznej i spoteczno-politycznej, prowadzonej wraz z Ireng
Krzywicka).

Intelektualisci 11 Rzeczpospolitej byli beneficjentami odzyskanej
niepodleglosci, a takze spadkobiercami transnarodowego, kosmopo-
litycznego stylu zycia funkcjonujacego w epoce imperiéw i jako tacy
odczuwali doswiadczany kryzys religijny czy tendencje awangardowe
jako wyraz Zeitgeistu, cho¢ byly to zjawiska dostepne raczej jednost-
kom czy tez formacji intelektualnej, niz spoteczenstwu. Wskazujac
Pagsje blgdomirskie Iwaszkiewicza (1938) jako znami¢ porazki wdrazania
($wieckiej) nowoczesnoséci w spoleczenstwie polskim, Knapek parafra-
zuje opini¢ autora tej powiesci:

Cata nowoczesnos¢ dwudziestolecia jest iskierka na wietrze, ktdra utrzyma sie
moze w ciasnych $cianach pojedynczych pokoi poetéw i intelektualistéw, ale
wyprowadzona na szerokie pole, szybko zgasnie. Dla Iwaszkiewicza Polska to
przede wszystkim nie miasta, ale male miasteczka, ziemianskie dwory, wsie
iwielka, otwarta przestrzen. [...] Znamienne jest, ze dla potaczenia wszystkich
symbolicznych osrodkéw polskosci, Iwaszkiewicz wybiera wlasnie miasteczko,
forme posrednia, czyli nijaka, a przy tym w stereotypie niosaca najgorsze skojarzenia
obtudnego konserwatyzmu ekonomicznego i obyczajowego. Spotykajace si¢ tam
dyskursy nie maja szans na dialog czy wzajemne pozytywne oddzialywani626.

To oczywiscie opinia wymagajaca dalszego krytycznego namy-
slu i egzemplifikacji. Cytujac ja, chee zwréci¢ uwage na coraz lepiej

26 Tamze, s. 255—256.
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rozpoznawane znaczenie réznorodnosci obiegéw, w jakich funkcjonuje
polska kultura nowoczesna. Procesowi temu sprzyja swiadomosé¢ pro-
blematycznej pozycji elit intelektualnych kraju pétperyferyjnego oraz
wewnetrznej ztozonosci nowoczesnego dyskursu, ktéry Nycz proponuje
opisa¢ za pomoca czterech modeli: elitarno-autonomicznego (gdzie
sytuuje si¢ gros tworczosci Iwaszkiewicza), elitarno-zaangazowanego
(tu m.in. Stanistaw Brzozowski i Stanistaw Baranczak), popularno-za-
angazowanego (np. konwencjonalna artystycznie poezja sympatykéw
lewicy i prawicy) oraz popularno-autonomiczny (po stronie krytyki:

Tadeusz Boy-Zeleriski)?.

¢) Traumatycznosc Il wojny Swiatowej

Dos$wiadczenie xx-wiecznych totalitaryzméw i wojny, zwiazanych tylez
z przemocg co chaosem, rozpadem struktur spofecznych i dewaluacja
warto$ci — zwlaszcza ludzkiego zycia — to czynnik silnie zeswiecczajacy
i zarazem bardzo istotny dla kultury polskiej. Opowiada o tym chocby
Mdj wiek Aleksandra Wata, o ktérym Agata Bielik-Robson pisze we
wprowadzeniu do tomu swoich esejéw poswieconych literaturze, jako
o $wiadectwie doswiadczenia zeswiecczajacego, gdyz kazacego watpié
w wyznawane dotad idee®®. Ma na to wskazywaé juz tytut tego wy-
wiadu rzeki (zaréwno ,wiek” jak i ,,$wieckos¢” to po tacinie saeculum).
Warto jednoczesnie pamietac o jednej z genealogii postsekularyzmu:
to (takze) ruch powstaty w Europie Srodkowej w reakcji na xx-wiecz-
ne totalitaryzmy, wykorzystujacy elementy dyskursu teologicznego do
wewnetrznej krytyki nowoczesnosci. Uznanymi reprezentantami tak
zdefiniowanej mysli postsekularnej sa mysliciele niemieccy pochodzenia
zydowskiego, tacy jak Jacob Taubes, Franz Rosenzweig, Walter Benjamin,
Ernst Bloch, Theodor W. Adorno, Max Horkheimer czy Hannah Arendst.
Ich mysl jest pokrewna literackim inkarnacjom nowoczesnych idei two-
rzonym w jezyku polskim, silnie infekowanym do$wiadczeniem 11 woj-
ny $wiatowej, takim jak Legendy nowoczesnosci Milosza czy twérczosé
Tadeusza Rézewicza, w ktérej znajduje wyraz problematyka $mierci

27 R. Nycz, Literatura nowoczesna: cztery dyskursy, s. 193-194.
28 A. Bielik-Robson, Cienic pod czerwong skatq, Gdatsk 2016, s. 11-12.
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Boga w $wiecie Zagtady®. Nie nalezy jednak zapomina¢, ze zydowskie
Szoa nie bylo jedynym horrendum, jakiego doswiadczyli twércy jezyka
polskiego w toku wojny i okresie bezposrednio po niej nastepujacym;
traumatyczno$¢ owych doswiadczent wplynela na ich literacka prace
nad wlasng tozsamoscia, (skonfliktowana /konfliktogenng) pamigcia
i wiarg w mozliwo$¢ nowej umowy spoleczne;j.

d) Polska Rzeczpospolita Ludowa:
przemoc i op6r w kulturze

Relacje mig¢dzy sekularyzacja zadekretowang przez wiadz¢ komuni-
styczna, jaka nastala w powojennej Polsce, a powstajaca w PRL-u lite-
raturg, celnie zdiagnozowat Piotr Bogalecki w cytowanej juz ksiazce.
Zaistnienie §wieckiego panstwa z uwagi na swéj przemocowy cha-
rakter poskutkowalo dodatkows legitymizacja Kosciota katolickiego
w odbiorze spolecznym. Stad, wedlug badacza, religia nie tyle zostaje
wyparta z polskiej sfery publicznej (jak to ma miejsce na Zachodzie),
lecz sproblematyzowana, ,przeistoczona’, ,uwiklana w autoimmu-
nologiczne dylematy”, przez co lokalna praktyka twércza i refleksja
intelektualna mogly sta¢ si¢ wrecz ciekawsze, bo bardziej zniuanso-
wane. Mozna powiedzie¢, ze zamiast prostego wyparcia religii ze sfery
publicznej doszlo do wyksztalcenia si¢ nowego obiegu spolecznego,
w ktérym wazng role odgrywala infrastruktura koscioléw jako galerii
wystawienniczych, katolicka prasa czy Katolicki Uniwersytet Lubelski.
Warto tez pamigtad, ze osobny bodziec do refleksji nad miejscem religii
w nowoczesnosci dato lokalnym intelektualistom doswiadczenie préby
realizacji utopii komunistycznej, czego owocem byta m.in. mysl Leszka
Kotakowskiego, zaliczanego do grona postsekularystow (tymczasem
glownie w recepcji anglosaskiej).

Bogalecki analizuje twérczo$¢ poetéw lingwistycznych, uznajac obec-
ny w niej ,moment’” religijny za ,polityczny gest etycznego sprzeciwu
wobec totalitaryzmu, nader czgsto skutkujacy zreszta decyzja o podjeciu

29 Por.]. Jarzebski, Bdg ateistow: Schulz, Gombrowicz, Lem [w:] Religijne aspekty
literatury polskiej xx wieku, red. M. Jasiniska-Wojtkowska, J. Swiqch, Lublin 1997,

s. 183-199.
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emigracji: tej fizycznej (Berlin Zachodni Wirpszy, Chicago Karpowicza,
Harvard Baraniczaka) lub tej wewngtrznej («domowo$é» Milobedz-
kiej)”3°. Lingwisci nie tylko sprzeciwiali si¢ totalitarnej przemocy;
byli tez nieufni wobec dalece upolitycznionej w PRL-u religii. Zaowo-
cowalo to — pisze Bogalecki — ,pojawieniem si¢ unikalnej poetyckiej

tormuly poszukiwari duchowych, ktéra z dzisiejszego punktu widzenia

jawi si¢ jako postsekularna avant la lettre, a ktérej niezbywalng, formo-
tworczg energia okazala si¢ stata dyspozycja lingwistyczna”.

Na gruncie eseistyki zas mozna wskaza¢ na Miloszowy Zniewolony
umyst,w ktérym komunizm zostaje uznany za religiopodobna (jesli po-
stuzy¢ si¢ okresleniem Marcina Kuli3') Nowa Wiare, a zarazem hege-
mona, z ktérym autor mierzy si¢ (w perspektywie tak kulturowej, jak
i biograficznej), by wypracowa¢ lokalny modus emancypacji, oparty na
tradycji religijnej, lecz traktujacy ja z punktu widzenia troche poganina,
troche heretyka. Nie byt zreszta odosobniony w swoich spostrzezeniach
i wysitkach — mozna je zestawi¢ z Gusfami Witolda Kuli i Przemija
postac swiata Hanny Malewskiej, w ktérych — podobnie jak u Mito-
sza — poganie reprezentujg tradycje tracaca swoje podstawy spoleczne
i mentalno$ciowe oraz sceptycyzm wobec perspektywy zaangazowania
W to, co przychodzace z zewnatrz, narzucone, reprezentowane z kolei
przez chrzescijaristwo. Jako poganskie kwalifikowal Milosz réwniez
swoje pierwotne doswiadczenie kulturowe dzieciristwa spedzonego
w powiecie kiejdanskim, wskazujac na kolonialny charakter relacji
miedzy ta tradycja a polskim katolicyzmem, co, jak sadzg, réwniez
przemawia za uznaniem, ze postrzegal wlasng kulture jako efekt splotu
charakterystycznych dla nowoczesnosci czynnikéw.

e) Transformacja ustrojowa 1989 i dalej

Okres, jaki w kulturze polskiej wyznaczyla cezura roku 1989, charaktery-
zuje si¢ przyspieszonym wejsciem w globalny obieg produkeji kulturowej
i mozliwoscig nieskrepowanych podrézy lokalnych intelektualistéw po
rozmaitych zakatkach nowoczesnego swiata. By¢ moze bylby to zarazem

30 P.Bogalecki, Szczgsliwe winy teolingwizmau, s. 25.
31 M. Kula, Religiopodobny komunizm, Krakéw 2003.
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koniec specyfiki polskiego literackiego postsekularyzmu, gdyby nie

owo przyspieszenie wlasnie, oraz tradycja zbudowana przez pokolenia

podlegajace uwarunkowaniom, o ktérych byla mowa wezesniej. Stad,
z jednej strony takie hurraprofanacyjne powiesci, jak Balladyny i ro-
manse Ignacego Karpowicza czy Masakra Profana Jarostawa Stawireja,
czy z drugiej strony, siegajace do genezy polskiej nowoczesnosci Matka

Moatkryna Jacka Dehnela i Ksiggi Jakubowe Olgi Tokarczuk?.

Poczucie dyskomfortu towarzyszace korzystaniu z pojeé wypracowanych
na gruncie jezykéw obcych do badania literatury naszego regionu jest
mi znane i chetnie si¢ nad nim zatrzymuj¢, majac nadziej¢ na prace
pojec¢ podjeta w duchu ,nowej humanistyki”, zgodnie z postulatem, by
sytuowac wytwarzang przez nas wiedze mozliwie lokalnie. Postugiwanie
si¢ etykietg postsekularyzmu jest obcigzone ryzykiem autokolonizaciji,
uznajacej dyskursywna wladz¢ zachodniego centrum, ktére wypraco-
walo owo pojecie, stuzace m.in. do wprowadzania tematyki religijne;
na $wieckie salony. Jednoczesnie istnieje pokusa utozsamienia tego, co
w polskiej kulturze swieckie, z wplywem nowoczesnego hegemona-
-zaborcy, lokalnej tradycji za$§ — z mocng religijnoscig. Ten prosty po-
dzial pociaga jednak za sobg wiele pytan, jak chocby: jaka religijnos¢
jest ,prawdziwie polska”, rdzenna? Moze religie przedchrzescijariskie?
Co ze stale obecnym na tych terenach judaizmem z jego rozmaitymi
odmianami? Co z prawoslawiem, protestantyzmem czy mysla ezote-
ryczng? Co z setkami, a moze tysigcami ,pélwiar”, wypracowanych
w toku afirmatywnej krytyki nowoczesnych idei w medium sztuki czy
bardziej prywatnymi $rodkami ekspresji?
Mysle, ze potrzebujemy samoswiadomosci wiasnych uwarunkowan
oraz narracji na temat perypetii w relacjach mig¢dzy literaturg a religia

32 Por. K. Jarzyniska, Powies¢ postsekularna po polsku (rekonesans) [w:] Metamor-
Jfozy religijnosci w literaturze nowoczesnej, red. A. Bielak, Lublin 2016, s. 171-1809;
K. Kantner, O religijnosci z marginesu. Dyskurs postsekularny w prozie Olgi Tokarczuk
[we] S/ady, zerwania, powroty... Metafizyka i religia w literaturze wspdlczesnej, red.
E. Soltys-Lewandowskiej, Krakéw 2013, s. 391-404.
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w perspektywie dlugiego trwania. Dopdki nie wypracujemy nowego
uchwytu dyskursywnego, etykiete postsekularyzmu uwazam za porgczna.
Pozwala ona dostrzec tak podobieristwa, jak i réznice miedzy kolejny-
mi okresami wzmozonej krytyki projektu o$wieceniowego z pozycji
religijnych, przebiegajacej zarazem wewnatrz niego i w imie bliskich
mu idealéw. Stad przedstawiona propozycja zestawienia momentéw,
w ktérych — jako wspélnota narodowo-jezykowa — bywalismy $wieccy,
a raczej: intelektualisci, a zwlaszcza literaci pracujacy nad kulturows
(samo)$wiadomoscig nowoczesnej Polski odbijali si¢ od tendencji se-
kularyzacyjnych, by wypracowac¢ wlasne wobec nich stanowisko.
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UNIWERSYTET $LASKI

Wyrastanie z raju?

Rola eschatologii w polskiej poezji po roku 1989"

Pod wieloma wzgledami kultura wspélczesna rozsmakowala sie w ten-
dencjach nihilistycznych, w schytkowosci wielkich systeméw wartosci,
kradcowosci narracji. Méwiac slowami wiersza Jakobe Mansztajna: ,na
pytanie o zycie wieczne matka odpowiada: pobaw si¢ matchboxem™.
Stowo ,kryzys” swigcilo wige triumfy3, jednak przywotluje je na poczatku
niniejszego artykutu jedynie po to, by przeciwstawi¢ mu poetyckie préby
poszukiwan, ktére te tendencje, powracajace i nasilajace si¢ w réznym
stopniu od drugiej polowy xx wieku, prébuja niwelowaé. Kierunkéw
owych dociekan jest wiele, jednym z bardziej interesujacych zdaje si¢

T Artykut jest swego rodzaju wyciagiem tresci zawartych w przygotowywanej
do publikacji ksiazce podoktorskiej, ktéra stanowic bedzie skrécona wersje rozprawy
Wizje zaswiatow w polskie] poezji wspolezesnej. Wybrane reprezentacje (wersja ksigzko-
wa — Przemeblowanie (w) wiecznosci. Wizje zaswiatow w polskiej poezji wspotczesnej
ukaze si¢ naktadem wydawnictwa Uniwersytetu Slaskiego w roku 2018). Dysertacja
stala si¢ podstawa do nadania przez Rade Wydzialu Filologicznego Uniwersytetu
Slaskiego stopnia doktora nauk humanistycznych w listopadzie 2016 roku. W ni-
niejszym artykule znajduja si¢ jednak utwory nieomawiane w rozprawie, a wnioski
wysnute z interpretacji poezji najnowszej w oczywisty sposéb zdecydowanie réznia
si¢ od zawartych w konkluzjach monografii.

2 J. Mansztajn, Studium przypadku [w:] tegoz, Studium przypadku, Poznan 2014.

3 Wystarczy zapoznac si¢ z trescig ksiazki: Scenariusze kotica. Zmierzch, kres,
apokalipsa, red. D. Czaja, Wolowiec 2015, aby stwierdzi¢ niezwykla frekwencyjnos¢
ideologii nihilistycznych. W tym kontekscie warto réwniez przyjrze¢ si¢ pracom:
Z. Bauman, Plynna nowoczesnosé, ttum. T. Kunz, Krakéw 2006; tenze, Ponowocze-
snosc jako Zrodto cierpieri, Warszawa 2004; tenze, Ponowoczesny swiat i jego wyzwania,

,Res Humana” 2003, nr2(63); tenze, Smierc i niesmiertelnost. O wielosci strategii Zycia,
ttum. N. Lesniewski, Warszawa 1998.
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jednak rozwéj indywidualnej duchowosci w $wiecie wiasciwie pozbawio-
nym Boga, cho¢ niejednokrotnie przepetnionym religia, ktéra przybiera
ksztalt zabarwionych fanatyzmem dazen do podporzadkowania sobie
wszystkich aspektéw spolecznego funkcjonowania; w ktérym wciaz
debatuje si¢ o pozytywnym lub zgubnym wplywie réznych odmian
sekularyzacji na nowoczesne spoleczeristwo oraz o miejscu postseku-
laryzmu we wszelkich odmianach dyskursu*. W przeprowadzonych
analizach skupie si¢ jedynie na poetyckich wizjach zaswiatéw, jakie
pojawiajg si¢ w twérczosci powstajacej po 1989 roku, ukazujac nie tylko
ich zaskakujacg frekwencje, ale takze unaoczniajac proces ksztalto-
wania si¢ nowego sposobu artystycznego wyrazania i wykorzystania
symboliki religijnej. Postsekularyzm polskiej poezji wspélczesnej jest
poniekad nastepstwem zjawisk, ktére zaszlty w polskiej literaturze
w latach 60. xx wieku’, o czym pisat Piotr Sliwiniski w kontekscie po-
ezji Zbigniewa Herberta: ,Kosmiczna architektura rozleciala sig, jak
wszystko, co bylo dzielem symbolicznej dzialalnosci cztowieka. Poezja
na rumowisku gmachu chrzescijariskiej kultury moze sobie znalez¢
miejsce jedynie z najwigkszym trudem i niezbyt eksponowane”®.
Cho¢ religia zinstytucjonalizowana budzi¢ moze liczne watpli-
wosci i sprzeciw (niektérym wrecz przeciwnie wydaje si¢ bezpieczng
gwarancja stabilizacji), proby odkrycia, czy wrecz wykreowania swo-
istej ,drugiej przestrzeni”, nie zostaly porzucone i dotycza w ostatnich
dziesigcioleciach coraz silniej mozliwosci méwienia o wierze i religii,

4 Zob. Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekladach i komentarzach, red.
A. Mitek-Dziemba, P. Bogalecki, Katowice 2012; A. Bielik-Robson, Cienie pod
czerwona skalg. Eseje o literaturze, Gdarisk 2016; A. Bielik-Robson, ,Na pustyni”.
Kryptoteologie poznej nowoczesnosci, Krakéw 2008; P. Bogalecki, Szezgsliwe winy
teolingwizmu. Polska poezja po roku 1968 w perspektywie postsekularnej, Krakéw 2016;
Narracje po kovicu (wielkich) narracji. Kolekcje, obiekty, symulakra..., red. H. Gosk,
A. Zieniewicz, Warszawa 2007; A. Glen: , W tej latarni...”. PoZna tworczosé Mirona
Biatoszewskiego w perspektywie hermeneutycznej, Opole 2004.

5 Oczywiscie przy zachowaniu pelnej swiadomosci, iz nic w literaturze nie
dzieje si¢ poza procesem historycznym, a zrédel tych zjawisk nalezy szukaé przy-
najmniej w literaturze mlodopolskiej, czego najlepszym przyktadem jest cho¢by
twoérczoéé Bolestawa Le§miana.

6 P. Sliwinski, Poezja, czyli bunt [w:] Czytanie Herberta, red. P. Czapliniski,
P. Sliwiriski, E. Wiegandt, Poznaii 1995, s. 46.
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bez odwolywania si¢ do systeméw usankcjonowanych, jak w wierszu
Dariusza Suski Podwojenie:

Wigc to jest cale zycie nie bedzie nic wigcej? Waska

asfaltowa szosa powoli znikajaca w trawie podwajajaca

szare spekane niebo to wszystko to dziecinstwo

niewyraznego chlopaczka do zapomnienia jeden krok
jeden jedyny i cichy protest niepewne stapanie przeciw
takiemu $wiatu ktérego nie — i klamra tak klamra deszczu’.

Pomimo metaforycznej klamry, $ciany deszczu zaburzajacej widzenie,
zagluszajacej szumem odglosy swiata (ale takze oczyszczajacej), wy-
mowa wiersza Suski pozostaje otwarta. To $wiat, ktérego nie ma, nie
akceptujemy go, nie znamy... Podmiot nie wysnuwa jasnych i osta-
tecznych wnioskéw, a jedynie zadaje pytania, artykuluje lek czlowieka
wspdlczesnego, jednoczesnie nie godzi si¢ na taki stan rzeczy ostatecz-
nych. To takze cichy protest, bardzo niepewny sprzeciw wobec wizji
narzucanej przez kulture popularng, trywializujacg zycie, jak w stowach
sparafrazowanej w wierszu piosenki ,do zakochania jeden krok” — bo-
wiem zycie pozbawione nadziei na istnienie czego$ poza doczesnoscia,
skazane jest na zapomnienie.

Uniewaznienie tradycyjnego porzadku teologicznego przyniosto
czlowiekowi przetomu wiekéw x1x i xx niemozno$¢ ,wstapienia”
w zaswiaty, ktére oferowala chocby religia chrzescijariska. Czlowiek
wspolczesny, pozornie pogodzony z brakiem przewodnika, niczym
Slepcy Maurice’a Meaterlincka, skazany na dtugie czekanie, nie nastu-
chuje juz fantomowych krokéw®. Nie zgadza si¢ jednak na catkowity
ciszg, samodzielnie kreujac formy zastepcze. Impas ten przetamuje
wyraznie wlasnie wspélczesna poezja. Podobnie, jak roztacza przed
nami nowe spojrzenie na czas, historie i tradycje, tak i — konsekwent-
nie — oferuje zupelnie nowe zaswiaty, zindywidualizowane, efemeryczne,
niejednokrotnie niekompletne i przynoszace rozczarowanie, jednak
w pewnym stopniu prawdziwsze, bo sprawiajace wrazenie realniejszych,
dostepniejszych:

7 D. Suska, Podwojenie [w:] tegoz, Sciszone nagle Zycie, Krakéw 2016, s. 52.
8 Zob. M. Maeterlinck, Slepcy, tlum. Z. Bytkowski, Lwéw 1902.
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A co si¢ w piekle robi jeszcze? W piekle si¢ pisze odwolania.
I dosy¢ wystawnie w soboty jada. W piekle nie ma sprawy
Inspirujacej mistrza Boscha, ani wlochaczy mierzacych
Zelazem w cialo, jak przed stu laty u Najswigtszej Panny
Wechodzgcej w okno, w ktérym sig siorbato

Gorgce kakao.

W piekle ktadzie si¢ o piekielnej porze —

Moze tylko z wigkszg nadziej¢ na przebudzenia.

Nie pekajg tu plomienie ani si¢ w piekle nie rodzg transgresje.
Panuje rutyna, spokéj sie udaje?.

Artur Szlosarek opisuje pieklo jako specyficzna przestrzen — to codzien-
nos¢ cztowieka wspélczesnego, ale to takze jedyne miejsce, z ktérego
zobaczy¢ mozna obce niebo, niedostepna przestrzeri zbawienia, nie-
dostepna, ale widoczng z poziomu piekla rutyny. Jak zaznacza Pawel
Préchniak, piekto Szlosarka przenika swiatto, moze by¢ to $wiatlo
anastasis, jedyna mozliwo$¢ wiary w zaswiaty, budowanie ,przestrzeni
obecnosci™ Sity Wyzszej.

Owo budowanie odbywa si¢ jednak w nieprzerwanym poczuciu stra-
ty i wszechogarniajacego braku, zagrozenia wielopoziomows nicoscia:

Szkoda, Ze cig tu nie ma, nie bylo, nie bedzie.

Ten brak nazywamy tu zyciem: jesli rosnie,

to wlasnie w twojg strone, czyli do nicosci,

jezeli prawda jest, ze adres twdj i §mierci

sa dziwnie zbiezne — gdzies tam, w nieskoficzonosci
P . . . . 2 2z 2 2511
Gdzie indziej moze mieszkac tak skoriczona calosé?™.

Utwoér Tomasza Rézyckiego, operujacy Baraniczakows fraza z Wido-
kowki z tego swiata, nawigzuje do zmagan z préznig (takze utrata
jezyka: ,Nie ma z kim pogada¢,/lecz nawet jesli juz jest, to przeciez
najbardziej / brakuje stéw”). Cata ksigzka poetycka opolskiego twércy
powraca do epistolarnego dialogu z nieobecnym. Nie jest to oczywiscie

9 A. Szlosarek, Fiszka do pickla [w:] tegoz, Pod obcym niebem, Krakéw 2003, s. 45.
10 P.Préchniak, W koronie utudy, ,Tygodnik Powszechny” https://www.tygodnik
powszechny.pl/w-koronie-uludy-130029 [dostep: 11.03.2017].

1t T. Rézycki, Nie ma odpowiedzi [w:] tegoz, Litery, Krakéw 2016, s. 25.

12 T. Rézycki, Nie ma odpowiedzi, s. 25.
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jednoznacznie figura Boga, ale nie brakuje leksykalnych przestanek, kie-
rujacych w te strong interpretacje poszczegdlnych wierszy. Rézycki nie

korzysta z tego konceptu jako pierwszy, przyktadéw takich poetyckich

rozwazan mozna wyliczy¢ wiele. Jak stwierdza Agata Bielik-Robson,
w kontekscie nastepstw postepujacej w Europie sekularyzacji:

Ruch, ktéry miat zmieni¢ relacje miedzy Stwérca a stworzeniem, przesuwajac
uwage ze Stwércy na stworzenie, okazal si¢ wige w istocie ryzykowny. Nagle
nie mamy juz Stwdrcy, nie mamy stworzenia. Jest tylko swiat — taki kawalek
materii, kt6ry nie ma celu...’3.

Leksyka wiersza zdradza, ze nieobecnos¢ (Boga, Sity Wyzszej, Sensu),
nie pozostaje obojetna dla §wiata doczesnego. Poczucie braku ogarnia
poszczegdlne dziedziny zycia, ktére samo w sobie staje si¢ dazeniem
do nicosci. Smier¢ zas jawi si¢ w stowach podmiotu jako, pozorne
jedynie, zmierzanie w nieskoriczonos¢. Wiecznos¢ to bowiem wy-
tacznie koncepcja, adres ,.kogos”, kto jest skoriczony, nie tylko w zna-
czeniu filozoficznym, esencjonalnym — komplementarnej calosci, ale
takze w potocznym rozumieniu zwrotu ,jestes skoriczony”. Czlowiek
kieruje si¢ wigc do czegos lub kogo$, co nie staje si¢ Zrédlem jakiej-
kolwiek nadziei. Mozliwe s3 jednak przynajmniej dwie interpretacje
tego elementu semantycznego. Stowa podmiotu moga by¢ kierowane
do nieobecnego Boga, Absolutu, ktéry we wspélczesnym swiecie staje
si¢ adresatem nieoczywistym, ale takze do bliskiej osoby, ktérej ,juz tu
nie ma’. Wéwczas wiersz staje si¢ wyrazem leku wobec utraty, nicosci
pochtaniajacej bliskie istnienie.

Jezeli wiersze wspélczesne nawigzujg do eschatologii, projektujac
za$wiatowe przestrzenie, jest to jeden ze sposobéw na wyciszenie leku
przed nicoscig i brakiem nadziei na zbawienie czy cho¢by wybawienie.
Poeci rzadko czynig to jednak w oderwaniu od codzienno$ci. Owej
ludzkiej doczesnosci w laickich wizjach zaswiatéw panuje, wiasciwie
rzecz ujmujac, nadmiar.

13 A. Bielik-Robson w rozmowie z Joanng Bielskg-Krawczyk. Zob. Religia to
nie ksigzka telefoniczna [w:] Wiara w czasach niewiary. Rozmowy o wspdlczesnej reli-
gijnosci, red. ]. Bielska-Krawczyk, Krakéw 2017, s. 130. W kontekscie polskiej poezji
warto zwréci¢ uwage na definicje sekularyzacji [w:] A. Bielik-Robson, Cienie pod
czerwona skalq. Eseje o literaturze, Gdarisk 2016.
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Przechodzenia, dochodzenia do ciebie
Prawie mam ciebie, prawie si¢ zblizam
Poczekalnie na przejscie w scisku do uscisku
Korytarzem dlugim wedruje i wrzeszcze.

Fragment Piesni przejsciowej Bianki Rolando pozornie Iaczy si¢ z escha-
tologicznymi wyobrazeniami tylko dlatego, iz zamieszczony zostat
w cyklu zatytulowanym Niebo. Bez szerszego kontekstu uchodzi¢
moze za metaforyczne, ale dos¢ szablonowe, ujgcie zmiennosci zycia,
ludzkich relacji, zawieszenia w wiecznym ,pomi¢dzy”. Poetka jednak
wplata cytowany tekst w kontekst przejscia w przestrzen poza zyciem,
co przynosi wlasnie efekt scalenia wyobrazen o raju z ludzka egzystencja.

Na plazy dostrzeglem resztki po ludziach
Zbiornik je zabierze, poszerzajac swoje reguly
lingwistyczne

Bliskos¢ morza sprawiala, ze piasek rumienit sig
byt poswigcony wielokrotng ilo$¢ razy

na wszelki wypadek uswiecany stale

Miewa swoje ledwo styszalne harmonie
Niechcegcey porzucone muszle dajace echa
wyrzezbione w kruchej powloce wapniowej
wspominajg pracownie rzezb z plasteliny

zwiastuja perfekcje w niedoskonatym tworzywie'

Postapokaliptyczna wizja, wpisana w kolejny utwor artystki, staje si¢
obrazem pustki nie tylko sakralnej (kolejne uswigcenia ,na wszelki wy-
padek” zdajg si¢ nie przynosi¢ efektu), ale takze egzystencjalnej. Przej-
mujgca samotnosc, ,resztki po ludziach”, echa dzwickéw dawnej wiary
w harmonie. Niczym w poezji Zbigniewa Herberta™, doskonalos¢ nie
jest stanem pozadanym, jest sztuczna i plynna. Zaswiatowa przestrzen
staje si¢ jedynie nietrwalym projektem, pustka wyludnionej plazy. To, co
ludzkie, to takze mowa, pochloniete przez metaforyczne morze ,regulty
lingwistyczne” odcztowieczajg opisywang przestrzen, pozostaje jedynie
yuswigcenie”, ktére nie jest zwigzane z aspektem ludzkim.

14 B. Rolando, Pies7i dziewigta. Wybrzeze [w:] tejze, Biala ksigzka, Poznan 2009,
e-publikacja, sekcja 0. Wydanie pierwsze: Poznan, 2009. E-publikacja: Poznan, 2014.

15 Zob. S. Baraniczak, Uciekinier z Utopii. O poezji Zbigniewa Herberta, Wroctaw
1994, S. 105—107.
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Nie do przyjecia okazuja si¢ zaswiatowe wizje, ktére nie sa zwigzane
z codziennoscig — zdaja si¢ wowczas sztuczne, nietrwale i puste. Mu-
sz wigc by¢ tak osadzone, skoro wiasnie tutaj czai si¢ nico$¢, na ktérg
stanowi¢ maja swoiste remedium. Poetycko poszukiwany Watowski
,arcysen” niekoniecznie przybiera forme uniwersalna, moze zachowaé
indywidualny charakter i owa indywidualnos¢ jednostki moze poméc
pielegnowa¢. Chodzi przy tym takze o indywidualne, jednostkowe
moéwienie o wiasnych duchowych potrzebach, bez oddzielana sacrum

od profanum czy duszy od ciata.

W maju wysiadam.
Nie ma juz pér roku.
Jest pieklo-niebo.
Niebo-pieklo.

W maju sie wyklamuje
po ostatnie klamstwo.
Wyrajam sie¢ i méwie
duzymi literami.

A Ziemia Obiecana
zaniechana. Ciato

w co$ na ksztalt duszy
obleczone.

W wierszu Marcina Swietlickiego owo wieloznaczne ,wyrajanie si¢”, poza
znaczeniami wywiedzionymi od ,roi¢ siebie” (imaginowac sobie — siebie,
wyobrazac) i od ,roju” (wyraja¢ si¢ — jak uzyskiwac¢ podmiotowo$¢ w roju
nieuchwytna), jest w tym przypadku przede wszystkim wyrastaniem z raju.
Podmiot wyrasta z wiary w klasyczne podzialy, jak wyrasta si¢ z naiwnej
wiary w bajki, a ,piekto-niebo” i ,niebo-pieklo” zlewa sie niejako w jedno
(Swietlicki nawigzuje przy tym do jezyka poetyckiego Rézewicza, stosujac
przestawienie dwumianu nieodwracalnego, tradycyjnie bowiem niebo stoi
na pierwszym miejscu). Wyrastanie z raju, zaniechanie Ziemi Obiecanej,
to w wierszu wstepowanie w dorostosé, co sugerowaé moze takze majowy

16 A. Wat, Mdj wiek. Pamigtnik mowiony, rozmowy prowadzit i przedmowa
opatrzyt C. Milosz, cz. 2., przyg. do druku L. Ciotkoszowa, Warszawa 1990, s. 76.

17 M. Swietlicki, Rajenie [w:] tegoz, Nieoczywiste. Wiersze religijne wedlug
Wojciecha Bonowicza, Krakéw 2007, s. 99.
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czas. Negowanie nadrzednych senséw kulturowych ujawnia sie w jesz-
cze jednym odwrdceniu — dusza obleka ciato. Nie chodzi jednak tylko
o przenicowanie porzadku, ale o epatowanie duchowoscig, ktéra traci
w ten sposdb swéj wyjatkowy, nadprzyrodzony, tajemniczy status, stajac si¢
strojem, maskg i czyms tylko na ksztalt duszy. Stowa Swietlickiego suge-
rujg wigc pewne niebezpieczenistwa poszukiwania w poezji, szerzej rzecz
ujmujac — w kulturze, nowych dyskurséw duchowosci. Nadmierne obna-
zanie duszy sprawi¢ moze bowiem, iZ ta stanie si¢ stowem niewygodnym,

pozbawiong sensu leksykalng wydmuszka. Jak pisze Adam Wiedemann:

nie nawykta mi dusza z Szatanem wojowaé

nie nawykla tez z Bogiem nawet i rozmawia¢

c6z ja z dusza poradze gdy mi cialo zlegnie

gdzie ona mnie za reke ciagnaca pobiegnie

czy jej wygodne nieba rozkosze statyczne

czy tez piekla wybierze bole dynamiczne

a moze mnie pochlonie izby mng sie stala

a moze mnie zostawi na podobieristwo ciala

ibede sie unosil $wiat zwiedzajac stary

a ona niewidzialne odwiedzi obszary

i kiedy w czas zmartwychwstania pozbiera¢ si¢ bedzie mozna
ona bez mojej pomocy ciala mojego nie pozna

i kompletnie duchowa zniszczeje na podobieristwo plomyka
a ja do korica cielesny nawet nie ujrze jak znika™.

Dusza zagrozona jest wigc w dwojaki sposéb — przez nicos¢, ktéra skazu-
je ja na absolutng zaglade i przez kulture, ktéra eksploatuje ja, pozbawia-
jac semantycznej petni. Czestaw Milosz, w eseju O pickle, pisze o kryzysie
wyobrazni w kontekscie zmian i przewartosciowan, jakie przyniosla
wspolczesnosé™. Anihilacja podstawowych kulturowych senséw jest
swoistg katastrofa. W przypadku polskiej poezji powstajacej po roku 1939
takich katastrof bylo kilka, wspomnie¢ wystarczy najdramatyczniejsza
z nich, czyli 11 wojng $wiatows, ale takze rok 1956 czy okres stanu wo-
jennego, jako katastrofy mniejszej moze skali, ale obfitujace w podobne
skutki, odzwierciedlone w poetyckim $§wiatoobrazie wspélczesnosci.
Pomimo tego, zdaje si¢, iz poezja najmlodszych pokolent twércéw

18 A. Wiedemann, ***[nie nawykla mi dusza...] [w:] tegoz, Domy schadzek,
Poznan 2012, s. 228.

19 C. Milosz, O pickle [w:] tegoz, Ogrod nauk, Lublin 1991, s. 101.
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wychodzi z owego diagnozowanego kryzysu ,,obronnym piérem”. To
wiasnie z tego uniewaznienia moga powsta¢ nowe jako$ci semantyczne,
obrazy i wartosci. Pragnienie wiary i rodzaca si¢ z niej potrzeba oryginal-
nych konstruktéw oraz nowego dyskursu duchowosci niejednokrotnie
prowadza do impasu (objawiajacego si¢ chocby w zawieszeniu pomiedzy
wigzami tradycyjnych obrazéw ,drugiej przestrzeni”a ich nieprzystawal-
noscig do potrzeb wspélczesnego cztowieka). Nawet jego permanentnosé
nie skutkuje jeszcze calkowitym zawieszeniem czy kryzysem wlasnie.

Nie zawsze jednak proces generowania nowych senséw przynosi
oczekiwane rezultaty. Co pocza¢ bowiem z dusza, skoro juz forma wspét-
czesnego dialogu duszy i ciala, jakg przyjmuje Wiedemann w dalszej
czedcl przytaczanego wiersza, staje si¢ groteskowa i w pewnym sensie
umniejsza powage omawianego tematu? W tej nieco zartobliwej for-
mie autor przeprowadza czytelnika bardzo sprawnie przez przerézne
koncepcje zbawienia i postrzegania ,miejsca” duszy. Wszystkie po kolei
przynosza niesatysfakcjonujacy skutek oddzielenia, ktére w utworze
staje si¢ miedzy innymi metaforg nie tylko sztucznosci tych podzialéw,
ale takze zwyklego zatracenia duszy, ktéra ,ulatuje” ze wspélczesnego
ciala w nieznane: ,lecz kiedy ci juz odpadnie problem mojego zbawie-
nia/ ciala tez mial nie bedziesz bedziesz tylko soba™°. Poezja wspélcze-
sna staje wobec wyzwania, jakie rodzi potrzeba oswobodzenia ducho-
wosci z dyskursu teologicznego, ale takze z ograniczen definiowanej na
rézne sposoby metafizyki. Nie jest to poezja religijna ani metafizyczna,
ale jedynie wspétbrzmigca z tym wszystkim, co za tymi okresleniami
ukrywamy, przy jednoczesnym przekraczaniu granic pomiedzy dusza
a cialem, Zyciem a zbawieniem, immanencja a metafizycznoscia wlasnie.

Analizy kreowanych w poezji wspélczesnej obrazéw zaswiatowych
przestrzeni, tak bliskich codziennosci, pozwalaja obserwowa¢ zmie-
niajacg si¢ konstrukcje¢ podmiotu (lub rezygnacj¢ z podmiotowosci na
rzecz wydobycia natury samego problemu, nie filtrowanego przez dana
subiektywng podmiotowos¢) i poetyckiego swiata. Kazdorazowo z me-
taforyki tych tekstéw wyczyta¢ mozna takze egzystencjalne problemy
wspdlczesnosci, nie tylko jednostkowe, ale takze spoleczno-polityczne
czy obyczajowe, jak cho¢by w wierszu Rézyckiego Boska komedia, po-
chodzacego z najnowszego tomu poetyckiego:

20 A. Wiedemann, ***[nie nawykla mi dusza. . ] [w:] tegoz, Domy schadzek, s. 229.
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Widzisz weigz obraz,

ale nie styszysz dzwieku: na powietrznej harfie

na stonecznych promieniach gra muzyka bez glosu,
i krecy sie golebie jak w nerwowym taricu,

plac jest zalany storicem, ktére rzuca zlotem
we wszystkie okna miasta, icie po krélewsku,
by zapamigtal komedie kazdy przechodzien,
jakby pozegnanie to mialo by¢ na wieczno§é™.

Krajobraz, pozbawiony muzyki sfer, symbolizowanej przez harfe, tylko
pozornie zdaje si¢ by¢ wizja przyjemna i pickng. Nerwowy taniec, ni-
czym akt szalefica czy wynik transu, skompilowany z cisza i ,,pozegna-
niem na wieczno$¢” zaburza wrazenie harmonii. Odwolanie do boskiej
komedii przywoluje na mysl nie tylko rozwazania eschatologiczne, ale
takze akt artystycznej kreacji, niemajacej wiele wspélnego z realnoscia.
To swiat wytworzony, wyobrazony, odbity, niczym $wiatlo w okiennych
szybach. Zwraca uwage takze status obserwatora — to przechodzien,
kto$, kogo za chwile nie bedzie, odejdzie na wiecznos¢.

Wizje zaswiatéw powinny stanowic swoistg odtrutke na lek przed
brakiem, eschatologiczng pustka, odejsciem na wieczno$¢. Niejedno-
krotnie udaremnione ucieczki przed nicoscia, nie skutkuja wiec catko-
witym porzuceniem przez poetéw tematu zaswiatéw, kontaktu z inng
przestrzenia czy tez poszukiwania nieobecnego Boga. Elementy te
wielokrotnie pojawiaja si¢ w poezji Marka Baczewskiego:

Jestem pracownikiem metafizycznym. Jak to jest:

By¢ pracownikiem metafizycznym? Twarde

metafizyczne

mig$nie, metafizyczna choroba zawodowa,

po pietnastu

latach wystugi metafizyczne inwalidztwo. Jestem

pracownikiem metafizycznym. Osiem godzin bez
przerwy,

macham metafizyczng topata, kopi¢ metafizyczne
groby*?,

21 T. Rézycki, Boska komedia [w:] tegoz, Litery, Krakéw 2016, s. 112.
22 ML.K.E. Baczewski, Ars poetica xv: Metafizyczny pracownik [w:] tegoz, Wybor
wierszy, SOPot 2000, S. 44.
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Eugeniusza Tkaczyszyna-Dyckiego™:

daj mi stowa abym kres
nazwal umiejetnie kresem
iw nim tariczyl (Zebym
z radoscig zatoczyl kota

ktére bedg kotami nicosci

i moimi kresami) i abym pojal
abym szalony nie wybiegl

z domu bo i dokad zawiedzie mnie

natchnienie jak nie do Pana Boga®*.

Oczywiscie nie jest tak, iz obrazy te sluza tylko jako przeciwieristwo
nicoéci. Rola zaswiatowych obrazéw poetyckich nie moze zosta¢ uje-
ta w zadne, nawet najszersze ramy. Za kazdym razem jest to bowiem
odmienny, zindywidualizowany projekt. Teksty te wymagaja od czy-
telnika lektury doglebnej, otwartej na liczne konotacje, ktére wiaza
sie z symbolika raju, piekla czy czyscca, ale tez ostroznej i rozwaznej,
odczytujacej sensy danego wiersza.

Potrzeba kreowania i poetyckiego poszukiwania zaswiatéw nie
zmienia jednak faktu, iz funkcjonowanie i ,frekwencja” owych wizji
w poezji wspolczesnej ulega istotnym przeformutowaniom, sacrum zas
zostaje przeniesione poza mury $wigtynne®, a nawet zupelnie inaczej
lokuje si¢ jego Zrédla:

By¢ moze istniejg sanktuaria Matki Bozej z zylakami
od zbyt cigzkich reklaméwek reklamujacych pustki
gdzie przez pomyltke komus $nig si¢ niewlasciwe sny26.

23 Nie wspominajac o wielu mlodych poetach, ktérzy takze korzystaja miedzy inny-
mi z zakorzenionej w jezyku ,zaswiatowej” metaforyki. Zob. K. Janowska, Przewodnik
po polskief poezji wspdtczesnej. Federacja niepodleglych nisz, http://www.polityka.pl/tygo-
dnikpolityka/spoleczenstwo/150512,1,przewodnik-po-polskiej-poezji-wspolczesnej.re-
ad [dostep: 11.12.2015]; ]. Klejnocki, Poezja polska w ostatnich 20 latach X x wieku, http://cul-
ture.pl/pl/artykul/poezja-polska-w-ostatnich-20-latach-xx-wieku [dostep: 11.12.2015].

24 E. Tkaczyszyn-Dycki, Daj mi stowa [w:] tegoz, Piosenka o zaleznosciach
i uzaleznieniach, Wroctaw 2008, s. 16.

25 Co najlepiej odzwierciedla zapewne poezja Mirona Bialoszewskiego.

26 B. Rolando, Piesni pierwsza. Strojne przygotowania, sekcja 1o.
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Niebo w piesniach Bianki Rolando jawi si¢ jako przestrzen powrotu
do pewnej pierwotnosci, a przywigzanie do rytualu, obrzgdowosci jest
wyrazem tesknoty za naturalnoscia ludzkiej cielesnosci:

Przygotowaltam si¢ odpowiednio do pisania piesni
Nocne rzucania kamieniami w zwierzece skowyty
Stroitam sie, zerkajac na male, schowane lusterko
takie kosmetyczne, takie zeby nikt nie widzial
Whkladalam rézne wersje ubrari, chcac robi¢ wrazenie
niebieskie spodnie, czarna bluzka, bialy stanik

Nic jednak nie pasowalo w mojej garderobie™.

