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Podobno Albert Einstein pytany, czy wierzy w Boga, odpowiadat: ,,A co rozu-
miesz przez pojecie Boga?”. Jest znakiem czasu, ze pytajac dzi§ o miejsce reli-
gii i duchowosci wiklamy si¢ coraz czgsciej w zamecie nieokreslonosci znaczen,
na ktéry niewatpliwy wplyw ma postmodernistyczny dyskurs. W rozumieniu zja-
wisk kulturowych ujawnit sie nastréj iluzorycznosci i niepewnosci co do istnienia
fundamentu wiedzy i warto$ci, ustalonego porzadku rzeczywistosci czy przyje-
tych regul postepowania. Jak pisze Zygmunt Bauman: ,,Nowoczesno$¢, podobnie
jak wszelkie inne calo$ciowe rzekomo i zwarte byty, jakie usitujemy wykroi¢ z nie-
ustannego potoku istnienia, staje si¢ nieuchwytna: odkrywamy nagle, ze poje-
cie najezone jest wieloznacznoscia, podczas gdy przedmiot, do jakiego odsyta,
ma nieprzejrzyste jadro i zamazane kontury”?. Wraz z nadejsciem ponowoczes-
nosci zjawiska, ktore dawniej mialy jasny status ontyczny, staly si¢ rozmyte i nie-
oczywiste. Jednoczesnie wzmogta si¢ tendencja do traktowania ich jako projek-
tow lub zadan - rezultatéw ludzkiej praxis. Punkt ciezkosci rozwazan nad kultura
przesuna! sie na wykrywanie zwigzkéw miedzy poszczegolnymi sferami dziatal-
nosci cztowieka. ,,Spoteczenstwo i kultura, podobnie jak jezyk, zachowuja swoja
»tozsamo$c«, niemniej nigdy nie pozostaje ona »taka sama« przez dtuzszy czas.
Trwa w zmianie. [...] W ten sposdb powstaje wiez miedzy kolejnymi — réznymi

»Basho”, w Haiku, thum. Czestaw Mitosz (Krakow: Ksiegarnia Haiku, 2001), 46.
Zygmunt Bauman, Wieloznacznos¢ nowoczesna. Nowoczesnos¢ wieloznaczna, ttum. Janina
Bauman (Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN, 1995), 14-15.
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formami swoistosci wchodzacymi w sklad tej samej tozsamosci i w ten sposob
tozsamos¢ wylania sie z rdznicy”™ - pisze Bauman. W diachronicznym porzadku
oznacza to $cieranie sie i przemieszczanie znaczen w obrebie pewnej matrycy
kulturowej, przy jednoczesnym wprowadzaniu nowych elementéw i odczytan.
Poniewaz istotg ,,kultury” jest w rownym stopniu tworzenie rzeczy nowych i kon-
serwowanie starych, paradoksem kulturowej praxis staje sie ciagla chwiejnos¢
miedzy ambiwalencjami, stan tar¢ i kompromiséw interpretacyjnych. Sytuacja
ta odzwierciedla wezlowe problemy egzystencji w ponowoczesnosci. Odpo-
wiada jej my$l, ktorg wyrazit Jean-Frangois Lyotard: ,,Postmodernistyczne
bedzie [...] to, co w modernistycznym przedstawieniu odsyla do nieprzedsta-
wianego; to, co wyrzeka sie pocieszenia podsuwanego przez poprawne formy,
odrzuca zgode¢ na smak, umozliwiajacy wspdlne doswiadczanie nostalgii za nie-
osiggalnym; to, co poszukuje nowych przedstawien nie po to, by sie nimi delek-
towa¢, lecz po to, by lepiej odczu¢ istnienie nieprzedstawianego™. Jesli, para-
frazujac stowa francuskiego filozofa, wspdtczesna formuta religijnosci wyrzeka
sig pocieszenia podsuwanego przez poprawne formy, to nie oznacza, ze znika ona
z humanistycznego dyskursu, lecz - rzec by mozna - ubiera si¢ w nieznane dotad
formy, nadal w istotny sposdéb ksztattujac oblicze kultury. Przejawy religijnosci
czlowieka nigdy w kulturze nie byly zjawiskiem marginalnym, ale zawsze stano-
wily jej problem osiowy. Dlatego ich autonomiczne rozpatrywanie, bez powigzan
z faktami zycia spolecznego, obarczone jest istotng wada.

Nalezy zalozy¢, ze pojecie ,religijnosci” jest pojeciem wieloznacznym, ana-
logicznie do pojecia ,,kultury” — majacym diuga przednaukows historig. Z tego
wzgledu generuje on wiele odmiennych, bywa, ze nawet zupelnie rozbieznych
znaczen, z czasem zmienia si¢ tez jego sens. Dla pluralistycznej mysli postmo-
dernizmu religijnos¢ cztowieka stanowi problem otwarty, a wraz z dehumaniza-
cyjnymi przemianami wspdlczesnego $wiata nabiera on szczegolnego znaczenia.
Stalymi i powszechnymi pozostaja bowiem dylematy znalezienia sensu istnie-
nia i poszukiwania fundamentu moralnego, tym bardziej dolegliwe, ze poszuki-
wane na wspolczesnym niesp6jnym gruncie ideowym. Aksjologiczna i duchowa
dezorientacja do$wiadczania wymusza dzisiaj takie rozwazania. W niniejszym
tekscie koncentruje sie na trzech zagadnieniach: po pierwsze, na metafizycznym
i antropogenicznym znaczeniu religijnosci jako przejawu niewystarczalnosci
czlowieka; po drugie, na wspoélczesnych przeobrazeniach duchowosci i realiza-
cji postulatu samostwarzajacej si¢ tozsamosci; po trzecie, na mozliwosciach oraz
zagrozeniach miedzykulturowego i miedzyludzkiego dialogu na plaszczyznie
kulturowej i religijnej.

*  Bauman, Kultura jako praxis, thum. Jacek Konieczny (Warszawa: Wydawnictwo Naukowe

PWN, 2012), 44.
*  Jean-Frangois Lyotard, ,OdpowiedZ na pytanie: co to jest postmodernizm?”, w Postmodernizm.
Antologia przekladéw, red. Ryszard Nycz (Krakéw: Baran i Suszczynski, 1998), 60.
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1. Dlaczego religia nie umiera?

