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WSTEP

Na przestrzeni lat w kulturze zachodniej zachodzity wielowymiarowe procesy
sekularyzacji. Pisze o nich w liczbie mnogiej, gdyz sgdze, ze mozna méwic
o wielu procesach, na réznych poziomach, a nie o jednym procesie sekulary-
zacji w jednym wymiarze. Jednoczesnie zaktadam, ze procesy sekularyzacji nie
majg charakteru jednoliniowego — w niektérych okresach mogg by¢ bowiem
powolne i niewidoczne. Mogg réwniez przybierac charakter kaskadowy, przy-
spieszajgc w jednych momentach dziejowych, a zatrzymujac sie lub nawet
cofajgc w innych. Istnieje powolna tendencja do kumulowania sie proceséw
sekularyzacyjnych w kulturze zachodniej. Momentem, ktdry mozna okresli¢
jako poczatek presekularnosci myslenia, jest XIV wiek i rozwdj formacji nomi-
nalistycznej'.

Przez filozofie sekularng rozumiem mysl, ktéra towarzyszy procesom sekula-
ryzacji. Procesy te nie zachodzg w prdzni intelektualnej ani w czystym obszarze
empirycznosci. Towarzyszy im najczesciej poprzedzajgca je i okreslajgca reflek-
sja filozoficzna. Piszgc o filozofii sekularnej, nawigzuje do takich subdyscyplin
filozofii, jak filozofia spoteczna i filozofia religii. Dokonuje takze przegladu
historii filozofii nowozytnej, jednak nie o charakterze sprawozdawczym, lecz
badawczym. Jednym z moich celdw badawczych jest bowiem uchwycenie
zwigzkow i specyfiki poszczegdlnych koncepcji sekularnych.

Termin ,,sekularyzacja” ma rézne znaczenia w literaturze. Tworze zatem
wtasng konstrukcje definicyjng i typologiczng tego pojecia. Wyrdzniam cztery

' Niniejsza publikacja jest skrocong wersja dysertacji doktorskiej, obronionej w Instytucie
Filozofii UAM w Poznaniu w czerwcu 2013 r. Nie zawiera rozdziatu poswieconego filozofii pdznych
wiekow srednich i poczatkdow mysli sekularnej w okresie prenowozytnym. Fragmenty te zostaty
opublikowane w réznych czasopismach: Erozja tajemnicy. Przemiany religijnosci w pdZnych
wiekach Srednich na przyktadzie filozofii Williama Ockhama, ,,Humaniora” 1/2013, ss. 47-56;
Pro-state social philosophy in the works of Dante, ,,Polish Review of Social Science” 1/2012,
ss. 2-5; Relacje miedzy wtadzqg swieckqg a wtadzq duchowng w doktrynie spotecznej Marsyliusza
z Padwy, ,,Przeglad Prawniczy, Ekonomiczny i Spoteczny” 4/2013, ss. 3—13. W ksigzce nie znalazt
sie rowniez rozdziat o miejscu religii w filozofii Jean-Jacques’a Rousseau, ktdry zostat opubliko-
wany w postaci artykutu pt. Od religijnosci ewangelicznej do religijnosci obywatelskiej. Antyno-
mie koncepcji religijnosci w filozofii Jean-Jacques’a Rousseau, ,,Humaniora” 4/2013, ss. 37—-48.
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poziomy sekularyzacji, ktdre wyznaczajg niejako ,,twardos¢” tego terminu. Moz-
na przyjaé, ze wraz z kazdym kolejnym poziomem sekularyzacja jest ,mieksza”,
a wiec coraz trudniejsza do uchwycenia, co nie znaczy, ze jej nie ma.

Pierwszy poziom stanowi sekularyzacja materialna. Jest to najbardziej
pierwotne znaczenie tego terminu, zwigzane z utratg i konfiskatg majatkéw
przez koscioty i stan duchowny. Ta ptaszczyzna sekularyzacji zajmuje najmniej
miejsca w ksigzce — jako kontekst, a nie sedno rozwazan, gdyz jest to problem
nalezgcy gtéwnie do obszaru historii religii oraz historii gospodarczej.

Drugim poziomem jest sekularyzacja w wymiarze instytucjonalnym, czyli
publicznym. Jest to sekularyzacja, ktéra jako kwestia problemowa byta do-
strzegana juz w nowozytnej mysli sekularnej, przedstawionej w pierwszym
rozdziale ksigzki. Sekularyzacja instytucjonalna dotyczy wszystkich zewnetrz-
nych i uchwytnych spotecznie bytdw, a wiec niejako catej sfery publicznej.
Jest ona takze czesto tgczona z problemem sporow miedzy wtadzg swiecka
a poszczegdlnymi koSciotami, co bedzie jednym z analizowanych problemadw.

Trzecim poziomem sekularyzacji jest jej ptaszczyzna indywidualna. Tak ro-
zumiana sekularyzacja dotyczy religijnosci wewnetrznej, poglagdéw jednostek
niekoniecznie wyrazanych publicznie, a takze szeroko rozumianej , niewidzialnej
duchowosci”. Jest to poziom sekularyzacji trudniejszy do uchwycenia niz seku-
laryzacja instytucjonalna. Mozna jednak odnaleZé takg ptaszczyzne problemowa
w réznych okresach i etapach filozofii sekularnej.

Czwarty poziom sekularyzacji obejmuje obszar kulturowy, w tym przemiany
tresci religijnych w szeroko rozumianej kulturze — filozofii, nauce, literaturze,
sztuce i innych dziedzinach kultury. Wspodtczesdnie zjawiskiem towarzyszgcym
sekularyzacji kulturowej jest jej postsekularny nurt, omawiany w trzecim
i czwartym rozdziale ksigzki. Przez filozofie postsekularng rozumiem mysl, ktéra
uznajac, ze w kulturze zachodniej zaszty realne procesy sekularyzacji, dgzy do
restytucji religii jako wartosci w kulturze. Trudno precyzyjnie wyznaczy¢ po-
czatek refleksji postsekularnej, przyjmuje jednak, ze pojawita sie ona w mysli
nastepujacej po Weberze, w niektérych obszarach filozofii wspdtczesnej.

Te cztery poziomy sekularyzacji mogg pojawiac sie w réznych kombinacjach.
Moze sie zdarzy¢, ze w odcinkowym procesie sekularyzacji wystgpi tylko jeden
z tych poziomdw, a pozostate sie nie pojawia. Moze by¢ tez tak, ze w danej
filozofii obecne bedg wszystkie cztery poziomy — wéwczas bedziemy mieé do
czynienia z ,mocng” sekularyzacjg. W praktyce rzadko jednak zachodzi taka
sytuacja. W rozdziatach dotyczgcych wspodtczesnosci przedstawie rézne spory
na temat sekularyzacji, ktére toczg sie obok filozofii postsekularnej, takze
w ramach socjologii religii.

Gtéwng tezg ksigzki jest twierdzenie, ze filozofia sekularna petni wobec
procesow sekularyzacji funkcje inspirujgca lub rozumiejgca rzeczywistosc
spoteczno-kulturowa. Funkcja inspirujgca, wyprzedzajgca proces sekularyzacji,
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widoczna jest zwtaszcza w filozofii nowozytnej, przed ukazaniem sie pism Maxa
Webera. Funkcja rozumiejgca, a wiec starajgca sie wyjasnic specyfike zastanych
procesow sekularyzacji, pojawia sie od czasow Maxa Webera (ktérego mysl
bedzie oméwiona w rozdziale drugim) do filozofii postsekularnej. Teza ta wa-
loryzuje wiec refleksje filozoficzng, ktéra nie jest bez znaczenia dla proceséw
sekularyzacji. W niektérych przypadkach filozofia sekularna objasnia, na czym
polegajg procesy sekularyzacji w danym momencie, w innych — petni role in-
spirujgcg wzgledem procesdéw sekularyzacji. Tym samym przyjmuje tu réwniez
zatozenie, ze to wtasnie wielcy mysliciele i intelektualisci mieli znaczacy udziat
w konstruowaniu lub legitymizowaniu proceséw sekularyzacji.

Termin ,,sekularyzacja” przyjetfo sie najczesciejtgczyé w literaturze z zanikiem
religii, z desakralizacjg, wypieraniem wptywow religii. Nie kwestionujgc tego
rozumienia terminu, w ksigzce akcentuje jednak znaczenie sekularyzacji jako
procesu transformacji spotecznej roli religii. Wyrazam bowiem watpliwosc
wobec tezy o ostatecznym zaniku religii (popularnej w latach 60. w amerykan-
skich naukach spotecznych, m.in. w mysli wczesnego Petera Bergera). Mysl ta
wydaje sie by¢ obecnie mato przekonujaca zaréwno w filozoficznym, jak i em-
pirycznym (socjologicznym) obszarze badan nad religia. Interesujg mnie zatem
przede wszystkim przemiany i dyfuzje religijnosci w ich zwigzkach z filozofig
sekularng i postsekularng. Procesy sekularyzacji mozna zatem rozumie¢ jako
zdynamizowane i ciggle transformujace sie role religii i religijnosci. Zgodnie
z mojg gtdwna tezg w okresie nowozytnosci filozofia sekularna inspirowata te
procesy, a w okresie poweberowskim zaczeta je zgtebiac.

Odrdzniam sekularyzacje jako okreslony proces od sekularyzmu jako pewnej
ideologii. Ten drugi rodzaj sekularyzacji nie jest jednak przedmiotem rozwazan
w tej ksigzce. Interesujg mnie intelektualne przyczyny i antycypacje sekula-
ryzacji, lecz nie poswiecam szczegdlnej uwagi sekularyzmowi jako ideologii,
chcacej aktywnie doprowadzi¢ do zaniku religii. Przyjmuje bowiem, ze istnieje
zasadnicza réznica miedzy filozofig sekularng a ideologia sekularng. O ile filo-
zofia jako refleksja indywidualna ma przede wszystkim podejscie epistemiczne
(poznawcze) lub krytyczne, o tyle ideologie wyrazajg przewaznie interesy
Swiatopogladowe réznych grup spotecznych.

Sekularyzacja jako proces przebiega kumulatywnie. Zdarzaja sie jednak
momenty rewolucyjne (skokowe), takie jak Rewolucja Francuska czy zajecie
Panstwa Koscielnego przez wojska wtoskie w 1870 r. Inny rewolucyjny moment
w procesach sekularyzacji stanowita eksplozja nowej religijnosci niekoscielnej
w drugiej pofowie XX wieku.

Jednym z gtéwnych punktéw odniesienia tej publikacji jest twdrczos¢
naukowa Maxa Webera, zwtaszcza teza o ,,odczarowaniu Swiata” i procesach
racjonalizacji zachodzgcych w kulturze zachodniej. Stad chronologiczna perio-
dyzacja pracy na tradycje przedweberowskie oraz kontynuacje weberowskie,
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podejmujgce badania teoretyczne nad procesami sekularyzacji. Znaczenie
badawcze ma takze wykazywanie zwigzkdw miedzy poszczegdlnymi myslicie-
lami i koncepcjami. Korzystam z metody komparatystycznej, opierajac sie na
samodzielnej typologii czterech wyzej wymienionych poziomoéw sekularyzacji.

Niniejsza ksigzka jest pracg teoretyczng, a nie empiryczng. Jej gtéwny
przedmiot badan stanowi mysl filozoficzna i spoteczna dotyczaca problemow
sekularyzacji i sekularnosci. Jednak w niektérych miejscach odnosze sie do
wynikéw badan empirycznych, prébujac je skonceptualizowaé na gruncie teo-
retycznym. Jednym z moich zamierzen jest wypetnienie luki teoretycznej, jaka
powstata we wspoétczesnych badaniach nad problemem sekularyzacji. Istnieje
bowiem wiele prac empirycznych i partykularnych na temat tego zjawiska,
brakuje natomiast syntetycznego ujecia filozoficznego.

Proponujac takie ujecie, nawigzuje przede wszystkim do sytuacji majacej
miejsce w kulturze i spoteczenstwie europejskim oraz do religii chrzescijan-
skiej. Interesuje mnie szczegdlnie sekularyzacja chrzescijanstwa na Zachodzie.
Sporadycznie natomiast odwotuje sie do innych kultur, zwtaszcza w rozdziale
poswieconym interpretacji mysli Maxa Webera.



ROZDZIALI

PRZEDWEBEROWSKIE TRADYCJE
W SEKULARNEJ MYSLI NOWOZYTNEJ'

1. Poczqtek nowozytnej mysli sekularnej — Niccoldo Machiavelli

Filozofia spoteczna Niccolo Machiavellego (1469-1527) jest jednym z najbar-
dziej rozpoznawalnych kierunkdw nowozytnej mysli spotecznej, najczesciej
okreslana jako ,makiawelizm” lub szerzej — ,realizm polityczny”?. Koncepcje
wioskiego filozofa jeszcze za jego zycia spotykaty sie zaréwno z pozytywnym
odbiorem, jak i ostrg krytyka. W 1559 r. jedno z gtéwnych dziet wtoskiego fi-
lozofa — Ksigze znalazto sie na indeksie ksiagg zakazanych®. Filozofia sekularna
autora budzi liczne kontrowersje takze w czasach wspétczesnych. Krytyczny
wobec Machiavellego Pierre Manent napisat: ,wiemy, iz [Machiavelli — J. I.]
nauczat czynié zto; uczyt jak przy uzyciu podstepu i przemocy zdoby¢ oraz
utrzymac wtadze, co zrobié, aby spisek sie powiddt”2.

' Fragmenty tego rozdziatu zostaty opublikowane w: J. Iwanicki, Religia i Swieckos¢ jako
obszary badawcze w pismach Niccold Machiavellego, ,,Cztowiek i Spoteczefistwo” XXXIV/2012;
J. lwanicki, Miejsce religii w filozofii spotecznej Thomasa Hobbesa, w: Z. Drozdowicz, S. Sztajer
(red.), Spofeczno-kulturowe konteksty racjonalnosci, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2012,
ss. 121-131.

2 Machiavellemu przypisaé¢ wiec mozna [...] realizm polityczny, ktéry nakazywat patrzeé
na polityke bez ztudzen, nie tak jak starozytni — jak na szlachetng sztuke osiggania najwyzszych
ideatéw (prawda, dobro, piekno), lecz jak na sztuke osiggania dla swego panstwa tego, co
mozliwe za pomocga réznorodnych srodkdw”. A. Szahaj, M. N. Jakubowski, Filozofia polityki,
Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2008, s. 37.

3 Z. Drozdowicz, Filozofia wtoska w epoce Odrodzenia, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
2004, s. 95.

4 P. Manent, Intelektualna historia liberalizmu, Arcana, Krakow 1994, s. 27.
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Nie zgadzajac sie z tak radykalng opinig P. Manenta, uwazam, ze mys| Ma-
chiavellego nakierowana jest na sprawy zwigzane z rzgdzeniem panstwem.
Wtoskiego mysliciela najbardziej interesowato to, jaki powinien by¢ wtadca, aby
mogt skutecznie utrzymac wiadze w panstwie. Jego mysl sekularna miata silne
oparcie w obserwacji rzeczywistosci politycznej. John P. McCormick zauwazyt,
ze Machiavelli rozumiat zachowanie dwczesnych ksigzat i wtadcow w Italii, gdyz
znat je z wtasnego doswiadczenia®.

Tematyka religii nie stanowi sedna rozwazan Machiavellego, niemniej nie
jest problemem drugorzednym. Wtoski filozof odnosi sie do instytucji religii,
traktujac jg jako taki sam obiekt analizy spotecznej, jak inne byty spoteczne.
Jak pisze w Rozwazaniach nad pierwszym dziesiecioksiegiem historii Rzymu
Liwiusza: ,\wszystkie religie, republiki i krélestwa zawierajg w sobie poczatkowo
mniej lub wiecej dobra, ktéremu zawdzieczajg swa pierwotng chwate i wiel-
kos$¢”®. Dalej zauwaza: ,,nie ma nic wazniejszego dla religii, dla republiki czy
krélestwa, jak wrdcic¢ im stawe, ktorg cieszyty sie na poczatku swego istnienia”’.
Dla Machiavellego religie oraz swieckie panstwa stanowig te samg, Swiecka
pfaszczyzne rozwazan. Nie widzi on powodu, by traktowac religie odmiennie
niz inne zjawiska spotfeczne, uznajac, ze religia jako instytucja jest czyms, co
stale wptywa na sprawy ziemskie.

Sekularnosc¢ filozofii autora uwidacznia sie takze w jego jezyku i argumen-
tacji. W twodrczosci Machiavellego nie wystepujg argumenty zbudowane na
wiedzy uzasadnianej zrédtami religijnymi. Odwotanie do Nowego Testamentu
pojawia sie na kartach Ksiecia i Rozwazari tylko jeden raz®.

Machiavelli oddziela poziom oddziatywan religii przejawiajgcy sie w zyciu
spotecznym od poziomu, w ktdrym religia ogtasza wiedze o zyciu transcendent-
nym. Jesli chodzi o ptaszczyzne transcendentng, autor twierdzi: ,,aby wyjasnic¢
przyczyny tych cuddéw [réznych relacji o cudownych wydarzeniach —J. 1],
nalezatoby posiadac wiedze o rzeczach przyrodzonych i nadprzyrodzonych,
ktérej my nie posiadamy”®. Machiavelli jest zdystansowany wobec zagadnien
metafizycznych, a interesuje sie przede wszystkimi sprawami doczesnymi, poli-
tycznymi. Cho¢ jako renesansowy humanista jest ciekaw przesztosci, odnoszac
sie gtdwnie do historii Rzymu, to nie kieruje go to ku kultowi przesztosci, gdyz
jak pisze: ,$wiat jest obecnie taki sam, jaki byt zawsze”*.

5> J. McCormick, Machiavellian Democracy, Cambridge University Press, Cambridge 2011,
s. 27.

5 N. Machiavelli, Rozwazania nad pierwszym dziesiecioksiegiem historii Rzymu Liwiusza,
w: idem, Wybdr pism, oprac. K. Zaboklicki, PIW, Warszawa 1972, s. 494.

7 Ibidem, s. 498.

8 R. Piekarski, Koncepcja cnét politycznych Machiavellego na tle elementéw klasycznej
etyki cnot, Wyd. Uniwersytetu Gdanskiego, Gdansk 2007, s. 150.

° N. Machiavelli, Rozwazania...., s. 372.

' |bidem, s. 384.
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Machiavelli nie tylko zatem unika rozwazan metafizycznych, ale takze histo-
riozoficznych, interesujac sie przede wszystkim swieckg filozofig spoteczng i po-
lityczng. Wspomina wprawdzie w Ksieciu o Opatrznosci i Bogu, lecz nie zgadza
sie z prowidencjalistyczng tezg o duzym wptywie Boga na dzieje. Wzmacnia on
znaczgco w swej Swieckiej antropologii filozoficznej element woluntarystyczny.
Uwaza, ze wola ludzka ma duzy wptyw na bieg rzeczy, a jednostka wtasnymi
sitami moze duzo zdziata¢. Jak zauwaza: ,,moze byé prawda, iz los w potowie
jest panem naszych czynnosci, lecz jeszcze pozostawia nam kierowanie drugg
ich potowg lub nie o wiele mniejszg ich czescig”*!. W innym dziele autor pisze,
ze pomimo kaprysnosci fortuny nie nalezy ,nigdy opuszczac rgk”*2.

W laickiej mysli Machiavellego duze znaczenie ma zatem to, jakim Swiat
spoteczny jest realnie. Towarzyszy tej tezie mysl, ze cztowiek ma istotny wptyw
na swoje losy, a takze zycie innych oséb. Nie oznacza to, iz jednostka ludzka ma
nieograniczone mozliwosci wolitywne — jest ograniczona biegiem wydarzen
historycznych. Przecietne jednostki, nieaspirujgce do rzgdzenia, przewaznie nie
moga zmieni¢ biegu wydarzen spotecznych. Jednak terazniejsi i przyszli Swieccy
wiadcy panstw, ktdrzy sg adresatami dziet Machiavellego, powinni mie¢ na
uwadze, ze od ich woli i hartu ducha zalezy to, czy i jak utrzymajg wtadze. Tak
zdobyta i utrzymana wolnos¢ wiadcy rozcigga sie rowniez na wolnos¢ panstwa,
w ktorym on rzadzi. W mysl tej filozofii bezpieczne panstwo zarzgdzane przez
madrego wtadce jest bowiem takze wolne od zewnetrznych zaleznosci®.

Kluczem do $wieckiego sukcesu tytutowego ksiecia jest zatem stwierdze-
nie: ,trzeba wiec, by miat on umyst zdolny do zwrotu, stosownie do tego, jak
wiatry i zmienne koleje losu nakazujg”**. Machiavelli odchodzi od etyki chrze-
Scijanskiej, kreujac nowa, sekularng koncepcje virtt, na ktére sktada sie cata
moc cztowieka-wtadcy, wyznaczajgca jego mezng zdolno$¢ dziatania. Ksigze,
ktory jest w stanie wykrzesac z siebie fizyczng i duchowg moc dziatania, moze
skutecznie przeciwstawiac sie lub fagodzi¢ bieg wydarzen wyznaczany przez
kaprysng Fortune?®.

Wtadca, chcagc zdoby¢ lub utrzymac wtadze, musi mieé przewidujacy i ela-
styczny umyst. Powinien takze posiada¢ wiedze historyczng (aby wyciggac
whnioski z btedéw) oraz pogtebia¢ wiedze z zakresu szeroko rozumianej woj-
skowosci (dotyczacej przede wszystkim sztuki wojny, podstepu militarnego,
dowodzenia, znajomosci wojsk i fortyfikacji). Wskazowki Machiavellego s3 tu
szczego6towe i réznorodne. Odradza np. uzywanie wojsk najemnych i positko-
wych, stawiajgc na rozwdj wiasnej milicji narodowej. Z réznych rodzajéw wojsk

" N. Machiavelli, Ksigze, w: idem, Wybdr pism, s. 223.

2-N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 482.

3 A. Szahaj, M. N. Jakubowski, Filozofia polityki, s. 37.

™ N. Machiavelli, Ksigze, s. 198.

> M. Manelli, Machiavelli, Wiedza Powszechna, Warszawa 1968, s. 37.



14 ROZDZIALI

lepsza, jego zdaniem, jest piechota niz kawaleria. W catkiem nowatorski, jak na
mys| wojskowa, sposéb odrzuca koncepcje opierania sie na systemie twierdz,
jako nieskutecznym srodku obrony. Sugeruje wtadcy, aby umiejetnie kierowat
dziataniami wojennymi, znajgc geografie regionu, w ktérym walczy, i wykorzy-
stujgc gorskie przetecze, ktérych nie brakuje w Italii. Ten rozbudowany dziat
rozwazan Machiavellego poswiecony jest zatem swoistej technologii wtadzy
i sztuce wojennej®.

Mimo ze w tekstach Machiavellego duzy nacisk potozony jest na przygotowa-
nie wojenne i historyczne ksiecia do rzaddw, to nie stawia mu sie szczegdlnych
wymagan intelektualnych (poza zachowaniem czujnosci i odwagi umystu —
virts). Autor odradza wtadcy kierowanie sie klasycznymi zasadami moralnymi.

W rdznych interpretacjach tej czesci filozofii Machiavellego pojawia sie
najwiecej kontrowersji. Wtoski filozof pisze wprost: ,0téz niezbednym jest
dla ksiecia, ktéry pragnie utrzymac sie [przy wtadzy —J. 1.], aby potrafit nie by¢
dobrym i zaleznie od potrzeby postugiwat sie lub nie postugiwat dobrocig”?’.
Dobro moralne nie jest we wskazaniach filozoficznych Machiavellego uniwersal-
nym i obiektywnym wzorcem postepowania w praktyce rzagdzenia. Przeciwnie,
pojawiajg sie takie sytuacje, w ktdérych tytutowy ksigze powinien ,zawiesi¢”
owg idee dobra i postepowac wytacznie w imie racji panstwa, zgodnie z zasa-
da: ,cel uswieca srodki”*®. W mysl tej koncepcji skuteczny wtadca powinien
by¢ sprytny jak lis i mezny jak lew. Jesli trzeba, powinien by¢ takze zdolny do
tamania przysiag i obietnic. Jak stwierdza Machiavelli: ,,madry pan nie moze
ani nie powinien dotrzymywac wiary, jezeli takie dotrzymywanie przynosi mu
szkode i gdy zniknety przyczyny, ktore spowodowaty jego przyrzeczenie”™.
Przysiega, tak wazna z religijnego punktu widzenia, nie ma znaczenia w nasta-
wionej na skutek praktycznej filozofii Machiavellego. Wtadca powinien takze
budzi¢ strach wsérdéd poddanych®:

[...] czy lepiej jest budzi¢ mitos¢ niz strach, czy strach niz mito$¢? Odpowiem, ze
chciatoby sie i jednej, i drugiej rzeczy, lecz poniewaz trudno potaczyc¢ je, wiec gdy

' lbidem, ss. 188-189.

7 lbidem, s. 190.

'8 Na makiaweliczng i do gtebi sekularng zasade , cel uswieca srodki” zwrécit uwage takze Max
Weber: ,,0 ten problem uswiecenia srodkéw przez cel musi rozbic sie catkowicie etyka przekonan.
| rzeczywiscie, logicznie rzecz biorgc, ma ona jedng mozliwos¢: odrzuci¢ kazde dziatanie, ktére sto-
suje srodki moralne niebezpieczne”. M. Weber, Polityka jako zawdd i powotanie, Znak, Krakéw 1998,
s. 103. Weber odrézniat absolutng etyke przekonan od relatywnej etyki odpowiedzialnosci.
Zapewne Weber zaliczytby Machiavellego do tego drugiego nurtu etycznego. Swiecki wtadca
jest bowiem odpowiedzialny za swdj lud, nad ktérym panuje, a przekonania moze zmieniac
w celu utrzymania witadzy.

¥ N. Machiavelli, Ksigze, s. 197.

20 John McCormick tak skomentowat wptyw Machiavellego: ,Najstawniejsza ksigzka Ma-
chiavellego Ksigze udziela wskazéwek rzadzacym, jak mozna najlepiej manipulowac¢ ludzmi”.
J. McCormick, Machiavellian Democracy, s. 3 (ttum. wiasne).
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jednej ma brakowac, o wiele bezpieczniej budzi¢ strach niz mito$¢. Mozna bowiem
o ludziach w ogéle powiedzie¢, iz sg niewdzieczni, zmienni, ktamliwi, unikajgcy
niebezpieczenstw i chciwi zysku; gdy im czynisz dobrze, wszyscy s3 ci oddani,
ofiaruja ci swa krew i mienie, zycie i dzieci, kiedy potrzeba jest daleko — jak to juz
powiedziatem — lecz odwracajg sie, gdy sie w potrzebie znajdziesz?.

Machiavelli przyjat pesymistyczng koncepcje natury cztowieka —w jego an-
tropologii filozoficznej cztowiek jest zty i egoistyczny?. Jest tu rowniez element
sekularnej mysli, w opozycji do mysli chrzescijanskiej?®. Filozof z Florencji nie
widzi dla cztowieka mozliwosci radykalnej odmiany, jakg np. w chrzescijanstwie
jest akt odpuszczenia grzechow i ostateczne zbawienie?.

Nie oznacza to, ze Machiavelli odrzuca catkowicie klasyczng etyke, w ktorej
dobro jako cel zycia stanowi cel sam w sobie. Wprawdzie pod tg tezg o auto-
telicznosci dobra autor z pewnoscig by sie nie podpisat, to cenit poszczegdline
cnoty jako element wizerunku wtadcy. Jego zdaniem lud ocenia wtadce po
pozorach, a nie prawdziwych cechach wtadcy®. Ksigze powinien umie¢ dbac
o swoj wizerunek, budujac opinie szczodrego i hojnego wtadcy. Jednak w kon-
kretnych dziataniach musi by¢ raczej oszczedny, aby nie stracic¢ przedwczesnie
swoich zasobéw, potrzebnych na optacenie wojska oraz srodkédw obrony.
W Ksieciu przywotywany jest przyktad papieza Juliusza Il, ktéry zdaniem Ma-
chiavellego bardzo madrze zarzadzat swoimi srodkami finansowymi, dzieki
czemu osiggnat liczne sukcesy wojenne i pokonywat przeciwnikow?®.

Autor podobnie traktuje wtadcodw swieckich i religijnych, nie widzgc zasadni-
czej réznicy miedzy np. postepowaniem krdla Karola Il i papieza Aleksandra VI.
W wielu fragmentach chwali zresztg pontyfikat tego drugiego suwerena za

2 N. Machiavelli, Ksigze, ss. 194-195.

2 Te opinie potwierdzajg badacze: A. Szahaj, M. N. Jakubowski, Filozofia polityki, s. 35.

3 W niektérych nurtach mysli chrzescijaniskiej rowniez podkresla sie, ze cztowiek jest
niemal catkowicie skazony grzechem, np. w nowozytnym nurcie jansenistycznym. ,Jest to [...]
réwniez wizja cztowieka majacego swiadomos¢ marnosci tego Swiata, w tym siebie samego
(jako jednej z jego czesci sktadowych), Swiadomos$¢é napetniajaca go niepokojem lub wrecz pa-
nicznym lekiem, i zmuszonego o te Swiadomos¢ zabiegaé, gdyz jest ona jednym z koniecznych
warunkéw prawdziwie chrzescijafiskiego zycia”. Z. Drozdowicz, Jansenizm (hasto), w: Z. Droz-
dowicz (red.), Zarys encyklopedyczny religii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1992, ss. 143-144.
Pesymizm antropologiczny jansenistow, w odrdznieniu od koncepcji Machiavellego, siega po
argumentacje religijna.

2 W rozumieniu chrzescijanskim ,,grzech (jako akt) w petnym sensie tego stowa (,grzech
ciezki”) to wolna, egzystencyjna i radykalna decyzja przeciwstawienia sie woli Bozej wyrazaja-
cej sie w porzadku natury i taski oraz w stowie objawionym”. Natomiast ,,zbawienie, réwniez
w chrzescijanskim porzgdku zbawienia, jest istotnym przedmiotem obietnicy i nadziei”. K. Rahner,
H. Vorgrimler, Maty sfownik teologiczny, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1987, ss. 132 i 564.

% M. Manelli, Machiavelli, s. 44.

% Takie porady Machiavellego znajdujg sie zaréwno w Ksieciu (ss. 191-193), jak i Rozwa-
zaniach (s. 358).
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skuteczne rzady, catkiem zgodne z propozycjami filozoficznymi Machiavellego?’.
William J. Bouwsma dostrzegt nawet analogie do postaci kardynata Richelieu:
»Sukcesy Richelieu wydawaty sie poswiadczaé waznosc¢ $wieckich zasad okreslo-
nych przez Machiavellego i jego zwolennikéw”?8, Tak jak Machiavelli zestawia
na tym samym planie religie i paristwa $wieckie (monarchie i republiki), tak na
tym samym poziomie rozpatruje wtadcéw swieckich i przywodcow kosciotow,
zwtaszcza papiezy jego epoki. Jest to jeszcze jeden z przejawow sekularnosci
mysli Machiavellego. Tym, co wydaje sie przesadzac o sekularnosci koncepcji
autora, jest jeden z warunkdéw skutecznosci rzgdzenia. Jego zdaniem, aby by¢
skutecznym w zdobywaniu i utrzymywaniu witadzy, ksigze — nieistotne, czy krdl,
czy papiez — powinien wyzby¢ sie prywatnie moralnosci religijnej, tak by mu
nie przeszkadzata w podejmowaniu zdecydowanych i strategicznych decyzji
politycznych. Oczywiscie taki ksigze musi to zrobic sprytnie, niczym lis, aby nie
gorszy¢ i nie deprawowac ludu.

Zsekularyzowanemu wtadcy, wyzbytemu prywatnie przekonan religijnych,
Machiavelli daje wiele innych wskazéwek i propozycji strategii postepowania
w rzadzeniu. Ksigze powinien zadowalac sie ograniczonymi zwyciestwami, nie
dazac do zwyciestw radykalnych. Droga rozumnych (i przebiegtych) negocjacji
jest tu wskazana jako niewyniszczajaca sita rzgdzacego®. Ksigze powinien miec
elastyczny i adaptacyjny umyst, aby w pore dostrzec niebezpieczne zmiany.
,Powszechna to wada ludzi nie pamietac o burzy, gdy morze spokojne”*° —te
uwage Machiavelli kieruje szczegdlnie do ksigzat, ktorzy uspokojeni stabilnymi
czasamiiregionem, w ktérym przyszto im rzadzi¢, stracili wtadze w momencie,
gdy niespodziewanie bieg wydarzen zmienit sie na ich niekorzys¢. Ujmujac te
kwestie charakterologicznie, Machiavelli bardziej afirmowat wtadce silnego,
nieco gwattownego, ale czujnego, niz dobrotliwego i flegmatycznego®:. Idealny
witadca, wedtug niego, jest pozbawiony skruputdw moralnych i nie posiada

7 Swiadczy o tym nastepujacy fragment: ,ze éwiezych przyktadéw nie chce o jednym
zamilczeé, Aleksander VI nic innego nigdy nie czynit, jak tylko oszukiwat ludzi, o niczym tez
innym nie myslat, a zawsze znajdowat sposobnos¢, by to czynié. Nigdy zaden cztowiek nie
dawat bardziej stanowczych przyrzeczen, zaden nie potwierdzat czego$ bardziej uroczystymi
przysiegami, a zaden mniej dotrzymywat; mimo to oszustwa udawaty mu sie zawsze, gdyz do-
brze znat te strone $wiata”. N. Machiavelli, Ksigze, s. 194. Jest to pochwata skutecznosci tego
papieza, a nie nagana moralna. Jak uzasadnia: ,Zaprawde z3dza podbojow jest rzeczg bardzo
naturalng i powszechng”. N. Machiavelli, Ksigze, s. 13.

% W. J. Bouwsma, The secularization of society in the seventeenth century, Publishing House
Central Departament of Oriental Literature, Moscow 1979, s. 7 (ttum. wtasne).

2 Tytut jednego z rozdziatéw Rozwazari brzmi: ,Roztropni wtadcy krélestw i republik winni
zadowoli¢ sie zwyciestwem, gdyz nader czesto traci sie wszystko, pragnac zbyt wiele uzyskac”.
N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 474.

30 N. Machiavelli, Ksigze, s. 222.

31 Rzadzacy w ostatnich latach przed Rewolucjg Francuskg Ludwik XVI z pewnoscig nie
cieszytby sie estymg Machiavellego. ,W 1774 r. wiadze przejat Ludwik XVI »cztowiek stabego
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wewnetrznej religijnosci, cho¢ potrafi wykorzystywac religie jako instrument
polityki i rzadzenia, co takze jest jednym z przejawdw mysli sekularne;j.

Machiavelli budzit kontrowersje rowniez takimi uwagami, w ktdrych in-
struowat, jak stosowac okrucienstwo i przemoc wobec wrogéw oraz innych
ludzi. Uczyt, ze stosowanie pewnego stopnia okrucienstwa nie jest wcale
naganne, przeciwnie, aby wtadca umocnit wtadze w nowo zdobytym regionie
oraz wzbudzit postrach i respekt wsrédd poddanych, musi zastosowac srodki
przemocy. Pewne miasta nalezy od razu niszczy¢ (np. te, ktére dtugo cieszyty
sie wolnoscig — republiki)®2. Machiavelli nie proponuje jednak bezwzglednego
okrucienstwa w praktyce rzgdzenia wtadcy (jak to sie ziscito np. w XX-wiecznych
totalitarnych praktykach wtadzy Jézefa Stalina®3).

Pojawia sie w tym miejscu rodzaj relatywizmu moralnego. W pewnych
sytuacjach stosowanie okrucienistwa jest, zdaniem Machiavellego, stuszne,
w innych niepotrzebne, a w niektérych — nieskuteczne. Autor zaleca np. natych-
miastowe zastosowanie pewnej dawki przemocy i okrucienstwa po zdobyciu
nowych ziem i miast w celu wprowadzenia karnego porzadku w poszerzonym
panstwie. Jednak okrucienstwo i przemoc (podobnie jak wczesniejidea dobra)
nie sg celami samymi w sobie. Zaréwno przemoc, jak i dobro¢ sg sSrodkami do
celu, jakim jest wtadza®*.

W miare umacniania sie wtadzy ksiecia stopien stosowania przez niego
przemocy i Srodkow represji powinien male¢. Wtedy mozna powoli, wedtug
wskazowek filozoficznych Machiavellego, okazywac przejawy dobroci wtadcy:

[...] ztego nalezy wyciggna¢ wniosek, ze zdobywca, opanowawszy rzady, powinien
przygotowac i popetni¢ naraz wszystkie nieodzowne okrucieristwa, aby nie wracajgc
do nich codziennie i nie powtarzajgc ich, mogt dodaé ludziom otuchy i pozyskaé
ich dobrodziejstwami®®.

Religia nie jest gtéwnym obszarem dociekan w filozofii Machiavellego. Nie-
mniej jako istotny watek pojawia sie w kilku rozdziatach i dygresjach autora,
utwierdzajac jego sekularne stanowisko intelektualne. Autor zaleca wtadcy
wyzbycie sie wszelkich prywatnych ograniczenn moralnych, w tym religijnych,
by byé gotowym do podejmowania decyzji politycznych. Nie odrzuca jednak
religii ani nie kwestionuje jej znaczenia spotecznego. Zwraca uwage na to, ze
religia jako zjawisko spoteczne niemal kazdorazowo przezywa danego wtadce.

charakteru i miernej inteligencji«”. Z. Drozdowicz, Filozofia francuska w epoce Oswiecenia, Wyd.
Fundacji Humaniora, Poznan 2005.

32 N. Machiavelli, Ksigze, s. 15.

3 N. Werth, Paristwo przeciw spoteczenstwu. Przemoc, represje i terror w Zwigzku Sowiec-
kim, w: S. Courtois i in., Czarna ksiega komunizmu, Prészynski i S-ka, Warszawa 1999, ss. 84—180.

3% M. Manelli, Machiavelli, s. 77.

% N. Machiavelli, Ksigze, s. 169.
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Nawet ksigze stosujacy sie do wszystkich zalecen Machiavellego, utrzymujacy
dtugo wtadze, kiedys w koricu umiera.

Tymczasem religia jest wtasnie tg czescig organizmu spotecznego, ktéra
powoduje, iz ludzie starajg sie zachowywa¢ moralnie, gdyz ze strachu przed
sankcjami religijnymi (takimi jak potepienie) poskramiajg swoj egoizm i wyra-
chowanie moralne®. O ile bowiem Machiavelli zaleca ksieciu niestosowanie
sie do powszechnych religijnych wymogdéw moralnych, to wcale nie chce, aby
od nich odchodzit lud jako cato$é. Pisze:

Monarchie i republiki pragnac unikna¢ zepsucia obyczajéw, winny przede wszystkim
zachowac w czystosci swe religie oraz nieustannie otaczac je czcig. Najpewniej
bowiem dowodzi upadku panstwa wzgarda dla obrzadkéw religijnych®”.

Machiavelli nie jest antyreligijnie nastawiony (w sensie instytucjonalnym),
gdyz religie traktuje jako niezbedny element tadu spotecznego i moralnego.

Mysl sekularna Machiavellego jest w tej czesci specyficzna — broni on tu
religii jako uzytecznej organizacji, ale w reku wtadcy. Religia jest traktowana
jako instrument, ktéry pozwala tatwiej kierowac sprawami w niezepsutej repu-
blice. Nie stanowi zatem wartosci autotelicznej, ale cos, co stuzy okreslonemu
celowi —umocnieniu wtadzy oraz wzglednemu spokojowi ludu. Do elementéw
dociekant Machiavellego zalicza sie bowiem nie tylko to, jak wtadca powinien
rzadzi¢ (jest to kwestia pierwszoplanowa), ale takze jak ulzy¢ w egzystencji
ludowi, ktory w swojej silnej masie przezywa kazdorazowo kolejnych ksigzat.
Jeden z rozdziatéw Rozwazan nosi tytut O tym, ze lud mqdrzejszy jest i bardziej
staty od wtadcy®. Mysl autora jest pod tym wzgledem ztozona — wtadca jako
swoisty, represyjny wychowawca odpowiada za wystepki swojego ludu, ale lud
ten suma summarum jest bardziej wartosciowy od kazdego wtadcy z osobna.
Pierre Manent zauwazyt:

Istnieje wszakze w opisywanym przez Machiavellego miescie element, ktérego
,nastroj” moze by¢ w pewnym sensie nazwany ,,dobrym”: lud. Pragnienie ludu
jest wistocie niewinne: nie chce by¢ on ciemiezony. Machiavelli gotow jest nawet
przyznaé mu ceche ,uczciwosci”, przynajmniej wzgledng [...]. Ale mamy tu do
czynienia z dobrem biernym, czy negatywnym. Dobro w miescie Machiavellego
wystepuje tylko w formie okaleczonej, rozumiane jako niewinnosc¢ ludu®.

Nawet zatem dla krytyka twérczosci Machiavellego, Pierre’a Manenta, ist-
nieje w jego mysli pozytywny sktadnik moralny.

3¢ N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 275.

37 |bidem, ss. 275-276.

38 |bidem, s. 367.

3% N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 374.

