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Sens zatrzymany w numinosum

W czerwcowym numerze ,,Dialogu” z 2010 roku, zatytutowanym Wiara bez Boga zna-
lazt si¢ zapis dramatu Przemystawa Wojcieszka Piosenki o wierze i poswigceniu. W pierwszej
ze scen, rozgrywajacej sie na plebanii, ktorej wnetrze autor opisat jako przestrzen wy-
gladajaca jak zwyczajne mieszkanie, ma miejsce zastanawiajacy dialog.

Anna: Moze dobrze si¢ stato. Nigdy nie mieliSmy okazji pogadac¢. Tak po prostu
jak kumple.

Mariusz (ksigdz): Nie wiem, czy powinnismy.

Anna: Prosze.

Milczenie

Anna: To zabawne, Ze zostate$ ksiedzem. Tyle razy zdawates na medycyne.

Mariusz: Skapitulowatem za czwartym. Miatem wtedy sto tysiecy pomystow. W tech-
nikum bytem asystentem iluzjonisty. Nawet dobrze mi szto.

Anna: Mozna powiedzie¢, ze nadal nim jestes.

Mariusz: (Usmiecha sie)....

Metafora iluzjonisty podparta niewatpliwg fascynacja, a zapewne tez wiedza o na-
ukach biologicznych, chemicznych czy tez fizycznych, ktdra posiada ksiadz, jeden z boha-
terow dramatu, kieruje mysli odbiorcy tekstu do znanego eseju Leszka Kotakowskiego
Kaptan i blazen (Rozwazania o teologicznym dziedzictwie wspdtczesnego myslenia). Figury ka-
ptana i btazna (iluzjonisty) w tekscie autora Pochwaty niekonsekwencji oparte sa na antago-
nizmie myslenia o Swiecie uwarunkowanym absolutem oraz myslenia kwestionujacego
uznane absoluty. Potoczno$¢ jezyka przywotanego dramatu stara si¢ te antynomie spro-
wadzi¢ do absurdu. Wspdlczesny dramaturg méwi wprost, spoteczny odbiér kaptana to
rola iluzjonisty, $wiadomego manipulatora potrzebami religijnymi, wspolnota. lluzjonisty
podejmujacego gre, ktdra za swoj cel obiera totalne zaskoczenie innych. Gre tym bardziej
pociagajaca, bo opartg na samym absolucie. W przywolywanej scenie jest to gra, ktéra

1 P. Wojcieszek, Piosenki o wierze i poswieceniu, ,,Dialog”, 2010, nr 6, s. 36.
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odbywa sie w przestrzeni oswojonej, plebania nie rozni sie wystrojem od zwyklej prze-
strzeni mieszkalnej, co moze wplywac na skojarzenia watkdw zwiazanych z sekularyza-
Ga sacrum. Przedmiotem mojej refleksji nie czynie jednak elementéw opisujacych prze-
strzeni sacrum w kulturze wspodtczesnej.

Jezeli jednak przedstawiona przestrzen to rzeczywisty obraz wspodtczesnego swiata
zinstytucjonalizowanej religii Zachodu, to zasadne wydaja sie spostrzezenia J. Ratzinge-
ra zawarte w pracy Wiara — prawda — tolerancja. ,Podejmowane obecnie proby odnowie-
nia przedchrzescijanskich religii i kultéw majg wiele przyczyn. Jesli nie istnieje wspdlna
zobowigzujaca prawda, to chrzescijanistwo jest importem z zewnatrz, duchowym impe-
rializmem, ktorego nalezy sie pozby¢ w nie mniejszej mierze niz jego politycznej od-
miany. Jesli przez sakramenty nie spotykamy sie z jedynym zywym Bogiem wszystkich
ludzi, wéwczas mamy do czynienia z pustymi rytuatami, ktére nic nam nie mowia i nie
daja, a jedynie w najlepszym przypadku pozwolg wyczué¢ numinosum, ktoére panuje we
wszystkich religiach. Wydawac by sie mogto, ze wiekszy sens ma szukanie tego, co pier-
wotne i wlasne, niz zgoda na to, co stare i obce. Przede wszystkim jednak, jesli »trzezwe
upojenie« chrzescijariskiego misterium nie moze nas napoi¢ Bogiem, to trzeba si¢ odwota¢
do realnego transu rzeczywistych ekstaz, ktérych namietny rozmach nas porywa i przy-
najmniej na chwile czyni bogami, na moment daje nam odczu¢ ekstaze nieskonczonosci
i zapomnie¢ o nedzy skonczonej egzystencji. Im bardziej oczywista staje si¢ daremnos¢
politycznych absolutyzméw, tym potezniejsza jest tez atrakcyjnosc¢ irracjonalizmu, za-
przeczenia realnosci prawdziwego zycia”2.

Ottowskie numinosum, przywotywane w diagnozie J. Ratzingera, ukryte gdzie$
pomiedzy najbardziej prostymi ludzkimi odczuciami tremendum i fascinans, jest wlasci-
wie synonimem mocy, sity zakotwiczonej w sacrum, potrzebnej i odkrywanej przez czto-
wieka w momencie doswiadczania niemoznosci, stabosci, ale i szczescia czy tryumfu.
Tajemnicza moc, ktéra pomaga przezwyciezy¢ niemoznos¢ i dookresli¢ szczescie, to wia-
Sciwie tylko tyle i az tyle, co daje cztowiekowi doswiadczenie religijne zapoczatkowane
i zakonczone relacja numinotyczna. Moze by¢ ona takze powodem glebszego zastano-
wienia, lecz nie jest ono obecne w opisie kondycji wspoétczesnej religijnosci Zachodu opi-
sywanej przez J. Ratzingera.