Z historyczno-filozoficznego punktu widzenia sceptycyzm jako rozbiér jedy-
nej kulturowo przyjetej wykladni prawdy, dobra najwyzszego czy piekna doty-
czy konca $redniowiecza, zapowiedzi ery nowozytnosci i wielkiej rewizji scep-
tycyzmu: ,Wiek XVI byt erg pirronskiego kryzysu - pustka miedzy zalamaniem
starych, Koscielnych hierarchicznych podstaw pewnosci, i Zzmudna budowa
nowych, $§wieckich podstaw prawdy uniwersalnej” - pisze w studium poswie-
conym rekonstrukcji $wiatopogladowych dziejéow Europy Bauman®. W per-
spektywie gloszonego wyczerpania totalnosci racjonalnej wykladni w kulturze
zachodniej filozof méwi o wyobcowaniu wspdlczesnego intelektualisty — dawniej
»kulturowego prawodawcy”. W ponowoczesnej rzeczywistosci upadtly jako nie-
adekwatnie zaangazowane w spor sity dawnej kontradykgji religia — postep. Gdy
zatem z tej perspektywy pada pytanie, dlaczego religia nie umiera, odpowiedz
musi uwzgledni¢ réwnoczesno$¢ obu porzadkéw — racjonalnego i irracjonalnego.

Podobne przekonanie ujawnia si¢ w filozofii Leszka Kotakowskiego. Wyréz-
niajac w kulturze dwa nurty: mityczny i technologiczny, filozof podkresla ich
nieredukowalnos¢, a zarazem konieczno$¢ wspolistnienia. ,,Dostapienie syntezy
bytoby $miercig kultury tak samo, jak poniechanie woli syntezy. Los kultury jest
epopeja wspaniala przez swa chwiejnos$¢” — pisze Kotakowski’. Ten chwiejny ruch
pomiedzy racjonalnoscia a religia wydaje si¢ oddawa¢ ducha wspolczesnej kul-
tury, thumaczy¢ zywotnos¢ struktur religijnych, odwrotu i powrotéw do religii,
poszukiwania dlan réznych form ekspresji w pluralistycznym $wiecie. Uporczy-
wosc¢, z jaka powraca owo $cieranie sie przeciwlegtych swiatopogladow, wywodzi¢
nalezy, jak stwierdza Kotakowski, z natury ludzkiej, z tego, ze ,,;sa obecne w kaz-
dym z nas, chociaz z niejednakowg zZywotnos$cig™®. Przenoszgc punkt ciezkosci
tego sporu z psychologicznego na spoleczny, nalezaloby skupia¢ sie na pytaniu, jak
wyrazita to Zofia Rosinska w eseju poswieconym warto$ciom kultury europejskiej,
o ,podloze lub sile, ktora hamowataby zaborczos¢™ antynomicznych nurtéw, zapo-
biegajac dogmatyzmowi i uproszczeniom. Dotyczy to w takim samym stopniu pnia
mitologicznego, jak scjentystycznego. Autorka dowodzi, ze role t¢ powinna spel-
nia¢ refleksyjna samoswiadomos¢, pochodna mysli filozofujace;.

Idac dalej tropem mysli Kolakowskiego, do ktérego réwniez odwotuje si¢ Bau-
man, zjawisko religii nalezy uzna¢ za przejaw i wyraz niesamowystarczalnosci
czlowieka: ,Wspdlnota ludzka stwarza problemy, ktérych nie potrafi zrozumiec¢

*  Bauman, Prawodawcy i tlumacze, ttum. Andrzej Ceynowa, Jerzy Giebultowski (Warszawa:

IFiS PAN, 1998), 108.

°  Ibidem, 204.

7 Leszek Kotakowski, Obecnos¢ mitu (Wroctaw: Wydawnictwo Dolnoslaskie, 1994), 152.

8 Ibidem.
Zofia Rosinska, Ruch mysli. Teksty troche filozoficzne (Warszawa: Wydawnictwo Psychologii
i Kultury Eneteia, 2012), 201.
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iz ktéryminie umie sobie poradzi¢. W zderzeniu z tymi problemami logika ludzka
kuleje i zawodzi. Nie bedac w stanie wttoczy¢ irracjonalnych faktow dostrzega-
nych w $wiecie w sztywne ramy racjonalnego myslenia, usuwa je z obszaru ludz-
kiego doswiadczenia i przenosi w rejony uznane za niedostepne dla ludzkiej mysli
i ludzkiego dzialania [...]”"°. Z tym, ze catkowita asymilacja tych tresci nie jest
mozliwa, zgodni sg zaréwno Kolakowski, jak i Bauman. Zbyt wiele egzystencjal-
nej niepewnosci czlowiekowi zagraza, aby mdc usuna¢ na stale z zycia ludzkiego
jakosci transcendentne. Absurdalnos¢ cierpienia, $mierci, nieobliczalnos¢ zycia
wystarczaja, aby uprawomocni¢ (lub usprawiedliwi¢) ich obecnos¢. Kotakowski
stwierdza: ,Religia jak dotad nie umiera, bo nie ma dokad umrze¢™"'. Wtéruje
mu w tym przeswiadczeniu Bauman, odslaniajac dwie odmiany ludzkiej niewy-
starczalno$ci: uspoleczniong i zindywidualizowana, i dodaje, ze w dzisiejszych
czasach ,,zindywidualizowanego spoleczenstwa”?* raczej ten drugi rodzaj niewy-
starczalnosci nas gnebi. Osamotnienie albo, jak powiada Kotakowski, ,,fenomen
obojetnosci $wiata”® na nasz los zbliza czlowieka do poszukiwania ,,0sobistego
Boga”, wlasnej religijnej formuly. W odréznieniu jednak od przedstawicieli cza-
sow przednowoczesnych dzisiejszy czlowiek drogi tej nie dzieli we wspdlnoto-
wym, solidarnym wysitku z innymi. Metaforg jego drogi staje si¢ samotne Zeglo-
wanie po otwartym morzu. Idea Boga, ktora, jak prorokuje Bauman, wymrze
dopiero wraz z ludzkoscig, zawdziecza swojg trwalo$¢ wlasnej pojemnosci zna-
czeniowej, lokowania w niej nadludzkich mocy poskramiania nieprzewidywal-
nego, a tym samym oswajania niepewnosci ludzkiego bytu.