40 P, Manent, Intelektualna historia..., ss. 30—31.
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Witoski filozof dostrzega, ze religia zmienia sie w spoteczenstwie co jakis
czas —wedtug niego zmiany religii zachodzg dwukrotnie lub trzykrotnie w okre-
sie pieciu, szesciu lat*. Nie traktuje wiec poszczegdlnych dogmatow religii
jako prawd absolutnych. Na religie patrzy przez pryzmat tego, jak wptywa
ona na dane spofeczenstwo, czy czyni je silniejszym i bardziej odpornym na
przeciwnosci losu. Co ciekawe, poréwnujgc wspotczesng mu religie chrzesci-
janska z religig starozytnych Rzymian, wypowiada sie zdecydowanie na korzys¢
wierzen poganskich w antyku. Machiavelli twierdzi bowiem, ze religia Rzymian
bardziej sprzyjata ich mestwu, wzmacniata w nich hart ducha, szczegdlnie pod-
czas narodzin panstwa rzymskiego, a potem w okresie monarchii i wczesnej
republiki*?. Religia rzymska, jako nakierowana na doczesnosc i zycie®, sprzyjata
sukcesom spotecznym, podczas gdy religie chrzescijaiskg autor odbiera jako
kapitulancka i uciekajgca od swieckosci**. Machiavelli traktuje chrzescijaristwo
jako religie wptywajacg na nowozytne spoteczeristwo witoskie bardzo surowo:

[...] otéz gdyby w poczatkach chrzescijanstwa religia pozostata zgodna z zasadami
jej zatozyciela, chrzescijanskie panstwa i republiki bytyby dzis o wiele bardziej
zjednoczone i szczesliwe. Trudno o lepszy dowdd upadku tej religii niz to, ze kraje
potozone najblizej Rzymskiej Kurii, ktora jest jej gtowa, najmniej sg religijne [...]
wskutek gorszgcego przyktadu rzymskiego dworu utracity Wtochy wszelkg poboz-
nosc¢ i wszelka religijnosé, co pociggneto za sobg mnéstwo zdroznosci i bardzo wiele
nieporzadku; bowiem podobnie jak tam, gdzie panuje religia, zaktada sie istnienie
wszelkich cnét, to tam, gdzie jej brak, nalezy dopatrywac sie wszelkich wystepkdw®.

Machiavelli nalezat zatem do krytykéw religii rzymskokatolickiej, ale nie
do krytykéw religii jako instytucji. Doceniat spoteczne znaczenie religii jako
stabilizatora tadu publicznego i moralnego.

Uwazat on Kosciét katolicki, dos¢ paradoksalnie, za przyczyne instytucjo-
nalnej sekularyzacji ludnosci wtoskiej. Sekularyzacja ta miataby sie objawiac
niskim poziomem moralnym Wtochow i ogélnym zepsuciem oraz obnizeniem
poziomu cnét na przetomie XV i XVI stulecia. Wtoski filozof krytykuje Kosciot
réwniez za to, ze nie byt w stanie doprowadzi¢ do ponownej jednosci politycznej
Italii, tak jak miato to miejsce za rzgddw starozytnych Rzymian“®. Jednoczesnie

4 N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 405.

42 |bidem, ss. 279-281.

% Na temat specyficznej doczesnosci religii rzymskiej zob. P. Lampkowska, Defixio jako
przyktad szczegdlnej postawy Rzymian wobec bogow i béstw, ,Humaniora” 4/2013, ss. 59-68.

4 M. Manelli, Machiavelli, ss. 40-41.

4 N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 277.

% Wtochy byty krajem rozbitym politycznie w czasach Machiavellego i podzielonym na
wiele odrebnych bytéw politycznych, ksiestw i republik. Zob. Z. Drozdowicz, Filozofia wtoska...,
ss. 7-12i95. Upragnione przez Machiavellego zjednoczenie Wtoch dokonato sie dopiero w dru-
giej potowie XIX wieku. Zob. M. Zywczynski, Historia powszechna 1789-1870, PWN, Warszawa
2004, ss. 576-580.
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Kosciét tamtych czaséw byt wystarczajgco silny, aby utrzymywaé panowanie
w podlegtych sobie italskich prowincjach, korzystajagc co pewien czas z po-
mocy militarnej Francji i Hiszpanii w celu okietznania niechetnych politycznie
Kosciotowi miast wtoskich®’.

Autor opowiada sie zatem za koniecznoscig istnienia religii w spoteczen-
stwie. Religia petni funkcje stabilizatora spotecznego z jej umoralniajgcym i wie-
ziotwdrczym charakterem. Jednak religia chrzescijaiska, w swym nowozytnym
ksztatfcie, znanym Machiavellemu, nie petnita juz takiej funkcji. Florencki mysli-
ciel chwali religie rzymska z jej kultem meskosci i odwagi, dostrzega w pogan-
skich elementach wrézebnych®® przejawy dodawania ducha walki zotnierzom.
Udana i dobrze zinterpretowana wyrocznia (Machiavelli jako konsekwentny
agnostyk nie zgtebia ontologicznego wymiaru tez religijno-magicznych, liczac
sie jedynie z ich efektywnoscig spoteczng) podnosi bowiem morale wojska®.

Nie jest wskazane, by wiadca byt religijny. Ksigze natomiast powinien krze-
wic religijnos¢ w swoim panstwie (nawet jesli ma watpliwosci co do prawdzi-
wosci tych wierzen). Autor tak to ujmuje:

[...] zwierzchnicy krélestw i republik winni przeto chronic religie wyznawang w ich
krajach — ludy ich pozostang wtedy religijne, a co za tym idzie, zy¢ beda w pokoju
i w zgodzie. Winni tez wtadcy popierac wszystko to, co sprzyja religii, tacznie z rze-
czami, ktére uwazaja za fatszywe™.

Osobista religijno$¢ wtadcy nie powinna by¢ zatem zbyt widoczna, by nie
utrudniata mu podejmowania trudnych decyzji dotyczacych np. eliminowa-
nia przeciwnikéw politycznych. Jednak ksigze nie powinien likwidowac religii
jako instytucji w swoim panstwie. Przeciwnie, musi jg chroni¢ jako narzedzie
pozwalajgce mu utrzymywacd porzgdek spoteczny. W ostatecznosci ,,dobra
religia” zapewni spoteczenstwu tymczasowg stabilnos¢, a gdy wiadca umrze,
zapobiegnie anomii spotecznej do czasu, gdy nie pojawi sie kolejny silny ksigze,
ktéry zdobedzie wtadze.

Ta sekularna mysl Machiavellego spotykata sie ze sprzeciwem, a nawet naj-
gorszymi oskarzeniami®. Bez watpienia autor zachowuje logike argumentacji,

4 N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 278.

48 Zgodnie z paradygmatem Weberowskim religia rzymska bytaby mniej ,,odczarowana” od
religii chrzescijanskiej, gdyz zawierata w sobie elementy magiczne, ktére zredukowano (cho¢
nie wyeliminowano zupetnie) w rzymskokatolickim i luteranskim chrzescijanstwie, a zupetnie —
zdaniem Webera — wyeliminowano w kalwinistycznym chrzescijanstwie.

4 N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 276.

0 |bidem, s. 276.

51 Gwattowny atak na Machiavellego przypuscili w dobie kontrreformacji pisarze koscielni.
Angielski kardynat Reginald Pole (1500-1558) juz w 1547 r. gtosit, ze traktat KsigZze napisany
byt ,raczej pazurem diabta niz reka cztowieka, i gdyby wtadca byt szatanem w ludzkim ciele
i posiadat syna, ktéoremu zechciatby przekazac swoje krélestwo, nie mégtby mu polecic lepszych
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pozostajgc wierny swieckiemu amoralizmowi, podporzadkowany skutecznosci
jako najwiekszej i jedynej statej cnocie w jego filozofii spotecznej. Kwestia
amoralizmu czy immoralizmu u Machiavellego jest zagadnieniem spornym.
Jak piszg Andrzej Szahaj i Marek N. Jakubowski:

Machiavellemu przypisuje sie przekonanie, ze w polityce cel uswieca srodki. War-
to jednak pamietaé, ze nie byt on pisarzem krzewigcym immoralizm, cynicznym
komentatorem rzeczywistosSci Florencji, ktdrg znat az za dobrze jako dyplomata
i urzednik w jej stuzbie. To, co nader czesto bulwersuje i dzisiejszych czytelnikow
Machiavellego, to fakt, ze nie widziat on w swiecie polityki miejsca dla cnot chrze-
Scijanskich. Nie znaczy to wszakze, ze cnoty te odrzucat w ogdle®2.

Z opinig tg zgadza sie rowniez Mieczystaw Manelli, piszac, ze Machiavelli
byt ,wyznawca postepowej, patriotycznej idei”*. Sgdze, iz mozna zarzucac
florenckiemu filozofowi amoralizm, ale nie bezideowos¢. Byt jako mysliciel
zwolennikiem jednosci politycznej Italii i restytucji jej paistwowej Swietnosci,
antycypujac zjednoczenie Wtoch w XIX wieku®*. Taka koncepcja jak patriotyzm,
o charakterze swieckim, byta zatem bliska autorowi Ksiecia.

W sekularnych rozwazaniach Machiavellego na temat religii znajduje sie
takze watek wielkich postaci — reformatoréw religijnych. Wtoski mysliciel byt
pod wrazeniem Savonaroli, spalonego na stosie w 1498 r. Ten mnich, ktory
podburzat Florencje do buntu, budzi jednak ambiwalentne odczucia. Z jednej
strony Machiavelli zauwaza jego wyrazny wptyw ideowy i prébe zmiany sytuacji
w tej republice:

[...] lud florencki nie uwaza sie ani za ciemny, ani za nieokrzesany, a jednak brat
Girolamo Savonarola przekonat go o swych rozmowach z Bogiem. Nie do mnie
nalezy sad o tym, czy odpowiadato to prawdzie, gdyz o tak wielkim cztowieku
mowic nalezy z szacunkiem. Moge jedynie powiedzie¢, ze bardzo wielu ludzi mu
uwierzyto [...]*.

Z drugiej strony wyraznie krytykuje Savonarole oraz wiekszos¢ reformatoréw
religijnych za brak realnej sity w polityce. Zdaniem Machiavellego reformatorzy
religijni powinni miec¢ takie same cechy, jak swieccy wtadcy, a zatem cnoty
dzielnosci i przebiegtosci wyrazajace sie w virtt, oraz muszg jako przywddcy
posiadac realne srodki przymusu (przemocy). Zwiezle to tak przedstawia:

wskazéwek w rzgdzeniu niz zebrane w powyzszej pracy”. A. Tomasiak-Brzost (red.), Niccolo
Machiavelli. Paradoksy loséw doktryny, Warszawa 1973, za: J. Bartyzel, Makiawelizm, http://
haggard.w.interia.pl/makiawelizm.html [5.07.2014].

2 A. Szahaj, M. N. Jakubowski, Filozofia polityki, s. 36.

3 M. Manelli, Machiavelli, s. 109.

% Por. T. Wituch, Zjednoczenie Wtoch, Wydawnictwa Szkolne i Pedagogiczne, Warszawa
1987.

%5 N. Machiavelli, Rozwazania..., s. 275.
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[...] totez widzimy, ze wszyscy uzbrojeni prorocy zwyciezajg, a bezbronni padajg,
czego przyczyna [...] jest i ta, ze natura ludzka jest zmienna, tatwo ich [ludzi—J. I.]
o czyms przekonaé, lecz trudno umocni¢ w tym przekonaniu. Trzeba wiec urzadzi¢
sie w ten sposdb, aby gdy wierzy¢ przestang, wla¢ im wiare przemoca®.

Machiavelli nie miat zatem ztudzen co do mechanizmoéw powstawania
nowych idei religijnych. Wedtug niego tylko prorocy posiadajgcy fizyczng site
mogg realnie zwyciezy¢ w swiecie politycznym.

W opinii niektérych badaczy przedstawionych kryteriow nie spetniat sam
Machiavelli. Nie byt on oczywiscie religijnym reformatorem, ale z pewnoscia
aspirowat do bycia ,filozoficznym reformatorem”, ktéry odmieni sposéb
uprawiania witadzy i mysli politycznej. Jednak sam Machiavelli ze zmiennym
szczesciem, ktére opuscito go zwtaszcza w drugiej potowie zycia, rozwijat swojg
kariere i nie posiadat wtasnej realnej sity politycznej postulowanej w swych
pismach. Jak komentuje to Manent: ,,czy jednak sam Machiavelli, ktory zamiast
popetniaé straszne czyny, pisze dzieta kusicielskie, nie jest typowym »prorokiem
bezbronnym«?”%’. Nie mozna nie zgodzi¢ sie z tg krytyczng opinig.

Machiavelli traktuje powaznie religie w jej rdznych wymiarach. Jego zda-
niem przemiany religijnosci sg nieuniknione, gdyz religie ulegajg nieuchronnym
spotecznym zmianom. Przemiany zachodzgce w spoteczeristwach przejawiajg
sie m.in. poprzez osoby wielkich reformatordw i twdrcdw religii. Autor uwaza
jednoczesnie, ze takze religijne postacie (prorocy i reformatorzy), majgce
aspiracje do zmiany tadu spotecznego i systemu rzgddéw w panstwie, powinny
kierowac sie takimi samymi regutami, jak $wieccy i niereligijni wiadcy. Religia
bowiem, tak samo jak $wieckie ustroje, np. republiki i monarchie, jest czescia
ziemskiego i doczesnego tadu oraz podlega tym samym prawom zmian, wyni-
kajgcym z zatozen filozoficznych Machiavellego.

Nie przesadza to jednak o tym, czy wierzenia religijne sg prawdziwe, czy
fatszywe w aspekcie dogmatycznym i metafizycznym. Wtoski filozof wstrzymuje
sie rowniez od rozstrzygniecia, czy prawda jest to, co gtoszg religie w kwestiach
eschatologicznych. Tezy religijne ocenia wytgcznie na podstawie skutecznosci
ich oddziatywan na spoteczenstwo, w postaci choéby umacniania ducha walki,
jednosci panstwowej oraz stanu obyczajow w panstwie. Stagd wynika docenie-
nie przez niego roli poganskich wierzen rzymskich oraz krytyczny stosunek do
religii rzymskokatolickiej, dzielgcej wowczas panstwa wioskie.

Filozofia sekularna florenckiego mysliciela zajmuje wazne miejsce w historii
filozofii, a takze w ewolucji mysli sekularnej w nowozytnosci. Machiavelli jest
znany takze jako republikanin i piewca praw ludu®®. Watek praw ludu i jego

¢ N. Machiavelli, Ksigze, s. 157.
57 P. Manent, Intelektualna historia..., s. 34.
%8 M. Krél, Filozofia polityczna, Znak, Krakéw 2008, s. 148.



Przedweberowskie tradycje w sekularnej mysli nowozytnej 23

,hiewinnosci” jest powracajgcym motywem w rozwazaniach spotecznych Ma-
chiavellego. Autor doradza ksieciu dba¢ o przychylnos¢ ludu oraz wspierac jego
interesy i potrzeby, np. poprzez rozwdj handlu i patronat nad sztukami®®. Wtadca
moze bowiem opanowac religie jako instrument wtadzy, ale nie jest w stanie
spacyfikowad ludu w jego wielkiej masie. Jest to jedyna substancja polityczna,
z ktorg Machiavelli radzi sie liczy¢ ksieciu. Inng myslg przewijajgca sie przez
rozwazania autora jest zagadnienie niezaleznosci wtadcy. Dobry ksigze powinien
by¢ niezalezny od silniejszych panstw. Machiavelli odradza raczej wchodzenie
z nimi w sojusze. Byt to tez jego zarzut wobec Kosciota katolickiego, ktéry ko-
rzystat z pomocy obcych poteg w interwencjach militarnych w panstwach Italii.
Wtadca powinien byc¢ réwniez niezalezny od szlachty i innych ksigzat.

Nacisk na podmiotowos¢ polityczng wtadcy jest takze przejawem pewne;j
sekularnosci mysli Machiavellego — uzasadnienie autora jest bowiem niereli-
gijne. Wtadca nie powinien by¢ niezalezny dlatego, ze dostat wtadze od Boga,
lecz dlatego, ze niezaleznos$¢ jest warunkiem utrzymania wtadzy w dtuzszej
perspektywie politycznej. Wszystkie te i wczesniej omdéwione elementy mysli
i dorobku Machiavellego powoduja, ze mozna te filozofie zaliczyé do nurtu
sekularnego. Zgadza sie to rdwniez z opinig P. Manenta:

Podkresla¢ przemoc jako warunek zycia politycznego czy wskazywac na zto, jakie
niesie ingerencja chrzescijanstwa w zycie obywatelskie, to wypowiadaé te samg
mysl: ludzki porzadek polityczny jest zamknietym kregiem, ktory w sobie czy raczej
wewnatrz siebie zawiera swojq zasade konstytutywna. Gtosic¢ koniecznosé i twoérczg
site zta to gtosi¢ samowystarczalno$é porzagdku ziemskiego, porzadku $wieckiego®.

Inni badacze sg tagodniejsi w ocenie: ,trzeba jednak wyraznie powiedzie¢,
Ze jego autor [autor Ksiecia —J. I.] ani nie czut sie ztym chrzescijaninem, ani tez
nie zamierzat walczy¢ z KoSciotem katolickim w ogdle. Miat jednak swiadomos¢,
ze nie wszystko jest w tym KoSciele takie, jakie by¢ powinno [...]"5

Whptyw Machiavellego na procesy sekularyzacji i mysl sekularng jest da-
lekosiezny i z pewnoscig inspirujgcy. Za makiaweliste mozna uznac jednego
z oswieconych wtadcéw — Fryderyka Il Wielkiego. Ideowymi spadkobiercami
Machiavellego byli francuscy jakobini okresu Rewolucji Francuskiej®?. Wptyw
makiawelizmu na procesy sekularyzacji zauwazyt réwniez William J. Bouwsma®:.

% N. Machiavelli, Ksigze, ss. 202 i 217. Z patronatu nad sztukami styneto zresztg wielu
renesansowych i nowozytnych wtadcéw, np. papiez Leon X w Renesansie (Z. Drozdowicz, Filo-
zofia wtoska..., ss. 39-39) i krdl Prus Fryderyk Il w Oswieceniu (G. McDonogh, Fryderyk Wielki,
Amber, Warszawa 2009, s. 165).

80 p. Manent, Intelektualna historia..., s. 30.

&1 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci zycia spotecznego, Wyd. Naukowe UAM, Poznarn 2007,
s. 83.

2 |bidem, ss. 90-91.

8 W. J. Bouwsma, The secularization of society..., s. 6.
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W ewolucji mysli sekularnej Machiavelli jest waznym ogniwem, gdyz wska-
zuje i opisuje nowy poziom sekularyzacji indywidualnej, przejawiajacej sie
w obnizeniu lub zaniku prywatnej religijnosci u wtadcy. Opis proceséw se-
kularyzacji u florenckiego mysliciela jest dwupoziomowy — dotyczy zaréwno
ptaszczyzny instytucjonalnej, jak i indywidualnej. O ile na poziomie instytu-
cjonalnym autor nie kwestionuje pozycji religii w zyciu publicznym (cho¢ za
bardziej wartosciowe uwaza stare wierzenia poganskie), o tyle w wymiarze
indywidualnym, dotyczacym silnych jednostek i wtadcow, mysl Machiavellego
mozna ulokowaé w ramach sekularyzacji indywidualne;j.

2. Miejsce religii w sekularnej filozofii spotecznej
Thomasa Hobbesa

Filozofia i dorobek intelektualny angielskiego mysliciela Thomasa Hobbesa
(1588-1679) znalazty state miejsce w dziejach mysli nowozytnej. Ten dtugo-
wieczny filozof, podobnie jak Machiavelli, zyt w trudnych czasach, petnych
zametu politycznego i religijnego. Zmuszony byt kilkakrotnie emigrowac z réz-
nych miejsc, w ktérych przebywat, chociaz owe emigracje ozywczo wptynety
na jego kontakty z innymi intelektualistami epoki®.

Filozofia metafizyczna autora jest naturalistyczna i materialistyczna. Juz
w swoich zatozeniach intelektualnych mysliciel twierdzit:

Przedmiotem filozofii, czyli materig, ktéra sie ona zajmuje, jest wszelkie ciato,
ktorego jakis sposdb powstawania mozna sobie przedstawic i ktore mozna porow-
nywac, rozwazajac je z pewnego okreslonego punktu widzenia. Ciatem wiec jest to,
w czym moze zachodzic fgczenie sie czesci i ich roztgczanie; to znaczy: przedmiotem
filozofii jest wszelkie ciato, o ktdrym mozna pomyslec, iz moze powstawac lub iz
posiada jaka$ wtasnosc®s.

Koncentracja autora na pojeciu ciata byta tak konsekwentna, ze mianem
ciata okreslat nawet spoteczenstwo pod wtadzg suwerena, na co wskazuje
podtytut jego pracy: Lewiatan czyli Materia, forma i wtadza parstwa kosciel-
nego i Swieckiego. Angielski filozof postawit tym samym ontologiczng teze
o nieistnieniu substancji niematerialnych. Uwazat, iz termin ,substancja niema-
terialna” jest niedorzeczny logicznie i jezykowo, gdyz nie posiada znaczenia®®.

6 R. A. Tokarczyk, Hobbes. Zarys zywota i mysli, Wiedza Powszechna, Lublin 1998, s. 130.
Hobbes byt m.in. sekretarzem u Francisa Bacona. Spotykat sie takze z Kartezjuszem, Gassendim
i Galileuszem. E. Coreth, H. Schondorf, Filozofia XVII i XVIII wieku, Wyd. Marek Derewiecki, Kety
2006, s. 100. Wiecej na temat kontekstu historycznego czaséw Thomasa Hobbesa: S. Sreedhar,
Hobbes on Resistence. Defying the Leviathan, Cambridge University Press, Cambridge 2011.

% Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 1, PWN, Warszawa 1956, s. 20.

 Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia, forma i wtadza paristwa koscielnego i swieckiego,
PWN, Warszawa 1954, s. 37.
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Materializm Hobbesa nie jest jednak jeszcze tym materializmem, co jego
pozniejsza, XVIll-wieczna wersja francuska. Hobbes bowiem nie kwestionuje
istnienia takich bytéw, jak aniotfowie. Zdaniem autora Lewiatana takie byty to
tez ciata, tyle ze bardziej subtelne i przezroczyste:

[...] znajduje w Pismie, ze sg aniotowie i duchy dobre i zte, ale nie znajduje tego,
ze sg one tak bezcielesne, jak bezcielesne sg zjawy, jakie ludzie widzg w ciemnosci,
W marzeniu sennym czy tez widzeniu [...]. | znajduje, ze sg duchy cielesne, cho¢
subtelne i niewidzialne, ale nie znajduje, izby ciato jakiego$ cztowieka byto w ich
posiadaniu i przez nie zamieszkane; znajduje tez, ze ciata Swietych maja byc takie,
a mianowicie majg by¢ ciatami duchowymi, jak je nazywa swiety Pawet®’.

Pomimo materializmu metafizycznego w filozofii Hobbesa znajdowato sie
miejsce na byty, ktdrych istnienie gtoszg systemy religijne. Jest to wiec pierwszy
autor sekularny w proponowanej w tej pracy ewolucji mysli sekularnej, ktory
ma sprecyzowang materialistyczng koncepcje filozoficzng (przejawiajgcy sie
takze w jego filozofii spotecznej).

Hobbes oddziela racjonalng wiedze od wiary — uznaje tym samym, ze filo-
zofia wyklucza wszelkg wiedze, ktérej zrodtem jest objawienie®®. Jesli zgodnie
z wyzej przyjetg definicjg filozofia zajmuje sie tylko ciatami i ich wtasnosciami, to
nie lezy w jej mocy zajmowanie sie zagadnieniami Boga i religii. Jak uzasadniat
autor w swoich dalszych wywodach:

[...] nie nalezy tez dyskutowac o naturze Boga. Zaktada sie bowiem w naturalnym
krélestwie bozym, ze wszystkiego docieka sam rozum, to znaczy, ze wszystko mozna
rozstrzygng¢ na podstawie zasad wiedzy przyrodzonej. Te jednak tak dalece nie
wystarczajg do tego, izby$Smy poznali nature Boga®.

W metafizycznej refleksji filozoficznej Hobbesa Bdg pozostaje wiec poza
zasiegiem poznawczym. Jesli przyjaé, ze przedmiotem filozofii mogg by¢ tylko
ciata z ich wtasnosciami, to niecielesny Bog pozostaje nieuchwytnym bytem
dla takiego sposobu myslenia. Kierunek, w jakim podazajg konkluzje Hobbesa,
w istocie jest kontynuacjg pdZznego nominalizmu Sredniowiecznego, w ktérym
twierdzono, iz moc Boga jest zbyt potezna, a wiec nie do ogarniecia przez staby
rozum ludzki’®. Tym samym idea Boga nie moze podlegac analizie rozumowej.

¢ Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 576.

68 Tak wiec filozofia wyklucza teologie, to znaczy: nauke o naturze i atrybutach Boga, istoty
wiecznej [...]. Wyklucza tez wszelkg wiedze, ktdrej zrédtem jest inspiracja boza lub objawienie,
jako ze nie jest to wiedza zdobyta przez rozum, lecz jest darem udzielonym z taski bozej w ak-
cie jednej chwili”. Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 1, ss. 20—21. Mysl te Hobbes rozwija takze
w swoim drugim dziele: ,| nie damy tez tego miana [tj. filozofii — J. I.] temu, co jaki$ cztowiek
wie na podstawie objawienia nadprzyrodzonego, jako ze nie zostaje ono zdobyte przez rozu-
mowanie”. Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 594.

 Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 2, PWN, Warszawa 1956, s. 439.

0 L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma..., Znak, Krakéw 2010, ss. 15-53.
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Bog w filozofii Hobbesa moze by¢ jednak przedmiotem refleksji jako obiekt
w spotecznie uchwytnym kulcie religijnym.

W dzietach Hobbesa znajduje sie wiele nawigzar do Pisma Swietego oraz
kilka rozdziatdw poswieconych wytgcznie religii. Nie byta to wiec kwestia
obojetna dla autora, mimo jego materialistycznych przekonan metafizycznych.
Warto zatem przedstawi¢ gtéwne tezy filozofii spotecznej Thomasa Hobbesa
oraz sprecyzowa, jakie jest miejsce religii w jego filozofii w kontekscie pro-
cesoéw sekularyzacji.

Nalezy zwrdci¢ uwage, ze Hobbes, pomimo racjonalistycznej orientacji,
uwzgledniat réwniez czynniki wolitywne i emocjonalne w zachowaniach ludzi.
Nie zaktadat, ze ludzie postepujg zawsze przewidywalnie i racjonalnie. Badat
dziatania afektow (czyli znieksztatcen) na umysty ludzkie. W odniesieniu do
religii pisat o takim uczuciu ludzkim, jakim jest ,przyrodzone wielbienie”. Tak
wyjasnia, czym jest ten afekt:

Wszyscy ludzie ulegajg przekonaniu, ze jest jakas rzecz niewidzialna, czy tez ze sg
jakies rzeczy niewidzialne, od ktorej, czy od ktorych, zaleznie od tego, czy nam sg
przyjazne, czy wrogie, mozna oczekiwac wszelkiego dobra albo bac sie wszelkiego
zta. Ludzie bowiem, ktérych moc jest tak znikoma, gdy ujrzeli owe wielkie dzieta:
niebo, ziemie i Swiat widzialny, i owe, jakze subtelnie pomyslane, ruchy zwierzat
oraz ich rozum, a niemniej takze ich pomystowo zbudowane narzady, to nie mogli
uczuc lekcewazenia dla swego wtasnego rozumu, jako ze nie mogg nawet nasla-
dowac zadnej z tych rzeczy’.

Zwroécenie uwagi na ten afekt jest pewng antycypacjg w XX-wiecznej filozo-
fii religii pojecia numinosum Rudolfa Otto oraz dialektycznej pary mysterium
fascinans (cudowny element) i mysterium tremendum (przerazajacy sktadnik
béstwa)’2. Hobbes, podobnie jak pdzniej Rudolf Otto, zwracat uwage na moc,
majestat i lek, jakie budzi w cztowieku doswiadczenie przyrodzonego wielbienia
Boga (z tym ze u Hobbesa przez zabieg przeniesienia pars pro toto te same
uczucia powinny w systemie spotecznym dotyczyé réwniez osoby suwerena,
Swieckiego wtadcy w spoteczenstwie, po jego wyjsciu ze stanu pierwotnego).

W filozofii spotecznej Hobbesa niezbednym sktadnikiem jest bowiem jed-
noczesne postuszenstwo wobec Boga i swego ziemskiego suwerena’, przy
czym oddawanie czci Bogu moze mie¢ charakter indywidualny i publiczny.
O ile prywatne czczenie Boga moze odbywac sie podtug witasnej woli, o tyle
spoteczny kult odbywa sie za przyzwoleniem silnego panstwa reprezentowa-
nego przez suwerena’®. Mysl spoteczna Thomasa Hobbesa ktadzie duzy nacisk

I Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 2, s. 140.

72 Por. R. Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elemen-
téw racjonalnych, KR, Warszawa 1999.

7 Poniewaz mitowaé Boga to tyle, co stuchac jego nakazdéw, bac sie zas Boga to tyle, co
bac sie, izby nie uczynic czegos wbrew jego nakazom”. Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 2, s. 158.

 |bidem, s. 161.
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na apodyktyczng role suwerena, reprezentowanego przez monarche lub inne
instytucje, w zaleznosci od charakteru ustroju w danym spoteczenstwie.

Do religii sktaniajg ludzi rézne powody o charakterze afektywnym. Tak
Hobbes to opisuje:

Ta stata obawa, ktéra zawsze towarzyszy rodzajowi ludzkiemu przy nieznajomosci
przyczyn, jak gdyby w ciemnosciach, musi z koniecznosci mieé jakis przedmiot. Gdy
za$ nie ma zadnej rzeczy widzialnej, ktérej mozna by przypisaé zte lub dobre losy,
to przyczyng ich by¢ musi jakas moc czy jaki$ czynnik niewidzialny™.

To pragnienie poznania pierwszych przyczyn catej widzialnej rzeczywisto-
Sci jest czynnikiem sktaniajgcym cztowieka ku religii. Innymi afektami, ktore
przyciagaja ludzi do czczenia Boga w religii, s3: obawa przed $miercig, biedg
i nieszczesciem’®. W XX-wiecznej filozofii egzystencjalnej watek ten podijat Karl
Jaspers w teorii sytuacji granicznych, ktére sktaniajg cztowieka do szukania
transcendencji w rzeczywistosci’’.

Hobbes dostrzegt zatem istotng role religii w przezyciach ludzi. Definio-
wat jg jednak przede wszystkim w odniesieniu do jej obiektywnego aspektu,
okreslajac jako kult zewnetrzny, jaki praktykujg ludzie, ktérzy szczerze czcza
Boga’®. Odrdzniat przy tym takie elementy sktadowe religii, jak obiektywny,
zewnetrzny i publiczny kult oraz indywidualna wiara (ktérej odpowiada cnota
poboznosci). Tu rdwniez antycypowat pewne tendencje wspotczesnej my-
$li religioznawczej, ktéra odrdznia obiektywna i subiektywng strone religii.

W zakresie publicznego kultu religijnego najwazniejsze i jedyne stowo nalezy
do panstwa, ktérym kieruje suweren. Religia nie moze stac sie przedmiotem
sporu — angielski filozof zaleca jednomysInosc religijng w panstwie suwerena,
aby nie doszto do rozktadu spoteczenstwa oraz powrotu do stanu pierwotne-
go — wojny wszystkich przeciwko wszystkim. Jak stwierdza:

[...] jesli religia, poza t3, co polega na poboznosci przyrodzonej, nie ma zalezeé
od jednostek ludzkich, to jest rzeczg konieczng, izby zalezata od praw panstwa,
gdy przestajg juz sie dzia¢ cuda. Tak wiec religia nie jest filozofig, lecz prawem
w kazdym panstwie; i dlatego nie moze by¢ przedmiotem spordéw, lecz winna by¢
praktykowana’.

Nie dopuszczat zatem swobody religijnej czy idei pluralizmu religijnego
w jednym panstwie.

> Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 94.

% lbidem.

77 Por. K. Jaspers, Wiara filozoficzna wobec objawienia, Znak, Krakéw 1999.

8 Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 2, s. 156. Do innych elementdw religii wedtug Hobbesa
naleza: modty, dary, dziekczynienia i posty publiczne. Ibidem, s. 165.

7 |bidem, s. 157.



28 ROZDZIALI

W obszarze publicznym religia pozostaje pod zdecydowang wtadzg i mocg
dyrektyw panstwa. Hobbes powaznie traktuje religie jako system spoteczny,
w ramach ktérego regulowany jest porzadek i fad w panstwie. W tym ujeciu
religia ma nie tylko znaczenie dogmatyczne dla zbawienia poszczegdlnych
jednostek, ale réwniez wartos¢ jako moc stabilizujgca spoteczeristwo w rekach
silnego suwerena, ktéry jednoczesnie jest najwyzszym zwierzchnikiem Kosciota.
Hobbes stwierdza, ze jednym ze srodkdéw do indywidualnego zbawienia jest
postuch dla panstwa®. Ta specyficzna , paristwowa” soteriologia w istocie —
jako pewien model — miata historyczne odzwierciedlenia w czasach, w ktérych
zyt autor®l.

Thomas Hobbes jako filozof spoteczny skupiat sie na religii chrzescijanskiej
i jej wptywie na spoteczenstwo. Nie interesowaty go inne, znane wdwczas
religie spoza kregu chrzescijaniskiego. Nieco miejsca poswiecit jedynie religii
judaistycznej sprzed powstania chrzescijanstwa. Prorokéw Abrahama i Mojze-
sza uwazat za jednych z pierwszych suwerenow, cho¢ jego zdaniem w tamtych
czasach bezposrednia opieka Boga nad ludem wybranym byta bardziej widocz-
na, gdyz wydarzaty sie cuda (w Lewiatanie Hobbes zaktada, ze okres cudow
i objawien, ktory trwat w starozytnosci, w nowozytnosci juz sie zakonczyt)®2.

Jako przyczyny powstawania réznorodnosci religii na Swiecie Hobbes wska-
zywat takie czynniki, jak: wiare w duchy, nieznajomos¢ przyczyn odlegtych
rzeczy (pierwszych przyczyn), afekty lekliwe w naturze ludzkiej oraz przyjmo-
wanie do wierzen rzeczy przypadkowych®. Podobnie jak we wczesdniejszej
refleksji filozoficzno-religijnej zwracat uwage na antropomorficzne czynniki
powstawiania wierzen religijnych w spoteczenstwach ludzkich®.

Religia, majgca takze wymiar spoteczny, w filozofii Hobbesa jest silnie
zintegrowana z paninstwem swieckim. W istocie religia i panstwo stanowiag
catos¢, ktdrej rozerwanie grozitoby rozktadem bezpieczeristwa zbiorowego.
Scedowanie wszystkich uprawnien na osobe jedynego suwerena (najlepiej
w ustroju monarchistycznym, cho¢ Hobbes brat pod uwage réwniez suwerena

80 |bidem, ss. 492 i 525.

8 Na temat kontekstu historycznego tego watku zob. Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii
i religijnosci, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2009, ss. 57-58.

82 Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 362.

8 |bidem, s. 97.

84 Za pierwszego filozofa, ktéry zwracat uwage na mechanizm antropomorfizmu w reli-
giach, mozna uznac greckiego mysliciela Ksenofanesa: ,Etiopowie uwazaja, ze ich bogowie
maja sptaszczone nosy i sg czarni, Trakowie za$, Zze maja niebieskie oczy i rude wtosy”. Ten sam
autor uwazat jednak, ze istnieje jeden, najwyzszy byt: ,Jeden, bdg, najwyzszy posréd bogow
i ludzi, ani ksztattem, ani mysla niepodobny do ludzi”. G. Reale, Historia filozofii starozytnej,
t. 1: Od poczqtkow do Sokratesa, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 2000, ss. 131 133. Z kolei
wedtug Hobbesa: ,Za bogdéw uwazano mezczyzn, kobiety, ptaka, krokodyla, ciele, psa, weza,
cebule, pory. Poza tym poganie zapetniali niemal wszystkie miejsca duchami, ktérych nazywali
demonami”. Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 98.
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reprezentowanego przez zgromadzenie w demokracji) daje wszystkim gwaran-
cje zachowania pokoju. Ten suweren, najwyzszy zwierzchnik w panistwie, jest
jednoczesnie gtowg Kosciota panstwowego:

[...] i tak powstaje ten wielki Lewiatan, a raczej (mdéwigc z wiekszym szacunkiem)
ten bdég Smiertelny, ktéremu pod wiadztwem Boga Niesmiertelnego zawdzieczamy
nasz pokdj i obrone®.

W filozofii spotecznej widaé wiec, podobnie jak w Hobbesowskiej metafi-
zyce, zatozenia materialistyczne autora — tytutowy Lewiatan, zgodnie z jego
metaforg, jest wielkim, Smiertelnym i spotecznym ciatem.

Najwyzszy suweren panstwa moze wptywaé na rozumienie Pisma Swietego.
Nie moze by¢ bowiem, zdaniem Hobbesa, takiej sytuacji, w ktérej odczytanie
Starego lub Nowego Testamentu godzitoby w Swieckie panstwo (w istocie
przywotuje wiele cytatéw z Pisma Swietego, w ktérych uzasadnia wiaénie, ze
chrzescijanstwo jest propanstwowg religig). Koscidt chrzescijanski musi by¢
podporzadkowany woli wtadcy. Hobbes podkresla:

[...] okredlam kosciot jako spotecznosé ludzi wyznajgcych religie chrzescijanska,
potaczonych i zjednoczonych w osobie jednego suwerena, na ktérego rozkaz winni
sie zbierac, przez ktérego zas nieupowaznieni zbierac sie nie powinni®,

Swiecki suweren ma zatem decydujacy wptyw na ksztatt religii paristwowe;.
Ma takze prawo ocenia¢ prawdziwosé potencjalnych cudéw, jakie dostrzega
lud (cho¢ — co zaznacza Hobbes wczesniej — w jego epoce cuda sie skoriczyty).
Jak stwierdza XX-wieczny znawca mysli Hobbesa, Carl Schmitt:

Hobbes uznaje sprawe cudow i dziwdw za kwestie ,,publiczng” w przeciwstawieniu
do,,prywatnego” rozumu; ale zgodnie z zasadg powszechnej wolnosci mysli — quia
cogitatio omnis libera est — pozostawia jednostce swobode, by zgodnie z wtasnym
prywatnym rozumem wewnetrznie wierzyta badz nie wierzyta, zachowujgc wtasne
judicium w swoim sercu, intra pectuss suum. Oczywiscie kiedy dochodzi do pu-
blicznego wyznania wiary, wowczas nie ma miejsca na prywatny sad, a o prawdzie
i fatszu decyduje suweren®.

Jedyny wtadca ma wiec moc rozstrzygania o tym, kto jest prorokiem i ma
wizje od Boga. Hobbes, jako teoretyk panstwa i obserwator spotecznego zycia

8 Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 151. Carl Schmitt dodaje: , Lewiatan natomiast,
jako symbol politycznej jednosci, nie jest jakims »ciatem« lub zwierzeciem, ale obrazem z Biblii,
a Scislej: ze Starego Testamentu. Obrazem, wokot ktdrego przez wieki narosty interpretacje
mityczne, teologiczne i kabalistyczne. To morski potwér, przedstawiony w Ksiedze Hioba, w roz-
dziatach 40 i 41, jako najsilniejsze i najbardziej nieokietznane zwierze”. C. Schmitt, Lewiatan
w teorii paristwa Thomasa Hobbesa. Sens i niepowodzenie politycznego symbolu, Proszynski
i S-ka, Warszawa 2008, s. 14.

8 Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 416.

87 C. Schmitt, Lewiatan w teorii panstwa..., s. 72.
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religijnego, zauwazyt, ze problemem w religii jest to, iz nieliczni majg bezpo-
Sredni dar objawienia i wizji od Boga. Powoduje to, ze znaczna wiekszos¢ ludzi
ma nastepujace drogi refleksji religijnej: moze zawierzy¢ tym ludziom, ktérzy
twierdzg, iz doznali objawienia, lub moze dojs¢ do przekonania o istnieniu Boga
drogg przyrodzonego rozumu. Ta droga jest jednak trudniejsza, zwazywszy,
ze Hobbes wczesniej stanowczo odrzucit mozliwos$¢ uprawiania filozofii Boga,
gdyz BAg nie jest materialnym ciatem, ktérym mogtaby sie zajag¢ proponowana
przez niego filozofia.

Poniewaz nie wszyscy ludzie majg dobre intencje — co Hobbes zauwazyt juz,
tworzac teorie stanu pierwotnego — przed powotaniem panstwa pozostajg oni
w ciggtym konflikcie. Zdarzajg sie réwniez ludzie szaleni i nieprzewidywalni, dla-
tego nad religia musi czuwac silny suweren, ktéry w odpowiednim momencie
zdecyduje, co nalezy do objawienia, a co juz zagraza bezpieczeristwu wewnetrz-
nemu panstwa. Zaktada sie w tej filozofii rdwniez, ze suwerenowi bezwzglednie
sg podlegli takze wyzsi kaptani Kosciota, np. biskupi®. Jak pisze Hobbes:

Sumujac: suweren ma wiadze najwyzszg we wszystkich sprawach zaréwno kosciel-
nych, jak panstwowych, co sie tyczy wszelkich dziatan i stéw, jako ze te jedynie sg
wiadome na zewnatrz i moga by¢ przedmiotem oskarzenia; co do tych zas, ktére
nie moga by¢ przedmiotem oskarzenia, nie ma w ogéle innego sedziego niz Bdg,
ktory zna serce®.

Istnieje pewna mozliwos¢ zachowania wolnosci wewnetrznej, ale w zakre-
sie wszelkich dziatan zewnetrznych i publicznych ostateczna decyzja nalezy
do suwerena, odpowiedzialnego za bezpieczeristwo zjednoczonego panstwa
i Kosciofa. Jednymi z najwyzszych cnét moralnych w systemie spotecznym
Hobbesa sg zatem bojazn i postuszenstwo.