Powyzsze uwagi wydaja sie by¢ bardzo ostra egzemplifikacja konstatacji dotycza-
cych wspolnoty podanych przez D. von Hildebranda. W tekscie Metafizyka wspdlnoty pre-
zentuje on pojecie wspolnoty opisane wokot zjawiska swoistego konsumowania ideatu.
»,WidzieliSmy juz nieraz, ze ogot zwolennikow jakiegos$ ideatu (np. »wszyscy demokraci«)
nie stanowi bynajmniej eo ipso wspolnoty — nawet wtedy, gdy dane osoby wiedzg o tym,
Ze maja takie same poglady. Samo tylko subiektywne oddanie sie 0sob pewnej sferze war-
tosci nie czyni jako takie tej sfery miedzyosobowo aktualna. Potrzebny jest jeszcze dalszy
element”3. Przywotujac atmosfere diagnozy doswiadczenia religijnego podanej przez

2]. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzeécijaristwo a religie swiata, Kielce 2004, s. 103-104.
3 D. von Hildebrand, Metafizyka wspdlnoty. Fragmenty, ,,Znak”, 2006, nr 10, s. 64.
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J. Ratzingera, mozna dopowiedzie¢, ze takie samo uczestnictwo w seansach spirytystycz-
nych, w ¢wiczeniach jogi czy nawet udziat w rytuatach liturgii rzymskokatolickiej, jest
jedynie $wiadectwem, jezeli takie oczywiscie mialo miejsce, osobistego odkrycia numino-
sum. Praktykowanie jednoczesne tego samego rytualu nie czyni z oséb w tym rytuale
uczestniczacych wspolnoty. Potrzebne jest jeszcze cos$. D. von Hildebrand to co$ znajduje
w sferze historycznie aktualnych wartosci: ,istnieje tak historyczna aktualnos¢ pewnych
ideatéw oraz poprzez nie pewnych sfer wartosci, ktéra wymyka sie dowolnemu uznaniu
jednostki. Ideal, ktéry w tym sensie nie jest historycznie zywy, nie moze tez zosta¢ dowol-
nie zaktualizowany przez wielu nawet ludzi, ktérzy go sobie jako »ideat« wybierajq”.

Nie jest zatem wazne samo przezycie doswiadczania, nie jest istotna osobista rela-
¢ja numinotyczna, wazne jest to, co te relacje, doswiadczenie, zainicjowato. Ten absolut,
uzywajac jezyka J. Ratzingera, czy tez ideat, powracajac do uwag D. von Hildebranda,
nie moze podlegac historii, istnieje w czasie, bo doswiadczenie jest zawsze w nim zako-
rzenione, ale nie jest on historyczny. Ma swoje dzieje, ale dziejom tym nie podlega. Do-
$wiadczenie numinosum powodowane jedynie , daremnoscia politycznych absoluty-
zméw” po pierwsze nie posiada mocy wspdlnototworczej, po drugie zas poprzez swoja
subiektywnos¢ i zadaniowo$¢ wyrywa jednostke z rzeczywistej terazniejszosci w $wiat
irracjonalnych ztudzen. Tak zdiagnozowana wspodtczesna kultura religijna musi mie¢
swoje historyczne przyczyny, by¢ moze sa one powodowane podobnymi bodzcami, ktére
zapoczatkowaty przetom antypozytywistyczny w humanistyce. By¢ moze, podobnie jak
w XIX wieku, dostrzegany przez wspodlnote kryzys solidaryzmu spotecznego czy tez
optymizmu ewolucyjnego pobudzit ja do odrodzenia postaw irracjonalnych, tak tez prze-
fom lat 80., do ktérego chciatbym sie odwotaé, zwigzany z kryzysem majacym charakter
zaréwno polityczny, jak i konsumpcyjny, spowodowatl powstanie nastrojéw indywidu-
alistycznych, ktére przynajmniej w Polsce wspolczesnej doprowadzity do rzeczywiste-
go waloryzowania praktyk religijnych.

W roku 1987 zespo6t socjologow pracujacych pod kierunkiem B. Szackiej opubliko-
watl zbidr tekstéw poswieconych Polsce lat 80. widzianej oczami dziecka. W roku 2005
praca ta zostata wznowiona w serii Socjologia niezapomniana. W tomie tym P. Kwiatkow-
ski zamiescil szkic Obraz przysztosci w oczach dzieci®. Jedno z pytan stawianych dzieciom,
uczniom klas szoéstych szkoty podstawowej, dotyczyto wizji Polski w roku 2010. Ucznio-
wie udzielali odpowiedzi na pytania takze za pomoca sporzadzonych przez siebie szki-
cOw i rysunkow. Jedno z pytan dotyczylo wygladu miasta w roku 2010. Charaktery-
styczna cechg przedstawionych przez ucznidw wizerunkoéw miast byt brak, historycznie
miastotworczej przeciez, bryly swiatyni. Dzieci fascynowata ich dziecigeco$¢, co nie po-
winno przeciez dziwi¢; przedstawiali place zabaw, udogodnienia techniczne. Wiezow-
ce, nowe konstrukcje mieszkaniowe wypieraja domy jednorodzinne badz czynig z nich
fantastyczne kompozygje, jest stonice, jest zielen, ale nie znajdziemy rysunku, na ktérym