Trwalo$ci wartosci transcendentnych nalezy réwniez upatrywa¢ w ich kul-
turotworczej mocy. Pisat o tym Kolakowski w eseju Odwet sacrum w kulturze
swieckiej**. Odwoluje si¢ w nim do uniwersalnej dychotomii sacrum i profanum
nie tylko jako do wartosci rozdzielajacych dobro i zlo, czyste i skalane, ale tez
jako do jednej z podstawowych drég rozumienia autonomii jednostkowej i spo-
tecznej, jak pisze: ,razem z zanikiem sacrum, ktdre narzucalo granice mozliwosci
doskonalenia profanum, upowszechni¢ si¢ musi jedno z najniebezpieczniejszych
ztudzen naszej cywilizacji: ztudzenie, iz przeksztalcenia zycia ludzkiego nie znaja
barier, ze spoleczenstwo jest »w zasadzie« doskonale plastyczne i Ze plastyczno$é
te i te zdolnos¢ do doskonalenia kwestionowac to przeczy¢ catkowitej autonomii
czlowieka, a wigc cztowieka samego zanegowac™". Sfera sacrum oznacza tu prze-
strzen doswiadczania i przestrzen moralna, ktérej negacja rozposciera sie i kaleczy

1 Bauman, 44 listy ze Swiata plynnej nowoczesnosci, ttum. Tomasz Kunz (Krakow: Wy-

dawnictwo Literackie, 2011), 203.

"' Kolakowski, Mini-wyktady o maxi-sprawach. Seria trzecia i ostatnia (Krakéw: Znak, 2001), 93.
Bauman, Plynne zycie, thum. Tomasz Kunz (Krakéw: Wydawnictwo Literackie, 2007), 39.
Kotakowski, Obecnosé¢ mitu, 79.

Idem, ,,Odwet sacrum w kulturze $wieckiej”, w idem, Czy diabel moze by¢ zbawiony
i 27 innych kazan (Krakéw: Znak, 2006), 232-245.
15 Ibidem, 243.
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tak integracje jednostkows, jak kulturowg. Stosowane przez Kotakowskiego poje-
cie sacrum nalezy rozumie¢ jako powinnos¢ doskonalenia si¢, powinnos¢, ktdrej
zrédio bije w samoswiadomej naturze cztowieka. Sacrum oznacza wigc zgode
na ulomno$¢ cztowieka, jak tez wiar¢ w zdolno$¢ do refleksyjnego i moralnego
sposobu jej pokonywania, co by¢ moze najlepiej wyrazil Bauman: ,,ten odwieczny
wysilek jedni zwg »kulturg«, inni znéw bardziej zawile »transcendencjg«”™"®.

2. Duchowos¢ jako ,,pragnienie powrotu”

Brak zapotrzebowania na wielka, syntezujaca narracje stanowi istotng czes¢
spolecznego projektu ponowoczesnosci. Racjonalizacja i wiara w postep - jak
sie okazalo - nie przyniosta takiej syntezy, lecz paradoksalnie wzmogta funk-
cjonowanie irracjonalnych odpadéw. ,Nasza epoka przyniosta koniec uzgod-
nionej [...] hierarchicznej struktury wartosci i odrzucenie wszelkich »binarnych
rozroznien odzwierciedlajagcych dominacje wzoréw kulturowych nad kodem
natury«” — stwierdza Bauman, powolujac si¢ na George’a Steinera'. Brak nie-
kwestionowanej hierarchii wartosci niweczy aksjomat postepu oraz zdolnos¢
do ,marzenia w przyszlo$¢™'®. Mozna powiedzie¢, ze kultura wspolczesna nie
jest kultura utopii. Pomimo tego, marzenie o utopii jest w niej zywe. Rosinska
w eseju Pragnienie powrotu, czyli zmeczenie profanum zwraca uwage na obecna
w kulturze w postaci symboli, mitéw czy quasi-mitéw, czesto nieuswiadamiang,
tendencje do ,,ruchu wstecznego™®. Szybko zmieniajaca si¢, polimorficzna rze-
czywisto$¢ wzmaga stan psychiczny, odczuwany jako problem z ksztalttowaniem
swojej tozsamosci. Okreslana przez Baumana ,,ptynnos¢ zycia™ bywa kompen-
sowana przez generowanie afirmatywnych wizji integracji, jednosci, unii, ktore
moga stanowi¢ pewien ekwiwalent poczucia bezpieczenstwa. Impulsy te sprzy-
jaja nobilitacji duchowosci, majacej posta¢ zindywidualizowanych poszukiwan
znoszacych dyskomfort rytmu Zycia wspélczesnej cywilizaciji.

Probe taka podjal André Comte-Sponville w pracy Duchowos¢ ateistyczna.
Wprowadzenie do duchowosci bez Boga®'. Koncentruje si¢ w niej na poszuki-
waniu religijno$ci z punktu widzenia agnostyka i racjonalisty. Poszukiwania
te wiodg mistycznym szlakiem, tukiem omijajac nihilistyczne pokusy ponowo-
czesnosci, za to bogato czerpigc ze spuscizny filozoficznej, nie tylko zachodniej.

!¢ Bauman, ,,Rozkosze zycia nowoczesnego”, w Dziesie¢ waznych stow. Rozmowy o dekalogu

z Jarostawem Makowskim (Krakéw: Wydawnictwo Literackie, 2002), 157.

7 Idem, Prawodawcy i ttumacze, 202.

18 Ibidem, 202.

¥ Rosinska, Ruch mysli, 147-148.