Filozofia spoteczna Hobbesa jest krytyczna wobec chrzescijaristwa rzym-
skokatolickiego. Autor, jako zwolennik chrzescijanskiej opcji anglikanskiej
i protestanckiej, poswieca osobne partie krytyce papizmu. Twierdzi, ze papie-
ze, nie chcac sie podporzadkowad woli suwerena, podwazajg jego gwarancje
bezpieczenstwa i pokoju spotecznego. Problemem jest tu to, iz od czaséw
upadku Imperium Rzymskiego (a pdzniej Cesarstwa Bizantyjskiego) istnieje
wiele réznych spoteczenstw, rzgdzonych przez réznych suwerendw. Tymczasem
papiez, zdaniem Hobbesa, ktéry uwaza sie za najwyzszego witadce religijnego
w Swiecie chrzescijanskim, narusza kompetencje i jurysdykcje poszczegdlnych
suwerenow swieckich. Angielski filozof uwaza, ze kolejni papieze popetniajg
tu btad i winni podporzagdkowacd sie suwerenom w celu zachowania pokoju
i porzadku spofecznego. Wynika to takze z tego, iz nie majg oni realnej wtadzy
i muszg ustgpi¢ suwerenom. Jak twierdzi Hobbes:

8 Th. Hobbes, Lewiatan czyli Materia..., s. 485.
8 |bidem, s. 490.
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[...] cata ta dysputa, czy Chrystus pozostawit jurysdykcje jedynie papiezowi, czy tez
rowniez innym biskupom, gdy chodzi o te miejsca, gdzie papiez nie ma suweren-
nosci panstwowej, jest sporem de lana caprina: tam bowiem, gdzie ani papiez, ani
biskupi nie sg suwerenami, nikt z nich nie ma zadnej jurysdykc;ji®.

Hobbes zatem jako realista polityczny i zwolennik prymatu wtadzy swieckiej
nad religijng®* odmawia duchowienstwu rzymskokatolickiemu (a takze angli-
kanskiemu) mozliwosci posiadania autonomii wobec Swieckiego suwerena.

Krytyka Hobbesa prowadzona jest rdwniez z typowo protestanckich pozy-
cji, znanych w XVI i XVII wieku. Odrzuca on takie dogmaty, jak: czysciec, kult
Swietych oraz swietych obrazéw czy praktyki procesyjne. Chrzescijanstwo
rzymskokatolickie uwaza za religie, ktéra zawiera wiele elementéw pogan-
skich, siegajgcych czaséw rzymskich. Antycypuje tg krytyka postrzeganie przez
Maxa Webera religii katolickiej jako zawierajgcej w sobie ,,nieodczarowane”
elementy magiczne®.

W rozwazaniach Hobbesa pojawia sie takze stwierdzenie, ze jest tyle ko-
Sciotow, ile panstw. Uniwersalnosc Kosciota chrzescijanskiego jest niemozliwa,
przynajmniej od czaséw upadku Imperium Rzymskiego i jednego panstwa
Swieckiego w Europie. Dlatego Hobbes wspiera zasade cuius regio, eius religio
(,czyja wtadza, tego religia”), ustanowiong w XVI wieku po konfliktach religij-
nych na tle reformacji.

Mysl spoteczna Hobbesa doczekata sie licznych rozwinieé, polemik i ko-
mentarzy w literaturze filozoficznej. Kolejni badacze zauwazyli wiele watkdéw
ukrytych w mysli autora lub przez niego nierozwinietych. John Rawls pisat:

[...] ten swiecki system polityczny i moralny [tj. filozofia Hobbesa —J. I.] jest w petni
zrozumiaty pod wzgledem porzadku idei i tresci jego zasad, gdy pominie sie za-
tozenia teologiczne. Innymi stowy, nie musimy brac tych zatozen pod uwage, aby
zrozumieé, czym jest ten Swiecki system. Istotnie wtasnie dlatego lub po czesci
dlatego, ze jego doktryna byfa atakiem na ortodoksje jego czaséw, mozemy po-
mingc¢ te zatozenia®.

Paradoksalnie, mimo ze Lewiatan Hobbesa zawiera wiele cytatdw z Pisma
Swietego, a odniesienia do religii s czeste, to zdaniem niektdérych badaczy,
filozofie spoteczng Hobbesa mozna odczytac bez jej kontekstu religijnego, ktéry
jest mocno zwigzany z kontekstem historycznym czaséw, w ktérych autor zyt.
Mysl spoteczna Hobbesa bytaby w tym odczytaniu filozofig swiecka, a nie re-
ligijng. Miesci sie w ramach wielkich teorii uméw spotecznych oraz w gatunku
doktryn apologetyzujacych silng wtadze.

% |bidem, s. 509.

9" Th. Hobbes, Elementy filozofii, t. 2, s. 502.

92 Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Wyd. Aletheia, Warszawa 2010.

% J. Rawls, Wyktady z historii filozofii polityki, Wydawnictwa Akademickie i Profesjonalne,
Warszawa 2010, s. 75.
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Witold Wudel dostrzegt w dorobku filozoficznym Hobbesa inklinacje, ktéra
powoduje, ze religia okazuje sie srodkiem polityki (podobnie jak u Machiavelle-
go). Religia przestaje by¢ wartoscig autoteliczng, a pozostaje tylko narzedziem
w rekach suwerena i wtadzy. Stoi to, zdaniem tego badacza, w sprzecznosci
z wczesniejszymi deklaracjami Hobbesa, jakoby ,religia chrzescijariska byta
boska polityka”®*. Przeciwnie, w tym odczytaniu religia jawi sie jako wygodny
instrument polityki panstwowej. Laurence Berns posuwa sie jeszcze dalej
w krytyce filozofii Hobbesa:

[...] jednakze nie sposdb nie postawic pytania, czy sam Hobbes wierzyt w praw-
dziwosc¢ swojej teologii. Powiada o Bogu, iz ,jest oczywiste, ze winnismy mu przy-
pisywac atrybut istnienia: zaden cztowiek bowiem nie bedzie chciat oddawac czci
temu, co w jego mniemaniu w rzeczywistosci nie istnieje”. Jednak u Hobbesa relacja
miedzy prawdg a czcig jest dos¢ niejednoznaczna. Pisze on bowiem: , postugiwaé
sie stowami i dokonywac¢ dziatan, ktore sg znakami obawy, izby nie urazié, albo
pragnienia, izby sie podobad, jest oddawac czes¢ bez wzgledu na to, czy te stowa
i dziatania sg szczere, czy udane; ze zas one wygladajg na znaki oddawania czci,
przeto zazwyczaj sg tez nazywane czcig”. Z powodu tych i wielu innych stwierdzen
Hobbes juz za zycia uchodzit za ateiste®.

U Hobbesa widoczne sg wiec oznaki braku harmonii miedzy pogladem
prywatnym a dziataniem publicznym. Nie muszg by¢ one — przy pewnym od-
czytaniu — ze sobg zgodne, pod warunkiem, ze jednostka w swych pogladach
publicznych nie jest nielojalna wzgledem panstwa reprezentowanego przez
suwerena. Oznacza to, ze mozliwe sg pewne postacie cynizmu $wiatopogla-
dowego, w ktédrym np. prywatna niewiara nie musi wyklucza¢ zewnetrznych
oznak uczestnictwa w panistwowej religii i lojalnosci wobec suwerena (rowniez
sam suweren niekoniecznie musi by¢ wewnetrznie religijny, cho¢ ten watek
nie jest tak silnie eksponowany jak u Machiavellego)®®. W indywidualnym wy-
miarze Hobbes dopuszcza pewng wolnos$¢ w zakresie wyborow religijnych”’.

% W. Wudel, Filozofia strachu i nadziei. Teoria spoteczna Thomasa Hobbesa, Ksigzka i Wie-
dza, Warszawa 1971, s. 173.

% L. Berns, Thomas Hobbes, w: L. Strauss, J. Cropsey (red.), Historia filozofii politycznej,
Fundacja Augusta hr. Cieszkowskiego, Warszawa 2010, ss. 420-421.

% Potwierdzataby to inna opinia badaczy epoki: ,Obywatelski monarcha (suweren) jest
dlatego takze najwyzszym panem nad kosciotem. Dla wiary chrzescijanskiej i dla zbawienia
dusz wystarczy wyznanie »Jezus jest Chrystusem«. Wszystko, co dotyczy wiary, jest wewnetrzne
i niewidoczne, dlatego na zewnatrz nalezy sie suwerenowi postuszenstwo we wszystkim, nawet
gdy wycigga on z wyznania fatszywe wnioski badz jest niewierzacym”. E. Coreth, H. Schondorf,
Filozofia XVII i XVIII, s. 105.

97 ,Mysl Hobbesa byta tez obiektem statych atakéw z powodu przypisywanego jej ateizmu.
Zarzut ten wysuwano przeciw niemu wielokrotnie, czemu zaprzeczat stanowczo, bedac prakty-
kujacym wiernym kosciota anglikanskiego. Uznawany przez niektére ugrupowania klerykalne
za wystannika diabta, narazat sie na wiele osobistych obelg”. R. Tokarczyk, Hobbes..., s. 129.
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Jesli nieco sprébowac rozwingé mysl Hobbesa, to wydaje sie, ze bytby
sktonny do dalszych modyfikacji dogmatycznych w obrebie religii anglikanskiej,
gdyby miatoby to zwiekszy¢ wtadze suwerena i bezpieczenstwo spoteczne.
Ambiwalencje interpretacyjne w odniesieniu do religii w mysli Hobbesa dobrze
ujat Carl Schmitt:

[...] na pierwszy rzut oka Hobbes znajduje sie w awangardzie tego procesu seku-
laryzacji czy — moéwigc $cisle — neutralizacji. Zaréwno Koscidt, jak i panstwo chciat
ugruntowaé w sposob naukowy, czyli matematyczno-geometryczny [...]. Ale
cokolwiek w tej kwestii mozna by zarzucié¢ cieszgcemu sie ztg stawg Thomasowi
Hobbesowi [...], jego stwierdzenie, iz Jezus jest Chrystusem, dotyczy samego sedna
apostolskiego przestania i utrwala zaréwno historyczny, jak i kerygmatyczny sens
catego Nowego Testamentu®.

Schmitt z jednej strony dostrzega sekularyzacyjny wptyw filozofii spotecznej
Hobbesa, z drugiej — widzi autentyczng, gtebokg wiare protestanckg w mysli
autora Lewiatana.

Przedstawione odczytania filozofii Hobbesa, w mojej opinii, potwierdzajg
jednak jej sekularny kierunek. Wtadza ma bowiem ostatecznie w tym systemie
legitymizacje swiecka, a nie religijng. Punktem newralgicznym tej filozofii jest
za$ kondycja moralna potencjalnego suwerena. Jak zauwaza Roman Tokarczyk:

Hobbes dostrzegat réznice miedzy wtadza boska a wtadzg suwerena ziemskiego.
[...] Esencjonalna dobro¢ Boga sprawia, ze Bég nie moze dziataé inaczej niz dobrze,
podczas gdy wtadca ziemski moze postepowac takze niestusznie®.

Religia w filozofii spotecznej Thomasa Hobbesa jest podporzgdkowana
silnemu panstwu. Kult w wymiarze instytucjonalnym musi znajdowac sie pod
Scistg kontrolg suwerena i aparatu pafnstwowego. Hobbes dostrzega naturalne
potrzeby religijne cztowieka (podobnie jak w swojej teorii umowy spotecznej
dostrzegt pierwotne, egotyczne sktonnosci ludzi) i stara sie je wtgczyé w swojg
propozycje systemu spotecznego. Angielski filozof podzielat takze czes¢ pogla-
déw Reformacji —i z pewnoscia blizsza mu byta religia w wymiarze narodowym
niz uniwersalnym. Niektdrzy badacze eliminujg zresztg element religii z rozwa-
zan dotyczacych filozofii spotecznej Hobbesa!®.

Hobbes, za Machiavellim®, dostrzega rozszczepienie sekularyzacji na po-
ziom instytucjonalny i indywidualny. Temu pierwszemu poziomowi poswieca
nieco wiecej uwagi, ale sygnalizuje i opisuje rowniez istnienie religijnosci we-

% C. Schmitt, Lewiatan w teorii panstwa..., ss. 135 137.

% R. Tokarczyk, Historia filozofii prawa, Zakamycze, Krakéw 2000, ss. 207-208.

00 5 Sreedhar, Hobbes on Resistence..., s. 24.

9" Hobbesa od Machiavellego rézni natomiast stosunek do poganskiego dziedzictwa reli-
gijnego — w niewielkim stopniu cenit on bowiem religie przedchrzescijanskie.
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wnetrznej. Dzieki temu mozliwe jest w jego systemie spotecznym, aby w co
innego wierzyé, a co innego okazywac na ptaszczyznie kultu spotecznego.
Juz samo to rozdwojenie pocigga za sobg dalsze procesy sekularyzacji, ktére
charakteryzuje dyferencjacja poziomdw. Religia u swoich poczatkéw jest
jedna catoscig, jednak w miare rozwoju proceséw sekularyzacji réznicuje sie
w bardziej ztozone elementy.

3. Dualny model sekularyzacji = John Locke

Nie mozna kompleksowo omdéwié¢ nowozytnej mysli sekularnej bez innego
klasyka angielskiej mysli spotecznej — Johna Locke’a (1632—1704). Pod koniec
XVII wieku opublikowat on dwie istotne prace, ktére miaty wptyw na rozwdj
proceséw sekularyzacji.

Locke prébuje zreinterpretowaé pierwotng mysl religijng, ktora ptynie
z przestania Ewangelii. Przypomina, ze szerzenie religii za pomoca sity i przemo-
cy jest niezgodne z duchem chrzescijanstwa i Ewangelii. Najwazniejszg cnota,
w jakg powinien by¢ wyposazony prawdziwy chrzescijanin, jest mitos¢, a to
wyklucza stosowanie Srodkdw przymusu wobec osdb innej wiary. Tym samym
angielski filozof krzewi idee tolerancji. Jak pisze:

[...] tolerancja w stosunku do tych, ktérzy w sprawach religii wyznajg odmienne
zapatrywania, do tego stopnia jest zgodna z Ewangelig i zdrowym rozsadkiem, ze
po prostu wydaje sie rzeczg koszmarna, jezeli ludziom w tak jasnym swietle mrok
oczy przestanial®,

Locke szczegdlnie pietnuje fanatyzm i skrajng nietolerancje, ktéra kaze
wyznawcom réznych religii wzajemnie sie zwalczaé. Wedtug niego prawdziwa
chrzescijanska religijnosé nie ktdci sie ze zdolnoscig akceptowania osdb, ktore
nie wyznajg tej samej wiary.

W ten sposdb angielski mysliciel postuluje po raz pierwszy w historii nowo-
zytnej mysli sekularnej idee pluralizmu religijnego (obojetng Machiavellemu
i nieakceptowang przez Hobbesa). Zaakceptowanie réznorodnosci religii i wy-
znan jest zas wstepem do dalszego rozwoju procesu sekularyzacji w wymiarze
instytucjonalnym i indywidualnym?®. Taka koncepcja powoduje, ze wptywy

02 . Locke, List o tolerancji, PWN, Warszawa 1963, s. 6.

103 W wymiarze kulturowej sekularyzacji mysl Locke’a jest bardziej powsciggliwa. Idea
Boga stanowi w jego filozofii spotecznej wazny punkt odniesienia, czes¢ tadu spotecznego.
Jak pisze jedna z badaczek: , Koncepcja ludzkiej egzystenciji, jakg opisuje Locke, oparta jest na
gruncie teologicznym. Wszyscy ludzie sg dzietem Boga, tworem »jednego, wszechmoggcego
i nieskoriczenie madrego Stwoércy«. Bog posiada naturalne uprawnienia do cztowieka, »do
swego stworzenia«. W dostownym znaczeniu ludzie sg po prostu wtasnoscig Boga, sg od Niego
nieustannie zalezni. Skoro zycie cztowieka nalezy do Boga, to zadna jednostka nie moze sobie
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jednej, dominujacej religii w obszarze kultury zmniejszajg sie (np. w obre-
bie teologii, gdzie dopuszczalne sg rézne dyskursy religijne), podobnie jak
w przestrzeni publicznej, gdzie powstaje miejsce dla réznych konfesji. Wptyw
jednej, dominujgcej religii stabnie takze w obrebie indywidualnosci, poniewaz
jednostka ma, przynajmniej czeSciowo, mozliwos¢ wyboru jednej z obecnych
w jej spoteczenstwie religii.

Odnosnie do sekularyzacji w wymiarze instytucjonalnym Locke proponuje
rozdziat panstwa od Kosciota, co jest rownie istothg nowoscig i waznym mo-
mentem w rozwoju tego procesu. Pisze:

[...] uwazam, ze w pierwszym rzedzie nalezy dokona¢ rozdziatu spraw panstwa od
spraw religii i sprawiedliwie zakresli¢ granice pomiedzy kosciotem i panstwem.
Jezeli takiego rozdziatu sie nie dokona, zadnym sporom nigdy nie bedzie mozna
potozy¢ kresu®,

Instytucjonalny rozdziat swieckiego panstwa od Kosciota miatby wiec do-
prowadzi¢ do pokoju spotecznego i zapobiezenia nowym wojnom religijnym,
ktérych nie brakowato w stuleciu Locke’a. Locke’owi, podobnie jak Hobbesowi,
zalezato na utrzymaniu pokoju w spoteczenstwie'®, jednak ich propozycje
myslowe, takze w zakresie sekularyzacji, s3 odmienne, cho¢ wptyw obu filo-
zofii sekularnych w nowozytnosci byt bez watpienia znaczacy i inspirujacy dla
nowozytnych procesow sekularyzacji (przy czym wptyw Hobbesa byt silniejszy
we wczesnym etapie rozwoju zachodnich panstw narodowych, a wptyw Lo-
cke’a — bardziej widoczny w okresie rozwinietego Oswiecenia, a takze w cza-
sach wspadtczesnych).

Zdaniem Locke’a swieckie urzedy publiczne nie mogg zajmowac sie spra-
wami zbawienia dusz ani troskg o wiare obywateli. Wynika to z przekonania,
ze nie da sie nikogo zmusi¢ do wyznawania okreslonej (i szczerej) wiary, jest
niezgodne z duchem Ewangelii. Stanowi to zatem odmienng koncepcje niz
wczeshiejsza— Hobbes zaktadat, ze w niektdérych sytuacjach mozliwe jest swo-
iste ,rozdwojenie”: w co innego wolno wierzy¢ na zewnatrz, a co innego mieé

go odebraé, nie posiada takze zdolnosci do unicestwienia innej istoty podlegtej jej panowaniu.
Ludzie moga zatem istniec tak dtugo, jak pozwoli na to Bég. Ponadto kazdy cztowiek zobowigzany
jest przez Stworce do zachowania samego siebie, a takze, o ile nie bedzie to sta¢ w sprzecznosci
z samozachowaniem, do dbatosci o zachowanie gatunku”. A. Krawczyk, Hobbes i Locke — dwoiste
oblicze liberalizmu, http://wydawnictwo.wdinp.uw.edu.pl/zasoby/pliki/ebook/9788363183035.
pdf [6.07.2014], ss. 68—69.

104 ), Locke, Dwa traktaty o rzqdzie, s. 7.

105 | ocke byt takze przekonany, ze taka byta intencja Boga: ,Nadat On $wiat dla pozytku
pracowitych i myslacych (gdyz to praca daje do niego roszczenie), nie za$ dla kaprysow i chci-
wosci ktétliwych i swarliwych”. Ibidem, s. 185. Warto zwrdci¢ uwage, ze Locke waloryzuje etyke
pracy, podobnie jak pozniej robit to Weber.
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w sercu. Mysl Locke’a zmierza ku wiekszemu poszanowaniu wolnosci jednostki,
ktéra nie musi dostosowywac swoich przekonan religijnych do zgdan suwerena.

Zadaniem Swieckiego panstwa jest bowiem dbanie o porzadek w zakresie
débr doczesnych (takich jak ogét débr materialnych, ale takze wolnosc¢ i bez-
pieczenstwo kazdego cztowieka). Wtadza przestrzega zatem, aby nikt nie tamat
nastepujgcego prawa:

[...] kazdy cztowiek dysponuje wtasnoscig swej osoby. Nikt nie ma do niej zadnego
uprawnienia poza nim samym. Mozemy wiec powiedzie¢, ze praca jego ciafa i dzieto
jego rak stusznie nalezg do niego?®.

Wtadza swiecka, oprdcz pilnowania porzadku w zakresie wtasnosci i dobr
doczesnych, nie powinna wiec okresla¢ korpusu jednego, publicznego, wspél-
nego dla wszystkich obywateli w danym spoteczeristwie wyznania wiary®’.
Przeciwnie, w tej sekularnej argumentacji chodzi o to, aby kazdy obywatel
samodzielnie doszedt do tego, ktére z wyznan wiary mu odpowiada. W tym
sensie Locke inspiruje proces sekularyzacji indywidualnej, gdyz podwaza
niepodwazalno$¢ dogmatyczng jedynej religii, np. religii rzymskokatolickiej.
Wolno mie¢ przekonanie o niekwestionowalnosci prawd w danej religii, ale
trzeba pamietaé, ze tej opinii nie musi podzielac inny cztonek spoteczenstwa,
ktéry ma prawo do odmiennych przemyslen w sprawach religii.

Konsekwencja tej argumentac;ji jest refleksja, ze nikt nie rodzi sie jako
cztonek okreslonego Kosciota. W swoim zyciu obywatel moze swiadomie
wybrac jedno z istniejgcych wyznan. Dobrowolnos¢ uczestnictwa w danej
religii'® stanowi wazne zatozenie w mysli sekularnej Locke’a. Sekularny jest tu
takze jezyk, ktérym autor uzasadnia przedstawiane mysli. Okresla on bowiem
kosScioty nie mianem ecclesia, lecz societatis religiosae, czyli stowarzyszenia
religijne'®. Wedtug tej argumentacji stowarzyszenia religijne nie moga prowa-
dzi¢ innej dziatalnosci niz szerzenie i umacnianie idei religijnych we wtasnym,
dobrowolnym gronie wyznawcéw. Do kompetencji kosciotow nie nalezy zatem
zajmowanie sie sprawami dobr doczesnych — to nalezy zostawic jurysdykcji
Swieckiego panstwa.

W filozofii Locke’a nie ma wiec mozliwosci przenikania sie swieckiej wtadzy
i roznych kosciotéw:

106 ), Locke, Dwa traktaty o rzqdzie, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 1992, s. 181.

07 ), Locke, List o tolerancji, ss. 7-8.

%6 Dobrowolne jest rowniez uczestniczenie w spoteczenistwie. W mysli teorii umowy spo-
tecznej Locke’a: ,[...] legitymizowany rzad moze by¢ ufundowany jedynie na zgodzie wolnych
i rownych oraz racjonalnych i rozumnych oséb, wychodzac od stanu natury [...], w ktédrym
wszyscy sg — by tak rzec —w rownym stopniu swoimi wtasnymi suwerenami”. J. Rawls, Wyktady
Z historii..., s. 170.

109 ), Locke, List o tolerancji, ss. 11-12.
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[...] wtadza duchowna [...] musi zamykac sie w granicach kosciota i w zaden sposéb
nie moze sie rozciggac na sprawy swieckie z tego powodu, ze sam kosciét jest cat-
kowicie rozdzielony i odgraniczony od panstwa i spraw panstwowych. Tak jedna,
jak druga instytucja ma utwierdzone dla siebie i niewzruszone granice!?°,

Teza o rozdziale panstwa i religii pojawia sie wyraznie w mysli Locke’a.
Jest to koncepcja dualistycznej sekularyzacji instytucjonalnej, odmienna niz
u Hobbesa.

Model Locke’owskiej sekularyzacji przyjat sie we wspdtczesnych spoteczen-
stwach zachodnich. Cho¢ propozycje Locke’a znaczgco ograniczajg wptyw religii
na spoteczenstwo, nie sg ani propozycjami ateistycznymi (wyznawanie religii
jest naturalng sktonnoscig cztowieka), ani propozycjami, ktére nie szanowatyby
wewnetrznej wolnosci kazdego z kosciotéw. Panstwo Swieckie nie moze, co
byto dopuszczalne w mysli spotecznej Hobbesa, ingerowaé w ceremonie i ob-
rzedy, jakie odprawia sie w danej religii**'. Wtadza swiecka nie moze réwniez
zmieniaé tresci wyznan wiary (co réwniez, po czesci, Hobbes dopuszczat).
Model sekularyzacji instytucjonalno-dualnej jest zatem u Locke’a odmienny
od modelu sekularyzacji Hobbesa. Ten pierwszy ktadzie bowiem znacznie
wiekszy nacisk na wolnosciowg idee pluralizmu religijnego, podczas gdy drugi
postrzega pluralizm religijny jako zagrozenie dla panstwa i tadu spotecznego
oraz jako zarzewie potencjalnych konfliktow.

Konsekwencjg Locke’owskiego pluralizmu jest rowniez akceptacja istnienia
réznorodnych religii, o ile nie godzg one w wolnos¢ obywateli oraz pozostajg
lojalne wobec panstwa®?. Locke miat jednoczesnie Swiadomos¢, ze nie wszyscy
ludzie postugujg sie w wystarczajgcym stopniu rozumem danym cztowiekowi
przez Boga:

"0 |bidem, s. 21.

™ lbidem, s. 37.

"2 Dotyczy to takze ,,dogmatow spekulatywnych”, ktére nie odnoszg sie wprost do zycia
praktycznego. Jak zauwaza Locke: ,,urzad [$wiecki —J. I.] nie powinien zadnemu kosciotowi czyni¢
przeszkdd w wyznawaniu i nauczaniu jakichkolwiek dogmatéw spekulatywnych, poniewaz rzeczy
te w najmniejszym stopniu nie dotyczg obywatelskich spraw poddanych. Jezeli ktérys papieznik
wierzy ze ciatem Chrystusa jest to, co inny nazywa chlebem, nie wyrzadza przez to zadnej krzyw-
dy blizniemu. Jezeli Zyd jaki$ nie wierzy, ze Nowy Testament jest stowem bozym, nie narusza
przez to zadnych praw obywatelskich. Jezeli jaki$ poganin watpi zaréwno w Stary, jak i Nowy
Testament, nie nalezy go z tego powodu karac jako niegodziwego obywatela. Stowem, czy kto$
w rzeczy te wierzy, czy tez nie wierzy, wtadza urzedu i dobro obywateli w obydwu przypadkach
pozostajg nietkniete i w rownej mierze zabezpieczone”. J. Locke, List o tolerancji, s. 46. Badacz
mysli Locke’a, John Marshall, tak to komentuje: , Locke twierdzit (1667 r.) w Liscie o tolerancji,
ze spekulacyjne opinie w ich charakterze [dotyczgcym religii — J. I.] nie powinny przeszkadza¢
mojemu sgsiadowi, a réznice w kwestiach kultu nie mogg uczyni¢ mnie gorszym od mojego
ksiecia lub gorszym od sgsiada. Locke stwierdzit, ze kazdy ma »absolutne i powszechne prawo
do tolerancji«”. J. Marshall, John Locke, Toleration and Early Enlightenment Culture, Cambridge
University Press, Cambridge 2006, s. 538 (ttum. wtasne).
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[...] sita wyobrazni nigdy nie stabnie i rodzi nieskoriczenie wiele mysli, dlatego kiedy
tylko rozum pozostawi sie na stronie, wola bedzie gotowa do wszelkich ekscesow
[...]. Kto bezstronnie przyjrzy sie narodom swiata, znajdzie tak duzo rzadow, religii
i zwyczajow, wsrdd ktdrych takie obyczaje [nierozumne i szalone —J. I.] zachowaty
sie, nie bedzie miat szacunku dla praktyk, mimo ze sg one nadal stosowane i wzbu-
dzajg zaufanie innych'3,

Pomimo sktonnosci niektdrych ludzi i kosciotéw do pograzania sie w ,,dziw-
nych ideach”!*, zdaniem Locke’a kazdy obywatel mocg swojego rozumu i wia-
ry'** ma prawo samodzielnie wybra¢, ktéra z religii jest dla niego najbardziej
odpowiednia. Jednoczesnie kazdy obywatel ma prawo zaniedbac¢ kwestie
religijne: ,do kazdego nalezy wytgczna troska o wtasne zbawienie”*®,

Wyjatkiem w pluralizmie i tolerancji Locke’a jest podejscie do ateistéw,
a wiec os6b nieprzyznajacych sie do zadnej religii i niewierzgcych w zadne idee
religijne, takze pozachrzescijanskie. Dla takich oséb Locke nie widzi miejsca
w spoteczenstwie, stwierdzajgc'!’:

[...] w koricu tych ludzi, ktérzy przecza istnieniu béstwa, w zaden sposdb tolerowad
nie wolno. Dla ateusza bowiem nie mogg by¢ swiete zadne poreczenia, zadne
uktady, zadne przysiegi, ktdre wieziami sg spoteczenstwa: do tego stopnia, ze
w nastepstwie negacji Boga, juz bodaj w samej mysli, to wszystko traci warto$¢®e.

Mysl sekularna Locke’a okazuje sie zatem dociera¢ do swoich granic — ateizm
jako Swiatopoglad jest niedopuszczalny w jego myslitt®. Locke kwestionowat

"3 ). Locke, Dwa traktaty..., s. 58.

"4 Jest to réwniez przedmiot rozwazan w epistemologii Locke’a. Autor rozrézniat idee realne,
ktére majg podstawe w przyrodzie i sg w zgodzie z istnieniem rzeczy, oraz idee fantastyczne
(lub chimeryczne), ktére jego zdaniem s3 nieugruntowane w naturze rzeczy i niepozostajace
w zgodnosci z rzeczywistoscig bytu. J. Locke, RozwazZania dotyczqce rozumu ludzkiego, t. 1,
PWN, Warszawa 1955, s. 528.

"5 W kwestii relacji miedzy rozumem a wiarg Locke przyznawat pewng rozumno$é osobom
poruszajacym sie w sprawach wiary (nie byt zatem fideistg), ale nadawat mniejsza range rozu-
mowg3 twierdzeniem opartym na Objawieniu. Chociaz szukanie prawdy w Objawieniu nie jest
pozbawione podstaw rozumowych, to nie daje catkowitej gwarancji pewnosci. Zatem rzeczy
niesprzeczne z rozumem, ktére sa objawione, stanowig wedtug niego przedmiot wiary. J. Locke,
Rozwazania dotyczqce rozumu ludzkiego, t. 2, PWN, Warszawa 1955, ss. 444—-453.

6 ). Locke, List o tolerancji..., s. 48.

"7 Tolerancja Locke’a byta réwniez ograniczona w przypadku katolikdw, co do ktérych miat
zastrzezenie, ze pozostajg w pierwszej kolejnosci lojalni wobec Rzymu (jest to zarzut podobny
do Hobbesowskiego). J. Waldron, Locke, w: D. Boucher, P. Kelly (red.), Mysliciele polityczni:
od Sokratesa do wspdtczesnosci, Wyd. UJ, Krakdédw 2008, s. 243. Na granice tolerancji Locke’a
i jego uprzedzenia wobec ateistéw i rzymskich katolikdw zwrdécit tez uwage J. Marshall, John
Locke..., s. 687.

"8 ). Locke, List o tolerancji..., s. 55.

"5 Locke uzasadniat to nie tylko tym, ze ateisci, jako potencjalni krzywoprzysiezcy, moga
tamad zasady wspotzycia spotecznego. Twierdzit rowniez w swojej filozofii racjonalistycznej,
iz idea Boga jest jedng z najjasniejszych w naszym umysle. Pisat: ,idea Istoty Najwyzszej,
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mozliwos¢ funkcjonowania ateizmu jako akceptowalnego pogladu w plurali-
stycznym spoteczenstwie nowozytnym.

Mozna wiec te mysl tak odczytaé, ze Locke w filozofii wychowania zalecat
za$ wpajanie dzieciom idei Boga jako Niezaleznego Sprawcy i Twdrcy wszyst-
kich rzeczy. Mtodzi wychowankowie mieli mie¢ przeswiadczenie, ze od Boga
otrzymujemy wszelkie dobro i rzeczy oraz jego mitos¢, ktorg powinnismy
odwzajemni¢. Jednoczesnie Locke, choé uwazat idee Boga za wychowawczo
istotng, jako rozwijajacg moralnos¢ dziecka, pisat, iz nie nalezy budzi¢ w mto-
dym cztowieku sktonnosci do spekulacji i gtebszych rozwazan nad naturg Boga:

[...] sadze tez, ze bytoby lepiej, gdyby ludzie powszechnie zatrzymywali sie przy
takiej idei Boga i nie byli zbyt ciekawi w swoim pojmowaniu Istoty, co do ktérej
wszyscy muszg przyznacd, ze jest niepojeta. Wskutek tej ciekawosci bowiem wielu,
ktérzy nie majg dosé sity i jasnosci mysli, aby rozréznié to, co mogg poznac, od tego,
czego nie mogg, popada w zabobony lub ateizm, tworzgc Boga na podobienstwo
swoje lub (poniewaz nie mogga poja¢ niczego innego) nie tworzac Go wcale!?.

Zastanawiajgce, ze Locke w swej filozofii spotecznej, bronigc idei wolnosci
i co za tym idzie — obszaru samoodpowiedzialnosci cztowieka, nie miat w pet-
ni zaufania do wszystkich wyboréw ludzkich. Uwazat, iz zaréwno ateizm, jak
i wszelkie zabobonne odmiany religijnosci powstajg, gdy cztowiek niewtfasciwie
uzywa swego rozumu.

Przyznajgc, ze na gtebszym poziomie idea Boga jest trudna do ogarniecia
(kontynuujgc pdznosredniowieczny watek nominalistyczny), Locke jednocze-
$nie stwierdzat, iz Bég, cho¢ potrzebny jako regulator moralnosci miedzy-
ludzkiej, jest odlegtym, niepoznawalnym bytem. To pewien zalgzek myslenia
deistycznego, a takze kontynuacja procesu sekularyzacji. Koncepcja religijno-
-filozoficzna, w ktdrej Bog nie petni juz aktywnej funkcji opatrznosciowej wzgle-
dem $wiata doczesnego, jest takze pewng ewolucjg proceséw sekularyzacji
w wymiarze kulturowym.

Wiekszo$¢ badaczy sktania sie do przedstawiania stosunku Locke’a do religii
jako pewnej postaci zamaskowanego, osSwieconego sceptycyzmu. Opinii tej
jednak nie podziela Charles Taylor:

[...] rodzi sie wielka pokusa, aby chrzescijaristwo Locke’a widzie¢ jako w wielkiej
mierze szczgtkowg pozostatos¢ wiezi z przesztoscig lub moze nawet jako ochronne

nieskoniczenie poteznej, dobrej i madrej, ktérej dzietem jestesmy [...] oraz idea nas samych
jako istot obdarzonych rozumem nalezg do tych, ktére sg jasne w naszym umysle; i gdyby je
nalezycie rozwazac i bada¢, datyby, moim zdaniem, takie uzasadnienie naszych obowigzkéw
i norm postepowania, ze zapewnitoby to moralnosci miejsce wsréd nauk, w ktérych mozliwy
jest dowdd [...]". J. Locke, Rozwazania..., t. 2, ss. 230-231. W tym sensie filozofia Locke’a, cho¢
miata powazne implikacje sekularne, szczegdlnie w zakresie sekularyzacji instytucjonalnej,
uznawata pojecie Boga za niezbedne w filozofii.
20 ], Locke, Mysli o wychowaniu, ,,Zak”, Warszawa 2002, s. 138.
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ubarwienie w czasach, kiedy otwarta niewiara narazata sie na represje. Mimo ze
w tamtych czasach nie brakowato oskarzycieli Locke’a, takie jego odczytanie jest
btedne i pod pewnymi wzgledami anachroniczne. Locke nie byt oczywiscie catko-
wicie ortodoksyjny w kwestiach teologicznych, ale jego wiara nie byta odlegta od
takiego jej rozumienia. Traktowat swojg wiare powaznie. Jesli tego nie dostrzegamy,
to ponadto Zle pojmujemy nature stanowiska moralnego, ktére propagowat'?.,

Jesli zgodzié sie z tym, ze Locke wierzyt w swojg interpretacje religii chrze-
Scijanskiej, to spotkato go to, co w rozwoju historii filozofii i idei zauwazyt
pdiniej Max Weber, ze czesto intencje danego mysliciela/proroka znaczaco
rozmijajg sie z efektem kulturowym i spotecznym, jaki powstaje wskutek jego
dziatalnosci. Mozna zatem traktowac Locke’a jako mysliciela sekularnego, ktéry
zainspirowat dalszy rozwdj procesu sekularyzacji, ale jego kierunku prawdo-
podobnie by nie zaakceptowat.

4. Optymistyczna i postepowa mysl| sekularna —
Jean Antoine Condorcet

Jednym z klasykdéw mysli francuskiego Oswiecenia byt Jean Antoine Condorcet
(1743-1794)*22, Jego idee miaty istotny wptyw na rozwdj proceséw sekularyzacji
we Francji. Condorcet byt praktykiem spotecznym — zostat pierwszym przewod-
niczagcym Zgromadzenia Narodowego w okresie Rewolucji Francuskiej, udzie-
lajac sie we frakcji zyrondystycznej. Zapisat sie w swej dziatalnosci politycznej
szlachetnym zachowaniem, protestujac przeciwko bezprawnym aresztowaniom
w okresie jakobinskiego terroru oraz sprzeciwiajac sie karze smierci dla kréla
Francji, Ludwika XVI'%, Wspéttworzgc podstawy ideowe i prawne Rewolucji,
stat sie réwniez jedng z jej ofiar, gdyz zostat zmuszony do ucieczki, a nastepnie
schwytany i prawdopodobnie zamordowany przez rewolucjonistow!?*,
Wspéttworzyt Deklaracje Praw Cztowieka i Obywatela w jej pierwszej wersji
z 26 sierpnia 1789 r. Condorcet reprezentowat stanowisko liberalne w inter-
pretacji tego dokumentu?. Deklaracja sktadata sie z siedemnastu artykutow,
zawierajgcych takie sformutowania, jak: ,Ludzie rodzg sie i pozostajg wolni

21 Ch. Taylor, Zrédfa podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, Wyd. Naukowe
PWN, Warszawa 2001, ss. 434-435.

22 Fragmenty niniejszego rozdziatu zostaty opublikowane w: J. lwanicki, Koncepcja sekula-
ryzacji zycia spotecznego Jeana Antoine Condorceta, ,Przeglad Religioznawczy” 1(243)/ 2012.
123 7. Drozdowicz, Filozofia Oswiecenia, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2006, s. 112.

124 7. Drozdowicz, Spotfeczne nastepstwa racjonalizacji religii, Wyd. Naukowe WNS UAM,
Poznan 2011, s. 101.

125 B. Suchodolski, Aktualne zagadnienia oswiaty i wychowania, Nasza Ksiegarnia, War-
szawa 1959, ss. 16 i 21. Deklaracja Praw Cztowieka i Obywatela z 1789 r. zostata uchwalona
w wielkim pospiechu, bedgc kompromisem zawartym na podstawie debat miedzy réznymi
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i réwni z punktu widzenia prawa” (art. 1); ,Wolnos¢ polega na moznosci czynie-
nia wszystkiego, co nie szkodzi drugiemu [...]” (art. 4); ,Swobodne wyrazanie
mysli i pogladdw jest z jednym najcenniejszych praw Cztowieka” (art. 11)*%,

O sekularnym charakterze tego dokumentu swiadczy to, ze nie ma w nim
wzmianek o religii, z wyjatkiem art. 10, ktéry brzmi nastepujaco: ,Nikt nie
moze by¢ niepokojony z powodu swoich przekonan, réwniez i religijnych, byle
ich manifestowanie nie zaktdcato porzadku publicznego ustanowionego przez
prawo”*?’,

Ten artykut ukazuje sekularny charakter Rewolucji oraz mysli Condorceta,
bedacej jedng z podwalin intelektualnych przemian spotecznych we Francji
w ostatnich latach XVIII wieku (z innych wptywow badacze zwracajg uwage
na konstytucje amerykanska'?®). Przekonania religijne, zdaniem Condorceta,
powinny miesci¢ sie w obszarze indywidualnym, poza swieckim porzadkiem
publicznym. Przestrzen publiczna bowiem wedtug twdrcéw i dziataczy Rewo-
lucji nie jest miejscem dla religii.

Procesy sekularyzacji w rewolucyjnej Francji miaty w pewnym momencie
gwattowny i szybki przebieg. Byt to moment ,,skoku” sekularyzacji. Jak pisze
Bolestaw Kumor:

[...] pierwsze uderzenie w Koscidt nastgpito w zwigzku z przejeciem ddbr kosciel-
nych (na mocy Zgromadzenia Narodowego z 2 listopada 1789 r.), a nastepne to
zakaz sktadania $lubdw zakonnych (Zgromadzenie uznato je za sprzeczne z prawami
cztowieka) oraz wprowadzenie Konstytucji cywilnej kleru (12 lipca 1790 r.)**.

Dalszy okres pierwszej fazy rewolucji z lat 1791-1795 badacz nazywa
,okresem przesladowan i dechrystianizacji”. Sytuacja Kosciota ulegta pewnej
poprawie i stabilizacji po uzyskaniu wptywdéw przez termidorian, a pdzniej po
zdobyciu wtadzy przez Napoleona Bonapartego, ktory utrzymat ciggtosc in-
stytucjonalng i materialng Kosciota, ale za cene pewnego powrotu do polityki
gallikanizmu, charakterystycznej dla nowozytnej Francji.

Procesy sekularyzacji wyrazaty sie w rewolucyjnej Francji takze w postaci
laicyzacji prawa cywilnego, zeswiecczenia instytucji matzenstwa (cho¢ zda-
niem niektdrych badaczy sekularyzacja instytucji matzeistwa miata miejsce

frakcjami w Zgromadzeniu Narodowym latem 1789 r. Zob. Z. Drozdowicz, Racjonalizacja religii
a dominacja spoteczna, ,Przeglad Religioznawczy” 4(242)/2011, s. 51.