4+Tamze, s. 66-67.
5 P. Kwiatkowski, Obraz przyszlosci w oczach dzieci, w: Polska dziecigca, B. Szacka (red.), Warszawa 2005, s. 261 in.
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przedstawiono by $wiatynie. Podobnie rzecz ma si¢ z charakterystyka zawodoéw, o kto-
rych marza respondenci. Sa sportowcy, kolejarze, lotnicy, mechanicy samochodowi, leka-
rze, przedszkolanki, nauczycielki, sprzedawcy, rolnicy, badacz nie dopatrzyt si¢ w nich
ksiedza. By¢ moze dopuszczalna jest charakterystyka pozytywna braku takiego wska-
zania, ksiadz to nie zawdd, ale czy ta interpretacja jest do utrzymania si¢ przy braku
wizerunku $wiatyni w przestrzeni miejskiej. Doswiadczajace juz sakramentu euchary-
stii, przywotujac rytualizacje Zycia katolickiego, 13-letnie dziecko, ktére za dwa lata ma
przyja¢ sakrament bierzmowania, w przestrzeni przez siebie projektowanej nie umiesz-
cza $wiagtyni. Co wydaje sie bardzo interesujace, tego braku nie dostrzega takze badacz,
cho¢ dostrzega sklepy, nowoczesne ciagi komunikacyjne, nie dziwi go, Zze przestrzen
miasta jest pozbawiana odniesien sakralnych. Badania, przypomnijmy, obejmuja rok 1987,
ktéry byt przeciez rokiem trzeciej pielgrzymki papieza Jana Pawta II do Polski i akcenty
religijne musiaty by¢ respondentom znane. Czy zatem juz w drugiej potowie lat 80. w Pol-
sce mozna zaobserwowac symptomy kryzysu instytugji religijnych, i to ten okres jest tym
momentem w historii, ktéry doprowadzit do przeobrazen religijnosci Polakéw?

Mozna wskazac, ze religijnosc jest tak gleboko zwiazana z tozsamoscig osoby, ze opi-
sywanie jej w badaniach o charakterze socjologicznym wymaga bardziej wnikliwych
procedur badawczych. By¢ moze pojawia sie¢ ona dopiero w przestrzeni realizowania
potrzeb religijnych, w przestrzeni samotnosci. Jak zauwaza K. Koseta w dyskus;ji, ktora
miata miejsce podczas seminarium dotyczacego religijnosci Polakow lat 80., na pytanie
zadane respondentom w badaniach nad religijnoscia — Jak myslisz o sobie, kim Ty jestes?
— tylko 1,7% ankietowanych odpowiedziato, Zze sa katolikamif. Abstrahujac od podania
wyznania, jak nalezy wnioskowac z wystapienia K. Kosely, innych wskazan o charakterze
religijnym w odpowiedzi na tak sformutowane pytanie nie byto. W powyzej przywotanej
dyskusji, ktora religijnos¢ Polakéw w latach 80. korelowata z przemianami o charakterze
politycznym i gospodarczym, zauwazono, ze badania religijnosci przyczyniajg sie do
podziatu na dwa odmienne podejscia metodologiczne do tego zagadnienia. Pierwsze,
dla ktérego ,,charakterystyczne jest dowodzenie, Ze po wylaczeniu pojecia ducha rozpo-
czal sie proces zubazania pojmowania rzeczywistosci, a jego rezultatem jest sptycenie
wielu nauk, w tym takze nauk o spoleczenstwie. W drugim uznaje sie, ze nauka nie wy-
czerpuje wszystkich pytan i nie ma ambicji udzielania na wszystkie pytania odpowiedzi.
A skoro tak, to kwestia duchowego wyposazenia $wiata moze nie miesci¢ w polu eksplo-
racji naukowych. Nauka jest tylko jednym z rodzajow refleksji. Nauka i duch maja swo-
je miejsca w innych wymiarach ludzkiej egzystencji”’.

Jezeli tak sie sprawy maja, oznaczatoby to jedynie, Ze nie posiadamy dostatecznych
narzedzi, by religijnos¢ w przestrzeni spolecznej opisywac, badz posiadane narzedzia
badawcze do tego typu opisu nie sa wystarczajaco sprawne. Religijnos¢ mogtaby by¢