Figura odwrécenia — zrzucania ubran, zamiast przywdziewania szat
stosownych do okolicznosci — staje si¢ w wierszu metaforg wyzwolenia
z obyczajowych zobowigzan. Wiersz staje si¢ takze wyrazem refleksji
metapoetyckiej. Pisanie piesni, pie$ni o Zyciu i przeznaczeniu jednostki
ludzkiej, przefiltrowane jest przez emocje jednostki, przede wszyst-
kim jednak kreacja poetycka wiaze si¢ z cialem. Poszczegdlne stowa,
niczym male lusterko, odzwierciedlaja nature cztowieka z wiersza,
jego uczucia i przyzwyczajenia. Stréj przestania¢ ma zwierzgce cechy
jednostki, ksztaltowaé glos, pozwala¢ uczestniczy¢ w porzadku kultury.
Wszystkie wykreowane przez Rolando quasi-zaswiatowe krajobrazy
sa osadzone w przestrzeni ,pomiedzy”, ktéra w usankcjonowanych
wizjach stanowi raczej ceche dystynktywng czyséca, miejsca przejscia,
oczyszczenia, splacenia dlugu wobec Stwércy. W sprywatyzowanych
zaswiatach®® wykreowanych w tej poezji kompilacji zostaja poddane
nie tylko kulturowe wyobrazenia, ale takze wszelkie problemy dnia
codziennego. Za-$wiaty stanowig przyczynek do wspdlistnienia ze
swiatem. W poezji wspéiczesnej mozna odnotowaé takze pewne
referencje do przestrzeni oczyszczenia. Reprezentacje i ,uzycia” ob-
razu czy$éca w tych nielicznych przyktadach prowokuja do wysnucia
wniosku, iz ekonomia jest wiasnie tg silg, ktéra bodaj najwyrazniej
wiaze si¢ z przestrzenia pokuty. Ekonomiczne prawa wymiany rzadza
oczywiscie zaréwno niebem, jak i pieklem, ale tam rachunek zostaje

27 Tamze.
28 O takiej konwencji przestrzeni zaswiatowej w poezji Rolando pisat juz Pawel
Koziot. Zob. P. Koziol, Prywatyzacja zaswiatéw, ,Lampa” 2009, 5 (Biala ksigzka).
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zamkniety?. Po ,podliczeniu” wszystkich popelnionych za zycia czy-
néw zostaje si¢ nagrodzonym lub ukaranym. Jak przypomina Jacek
Sokolski: ,,Czysciec nigdy nie byt «rzecza ostateczng» w $cistym tego
sfowa znaczeniu. W posmiertnych losach duszy stanowil on tylko
etap przejsciowy, a po Sadzie Ostatecznym mial po prostu przestaé
istnie¢”°. Rachunek pozostaje wigc wciaz otwarty, cho¢ ,dusza czysé-
cowa” ma na swoim koncie zaciggniety znaczny dlug i staje przed
ostatnig mozliwoscia sptacenia go na drodze pokuty, zachowujac dusze
i odzyskujac jednos¢ ze Stwérceg®. Taki ksztalt przybierze czysciec
w utworze Zbigniewa Herberta:

bez podrézy

przyjaciot

ksiazek

za to

pod dostatkiem czasu
jak chory na ptuca

jak cesarz na wygnaniu

pewnie bedzie zamiatal
3

wielki plac czysécad®.
Podobne pole semantyczne uruchamia obraz czyséca pojawiajacy sie
w wierszu Julii Hartwig, Pamigtliwi, opublikowanego w tomie Jasne

niejasne z 2009 roku:

29 O zwiazkach ekonomii i literatury, uruchamiajac nowatorskie sposoby lektury
dziel literackich, pisze Marta Baron-Milian. Zob. M. Baron-Milian, Wat plus Vat.
Zwiqzki literatury i ekonomii w tworczosci Aleksandra Wata, Katowice 2013.

30 J. Sokolski, Staropolskie zaswiaty. Obraz piekta, czyscca i nieba w renesanso-
wej i barokowej literaturze polskiej wobec tradycji sredniowiecza, Wroctaw 1994, s. 245.

31 Jednym z ciekawszych powiedzen potwierdzajacych ten wniosek jest wloskie
przyslowie: , Kobieta jest czysécem dla sakiewki, rajem dla ciala i pieklem dla duszy”.

32 Z.Herbert, Przeczucia eschatologiczne Pana Cogito [w:] tegoz, Wiersze zebrane,
Krakéw 2008, s. 473—474. W kontekscie czasu i zaswiatéw w poezji Herberta zob.:
D. Opacka-Walasek, ,...pozostac wiernym niepewnej jasnosci”. Wybrane problemy poezji
Zbigniewa Herberta, Katowice 1996, s.132; D. Opacka-Walasek, Chwile i eony. Obrazy
czasu w polskiej poezji drugiej polowy xx wieku, Katowice 2003, s. 204; J. Gradziel-
-Wéjcik, Przestrzeri pordwnan. Szkice o polskief poezji wspotczesnej, Poznan 2010, s. 164.
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W Czysécu Danta te same urazy
co na ziemi

Ci co si¢ tu nie pojednali

tam juz niezdolni s3 do pojednania

Urazy ida $ladem czy$écowej wedréwki33.

Zauwazy¢ trzeba, iz czysciec staje si¢ w stowach wiersza jedynie prze-
diuzeniem win i cierpien doczesnosci. Pozbawiony jest pokutnego
wymiaru i przedstawiony zostal jako kara. Szala rozwazan przechyla
sie na strone egzystencji. W tym kontekscie powréce jeszcze do zbio-
ru Rolando, ktéra proces pokuty obrazuje za pomocg mechaniczne;j,
rozumianej dostownie, czynnosci oczyszczania (w utworze Pralnia
chemiczna):

W pustce, w znuzeniu rysujg si¢ nowe ksztalty
musisz przyzwyczai¢ swéj wzrok do mroku

by zauwazy¢ ich §ladowe musnigcia na boku

Oto lezg teraz w ciemnosci mnogiej, wielokrotnej
Me usta zawigzane sa w kokardy drapowane

Tak wyglada drugi poczatek korica®4.

Tak wykreowane zaswiaty nie stanowia wizji nowego Zycia, ale kolejnym,
zapetlonym niejako zanikaniem. S mroczne (co unaocznia hiperbola
zwielokrotnionej ciemnosci), puste, nieprzystepne, przede wszystkim
przepelnione §miercig poddanej specyficznym zabiegom estetyzacji.
Obraz odpoczynku oferowanego znuzonemu ciatu, mrok, do ktére-
go przyzwyczaja si¢ wzrok, zawigzane na kokardg usta, to przeciez
nic innego, jak relacja z grobu, projektowana narracja trupa. Jedyne
oczyszczenie kryje sie wigc w chemicznym procesie balsamowania
zwlok, a obowigzek przyzwyczajenia si¢ do pustki wyrazony w stowach
podmiotu nicuje wszelka nadziej¢, dajac do zrozumienia, iz po $mierci
nie czeka czlowieka nic (poza samotnoscig i brakiem).

Prezentowane przykiady z rozmyslem nie zostaly pogrupowane
wedle klasycznej chrzescijariskiej eschatologicznej triady. W poezji
powstajacej po uniewaznieniu klasycznych kulturowych porzadkéw

33 J. Hartwig, Pamigtliwi [w:] tejze, Wiersze wybrane, Krakéw 2010, s. 451.
34 B. Rolando, Czysciec. Piesii pierwsza. Pralnia chemiczna, sekcja 95,1.
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wizje nieba nie zawsze wyraznie réznig si¢ od wyobrazen o przestrzeni
pokuty, a pieklo przestalo przypominaé¢ apokryficzne opowiesci o ko-
tlach palacej smoly czy infernalnym ogniu. Pomimo nieprzerwanych
poszukiwan i préb artystycznej kreacji, pieklo jest picktem codziennosci,
niebo stalo si¢ niedostepne w swej sztucznosci, a wszelka przestrzen
przejscia jawi si¢ jako niewystarczalne, ale tez jedyne dost¢pne nieraz
narze¢dzie poskramiajace lek przed eschatologiczng pustka. Préby zwal-
czania kryzysu nie zawsze przynosza wige pozytywny skutek. Ow stan
nieukojonego leku i zawieszenia pomiedzy nadzieja a racjonalizmem
podpowiadajacym, iz cztowiekowi dane jest jedno Zycie, pozbawione
przestrzeni pozadoczesnej, odzwierciedla utwér Bohdana Zadury:

i wszystko poszlo nie tak
poszlo tak jak nie trzeba
jedno w nico$¢ do piekta
drugie w nico$¢ do nieba3s.
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UNIWERSYTET ]AGIELLONSKI

Rodzaje i funkgcje biblijnych sladéw
w poezji Marcina Swietlickiego
w kontekscie Swiatoodczucia
lirycznego ,ja”

Marcin Swietlicki, przedstawiciel barbarzyriskiego odtamu BruLionu,
kojarzony bywa raczej z nurtem kontrkulturowego buntu i obyczajowe;j
kontestacji niz z kims zaglebiajacym si¢ w kwestie religijne. Przy do-
ktadniejszej lekturze okazuja si¢ one wszakze odgrywaé w jego dziele
znaczaca, cho¢ niejednoznaczna, rolg. Sfera religii jako przynalezna ze
swej istoty do kultury ,nadaje si¢” tez doskonale na przedmiot demi-
styfikacji i reinterpretacji. Mozna wigc przypuszczad, znajac tendencje
ideowe determinujace ksztatt swiata poetyckiego Marcina Swietlic-
kiego, iz takie kontrkulturowe podejscie okaze si¢ znamienne réwniez
w zakresie obowigzujacego w tych wierszach stosunku do religii. Po-
dobnie, wolno sadzi¢, przedstawia si¢ kwestia wystepujacych w jego
twérczosci — nadspodziewanie licznych—aluzji biblijnych, czynionych
zazwyczaj w celu wzmocnienia $wiatopogladowej postawy i pogladéw
lirycznego ja, bliskich katastrofizmowi i swoistemu egzystencjalnemu
nihilizmowi, zbieznemu w gruncie rzeczy w wielu punktach z filozofia
Jeana-Paula Sartre’a.

Niestandardowy i wieloznaczny charakter watkéw religijnych w tej
poezji trafnie oddaje w syntetycznym skrécie brzmienie tytulu ulozo-
nej przez Wojciecha Bonowicza antologii wierszy poety, zawierajacej
teksty religijne. Okreslona zostala owa religijno$¢ mianem ,nieoczywi-
stej”. Nieoczywista — naturalnie — nie dlatego, iz poezja Swietlickiego
u niewielu czytelnikéw wywoluje jakiekolwiek asocjacje z kwestiami
metafizycznymi, ale z powodéw o wiele istotniejszych i nie zawaham si¢
powiedzie¢ — glebszych: egzystencjalnych i filozoficznych, wynikajacych
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z istoty rozedrganego $§wiatoodczucia prezentowanego przez bohatera
tej twoérczosci.

Na postawione sobie samemu pytanie: ,co si¢ dzieje wewnatrz?”
pada wymowna odpowiedz:

Gl6d wewnetrzny. Wewnetrzna wiara.
Wiara rozwiana — i krystalizujgca sie,
tak na przemian'.

Wypowiedz ta ukazuje bohatera jako kogos poszukujacego, ale zara-
zem takze kogo$ rozdartego miedzy $wiatopogladowymi skrajnosciami.
Z jednej strony, okresla go zatem silnie odczuwany wewnetrzny gléd,
a wiec niewatpliwie — jakas$ t¢sknota, pragnienie znalezienia stalego
punktu oparcia w rzeczywistosci odczuwanej jako ,ruchoma kra”,
a zatem rzeczywistosci skrajnie niestabilnej, niepewnej i wywolujacej
neurotyczny lek. Na taki stan psychicznej i duchowej dezorientacji
i zagubienia wiara moglaby stanowi¢ swego rodzaju antidotum, mo-
glaby sta¢ si¢ dla lirycznego ja jakim$ fundamentem oraz czynnikiem
scalajgcym jego rozbita jazi. Bohater wszak:

Umiera na brak Eucharystii.
Umiera na pusty peron.

Umiera na smutek wymy$lny.
3

Umiera na silva rerum?.
Przytoczona poetycka charakterystyka opisuje stan wewnetrzny liry-
cznego ja jako gleboka i wielopoziomowa — duchowg oraz egzysten-
cjalng — dezintegracje (,ta niezréwnana calos¢ ktéra si¢ rozpadta™),
ktérej przyczyny trudno wskazac z catkowita pewnoscia, zasadniczych
wszakze upatrywa¢ wolno w braku poczucia jakiegokolwiek ostatecz-
nego sensu, w braku perspektywy metafizycznej, wobec ktérej mégtby
on okresli¢ swoje zycie: ,A Ziemia Obiecana/zaniechana™. Biblijny
znak w postaci Ziemi Obiecanej zostaje dyskursywnie uniewazniony.

1 M. Swietlicki, Jablczanka i bigos [w:] tegoz, Nieoczywiste. 77 wierszy religijnych
Marcin Swiet[ickiega wedtug Wojciecha Bonowicza, Krakéw 2007, s. 22.

2 Tenze, Kierowca nocnej cigzardwki [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 97.

3 Tenze, Umieranie [w:] tegoz, Nicoczywiste, s.33.

4 Tenze, Uklucia [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 93.

5 Tenze, Rajenie [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 99.
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Nie wiadomo, bo nie zostaje to w utworze dopowiedziane, czy owo
uniewaznienie nast¢puje wskutek wycofania si¢ Boga z Przymierza
z czlowiekiem, czy tez dlatego, iz sam czlowiek zakwestionowal idee
Boga i tym samym uniewaznil caly system kulturowych symboli po-
sredniczacych w wyrazaniu rzeczywistosci transcendentnej. Stwierdze-
nie pustki i dokonywana przez ja liryczne dziend po dniu obserwacja
jej rozrastania si¢ wywoluje w koricu odruch leku. W tym kontekscie
decyzja nieobojetng jest wejscie do kosciola:

Boje si¢. Az

wszedtem do kosciota®.

Rytual jednak okazat si¢ jedynie pustym, atawistycznym, magicznym na
poly gestem, a wymruczane niczym zaklecia modlitwy nie odmienily ani
rzeczywistosci wewnetrznej bohatera, ani rzeczywistosci wokél niego.

Przytoczenie w wierszu ewangelicznej modlitwy celnika ,,Panie, nie
jestem godzien” nabiera wlasciwie wydzwicku ironicznego, zintensyfiko-
wanego wyrazeniem o ,przemruczanych modlitwach”. Uzyty w utworze
fragment modlitwy celnika stanowi, podobnie jak wzmianka o Ziemi
Obiecanej, wazne nawigzanie biblijne. W tym wypadku pojawia si¢ ono
wprost, poprzez przytoczenie i stuzy wyostrzeniu rozdzwicku miedzy
postawg bohatera, niezdolnego do obudzenia w sobie wiary, a pelnym
pokornej i zywej wiary nastawieniem celnika. Uzyskany w ten sposéb
kontrast poglebia dysonans miedzy stanem lirycznego ja a stanem
postaci biblijne;.

Tak przywolany biblijny $lad uzyskuje w calosci wiersza znaczenie
sprzeczne z pierwotnym i wsp6lbrzmi ze $§wiatopogladowa rozter-
kg lirycznego ja, niezdolnego do wiary uosobionej w postaci celnika.
Nawiedzenie kosciola okazuje si¢ wiec nieporozumieniem, porazka
i utwierdza jedynie bohatera w wewngtrznej ciemnosci:

Jedyne, co si¢ teraz tutaj dzieje
— to ciemnos¢’.

Jednoczesnie, w innym miejscu, wiasng wiare definiuje on jako rzeczy-
wisto$¢ zmienng, dynamiczng, obserwuje jej zanikanie, unaocznione

6 Tenze, Czwartek [w:] tegoz, Nieoczywiste, 5. 18.
7 Tenze, Szmaty [fragment] [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 19.
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przez zmyslowy obraz rozwiewania si¢ (mozna dopowiedzieé¢: na wie-
trze, a wigc pod wplywem zyciowych burz: ,Burze dzien caly./ Caly
dziert zburzony™, jak powie w fenomenalnym jezykowo wierszu Bu-
rzenie). Oznajmienie z pierwszego wersu mozna tu rozumie¢ na kilka
sposobéw. Najprostszym, najbardziej literalnym i zarazem najmniej
przekonywajacym odczytaniem: jako informacje o pogodzie. Mozna
by ja uzna¢ za modalng rame¢ tekstu, punkt wyjscia do dalszych prze-
ksztalcen, dla ktérych meteorologiczna informacja stanowilaby Zrédlo
twérczej inwencji i artystycznej inspiracji. Mozna tez powyzszy wers
odczytywad w trybie symbolicznym, jako wiadomos¢ zmetaforyzowana,
réwnoczes$nie zatem juz nie neutralng, wiadomos¢ o podminowanym
jakimi$ wydarzeniami dniu, ktéry wskutek tychze zdenerwowan, iry-
tacji, napiec i stresu ulega ,zburzeniu”, destrukeji. Sam tytul Burzenie
daje si¢ czyta¢ odczasownikowo i wtedy oznacza jaki$ rozpad, ale tez
moze by¢ tlumaczony jako pochodzacy od rzeczownika burza i wéw-
czas owo burzenie pojmowane jako rozpad, bytoby niejako wynikiem
dzialania wielkiej burzy, burzenia, powodujacego w efekcie okreslony
stan wewnetrzny bohatera, polegajacy na wzburzeniu, rozbiciu, dez-
integracji. Zarysowany we wczesniej przywolanym wierszu Jablczanka
i bigos dynamizm duchowy polegajacy na silnej sinusoidalnej fluktuacji
odzwierciedla¢ by mégl rzeczywisty przebieg rozwoju wiary i w tym
sensie bytby psychologicznie uprawomocniony. W kontekscie zapre-
zentowanej rekonstrukeji sytuacji lirycznej (tozsamej de facto z sytuacja
wewnetrzng bohatera) odwolywanie si¢ do regul dynamiki wiary wydaje
si¢ jednak nieumotywowane. Mozna wi¢c na powyzsze wyznanie boha-
tera spojrze¢ z innej strony i potraktowac je jako wyraz bezskutecznych
prob odzyskania czegos, co bezpowrotnie (wskutek nadmiernego ,,bu-
rzenia’?) zostalo utracone. Wéwezas ,burzenie”, pojmowane jako ruj-
nowanie czegos, mogloby by¢ uznane za dziatanie swiadome, powzigte
z premedytacja i majace na celu wyzwolenie si¢ z opresji narzuconej
przez myslenie religijne, uwiklane w sie¢ religijnych asocjacji i symboli.
Na takie rozumienie naprowadza ostatnia sekwencja cytowanego wyzej
wiersza: ,Kocham si¢ uparcie/ z resztkami wyobrazni”, ktérag mozna
rozumie¢ dwojako. Wiara zostaje tu sprowadzona do gry wyobrazni

8 Tenze, Burzenie [w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 29.
9 Tenze, Jablczanka i bigos [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 22.
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i jest uznana za jej chory wytwor, swego rodzaju obsesj¢ przesladujaca
lirycznego bohatera — na obsesyjno$¢ czy kompulsywnos¢ mogloby
wskazywac stowo ,uparcie”, albo tez, w innym odczytaniu, wiara bylaby
uznana za co$, co trwa jedynie jako zacierajaca si¢ pamigé kulturowe-
go kodu. Ten wariant interpretacyjny bazuje natomiast na wyrazeniu
»z resztkami”, semantycznie powracajacym zreszta réwniez w innym
jeszcze utworze, okreslajacym Boga przy pomocy skadinad biblijnego
wyrazenia jako reszte™, co wskazany trop czyni szczegélnie istotnym.

W Pismie Swigtym stowo ,reszta” odnosi si¢ do Izraela jako Narodu
Wybranego i ma konotacje pozytywne, zwigzane z wiecznym Przymie-
rzem, a wigc z obietnicg Bozej opatrznosci, opieki i blogostawienstwa.
W wierszu wyrazenie reszta Boga implikuje natomiast sensy negatywne.
Bég jawi si¢ tu jako co$ zuzytego, niepotrzebnego, anachronicznego.
Jest wigc — podobnie jak czlowiek oraz $wiat — skazany na nicosc, jest
rzeczywistoscia, ktéra zniknie i zniszczeje, pochlonigta przez nicosé
i ciemno$¢ niebytu:

Préznia spada w przepasé.

W przepasé bez dna.

Przepasé bez dna™.

Religijnos¢ opisana jako ,nieoczywista” jawi si¢ w ten sposéb, jak moz-
na sadzi¢, ssmemu bohaterowi wierszy, czego potwierdzenie przynosi
inny utwor, w ktérym padaja nastgpujace, nabrzmiale trescia, stowa:

[...] Jamam
w sobie nieduzo Boga, pielegnuje

ten strzgp,
12
skrzep ™.

Trudno wobec tego sformulowania si¢ nie zatrzymadé, gdyz mozna
je chyba uznaé za zwornik duchowego doswiadczenia wpisanego
w omawiang poezje. Strzep i skrzep semantycznie wskazuja na jakas
pozostalo$¢, sa tez zwigzane z jaka$ trauma, czy rang, powstalg — by¢
moze — wskutek nazbyt gwaltownego pozbycia si¢, wyrwania, eliminacji

10 Por. tenze, Granica [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 81.
11 Tenze, Ladnienie [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 51.
12 Tenze, Piosenka chorego [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 87.
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Boga z horyzontu zycia i horyzontu wyobrazni bohatera. Strzep i skrzep
majg nacechowanie zdecydowanie negatywne, stad moze dziwi¢, iz
bohater je pielegnuje... Czyzby przedstawialy jakas wartos¢? Byly ta
resztka, wspomnieniem po Bogu, po ktérym zostala jedynie ,biala
przepas¢” oraz ,Nic”?

Zasadnicze dla uchwycenia specyfiki nastawien lirycznego ja wobec
wymiaru religijnego wydaje si¢ wiec poczynione spostrzezenie dotyczace
negatywnego charakteru jego doswiadczenia wewnetrznego. Fundamen-
talng rol¢ odgrywa tutaj fakt, iz owo doswiadczenie, cho¢ w jego sktad
wchodzg reminiscencje religijne, positkujace si¢ szczatkowymi nawigza-
niami biblijnymi, sytuuje si¢ w horyzoncie kultury postchrzescijariskiej
ze wszystkimi konsekwencjami z faktu tego wynikajacymi. Po pierwsze
zatem, bohater porusza si¢ w przestrzeni zsekularyzowanej i pozbawio-
nej Boga, a zarazem w przestrzeni odczuwanej przezen jako przestrzen
deficytu. Wzmiankowany przez niego gléd wewnetrzny, motywowany
poczuciem dotkliwie doznawanego braku, pustki oraz ostatecznie nie
dajacego sie ukoi¢ lgku, nie znajduje Zadnego zaspokojenia, gdyz: ,.ko-
§ciél jest zamkniety i zepsuty™3, a Bég gltuchoniemy, co odczytywac

mozna dwojako: najpierw jako przekonanie o jego bezsilnosci, a wigc
yhieuzyteczno$ci” dla lirycznego ja. W wersji drugiej okreslenie Boga
jako gluchoniemego eksponuje jego ,kalekos¢”, ,niepelnosprawnosc¢”,
co w zasadniczy sposéb kwestionuje tradycyjnie przypisywane Bogu
przez teologie atrybuty, wéréd ktérych najwazniejszymi sa wszechmoc,
wszechwiedza i doskonalos¢. Bég gluchoniemy to Bég wybrakowany.
Takie ujecie Boga wydaje si¢ uderza¢ w samg ide¢ bytu absolutnego,
jest wiec bardzo radykalnym gestem, ktérego wymowa wspétbrzmi
z podejmowang w poezji Swietlickiego kontestacjg, kwestionujacy
perspektywe metafizyczng. Psychologicznym skutkiem poruszania si¢
w przestrzeni pozbawionej odniesiert do Boga, staje si¢ wielokrotnie i na
rézne sposoby wyrazane przez bohatera przeswiadczenie o wszechwla-
dzy nicosci i ciemnosci, zagarniajacej stopniowo coraz wigksze obszary:
Oto si¢ ciemnos¢ powoli rozszerza

i wchodzi wszedzie. I wewnatrz wszystkiego
maszeruje jak robak™.

13 Por. tenze, Satysfakcja [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 16.
14 Tenze, Rozwinigcie [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 104.
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Jawne odwolanie biblijne, powtérzone réwniez w innym jeszcze wier-
szu®, wydaje si¢ tu mie¢ podwdjne zaplecze. Z jednej strony, wida¢ tu
wyraznie patronat Eklezjasty z jego wolaniem o marnosci wszystkiego.
Z drugiej strony, rozpoznawalna jest aluzja do mola i rdzy, ktére to
okreslenia w tekscie kanonicznym odnoszg si¢ do rzeczywistosci mate-
rialnej, $cislej — do postawy nadmiernego gromadzenia débr doczesnych,
tu za$§ maja zastosowanie bardziej totalne, stuzac wzmocnieniu wizji
pelzajacej i ogarniajacej wszystko ciemnosci i beznadziei, co wszakze
jakos$ pozostawaloby w zgodzie z wydzwigkiem lamentacji. Mamy
wiec w tym wypadku sytuacje bardziej skomplikowang, gdyz — jak si¢
wydaje — uruchomione zostalo odwotanie podwdjne. Jeden trop, ten
z robakiem, molem i rdzg, zakomunikowany jako jednostowna aluzja,
a wigc w postaci bardzo zredukowanej, generuje w wierszu Swietlic-
kiego sensy rozmijajace si¢ z przestaniem plynacym z pierwotnego,
biblijnego, kontekstu. Natomiast czajace si¢ gdzie$ w tle odwolanie do
Eklezjasty generalnie stuzy wzmocnieniu wyrazanego przez bohatera
przeswiadczenia o daremnosci i marnosci wszystkiego. Wydaje sie, iz
jedynie to wolanie biblijnego autora pozostaje dla bohatera twérczo-
sci Swietlickiego fraza z Pisma w pelni zaakceptowang i harmonijnie
wpisujacy sie w $wiatopoglad wyrazany w wierszach.

Dominacja w lirycznym obrazie ciemnosci réwnoznacznej, jak
wolno sadzi¢, z brakiem jakiejkolwiek instancji ostatecznej uniewaznia
tez nadzieje: ,A przysztosé to jest rozktad™®, przynoszac jednoczesnie
zakwestionowanie nosnosci kulturowego kodu biblijnych narracji,
uzytych w celu zakomunikowania sensu odmiennego od pierwotnego.
Nie chodzi wiec tylko o utrate przez jednostkowego bohatera wiary
w prawdziwos¢ Bozej obietnicy, ale tez, co moze nawet istotniejsze
z pewnego punktu widzenia, o podwazenie paradygmatu, w ktérym
dyskurs biblijny stanowil punkt odniesienia jako Zrédlo wartosci, przed-
miot wiary i fundament poczucia bezpieczenstwa, fadu i sensu.

Odkrycie w utworach Swietlickiego mocno zaznaczajacej sig obec-
nosci réznego typu nawigzan biblijnych, nie jest w tym kontekscie
zaskakujace. Nawigzania te jawig si¢ wszakze jako réwnie nieoczy-
wiste i niejednoznaczne, co sama religijnos¢ wpisana w analizowang

15 Tenze, 1o mnie umiera [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 64.
16 Tenze, Rozktad [wi] tegoz, Nieoczywiste, s. 103.
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poezje. Biblijne tropy, dajace si¢ odnalezé w tkance wierszy Swietlic-
kiego, funkcjonuja tez nie tyle na poziomie nawigzan stylistycznych,
ile czegos, co nazwaé by mozna ,biblijnymi sugestiami”. Pojawiaja si¢
zatem najczesciej nie wprost, lecz jako mniej lub bardziej odlegle pa-
rafrazy biblijnych fraz oraz $lady po nich. Wystepuja one w réznych

wariantach i pelnig rozmaite funkcje. Najczesciej jednak stanowia
element wzmacniajacy negatywny przekaz bohatera na temat religii

oraz utwierdzajg jego ciemna, ocierajaca si¢ o nihilizm wizj¢ $wiata,
pojmowanego jako wngtrze krzyza,a zatem postrzeganego jako narze-
dzie tortur i instrument udreki. Podobng wizje rzeczywisto$ci odstania

wiersz nawigzujacy do biblijnej historii Jonasza, ktéremu imi¢ proroka

dalo tytul”. Nieprzyjazna, mokra, pelna roztapiajacego si¢ $niegu, po-
grazona w wieczornym mroku (wiec znéw ciemnos¢!) wielkomiejska

ulica zostaje w liryku zestawiona z morskim potworem, pochtaniajgcym

niepostusznego Bozym wezwaniom Jonasza. Cel przywolania opowiesci

o Jonaszu nie jest jasny. Moze chodzi¢ o poréwnanie ulicy z wielorybem,
co pozwala uwydatni¢ negatywny obraz miasta, odczuwanego przez

liryczne ja — trochg¢ na wzér zanegowanej miejskosci modernistycznej,
rodem z Charlesa Baudelaire’a i Emile’a Verhaerena, jako molocha

pochtaniajacego swoje ofiary. Moze tez chodzi¢ o utozsamienie posta-
ci starotestamentowego proroka Jonasza z osobg lirycznego bohatera,
ktéry wéwezas dawalby sie identyfikowac jako poeta. Prorok Jonasz byl

postany do Niniwy, aby przestrzec mieszkaricéw miasta przed zagroze-
niem. Sytuacja liryczna wiersza ukazuje wszakze miasto juz — w sensie

symbolicznym — zniszczone, co oznacza, iz wysilek poety jest daremny.
W taki sposéb w wierszu Jonasz dochodzi do reinterpretacji biblijnej

opowiesci i takiego zmodyfikowania zawartego w niej przeslania, iz

wspoitworzy ono katastroficzne poglady bohatera wiersza.

Symbolika zaczerpnigta ze Starego Testamentu bywa tez niekiedy
uzywana w celu metaforycznego opisu sytuacji politycznej i wyartyku-
lowania niezgody, protestu ja lirycznego na panujace w kraju stosunki
spoleczne. Taka funkeje pelni, jak si¢ wydaje, historia Hioba, przywo-
tana w wierszu Krakdw 1982"%. Inny zabieg reinterpretacji biblijnej nar-
racji przynosi wiersz Poniedziafek. Mechanizm polega na odwréceniu

17 Tenze, Jonasz [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 17.
18 Tenze, Kraksw 1982 [w] tegoz, Nieoczywiste, s. 15.
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przekazu, stworzeniu alternatywnej opowiesci, w ktérej znaczeniowym
centrum pozostaje —w miejsce kreacji — destrukcja. Sama aluzja biblijna
pojawia si¢ tu w wersji mocno okrojonej, jako wzmianka o ,,pierwszym
dniu stworzenia”. Takze i tym razem wigc biblijne nawigzanie zostaje
podporzadkowane wizjom ciemnym, katastroficznym:

[...] Wali sie
9

. . . . « I
w jednej sekundzie z nég cale stworzenie™.

Opowies¢ o poczatku $wiata, o dziele stworzenia zostaje tu zatem
wykorzystana w celu unaocznienia jego korica, a wigc w sposéb, ktéry
dokonuje juz nie tyle prostej reinterpretacji biblijnego opowiadania, ale
jego dekonstrukeji w celu nadania mu senséw sprzecznych z zawarty-
mi w tekscie kanonicznym. Analogicznie dzieje si¢ w utworze Gorzko,
budujacym — takze w nawigzaniu do Ksiegi Rodzaju — odwrécony mit
kosmogoniczny. W wersji z wiersza, podobnie jak w tekscie biblijnym,
Bég wprawdzie blogostawi czlowiekowi, sedno tkwi jednak w zaprze-
czeniu uprzywilejowanej pozycji czlowieka w $wiecie, wyrazone kon-
kluzjg ,nie bedziemy krélami™*°.

Z zaprzeczeniem przeslania nadziei, zawartego w biblijnym podaniu,
zetknie si¢ takze czytelnik wiersza Przedpotop, czyli utworu podporzad-
kowanego ciemnemu przeswiadczeniu lirycznego ja:

zadnej przyszlosci, jak to
starzy punkowi medrey
przewidzieli juz dawno...”".

Przedmiot reinterpretacji stanowi w tym wypadku opowies¢ o biblij-
nym potopie i budowie Arki. Jesli jednak najglebszy sens biblijnej
relacji objawia¢ ma Boga ocalajacego cztowieka, to w tekscie wiersza
budowa Arki jawi si¢ jako daremna, gdyz i tak czyhajaca nico$é¢ ,zmiele,
zemnie”* i pochlonie wszystko.

Dekonstrukeja senséw biblijnych pojawia si¢ réwniez w kolejnych
dwu wierszach, w ktérych zostaty wykorzystane motywy biblijne. Jeden

19 Tenze, Poniedzialek [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 13.

20 Tenze, Gorzko [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 41.

21 Tenze, Przedpotop [w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 58.

22 Tenze, Jedenastego grudnia 97 [w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 73.
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z nich to utwér zatytulowany Apokryf nawiazujacy do kilku wydarzen
z tzw. Ewangelii Dzieciristwa. Fabula wiersza ma za poczatek i kon-
tekst ewangeliczne opowiadanie o dwunastoletnim Jezusie nauczaja-
cym w $wiatyni. Podlegatu ona takiemu przeksztalceniu, by ukazaé
Jezusa jako dziecko krngbrne, nieznosne i ztosliwe: ,zamieniat zlosliwe
staruszki w ptaki i mchy”?. Dalsze sekwencje wiersza odnosza si¢ do
pozniejszego kultu, ukazanego w perspektywie nieskutecznych dziatan
o charakterze magicznym, obojetnosci Jezusa oraz idolatrii.

Kolejny tekst Swietlickiego, w ktérym wykorzystany zostaje chwyt
demistyfikujacej reinterpretacji przekazu biblijnego, to poczatkowy
fragment Pigciu wierszy religijnych. Wydarzenie ewangeliczne, do kt6-
rego utwor nawigzuje, to $mierc¢ na Chrystusa na Krzyzu, opowiedziana
jezykiem dziecka: ,Ja wiem, to jest ten pan/ktérego ojciec zabil”*4.
Wypowiedz ta zostaje w dalszej sekwencji wiersza skomentowana przez
dorostego bohatera nastepujaco: ,Caly Nowy Testament/w jednym
zdaniu”, ktéry to komentarz, uchylajac czy raczej pomijajac perspektywe
zmartwychwstania, uruchamia mechanizm demistyfikacji, zasadzajacy
sie tu na zakwestionowaniu fundamentu chrzescijariskiej wiary.

W tej sytuacji wertykalny porzadek odniesien czlowieka do Boga
podlega w twérczosci Swietlickiego uniewaznieniu. Zastapi¢ go maja
relacje horyzontalne, rozgrywane na linii cztowiek — czlowiek, co dobrze
obrazuje wiersz Gorgczka. Biblijne nawigzanie do walki Jakuba z anio-
tem (,Gdyby aniota spotkal —/ to z nim zwarlby si¢”*) pojawia si¢ tu
w formie zaprzeczonej hipotezy probabilistycznej. W miejsce aniola
pojawia si¢ zatem jedynie drugi cztowiek: ,ale ciebie napotkat”®. Ow
drugi czlowiek jest w tej poezji, jak sadzg, bytem jakos przeciwstawia-
nym wszelkiej nadprzyrodzonosci. Nie postrzega si¢ go przeto jako
ywcielonego aniola”, wystannika, epifanicznego znaku Bozej obecnosci,
lecz ujmuje w horyzoncie skoriczonym i ograniczonym do prerogatyw
ziemskich. Wydaje si¢ tez, iz to wlasnie w mig¢dzyludzkich relacjach
opartych na autentycznej mitosci upatruje bohater Swietlickiego je-
dynej nadziei:

23 Tenze, Apokryf[w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 54.

24 Tenze, Pigé wierszy religijnych [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 56.
25 Tenze, Gorgezka [w:] tegoz, Nieoczywiste, s. 39.

26 Tamze.
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... 1 gtadka, glosno kochajaca si¢ dwdjca,
dwie jaskinie wzajemnie si¢ pochlaniajace,
dwa koscioly doszczgtnie wypetnione Bogiem...*7.

Czy nie mozna by w takiej deklaracji ujrze¢ faktycznego wecielania
w zycie przez liryczne ja samej istoty chrzescijariskiego przestania?

Interpretujac powyzsze stowa w takiej pespektywie, nalezaloby
ponownie zapytaé o istot¢ dokonywanej w twérczosci poety demisty-
fikacji religii i Boga. Moze zatem nie chodzi wcale o zakwestionowa-
nie religii jako takiej, a jedynie o radykalng restytucj¢ jej najglebszego
sensu? Spéjne z takim spojrzeniem bylyby wéwczas stowa lirycznego
bohatera, odnoszace si¢, jak wolno sadzi¢, do Chrystusa i nawigzujace
swoja stylistyka i do Apokalipsy, i do Dziejéw Apostolskich, a wige
uruchamiajace aluzj¢ biblijna:

Ale on przyjdzie.

Przyjdzie.

Wejdzie.

Ja go od razu rozpoznam.

On przyjdzie.

Przyjdzie.

I bedzie.

Ja wiem — on przyjdziezg.

Tym razem jednak sens owej aluzji zdaje si¢ niesprzeczny ze znacze-
niem zawartym w wierszu oraz postaws lirycznego ja. Czy przeto wolno

uznaé, iz wszystkie wezesniejsze negacje i polemiki mialyby jedynie

stanowi¢ poetycki sprzeciw wobec idolatrii oraz ideologizowaniu reli-
gii? Czy mialoby chodzi¢ o to, by odrzucajac wszelkie uwarunkowania

kulturowe i zastane kody, przywréci¢ pamieé transcendencji jako rze-
czywistosci catkowicie ,,poza”, poza jakimkolwiek, nawet uswieconym

tradycja, wyobrazeniem? Nie potrafi¢ jednoznacznie rozstrzygnac tej

kwestii, nie mogg jednak réwniez wykluczy¢ takiej interpretacji, ktéra

zaktadalaby, iz bunt i odrzucenie s3 tu préba restytucji Sensu...

27 Tenze,*** [...igladka, glosno kochajaca si¢ dwdjca] [w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 45.
28 Tenze, Ochroniarz [w:] tegoz, Nicoczywiste, s. 110.
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Katarzyna Szewczyk-Haake

UNIWERSYTET IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU

Na rozdrozu, w po6t kroku

Notatki o wspoétczesnych antologiach polskiej poezji religijnej

Namyst nad antologiami poetyckimi jest dzialaniem mogacym przyj-
mowa¢ ksztalt zaréwno rozwazan historycznoliterackich (gdy pytamy
na przyklad o to, czy w jakiej$ antologii pokoleniowej dany twérca
powinien czy nie powinien si¢ znalez¢ oraz jakie s kryteria tej klasy-
fikacji), jak i refleksji mieszczacej si¢ w obszarze socjologii literatury.
W niniejszym tekscie podejmuje druga z tych mozliwosci. Wpisane
w ksigzki, o ktérych bedzie tu mowa, redaktorskie zalozenia, dotyczace
pojmowania poezji religijnej, nie stang si¢ dla mnie podstawa wypra-
cowania (kolejnej juz) definicji zjawiska. Skupia¢ si¢ bed¢ natomiast
na tym, co prezentowane stanowiska w tej kwestii, przyjmowane przez
autoréw antologii, méwig nam o mozliwych dzisiaj stylach odbioru po-
ezji religijnej oraz o wspélezesnych potrzebach dostrzegania (lub nie)
w pewnych rodzajach zjawisk religijnego odcienia. Autoréw antologii
traktuje, z jednej strony jako czytelnikéw poezji, w podejmowanych
wyborach i wartosciowaniach dajacych wyraz wspéliczesnej wrazliwosci
czytelniczej, z drugiej strony, autor antologii jest dla mnie takze kim$
w rodzaju krytyka literackiego. Wybierajac bowiem, nie tylko wychodzi
on naprzeciw pewnym wspélczesnym, lekturowym potrzebom, ktérych
sam doswiadcza, ale zarazem owe potrzeby i wartosciowania aktywnie
ksztaltuje, zwracajac uwage na pewne zjawiska, inne marginalizujac czy
tez z rozmyslem rozkladajac akcenty; pozornie calkowicie ,,oddajac gtos”
autorom, ustanawia zarazem kontekst i rame dla ich wypowiedzi, réw-
noczes$nie odslaniajac si¢ z wlasnymi pogladami. Przedmiotem mojego
namystu nie bedzie rozwazanie stusznosci takiego lub innego zapatry-
wania si¢ przez redaktoréw na to, czym jest w istocie poezja religijna,
lecz poszukiwanie przyczyny, dla ktérych pewne decyzje redaktorskie
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zostaly podjete oraz to, co owe przyczyny méwig o pojmowaniu przez
dzisiejsza kulture polska religijnosci i jej miejsca w §wiecie.

Zaznaczy¢ nalezy, iz mnogosci antologii poezji religijnej dostepnych
na polskim rynku ksiggarskim (na tle innych obszaréw jezykowych
i kulturowych — do$¢ znacznej') towarzyszy duze zréznicowanie prze-
jawiajacych sie w nich koncepcji redaktorskich. Rzec by mozna, ze nic
w tym szczegdlnego, gdyz naczelnym przywilejem autoréw antologii
jest wiasnie swoboda w odciskaniu wlasnego signum na redagowanych
ksigzkach. W dziedzinie, o ktérej méwie, konsekwencje owej swobody
dla czytelniczego odbioru ksiazek sg, jak si¢ wydaje, nieco inne niz
w przypadku antologii ,$wieckich”. O te ostatnie spiera¢ si¢ beda ra-
czej krytycy i historycy literatury (gdyz to dla nich, jako specjalistéw
w dziedzinie, stanowi¢ mogg one przypadki kontrowersyjne, nieudane
lub znakomite). Antologia poezji religijnej ma natomiast jeszcze jeden,
bodaj czy nie lepszy, powdd, dla ktérego moze sta¢ si¢ przedmiotem
zywej niezgody lub entuzjastycznej akceptacji, radosci z potwierdzenia
tego, co juz wiemy lub zdumienia catkiem nowym sposobem stawiania
dawno przemyslanych spraw: do rozmowy o tym, czym s3 religia i sa-
crum, jest wspélczesnie w mniejszym lub wigkszym stopniu przygoto-
wany kazdy z nas. Obecnie bowiem konieczno$¢ dyskusji na ten temat
i obrony wiasnego stanowiska (ktére w dzisiejszych warunkach zawsze
jest tylko jednym z bardzo wielu mozliwych?) obejmuje wszystkich

I Poréwnawcze ujecie tematyki wspélczesnych antologii poezji religijnej
zaproponowalam w artykule: Czym jest poezja, czym jest religia? Kilka uwag o anto-
logiach wspdtczesnef poezji religijnej w Polsce i Szwecji, ,Rocznik Komparatystyczny”
7 (2016), s. 137-155. W niniejszym tekscie korzystam do pewnego stopnia z ustalen
poczynionych wezesniej, cho¢ przyjeta wéwcezas procedura komparatystyczna na-
$wietlila, rzecz jasna, inne elementy zjawiska niz te, ktére bedg teraz przedmiotem
mojej uwagi. Tekst, ktéry przedstawiam teraz, traktuj¢ zatem jako rozwinigcie
i poglebienie podjetych uprzednio badan.

2 Charles Taylor wskazuje na charakterystyczne zréznicowanie nowego (od
11 polowy xx wicku) ,pejzazu duchowego™ précz wzrostu liczby ludzi deklarujacych
si¢ jako ateisci i agnostycy, odnotowacé nalezy duze zréznicowanie pozycji posrednich
(ludzie wierzacy lecz niepraktykujacy) oraz znaczne réznice w zakresie tego, w co
wiasciwie wierzymy (sicgajace takze poza chrzescijanstwo, do tej pory niemal monopol
w naszym kregu kulturowym, wciaz w obrebie tradycji chrzescijaniskiej wyrazajace
sie czgstym odrzucaniem jednych dogmatéw przy utrzymywaniu wiary w inne czy
praktykowaniu modlitwy przy jednoczesnej niepewnosci wlasnej wiary), a takze
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ludzi? i, cheae nie cheac, ludzie wspélczesni cechujg si¢ znacznie
wigkszg samoswiadomoscia, jesli chodzi o wybory w tym zakresie, niz
bywalo to we wczesniejszych stuleciach, gdyz podejmuja je z niepo-
réwnywalnie wickszg dozg wolnosci osobistej (naczelnym znakiem re-
ligijnosci wspélczesnej jest bowiem jej autentyzm, niezaposredniczenie
w instytucjach i niezaleznoé¢ od autorytetéw*).