126 Deklaracja Praw Cztowieka i Obywatela z 26 sierpnia 1789 r., w: B. Lesinski, J. Wala-
chowicz, Historia ustroju paristwa w tekstach Zrodtowych, Polski Dom Wydawniczy ,tawica”,
Warszawa — Poznan 1992, ss. 123-125.

27 |bidem.

1286 7. Drozdowicz, Liberalizm europejski, Wyd. Forum Naukowe, Poznan 2005, s. 39.

125 B. Kumor, Historia KosSciota. Czes¢ 6, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1985, s. 188
i nn., za: Z. Drozdowicz, Spoteczne nastepstwa..., s. 103.
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wczesniej, za czaséw Reformacji®*®). Konstytucja francuska z 1791 r. uznata
matzenstwo tylko za umowe cywilng, usuwajgc jego wymiar religijny. Dekrety
z 1792 r. przewidywaty wytgcznie swieckg forme jego zawarcia (przed urzed-
nikiem stanu cywilnego), a takze niedopuszczalny w prawie kanonicznym roz-
wod?®, Sady Swieckie uzyskaty tym samym wytgczng jurysdykcje w sprawach
matzenskich®*2. W kwestii ograniczenia lub zlikwidowania wptywoéw religii
w panistwie rewolucjonisci zmienili takze inne prawne ustalenia we Francji.
Jak zauwaza Katarzyna Sojka-Zielinska:

[...] rewolucyjne hasta wolnosci religijnej i stosowne postanowienia Deklaracji
z 1789 r. otwieraty sprawe uregulowania sytuacji prawnej uposledzonych z przyczyn
wyznaniowych w czasach ancien régime’u grup spotecznych: protestantéw i Zydéw.
Przeprowadzona przez Rewolucje sekularyzacja zycia spotecznego doprowadzita do
dopuszczenia protestantow na rowni z katolikami do wszystkich funkcji cywilnych
i wojskowych, a nawet do odzyskiwania majatkow skonfiskowanych w wyniku
edyktu z 1685 r. odwotujacego edykt nantejski. W odniesieniu do Zydéw Konsty-
tucja z 1791 r. przyjmowata implicite ich rowny z innymi Francuzami status prawny.

B0 Pierwszy wymiar sekularyzacji (zakwestionowanie sakramentalnosci matzenstwa)
dokonat sie w kontekscie ruchéw religijnych Reformacji [...]. Po zakwestionowaniu niektorych
podstawowych dogmatdw wiary, krytyce zostata poddana nauka o sakramentach. Matzenstwo
i rodzina znalazty sie w polu tej krytyki. Wprawdzie prawodawca matzenstwa jest sam Bog,
ktéry u poczatkow dzieta stworczego dat je cztowiekowi, to jednak jest to instytucja Swiecka”.
W. Majkowski, Sekularyzacja matzeristwa i rodziny, w: J. Wisniewski (red.), Laicyzacja i sekula-
ryzacja spoteczeristwa nowozytnego (XVI-XVIII w.), Wyd. Wyzszego Seminarium Duchownego
Metropolii Warminskiej ,Hosianum”, Olsztyn 2008, s. 270.

31 Prawo kanoniczne Kosciota katolickiego (majace pierwsza uspdjniong posta¢ od 1580r.)
w kwestii matzenstwa przewiduje tylko mozliwos¢ stwierdzenia niewaznosci matzenstwa. Ko-
deks Prawa Kanonicznego uzyskat skodyfikowang postac za pontyfikatu Benedykta XV w 1917 r.
Zdaniem niektdrych badaczy koscielne prawo kanoniczne przyczynito sie do rozwoju sSwieckich
idei prawnych i zachodnich instytucji. Zob. H. J. Berman, Ch. J. Reid Jr., Max Weber as legal hi-
storian, w: S. Turner (red.), The Cambridge Companion to Weber, Cambridge University Press,
Cambridge 2000, s. 230 i nn., za: Z. Drozdowicz, Weberowski ,,model” badan historycznych,
,Nauka” 3/2009, s. 123. Podobnie Max Weber zauwazyt, ze wptyw prawa kanonicznego na
rozwoj racjonalnosci zachodniej byt znaczacy: , prawo kanoniczne wywarto bezposredni i po-
zytywny wptyw na formalng racjonalnos¢ prawa, mimo iz sam kosciot poswiecat wiele uwagi
materialnym wzgledom religijnym i etycznym”. R. Bendix, Max Weber. Portret uczonego, PWN,
Warszawa 1975, s. 357. Ztozyto sie na to kilka przyczyn: 1) préba utozenia stosunkéw Kosciota
z panstwem na stoickich zasadach prawa naturalnego, 2) tradycje prawa rzymskiego i filozofii
starozytnej, do jakich siegali kanonisci kosScielni, 3) oddzielenie nauki prawa koscielnego od
prawa $wieckiego oraz 4) duze potrzeby biurokratyczne Kosciota katolickiego w okresie Sre-
dniowiecza. Ibidem, ss. 357-358. Jeszcze dalej idg inni badacze, ktérzy zwracajg uwage na to,
ze pierwowzér nowoczesnego biurokratycznego urzedu, w rozumieniu Webera, uksztattowat
sie juz w Xll-wiecznej hierarchii Kosciota katolickiego. Por. U. Wolter, The officium in Medieval
Ecclesiatical Law as a Prototype of Modern Administration, w: A. Padoa-Schioppa, Legislation
and Justice, Oxford University Press, Oxford 1997, s. 31.

32§, Ptaza, Historia prawa w Polsce na tle porownawczym. Czes¢ Il, Ksiegarnia Akademicka,
Krakow 2002, ss. 60-61.



Przedweberowskie tradycje w sekularnej mysli nowozytnej 43

Natomiast wydany po kilku tygodniach dekret z 28 wrzesnia tego roku juz expli-
cite przyznat Zydom wszystkie prawa obywatelskie i formalnie ich zasymilowat's3.

Jedng z inspiracji zasadniczych zmian spotecznych i prawnych w panstwie
francuskim byta sekularna filozofia Condorceta. Oprécz wspétudziatu w tworze-
niu Deklaracji Praw Obywatela i Cztowieka miat on réwniez udziat w budowaniu
wizji nowego, swieckiego spoteczenstwa poprzez projekty edukacyjne. Swojg
filozofie wychowania i edukacji przedtozyt publicznie Zgromadzeniu Narodo-
wemu w 1792 r.334 Byt to z duzym rozmachem przygotowany projekt reformy
francuskiego szkolnictwa na wszystkich szczeblach!®.

Jednym z podstawowych zatozen tej reformy byto objecie nowg swiecka
oswiatg wszystkich obywateli panstwa. Mysliciel dokonywat tu pewnych spe-
kulacji liczbowych (jedna szkota elementarna miata przypadaé na czterystu
mieszkancow, szkota srednia na cztery tysigce, instytutéw miato byc sto dziesiec
— po jednym w kazdym departamencie). Powszechna o$wiata miata zapewniac
réwne szanse wszystkim obywatelom, bez wzgledu na ich status i mozliwosci
finansowe (co byto zgodne z liberalnymi poglagdami Condorceta, wedtug ktérych
ludzie nie sg réwni pod wzgledem uzdolnien, ale musza by¢ rowni pod wzgle-
dem szans)™*. Proponowany system edukacji miat by¢ catkowicie bezptatny
i obejmowac ludzi nie tylko mtodych, ale w kazdym wieku, réwniez starszym.

Francuski filozof zauwazat wptyw proceséw industrializacji i mechanicyzacji
na gospodarke, co powodowato, ze:

[...] nastepuje coraz bardziej drobiazgowy podziat pracy, kazda jednostka z biegiem
lat coraz bardziej wykonuje prace czysto mechaniczng, ograniczong do niewielkiej
liczby prostych ruchéw; w ten sposéb pracownik lepiej, predzej i skutecznej pracuje,
ale opiera sie wytacznie na nawyku, umyst zas jego niemal catkowicie przestaje
dziatac™.

Remedium na deprecjacje umystu ludzkiego miata stanowi¢ nowa, sekularna
edukacja. W programie miaty dominowac nauki przyrodnicze i matematyczne,
co wraz z pdzniejszg scjentycyzacjg XIX-wiecznej kultury przektadato sie na

33 K. Sojka-Zielinska, Wielkie kodyfikacje cywilne. Historia i wspdtczesnosé, Liber, Warszawa
2009, s. 180. Sojka-Zielinska podkresla takze: ,Na sekularyzacji ustawodawstwa zyskata jeszcze
jedna grupa spoteczna — a mianowicie aktorzy, ktérych profesja w czasach ancien régime’u
uznawana w przesgdach religijnych za hanbigcg, powodowata niekiedy odmowe udzielenia
sakramentu matzenstwa”. Ibidem.

34 Cz. Kupisiewicz, Z dziejow teorii i praktyki wychowania, Impuls, Krakow 2012, s. 144,

35 |bidem, ss. 144-145.

B¢ J. A. Condorcet, Projekt organizacji wychowania publicznego, Panstwowe Zaktady
Wydawnictw Szkolnych, Warszawa 1948, ss. 14-16 i 36. Teze o tym, ze Condorcet jest jednym
z prekursoréw nowozytnej mysli liberalnej, wyraza M. Krél, Filozofia polityczna, s. 108.

37 ). A. Condorcet, Projekt organizacji..., s. 22.
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sekularyzacje nauki zachodniej**®. Condorcet zwracat tez uwage na koniecz-
no$¢é nauczania obywateli swieckich nauk moralnych i politycznych. Uwazat, ze
istnieje koniecznos¢ prowadzenia niezaleznej od religii edukacji obywatelskiej,
ktéra wychowywataby uczestnikédw spoteczeristwa na lojalnych obywateli.
Jednoczesnie proponowat, aby nowa, Swiecka moralnos¢ miata réwniez od-
niesienia do wartosci wyzszych niz tylko utylitarne®.

Kwestia religii i odsuniecia jej od wptywéw w panstwie i edukacji pojawia
sie na kartach Projektu organizacji wychowania publicznego w kilku istotnych
miejscach. Condorcet twierdzi, ze dobrze zorganizowana edukacja ,zniszczy
zabobony”. Na przyktad eksperymenty fizyczne i chemiczne mogg pokazywac
mtodym uczniom, iz ,cuda” da sie w kontrolowany i naturalny sposéb wywoty-
wac, Francuski mysliciel przyjmuje, ze szkota powinna byé miejscem wolnym
od nauczania jakiejkolwiek religii (deklarujgc wczesniej réwnos¢ wszystkich
wyznan i brak faworyzowania przez panistwo okreslone;j religii). Religia moze
by¢ nauczana, ale w osobnych swiagtyniach i kosciotach, niezwigzanych z pan-
stwowymi szkotami:

[...] ci, ktorzy jeszcze wierzg w koniecznos¢ oparcia moralnosci na jakiejs religii po-
szczegoblnej, nawet ci muszg pochwalié¢ taki rozdziat [rozdziat Swieckiej moralnosci,
nauczanej w szkole panstwowej od religijnosci —J. I.]. Bo¢ z pewnoscig uzalezniajg
oni od swych dogmatéw nie samg prawdziwosc zasad moralnosci; sadza oni tyl-
ko, ze ludzie znajdujg w tych dogmatach potezniejszg pobudke do tego, by by¢
sprawiedliwymi; a czyz te pobudki nie nabiorg wiekszej sity w kazdym umiejagcym
zastanawiac sie umysle, jezeli sie ich uzyje do tym skuteczniejszego poparcia tego,
co juz z géry nakazat sam rozum i uczucie wewnetrzne?#!

Innymi stowy, Condorcet stawia wyzej swiecki autorytet, wynikajgcy z we-
whnetrznego i rozumowego przekonania, od zewnetrznego i heteronomicznego
autorytetu, wynikajgcego z dogmatu religijnego.

Francuski filozof unika jednoczesnie ,transferu swietosci”**, czyli takiego
zabiegu myslowego, w ktérym to panstwo, jako nowa instytucja zastepujgca
Ko$cidt, ma catkowicie zdominowac swieckg edukacje. Condorcet uwaza, ze
uwolnione od religii szkoty powinny by¢ jednoczesnie autonomiczne wzgledem
Swieckiej wtadzy politycznej. Wtadza panstwowa mogtaby bowiem naginac
nauczanie w szkotach do wtasnych celéw. Odbytoby sie to kosztem prawdy
w naukach, ktérg Condorcet traktuje jako najcenniejszg wartos¢ (gdyz ogra-
niczenie prawdy w naukach jest jednoczesnie ograniczaniem postepu, a to

38 L. Kotakowski, Filozofia pozytywistyczna. Od Hume’a do Kota Wiederiskiego, PWN, War-
szawa 1966, ss. 81-99.

39 B. Suchodolski, Aktualne zagadnienia..., s. 27.

140 ), A. Condorcet, Projekt organizacji..., s. 24.

1 lbidem, s. 40.

12 Cz. Kupisiewicz, Z dziejow teorii..., s. 147.
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stanowi najwieksze zagrozenie dla spoteczenistwa). Z tych samych powoddéw
zaleca, aby urzedy panstwowe nie obejmowaty osoby najwybitniejsze, lecz
przecietne, aby poprzez swoje umiarkowane talenty polityczne nie mogty
manipulowac i nadmiernie wykorzystywaé obywateli.

Prawdziwos¢ religii nie jest przedmiotem zainteresowania Condorceta. Sgdzi
on, ze kwestia ta nie powinna by¢ przedmiotem uwagi swieckiego panstwa —
panstwo nie rozstrzyga o stusznosci danej religii. Sceptycznie odnosi sie réwniez
do zagadnienia genezy religii oraz odréznienia religii ,,czystej” i pierwotnej od
religii instytucjonalnej:

[...] myli sie, kto sadzi, ze religia prosta, o moralnosci czystej, chroni lud od zabobonu
i od wtadztwa kaptanéw; albowiem wszedzie religie w swym pierwszym stadium
byty proste [...] a jednak wszedzie najniedorzeczniejsze przesady wyrugowaty
owe religie pierwotne, wszedzie kaptani znieksztatcili moralnosé na rzecz swej
zachtannosci albo pychy#,

Kwestia historiozoficznego kontekstu powstawania religii oraz wynikajgcych
z tego sekularnych konsekwencji jest przedmiotem namystu Condorceta w in-
nym dziele — Szkicu obrazu postepu ducha ludzkiego poprzez dzieje. To gtdwne
dzieto autora, napisane pod koniec zycia, broni tezy, ze najwazniejszg warto-
$cig dla spoteczenstwa jest postep. Condorcet dostrzega kilka jego aspektow:
naukowy, moralny, cywilizacyjny. Tworzy historiozoficzng konstrukcje, opisujgc
dziewiec epok, przez ktére ludzkosé¢ juz zdazyta przejsé. Waznymi cezurami
tych epok sg takie naukowe wydarzenia, jak wynalezienie alfabetu oraz druku.
Wedtug autora cztowiek jest z natury istotg prospoteczng i ma potencjat altru-
istyczny, ale jednoczesnie ma sktonnosci do wchodzenia w konflikty z innymi,
szczegoblnie na poziomie plemiennym i narodowym, do czego majg przyczyniac
sie rozne zabobony. W ten sposdb Condorcet w swoim eklektycznym natura-
lizmie'** nawigzuje do oswieceniowej tradycji Swieckiej umowy spoteczne;j.

Zdaniem Condorceta postep, choé jest gtdwnym celem rozwoju ludzko-
$ci, natrafia na liczne przeszkody, a nawet okresy dfugotrwatego marazmu.
Mozliwe sg historiozoficzne regresy, niesprzyjajace sekularnej emancypacji
rozumu spod wtadzy religii, najczesciej okreslanej w dziele jako hamulec
rozwoju spoteczenstw (francuski mysliciel zachowuje pewna konsekwencje
i proporcje, atakujgc nie tylko chrystianizm, ale takze wszystkie inne religie).
Jako przyktady regresu rozwojowego autor podaje Swietnie zapowiadajgce sie
oswiecenie w arabskiej cywilizacji wiekow srednich czy imponujgce wynalazki
w Chinach oraz zmarnotrawienie potencjatu naukowego tych cywilizacji przez

3 J. A. Condorcet, Projekt organizacji..., s. 68.

44 Z. Drozdowicz, Filozofia Oswiecenia, s. 112. Naturalizm eklektyczny Condorceta przeja-
wia sie przede wszystkim w kulcie natury, a takze w licznych odwotaniach do innych filozofow
Oswiecenia.
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Zle zorganizowang i petng zabobonoéw 6wczesng edukacje!®. Podobnie religie
w Imperium Rzymskim miaty ,wiele dziwacznych obrzeddéw, niezrozumiatych
dla ludu, a czesto nawet i dla kaptandéw”%¢, a z kolei ,podstawowg cechg
chrystianizmu byta pogarda dla wiedzy ludzkiej”*¥’. Szkic jest prébg przedsta-
wienia wyzwalania sie rozumu spod réznych ograniczen historycznych. Autor
odnotowuje, ze stan kaptanski towarzyszyt rozwojowi ludzkosci od poczatku
cywilizacji, zdobywajac silng pozycje w spoteczeristwach.

Condorcet podejmuje krytyke czasow Sredniowiecza w typowy sposéb
dla oswieceniowej historiozofii, wymieniajac liczne zabobony i ograniczenia
tej epoki. Zarzuca éwczesnym duchownym niezgodnos$¢ zycia z Ewangelig,
praktyki inkwizycyjne, a takze handel odpustami, chwalgc przy tym luteraniskg
reformacje (wydaje sie, ze Condorcet w swojej sekularnej krytyce jest dla pro-
testantyzmu najtagodniejszy)*®. Co interesujace, francuski mysliciel oszczedza
takze sredniowieczng scholastyke:

Scholastyka nie prowadzita do odkrycia prawdy, nie stuzyta nawet do dyskus;ji
o prawdzie, do prawidtowej oceny dowoddw, wyostrzata jednak umysty. Zamito-
wanie do subtelnych rozrdznien, koniecznosé nieustannego rozrdézniania pojec,
ujmowania ich nieuchwytnych odcieni, oddawania ich nowymi wyrazami, caty ten
aparat stuzacy do tego, by zaskoczy¢ przeciwnika w dyspucie lub zeby wymkna¢ sie
z jego putapek, zapoczatkowat i dat podstawe analizie filozoficznej, ktéra pdzniej
stata sie obfitym Zzrédtem naszego postepu®®.

Condorcet zwraca tez uwage na rézne sredniowieczne akty prawne, antycy-
pujace rewolucyjng Deklaracje Praw Cztowieka i Obywatela, np. Magna Carta
ogtoszona w Anglii przez kréla Jana bez Ziemiw 1215r.

Dzieje postepu to dla francuskiego mysliciela dzieje przeswitywania rozwo-
ju rozumu w réznych, zapowiadajgcych Rewolucje Francuska, wydarzeniach.
Chociaz wierzenia religijne, fanatyzm, interesy kaptanow i wtadcéw?*° chcgcych

15 ). A. Condorcet, Szkic obrazu postepu ducha ludzkiego poprzez dzieje, PWN, Warszawa
1957, ss. 481 108. Interesujace jest to, ze rowniez Max Weber krytykowat konfucjanizm za brak
stworzenia mozliwosci rozwojowych.

6 |bidem, s. 85.

" |bidem, s. 90.

8 |bidem, ss. 130-131.

% |bidem, s. 117.

50 Tak na temat religijnosci wtadcow i elit w nowozytnej Francji pisat J. Baszkiewicz: ,Stabnie-
cie religijnosci w Europie Zachodniej XVII i XVIII wieku to proces powolny; wczesniej ujawnit sie
w krajach protestanckich, ale w XVIII wieku mocniejszy juz byt w Europie katolickiej, a osobliwie
we Francji. Dotykat tam wodwczas kilku- lub kilkunastoprocentowe;j elity ludzi zamozniejszych
i lepiej wyksztatconych; do warstw ludowych przenikat takze, ale stabo. W wieku XIX tendencja
sie odwrdcita: w gérnych warstwach spoteczenstwa wystgpity powroty do religijnosci, wsréd
ludu — stopniowy jej odptyw”. J. Baszkiewicz, Francja nowozytna. Szkice z historii wiekow XVII-XX,
Wyd. Poznanskie, Poznan 2002, s. 101.
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zachowad status quo hamowaty postep, to Condorcet twierdzi, ze nieuchron-
ne jest dalekosiezne zwyciestwo owego Postepu (pisanego w dziele z duzej
litery). W tak zarysowanej wizji religia jest przeszkoda lub w najlepszym razie
hamulcem rozwoju naukowego, moralnego i cywilizacyjnego. Sekularna krytyka
religii u Condorceta jest jednostronna, ale wyrazna. Pewien pesymizm rysuje
sie w koncowej czesci tego dzieta, gdzie autor stwierdza, iz oSwiecenie objeto
jeszcze niewielkg czesé ludzkoscit™.

W tych $wieckich ,przepowiedniach” pojawiajg sie refleksje kryptoreligijne.
Nalezy do nich przekonanie, ze zycie ludzkie dzieki rozwojowi nauki bedzie
mozna coraz bardziej wydtuzaé, niemal do nieskonczonosci (przypomina to
antycypacje wspotczesnego transhumanizmu i posthumanizmu o charakterze
kryptoreligijnym?*2). Wielkim marzeniem autora jest ,,obraz rodzaju ludzkiego
wyzwolonego z wszelkich pet, oswobodzonego z wtadzy przypadku i wrogéw
postepu, zdecydowanie zmierzajgcego ku prawdzie, cnocie i szczesciu”>3,

Trzeba przyznaé, zwazywszy na warunki, w ktdrych autor pisat te tezy
(perspektywa rychtej Smierci z rgk rewolucjonistéw), ze nie brakowato mu
optymizmu w obliczu terroru Rewolucji Francuskiej. Jednak wielki sekularny
projekt Postepu, jaki przedstawia Condorcet, w pewnym momencie zamienia
sie w rodzaj ,,Swieckiej” wiary. Jego prognoza udoskonalenia i rozwoju ludzkosci
nie jest juz naukowa refleksjg, lecz ,marzeniem wysnutym z wiary i nadziei”*,
Ten filozoficzny, oswieceniowy rozmach wspotgra jednoczesnie z praktycznym
wymiarem dziatan francuskiego mysliciela (wptyw na francuskie szkolnictwo
oraz rewolucyjng Deklaracje Praw Cztowieka i Obywatela). Condorcet z pew-
noscig byt marzycielem postepu, ale takze $miatym praktykiem spotecznym.
Czy jednak sekularny wptyw jego mysli utrzymat sie po jego $mierciw 1794 r.?

Po kilku latach od terroru francuskich jakobinéw wtadze w porewolucyj-
nej Francji obejmuje Napoleon Bonaparte (z poczatku jako Pierwszy Konsul,
a pozniej jako Cesarz Francji). Reprezentuje on inne podejscie do religii, niz
przyjmowata sekularna mysl Condorceta. Napoleon, chociaz prywatnie raczej
obojetny wobec religii deista’®®, zawart w 1801 r. konkordat ze Stolicg Apostol-

51 ). A. Condorcet, Szkic obrazu..., s. 207.

52 R. Ilnicki, Bg cyborgdw. Technika i transcendencja, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan
2011, ss. 139-159

53 J. A. Condorcet, Szkic obrazu..., s. 246.

54 K. Lowith, Historia powszechna i dzieje zbawienia. Teologiczne przestanki filozofii dziejow,
Antyk, Kety 2002, s. 92.

15 Napoleon nie ukrywat swych przekonan religijnych [...]. Deklarowat gtosno, ze nie jest
bynajmniej ateistg, ale przyznawat, iz tradycyjng wiare katolickg utracit dawno temu: jego
watpliwosci zaczety sie, gdy miat trzynascie lat. »Nie moge uwierzy¢ w to wszystko, czego mnie
nauczano na przekdér memu rozumowi: bytoby to fatszem i hipokryzjg«. Odmodwit stanowczo
papiezowi, gdy ten apelowat don publicznie o przyjecie komunii podczas uroczystosci koronacyj-
nych w katedrze Notre-Dame; zapewniat, ze chce umrzec¢ bez udziatu spowiednika. Przyznawat
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ska, przyznajac Panstwu Koscielnemu zalgzki autonomii. Cze$¢ dwczesnej opinii
jakobinskiej okreslita wtadce Francji mianem ,restauratora religii”. Bonaparte
miat wtasne cele polityczne — chcgc wrécic do tradycyjnej we Francji ideologii
gallikanizmu i uzaleznié Kosciét od Cesarstwa, nowy wtadca potrzebowat Ko-
Sciota do uprawomocnienia swoich roszczen cesarskich, a takze do zatrzymania
postepujgcej anomii spotecznej w czasach porewolucyjnych. Biskupi i ksieza
otrzymali wtedy panstwowe pensje oraz zadania podobne do roli urzednikéw
panstwowych®® (co byto niezgodne z wczesniejszym zaleceniem Condorceta).
Wtadze zaczety utrzymywac seminaria duchowne, wrécita rdwniez nauka re-
ligii do szkot (co byto juz catkiem sprzeczne z ideami Swieckiej szkoty autora
Projektu organizacji wychowania publicznego). Zamiast konsekwentnego
Condorcetowskiego rozdziatu paniistwa od Kosciota w porewolucyjnej Francji
rozpoczeta sie ich, okreslona na nowych zasadach, wspdtpraca, przektadajaca
sie na konkretny wymiar materialny. Jak zauwaza J. Baszkiewicz: ,w sumie
panstwo finansowato Kosciét na piekng kwote 50 milionéw rocznie: byt to
spory procent budzetu”*. Sekularny kierunek praktyki spotecznej utrzymat
sie na poziomie tolerancji religijnej. Napoleon pozostawit wolnos¢ religijng
protestantom oraz zydom w panstwie francuskim. Mozna zatem przyj3ac, ze
procesy sekularyzacji we Francji przybraty ponownie, po czasach chaosu rewo-
lucji, kierunek ewolucyjny. Liczba duchownych we Francji Napoleona spadta
prawie o potowe w stosunku do ich liczby sprzed wydarzen rewolucji*>®. Opinie
te potwierdza Zbigniew Drozdowicz:

Pdzniej [po terrorze jakobinskim —J. I.] nastgpit dosy¢ radykalny zwrot na francuskiej
scenie politycznej, zwigzany m.in. z pojawieniem sie na niej Napoleona Bonaparte,
w tym zwrot na linii: Koscidt katolicki — Swieckie panistwo. Nie oznaczat on jednak
dla tego pierwszego ani powrotu do monopolistycznej pozycji, ani nawet uzyskania
przez niego autentycznej niezaleznos$ci od panstwa®®.

sie natomiast do deizmu, raczej powierzchownego”. J. Baszkiewicz, Anatomia bonapartyzmu,
Arche, Gdansk 2003, s. 252.

56 Stanistaw Staszic, polski uczony i filozof Oswiecenia, wpisywat sie w zachodnig mysl
sekularna. Bronit funkcji proboszczéw w charakterze urzednikéw krajowych, ale dla pozostatych
duchownych i débr koscielnych postulowat sekularyzacje materialna: ,,Pleban jest urzednikiem
krajowym. Ten ksigdz, i z powotania, i z obowigzku, i ze swojego urzedu w kraju, jest wszelkiego
poszanowania godzien. Pleban jest rolnikowi i rzemiesinikowi, a tak catemu kraju potrzebny.
Wiec cate towarzystwo, réwnie jak innych urzednikdw, tak potrzeby jego opatrywac powinno.
Poprawy losu plebana w Polsce jest wielka potrzeba. Ale pod swietym tego kaptana nazwiskiem
zalegto sie czasem prdzniactwo. Niech rzad nieuzyteczne klasztory, wszystkie prebendy: alta-
rie, kanonie i doktory, kolegiaty, infutaty, opaty, prataty [...] w swoim kraju poznosi [...]. Procz
plebana i biskupa, kazdy inny duchowny jest niepotrzebny”. S. Staszic, Przestrogi dla Polski,
Oficyna Wydawnicza Foka, Wroctaw 2010, ss. 129-130.

7). Baszkiewicz, Anatomia bonapartyzmu, s. 254.

%8 ). Baszkiewicz szacuje liczbe duchownych za Napoleona na 35 000. Stad pisze, ze ,nie
nalezy przecenia¢ katolickiego odrodzenia” w tym okresie. Ibidem, s. 256.

9 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii..., s. 11.
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Procesy sekularyzacji, cho¢ uleglty wyhamowaniu, nie zostaty zatrzymane
W wymiarze instytucjonalnym?°,

Wydaje sie, ze duch Condorcetowskiego projektu sekularyzacji panstwa
i szkolnictwa uzyskat wieksze wptywy we Francji, w drugiej potowie XIX wieku,
kiedy to ulegt wzmocnieniu prawny rozdziat panstwa od Kosciota®®!. Wptywy
Condorcetowskie w zakresie kontroli edukacji przez Swieckie panstwo na krét-
ko zniknety w okresie konserwatywnej Restauracji po upadku Napoleona. To
cofniecie zmian rewolucyjnych okazato sie jednak tylko chwilowe. W drugiej
potowie XIX wieku zeswiecczenie francuskiej edukacji zaczeto postepowac®2.
Procesy sekularyzacji po Rewolucji Francuskiej nastepowaty najpierw na
poziomie sekularyzacji materialnej i instytucjonalnej, a pozniej, w XX wieku,
réwniez w obszarze sekularyzacji indywidualnej oraz kulturowej (cho¢ nie
w tak duzym natezeniu).

Idee Condorceta dotyczace sekularyzacji religii mogty zosta¢ podjete przez
Emile’a Fagueta (1847-1916), ktéry uwazat, ze we francuskiej republice Kosciét
nie powinien réznié sie statusem formalnoprawnym od np. towarzystwa kolei
zelaznych'®, Podobny zresztg status kosciotéw jako stowarzyszen propono-
wat John Locke. Wspodtczesnie Republika Francuska jest przyktadem laickiego
panstwa — w zakresie ustrojowym i prawnym. Po Rewolucji Francuskiej i to-
warzyszacej jej filozofii Oswiecenia pojawita sie jeszcze wtoska mysl sekularna.

5. Wiloska mysl sekularna a Panstwo Koscielne

Nowozytne procesy sekularyzacji osiggnety punkt krytyczny wraz z upadkiem
Panstwa Koscielnego w 1870 ., zajetego przez jednoczgce sie Wtochy*®*. Byta
to wyrazna sekularyzacja instytucjonalna oraz moment przewagi politycznych

160 Niektorzy badacze zwracajg uwage na pozytywny aspekt wptywu Rewolucji na katolicyzm:
,Wiara przestata by¢ obowigzkiem, a stawata sie wyborem i zaangazowaniem. Nie byt to juz
fakt czysto socjologiczny, przyjmowany jako oczywistosé. W pewnym sensie przesladowania
[rewolucyjne — J. I.] wyzwolity katolicyzm od najbardziej niebezpiecznej skazy, jaka stanowito
to, ze byto on narzucany przez panstwo i uzalezniony od parnstwowej kurateli”. L. Mezzadri,
Rewolucja francuska a Kosciét, WAM, Krakéw 2007, s. 194.

" lbidem, ss. 110-111.

62 D, Brogan, The French Nation. From Napoleon to Petain 1814-1940, H. Hamilton, Lon-
don 1957, s. 171.

6 E Faguet, Liberalizm, Lwéw b.r.w., za: Z. Drozdowicz, Liberalizm..., s. 57.

6% Wtochy w XIX wieku byty panstwem rozbitym na wiele mniejszych panstw: Krélestwo
Sardynii, Krélestwo Lombardzko-Wenecke, Wielkie Ksiestwo Parmy, Modeny, Toskanii, Krole-
stwo Obojga Sycylii. Najwazniejszym, lecz odmiennym od innych parnstw wtoskich byto Parnistwo
Koscielne, lezace w centrum Potwyspu Apeninskiego. Pierwszego, krétkiego zjednoczenia do-
konat Napoleon |, tworzgc Republike Cisalpinskg (1797-1802). Kolejnym, trwatym juz aktem
zjednoczenia byt proces rozpoczety w 1859 r. i zakoriczony zajeciem Rzymu w 1870 r. przez
wojska kréla Wiktora Emanuela Il. T. Wituch, Garibaldi, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich,
Wroctaw 1983, ss. 274-275.
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sit Swieckich nad ostabiong, cho¢ wielowiekowg instytucjg koscielng. Parstwo
Koscielne trwato bowiem nieprzerwanie od ponad tysigca lat —od 755 r. n.e.

Faktyczna utrata politycznego znaczenia papieza, ktdra zaczeta sie wcze-
$niej, spowodowata powazne zachwianie dawnych planéw biskupéw Rzymu
dotyczacych zwierzchnosci Rzymu wzgledem swieckich wtadcow. Przechodzac
do defensywy intelektualnej, papieze w XIX wieku konsekwentnie krytykowali
procesy sekularyzacji, jakie nasility sie w tym stuleciu pod wptywem kolejnych
zmian kulturowych i spotecznych. Pius IX, ktéry uznat sie za ,wieznia Watykanu”
po zajeciu Rzymu przez wojska wtoskie, kilka lat wczesniej, w 1864 r. ogtosit
Sylabus Btedow, w ktorym wypunktowat najwazniejsze btedy tamtych czasow,
szerzgce sie jego zdaniem w spoteczenstwach Europy. Dokument ten liczyt 80
tez. W tezach 1-7 Pius IX krytykuje takie nowozytne prady, jak: naturalizm,
panteizm czy antyreligijny racjonalizm. Ponadto krytykuje éwczesne prady
liberalne, socjalistyczne i inne niezgodne z naukami Kosciota.

W dokumencie Pius IX wskazuje jako btedne takie poglady: ,,Panstwo, bedac
poczatkiem i Zrédtem wszelkich praw, ma uprawnienia niczym nieograniczone”
(teza 39). ,Krélowie i ksigzeta nie tylko wytgczeni sg spod jurysdykcji Kosciota,
ale nawet w kwestiach jurysdykcji stojg ponad Kosciotem” (teza 54) czy ,,KosSciot
ma by¢ oddzielony od panistwa, a panstwo od Ko$ciota” (teza 55)%°.

Pius IX w obliczu problemoéw sekularyzacji ogtosit encyklike Quanta cura,
w ktorej krytykuje wspotczesne spoteczenstwa ze demoralizacje obyczajowo-
Sci (szczegdlnie swieckie wychowanie mtodziezy i niesakralne matzenstwa)
oraz odsuwanie Kosciofa od wptywu na spoteczenstwo. Stwierdza takze, iz
,wtadza krélewska udzielona zostata nie tylko po to, aby wtadac nad swiatem,
ale szczegdlnie po to, aby broni¢ KoSciota”®®. W tych papieskich tezach widaé
wyrazng probe obrony pozycji dwczesnego Panstwa Koscielnego'®’. Mozna
je réwniez odczytaé jako przejaw préob umocnienia pozycji papieza i KoSciota
katolickiego w obliczu proceséw sekularyzacji, przed ogtoszeniem na Soborze
Watykanskim | dogmatu o nieomylnosci papieza w 1870 r.168

Prady sekularne, ktdre przygotowaty we Wtoszech grunt pod likwidacje
Panstwa Koscielnego, oraz rozszerzenie postulatéw $wieckosci panstwa byty
rozpowszechniane gtdwnie w obrebie grupie karbonariuszy. Ruch karbona-
riuszy powstat w pierwszej potowie XIX wieku w kilku panstwach Europy.

65 Papiez Pius IX, Syllabus Bteddw, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/pius_ix/
inne/syllabus_08121864.html [7.07.2014].

%6 Pius IX, Encyklika z 1864 r. Quanta cura, http://panu33.wix.com/bazal#!pius-ix [7.07.
2014].

167 Zaleznos$¢ Panstwa Koscielnego od paristwa swieckiego uwidocznita sie szczegdlnie
w 1870 r., kiedy po klesce w wojnie z Prusami Napoleona Il wycofat garnizon francuski z Rzy-
mu, co umozliwito wkroczenie wojsk wtoskich do Wiecznego Miasta i tym samym likwidacje
Panstwa Koscielnego. L. Ranke, Dzieje papiestwa w XVI-XIX wieku, PIW, Warszawa 1981, s. 457.

68 R. Minnerath, Sobory, Pax, Warszawa 2004, ss. 122-123.
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Jego korzenie ideowe byty demokratyczne i antyabsolutystyczne, zwigzane ze
sprzeciwem wobec powiedenskiego tadu panujgcego w Europie®®.

Wtoskim karbonarystg, powigzanym z ideami sekularnymi, byt Giuseppe
Mazzini. Wspoéttworzyt grupe Mtode Wtochy, szerzac idee oswieceniowe
zwigzane z postepem, edukacjg oraz klimatem narodowym, panujgcym coraz
powszechniej w éwczesnych spoteczenstwach europejskich (nie tylko wtoskim,
ale takze niemieckim, dgzgcym do zjednoczenia pod rzgdami Bismarcka).
Mazzini w swoich pogladach identyfikowat sie z ideami rewolucyjnymi i re-
publikanskimi’®. Gtosit takze sekularne poglady w zakresie instytucjonalnym
(postulat rozdzielenia panstwa od Kosciota) oraz w zakresie kulturowym
(Swiecka edukacji i idea Swieckiego patriotyzmu narodowego). W kwestiach
metafizycznych zajmowat stanowisko najblizsze klasycznej, deistycznej mysli
Oswiecenia francuskiego'”*. Odwotania do Boga znajduja sie w kilku jego tek-
stach. Autor twierdzi, ze zdolnosci intelektualne sg dane cztowiekowi przez
Boga. W zwigzku z tym konieczne jest wspieranie i obrona wolnosci w $wiecie
po to, aby uchronié¢ owe zdolnosci umystowe przed zmarnowaniem (co wigze
sie takze z aktywng dziatalnoscig spoteczng cztowieka w obronie swoich wolno-
Sciowych praw)*”2. W swoich refleksjach wtoski sekularysta podkresla rowniez:
,Nie macie zadnego innego pana poza Bogiem w niebie i Narodem na ziemi”*73,
Mazzini wspiera zatem idee narodowe — najwazniejsza jest dla niego sprawa
narodu, zwigzana z suwerennym i Swieckim panstwem.

Antyreligijnego wydzwieku nie ma tekst Mazziniego, w ktérym autor pisze:
,wierzymy w jednego Boga, twoérce wszystkiego, co istnieje, zyjacg mysl ab-
solutng, ktérej promieniem jest nasz $wiat, a Wszechswiat jej wcieleniem”74,
Deistyczna postawa Mazziniego sktania go jednak do wspierania idei narodo-
wej, a nie uniwersalistycznej. Wolnosci dane cztowiekowi przez Boga wymagajg
obrony i czujnosci rewolucyjnej. Mazzini pietnuje zniewolenie kultury narodo-
wej Wtochdéw, a gtdwna site reakcyjng, ktdra ogranicza mozliwosci rozwojowe
i wolnosciowe narodu italskiego, widzi w Panstwie Koscielnym. W oczach tego
karbonariusza Kosciét nie wspierat tak waznych dla mysli sekularnej koncepcji

189 M. Zywczynski, Historia powszechna..., s. 241.

70 T, Wituch, Zjednoczenie Wtoch, ss. 100-102.

' Glebsza geneze dostrzega Guido de Ruggiero: ,,Giuseppe Mazzini jest stusznie uwazany
za zatozyciela wtoskiej demokracji. Jego polityczne i religijno-mistyczne idee nalezg do tradycji
Lammenaisa, Saint-Simona i Vineta, ktdérzy stanowili wtdérng gatez Reformacji”. G. de Ruggiero,
The history of European liberalism, Beacon Press, Boston 1959, s. 314 (ttum. witasne). Trudno
tez nie dostrzec w pogladach Mazziniego $ladéw filozofii Machiavellego (ktéremu réwniez
zalezato na sprawie narodowej ludu italskiego).

2 G. Mazzini, O obowigzkach cztowieka, w: B. M. Sobolewscy, Mys! polityczna XIX i XX
wieku. Liberalizm, PWN, Warszawa 1978, s. 489. Chodzi tu o takie prawa, jak: wolnos$¢ mysli,
wolnosé prasy, wolnosé do stowarzyszen, wolnos¢ wyznaniowa i wolnos¢ osobista.

3 |bidem, s. 490.

7 G. Mazzini, Wiara i przysztos¢, w: B. M. Sobolewscy, Mys! polityczna..., s. 296.
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oswieceniowo-narodowych. Powodowato to konflikt ideowy i instytucjonalny
miedzy nowg postacia panistwa wtoskiego, na ktérg wptyw miat Mazzini, a tra-
dycyjnym Panstwem Koscielnym.

Innym intelektualistg wtoskim zyjgcym w tym okresie i ideowo wspierajgcym
tendencje sekularne byt Camillo Cavour. Podobnie jak Mazzini wspierat sprawe
narodowg i unifikacyjng spoteczenstwa witoskiego. Byt jednak mniej radykalny
niz Mazzini, liczyt sie bardziej z tradycja, ktdrej nie da sie tak prosto wyrugowaé,
jak chcieliby rewolucjonisci. Nurtowaty go problemy praktyczne i prawne wtadzy
na szczeblu lokalnym, jak i centralnym'’®, W kwestiach dotyczacych Kosciota,
tak waznych dla zjednoczonego panstwa wtoskiego, Cavour byt w postulatach
sekularnych bardziej wstrzemiezliwy od Mazziniego. Wprawdzie opowiadat sie
za likwidacjg Panstwa Koscielnego, w mysl zasady ,wolny kosciét w wolnym
panstwie”, czyli za sekularyzacjg instytucjonalng, ale bez bezwzglednego pod-
porzadkowywania sobie Kosciofa panstwu na poziomie kulturowym. Cavour
interesowat sie pragdem liberalnego katolicyzmu, ktory byt rozpowszechniony
w latach 30.i40. XIX wieku, szczegdlnie we Francji (ostatecznie jednak ten nurt
czesciowo zsekularyzowanego katolicyzmu zostat sttumiony przez Piusa IX'8).