¢ L. Bartczak, Religijnos¢ spoteczeristwa polskiego lat osiemdziesigtych — notatki z dyskusji, w: Religijnos¢
spoteczenstwa polskiego lat 80, M. Grabowska, T. Szawiela (red.), Warszawa 2005, s. 307.
7 Tamze, s. 308.
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poznawana jedynie z punktu opisu propozydji teoretycznych lub $wiatopogladowych
prezentowanych przez poszczegélne wyznania czy tez ruchy religijne i badana poprzez
ich aplikacje do poszczegdlnych przestrzeni geograficznych i towarzyszacych im uwa-
runkowan temporalnych, i to jedynie w sposéb opisowy badz poréwnawczy.
Badaczowi pozostaje wiec do poznania jedynie liczba czy tez powdd i konsekwencja
poszczegdlnych postaw, ktdre kwalifikuje jako zachowania o charakterze religijnym.
Trudno jednak precyzyjnie dookresli¢ rodzaj takich przezy¢. Wracajac do zaprezentowa-
nego badania religijno$ci dzieci klas szdstych w roku 1987, czy mozliwa jest zatem jeszcze
kolejna interpretacja braku budynku $wiatyni w przedstawieniu miasta 2010 roku; a moze
$wiatynia jest tak istotna, ze rysowac jej, w odpowiedzi na pytania badacza, nie przysto-
i. Moze ten brak jest jednak istotny. A moze, pamietajac wydarzenia lat 80., kiedy to
manifestowanie postaw religijnych nie bylo fatwe w przestrzeni publicznych placdwek
o$wiatowych, brak swiatyni byl wyrazem szacunku dla niej, szczegdInym rodzajem soli-
darnosci z wartosciami, ktére mialy zosta¢ zmarginalizowane w ramach procesu dydak-
tycznego. To przeciez okres, kiedy dzieci funkcjonariuszy partyjnych czy milicjantow
miaty trudnosci z przechodzeniem kolejnych stopni wiaczania w zycie chrzescijanskie.
Przywotany na poczatku tego tekstu fragment dramatu z roku 2010, jest Swiadec-
twem tego, jak bardzo przemienita si¢ przestrzenn dowolnosci odpowiadania i dopusz-
czalnosci stosowania pytan o charakterze religijnym. Wrazliwo$¢ na pytanie o prowe-
niengji religijnej uleglta zatem w okresie trzydziestu kilku lat gruntownym zmianom.
Mozna mie¢ wrazenie, ze Swiatynia ukrywana w rysunku dziecka w latach osiem-
dziesiatych, po trzydziestu latach rzeczywiscie znikneta, a przynajmniej przemienita
swoje miejsce hierarchii przestrzeni miejskiej. Moze warto$ci sacrum kultury staly sie
jedynie wartosciami numinotycznymi, ktére potrafimy juz zdekonstruowac i ostabi¢ ich
wymiar tremendum i fascinans. Moze pozostata jedynie potrzeba irracjonalnosci, porzad-
kujaca niespodziewanos¢ wydarzen biograficznych czy tez szerzej: historycznych.
Podazajac tropem mysli J. M. Bochenskiego zawartych w Stu zabobonach, moze
sensem tej irracjonalnosci myslenia jest zwatpienie w doskonatos¢ poznania rozumo-
wego i wiara w moc intuicyjnego i uczuciowego objecia rzeczywistosci. Zapewne sfera
uczud jest tym miejscem, ktére najdokladniej obejmuje pojawiajace sie¢ numinosum.
Warto jednak uzupelnic¢ te atmosfere pojawienia sie skutecznosci irracjonalnej uwaga
przytaczana przez autora Stu zabobonow: ,powodem popularnosci irracjonalizmu jest
zapewne okoliczno$¢, ze zwalnia swoich wyznawcdéw od cigzkiej drobiazgowej pracy,
wymaganej przez metode racjonalng”s. Moze efektem tej ucieczki od drobiazgowego
zgltebiania duchowosci danego porzadku religijnego jest mozliwos$¢ samodzielnego kon-
struowania patchworku religijnego, ktéry wpisany jest w zjawisko pluralizmu religijne-
go, charakterystycznego dla wspoétczesnej kultury zachodniej.
Powracajac do kontekstow interpretacyjnych dwoch przykladow przytoczonych
wczeéniej: dialogu z wspdtczesnego dramatu P. Wojcieszka oraz badan przeprowadzo-

8J. M. Bochenski, Sto zabobonéw. Krétki filozoficzny stownik zabobonéw, Krakéw 1992, s 65.
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nych wsrdd ucznidw w roku 1987, mozna wskazac na jeszcze jedng putapke badawcza.
Kaptan — pomocnik iluzjonisty, dziecko pomijajace w przestrzeni miejskiej miejsce swia-
tyni, moga by¢ swiadectwem ucieczki od wysitku w rozumowym poznawaniu znacze-
nia i miejsca religii w budowaniu tozsamosci, ucieczka od konsekwencji wyprowadzo-
nych z tych rozstrzygniec®.

Jezeli religijno$¢ badamy w kontekscie ilosciowym, dotyczacym na przyktad opisu
uczestnictwa poszczegdlnych grup spolecznych w konkretnych publicznych praktykach
religijnych, to pierwiastek zaangazowania rozumowego moze zosta¢ znacznie ograniczo-
ny. Badanie uczestnictwa w religijnych praktykach zbiorowych i okreslanie ich wskazni-
kami takimi jak np. obserwowanie liczby 0séb uczestniczacych w niedzielnej Euchary-
stii, pozwoli nam uzyskac obraz opisujacy w miare precyzyjnie sposob spedzania czasu
w niedziele, nie powie nam on jednak o religijnosci poszczegoélnych oséb uczestnicza-
cych w tym rytuale. Mysle, Ze nie bede daleki od prawdy, jezeli zatoze hipoteze, ze re-
spondenci z trudem wskazaliby tres¢ wersetu refrenu psalmu responsoryjnego, koloru
ornatu celebransa, tresci czytan z Pisma sw. wykorzystanych w liturgii, nie wspominajac
o numerze modlitwy eucharystycznej, wedlug ktorej ta liturgia byta sprawowana. Jest to
zwigzane zapewne z zaniedbaniami wynikajacymi z brakéow w edukadiji religijnej, za ktd-
re odpowiedzialnos¢ ponosi zaréwno spotecznosd, jak i sama instytugja religijna.

Opisujac religijno$¢ w sposdb jakosciowy, réwniez mozemy popelni¢ btedy. Jezeli
praktyke jogi ograniczylibySmy jedynie do ¢wiczen fizycznych, buddyjska medytacje do
technik relaksacyjnych, praktyke ogrodow zen do aranzacji przestrzeni lub tez tesbih, czot-
ke czy rézaniec jako zwielokrotniony sposdb powtarzania konkretnych tekstéw, to w ta-
kim spojrzeniu dostrzezemy oczywiscie czes¢ prawdy, ale to nie bedzie cata prawda o tych
praktykach i co oczywiste, nie najbardziej istotna jej czes¢. Co wiecej, wnioski wyciaga-
ne z takich badant moga pobudza¢ pokuse do prostych poréwnan, ktére wzmagaja — sa
przeciez artykutowane w atmosferze pluralizmu religijnego — znajdowanie swoistych
zamiennikéw w odmiennych i czesto nieprzystajacych do siebie rytuatach religijnych.