Podejmujac prébe jakiego$ wstepnego pogrupowania materiatu,
jakim dysponujemy, mozna by, jak sadze, wyrézni¢ spektrum odmian
wspdlczesnej ,antologii poezji religijnej” prezentujacych poezje polska.
Odmiennosci polegalyby na przyjmowaniu przez autoréw antologii
réznych sposobéw rozumienia tego, czym jest poezja religijna’. Pytanie,
jakie adresuje do analizowanych ksigzek, brzmi zatem: jak w ujgciu
wspdlczesnych antologistéw poezji polskiej przedstawiaja si¢ zasadnicze
cechy i wyrézniki ,poezji religijnej”, ale takze — jakie zadania ma ona
do spetnienia i jakim potrzebom (lekturowym? religijnym?) wychodzi
naprzeciw oraz jaki typ odbioru poezji zwanej religijng jest w komen-
towanych przeze mnie ksigzkach projektowany (innymi stowy, jakiego

wzrastajgce zréznicowanie postaw w obrebie samego chrzescijaristwa (po Soborze
Watykariskim 11, zwigzane takze z wzrostem znaczenia ruchéw charyzmatycznych).
Wszystko to jest konsekwencja, jak pisze Taylor, ekspresywistycznej kultury, w ja-
kiej zyjemy. Zob. Ch. Taylor, 4 Secular Age, Cambridge, Mass.—~London 2007, s. 513.

3 Tamze, s. 4. Mozna twierdzi¢, ze dzieje si¢ tak réwniez dlatego, ze to, jak
zapatrujemy si¢ na dziedzing sacrum, ma wplyw na nasze przekonania moralne,
mogac stanowi¢ argument rozstrzygajacy. Moralno$¢ trudno w erze nowoczesnosci
przekonujaco uzasadni¢ (por. A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii
moralnosci, thum., wstegpem i przypisami opatrzyt A. Chmielewski, thum. przejrz.
J. Hotéwka, Warszawa 1996, s. 33 i nast.), a argumenty ,z religii” wydajg si¢ nie do
odparcia, o ile uwierzy si¢ w ich ugruntowanie, umiejetnos¢ uzasadniania celowosci
przyjecia (lub odrzucenia) tych ostatnich jest retorycznym treningiem, ktéry odbywa
sie powszechnie.

4 Por. Ch. Taylor, 4 Secular Age, s. 507 i nast.

5 Oczywiscie, mozliwe jest réwniez klasyfikowanie materialu na podstawie
innych kryteriéw. Wazka réznice stanowi np. okolicznosé, czy w antologii prezen-
towane s3 poezja dawna i wspélczesna, czy tez tylko wspélezesna i najnowsza (to
bowiem, zwazywszy na zmiany w rozumieniu religii w ciggu ostatnich dwustu lat,
jest niezwykle istotne dla brzmienia catosci ksigzki) albo, czy twércéw szereguje sig
w kolejnosci chronologicznej, czy alfabetycznej (to bowiem takze, zwlaszcza przy
szerszym zakresie czasowym antologii, wplywa na jej ostateczny sens). Kryteria te

biore pod uwage, analizujac poszczegélne przypadki.
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rozumienia poezji religijnej spodziewaja si¢ i jakie pragna ksztaltowacé
redaktorzy wyboréw)? Przechodz¢ teraz do analitycznej czeéei tekstu,
w ktérej sprébuje przedstawic kontinuum, rozciggajace si¢ migdzy po-
zycjami skrajnymi: wpisang w wiersze religijnoscia tradycyjna, z jedne;j
strony, a religijnosciag wydarzajaca si¢ w spotkaniu tekstu z czytelni-
kiem — z drugie;j.

Na pierwszym kraricu zajmujacej mnie panoramy znalazlyby sie
antologie poezji religijnej rozumianej wasko jako poezja katolicka, nie-
rzadko grupowanej tematycznie wokét religijnych symboli czy prawd
wiary. Ksigzek tego rodzaju jest na polskim rynku ksi¢garskim bardzo
wiele®. Blisko z nimi spokrewnione sg takze antologie poezji tworzonej
przez katolickich duchownych?. Oba te parametry (przyjecie za o$ an-
tologii symbolu religijnego oraz autorstwo osoby duchownej) sprawiaja,
ze w antologie te wpisany jest rys prawowiernosci wobec dogmatéw
chrze$cijanistwa (a niekiedy scislej — katolicyzmu). Antologie te nie beda
tez w niniejszym tekscie przedmiotem mojej baczniejszej uwagi, choé
sama juz ich liczebno$¢ stanowi wazny kontekst dla prowadzonych
przeze mnie analiz i utwierdza w przekonaniu, ze pojmowanie ,,poezji
religijnej” na sposéb tradycyjny: jako poezji dewocyjnej®, traktujacej
o Objawieniu i ludzkiej reakcji na nie, korzystajacej z tradycyjnej symbo-
liki w sposéb aprobatywny, nie jest na wspéiczesnym rynku ksiegarskim
w Polsce ani marginalne, ani fatwe do zdezawuowania.

Na dalszym odcinku skali miescityby sie te antologie, w ktérych —
choé zrezygnowano z obwarowania ich ,mocnym” kontekstem (takim

6 Na przyklad: Przez wszystko do mnie przemawiates, Panie: antologia polskiej
poezji o Duchu Swigtym, wybér i oprac. B. Walczak, Poznan 1998; Maryjny strumieri
w poezji, t.11 2, wybdr S. Misieniec, Krakéw 1999 i 2004; Krzyz — Drzewo kwitngce:
antologia poezji o Krzyzu, na nowy wiek, na nowe tysigclecie, red. M. Koperska, J. Ko-
perski, Warszawa 2002; Swiatlem bedgcy zanurzeni w swiatlosci. Aniolowie i Swigci
w polskiej liryce wspolczesnej. Antologia, oprac. T. Jania, Krakéw 2004; Anioly: wiersze
polskich poetdw, oprac. J. Knaflewska, Poznan 1998; Imig Ojca: antologia poezji o Bogu
Ojecu, oprac. Z. Trzaskowski, Kielce 1999.

7 Na przyktad: Przy sercu samotnosci: antologia poezji polskich karmelitanek bo-
sych, oprac. B.J. Kucharski, Krakéw 2007; Poezja w sutannie, oprac. S. Radziszewski,
Kielce 2011.

8 Termin Thomasa S. Eliota devotional poetry zaproponowany w tekscie Reli-
gion and Literature (1936) przypomina i komentuje w swojej ksigzce Helen Gardner —
por. taz, Religion and Literature, New York 1971, s. 124 i nast.
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jak tematyka $cisle sakralna czy autorstwo oséb ,,poprawnych dogma-
tycznie z urzedu”) —w pewien sposob, z pomocg zabiegéw edytorskich,
zasygnalizowano religijny (w tradycyjnym rozumieniu terminu) profil
tematyczny ksigzek. W tym przypadku jednak rama owa nie pelni swego
zadania réwnie skutecznie, zwigzek wierszy z religijnoscia tradycyjna,
przedoswieceniows jest natomiast zagadnieniem bardziej zloZzonym.

Biorac do r¢ki antologic Mifosc jak ziarno odwagi. Antologia poezji
religijne)®, ze wstepu wnioskujemy, ze ksigzka chce zdawacd sprawe ze
wsp6lezesnego (A.D. 2000) ksztaltu religijnego przezycia i tego, jak ono
uwidocznia si¢ w wierszu. Anna Markowa pisze w krétkim, otwierajg-
cym antologie tekscie I/e Boga™: ,jest w [pomieszczonych w antologii —
K.S.-H.] utworach inspirowanych wiarg nie tylko ufnos¢ i nadzieja, nie
tylko dzigkczynienie, ale takze watpienie i bunt. Tak musi by¢, aby wyra-
zone zostalo wszystko, co ludzkie”. Nie tylko zatem wiara prosta i ufna,
ale takze — jak chcialby inny antologista — ,mocowanie si¢ z Bogiem™".

O lokowaniu si¢ komentowanej ksigzki w poblizu bieguna antologii
tradycyjnej poezji religijnej decyduje ten wlasnie moment: horyzont
religijnosci wyznacza tu mysl o Bogu osobowym, cho¢ na Jego objawie-
nie odpowiadaja juz twércy w rézny sposéb — zaréwno jednoznacznie
pozytywny (wickszos¢), jak i z wahaniem i poczuciem wlasnej niemocy.

Tworcy wyboru (Jan Leoriczuk podaje, ze w istocie pracowal nad nim
zespdl ludzi), proszac o wiersze do antologii, zastrzegali, ze kryterium
oceny bedzie ,sprawa trafnosci religijnej”**. Kryterium to pozostaje
jednak — przyznajmy — do$¢ niejasne. Wiecej méwigcym faktem jest
wydanie ksigzki w roku 2000. Okoliczno$¢ ta jest w dodatku przez
autoréw wyboru mocno podkreslana. Rok 2000 byl przeciez jubile-
uszem chrzesdcijaristwa i ta perspektywa staje si¢ w intencji redaktoréw
kluczowg dla lektury, cho¢ doda¢ trzeba, ze w kontekscie pierwotnych
planéw dotyczacych tytutu (jak czytamy we Wprowadzeniu Leoticzuka

9 Mitos¢ jak ziarno odwagi. Antologia poezji religijnej, red. J. Leonczuk, przed-
mowa A. Markowa, Biatystok 2000.

10 A. Markowa, Przedmowa [w:] Milos¢ jak ziarno odwagi. Antologia poezji
religijnej, s. 5—6.

I Za duzy wiatr na mojg welng. Mocowanie sig z Bogiem w polskiej poezji wspol-
czesnej. Antologia, wybér i oprac. T. Jania, Katowice 2007.

12 |, Leoriczuk, Wprowadzenie [w:] Milos¢ jak ziarno odwagi. Antologia poezji
religijnej, s. 7.
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na stronie 7: ,zamierzano pierwotnie antologii nadaé tytul Zzote Stowa
Poetow na 2000. Narodziny Pana Jezusa”), jego ostateczna wersja brzmi
w sposéb daleko mniej dobitny pod wzgledem podkreslania przynalez-
nosci autoréw do okreslonej konfesji, niepozwalajacy z géry wyroko-
wac o ich wierze w Boga osobowego, ktdra to sprawe pierwotny tytul
jednoznacznie przesadzal. Domniemywanie, co sprawilo, ze ostateczny
tytul brzmi inaczej, jest oczywiscie pozbawione podstaw, sam kierunek
tej zmiany warto jednak odnotowac.

Sigganie po ,argument z jubileuszu”, catkiem zewnetrzny wobec
wierszy i nakladajacy na nie nieliteracki punkt odniesienia, trudno
uzna¢ za dzialanie nieznaczace — przeciwnie, ujawnia si¢ w nim dosé
wyrazista deklaracja, co dla redaktoréw antologii kryje sie pod pojeciem
poezji religijnej i do jakich rejonéw pojecie to odsyta. Manewr ten jed-
nak nie zawsze pozwala w pelni skutecznie zapanowac nad zebranym
w antologii materialem. Dzieje si¢ tak réwniez w przypadku zbioru
Krzak gorejgcy. Antologia polskiej poezji religijnej (Od ,Bogurodzicy” po
wspotezesnosc). Na powitanie Nowego Tysigclecia®®, ktéra — cho¢ otwarcie
wyzyskuje konotacje zwigzane z sacrum chrzescijanskim — na biegunie
»tradycyjnej religijnosci” umiescic sie, jak sadze, nie daje.

W przypadku tej ksigzki wszystko z pozoru powinno sprzyja¢
pojmowaniu tego, co religijne, jako zwigzanego z dogmatami oraz
instytucjonalnym zakorzenieniem, oraz budowaniu pojecia ,poezji
religijnej” w oparciu o nie (znaczacy jest juz sam tytul i zawarte w nim
odwolanie do Ksiegi Wyjscia — por. Wj 3,1-6). Jest to antologia stwo-
rzona z my$la o jubileuszu chrzescijafistwa, prezentujaca polska poezje
religijng od jej poczatkéw (antologie¢ otwiera Bogurodzica), zawiera
ona zatem wiele wierszy dajacych swiadectwo religijnosci tradycyjne;j,
przednowoczesnej. Calo$¢ dedykowana jest Janowi Pawlowi 11, na
wyklejkach po wewngtrznej stronie okiadki wykorzystano fotografie
wykonane w czasie Ogélnopolskiego Spotkania Mtodych Lednica
2000, z charakterystyczng sylwetka Bramy Ryby (Bramy Trzeciego
Tysiaclecia). O chrzescijariskim wymiarze $wiadczy tez nastawienie
autora antologii ujawnione we wstepie. Tekst 6w jest bardzo rzetelny i,

13 Krzak gorejgcy. Antologia polskiej poezji religijnej (Od ,Bogurodzicy” po wspot-
czesnosc). Na powitanie Nowego Tysigclecia, red. Z. Peszkowski, uzupelnienia M. Ko-
perska, Warszawa 1999/2000.
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cho¢ ma charakter popularyzatorski, z naukowym zacigciem porzadkuje
rozréznienia terminologiczne, wskazujac historyczne przemiany klu-
czowych poje¢. W jednym bodaj tylko miejscu autor wstepu ,zdradza
si¢” ze swoim nastawieniem — piszac o konsekwencjach romantycznych
przewartosciowan, zauwaza, iz romantyczne koncepcje natchnienia
i kreacji przyczynily sie do ,zbytniej mglistosci panteizujacej i przebé-
stwienia samej poezji”*#. Okreslenie obecnych w niektérych wierszach
swiatopogladowych koncepcji panteistycznych mianem ,wypaczenia™
jasno wskazuje na perspektywe dogmatyczna, ktérej zresztg autor wy-
boru, katolicki duchowny, nie stara si¢ podkresla¢, cho¢ zarazem nie
usiluje jej utajniac.

Wiele wierszy reprezentujacych ostatnie dziesieciolecia wyszlo spod
piéra os6b duchownych (co samo w sobie nie przesadza o wartosci utwo-
6w jako dziel poetyckich, jest za to dos¢ pewna rekojmig prawowier-
nosci). Pojawiaja si¢ zaréwno poeci-ksigza doskonale znani czytajacej
publicznosci (Waclaw Oszajca, Stanistaw Pasierb, Jan Twardowski, Jan
Sochon), jak i zdecydowanie stabiej obecni w obiegu krytyczno- i hi-
storycznoliterackim (Jézef Zawitkowski, Franciszek Kamecki, Wiestaw
Aleksander Niewegtowski). Charakterystyczne jest, ze wéréd wierszy
pisanych przez autoréw dwudziestowiecznych, bardzo liczna grupa
tekstéw czytelnie nawigzuje do uswieconych religijng tradycja form
gatunkowych (psalm, hymn, modlitwa, litania, przypowies¢, koleda) lub
form zwigzanych z liturgia czy parafrazujacych apostrofy ewangeliczne
(rmagnificat, credo). Czg$¢ prezentowanych w antologii lirykéw stanowi
tych form nieledwie modelowe realizacje, bedac w pelni pozytywna
odpowiedzig na objawienie. Jednak te, ktére w ramach tradycyjnej
struktury mieszczg dramatyczne niekiedy rozwazania modernistycz-
nych dylematéw wiary, za pomoca gatunkowej kwalifikacji dokonuja
réwniez wyboru na rzecz tradycyjnej religijnosci, nawet jesli opieraja
swoj zwiazek z nig przede wszystkim na zewnetrznej formie™. Wydaje
si¢ zatem, ze o przynaleznosci wspéiczesnego dzieta do poezji religijnej,

14 7. Peszkowski, Wstep [w:] Krzak gorejgcy. Antologia polskiej poezji religijnej (Od
»Bogurodzicy” po w@éﬁzemas’f’). Na powitanie Nowego Tysigclecia, s. 1.
15 Tamze.
16 Por. rozwazania na temat ,gatunkowego obrazu $wiata” zawarte w monogra-
fii: W. Sadowski, Litania i poezja. Na materiale literatury polskiej od X1 do XXI wieku,
Warszawa 2011, s. 12—13.
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wedlug autoréw wyboru, $wiadczy najlepiej albo osoba jej autora, albo
rekojmia gatunkowej przynaleznosci.

Zarazem trudno przeoczy¢ fakt, ze wiele wierszy umieszczonych
w antologii jest (co charakterystyczne dla dziet pooswieceniowych) da-
lekich od prawowiernosci i zdaje sprawe raczej z poszukiwania Boga niz
z niezachwianej wiary w Niego. Uwzgledniono szeroko dzieta poetéw
wybitnych (co weale nie jest oczywiste, jesli za miare kwalifikowania
utworu do antologii przyjeto by prawowierno$¢). Poezja pooswiecenio-
wa stanowi tu zdecydowang wigkszo$¢ prezentowanego materiatu. Tak
rysujace si¢ proporcje mozna zapewne traktowac jako uklon w strone
wspdlczesnego odbiorcy, ktérego uwaza si¢ za zainteresowanego poetyc-
kimi §wiadectwami raczej zmagania z wiarg (czyli wiary ,refleksyjnej”)
niz wierszami dajacymi wyraz wierze ,naiwnej’, jak niekiedy okresla
sie religijne przeswiadczenia epoki przednowoczesnej”7. Wrazenie
ksztaltowania antologii w taki sposéb, by uwzgledni¢ wzrastajaca wspél-
cze$nie (zwlaszcza od czasu Soboru Watykariskiego 11) tendencje do
znoszenia mocnych dawniej barier migdzy konfesjami chrzescijanski-
mi"® wywotuje fakt, ze przypomniano w niej mato znanych autoréw
i za ich sprawa podjeto najwyrazniej prébe ,ekumenizacji” antologii:
z grona poetéw doby staropolskiej zostali uwzglednieni, na przykiad
Olbrycht Karmanowski (arianin) i £azarz Baranowicz (duchowny
prawostawny), ktérych trudno traktowac jako szczegélnie wybitnych.
Jak sadze, obecnos¢ ich wierszy nalezy traktowac tylez jako znak wie-
lowyznaniowosci dawnej Polski', ile ukton w kierunku wspétczesnych
tendencji ekumenizujacych w obrebie religii.

17 Por. uwagi Charlesa Taylora: , The frameworks of yesterday and today are
related as «naive» and «reflective», because the latter has opened a question which
had been foreclosed in the former by the unacknowledged shape of the background”
(Ch. Taylor, A Secular Age, s. 13).

18 Tamze, s. 513.

19 Znak wszelako szczegélny, jesli wzia¢ pod uwage, Ze nie ma w antologii daleko
wyzej cenionych przez historig literatury wierszy religijnych ewangelika Mikolaja
Reja czy kalwina Daniela Naborowskiego (ktére to wyznania trudniej uzgodni¢
z rzymskim katolicyzmem niz prawostawie). Wsréd zaskakujacych brakéw jest tez
tworczos¢ Waclawa Potockiego — arianina, w ktérego dzielach pojawiaja si¢ nie-
zwykle zjadliwe uwagi dotyczace instytucji Kosciola, a ktéry, zmuszony uchwalong
w 1658 1. konstytucja przeciw arianom, konwertowal w wieku dojrzatym na katolicyzm.
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Nie jestem réwniez pewna, czy przywolanie przez edytoréw wy-
darzenia — lednickich spotkan mlodych, wolno traktowac jako sygnal
przynaleznosci ksigzki do kregu zjawisk religijnosci instytucjonalne;j,
prawowiernej i tradycyjnej. Lednica jest oczywiscie spotkaniem organi-
zowanym przez duchownych i §wieckich nalezacych do kosciola kato-
lickiego. Jednoczesnie wydarzenia podobne do Lednicy (np. Swiatowe
Dni Mlodziezy, Europejskie Spotkania Taizé) sa wykwitem czaséw
stosunkowo niedawnych, znakiem charakterystycznym religijnosci jak
najbardziej wspélczesnej — i bywaja odczytywane (jak czyni to np. Char-
les Taylor) jako do$¢ szczegélne znaki wspSlnotowosci w ,erze indywi-
dualizmu”, nie tyle jednak indywidualnos¢ ttumiace, co pozwalajace si¢
jej rozwija¢ w mysl naczelnej zasady ,poszukiwania” (wiary, wlasnego
modelu religijnosci, wreszcie — sensu zycia). To na ,poszukiwaniu”
bowiem zasadzajg si¢ te wspolczesne odpowiedniki dawnych formut
religijnych, pielgrzymbki i zgromadzenia, skrojone jednak na dzisiejsze
potrzeby. O fenomenie Europejskich Spotkari Taizé pisze Taylor (jego
uwagi za$ z powodzeniem odnie$¢ mozna takze do spotkari lednickich).
Ich sila przyciagania, wedlug kanadyjskiego badacza, bierze si¢ stad, iz
uczestnicy definiowani sg jako poszukujacy i w ramach proponowane;j
koncepcji spotkart moga da¢ wyraz swoim uczuciom, niezmuszani do
konfrontacji z tym, co w wierze normatywne. Te wlasnie czynniki po-
zostajg cenne dla zainteresowanych religia ludzi w ,.erze autentyzmu”°.

Wobec tej wielosci redaktorskich sygnaléw zmierzajacych do posze-
rzenia spektrum obejmowanego mianem ,,poezji religijnej” nie da sig, jak
sadze, uzna¢ mnogosci postaw religijnych ujawniajacych sie w gltosach
poetéw, za przejaw zjawiska w istocie ponadczasowego, polegajacego
na tym, ze wokél ortodoksji istnialy zawsze mniej czy bardziej liczne
przypadki wiernych, ktérzy w wyznawanych pogladach nie byli catkiem
prawowierni lub tez ich praktyki byty jedynie czg¢sciowe™ (jak mozna
to zapewne zasadnie uczyni¢ w odniesieniu do zbioru Mifos¢ jak ziarno
odwagi). Wydaje si¢, ze wchodzi tu raczej w gre pewne przyzwolenie
na wigksza doze¢ indywidualnego poszukiwania wiasnych drég wiary,
ktére w czasach ,autentyzmu” staje sie w coraz wigkszym stopniu przy-
wilejem kazdego czlowieka, takze — mieniacego si¢ wyznawca religii

20 Tamze, s. 517.
2T Tamze, s. 518.
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chrzescijaniskiej. W rezultacie ,jubileuszowa” antologia Krzak gorejgcy
moze by¢ uznana za $wiadectwo charakterystycznego dla obecnych
czas6w (opisywanego przez Taylora) napiecia migdzy tymi formami
religijnosci czy duchowosci, ktére — uznajac wladze autorytetéw (jak
autorytet Biblii, do ktérego wprost odsyla tytut ksigzki) — traktuja po-
dejrzliwie 1 wrogo wszelkie wspéiczesne odmiany poszukiwan, oraz
tymi, ktére od tych poszukiwan wlasnie wychodzac, moga odnalez¢
na tej drodze jaki$ rodzaj pewnosci czy autorytetu wlasnie®.

Z taka wspélczesna odmiang poszukiwan religijnych, ktérych droga
przebiega z dala od dogmatéw i autorytetéw, cho¢ jej kres wcale nie
musi znajdowa¢ si¢ w tych doktadnie rejonach, identyfikowa¢ mozna,
jak sadze, antologie mozliwe niemozliwe niemozliwe mozliwe. Antolo-
gia poezji religijnej niereligijne;™. Juz sam tytul tej ksigzki, wyraziscie
odmienny od tytuléw przytaczanych wezesniej, wskazuje na zupelnie
inny sposéb problematyzowania kwestii religijnosci przez autora tego
wyboru. W odautorskim komunikacie, jakim jest tytul wyprzedzajacy
spotkanie z wierszami, zawiera si¢ zdystansowanie wobec pewnosci,
ktéra cechuje czlowieka z tatwoscia dzielacego zjawiska i ludzi na ,reli-
gijnych”i ,niereligijnych”; tym samym kategoria ,poezja religijna” ulega
problematyzacji i czytelnik zostaje uprzedzony, ze ,religijnos¢” wierszy
zebranych w ksigzce bedzie w najlepszym razie dyskusyjna i niepewna®*.
Odbiorca zaproszony zostaje réwnoczesnie i do wypracowania wlasnego
stanowiska na ten temat, i do poszerzenia horyzontu wyznaczanego
przez ewentualne przedsady w tej dziedzinie.

Zarazem trzeba powiedzieé, Ze oparty na paradoksie tytul an-
tologii Tadeusza Mieszkowskiego mozliwe niemozliwe niemozliwe
mozliwe odsyla do teologicznej tradycji myslenia o Bogu wlasnie za
pomocy kategorii paradoksalnych, rozumowo nieogarnianych, a tak-
ze do rozwazan na temat omnipotencji Boskiej Istoty. Rzeczywiscie,
zdecydowana wickszo$¢ wierszy sposréd zgromadzonych w ksigzce

22 Tamze, s. 510

23 mozliwe niemozliwe niemozliwe mozliwe. Antologia poezji religijnej niereligijnej,
red. T. Mieszkowski, Warszawa 2004.

24 W rozmowie na ten temat Piotr Bogalecki zwrécil mi uwage, ze na takim
rozumieniu pojecia ,poezji religijnej” odcisnaé¢ mogla swe pietno antologia Stanistawa
Barariczaka oraz przywolywana przez niego koncepcja Helen Gardner. Uwazam, ze
sugestia ta jest trafna.
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to w istocie refleksja na tematy szricte teologiczne, czgsto wkraczajaca

w niefatwe, dla niespecjalistéw wrecz ryzykowne, rejony pytan o Boza
wszechmoc w obliczu powszedniego ludzkiego nieszczescia, wiasnego

zwatpienia, krwawego zywiolu historii. Wiekszo$¢ wierszy ma charak-
ter albo mini-traktatu o Bogu, albo niekonwencjonalnej modlitwy; we

wszystkich prawie ujawnia si¢ szczegdlna ranga jezykowego paradoksu

(niekiedy figur jemu pokrewnych lub go wspéttworzacych — homonimii,
polisemii) dla méwienia o sferze wzajemnej bliskosci Boga i cztowieka.
Prébom wystowienia tej relacji stuzy takze rozbijanie utartych zwigz-
kéw frazeologicznych.

Paradoks jest t figura retoryczng, ktéra w sposéb szczegdlny domaga
sie czytelniczej aktywnosci, wysitku intelektualnego zmierzajacego do
oswojenia zawsze nowej i zaskakujacej formuly. Takze uzyte w pod-
tytule ksigzki okreslenie ,poezja religijna niereligijna” do takiej pracy
zachgca. Jednoczesnie przeciez — i na to chcialabym zwréci¢ uwage —
paradoks ten, zderzajac stowa (pojecia) sprzeczne, powoduje zmiane
relacji miedzy nimi®. Wspdlistnienie ,religijnego” i ,niereligijnego”
zaczyna funkcjonowaé jako relacja przeciwstawienia i podobieristwa;
to, co zazwyczaj (wedle religijnosci tradycyjnej, dogmatycznej i oparte;j
na autorytetach) funkcjonuje jako przeciwstawne, tutaj jawi si¢ jako
jednoczesnie i przeciwne, i podobne (a wrecz, by¢ moze, tozsame).
Sytuacja jest zatem szczegdlna. Oto wiersze sg dzisiaj religijne o tyle,
o ile s3 w tej religijnosci ,nieoczywiste”; sa religijne, jesli zarazem sa
i niereligijne. A przynajmniej — do takiego widzenia sprawy skiania
czytelnikéw autor antologii.

Poeci ktérych utwory znalazly sie w tym zbiorze, naleza do kilku
generacji polskiej poezji powojennej: najobficiej reprezentowana jest
Nowa Fala (co chyba nieprzypadkowe, gdyz z j¢zykowego stuchu tych
twércéw wynika ich szczegdlna wrazliwosé na paradoksy, otwieraja-
ce droge do refleksji teologicznej), ale obecni s3 takze poeci Nowych
Rocznikéw, grupa twércéw pokolenia Brulionu, ze starszych — Cze-
staw Mitosz i Tadeusz Rézewicz. Tak zaprojektowany zbiér ujawnia
zwigzki i pokrewiefistwa miedzy réznymi twércami, dla ktérych wspdl-
nym mianownikiem okazuje si¢ watpigco-poszukujacy styl owocnie

25 Por. L. Banowska, Paradoks poetycki i formy pokrewne jako tworzywo literackie,
»Pamie¢tnik Literacki” 2001, z. 2, s. 160.
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uprawianej poetyckiej refleksji teologicznej. Nie dziwi wigc, ze znalazlo
si¢ tu dwdch tylko autoréw duchownych i to takich, ktérych refleksja
obejmuje zawsze takze perspektywe ,drugiej strony” — nieprzekonanej,
pytajacej, nieufnej (Jan Sochori i Jan Twardowski).

Taki wlasnie obraz wylaniajacy si¢ z antologii nie powinien wlasci-
wie zaskakiwac — o tym, Ze wiara jest procesem dynamicznym, przede
wszystkim zas laska, a nie stanem wypracowanym, nieustannym ryzy-
kiem, a nie stabilno$cig osiagnieta raz na zawsze, wiadomo przeciez od
stuleci, i to nie tylko z dziel teologéw czy filozoféw religii, ale takze
z poezji, ktéra nawet w czasach przednowoczesnych zdawata niekie-
dy sprawe z niepewnosci wiary i zadawala pytania uniemozliwiajace
proste odwolania do dogmatéw (wystarczy przypomnie¢ Treny Jana
Kochanowskiego). Budzi ona z tego powodu emocje interpretatoréw
dumajacych nad stosownoscia terminu postsekularyzm w odniesieniu
do epok dawnych?®. Zarazem nie mozna oprzeé si¢ wrazeniu, ze takie
tworzenie ,formy bardziej pojemnej” w postaci okreslenia ,,poezja reli-
gijna niereligijna” nie tyle wskazuje na ,,odwiecznos$¢” pewnych ludzkich
trudnosci z wiarg religijna, nie kazdemu i nie w jednakowym stopniu
dostepna, ile raczej akcentuje dos¢ jednoznacznie potrzebe uwzgled-
nienia w ogladzie sfery religii dzisiaj wszystkiego tego, co w formule

»tego, co religijne” dotad nie bylo w stanie si¢ pomiescic.

Tendencja ta przejawia si¢ jeszcze silniej w ostatniej z ksigzek, na
ktére zamierzam zwréci¢ uwage, w wyborze poezji zatytulowanym
Nieoczywiste. 77 wierszy religijnych Marcina Swiez‘lic,%iego wedfug Woj-
ciecha Bonowicza®. Utworéw odwolujacych si¢ do tematyki czy sym-
boliki religijnej jest tu doprawdy niewiele (zwazywszy objetosé catosci),
komentarz autora wyboru bardzo wyraznie za$ przemieszcza punkt
cigzkosci pojecia ,poezji religijnej” w regiony catkiem juz inne, niz
nakazywala to tradycja. O swoim bohaterze pisze Bonowicz:

Jezeli... bliskie jest mu jakie$ jedno rozumienie wiary (religii, religijnosci, sacrum),

to chyba takie, w ktérym ma ona ,,zawsze postac pytania o Boga, szukania Boga,
a zarazem szukania samego siebie” [...]. Innymi stowy, w ktérym wiara jest zawsze

26 Por. K. Jarzyniska, Postsckularyzm — wyzwanie dla teorii i historii literatury
(rozpoznania wstepne), , Teksty Drugie” 2012, nri-2, s. 294—307.

27 Nieoczywiste. 77 wierszy religijnych Marcina Swiez‘lif,éiego wedlug Wojciecha
Bonowicza, Krakéw 2007.
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ryzykiem, zaktadem o najwyzszej stawce, pytaniem bez odpowiedzi — a zarazem

rzeczywistoscia przenikajaca kazde egzystencjalne doswiadczenie?®.

Kazde doswiadczenie egzystencjalne ma zatem w tym ujeciu walor
religijny. W rezultacie to, co okreslane jest tutaj mianem religijnosci,
nie ma juz nic wspélnego z religia zwigzang z kultem i zogniskowa-
nga wokot zespotu prawd wiary i dogmatéw. Jest natomiast wynikiem
przyjecia okreslonego rozumienia ,tego, co religijne” przez konkretnego
czytelnika, efektem rozstrzygnie¢ dokonywanych moca indywidualne;j
wrazliwosci — dlatego tez ,wiersze religijne Marcina Swietlickiego” s
tutaj ,wedtug Wojciecha Bonowicza”. W artykule po$wieconym po-
szukiwaniu Boga w poezji najnowszej Justyna Bargielska napisala nie
bez racji: ,zawsze znajdzie si¢ cho¢ jeden czytelnik, ktéry tak dlugo
bedzie Boga w wierszach szukal, az go znajdzie™. Parafrazujac to spo-
strzezenie, stwierdzi¢ mozna, ze zawsze znajdzie si¢ cho¢ jeden krytyk,
ktéry zechce znalezé Boga w dowolnej poezji (by nastepnie nazwac ja
religijng). Wybér Bonowicza wyraznie dyktuje nam taki tryb lektury:
czytelnicze szukanie Boga w poezji odbywa si¢ tutaj po omacku, pod
dyktando glosu autora wyboru, bo to on wlasnie méwi nam o religij-
nych tonach tej poezji, tonach tak cichych, iz zachodzi obawa, ze bez
takiej instrukeji wykonawczej beda niestyszalne3°.

Pora na podsumowanie. Autor antologii jest w pewnej perspektywie,
jak juz o tym byla mowa, kims o prawach i mozliwosciach zblizonych
do krytyka literackiego: wybierajac ocenia przeciez i warto$ciuje, a ko-
mentujac i nazywajac, ksztaltuje style odbioru czytajacej publicznosci
w spos6b podobny do krytyki. Jesli zgodzi¢ si¢ na takie ujecie, wow-
czas wida¢ wyraznie, ze autorzy antologii czy wyboréw wierszy, ktére
omawialam jako ostatnie, dokonuja do$¢ istotnego gestu znacznego

28 W. Bonowicz, Ktos, moge Bdg... [Wokdl nieoczywistych wierszy religijnych
Marcina Swietlifkiego] [w:] M. Swietlicki, Nieoczywiste. 77 wierszy religijnych Mar-
cina S;wiez‘lifkiego wedtug Wojciecha Bonowicza, Krakéw 2007, s. 9. Bonowicz cytuje
tu Tomasa Halika.

29 J. Bargielska, Jechatem calg noc, ,Tygodnik Powszechny” 2013, nr17—18, https:/
www.tygodnikpowszechny.pl/jechalem-cala-noc-19224 [dostep: 06.02.2018].

30 Por. takze opinie na temat wierszy poezji religijnych Marcina éwietlickiego
(a takze komentowanej ksigzki) zawarte w tekscie: Z. Zarebianka, O jednym wierszu
Marcina Swiet/ic,%iega: »Lawsze przed...” w kontekscie jego cyklu pigciu wierszy religijnych,
»Topos” 2016, nr 6 (151), s. 49—56.
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poszerzenia pola tego, co nazywaja poezja religijng. Obejmuja nig takie

rejony poezji wspélczesnej, co do ktérych okreslenie to nie przystaje,
jesli pozosta¢ przy kryteriach jego uzycia bazujacych na religijnosci

typu tradycyjnego. W ten sposéb, z jednej strony radykalnie poszerzaja
zakres pojecia ,poezji religijnej”, z drugiej jednak — wciaz utrzymuja
w mocy jego dawne pojmowanie, wskazujac uparcie na nieco inny
(,nieoczywisty”) status prezentowanych przez siebie utworéw w ob-
rebie tej domeny. W tym punkcie ujawnia si¢ rodzaj zawieszenia, to

wlasnie, co chcialabym nazwaé sytuacja ,w p6l kroku”, wynikajaca
chyba z przekonania autoréw, ze wiasnie ciagle poszukiwanie, bycie

w drodze ku, a nie na miejscu (bycie zatem nieustannie ,na rozdrozu”
i podejmowanie nieustannych decyzji), jest doswiadczeniem kluczowym

wspélczesnej religijnosci.

Nie tylko wiersze zebrane przez autoréw antologii akcentuja pry-
watnos¢ religijnego doswiadczenia podmiotu. Wiersze i ztozone z nich
ksigzki — a wiec komunikaty pochodzace od dwéch odrebnych instancji
nadawczych, poetéw i krytykéw — wskazuja, ze religijne poszukiwania ce-
chuje wspélezesnie duch indywidualizmu, duch obecny zaréwno w gra-
nicach wierszowego $wiata (w doswiadczeniu bohateréw wierszy, a takze
na plaszczyznie jezykowych, wynalazczych i niepowtarzalnych struktur,
ktére cechujg jezyk podmiotu), jak i w obrebie redaktorskich wyboréw.

Zabardzo istotny uwazam wszelako nie tylko 6w indywidualistyczny
i ,wolnosciowy” rys tak rozumianej religijnosci, ale ujawniajaca si¢ wy-
raznie potrzebe, by (réznie pojmowane) momenty religijne odnajdywaé
w poezji najnowszej czy poezji ostatnich kilku dziesiecioleci — w tych
nurtach i wéréd tych jej przedstawicieli, ktérzy tym przymiotnikiem
okreslani nie bywali. Swiadczy to, moim zdaniem, o potrzebie odkrycia
w tym czasie pierwiastkéw religijnej wrazliwosci, niezgody na postrze-
ganie ich jako areligijnych i uchylajacych religi¢ — czy to z powodu seku-
laryzacji, czy tez z powodu specyfiki duchowych poszukiwan ,wieku au-
tentycznosci”, przebiegajacych czgsto daleko od tradycyjnych religijnych
Sciezek. Ten gest: wskazania na ,mimo wszystko” religijny charakter po-
ezji wielu wybitnych twércéw ostatnich dziesigcioleci traktuje jako wyraz
dazenia do ozywienia w krytycznym obiegu pojecia ,,poezji religijnej”.

Moja uwage zwraca wszakze nastepujacy problem: co sprawia, ze
autorzy komentowanych wyboréw poetyckich, tych blizszych bieguna
nietradycyjnego pojmowania ,poezji religijnej” (i zaznaczajacy swoje
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watpliwosci wzgledem tego terminu w sposéb mniej czy bardziej otwar-
ty) nie prébuja nazywaé twoérczosci, ktérg prezentuja inaczej, niz za
pomocg przymiotnika ,religijna”» W znanych mi antologiach pojawia
si¢ wylacznie takie okreslenie i nie wida¢ préby utworzenia innej kate-
gorii, ktéra lepiej moze sygnalizowalaby charakter poetyckich poszu-
kiwari. O wierszach Swietlickiego pisze Bonowicz, ze: ,zdaja sprawe
z duchowych przygéd bohatera i [...] duchowych poszukiwari autora”™".
Dlaczego zatem nie poszuka¢ odpowiedniego przymiotnika wsréd stéw
sygnalizujacych taka wlasnie nature doswiadczen podmiotu wierszy?
Istnieje przeciez stownikowe rozréznienie, nakazujace pojmowac to, co
duchowe, znacznie szerzej, niz to, co religijne. ,Religijny”, jak uczy Sfow-
nik jezyka polskiego PWN, to ,zwigzany z religia’, ale i ,odznaczajacy si¢
gleboka wiarg i poboznoscia”, natomiast ,duchowy” definiowany jest jako
»odnoszacy si¢ do zycia wewnetrznego czlowieka”, ,zwigzany z dobrami
kulturalnymi lub czyim$ systemem wartosci”, ,niematerialny, metafizycz-
ny”3. W ten sposéb przymiotnik ,duchowy” tratnie nazywalby chyba
gléwne przeswiadczenie przejawiajace si¢ w wierszach prezentowanych
w antologiach, o ktérych mowa byta pod koniec dokonanego przegladu.
To, ze taka droga nazewnicza nie zostala podjeta, jawi mi si¢ jako
zjawisko ciekawe. W istocie trudno pomysle¢ w polszczyznie o odpo-
wiednim przymiotniku pochodzacym od stowa ,duch”, ,duchowos¢”,
ktéry nie lokowalby okreslanych w ten sposéb wierszy w poblizu —
znéw — religijnosci tradycyjnej: zwréémy uwagg, ze ,poezja duchowa”
sytuowalaby si¢ blisko Piesni duchowej §w. Jana od Krzyza czy Rytmiw
duchownych Sebastiana Grabowieckiego. By¢ moze dlatego wlasnie
autorzy antologii utrzymuja termin ,poezji religijnej” nawet za ceng
paradoksu lub znacznego semantycznego rozchwiania terminu, roz-
ciggniecia go az do granic komunikatywnosci. Nie wykluczam jednak,
ze wystepuje tu zjawisko jeszcze inne — przekonanie, ze przymiotnik
»religijna”w odniesieniu do antologii poezji w jakims sensie uprawomoc-
nia ksigzke i zakorzenia w tradycji, ktéra — najwyrazniej — traktowana
jest wciaz jako warto$ciowa i podstawowa dla wspélczesnych ,wierszy
duchowych”. Mozna zastanawiac sie, do jakiego stopnia bytaby to scheda

31 W. Bonowicz, Ktos, moze Bdg... [Wokdl nicoczywistych wierszy religijnych
Marcina Swiez‘lickiego], s. 6.

32 Por.w internecie: www.sjp.pwn.pl [dostep: 22.01.2018].
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po calych stuleciach, w ktérych religia (chrzescijaristwo w wariancie
rzymskokatolickim) w polskich realiach stanowila weztowy dla kultury
punkt odniesienia. Jednoczesnie za$ — lektura komentowanych anto-
logii poucza, ze w sferze przesadzania o tym, co jest religijne, nie ma
wspolezesnie wyjs¢ jednoznacznych i tatwo rozstrzygalnych alternatyw.

Spektrum rozwigzan przyjmowanych przez autoréw wspéiczesnych
polskich antologii poezji religijnej odzwierciedla skomplikowang sytu-
acje religijna swiata w ,wieku autentyzmu”, ktéry to $wiat w réznych
swych przejawach daje si¢ opisaé jako religijny na modle¢ tradycyjna,
a zarazem postsekularny w poszukiwaniach dyktowanych przez jednost-
kowg wrazliwo$¢. Redaktorzy zaswiadczaja o ciaglej zywotnosci pytan
religijnych, kwestionujac réwnoczesnie stusznos¢ tezy o koniecznym
zwigzku nowoczesnosci i sekularyzacji. Odpowiedzi, jakich udzielaja,
dokonujac wyboréw sg zréznicowane: od religijnych ,na dawng modle”
po postsekularne — wskazujace raczej na poetycka ,wiare w wiare” niz
wiare w sensie teologicznym. Przyjete rozwigzania ukladaja sic w sze-
rokie spektrum: od bieguna religijnosci tradycyjnej, przez spér z do-
gmatami, pozostajacy jednak w ramach teologicznej w istocie dysputy,
po postsekularne, gdzie religijne tresci wyrastaja spomiedzy stéw, ula-
twiajac zreszta kwalifikacje poezji religijnej jako udatnej literacko — co
przez dziesieciolecia oczywistym nie bylo i co samo w sobie, by¢ moze,
stanowi zdobycz nowego sposobu myslenia®. Jednoczesnie wskazuje
to chyba na specyfike polskiej sytuacji, w ktérej — jak zauwaza Karina
Jarzyniska3* — postsekularni raczej bywamy, niz jeste$my.
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33 Por. np. ciekawe interpretacje wspélczesnej poezji polskiej zaproponowane
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dernistyczng — artykul pomieszczony w niniejszym tomie.
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UNIWERSYTET ]AGIELLONSKI

Techgnoza i sacrum cyberkultury

Przydatno$¢ postsekularyzmu w badaniach
nad horyzontem metafizycznym technotwérczosci

Pojawiajacy si¢ w ostatnich latach sposéb podejmowania zagadnien
zwigzanych z postepujaca technicyzacjg i technologizacja wspélcze-
snej kultury jest zgola odmienny od dominujacego jeszcze niedawno,
krytycznego i pesymistycznego pogladu na to zjawisko:

Nawet jesli nie zdolalismy jeszcze podja¢ wyzwari ksztaltujacej si¢ na naszych
oczach cyberkultury, to udalo si¢ nam przynajmniej porzuci¢ katastroficzny
ton obecny w xx-wiecznej refleksji nad maszynami — §wietnie styszalny chocby
w Szachach Zbigniewa Herberta, w ktérym wspomniany triumf Deep Blue
okreslony zostal mianem ,zwyciestwa smoka”, na mocy ktérego ,krélewska
gra/ przechodzi pod wtadze / automatéw™.

Pytania o role teologii, czy szerzej: rozwazan nad duchowoscig, Bogiem,
sacrum, coraz mocniej, cho¢ nadal niesmialo, pojawiaja sie przy okazji
namystu nad nowoczesng kultura, zdominowang w znacznym stopniu
przez postep technologiczny i rozwéj nowych mediéw. Piotr Bogalecki
pisze: ,jesli jednak w istocie automat bierze dzi§ wszystko, to gdzie
podziat si¢ karzel? Co z teologia, ktéra jeszcze w polowie ubieglego
wieku ,pociagala za sznurki”, zapewniajac powodzenie kazdej rozpo-
czetej przez siebie partii?”.

Na pytanie stawiane przez Bogaleckiego odpowiedzi udzieli¢ mégt-

by Rodney Stark:

1 P. Bogalecki, Od kukly do cyborga. Teologia i technologia, ,Teksty Drugie”
2013, Nr 12, S. I16.
2 Tamze.
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procesy o charakterze $wieckim, ktére nie odnosza si¢ bezposrednio do religii,
czesto oddzialuja na nig posrednio w sposéb, ktéry zarazem umacnia jg i odmienia
[...] Chociaz nauka podwazyta cz¢s¢ starych wierzen, niespodziewanie dostarczyta
réwniez pozywki dla nowych mitows.