W swoich propozycjach sekularnych Cavour dgzyt zatem przede wszystkim
do utozenia stosunkdéw panstwa witoskiego z Kosciotem, na zasadzie wzajemne-
go poszanowania i dualnego rozgraniczenia dwdch réznych sfer dziatalnosci. Ta
postawa intelektualna Cavoura wynikata nie tylko z jego sympatii do liberalnych
pragddéw katolicyzmu, ale rdwniez z realizmu politycznego. Nie mozna bowiem,
jego zdaniem, w narodzie tak katolickim jak Wtochy dazy¢ do eskalacji konfliktu
panstwa z Kosciotem. Tak ujat to dyplomatycznie:

[...] zasady tej wolnosci powinny by¢ wyraznie sformutowane w naszym statucie
i stanowic¢ integralng cze$¢ podstawowego aktu nowego Krdlestwa ltalii. Ale
najlepsza ich gwarancja spoczywa w charakterze, wrecz w przymiotach, narodu
wioskiego. Jest to nardd bezsprzecznie katolicki—od dawna pracowat nad reforma
wtadzy doczesnej, ale nigdy nad zniszczeniem wtadzy kosciota. Takie byty poglady
naszych najsmielszych myslicieli wszystkich epok [...], wszyscy oni pragneli reformy
wtadzy, ale nikt nie chciat zniszczenia katolicyzmu®”’.

Stanowisko Cavoura'’® jest wiec bardziej powsciggliwe od radykalnego
stanowiska Mazziniego. Z czterech wyrdznionych poziomoéw sekularyzacji

75 Chodzito szczegdlnie o odnowienie tradycji municypalizmu, demokracji zdecentralizo-
wanej i miejskiej. Zob. Z. Drozdowicz, Liberalizm..., s. 93.

76 Jak zauwaza Adam Ostrowski: ,Poglady francuskich katolikdw liberalnych, potepione
zresztg przez papieza juz w 1832 r., w encyklice Mirari vos, nie miaty jednak we Wtoszech
wielu wyznawcow i nie wywarty powazniejszego wptywu na tres¢ katolicyzmu wtoskiego”.
A. Ostrowski, Hrabia Kamil Cavour, PIW, Warszawa 1972, s. 425.

77 |bidem, s. 434.

78 Na temat wptywu Cavoura na zmiany spoteczno-kulturowe we Wtoszech. Zob. G. de
Ruggiero, The history of European..., s. 311.
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Mazzini byt za wprowadzeniem sekularyzacji materialnej, instytucjonalnej
i kulturowej, podczas gdy Cavour opowiadat sie za sekularyzacjg materialng
oraz instytucjonalna.

Reakcja Kosciota katolickiego na propozycje wioskich karbonariuszy, wpro-
wadzonych w praktyce spotecznej w latach 60. XIX wieku (gdy stopniowo od-
bierano prowincje koscielne papiezowi), byta defensywna. Nastepca Piusa IX,
papiez Leon Xlll w encyklice Dall’'alto. O wojnie wydanej Kosciofowi skrytykowat
ataki na papiestwo, Koscidt i religie, antychrzescijariski program rzagdzacych
Wtochami oraz budzenie nienawisci do Kosciota.

Leon XllI nie zgadzat sie z koncepcjami Mazziniego i Cavoura, ze wielko$¢
narodu wtoskiego znajduje sie poza religia. Przeciwnie, napisat:

[...] ich wielkie tytuty do chwaty i wielkosci [tj. Wtochdw —J. 1], dzieki ktérym zaj-
mowaty one przez dtugi czas pierwsze miejsce wsrod najbardziej wyksztatconych
naroddéw, sg nierozerwalnie zwigzane z religia, ktéra je wytworzyfa lub zainspi-
rowata, z pewnoscig zas sprzyja im, wspomaga i przyczynia sie do ich wzrostu'”.

Jednak ani papiez Leon XII, ani jego nastepcy nie byli w stanie powstrzymacd
dalszych procesdéw sekularyzacji oraz przemian narodowych we Wtoszech.

Niektérzy mysliciele religijni dostrzegali pozytywne skutki procesu sekula-
ryzacji dla Kosciota katolickiego. Hans Urs von Balthasar napisat:

[...] z historycznego ,waskiego gardta” [tj. ograniczen polityczno-historycznych
Kosciota —J. I.] wyprowadzity dwa, niepokrywajgce sie w czasie, wyjscia. Pierwsze
to szok rewolucji francuskiej, upokorzenia fizyczne i moralne papiestwa za czasow
Napoleona [...], a drugie ciasne wyjscie to ucieczka Piusa IX do Gaety i definitywna
likwidacja Panstwa Koscielnego, przeciw ktérej — jeszcze nawet po tej katastrofie —
papiestwo protestowato chorobliwym niemal non possumus [...]. Nadchodzita
zupetnie nowa epoka®®®.

Paradoksalnie filozofia sekularna, ktéra inspirujgc nowozytne procesy
sekularyzacji, pozbawita Kosciét katolicki pozycji na poziomie materialnym
i instytucjonalnym, zbudowata dla religii pewng przestrzen do préb desekula-
ryzacji w obszarze kulturowo-indywidualnym. Kosciét bowiem, tracgc wptywy
materialno-instytucjonalne, mogt sie odtad bardziej skupi¢ na swojej misji
wobec pojedynczych jednostek oraz na ponownych wysitkach przywrécenia
mocniejszej pozycji religii w kulturze europejskiej.

79 Leon Xlll, Encyklika Dall’alto o wojnie wydanej Kosciofowi, Te Deum, Warszawa 2002, s. 16.
80 H. U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment. Papiestwo a Kosciét, W drodze, Poznan
2004, s. 270.
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PARADYGMAT WEBEROWSKI A MYSL SEKULARNA'

1. Paradygmat Weberowski

Max Weber (1864-1920)?% nalezy dzi$ do klasykow mysli spotecznej. Twdrczosé
autora jest wielowymiarowa. Cho¢ powszechnie uwaza sie, ze najwiekszy
wktad Webera jest widoczny w socjologii, to zainteresowania autora sg o wiele
szersze. Jak zauwazyt Zdzistaw Krasnodebski:

[...] czym byta dla niego samego socjologia, jakg wage do niej przyktadat? Jedno [...]
wydaje sie nie budzi¢ watpliwosci —na pewno nie byta ona jedynym przedmiotem
jego zainteresowania, nawet nie najistotniejszym”3.

Jerzy Szacki stwierdzit, ze autora Etyki protestanckiej cechowat wrecz anty-
socjologizm, gdyz nie interesowato go explicite spoteczenstwo, lecz jednostki
i ich dziatanie w kulturowym kontekscie®. Badajgc twdrczos¢ Webera, trzeba
wiec mie¢ swiadomos¢ horyzontu interdyscyplinarnego, w jakim poruszat sie
ten uczony. ,Weberowski przetom” opierat sie m.in. na badaniach kompara-
tystycznych?®, z szerokg dla filozofa spotecznego panoramg ideowo-religijng.
O jego umiejetnosciach filozoficznych swiadczy to, ze nie interesowato go tylko

' Fragmenty niniejszego rozdziatu byty publikowane w: J. Iwanicki, Geneza i etyka gospo-
darcza nowozytnego kapitalizmu, ,Przeglad Prawniczy, Ekonomiczny i Spoteczny” 2/2012.
,Paradygmat Weberowski” pisany wielka literg to zesp6t idei i badan opracowanych przez Maxa
Webera, natomiast , paradygmat weberowski” pisany matg literg oznacza badania podjete przez
uczniéw i nastepcow Webera. W ksigzce uzywam obu znaczen tego paradygmatu.

2 Obszerna biografia intelektualna M. Webera: J. Radkau, Max Weber. A biography, Polity
Press, Cambridge 2009.

3 Z. Krasnodebski, Max Weber, Wiedza Powszechna, Warszawa 1999, s. 27.

4 ). Szacki, Historia mysli socjologicznej, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 466.

> Z. Drozdowicz, Weberowski przetom w badaniach religioznawczych, ,Przeglad Religio-
znawczy” 1(223)/2007, ss. 9-11.
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opisowe traktowanie nauki, lecz wtasnie préby stosowania konceptualnych i no-
mologicznych préb ujmowania rzeczywistosci spotecznej®. Takze jego koncepcja
typow idealnych jest Swiadectwem filozoficzno-metodologicznych sktonnosci
autora’. W niniejszej ksigzce najwazniejsze dla mnie sg przemyslenia i badania
Webera z zakresu religioznawstwa i mysli sekularnej. Stawiam tu bowiem teze,
ze Weber zalicza sie do filozofii sekularnej, stanowigc wazne ogniwo rozwojowe
W rozumieniu nowozytnych proceséw sekularyzacji.

Weber w liscie z 1909 r. o samym sobie napisat, ze ,, pozbawiony jest zu-
petnie stuchu religijnego”. Dodaje jednoczesnie, iz ,,nie oznacza to wcale jego
antyreligijnosSci czy nawet areligijnosci”®. Wypowiedzi Webera na temat religii
najczesciej waloryzujg jej istotny wktad w rozwdj spoteczenstw i kultur $wia-
ta. Religia, zaréwno na poziomie instytucjonalnym, jak i kulturowym, niemal
w kazdym historycznym spoteczenstwie jest najwazniejszym stymulatorem
rozwoju (a czasami hamulcem). Od religii w tym ujeciu zalezy to, jak uksztattuje
sie dane spoteczenstwo w dtuzszej perspektywie cywilizacyjnej.

Weber analizuje tezy i poglady religijne nie pod katem ich teologicznej
prawdziwosci, ale ich realnego wptywu na zycie doczesne spoteczenstwa,
w tym gospodarki. Jak pisat: ,pragniemy jedynie pokazaé¢ wptyw wywierany
przez motywy religijne na wspdtczesng »doczesng« kulture [...]”°. Religia zatem
warunkuje rozwdj ekonomiczny, co jest jednym z przedmiotow zainteresowania
badan Webera. Taka perspektywa naukowa nadaje tym badaniom specyficznie
sekularny sens. Nie chodzi o to, jakie transcendentne i eschatologiczne mozli-
wosci oferuje swoim wyznawcom dana religia, lecz o to, jak wartosci religijne
wptywajg na doczesne zycie wyznawcow i cztonkdw poszczegdlnych kosciotéw.
Innymi stowy, sekularnos¢ postawy metodologicznej Webera przejawia sie
w jego postulatach badawczych: w badaniu wptywu idei religijnych na zycie
ekonomiczne, analizie zwigzkéw miedzy stratyfikacja spoteczng a ideami religij-
nymi oraz ustaleniu wyrdzniajgcych sie cech postreligijnej kultury zachodniej®.

Niemiecki uczony, pomimo deklarowanego zainteresowania zwigzkami
miedzy etykg gospodarczg a religig, wcale nie prezentowat stanowiska ma-
terialistycznego wobec religii, co mozna zauwazy¢ w jego stwierdzeniu, ze
,hieuzasadnione jest przekonanie, ze religijne tre$ci myslowe mozna wyedu-
kowaé ekonomicznie”*!. Stanowisko Webera jest dystynktywne i wyczulone
na niuanse pojeciowe.

5 A. Sica, Weber, Irrationality, and Social Order, University of California Press, Berkeley —
Los Angeles 1988, s. 118 i nn., za: Z. Drozdowicz, Weberowski ,model” badan historycznych,
,Nauka” 3/2009, s. 119.

7 Por. R.E. Rogers, Max Weber’s ideal type theory, Philosophical Library, New York 1969.

8 Marianne Weber, Max Weber. Ein Lebensbild, Mohr, Tubingen 1929, s. 339.

° M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Test, Lublin 1994, s. 75.

© R. Bendix, Max Weber. Portret uczonego, PWN, Warszawa 1975, s. 231.
" Z. Drozdowicz, Weberowski przetom..., s. 4.
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Autora cechuje swoisty neutralizm aksjologiczny. Jest to umiejetnosc
badawcza polegajaca na odrdznianiu ,,odniesienia do wartosci” od ,warto-
Sciowania”, czyli normatywnego sgdu wartosciujgcego. O ile odnoszenie sie
do wartosci religijnych jest konieczne w kazdej pracy religioznawczej, o tyle
niewtfasciwe jest pozanaukowe ocenianie tych wartosci'?. Jak pisat autor:

[...] warunkiem ,,obiektywnosci” poznania spoteczno-naukowego jest, aby to, co
empirycznie dane, odnosito sie zawsze do idei wartosci. Idee wartosci sg bowiem
tym, co nadaje empirycznej rzeczywistosci warto$¢ poznawczg i obdarza jg zna-
czeniem?®,

Weber swdj neutralizm aksjologiczny odnosit nie tylko do religii. Twierdzit,
ze abstrakcyjne koncepty w postaci typdéw idealnych'* mogg dotyczy¢ kazdego
zjawiska kulturowego, nie tylko religijnego. Nalezy konsekwentnie, odnoszac sie
do okreslonych wartosci, odmdéwié¢ wydawania oceny wartosciujgcej, bowiem
,»typ idealny« w naszym sensie jest czyms catkowicie indyferentnym w sto-
sunku do wartosciujgcej oceny”*>. To wyzbycie sie warto$ciowania wzgledem
zjawiska religii jest nowym etapem w rozwoju mysli sekularnej. Wczesniej
mysliciele tego nurtu albo akceptowali aksjologicznie religie, lecz modyfikowali
jej instytucjonalny wymiar, albo odnosili sie do religii instrumentalnie.

Weber pogtebia analize religii i towarzyszgcych jej procesow sekularyzacji,
wyostrzajgc neutralno$é badawcza®®. Charakterystyczny jest taki przyktad tej

2 7. Krasnodebski, Max Weber, s. 38.

B M. Weber, , Obiektywnos¢” poznania spoteczno-naukowego i spoteczno-politycznego,
w: M. Weber Racjonalnosc, wtadza, odczarowanie, wybér M. Holona, Wyd. Poznanskie, Poznan
2011, s. 190.

" ,[...] socjologia musi tworzyé »czyste« (»idealne«) typy tworéw o takim charakterze,
odznaczajgce sie konsekwentna spdjnoscig mozliwe doskonatej adekwatnosci z punktu widzenia
sensu, ale wtasnie z tego wzgledu, w tej absolutnie idealnej, czystej formie, wystepujace
w rzeczywistosci réwnie rzadko jak jakas reakcja fizyczna wyliczona przy zatozeniu absolutnej
prézni”. M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 16.

> M. Weber, ,Obiektywnosc¢” poznania..., s. 178. W innym miejscu Weber podkreslit
réwniez, ze: ,»wolnos$¢ od wartosciowania« [...] jest warunkiem wstepnym wszelkich Scisle
naukowych badan [...]”. M. Weber, ,Wolnos¢ od wartosciowania” — jej sens w naukach
socjologicznych i ekonomicznych, w: idem, Racjonalnosé..., s. 237.

'® Nie oznacza to jednak, ze Weber byt przeciwko wartosciowaniu w ogdle. Jak pisze Kamil
M. Kaczmarek: ,Postulat Webera mozna sprowadzi¢ w skrécie do dwdch dyrektyw czy tez, jak
sie sam wyraza, przykazan bezstronnosci naukowej: w kazdym momencie czytelnik, a przede
wszystkim sam autor ma zdawac sobie sprawe, po pierwsze, gdzie przestaje wypowiadac sie
myslacy badacz, a gdzie zaczyna chcgcy czegos cztowiek; po drugie, jakie sg kryteria, za pomoca
ktérych ocenia on rzeczywistos¢. Ostrze krytyki autora skierowane jest wiec nie tyle przeciw
wartosciowaniu, ile przeciw mieszaniu naukowego rozwazania faktow i refleksji wartosciujgcych”.
K. M. Kaczmarek, Wolnos¢ od wartosciowania, http://socrel.edu.pl/?menu=wertfreiheit
[7.07.2014]. Stanistaw Andreski rowniez zwraca uwage na zasade niewartosciowania: ,Jego
paradygmat [Maxa Webera — J. |.] niewartosciowania mozna uwazaé przede wszystkim za
metodologiczng i semantyczng zasade klasyfikowania twierdzen, zgodnie z ktérg za naukowe
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neutralnosci: ,,ani stowem nie wypowiadamy sie, ktéra z prezentowanych tu
kultur ma wyzszg wartos¢”v.

Istotng czescig wstepnych zatozerh Webera i jego inklinacji metodologicznych
jest historyzm. Oznacza to m.in., ze autor jest zainteresowany badaniem zjawisk
w ich historycznej zmiennosci, w szerokiej panoramie kulturowej. Inklinacja
do historyzmu nie byta bynajmniej zwigzana z podejsciem czysto opisowym,
lecz wysoce konceptualnym. Weber nie dazyt do ograniczonej rekonstrukcji
procesOw historycznych, ale do réznych generalizacji i idealizacji. Wazna
w budowaniu tych konceptualizacji jest postkartezjanska metoda dazenia do
opisania pojec za pomoca jasnosci i oczywistos$ci oraz logicznego wynikania®®.
Twierdze, ze filozofia sekularna jest rowniez pewnym konstruktem pojeciowym,
wyidealizowang propozycjg realnych postaw myslowych i intelektualnych, jakie
zachodzity rownolegle do procesow sekularyzacji. Uogdlnione rozumienie mysli
sekularnej pozwala jednak odtworzy¢, jakie uzasadnienie intelektualne miaty
procesy sekularyzacji oraz jak mysl sekularna inspirowata, a pdzniej rozumiata
te procesy.

2. Procesy sekularyzacji a mysl sekularna
w nowozytnej kulturze europejskiej

W swoich pracach Weber rzadko uzywa terminu ,,sekularyzacja”?. Nie znaczy
to, ze termin ten nie pojawia sie w ogdle w jego rozwazaniach. W jednym
z fragmentdw pisze np. o zarzucie sekularyzacji w odniesieniu do katolickiej
krytyki protestantyzmu®. W innym miejscu zwraca uwage na sekularyzujacy
wptyw bogactwa w kontekscie rozwoju zycia zakonnego?*.

uznajemy tylko twierdzenia etycznie neutralne i wolne od jakichkolwiek wartosciujgcych
zalecen praktycznych”. S. Andreski, Maxa Webera olsnienia i pomytki, Wyd. Naukowe PWN,
Warszawa 1992, s. 32.

7M. Weber, Etyka protestancka..., s. 16.

'8 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze), Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 2010, ss. 33—-36.

® W rozdziale tym stawiam teze, ze Weber jest nie tylko jednym z uczestnikéw kierunku mysli
sekularnej, ale takze antycypuje wspodtczesna teorie sekularyzacji. Teze te omawiajg rowniez inni
badacze. Zob. K. Zielinska, Karol Marks, Emil Durkheim i Max Weber — prekursorzy podejscia
sekularyzacyjnego?, ,Socjologia religii. Sekularyzacja jako wyzwanie dla religii i Kosciota. Mity
i rzeczywistos¢” 2006, t. 4, s. 35.

20 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Area Verlag, Erfstadt
2007, s. 30.

21 |bidem, s. 153. W oryginale termin ,,sekularyzacja” pojawia sie jeszcze na s. 177. Zbigniew
Drozdowicz tak pisze na temat sekularyzacji u Webera: ,wprawdzie uczony ten pojeciem
sekularyzacji postugiwat sie rzadko, to jednak czesto méwit o odczarowywaniu Swiata; a jest
to — w moim przekonaniu — okreslenie jesli nie rownoznaczne, to bliskoznaczne sekularyzacji.
Oczywiscie zanim dokonato sie odczarowanie $wiata, musiato doj$¢ do jego zaczarowywania”.



Paradygmat Weberowski a mysl sekularna 59

Termin ,,sekularyzacja” pojawia sie jednak tylko trzykrotnie w Etyce prote-
stanckiej i jest najwyrazniej dla Webera za waski w stosunku do znacznie szer-
szego terminu ,,racjonalnos¢”. Racjonalnosc¢ to nietatwy do zdefiniowania termin
w jego dorobku. Autor uzywa pojecia racjonalnosci w réznych kontekstach,
nie zawsze spojnych?2. Mozna uchwyci¢ nastepujgce czynniki Weberowskiej
racjonalizacji religii: eliminacje religii, systematyzacje tresci, jednos$¢ stosunku
do Boga i Swiata oraz etyczne odniesienie religii do swiata doczesnego®.

Procesom racjonalizacji towarzyszg procesy sekularyzacji, a w pewnych mo-
mentach historycznych sg one ze sobg zbiezne?*. Racjonalizacja oznacza czesto
ze$wiecczenie religii®® na przywotanych we Wstepie do tej ksigzki poziomach
sekularyzacji: (1) materialnym (konfiskata ekonomicznych débr duchownych?®
dla narodowego panstwa), (2) indywidualnym (jednostka przezywa $wiat mniej
magicznie, a bardziej racjonalnie), (3) instytucjonalnym (struktura spoteczna
danej religii staje sie bardziej uporzadkowana i podobna do struktur swieckich
panstw narodowych) oraz (4) kulturowym (doktryna i tres¢ danej religii stajg sie
bardziej uporzagdkowane, usystematyzowane i zunifikowane, a przede wszyst-
kim odniesione do zycia doczesnego)?. Racjonalizacja moze poprzedzaé sekula-
ryzacje w ,,stabej” postaci — nieoznaczajgcej zaniku religii, ale pewne ostabienie

Z. Drozdowicz, Spotfeczne nastepstwa racjonalizacji religii, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan
2011, s. 125-126.

22 7. Drozdowicz, Weberowski ,model”..., s. 122.

3 M. Weber, Etyka gospodarcza religii Swiatowych, Nomos, Krakéw 2006, s. 183; Z. Krasno-
debski, Max Weber, s. 72; R. Bendix, Max Weber..., s. 84.

2% podzielam nastepujgcg uwage: ,w ten sposéb mamy wpisane w ogdlne ramy kultury
Zachodu nie tylko procesy racjonalizacji, ale $cisle wigzace sie z nimi procesy sekularyzacji
(odczarowywania $wiata) oraz wskazanie ich gtéwnych sit sprawczych; sg to oczywiscie dziatania
spoteczne tych wszystkich, ktorzy sg aktywnymi uczestnikami zycia spotecznego”. Z. Drozdowicz,
Sekularyzacja jako proces racjonalizacji zycia spotecznego, ,Przeglad Religioznawczy”
2(236)/2010, s. 6.

% Pojawia sie tu dodatkowa trudnosé, gdyz Weber nie zdefiniowat jednoznacznie samego
pojecia religii. Pisat: , nie zajmujemy sie tu wcale »istotg« religii, lecz warunkami i oddziatywaniami
swoistego rodzaju dziatania wspdlnotowego, ktérego zrozumienie takze tu mozliwe jest jedynie
dzieki odwotaniu sie do subiektywnych przezy¢, przedstawien, celdw jednostek — do »sensu«
[...]”. M. Weber, Gospodarka..., s. 318.

% przyktadem jest sekularyzacja Prus Ksigzecych z 1525 r. Likwidacja czesci débr koscielnych
doprowadzita do nowej stymulacji zycia religijnego w wasalnym panstwie Rzeczypospolite]
Obojga Naroddéw. Jak zauwaza badacz: ,W roku 1525 nastgpita sekularyzacja panstwa Zakonu
Krzyzackiego w Prusach. Nie oznaczato to jednak laicyzacji kraju. Wrecz odwrotnie, podjeto
dziatania na rzecz pogtebienia zycia religijnego, cho¢ juz w duchu reformacji wittenberskiej
poprzez udostepnienie wiernym w ich jezyku ojczystym przede wszystkim Biblii, ale takze
katechizmu, Ordynacji Koscielnej (Agendy) czy kancjonatu”. J. Mattek, Poczqtki protestantyzmu
w Prusach Ksigzecych, w: J. Wisniewski (red.), Laicyzacja i sekularyzacja spoteczeristwa
nowozytnego (XVI-XVIll w.), Wyd. Wyzszego Seminarium Duchownego Metropolii Warminskiej
,Hosianum”, Olsztyn 2008, s. 16.

2 Powyzsza typologia jest moim rozréznieniem, nie Webera.
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jej pozycji prowadzace do transformacji religii na ktéryms z wymienionych
poziomow. Procesy racjonalizacji, utozsamiane tu z procesami sekularyzacji,
nie musza wystepowac rownolegle w poszczegdlnych dziedzinach zycia®.

Wokét kategorii racjonalnosci powstaje zasadnicza trudnos¢. Jak pisze
Zbigniew Drozdowicz:

Problem z weberowskimi ,,racjonalnosciami” i ,racjonalizacjami” nie tylko w tym,
Ze nadaje on tym pojeciom istotnie réznigce sie znaczenia, a nawet nie tylko w tym,
ze z tych znaczen nie sposdb jest utozy¢ uporzgdkowanej logicznie catosci, ale takze
w tym, ze raz traktuje je opisowo, innym razem normatywnie i przypisuje im status
takich typdw idealnych, ktére albo wyrazajg ogdlne tendencje, ogdlne zasady, ge-
neralne motywy czy generalne intencje, albo tez — w ujeciu normatywnym — zache-
cajg do podjecia okreslonego typu dziatan. Wszystko to sprawia, ze Weberowskie
ujecie tego, co w zyciu spotecznym ,racjonalne” ito, co ,irracjonalne” znajduje sie
w skomplikowanym zwigzku jednoczesnego dopetniania sie i wykluczania [...]%.

W niniejszej ksigzce interpretuje racjonalizacje (ze szczegdlnym uwzglednie-
niem kategorii ,odczarowania”) jako proces réwnolegty i zblizony do procesu
sekularyzacji.

W kontekscie problemu racjonalizacji kultury zachodniej dla Webera szcze-
gblnie interesujgcy byt problem kapitalizmu jako ustroju spoteczno-ekonomicz-
nego, charakterystycznego dla epoki nowozytnej. Studia nad kapitalizmem
i gospodarka koncentrowaty uwage badawczg niemieckiego uczonego, ale nie
byty to studia wycinkowe, lecz komparatystyczne. Weber dostrzegat w religii
wazng rolg inspirujacg w rozwoju europejskiego zycia spotecznego, a co za tym
idzie — nowozytnego kapitalizmu.

Ruchy religijne, ktdre jego zdaniem szczegdlnie przyczynity sie do rozwo-
ju podstaw kapitalizmu, to réozne wyznania protestanckie, ktdre powstaty
w okresie Reformacji w XVI wieku, a pdzniej podczas Drugiej Reformacji w XVII
wieku®. Do gtéwnych odtamoéw éwczesnych kosciotéw reformacyjnych Weber
zaliczat: kalwinizm, pietyzm, metodyzm, nowochrzczericéw (zwinglianistéw
i armianistéw) oraz pdzniejszy baptyzm3?,

Ko$cioty te tgczy wspdlny motyw ascetyczny. Wydawatoby sie, ze nie jest
to watek nowy: asceza przeciez od samego poczgtku lezy u podstaw rozwoju
chrzescijaistwa, a dystans do débr ziemskich wyrazat sie w rozwoju réznego
rodzaju duchowosci zakonnej i monastycznej. Historia péznej starozytnosci oraz

28 [...] rozwdj racjonalnego myslenia nie byt wcale zjawiskiem przebiegajacym réwnolegle
w poszczegdlnych dziedzinach zycia”. M. Weber, Etyka protestancka..., s. 57.

2 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze), s. 57.

30 Szczegbtowa analize XVII-wiecznej Drugiej Reformacji przeprowadzit L. Kotakowski. Zob.
L. Kotakowski, Swiadomosé religijna i wie# koscielna, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2009.

3 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 67. Czes¢ tych kosciotdw jest aktywna do dzis,
np. w Wielkiej Brytanii metodysci, prezbiterianie, baptysci, kongregacjonalisci i inni. Zob. J. D.
Gay, The geography of religion in England, Duckworth, London 1971, ss. 118-165.
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catego Sredniowiecza jest wypetniona swiadectwami dziatalnosci klasztoréw
i wspdélnot mnichdéw, ktére pielegnowaty ideaty ascetyczne.

Wedtug Webera w nowozytnosci, ktéra rozpoczeta sie od impulsu reforma-
cyjnego, nastgpito istotne przeksztatcenie ideatu ascezy w bardziej sekularng
i doczesng postac. Wczesniej asceza byta cnotg ograniczong do waskiego gro-
na zakonnikéw, zas zycie éwczesnych spoteczenstw feudalnych biegto innym
torem. Nie gromadzono wielkich débr ani nie czyniono duzych oszczednosci.
Dziataty zakony zebracze, a doktryna swietego Tomasza z Akwinu chociaz do-
ceniata etos pracy, to jednak nie widziata potrzeby pracy ponad zapewnienie
sobie podstawowego utrzymania®2. Permanentne problemy $redniowiecznych
wtadcéw z utrzymaniem w ryzach krélewskiego budzetu oraz zadtuzanie sie
suwerenow byto jednym z czynnikdw sprawiajacych, ze rozwdj gospodarki
feudalnej miat charakter powolny i stosunkowo mato wydajny. Nie zaktadano
bowiem, ze wartosci ascetyczne — dzi$ w swej zsekularyzowanej postaci znane
przede wszystkim jako cnota oszczedzania — mozna zastosowac takze w zyciu
codziennym, a nie tylko za murami wspélnot eremickich.

Tymczasem w XVI wieku pojawit sie nowy ideat , ascezy wewnatrzswia-
towej”. Jest to etyczno-religijne przewartosciowanie, ktére kieruje asceze
w strone Swiata i zycia codziennego. Protestanci likwidowali klasztory jako
miejsca ich zdaniem bezuzyteczne spotecznie (co byto jednym z przejawow
sekularyzacji materialnej). Krzewili zwtaszcza etos pracy oraz cnote cierpliwo-
$ci i metodycznosci w dazeniu do celu. Zgodnie z kalwinistycznym dogmatem
o predestynacji ludzie dzielg sie na z géry zbawionych i potepionych. Swia-
dectwem przynalezenia do zbawionych w teologii kalwinistycznej mogto byc¢ to,
jakie owoce swojej pracy uzyskuje pobozny wyznawca ewangelicki. Reformator
Jan Kalwin3* twierdzit, ze wiara musi sie realizowa¢ w obiektywnym dziataniu.

32 J. Le Goff, Sakiewka i zycie. Gospodarka i religia w Sredniowieczu, Marabut, Gdarsk 1995,
s. 35. Nie oznacza to, ze Weber nie doceniat roli chrzescijaniskich zakonéw przed rozwojem
nowozytnej Reformacji. Pisat: ,,chrzescijaniska asceza zawierata w sobie — zaréwno jesli chodzi
o jej formy zewnetrzne, jak i sens —bardzo rézne elementy. Na Zachodzie miata jednak w swych
formach najwyzszych —juz w $redniowieczu, a niekiedy i w starozytnosci — charakter racjonalny.
Historyczne znaczenie klasztornego sposobu zycia na Zachodzie, w przeciwienstwie do mnichéw
orientalnych [...], na tym wtasnie sie opiera. Charakter ten obecny byt juz w regule Swietego
Benedykta, bardziej jeszcze w Cluny i u cystersdw, a wreszcie u jezuitéw, wyemancypowany juz od
kategorycznego umartwiania sie i bezplanowej ucieczki przed swiatem. Stat sie systematyczng,
przemyslang metoda racjonalnego zycia. Celem byto przezwyciezenie status naturae, uwolnienie
cztowieka od wtadzy irracjonalnych popeddw i podporzadkowania supremacji planowej woli,
poddanie wiasnych dziatarh samokontroli i rozwazaniu ich etycznego znaczenia”. M. Weber,
Etyka protestancka..., s. 105.

3 J. Barbalet, Weber, Passion and Profits: ,,The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism”
in Context, Cambridge University Press, Cambridge 2008, s. 54.

3 Kalwinowi Weber przypisuje wieksze znaczenie w rozwoju kapitalizmu niz Lutrowi.
Ten drugi nie doprowadzit do petnego odmagicznienia swiata, gdyz luteranizm, podobnie jak
katolicyzm, nadal zachowywat niektére sakramenty. Ponadto luteranizm nie wptywat tak silnie na
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Kalwinizm byt bowiem aktywniejszg spotecznie religig niz luteranizm, ktéry
miat nastawienie bardziej zachowawcze®.

W krajach z dominacjg wptywoéw kultury protestanckiej istniato przyzwo-
lenie na pracowite bogacenie sie — cztowiek bogaty, wedtug tej mysli, jest
obdarzony taskg Bozg (Gloriam Deum). Mysl te wzmacniano argumentacjg bi-
blijng — przypowiescig o mnozeniu talentéw?*. Tak przeorientowana, nowozytna
etyka religijna jest, zgodnie z paradygmatem Weberowskim, zracjonalizowang
i rozwinietg postacig wczesniejszych etyk religijnych. Jednym z efektdw tych
zmian byt dalszy proces racjonalizacji oraz towarzyszgcy mu proces sekulary-
zacji — nie tylko w aspekcie zaréwno materialnym (likwidacja débr koscielno-
-klasztornych), ale przede wszystkim w znaczeniu indywidualnym.

Przyzwoleniu na bogacenie sie towarzyszyt poglad, ze nagromadzonych
ddébr nie wolno konsumowac¢ ani wydawac na codzienne przyjemnosci. Stad
wynikata m.in. pewna kulturowa surowos¢ krajow poétnocnej Europy, ktére two-
rzyty mniej zbytkowng sztuke sakralng anizeli kraje potudnia. Wedtug Webera
te wyzej wymienione czynniki, stworzone przez nowe ruchy religijne nowo-
zytnosci, jak idea ascezy wewnagtrzéwiatowej, etos pracy, cnota oszczedzania,
stojg u podstaw rozwoju zachodniego kapitalizmu w jego juz zeSwiecczonej
i wspotczesnej postaci.

Zsekularyzowany kapitalizm nie mdégtby sie narodzi¢, gdyby nie systema-
tyczna i cierpliwa kumulacja débr® i pienigdza. Jak pisze Weber:

[...] zatem asceza protestancka [...] dziatata catym swoim impetem przeciwko
niefrasobliwemu korzystaniu z majgtku i ograniczata konsumpcje — zwtaszcza débr
luksusowych. Walka przeciwko przyjemnosciom cielesnym i trzymaniu sie débr ma-
terialnych nie byta [...] walkg z racjonalnym zarobkowaniem, lecz z nieracjonalnym
korzystaniem z majatku. Poglad ten nie narzucat wiec umartwiania sie, lecz tylko
ponoszenie kosztéw na rzeczy konieczne i praktycznie uzyteczne®.

Tak rozumiana asceza byta, zdaniem Webera, charakterystyczna tylko dla
purytanskiego kalwinizmu, w innych wyznaniach pojawiata sie tylko w postaci
klasycznej, a nie ,wewnatrzéwiatowe;j”.

zycie ekonomiczne, jak nurty kalwinistyczne. Jak ujat to autor: ,,0 ile Reformacja bez osobistego
religijnego wptywu Lutra jest niewyobrazalna (wptyw jego osobowosci pozostat trwaty), o tyle
bez kalwinizmu dzieto to nie miatoby kontynuacji”. M. Weber, Etyka protestancka..., s. 72.

¥ R. H. Tawney, Religion and the Rise of Capitalism, w: R. W. Green (red.), Protestantism
and capitalism: The Weber thesis and lts critics, D. C. Health and Company, Boston 1959, s. 41.

3 Kazdemu bowiem, kto ma, bedzie dodane, tak ze nadmiar miec¢ bedzie. Temu zas, kto nie
ma, zabiorg nawet to, co ma. A stuge nieuzytecznego wyrzuccie na zewngtrz —w ciemnosci! Tam
bedzie ptaczizgrzytanie zebdw”. Ewangelia wedtug $w. Mateusza, 25,29-30, Biblia Tysigclecia,
Pallotinum, Poznan 1991.

37 Na czynnik akumulacji dobr jako istotny dla rozwoju kapitalizmu zwrdcit tez uwage Jerzy
Topolski. Por. J. Topolski, Narodziny kapitalizmu w Europie XIV-XVII wieku, PWN, Warszawa
1965, ss. 25-35.

% M. Weber, Etyka protestancka..., ss. 123-124.
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Praca byta zatem traktowana we wczesnym (jeszcze religijnym) kapitalizmie
nie jako srodek do celu — zysku, lecz jako cel sam w sobie. Nalezato sumiennie
wykonywaé swéj zawdd, traktowany jako powotanie. Jednocze$nie pomna-
zanie wynikéw pracy w postaci zysku stanowito wazne swiadectwo (lecz nie
cel) wynikéw zaangazowania jednostki w zycie spoteczne. Weber tak to ujat:

[...] konieczne jest [...] nie tylko rozwiniete poczucie odpowiedzialnosci, lecz w ogdle
sposoéb myslenia, w ktérym przynajmniej podczas wykonywania pracy nie chodzi
o to, by przy maksimum wygody i minimum wysitku osiggnac¢ oczekiwany zarobek,
lecz by pracowac tak, jakby praca, ,,zawdd”, byty celem samym w sobie®°.

Praca oznaczata zatem integralne przeksztatcenie ,zycia duchowego” jed-
nostki w rozumieniu ascetycznym. Z czasem, gdy procesy sekularyzacji zaczety
postepowac, zapomniany zostat ten pierwotny ideat zycia duchowego, ale to
miejsce zajeta Swiecka etyka pracy.

Szczegblnym grzechem tej jeszcze religijnej, a jednoczesnie wczesnokapitali-
stycznej i sekularyzujgcej sie etyki, byto lenistwo i marnowanie czasu. Cztowiek,
ktéry nie przeznacza odpowiedniej (a wiec znaczacej) czesci swego czasu na
prace, jest niegodny faski Bozej. Dozwolone i wskazane jest mnozenie ddbr,
lecz naganne jest ich konsumowanie, gdyz wyzwala to gnusnosc i rozpuste.
Nadwyzke kapitatu nalezy przekazac na kolejne rozmnozenie bogactwa, ku
chwale Bozej. Takie przeobrazenia kulturowe powoduja, ze zmienita sie réwniez
struktura dwczesnego spoteczenstwa. Spadt prestiz ,prézniaczych” profes;ji,
takich jak: intelektualisci, artysci czy przywddcy religijni lub wojskowi®®. Wzrést
natomiast zdecydowanie szacunek dla przedsiebiorcow i kupcow, ktérzy mieli
szanse w poreformacyjnej rzeczywistosci udowodni¢, iz to oni witasnie nale-
z3 do wybranych i obdarzonych faskg Bozg. Dynamiczny rozwdj pétnocnych
krajow Europy, objetych tymi nowymi religijnymi wartosciami etycznymi, jak
Niderlandy, Anglia, pétnocne Niemcy, Swiadczy o tym, ze powyzsze tezy bronig
sie na gruncie nauk spotecznych i historycznych. Najistotniejsze dla niniejszej
ksigzki jest to, ze ruch purytanski w rezultacie swego programu, ubocznie na-
stawionego na doczesnosc, przyspieszyt procesy sekularyzacji®.

Pojawia sie pytanie: Czy na pewno geneza racjonalnego i zsekularyzowanego
kapitalizmu tkwi dopiero w czasach nowozytnej Reformacji? Klasa przedsie-
biorcow, kupcéw i mieszczan zajmujacych sie handlem istniata przeciez takze

3 |bidem, s. 43.

4 por. M. Grondono, Kulturowa typologia rozwoju gospodarczego, w: L. E. Harrison,
S. P. Huntington (red.), Kultura ma znaczenie. Jak wartosci wptywajg na rozwdj spoteczeristw,
Zysk i S-ka, Poznan 2003.

1 Mozna wyrdzni¢ trzy elementy ,programu religijnego purytanizmu”: (1) poczucie
niestychanego osamotnienia jednostki ludzkiej (co zmusza do samotnego pokonywania drogi
i zdania sie na witasne sity); (2) negatywny stosunek do wszelkich zmystowo-uczuciowych
elementéw w kulturze i religijnosci; (3) wiara w to, ze ,Bdg pragnie spotecznych osiggnieé
chrzescijanina”. Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze), s. 45.
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w wiekach Srednich oraz w catej starozytnosci. Max Weber analizowat réwniez
wartosci sprzyjajgce dziataniom gospodarczym we wczesniejszych kulturach,
a takze w innych cywilizacjach.

Najblizej typu idealnego kapitalizmu znajdowat sie przed Reformacjg juda-
izm. Starozytni Zydzi, zdaniem Webera, posiadali wysoce zracjonalizowany typ
religii, ktéry sprzyjat rozwojowi mentalnosci prekapitalistyczcznej. Jednak byt
to jeszcze niedojrzaty ,kapitalizm awanturniczy”. Starano sie bowiem osiggnac
szybki zysk, nieuwzgledniajacy potrzeb drugiej strony transakcji. W wartosciach
tej etyki gospodarczej nie zaktadano dtugofalowego rozwoju gospodarki ani
nie przejmowano sie rentownoscig dziatan w przysztosci*?.

W $redniowieczu natomiast potepiano dziatalnos¢ lichwiarzy i systemu
pozyczek, tworzonego przede wszystkim przez Zydéw, ktérzy zachowali po
upadku starozytnego lzraela tozsamos¢ w rozproszonej diasporze oraz roz-
wineli umiejetnosci ekonomiczne. Z perspektywy sredniowiecznej aksjologii,
proponowanej przede wszystkim przez katolickich duchownych i uczonych,
uwazano, ze pienigdz jest z natury bezptodny i nie moze sie rozmnazac, bo
bytoby to przeciwne naturze boskiej. Lichwiarze byli uwazani przez Koscioét za
,ztodziei czasu”. Jak zauwaza francuski mediewista Jacques Le Goff:

[...] lichwiarz nie sprzedaje dtuznikowi niczego, co by byto jego wtasnoscig, sprze-
daje tylko czas, ktdry nalezy do Boga. Nie moze wiec ciggna¢ zysku ze sprzedazy
cudzej rzeczy*.