Jak sadze, do podobnych wnioskéw nie mozna dojs¢, analizujac czestotliwos¢ uczest-
niczenia os6b w katolickim sakramencie pokuty. Nie jest to bowiem praktyka zbiorowa
i ma immanentnie zawarte w sobie konkretne powiazania z praca indywidualng osoby
w tym sakramencie uczestniczacej. Wspolczesne ostabienie znaczenia, rozumu, wiedzy
czy tez stopnia koncentracji badanej osoby prowadzi badaczy kultury religijnej do po-
mijania znaczenia gestu religijnego w uzyciu publicznym. Moc gestu zostata ostabiona,
tres¢ religijna gestow chrzescijanskich wspdlczesnie traci swdj sens, sa one uzywane
pochopnie, dopuszczane takze w uzyciu ludycznym oraz w popkulturze.

Przypatrzmy si¢ chociazby tresci podstawowego gestu religijnego chrzescijanistwa
zachodniego, jakim jest wykonywanie znaku krzyza. A. Nowowiejski monumentalny

9 Zwraca na to uwage E. Jelinski w szkicu opisujacym przemiany religijnosci Polakéw po roku 1989.
Zob. E. Jeliniski, Uwagi o przemianach w religijnosci Polakéw po 1989 roku, , Przeglad Religioznawczy”, 2009, nr
1/231, s. 101-108.
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Wyktad liturgii Kosciota katolickiego zaczyna opisem tej praktyki: , Przy robieniu znaku krzy-
Za, stoi sie zwykle prosto. Zegnanie sie pieciu palcami, przypomina nam pig¢ ran Chry-
stusa Pana. Gdy kladziemy reke na czole, dajemy poznad, iz Bdg jest przedwiecznym
poczatkiem dwoéch innych Osdb i wszechrzeczy; przenoszac reke z czota na piersi, wy-
znajemy, ze Bog Syn, bedac od wiekéw zrodzony z Ojca, zstapit w zywot Najswietszej
Panny i stat sie¢ czlowiekiem; nastepnie przenoszac reke na ramie lewe, a pdzniej na
prawe, wyznajemy ze Duch Swiety pochodzi od Ojca i Syna, i ze za sprawa Ducha Swie-
tego lub przez krzyz Chrystusa przeprowadzeni jestesmy z lewicy potepienia na prawice
zbawienia”10. Wspdlczesne katechizmy, programy katechetyczne o tych tresciach zapo-
mniaty, sam gest zubozyly, skupiajac sie jedynie na fizycznej poprawnosci jego wyko-
nywania, a przeciez nie technika gestu jest w nim najwazniejsza. Swiadomo$¢ wycieka-
nia sensu z praktyk religijnych nie jest jednak zadna nowa konstatacja. Jak przypomina
P. L. Berger: , Doskonatym tego przykladem jest rozwoj w katolickiej Europie lat trzy-
dziestych tak zwanej socioligie religieuse. Drobiazgowe badania empiryczne pozwolily na
odwzorowanie skali upadku praktyk religijnych i wiary, co miato umozliwi¢ stworzenie
strategii, dzieki ktorej Kosciét mogtby sobie poradzi¢ z ta sytuacja”!'. Zapewne kryzys
gospodarczy lat 30., wojna domowa w Hiszpanii, Il wojna $wiatowa oraz przemiany plu-
ralizacyjne, ktore obserwujemy od lat 60., przyczynily sie do tego, ze zaréwno religia,
jak i sama kultura, miast troszczy¢ sie o naprawe tego, co w tych badaniach zostalo na-
kreslone, musiata skupic sie na odpieraniu zarzutoéw o charakterze politycznym, w dzie-
jach Francji zreszta nie nowymi. Warto jednak zauwazy¢, ze w podobnym przypadku
ostabiania polskosci w zaborze rosyjskim, znaleziono narzedzia, ktére pozwolily prze-
trwac i tozsamosci, i kulturze narodowej Polakéw, co doskonale zostato zrekonstruowane
przez R. Przybylskiego w pracy poswieconej liccum w Krzemiencu'2.

Mysle, ze badania porownawcze dotyczace dziatan i ich efektéw, podejmowanych
w tych dwoch jakze przystajacych do siebie rzeczywisto$ciach, moglyby zaowocowac
materialem pozwalajacym przesledzi¢ proces tracenia spotecznego znaczenia religii zin-
stytucjonalizowanej. P. L. Berger konkluduje swoje uwagi dotyczace przemian religijno-
$ci uchwyconych przez socjologow religii na pozdér optymistycznym zdaniem: , Jest dla
mnie oczywiste, ze swiat (...) jest tak samo religijny, jak zawsze, a gdzieniegdzie nawet
bardziej niz kiedykolwiek. Nie oznacza to jednakze, iz nie istnieje co$ takiego jak sekula-
ryzagja, tylko ze zjawisko to w zadnym wypadku nie jest bezposrednim i nieuchronnym
skutkiem nowoczesnosci” 3.

Jezeli wing za kryzys religijnosci nie mozna obarczy¢ zmian zwigzanych z prze-
mianami technologicznymi, gospodarczymi, kulturowymi, to oznacza to, ze lezy ona/on
takze po stronie tych, ktorzy za religie sa odpowiedzialni czy to instytucjonalnie, czy to
formalnie. Nie mozna jednak przemilczac faktu, ze czes$¢ tych nowoczesnych przemian

10 A. Nowowiejski, Wyktad liturgii Kosciota katolickiego, Warszawa 1893, t. I, cz. 1, s. 16, reprint z 2010 r.
1 P. L. Berger, Refleksje o dzisiejszej socjologii religii, ,, Teologia Polityczna”, 2009-2010, nr 5, s. 90.