Z rosngcej roli nowych mediéw i rozwoju technologicznego w ewo-
lucji mysli religijnej zdaja sobie sprawe réwniez mysliciele zwigzani
z Kosciotem katolickim:

Analizy teologicznej, inspirowanej Objawieniem oraz doktryna medialng Ko-
$ciota, domagaja si¢ coraz nowsze zjawiska, bedace skutkiem rozwoju urzadzen
komunikacyjnych i powszechnosci przekazéw medialnych. Soborowy postulat
uprawiania teologii w kontekscie rozwigzywania rozmaitych ludzkich dylematéw,
wynikajacych z aktualnej rzeczywistosci, przeniknietej i ksztattowanej mediami,
stanowi wyrazny drogowskaz dla badaczy pragnacych analizowaé fenomen
cywilizacji medialnej w kontekscie teologii*.

Swiadomosc ta jest niezwykle istotna z punktu widzenia religii norma-
tywnych i teologii. Jednak jej korzenie si¢gaja dalej. Tak o popularnosci
teologii techniki pisze Bogalecki:

Niemata w tym zastuga Heideggerowskiego pytania o technike, z fundamentalnym
dla niego przekonaniem, ze ,istota techniki weale nie jest czyms technicznym”,
a w jej poszukiwaniu stroni¢ nalezy od ,obiegowego przedstawienia techniki,
zgodnie z ktérym jest ona $rodkiem i ludzkim czynem”>.

Interesujaca mnie tworczo$¢, zwigzana z technika, cybernetyka i nowymi
mediami, jako twor ostatnich lat, nie daje si¢ czyta¢ z pomocg narzedzi
wypracowanych przez tradycyjne badania nad sacrum w literaturze czy
za posrednictwem poje¢ zaczerpnigtych ze stownika religii normatyw-
nych, a co si¢ z tym wigze, bedzie wymagata znalezienia innego jezyka
interpretacyjnego. Zwiazek religii i technologii, by¢ moze z racji swe-
go zakorzenienia w pooswieceniowej nowoczesnosci, umyka refleksji
podejmowanej na gruncie chrzescijanstwa. Bogalecki stwierdza, ze
teologia, ktéra moze podja¢ namyst nad duchowoscia wspélczesnosci,
nie moze by¢ teologia, ktéra ,autodefiniuje siebie jako nauka pierwsza,

3 R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria religii, ttum. T. Kunz, Krakéw 2000, s. 379.
4 G. Lecicki, Teologia mediow audiowizualnych jako wyzwanie XX1 wieku, ,Kul-
tura — Media — Teologia” 2012 nrio, s. 12.

5 P.Bogalecki, Od kukty do cyborga, s. 116.
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a raczej myél staba™. Celem, ktéry stawiam sobie jest proba wskaza-
nia perspektywy badawczej, innej niz klasyczna teologia, pozwalajacej
najlepiej ujaé, opisaé i wyjasnic relacje zachodzace miedzy religia i du-
chowoscig a technologia — zwlaszcza w kontekscie rozwoju nowych
mediéw i cyberkultury. W rozwazaniach nad takimi zagadnieniami
nalezy zatem siggna¢ po inng, mlodszg, lecz umozliwiajaca bardziej
adekwatne ujecie tematu, mysl filozoficzna, jaka jest postsekularyzm.
Co wskazuje na uzyteczno$¢ akurat tej mysli w analizie zwigzkéw tech-
nologii i duchowosci? Postuzmy si¢ przyktadem J-Horroru, zaliczanego
do nurtu technohorroru.

Pod pojeciem J-Horroru kryja si¢ specyficzne horrory, powstajace
od poczatku lat go. xx wieku, najpierw w Japonii, a pézniej réwniez
innych krajach azjatyckich. Gléwna cechg strukturalng tego gatunku
jest operowanie dwuznacznoscig tego, co jednoczesnie jest znane i zwy-
czajne, ale tez przerazajace i odpychajace, znajdowanie czego$ niezwy-
czajnego w czyms$ zwyczajnym’. Zagadnienie niesamowitosci czegos
zZwyczajnego jest zwigzane z momentem narodzin samego gatunku.
J-Horror narodzit si¢ w latach go. xx wieku, kiedy japoniscy filmowcy,

6 Tamze, s. 1r7. Koncepcje ,mysli stabej” Bogalecki prawdopodobnie zaczerp-
nat z Dialektyki, réznicy, slabej mysli (1992) Gianniego Vattimo. Andrzej Zawadzki
w artykule Noica, Vattimo: ,mysi staba” i jej konsekwencje pisze: ,Vattimo «mysl stabg»
przeciwstawil mysli mocnej —w swych rysach najbardziej ogélnych — tozsamej z wielka
tradycja metafizyczng, zwlaszcza z filozofig pooswieceniows. Mys$l mocna — zawsze
charakteryzowana przez autora La fine della modernita do$¢ ogdlnie — cechuje si¢ tym,
ze rozpatruje byt, czy raczej byty, w kategoriach obecnosci, trwalosci, stabilnosci.
Jest to mysl zakladajaca mozliwo$¢ bezposredniego — pozbawionego kulturowych,
historycznych, jezykowych mediacji — dostepu do bytu, niezaleznie od tego, czy na-
cisk potozony jest na bezposrednios¢ czystych danych zmystowych (jak w wariancie
empirystycznym), czy tez na transcendentalne warunki mozliwego doswiadczenia
(jak w réznych wariantach racjonalistycznych). Dla mysli mocnej punktem wyjscia
bedzie zawsze problem poczatku, fundamentu, ufundowania — czy to w tradycyjnej
wersji metafizyki arystotelesowskiej, akcentujacej znaczenie pierwszych zasad, archai,
czy tez w wersji historycystycznej, heglowskiej, operujacej kategoriami spelnienia,
zwieniczenia, finalno$ci” (A. Zawadzki, Noica, Vattimo: ,mysl staba” i jej konsekwencje,
»Teksty Drugie” 2003 nr 6, s. 173). Mysli stabej przyglada si¢ Vattimo w kategoriach
zdarzeniowosci i czasowosci, byt rozpatruje zawsze poprzez zaposredniczenia,
a prawde traktuje jak procedure interpretacyjna i retoryczna.
7 M. Wada-Marciano, J-Horror: New Media’s Impact on Contemprorary Japanese
Horror Cinema, ,Canadian Journal of Film Studies” 2007 nr2 (16), s. 26.
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nieoperujacy duzym budzetem, zaczeli nagrywa¢ filmy zwyktymi,
amatorskimi kamerami. Powstale w ten sposéb produkeje od stro-
ny estetycznej i technicznej przypominaly filmy domowe i rodzinne.
Jednakze od domowych filméw réznito je pojawianie si¢ elementéw
budzacych grozg, takich jak martwe ciala czy duchy. W ten sposéb
w ramach tego, co znane i zwyczajne, pojawialo si¢ co$ z innego po-
rzadku — dziwnego, niepokojacego i przerazajacego. Na grze miedzy
znanym a nieznanym, Zzwyczajnym a przerazajacym, rozpi¢ta jest cala
poetyka J-Horroru. W Ringu (The Ring — Krqg, 1998) $mier¢ niosg tak
zwyczajne elementy naszej rzeczywistosci jak telefon, kaseta vHs czy
telewizor. W Marebito (2004) istotng role odgrywa kamera wideo. Bo-
hateréw pov: Norowareta firumu (2012) przesladuje przeklete nagranie
na plycie pvp. Nawiedzona posiadlo$¢ z serii Ju-on (Ju-on: Klgtwa,
2002) nie jest opuszczonym gotyckim zamkiem, a zwyczajnym tokij-
skim domem. W koreariskim filmie Gabdal (Peruka, 2005) straszy co$
tak niewinnego jak peruka. Tym, co zwiastuje zgube w Chakushin ari
(Nieodebrane polgczenie, 2003) jest dzwonek telefonu. W filmie Shutter
(Widmo, 2004) na obecno$¢ zjawy wskazuje aparat fotograficzny. Noroi
(2005) wprowadza natomiast elementy paranormalne do programéw
telewizyjnych.

Przytoczone przyklady na gre zwyczajnego z niezwyczajnym jedno-
cze$nie sg egzemplifikacjami obrazujacymi zagadnienie modernizacji
grozy w J-Horrorze. Przez wykorzystanie nowych mediéw horror azja-
tycki, wedlug Fukasz Greli, ,nie tyle zastepuje dawne leki nowymi, co
daje tym starym nows, efektowng oprawe. Nie dodaje tez do tych lekéw
elementu racjonalnego, w rzeczywistosci robi rzecz dokladnie przeciw-
ng — irracjonalizuje technologie”®. Owa irracjonalizacja technologii jest
rezultatem wprowadzania do znanego $wiata elementéw nieznanego.
Modernizacja grozy? jest tym elementem poetyki azjatyckich horroréw,
ktéry pomaga wywolywaé w odbiorcach strach. Grela w swoim artykule

8 L. Grela, Nie ma si¢ czego bac? Egzystencialny i metafizyczny lek w horrorze
azjatyckim, ,Posrodku” 2006, nr1, s. 12.

9 Tamze, s. 11. Poprzez ,modernizacj¢ grozy” Lukasz Grela rozumie ,zmiang
pewnych konwencji dotyczacych przestrzeni i okoliczno$ci, w jakich moga zachodzi¢
zdarzenia budzace lgk”. Tradycyjne duchy i demony nadal beda si¢ pojawiaé, ale
we wspodlczesnej scenerii. Za przyklad postuzy¢ moze scena z Ringu, w ktérej duch

Sadako wypelza z telewizora.
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przywoluje stowa Hideo Nakaty, rezysera Ringu: ,mieszczucha nie stra-
szy si¢ ciemnym lasem, tylko zalanym sufitem i niezapowiedzianymi
telefonami™®. Uwspélczesnienie srodkéw wywolujacych lek pozwala
odbiorcy identyfikowa¢ si¢ z bohaterami utworu poprzez odwolanie
do taczacych go z nimi wspdlnych doswiadczen. W ten sposéb groza
przelamuje czwartg $ciang, a widz staje si¢ jednoczesnie uczestnikiem.
Co jednak fukasz Grela uwaza, piszac, ze przez modernizacje grozy
horror azjatycki daje starym lekom nowg oprawe? Odpowiedz mozna
znalez¢é w pracy Krzysztofa Loski, ktéry zauwaza, ze status i motywa-
cja duchéw we wspélczesnym horrorze japoriskim sg takie same, jak
w klasycznych opowiesciach niesamowitych — zmienia si¢ jedynie sposéb,
w jaki istoty te komunikujg sie z ludZmi". Gra tradycji i nowoczesnosci
jest w J-Horrorze bardzo istotna. W analizie powiesci Ring autorstwa
Kojiego Suzukiego, Ksenia Olkusz pisze, ze poza nawigzaniami do
estetyki horroru, niezwykle istotne w Ringu s jeszcze dwie plaszczy-
zny: aluzje do aktualnych probleméw spolecznych i obyczajowych oraz
wykorzystanie elementéw buddyzmu i japoniskiej mitologii®.

Gra migdzy tradycja a nowoczesnosciag w J-Horrorze to préba po-
godzenia uniwersalnego charakteru przedstawianych probleméw egzy-
stencjalnych czy spolecznych z checig ich aktualizacji. Wykorzystanie
nowych mediéw i jednoczesne sieganie po tradycyjne wizerunki duchéw
sa zwigzane z haslem ,japonski duch, zachodnia technologia” (wakon
yosai), ktére wyraza potrzebe zachowania tozsamosci narodowej w ob-
liczu masowej adaptacji zdobyczy technologicznych Zachodu. J-Horror
potraktowal to hasto bardzo doslownie. Patrzac nieco szerzej na gre
nowoczesnosci i tradycji w J-Horrorze, dostrzec mozna ich dwutorowsg
relacje: $wiat duchéw i dawnych wierzeri materializuje si¢ i manife-
stuje poprzez nowoczesng technologie i w nowoczesnej rzeczywistosci,
lecz jednoczesnie to wlasnie ta technologia i ta rzeczywistos¢ staja sie
obiektem uwagi, czyms§ irracjonalnym i przerazajacym. Tajemnica

10 Cytuje za: .. Grela, Nie ma si¢ czego bac? Egzystencjalny i metafizyczny lek
w horrorze azjatyckim, s. 12.

11 K. Loska, Wyobraznia technologiczna i problem tozsamosciowe wspétczesnym fil-
mie japoriskim, ,Przeglad Kulturoznawczy” 2011, nr1 (9), s. 135.

12 K. Olkusz, Japoriski fenomenalizm i mitologia w powiesci ,Ring” Kojiego Su-
zukiego [w:] Fantastycznos¢i cudownosé: mityczne scenariusze: od mitu do fikeji” od fikcji
do mitu, t.1, red. T. Ratajczak, B. Trocha, Zielona Goéra 2011, s. 151.
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i metafizyczno$¢ w J-Horrorze s nierozerwalnie sprz¢zone z techno-
logia — z jednej strony tajemnica manifestuje si¢ poprzez technologie,
ale z drugiej — to, co nadnaturalne, staje si¢ tozsame z technika. Duch
z amerykanskiej wersji Zhe Ring, pojawiajac si¢ w §wiecie rzeczywistym,
weale si¢ nie materializuje — nadal wyglada jak cyfrowy hologram. Tak
samo wygladaja duchy z filmu Kairo, ktére do komunikacji z czlowie-
kiem wykorzystuja Internet — s3 one zreszta traktowane przez niektérych
badaczy jako przyktad cyborga. W swiecie nowoczesnym przestrzen
nowych mediéw, przestrzen cyfrowa, staje si¢ — niekiedy — przestrzenia
umozliwiajacg spotkanie z zaswiatami. Za szczeg6lny przykiad moze po-
stuzy¢ krétkometrazowy Rings z 2005 roku (bedacy spin-offem 7he Ring),
w ktérym mlodziez — znajac konsekwencje tej decyzji — sigga po niosaca
$mier¢ kasete wideo, poniewaz jest to dla nich jedyna szansa na kontakt
z rzeczywisto$cig niematerialng, innym wymiarem, ktéry zaczynaja
czcié. Zgromadzenia, ktére tworzg przypominaja sekty, a przerazajace
wizje, ktdre zaczynaja im towarzyszy¢, stajg si¢ dla nich znakami sacrum.
Analiza J-Horroru z perspektywy tradycyjnych religii okazuje si¢ nie-
mozliwa, bo utwory te prezentuja wizje wymykajace sie dotychczasowym
koncepcjom duchowosci. Wprawdzie Ksenia Olkusz badata Ring pod
katem buddyzmu, jednak watki te stanowia raczej kontekst pozwalajacy
zrozumie¢ pewne elementy zjawiska, a nie jego istotng ceche — ta jest,
wspominane juz, umieszczanie czego$ nieznanego w czyms§ znanym,
ducha w Internecie, zjawy w kasecie wideo i soczewce aparatu. Z po-
mocg przychodzi jednak postsekularyzm, ktéry pozwala nieco lepiej
opisaé i zrozumie¢ ten gatunkowy fenomen. Oddajmy glos Tadeuszo-
wi Stawkowi, ktéry w ten sposéb opisuje duchowo$¢ postsekularna:
Inaczej mowiac, trzeba sprzeciwiaé sie ,swojskiemu”, to za§ moze dokonac si¢
tylko za sprawg ,obcego”. Tym ,,obcym” jest, najogélniej rzecz ujmujac, ,duch”,
ktéry w systemie zwycigskiej nowoczesnosci zostal wyparty przez instytucje
ucielesniajace rzeczywisto$¢, bedaca niczym wigcej jak tylko konstelacja przed-
miotéw do wykorzystania, dodajmy — przedmiotéw pozbawionych tajemnicy.
[...] Doswiadczenie religijne miesci si¢ zatem miedzy tym, co swojskie [...],
a tym, co obce™3.

13 T. Stawek, Ratujgce niebezpieczeristwo postsekularyzmu. Slowo wstgpne [w:]
Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekladach i komentarzach, red. P. Bogalecki,
A. Mitek-Dziemba, Katowice 2012, s. 12.
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Ow ,obcy”, umieszezany w przedmiotach pozbawionych tajemnicy, to

doktadnie to, co obserwujemy w produkcjach zaliczanych do J-Horroru.
W interpretacji tej doswiadczeniem religijnym, wpisanym w przytaczane

dziela, jest wlasnie spotkanie z nagla niezwykloscia tego, co swojskie.
Whprowadza to §lad transcendencji do totalnej immanencji — rzeczy-
wistosci pooswieceniowej sekularyzacji. Projekt metafizyczny, wpisany
w 6w japonski horror, jest projektem niedookreslonym i niesystemo-
wym, jest §ladem transcendencji i §ladem jakiej$ — groznej i niezna-
nej — Tajemnicy we wspolczesnej rzeczywistosci. Sladem, ktérego nie

da si¢ uja¢ w struktury religii normatywnych i opisywanych przez nie

dos$wiadczen religijnych.

Z tej pobieznej analizy mozna wyprowadzi¢ wniosek o przydatnosci
postsekularyzmu dla analizy zwigzkéw technologii i metafizyki w tek-
stach kultury, zwlaszcza w tekstach zwigzanych z nowymi mediami. Na
operatywnos¢ perspektywy postsekularnej w badaniach tego rodzaju
zwracal uwagg i postulowal szersze jej wykorzystanie Piotr Bogalecki,
ktéry komentujac ksigzke Rafata Ilnickiego pod tytutem Bdg cyborgow.

Technika i transcendencja, stwierdzal:

Kiedy mysle o ksiazce Rafata Ilnickiego, nie moge oprze¢ sie wrazeniu, ze celem
proponowanego przez niego dyskursu jest raczej préba ,,ponownego zaczarowania
$wiata” (s. 20), nizli podjecie trudu wypracowania formut duchowosci i religijnosci
wiasciwych dla ,spoleczeristw postsekularnych”, w jakich zyjemy (J. Habermas).
Moim zdaniem, remedium na tego typu dywagacje przynies¢ méglby zwrot
w strone tzw. mysli postsekularnej'.

Postsekularyzm okazuje si¢ wigc by¢, wedtug badacza nowych mediéw,
szerszym kontekstem, w ktére powinny zosta¢ wpisane badania nad
relacjami miedzy technologia a teologia, nowymi mediami a ducho-
woscig, jak réwniez nad relacjami tymi przedstawionymi w najnowszej
literaturze czy innych tekstach kultury. Podobnego zdania jest réwniez
autor niniejszego szkicu. Nim jednak przyjrzymy si¢ tym elementom
mysli postsekularnej, ktére — podobnie jak przedstawione powyzej
zagadnienie relacji miedzy swojskoscig a obcoscig — moga by¢ przy-
datne przy analizie technotwérczosci, nalezy najpierw okresli¢, czym
jest postsekularyzm.

14 P.Bogalecki, Od kukty do cyborga. Teologia i technologia, s. 123.
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Stworzenie prostej definicji postsekularyzmu nie jest mozliwe®.
Piotr Bogalecki i Alina Mitek-Dziemba pisza: ,nie istnieje jeden,
spéjny projekt mogacy roéci¢ sobie prawo do tej nazwy™, ktéra —
w postaci terminu ,spoleczenstwo postsekularne” — wywodzi si¢ od
Jirgena Habermasa (cho¢ sama nazwa postsekularyzm pojawita si¢ juz
w x1x-wiecznych tekstach oraz w literaturoznawczych pracach Johna
McClure’a'?). Habermas postulowal ,koniecznosci dostosowania si¢
owych nowych form religijnosci do trzech wymogéw wspélczesne;j
zachodniej kultury: wielosci §wiatopogladéw, autorytetu nauki oraz
organizacji politycznej paristwa prawa opartego na $wieckiej moral-
nosci™®. Bogalecki i Mitek-Dziemba stwierdzaja:

pojecie postsekularyzm zyskuje niezbedng motywacje, jezeli rozpatruje si¢
je nie ahistorycznie, rozumiejac stowo ,sekularny” nie jako ,$wiecki”, a jako
zwigzany z procesami sekularyzacyjnymi i teorig sekularyzacji. Postsekularyzm
to —w takim ujeciu — to, co stanowiloby sprzeciw wobec redukeyjnego postrzegania

wspdlczesnych spoleczeristw, uznajac jednoczesnie sekularyzacje za fakt spoteczny
»19

i filozoficzny — bedacy jednak ,projektem niedokonczonym
Postsekularyzm nie jest zaprzeczeniem sekularyzacji, tak jak post-
strukturalizm nie jest zaprzeczeniem strukturalizmu, a postmodernizm
modernizmu — we wszystkich tych przyktadach mamy do czynienia
z reinterpretacja poprzedzajacych je tradycji i idei. Postsekularyzm pyta
wigc o stan religijnosci i duchowosci w $wiecie na pozér zsekularyzowa-
nym. Karina Jarzynska pisze: ,My$l postsekularna interesuje si¢ losami

15 O zjawiskach kluczowych dla narodzin mysli postsekularnej mozna prze-
czytaé [w:] P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Drzewo poznania. Wprowadzenie do
mysli postsekularnej, s. 29—31; A. Bielik-Robson, Deus otiosus: slad, widmo, karze!
[w:] Deus otiosus. Nowoczesnosé w perspektywie postsekularnej, red. A. Bielik-Robson,
M. Sosnowski, Warszawa 2013, s. 7.

16 P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Drzewo poznania. Wprowadzenie do
mysli postsekularnej [w:] Drzewo poznania. Postsekularyzm w przekladach i komenta-
rzach, red. P. Bogalecki, A Mitek-Dziemba, Katowice 2012, s. 27.

17 Tamze.

18 T. Sieczkowski, Sekularyzmy. Uwagi o Charlesa Tuaylora redefinicji sekularyzmu,
Olsztyn 2014, s. 105.

19 P. Bogalecki, A. Mitek-Dziemba, Drzewo poznania. Wprowadzenie do
mysti postsekularnej, s. 38.
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religii w nowoczesnosci, nie zas religia w ogéle”°. Tomasz Sieczkowski,
starajac si¢ opisac pojawiajace si¢ definicje i sposoby rozumienia postse-
kularyzmu, sporzadza liste cech, ktére sg dla poszczegélnych wariantéw
uniwersalne. Jedng z nich jest ,uznanie, ze tresci religijne s3 w duzej
mierze konstytutywne dla ponowoczesnej (sekularnej) kultury i moga
sta¢ sie istotnymi sposobami doswiadczania owej kultury”™. Laczy to
postsekularyzm z najnowszg tworczoécig. Zrozumienie roli, jaka peini
mysl postsekularna i wypracowane przez nig narzadzenia analityczne
przy prébach interpretacji tego, jak funkcjonuje metafizyka w twérczo-
§ci wspoélczesnej, zorientowanej na nowe media i przestrzenie raczej
wirtualne, niz realne, ulatwia nast¢pujacy fragment pracy Bogaleckiego:

[postsekularyzm — K.B.] zajmuje si¢ za to sposobem istnienia rozmaitych odpry-
skéw tego, co religijne, we wspétezesnych, podlegajacych wyraznym procesom
sekularyzacyjnym, spoleczenistwach, w ktorych zdarza si¢ im pelni¢ bardzo
rézne, nierzadko odlegle od macierzystych i w tym sensie niewlasciwe, funkcje.
Postsekularyzm rozumie¢ mozna zatem jako wyrosla na glebie péZnej nowocze-
snosci probe reinterpretacji zagadnien teologicznych i religijnych, wiodacych dzi§
zywoty $wieckie, nieoczywiste i widmowe**.

Przywolywany juz w poprzednich akapitach zwigzek migdzy metafizyka
a technologia, ktéry jest silnie obecny choéby we wspélczesnym japoni-
skim horrorze, moze zosta¢ potraktowany jak ,odprysk” duchowosci
wiodacy zywot nieoczywisty i widmowy w zsekularyzowanej i stech-
nicyzowanej rzeczywistosci. Pytanie, jakie si¢ nasuwa, jest pytaniem
o to, czy mysl postsekularna moze przydaé sie przy omawianiu réz-
nych fenomenéw cyber- i technotwérezosci, np.: przy analizie polskiej
poezji cybernetycznej, ktéra do tej pory rzadko byla interpretowana
w kategoriach religijnych czy duchowych. Jednak, jak pisze Bogalec-
ki, ,wielu tez literaturoznawcom postsekularne rozwigzanie jezykéw
dalo asumpt do odwazniejszej lektury tekstéw literackich pod katem
uwidaczniajgcej si¢ w nich nieoczywistej i nierzadko nieortodoksyjnej

20 K. Jarzynska, Postsekularyzm — wyzwanie dla teorii i historii literatury (rozpo-
znanie wstgpne), ,Teksty Drugie” 2012, nri—2, s. 299.

21 T. Sieczkowski, Sekularyzmy. Uwagi o Charlesa Taylora redefinicji sekularyzmu,
5. 106—107.

22 P. Bogalecki, Kamies odrzucony? Postsekularyzm jako perspektywa interpreta-
cyjna literatury i kultury polskiej, ,\Wieloglos” 2017, nr 3 (29), s. 114-115.
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refleksji teologicznej” 3. Wydaje si¢ wiec, ze to wlasnie mysl postseku-
larna — jako wyposazona w narzedzia zdolne do badania duchowosci
nowej i nieortodoksyjnej, a co wiecej, funkcjonujacej we wspélczesnym,
»zsekularyzowanym” §wiecie — moze okazac si¢ niezbedna przy prébach
tak ukierunkowanej analizy poezji cybernetycznej, lub szerzej: litera-
tury nowych mediéw. Tym bardziej, ze refleksja nad rola postsekula-
ryzmu w badaniach nad literaturg jasno wskazuje na ukierunkowanie
tej mysli na nowoczesnos¢ i wspélczesnosé, rozumiang réwniez jako
nowoczesnos$¢ miejska i technologiczna:

Postsekularne wszechs$wiaty literackie zamieszkuja postaci z innych wymiaréw,
podejrzane media wchodzace z nimi w relacje, ttumy pielgrzymujace przed

cudowny uliczny billboard, poranione jednostki dos§wiadczajace nawiedzen
24

i gwaltownych interwencji zlowrogich lub dobroczynnych istot z zaswiatéw.. .
Od duchowosci, poranionej, lub nie w pelni uswiadomionej, pojawiajacej
si¢ w przestrzeni billboardéw, jest tylko krok do duchowosci istniejacej
W przestrzeni jeszcze nowszej: przestrzeni nowych mediéw i swiatéw
wirtualnych. Czgscig tej przestrzeni jest poezja cybernetyczna.

Urszula Pawlicka, opisujac poezj¢ cybernetyczng, nazywa ja no-
wym gatunkiem literackim, wykorzystujacym jezyk oprogramowania
i specyfike elektroniki®. Z ustalen badaczki wynika, Ze naczelng cecha
cybertekstu, jako specyficznego nosnika, jest interaktywno$¢, dzigki
ktérej funkeja odbiorcy jest prymarna wobec statusu twércy dzieta®.
Czytelnik staje si¢ wigc uzytkownikiem tekstu, a akt interpretacyjny
zostaje zastgpiony aktem interwencyjnym — to uzytkownik sam podej-
muje préby wytworzenia sensu, ktére moga zakoriczy¢ si¢ sukcesem badz
niepowodzeniem. W efekcie, poezja cybernetyczna, zaréwno w wersji
analogowej, jak i elektronicznej, jest gra o znaczenie i o nadanie formy

23 Tamze, s. 115—116

24 T. Umerle, Literacki postsekularyzm Johna McClurea, ,Wieloglos” 2015, nr 2
(24), s.3.

25 U. Pawlicka, (Polska) poezja cybernetyczna. Konteksty i charakterystyka, Kra-
kéw 2012, s. 33. Zdaniem badaczki poezj¢ cybernetyczng definiuje si¢ poprzez dwa
kryteria: techniczne i ideologiczne. Pierwsze zwiazane jest z budows strukturalng
nowych utworéw i sposobem ich skonstruowania, wiazacymi cyberpoezj¢ z kate-
gorig cybertekstu.

26 Tamze, s. 29.
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skoriczonej czemus, co jej nie ma. Bezsens bowiem nie jest — zdaniem
poetéw cybernetycznych — przeciwieistwem sensu, a potencjalng wie-
loscia senséw. Od uzytkownika zalezy, ktére sensy odkryje.

Tym, co uderzajace, jest transmedialny charakter takiej poezji i wig-
zgce si¢ z nim komplikacje metodologiczne. Jezeli bowiem analizowany
material poetycki przestaje by¢ odbieranym i czytanym linearnie tek-
stem analogowym, a staje si¢ dynamicznym i ,dziejacym si¢ w czasie”
algorytmem, strong internetowsa lub czyms jeszcze innym, to réwniez
zmianie ulegaja wykorzystywane narzedzia interpretacyjne i badawcze.
Warunkiem koniecznym przy omawianiu takiej tworczosci staje si¢ nie
tyle odejscie od klasycznego literaturoznawstwa, co raczej uzupelnienie
jego zasobéw metodologicznych o wyniki rozwazan podjetych na polu
nauk pokrewnych.

O tym, ze uwzglednienie badari nad sacrum i duchowoscia w docie-
kaniach poswigconych twérczosci artystycznej powstajacej w ramach
nowoczesnych technologii nie jest bezzasadne, przekona¢ moze przy-
ktad analiz gier komputerowych. Badania nad religia i sacrum dlugo
zdawaly si¢ omija¢ gry komputerowe. Wydawac by sie to mogto o tyle
zaskakujace, Ze juz w latach go. xx wieku zauwazano, ze gra przejela
role zarezerwowang dla konwencjonalnej literatury. Na gruncie polskim
glos w tej sprawie zabral Tomasz Sulej, piszac: ,,gry komputerowe spel-
niaja swoja rol¢ edukacyjna i wychowawczg, dodajac swoja cegietke do
duchowego rozwoju ludzkosci™®. Istotne jest nie tylko jednak to, ze gry
komputerowe moga zosta¢ swiadomie wykorzystane w procesie edukacji

27 Na podstawie lektury publikacji Pawlickiej mozemy wyr6znic trzy zasadnicze
cechy tego nowego gatunku. Po pierwsze — nadawce, ktéry traktuje utwér jak ma-
szyne, jego praca polega na programowaniu algorytméw, dzigki ktérym komputer
sam wygeneruje dzielo. Usuwa to kategorie autora jako instancji nadajacej ostateczny
sens, cho¢ to nadal on, jako operator, decyduje o ostatecznym ksztalcie poezji. Po
drugie — estetyke zaklécen — utwory te bazuja na kategorii usterkowosci, dzieki
ktérej wiersz jest raczej wyrazem erozji kodu, przypadkowego szumu, zawieszenia
systemu. W ten sposéb dokonuje si¢ utrudnienie semantycznego odbioru utworu,
podbija si¢ stawke w grze o znaczenie. Z drugiej strony, dzicki takim zabiegom,
wiersz coraz bardziej przypomina maszyne, efekt pracy programu lub aplikacji. Po
trzecie — uzytkownika, u ktérego odbiér nabiera charakteru gry, zas sama poezja
niejednokrotnie wzoruje si¢ na poetyce gier wideo.

28 T. Sulej, Trudno jest byc bogiem: elementy boskie w grach komputerowych, ,War-

szawskie Studia Pastoralne” 2011, nr 14, s. 133.
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religijnej. Jak zauwazaja badacze, gra — postrzegana jako tekst kultury —
moze nie tylko ksztaltowaé religijnos¢, ale réwniez te religijnos¢ — czy
raczej spoleczne wyobrazenia na temat religii — odbija¢*®. Mimo tego,
nie podejmowano do tej pory badan nad wymiarem duchowym gier
wideo, czy nad pojawiajacymi si¢ w nich wyobrazeniami religijnymi,
na co zwracajg uwage Heidi Campbell i Gregory Grieve3®. Wéréd po-
tencjalnych przyczyn braku analiz badacze wymieniaja migdzy innymi
to, ze w powszechnym wyobrazeniu technologia jest zsekularyzowana,
a samo Iaczenie gier wideo z tematyka religijng jest uznawane za pro-
tanacje®. Interesujace wydaje si¢ spostrzezenie dotyczace sekularyzacji.
Przekonanie o zsekularyzowaniu si¢ technologii prowadzi do konkluzji,
ze taczenie gier wideo z religi jest profanacja. Badacz zwigzkéw religii
i gier komputerowych musi stoczy¢ wigc te sama walke, jaka staczaja
mysliciele postsekularni. Ten sam problem, tyle, Ze w kontekscie pol-
skiego literaturoznawstwa, tak opisala Karina Jarzyriska:

Kaufmann ogranicza si¢ do stwierdzenia, ze przywigzanie do mocnej dychotomii
miedzy sferami i stownikami §wieckim oraz religijnym czyni z literaturoznawcéw
rzecznikéw narracji sekularyzacyjnej, ktéra ma w gruncie rzeczy charakter
opresywny. Przeciwstawienie sie tej narracji pozwoli wedlug niego zdekonstruowacé
przedstawiona powyzej historie literaturoznawstwa i doceni¢ literature w jej
swoistosci, na podstawie jej potencjalu estetycznej reprezentacji32.

Badaczka przytacza réwniez stowa Mathew Arnolda, wedtug ktérego po-
ezja staje si¢ nowym nosnikiem duchowosci ,,gdy dogmatyczny charakter
religii zaczal «uwieraé» szybko zmieniajace si¢ spoleczenstwo™3. Takim
wlasnie nosnikiem religijnosci moga stawac si¢ dzisiaj gry, czy szerzej:
nowe media, nie tyle zastepujac jakiekolwiek inne nosniki, ile wspélist-
niejac z nimi. Dlatego wlasnie badania nad grami wideo w kontekscie
religii i duchowosci sg réwnie istotne, co badania nad literatura — istotne

29 H. Campbell, G. Grieve, Studying Religion in Digital Gaming A Critical
Review of an Emerging Field, ,Online — Heidelberg Journal of Religions on the
Internet” 2014, nrs, s. 55.

30 Tamze, s. 53.

31 Tamze.

32 K. Jarzynska, Postsekularyzm — wyzwanie dla teorii i historii literatury (roz-
poznanie wstgpne), s. 297.

33 Tamze, s. 296.
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dla badan religioznawczych, poniewaz — co juz zostalo powiedziane —
gry wideo odbijaja zakodowany w spoleczenistwie obraz religii’*. Przy-
jecie perspektywy postsekularnej pozwoli wiec — tak jak w wypadku
literatury — doceni¢ gry wideo ,w ich swoistosci, na podstawie ich po-
tencjatu estetycznej reprezentacji”. Jak to moze wygladaé¢ w praktyce?

Mysl postsekularng Jarzyriska uznaje za ,kulturows reakcje na
oswieceniowy projekt” (majac tu na mysli teorie sekularyzacji), jak réw-
niez za perspektywe interpretacyjna®. Wtasnie to drugie rozumienie
postsekularyzmu jest istotne dla niniejszej pracy. Mowa wigc de facto
o tematach, motywach czy zagadnieniach zwigzanych z religia i du-
chowoscia, pojawiajacych si¢ we wspélczesnych spoleczeristwach iich
tekstach kultury. Nie wydaje si¢ wigc nieprawidiowym, by — podazajac
za mys$lami Grieva i Campbell — wykorzysta¢ postsekularyzm, jako
perspektywe interpretacyjng, omawiajac np.: gry wideo. Tym bardziej,
ze — uprzedzajac dalszg czg¢$¢ niniejszej pracy — istotny w relacjach
miedzy religia a technologia ma by¢ mit gnostycki3®, a jak pisze Bielik-
-Robson o filozofach postsekularnych:

Niewykluczone, ze gnostycki model doswiadczenia religijnego [...] okazuje si¢
w nowoczesnoséci wzorcem dominujacym. [...] W tym punkcie akurat wielu
teoretykéw mysli postsekularnej wydaje si¢ zgadza¢: Walter Benjamin, Hans
Blumenberg, Harold Bloom, Jacob Taubes, Hans Jonas — by wymieni¢ tylko
kilku najwazniejszych — sadza, iz ,autentyczna” religijno$¢ nowoczesna jest albo
gnostycka, albo nie ma jej weale?’.

Rzecz jasna, filozofia postsekularna nie kontynuuje bezkrytycznie
mysli gnostyckiej. Z punktu widzenia fenomenologii, mimo pewnych
réznic, pojawiajacych sie gtéwnie w sferze wyobrazen i symboliki, re-
ligie gnostyckie zawieraja podstawowe, wspélne elementy wierzen. Sg
to idea antyboskiego wszechswiata, obcosci czlowieka w jego obrebie

34 H. Campbell, G. Grieve, Studying Religion in Digital Gaming A Critical Re-
view of an Emerging Field, s. 54.

35 K. Jarzynska, Postsekularyzm — wyzwanie dla teorii i historii literatury (rozpo-
Znanie wstgpne), s. 304.

36 Mit gnostycki jest kluczowy dla koncepcji TechGnozy Erica Daviesa, ktéra
pozwala spojrze¢ na technologie jak na przestrzen sacrum.

37 A. Bielik-Robson, Deus otiosus: slad, widmo, karzel, s. 9.
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i akosmicznej natury dobra®®. Obcos¢ cztowieka w ztym $wiecie jest

38 H. Jonas, Religia gnozy, tham. M. Klimowicz, Krakéw 1994, s. 250. Trzeba
zwréci¢ uwage jeszcze na jedno, bardzo istotne zagadnienie — problemy zwiazane
z uzyciem terminu ,gnostycyzm”, po to, zeby —jak pisze Fryderyk Kwiatkowski — nie
powiela¢ pewnych stereotypéw (F. Kwiatkowski, About the Concept of ,Gnosticism”
in Fiction Studies, ,Comparative Literature and Culture” 2016, nr 18, s. 2). Termin
ten uzyty zostal po raz pierwszy w 1664 roku (M.A. Williams, Gnosticism Emergent:
The Beginnig of the Study of Gnosticism in the Academy [w:] Religion: Secret religion, red.
A. DeConick, Farmington Hills 2016, s. 10) i jest nieobecny w zadnym z tekstéw
uznawanych za gnostyckie (G. Adamson, Gnosticism Disputed: Major Debates in the
Field [w:] Religion: Secret religion, red. A. DeConick, Farmington Hills 2016, s. 41) —
co wigcej, zawarto$¢ tekstéw znalezionych w Nag Hammadi nie odpowiada definicji,
ktérg przypisujemy gnostycyzmowi jako ruchowi religijnemu (M. Dillon, Gnosticism
Theorized: Major Trends and Approaches to the Study of Gnosticism [w:] Religion: Secret
religion, red. A. DeConick, Farmington Hills 2016, s. 24). Badacze, tacy jak Karen
King, sugeruja odejscie od uzywania tego terminu na rzecz badari nad poszczegél-
nymi tekstami z Nag Hammadi (M. A. Williams, Gnosticism Emergent: The Beginnig
of the Study of Gnosticism in the Academy, s.3), poniewaz cos takiego jak gnostycyzm,
rozumiany jako osobna religia, nigdy nie istniato (M. Dillon, Gnosticism Theorized:
Major Trends and Approaches to the Study of Gnosticism, s. 28). Termin ,gnostycyzm”
zadomowil si¢ jednak we wspélezesnej kulturze za sprawa fenomenologicznej pracy
Hansa Jonasa, ktéry — wyszukujac podobiefistwa w wierzeniach manichejczykéw,
mandajczykéw i sekt uznawanych za gnostyckie — stworzy! obraz gnostycyzmu jako
pewnej koherentnej religii gnostyckiej (M.A. Williams, Gnosticism Emergent: The
Beginnig of the Study of Gnosticism in the Academy, s.17). Opisujac motywy gnostyckie
w tworczosci literackiej, trzeba zaznaczy¢, ze nie opisuje si¢ tego, na ile twérczosé
pisarza odpowiada odnalezionym pismom z Nag Hammadji, a raczej na ile w poezji
danego autora pojawiaja si¢ nawiazania do ,gnostycyzmu”, rozumianego jako pewien
konstrukt stworzony przez m.in.: Jonasa, czy pisma Ojcéw Kosciola. Kwiatkowski
pisze: ,\W jednym z wywiadéw Czestaw Milosz powiedzial, ze jego zainteresowa-
nie gnostycyzmem i manicheizmem rozpoczglo si¢ wraz z lektura podrecznika do
historii Kosciota, Historii Kosciola Katolickiego w zarysie Romana Archutowskiego
[...] Co wigcej, Mitosz wyznal, ze inspirowal si¢ réwniez Religig gnozy Hansa Jona-
sa.” (,,or instance, in one of his interviews Czestaw Milosz said that his interests in
Gnosticism and Manichaeism had begun with studying the textbook on the history
of the Church, Roman Archutowski’s Historia Kosciota Katolickiego w zarysie [...]
Moreover, Milosz revealed in his interview that he was later inspired by Hans Jonas’s
The Gnostic Religion” — F. Kwiatkowski, About the Concept of ,Gnosticism” in Fiction
Studies, s. 3 — ttum. K.B.)

W mysli filozoféw przywolywanych przez Bielik-Robson pojawiaja sie odnie-
sienia do tak rozumianego gnostycyzmu, a nie do tekstéw z Nag Hammadi. Re-
konstruowanie w dalszej czesci tekstu cech ,,gnostycyzmu”, jest zasadne dlatego, ze
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cechy, ktéra za najwazniejszg uznal Marcin Czerwinski, definiujac
podstawe gnostycyzmu: ,chodzi o fatalny dualizm jednostki i $wiata,
nieadekwatno$¢ podmiotu i przedmiotu poznania, o kolizje wnetrza
i zewnetrza™?. Na giéwny plan bedzie wige wysuwac sie sytuacja czto-
wieka i jego sposéb odczuwania $wiata. Odczuwanie to bedzie opieraé
si¢ na poczuciu ,nieadekwatno$ci” i wyobcowania, tego, ze jest si¢ na
tym $wiecie kim$ obcym. Sam $wiat nie jest jednak jedynie nowym
miejscem zamieszkania, to znaczy, nie jest neutralny wobec podmiotu
poznania. Staje si¢ on raczej miejscem wygnania, swoistym wi¢zie-
niem, w ktérym cztowicek jest zmuszony przebywacé, a ktéry to $wiat
ma charakter wylacznie zly, czy wrecz ,,demoniczny”. Gilles Quispel
pisze: ,[W gnostycyzmie — K.B.] odkryta zostaje jakosciowa réznica
miedzy czlowiekiem a $wiatem. Czlowiek wprawdzie jest w $wiecie,
ale nie jest ze $wiata. Swiat utracit swa boska przejrzystosé i stat sie

demoniczny”#°

. Wiasnie temu uczuciu bycia kim§ obcym w swiecie
poswiecone s3 gnostyckie utwory, np. Poimandres, ktéry zdaniem Qu-
ispela, jest wyrazem ,poczucia wrzucenia w $wiat”, wywolujacego ,ostre
mdlosci”™". Ten ,,nowy sposéb odczuwania §wiata”, czyli ,wyobcowanie”
i ,strach™?, jest spowodowany kondycja rzeczywistosci, wobec ktorej
dobro jest transcendentne. Wtasnie taki sposéb patrzenia na rzeczy-
wisto$¢ immanentng jest tym, co wyréznia gnostycyzm na tle innych
religii — nawet na tle jego iraniskich korzeni:

Jednak tym co typowe, a jednoczesnie nowe, jest konsekwentne myslenie o materii
jako samej w sobie zlej, w przeciwieristwie do tego co duchowe. [...] Nawet
jesli w kregach kultur indyjskiej i irariskiej znajdowalismy daleko idgce oznaki
istnienia tego toku mysli, to jednak nigdy nie pociggnieto w nich tak ostrej linii
odgraniczajacej te dwie sfery od siebie®3.

poeci cybernetyczni, twércy gier wideo, filozofowie postsekularni i twérca koncep-
¢ji TechGnozy odwotujg si¢ do — jak to okresla Kwiatkowski — ,tak zwanego mitu
gnostyckiego, bedacego sztucznym produktem wspélczesnych myslicieli i Ojcéw
Kosciota” (F. Kwiatkowski, About the Concept of ,Gnosticism” in Fiction Studies, s. 6).

39 M. Czerwinski, Smutek labiryntu. Gnoza i literatura. Motywy, wqtki, inter-
pretacje, Krakéw 2013, 5. 7.

40 G. Quispel, Gnoza, ttum. B. Kita, Warszawa 1998, s. 88.

41 Tamze, s. 89.

42 Tamze, s. 96.

43 G. Widengren, Fenomenologia religii, ttum. ]. Biatek, Krakéw 2008, s. 493.
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Linia ta jest w gnostycyzmie tak ostra, ze Quispel pisze o niej w ten
sposéb: ,wlasnie w starszych traktatach spotykamy si¢ z bezdennym
pesymizmem, ktéry wydaje si¢ gnostycki. Méwi sie w nich, ze kosmos
jest zly. Niemozliwe jest, aby dobro istnialo w $wiecie, bowiem $wiat
jest doskonaloscig zta”#+.To wlasnie ta skrajna nieche¢ do immanencji
jest czyms, co wedlug filozoféw postsekularnych nalezy przezwycigzyc.
Konsekwencja gnostycyzmu jest dla Bielik-Robson ,skrajne od$wia-
towienie i nihilizm”, na ktére nie mozna sobie pozwoli¢ w subtelnej

grze migdzy transcendencja a immanencja. O ile celem gnozy bylo
wydostanie si¢ ze $wiata materialnego i ucieczka w transcendencje,
o tyle dla myslicieli postsekularnych podmiot musi walczy¢ o prawo

do istnienia i podmiotowo$é#. Réznica migdzy gnostycyzmem a jego

postsekularng reinterpretacja jest wiec znaczaca: ten pierwszy walczy
o wolnos¢ od $wiata (a wige wolnos¢, ktéra zdobywa si¢ bedac poza
$wiatem), w drugim przypadku chodzi zas o wolnos¢ w swiecie. Bielik-
-Robson stwierdza: ,przezwycigzy¢ gnoze, to zaakceptowaé gnoze na

wiasnych warunkach”¥.