2 Zob. Bauman, Plynne zycie, 5-13.
André Comte-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez Boga,
ttum. Elzbieta Aduszkiewicz (Warszawa: Czarna Owca, 2011).
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Odzywa w nich pomyst starozytnych Grekéw — widzenia filozofii jako duchowej
autoterapii i sztuki prowadzenia dobrego zycia. W Duchowosci ateistycznej walo-
ryzowany jest przede wszystkim praktyczny wymiar filozofii. Comte-Sponville
w wywiadzie zatytulowanym Najpigkniejsza historia szczgscia wypowiadal sie:
»[...] jestem ateistg i za Pascalem czy Kantem mysle, Swiadomy ateista nie moze
unikna¢ beznadziei. Probuje zatem pomysle¢ szczescie, ktdre nie potrzebowa-
toby nadziei”®. Filozof w tym zdaniu artykuluje istote dylematu przedstawiciela
spoleczenstwa ponowoczesnego, spoteczenstwa szczerby miedzy ,,tymczasowym
projektem” a nowym odczytaniem idei wiecznosci.

Bauman nie raz odwolywat si¢ do tego dylematu. Opisywal zycie spoteczenstw
konsumpcyjnych jako nieudang probe wyrugowania idei wiecznosci, a nawet
wszystkiego, co w jakikolwiek sposdb opdznialoby natychmiastowa gratyfikacje.
Kultura wspolczesna ulegla powszechnemu ,,syndromowi konsumpcyjnemu”,
ktory zdetronizowal trwalos¢ i koronowat przemijalno$¢, nowosé¢, niezaanga-
zowanie i nieciaglto$¢. Obsesyjne konsumowanie terazniejszoéci w skumulowa-
niu przezy¢ przyjemnosci miato zastapi¢ wieczno-trwanie i oddali¢ tym samym
»problem skonczonosci ludzkiego zycia w nieskonczonym $wiecie””. W zamian
za zbawcza ide¢ wiecznosci kultura postmodernistyczna zaoferowata cztowie-
kowi ,,przejsciowos$¢” tozsamosciowa. Jest to swoiscie nowy paliatyw, ktérym
wspolczesny czlowiek probuje uwolni¢ si¢ od naporu czasu. Idea wiecznosci nie
ogranicza juz (ani tez nie wybawia) czlowieka od wlasnej skonczonosci. Kul-
tura pozbawiona idei wieczno$ci skazuje jednostke na ciggle samodoskonalenie,
obejmujgce w takim stopniu ducha, jak cialo, bowiem nie ma juz miedzy nimi
dawnego rozréznienia. Dzisiaj ,podmiotu nie da si¢ juz opisywac w kategoriach
pewnej jasnej konstrukcji, a raczej jako stan fluidalny, niekonkretnie uksztatto-
wany i nie do konca uchwytny. Dopasowuje si¢ do $wiata — wszak jest jego czes-
cig - lecz i w jego naturze lezy potrzeba ciaglego transformowania si¢” - zauwaza
Monika Bakke w pracy poswigconej kulturowym wizjom cielesnosci wspotczes-
nego czlowieka®. Bauman opisuje to zjawisko w kategoriach ,konsumowania
ciala”. W spoleczenstwach konsumentdw cialo staje si¢ wartoscig autoteliczna,
a dla wielu - warto$cig najwyzsza, podstawowa miarg jakosci doswiadczania,
jaka niegdy$ stanowil duch. Nowa religijnos¢ uwzglednia potrzebe potegowania
doznan cielesnych w intersubiektywnosci przezy¢ doswiadczenia mistycznego.
To wlasnie ono w Duchowosci ateistycznej konfrontowane jest z zapleczem tra-
dycji. ,W »uczuciu oceanicznym« nie ma niczego religijnego. Mam wrazenie,
ze moje wlasne do$wiadczenie jest przeciwne religii: ten, kto czuje si¢ »jednym

2 André Comte-Sponville, Jean Delumeau, Arlette Farge, Najpickniejsza historia szczgicia,

tlum. Ewa Burska (Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax, 2008), 160.

# Bauman, Plynne Zycie, 15.
Monika Bakke, Cialo otwarte. Filozoficzne reinterpretacje kulturowych wizji cielesnosci
(Poznan: Wydawnictwo Naukowe Instytutu Filozofii UAM, 2000), 130.

»  Bauman, Plynne Zycie, 140.
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ze Wszystkim, nie potrzebuje niczego innego. Boga? Po co? Wystarczy wszech-
$wiat. Ko$ciél? Niepotrzebny. Swiat starczy. Wiara? Po co? Doswiadczenie
wystarczy. Oczywidcie mozna wyrazi¢ to doswiadczenie w pojeciach religijnych,
wtedy gdy, jesli tak mozna powiedzie¢, spada ono na kogo$ wierzacego. Ale nie
jest to wcale konieczne” - twierdzi Comte-Sponville®.

Historyk filozofii Pierre Hadot, analizujac pisma starozytnych, doszedl
do wniosku, ze obok intelektualnego filozofia miala przede wszystkim cel
moralny i duchowy. W swej pracy Filozofia jako ¢wiczenie duchowe pisal: ,\W sta-
rozytnosci filozofia byta ¢wiczeniem kazdej chwili. Zachecata do skupienia sig
na kazdym momencie zycia, do u§wiadomienia sobie nieskoniczonej wartosci
kazdej chwili biezacej, gdy ja przenie$¢ w wymiar kosmosu. Podczas gdy cztowiek
pospolity utracil kontakt ze $wiatem i postrzega $wiat nie jako $wiat, lecz srodek
do zaspokojenia swych pragnien, duchowi medrca wcigz towarzyszy Calo$¢™.
Duchowos¢ ateistyczna przejmuje od starozytnych kontemplatywny przepis
na uczestnictwo w temporalnosci, rozszerzajac jego geneze i poszukujac takze
w nowozytnych i wspétczesnych zrédiach. Filozofia tak odczytana moze staé sie
zrodtem pokonywania jednostkowych rozterek dzieki unii z wyobrazong wspol-
notg filozoféw, pod warunkiem, ze jednostka uruchomi swa refleksyjng wrazli-
wos¢ i otworzy si¢ na rezerwuar przemyslen przesztosci. ,,Filozofowa¢ to uczy¢
sie bra¢ rozbrat z samym soba, poniewaz nie rodzimy si¢ wolni; wolni sie¢ stajemy
i ten proces nigdy sie nie konczy” - pisze Comte-Sponville*. My4l filozoficzna
pelni tu role inicjacyjng wobec samego aktu doswiadczenia mistycznego, ktore
urzeczywistnia si¢ nagle, istniejac jako gotowa potencjalnos¢.