Nowozytny przetom aksjologiczny doprowadzit do potozenia podwalin pod
system kapitalistyczny. Stato sie tak niejako wbrew pierwotnym intencjom
wspolnot protestanckich. Poszczegdlni liderzy reformacyjni byli bowiem przede
wszystkim zainteresowani zbawieniem cztonkdéw swoich kosciotow. Intereso-
wato ich gtéwnie odniesienie dziatan ludzkich do rzeczywistosci boskiej. Jednak
ta ekonomia zbawienia, wedtug Webera, przyniosta uboczne skutki w postaci
stymulacji rozwoju gospodarki, dzieki statej kumulacji débr materialnych. Jesz-
cze dalszym i widocznym skutkiem tego zwrotu staty sie procesy sekularyzacji
w nowozytnej kulturze europejskiej.

Inng postawg etyczng, ktéra sprzyjata rozwojowi kapitalizmu nowozytnego,
byto potozenie nacisku na racjonalnosc i przewidywalnosc jednostki. Wbrew
bowiem stereotypowym wyobrazeniom, obecnym takze we wspdtczesnym
odbiorze spotecznym (nie bez wptywu pdzniejszej krytyki marksistowskiej**),

42 M. Weber, Racjonalnosé..., s. 51.

% ). Le Goff, Sakiewka i zycie..., s. 49.

4 Byt to jeden z gtéwnych argumentow marksistowskiej krytyki kapitalizmu. ,,Marks wierzyt
[...] ze kapitalizm doprowadzi sam siebie do zagtady w wyniku swoich sprzecznosci — gtéwnie
zwigzanych z koncentracjg kapitatu i zubozeniem klasy robotniczej [...], R6za Luksemburg [...]
usitowata udowodni¢, ze na mocy samej swojej natury system kapitalistyczny moze funkcjonowacé
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kapitalizm nie ma polegac na Slepym pedzie do zysku. Przeciwnie, kapitalizm
oparty na swoich zrédtowych wartosciach i odpowiedniej etyce gospodarczej,
musi polega¢ na czyms$ zupetnie przeciwnym. Weber tak ujat te mysl:

Ped do posiadania”, ,,pogon za zyskiem”, za pienigdzem, za duzym pienigdzem nie
majg, jako takie, nic wspdlnego z kapitalizmem. Tego rodzaju sktonnosci mieli i majg
kelnerzy, lekarze, woznice, aktorzy, kokoty, skorumpowani urzednicy, zotnierze,
bandyci, krzyzowcy, gracze, zebracy — mozna powiedzie¢: all sorts and conditions
of men — w kazdej epoce [...]. Niepohamowana zadza posiadania nie jest w zad-
nym wypadku réwnoznaczna z kapitalizmem, a tym bardziej — z jego ,duchem”.
Kapitalizm moze by¢ prawie identyczny z ujarzmieniem, a co najmniej racjonalnym
utemperowaniem tego irracjonalnego popedu®.

Racjonalnos¢ byta wiec niezwykle wazng cechg nowozytnej aksjologii i ety-
ki, ktéra pozwolita przyspieszy¢ rozwdj kapitalizmu. Sumiennie wykonywane
zadania inwestycyjne, potgczone ze zmystem przedsiebiorczym, racjonalng
przewidywalnoscig i planistykg oraz szacunkiem dla kooperanta*® pozwolity
na stworzenie nowego systemu stosunkdéw spotecznych, ktéry rozwijat sie
w Europie Zachodniej od XVI wieku (a w Ameryce Pétnocnej od XVIII wieku).
Paradoksem tej historii jest to, ze wspdlnoty protestanckie, ktdre zainicjowa-
ty kapitalizm, wcale nie planowaty wspieraé rozwoju gospodarki. Kumulacja
débr materialnych wytwarzanych przez wyznawcéw ewangelikalizmu stata
sie tu raczej efektem ubocznym celdéw religijnych. Ostatecznie zatem asceza
wewnatrzswiatowa ulegta sekularyzacji, gdyz pierwotny, religijny cel prze-
ksztatcania Swiata ulegt zapomnieniu. Jak konstatuje autor: ,idea obowigzku
zawodowego krazy wsrdd nas jako duch niegdys religijnych tresci”*’. Rzadko
kiedy cele i intencje jednostek pokrywaijg sie wiec z efektami ich dziatan w spo-
teczenstwie. W tym przypadku idee religijnego ruchu reformacyjnego ulegty
prawie catkowitemu zeswiecczeniu kulturowemu.

tylko tak dtugo, dopdki ma do dyspozycji rynek niekapitalistyczny (wewnetrzny lub zagraniczny),
poniewaz zas na mocy réwnie przyrodzonej koniecznosci rujnuje niekapitalistyczne otoczenie,
tedy stwarza sam warunki swej nieuchronnej ekonomicznie zagtady; hipotetyczny »czysty
kapitalizm« w skali Swiatowej jest niemozliwy; gdyby rozwdj gospodarki kapitalistycznej osiggnat
to stadium, kapitalizm przestatby istnie¢”. L. Kotakowski, Gtdwne nurty marksizmu, t. 2, Zysk
i S-ka, Poznan 2000, s. 82. W rozumieniu Webera taki kapitalizm, jak opisywali to marksisci,
nie byt kapitalizmem racjonalnym, lecz ,,awanturniczym”. Sam Weber pozostawat w polemice
z marksizmem, cho¢ poszczegdlne elementy dziet Marksa cenit. Zob. K. Lowith, Max Weber
and Karl Marx, s. 100, za: T. Ekstrand, Max Weber in a theological perspective, Peeters, Leuven
— Paris — Sterling 2000, s. 32.

% M. Weber, Racjonalnosé..., ss. 51-52.

4 M. Weber, Gospodarka..., s. 50.

47 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 191.
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3. ,,Odczarowanie” — gléwna kategoria sekularna
w paradygmacie Weberowskim

Podstawowg i najwazniejszg kategorig w mysli sekularnej Maxa Webera jest
,odczarowanie swiata” (niem. Entzauberung der Welt). Tej koncepcji autor nie
poswiecit zadnej gtdwnej pracy, gdyz jest to sformutowanie, ktére pojawia sie
na kartach prawie wszystkich dziet niemieckiego uczonego. W najogdlniejszym
znaczeniu ,,odczarowanie swiata” oznacza wszelkie przejawy okcydentalnego
procesu racjonalizacji i intelektualizacji*®. Tak rozumiane ,racjonalne odczaro-
wanie” podlega réoznym interpretacjom.

W aspekcie indywidualnym sekularyzacja oznacza zredukowanie religijnego
sensu Swiata w $wiecie wartosci jednostki. Wowczas dla jednostki nie majg
juz mocy usensowniajgcej religijne sady, prébujace wyjasniac rzeczywistosé
w kategoriach transcendentnych®. Weber stwierdza:

[...] los naszej epoki, z wtasciwg jej racjonalizacjg i intelektualizacjg, a przede
wszystkim wraz z dokonujgcym sie w niej odczarowaniem $wiata, polega na tym,
ze z zycia publicznego zniknety ostateczne i najbardziej wysublimowane wartosci*®.

W tej sytuacji jednostka nie moze, jesli nie chce, dokonaé ,ofiary z intelektu”
(wyrazenie Webera), hotdowa¢ dawnym, religijnym interpretacjom swiata.

Wymiar subiektywny sekularyzacji nie zajmuje jednak szczegdlnie duzo uwa-
gi Webera, ktdrego twdérczosé ukierunkowana jest na obiektywne uchwycenie
proceséw racjonalizacji, stymulujacych ,,odczarowanie swiata”.

Dla Webera najpetniejsze ,,odczarowanie” dokonato sig, z historycznego
punktu widzenia, w nurcie kalwinizmu, mniejsze natomiast w katolicyzmie
i luteranizmie, ktére nie pozbyly sie magicznych elementéw religii®l. Sakrament
taski, spowiedz, dobre uczynki czy przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego
umozliwiaty bowiem katolikowi szybsze srodki osiggniecia zbawienia, ktérych
do dyspozycji nie miat juz kalwinista. W mysl tej Weberowskiej argumentacji
Bog kalwinski oczekiwat od swoich wyznawcow niekorzystania z takich ,,ma-
gicznych” sposobdw, lecz ,,Swietosci catego utozonego w system dziatania”>2.
Jedynym ratunkiem dla poboznego purytanina wedtug Etyki protestanckiej
jest czujne i samoswiadome zycie (z nasilong autorefleksjg religijng), ktéremu

4 M. Weber, Racjonalnosc..., s. 323.

4 |bidem.

%0 M. Weber, Polityka jako zawdd..., ss. 138—139.

1, »Odczarowanie $wiata«, wykluczenie magii jako Srodka osiggania zbawienia, nie zostato
w katolicyzmie doprowadzone do korica tak konsekwentnie, jak w religii purytanskiej (a przed
nig tylko w zydowskiej)”. M. Weber, Etyka protestancka..., s. 103.

2 |bidem, ss. 72, 86, 103, 143, 145.
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towarzyszy intensywna praca. Jednak praca nie gwarantuje zbawienia, tylko
stanowi specyficzny ,$rodek” zmniejszajacy lek przed potepieniem®.

Racjonalizacja jako odczarowanie Swiata (a wiec i sekularyzacja) wierzen
religijnych stanowita w tym ujeciu wielowiekowy proces. Nie byta wydarzeniem
gwattownym i jednorazowym. Cho¢ kluczowy i zlokalizowany przez Webera
przetom miat miejsce w czasach nowozytnej Reformacji, to autor dostrzegt
wczesniejsze ,odczarowania $wiata”. Takim momentem byto przejscie z ani-
mistycznych wierzen religijnych ku bardziej zracjonalizowanym i koherentnym
doktrynom religijnym, systematyzowanym przez stan kaptanski®*. Utrata cha-
ryzmy przez czarownikow na rzecz nowego stanu kaptanskiego takze stata sie
elementem procesu odczarowania $wiata. Oznaczato to réwniez stopniowe
przechodzenie od politeistycznych form religii ku monoteizmowi®>.

Weber analizowat rézne formy i procesy racjonalizacji przejawiajgce sie
w religiach $wiata. Wprawdzie najwyzszy stopien racjonalizacji odnalazt w pu-
rytanskim kalwinizmie, lecz interesowaty go réwniez inne religijne systemy
wartosci. Stosujgc metode komparatystyczng, sledzit stopnie racjonalizacji w re-
ligiach Dalekiego Wschodu, a takze w judaizmie. Jak wspomniano wczesniej,
stopien racjonalizacji religii zalezat od jej ,,odmagicznienia”, przejawiajgcego
sie nie tylko w stopniowej monoteizacji i derytualizacji, lecz takze w obnizaniu
poziomu antropomorfizacji wierzen. Znaczenie w procesie racjonalizacji miata
takze systematyzacja tresci doktryny religijnej oraz etyka nastawiona na pro-
blemy zycia doczesnego. Jak spostrzega autor:

[...] im bardziej dana religia stawata sie religig ksigzkowga i doktryng, tym bardziej
literackie byto jej oddziatywanie i tym silniej prowokowata powstanie mysli laickiej,
racjonalnej i wolnej od wptywow kaptanow®®.

W studiach nad etyka gospodarczg religii Swiatowych Weber poswiecit
uwage takze procesowi racjonalizacji w konfucjanizmie. W religii chifiskiej, jego
zdaniem, pojawity sie elementy racjonalizacji (sekularyzacji). Etyka konfucjoni-
styczna zawierata sktadniki rozwinietej racjonalnosci poprzez brak odniesienia
do transcendencji czy praktyczna afirmacje $wiata. Nastgpita w niej rowniez ra-
cjonalizacja prawa formalnego oraz rozwdj biurokracji w panstwach chinskich®’.

53 |bidem, ss. 97-98.

** pewnym elementem tego sekularnego rozwoju byta kwestia namystu nad cierpieniem. Jak
pisze autor: ,postepujgca racjonalizacja religijno-etycznych rozwazan oraz zanik prymitywnych
magicznych wyobrazen staty sie powodem coraz wiekszych trudnosci, jakie napotkata teodycea”.
M. Weber, Racjonalnosc..., s. 70.

% Wozrastajgca dominacja przedstawieri potegi boga, ujmujacych go jako osobowego
pana, prowadzi do rosnacej przewagi motywow innych niz magiczne. Bog staje sie wielkim
panem, ktéry wedle swego widzimisie moze takze zawiesc, i ktorego dlatego sktoni¢ mozna nie
magicznymi Srodkami przymusu, ale jedynie prosbamii darami”. M. Weber, Gospodarka..., s. 334.

%6 M. Weber, Etyka gospodarcza..., s. 218.

7 |bidem, ss. 130-136, 184.
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Mimo to Weber uznat, ze racjonalizacja konfucjanizmu nie nastgpita w spo-
sob tak zaawansowany, jak w nowozytnym purytanizmie. Konfucjanizm nie
przeszedt odmagicznienia, bedac zaleznym od wptywdéw zmagicyzowanego
taoizmu, drugiej najwazniejszej religii w Chinach. Wtadza cesarza chinskiego
miata autorytet w postaci charyzmy magicznej, zatem nie miato tam miejsca
petne panowanie racjonalne. Etyka konfucjanistyczna pozostata etyka religijng,
w ktérej dominowat kult cesarza oraz kult przodkdw. Duze znaczenie w Chinach
cesarskich miaty paranauki, takie jak: astrologia, chronomancja, geomancja
i inne praktyki magiczne®®.

Innym przedmiotem religioznawczych studiow Webera byty religie indyj-
skie — hinduizm i buddyzm. | tu pojawiaty sie elementy racjonalizacji i seku-
laryzacji religii. Weber stwierdza, ze religie indyjskie cechowata ,racjonalna
metodyka” (np. buddyzm nakazywat kontrole nad wtasnymi popedami®®),
a takze duzy pluralizm i tolerancja religijna, umozliwiajaca wrecz zbudowanie
cywilizacyjnego ,wolnego rynku religii”®®. Ponadto hinduistow miato cechowadé
uprawianie racjonalnej nauki. Jak stwierdza autor:

[...] w odrdznieniu od Chinczykdw Hindusi uprawiali racjonalng nauke (w tym
matematyke i gramatyke)®’. Rozwijaty sie liczne szkoty filozoficzne i sekty religijne
niemal wszystkich mozliwych typdw socjologicznych. W ogromnej mierze zrodzita
je dojmujaca, intelektualistyczna, a przy tym systematycznie racjonalna potrzeba,
ktora zawtadneta najrozmaitszymi dziedzinami zycia. Tolerancja dla pogladdw re-
ligijnych i filozoficznych bywata przez dtugie okresy wrecz absolutna, a w kazdym
razie nieporéwnanie wieksza niz gdziekolwiek na Zachodzie az do najnowszych
czasow®?,

Pomimo takiej pochwaty religii z kregu cywilizacji indyjskiej Weber dodaje,
ze i w tym obszarze kulturowym nie dokonato sie ,,odczarowanie Swiata” we
wtasciwym rozumieniu. Ztozyto sie na to wiele czynnikdw hamujgcych, takich
jak: nadmierna kastowos¢ tego spoteczenstwa oraz przesadny, magiczny
rytualizm praktyk religijnych. Cho¢ etyka braminizmu byta w pewnym aspek-
cie racjonalna (przyczynowo-skutkowa doktryna karmana), to ostatecznie
byta irracjonalna, gdyz nastawiona na kontemplacyjne cele pozaswiatowe,

8 |bidem, ss. 141, 161-163, 183.

% M. Weber, Gospodarka..., ss. 477-478.

80 M. Weber, Etyka gospodarcza..., ss. 488, 491.

& Rozwdj nauk jest jednym z czynnikéw elementéw Weberowskiego ,odczarowywania
Swiata”. Jak stwierdzit w innym tekscie autor: ,Tam jednak, gdzie racjonalne empiryczne poznanie
konsekwentnie doprowadzito do odczarowania Swiata oraz do jego przemiany w przyczynowo-
-skutkowy mechanizm, tam definitywnie pojawiaja sie napiecia [...]. Umacniajacy sie racjonalizm
nauk empirycznych przesuwa religie z obszaru racjonalizmu do irracjonalnosci, a religia staje sie
wdwczas irracjonalng lub antyracjonalng wielkoscig sensu stricto”. M. Weber, Racjonalnosc...,
ss. 121-122.

62 M. Weber, Etyka gospodarcza..., s. 241.
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nie tworzac analogicznego dla kalwinistycznego purytanizmu modelu asce-
zy wewnatrzswiatowej. Zaréwno w hinduizmie, jak i buddyzmie chodzito
o wybawienie z ,gtodu Swiata”, a nie o twdrcze przeksztatcenie doczesnej
rzeczywistosci. Z Weberowskiego punktu widzenia religie indyjskie cechowaty
sie wiec eskapizmem i pozbawieniem materialnego $wiata realnej wartosci.
Uniemozliwiato to stworzenie racjonalnego ustroju ekonomicznego, w ktorym
wielkie nieréwnosci spoteczne bylyby zmniejszane — nie pojawita sie zatem
w religijnych etykach indyjskich inklinacja do rentownego kapitalizmu, lecz
gtéwnie zgdza niepohamowanego bogactwa w kascie maharadzéw. Skromnos¢
i nieafiszowanie sie bogactwem nie byty tu cnotami, przeciwnie — ostentacyjne
bogactwo w Indiach cieszyto sie ogromnym szacunkiem?®. Procesy sekularyzacji
w Indiach nie okazaty sie tak zaawansowane, a przejawy racjonalizacji tylko
selektywne. Konstatujac:

[...] do tego w najwyzszym stopniu antyracjonalnego Swiata powszechnych czarow
nalezata rowniez codziennos¢ ekonomiczna — dlatego zadna droga nie wiodta zen
do racjonalnego sposobu zycia w $wiecie®.

Interesujgcym przypadkiem komparatystycznych studiéw nad religiami
w badaniach Webera jest kwestia religii zydowskiej. Judaizm, zdaniem autora,
w przeciwienstwie do dalekowschodnich religii, wytworzyt etyke wewnatrz-
Swiatowego dziatania oraz rozwiniete prawo. Wiara w Boga Jahwe cechowata
sie swoistym racjonalnym obrazem Boga®, a judaistyczna etyka religijna
byta wysoce usystematyzowana, co spetnia jedno z wczesniej wymienionych
kryteriow Weberowskiego , odczarowania $wiata”. Na korzys$¢ racjonalizacji
judaizmu dziataty tez wyrazne odmagicznienie® (brak prestizu magii w staro-
zytnym lzraelu), niewielki stopien mistyki oraz soteriologia, nakierowane na
cele doczesne®. Judaizm znacznie sie zsekularyzowat, ale czegos$ zabrakto, aby
osiggnat taki stopien racjonalizacji, jak w kalwinistycznym purytanizmie. We-
dtug Webera judaistyczna etyka religijna nie dowartosciowywata etosu pracy
ani nie sktaniata do dziatan ekonomicznych. Suma summarum nie wytworzyta,
podobnie jak konfucjanizm i hinduizm, ascezy wewnatrzswiatowej®. Proble-
mem w przypadku judaizmu byta takze izolacja i status pariaséw (okreslenie
Webera) zydédw w pdzniejszych spoteczenstwach europejskich.

Zydzi, cho¢ potrafili realizowa¢ doczesne cele ekonomiczne, nie kumulowali
réwniez kapitatu®. Kapitalizm w ich wydaniu byt wiec kapitalizmem niedaza-

8 |bidem, ss. 324, 407, 488—498.

54 |bidem, s. 495.

& M. Weber, Gospodarka..., ss. 402—403, 427.

% M. Weber, Etyka protestancka..., s. 103.

§ M. Weber, Etyka gospodarcza..., ss. 626, 662—-664, 689—-691, 751-762.
%8 |bidem, ss. 770-771.

8 M. Weber, Gospodarka..., ss. 467-469 i 898.
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cym w sposob trwaty do zysku, lecz ,kapitalizmem awanturniczym”’. Takze
zatem judaizm (a w dalszej kolejnosci konfucjanizm, na koncu hinduizm), cho¢
byt najblizszy nowozytnemu protestantyzmowi w procesach racjonalizacji
i sekularyzacji, nie spetniat warunkéw Weberowskiego ,odczarowania swiata”.
Nowozytny ustrdj kapitalistyczny, powstaty na aksjologii religijnej protestan-
tyzmu, istniat w pewnych elementach i zalgzkach w innych religiach i kregach
kulturowych, ale w petnej postaci rozwinat sie tylko w nowozytnej Europie”.
Jak zauwazyt jeden z badaczy twdrczosci Webera:

[...] kulture zachodnig charakteryzuje racjonalna systematyzacja, nie majaca odpo-
wiednika w kulturach wschodnich. Tak wiec studium etyki protestanckiej badato
tylko jeden etap ogdlnego procesu Entzauberung der Welt — ,,odczarowania swiata”,
demitologizacji i sekularyzacji Swiata’.

4. Inne elementy paradygmatu Weberowskiego
w mysli sekularnej

W tekscie Maxa Webera Polityka jako zawdd i powotanie pojawia sie koncepcja
dychotomii miedzy etykg przekonan a etykg odpowiedzialnosci. Pierwszg z nich
Weber ilustruje, odwotujac sie do chrzescijanskiego przyktadu:

Kazanie na Gorze — innymi stowy: absolutna etyka Ewangelii — to powazniejsza
sprawa niz sadzg ci, ktérzy chetnie dzi$ cytujg owe przekonania. Z nig nie ma
zartow. Dotyczy jej to, co powiedziano o przyczynowosci w nauce: to nie jest
dorozka, ktérag mozna dowolnie zatrzymadé, by wedle uznania wsiada¢ i wysiadac.
Tylko wszystko albo nic, taki wtasnie jest jej sens [...]. A wiec na przyktad bogaty
mtodzieniec: ,,odszedt zasmucony, miat bowiem majetnosci wiele”. Przykazanie
Ewangelii jest bezwarunkowe i jednoznaczne: oddaj co masz — po prostu wszystko.
Polityk powie: zgdanie spotecznie bezsensowne, dopdki nie zostanie przeforsowane
przez wszystkich”.

Uzasadniajgc etyke przekonan na przyktadzie chrzescijanskiej Ewangelii,
Weber pisat:

[...] kto chce dziata¢ wedtug etyki Ewangelii, niech powstrzyma sie od strajkéw [...]
przede wszystkim niech nie méwi o ,rewolucji”. Albowiem ta etyka nie naucza,

0 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 161. Z tezg ta polemizuje S. Andreski: ,Weber miat
racje, twierdzac, ze judaizm nie byt zasadniczym czynnikiem rozwoju kapitalizmu; nie miat
wszelako racji, gdy przyczyne tego stanu rzeczy upatrywat w etyce ekonomicznej judaizmu.
Etyka ta w najwyzszym stopniu sprzyjata rozwojowi kapitalizmu, ale mozliwosci jej oddziatywania
byty drastycznie ograniczone ekskluzywnym charakterem tej religii”. S. Andreski, Maxa Webera
olsnienia..., ss. 168-169.

I M. Weber, Gospodarka..., ss. 479-480.

72 R. Bendix, Max Weber..., s. 68.

3 M. Weber, Polityka jako zawdd i powotanie, Znak, Krakéw 1998, ss. 100-101.
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chyba ze wtasnie wojna domowa jest jedyng prawomocng wojng. Postepujgcy
wedtug Ewangelii pacyfista nie przyjmie broni albo jg odrzuci [...] z etycznego
obowigzku, aby potozy¢ kres wojnie — tej i kazdej innej. Polityk powie: jedynym
srodkiem stuzgcym zdyskredytowaniu wojny w dajacej sie przewidzie¢ przysztosci
bytby pokdj oparty na status quo’™.

Natomiast etyka odpowiedzialnosci jest etyka bardziej zeSwiecczong, gdyz
niejako bierze w nawias przekonania religijne, a jej gtéwnym celem staje sie
realny efekt takiej, a nie innej decyzji (nie tylko politycznej). Weber w niekté-
rych partiach rozwazan przychyla sie do stosowania tej drugiej etyki w zyciu
codziennym, co zbliza go nieco do wczedniej omawianej tradycji mysli seku-
larnej Machiavellego’. Jak stwierdza w jednym z fragmentéw:

[...] jesli chodzi o dziatanie polityczne, nie jest wiec prawdg, ze z dobra tylko dobro
moze wynikngé, a ze zta tylko zto, lecz czesto wrecz przeciwnie. Kto tego nie widzi,
ten faktycznie jest dzieckiem pod wzgledem politycznym?’®,

Etyka przekonan natomiast jest dla autora prawie tozsama z etyka katolicka,
0 czym wspomina w innym dziele”’.

Weberowska interpretacja Ewangelii w duchu etyki przekonan odstania jej
aspekt pacyfistyczny. Jest to zgodne z niektérymi wspdtczesnymi odczytania-
mi religijnej mysli ewangelicznej, szczegdlnie protestanckimi, np. w teologii
politycznej Martina Luthera Kinga’®. Istniejg réwniez interpretacje religijne
chrzescijaristwa w duchu niepacyfistycznym, np. teologia wyzwolenia, ktérej
rzecznicy wyciggajg ze spuscizny ewangelicznej odmienne wnioski™.

Weber zapewne nie zgodzitby sie z teologig wyzwolenia, mimo to niektérzy
badacze zaliczajg go do prekursoréw teologii politycznej. Weberowska socjolo-
gia rozumiejaca, jak twierdzi Merio Scattola, ,,ustanowita bezposredni zwigzek
miedzy doktrynami teologicznymi a formami politycznymi, czynigc z religii
jedng z fundamentalnych sit w tworzeniu nowozytnego $wiata”®°. Weber jest
obecnie interpretowany takze w duchu konserwatywnym. Wedtug Zdzistawa

” |bidem, s. 101.

> Podobienstwa miedzy myslg polityczng Webera a Machiavellim zauwazyt réwniez inny
badacz: M. Krél, Filozofia polityczna, Znak, Krakdw 2008, s. 142.

6 M. Weber, Polityka jako zawdd..., s. 104. W innym miejscu Weber pisze: ,Ewangelie
pozostajg w sprzecznosci bynajmniej nie tylko z wojng — ktdrej wcale szczegdlnie nie
wspominajg — lecz ostatecznie ze wszystkimi regutami zycia spotecznego, jesli to ma by¢ swiat
doczesnej kultury [...]". M. Weber, Polityka jako zawdd..., s. 217.

7M. Weber, Etyka protestancka..., s. 100.

8 Por. K. Brzechczyn, Idea niestosowania przemocy w teologii politycznej Martina Luthera
Kinga, w: R. Backer, J. Marszatek-Kawa, Miedzy otwartg a domknietqg myslq polityczng. Szkice
o najnowszej refleksji politycznej, Mado, Torun 2006, ss. 113-121.

7 A. Jocz, Teologia wyzwolenia (hasto), w: Z. Drozdowicz (red.), Zarys encyklopedyczny
religii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1992, ss. 352—356.

80 M. Scattola, Teologia polityczna, Pax, Warszawa 2011, s. 173.
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Krasnodebskiego niemiecki mysliciel nie wierzyt w oswieceniowe nowoczesne
ideologie spoteczne, takie jak liberalizm i socjalizm, gdyz liberalizm nie docierat
do mas, a socjalizm pozbawiat nowozytny ascetyzm sktadnika religijnego®:.

Innym elementem mysli sekularnej, obok etyki odpowiedzialnosci, w Webe-
rowskim dorobku jest pojecie charyzmy i jej spowszednienienie lub rutynizacja.
Zdaniem Stanistawa Andreskiego:

Weber charakteryzowat charyzme jako zdolnos¢ do wzbudzenia wiary, wiernosci
i postuszeristwa, ktdra nie opiera sie na prawie lub obyczajach, a wiec stanowi
swoiste przeciwienistwo wiadzy zinstytucjonalizowanej®.

Piotr Sztompka zaznacza jednak, ze Weberowska kategoria charyzmy nie
musi mieé postaci trwatej®. Pojawia sie wowczas mechanizm ,,spowszednie-
nia charyzmy”. Gdy brakuje osoby obdarzonej charyzmga, rodzi sie problem
spotecznego nastepstwa. Istniejg rézne warianty rozwojowe w tej sytuacji,
ale niemiecki uczony zwraca uwage, iz moze sie zmieni¢ sposéb panowania,
z charyzmatycznego na tradycjonalistyczny, a pdzniej legalistyczny. Wéwczas
,hie wierzy sie juz zatem w charyzmatyczne cechy osoby, lecz w prawomocne,
na mocy porzadku dziedziczenia, nabycie [...]. Osobista charyzma moze nie
wystepowac wcale”®. Tak rozumiane spowszednienie charyzmy wpisuje sie
takze w dtugofalowy proces sekularyzacji. Charyzma bowiem sama w sobie,
rozumiana w sposob religijny, jest na tyle rzadkim darem, ze wymaga nader
czestych ,,substytutow” w postaci innych rozwigzan instytucjonalnych (zmiana
rodzaju panowania). Warto doda¢, ze zdaniem Webera, swoistemu spowsze-
dnieniu, a wiec odmagicznieniu, ulegajg takze profetyczne wymagania stawiane
kaptanom i wyznawcom na pewnym etapie rozwoju spoteczenstwa®.

8 Z. Krasnodebski, Max Weber, s. 99.

82 S, Andreski, Maxa Webera olsnienia..., s. 142.

8 P. Sztompka, Socjologia. Analiza spoteczeristwa, Znak, Krakdw 2004, s. 380.
8 M. Weber, Gospodarka..., s. 187.

8 lbidem, s. 365.



ROZDZIAL 1

(POST)SEKULARNE KONTYNUACJE WEBEROWSKIE

1. Refleksje Ernsta Troeltscha dotyczqce znaczenia
protestantyzmu

Dorobek Maxa Webera doczekat sie wielu kontynuacji. Jeszcze za jego zycia
rézni wspodtpracownicy podjeli niektdre z jego tropdw badawczych. Ernst Tro-
eltsch polemizowat z ekonomicznym redukcjonizmem, ktéry ograniczatby role
religii do samej idei gospodarczej (skadinad redukcjonizm Webera jest w tym
zakresie dyskusyjny, o czym $wiadczy to, ze po jego dzieta znacznie czesciej
siegaja filozofowie i religioznawcy niz etycy gospodarki). Zdaniem Troeltscha
istnieje swoista, sprzezona interakcja miedzy wielkimi formami spotecznego
bytu (prawie zawsze tworzonymi i integrowanymi przez religie) a wszelkg praca
ekonomiczng, ktdra towarzyszy mniej lub bardziej dynamicznemu rozwojowi
cywilizacji i spoteczeristw. Nie mozna jednak tej relacji religii i gospodarki od-
czytywaé w ogdlnych kategoriach. Jak pisat:

[...] nieistniejg bowiem [...] ogdlne prawdy i formuty progresywnego rozwoju, ktére
tak kocha nowoczesna potrzeba generalizacji. Jest to raczej polegajgca na przypty-
wach i odptywach gra sit, ktérej rezultat za kazdym razem musi by¢ rozpoznawany
na podstawie idei zycia ekonomiczno-spotecznego dominujgcych w najwazniejszych
okresach historii?.

Te refleksje Ernsta Troeltscha mozna odnie$¢ réwniez do proceséw sekula-
ryzacji — nie mozna bowiem generalizowac przemian procesow sekularyzacji.
Z faktu, ze w danej epoce nastepuje ogdlny spadek religijnosci na wszystkich
czterech poziomach przedstawionej typologii sekularyzacji (materialnym,
instytucjonalnym, indywidualnym i kulturowym), nie mozna jednoznacznie

' E. Troeltsch, Religia, kultura, filozofia, Wyd. Poznanskie, Poznan 2006, s. 74.
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whnioskowac, iz w kolejnej fazie dziejow danego spoteczenstwa nie nastgpi
ponowny wzrost poziomu religijnosci we wszystkich obszarach?. Moze sie takze
zdarzy¢, ze w pozornie stabo zeswiecczonym spoteczenistwie dojdzie nagle do
gwattownego zwrotu na wszystkich poziomach sekularyzacji?.

W innych kwestiach Troeltsch podzielat przemyslenia naukowe Webera,
szczegdlnie na temat roli protestantyzmu w rozwoju proceséw sekularyzacji.
Jak zauwazyt:

[...] religia wspotczesnego Swiata jest w sposob istotny okreslona przez protestan-
tyzm [...]. Nie jest to naturalnie protestantyzm o charakterze jednolitym. Jest on
gteboko i wewnetrznie przeksztatcony, réznicujgcy sie przy tym w rozmaite formy.
Jest to, z jednej strony, kalwinizm, funkcjonujgcy w porozumieniu i pojednaniu
z demokracjg i kapitalizmem, z drugiej strony — jest to dotkniety nowozytng speku-
lacja, przemieniony luteranizm. Miedzy nimi zas rozposciera sie pole niezliczonych
zaposredniczen i stopni posrednich. Jednakze o jednolitosci religii w nowoczesnym
Swiecie myslec sie nie da i wtasnie protestantyzm jest w stanie dzwigna¢ takg
réznorodnosé form?.

Troeltsch przyjmuje przekonanie Webera o istotnym wktadzie protestanty-
zmu w rozwdéj nowozytnej kultury europejskiej, coraz bardziej zréznicowane;j
religijnie.

2 Tego typu casusow w historii i wspotczesnosci mozna znalezé wiele. Przyktadem wspét-
czesnego spoteczenstwa, ktdre gwattownie zahamowato procesy sekularyzacji na wszystkich
czterech poziomach (a szczegdlnie instytucjonalnym), jest spoteczenstwo iranskie po rewolucji
islamskiej w 1979 r. Z kursu na tworzenie nowoczesnego i Swieckiego spoteczenstwa w zachod-
nim tego stowa znaczeniu Iran wrécit na droge budowy religijnej teokracji. Zauwazyt to Ernest
Gellner, ktory w specyfice jurydystycznej islamu dostrzegt podtoze desekularyzacji islamskich
spoteczenstw: ,wedtug Chomeiniego [przywddcy religijnej rewolucji w Iranie —J. I.] istote spra-
wowania wtadzy stanowito wprowadzenie w zycie Swietego prawa [...]. Powinno sie je stosowac
z takg samg surowoscia przed, jak i po powrocie z ukrycia imama. Prawo to nie podlegatoby
ani poszerzeniu, ani ograniczeniu, gdyz wazna jest jego istota, a nie osoba, ktéra je egzekwuje”.
E. Gellner, Postmodernizm, rozum i religia, PIW, Warszawa 1997, s. 30.

3 Czesto we wspotczesnych dyskusjach podaje sie przyktad Irlandii, jako kraju przez wiele
lat majgcego wysokie wskazniki religijnosci, a od kilkunastu lat gwattownie sie sekularyzuja-
cego. D. Sullivan, Kosciét stracit wiecej niz Pan Bdg, http://laboratorium.wiez.pl/teksty-mysli.
php?kosciol_stracil_wiecej_niz_pan_bog [7.07.2014].

* Na te kwestie zwrécit uwage Mark Lilla: ,,zdaniem Troeltscha nowoczesne spoteczenstwo
nie reprezentuje juz prostego, kosmologicznego albo teologicznego tadu; stato sie ztozonym
mechanizmem wzajemnie powigzanych trybéw gospodarczych, politycznych, artystycznych,
spotecznych, intelektualnych, naukowych i technicznych, ktére obracajg sie i wirujg czasem
w harmonii, a czasem przeciwko sobie. Tym, co je od biedy spaja, jest zasada indywidualizmu,
ktora zostata po raz pierwszy odkryta w protestantyzmie i rzgdzi obecnie catym zyciem
nowoczesnym. Wedtug Troeltscha problem nowoczesnosci polega na tym, ze owa zasada
zostata pozbawiona swojej transcendentnej podstawy w tym, co boskie”. M. Lilla, Bezsilny Bdg.
Religia, polityka i nowoczesny Zachod, W.A.B., Warszawa 2009, s. 241. Zatem w tej interpretacji
protestantyzm umozliwit rozwdj indywidualizmu, prowokujgc jednoczesnie sekularyzacje
w wymiarze indywidualnym i kulturowym.

> E. Troeltsch, Religia, kultura..., s. 96.
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Gradacja form religijnosci, od mniej do bardziej zaangazowanych wspdlnot
wyznawcow w praktyki religijne, stanowi jeden z przejawodw sekularyzacji.
Istotnym symptomem proceséw sekularyzacji jest bowiem owo zréznicowanie
sie Swiata religii, nie tylko w znaczeniu liczby réznych kosciotéw i denominacji
religijnych, ale takze w obrazie postaw w danej religii. Heterogenicznos¢ no-
woczesnego Swiata religii, zapoczgtkowana m.in. przez impulsy protestanckie,
prowadzace do wzmocnienia postaw indywidualnych w religijnosci, nadata
nowga dynamike nowozytnym procesom sekularyzacji.

Troeltsch wybiera postawe akceptujaca realia dwczesnej swieckosci, cechu-
jacej sie m.in. wptywami réznych pragdéw myslowych przetomu XIX i XX wieku
(np. liberalizm, modernizm). Godzi sie na liberalng interpretacje religijnosci,
w duchu ktdrej nalezy przystosowac chrzescijaristwo do Swiata nowoczesnego.
Jak twierdzi:

[...] jest to doktadnie to, co wpierw zwano chrzescijanstwem oswieconym, potem
liberalnym, a nastepnie — nowoczesnym, a co w celu unikniecia dwuznacznosci
wyrazenia nazywac by nalezato —i by¢ moze byto to okreslenie najlepsze —,,chrze-
Scijanstwem wolnym”, w odrdznieniu od chrzescijaristwa koscielno-autorytarnego.
W pokrewnym kierunku porusza sie rowniez tak zwany katolicki modernizm, ktéry
wprawdzie zachowat aparat koscielno-autorytarny, ale uznawat go li tyko za chro-
nigcy powtoke, w istocie oden niezaleznego, pewnego religijnego ducha wspdlnoty;
zas sam ten duch, poprzez zywe przyswojenie wszelkiego rodzaju nowoczesnego
myslenia, zainicjowac winien jaki$ nowy rozwdj o charakterze terazniejszym i przy-
sztosciowym®,

Zdaniem Troeltscha mozliwy jest zatem kompromis miedzy religig a Swiecko-
Scig, jednak ciezar zadania lezy po stronie religii, ktéra musi odczytac i przyswoic
sobie znaki nowoczesnosci.

Swiat wspdtczesny, przesigkniety dynamika przemian spotecznych i kultu-
rowych, nie moze czekac na przemiany religijnosci, dlatego religia powinna
odnalez¢ sie w procesach sekularyzacji jako inna forma przezywania i inter-
pretacji $wiata. Takie pluralistyczno-relatywistyczne’ stanowisko ma szanse
utrzymad status obecnej religii w obliczu dynamiki kulturowych przemian.
Odpowiedz Troeltscha na liczne przeobrazenia $wiata zachodniego jest zatem
tu nie tylko rozumiejaca, ale takze inspirujgca. Zgadzajac sie z racjonalistycz-
nymi konkluzjami Maxa Webera, widziat wcigz szanse religii na odnalezienie
sie w nowoczesnym swiecie.

Sadze, ze wtasnie dlatego od ucznidw i wspdtpracownikow Webera mozna
mowic¢ o nowej jakosci myslenia sekularnego. Myslenie to bowiem jest na-
kierowane nie tylko na rozpoznawanie proceséw sekularyzacji. Znaczna czes¢

& |bidem, s. 239.

7 Relatywistyczna perspektywa to, zdaniem Tomasza Wectawskiego, jedno z czterech mozli-

wych stanowisk (obok ateistycznego, absolutystycznego i inkluzywistycznego), jaka mozna przyjac
w dialogu religijnym. T. Wectawski, Wspdlny swiat religii, Znak, Krakéw 1995, ss. 277-279.
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badaczy i myslicieli widzi bowiem miejsce religii w swiecie zaawansowanych
proceséw sekularyzacji. Oznacza to, ze ci intelektualisci, kontynuatorzy mysle-
nia Webera, akceptujac teze o sekularyzacji kultury europejskiej (na wyrdznio-
nych czterech poziomach), sgdze zarazem, ze pewne formy religii i religijnosci
nadal mogg mie¢ miejsce w tym Swiecie.

Mamy tu zatem do czynienia z mysleniem postsekularnym. Jest to taki
sposéb interpretacji Swiata, w ktérym uznaje sie zastane procesy sekularyzacji,
jednoczesnie postulujgc mozliwosé i sens istnienia religii w Swiecie spotecznym
oraz w mikrokosmosie jednostki. Méwigc zatem o mysleniu postsekularnym,
przynajmniej stulecie wczesniej, niz przyjmuje to wiekszos¢ badaczy, umiesz-
czam poczatki myslenia postsekularnego, np. w wyzej przedstawionych tezach
Ernsta Troeltscha.

2. Kontynuacja weberowska
we ,,wczesnej” mysli Petera Bergera®

Mysl Webera byta kontynuowana w kolejnym pokoleniu po jego Smierci
w 1920 r. Jednym z najbardziej znanych jego kontynuatordw jest Peter Berger.
Rozwdéj jego mysli (post)sekularnej obejmowat kilka faz.

We wczesnej fazie, w latach 60. XX wieku ogtosit on kilka prac. W jednej
z nich—Zaproszeniu do socjologii —odwotujgc sie do tytutowej dyscypliny, wska-
zuje on na koniecznosc interdyscyplinarnosci, jaka powinna cechowad badacza
z tej dziedziny. Jego tezy mieszczg sie w paradygmacie Weberowskim. Pisze on:

[...] jestesmy skfonni przyznaé, ze istotnie wiele z tego, co dzi$ uchodzi za socjo-
logie, stusznie zwane jest barbarzyristwem, jesli stowo to ma oznaczac ignorancje
historyczna i filozoficzng, waskg profesjonalnos¢ bez szerszych horyzontéw, za-
absorbowanie umiejetnosciami technicznymi i zupetng niewrazliwosc¢ jezykowa®.

Peter Berger twierdzi, ze Weber jako jeden z pierwszych badaczy uzyt na-
rzedzi demaskacyjnych w praktyce badawczej.