Postsekularna reinterpretacja tradycji gnostycyzmu jest obecna

w twoérczosci nowych mediéw. Doskonalym jej przyktadem moze

by¢ seria gier Legacy of Kain, w ktérych gracz wciela si¢ w bohatera

odkrywajacego w swoim stwércy gnostyckiego demiurga. Choé gry te

w wielu miejscach odtwarzaly mit gnostycki, to jednak punkt ciezkosci

nie lezal w samym wyzwoleniu si¢ z immanencji w kierunku trans-
cendencji, a w wyzwoleniu si¢ z pod wplywu zlego Boga i odzyskaniu

wolnej woli — po to, by w konsekwencji naprawi¢ swiat immanentny.
Interpretowac¢ nalezy wiec te historie nie przez pryzmat mitologii

gnostycyzmu wezesnochrzescijaiiskiego, a przez dorobek mysli post-
sekularnej, ktéra odrzuca religie przednowoczesna, a wige taka ,ktéra

symbolizuje nade wszystko figura Boga-Ojca i Suwerena i skupia si¢

na zmodernizowanych zjawiskach religijnych™®. Podmiot — w takiej

44 G. Quispel, Gnoza, s. 96.

45 A. Bielik-Robson, Cogito albo narodziny nowoczesnosci z ducha gnostyckiego pa-
radoksu. Hansa Blumenberga lektura Kartezjusza [w:] Deus otiosus. Nowoczesnosé w per-
spektywie postsekularnej, red. A. Bielik-Robson, M. Sosnowski, Warszawa 2013, s. 48.

46 Tamze, s. 88.

47 Tamze, s. 87.

48 A. Bielik-Robson, Deus otiosus: slad, widmo, karzel, s. 7.
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interpretacji — walczy wiec o prawo do istnienia i podmiotowos§é#?
w obrebie immanencji, a nie o wyrwanie si¢ z niej i ucieczke w kie-
runku transcendencji.

Bielik-Robson podkresla, ze: ,interesujaca postsekularystéw formuta
religijna jest waska, bo to zawsze religia nowoczesna — jak wyrazil si¢
Hambermas «kooperujaca z o§wieceniem»”°. To wlasnie ta , kooperacja
z o§wieceniem” i nowoczesny charakter formuly religijnej, ktéra intere-
suje myslicieli postsekularnych sprawia, ze jest to mysl przydatna przy
analizie duchowosci w literaturze nowych mediéw. Badaczka zauwaza:

filozofia postsekularna usituje utrzymac si¢ w trudnym, dialektycznym pomiedzy:
miedzy religia objawiona w sensie dogmatycznym, ktéra zniewala jednostke
nakazem posluszenistwa wobec suwerennego Boga, pana i wladcy stworzenia —
a zupelnym wytarciem $ladu transcendencji [...] w wyniku czego jednostka popada
w poddaristwo wobec koniecznych, samopowtarzalnych regutl immanencjiSI.

Duchowos$¢ opisywana przez filozoféw postsekularnych jest wiec
duchowoscig podmiotu, ktéry nie moze, nie potrafi i nie chce wrécié
do ,zaczarowanego” swiata religii przednowoczesnej, z drugiej strony
nie zgadza si¢ na dyktature immanencji. Bielik-Robson powtarza za
Hansem Jonasem, ze ,klimat nowoczesny nie sprzyja transcendencji,
za swoj naturalny element przyjmujac immanencj¢. Kryzys zaufania
do argumentacji ex franscendentiae sigga wiec znacznie glebiej niz
kryzys zaufania do wielkich narracji”*. Niezgoda na éw klimat no-
woczesny, przy jednoczesnym odrzucaniu transcendencji ujmowanej
w rozumieniu judeochrzescijariskim, a wigc przez figure¢ Boga Ojca,
Boga Suwerena, wskazuje na przywolywany juz charakter gnostycki —
lecz rozum poos$wieceniowy nie jest réwniez w stanie przyja¢ réwnie
»zaczarowanej” co chrzescijariska wyobrazni gnostyckiej. Stad biorg si¢
przytaczane juz reinterpretacje tradycji gnostyckiej. Jednak — jak poka-
zuje przyktad J-Horroru — droga do metafizyki moze prowadzi¢ wiasnie
przez technologie, a taka mitologia jest latwiejsza do przyjecia przez

49 A. Bielik-Robson, Cogito albo narodziny nowoczesnosci z ducha gnostyckiego
paradoksu, s. 88.

50 A. Bielik-Robson, Deus otiosus: slad, widmo, karzet, s.7.

5T Tamze, s. 11.

52 Tamze, s. 19.
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czlowieka poos$wieceniowej, ,zsekularyzowanej” nowoczesnosci. Stad
od gnostycznej tradycji postsekularyzmu tylko krok do — kluczowego
dla niniejszych rozwazai — zagadnienia techgnozy.

Cho¢ sam autor koncepcji techgnozy — Erik Davies — nie Iaczyl jej,
a przynajmniej nie robil tego w sposéb eksplicytny, z mysla postseku-
larng, to jednak umieszczenie jej w ramach mysli postsekularnej, jako
szerszego nurtu, nie jest bezpodstawne. Nowoczesnos¢ opisuje on bo-
wiem w ten sam sposéb co mysliciele postsekularni, a jego mysl zdaje
si¢ by¢ réwniez reakcja na autorytarne zapedy tezy sekularyzacyjne;j:

nowozytna nauka (scjentyzm) — wbrew powszechnej opinii — weale nie wyrugo-
wala ,czaréw”, elementu ,duchowego” czy mistycznego ze $wiata. One zeszly

»do podziemia” i ksztaltuja podstawy nowoczesnego $wiata. Kluczowy jest mit
2153

informacji, bo ,umozliwia bezcielesne kodowanie i przesylanie mysli i znaczed
O zwigzkach miedzy koncepcja techgnozy a mysla postsekularng Piotr
Gorlinski-Kucik pisze:

Jesli postsekularyzm jest sprzeciwem wobec redukeji wspélezesnosci wylacznie do
kategorii §wieckich i prébg reinterpretacji proceséw sekularyzacji, to techgnoza
miescitaby si¢ w jego ramach. Jako taka wyrosta bowiem ze scjentyzmu (pozyty-
wizmu, racjonalizmu), aby w koicu odnalezé w jego owocach mistyczny impuls®*.

Czym jest techgnoza? Gorlinski-Kucik opisuje ja jako ,transhuma-
nizm wzbogacony o mistyczne tto”. W jaki sposéb zwrot ku technice
i technologii moze by¢ mistyczny? Poniewaz ,logika techniki stala si¢
niewidzialna — w dostownym sensie okultystyczna. Bez znajomosci
specjalnego kodu wszystko jest tajemnica. A nikt juz nie zna wszyst-
kich kodéw”s®. Tak interpretowana technologia, a wicc jako co$ juz
nie-ludzkiego, przechodzi wiec ze stery profanum do stery sacrum.
W jaki sposéb?

Zjawisko powodowane jest przez trzy tryby: ,technologia jako przedmiot sacrum”,
stechnologia jako medium miedzy czlowiekiem a sfera sacrum”, ,srodowisko

53 P. Gorlinski-Kucik, TechGnoza, uchronia, science fiction. Proza Jacka Dukaja,
Katowice 2017, s. 202.

54 Tamze, s. 213.

55 Tamze, s.202.

56 Tamze, s. 204.
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wirtualne jako swoiste miejsce osiagania gnozy”. Technologia ma by¢ narz¢dziem
umozliwiajacym komunie i zbawienie, a zatem — dzigki temu — jest w soteriologiczny
plan wpisana®’.

W interpretacii tej to, co pojawialo si¢ w J-Horrorze — a wigc zwigzek
technologii i wymiaru metafizycznego — zostaje wzbogacone o wymiar
prawdziwego sacrum, gnostyckiej soteriologicznej transcendencji. Kie-
runkiem ucieczki nie jest juz jednak — jak w gnostycyzmie — transcen-
dentny wymiar boskiej jedni, a przestrzen wirtualna, przestrzen techniki,
ktéra w zsekularyzowanym $wiecie zastepuje dawne, przedoswieceniowe

mity. Gorlinski-Kucik stwierdza:

Transcendencja jest wpisana w horyzont wspéiczesnych przemian technicyzacyjnych,
jednak nie jest dana w postaci ,czystej”, czyli tak jak dotad byla pojmowana
w kulturze w postaci idei filozoficznych, religijnych czy kulturowych, lecz jest
hybrydyzowana z technikqsg.

Koncepcja techgnozy Daviesa jest wiec niczym innym, jak postseku-
larng reinterpretacja tradycji gnostyckiej, transhumanistyczna i ukie-
runkowang na postep technologiczny. Transcendowanie poza wiasne
cialo czy $wiat materialny nie musi by¢ przeciez transcendowaniem
ku przestrzeni duchowej — jej miejsce moze zaja¢ réwnie metafizyczna
przestrzen wirtualna. Rafal Ilnicki zauwaza, ze ,gnostyczny wymiar
technologii bylby wigc bezposrednio zwigzany z nieczystoscia $wia-
ta materialnego™. W literaturoznawstwie coraz czg¢sciej mowi sig
o remediacji tekstu — Ilnicki pisze jednak o remediacji sacrum, ktére
nie tyle zostalo przez technologie unicestwione, co powraca wiasnie
w postepujacej technicyzacji kultury®®.

Postsekularyzm moze okaza¢ si¢ wigc narzedziem niezwykle przy-
datnym przy badaniu horyzontu metafizycznego techno- i cybertwor-
czo$ci, np. przywolywanej juz poezji cybernetycznej. Edward Balcerzan,
opisujac ,horyzont metafizyczny liryki”, wyréznia dwa poziomy, na
ktérych si¢ on uobecnia: poziom prymarny, wyznaczany przez me-
chanizmy syntagmatyczne, i poziom sekundarny, wyznaczany przez

57 Tamze, s. 205.
58 Tamze, s. 218.
59 R.Ilnicki, Bdg cyborgow. Technika i transcendencia, Poznan 2011, s. 52.
60 Tamze, s. 55.
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szeregi paradygmatyczne (w przeciwieristwie do horyzontu religijnego,
w ktérym mechanizmy syntagmatyczne wyznaczaja poziom prymarny)®.
Badacz wyjasnia, ze w odniesieniu do metafizycznego obrazu $wiata
w liryce, najwazniejsze staje si¢ jego modelowanie przez sam jezyk
poezji, nie za$ przez gotowe i odsylajace do konkretnych systeméw
religijnych obrazy. Balcerzan pisze:

W kulturze nie funkcjonuje metafizyczny obraz §wiata — tak spéjny i tak wspdlny
dla uzytkownikéw kultury, jak to ma miejsce w religii [...]. Dopiero konkretne
systemy metafizyczne, aktywne w sporze o istnienie $wiata [...] tworza wlasne
zbiory nazw i wyrazeti [...]. Wyznaczaja one wiasne ,osie selekeji” (termin Romana
Jakobsona). W tej sytuacji caly zaséb leksykalny jezyka naturalnego staje si¢
potencjalnym polem paradygmatycznym horyzontu metafizycznego — zwlaszcza

w literaturze, ktéra dowolny wyraz moze wpisa¢ w model §wiata przezywanego
62

metafizycznie
Jest to mozliwe zdaniem badacza dlatego, ze metafizyczny model
swiata nie odwoluje si¢ do gotowej, kanonicznej narracji, a jest raczej
suwerennym tworem wyobrazni. W modelu tym prawa swiata — re-
alnego i poetyckiego — sg tajemnicg cze$ciowo odstonieta i czesciowo
nieodstonieta®.

Dlaczego wiec postsekularyzm moze okazaé si¢ uzyteczny w bada-
niu tak rozumianego metafizycznego horyzontu poezji cybernetycznej?
Umozliwia on bowiem — w przeciwienistwie do jezykéw podsuwanych
przez tradycyjne metody badan nad sacrum w literaturze — dostrzezenie
widmowej duchowosci, ksztaltujacej si¢ w obrebie zsekularyzowane;j
i stechnicyzowanej nowoczesnosci. Mysl postsekularna, nie zakladajac
mozliwosci dokonania si¢ Wiederverzauberung, pozostaje — jako per-
spektywa filozoficzna — otwarta na metafizyke, ktéra wymyka si¢ do-
gmatom teologicznym i koncepcjom tradycji normatywnych. W swoich
prébach zachowania réwnowagi miedzy opresyjna immanencja a nie-
mozliwg do odtworzenia transcendencja przedo$wieceniows, pozwala
na lepsze zrozumienie i interpretowanie projektéw soteriologicznych

61 E. Balcerzan, Religijne i metafizyczne horyzonty polskiej liryki [w:] S/ady,
zerwania, powroty... Metafizyka i religia w literaturze wspotczesnej, red. E. Soltys-
-Lewandowska, Krakéw 2015, s. 24.

62 Tamze, s. 25.

63 Tamze, s. 26.
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ulokowanych w immanencji. Przez swoja bliskos¢ do nowoczesnej
i wspélczesnej rzeczywistosci, nie przeocza tych elementéw najnowszej
kultury — poezji cybernetycznej, gier wideo czy japoniskich horroréw —
w ktérych, dos¢ stabo i niesmialo, ale jednak w sposéb zauwazalny,
odbija si¢ duchowos¢ czlowieka Zyjacego w gmachu nowoczesnosci:
nie-w-pelni zsekularyzowanej, ale juz odlegtej od religii normatywnych.
Przez przyjecie i zreinterpretowanie tradycji gnostycyzmu pozwala
zanalizowac przestrzen, w ktérej — by¢ moze — kryje si¢ Bég cyborgéw.
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Niniejszy artykul ma stanowi¢ pomoc dla badaczy szeroko pojetej pro-
blematyki religijnej w dwudziestowiecznej literaturze polskiej, ktorzy
zechcy siggnaé po dokonania wspélczesnej mysli filozoficznej. Praca
ma zatem charakter ,,stownikowy”, ogranicza si¢ do wprowadzajacego
zarysu. Przedstawiajac obrazy Boga i czlowieka u wybranych myslicieli,
autor pragnie skupi¢ si¢ na zagadnieniach oscylujacych wokdt relacji
czlowiek — Bég: przede wszystkim na wierze, koncepcji zta oraz religii.

Filozofowie, ktérzy zostang zaprezentowani w tym opracowaniu to:
Gabriel Marcel, Albert Camus, Paul Ricceur, Karl Jaspers oraz Mar-
tin Buber. Wybér wymienionych myslicieli nie jest przypadkowy. Po
pierwsze, refleksja kazdego z nich oscyluje wokél szeroko rozumiane;j
problematyki religijnej (judeochrzescijaniskiej). Po wtére, filozofo-
wie ci skupiaja si¢ w swojej tworczosci na czlowieku, ktadgc akcent
na do$wiadczenie i przezywanie sfery religijnej, nie za$ na jej aspekt
teoretyczno-obiektywny. Wreszcie, po trzecie, wszyscy ci filozofowie
wykazuja blizsze lub dalsze zwiazki z literatura: Albert Camus, laureat
Nagrody Nobla w dziedzinie literatury, pisal powiesci, dramaty i ese-
je filozoficzne, Gabriel Marcel précz eseistyki par excellence filozoficznej
tworzyl dramaty oraz recenzje literackie. Pozostali mygliciele, nie tracac
nic z powagi naleznej filozofii akademickiej oraz wlasciwej jej erudyciji,
utrzymywali swoje dziela w stylistyce eseistyczne;.

Nalezy doda¢, ze w przedstawianym artykule ograniczono si¢ wy-
tacznie do najwazniejszych, wydanych w jezyku polskim przektadéw
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wybranych filozoféw, nie siegajac po wydania oryginalne. Podobnie

z komentarzami i tekstami badaczy, tutaj réwniez skupiono si¢ na

opracowaniach, ktére zostaly wydane w jezyku polskim, szczegdlnie

uwzgledniajac badania rodzimych autoréw. Jest to zabieg $wiadomy, bo-
wiem, jak juz wspomniano, artykul adresowany jest do badaczy polskiej

literatury dwudziestowiecznej, czytajacych i piszacych przede wszystkim

w jezyku polskim.

Gabriel Marcel

Jak Gabriel Marcel rozumie odniesienie czlowieka do Boga? Aby
przyblizy¢ to zagadnienie, nalezy w pierwszej kolejnosci przyjrzeé sie
antropologii francuskiego filozofa, ktéra ma charakter reaktywny: wyra-
sta ze sprzeciwu wobec kartezjariskiego dualizmu’, zgodnie z ktérym

czlowiek w sensie Scislym ma by¢ redukowany do czystej mysli (res co-
gitans), ograniczonej materialnym ciatem (res extensa). Wedlug Marcela,
przeciwstawianie rozumnej podmiotowosci i cielesnoéci jest niebez-
piecznym nieporozumieniem, bowiem czlowiek nie posiada swojego

ciala tak, jak posiada si¢ przedmiot. Cztowiek jest ciatem. Filozof pisze

w Dzienniku metafizycznym:

Jezeli jestem mym cialem, to tylko o tyle, o ile jestem obdarzony czuciem;
a wydaje mi si¢, ze mozna by¢ jeszcze dokladniejszym i powiedzieé, ze jestem
moim cialem o tyle, o ile moja uwaga najpierw kieruje si¢ na nie, czyli nim zdota
zatrzymac si¢ przy jakimkolwiek innym przedmiocie. Cialo cieszyloby si¢ zatem
czyms, co pozwole sobie nazwaé absolutnym pierwszeristwem. Jestem mym
cialem w sposéb bardziej bezwzgledny niz czymkolwiek innym, wlasnie dlatego,
ze po to, by by¢ czymkolwiek innym, musze postuzy¢ sie moim cialem [..J7
[wyréznienie — G.M.].

Cialo jest ponadto posrednikiem, tym, co Iaczy czlowieka z istnie-
niem, z caloscig bytu. Zwiazek miedzy cztowiekiem, jego cielesnoscia
a istnieniem jest Scisly i nieodtaczny. W Od sprzeciwu do wezwania
Marcel zaznacza:

I Zob. G.Marcel, By¢i miec, ttum. D. Eska, Warszawa 1998, s. 11.
2 Tenze, Dziennik metafizyczny, ttum. E. Wende, Warszawa 1987, s. 189—190.
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musimy uzna¢ fakt niewatpliwy — ani logiczny, ani racjonalny, ale egzystencjalny:
jezeli istnienia nie ma na poczatku, to nie ma go w ogdle; nie ma, jak sadze,
takiego przejscia do istnienia, ktére by nie bylo kuglarstwem lub oszustwem3.

Migdzy ,ja” a rzeczywistosciag materialng, miedzy dusza a cialem nie
ma zatem dystansu, w ktérym sfera materialna podlegalaby deprecjacji.
Przeciwnie, cokolwiek dokonuje si¢ w sferze duchowej, dokonuje si¢
LW 1,dzieki” ciatu.

Dlatego czlowiek, rozpoznajac swéj zwiazek z cielesnoscia, nie tylko
dostrzega wlasna nieodlacznosé od calego istnienia, ale znacznie wig-
cej, zauwaza, ze istnie¢, znaczy od razu, niejako a priori istnie¢ dla...”.
Cialo, ktérym jest cztowiek, mediatyzuje, prowadzi do innych. W Od
sprzeciwu. .. Marcel rozumuje:

Ale gdy méwig: ja istnieje, to niewatpliwie mam na mysli co$ wigcej; mam niejasno
na myséli fakt, Ze nie jestem tylko dla siebie, lecz ze przejawiam si¢ — lepiej byloby
powiedzieé, ze jestem przejawiany; przedrostek ex w stowie ,egzystuje” —istnieje,
ktéry wyraza ruch na zewnatrz i jakby tendencje odsrodkowsa, ma tutaj jak
najwieksze znaczenie. Istnieje — egzystuje — to znaczy, ze posiadam $rodki, aby
by¢ znanym lub poznanym badz przez innych, badZ przez siebie samego, nadajac
sobie pozorng odrebnos$¢; to wszystko zas nie da sie oddzieli¢ od faktu, ze ,jest
moje cialo™.

Whasciwy stosunek cztowieka do §wiata i innych os6b jest stosunkiem
uczestnictwa, nie za$ dystansu i posiadania. Czlowiek, jak twierdzi
francuski mysliciel, w istnieniu partycypuje. Idei partycypacji Marcel
nie wyjasnia wprost, stosujac definicje, lecz — we wlasciwy sobie spo-
s6b — prébuje ja przedstawi¢ poprzez zastosowanie prostego przyktadu.
W Tajemnicy bytu pisze Marcel: ,Wystarczy pomysle¢ o niewiarygodnie
silnym zwigzku, ktéry Iaczy chlopa z ziemia. [...] Wolno sadzi¢, ze
zglebiajac natur¢ zwigzku pomiedzy chiopem i ziemig albo na przy-
ktad pomiedzy marynarzem i morzem, mielibysmy o wiele wigksze
mozliwosci zrozumienia, co powinna oznaczaé partycypacja [...]™.

W ksigzce Ku absolutnej ucieczce: Big i wiara w filozofii Gabriela
Marcela Karol Tarnowski ttumaczy Marcelowska ide¢ partycypacii:

3 Tenze, Od sprzeciwu do wezwania, thum. S. Lawicki, Warszawa 1963, s. 24.
4 Tamze, s. 26.
5 Tenze, Tajemnica bytu, ttum. M. Frankiewicz, Krakéw 1995, s. 139.
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Poniewaz Marcelowska teoria partycypacji nie jest zadng teorig metafizyczno-
-obiektywistyczng, jak np. u Platona czy $w. Tomasza: jest to raczej okreslenie
sposobu bycia podmiotu — ,,mnie” — w rzeczywistosci, a jednocze$nie najbardziej
podstawowego sposobu obecnosci rzeczywistoéci dla podmiotu [...]. Skoro
wlasnie wiez z caloécia decyduje o partycypacji, to mozna si¢ domysla¢, ze rézne
jej modalnosci zachodza na siebie i wzajemnie na siebie oddzialywaja: nie jest
na przyklad obojetne dla zycia religijnego, jakiego typu zwiazki laczg mnie
z innymi ludzkimi podmiotami. Co wiecej, tylko poprzez te zwigzki, z ktérych
utkane jest moje zycie, moja wiara uzyskuje sens: kluczem do Boga jest Jego
obecno$¢ w dramacie moich wiezi ze §wiatem i z drugimi, z ktérych wedruje

ku horyzontowi zbawienia® [wyréznienie — KT.].

Nawigzanie relacji mig¢dzy ,ja” a Bogiem nie dokonuje si¢ zatem w ja-
kiej$ abstrakcyjnej, czysto duchowej, idealnej przestrzeni, lecz, by tak to

wyrazi¢, w samym jadrze uczestnictwa w rzeczywistosci, w calosci bytu.
Bytu, ktéry nie jest przez Marcela rozumiany na sposéb klasyczny jako

ens realissimum, lecz jako horyzont spelnienia i sie¢ relacji interperso-
nalnych, koncentrujacych si¢ wokot takich ludzkich doswiadczen, jak
milo$¢, wierno$¢ czy szczescie’. Ignacy Dec, w ksigzce poréwnujacej

mysl Tomasza z Akwinu z mysla Marcela, tak definiuje Marcelowskie

rozumienie bytu: [ ...] byt jest kresem duchowej kreacji, dokonywanej

w relacjach interpersonalnych, zwlaszcza w postawie mitosci. Byt jest

wiec nie tyle stanem, ile celem — kresem — majacym by¢ osiggnietym™.
Migdzy ,mng”, innym a Bogiem zachodzi nierozerwalna wi¢z, ktéra
Marcel nazywa bytem. Z jednej strony, Bég ,,objawia” si¢ czlowiekowi

w sposéb bezposredni, jako rozpoznane wewnatrz Ty absolutne. Czy-
tamy w Byc i miec:

Rozwazanie pytania: czym jestem? —i jego implikacji. Kiedy rozmyslam nad tym,
co implikuje pytanie: czym jestem? — w znaczeniu ogdlnym — dostrzegam,
ze oznacza: jakie mam prawo, aby to pytanie rozstrzygac? I w konsekwencji:
wszelka odpowiedz (na to pytanie) pochodzgaca ode mnie winna by¢ poddana
w watpliwos¢. Czy jednak kto inny nie bedzie mégt mi dostarczy¢ odpowiedzi

6 K. Tarnowski, Ku absolutnej ucieczce: Big i wiara w filozofii Gabriela Marcela,
Krakéw 1993, s. 30-31.
7 Zob. G. Marcel, Dziennik metafizyczny, s. 170.

8 1. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria cztowieka, Wroctaw

1995, s. 82.
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na to pytanie? Natychmiast nasuwa si¢ zastrzezenie: to ja rozstrzygam, czy ten
kto$ inny moze mie¢ prawo, by mi odpowiedzieé, oraz o ewentualnej stusznosci
tego, co powiedzial; lecz jakie z kolei mam prawo, by ten osad wydawa¢? Moge
zatem, nie popadajac w sprzecznos¢, powolywac si¢ jedynie na osad absolutny,
lecz zarazem bardziej w stosunku do mnie wewnetrzny niz méj wlasny; istot-
nie, jezeli tylko potraktuje ten osad jako zewnetrzny w stosunku do mnie,
nieuchronnie powstaje znéw pytanie, co on jest wart i jak go oceni¢. Tak wiec
pytanie znosi samo siebie i przemienia si¢ w wezwanie. Moze jednak w tej
mierze, w jakiej zdaje sobie sprawe z tego wezwania jako wezwania,
zmuszony jestem przyznaé, ze wezwanie to jest mozliwe tylko dlatego, ze w glebi
mnie samego znajduje si¢ co$ innego niz ja sam, co$ bardziej wewnetrznego
w stosunku do mnie niz ja sam — i tym samym wezwanie zmienia znak [wyréz-

nienie — G.M.]°.

Z drugiej strony, rozpoznany we wnetrzu absolut, nie zatrzymuje na sa-
mym sobie, ale odsyla ku innym. Dlatego relacja cztowieka do Boga jest
zaposredniczona przez drugiego czlowieka. Marcel pisze w Byc i miec:

traktujac innego jako ,ty”, traktuje go, ujmuje jako wolnos¢; ujmuje go jako wolnosé,
gdyz jest on réwniez wolnoscia, a nie tylko natura. Co wigcej, dopomagam mu
w jakims§ sensie w wyzwoleniu, wspéipracuje z jego wolnoscig — zdanie, ktére
wydaje sie kraiicowo paradoksalne i sprzeczne, lecz ktérego prawde mitosé
nieustannie potwierdza. [...] Inny jako inny istnieje dla mnie tylko o tyle,
o ile przestaje tworzy¢ z samym soba rodzaj kregu, wewnatrz ktérego w pe-
wien sposéb umieszczalbym tego innego, czy raczej wyobrazenie o nim; gdyz
w odniesieniu do tego kregu inny staje si¢ pojeciem innego — a pojecie innego
to nie jest inny jako inny, to inny jako odniesiony do mnie, jako rozlozony na
czegsci, jako rozcztonkowany lub bedacy w trakcie rozeztonkowywania [wyréz-

nienie — G.M.]"™°.

Tylko mitosne otwarcie na innego pozwala opuscié¢ zafalszowujaca, re-
dukujaca go perspektywe, otwierajac tym samym horyzont wertykalnej

transcendencji, Boga, Ty absolutnego, ktéry — jako absolut mitosci — jest
»2gwarantem’ pokonania §mierci, na ktérg skazana jest kazda ludzka wigz.
W Homo viator Marcel zauwaza:

Tak, wiasnie tu wylania si¢ inwokacja, tu potwierdza si¢ odwolanie do absolutnego
,Ty”. [...] Smier¢, o ktérg tu chodzi, nie jest $miercig w ogole, gdyz smier¢ w ogole

9 Tamze, s. 181-182.
10 G. Marcel, Byci miec, s. 154-155.
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jest jedynie fikcja, ani moja $miercig jako taka [...]; jest to $mieré tych, ktérych
kochamy; w istocie rzeczy jedynie oni znajdujg si¢ w zasiegu naszego spojrzenia
duchowego, tylko ich mozemy uchwyci¢ i pragnaé [...]. Ukochaé jakas$ istote
[...] to powiedzieé: ty nie umrzesz [wyréznienie. - W.Z.]™.

Bég ,,objawia” si¢ zatem w swej pelni wszg¢dzie tam, gdzie dostrzegamy
milosne odniesienie jednego cztowieka do drugiego, tam, gdzie milos¢
pragnie niesmiertelnosci i nie wyraza zgody na definitywna skoficzono$¢
zycia. Bég dany jest wylacznie milosci, konkretnej, miedzyosobowej
miloéci oraz korelatywnych jej: nadziei i wierze™.

Co mozna powiedzie¢ o Marcelowskiej koncepcji Boga? Czy mozna
podac jakas jej definicje? Warto w tym miejscu przytoczy¢ komentarz,
ktéry w ksiazce Bdg w mysli wspolezesnej zawarl Stanistaw Kowalczyk:

Kim jest Bég [Marcela — W.Z.]? Jest tajemnica dla cztowieka. Najbardziej
adekwatnym sformulowaniem jest biblijne Ego sum qui sum. Wszelkie inne
pozytywne okreslenia sg nonsensem, gdyz transcendentny Absolut nie moze
by¢ ujety w zadne kategorie ziemskie. Byloby to réwnoznaczne z umyslowym
»posiadaniem” Boga, co jest wewnetrznie sprzeczne. Absolut jest nieuchwytny
w empirycznym do$wiadezeniu [...]. Jest transcendentny, przekraczajac ludzkie
pojecia; jest nieporéwnywalny z ludzkimi doskonalo$ciami. Wiemy tylko, kim
nie jest, brakuje za$§ nam okresleri pozytywnych. Tajemnica bytu méwi o istnieniu
Boga jako podstawy ludzkiej egzystencji, nie méwi za$ nic o Jego naturze. Tu
spotykaja si¢ tajemnica bytu i tajemnica wiary [...]".

O Bogu nie mozna powiedzie¢ nic wigzacego na sposéb pozytywny.
,2Kiedy méwimy o Bogu, to nie o Bogu méwimy”™# — pisze Marcel
w Od sprzeciwu. ..

Francuski filozof udzielil swoistej pozytywnej odpowiedzi o Bogu
w recenzji Czlowieka zbuntowanego Alberta Camusa. Tekst ten zostal
wiaczony do tomu Homo viator. Czytamy w nim:

1t Tenze, Wartos¢ i niesmiertelnos¢ [w:] tenze, Homo viator. Witep do metafizyki
nadziei, ttum. P. Lubicz, Warszawa 1984, s. 151-152.

12 Zob. A. Gielarowski, ~Przyblizenia konkretne” do tajemnicy ontologicznej (v roz-
dzial) [w:] tenze, Tajemnica obecnosci. Bycie i intersubiektywnos¢ w filozofii Gabriela
Marcela, Krakow 2013, s. 191—254 oraz K. Tarnowski, Ku absolutnej ucieczce, s. 172—215.

13 S. Kowalczyk, Bdg w mysli wspdlczesnej: problematyka Boga i religii u czolo-
wych filozofow wspolczesnych, Wroctaw 1982, s. 434.

14 G.Marcel, Od sprzeciwu do wezwania, s. 53.
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Jedynie transcendencja autentyczna, a wigc wertykalna, ktérej swiadectwem
zawsze dostepnym naszej medytacji jest §wigto§¢ Chrystusa i meczennikow,
tylko ta transcendencja — powtarzam — moze stanowi¢ rodzaj niewidzialnej
i stalej przeciwwagi, bez ktérej kazdy bunt, nawet tak szlachetny i podziwiany
przez nas bunt Camusa, musi prowadzi¢ w koticu do rozpaczy™.

Wida¢ wiec wyraznie, ze Marcel, w rzadki dla filozoféw sposéb, zdo-
bywa si¢ na odwagg i wprost utozsamia Absolutng Tajemnice z danym
w religijnej wierze Chrystusem. Wiara jest jednym z najwazniejszych

poje¢ w filozoficznym ,stowniku” Marcela. Wiele rozwazan na jej temat
znajdujemy juz we wezesnym dziele pt. Dziennik metafizyczny. Marcel

nie definiuje wiary, lecz zaznacza, Ze jest ona tajemnica, do istoty ktorej

nalezy to, iz nie mozna jej w sposéb wyczerpujacy opisac i zrozumied.
Czytamy w Dzienniku. . .:

Oto dlaczego czuje si¢ tak zaklopotany, tak zazenowany, kiedy mnie kto pyta,
czy wierzg. Nie ma tu nic, o co mozna by pyta¢ albo na co mozna by odpo-
wiedzieé. Z chwilg, gdy ma wiara schodzi do poziomu wiedzy, zdaje si¢ siebie

negowac —a jednak potwierdza si¢ poza autonegacja. Jest tu cos, co gteboko taczy
sie z podwéjnym faktem (ktéry coraz lepiej sobie uprzytamniam), tym mianowicie,
ze boska transcendencja jest czyms tylko dla wiary, lecz z drugiej strony wiara

moze ujmowac t¢ transcendencje my$la jedynie jako wolnosé [....]. Wolnos¢ boska

istnieje niewatpliwie jedynie dla mnie o tyle, o ile wierze w nig, ale za to w innym,
nieskoniczenie glebszym sensie wierze w nig tylko pod warunkiem pomyslenia

jej jako calkowicie niezaleznej od aktu, w ktérym dochodzi do pomyslenia jej

przeze mnie. Metafizyczne rozstrzygniecie tej antynomii zdaje si¢ sprowadzaé

do twierdzenia, ze akt wiary sam jest wyrazem boskiej wolnosci. Nalezy tylko

nie zapominaé, ze to ostatnie twierdzenie ma sens i wage jedynie dla wiary

[wyréznienie — G.M.]I6.

Powyzsza analiza zyskuje pelne swiatlo w $wietle nast¢pujacych spo-
strzezen, ktére filozof zamieszcza w innym miejscu Dziennika. . .:

Pomiedzy Bogiem a mng zachodzi stosunek jednej wolnosci do drugiej wolnosci.
Nie potrafie¢ doda¢ nic wigcej. Sam ten stosunek zawiera si¢ w akcie wiary
[wyréznienie — W.Z.] [...]. Inaczej méwiac, migdzy Bogiem a mng musi zachodzi¢
tego typu stosunek, jaki mitos¢ zaprowadza miedzy kochankami. Tym sposobem
obok wiary pojawia si¢ milos¢. [...] Sadze, ze w rzeczywistosci nie powinno si¢

15 Tenze, Czlowiek zbuntowany (recenzja) [w:] tenze, Homo viator. Wstgp do
metafizyki nadziei, s. 286.
16 Tenze, Dziennik metafizyczny, s. 83.
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rozdziela¢ wiary i mitosci. Z chwila, gdy wiara przestaje by¢ mitoscia, kostniejac
przeobraza sic w wierzenie — o charakterze przedmiotowym — w jakas rozumiang
na sposéb mniej lub bardziej fizyczny moc™.

Sensem wiary jest zatem milos¢. Wiara zaczyna si¢ od doswiadczenia
milosci i na nim si¢ takze koriczy. Milo$¢ nie jest rozumiana przez
Marcela w sposéb abstrakceyjny, jako dostepne nielicznym unio mystica.
Przeciwnie, milo$¢ jest doswiadczeniem konkretnym — ,dzieje si¢” po-
miedzy osobami, mi¢dzy ja a Ty. Dlatego tez konkretnym, praktycznym
przejawem wiary jest wierno$¢. W Od sprzeciwu. .. czytamy:

Jest rzecza wazna, aby zwréci¢ zwlaszeza uwage na dwuznaczno$é slowa ,wia-

ra’, a takze, chociaz to jest mniej widoczne, okreslenia ,wiernosé¢ absolutna”.
. . . . . . . iz 8

[...] W oparciu o ,wierze” okresla si¢ wszelka, jakakolwiek wiernosé [...]™.

Wiara jest warunkiem sine gua non wiernosci jako takiej. Tylko wiara
w absolutng milo$¢, ktéra szczytowo wyraza si¢ w mitosierdziu czyni
wierno$¢ innemu czlowiekowi prawomocng, zrozumiala. Pisze Marcel
w Byc i miec:
Mitosierdzie jako obecnos¢, jako catkowita dyspozycyjnosé. [...] W tonie mito-
sierdzia obecnos¢ jako calkowity dar z siebie i jako dar, ktéry nie pociaga za soba
zadnego dodatkowego zubozenia, przeciwnie; znajdujemy si¢ tu wiec w porzadku,
gdzie kategorie, wazne w §wiecie rzeczy, staja si¢ niemozliwe do zastosowania;
kategorie, trzeba to zrozumieé, §cisle zwigzane z samym pojeciem przedmiotu™.

Dziedzina wiary i korelatywnej jej mitosci jest dziedzing nie-przedmio-
tows. To oznacza, ze nie podlega definicjom i wyczerpujacym opisom.
Przeciwnie, cala sfera religijna moze by¢ jedynie przyblizana metoda
naswietlajacego opisu®®.

Marcel nigdzie nie analizuje fenomenu religii jako takiego, nie nale-
zy wiec doszukiwac si¢ w typowo akademickich dzietach przedmioto-
wych analiz problematyki religijnej, ktére zaktadaja jakas mocna defi-
nicje religii. W zwiazku z tym, Karol Tarnowski, najwybitniejszy polski

17 Tamze, s. 64—65.

18 Tenze, Wiernosé tworcza [w:] tenze, Od sprzeciwu do wexwania, s. 216—217.
19 Tenze, Byci miec, s. 97—98.

20 Zob. K. Tarnowski, Ku absolutnej ucieczce, s. 172—173.
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badacz mysli Marcela, zalicza go w poczet filozoféw religijnych® — nie
za$ filozotéw religii. Filozofia religijna, w odréznieniu od akademic-
kiej filozofii religii, nie traktuje religii jako zestawu skatalogowanych
twierdzen, wobec ktérego nalezy zachowywaé krytyczny, wiasciwy
racjonalnemu, naukowemu poznaniu dystans. Tymczasem filozofia
religijna, ktéra uprawia Marcel, to myslenie ,z wnetrza” religii, my-
slenie w ,bojazni i drzeniu”, w swiadomosci tego, ze problemy religii
s3 tym, co w najglebszym sensie dotyczy zycia czlowieka i rozstrzyga
o samym sensie czlowieczenstwa. Tarnowski zaznacza w Tropach my-
slenia religijnego:

[Bég, wedtug Marcela — W.Z ] nie jest jednak zadnym przedmiotem, zadnym
,t0” albo , Ten”, o ktérym mozna by rozprawia¢ — filozofia Boga [oraz filozofia
religii — W.Z.] jest w gruncie rzeczy niemozliwa, gdyz jest On dany jedynie
w relacji ja-ty, na przyktad w modlitwie, albo w czyms, co Marcel okresla jako
ymyslenie o...”, w sensie, w jakim myslimy o bliskim cztowieku. Bég Marcela—to

zatem nie ,Bég filozoféw”, lecz wiary [wyréznienie — W. Z.]*%.

To oznacza, ze Bég dany jest wylacznie w zawolaniu, w tesknocie na-
dziei i pragnienia, indywidualnym, nienarzuconym i wolnym zwrocie

modlitwy. W Dzienniku metafizycznym Marcel méwi o modlitwie:
»=Modlitwa to czynna odmowa pomyslenia Boga jako porzadku, to po-
myslenie go naprawdg jako Boga — jako czyste Ty”. Religia wigc jest

wylacznie sferg wiary, nadziei i — przede wszystkim — mitosci. Jako taka

nie zglasza zadnych roszczen systemowych czy ideologicznych, lecz

apeluje wylacznie do indywidualnego sumienia i wolnosci.

Religia — pisze Marcel w Dzienniku... — nie tylko nie wymaga przemieszania
réznych dziedzin, ale wrecz z trudnoscia mogtaby sie z tym pogodzié. [...] Rzecz
tylko w tym, czy modlitwa, idea skutecznosci modlitwy przeradzaja si¢ przez
to w czysto subiektywne przedstawienia — puste ztudzenia? Na to pytanie cala
moja praca przynosi odpowiedz przeczchz“.

2I Tenze, Filozofia religii czy filozofia religijna? Glowne nurty wspolczesne; fran-
cuskiej filozofti religii [w:] tenze, Tropy myslenia religijnego, Krakéw 2009, s. 199—217.

22 Tamze, s. 208—209.

23 G.Marcel, Dziennik metafizyczny, s. 150.

24 Tamze, s. 82.
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Czym wobec tego bedzie zto? Co Marcel przez nie rozumie? Zlo nie
jest problemem, lecz tajemnica. To oznacza, ze nie mozna go w pelni
zrozumie¢, a takze uzyska¢ wobec niego poznawczego dystansu. Filo-
zof notuje w Byc i miec:
Jestem z natury sklonny traktowa¢ zto jako pewien nieporzadek, ktéremu si¢
przygladam, starajac si¢ znalez¢ jego przyczyny, racje bytu, a nawet ukryta
celowos¢. Jak to si¢ dzieje, ze ta maszyneria dziala tak wadliwie? Czy tez ta pozorna
wadliwos¢ polega na rzeczywistej tym razem wadliwosci mojego spojrzenia, jakiej$
dalekowzrocznosci czy astygmatyzmie umystu? W tym wypadku we mnie samym
tkwilby 6w rzeczywisty nieporzadek, nie bedac przez to mniej obiektywnym
w stosunku do porzadkujacej mysli, ktéra go wykrywa. Tylko ze zlo wytacznie
stwierdzane czy nawet ogladane przestaje by¢ ztem doznawanym, po prostu
sadze, ze przestaje ono by¢ zlem. W rzeczywistosci ujmuje je jako zlo w tej
tylko mierze, w jakiej mnie ono dotyka, to znaczy, w jakiej nie jestem uwiklany
w tym znaczeniu, w jakim jest si¢ uwiktanym w jakas sprawe; owo uwiklanie
jest tu rzeczg zasadniczg [...]. Filozofia tradycyjna zmierzata ku zdegradowaniu
tajemnicy zla, zamieniajac ja w problem; dlatego wlasnie, gdy przystepujemy do
roztrzgsania rzeczywistosci owego porzadku zla, mifosci czy $mierci, odnosimy
tak czesto wrazenie, ze jest tylko igraszka, pewna formg prestidigitatorstwa
intelektualnego; wrazenie to jest tym silniejsze, im bardziej podmiot myslacy
upaja si¢ w niej wyzwoleniem, ktére w rzeczywistosci jest zupelnie fatszywe.

Zlo jest czyms$ znacznie wigcej niz tylko zaprzeczeniem wszystkiego, co
pozytywne. Jest ono destrukcyjna, tajemniczg sila, ktéra zawsze zmierza
ku zniszczeniu, §mierci, zatracie. O ile w milosci inna osoba, tak Bég,
jak i drugi czlowiek jest bezposrednio dany Ty, o tyle — poprzez zto
zobojetnienia — staje si¢ on dalekim ,,on”. Druga osoba, jesli nie jest
przyjeta w mitosnym nastawieniu, nieuchronnie zostaje zreifikowana.
Staje si¢ przedmiotem, czyms, co si¢ posiada, nie za$ kims, wobec kogo
sie jest calym sobg®®.

Swiat zdegradowany, $wiat bez odniesienia do transcendencji Bo-
ga, a zatem ludzki §wiat bez milosci, wiernosci i nadziei, to $wiat zta
i $mierci, w ktérym wszystko podlega stopniowej zatracie. Przyjecie
perspektywy narzucanej przez perswazje zta oznacza zgode na rozpacz.
W zawartym w Homo wviator eseju pt. Zarys fenomenologii i metafizyki

25 Tenze, Byci miec, s. 251-252.
26 Zob. K. Tarnowski, Ku absolutnej ucieczce, s. 190195,
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nadziei Marcel zaznacza jednak, ze tam, gdzie pojawia si¢ zlo i rozpacz,
tam takze pojawia si¢ swiatlo w postaci nadziei. Filozof pisze:

W tej mierze, w jakiej mam nadziej¢, wyzwalam si¢ od wewnetrznego deter-
minizmu, do$¢ podobnego do skurczu, ktéry w obliczu préby moze ze mnie
uczynic jedng z tych zdegradowanych, okaleczonych i somnambulicznych postaci
ludzkiej osobowosci, jakie rodzi rozpacz, jest ona bowiem przede wszystkim
zafascynowaniem®/.