Refleksyjne poszukiwania, ktorym poswigecona jest Duchowos¢ ateistyczna
odzwierciedlajg stan umystu dobrze okreslony przez Baumana jako ,otwarty
problem””, to znaczy indywidualny przedmiot rozmyslan i zmartwien, wybo-
réw, decyzji i $wiadomych wysitkow jednostki. Zbiorowe dzialania, ktére dawnie;j
posiadatly rutynowa i bezdyskusyjna forme, zostaly zastagpione jednostkowymi
poszukiwaniami, blagdzeniem po nieznanych ladach. Metaforg samostwarzajacej
sie jednostki, przytaczang przez Baumana, jest przejscie od flisaczej tratwy pty-
nacej z pradem rzeki do nowoczesnej zeglugi, niepowierzajacej sie kaprysnym
wiatrom i pradom morskim. Zostawieni sami sobie nowocze$ni zZeglarze nie maja
innego wyjscia jak tylko ,wziag¢ odpowiedzialnos¢ za kurs swojej lodzi”*’. Wraz
z rozpadem religijnej wspdlnoty jednostki zostaja rzucone w ocean mozliwych
wyboréw ich zycia duchowego czy religijnego. Kompas, ktéry ma wyznacza¢
im kierunek bedzie zaleze¢ od osobistych predylekcji. W warunkach zachodniej

% Comte-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna, 158.

Pierre Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, thum. Piotr Domanski (Warszawa: WIFiS
PAN, 1992), 231.
2  Comte-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna, 194.
Bauman, Plynne zZycie, 34.
30 Ibidem, 35.
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liberalizacji Zycia przywilejem obywateli stala sie ,religijnos¢ nomadyczna”
i multikulturowa, czerpiaca swobodnie i bez ograniczen z wielu tradycji, reali-
zujaca si¢ bardziej w sferze prywatnej niz publicznej. Jest to nastepstwo rozpadu
spolecznych utopii na szereg prywatnych wizerunkoéw, ktérymi karmi si¢ spo-
teczenstwo ponowoczesne. Jego nieodlaczng stroneg stanowi eskapistyczna wizja
samotniczej przyjemnosci, ktéra co prawda mozna ,,przezywa¢ w towarzystwie
innych, ale ktéra nie mozna dzieli¢ si¢ z innymi™'.

Atrybut spoteczenstwa ponowoczesnego, jakim jest idea samostwarzaja-
cej si¢ jednostki, przyznany na mocy praw, nigdy nie staje si¢ de facto globalna
norma, poniewaz wiele oséb nadal nie moze dokonywa¢ wolnych, nieskrepo-
wanych wyboréw. Tozsamosci tych ludzi zatopione zostaja w ,wielkim uprosz-
czeniu”, co sprawia, ze — jak opisuje Bauman - ,wspoéltczesny dyskurs tozsamos-
ciowy zegluje niepewnie miedzy [...] wieloznaczno$ciami i ukrytymi putapkami.
Wihasciwie kazda sformutowana w nim teza jest blogostawienstwem dla jednych
uzytkownikow i adresatéw tego dyskursu, a przeklenstwem dla drugich”?. Nie
inaczej z tozsamoscig religijna. Innymi stowy: to, co dla jednych bedzie ,wezwa-
niem do przygody”, dla drugich w obliczu przymusowego demontazu rutyny
i sieci wiezi spotecznych stanie sie paralizem braku bezpieczenstwa. Jeszcze raz
zatem uwidacznia sig, Ze uniwersalne lekarstwo na spoleczne i tozsamosciowe
problemy okazuje si¢ by¢ mrzonka.

3. Konstruowanie miedzykulturowego dialogu

Za nieprzewidywalnoscig dialogu miedzykulturowego przemawiaja dwie tezy.
Jedna z nich wyrazil Kotakowski, stwierdzajac, ze doszukiwanie sie regut dialogu
i tadu spotecznego ,w swiecie regut i warto$ci moralnych oraz ich skutkéw, ktére
nie na mocy wynikania logicznego zachodza, ale na mocy historycznych przy-
padkow”, jest niezwykle trudne. ,W tych dziedzinach ze zla moze powstawac
zlo, jak i dobro, a z dobra moze powstawa¢ zaréwno dobro, jak i zlo”**. Druga
teze wypowiedzial odnosnie do dialogu miedzy religiami Bauman: ,[...] uzy-
wane sfowo »prawda« w liczbie pojedynczej w $wiecie polifonicznym podobne
jest domaganiu si¢ klaskania jedna reka...”**. Méwiac te stowa filozof przypomina
sceptycyzm Odo Marquarda, postulujacego przyjecie ,hermeneutyki pluralizu-
jacej”, czyli takiej, ktéra zamiast upartego trzymania si¢ swoich $wiecie upraw-
nionych racji, zezwoli na zaistnienie odmiennej interpretacji*. Konkludujac,

3L Ibidem, 240.
2 Ibidem, 61.
3 Kotakowski, Czy Pan Bég jest szczesliwy, 239.
Bauman, Stanistaw Obirek, O Bogu i czlowieku - rozmowy (Krakéw: Wydawnictwo
Literackie, 2013), 12.
> Bauman, Obirek, O Bogu i czlowieku, 12.
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pomimo nieprzewidywalnych skutkéw, dialog mozliwy jest jedynie w warunkach
zaistnienia alternatywy. Inaczej zamiast niego blizej nam bedzie do monologu
i jego przejawdw w postaci ksenofobii i ksenologii*.