Weberowski projekt socjologii dostarcza nam tedy radykalnej antytezy wszelkich
pogladdw, zgodnie z ktérymi historia jest urzeczywistnieniem idei bgdz plonem
$wiadomych wysitkow jednostek lub zbiorowosci®.

Innymi stowy, intencje przywddcow i lideréw religijnych moga sie réznié
od rzeczywistych efektow, jakie wynikajg z dziatan ich kosciotéw. Ideat ,ascezy

8 Fragmenty rozwazan na temat mysli Petera Bergera (pkt 2 i 3) ukazaty sie w: J. lwanicki,
Paradygmat Weberowski w mysli religioznawczej Petera Bergera, ,Przeglad Religioznawczy”
1(239)/2011, ss. 95-104.

9 P. Berger, Zaproszenie do socjologii, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 21.

% Ibidem, s. 44.
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wewnatrzswiatowej”, ktory Weber odczytat jako kulturowy efekt dziatalnosci
kalwinistéw, zdaniem Bergera i innych badaczy byt bardzo odlegty od intencji
Jana Kalwina. Ostatecznie bowiem ten reformator wcale nie pragnat rychtego
zeswiecczenia $wiata kultury europejskiej. Przeciwnie, sledzac jego aktywnosc
historyczng, mozna raczej sadzi¢, ze blizsze byty mu ideaty teokratyczne, odlegte
od procesow sekularyzacji.

Szacunek Bergera dla swego ideowego poprzednika nie oznacza jednak
braku krytycyzmu oraz twdrczego rozwiniecia intelektualnych propozycji Maxa
Webera. Berger zauwaza, ze niemiecki mysliciel spoteczny zbyt zdecydowanie
odrzucit potencjat modernizacyjny religii wschodnioazjatyckich, jak w przypad-
ku religii konfucjonistycznych. Na kartach Rewolucji kapitalistycznej stwierdza,
ze jest to nieprawdg w odniesieniu do cywilizacji chifiskiej, ktdra pomimo braku
szerszej transmisji wzorcéw zachodniej kultury, jak chociazby zeswiecczona,
protestancka etyka pracy, od kilkudziesieciu lat osigga sukcesy ekonomiczne!®.
Nie jest zatem tak, ze istnieje jeden, skuteczny model racjonalizacji zycia spo-
tecznego dla wszystkich kultur swiatowych.

Réwniez w obszarze europejskim problematyczny dla paradygmatu Maxa
Webera jest przypadek Francji, ktéra w epoce nowozytnej, nie zmieniajac
nominalnie narodowego wyznania z katolickiego na jedno z protestanckich,
odnotowata wspodtczesnie dynamiczny rozwéj ekonomiczny. Jedna z przyczyn,
dla ktorej protestanci nie utrzymali sie na mapie religijnej Francji, jest histo-
ryczna decyzja Ludwika XIV o cofnieciu w 1685 r. edyktu nantejskiego, ktory
przestat zapewniac kalwinistycznym hugenotom swobode religijng, co zmusito
ich do emigracji (oraz na pewien czas ostabito site ekonomiczng Francji)*2. Wy-
daje sie, ze w przypadku Francji znacznie wieksze znaczenie od przejsciowych
wptywdw hugenockich miat wzrost laicyzacji po Rewolucji Francuskiej, a co za
tym idzie — utworzenie nowego porzadku spotecznego.

Zdaniem Bergera twoérczos¢ Webera wymaga wzmozonej krytyki. Paradok-
salnie bardziej aktualne w tej interpretacji s jego pytania niz odpowiedzi.
Amerykanski uczony pisze:

[...] jest bardzo mozliwe, ze pewne odpowiedzi Webera trzeba odrzuci¢, ale jego
pytania, przede wszystkim pytanie o zaleznos¢ miedzy kapitalizmem a kulturg, nie
stracity swej doniostosci. Rdwnie wazna jest jego intuicja co do tego, ze wiekszos¢
wydarzen historycznych jest nie zamierzona i nie daje sie przewidzieé oraz ze naj-
trwalszy $lad w historii pozostawiajg uproszczone, zwulgaryzowane wersje idei,
a nie ich wersje ,wznioste”, wysublimowane®.

" P. Berger, Rewolucja kapitalistyczna. Piecdziesigt tez o dobrobycie, réwnosci i wolnosci,
Oficyna Naukowa, Warszawa 1995, s. 20.

2 Z. Drozdowicz, Nowozytna kultura umystowa Francji, Wyd. Naukowe UAM, Poznar 1983.

B P. Berger, Rewolucja kapitalistyczna..., ss. 180-181.
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Ta ostatnia konstatacja nawigzuje do podawanego przez Bergera przykta-
du, ze nie byto zamiarem Jana Kalwina ktas¢ podwaliny ideowe pod swiecki
kapitalizm oraz traktowac asceze jako instrument w rozwoju nowego systemu
spotecznego™.

Jedna z najwazniejszych, wczesnych prac Petera Bergera, mieszczgcych sie
w obrebie paradygmatu Weberowskiego, to Swiety baldachim. Analizujac role
religii w spoteczenstwie, Berger nawigzuje w niej takze do tradycji fenomeno-
logii religii i jej klasykow: Mircei Eliadego i Rudolfa Otto. Odwotujac sie do ich
definicji, konkluduje:

[...] religia jest ludzkim przedsiewzieciem, ktéra ustanawia Swiety kosmos. Mdwigc
inaczej, religia jest kosmizacjg w Swietej formie. Przez Swietos$¢ (inaczej sacrum)
rozumie sie tutaj jakos$¢ tajemniczej i budujgcej groze sity, odmiennej od cztowieka,
a jednak zwigzanej z nim, co do ktérej jest sie przekonanym, ze tkwi w pewnych
obiektach doswiadczenia®.

Definicja ta brzmi dos¢ zaskakujgco, zwazywszy na najczestsze utozsamienie
Bergera z teorig sekularyzacji niz z teorig fenomenologicznie rozumianej religii.
Tradycja fenomenologiczna jest dos¢ odlegta od historycystyczno-poréwnaw-
czej tradycji Weberowskiej. Obecnie wydaje sie jednak, ze kwestia proweniencji
metodologicznej nie jest problemem, gdyz wiekszos¢ wspodtczesnych religio-
znawcow sktania sie ku tgczeniu tych szkot®,

Berger uwaza, ze zadaniem religii jest podtrzymanie rzeczywistosci spotecz-
nie tworzonego Swiata'’. Jego zdaniem religia pozwala na wyzszej ptaszczyznie
integrowac sie cztowiekowi z wszechobecnym nomosem sytuacji granicznych,
pozostajgcych w rzeczywistosci codziennego zycia. Takie rozumienie funkcji
religii rowniez wynika z teorii wczesniejszych autoréw. Berger przyznaje sie tu
do filozoficznej mysli Karla Jaspersa. Czytelnikowi to stwierdzenie moze przy-
pominac koncepcje mitu Leszka Kotakowskiego, ktéry proponowat kulturowe

“ Do podobnych wnioskéw doszedt rdwniez polski badacz Andrzej Walicki —w odniesieniu
do swoich badan: ,rdzeniem kazdego $wiatopogladu jest zawsze okreslona filozofia czto-
wieka i spoteczenstwa. Nie zawsze, oczywiscie, jest to uswiadamiane: czesto — a nawet prze-
waznie — centralne problemy Swiatopoglgdowe wystepujg w postaci zmistyfikowane] jako
»kryptoproblemy« utajone w problematyce pozornie »czysto metafizycznej«, »czysto naukowej«
lub »czysto artystycznej«”. A. Walicki, W kregu konserwatywnej utopii. Struktura i przemiany
rosyjskiego stowianofilstwa, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 4.

s P, Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, Nomos, Krakéw 2005,
s. 57.

'® H. Hoffman, Geo Widengren i fenomenologia religii, s. XXI, w: G. Widengren, Fenome-
nologia religii, Nomos, Krakdw 2008. Znamienna jest tez wypowiedz Raffaele Pettazzoniego:
,fenomenologia i historia religii nie s3 dwiema odrebnymi naukami, lecz dwoma komplemen-
tarnymi aspektami integralnej nauki o religii”. Cyt. za: ibidem, s. XIX.

7 P, Berger, T. Luckmann, Spofeczne tworzenie rzeczywistosci. Traktat z socjologii wiedzy,
Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2010.
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rozumienie mitu, czyli ,przezywanie swiata doswiadczenia jako sensownego
przez relatywizacje do niewarunkowej realnosci wigzacej celowo zjawiska”?®.

Czynnikami legitymizacji religii u Petera Bergera sg przypominanie (najcze-
Sciej przez rytuat) i ideacja. W tym ujeciu badawczym nastepng kwestie stanowi
teodycea, czyli ,wyjasnianie zjawisk anomicznych w kategoriach religijnych
legitymizacji”'°. Zdaniem Bergera specyficznie rozumiany zabieg spotecznej
teodycei wykracza poza tanatologie konkretnych, historycznych religii. Nieza-
leznie bowiem od kondycji dziejowej okreslonych wyznan préba znalezienia
sensu i usprawiedliwienia w Swiecie zagrozonym zniszczeniem i chaosem
pozostaje w naturze cztowieka tak dtugo, jak dtugo podlega on biologicznemu
prawu $miertelno$ci®®.

Wydaje sie, ze Berger ktadzie tu nieco silniejszy akcent niz Max Weber na
znaczenie religii w porzadku aksjologicznym spoteczenstwa. Weber bardziej byt
zainteresowany rolg religii jako motorem przemian spoteczno-ekonomicznych
w nowozytnych czasach. Obydwaj uczeni poruszajg sie jednak w obrebie tego
samego paradygmatu. Interesujgce podobienstwo miedzy nimi zachodzi w od-
niesieniu do proceséw sekularyzacji. Procesy ze$wiecczenia kultury nowozytnej
ze szczegdlna rolg protestantyzmu, opisane w rozdziatach poswieconych mysli
Maxa Webera, majg kontynuacje w badaniu przez Bergera tendencji sekulary-
zacji w dzisiejszych spoteczenstwach.

Berger zauwaza, ze kulturowy proces sekularyzacji nabrat tempa, gdy
w doktrynie protestantyzmu powstata przepas¢ miedzy radykalnie transcen-
dentnym Bogiem a radykalnie immanentnym swiatem ludzkim (gdzie jedynym
posrednikiem staje sie stowo Boga)?!. Nie jest to jednak pierwsze tego typu
wydarzenie kulturowe w dziejach ludzkosci — wczesniejsze, zdaniem Webera
i Bergera, miato miejsce w starozytnym judaizmie. Berger stwierdza: ,badacze
Biblii wielokrotnie podkreslali »desakralizujgce« i »demitologizujgce« tenden-
cje Starego Testamentu”?:. Owa tendencja sekularyzacyjna w judaizmie miata
sie, jego zdaniem, przejawia¢ w nastepujacy sposoéb:

[...] zydowskie doswiadczenie jedynego, transcendentnego i osobowego Boga
stworzyto w sposdb nieunikniony kontrapunkt w postaci samotnej jednostki ludzkiej
przeciwstawiajgcej swojg wole woli Boga?.

To doswiadczenie metafizycznej alienacji legto réwniez u podstaw przezycia
religijnego w protestantyzmie, co przyniosto, wedtug Webera, procesy racjo-

'® L. Kotakowski, Obecnos¢ mitu, Instytut Literacki, Paryz 1972, ss. 14-15.

® Cyt. za: Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i w religijnosci (raz jeszcze), Wyd. Naukowe
UAM, Poznan 2010, s. 162.

20 p. Berger, Swiety baldachim..., s. 122.

2! |bidem, s. 157.

2 |bidem, s. 158.

2 P, Berger, Rewolucja kapitalistyczna..., s. 172.
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nalizacji, a juz w Bergerowskiej (wczesnej) perspektywie — explicite procesy
sekularyzacji. Amerykanski badacz przedstawia taka definicje:

[...] przez proces sekularyzacji rozumiemy proces, dzieki ktéoremu sektory spote-
czenstwa i kultury wyzwalajg sie spod dominacji instytucji i symboli religijnych?:.

Autor zwraca uwage zaréwno na poziom instytucjonalny (rozdziat Koscio-
ta od panstwa) i kulturowy tych proceséw (zanik tresci religijnych w sztuce,
filozofii, literaturze), jak i wymiar indywidualny w Swiatopogladzie jednostki.

Podkresla tez jedng z wazniejszych przyczyn proceséw sekularyzacji — zja-
wisko pluralizacji wspotczesnych kultur i religii. W obliczu ciggtej konfrontacji
réznych religii w zglobalizowanym $wiecie pojawiac¢ sie musi uczucie zwat-
pienia, a takze utrata pewnosci religijnej u zwyktych wyznawcéw. W eku-
menizmie chrzescijariskim skutkuje to réznymi postawami: ekskluzywizmem
(charakterystycznych dla religii niechetnych dialogowi z innymi wyznaniami),
inkluzywizmem (do ktérego przyznaje sie Berger®®) oraz pluralizmem, w zna-
czeniu relatywnego zrownania wszystkich religii (wystepujacym np. w nowych,
new-age’owych ruchach religijnych?).

3. Zwrot postsekularny w ,,p6znej” mysli Petera Bergera

W twdrczosci naukowe] Petera Bergera trzeba wyrdzni¢ dwie fazy. W pierwszej,
ktdra najlepiej wyraza Swiety baldachim, badacz skfaniat sie ku nieuchronnosci
proceséw sekularyzacji w kontekscie teorii modernizacji. W pdzniejszym do-
robku znaczgco jednak zmodyfikowat swoje stanowisko. Doszedt do wniosku,
ze sekularyzacja nie jest zjawiskiem majgcym moc powszechnosci, o ktérym
mozna twierdzi¢ z deterministyczng pewnoscig w obliczu wystepowania wcze-
$niejszych procesow racjonalizacji. W swoim pdznym tekscie pisat:

[...] sadze, ze gtébwna zmiana w sposobie myslenia, polegajgca doktadnie na po-
rzuceniu starej teorii sekularyzacji, dokonata sie — jak chciatbym podkresli¢ — nie
z uwagi na jakas przemiane filozoficzng czy teologiczng, lecz ze wzgledu na to, ze
byta coraz mniej zdolna do wyjasnienia danych empirycznych dotyczgcych réznych
czesci Swiata (zwtaszcza Stanow Zjednoczonych) [...]. Jest dla mnie oczywiste, ze
Swiat z pewnymi godnymi uwagami wyjgtkami [...] jest tak samo religijny, jak za-
wsze, a gdzieniegdzie nawet bardziej niz kiedykolwiek?.

2 p, Berger, Swiety baldachim..., s. 150.

% P, Berger, Pytania o wiare. Sceptyczna zacheta do chrzescijaristwa, Pax, Warszawa 2007,
s. 32.

2% A, E. Kubiak, Jednak New Age, Jacek Santorski & Co Agencja Wydawnicza, Warszawa
2005. Anna E. Kubiak przyjmuje, ze New Age rozpoczeto sie w latach 60. XX wieku, inni badacze
przejawy aktywnosci rozwinietej kultury New Age dostrzegajg w latach 80. XX wieku. Zob.
S. Bruce, Religion in modern Britain, Oxford University Press, Oxford 1995, s. 103.

27 p, Berger, Refleksje o dzisiejszej socjologii religii, ,Teologia Polityczna” 5/2009-2010, s. 91.



(Post)sekularne kontynuacje weberowskie 81

Innymi stowy, klasyczna teoria sekularyzacji, do ktorej sktaniat sie mtody
Peter Berger, nie zostata pomyslnie sfalsyfikowana na podstawie nowych da-
nych empirycznych o religijnosci w spoteczeristwach zachodnich.

Berger obecnie uwaza, ze sekularyzacja w pewnym wymiarze i na pewnych
obszarach geograficznych wystepuje, ale nie wynika bezposrednio z nowocze-
snosci®®. Obszary, ktdre jednak ulegty procesom sekularyzacji, to jego zdaniem
Europa Zachodnia oraz cze$é Europy Srodkowo-Wschodniej. Zaskakujace jed-
nak, ze amerykanski uczony sadzi, iz Europa jest raczej wyjgtkiem na mapie
sekularyzacyjnej swiata. Na temat przysztej religijnosci Polski stwierdzit:

Polska podazy prawdopodobnie w tym samym kierunku co inne kraje europejskie.
Podobnie byto z Irlandig — ten do niedawna bardzo katolicki kraj bardzo szybko sie
zmienit. Czy Polska bedzie pod tym wzgledem drugg Irlandig? [...] przypuszczalnie
tak, jesli tylko obecnie obserwowalne tendencje sie utrzymajg®.

Ten obraz uzupetniajg refleksje Katarzyny Zielinskiej na temat dyskusji nad
teorig sekularyzacji:

[...] by¢ moze bardziej trafnym podejsciem jest traktowanie tezy sekularyzacyjnej
nie jako bezowocnego kierunku poszukiwan, ale jedynie jako kierunku jeszcze nie-
dopracowanego. W tym kontekscie nalezy réwniez podkredli¢, iz dopiero od potowy
lat osiemdziesigtych [XX wieku —J. 1.] mamy do czynienia z licznymi badaniami,
ktérych celem jest weryfikacja poszczegdlnych zatozenr podejscia sekularyzacji®®.

Ten komentarz pozwala naswietli¢ sytuacje — najwyrazniej empiryczne
badania nad sekularyzacjg nie przeszty jeszcze w stadium zaawansowane.
Trudnoscig wszelkich badan teoretycznych o paradygmacie bliskim history-
zmowi jest bowiem to, ze wymagajg one ciggtej aktualizacji opracowywanego
materiatu empirycznego. ,Pézny” Berger takie kwestie podejmuje, zajmujac
sie filozofig religii i teologig poréwnawczg. Jego przekonania religijne sytuujg
go w okolicach liberalnego protestantyzmu?!, o dos¢ mocno odkoscielnionym
charakterze (co zbliza go do Ernsta Troeltscha).

W Pytaniach o wiare Berger poddaje analizie tradycyjne prawdy wiary Skta-
du Apostolskiego. Uwaza, ze jest to préba ,Swieckiej” teologii (terminu tego
uzywat takze katolicki teolog Karl Rahner®?). Pomiedzy rozwazaniami z zakresu
pneumatologii, eklezjologii i eschatologii stwierdza:

% lbidem.

2 P, Berger, Religia i nowoczesnosé, ,,Europa” 5/2010, s. 26.

30 K, Zielinska, Spory wokdt teorii sekularyzacji, Nomos, Krakéw 2009, s. 257.

31 P. Berger, Pytania o wiare..., s. 10.

32 Konieczno$¢ takiej teologii [teologii swieckiej — J.1.] wynika nie tylko z doraznych
potrzeb (brak ksiezy), ale przede wszystkim z podstawowej, lecz nie dos¢ wyraznie
uswiadamianej, rownosci wszystkich chrzescijan wobec teologii, ktdra jako taka nie powinna by¢
w chrzescijanstwie zajeciem zastrzezonym dla garstki uprzywilejowanych”. K. Rahner, Teologia
Swiecka (hasto), w: K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, Instytut Wydawniczy
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[...] niewykluczone, ze ludziom wspodtczesnym trudno jest wierzy¢é w cuda, aczkol-
wiek kazdy badacz wspotczesnej religii moze mieé w tej kwestii powazne watpli-
wosci [...] powszechnos¢ i wszechobecnos¢ sekularyzacji jest mocno przesadzona.
Mozna natomiast z pewnoscig powiedzieé, ze czasy nowozytne [...] podkopaty
niewzruszong wczesniej pewnosc co do istnienia ponadnaturalnych istot i zjawisk®.

Peter Berger, podobnie jak wczes$niej Ernst Troeltsch, prébuje zatem znalezé
kompromis miedzy religig a Swieckoscia.

Whioski Bergera sg niejednoznaczne. Z jednej strony dostrzega on tendencje
do resakralizacji wspodtczesnych spoteczenstw (cho¢ w innej postaci niz w przed-
nowoczesnych spoteczenstwach). Z drugiej strony nie przeczy zjawisku, ktére
najkrécej okreslit Weber — ,,odczarowaniu swiata”. Zachodzi tu swoista dia-
lektyka czy tez przenikanie sie obu proceséw — sekularyzacji i desekularyzacji.
Spoteczenstwa wspotczesne nie cofng sie juz do stadium przednowoczesnego,
ponadto wiekszos¢ z nich nie ulega wcale szybkiej racjonalizacji, w znaczeniu
zredukowanym, ktdre oznaczatoby definitywny zanik religijnosci.

4. Inne kontynuacje weberowskie
i (post)sekularne reinterpretacje

Peter Berger, chociaz jest jednym z bardziej znanych weberystéw i kontynuato-
réw mysli Maxa Webera, szczegdlnie w odniesieniu do problemu sekularyzacji,
nie jest jedynym badaczem spotecznym, ktéry interesowat sie tym zagadnie-
niem. Do propagatoréw tego paradygmatu zalicza sie takze Thomas Luckmann,
wspotpracownik Bergera. Napisali oni razem ksigzke, w ktérej zawarli tezy na
granicy filozofii i socjologii. Interesowat ich mechanizm spotecznego tworzenia
rzeczywistosci, ze szczegdlnym naciskiem na rzeczywistosc¢ zycia codziennego
i interakcje spoteczne.

W kontekscie problemu sekularyzacji istotne jest spostrzezenie autorow, ze
cztowiek funkcjonuje w ramach ,,uniwersum symbolicznego”, w ktérym integro-
wane sg rézne obszary znaczen, ujmujgce porzadek instytucjonalny jako jedna
catos¢®*. W historii religii takim mechanizmem spotecznym, ktéry podtrzymuje
i legitymizuje dane uniwersum symboliczne, jest najpierw mitologia, a pdzniej
bardziej zracjonalizowana i usystematyzowana teologia.

Pierwszy impuls sekularny w rozwoju religii wynika z samej natury ewolucji
instytucji i doktryn religijnych. Dotyczy to rowniez sekularyzacji na poziomie
kulturowym. Swiat, ktéry w mitologiach jest najpierw w catosci chaotycz-

Pax, Warszawa 1987, s. 487. W ostatnich latach w Polsce popularyzatorem teologii Swieckiej
jest Robert Rynkowski. Zob. R. Rynkowski, Kazdy jest teologiem, WAM, Krakéw 2012.

33 p, Berger, Pytania o wiare..., s. 148.

34 p. Berger, T. Luckmann, Spofeczne tworzenie..., s. 141; Z. Drozdowicz, O racjonalnosci
w religii i w religijnosci (raz jeszcze), ss. 151-158.
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no-magiczny i sakralny, w wizjach teologicznych zaczyna sie racjonalizowa,
a $wietos¢ przyjmuje bardziej uporzagdkowane formy. W samej teologii kryje
sie zatem zalgzek pdzniejszej sekularnosci. Jak piszg autorzy:

[...] teologia moze stuzy¢ jako paradygmat pdzniejszych filozoficznych i naukowych
konceptualizacji kosmosu. Chociaz teologia jest bliska mitologii ze wzgledu na
religijne tresci w jej definicji rzeczywistosci, pod wzgledem spotecznego umiejsco-
wienia jest jednak blizsza pdzniejszym konceptualizacjom swieckim [...]. Skrajnym
krokiem w takim rozwoju wypadkdéw oraz w sekularyzacji i wyrafinowaniu sposobu
podtrzymania uniwersum jest wspotczesna nauka. Nauka nie tylko dokoriczyta
dzieta wykluczenia tego, co sakralne, ze Swiata zycia codziennego, ale w ogdle
usuwa z tego $wiata wiedze stuzacg podtrzymaniu uniwersum. Zycie codzienne
zostaje pozbawione zaréwno sakralnego uprawomocnienia, jak i zrozumiatosci teo-
retycznej, ktéra powigzataby je z symbolicznym uniwersum w zamierzong cato$¢®®.

Autorzy wskazujg na procesy sekularyzacji, ktére dokonujg sie w kulturach,
gdzie pojawiajg sie idee scjentystyczne oraz pozytywistyczne, z doniostg i po-
znawczg rolg nowoczesnej nauki. Jest to jeden z podstawowych elementéw
sekularyzacji na poziomie kulturowym; religia moze znikng¢ lub ulec zreduko-
waniu w kulturze, jesli dla danego spoteczenstwa wiekszej wartosci nabierze
nauka jako podstawowy segment kultury. W spoteczenistwie europejskim taki
zwrot nastgpit w nowozytnosci, zwtaszcza od XVII wieku wraz z rozwojem
zmatematyzowanego przyrodoznawstwa®. Ceng za to jest jednak spartykulary-
zowanie obrazu rzeczywistosci, a co za tym idzie — rozbicie catosci uniwersum,
w ktérym funkcjonuje cztowiek nowoczesny, na rézne czesci symboliczne.

Thomas Luckmann doszedt do wniosku, ze potrzebne jest zasadnicze prze-
budowanie koncepcji sekularyzacji na poziomie indywidualnym, odczuwanym
i przezywanym przez pojedyncze jednostki. Dostrzegt on, ze dotychczasowe
ujecia procesu sekularyzacji zbyt mocno skupiaty sie na instytucjonalnym
i koscielnym rozumieniu religijnosci:

[...] przy braku mocnych podstaw teoretycznych sekularyzacja jest zwykle rozumia-
na jako proces patologii religijnej, mierzonej za pomoca kurczacego sie oddziatywa-
nia Kosciotow. Poniewaz instytucjonalna prdznia nie zostaje wypetniona przez jakis
anty-koscidt [...], mozna tatwo dojs¢ do konkluzji, iz wspotczesne spoteczenstwo
jest areligijne®.

Aby uchwycié ztozone zjawisko sekularyzacji, trzeba zwrdci¢ uwage nie
tylko na jej obszar instytucjonalny®® i publiczny, ale réwniez na mniej widocz-

3 P, Berger, T. Luckmann, Spofeczne tworzenie..., ss. 164—165.

3 Por. M. Heller, Filozofia przyrody, Znak, Krakéw 2007.

3 T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspdtczesnym spoteczeristwie,
Nomos, Krakow 1996, s. 57.

38 Wedtug Marcina K. Zwierzdzynskiego oznacza to, ze ,sama sekularyzacja sprzezona jest
z procesem deinstytucjonalizacji, w ktdrej trakcie nastepuje zatamanie miedzypokoleniowej
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ny (szczegdlnie w socjologii) indywidualny wymiar sekularyzacji. Nie nalezy
stawia¢ znaku rdwnosci miedzy danym Kosciotem a religia. Istnieje bowiem
takze zréznicowany obszar religijnosci pozakoscielnej. Nie mozna zatem po-
legac¢ wytacznie na wynikach badan, ktére okreslajg statystyki uczestnictwa
w koscielnych nabozenstwach. Taki typ badan jest oczywiscie wazny, ale nie
pokazuje spektrum procesu sekularyzacji oraz ztozonosci tego zjawiska.
Luckmannowska koncepcja religijnosci indywidualnej ma geneze wyzna-
niowa. Religia jako konkretny system znaczen, odnoszacy sie do symbolicznej
rzeczywistosci, powszechnie uznawanej, jest strukturg zastang przez jednostke.
Pierwotna religijno$¢ indywidualna byta zatem ukierunkowana na Kosciot.
Natomiast wspdtczesnie indywidualnos¢ i autonomia jednostki znaczaco sie
zwiekszyty. Po czesci nastgpito to na skutek zmniejszenia roli rodziny w spote-
czenstwie zachodnim oraz rozwoju postaw konsumpcyjnych. W takich realiach
spotecznych jednostka moze swobodnie tworzy¢ swojg tozsamosé®.
,Wolna” jednostka zastaje nastepujaca sytuacje, opisang przez Luckmanna:

[...] specyficznie religijne wyobrazenia zamrozone w ,,oficjalnych” modelach Ko-
Sciotow przestajg by¢ jedynymi i obowigzujagcymi tematami $wietego kosmosu
[...]. Jednosé tematyczna tradycyjnego Swietego kosmosu ulega rozpadowi. Jest to
odbiciem rozktadu jednej hierarchii znaczeniowej w Swiatopoglgdzie®.

W takiej sytuacji spotecznej jednostka tworzy wtasny, indywidualny system
znaczen, takze znaczen religijnych. Cztowiek nie przyswaja juz zbioru wyobrazen
religijnych jako catosci, lecz przeciwnie, wybiera z niego pasujgce mu tematy
religijne, z ktérych komponuje prywatny system znaczen*. W rezultacie na-
stepuje przesuniecie religii do obszaru prywatnego jednostki. To, czym jest
religia, jest okreslane przez wolne jednostki, partycypujgce w nowoczesnym
spoteczenstwie.

Oznacza to zasadniczg przemiane religijnosci w procesie sekularyzacji.
W pewnym sensie religia znika z obszaru instytucjonalnego (albo w znaczacy
sposob jej rola jest redukowana*?). Realizuje sie wiec wczesna definicja se-

transmisji tradycyjnych tresci i form Swiatopoglagdowych oraz ich rozproszenie w labilnej
i mobilnej strukturze nowoczesnych spoteczenstw”. M. K. Zwierzdzynski, Gdzie jest religia? Pie¢
dychotomii Thomasa Luckmanna, Nomos, Krakéw 2009, s. 151.

3 T. Luckmann, Niewidzialna religia..., s. 134.

40 |bidem, s. 135.

41 |bidem, s. 140.

42 To zredukowanie religii wynika takze z opozycji sacrum — profanum, jaka wzmacniajg
religie. Jak pisze M. K. Zwierzdzynski: ,,Luckmann »potencjat« sekularyzacyjny dostrzega w in-
stytucjonalizacji religii, ktéra — zwtaszcza w wydaniu zachodnioeklezjalnym — stanowi swoisty
zapalnik sekularyzacji. Koscidt, jako specyficzny i historyczny efekt specjalizacji instytucjonalnej,
reprezentuje $wiat religii, bedac jednoczesnie w relacji permanentnej opozycji do pozostatych
systemow instytucjonalnych. W ten sposdb, monopolizujac dostep do rzeczywistosci Swietego



(Post)sekularne kontynuacje weberowskie 85

kularyzacji Bergera, ze religia jest wypierana z obszaréw kultury. Nie jest to
jednak w petni trafna konkluzja rozwazan Luckmanna. Religia ostatecznie nie
znika bowiem ze wszystkich wskazanych pozioméw sekularyzacji. Jej reduk-
cja na poziomie instytucjonalnym nie oznacza jeszcze redukcji na poziomie
indywidualnym. Mozna zatem mowic o postsekularnej interpretacji dyna-
miki religii (czyli o akceptacji czeSciowego zaniku religii i ocaleniu jej na innej
ptaszczyznie). Mysl sekularng Luckmanna nalezatoby takze odczytywac jako
postsekularng. W efekcie proces sekularyzacji mozna rozumie¢ bardziej jako
transformacje religii, jej segmentarne przemieszczanie sie, anizeli definitywny
zanik religijnosci. Wiekszos¢ ludzi potrzebuje bowiem w swoim prywatnym
Swiatopogladzie religijnym nawigzania do doswiadczenia transcendencji, od-
noszonej do pozaempirycznej rzeczywistosci. Bez tego doswiadczenia wielu
ludziom rzeczywistos¢ codzienna moze wydawac sie mato stabilna, zwtaszcza
w obliczu réznych sytuacji granicznych, takich jak $mieré, choroba czy cierpie-
nie*. Z Luckmannowskich rozwazan nad procesem sekularyzacji wynika tez, ze
wszystkie instytucje religijne stoja przed wyzwaniami wspétczesnosci. Zadne
koscioty i instytucjonalne religie nie majg gwarancji, ze stang sie obiektem
zainteresowania pojedynczych jednostek. Religia instytucjonalna zatem, aby
przetrwaé, musi by¢ elastyczna i Swiadoma zmian spoteczno-historycznych.

Na funkcjonowanie religii i kosciotéw w warunkach pluralizmu religijnego,
czyli swoistego ,wolnego rynku” religii, zwrdcili uwage dwaj inni badacze —
Rodney Stark i William Bainbridge. W ich koncepcji gtéwnym stymulatorem
i regulatorem racjonalnosci religii jest rynek*. Koncepcja amerykanskich auto-
réw zostata opracowana za pomocg specyficznej, quasi-analitycznej metody,
dzieki ktdrej autorzy wyrdznili aksjomaty, definicje i twierdzenia dotyczgce teo-
rii religii. Podobnie jak Luckmann, autorzy ci sktaniajg sie ku antropologiczne;j
konstatacji, ze ludzkie istnienie jest temporalne (aksjomat 1). Spoteczenstwo
ma charakteryzowac takze dgzenie do pozyskiwania nagrdéd rozumianych nie
tylko materialnie, ale takze w sposdb niematerialny (aksjomaty 2—5)*. Ponie-
waz niektére nagrody sg trudne do zdobycia, a nawet nieosiggalne, autorzy
zakfadajg, ze cztowiek zadowala sie zdobywaniem kompensatorow, ktére sg
swoistymi zapowiedziami i substytutami nagrdd (definicje 18-20). Te kom-

kosmosu, koscielna instytucjonalizacja religii zatwierdzita, umocnita i wyrazisciej ukazata
uniwersalng dychotomie sacrum — profanum”. M. Zwierzdzynski, Gdzie jest religia?..., s. 135.

% Na role sytuacji granicznych w kontekscie religijnosci zwrdcit rowniez uwage Peter Berger:
,religia stuzy wiec podtrzymaniu rzeczywistosci tego spotecznie stworzonego swiata, w ktérym
ludzie zyjg swoim codziennym zyciem. Natomiast jej legitymizujgca moc ma nastepny wazny
wymiar — moc integrowania z wszechobecnym nomosem tych sytuacji granicznych, w ktdrych
pozostaje rzeczywistoéé codziennego zycia”. P. Berger, Swiety baldachim..., s. 77. Najwazniejsza
sytuacjg graniczng jest zdaniem autora Smier¢.

4 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i w religijnosci (raz jeszcze), s. 127.

4 R. Stark, W. Bainbridge, Teoria religii, Nomos, Krakow 2000, s. 393.
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pensatory sg m.in. oferowane przez rdzne organizacje religijne (wsrdd ktorych
wyrdznia sie koscioty, sekty i kulty; ostatnie dostarczajg nowe kompensatory,
a dwa pierwsze opierajg sie na tradycyjnych kompensatorach). Ta ekonomizu-
jaca wizja spoteczenistwa ludzkiego oraz religii moze wydawad sie teorig nieco
redukcyjng, lecz dobrze uzupetnia poweberowski paradygmat.

W odniesieniu do procesu sekularyzacji zatozenia R. Starka i W. Bainbridge’a
przynoszg nastepujaca konkluzje:

[...] nie ma w naszej teorii niczego, co skazywatoby jg [religie — J. 1.] na uniewaz-
nienie w roku 2000, zaden jej fragment nie przewiduje tez konca religii, dopdki
ludzie beda pragnac¢ nieosiggalnych dla siebie nagrdd i dopdki beda podejmowali
dziatania, kierujac sie niepetng wiedzg na temat ich skutkdw?®.

W tym ujeciu w podstawowym celu cztowieka, jakim jest zdobycie po-
zadoczesnych gwarancji, kompensatoréw majgcych dac poczucie stabilizacji
i bezpieczenstwa egzystencjalnego, wykraczajgcych poza ograniczenia tem-
poralne jednostki, tkwi przyczyna zasadniczej nieusuwalnosci religii z ludzkich
cywilizacji. Ta optymistyczna dla cztonkéw réznych kosciotéw konkluzja nie
oznacza jednak, ze ,denominacje niskiego napiecia” moga byc¢ spokojne, nie
zZwazajac na przemiany spoteczne i kulturowe w swiecie. Sekularyzacja w ujeciu
Starka i Bainbridge’a oznacza bowiem nie zanik religii, lecz jej transformacje,
nadanie jej nowego kierunku. Stwarza to szerokie pole do dziatania sekt i kul-
téw kontestujgcych oficjalne religie, istniejgce w ,,starych” kosciotach. Jak
stwierdzajg autorzy:

[...] sekularyzacja, nadwyrezajgc potege uznanych denominacji, otwiera dostep do
rynku kompensatoréw ogdlnych dla znanych ze swej zarliwosci sekt i intrygujacych
swojg innowacyjnoscig kultow religijnych®’.

Sekularyzacja przejawia sie w dynamice transformacji religii, natomiast
zgodnie z definicjg sto czwartg sekularyzacja to stopniowa utrata wtadzy przez
organizacje religijne. Dynamika proceséw sekularyzacyjnych stwarza zasadniczy
problem dla oficjalnych i tradycyjnych instytucji koscielnych. Taka jest cena
postepu kulturowego (twierdzenie 323), co oznacza, ze szczegdlnie w wymiarze
kulturowym sekularyzacja sprzyja transformacji religii. Dodatkowym czynni-
kiem tworzacym taka sytuacje kulturowa jest pluralistyczne i kosmopolityczne
spoteczenstwo (autorzy oparli swojg teorie na amerykanskim spoteczenstwie),
o wysokim stopniu mobilnosci (definicja 103 i twierdzenia 320-322)%*. Stark
i Bainbridge nie zarzucajg jednak kategorii sekularyzacji, ktdra w swojej nowej
interpretacji nakierowana jest na dynamike, a nie zanik religii. Uzywajac je-

4 |bidem.
47 |bidem.
¢ |bidem, s. 356.
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zyka autoroéw, sekularyzacja prowadzi do ostabienia wtadzy kosciotéw, ale nie
do zaniku potrzeby posiadania kompensatoréw. Stad duza rola sekt i kultow
w zsekularyzowanym spoteczenstwie.

Do paradygmatu Weberowskiego refleksje nad religig odnosi réwniez Niklas
Luhmann w ramach swej teorii systemow. Podobnie jak wczesniej Weber jest
on zainteresowany przemianami spoteczenstwa nowoczesnego. Zgadza sie
réwniez z Weberem, ze gtdwne prady sekularyzacyjne pojawity sie w nowo-
zytnosci, wraz z rozwojem Reformacji i nastepstwami pdzniejszej Rewolucji
Francuskiej*®. Na temat procesu sekularyzacji pisze:

[...] nie wystarczy ujecie sekularyzacji jako profanacji Swietosci lub jako gtebszego
whikania w system religijny ,Swieckich” idei i ,,$wieckich” motywow. Miast tego
nalezatoby w pierwszym rzedzie wzig¢ pod uwage konsekwencje strukturalne, ktore
zostajg narzucone systemowi religijnemu, gdy spoteczenstwo ulega transformacji
w zasadniczo funkcjonalnie zréznicowany system®.

Luhmannowi nie wystarcza zatem analizowanie proceséw sekularyzacji
w kategoriach sacrum — profanum, gdzie elementy swieckie stopniowo wy-
pierajg elementy sakralne (i vice versa w ramach desekularyzacji).

Postrzega on proces sekularyzacji szerzej, w ramach przemian instytucjo-
nalnych i strukturalnych spoteczenstwa. Uwaza takze, ze proces sekularyzacji
nie prowadzi bezwarunkowo do zaniku religii w kazdym jej aspekcie, gdyz
uczestnicy religii majgc Swiadomos¢ tych proceséw, prébujg zastosowacd rézne
kontrreakcje w obliczu procesu sekularyzacji. W mysl tez Luhmanna konse-
kwencja przebudowy spoteczenstwa w kierunku funkcjonalnie zréznicowanego
systemu jest zyskanie wiekszej autonomii przez kazdy z jego obszarow>*.

Procesy sekularyzacyjne w wymiarze instytucjonalnym, ale takze kultu-
rowym sprawiajg, ze zwieksza sie niepewnos¢ kulturowa w spoteczenstwie.
Reakcjg na to jest nowy autentyzm myslenia religijnego®, ktére w obliczu

4 N. Luhmann, Funkcja religii, Nomos, Krakdw 1998, ss. 221 i 247.

0 |bidem, s. 260.

51 lbidem, s. 246.

%2 Réwniez wspotczesni filozofowie religii dostrzegajg te kwestie: ,,z reguty wspdtczesny
wierzgcy nie »doswiadcza« juz sacrum. Natomiast zastanawia sie on nad pewnymi niejedno-
znacznymi doswiadczeniami i nastepnie interpretuje je — czesto z wahaniem — na sposéb religijny
[...]. Jedno z takich doswiadczen wydaje sie przede wszystkim wynika¢ ze zdumiewajgcego
sukcesu wspodtczesnej nauki. Okreslitbym je jako nowe poczucie tajemniczosci wszechswiata.
Odczucie to jest o tyle nowe, o ile nie jest bezposrednio zwigzane z zadna wizjg transcendentnego
Stworcy, tak jak to miato miejsce w sredniowieczu i jeszcze w czasach Newtona i Pascala.
Doswiadczenie to jest w tak niewielkim stopniu religijne, ze mozna by je uwaza¢ za jeden
z gtéwnych czynnikdéw sekularyzacji wspotczesnego Swiatopoglagdu. A jednak ukazane przez
wspotczesng nauke zadziwiajgce wizje natury czasu, przestrzeni i materii na nowo uwydatniajg
tajemniczos¢ tej rzeczywistosci, jaka jest cztowiek i to, co go otacza. Poczucie, ze wszechswiat
przekracza nawet ludzkie mozliwosci obiektywizacji, zmusza cztowieka do zastanowienia i ta
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erozji dotychczasowych kategorii religijnych dazy do ich odnowienia, a nawet
wytworzenia nowych pojec religijnych®. Jednocze$nie zgodnie z myslg Luh-
manna dotychczasowe struktury dogmatyczno-myslowe spotykajg sie z ko-
niecznoscig metarefleksji nad nieomylnoscig rozstrzygnie¢ dogmatycznych®.
Odnowie ulega apologetyka, egzegeza zrédet Tradycji i Objawienia, a co za tym
idzie —nowe s$rodki organizacji Kosciota®. Proces sekularyzacji wptywa réwniez
stymulujgco na edukacje religijng i ksztatcenie kleru, przed ktérym stojg nowe
wyzwania w realiach swieckiej epoki®®. Jest to takze impuls do powstawania
réznych nowych ruchdw mistycznych, ktére nie zgadzajac sie lub izolujac od
Swieckich przemian spotecznych, dgzg do pogtebienia religijnosci na przekér
procesom sekularyzacji®’.