W obliczu zla to przede wszystkim nadzieja, nie za$ wiara, stanowi
rodzaj duchowej reakcji obronnej. Ewa Mukoid, analizujac problem
zta w mysli Marcela, stwierdza:

Poznanie Zla, tak jak poznanie $mierci, odbywa¢ si¢ moze tylko w rzadkich
przeblyskach, ktére moga jedynie potwierdza¢ nasza nadzieje, nie sa jednakze
nigdy wystarczajacym argumentem przeciwko rozpaczy. Ta pozostaje zawsze
mozliwa. Co wigcej, dogmatyczna filozofia (i teologia), ktéra ja neguje, zaslepiona
optymistyczng pycha umystu, obraca si¢ w pustce; realna pokusa rozpaczy musi
by¢ uwzgglqdniona przez filozofie, ktéra chee oprzeé swa refleksje na afirmacji
nadziei*®.

Chociaz zlo i niesiona wraz z nim mozliwo$¢ absolutnej §mierci nie
sa wykluczone, to jednak, wedlug Marcela, mozna im zawsze prze-
ciwstawi¢ nadzieje, ktéra ,spodziewa si¢” zbawienia. ,Kazda nadzieja
jest nadziej zbawienia [...]. Tylko we wszechs$wiecie, ktéry zawiera
rzeczywiste krzywdy jest miejsce na zbawienie” [wyréznienie —

G.M.] », stwierdza Marcel.

Albert Camus

Odniesienie czlowieka do Boga w filozoficznej refleksji Alberta Camusa
ma charakter szczeg6lny i niejednoznaczny, sam Camus okresla siebie
bowiem nastepujaco: ,Nie wierze w Boga i nie jestem ateistg 3°. Trzeba

27 G. Marcel, Zarys fenomenologii i metafizyki nadziei [w:] tenze, Homo viator.
Wstep do metafizyki nadziei, s. 42.

28 E. Mukoid, Filozofia xta: Nabert, Marcel, Riceeur, Krakéw 1993, s. 122.

29 G.Marcel, By¢ i miec, s. 107-108.

30 A. Camus, Notatniki 1935—1959, ttum. J. Guze, Warszawa 1994, s. 228.
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zastrzec, ze na podstawie pism francuskiego filozofa nie sposéb od-
dzieli¢ relacji cztowiek — Bég od wiary, zta oraz koncepciji religii. Uwagi
tego wyjatkowego mysliciela-pisarza s szczatkowe, niesystematyczne,
czesto wrecz jedynie aluzyjne, a przez to niejednoznaczne.

Na kartach Mitu Syzyfa Camus kresli swoistg, absurdalng antropo-
logie, ktéra wyznaczajac horyzont mysli, okresla takze ,miejsce” Bo-
ga. ,Kt6z to jest bowiem czlowiek absurdalny? Ten, ktéry nie negujac
wiecznosci, nie czyni nic dla niej. Nie dlatego, Zeby nostalgia byta mu
obca. Ale woli od niej swoja odwage i rozumowanie™".

Autor niniejszego opracowania w artykule po§wigconym nadziei
w filozofii Camusa pisze:

Camus odrzuca kazde ostateczne metafizyczne wyjasnienie, zaréwno teistyczne,
jak i ateistyczne. Filozof, podobnie jak jeden z bohateréw Siddmej pieczgci Ingmara
Bergmana, Antonius Block, chce zdoby¢ wiedze, pewnosé, a nie niejasng i niepeing
wiare. Godne przyjecia jest to, co jasne i wyrazne, zdaje si¢ powtarza¢ Camus za
Kartezjuszem, reszt¢ powinnismy odrzuci¢ [wyréznienie — W.ZJ3%.

Bég, i to Bég religii chrzescijaniskiej, jest jednak stale obecny w mysli fran-
cuskiego autora, obecny w sposéb paradoksalny, jako nieustannie przy-
zywany i odrzucany, jako kto$ upragniony, a jednak niemozliwy do
przyjecia, jako milosierny i okrutny jednoczesnie. W Micie Syzyfa Ca-
mus méwi o Bogu jako jednej z dwéch (précz samobéjstwa) strategii
radzenia sobie z absurdalnoscia zycia. Bég, ku ktéremu czlowiek kieruje
si¢ w nadziei, to jednak Bég irracjonalny. Camus, ustosunkowujac si¢
krytycznie do religijnej asymilacji absurdu obecnej w mysli egzysten-
cjalnej (Kierkegaard, Jaspers, Szestow), pisze:

Jesli istnieje absurd, to w $wiecie czlowieka. Z chwila, gdy pojecie absurdu staje
si¢ odskocznig w wiecznosé, nie wigze si¢ juz z ludzkg zdolnoscig widzenia. Nie
jest tg oczywistoscig, ktorg czlowiek stwierdza, nie zgadzajac si¢ z nig. Koriczy si¢
walka. Czlowiek integruje absurd i w tej komunii ginie to, co w nim zasadnicze,
a wiec opozycja, rozdarcie i niezgoda. Ten skok [w Boga — W. Z.] jest unikiem33.

31 Tenze, Eseje, ttum. J. Guze, Warszawa 1974, s. 149.

32 'W. Zalewski, Albert Camus — filozof ludzkiej (bez)nadziei, ,Kwartalnik Filo-
zoficzny” 2017, tom XLV, zeszyt I, s. I15—128.

33 A. Camus, Eseje, s. 122.
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Bég nie moze zosta¢ przyjety, poniewaz w ten sposéb gwalcilby jasnos¢

i oczywisto$¢ przynalezne rozumowi. ,Dla umystu absurdalnego rozum

jest nieskuteczny, a nic nie ma poza nim™4, przyznaje Camus. Opo-
wiedzenie si¢ za Bogiem, za jakakolwiek transcendencja, uznanie jej

realnosci to dla Camusa rodzaj wybiegu. Rzecz bowiem w tym, by nie

zaakceptowac absurdu zycia, jednoczesnie nie odwolujac si¢ do zadnej

wyzszej instancji. Maciej Kaluza w ksiazce poswigconej problematyce

absurdu w dziele Camusa stwierdza:

Tak nadzieja, jak samobdjstwo, rozumiane jako konsekwencje absurdu, z od-
miennych powodéw zaktadajg zgode na absurd, podporzagdkowanie si¢ jego
istnieniu przez poszukujacego sensu czlowicka, podczas gdy $wiadoma postawa

czlowieka absurdalnego ma wyraza¢ sprzeciw wobec doswiadczonego absurdu,
<35

konstytuujaca jego ograniczona wolnos$é>.

Camus w Micie Syzyfa przyznaje réwniez: ,Widz¢ wigc, ze nie mozna
unikngé nadziei na zawsze i ze ma ona dostep do tych nawet, ktérzy
uwazajg sie za wolnych od niej”3*.

Filozof, odrzucajac Boga, jednoczesnie wyraznie za nim teskni. Jest
On bowiem kim$ upragnionym, kims, kogo przyjscie mogtoby zbawi¢
$wiat. Jednoczesnie Bég jest nie do przyjecia, jest niemozliwoscia. Dla-
tego Thomas Merton klasyfikuje Camusa jako mysliciela religijnego.
Pisze w Siedmiu esejach o Albercie Camus:

Camusa mozna w zasadzie nazwa¢ ,myslicielem religijnym” w tym sensie, ze
odwoluje si¢ do niejasnej i ostatecznej wiary. Niewatpliwie nie jest to wiara
teologiczna, lecz wiara w czlowieka, wiara w sam bunt, wiara w warto$¢ egzy-
stencjalnego $wiadectwa powiadajacego absurdowi ,Nie™7.

Nie mogac opowiedzie¢ si¢ za transcendencja Boga, Camus znajduje
sens w etycznym odniesieniu do drugiego czlowieka. W Czlowieku
zbuntowanym kresli bowiem wlasng strategie pozytywnego radzenia
sobie z nieprzekraczalnym absurdem zycia. Stwierdza on:

34 Tamze, s. 123.

35 M. Kaluza, Elementy filozofii absurdu w dramaturgii Alberta Camusa, Krakéw
2016, S. 79.

36 A. Camus, Eseje, s. 189.

37 T.Merton, Siedem esejow o Albercie Camus, ttum. R. Krempl, Bydgoszcz 1996,

s. 75—76.
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Bunt rodzi si¢ w obliczu niedorzecznosci, wobec losu niesprawiedliwego i nie-
pojetego. Ale jego §lepy poryw domaga si¢ porzadku wsréd chaosu i jednosci
w samym sercu tego, co ulotne i uciekajace. Bunt krzyczy, zada, chce, by zgorszenie
ustalo i zeby przyszlo wreszcie to, co dotad wciaz pisane byta na wodzie. Szuka
przemiany38.

Bunt ma jednak charakter metafizyczny. Kierujac si¢ przeciwko absur-
dalnej kondycji ludzkiej, przeciwko calej rzeczywistosci, przyzywa Boga,
ktérego z jednej strony odrzuca, z drugiej — pragnie. Parafrazujac karte-
zjatiskie Cogito ergo sum, Camus znajduje sens w formule: ,«Buntuje sig,
wigc jestesmy»”3. Nie mogac uwierzy¢ w transcendencje Boga, Camus
y2ubdstwia” zatem czlowieka, znajduje w nim substytut sfery sakralnej,
nie jednak w sposéb idolatryczny, lecz wprost nawiazujacy do ethosu
chrzescijariskiego. Scisty zwigzek miedzy drugim czlowiekiem, bliznim
a absolutem jest wigc tym, co przybliza Camusa do chrzescijaristwa.
Idea wcielenia Chrystusa wyraznie go fascynuje, dlatego pisze w Esejach:

To wiasnie zrozumiato chrzescijaristwo. I jesli nas tak bardzo wzrusza, to przez
swego Boga, ktory stat si¢ cztowiekiem. Ale jego prawda i wielko$¢ trwaja do
krzyza i do chwili, kiedy wola, Ze jest opuszczony. Wydrzyjmy ostatnie stronnice
Ewangelii, a dana nam bedzie religia ludzka, kult samotnosci i wielkosci; oczywiscie,
jej gorycz sprawia, ze niepodobna takiej religii scierpie¢. Lecz tu jest jej prawda,

. . o
a ktamstwo w calej reszcie®.

Tym, co nie pozwala Camusowi ostatecznie zgodzic si¢ z chrzescijan-
stwem, jest ,mitologiczna” sfera zmartwychwstania po $§mierci krzyzowe;.
Nieredukowalnos¢ i wszechobecnos¢ zla sprawiaja, ze u filozofa nie

znajdziemy w pelni afirmatywnego stosunku do przestania religijnego.
W Czlowieku zbuntowanym filozof pisze:

Zbuntowany nie domaga si¢ zycia, ale racji zycia. Odrzuca logike $mierci. Jesli
nic nie trwa, jesli nie ma zadnych usprawiedliwieri, $mier¢ pozbawiona jest sensu.
Wialczy¢ ze $miercig znaczy wiec zadaé sensu zycia, walczy¢ o regule i jednos¢.
Protest przeciwko ztu, kryjacy si¢ w buncie metafizycznym, jest pod tym wzgledem
znamienny. To nie cierpienie dziecka samo w sobie budzi sprzeciw, lecz fakt,
ze brak mu usprawiedliwienia. Mozna przeciez zgodzi¢ si¢ na bél, wygnanie,
odosobnienie, jesli na przyklad medycyna albo zdrowy rozsadek nam je zaleca.

38 A. Camus, Czlowiek zbuntowany, ttum. J. Guze, Krakéw 1991, s. 13.
39 Tamze, s. 231.
40 Tenze, Eseje, s. 462.
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Dla buntownika cierpieniu na tym $wiecie, podobnie jak chwilom szczescia,
brak zasady wyjasniajacej. Bunt przeciwko ztu to przede wszystkim szukanie
jednosci. Swiatu skazanych na $mier¢, zabojczej nieprzejrzystosci losu zbuntowany
przeciwstawia niestrudzenie postulat Zycia i jasnosci ostatecznej. Bezwiednie
szuka moralnosci albo sakralnosci. Bunt jest ascezg, jakkolwiek to asceza §lepa.
Jesli zbuntowany bluzni, to w nadziei nowego boga. Zaznaje wowczas najglebszego
z odczué religijnych, lecz jest w tym odczuciu zawiedziony*".

Paradoksalnie, mimo totalizmu zta, mimo niemoznos$ci wiary w Boga,
mozliwa jest — chocby zalgzkowa — forma religijnosci. Niewiara nie
implikuje niereligijnosci. Religijno$¢ jednak, tak jak rozumie ja Camus,
jest szczegolnego rodzaju. W Czlowieku zbuntowanym filozof, odwo-
tujac si¢ do Iwana Karamazowa z powiesci Fiodora Dostojewskiego,
moéwi o buncie — odrzuceniu Boga, ktére wyraza si¢ w imie najwyzszych
i najszlachetniejszych wartosci. Kaluza, w obszernym opracowaniu idei
buntu w dziele Camusa, zaznacza: ,W interpretacji Camusa bohater
Dostojewskiego uznaje wyzszo$¢ sprawiedliwosci nad Stwérca; ta ab-
solutyzowana warto$¢ pozwala czlowiekowi na protest i konfrontacje
z Bogiem”#. Bég, jesli istnieje, jest odpowiedzialny za skandal zla,
ktérego zadna teodycea nie jest w stanie wyjasni¢ i usprawiedliwi¢ —
stad racje dla metafizycznego buntu, ktéry jest zarazem buntem etycz-
nym, to znaczy buntem ,w imi¢” najwyzszych, uniwersalnych wartosci.

W Micie Syzyfa Camus z podziwem wyraza si¢ o przesigknigtej
nadzieja Boga twoérczosci Franza Katki. Interpretujac Zamek, pisze:
,Kiedy K. telefonuje do zamku, styszy niejasne i pomieszanie glosy,
nieokreslone §miechy, dalekie wolania. To wystarczy, aby podtrzymac
jego nadzieje, jak kilka znakéw na letnim niebie albo obietnice wieczora
wystarczaja, by przydaé racji naszemu zyciu”8. Camus nie opowiada si¢
nigdy wprost za nadzieja religijna, lecz wyraznie ja podziwia i za nig
teskni. Podsumowujac swoje analizy dzieta Kafki, przyznaje: A jednak
wykret znajduje u korica porywajacego procesu, ktéry Kafka wytacza
calemu $wiatu. Jego niewiarygodny wyrok uniewinnia ten §wiat ohydny

41 Tenze, Czlowick zbuntowany, s. 99—100.

42 M. Kaluza, Buntownik. Ewolucja i kryzys w tworczosci Alberta Camusa, Kra-
kéw 2017, s. 283.

43 A. Camus, FEseje, s. 204.
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i wzruszajacy, gdzie nawet krety zaczynaja mie¢ nadziej¢”#*. Ostatecznie,
symbolem absurdalnej religijnosci bez Boga jest jednak posta¢ Syzyfa®.
W Micie Syzyfa czytamy:

Bég, ktéry znalazt sie w tym $wiecie wraz z niezadowoleniem i upodobaniem do
niepotrzebnych cierpien, zostaje wygnany. Los staje si¢ sprawg ludzka i okreslana
przez ludzi. Stad plynie milczaca rado$é Syzyfa. Los jest jego wlasnoscia, kamier

jego kamieniem. Podobnie czlowiek absurdalny: gdy zglebi swoja udreke, zamilkng
46

bogowie
W Czlowieku zbuntowanym padaja podobne uzupelniajace stowa, ktére
mozna okresli¢ mianem Camusowskiego credo:

Wybierzemy Itake, wierng ziemig, mysl odwazng i prosta, jasne dziatanie, wiel-
kodusznos¢ swiadomego cztowieka. Swiat w §wietle jest nasza pierwszg i ostatnia
mitoscig. Nasi bracia zyja pod tym samym niebem co my i zyje sprawiedliwos¢.
Stad szczegdlna rados¢, ktéra pomaga zy¢ i umieraé; nie bedziemy jej odktadac na
pézniej. Z cierpigcej Ziemi wyrasta chwast i gorzkie pozywienie; ale jest i jutrzenka®’.

Paul Ricceur

Zakres filozoficznej twérczosci Paula Ricceura jest nadzwyczaj szeroki.
Dlatego nie jest mozliwe wyczerpanie, a nawet poruszenie — chocby
w koniecznym skrécie — wszystkich aspektéw jego mysli, dotyczacych
spraw religijnych. Autor niniejszego zarysu ograniczy si¢ zatem jedy-
nie do tych watkéw, ktére uznat za zasadnicze i najbardziej przydatne
z punktu widzenia badan literaturoznawczych.

Zdaniem Ricceura cztowiek nie ma nigdy bezposredniego dost¢pu
do Boga. Relacja do Boga jest zaposredniczona poprzez kody kultury:
pismo, mity, symbole etc. W eseju Symbol daje do myslenia filozof pisze:

»Symbol daje do myslenia” — ta urzekajgca sentencja méwi dwie rzeczy: symbol
daje, sens nie jest wigc ustanowiony przeze mnie, lecz dany przez symbol — atoli
to, co daje, jest ,do myslenia” i to niematego. W oparciu o dar — ustanowienie.

44 Tamze, s. 209.

45 Zob.]. Zycir’lski, Wiara wqtpigcych, Krakéw 2003, s. 118.
46 A. Camus, Eseje, s. 197-198.

47 Tenze, Czlowick zbuntowany, s. 283.
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Sentencja sugeruje jednoczesnie, ze wszystko juz zostalo powiedziane zagadkowo
i ze wszystko trzeba zawsze odtwarzaé i przetwarzaé w wymiarze myslenia*®.

W innym fragmencie tego eseju Ricoeur dodaje:

W czasach zapomnienia znakéw $wictosci cheemy [...] znéw ustyszeé zwrécone
do nas wezwanie. Czy znaczy to, Ze mozemy odzyskaé pierwotng naiwno$¢?
Bynajmniej. Tak czy owak, co§ zostalo stracone, i to stracone bezpowrotnie,
mianowicie bezposrednio§¢ wiary. Atoli jesli nie potrafimy podtug pierwotnej
wiary wzy¢ sie juz w wielkie symbolizmy nieba, wegetacji, wody, kamienia,
ksiezyca, to przynajmniej my wszyscy jestesmy dzie¢mi krytyki — filologii, egzegezy,
psychoanalizy; teraz natomiast oczekujemy krytyki, ktéra doprowadzilaby do
odnowy, a nie zubozenia. Innymi stowy, jedynie interpretujac mozemy
ponownie styszeé i rozumieé [wyréznienie — P.R.] 49,

Wszystko to, co egzystencjalnie doniosle, rozstrzygajace o sensie zycia:
Bég, rola wiary, miejsce religii w zyciu, kwestia zla nie sa po prostu dane, go-
towe, ale muszg zosta¢ ,odkopane” przez zmudng prace hermeneutyczna.

Niemoznos¢ uzyskania bezposredniego wgladu w tresci religijne,
niemoznos¢ prostej, bezposredniej wiary w Boga jest posrednim wyni-
kiem wszechobecnosci zta, ktére pelni funkeje dezorganizujaca, a takze —
w pewnym sensie — fundujaca; dezorganizujaca, poniewaz irracjonalnos¢
i realno$¢ zla ,,o§miesza’ religijny optymizm, wyrazajacy si¢ w koncepcjach
teodycei, zgodnie z ktérymi zlo jest czym$ mozliwym do usprawiedli-
wienia, czyms ,,podleglym” nadrzednemu projektowi boskiej opatrznosci.
W wyktadzie Zo. Wyzwanie rzucone filozofii i teologii Ricceur diagnozuje:

Problem stanowi tu zakwestionowanie pewnego sposobu myslenia, podleglego
logicznemu wymogowi spoistosci, a wiec calosci uporzadkowanej w sposéb
niesprzeczny i systematyczny zarazem. On to dominuje we wszelkich prébach
teodycei w technicznym sensie tego stowa, ktére cho¢ réznia si¢ miedzy sobg
w swoich wnioskach, problem ten stawiaja za pomoca pokrewnych formul. Jak
mozna bowiem uznawa¢ za prawdziwe i nie popas¢ przy tym w sprzecznosé
takie oto trzy twierdzenia: Bég jest wszechmogacy; Bég jest absolutnym dobrem;
wszelako zto istnieje’.

48 P. Ricceur, Symébol daje do myslenia, ttum. S. Cichowicz [w:] M. Philibert,
Paul Riceeur, czyli Wolnos¢ na miarg nadziei (szkic o tworczosci i wybor tekstow), thum.
zb., Warszawa 1976, s. 148.

49 Tamze, s. 158.

50 P. Ricceur, Zto. Wyzwanie rzucone filozofii i teologii, thum. E. Burska, War-
szawa 1992, s. 12.
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Z}o, jego aporetyczno$¢ podaje w watpliwos¢ pierwotno$c i wszechmoc
dobrego Boga. Dlatego zto jest réwniez fundujace; nie mozna zrozumie¢
czlowieka, pomijajac jego zwiazek ze zlem. W jednej z najwazniejszych
swoich prac, Symbolice zla, Ricceur pisze o zawartym w Ksigdze Rodzaju
micie adamickim:

intencjg tego mitu jest nadanie spoistosci radykalnemu zrédtu zta, ktére bytoby
czyms réznym od bardziej pierwotnego zrédta dobrego bytu samych rzeczy.
[...]. Adamicki mit opowiada o przejéciu od niewinnosci do grzechu — w postaci
pewnego zdarzenia — tak charakterystycznym dla statusu czlowieka, ktory jest
przeznaczony do dobra, a sklonny do zta [wyréznienie — P.R.J5.

Mit adamicki, opowiadajac o kondycji czlowieka, jednoczesnie strzeze
tajemnicy zta. Jako mit wlasnie daje do myslenia, lecz nigdy nie moze
zostaé wyczerpany, zredukowany. Ewa Mukoid, analizujac problem zla
w mysli Ricceura, zwraca uwage:

Wyrzekajac si¢ racjonalistycznego myslenia o ztu, ktére nieuchronnie wikta
si¢ w aporiach i paradoksach wobec mitycznego tematu dlaczego, mozna
praktycznie przyjac ,zlo jest kategorig dzialania, a nie teorii. Zto jest tym,
przeciwko czemu si¢ walczy, zrezygnowawszy z wyjasniania go”. Zlo wéwczas
musi pozosta¢ surowym faktem — tym, co dane, co niewatpliwie jest, choé
nie wiadomo, czym jest, bo nie posiada oblicza [...], nie mozna go nazwa¢ ani
okresli¢ [wyréznienie — P.R.] 5%

Propozycja Ricceura jest zatem nast¢pujaca: zlu nalezy sprzeciwiaé
si¢ na plaszczyznie praktycznej, dzialajac przeciwko niemu wszelkimi
dostepnymi srodkami, angazujac si¢ przeciwko niemu emocjonalnie
i egzystencjalnie, nie za$ intelektualnie. To natomiast oznacza, ze na-
lezy porzuci¢ wszelkie préby teoretycznego ujecia, ktére staratoby sie
odpowiedzie¢ na odwieczne pytanie unde malum? Ricoeur pisze:

Z perspektywy dziatania zlo jest przede wszystkim czyms, czego nie powinno by
by¢, lecz co musi zostaé zwalczone. W tym sensie dziatanie dokonuje ,reorientaciji”
spojrzenia. Pod wptywem mitu spekulatywna mysl kieruje si¢ do tytu, ku poczatkom:
skad zto?, zapytuje. Za$ odpowiedz dziatania — bynajmniej nie rozwigzanie — brzmi:
jak sprzeciwia¢ si¢ zlu? Idea pewnego zadania do wypelnienia, bedaca replika
na ideg poczatku, ktéry nalezy odkryé, kieruje wigc spojrzenie ku przysziosci’s.

51 Tenze, Symbolika zla, thum. S. Cichowicz, M. Ochab, Warszawa 1986, s. 220.
52 E. Mukoid, Filozofia zta: Nabert, Marcel, Ricoeur, s. 144.
53 P.Riceeur, Zio. Wyzwanie rzucone filozofii i teologii, s. 35.
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Czlowiek nie dazy do Boga poprzez zlo, lecz mimo niego. Aktyw-
ny sprzeciw wobec aktualnego zla prowadzi ku przyszlosci, a zatem
,rodzi” nadzieje. Nadziej¢, ktéra warunkujac wiare, otwiera cztowieka
na Boga. Marguerite Lena, w artykule poswigconym nadziei u Paula
Ricceura, stwierdza:

wlasciwa nadziei intencjonalnos¢ jest czyms§ ,na przekoér”, o ilez bardziej”
i ,azeby”. Mam nadziej¢ na przekdr ztu; mam takze nadzieje, ze tam, gdzie
jest go bardzo wiele, zbawienie moze by¢ dostepne jeszcze bardziej; mam
wreszcie nadzieje, ze wszystko to ma miejsce, azeby milosierdzie zostalo ukazane
wszystkim [...]. Wskutek jej [nadziei — W.Z.] zwiazku z niezrozumialoscia zta
i z eschatologicznym otwarciem zbawienia moze ona by¢ opisana wylacznie
dzigki obejiciu przez figury i symbole, ktére zachowuja jej sens i dynamike3#.

Bég, ku ktéremu prowadzi nadzieja, nie jest nigdy dany bezposrednio,
jako Ty ,dosiegajacej Go” modlitwy. Jest to Bég przysztosci, Chrystus

odleglego zmartwychwstania, ktos, do kogo mozna dazy¢, lecz kto —
wprost — nigdy nie odpowiada. W Podfug nadziei czytamy:

Bég, ktory swiadezy soba, nie jest tedy Bogiem, ktory jest, lecz Bogiem, ktéry
nadchodzi. ,Juz” jego zmartwychwstania wyostrza ,jeszcze nie” koricowej
rekapitulacji. [...] Bég obietnicy, Bég Abrahama, Izaaka i Jakuba znalazt si¢
w poblizu, objawit si¢ jako Ten, ktéry nadchodzi dla wszystkich. [...] zadaniem
hermeneutyki zmartwychwstania jest przywrécenie mu potencjatu nadziei,
gloszenie przysztego zmartwychwstania. Znaczenie ,zmartwychwstania” pozostaje
w zawieszeniu tak diugo, jak dlugo nie jest spetnione w nowym stworzeniu,
w nowej pefni bytu. Poznaje zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa ten, kto daje si¢
porwac nadziei na wlasne zmartwychwstanie, kto oczekuje nowego stworzenia
ex nihilo, tj. poza $miercig™.

Bég nadziei, o ktérym méwi Riceeur, to nie Bég klasycznej filozofii
i teologii, lecz Bég stowa. Stowa, ktére apelujac do zawsze indywidu-
alnego czlowieka, nie za$ ogétu, domaga si¢ kazdorazowej interpretacji.
W eseju Religia, ateizm, wiara filozof pisze:

54 M. Lena, Nadzieja wedlug Paula Riceura, thum. R. Grzywacz [w:] Migdzy
przedmiotowosciq a podmiotowoscig: intencjonalnosé w fenomenologii francuskiej, red.
A. Gielarowski, R. Grzywacz, Krakéw 2011, s. 412—413.

55 P. Riceeur, Podlug nadziei. Odczyty, szkice, studia, ttum. zb., Warszawa 1991,

s. 281—282.
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Przedstawiajac stowo jako rzeczywisto$¢ zywa i konkretna, w konsekwencji
odwolujemy si¢ do istnienia podziemnego polaczenia migdzy stowem a aktywnym
jadrem naszej egzystencji; stowo ma wiadz¢ zmieniania sposobu, w jaki pojmujemy
samych siebie. [...] Stowo zmienia nas nie dlatego, ze przez nie jakas obca wola
narzuca si¢ naszej woli, lecz z tej racji, ze ,rozumiejace styszenie” wprowadza
w nas co§ nowego. Slowo dosi¢ga nas na poziomie struktur symbolicznych naszej
egzystencji, dynamicznych schematéw, ktére wyrazaja nasz sposéb rozumienia
naszej sytuacji i rzutowania naszych mocy w te sytuachs .

Trzeba jednak podkresli¢, ze stowo Boga jest zawsze zaposredniczone.
Wiara religijna jest wylacznie wiara biblijna, wiara poprzez teksty Sta-
rego i Nowego Przymierza. Karol Tarnowski, komentujac ten watek
w mysli Ricceura, zauwaza:

objawienie stowne adresuje si¢ do wyobrazni — w szerokim sensie — czlowieka,
aby dzicki objawieniu przemienil si¢ w ,nowy byt”, aby zyl ,nowym byciem”.
Objawienie biblijne méwi bowiem o naszych mozliwosciach, otwiera przed nami
$wiat, ktéry — zanim nie przemieni si¢ w $wiat ustalonych religijnych znaczen
i odpowiadajacych im praktycznych decyzji — stanowi pewna propozycje, adresujaca
si¢ do szczegdlnego rozumienia, ktére [...] pozwala nam ,,projektowac” inne niz
codzienne wymiary naszego §wiata [...] Lecz jesli propozycja ,nowego bytu” ma
by¢ do nas skierowana, musi si¢ to dokona¢ nie tylko przez slowo, ktérej jest
ulotne, ale poprzez tekst. Hermeneutyka Ricceura jest hermeneutyka tekstu
biblijnego [wyréznienie — K.T'] 57,

Skoro jednak Bég nie jest dany w bliskosci modlitewnego intymne-
go przezywania, lecz w ,,posrednioéci” dawnych tekstéw, to pozostaje
dodag, ze jest to Bég polifoniczny. Objawienie poprzez tekst ukazuje
Jego nieprzejednang tajemniczo$é i nieredukowalno$é. Typéw dyskur-
su biblijnego jest kilka. Kazdy z nich opowiada jaka$ prawde o Bogu,
lecz nie daja si¢ one ze soba ,,uwspdlni¢”, sprowadzi¢ do jednej zasady
wyjasniajacej, gdyz B6g pozostaje nienazwang tajemnicg. Inaczej mé-
wi o nim dyskurs prorocki, inaczej narracyjny, jeszcze inaczej dyskurs
Tory, prawa moralnegos®. Wyrézniony status wydaje si¢ mie¢ taki typ
dyskursu, ktéry Ricoeur okresla mianem dyskursu madrosci. To wlasnie

56 Tenze, Religia, ateizm, wiara, thum. H. Bortnowska [w:] M. Philibert, Pau/
Riceeur, czyli Wolnos¢ na miarg nadziei (szkic o twirczosci i wybdr tekstow), s. 241—242.

57 K. Tarnowski, Pragnienie metafizyczne, Krakéw 2017, s. 419.

58 Zob. tamze, s. 421—423.
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w ramach tego dyskursu zostaje umieszczona Ksigga Hioba opowiadajaca
o przepastnym dystansie mi¢gdzy Bogiem a czlowiekiem.

Hiob jest tg biblijng postacia, ktéra zawiera bodaj najwiekszy poten-
cjal hermeneutyczny; obrazuje relacje czlowieka do Boga. Hiob zwraca
si¢ do Boga mimo wszechpotegi zla, ktére stalo si¢ jego udziatem. Nie
znajduje zadnych uzasadnionych ,racji” dla wiary. Przeciwnie, wszystkie
znaki na niebie i na ziemi przemawiaja przeciwko Bogu. Nawet kori-
cowa Jego przemowa, zawarta w ostatnich partiach Ksiggi Hioba nie
stanowi odpowiedzi na rozpaczliwe pytania Hioba. W Re/igii, ateizmie,
wierze Ricceur interpretuje przemowe Boga do Hioba:

Lecz co rzekt [Bég Hiobowi— W.Z.]? Nic, co mogloby by¢ uwazane za odpowiedz,
za rozwigzanie problemu cierpienia i §mierci, nic, co mogloby by¢ uzyte na uspra-
wiedliwienie Boga w obrebie jakiejs teodycei. Przeciwnie, mowa jest o porzadku

obcym cztowiekowi, o poczynaniach nie na miarg cztowieka [...]. Pan méwi, to

jest istotne. Nie méwi o Hiobie, méwi do Hioba, i to wystarcza. Zdarzenie stowne

jako takie tworzy wigz, sytuacja dialogu jest sama w sobie rodzajem pociechy.
Zdarzenie slowne jest zdarzeniem, w ktérym byt staje si¢ stowem; stuchanie

stowa umozliwia wizje $wiata jako porzadku [...] [wyréznienie - W.Z.]5.

Wiz stowa wystarczy, aby obudzi¢ i osmieli¢ sens religijny; podtrzy-
muje ona nawet najbardziej nadwatlona nadzieje. Samo odniesienie
sie do tekstu jest juz znakiem i przestanka dla nadziei.

Milczgca nieobecnosé Boga, a nawet wiecej, jego istotowa nie-
pewnos¢é, ,mozliwosciowos¢” znajduje szczegdlny wyraz w ostatniej,
bardzo osobistej ksigzce Ricceura, mianowicie w Zy¢ az do smierci oraz
Fragmenty. Czytamy w niej:

Zawierzenie lasce. Niczego mi nie trzeba. Nie oczekuje dla siebie niczego;
o nic nie prosze, zrezygnowatem — probuje rezygnowaé! — z domagania sig,
z dochodzenia swoich praw. Méwig: Boze, zrobisz ze mng co zechcesz. By¢ moze
nic. Godzg si¢, by mnie wigcej juz nie bylo. Pojawia si¢ tu zatem inna nadzieja,
niz pragnienie trwania w istnieniu. Czy mozemy nadal mysle¢ o tej nadziei
w pamieci Boga w kategoriach ,zbawienia”® Nielatwo: za ceng radykalnego
oczyszczenia wedlug pauliniskiego dziedzictwa odkupienia grzechéw. Chodzi
o ratunek nieskonczenie bardziej radykalny niz usprawiedliwienie grzesznikéw:

usprawiedliwienie istnienia’ .

59 P.Ricceur, Religia, ateizm, wiara, s. 249.
60 Tenze, Zyt‘ az do Smierci oraz Fragmenty, ttum. A. Turczyn, Krakéw 2007, 5.79.
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Przyjawszy, ze wiara polega na indywidualnym wysitku interpretacji
slowa Boga kierowanego poprzez teksty oraz zawarte w nich symbole
i mity, zada¢ mozna pytanie, na czym polega¢ miataby wéwczas rola
religii? Wbrew pozorom religia nie jest tylko depozytem tresci, do kt6-
rych kazdy ustosunkowuje sic w dowolny sposéb. Czlowiek bowiem,
wierzac, staje si¢ po-stuszny; stuchajac stowa, podaza za nim, dzialajac
wedlug niego, lecz nie poprzez nakaz, a wiasne, wolne i nieprzymuszone
poczucie przynaleznosci. Jest tak, poniewaz:

etyka postania — pisze Ricaeur w Podlug nadziei — ma implikacje wspélnotowe,
polityczne, a nawet kosmiczne [...]. Wolno§é otwarta na nowe stworzenie jest
zaiste w mniejszym stopniu zesrodkowana na subiektywnosci, na autentycznosci
osobowej, w wickszej natomiast mierze na sprawiedliwosci spoteczne; i polityczne;
odwoluje si¢ do wzajemnej zgody, ktéra sama z kolei domaga si¢ wigczenia jej
do rekapitulacji wszechrzeczy ™.

Religijnos¢ nie ma by¢ wigc subiektywnym, prywatnym przezywaniem
wlasnego odniesienia do Boga. Przeciwnie, wiara ,dzieje si¢” przede
wszystkim na planie migdzyludzkim, koncentrujac wysitek cztowieka
na czynnym przeciwdzialaniu zlu, na nieprzejednanym poszerzaniu
obszaréw dobra we wszystkich sferach ludzkiej dzialalnosci: w kulturze,
polityce, nauce etc. Przynaleznos¢ do chrzescijanistwa nie jest zatem
sprawg deklaracji i prywatnego poczucia, lecz calosciowym sposobem
zycia, w ktérym kluczows rolg spelniajg inni. Dlatego Ricoeur ma od-
wage powiedzied:

Talogika naddatku i nadmiaru jest zaréwno szalestwem krzyza, jak i madroscig
zmartwychwstania. Madro$¢ ta wyraza siew ekonomii nadobfitosci, ktéra
trzeba odcyfrowywaé w zyciu codziennym, w pracy i w odpoczynku, w polityce
iw historii powszechnej. By¢ wolnym, to czu¢ i rozpoznawa¢ swa przynalezno$é
do tej ekonomii, to czud si¢ ,u siebie” w tej ekonomii®? [wyréznienie — P.R.].

61 Tenze, Podtug nadziei. Odczyty, szkice, studia, s. 284.
62 Tamze, s. 286.



Obrazy Boga i czlowieka u wybranych filozoféw dwudziestowiecznych 227

Karl Jaspers

Czlowiek rozumiany jest przez Jaspersa jako ztozona, dziejowa calos¢,
ktérej zadna teoria nie jest w stanie wyczerpac. Dlatego okresla on
cztowieka mianem Ogarniajacego. W Filozofii egzystencji czytamy:

Cztowiek jest jakby wszystkim [...]. Uprzytomni¢ sobie byt czlowieka, to
uprzytomnié sobie calo$¢ bytu w czasie. Czlowiek jest Ogarniajacym, ktérym
jestesmy. Ale takze jako Ogarniajace czlowiek jest rozdarty. [...] Ogarniajace,
ktérym jeste$my, uprzytomniamy sobie na wiele sposobéw — jako istnienie,
$wiadomos¢ w ogéle, ducha, egzystencje. Jako istnienie czlowiek Zyje w swoim
$wiecie. Jako myslaca swiadomos¢ w ogéle bada przedmioty. Jako duch ksztaltuje
w swoim istnieniu w §wiecie ide¢ calos$ci. Jako mozliwa egzystencja odnosi sie
do transcendencji, dzigki ktérej ujmuje samego siebie jako podarowanego sobie
w wolnosci [wyréznienie — W.Z.]%3.

Czlowiek jest Ogarniajacym. Podobnie $wiat jako calosciowy zespél
sensOéw réwniez jest okreslany przez Jaspersa mianem drugiego, obok
czlowieka, Ogarniajacego. Ponad nimi jest jeszcze Wszechogarniaja-
ce — sama transcendencja.

Chociaz zakres antropologii Jaspersa jest niezwykle szeroki, to jednak
tylko w egzystencjalnym wymiarze swojego zycia indywidualny czto-
wiek moze stara¢ si¢ dosiggnaé transcendenciji, ktérej nie jest w stanie
w zaden wigzacy sposéb okresli¢, nazwac czy zrozumiec. Dlatego nie
nalezy zbyt pochopnie utozsamia¢ transcendencji z Bogiem wiary re-
ligijnej. W Szyfrach transcendencji czytamy:

Przeto transcendencja oczywiscie nie jest przedmiotem poznania, ani przedmiotem,
ktéry na gruncie mojej wolnosci, w jakikolwiek sposéb, za pomoca jakichs
manipulacji i formalizméw mégibym uczyni¢ takowym. A mimo to, jako ludzie,
posiadamy sposéb, by to, co nigdy nie staje si¢ przedmiotem, a co jest w stanie
prowadzi¢ nasze zycie i co je prowadzi, by¢ moze nawet wéwczas, gdy o tym
nie wiemy, by to sobie wyrazi¢; gdyz to tkwi w mowie. Mowe transcendencji
nazywamy mowg szyfréw. W tym sensie sam Bég jest szyfrem64.

To oznacza, ze transcendencja jest czyms znacznie wigeej niz ograni-
czonym do religijnej konfesji Bogiem. Ma ona charakter uniwersalny,

63 K. Jaspers, Filozofia egzystencyi: wybor pism, thum. D. Lachowska, A. Wol-
kowicz, Warszawa 1990, s. 71.

64 Tenze, Szyfry transcendencyi, ttum. C. Piecuch, Torun 1995, s. 50.
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ponadreligijny. Jest zatem tak samo wazna dla czlowieka wierzacego, jak
i niewierzacego. Warunkiem sine qua non odniesienia do transcendencji
jest jedynie uznanie samego siebie za autonomiczng, niezdetermino-
wanag, wolng wigzke niemalze nieskoriczonych mozliwosci, to znaczy
egzystencje. ,, [ranscendencja — niestyszalna, jesli pojmowac ja jako
byt, ktérego doswiadczamy w $wiecie — przemawia wyraznie tylko do
egzystencji”®

Istota egzystenciji jest jej nieograniczona wolno$¢. Rozpoznanie
przez czlowieka wlasnej wolnosci, tego, ze ,nic nie jest definitywne” oraz
ze ,wszystko jest mozliwe” odsyla do wymiaru transcendencji. Filozof
»definiuje” egzystencj¢ w nastgpujacy sposéb: ,Egzystencia jest bycie
sobg, ktére odnosi sie do siebie samego i przez to do transcendencji;
uznaje samo siebie za dar transcendencji, stanowiacej zarazem jego

, pisze filozof w Filozofii egzystencji.

podstawe”®®. Transcendencja ,funduje” wolnos¢ cztowieka, mozliwosé
»bycia soba”. Jaspers zauwaza:

Wolnos$é egzystencji istnieje bowiem tylko jako tozsamos¢ ze zrédlem, wobec
ktérego myslenie staje bezradne. Wolnos¢ ta znika w chwili, w ktérej — uznajac
moj skok za niebyly — zeslizguje sic znéw w immanencje: na przyklad gdy daje sie
zwie$¢ idei pewnego calosciowego, powszechnego, koniecznego i poznawalnego
procesu (§wiata, istnienia, ducha), wobec ktérego wyrzekam si¢ mojej wolnosci.
To witasnie w tym skoku ku transcendencji pojmuje podstawowe rozstrzygnigcie

mojej istoty, decydujace o jej rzeczywistosci [wyréznienie — K.].]67.

Skok w wymiar transcendencji jest skokiem we wlasng wolnosé. Eli-
minacja jej wymiaru z zycia oznacza uznanie prymatu koniecznosci
i faktycznosci. Miedzy wolnoscia a transcendencja zachodzi zatem
Scisly, nierozerwalny zwigzek. Nie ma wolnosci bez transcendencji, tak
jak nie ma transcendencji bez wolnosci.

Relacja wolnosci do transcendencji nie jest jednak niepodwazalna.
Z czysto racjonalnego, ,chfodnego”, niezaangazowanego punktu widze-
nia relacja ta ma jedynie charakter postulatu. Wolno$¢ jest wybierana,
nie za$ narzucana.,,Wlasnie dlatego — pisze Jaspers — ze nie moge stac
si¢ przedmiotem, moge by¢ wolny. Pytanie, czy istnieje wolnos¢, ma

65 Tenze, Filozofia egzystencyi: wybor pism, s. 142.
66 Tamze, s. 94.
67 Tamze, s. 99.
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swe zrédlo we mnie samym, w tym, ze chce, zeby byta” [wyréznie-
nie — K.J.]. W tym sensie, wolnos¢ jest sprawg wiary i pragnien, nie

za$ wiedzy i pewnosci. Dlatego stosunek cztowieka do samego siebie

jako egzystenciji jest stosunkiem niepewnosci. Transcendencja nie jest

bowiem zadnym bytem, o ktéry mozna by si¢ oprze¢. Przeciwnie, jak za-
znacza Jaspers: ,Czlowiek jest jednak naoczna rzeczywistoscia w $wiecie,
transcendencja natomiast jest jakby nieobecna. Nie poddaje si¢ badaniu.
Sam jej byt jest watpliwy. A mimo to celem wszelkiego filozofowania
jest upewnienie sie o transcendencji”®. Swoista realnos¢ transcendencji
daje o sobie szczegélnie znaé w sytuacjach granicznych. Jaspers pisze
w Wierze filozoficznej wobec objawienia:

Sytuacje graniczne sg nieuniknione. Nie mozemy ich przekroczy¢. Ale dopiero
wstrzgs, ktérego doznajemy, gdy sytuacje graniczne stajg si¢ naszym doswiadczeniem,
przywodzi nas jako mozliwg egzystencje do nas samych. Przestaniajac je sobie,
pozostajemy dla samych siebie ciemnoscia, tak jak ciemnoscig pozostaja dla nas
wszelkie sprawy istotne. Wielko§é¢ cztowieka polega na tym, czym staje si¢ on
w dos$wiadczeniu sytuacji granicznych. [wyréznienie - W.Z.]. [...] Sytuacjami
granicznymi nazywamy nieuchronnosé walki, cierpienia, §mierci, przypadku’®.

Czestawa Piecuch komentuje ten watek w mysli Jaspersa:

Czlowiek Jaspersa w sytuacjach granicznych odpowiada na uwarunkowania — samo-
okresleniem siebie, na §mier¢ — glebig Zycia, na cierpienie — szczgéciem ptyngcym
z pokonania stabosci swego empirycznego bytu, na zagrozenie — heroizmem.
Widzimy czlowieka zagubionego w §wiecie rzeczy i zjawisk, a jednak wytrwale
pytajacego o droge i sens, skazanego na wieczne niespelnienie, ale nieustajgcego
w poszukiwaniu pigkna i dobra, przezywajacego kleske i rozdarcie, ale dgzacego
do harmonii i absolutu. A wigc jako zasadnicze przestanie tej mysli wystepuje
nie rezygnacja, ale pytanie i szukanie bedace drogowskazem zycia ludzkiego".