Skutki ksenologii religijnej zapisaly niejedng niechlubng karte w historiii nadal
staja sie przyczyng konfliktéw ideologicznych i zbrojnych. Historia uczy, ze ludz-
kos¢ nie potrafi, jak dotad, poradzi¢ sobie z narosta na gruncie religijnym agre-
sywna niechecig do ,,innego”. W tym kontekscie Bauman przytacza rozwazania
Ulricha Becka: ,,Czego dzi$ doswiadczamy, to przemieszania antagonistycznych
religii $wiatowych. Jeden i jedyny Bog religijnego »innego« nie zamieszkuje juz
»gdzie indziej«, ale tuz obok naszego, wsrdd nas””. Jednak ,,kosmopolityzacja
warunkow zycia”, zblizenie odmiennych $wiatopogladéw, nie ulatwia rzeczy-
wistego zblizenia miedzyludzkiego, poniewaz wcale nie wytwarza ,,kosmopoli-
tycznej sSwiadomosci i mentalnosci”*®. Wspoélczesne miasta, zdaniem Baumana,
moga postuzy¢ za alegori¢ izolowania si¢ od ,,obcych”. Nowoczesne ,,grodzone
osiedla” sg trafnym przyktadem dzisiejszej miksofobii - leku, jaki wzbudzaja
»inni”. Dazenie do zno$nego wspdtbytowania z ,,obcymi” utozsamia sie z two-
rzeniem wspdlnoty ujednolicenia, w tym wypadku zasobnych, odgrodzonych
od reszty mieszkancow strzezonych osiedli. Taka wspdlnota daje mieszkanncom
pewien psychiczny komfort. Za ceng¢ powierzchownej jednolitosci oraz zdania
sie na udogodnienia technologiczne udaje si¢ w nich osiagna¢ znosnos¢ zycia.
Tworzenie enklaw spokoju z reguly jednak nie jest trwatle, dlatego niepozada-
nym skutkiem ubocznym staje sie jeszcze wigkszy lek. Izolacja daje podloze
nowym obawom, ktére coraz trudniej zweryfikowac z braku bezposredniego
kontaktu z ,,innymi”. Tworzy sie samonapedzajaca si¢ spirala strachu. ,,Im mniej
w nas tolerancji i ciekawosci dla tego, co nieoczekiwane, tym mniejsza szansa,
ze poznamy, doswiadczymy i docenimy bogactwo, réznorodno$¢ i dynamike
miejskiego zycia” — pisze Bauman®. Mury odgradzajace od ,innych” sa wiec
z natury rzeczy nieszczelne i ztudne. Réwnie ztudna okazuje si¢ wewnetrzna
wiez ujednoliconej wspdlnoty. Pobiezna socjalizacja, ktéra zachodzi w obre-
bie izolowanych grup nie gwarantuje nabywania umiejetnosci ,uzgadniania
znaczen nalezacych do catkiem réznych semantyk™, czyli wlasnie dialogu. Im
dluzej przebywamy w obrebie takich grup, tym mniejsze sg szanse na nauczenie
sie negocjowania z pozycji rownorzednych partneréw, wypracowywania kom-
promisu i satysfakcjonujacych rozwigzan. Zatarciu ulegaja tez podmiototworcze

% Ksenologia” jest pojeciem okreslajgcym stosunek wobec cudzoziemcéw i ich konceptuali-
zacji, ktory stosuje Wilhelm Halbfass. Zob. idem, Indie i Europa. Proba porozumienia na gruncie filo-
zoficznym, ttum. Monika Nowakowska, Robert Piotrowski (Warszawa: Wydawnictwo Akademickie
Dialog, 2008), 278.

¥ Bauman, Obirek, O Bogu i czlowieku, 144.

3 Ibidem,145.

¥ Bauman, 44 listy, 258.

40 Ibidem, 253.



RELIGIA, CZYLI ,CHWIEJNOSC ZNACZEN"... 285

zdolnosci okreslania wlasnej tozsamosci wzgledem ,,innego”, ktory staje si¢ ekra-
nem naszych nieSwiadomych projekcji.

Pouczajaca w tym wzgledzie moze by¢ historia kontaktow Zachodu z kultu-
rami Wschodu. Dla ich rozumienia uzyteczna wydaje si¢ praca Wilhelma Halbfassa
poswiecona dziejom ideologicznych kontaktow Europy z Indiami*'. Wida¢ od razu,
ze w tradycji filozoficznej i religijnej sa to kontakty jednostronne. Indie jako kra-
ina plodna religijnie, a zarazem wyjatkowo ksenofobiczna, stanowi doskonaty
przyklad na to, ze zamkniecie si¢ i inkluzywizm ideologiczny nie musi zaktada¢
jednoczesnej agresywnosci. Dopoki nie pojawily si¢ tam muzulmanskie plemiona
turecko-afganskie (XI-XIII w.), w zasadzie nie istniaty w Indiach konflikty wojenne
na tle religijnym*. Poczawszy od czaséw starozytnosci klasycznej, Indie stano-
wily cze$¢ europejskiego samorozumienia jako biegun odmiennosci i fascynacji.
Byla to zazwyczaj fascynacja nieodwzajemniona: ,Iradycyjny hinduizm nie sie-
gal w stron¢ Zachodu - pisze Halbfass — Nie byt napedzany ani prozelitycznym
zapatem, ani zadza odkry¢, nie nakrecala go potrzeba rozumienia i uczenia si¢
obcych kultur. Nie uznawal tego, co obce, inne, ani za potencjalng alternatywe, ani
za ewentualne zrédlo wlasnej tozsamosci [...]. Indie odkryly Zachéd i zaczely nan
reagowac bedac poszukiwane, eksplorowane, najezdzane i uprzedmiatawiane™.
Starozytne Indie nie odnotowaly wielu istotnych dziejowo wydarzen Zachodu,
nawet tych, ktore ich dotyczyly. Legendarna biografia Aleksandra Wielkiego, ktéra
zyskala olbrzymia popularno$¢ na znacznych obszarach Azji, pozostata niemal
niezauwazona przez indyjska historiografie, czyli w kraju, ktéry byt celem militar-
nej wyprawy Aleksandra*. Oczywiscie nowozytna recepcja mysli zachodniej wiele
w tym temacie zmienita; ukonstytuowata wspolczesne samookreslanie si¢ Hindu-
séw, zaréwno w stosunku do wlasnej tradycji, jak tez asymilacji obcych wpltywéw.