12 Zob. R. Przybylski, Krzemieniec. Opowies¢ o rozsqdku zwyciezonych, Warszawa 2003.

13P. L. Berger, Refleksje o dzisiejszej socjologii religii, cyt. wyd., s. 91.
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miata takze swdj wymiar religijny, jak to wystapito w Polsce w czasie narodzin Solidar-
nosci (czego nie mozna pomija¢ w interpretacji badan z roku 1987). , Zetkniecie z religij-
noscia Solidarnosci nie zawsze prowadzito do ortodoksji, ale przynajmniej wywotywato
pewien niepokdj, sktaniajacy do szukania sensu jej doswiadczania poza tym co obser-
wowalne; niepokoj, ktory jako taki musi by¢ uszanowany” 4. Religijno$¢ pozaortodok-
syjna zrodzona z niepokoju, leku (tremendum), uksztattowana poza $wiatem wychowa-
nia, dojrzewania w religii, w sposdb naturalny narazona jest badz na uproszczenia (co
wydaje si¢ czestsze), badz na postawy ultraortodyksyjne.

E. W. Rothenbuhler wskazuje mechanizm powstawania powyzszych zachowan.
Spréobujmy wykorzystac go do opisu przemian politycznych, jakie miaty miejsce w Pol-
sce w roku 1980 i ktérych owocem bylo powstanie nowej jakosci w opisie zachowan
religijnych, szczegdlnie w opisie religijnych zachowan elit intelektualnych zaangazowa-
nych w ruch robotniczy. Autor Komunikacji rytualnej przypomina, ze kazda rewolugdja,
cho¢ nie chce tu przesadzac¢ o nadawaniu tego miana przemianom lat 80. w PRL, stwa-
rza nowe rytualy. ,Rewolucjom towarzysza zawsze proby usuniecia rytualéw starego
rezimu i ustanowienia — odpowiednich do nowego tadu spotecznego — nowych rytu-
atlow”?>. Tymi rytuatami byly zaréwno $wieta narzucone czy tez zakazywane po roku
1944. Warto baczniej przyjrzec si¢ obchodom dni: 1 maja, 3 maja, 7 listopada i 11 listopada
w dziejach Polski Ludowej, co po czesci zostato udokumentowane w pracy P. Oseki Rytu-
aty stalinizmu'e. Mechanizm wprowadzania tych rytualnych zastepowan nie moze pomija¢
treSci zawartych w pamieci spolecznej. Proces zapominania starego porzadku moze by¢
pobudzany sita tremendum, do takich przeciez wnioskow moga prowadzi¢ egzemplifika-
gje uzyte przez M. Auge w zbiorze krétkich szkicow Formy zapomnienia®?.

Nowa rzeczywistos¢, nowe wartosci, nowy tad jest powiazany z nowa wymowa
symboli. Wracajac do uwag zawartych w przywotywanej pracy E. Rothenbuhlera, warto
przytoczy¢ jego konstatacje dotyczace relacji zachodzacych pomiedzy swiatem rytuatow
a zyciem spotecznym: , Rytuat i fad spoteczny nie sa tym samym; musza by¢ w pewnym
stopniu niezalezne, w innym razie nie moglibySmy stwierdzic¢ istniejacego miedzy nimi
zwiazku, co bez watpienia czynimy, gdy stwierdzamy, ze rytuat stanowi symboliczna
ekspresje fadu spotecznego. (...) Zwiazek pomiedzy rytuatem a tadem spotecznym jest
zwykle tak Scisly, Ze obecno$¢ rytuatu uwazano czesto za potwierdzenie istnienia tadu
spolecznego”’8. Znaczenie mszy $wietych odprawianych dla strajkujacych w latach 80.
czy tez powstawanie duszpasterstwa srodowiskowego zwigzanego z wykonywana praca,
a nie z przynaleznoscig parafialng (a wiec z miejscem zamieszkania, z miejscem braku