Nieustepliwy zryw, dazenie do zwyciestwa i przekroczenia negatywnej
stawki sytuacji granicznej — oto $wiadectwo na rzecz transcendencji.

68 Tamze, s. 163.
69 Tamze, s. 68.
70 Tenze, Wiara filozoficzna wobec objawienia, thum. G. Sowiniski, Krakéw 1999,

S. 407.
71 C. Piecuch, Czlowiek metafizyczny, Warszawa—Krakéw 2001, s. 167.
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Transcendencja jednak nigdy nie jest dana czlowiekowi wprost.
Swoista mowa transcendencji to mowa szyfréw. Czytamy w Szyfrach
transcendencyi:

Istnieje niezliczona ilo$¢ szyfrow. Wystepuja na przestrzeni calej historii, w Starym
Testamencie, w Nowym Testamencie; nie da si¢ ich sprowadzi¢ do wspélnego
mianownika, cho¢ teologowie prébujg je czasem uporzadkowaé w jedna wielka
systematyczng calo$¢ — to niemozliwe. Istotne jest to, ze sa historyczne, wystepuja
w formie jednorazowej. Dlatego nie méwi si¢ o Bogu w ogdle, lecz o Bogu Abrahama,
Jakuba, o Bogu, ktéry ukazal si¢ Mojzeszowi, itd.: konkretnie, historycznie, ale
w szyfrach. Mozna powiedzie¢ tak: w zaleznosci od tego, jakiego Boga czlowiek
widzi w szyfrach, takim sam si¢ staje. Zmagania czlowieka o samego siebie
przebiegaja w [formie — K.J.] jego zmagan o boskosé. [....]. Oczywiscie w trakeie
tego zmagania czlowiek wytwarza szyfry, jednak w tych wytworzonych szyfrach
méwi przedmiot, przemawia rzeczywistos¢ transcendencji przejawiajaca sie
w czyms$ obiektywnym. Nie da si¢ zaprzeczy¢ rzeczywistosci transcendenciji, tak
jak nie da si¢ zaprzeczy¢ rzeczywistosci czlowieka, w tym wypadku czlowieka,
ktéry jest mozliwg egzystencja, bo czlowiek jako istota pozwalajaca si¢ zbada¢d
psychologicznie, jest oczywiscie czyms$ innym72.

Droga do transcendencji jest zatem droga $cisle indywidualng. Zakta-
da ona wysilek interpretacji, interpretacji, ktéra nie zmierza jednak
do ,demitologizacji”. Przeciwnie, szyfr ma pozosta¢ tym, czym jest:
niejasnym zespolem kodéw, ktére odczytuje sie w scisle okreslonym,
indywidualnym usytuowaniu?. W perspektywie, ktéra proponuje Ja-
spers, Bég biblijnej wiary jest szyfrem bezosobowej transcendencji, nie
za$ Kims, kogo nalezy przyjac ,w bojazni i drzeniu” jako bezposrednie
Ty modlitwy.

Transcendencja jest pojeciem par excellence filozoficznym. Jaspers,
wprowadzajac ja do swojej filozofii, nie deprecjonuje Boga wiary reli-
gijnej. Zdaniem Jaspersa, filozofia jest dziedzing agnostyczna. Nie jest
przez to wroga religii, przeciwnie, uznaje ja za prawomocng mozliwos¢.
Filozofia egzystencjalna jest pozytywna filozofia mozliwosci. Sama
jednak utrzymuje dystans wobec twierdzen religijnych. W Filozofri
egzystencyi Jaspers stwierdza:

Charakteryzujemy religie tak, jak przedstawia si¢ nam ona z punktu widzenia
filozofii — z zewnatrz. I cho¢ taki sposéb ujecia religii jest nieunikniony, przyznaé

72 K. Jaspers, Szyfry transcendencyi, s. 45.
73 Zob. tamze, s. 96.
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trzeba, Ze jest on niezadowalajacy, by¢ moze rozmija si¢ wrecz z rzeczywistoscia
religijnej wiary [wyréznienie — K.J.J*.

W innym fragmencie tekstu zawiera mysl:

Dla filozofii szyfr jest postacia transcendentnej rzeczywistosci w $wiecie,
w ktérym wszystko moze sta¢ si¢ szyfrem, lecz nic nim nie jest w nieodparty dla
intelektu sposéb. Szyfru nie mozna zinterpretowa¢ przez odwolanie si¢ do czegos
innego. Ale przestaje by¢ szyfrem i staje si¢ empiryczng rzeczywistoscia, gdy
ma by¢ postrzegany jako co$ wyréznionego, jako uchwytna obecnos$¢ $wigtosci
wyodrebniajacej sig ze $wiata’>.

Rzecza filozofii nie jest budzenie do wiary religijnej, lecz uwrazliwianie
na transcendencje, to znaczy, uczenie trwania w niepewnosci, rozdarciu
i otwarciu na pozytywne mozliwosci, ktére niesie ze sobg zycie. Filo-
zofla wigc ma uczy¢ odwagi samodzielnego radzenia sobie z szyframi
tajemniczej, wszechogarniajacej, nienazwanej transcendencji, nie za$
pelni¢ funkcje apologetyczng, philosophia ancilla theologiae.

Filozofia i religia potrzebuja siebie nawzajem. Filozofia, karmigc si¢
tresciami religii, jest od niej zalezna. Pisze Jaspers w Filozofii egzystencyi:

Jesli filozofowanie jest krazeniem wokét transcendencii, to musi si¢ jako$ odnosié¢
do religii. [...] Religia, jesli ma pozosta¢ prawdziwa, potrzebuje sumienia filozofii;
filozofia, jesli nie chce by¢ pusta — substancii religii. [...] Filozofia ze swej natury
nie moze dazy¢ do zwycigstwa nad religia, musi ja uznawadé, ale jako przeciwny
biegun, zwiazany z nig przez to przeciwieristwo, jako cos, co ja stale zajmuje, bo
stale niepokoi, drazni, stanowi wyzwanie. Filozofia nie moze dazy¢ do zastapienia
religii, nie moze z nig konkurowaé ani propagowac siebie wbrew niej. Przeciwnie:
filozofia musi religi¢ akceptowaé, przynajmniej jako rzeczywistosé, ktérej sama
zawdziecza istnienie. Gdyby religia nie byla czescia zycia ludzkosci, nie istnialaby
tez filozofia. Ale dla filozofii jako takiej gwarancja transcendencji nie moze by¢
objawienie, musi zbliza¢ si¢ do bytu w danym czlowiekowi jako czlowiekowi
samoobjawianiu si¢ Ogarniajacego [...] przez dziejowos¢ jezyka transcendencji76.

Jaspers, odnoszac si¢ do religii, uznaje nawet jej prymat wzgledem
poznania filozoficznego. Czytamy:

74 Tenze, Filozofia egzystencji: wybor pism, s.146.
75 Tamze, s. 149.
76 Tamze, 72-73.
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Do rzeczywistosci religii nie mozna dotrze¢ przez filozofowanie. Jest ona czyms
innym — moze czyms wigcej — niz to, co moze uobecnic i pojaé filozofia. Filozofia
nie ma do zaoferowania nic, co réwnowazyloby pozytywnos¢ religii. Mimo to
filozofowanie nie jest wyzbyta pozytywnosci, i to nie takiej, ktérej
podstawowy charakter jest w religii jesli nie gubiony, to przynajmniej Zagroiony77
[wyréznienie — K.J.J.

Zamiast wiary Jaspers wprowadza wigc termin ,wiara filozoficzna”.

W Wierze filozoficznej czytamy:

Wiare filozoficzna, wiare czlowieka myslacego cechuje zawsze to, ze istnieje tylko
w powigzaniu z wiedza. Chce ona wiedzie¢ tyle, ile wiedzie¢ mozna i sama siebie
przenikaé. [...] A dalej, wiara filozoficzna chce rozjasnia¢ siebie samg. Kiedy
filozofuje, nie przyjmuje niczego zwyczajnie, bez zglebienia, tak jak mi si¢ nasuwa.
Wiara nie moze wprawdzie sta¢ si¢ powszechnie obowigzujaca wiedza, ale ma
mi si¢ uobecnié¢ droga przekonania si¢ samemu. I ma si¢ stawac coraz jasniejsza,
bardziej $wiadoma, a §wiadomo$¢ ma posuwac ja naprzéd78.

Piecuch, w monografii poswigconej mysli Jaspersa, stwierdza:

Boskos¢ wiary filozoficznej pozostaje nieskoniczenie transcendentna, stad dla niej
musi wystarczy¢, ,ze Bég jest”, a nie ,,czym jest”. Ale cho¢ ta wiara odrzuca Boga
obrazowego, to odzyskuje Go na powrét w szyfrze, czyniac Jego wyobrazenie
yulotnym” po to, by méc je transcendowaé do samej podstawy rzeczywistosci. Ta
yulotnos¢” powoduje, Ze zwatpienie przynalezy nieuchronnie do wiary filozoficznej’?.

Wiara filozoficzna to wiara, w ktérej funkcje prymarna pelni rozu-
mienie. Granice rozumienia s3 zatem granicami wiary. Bezosobowa,
tajemnicza transcendencja — przedmiot wiary filozoficznej, jest uzna-
wana za kategorie racjonalna, jej przyjecie bowiem nie wymaga zad-
nych ,twardych”, doktrynalnych deklaracji, lecz jest wylacznie sprawa
egzystencjalnej wolnosci.

Mozna zapytaé, na czym polegataby zatem filozoficzna niewiara?
Jaspers daje nastepujaca odpowiedz:

Niewiara pozwala czlowiekowi tkwi¢ w faktach byle jakiego Zycia, zdacé si¢ na

poznawanie koniecznosci i to, co nieuniknione, zatopi¢ si¢ w pesymizmie schytku,
w gasnacej $wiadomosci. Czlowiek dusi si¢ w swoim rzekomo okreslonym bycie.

77 Tamze, s. 152.
78 K. Jaspers, Wiara filozoficzna, ttum. zb., Torun 1995, s. 12.
79 C. Piecuch, Metafizyka egzystencialna Karla Jaspersa, Krakéw 2011, s. 294.
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Wiara filozoficzna jest jednak wiarg czlowieka w swoje mozliwosci.

W nich oddycha jego wolnos¢ [wyréznienie — K.J.]So.

Jesli wolne opowiedzenie si¢ za transcendencja uznamy za wybér dobra,
to wybér niewiary moze by¢ interpretowany jako preferencja na rzecz

zla, ktérego ,zlo” wlasnie na tym polega, ze deprecjonuje wolnos¢ i w jej

miejsce stawia konieczno$¢. Zto dehumanizuje cztowieka, sprowadza

go do poziomu skoniczonej, wylacznie biologicznej istoty. Jaspers nie-
wiele jednak uwagi poswieca zltu jako takiemu. W Wierze filozoficznej
wobec objawienia podkresla:

Zlo jest dla nas zjawiskiem w czasie. Zla i dobra nie byloby, gdyby$my mogli
patrze¢ na rzeczy ze stanowiska ponadosobowej transcendencji. Ale ulegamy
iluzji, gdy usilujemy cho¢by tylko zalazkowo mysle¢ ze stanowiska transcendencji.
W ostatecznym rozrachunku mozemy tylko mysle¢ ku transcendencjiSI.

Szyfry, ktére dotyczg pochodzenia zla, sg ideami, ktére nadajg jasnos¢ postawie
wewnetrznej myslacego czy w ogéle ja generuja. Do idei tych nie odnosimy si¢

neutralnie, jak do hipotez, ktére dotycza $wiata rzeczysz.

Sam podzial na dobro i zlo moze zosta¢ wige utrzymany o tyle tylko,
o ile odniesiony zostanie do wszechogarniajacej transcendencji.

Martin Buber

Fundamentalng kategoria filozofii Martina Bubera jest spotkanie.
Czlowiek jest istotg dialogiczng. W Ja i Ty filozof pisze:

Gdy staje naprzeciw czlowieka jako mojego Ty, gdy méwie do niego podstawowe
stowo Ja-Ty, nie jest on rzeczg posrdd rzeczy i nie sktada si¢ z rzeczy. Nie jest
Nim lub Nig, oddzielonym od innego On lub Ona, punktem naniesionym na
sie¢ utkang z przestrzeni i czasu; nie jest tez uksztaltowaniem, podpadajacym
pod doswiadczenie i dajacym si¢ opisaé, luzng wigzka okreslonych wlasciwosci.
Bez sasiadéw i bez spojent jest on Ty i wypelnia horyzont. Nie zeby nic poza nim
nie istnialo: wszystko inne jednak zyje w jego $wietle [wyréznienie — M.B.]83.

80 K. Jaspers, Wiara filozoficzna, s. 54.

81 Tenze, Wiara filozoficzna wobec objawienia, s. 478.

82 Tamze.

83 M. Buber, Ja i Ty: wybér pism filoxoficznych, ttum. J. Doktér, Warszawa 1992, s. 43.
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Czlowiek nie jest monada, samotnym Ja, ktére istnieje samo w sobie.
Kazdy czlowiek jest ze swej istoty ,wychylony” na zewnatrz. Indywi-
dualne Ja moze dokonywaé aktu uprzedmiotowienia, ,zabijajac” Ty
i zamieniajac je w To badZ Ono — posta¢ bytu bezosobowego, rzecz.
Buber stwierdza:

Nie istnieje Ja w sobie, istnieje tylko Ja podstawowego stowa Ja-Ty i Ja podstawowego
stowa Ja-Ono. Kiedy czlowiek méwi Ja, chodzi mu o jedno z nich. Kiedy méwi

Ja, obecne jest Ja, ktére ma na mysli. Nawet gdy méwi Ty lub Ono, obecne jest
84

Ja jednego lub drugiego podstawowego stowa"*.
Dialogicznos¢ cztowieka, wedtug Bubera, nie ogranicza si¢ do poziomu
relacji migdzyludzkiej. Ty to nie tylko Ty innej osoby. Rzeczywistos¢
nieosobowa takze moze by¢ ujmowana na sposéb Ty. Filozof podaje
osobliwy przypadek drzewa jako Ty, wéwczas:

Obecne jest wszystko, co dotyczy drzewa: jego forma i mechanika, jego kolory
i chemia, jego rozmowa z Zywiolami i rozmowa z gwiazdami — wszystko jako jedna
calos¢. Drzewo nie jest wrazeniem, grag mojej wyobrazni, wartoscig nastrojowa;
ono Zyje naprzeciw mnie i ma ze mng do czynienia, tak jak ja z nim — tylko
inaczej. Nie probujmy ostabia¢ sensu relacji: relacja jest wzajemnoscig. Miatoby
wigc ono — drzewo — §wiadomo$¢ podobna do naszej? Tego nie wiem. [...] To
nie z duszg drzewa czy driada spotykam sig, lecz z nim samymgs.

Kazde, bezposrednio ,,dotknicte” w spotkaniu Ty: czy jest to przedmiot,
czy drugi czlowiek, czy tez jakakolwiek istota duchowa, jest $cisle indy-
widualne i niepowtarzalne. Jednoczesnie poprzez kazde Ty konkretne

sprzeswituje” Ty Boga. Buber zaznacza: ,W kazdej z tych sfer, przez

wszystko, co nam si¢ uobecnia, siggamy spojrzeniem skraju wiecznego Ty,
czujemy jego powiew; w kazdym Ty zagadujemy Ty wieczne, w kazdej

sferze w odpowiedni dla niej sposéb™. Bég jest zatem absolutnym Ty,
danym tak w bezposredniosci zwrotu modlitwy, jak i w posredniosci

relacji z poszczegdlnymi Ty.

84 Tamze, s. 40.
85 Tamze, s. 42.
86 Tamze, s. 41.
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Relacja Ja-Ty nie jest doswiadczeniem®. Doswiadcza sie tego, co
przedmiotowe. Natomiast z Ty wchodzi si¢ w relacje. Zasada odnie-
sienia osoby do zewnetrznych Ty jest wylacznie milosé. Pisze Buber:

Nie jest to przenosnia, lecz rzeczywisto$¢: mito$é nie jest zwigzana z Ja w taki
spos6b, by Ty miata uwazac tylko za ,tres¢”, za przedmiot; ona istnieje migdzy
JaiTy. Kto o tym nie wie, nie wie swg istots, ten nie zna milosci, nawet jesli
przypisuje jej uczucia, ktérych doswiadcza, doznaje, smakuje i ktére wyraza.
Milos¢ jest dziataniem w $wiecie. Dla tego, kto trwa w milosci, kto w niej spoglada,
ludzie wyzwalaja si¢ z tego, co ich wikta w wir zycia; dobrzy i zli, madrzy i glupi,
piekni i brzydcy, jeden po drugim staja si¢ dla niego rzeczywistymi, staja si¢
Ty, to znaczy tymi, ktérzy si¢ wyrwali, wyszli, ktérzy jako niepowtarzalni sg
naprzeciw [wyréznienie — M.B.]"".

Miedzy indywidualnym Ja, drugim cztowiekiem, a Ty Boga zachodzi
$cista, nierozerwalna wiez, ktéra opiera si¢ na milosci. Mitos¢ zacho-
dzaca migdzy Ja a Ty ustanawia symetri¢ wzajemnosci. To oznacza, ze
na poziomie relacji migdzyludzkich obowigzuje dostownie rozumiana
biblijna zasada ,miluj blizniego jak siebie samego”. Kochajac, Ja ma
prawo oczekiwaé wzajemnosci. W tym sensie milos¢, tak jak zakresla
ja na kartach Ja i 7y Buber, nie jest bezinteresowna i bezwarunkowa.
Bezwarunkowe jest jedynie odniesienie do wiecznego Ty Boga.

Drugi cztowiek moze zosta¢ zredukowany do To. Dzieje si¢ tak
wéwezas, gdy Ja odwraca od Ty swoje skupienie i uwage. O ile jednak
czlowiek moze, a nawet w koricu musi sprowadzi¢ drugiego do rzedu
To, o tyle nie jest to mozliwe w odniesieniu do Boga. Tadeusz Gadacz
komentuje ten watek w twérczosci Bubera:

Jesli ,Ty” drugiego cztowieka moze staé sie , 10", to istnieje jednak takie ,Ty”,
ktére , To” staé si¢ nie moze — , Iy” Boga. Bég jako , Iy” nie moze stac si¢ , To”
(przedmiotem). Jego istnienie nie moze by¢ wyprowadzone ani z natury, ktérej
jest stwércg, ani z historii, ktérg kieruje, ani z ludzkiej mysli. Innym waznym
dla Buber wyréznikiem Boga jest Jego zewnetrzno$¢. Bég jest dlari zawsze kim$
ynaprzeciw”. Nie moze by¢ immanentny®?.

87 Zob. tamze, s. 43.

88 Tamze, s. 47.

89 T. Gadacz, Filozofia Boga w xx wicku: Od Lavellea do Tischnera, Krakéw
2007, 8. 195.
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Bég jest zatem transcendentny, lecz nie odlegty. Skoro nie mozna Go

uprzedmiotowi, jest On zawsze obecny, dany jako Absolutne Ty. W Ja

i Ty czytamy:
W relacji do Boga bezwarunkowa wylacznosé i bezwarunkowa wiacznosé
stanowig jedno. Kto wchodzi w absolutng relacje, tego nie obchodzi juz nic
pojedynczego: rzeczy czy istoty, ziemia czy niebo; wszystko jednak zawiera si¢
w relacji. Wejscie bowiem w czysta relacje to nie rezygnacja ze wszystkiego, lecz
widzenie wszystkiego w Ty. Nie wyrzekanie si¢ §wiata, lecz stawianie go na jego
podstawie. Odwracanie si¢ od §wiata nie pomaga w dojsciu do Boga [...] Kto
jednak widzi $wiat w Bogu, ten trwa w Jego obecnosci?®.

Bég nie zada od czlowieka porzucenia §wiata. Droga do Boga nie jest
droga ascezy i wyrzeczenia. Przeciwnie, bezposrednie, ufne, indywidu-
alne przywolanie Boga jako bliskiego Ty prowadzi do $wiata, $wiata,
ktéry nie jest zespolem prywatnych senséw i egoizméw, lecz $wiatem
relacji, to znaczy miejscem, w ktérym znaczenie ma bliskos¢, ufnosé
i migdzyludzkie braterstwo.

Droga do Absolutu nie jest elitarng droga dla wybraricéw. Samo
pragnienie Boga, prostota intencji wystarcza, aby Go spotkaé. Abso-
lutne Ty objawia si¢ bowiem czlowiekowi ,tu i teraz”. Nie ma w zyciu
czlowieka takiej chwili, w ktérej nie mégtby siegnac¢ Boga. W Ja i Ty
czytamy o objawieniu Boga:

Jest to wieczne, obecne w tu i teraz objawienie. Nie znam zadnego, ktére w pier-

wotnym przejawie byloby réwne, nie wierze w nie. Nie wierze w samonazwanie

sie Boga, w Jego samookreslenie si¢ przed ludzmi. Stowa objawienia brzmia:
jestem, ktéry jestem. Objawiajace jest objawiajacym. Istnieje obecne, nic wiece;.

Tryska wieczne zrédlo sity, trwa wieczne dotknigcie, rozbrzmiewa wieczny glos,

nic wiecej?".

Stanistaw Kowalczyk przyglada si¢ Buberowskiemu rozumieniu
objawienia:

Buber zasadniczo akceptowal ide¢ Objawienia, lecz jego powstanie i tres¢ wyjasnial
naturalistycznie. W zyciu religijnym akcentowal dialog czlowieka i Boga. Nie
jest on stanem trwalym, dlatego religijnos¢ czlowieka przechodzi okresy nasileri
iregreséw. Wéwezas tworza si¢ kodeksy dogmatyczne i etyczne, interpretowane
jako doktrynalna zawartos¢ Objawienia. Autor uznaje ich prawdziwos¢ tylko

90 M. Buber, Ja i Ty: wybor pism filozoficznych, s. 87.

91 Tamze, s. 110.
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w sposob relatywny: maja swéj sens jedynie w calosci zycia ludzkiego i jego
do$wiadczen. Zadnej jednak religii i zadnemu Objawieniu nie przypisuje wartosci
i prawdy absolutnej. W religijnym Objawieniu istotnym elementem jest pewnos¢
obecnosci Boga, zwigzana z faktem bezposredniego z Nim dialogu. Przezycie
realnosci béstwa nadaje sens ludzkiemu zyciu??.

Absolutne Ty nie ogranicza si¢ zatem do konkretnej konfesji, cho¢ oczy-
wiscie Jego rodowdd jest biblijny. Bog jest tajemnica bliskiej obecnosci,
ktérej nie moze wyczerpaé¢ zadna religia.

Skoro Bég jest Absolutnym, a jednoczes$nie podstawowym Ty czlo-
wieka, to dlaczego nie jest to powszechnie rozpoznane? Dlaczego czto-
wiek traci poczucie faktu bycia stworzonym, pochodnym od wiecznego
Ty? Dlaczego Ja uznawane jest za samowystarczalne? Buber wyjasnia,
ze czlowiek wspélezesny zyje w epoce zaémienia Boga:

Charakter godziny $wiata, w ktérej Zyjemy, polega na za¢mieniu niebiariskiego
$wiatla, na za¢mieniu Boga. Nie jest to jednak wydarzenie, ktére mozna nalezycie
uchwyci¢, wychodzac jedynie od przemian, ktére dokonaty si¢ w duchu cztowieka.
Zaémienie storica zachodzi mig¢dzy storicem a naszymi oczami, nie we wnetrzu
oczu. Réwniez filozofia nie traktuje nas jako slepych w stosunku do Boga — sadzi
ona tylko, ze brakuje nam dzisiaj dyspozycji duchowej, ktéra umozliwitaby
ponowne pojawienie si¢ ,Boga i bogéw” i przesuniecie sie przed naszymi oczami
podniostych obrazéw. Jesli jednak czlowiek w sytuacii, gdy, jak tutaj, co§ wydarza
si¢ miedzy niebem a ziemig, obstaje przy tym, by odkrywac ujawniajacg tajemnice
sife, pozostajac w obrebie myslenia ziemskiego, to traci on wtedy wszystko. Kto
wzbrania si¢ stawic¢ czolo dzialajacej rzeczywistosci transcendencji jako takiej,
kto wzbrania si¢ czolo naszemu Naprzeciw jako takiemu, ten ma swéj wkiad
w powstanie ludzkiego aspektu zaciemnienia®3.

Zaémienie Boga nie jest jednakze stwierdzeniem jego $mierci. Za-
¢mienie jest wylacznie problemem czlowieka, ktéry traci zdolnos¢
rozpoznania podstawy wiasnego bytu, kierujac swoje zainteresowania
w strong zdepersonalizowanej sfery To, w strong $wiata uzytecznosci,

techniki i wygody.

92 S. Kowalezyk, Bdg w mysli wspolczesnej: problematyka Boga i religii u czoto-
wych filozofow wspdlezesnych, s. 336.
93 M. Buber, Zacmienie Boga, thum. P. Lisicki, Warszawa 1994, s. 20—21.
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Relacja czlowieka do Boga jest relacja wiary, zaufania. Wiara, wedlug
Buber, rozwidla si¢ jednak na dwa niezalezne typy. W Dwdch typach

wiary filozof pisze:

Istniejg dwa — i ostateczne tylko dwa — odmienne od siebie typy wiary. Wystepuje
oczywiscie wielka rozmaitos¢ tresci wiary, ale ja sama znamy tylko w dwéch
podstawowych postaciach. Obie one daja si¢ unaoczni¢ za pomoca prostych
faktéw wzietych z naszego zycia: jedna wiaze si¢ z faktem, ze mam do kogo$
zaufanie, choé¢ nie moge tego zaufania dostatecznie ,uzasadni¢”, druga z faktem,
Ze — réwniez nie mogac tego dostatecznie uzasadni¢ — uznaje za prawdziwy
pewien stan rzeczy [wyréznienie — W.Z.]. W obu wypadkach owa niemoznos¢
uzasadnienia nie wynika z niedostatku mojej zdolnosci myslowej, lecz chodzi tu
o pewngy istotowg ceche mojego stosunku do tego, do kogo mam zaufanie albo
do tego, co uznaje za prawdziwe?4.

Wiara rozumiana jako zaufanie do osoby jest, zdaniem Bubera, wia-
$ciwym sposobem odnoszenia si¢ do Boga. Filozof twierdzi, ze taka
postac wiary jest wiasciwa starotestamentowym dziejom Izraela, ktéry
pozostaje z Bogiem w nieustannej relacji, burzliwym dialogu. Wiara
w pewien zestaw prawd natomiast, ,wiara, ze” jest wlasciwa chrzesci-
janistwu, ktére opiera si¢ na wierze w zmartwychwstanie Chrystusa.

Whasciwe zycie religijne, wiara w Boga zasadza si¢ zatem na mo-
dlitewnym zwrocie do Ty oraz gotowosci do dzialania, zdolnosci do

ofiary. W Ja i Ty Buber méwi:

Czlowiek, ktéry si¢ modli, oddaje si¢ bezwzglednej zaleznosci i potrafi —w niepojety
sposob — jesli nawet nie zjednac sobie Boga, to wplyna¢ na Boga; bo nie pozadajac
juz niczego dla siebie, widzi Jego dziatanie palajace najwyzszym plomieniem.
A czlowick sktadajacy ofiare? [...] Méwi tylko: ,Niech si¢ dzieje Twoja wola”, ale
prawda dopowiada za niego: ,Przeze mnie, ktérego potrzebujesz”. Co odréznia
ofiare i modlitwe od wszelkiego rodzaju magii? Ta ostatnia chce dziata¢, nie
wchodzac w relacje i uprawia swe sztuki w prézni; natomiast ofiara i modlitwa
staja ,przed obliczem” w spelnieniu $wietego podstawowego stowa, ktére oznacza
wzajemne oddziatywanie. Méwig i stysza Ty%.

Gleboko zakorzeniona religijnie mysl Bubera pozostaje jednak w mocnej
kontrze wobec religii instytucjonalnej. Kowalczyk stwierdza:

94 Tenze, Dwa typy wiary, ttum. J. Zychowicz, Krakéw 1995, s. 17.
95 Tenze, Ja i T): wybor pism filozoficznych, s. 9o.
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Dystans Bubera wobec religii jaskrawo ujawnil si¢ w jego krytyce doktrynalnej

i kultycznej funkeji religii. [...] Kult nie moze by¢ surogatem osobistej modlitwy

i bezposredniego spotkania z Bogiem. Religia nie powinna by¢ wyizolowana

z calo$ci zycia czlowieka: jego doswiadczen, wartosci, celéw. Wéwczas pozostaje
. .. T . P »96

tym, czym jest ze swej istoty: dialogiem naszego ,ja” z absolutnym , Ty™".

Pozytywna religijno$¢ polega na nieustannym przezywaniu pierwiast-
ka religijnego, na odnoszeniu si¢ do Ty. W Zacmieniu Boga czytamy:
,» Iraktowany w $cistym znaczeniu pierwiastek religijny przejawia si¢
tylko w relacji osoby ludzkiej z absolutem, wtedy i o ile osoba ludzka
wkracza w te relacje i trwa w niej”?7.

Skoro odniesienie czlowieka do Boga jest ,partnerskim” odniesie-
niem Ja do Ty, to czym w kontekscie tej fundamentalnej relacji bedzie
210? W Obrazach dobra i zla, tekscie wydanym jako uzupelnienie Ja i 73,
Buber pisze o zlu jako ,pozytywnym” popedzie, ktéry wraz z drugim
popedem — dobrem, stuzy temu, co nadrzg¢dne:

Sens tej nauki uchwycimy dopiero wéwcezas, gdy rozpoznamy ich [dobra i zta —
W.Z] istotowg odmiennosé; gdy rozpoznamy ,poped zty” jako namigtnosé,
a wigc jako swoistg sile czlowieka, bez ktérej nie moze on plodzi¢ ani wydawaé na
$wiat i ktéra sama w sobie nie ma okreslonego kierunku i prowadzi na manowce,
»poped dobry” zas jako sam kierunek, kierunek do Boga. Zjednoczy¢ oba popedy
znaczy nadaé pozbawionej kierunku potencji namietnosci kierunek, ktéry czyni
ja zdolng do wielkiej mitosci i wielkiej stuzby. Tylko w ten sposéb, nie inaczej,

. . £ . . s L 8
moze czlowiek sta¢ sie calym, zamierzonym w stworzeniu cztowiekiem?®.

Buber nie demonizuje zatem zla, ale w pozytywny sposéb prébuje je
zasymilowa¢ i podporzadkowa¢ temu, co absolutne — milosci. Zlo jest
przez niego rozumiane jako slepa sita, zryw. Dlatego mozna wyciagnaé
wniosek, ze zlo objawia swoja niszczycielska sile w tym momencie,
w ktérym zatracone zostaje fundamentalne odniesienie do Ty. Swiat,
w ktérym prymarna funkcje petni odniesienie do To, jest $wiatem bez-
dusznym, §lepym, zdehumanizowanym. Tylko zwrot w stron¢ milosci
i relacji moze powstrzymac postepujace za¢mienie Boga.

96 S. Kowalczyk, Big w mysli wspdtczesnej, s. 337-338.
97 M. Buber, Zacmienie Boga, s. 88.
98 Tenze, Ja i Tj, s. 185-186.
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Streszczenia i stowa kluczowe

Michat Januszkiewicz — Zamiast wstepu:
o postsekularyzmie z perspektywy hermeneutycznej

Zjawisko postsekularyzmu zostalo w artykule scharakteryzowane
jako istotna korekta kultury nowoczesnej, ktéra, cho¢ dokonuje sie
w jej ramach, to jednak znaczaco przesuwa akcenty i prébuje na nowo
rozwazy¢ miejsce religii w kulturze i dos§wiadczeniu egzystencjalnym.
Zwrécono uwagg, ze w dyskusjach, ktére rozgorzaly w ostatnich latach
wokél doswiadczenia religijnego, szczeglng role odgrywa refleksja
hermeneutyczna, a jej miejsce na mapie dyskursu postsekularnego jest
bardzo istotne. Autor rozwija w tekscie trzy watki o duzym znaczeniu
dla postsekularnego zwrotu religijnego. Zastanawia si¢, po pierwsze,
w jaki sposéb kultura europejska przebyla droge do postsekularyzmu
(Caputo); po drugie, na jakich warunkach prowadzi¢ mozna dzi$ filo-
zoficzng debat¢ nad miejscem religii na scenie publicznej (Vattimo,
Rorty); po trzecie, jakiej przemianie i zréznicowaniu ulegaja we wspél-
czesnej filozofii hermeneutycznej sposoby interpretacji Boga i doswiad-
czenia wiary (Derrida, Caputo, Marion, Vattimo, Kearney).

Stowa kluczowe: hermeneutyka, postsekularyzm, sekularyzacja,

desakralizacja

Ks. Andrzej Draguta — Powr6t wiary, religii czy duchowosci?
Teolog wobec postsekularyzmu

W artykule podjety zostal problem teologicznej interpretacji zjawiska
postsekularyzmu. Pojeciem tym obejmuje si¢ bardzo wiele réznych
proceséw i symptoméw wskazujacych na powrét czynnika religijnego
do zycia spolecznego. Autor formuluje tezg, ze tendencje postsekular-
ne wcale nie muszg sprzyja¢ ewangelizacyjnym celom Kosciota, gdyz
staja si¢ namiastkg dajaca poczucie religijnego pocieszenia i ducho-
wego zaspokojenia. Stawia to instytucje Kosciola w trudnej sytuaci,
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gdyz gloszenie zbawienia i rzeczywistosci ,innego §wiata” natrafia na
poczucie religijnej samowystarczalnosci.

Stowa kluczowe: ateizm, duchowos¢, postsekularyzm, sekularyzm,
zbawienie

Ireneusz Szczukowski — Oddalenie i dystans.
Holderlin Jeana-Luca Mariona

Celem szkicu jest préba odpowiedzi na pytanie, dlaczego poezja Hol-
derlina jest wazna dla Jeana-Luca Mariona — jego projektu przekro-
czenia dyskursu metafizycznego, ktéry zdaniem francuskiego filozofa
odpowiedzialny jest za ,ontoteologiczng idolatri¢” oraz jakie tryby
interpretacyjne uruchamia Marion, czytajac teksty niemieckiego poety,
ktéry na trwale zapisal sie¢ w dziejach kultury europejskie;.

Stowa kluczowe: postsekularna lektura, poezja Hélderlina, dystans,
teologia negatywna

tukasz Kofoczek — Duch muzyki:
rekonstrukcja pojecia i dzisiejsze przejawy

Celem artykutlu jest rekonstrukcja pojecia duch muzyki, ktére pojawia
si¢ w tytule pierwotnej wersji ksigzki Nietzschego Narodziny tragedii.
Formula ta moze budzi¢ zdziwienie, gdyz nie moglaby zosta¢ wypo-
wiedziana ani na gruncie filozofii Kanta, ani Hegla. Mozliwa jest wy-
tacznie na gruncie filozofii Schopenhauera, z ktérej Nietzsche, piszac
Narodziny tragedii, obficie korzysta. U Schopenhauera jednakze termin
ten takze si¢ nie pojawia. Duch muzyki jest zatem oryginalnym po-
myslem Nietzschego. Na podstawie tej ksigzki dokonano w artykule
rekonstrukeji tytulowego pojecie, wskazujac jednoczesnie na formalne
podobieristwa migdzy pojeciem Heglowskiego ducha a duchem muzyki.
W konkluzjach postawiono pytanie o wspdlczesng duchowosé, do dia-
gnozy ktérej rekonstruowane pojecie moze si¢ wysmienicie nadawac.
Stowa kluczowe: Fryderyk Nietzsche, Artur Schopenhauera, duch

muzyki, wspélczesna duchowos¢, postsekularyzm
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Mieszko Ciesielski — Tomdsa Halika pytanie o dialog miedzy
teizmem a ateizmem. Postsekularna préba odpowiedzi

W artykule podjeta zostata problematyka spotkania i swoistego dialo-
gu miedzy teizmem a ateizmem w perspektywie mysli postsekularne;.
Rozwazania czeskiego teologa TomasaHalika na temat dialogu wiary
i niewiary stanowig punkt wyjscia do przedstawienia autorskiej koncepcji,
zmierzajacej do integracji teizmu i ateizmu, tzw. teizmu umiarkowa-
nego. Wydaje sie, ze ujecie to spetnia postsekularny postulat powrotu
pojecia Boga do przestrzeni tak indywidualnej, jak i spolecznej, przy
czym pojecie to poddane jest daleko idacej reinterpretaciji ze wzgledu
na sekularyzacyjne tendencje dwudziestego wieku.

Stowa kluczowe: postsekularyzm, teizm, ateizm, teizm umiarkowany,

Tomas Halik, dialog religijny

Joanna Kogut — New Age
jako postsekularna forma duchowosci

Autorka opisuje ruch New Age jako postsekularng forme¢ duchowosci.
Zwraca uwage nafakt, iz wspélczesnemu czlowiekowi nie wystarczaja
juz instytucje i wierzenia, ktére funkcjonowaly dotychczas i swe zainte-
resowania kieruje on czesto ku obszarom obcym, wezesniej nieeksplo-
atowanym, sprzecznym z tradycyjnym rozumieniem wartosci kultury
europejskiej, a czasami przez nig nawet zakazywanym. Silny gléd mistyki
zapoczgtkowal ,,powr6t do religijnosci”, lecz nie do jej chrzescijariskich
dogmatéw. Motywacja do poszukiwan alternatywnych swiatopogladéw
religijnych jest pragnienie do§wiadczenia cudéw, znakéw, zjawisk nad-
przyrodzonych, zdarzen niewytlumaczalnych i cudownych uzdrowien.
W artykule rozwaza si¢ stuszno$¢ stwierdzenia Fritjofa Capry, iz: ,lu-
dzie rozpaczliwie czegos szukaja, czegokolwiek, w co mogliby uwierzy¢”
i prébuje rozstrzygnaé, czy New Age moze sta¢ si¢ odpowiedzig na
tego rodzaju, cechujace wspéiczesnosé, poszukiwania.

Stowa kluczowe: New Age, postsekularyzm, duchowosé, religia,
sacrum, B6g, mistyka
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Karina Jarzyriska — Bywalismy $wieccy. Postsekularne
spojrzenie na polska formacje modernistyczng

Artykul stawia pytanie o mozliwosci i konsekwencje zastosowania
etykiety ,postsekularnosci” wobec kultury polskiej w perspektywie
diugiego trwania. Podj¢to w nim prébe jej uzycia, w odniesieniu do
proceséw historycznoliterackich zachodzacych w ramach formacji
modernistycznej, pozwalajaca wskazaé kolejne etapy recepcji idei se-
kularyzacyjnych i twérczego, niejednokrotnie krytycznego reagowania
na nie przez autoréw polskojezycznych, czy, szerzej, intelektualistéw
pracujacych nad kulturowg (samo)$wiadomoscig nowoczesnej Polski.

Stowa kluczowe: modernizm w Polsce, wiele nowoczesno-
§ci, postsekularyzm, teoria sekularyzacji, postkolonializm, proces
historycznoliteracki

Magdalena Piotrowska-Grot — Wyrastanie z raju?
Rola eschatologii w polskiej poezji po roku 1989

W artykule analizie poddane zostaly wizje zaswiatéw, jakie pojawiaja
si¢ w polskiej poezji po roku 1989 (gléwnie w twérczosci Bianki Ro-
lando, Marcina Swietlickiego, Dariusza Suski, Tomasza Rézyckiego,
Adama Wiedemanna i Lukasza Jarosza). Na podstawie kreowanych
w poezji wspélczesnej obrazéw zaswiatowych przestrzeni — zindywidu-
alizowanych, prywatnych, areligijnych, bliskich codzienno$ci — mozna
zaobserwowac zmieniajaca si¢ konstrukcje podmiotu i poetyckiego
swiata. Z metaforyki tych tekstéw wyczyta¢ mozna takze egzystencjalne
problemy wspélczesnosci, nie tylko jednostkowe, ale takze spoleczno-
-polityczne czy obyczajowe.

Stowa kluczowe: polska poezja wspélczesna, postsekularyzm,
zaswiaty
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Zofia Zarebianka — Rodzaje i funkcje biblijnych sladow

w poezji Marcina Swietlickiego
w kontekscie $wiatoodczucia lirycznego ,ja”

Artykul przynosi interpretacje religijnych motywéw i nawigzan w poezji
Marcina Swietlickiego, zaprezentowanej w tomie Nieoczywiste (2007).
Odwotania te, bardzo liczne, nie majg charakteru ani jednoznacznego
wskazania na tradycyjny porzadek religijny jako punkt odniesienia, ani
tez obrazoburczej prowokacji. Wydaja si¢ swiadczy¢ tylez o zaniku
tradycyjnego horyzontu metafizycznego w swiecie wewnetrznym pod-
miotu, ile o jego potrzebie poszukiwania wyzszego sensu egzystencji.

Stowa kluczowe: Marcin Swietlicki, religia w poezji wspétczesne,
motywy biblijne w poezji wspélczesnej

Katarzyna Szewczyk-Haake — Na rozdrozu, w pét kroku.
Notatki o wspétczesnych antologiach
polskiej poezji religijnej

Artykut przedstawia analiz¢ wybranych antologii polskiej poezji religij-
nej wydanych w ciagu ostatnich dwudziestu lat. Zadano w nim pytanie
o rozumienie terminu ,poezja religijna” przez autoréw antologii, nie tyl-
ko wyrazane wprost w autorskich wypowiedziach, ale tez ujawniajace si¢
w przyjetych kryteriach wyboru. Zaobserwowana mnogos¢ i réznorod-
nos¢ koncepcji autorskich oraz wynikte z nich rozchwianie znaczeniowe
terminu ,poezja religijna’ w dzisiejszej krytyce literackiej pozwalaja po-
wigzac¢ si¢ z opisywang przez Charlesa Taylora (4 Secular Age), charakte-
rystyczng dla wspélcezesnych spoteczeristw zachodnich, sytuacig religijna.
Stowa kluczowe: antologie poezji, poezja religijna, sacrum wliteraturze

Krzysztof Brenskott — Techgnoza i sacrum cyberkultury.
Przydatnos¢ postsekularyzmu w badaniach nad horyzontem
metafizycznym technotwdrczosci

Celem artykulu jest préba znalezienia narz¢dzi badawczych, ktére po-
zwolilyby zrekonstruowaé — uzywajac terminu proponowanego przez
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Edwarda Balcerzana — horyzont metafizyczny poezji cybernetyczne;.
Autor, $wiadomy braku gotowych rozwigzan, w swoich poszukiwa-
niach zapuszcza si¢ w obszary, w ktérych zwigzek migdzy technologia
i nowoczesng duchowoscig staje si¢c wyrazniejszy i lepiej sproblema-
tyzowany. Przywolujac i analizujac japonski horror technologiczny,
gry wideo poruszajace tematyke religijng, koncepcje cybergnozy, czy
wreszcie, Iaczaca wszystkie te zjawiska, mysl postsekularna, autor stara
si¢ udowodni¢, Ze ta ostatnia jest w stanie najlepiej opisa¢ widmowza
duchowos¢, ksztaltujaca si¢ w obrebie zsekularyzowanej i stechnicy-
zowanej nowoczesnosci. Przez swiadomos¢ niemozliwosci ponownego
zaczarowania rzeczywisto$ci pozostaje ona — jako perspektywa filozo-
ficzna — otwarta na metafizyke, ktéra wymyka si¢ dogmatom teologicz-
nym, przez zblizenie do nowoczesnej i wspélczesnej rzeczywistosci nie
przeocza natomiast tych elementéw najnowszej kultury, w ktérych coraz
czgsciej odbija si¢ duchowo$¢ czlowieka zyjacego we wspdlczesnosci:
nie w pelni zsekularyzowanej, ale juz odleglej od religii tradycyjnych.

Stowa kluczowe: poezja cybernetyczna, postsekularyzm w badaniach
literackich, techgnoza, horror technologiczny, gry wideo

Woijciech Zalewski — Obrazy Boga i cztowieka u wybranych
filozoféw dwudziestowiecznych. Krétki przewodnik

Celem artykulu jest zarysowanie obrazéw Boga i cztowieka u wybra-
nych filozoféw dwudziestowiecznych: Gabriela Marcela, Alberta Ca-
musa, Paula Ricura, Karla Jaspersa oraz Martina Bubera. Przedstawiajac
relacje cztowiek — Bog, autor artykutu stara si¢ przede wszystkim uwy-
pukli¢ zwigzki miedzy wiarg, zlem oraz koncepcja religii. Artykut nie
ma jednak charakteru analityczno-interpretacyjnego, lecz pomyslany
jest jako wprowadzajacy przewodnik adresowany do badaczy obrazéw
Boga i czlowieka we wspéliczesnej literaturze polskojezycznej.
Stowa kluczowe: cztowiek, Bog, religia, wiara, zto
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Michat Januszkiewicz — On post-secularism from the
hermeneutic perspective

The article presents the phenomenon of post-secularism as a signifi-
cant correction of modern culture. It is observed, that although the
correction takes place within the frames of this culture, nevertheless it
significantly shifts the emphasis and attempts to reconsider the place
of religion in culture and in existential experience. The author points
out a special role played by the hermeneutic reflectionin the discus-
sions on religious experience which flared up in recent years and he
claims that such reflection is very significant in post-secular discourse.
Three issues of great importance for a post-secular religious shift are
discussed in details: first, the evolution of the European culture leading
to post-secularism (Caputo); second, the conditions of a today’s philo-
sophical debate on the place of religion on the public stage (Vattimo,
Rorty); third, transformation and differentiation of the ways in which
God and experience of faith are interpreted in modern hermeneutical
philosophy (Derrida, Caputo, Marion, Vattimo, Kearney).