Zachodnie postrzeganie ,,Orientu” przez pryzmat mitologii utrzymywato sie
do niedawna. Jak zauwaza Karenina Kollmar-Paulenz, badaczka historii Tybetu,
zmitologizowana percepcja tej krainy jeszcze do lat dziewigcdziesigtych XX w.
byla powszechna - i to nawet wsrdd uczonych. Tybet przed diugie lata uchodzit
na Zachodzie za miejsce aczasowe i ahistoryczne. To stad wedlug teozofii, ruchu
popularnego wéréd euroamerykanskich elit intelektualnych XIX i pierwszej
polowy XX w., mial rozprzestrzeniac¢ si¢ rozwdj i odnowa ludzkosci. Ta wizja byta
zadziwiajaco trwala, a dodatkowo uzyskata wzmocnienie po 1959 r. za sprawa
uchodzctwa Tybetanczykow. Dopiero w ostatnich latach, dzigki gruntownym
badaniom historycznym, badaniom tybetanskiej historiozofii i literatury, a takze
pracom etnograficznym i socjologicznym, ten obraz ulega zmianie.

*1 Halbfass, Indie i Europa.

2 Por. przesladowania buddyzmu w II w. p.n.e. w: Marek Mejor, Buddyzm. Zarys historii bud-
dyzmu w Indiach (Warszawa: Prészynski i S-ka, 2001), 165, 217-218.

# Halbfass, Indie i Europa, 277.

4 Zob. ibidem, 292.
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Poréwnawcze badania historyczne moglyby wiele powiedzie¢ na temat wza-
jemnego samookreslania si¢ poszczegolnych kultur. Jednak jak do tej pory duze
watpliwosci budzi metodologia migdzykulturowych badan historycznych. Euro-
pejska periodyzacja dziejow, podzial epok na antyk, wieki srednie i nowozytnos¢,
przyjat si¢ w badaniach historycznych i jako ogélna uniwersalna norma zostat
przeniesiony takze do badan innych kultur. Wspomina o tym ze sceptycyzmem
cytowana badaczka historii Tybetu: ,,Podzial na epoki wyrasta zawsze z okreslo-
nego historycznego kontekstu, z ktérym s3 one zwigzane i odnosza si¢ do specy-
ficznych kulturowych kryteriéw znaczeniowych. Przeniesienie go na inne kultury
jest przeto zabiegiem watpliwym zaréwno pod wzgledem metodologicznym, jak
i teoretycznym™. Oznacza to potrzebe wypracowania miedzykulturowej nauki
historycznej, ktéra uwzgledni w opisie kultury jej istote przez wlasne samo-
okreslanie si¢. Takg metode badan zastosowala w swojej pracy Kollmar-Paulenz,
odwolujac sie do samopostrzegania sie Tybetanczykow, ich wlasnego dziejopisar-
stwa i wlasnej periodyzacji. Przyjecie niezaleznych historiografii stanowi uwie-
rzytelnienie wlasciwie pojetego dialogu miedzy kulturami.

Wskazanie, ze nie mozemy, jako przedstawiciele Zachodu, rosci¢ sobie praw
do uniwersalistycznej wykladni historiozoficznej ani przeoczy¢ istnienia odmien-
nych od naszych historiografii, jest stuszne. Niemniej wypracowanie wspdlnych
parametrow opisu migdzykulturowego jest zadaniem, ktory ciagle jest jeszcze w per-
spektywie przysztosci. Wiele na tym polu zdziatal amerykanski literaturoznawca
pochodzenia palestynskiego, Edward W. Said, ktory w 1978 1. oglosil stynna juz tezg,
iz europejski, postoswieceniowy obraz tak zwanego ,,Orientu” nie odpowiada Zadnej
realnej rzeczywisto$ci spotecznej, lecz zostat stworzony w wyobrazni Europejczykow
jako przeciwstawienie dla ich wlasnego samopostrzegania®. Tezy Saida wywolaly
proces kajania si¢ zachodnich $rodowisk intelektualnych. Postkolonialny dyskurs
wszedt w nowa faze — redefinicji podstawowych poje¢, obalania mitéw i stereoty-
pow. Ich rezultatem jest dzi§ obranie nowego kierunku badan orientalistycznych,
ktore zainicjowaly dyskusje w innych obszarach i dziedzinach kultury - takich jak
filozofia sztuki, studia kobiece, krytyczna teoria literatury, psychologia i inne. Otwo-
rzono nowy karte miedzykulturowego porozumienia, w ktérym stato si¢ pewne - nie
moze by¢ powrotu do dawnych prowincjonalizméw. Jest to proces bardzo obiecu-
jacy, mocno przebudowujacy nieadekwatny juz dzisiaj europocentryzm. Czy jest
to odczarowanie tajemnicy Wschodu? Poniekad tak, Wschdd bardziej oswojony nie
nadaje sie juz na miejsce dla zachodnich iluzji i fascynacji.

W Przedmowie do kolejnego wydania Orientalizmu Said pisal: ,[...] chcial-
bym zakonczy¢ apelem o przeciwstawienie si¢ nadmiernie uproszczonym