14 E. Izewska, Religijnos¢ Solidarnosci okiem socjologa, , Teologia Polityczna”, 2009-2010, nr 5, s. 196.

15 E. W. Rothenbuhler, Komunikacja rytualna. Od rozmowy codziennej do ceremonii medialnej, Krakow
2003, s. 68.

16 Zob. P. Oseka, Rytuaty stalinizmu. Oficjalne swieta i uroczystosci rocznicowe w Polsce 1944-1956, War-
szawa 2007.

17 M. Auge, Formy zapomnienia, Krakéw 2009.

18 E. W. Rothenbubhler, Komunikacja rytualna. Od rozmowy codziennej do ceremonii medialnej, cyt. wyd., s. 68.
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anonimowosci, publicznie znanej biografii oséb wchodzacych w rytuat) stanowito dosko-
nalg atmosfere w ewolucyjnym wchodzeniu nowych oséb w swiat rytualizagji katolickiej.
Byla to jednak ewolucja ostrozna, jak mozna sadzi¢ z przywolywanych juz tutaj badan
dzieci z lat 80. Ten proces wychodzenia ze $wiata rytuatéw PRL dobrze zostal odtworzo-
ny za pomoca mysli M. Eliadego przez E. Biertkowska: ,,Eliade oczekuje od ludzi Zachodu
poglebionej refleksji nad wlasna sytuacja zamiast ideologicznych wykretéw (w rodzaju
scjentyzmu, materializmu, historyzmu), ktére sytuacje maskuja. Swiadomosci — aktowi
u$wiadomienia — przypisuje znaczenie inicjacyjne, czyli sakralne. Tam gdzie ro$nie nie-
bezpieczenstwo, rosnie tez ratunek”?. Jezeli podawana przez E. Bienkkowska diagnoza
mysli Zachodu wypracowana przez M. Eliadego jest prawdziwa, oznacza ona ni mniej ni
wiegcej tylko to, Ze w momencie doswiadczania tremendum pojawia sie fascinans, najprost-
sza numinotyczna moc sacrum. Tak tez rekonstruuje mysl M. Elidego E. Bienkowska:
,Marzy mu sie nowy uniwersalizm, ktéry bylby odtworzeniem wspdlnej cho¢ réznorod-
nej przestrzeni, gdzie porusza sie $wiadomo$¢ sakralna, to znaczy swiadomos¢ po prostu
scalajaca, wiazaca, wyznaczajaca orientacje. Z rozmysltem organizujgca swoj Swiat miedzy
biegunami sacrum i profanum”?. Projekt M. Eliadego stawia kazda ortodoksje, kazdy insty-
tucjonalny rytuat religijny, jezeli nie w pozycji przeszkody w tworzeniu uniwersum, mocy
numinotycznej, to przynajmniej w pozycji podrzednej wobec sfer utatwiajacych uswia-
damianie harmonii uniwersalnej. Pozwala to na bezkrytyczng paralele duchowny - ilu-
zjonista, zawarta w przywolywanym utworze polskiego dramaturga. Taka role chrzesci-
janstwa w swiecie nowozytnym przedstawit R. Guardini w pracy Koniec czasow nowozyt-
nych. Przypomina on, ze chrzescijanstwo czesto bylo obarczane etykieta ,schronienia
czlowieka przed niebezpieczenstwem”. Tak tez nalezy chyba rozumie¢ nagte publiczne
zwrdcenie sie elit ku chrzescijaristwu w przywolywanych juz przemianach lat 80. R. Gu-
ardini t¢ moc chronienia, szczegélnie wazna dla $wiata kultury i nauki postrzega w fakcie,
ze przestrzen dogmatu stwarza ,,obiektywny i mocny porzadek dla mysli i zycia”?'.
Warto zwréci¢ uwage na diagnoze procesu wynikajacego ze sposobu schronienia
sie¢ w $wiecie kontroli i dogmatu, jezeli dotyczy on spoteczenstwa posiadajacego pamiec¢
ducha liberalizmu: , Tradycyjne dobra kulturalne Kosciota beda musiaty zanika¢, a tam
gdzie si¢ utrzymaja, zostang zaatakowane przez nowe problemy. Cho¢ cecha dogmatu
jest, ze przetrwa wszystkie przemiany, podstawy jego sa bowiem ponadczasowe, moz-
na jednak przypuszczac, ze w sposdb szczegolny dogmat wptynie na zrozumienie no-
wego sposobu zycia. Im bardziej chrzescijanstwo bedzie podkresla¢, ze nie jest ono sa-
mo przez si¢ oczywiste, im ostrzej bedzie sie musiato odrézniac¢ od pogladéw niechrze-
Scijanskich, tym silniej wystapi w dogmacie, obok momentu teoretycznego, takze moment
praktyczno-egzystencjalny. Oczywiscie nie chodzi tu o jakie$ »unowoczesnienie«, o osta-
bienie tresci czy wartosci dogmatu. Przeciwnie, silniej zostanie zaakcentowany charakter

19 E. Bienkowska, Spor o dziedzictwo europejskie. Miedzy swietym a swieckim, Warszawa 1998, s. 235.
20 Tamze, s. 236.

2 R. Guardini, Koniec czaséw nowozytnych. Swiat i 0osoba. Wolnoéé, taska, los, Krakéw 1969, s. 84.
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absolutny, bezwarunkowy, tak wypowiedzi, jak i wymagan. Mysle jednak, ze w tych
wypowiedziach o charakterze absolutnym zostang szczegdlnie podkreslone aspekty eg-
zystencji cztowieka i jego postepowania” 2.

Uwagi te zostaly wyartykulowane przez R. Guardiniego okoto roku 1950. Sadze,
ze byla to refleksja nad kondycja cztowieka Zachodu po doswiadczeniu II wojny swia-
towej. Doskonale wyczuwatl on ducha egzystencjalizmu, nie dostrzegat wtedy jednak
mozliwosci zmian, ktore beda mialy miejsce w samym Kosciele, jak i przemian w oby-
czajowosci, jakie nastapity w latach szesc¢dziesigtych. Warto jednak zwroci¢ szczegdlng
uwage na dwa wazne elementy zawarte w tej diagnozie. Pierwszy zwiazany jest z kon-
dycja samego chrzescijanstwa, ktérego podstawy bedzie trzeba uzasadnia¢. Nieoczywi-
stos¢ dogmatu, tak jak na przyktad nieoczywistos¢ aksjomatu w naukach matematycz-
nych, wprost prowadzi do niepotrzebnej utraty argumentdw, ktére maja stuzy¢ li tylko
uzasadnianiu odpowiedzi na pytanie dlaczego chrzescijanstwo. W kulturze Zachodu
samo postawienie tego zagadnienia sprowadza konkretne wyznanie do poziomu in-
nych réwnowaznych systemdw religijnych. W naukach matematycznych byloby to state
szukanie odpowiedzi na pytanie dotyczace zagadnienia punktu. Kategorie prostej, pot-
prostej, odcinka bylyby tymi samymi kategoriami opartymi na jako$ci odpowiedzi o pod-
stawowe dla ich definicji pytanie.