Keywords: hermeneutics, post-secularism, secularization,
desacralization

Ven. Andrzej Draguta — Return of faith,
religion or spirituality?

A theologian facing post-secularism

The term ‘post-secularism’ covers a variety of processes and symptoms
indicating the return of the religious factor to social life. The au-
thor interpretsthis phenomenon from the theological perspective. He
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tormulates the thesis that post-secular tendencies are not necessarily
conducive to the evangelizing purposes of the Church. According to
the author, such trends become a substitute for a sense of religious
consolation and spiritual gratification. In result, when preaching sa-
lvation and reality of the “other world” encounters a sense of religious
self-sufficiency preaching salvation and reality of the “other world”
encounters a sense of religious self-sufficiency, the institution of the
Church is put in a difficult positon.

Keywords: atheism, spirituality, post-secularism, secularism, salvation

Ireneusz Szczukowski — Enstrangement and distance.
Holderlin according to Jean-Luc Marion

'The aim of the sketch is to answer why Hoélderlin's poetry is important
tor Jean-Luc Marion — in particular for his project of transgressing
metaphysical discourse, which he holds responsible for “onto-theolo-
gical idolatry”. The author asks about modes of interpretation used by
the French philosopher while reading texts of the German poet, who
became a significant figure in the history of European culture.

Keywords: post-secular reading, Holderlin’s poetry, distance, ne-
gative theology

tukasz Kotoczek — The spirit of music: reconstruction of the
concept and its today’s manifestations

'The aim of the article is to reconstruct the concept of “the spirit of mu-
sic”which appears in the title of the original version of the Nietzsche’s
work The Birth of Tragedy. This term may sound surprisingly, for neither
Kantian nor Hegelian philosophycould provide basis for its formulation.
It is possible only on the foundation of philosophy of Schopenhauerand
Nietzsche derived from it abundantly while writing 7he Birth of Tragedy.
However, Schopenhauer did not use this term himself. Therefore, “the
spirit of music”is Nietzsche’s original idea. The meaning of the term is
reconstructedon the basis of the Nietzsche’s work by the author of the
article who the same time indicates formal similarities between “the
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spirit of music” and the Hegelian concept of spirit. In the conclusion
the author addresses the issue of contemporary spirituality and notes
that the reconstructed conceptis be perfectly suited to diagnose it.

Keywords: Friedrich Nietzsche, Arthur Schopenhauer, the spirit of

music, contemporary spirituality, post-secularism

Mieszko Ciesielski — Tomas Halik’s inquiry into the dialogue
between theism and atheism. Post-secular attempt to
answer

The article discusses the issue of the encounter of theism and athe-
ismand a peculiar dialogue between them in the perspective of post-

-secular thought. The author — inspired by the reflections of the Czech
theologian Tomas Halikon the subject of dialogue of faith and lack of

faith — presents his own concept of the so-called moderate theism, aimed

at the integration of theism and atheism. It seems that this approach

fulfills the post-secular postulate of the return of the concept of God to

both individual and social space. However, this concept is considerably

reinterpreted due to the twentieth-century secularization tendencies.

Keywords: post-secularism, theism, atheism, moderate theism, To-

mis Halik, religious dialogue

Joanna Kogut — New Age as a post-secular form of
spirituality

The author describes the New Age movement as a post-secular form of
spirituality. She draws attention to the fact that contemporary humans
are no longer satisfied with the institutions and beliefs that have exi-
sted up to now and that they are often attracted towards foreign areas,
previously un-exploited, contrary to the traditional understanding of
values of European culture and sometimes even banned by it. Strong
hunger for mysticism initiated the “return to religiosity”, but not to
its Christian dogmas. The search for alternative religious worldviews
are motivated by the desire to experience miracles, signs, supernatural
phenomena, inexplicable events and miraculous healings. The article
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includes reflection on the Alvin Toffler’s remark about “desperate search
for something — almost anything — to believe in”. The authors attempts
to settle the question whether New Age may become a response to this
kind of search typical to the present times.

Keywords: New Age, post-secularism, spirituality, religion, sacrum,
God, mysticism

Karina Jarzynska — We tended to be laymen.
A post-secular look at the Polish modernist formation

'The author of the article asks about the possibilities and consequences of
applying the label of “post-secularity” to Polish culture in the long-term
perspective. She attempts to apply it to historical and literary processes
taking place within the frames of the modernist formation. This method
allows to indicate consecutive stages of reception of secularistideas as
well as reactions of Polish-language authors — or, broadly speaking, in-
tellectuals working on the cultural (self-)awareness of modern Poland —
who responded to secularization in creative and often critical ways.
Keywords: modernism in Poland, plurality of modernities, post-
-secularism, theory of secularization, post-colonialism, historical and
literary process

Magdalena Piotrowska-Grot — Growing out of paradise?
The role of eschatology in Polish poetry after 1989

'The author of the article analyzes visions of the otherworld present
in Polish poetry after 1989 (mainly in the works of Bianka Rolando,
Marcin Swietlicki, Dariusz Suska, Tomasz Rézycki, Adam Wiedemann
and Bukasz Jarosz). On the basis of images of otherworldly spaces —
individualized, private, non-religious, close to everyday life — created
in contemporary poetry,a changing structure of the subject and the
poetic world can be observed. The metaphors of these texts provide
a ground for decoding existential problems of modern times: not only
individual, but also socio-political or moral ones.

Keywords: contemporary Polish poetry, post-secularism, otherworld
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Zofia Zarebianka — Types and functions of biblical traces
in the poetry of Marcin Swietlicki in the context
of world-sense of the lyrical subject

The article provides an interpretation of religious motifs and references
in the poetry of Marcin Swietlicki presented in the volume Nieoczy-
wiste (2007). These references, though frequent, do not unambiguously
indicateto the traditional system of beliefs — either as a reference point,
or as a subject of iconoclastic challenge. They seem to confirm the loss
of the traditional metaphysical horizon in the lyrical subject’s inner
world, and give evidence of his need to seek a higher sense of existence.

Keywords: Marcin Swietlicki, religion in contemporary poetry, bi-
blical motifs in contemporary poetry

Katarzyna Szewczyk-Haake — At the crossroads,
in half a step. Notes on contemporary anthologies
of Polish religious poetry

The author of the article analyses selected anthologies of Polish religious

poetry published in the last twenty years. She asks about understanding
of the term “religious poetry” by the authors’ of anthologies: how it is

expressed directly in statements of the poets, but also revealed in the

selection criteria used by the editors. The observed multiplicity and

diversity of authorial/editorial concepts and the resulting obscurity
of the term “religious poetry” in today’s literary criticism can be con-
nected with the religious situation of contemporary Western societies

described by Charles Taylor in his work A4 Secular Age.

Keywords: anthologies of poetry, religious poetry, sacrum in literature

Krzysztof Brenskott — Tech-gnosis and the sacrum
of cyber-culture. Usefulness of post-secularism in studiem
on the metaphysical horizon of techno-creation

The article is an attempt to find research tools that would allow to
reconstruct the metaphysical horizon of cybernetic poetry (the term



254 Abstracts and keywords

proposed by Edward Balcerzan). The author, aware of the lack of ready
solutions, goes in his search into areas where the relationship between
technology and modern spirituality becomes clearer and better reco-
gnized in terms of problems. Presenting and analyzing Japanese tech-
nological horror, video games touching religious issues, the concept of
cyber-gnosis, and finally, the post-secular reflection that combines all
these phenomena, the author tries to prove that the latter is the most
suitable to describe the spectral spirituality taking shapes within the
secularized and technology-oriented modernity. Cyber-gnosis, aware
of the impossibility of re-enchantment of reality, as a philosophical
perspective remains open to metaphysics that escapes theological
dogmas. On the other hand, due to its closeness to modern reality, cy-
ber-gnosis does not overlook the elements of the most recent culture-
which more and more often mirror spirituality of humans who live in
the contemporary epoch:not fully secularized yet already distant from
traditional religions.

Keywords: cybernetic poetry, post-secularism in literary studies,
tech-gnosis, technological horror, video games

Woijciech Zalewski — Images of God and man in works
of selected philosophers of the twentieth century.
Gabriel Marcel, Albert Camus, Paul Ricceur,

Karl Jaspers, Martin Buber

'The aim of the article is to outline images of God and man in works of
selected philosophers of the twentieth century: Gabriel Marcel, Albert
Camus, Paul Ricceur, Karl Jaspers and Martin Buber. Presenting the
relationship between man and God, the author of the article tries to
emphasize the connections between faith, evil and the concept of reli-
gion. The article, however, has no analytical and interpretative character,
but it is conceived as aguide or itinerary addressed to researchers of
images of God and man in contemporary Polish-language literature.
Keywords: man, God, religion, faith, evil
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Muxan Anymkesnd. Bmecto npepucnosus:
0 TIOCTCEKYAPU3ME C TOUKM 3PEHNA T€PMEHEBTUKN

SIBneHue MocTCEKyNApMU3Ma pacCMaTPUBAETCA B CTaThe KaK CylIe-
CTBEHHO€ BUJOM3MEHEHNEe COBPEMEHHOI KY/IbTYpPbl, KOTOPOE, XOTs
Y OCYILECTB/IIETCS B €€ paMKax, IIPY 3TOM 3HAYUTETbHO IlepecTaBIseT
aKIIeHTBI M IIPeIIPUHMMAET HOIBITKY IePeCMOTPETb MECTO PEIUTUN
B KY/IBTYpe 1 9K3UCTeHI[aIbHOM omnbiTe. ObpalaeTcss BHUMaHUe Ha
TO, YTO B JVICKYCCUAX Ha TEMY PEIUTMO3HOTO OIIBITA, KOTOPbIE Pasro-
PeuCch B IIOC/IeHEee BpeMs, 0COOYI0 pOJIb UTpaeT repMeHeBTUYecKas
¢dumocodus, u e€ MeCTo Ha KapTe MOCTCEKY/IAPHOTO AVMCKYPCa BeCh-
Ma 3HauuTeNbHO. B cTaThe aBTOp pa3BMBaeT TPU MOTMBA, KOTOpPbIE
CYLIECTBEHHBI /ISl HOCTCEKY/IAPHOTO PEIUIMO3HOro nosopora. OH
pasMBbIIIsAET, BO-IIEPBBIX, O TOM, KaK €BPOIeiiCKas KyJIbTypa Ipu-
11 K TocTceKynspusmy (KamyTo), Bo-BTOPBIX, IpM KaKMX YCIOBUAX
MO>KHO CETOf{HSA CHOPUTb O MeCTe PeIUIUY B O0IeCTBEHHO XI3HA
(Battnmo, Poptn), B-TpeTbnx, B KaKoi Mepe M3MEHVINCD VI HACKO/Ib-
KO pa3HOOOpa3Hbl BapMaHThI MHTepIIpeTanuy bora u omnbita Bepsl
B COBPEMEHHOII repMeHeBTIYecKoit punocoduu (Heppuaa, KamyTo,
Mapmnon, Bartumo, Kepun).

KiroueBbie cl1oBa: repMeHeBTHKA, TOCTCEKY/IPYU3M, CEKY/LApU3aL,
flecaKkpaIn3arysa

Cesam. Aupxert [Iparyna. BosspalieHne Bepbl, peIUrum uin
nyxoBHocTu? Teosmor o mocrcexynsapusme

B crarbe paccMaTpuBaeTcs mpobeMa TeoTorn4ecKoil MHTepIIpeTalyn
(beHOMeHa MOCTCEeKY/IAPU3MA, KOTOPBIIT BKIIIOYAeT B CeO: MHOXKECTBO
Pa3IMYHBIX IPOLIECCOB U NPU3HAKOB, YKA3bIBAIOIUX HA — €C/II TOBO-
PUTD B OOIIVX YepTax — BO3BpallleHMe PEIUTIO3HOTO (PaKTOpa B KI3Hb
o61iecTBa. ABTOP BBIIBUTAET TE3C, YTO IIOCTCEKY/IIPHbIE TEHeHIIUN
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BOBCe He JJOJDKHBI CITIOCOOCTBOBATH €BAHTE/IbCKUM LIE/ISIM LIePKBH,
TaK KaK OHM CTAaHOBATCA CBOErO POJia 3aMEHOV], JAIOIEN YyBCTBO
PEIUTMO3HOrO yTelIeHNs U LYXOBHOTO YAOB/IeTBOpeHM. VIHCTUTYT
IIepKBY OKa3bIBAeTCs, TAKMM 00Pa3oM, B TPYFHOM IIOJIOKEHNI: TIPO-
BO3IJIALIEHYIE CIIACEHNA VM PeaJIbHOCTY «IPYrOTo MUpa» CTaIK/MBACTCS
C YYBCTBOM PEIUTMO3HON CaMOJOCTaTOUHOCTH.

KnroueBbie cmoBa: aTensMm, JyXOBHOCTD, IOCTCEKYIAPU3M, CEKY-
TApU3M, CHIaCeHUe

Vpeneym llykoBckuit. OTnanenne u AYCTaHIA.
I'énppepnnu JKana-J/Iroka MapuoHna

Ienb scce — MONBITKA OTBETUTD Ha BONIPOC, IOYeMY 110331 [€nbaep-
nuHa BakHa 4 yKana-/Iroka MapnoHa — ero mpoexTa BBIXOfa 32
pefensl MeTapu3NIecKoro JUCKypca, KOTOPBIIL, 10 MHeHNIO (paH-
1y3cKoro ¢punocoda, ABNAETCA OTBETCTBEHHBIM 332 «<OHTOTIOTMYECKOe
MJIO/IOTIOKJIOHCTBOY, @ TaKXe KaKiue CIOCOObI MHTepIpeTaluy Ipu-
MeHsAeT MaploH, 4nTas TEKCThI HEMEIJKOTO II09Ta, KOTOPbII HaBceTra
BIIJICAaH B ICTOPUIO €BPOIIEIICKO KY/IbTYPBbI.

KnroueBble cnoBa: IoCTCeKy/IApHOE YTeHNe, 10331 [€nbepnnHa,
IVMICTAaHLIVA, HETaTMBHAsA T€OTIOTHA

JIykam Konouek. Jlyx My3bpIKU: peKOHCTPYKIVA NOHATUA
Y1 COBpEMEHHBIE IIPOABIEHNA

Lenbio cTaTby ABIAETCS PEKOHCTPYKLMS MOHATHS «TYX MY3BIKI»,
KOTOpOe MOSIBJIAETCS B Ha3BaHUY IIepBOHAYA/IbBHON BepCUI KHUTK
Hume «Poxpenne Tparenym». 91a GopMyInMpoBKa MOXeET BbI3BaTh
YAUBJIEHNE, TAK KaK OHa He MOI/Ia ObI ONVMPAThCs Ha GUI0COPUIO HI
Kanra, Hu lerenss. OHa BO3MO>KHA TO/IBKO IIpU o1tope Ha ¢punocodpuio
[ITonenrayapa, u3 kotropoi Huijie 0611pHO Yepran Bo BpeMsi CO3-
manuA «Poxxpenns Tparegun». Ogxako y lllonenrayspa aToT TepMuH
TakKe He BcTpedaeTcs. CreoBaTeNbHO, aBTOPOM IOHATUA «AYX MY-
3pIKI» ABAeTcA Hume. Ha ocHOBe aHanmM3a ero KHNUIY A peKOHCTPY-
VIPYIO Ha3BaHHOE IIOHATIE, YKa3bIBasl ONHOBPEMEHHO Ha GOpMajIbHbIe
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CXOJCTBA MEXNy KOHIEIIMEN IerefIeBCKOro JyXa I JyXOM MY3BIKU.
B sakmouenue 4 3ajjaro BOIIPOC O COBPEMEHHOM Iy XOBHOCTH, J/Is1 OTIN-
CaHMA KOTOPOI MOXKET OBITh VICIIO/Ib30BAHO BOCCO3JJAHHOE IIOHATHE.

Kmrouesblie cnoa: @puapux Hunme, Apryp llomenraysp, gyx
MY3bIKI, COBPeMeHHas LYXOBHOCTb, IOCTCEKY/IAPU3M

Memko Yecenbckuit. Bonpoc Tomamra [annka
0 [Masiore MeXXAY TeU3MOM U aT€M3MOM.
ITocTcekynapHas NONBITKA OTBETa

B crarpe 06cyx/aercs mpobiemMa cBsi3u U CrenuuIecKoro guano-
ra MeX/ly Te3MOM ¥ aTer3MOM C TOYKMU 3peHMs IOCTCEKYISPHOI
MbIc/y. Pa3mblnienns denickoro Teonora Tomanra [annka o anasnore
Bepbl I HeBepUs AB/ISIOTCS ICXOSHBIM IYHKTOM JiISI ITPeJICTaB/IeHNS
aBTOPCKOII KOHIIEIIIINY, HATIPAB/ICHHO Ha MHTEIPaLlMIoO TeMU3Ma I aTe-
M3Ma, TaK Ha3bIBAEMOT0 YMepeHHOro Tensma. Kak KaxeTcst, JaHHBII
IIOJIXOJ] COOTBETCTBYET IIOCTCEKY/IAPHOMY IIOCTY/IATy O BO3BPAIEHIN
KoHIenuy bora B MHAMBYUYaIbHOE U COLMATBbHOE IIPOCTPAHCTBO,
IPUTOM 3Ta KOHI[ETII[V TTOABEPraeTCsl AaleKo UYIeil perHTepIipe-
TALUM B CBSI3U C CEKY/ISIPUCTCKVMIU TeH[IeHIMSAMIY ABAfLIATOTO BeKa.

KiroueBbIe cl10Ba: IOCTCEKY/ISAPU3M, T€U3M, aTEU3M, YMEPEHHBII
tensm, Tomarr [annK, penurnos3Helit Auanor

Noanna KoryT. Hpro 91K
KaK ITIOCTCEeKY/IApHasA (popMa IyXOBHOCTH

ABTOp cTaTby OIUCHIBaeT ABIDKeHMe Hblo D11IK KaK TOCTCEKYIAPHYIO
¢dopmy gyxoBHocTu. Obpaiiaercs BHUMaHKe Ha TOT GaKT, YTO MHCTH-
TYTBI ¥ yOeX/IeHNs, KOTOpbIe ObUIM aKTya/IbHBI 1O HACTOSIIETO Bpe-
MeHI, y>Ke HEOCTaTOYHBI [/I1 COBPEMEHHOTO Ye/IoBeKa. DTOT YeTOBEK
MHTEPeCyeTCsl HOBBIMM, paHee He MCIIO/Ib3yeMbIMU chepamu, IpoTH-
BOpEeYAIVMM TPAAVLIMOHHOMY IIOHMMAaHMIIO LIEHHOCTEN €BPOIIENCKON
KY/IbTYPBbI, @ MHOTT]A JaKe 3alIpel]€HHbIMI B paMKaX 3TOi Ky/IbTYPHL.
OTCyTCTBYIE MUCTVKY IOPOXKAAET «BO3BPAllieHe K PE/TUTIO3HOCTI»,
HO He K e€ XpUCTUAHCKMM JormMaM. MoTuBanueit, HoOyX/aroleit
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JICKATb a/IbTe€pPHATUBHOE PEIUTMO3HOE MIPOBO33pEHIE, CTAHOBUTCSA
JKeraHye OBITh CBUZIETENEM YyfieC, 3HAMeHMIT, CBePXbeCTeCTBEHHBIX
SABJIEHNIT, HeOOBbACHUMBIX COOBITUI U 4YyJeCHBIX KCLleNeHnit. B ctaTbe
00Cy>XKIaeTCsl UICTMHHOCTD BbIcKaspiBaHus Ppurboda Kampa o tom,
YTO «IIOY OTYASHHO YTO-TO MIYT, YTO-HUOYAb, BO YTO OHYU MOITIN ObI
BEpPUTD», U IPeIIPUHIMAETCS MONIBbITKA OTBETUTb Ha BOIIPOC, MOXKET
7 Hpro DK CTaTh pelieHneM TaKoro poja mpobieM COBpeMEeHHOCTH.

KmoueBbpie ctoBa: Hpio S1IK, OCTCEKYIAPU3M, LYXOBHOCTD,
pennrus, cakpym, bor, mucruka

Kapuna fxuncka. Mbl 6bIBany MUpsSTHAMMU.
ITocTceKynApHbI B3I/IAN HA IONbCKMI MOJEPHU3M

B craTbe cTaBUTCS BONPOC O BO3SMOXKHOCTH U TIOCTIEACTBUSIX IIPUMe-
HEHUs TePMUHA «IIOCTCEKY/IAPHOCTb» 110 OTHOIIEHUIO K IIOIbCKOI
KY/IBTYpe€ B JOTOCPOYHOII IlepcriekTyBe. [[peapiHnMaeTcs MOMbITKA
VICIIO/IB30BATh 3TOT TEPMUH IIPUMEHUTETBHO K ICTOPUKO-/TUTEPATYP-
HBIM IIpOL[eccaM, MIPOUCXONSIINM B paMKaX MOJE€PHM3Ma, KOTOPast
TI03BOJISIET YKa3aTh OUepefHble ITAIIbI OCBOEHSI CEKY/ISIPUCTCKUX Meit
Yl TBOPYECKOIT, YaCTO KPUTUYHON PeaKINM Ha UX MONTbCKOSI3BITHBIX
aBTOPOB, MY LIVPe — MHTE/IEKTYaJI0B, pabOTAIOLINX HaJ| KY/IbTYPHBIM
(camo)co3nanmem coBpemeHHoIT [TombIimm.

KnroueBbie cmoBa: mojepHusM B Ilonblile, COBpPEMEHHOCTD,
IIOCTCEKY/LAPU3M, TEOPUS CeKY/IApU3ALINIL, IIOCTKONOHNMAIbHASL TEOPUS,
NIUTEPATYPHO-UCTOPUIECKHUII ITPOLIECC

Marpanena [1érposcka-Ipor. [lepepacTanne pas?
Ponp scxaTonmorum B moabcKoit moa3um nmocie 1989 ropa

B craTbe aHanMM3MpPYyIOTCA BePCUU NOTYCTOPOHHETO MUPA, KOTOpPbIe
TIOAB/IAIOTCA B ITOIBCKOJ TO33MM MOCTIE 1989 rofia (I71aBHBIM 06pa3oM
B paboTtax bpauku Ponango, Mapunna Ceermixoro, Japuymnra Cycky,
Tomamra Py>xnikoro, Anama Begemanna u Jlykaunra fIpoma). Ha ocaose
06pa3oB MOTYCTOPOHHETO MIPOCTPAHCTBA, CO3/JABAEMbIX B COBPEMEH-
HOJ TI033U1 — MHJVBU/Tya/N3/POBAHHbIX, YaCTHDIX, HEPEUTMO3HbIX,
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O/M3KMX TIOBCEFHEBHOCTY — MOXKHO HAO/MIOZIATh M3MEHEHIe CTPYKTYPbI
JIMPUYECKOTO TepOs ¥ MOITUYECKOTO MUpa. B 1crmonp3yeMpix MeTa-
dbopax MOXKHO Tak)Ke OOHAPY>KUTb 9K3UCTEHIMa/IbHbIE ITPOO/IeMbI
COBPEMEeHHOCTH, He TO/IbKO MH/IMBU/ya/IbHbIe, HO 1 COLMAIbHO-IIO-
JIUTUYECKIe NN OBITOBBIE.

KnroueBble cioBa: coBpeMeHHas NOMIbCKas 110331, HOCTCEKY/IAPU3M,
IIOTYCTOPOHHUIT MUP

3o¢bs 3apen6suka. Tumbsl u yHKIMM 6MOIENICKIX
MOTHUBOB B 1103311 Mapunta CBeT/IUIIKOTO B KOHTEKCTe
MUPOOIYLIEHVS TMPUYECKOTO «S1»

Crarbsi TOCBsIIIeHA MHTEPIPETALMU PETUTMO3HBIX MOTHBOB U aJITIO-
3Mil B CTUXOTBOpeHMssX Mapunaa CBeT/IMIIKOTO, OIyO/IMKOBaHHBIX
B cbopuuke «HessBHOE» (2007). DTI JOBOIBHO MHOTOYNC/IEHHbIE
aJUTIO3UY He SIB/IAI0TCA HYU OJHO3HAYHBIM yKa3aHMeM Ha TPaJUIVIOH-
HO€ Pe/IUTMO3HOe MUPOOLIYIeH e, UTPalolliee PO/Ib OPUEHTIPA, HI
MKOHOOOpUecKoit mpoBokaiueit. Kak kakeTcs1, OHY CBU/IETE/IbCTBYIOT
0 TIOTepe TPAAVIMIOHHOTO MeTa(hM3N4eCKOro TOPU3OHTA BO BHYTPEH-
HeM MIpe CYO'beKTa, HO TAK>Ke 11 O €0 IMOTPeOHOCTY HAIT! ICTVHHBII
CMBICTI CYIIeCTBOBAHIIA.

KnroueBsie cmoBa: Mapund CBeTIUIIKUIL, PENUTHs B COBPEMEHHOI
1103311, 6M67IeVICKIie MOTUBBI B COBPEMEHHOII 093N

Karaxnna IlleBunk-Xaake. Ha nepenyrbe, Ha MOMIyTH.
3aMeTKM O COBPEMEHHbBIX AaHTOIOTUAX
IIO/IbCKOV PENIUTMO3HOM IT033UN

B craTbe mpencTaBieH aHanM3 M30paHHBIX aHTOJIOTMIT TTOJIBCKON pe-
JIUTMO3HOI 1T0931M, OIYO/IMKOBAHHBIX 32 OC/EfHNE ABALATD JIET.
CraBuTCA BOIPOC O IIOHMMAHNM aBTOPAMM aHTOJIOTMII TePMUHA «PeJIy-
TMO3HAs M033NsA», KOTOPOe peann3yeTcs He TONbKO HeIIOCPEICTBEHHO
B @BTOPCKVX BBICKA3bIBAHMSAX, HO ¥ B IPUHSITBIX aBTOPAMIU KPUTEPUSX
BbIOOpa. Habmogaemble MHOKeCTBEHHOCTD U pa3HOOOpasie aBTOPCKUX
KOHIIETIIINII Y BBITEKAIOIasi 113 HMX CMBIC/IOBAsi HETOYHOCTD TePMIHA
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«PENUTMO3Has 110331sA» B COBPEMEHHOI INTEPATYPHON KPUTHUKE I10-
3BOJIAET HAWITU CXOACTBO OOCYXX/Ja€MOTO ABJIEHUA C PEINUTO3HON
curyaneit, omicannoit Yapnbsom Teitnopom (CekynspHuiii 8ex) v Xa-
PaKTEpPHOIT /11 COBPEMEHHOT'0 3aIIa/HOr0 00IIecTBa.

KmroueBble c1oBa: IO3THYECKIIE AaHTOIOT UM, PEIUTVMO3HASA 093,
CaKpa/nbHOE B JIUTEPAType

Kumnirod Bpenckort. TexHOrHO3MUC U CBATOCTD
K1OepKynbTyphl. [IpMMeHNMOCTD TOCTCeKYIApU3Ma
B JICC/IEJOBAHVIAX MeTa(U3IeCKOT0 TOPM30HTA
TEeXHOTBOPYECTBA

Ilenpio CTAaThM AB/IACTCA ONBITKA HAJITH MCCIEOBATENbCKIE MHCTPY-
MEHTBI, KOTOPbIE TI03BO/IN/IN OBl PeKOHCTPYMPOBATH — UCHIONb3Ys Tep-
MMH, Ipe/IOKeHHbI DpiBapsioM banbiiexxanom, — MeTabusmyecKmin
TOPM30HT KMOepHeTIYECKOI 03311. ABTOP, OCO3HABas OTCYTCTBUE
TOTOBBIX PeIleHNIT, IEPeXOUT B CBOVX ITOVCKAX B Te 00/1aCTH, I7je CBA3D
MeXy TeXHOIOTMAMY U COBPEMEHHOJ [yXOBHOCTBIO CTAHOBUTCA Ooree
ACHOJ Y Ty4llle CTPYKTYPUPOBAHHOI. AHAIM3UPYS AIOHCKIUE GUIIbMbI
Y’KacoB, CBA3aHHBIE C HOBBIMY TEXHOJIOTMAMM, BUIEOMUTPbI, 3aTparu-
BAIOIIJie PEIUIUO3HYIO TeMY, KOHLEIIINIO KNOePrHO3UCa U, HAaKOHell,
00 BEVHAIONIYIO BCe 3TU (EeHOMEHBI IIOCTCEKYIAPHYI0 Prmocoduio,
aBTOP MBITAETCA [JOKa3aTh, YTO MMEHHO 3Ta MOC/IeIHAA JIydllle BCero
croco6Ha OmycaTh MPU3PAYHYIO JYXOBHOCTD, KOTOPasA Pa3BUBAETCA
B PaMKaX CeKY/IIPU30BAHHON ¥ TeXHU3UPOBAHHON COBPEMEHHOCTIL.
3a cueT 0OCO3HAHMA HEBO3MOXXHOCTH OYEPEJHOTO 3a4apOBaHNA pe-
aJIBHOCTY ITOCTCEKY/IAPHAsA MBIC/Ib OCTAeTCA — Kak (pumocodckas
HepCIeKTNBA — OTKPBITON [ MeTadU3UKN, YCKO/Mb3aomlei oT 60-
TOC/IOBCKIUX JIOTM, HO 671aropjapsi ee IpuOIVDKeHNIO K COBpEeMeHHOI
IEeICTBUTEIbHOCTY OHA He YIIYCKAeT 3 BUIY T€ 9/IEMEHThI HOBELIe
KY/IbTYPBI, B KOTOPBIX BCE Yallle OTPa’kaeTcsA JYXOBHOCTD Je/IOBeKa,
KMBYIIIETO B COBPEMEHHOCTH, He IIOTHOCTBIO CEeKY/IAPM30BaHHOI, HO
y>Ke 04eHb JJa/ieKOil OT TPAJMLIVIOHHBIX PEeIUTMIA.

KiroueBble cnoBa: KnbepHeTHn4ecKas 0331, HOCTCEeKYIAPU3M
B IUTEPATypOBEIeHNN, TEXHOTHO3NC, TeXHOYKAChI, BUI€OMUT PbI
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Boituex 3anesckuit. O6pasbl bora u 4enoBeka y 136 paHHbIX
dunocodos XX Beka. [abpuanb Mapcens, Anbbep Kamio,
ITons Puxép, Kapn fcnepc, Maptun by6ep

Llensb craTby — o4epTNUTh 06passl bora u yenoBeka y HEKOTOPBIX Q-
nocodos XX Beka: [abpuansa Mapcens, Anpbepa Kamio, [Tons Puképa,
Kapna fcnepca n Maptnna by6epa. OnuceiBast OTHOIIEHNS MEXIY
4elI0BEeKOM ¥ borom, aBTOp CTaTby B IIEPBYIO OYepeb CTapaeTcs MO -
YepKHYTb CBA3b MEX/Y Bepoil, 3710M 1 KoHLenuuel penurun. OfHako
CTaTbsl He HOCUT aHAJIMTUYECKU-MHTEPIIPETALNOHHOIO XapaKTepa —
OHA 3aJyMaHa KaK IIpefBapUTe/lIbHOE PYKOBOACTBO, aipecOBaHHOE
uccnenoBare/siM 06pasos bora 1 yesioBeka B COBpeMeHHOI MOTbCKO-
A3BIYHOI IUTEpaType.
Knrouepble croBa: yenosek, bor, pennrus, Bepa, 3710
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Vpeneym IllykoBckuit — mpodeccop MHCTUTYTa HOIbCKON (PHUIONO-
TUY U KynbTyposoruy yHuBepcutera Kasumupa Bennkoro B Boiaro-
. ABTOp KHUT Mesdy omuysdeHuem u cnaceruem. IIpobnema mena
8 penueu03HOLi Iumepamype nonvckozo 6apoxko (2012), Aszycmumckoe
B7IUAHUE 8 NOIZUU NONbCK020 6apoKkKo (2007).

Muxar SIHymKeBMY — JOKTOP HayK, Tpodeccop pakynibTeTa MONIbCKOI
" Kaaccudeckont unonornu YHusepcureta uM. Agama MuiikeBudya.
OcHoBHble y6mKany: boimos u nonumams. Cmamovu u scce, NOC6-
UjeHHble 2epMeHeBMU1ecKUM 2ymanumapruim Haykam (2017), B nouckax
cmoicna. Pponesuc u eepmenesmuka (2016), Kmo 5, kmo mot? Omuxa,
udenmuuHocmy, nonumanue (2012), Ilocmyuamo no depesy. Anmorno-
eus cyesepust (2011), Iopuzonmot Hueunuzma. Iombposuy — boposckuil
— Pyscesuu (2009), 1980-e 200vL. [Iymesooumens no KynvmypHoim coObi-
musam 6 Ilonvuie u 6 mupe (2008, B COABTOPCTBE C M. Beconmosckum),
1970-e 2000b1. ITymesodumenv no Kynvmyprvim cobvimusm 6 Ionvuie
u 6 mupe (2008, B coaBTopcTBe ¢ M. Beconosckum), /lumepamyphas
eepmeresmuxa (2007), Cmanucnas [Juieam (1999), ITymamu sx3ucmen-
UUanu3mMa nonvekoli numepamypul xx eexa (1998).

Kapuna SDKMHBCKa — JOKTOp IMTEPATypOBeNeHNs, aCCUCTEHT Kade-
JipbI aHTPOIOJIOT MY INTEPATYPBI ¥ UCCIEAOBAHNII KYIBTYPBI (B paMKax
rpaHTa), COTPYAHMUK Kadefpbl CTOPUM IOTbCKOIL TUTEPATYPHI 20 BeKa
dakynpreTa MOMOHNCTUKY SITe/IOHCKOTO YHUBEpCHUTETa. ABTOP KHUT
JTumepamypa xax 0yxosHoe ynpaxcrerue. Teopuecmso Yecnasa Muno-
wa 6 nocmcexkynapHoti nepcnexmuse (2018) u Snocot mupa. Y ucmokos
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Od Wydawcy

Od 2016 roku trwajg prace w ramach grantu NPrH ,,Obrazy Boga, czto-
wieka i §wiata w literaturze polskiej xx wieku. Interdyscyplinarny projekt
literaturoznawczy majacy stuzy¢ humanistycznej refleksji, ktéra dotyczy
odniesien metafizycznych i poszukiwania transcendencji w literaturze”.
Projekt zaktada daleko idaca wspélprace filozoféw religii (opisujacych
aktualny stan $wiadomosci cztowieka religijnego i bezreligijnego) oraz
literaturoznawcéw zajmujacych si¢ konkretnymi obrazami Boga w pro-
zie i poezji, a takze zagadnieniami egzystencjalnymi, jak cierpienie,
nadzieja, milo$¢, $mier¢ i wolnosé, poniewaz nie istnieje religia bez
jakich$ wyobrazen antropologicznych. To oczywiste, zZe obraz Boga
jest zwigzany z obrazem czlowieka, a §wiat ludzi — w przeciwienistwie
do kosmosu przyrody — jest przestrzenia aksjologicznie nacechowang.

Bardzo szybko okazalo sig, ze jednym z probleméw do rozwazenia
jest kwestia postsekularyzmu. Zagadnienie dwudziestowiecznych pro-
ceséw sekularyzacyjnych oraz postsekularnych zostalo przedstawione
od strony filozofii religii przez prof. Jana Andrzeja Kloczowskiego
w ksigzce U Zrddet nowoczesnego myslenia o religii. Szkice 2 filozofii re-
ligii dla humanistow, cz. 11, ktéra ukazuje si¢ réwnoczesnie z niniejsza
publikacja. Ta z kolei podejmuje kwestie¢ z punktu widzenia litera-
turoznawcéw i badaczy kultury, ukazujac jej przejawy w literaturze,
a szerzej: w przestrzeniach spolecznej i indywidualnej. Modernizm
i postmodernizm, a takze sekularyzacja i postsekularyzm wydaja sie
by¢ parg kluczowych zjawisk, jakie musimy bra¢ pod uwagg, opisujac
istnienie transcendencji w literaturze i kulturze poczatku xx1 wieku.

Bég religii i Bég metafizyki, bliski i daleki, zinstytucjonalizowa-
ny i prywatny, doswiadczany lub tylko wytegskniony — oto bieguny
mysli i problemy duchowosci naszych czaséw, a moze wszystkich czaséw.
Nie sposéb wyobrazi¢ sobie, ze mogloby ich zabrakna¢ w literaturze
i kulturze naszej wspélczesnosci.

Jozef Maria Ruszar
Kierownik grantu
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Seria wydawnicza Biblioteka Pana Cogito

J6zef Maria Ruszar, §t76% brata swego. Zasada odpowiedzialnosci w liryce

Zbigniewa Herberta, Wydawnictwo umcs, Lublin 2004.

Portret z poczgthu wieku. Twirczos¢ Zbigniewa Herberta — kontynuacye i rewizje,

red. W. Ligeza, M. Cicha, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 200s.

Czutos¢ dla Minotaura. Metafizyka i mitosc konkretu w tworczosci Zbigniewa
Herberta, red. ].M. Ruszar, M. Cicha, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2005.

Wyraz wytuskany z piersi, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2006:

cze$¢ 1: Herbert w oczach zachodnich literaturoznawcow. Materialy
z Migdzynarodowej Konferencji Naukowej Osrodka Kultury Polskiej przy Uniwersytecie

Paris-Sorbonne (jesieri 2004), red. D. Knysz-Tomaszewska, B. Gautier;

cze$¢ 2: , Pamigc i tozsamose”. Materialy z Warsztatdw Herbertowskich w Oborach
(wiosna 2005), red. M. Zieliniski, .M. Ruszar.

Zmyst wzroku, zmyst sztuki. Prywatna historia sztuki Zbigniewa Herberta. Materiaty
2 Warsztatow Herbertowskich w Oborach (jesieri 2005), cz. 1—2, red. J.M. Ruszar,

D. Koman, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2006.

Dialog i spor. Zbigniew Herbert a inni poeci i eseisci. Materialy z Warsztatow
Herbertowskich w Oborach (wiosna 2006), red. J.M. Ruszar, D. Koman,
Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2006.

Apostol w podrdzy stuzbowej. Prywatna historia sztuki Zbigniewa Herberta
(album rysunkéw poety oraz reprodukcji dziet malarskich, ktére byty
inspiracja dla wierszy i esejéw), red. J.M. Ruszar, Wydawnictwo Gaudium,

Lublin 2006.

Dagmara Zawistowska-Toczek, Stary poeta. Ars moriendi w poznej tworczosci

Zbigniewa Herberta, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2008.
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Anna Mazurkiewicz-Szczyszek, W asyscie jakich dzwondw. Obrazy miasta
w twdrczosci Zbigniewa Herberta, Wydawnictwo Gaudium, Lublin 2008.
Niepewna jasnosc tekstu. Szkice o twirczosci Zbigniewa Herberta,

red. J.M. Ruszar, Wydawnictwo Platan, Krakéw 2009.

Mateusz Antoniuk, Orwieranie glosu. Studium o wezesnej twirczosci Zbigniewa

Herberta (do 1957 roku), Wydawnictwo Platan, Krakéw 2009.

Pojecia kielkujgce z rzeczy. Filozoficzne inspiracje twirczosci Zbigniewa Herberta,

red. J.M. Ruszar, Wydawnictwo Platan, Krakéw 2010.

Bor nici. Watki klasyczne i romantyczne w tworczosci Zbigniewa Herberta,

red. M. Mikotajczak, Wydawnictwo Platan, Krakéw 2o11.

Grazyna Szczukiecka, Umrg caly? Rozmowy w cieniu Smierci. Senilna poezja
Czestawa Milosza, Tadeusza Rozewicza, Zbigniewa Herberta i Jarostawa Marka

Rymkiewicza, Narodowe Centrum Kultury, Warszawa 201r.

Ewangelia odrzuconego. Szkice w go. rocznicg urodzin Tadeusza Rozewicza,

red. J.M. Ruszar, Narodowe Centrum Kultury, Warszawa 2011.

Migdzy nami a swiattem. Bog i swiat w twdrczosci Zbigniewa Herberta,

red. G. Halkiewicz-Sojak, R. Sioma, Torun—-Krakéw 2012.

Malgorzata Mikolajczak, ,Swiaty z marzenia”. Echa romantyczne w poezji Zbignie-

wa Herberta, Wydawnictwo MR Trans-Atlantyk, Zielona Géra—Krakéw 2013.

Magdalena Sniedziewska, Wiernos¢ rzeczywistosci. Zbigniew Herbert o postawie
wobec Swiata i problemach jego reprezentacyi (rozprawa i album), Wydawnictwo

JMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2013.

Karol Hryniewicz, Cogito i dubito. Dyskurs estetyczny w poezji Zbigniewa Her-

berta i Tadeusza Rozewicza, Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2014.

J6zef Maria Ruszar, Storice republiki. Cywilizacja rzymska w twirczosci Zbigniewa

Herberta, Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2014.
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Gyszez srebrnych lisci. Interpretacje wierszy Zbigniewa Herberta, red. .M. Ruszar,
Wydawnictwo yMRr Trans-Atlantyk, Krakéw 2015.

Liryka i fenomenologia. Zbigniew Herbert i Tadeusz Rozewicz w kregu mysli
Ingardenowskiej, red. ].M. Ruszar i D. Siwor, Instytut Mysli Jézefa Tischnera,

Krakéw 2016.

Wojciech Ligeza, Bez rutyny. O poezji Wislawy Szymborskiej i Zbigniewa
Herberta, Instytut Mysli J6zefa Tischnera, Krakéw 2016.

Jézet Maria Ruszar, Wytarty profil rzymskich monet. Ekonomia jako temat
literacki w tworczosci Zbigniewa Herberta, Instytut Mysli Jézefa Tischnera,

Krakéw 2016.

Jan Andrzej Kloczowski op, Drogi i bezdroza. Szkice 2 filozofii religii dla

humanistow, Instytut Mysli Jézefa Tischnera, Krakéw 2017.

W majej epoce juz wymieram. Antologia szkicdw o twdrczosci Jana Polkowskiego
(1979—2017), red. J. M. Ruszar, I. Piskorska-Dobrzeniecka, Instytut Mysli
J6zefa Tischnera — Wydawnictwo jMr Trans-Atlantyk, Krakéw 2017

Radostaw Sioma, Krzesto i zmigta serweta. Szkice o poezji Zbigniewa Herberta,

Instytut Mysli Jézefa Tischnera — Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2017.

Zemsta reki smiertelnej. Interpretacje wierszy poetow xx wieku, red. .M. Ruszar
i D. Siwor, Instytut Mysli Jézefa Tischnera — Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk,

Krakéw 2017.

Michat Januszkiewicz, By¢i rozumiec. Rozprawy i szkice z humanistyki

hermeneutycznej, Instytut Mysli Jézefa Tischnera, Krakéw 2017.

Swiatpigkny i bardzo rogny. Szkice o wojazach Pana Cogito, red. ].M.Ruszar, D. Siwor,
Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk — Instytut Mysli J6zefa Tischnera, Krakéw 2018.

Nie powinien przysylac Syna. Etyczne i metafizyczne aspekty tworczosci Zbigniewa
Herberta, red. ].M.Ruszar, Wydawnictwo jMR Trans-Atlantyk — Instytut Mysli

Jézefa Tischnera, Krakéw 2018.



Jan Andrzej Kloczowski op, U £réde! nowoczesnego myslenia o religii. Szkice
2 filozofii religii dla humanistow, cz. 11, Instytut Mysli Jézefa Tischnera —
jMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2018.

Widziatem Go. Literatura wobec doswiadczenia religijnego, red. E. Goczal
i J.M. Ruszar, Instytut Mysli Jézefa Tischnera — jmr Trans-Atlantyk,
Krakéw 2018.

Szkoda, ze Cig tu nie ma. Filozofia religii a postsekularyzm jako wyzwanie nowych
czasow, red. M. Ciesielski i K. Szewczyk-Haake, Instytut Mysli Jézefa
Tischnera — yMR Trans-Atlantyk, Krakéw 2018.



W przygotowaniu:

Stanistaw Gawliniski, Nomadyzm po polsku. Szkice o literaturze wspolczesney,
Wydawnictwo yMR Trans-Atlantyk — Instytut Mysli Jézefa Tischnera,

Krakéw 2018.

Katarzyna Szewczyk-Haake, Kolce Griinewalda. Nie tylko o ekfrazach,
Wydawnictwo yMmr Trans-Atlantyk — Instytut Mysli Jézefa Tischnera,

Krakéw 2018.

Obrazy Boga w literaturze polskiej xx wieku, red. .M. Ruszar i D. Siwor,
Instytut Mysli Jézefa Tischnera — ymr Trans-Atlantyk, Krakéw 2018.

J6zef Maria Ruszar, Mane Tekel Fares. Obrazy Boga w twirczosci Tadeusza

Rozewicza, Instytut Mysli Jézefa Tischnera — ymr Trans-Atlantyk, Krakéw 2018.
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