#  Karenina Kollmar-Paulenz, Tybet. Zarys historii, ttum. Marek Mejor (Warszawa:

Wydawnictwo Akademickie Dialog, 2009), 17-25.
% Zob. Edward W. Said, Orientalizm, thum. Monika Wyrwas-Wiéniewska (Poznan: Zysk
i S-ka, 2005).
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konfliktom, ktére jednocza ludzi pod fatszywie unifikujagcymi hastami, takimi jak
»Ameryka«, »Zachdd« czy »islam, i tworzg zbiorowe tozsamosci wielkiej liczby
w rzeczywistosci wcale ze sobg niezwigzanych ludzi; nalezy zredukowa¢ morder-
cza efektywno$¢ wplywow wywieranych przez te konflikty i mobilizowanych przez
nie sit”*. Apel kierowany w 2003 r. za cel przedsigbral nie tylko srodowiska artys-
tyczne i intelektualne, filologdw, historykéw, socjologow, geopolitykow, ale ogdlnie
mowigc przestrzen publiczng. O ile bowiem od lat dziewiec¢dziesigtych minionego
wieku elity intelektualne zdajg sobie sprawe z koniecznosci wypracowania réwno-
prawnego miedzykulturowego dyskursu w rzeczywistosci postkolonialnej, o tyle
w potocznym mysleniu upowszechnilo sie stereotypowe postrzeganie ,Orientu”.
Nawet jesli mozemy w tzw. potocznym orientalizmie wyrézni¢ dwa jego rodzaje:
negatywny (ksenofobiczny) i pozytywny (afirmujacy), oba zakladaja uproszczony
i odksztalcony obraz. Do istotnych dzi$ postulatéow w dialogu miedzy Zachodem
i Wschodem nalezy wiec redefinicja wielu zadomowionych w mysleniu potocznym
poje¢. Wazkim tematem bedzie tu praca rodowitych, lokalnych $rodowisk intelek-
tualistow, ktore moglyby uzmystowi¢ $wiatu zachodniemu prawdziwos¢ wlasnych
interpretacji. Warunkiem tego spotkania jest tez niezaktamany odbidr bez arbitral-
nej uzurpacji Zachodu w sferze intelektualnej i polityczne;.

Podsumowanie

Mysl postmodernistyczna, objawiajaca sie w licznych obszarach i dziedzinach
kultury cechuje si¢ wielowatkowoscia i brakiem prospektywnej ciagtosci. Bauman
w tekscie Prawodawcy i ttumacze zapytywal: ,,Czy obecny kryzys pewnosci jest
rezultatem chwilowej utraty czujnosci? Czy to typowy okres przejsciowy, ktory
nastepuje po i przed kolejnymi zmianami form organizacji spolecznej? A moze
jest pierwszym zwiastunem tego, co dopiero nastapi?”**. Wprawdzie nie mozemy
odpowiedzie¢ z cala moca twierdzaco lub przeczaco na te pytania, ale aktualne
tropienie réznorakich wariantéw rozwoju, zwrotéw i mozliwych scenariuszy
okazuje sie dla filozoféw i przedstawicieli nauk spotecznych potrzeba przekra-
czania bezradnosci aporetycznych wyzwan wspoélczesnosci. Wskazuje sie w nich
z jednej strony na interpretacyjne wyczerpanie za sprawg mnozacych sie meta-
narracji; z drugiej za$ dostrzega si¢ w nim okreslony stan §wiadomosci, wyrazajacy
sie w stosunku do rzeczywistosci, wiedzy, wartosci, kultury i samego czlowieka
jako ,,stan zniesienia jakichkolwiek zuniwersalizowanych formut interpretacji”*.

47 Ibidem, 23.

% Bauman, Prawodawcy i ttumacze, 164.

¥ Zob. Andrzej Kucner, ,,Jak mozliwy jest nihilistyczny zwrot w filozofii?”, w Pesymizm, scep-
tycyzm, nihilizm, dekadentyzm - kultura wyczerpania?, red. Ewa Starzynska-Kosciuszko, Andrzej
Kucner i Piotr Wasyluk (Olsztyn: Instytut Filozofii UWM, 2013), 242-246.
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Nie da si¢ jasno okresli¢, do jakich skutkow w sferze duchowej i religijnej, blizszej
praktyce spolecznej niz ustalenia filozoficzne, taki stan prowadzi. Jednym z jego
objawow jest aksjologiczna bezradnos¢ czy ,,przygodnos¢”. Mozna réwniez zasu-
gerowal teze, ze narastajaca niemoc, dochodzac do krytycznego przesilenia,
bedzie si¢ kierowaé w strone przeciwna, opowiadajac sie za bardziej koncepcyj-
nym sposobem myslenia i dziatania w $§wiecie. Nie ulega watpliwosci, ze dyso-
nans wieloznacznosci przeklada si¢ w pewnym sensie na egzystencjalng porazke,
z ktérej niedaleko do réznych postaci uproszczen i radykalnych rozwigzan. Jak
stwierdza Bauman: ,Swieckie czy religijne wersje fundamentalizmu z tej samej
gleby wyrastaja - sekty religijne i polityczne oraz korporacje rynkowe na tej
samej »niewystarczalnosci« [...] »cztowieka bez powigzan« zerujg™. Istnieje tez
inna strategia — rozszerzania horyzontéw wiedzy i doswiadczen, tak by staty sie
rodzajem uczestnictwa w owym wspolnym projekcie wieloznacznosci. Religij-
nos¢, tak zinstytucjonalizowana, jak osobista, ma do odegrania w tej sytuacji zna-
czacg rolg, o ile tylko uda si¢ wyodrebnic i ocali¢ ukryte w niej glebokie wartosci.
Mam tu na mysli idee solidarnosci i wspdlnoty, tagodzenia napiec i konfliktow,
towarzyszenia w granicznych egzystencjalnie momentach, a wigc zbiorowego
i archetypowego przeciwstawiania si¢ cztowieczej niewystarczalnosci.

Danuta Staba
Religion, i.e. “instability of meanings”. Asking about the contemporary formula
of devotion in postmodernist discourse

Summary

The article tries to conceptualise contemporary devotion from postmodernist
discourse perspective. Postmodernist narration is not integrative but distributional, it
shows disparate and unexpected sides of seemingly known and stable phenomena, and
introduces man to a new situation of axiological inchoateness, relativity and uncertainty.
At the same time, postmodernism encourages the full bloom of new forms of devotion,
proving their existential or bio-psychical genesis. However, the postmodern discourse
also reveals the foregoing domineeringness, greediness and shallowness of ideologies
hidden under the facade of universalism, thus making a sensible interpersonal and cross-
-cultural dialogue impossible. The author tries to prove that to create a real platform of
understanding, it is necessary to begin with re-defining foregoing concepts of religion,
devotion, spirituality, and atheism, and treat them as ways of afresh self-definition of
culture and individual, not only by emphasising inconsistencies but also trusting in real,
multi-dimensional dialogue.

% Bauman, Obirek, O Bogu i czlowieku, 54.