Matematyk pewnie jako$ z tym sobie poradzi, predzej czy pdzniej posegreguje te
kategorie. W przestrzeni numinotycznej, nacechowanej uczuciowo, brak odpowiedzi na
pytanie o sens podstawowych wartosci nie jest potrzebny do kolejnych rozstrzygniec.
Zdaniem R. Otta, tremendum i fascinans pojawiaja si¢ w kazdym z systemoéow i w kazdym
z nich pojawiaja sie¢ w sposob skuteczny. Tutaj dotykamy kolejnej waznej uwagi R. Gu-
ardiniego, w doswiadczeniu religijnym pojawia sie moment praktyczno-egzystencjalny,
czyli uzytkowy. Religia, ktéra ma wypelnia¢ potrzeby, nie jest — wbrew temu co mowi
R. Guardini - religia absolutu, jest religia chwili. Niestety, jak juz wspominatem, autor
Znakéw swigtych nie miat $wiadomosci tego, co przyniosa ze soba lata sze$¢dziesigte
zaréwno w Kosciele, jak i w mysli etycznej oraz filozoficznej. Niestety, sensem gry opar-
tej na doswiadczeniu numinosum bedzie wlasnie totalne unowoczesnienie i to unowo-
czed$nienie nawet tego, co czasowi nie podlega.

Cztowiek i jego doswiadczanie swiata bedzie przebiegato w zgota innej wrazliwo-
Sci, ktdra juz na poczatku XX wieku probowat uchwyci¢ G. Simmel. W tekscie Fragmenty
filozofii sztuki zanotowat: ,Catkiem nowy obraz powstanie jednak, gdy proces zyciowy
ujmiemy jako proces swiadomy, duchowy. Teraz jest to juz nie tylko ciag zdarzen, stale
toczaca sie zmienna gra sit, jak w $wiecie zewnetrznym. Duchowy proces zyciowy ma
tresci, wytwarza wewnetrzne przedmioty: wyobrazenia, pojecia, wiedze; te zas maja swo-
iste znaczenie i substancje, wazno$¢ i porzadek — inne niz czysty monotonny tok zdarzen.
Te tresci, duchowe ksztatty, jakie przybiera istnienie, wystepuja w pewnym uporzadko-
waniu przede wszystkim w umysle podmiotu, ktéry je sobie przedstawia. Tym samym

22 Tamze.
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Swiat widziany jest z perspektywy jakiegos$ centrum, co stwarza dystanse, akcenty, per-
spektywiczne przesuniecia i przeciecia natury zmystowej i duchowej, niemajace odpo-
wiednikéw w obiektywnym wymiarze istnienia. Zycie nie jest juz po prostu wplecione
w bieg $wiata, ale postuszne wewnetrznym impulsom i prawom, ze $wiata, ktory stat sie
przedstawieniem, wykrawa kawalki, nazywajac je przedmiotami, faczy to, co od siebie
odlegte, rozdziela to, co bliskie, stawia zmienne znaki wartosci, interpretuje czysty tok
zdarzen wedtug idei. Krotko méwiac, gdy zycie osiaga stopient uduchowienia, wytwarza
formy, ktére nadaja ksztatt danej materii i buduje sobie — w miare trwania procesu zy-
ciowego — $wiat duchowych tresci”?.

Doswiadczenie modernizmu, ktérego swiadkiem byl G. Simmel, ktore postawito
pytania o istote rzeczy niepodlegajace dotad uzasadnieniom, pozwolilo na zbudowanie
fundamentéw pozaobiektywnego $wiata religii osobistej. Swiata, ktéry bezbolesnie po-
zwala na pytania o sztuczki w dziatalnosci sakralnej kaptana katolickiego, na przemilcze-
nie w przestrzeni tego, co dla niej istotne, ktory zezwala na traktowanie cudu doswiad-
czenia tremendum i fascinans jako kategorii prywatnej, owocujacej prywatnym rytuatem,
prywatna hierarchizacja wartosci tak ogdlnych, ze wpisujacych sie w niekonfliktowy
uniwersalizm jednoczacy nowoczesna wspodlnote. Tak jak ja postrzega A. Bielik-Robson
w przywolywanym juz numerze ,Dialogu”: ,,Nowoczesno$¢ okazuje sie wiec epoka,
gdzie dominuje nie imperatyw sekularyzacji za wszelka cene, ale wlasnie subtelny model
negocjacji miedzy transcendencja a immanencja, w ktorej stawka jest ocalenie ludzkiej
wolnosci”?*. Ludzka wolnos$¢ to podstawa, ktéra zbudowata przywolywane tutaj do-
$wiadczenia dzieci szkét podstawowych, pozwolita na zasiedlenie przestrzeni plebanii
intymnoscia cielesna, ukonstytuowata przestrzen niespotecznego $wiata rytualow, a reli-
gie postawila w zupetnie nowym miejscu w przestrzeni kultury Zachodu.

Remigiusz T. Ciesielski — A MEANING STUCK IN A NUMINOSUM

In this article I put special attention to problems of interpretation of the results of sociological
research on the experience of a religious nature. Public religiosity is correlated with changes of
political or economic nature. It is associated with experience similar to the category of the practice
numinosum as R. Otto understands them. A description of this experience in contemporary culture,
both in literature and in social studies, leads to confusion of interpreting the behavior of this type.
Article based on the reflections presented by: G. Simmel, R. Guardini and J. Ratzinger.

2 G. Simmel, Most i drzwi. Wybdr esejow, Warszawa 2006, s. 320-321.
24 A. Bielik-Robson, Mys! postsekularna, czyli co si¢ dzieje po $mierci Boga, ,,Dialog”, 2010, nr 6, s. 9.