Luhmann proponuje réwniez postrzegac sekularyzacje jako proces transfor-
macji (w jego ujeciu takze proces dyferencjacji) spoteczenstwa w nowe stadium
spoteczne, z wieloma zréznicowanymi funkcjonalnie obszarami®®. Pisze on:

refleksja jest jedng z drdg czesto wiodgcych do kontaktu z transcendencjg”. L. Dupré, Inny
wymiar. Filozofia religii, Znak, Krakdw 2003, ss. 28—29.

%3 Dobrym przyktadem filozofa religii, ktory dokonat nowej autentyzacji swojego myslenia
religijnego pod wptywem kulturowych proceséw sekularyzacji (wynikajagcych w jego czasach
m.in. z intensywnego rozwoju nauki), jest Pascal. Zob. Z. Drozdowicz, Antynomie Pascala,
SAWW, Poznan 1993.

% Przyktadem tego jest np. katolicki dogmat o nieomylnosci papieza. Zob. Vatican
Ecumenical Council I, http://www.intratext.com/X/ENG0063.HTM [8.07.2014]; R. Minnearath,
Sobory, Pax, Warszawa 2004, ss. 122-123.

% Klasycznym przyktadem radzenia sobie z procesami sekularyzacji przez Kosciét jest Sobér
Trydencki. Zob. R. Minnearath, Sobory, ss. 96-107. Interesujaca jest opinia Hansa Ursa von
Balthasara: ,Jesli sobie uswiadomimy, jak dalece u progu czaséw nowozytnych posunat sie
proces rozpadu zasad Kosciota, decydujacych o jego jednosci, osiggniecia Soboru Trydenckiego
muszg nas wprawi¢ w podziw. W sumie przywrdcit on Kosciotowi katolickiemu nie tylko zdrowe
i nienaganne papiestwo, ale takze na powrdt wigczyt je zasadniczo we wczesnochrzescijanska
jednos¢”. H. U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment. Papiestwo a Kosciét, W drodze, Poznan
2004, s. 268.

¢ Przyktadem moze by¢ dziatalnos$é szkét jezuickich, ktérych powstanie byto reakcjg na
rozwoj Reformacji i nowozytnej sekularyzacji. Zob. S. |. Mdzdzen, Historia wychowania do 1795,
Wyd. Diecezjalne, Sandomierz 2006, ss. 302—-311.

57 L. Kotakowski, Swiadomos¢ religijna i wie? koscielna, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa
2009.

*® Takie sg konsekwencje wywodoéw Luhmanna dotyczacych proceséw sekularyzacji,
pomimo do$¢ redukcyjnego charakteru teorii systemdw. Jak zauwazyt pozniej Jirgen Habermas:
,teoria Luhmanna, moim zdaniem, przemyslnie kontynuuje pewng tradycje, ktora silnie
wptyneta na samowiedze europejskiej nowozytnosci, a sama z kolei odzwierciedla wybidérczy
model zachodniego racjonalizmu. Poznawczo-instrumentalna jednostronnos¢ racjonalizacji
kulturalnej i spotecznej znajdowata wyraz rowniez w filozoficznych prébach sformutowania
obiektywistycznego rozumienia cztowieka i jego swiata — najpierw w mechanistycznych, potem
w materialistycznych i fizykalistycznych obrazach sSwiata, ktére w mniejszym lub wiekszym
stopniu sprowadzaty skomplikowane teorie zycia duchowego do zycia cielesnego”. J. Habermas,
Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, Universitas, Krakow 2007, s. 429.
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[...] niejednokrotnie méwi sie o sekularyzacji pod katem strukturalnej przemiany
spoteczenstwa (a wiec nie, co bytoby przeciez mozliwe, pod katem immanentne;j
erozji religijnych form i symboli). Jesli te przemiane strukturalng scharakteryzujemy
jako wzrost zréznicowania, to sekularyzacja jawi sie jako konsekwencja wysokiego
stopnia réznorodnosci, jaki osiggneto wspdtczesne spoteczerstwo™.

Tym samym refleksje Luhmanna wpisujg sie w postsekularny kierunek,
w ramach ktdrego probowatem uporzgdkowac réznych badaczy spotecznych.
Jesli bowiem rozumiec proces sekularyzacji w aspekcie celowym, nie jako zanik
religii, lecz jako kierunek, ktéry powoduje przemiane pojecia religijnosci oraz
nadaje nowg funkcje religii w spoteczenstwie, mozna stwierdzié, ze poruszamy
sie w obszarze postsekularnej koncepcji religii (ktdra uznaje czes¢ efektow
sekularyzacji, dostrzegajgc zarazem inne formy religii, a takze reakcje samych
kosciotéw, probujgcych odnalezé sie w nowych realiach spotecznych).

* N. Luhmann, Funkcja religii, s. 220.
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1. Miejsce religii we wspoétczesnym spoteczenstwie —
Jirgen Habermas

Jednym z celdw Jiirgena Habermasa byto dokonczenie czy poprawienie pro-
jektu ,,nowoczesnos$ci” wyrastajgcego z kultury Oswiecenia europejskiego®.
Niemiecki filozof zgadza sie z Maxem Weberem w kwestii racjonalizacji prze-
mian w nowoczesnym spoteczenstwie zachodnim, ktérej poczatki pojawity sie
wraz z Reformacjg i przemianami ekonomicznymi w nowozytnosci’. Habermas
zauwaza: ,jednakze Max Weber opisywat w kategoriach racjonalizacji nie tylko
zeSwiecczenie zachodniej kultury, ale przede wszystkim rozwdj nowoczesnych
spoteczenstw”3. Rozwdj ten oznacza modernizacje spoteczenstwa, z roznymi jej
spotecznymi konsekwencjami. Sg nimi, oprdcz tego, co wskazat Weber, reflek-
syjny stosunek do tradyc;ji (ktéra przestaje by¢ czyms oczywistym i naturalnym)
oraz wyzszy poziom indywidualizacji cztonkéw spoteczenstwa.

' Fragmenty rozdziatu zostaty opublikowane w: J. lwanicki, Spdr i dialog Jiirgena Habermasa
z Josephem Ratzingerem o miejsce religii w zZyciu publicznym Europy, ,,Przeglad Religioznawczy”
4(238)/2010.

2 ,Woczesny” Habermas brat pod uwage interpretacje autorstwa Maxa Webera dotyczaca
,odczarowania $wiata”. Pisat: ,Weberowskie analizy przede wszystkim potwierdzajg, ze cywili-
zacyjnie rozgateziajace sie sciezki religijnej racjonalizacji — poczynajac od mitu az po progi nowo-
czesnego rozumienia $wiata — po pierwsze, wychodzg od tego samego problemu, mianowicie
teodycei, i po drugie, wiodg w tym samym kierunku: odczarowanego, oczyszczonego z wyobrazen
magicznych $wiata (przy czym tylko zachodnia $ciezka rozwoju zaprowadzita do catkowicie zde-
centralizowanego rozumienia $wiata)”. J. Habermas, Teoria dziatania komunikacyjnego, t. 1,
Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 1999, s. 341.

3 ). Habermas, Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, Universitas, Krakéw 2007, ss. 9-10.
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W ,,pdznej” tworczosci Habermasa® pojawia sie refleksja, ze te same procesy
epoki nowoczesnej, np. w postaci trendéw sekularyzacyjnych, doprowadzity
do ostabienia i atomizacji fadu spotecznego®. Wzmocniony indywidualizm
jednostek ludzkich nie rozwijat sie rownolegle z solidarnoscia ludzi wobec
siebie. Dawniej funkcje takie petnita religia — w niektorych projektach ,,no-
woczesnych”, np. Habermasa, prébowano site integracyjng i usensowniajacg,
jaka miata religia, zastgpi¢ rozumems®. Tak zeSwiecczona i zracjonalizowana
moralnos¢, pogtebiana przez dialog, miata stac¢ sie nowym spiritus movens
spoteczenstwa zachodniego. Habermas sadzit, ze poprzez m.in. koncepcje
Swieckiego rozumu komunikacyjnego uda sie zintegrowac wspoétczesne ano-
miczne spoteczenstwo.

,POZny” Habermas podejmuje sekularng refleksje nad religig, nie propo-
nujac juz substytutu kulturowego w przywotanej wyzej postaci. Uznaje on, ze
nalezy przesledzic i zrozumiec swoistg dialektyke proceséw sekularyzacyjnych
w zachodniej cywilizacji. Jak pisze Zdzistaw Krasnodebski:

[...] sekularyzacja oznacza przemiane kultury w ogdle, powstanie nowoczesnosci,
lecz nie znaczy — jak kiedys naiwnie zaktadano — ze religia zupetnie zniknie. Dzisiejsze
spoteczenstwa sg zdaniem Habermasa — i to sformutowanie zabrzmiato w Niem-
czech niemal sensacyjnie — spoteczenstwami , postsekularnymi”, nastawionymi
na trwanie religijnych wspdélnot w coraz bardziej sekularyzujgcym sie sSrodowisku.
Habermas odchodzi wiec od dawnej tezy ,ujezykowienia sacrum”, przejecia funkcji
religii przez moralno$¢ ugruntowang i zracjonalizowang przez dialog’.

Habermas w tej interpretacji jawi sie jako ktos, kto pragnie unikng¢ tezy
,0 zderzeniu kultur” — tezy, ktérg swego czasu w kontekscie aksjologicznego
konfliktu cywilizacji zaproponowat Samuel Huntington, a na polskim gruncie
przedstawia m.in. Agnieszka Kotakowska?.

4 Podobnie jak mysl Petera Bergera, filozofie Habermasa mozna podzieli¢ na dwa etapy
ukazujace jego stosunek do religii i sekularyzacji. O umiejscowieniu tego ,,zwrotu” i o wczesnych
pogladach Habermasa tak pisze jeden z badaczy: ,wydaje sie, ze zasadniczy przetom w jego
stosunku do religii dokonat sie w potowie lat 80. XX wieku. Wczesniej traktowat religie
w terminach wyfacznie funkcjonalnych spotecznie — jako petnigca funkcje legitymizacji wtadzy
politycznej i funkcje integracyjne w spoteczenistwach premodernych, dzieki podtrzymywanym
praktykom rytualnym, oraz funkcje ochrony $wiata zycia przed kolonizacja przez systemy.
W funkcjach tych miaty jg zastgpi¢ w okresie nowozytnosci umowy spoteczne i dziatania
konsensualne oparte na rozumie oswieconym, za$ w epoce wspoétczesnego dziatania — rozumu
komunikacyjnego sekularnego”. T. Buksinski, Publiczne sfery i religie, Wyd. IF UAM, Poznan
2011, s. 117.

5 Z. Krasnodebski, Spoteczeristwo postsekularne, http://www.miesiecznik.znak.com.pl/dia-
gnozy562.html [8.07.2014].

¢ lbidem.

7 Ibidem.

8 A. Kotakowska, Wojny kultur i inne wojny, Fundacja sw. Mikotaja, Warszawa 2010.
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Jurgen Habermas akceptuje obecnos¢ religii w zyciu publicznym, a nawet
sgdzi, ze jest ona konieczna. Stwierdza jednoczesnie, ze sekularyzacja na po-
ziomie instytucjonalnym nie powinna by¢ catkowita, a postsekularna religia ma
spetniaé okreslone warunki istnienia w zyciu publicznym. Wymienia nastepu-
jace kryteria uznawalnosci religii: akceptacja rozdzielnosci sfery Swieckiej od
religijnej (wyrazajgca sie w porzadku panstwowo-konstytucyjnym), postulat
ekumenizmu czy dialogu miedzyreligijnego, czyli akceptacja pragmatyczna
lub normatywna wielosci religii w Swiecie oraz zaakceptowanie prymatu nauk
w zakresie wiedzy doczesne;.

Habermas dostrzega konieczno$¢ utrzymywania postawy dialogiczno-ro-
zumnej, takze wsrdd oséb swieckich i niewierzacych, ktére powinny zmody-
fikowac¢ swéj stosunek do religii. Oznacza to jego niezgode na odmawianie
twierdzeniom religijnym jakiejkolwiek racjonalnej podstawy w imie catkowitej
apologii swieckosci, co tak uzasadnia:

[...] albowiem réwniez obywatele niereligijni mogg sprosta¢ wymogom obywa-
telskiej solidarnosci tylko pod warunkiem, ze zajmujg wobec swych religijnych
wspotobywateli i ich wypowiedzi okreslong postawe poznawczg. Jezeli obie strony
spotykajg sie na forum publicznym, w demokratycznym zgietku Swiatopoglgdowego
pluralizmu, i spierajg o kwestie polityczne, z wymogu wzajemnego poszanowania
ptyng pewne obowigzki epistemiczne. Rowniez ci uczestnicy debaty, ktorzy wypo-
wiadajg sie w jezyku religii, majg prawo oczekiwac, ze swieccy wspdtobywatele
bedg ich traktowali powaznie®.

Tym samym Habermas nie zgadza sie na wykluczanie wspdlnot religijnych
z dyskursu publicznego. Zwraca uwage na mozliwos¢ niszczycielskiej sekula-
ryzacji, ktdra zamiast prowadzi¢ do wyksztatcenia moralnosci Swieckiej, moze
przerodzi¢ sie w fundamentalizm?®®. Stwierdza réwniez, ze konieczne jest zna-
lezienie wspdlnych elementdéw dla jezyka sekularnego i jezyka religijnego, gdyz
ten drugi nadal stanowi gtéwne Zrédto moralnoscit. Bez tego dialogu postse-

° J. Habermas, Miedzy naturalizmem a religiq. O potrzebie post-metafizycznej refleksji,
http://nowakrytyka.pl/spip.php?article288 [7.08.2014].

© pod tym wzgledem diagnozy Habermasa sg zgodne z: G. Kepel, Zemsta Boga. Religijna
rekonkwista swiata, Wyd. Krytyki Politycznej, Warszawa 2010.

" W jeszcze podzniejszym tekscie Habermas rezygnuje z postulatu przektadania jezyka
religijnego na jezyk swiecki: ,Habermas wypowiada podobny poglad na temat wspodtpracy
miedzy wierzacymi i niewierzgcymi (agnostykami, racjonalistami rodem z epoki O$wiecenia).
Gtosi, ze obie strony muszg sie wzajem zrozumiec i porozumiec. Cho¢ jeszcze niedawno stawiat
przed wierzgcymi warunki udziatu w zyciu publicznym w postaci koniecznosci przektadu ich
argumentéw i tez na jezyk sekularny, to w referowanej dyskusji juz takich wymagan nie stawia.
Przeciwnie, uwaza, ze wymaog taki oznaczatby dyskryminacje wierzacych”. T. Buksinski, Publiczne
sfery..., s. 123. Kwestia przektadu jezyka religijnego na jezyk swiecki jest réwniez problematyczna
dla mysli religijnej. Jak pisat Joseph Ratzinger: ,modyfikacja jezyka religijnego jest zawsze
bardzo ryzykowna. Zachowanie ciggtosci ma wielkie znaczenie. Uwazam za niezmienialne takie
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kularnemu spoteczenstwu grozi, jego zdaniem, zaréwno fundamentalizm, jak
i cynizm spoteczenstwa rynkowo-konsumpcjonistycznego®?.

Habermas, choé broni pozycji nauk i kultury swieckiej, podejmuje dialog
z religig, nie bedac zwolennikiem opcji naturalistycznej. Nie opowiada sie za
ulegtoscig wobec niektérych pomystdw hard sciences, np. pozostaje sceptyczny
wobec projektow inzynierii genetycznej®®. Krytykuje dwie nowe ortodoksje
naszych czaséw — religijno-fundamentalistyczne oraz swiecko-naturalistyczne
obrazy $wiata, wyrastajgce z rozwoju nauk®*. Wiekszo$¢ nurtdéw w ramach
nauk kognitywnych czy biologii ewolucyjnej opowiada sie bowiem za takimi
wizjami $wiata, o czym swiadczy zaangazowanie swiatopoglgdowe niektdrych
przedstawicieli tych dyscyplin®®. Habermas niebezpieczerstwo rozwoju natura-
lizmu, podobnie jak religijnych fundamentalizmdw, widzi w tendencji do silnej
polaryzacji spoteczenstw, potegowaniu ich rozpadu, na skutek nowozytnej
modernizacji juz zaawansowanego®®. ,Pézny” Habermas deklaruje sie wiec
jako mysliciel podporzgdkowany religii i krytycznie nastawiony do procesu
sekularyzacji'’. Powaznie traktuje kwestie dialogu miedzy réznymi grupami
Swiatopogladowymi w nowoczesnym spoteczeristwie, w ktérym obok szerokich
grup zeswiecczonych wcigz funkcjonujg wspélnoty religijne. Sekularna mysl
Habermasa w swej pdznej fazie przeksztatca sie w postsekularng refleksje,
czyli taka, ktéra uznajgc czesc swiecko-spotecznych warunkéw uksztattowa-

podstawowe pojecia zawarte w Pismie Swietym, jak: »Syn Bozy«, »Duch Swiety«, »Dziewictwo«
i »Boskie Macierzyristwo Marii«. Zgodzitbym sie natomiast, ze moze by¢ zmodyfikowane takie
wyrazenie, jak »grzech pierworodny«, ktérego tres¢ jest rowniez pochodzenia biblijnego, ale
dobodr stéw wskazuje na wptywy refleksji teologicznej. W kazdym razie nalezy w tych sprawach
postepowac z wielkg ostroznoscia; stowa nie sg btahe, niewazne, ale sg bezposrednio zwigzane
ztym, co oznaczajg”. J. Ratzinger, Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem
rozmawia Vittorio Messori, Michalineum, Krakow — Warszawa 1986, s. 68.

2 Por. P. Sloterdijk, Krytyka cynicznego rozumu, Dolnoslgska Szkota Wyzsza, Wroctaw 2008.

" Niepokoje Habermasa zwigzane z rozwojem nowych biotechnologii podziela takze
F. Fukuyama w: Koniec cztowieka. Konsekwencje rewolucji biotechnologicznej, Znak, Krakéw
2004.

' Habermas zaniepokojony jest problemami etycznymi, wynikajgcymi z rozwoju biotechno-
logii, ktéra powaznie ingeruje w organizm ludzki. Zob. J. Habermas, Przysztos¢ natury ludzkiej.
Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej?, Scholar, Warszawa 2003, s. 21.

> Mysle o takich autorach, przedstawicielach dyscyplin scistych, jak Richard Dawkins (Bdg
urojony, Wyd. CiS, Warszawa 2007) czy Daniel Dennet (Odczarowanie. Religia jako zjawisko
naturalne, PIW, Warszawa 2008).

'® ). Habermas, Miedzy naturalizmem...

7 Tak pisze: ,fakt, ze nurty tradycji wielkich religii wciagz sie odtwarzajg, zdaje sie znosi¢,
a przynajmniej niwelowac granice miedzy spoteczeristwami tradycyjnymi a nowoczesnymi, ktéra
dotgd wydawata sie czyms stosunkowo oczywistym [...]. Nawet jesli [...] interpretacje procesu
sekularyzacji na gruncie teorii modernizacji mozna uzgodnic z tymi pozornie przeczgcymi sobie
Swiadectwami, to nie ma powodu watpi¢ w same te swiadectwa [...]". J. Habermas, Miedzy
naturalizmem a religiq. Rozprawy filozoficzne, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2012, s. 104.
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nych przez procesy sekularyzacji, postuluje koniecznos¢ przejscia w nowa faze
rozwoju kulturowego, w ktdrej znalaztoby sie z powrotem miejsce na religie®®
na poziomie kulturowym i czesciowo instytucjonalnym.

2. Mysl religijna wobec problemu sekularnosci —
Joseph Ratzinger

W mysli Josepha Ratzingera®® mozna odnalez¢ watki wspdlne z rozwazaniami
jego adwersarzy. Przeczg one obiegowej opinii (panujgcej takze wsrdd religio-
znawcow?) o uniwersalnosci religii chrzescijanskiej. Ratzinger twierdzi, ze ani
chrzescijaistwo, ani kultura sekularnej racjonalnosci (reprezentowana przez
rozum komunikacyjny Habermasa) nie sg uniwersalne i tym samym obie strony
muszg podejmowac interkulturowy dialog. Kwestia dialogu miedzykulturowego
jest jednak problematyczna, gdyz ,nie istnieje wiara bez kultury ani kultura
pozbawiona pierwiastkdw religijnych”?l. Nie jest zatem mozliwe oddzielenie
religii i kultury. W obliczu wielu podziatéw religijnych i kulturowych dialog
miatby polegaé bardziej na wzajemnej zyczliwosci niz na usuwaniu réznic
o charakterze dogmatycznym.

Zdaniem Ratzingera prawda nie daje sie sprowadzi¢ tylko do samej zgody
miedzy ludZzmi. Krytykuje on ,dyktature relatywizmu” we wspdtczesnym, zse-
kularyzowanym spoteczenstwie zachodnim, ktdrg miatoby charakteryzowac
nieuznawanie zadnych norm za ostateczne lub przyjecie za ostateczng wiasnego
,ja” i pragnien. Twierdzi:

Duza czesc¢ dzisiejszych filozofii obstaje przy tym, ze cztowiek nie jest zdolny do
poznania prawdy. Ale zgodnie z tym punktem widzenia nie bytby takze zdolny
do etosu. Wtedy nie miatby zadnych norm i trzeba by byto tylko uwazaé, jak sie
zno$nie urzadzié, a jedynym liczacym sie kryterium stataby sie opinia wiekszosci?2.

8 Tak wiec w postulowanym przez Habermasa spoteczenstwie postsekularnym obywa-
tele wierzacy ucza sie od niewierzacych tego, co jest mozliwe do przetozenia na jezyk pra-
wa, a niewierzacy od wierzgcych tego, ze wartosci liberalne sg do pogodzenia z religijnymi, sze-
roko rozlegtymi doktrynami”. R. Wonicki, Miedzy naturalizmem a religiq. O idei spoteczeristwa
postsekularnego w mysli Jiirgena Habermasa, ,,Stan Rzeczy” 2(5)/2013, s. 131.

' Odwotuje sie tu do mysli Ratzingera zaréwno z okresu przed jego pontyfikatem, jak réw-
niez w trakcie.

20 Na przyktad wedtug J6zefa Kellera chrzescijanstwo zalicza sie do trzech religii uniwersal-
nych, obok islamu i buddyzmu. Por. J. Keller, Religie uniwersalistyczne. Zarys dziejow, Iskry,
Warszawa 1982.

21 ). Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijaristwo a religie swiata, Jedno$¢,
Kielce 2005, ss. 48-54.

2 Benedykt XVI, Swiattos¢ $wiata. Papiez, Kosciot i znaki czasu, Znak, Krakéw 2011, s. 62.



96 ROZDZIALIV

Tym samym krytykowanego przez Ratzingera wspodtczesnego spoteczen-
stwa, poddanego procesom laicyzacji, ma po czesci charakter moralistyczny?.
Nadmierny relatywizm prowadzi, jego zdaniem, do podwazenia obiektywnych
systemdéw wartosci.

W kontekscie sporu z Habermasem oraz zagadnienia sekularyzacji Ratzinger
rozwaza koncepcje Boga. Nie przeczy on wizji Boga jako Najwyzszego Rozumu.
Przez cate stulecia filozofii nowozytnej (a po czesci sredniowiecznej) problem
relacji miedzy Absolutem filozofii a Bogiem objawienia byt zasadniczym zagad-
nieniem filozofii religii**. Konkluzje tego sporu wpisywaty sie w mys| sekular-
ng, szczegdlnie w zakresie dyskusji nad granicami mocy Boga. Bog, ktéry ma
nieograniczong mozliwos¢ zmieniania i ksztattowania swiata (np. Bdg, ktory
mogtby swojg arbitralng decyzjg wprowadzic inne prawa moralne i prawa lo-
giczne w naszym swiecie?®®), jest jednoczesnie Bogiem trudnym do ogarniecia
dla ludzkiego rozumu, Bogiem, ktéry stajac sie mniej uchwytny dla ludzkiego
poznania, znika z przestrzeni Swieckiej®.

Tymczasem, zdaniem Ratzingera, wizja Boga jako Najwyzszego Rozumu nie
jest wcale sprzeczna z chrzescijarisky. Co wiecej, jest ona pomocna podczas
préb dialogu z wyznawcami innych religii oraz z ludZmi niewierzgcymi. Mozna
bowiem wspdlnie rozmawiaé np. o prawach naturalnych, ktore sg poznawalne
dzieki inteligencji cztowieka, bedgacej zgodnie z naukga chrzescijanska pars pro
toto Boga jako Najwyzszego Rozumu.

Poglady Ratzingera s wiec dalekie od wrogosci wobec rozumu, ktéry
stanowi podstawowg wartos$¢ kultury swieckiej i filozoficznej. Dostrzega on
jednak koniecznos¢ chronienia rozumu przed jego wtasnymi naduzyciami.
W encyklice Deus caritas est przywotuje pomocne pojecie ,,rozumu auto-od-
powiedzialnego”. Nie wykluczajgc szeroko rozumianej kategorii racjonalnosci

2 Z pozycji konfesyjnych krytykuje sekularyzacje arcybiskup Jozef Michalik, podwazajgc
jej wymiar publiczny i instytucjonalny: ,DaliSmy sobie wmowié [...], ze religia jest sprawg
czysto prywatna, a Kosciét powinien ograniczy¢ sie wytgcznie do kruchty. To jest mit, siegajacy
korzeniami rewolucji francuskiej, przejety potem przez marksistow, a dzi$ przez liberatow. Nie
moze by¢ tak, ze musze zostawi¢ swojg religie w przedpokoju, gdy przekraczam prég urzedu,
w ktérym pracuje”. Raport o stanie wiary w Polsce. Jozef Michalik w rozmowie z Grzegorzem
Gornym i Tomaszem P. Terlikowskim, PWE, Radom 2011, s. 103.

24 Z. Drozdowicz, Bdg religii i Bog filozofii, w: P. Zeidler, K. tastowski (red.), Zaproszenie do
filozofii, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2001, ss. 127-137.

% Por. L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma..., Znak, Krakéw 2010.

% Skadinad Bdg radykalnie transcendentny, czesto tak interpretowany na podstawie Starego
Testamentu, jest takze, w ujeciu filozofii religii i teologii, Bogiem stwarzajgcym swiecka przestrzen
ziemska. Jak pisze Jacques Rollet: ,w pierwszych rozdziatach Ksiegi Rodzaju Bég ukazuje sie jako
byt transcendentny, rézny od stworzonego przez siebie $wiata; nic nie jest uprzednie w stosunku
do Jego aktu. Zgodnie ze stwdrczym zamystem swiat istnieje zatem jako rzeczywistos¢ od Boga
rézna; natomiast cztowieka Bég stwarza na koncu, zeby panowat nad ziemia i zeby jg sobie
podporzadkowat”. J. Rollet, Spofeczne tfo teologii wspodtczesnej, Pax, Warszawa 1981, s. 41.
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i rozumu, jednoczesnie pragnie w niej znalezé miejsce dla religijnosci. Jest to
dos¢ podobna konkluzja do rozwazanin Habermasa, cho¢ wynika z odmiennej
perspektywy poznawczej?.

Ratzinger krytykuje jednoczesnie we wspdtczesnej mysli religijnej tendencje
do nadmiernego dopasowywania mysli chrzescijanskiej do zsekularyzowanych
kryteriéw dialogu miedzykulturowego?. Wedtug Swieckich kryteriéw nie
powinno sie proponowac ani Jezusa®, ani Boga jako wspdlnego mianownika
wszystkich dyskusji, bo nie kazdy cztowiek, szczegélnie niewierzacy, uznaje chry-
stocentryzm czy teocentryzm jako warunek wstepny dialogu. Inng z tendencji
dopasowywania mysli religijnej do realiéw swieckiej kultury jest paradygmat
regnocentryzmu, czyli Krélestwo jako cel wszystkich religii, a takze ludzi popie-
rajgcych swieckie aksjologie. Jednak i w tej propozycji kryje sie pewne ryzyko.
Jak pisze Ratzinger:

[...] tymczasem w szerokich kregach, szczegdlnie teologii katolickiej, zaczeta sie
pojawiac sekularystyczna wersja idei ,krélestwa”, ktora tworzy nowg wizje chrze-
Scijanstwa, religii i historii w ogdlnosci i swoiscie pojmowane oredzie Jezusa
usituje pogodzi¢ z tym radykalnym przeobrazeniem oraz uczynié przystepnym [...]
,Krélestwo” to po prostu Swiat, w ktorym panujg pokdj, sprawiedliwosc i troska
o zachowanie stworzen*.

W tak zinterpretowanej mysli religijnej pojawia sie jednak zasadniczy pro-
blem. Po pierwsze, zdaniem Ratzingera, dochodzi wéwczas do redukcji przesta-

2 0dmiennos¢ perspektywy poznawczej Ratzingera wynikataby po czesci z jego prze-
Swiadczenia, ze prawdy nie da sie oddzieli¢ od normatywnosci i wartosci. Benedykt XVI,
Swiatfosé $wiata..., s. 62.

2 Na kwestie elastycznosci wspotczesnej mysli religijnej wobec $wiata Swieckiego
zwrécit rowniez uwage Bernhard Haring. ,,Cze$¢ najbardziej wptywowych teologéw w petni
Swiadoma tego, ze dzisiejszy ateizm i sekularyzm sg formami radykalnej reakcji przeciwko
ucielesnionemu teocentryzmowi, wystgpita z systematyczng krytyka catej teologii, majac na celu
jej antropocentryczng odnowe, ktéra w zadnym razie nie bytaby zaprzeczeniem czy ostabieniem
prawdziwego teocentryzmu. Ta antropocentryczna teologia ogniskuje sie gtéwnie na dazeniu
do wyeliminowania, o ile to tylko mozliwe, wszelkiej filozoficznej, politycznej, prawniczej,
obrzedowej i teologicznej alienacji w teologii i praktykach Kosciota, prébujgc zamiast tego
osiggnac¢ prawdziwg synteze chwaty Bozej i zbawienia ludzkosci, biblijnego teocentryzmu
i biblijnego antropocentryzmu”. B. Haring, Grzech w wieku sekularyzacji, Pax, Warszawa 1976,
ss. 83-84.

2 Zdaniem Jana Grosfelda we wspdlnotach duchowych relacje miedzyludzkie majg inny
charakter niz codzienne éwieckie relacje. Zrédtem tego fundamentu ma byé Bég w osobie
Jezusa, czyli posrednika stojgcego miedzy ludZmi oraz zmieniajgcego samego cztowieka.
W tym rozumieniu Jezus umozliwiatby takze wyzwolenie od ograniczen ludzkiej doczesnosci,
egzystujacej w $wieckosci. J. Grosfeld, Religijnosé... ale jaka?, ,,Chrzescijaristwo, Swiat, Polityka.
Zeszyty Spotecznej Mysli Kosciota” 2 (6)/2008.

30 Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Od chrztu w Jordanie do przemieniania, Wyd. M, Krakéw
2007, s. 56.
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nia mesjanskiego Jezusa do samego zmieniania $wiata doczesnego®! (co bytoby
deformacja tego przestania, gdyz nie skupiato sie ono na krélestwie ziemskim,
lecz na Krélestwie Bozym). Po drugie, poszczegdlne religie, w tym religia ka-
tolicka, stopniowo tracityby tozsamos¢. Skoro wspdlnym celem wszystkich
religii jest dgzenie do zbudowania krélestwa pokoju i sprawiedliwosci, to jaki
jest odrebny cel Kosciota katolickiego poza utrzymywaniem i pielegnowaniem
wtasnej tradycji?*> Mozna zatem przyja¢, ze w mysli Ratzingera istnieje granica
kompromisu miedzy myslg religijng a myslg sekularna.

Jurgen Habermas i Joseph Ratzinger spotkali sie 19 stycznia 2004 r. podczas
debaty w Katolickiej Akademii Bawarii®*. Przedmiotem ich dyskusji byto m.in.
miejsce religii w zyciu publicznym Europy, a takze kondycja kultury europej-
skiej. Mysliciele ci réznig sie w ocenie sporu o konstytucje europejskg, ktory
blisko dekade temu byt obecny w publicznym dyskursie. Habermas pozostaje
rzecznikiem patriotyzmu konstytucyjnego, ktdry polegat na stosowaniu racjo-
nalnosci i respektowaniu wspdlnych regut, a takze praw innych ludzi*. Patrio-
tyzm konstytucyjny miatby by¢ swoistym remedium na nasilajgce sie trudnosci
w integracji europejskiej oraz tworzeniu ponadnarodowej tozsamosci Europy,
wykraczajgcej poza jej partykularyzmy. Tymczasem Ratzinger uwaza, ze nie sg
potrzebne nowe prawa i zasady, na ktdrych ma sie opieraé konstytucja euro-
pejska. Jego zdaniem takie zasady juz istniejg w religii chrzescijanskiej. Pojawia
sie zatem wieksza réznica miedzy nimi: Habermas pozostaje na pozycjach
sekularnych, a Ratzinger broni refleksji nastawionej religijnie.

Sledzac ich debate, mozna jednak dostrzec znacznie wiecej podobieristw
miedzy tymi myslicielami. Obaj zauwazajg negatywne efekty niekontrolowa-

31 Wptyw Jezusa na przestrzen $wieckosci nieco inaczej okredlit J. Rollet: ,Sekularyzacja
zaczyna sie wiec od Starego Przymierza, a znajduje potwierdzenie we wcieleniu Chrystusa.
Syn Bozy przez fakt swego cztowieczenstwa umozliwia cztowiekowi udzielenie Ojcu wolnej
odpowiedzi [...]. Bég adoptujgc Swiat w swoim Synu, przez to samo pokazat, ze nie jest Swiatem,
ze Swiat jest od Niego rézny i ze pozwala mu rozwijac sie w procesie, ktéry go ozywia”. J. Rollet,
Spoteczne tfo..., s. 41.

32 7 perspektywy Christiana Duquoca utrzymywanie wtasnej tradycji w obrebie zsekularyzo-
wanego kulturowo $wiata bytoby problematyczne: , »sekularyzacja« nie jest wytgcznie tworzeniem
nowych struktur; jest ona przede wszystkim negacjg, a mianowicie negacja spotecznosci sakralnej
i zorganizowanej w duchu chrzescijanskim. Cztowiek wkracza w nowa cywilizacje z mniej lub
bardziej uswiadomionym sobie poczuciem koniecznosci odrzucenia ideatéw spotecznosci dawne;.
W spotecznosci dawnej dominowata tradycja o silnym zabarwieniu religijnym. Nowa spotecznos¢
natomiast charakteryzuje sie $cistym powigzaniem z ptaszczyzng, na ktérej pojecie tradycji juz nie
wystepuje, a ktorej wtasne wartosci religijne jeszcze sie nie przejawity”. C. Duquoc, Niejasnosci
teologii sekularyzacji, Pax, Warszawa 1975, s. 33.

3 Ppeten zapis debaty: J. Habermas, J. Ratzinger, The Dialects of Secularization, Ignatius
Press, San Francisco 2005.

34 K. Gawron, O tozsamos¢ europejskq — spér Habermasa i Ratzingera, http://www.psz.
pl/tekst-3993/Karolina-Maria-Gawron-O-tozsamosa-europejska-spor-Habermasa-i-Ratzingera
[8.07.2014].
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nej modernizacji spoteczenstw zachodnich, wyrazajacej sie w takich nowych
zagrozeniach, jak: ekonomiczna globalizacja, religijny fundamentalizm czy
nowe biotechnologie zagrazajgce cztowieczeristwu. Habermas, jako rzecznik
kultury $wieckiej, nawet bardziej kategorycznie niz Ratzinger opisuje to ostat-
nie zagrozenie.

Skrajnym punktem [...] naturalizacji ducha jest naukowy obraz cztowieka przed-
stawiony w ekstensjonalnych pojeciach fizyki, neurofizjologii albo teorii ewolucji,
ktéry ostatecznie pozbawia naszg samowiedze elementéw spotecznych®.

Obu myslicieli faczy tez obawa przed niekontrolowanym rozrostem naturali-
stycznych nurtéw, o pewnych roszczeniach swiatopoglgdowych, inspirowanych
dalszym rozwojem scjentystycznie pojmowanej nauki®®. Dla Ratzingera geneza
takiego myslenia tkwi jeszcze w nowozytnosci:

[...] rozwdj nowozytnego myslenia o postepie i nauce stworzyt taki typ umystowo-
Sci, ktéry przyjmuje, ze zbyteczna jest — jak to wyrazit Laplace — , hipoteza Boga”.
Dzisiaj cztowiek uwaza, ze sam potrafi wszystko to, czego wczesniej oczekiwat
tylko od Boga®.

Zdaniem papieza Benedykta XVI swiatopoglad scjentystyczny traktuje
sprawy wiary jako kwestie mityczne i archaiczne, a religie chrzescijanska — jako
relikt przesztosci®. Ratzinger odnosi sie do procesow sekularyzacji, jakie zaszty
w nowozytnej filozofii zachodniej, w wymiarze kulturowym. Majg one takze
wplyw na spoteczenstwo wspotczesne®.

3 K. Gawron, O toZzsamosc europejskq...

% Na kwestie te zwrdcit uwage wezeéniej Eric Lionel Mascall: ,Swiat, w ktérym dzisiaj zyjemy
[...] jest opanowany przez osiggniecia i poglady naukowe i nie trzeba zadnego argumentu na
poparcie faktu, ze nauka jako taka zajmuje sie wytgcznie tym, co Swieckie. Jej sukcesy w tej
dziedzinie sg zbyt oczywiste, aby wymagaty jakiegokolwiek komentarza. Nie zdyskredytujemy
bynajmniej nauki, jesli dodamy, ze te wtasnie sukcesy w dziedzinie spraw swieckich wytworzyty
wsréd olbrzymiej rzeszy wspotczesnie zyjagcych cywilizowanych ludzi pewng postawe, ktéra
stusznie mozna okresli¢ nie tylko jako $wiecka, ale jako sekularystyczng, postawe, dla ktorej »ten
Swiat« jest jedyna rzeczywistoscig, z jaka naprawde muszg sie liczy¢”. E. L. Mascall, Sekularyzacja
chrzescijaristwa, Pax, Warszawa 1970, s. 211.

370 mentalnosci i mysleniu cztowieka nowozytnego poddanego procesom sekularyzacji pisat
C. Duquoc: ,,Przymioty tak niegdys cenione jak bierna ulegtos¢, sposobienie kontemplacyjne
i duch rezygnacji zanikaja: na wzgledy zastuguje tylko zaangazowanie. By¢ cztowiekiem no-
wozytnym — to rozegra¢ swoje przeznaczenie w Swiecie o jednym tylko wymiarze, a rozegrac
swe przeznaczenie — to samemu uwazac sie za nie odpowiedzialnym, a nie wygladac jakiejs
»tamtej strony«, ktéra moze nawet istnieje, ale nie ma zadnego wptywu na ziemski padét
i na urzeczywistnienie zamierzen, jakich jedynym panem jest cztowiek zyjacy w spotecznosci”.
C. Duquoc, Niejasnosci teologii..., s. 32.

38 Benedykt XVI, Swiatfos¢ swiata..., s. 144.

3% Z mysla tg polemizuje inny religijny mysliciel, Tomas Halik: ,Czy nie chodzi tu w koricu
o proces [zmian religijnosci i wartosci — J. I.], ktéry dokonuje sie nie na $wiatowej scenie,
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W pewnym sensie obaj autorzy obawiajg sie niszczycielskiej dehumaniza-
cji, wynikajgcej z niektérych radykalnie swieckich nurtéw w naturalistycznych
naukach przyrodniczych®. Ratzinger, krytykujac te tendencje*!, zauwaza takze
nurty w nauce, ktére sg przeciwne redukcjonizmowi i podwazajg znaczenie
transcendencji:

[...] wielu naukowcdw dzisiaj mowi o koniecznosci istnienia czegos, skad pochodzi
catosé rzeczywistosci, i o potrzebie postawienia tego pytania na nowo. Wraz z tym
rosnie tez nowe rozumienie tego, co religijne: nie jako zjawiska mitologicznego
o archaicznej naturze, lecz wyptywajgcego z wewnetrznej koherencji (spoistosci)
Logosu®.

Autor wraca tu do idei Najwyzszego Rozumu. Mozliwe jest zatem wedtug
niego, ze procesy sekularyzacji w wymiarze kulturowym nie zrealizujg sie cat-
kowicie, jesli w nauce bedg istnie¢ nurty, ktére dostrzegaja, iz religia nie musi
by¢ tylko zjawiskiem o charakterze mitycznym, w rozumieniu dawnej formacji
Oswiecenia europejskiego®.

w »obiektywnej rzeczywistosci«, lecz wytacznie w gtowach zachodnich intelektualistéw,
ktérzy przestali religie lekcewazy¢, odtozyli jako bezuzyteczne okulary teorii o sekularyzacji,
nieuchronnej desakralizacji $wiata (owo samospetniajace sie proroctwo, »pobozne zyczenie«
bezboznych) i zaczeli dostrzegac to, czego tak dtugo nie zauwazali?” J. Halik, Drzewo ma jeszcze
nadzieje. Kryzys jako szansa, Znak, Krakéw 2010, ss. 30-31. Halik uwaza, ze wysoki stopien
sekularyzacji, choc¢ czesciowo jest realny, w duzej mierze stanowi fikcje intelektualng stworzong
przez swieckich myslicieli.

40 Przyktadem takiej wspotczesnej i radykalnie naturalistycznej mysli filozoficznej, ktéra
nie tylko redukuje swiadomos¢ (i co za tym idzie — rozum ludzki) do samych proceséw neuro-
fizjologicznych, ale kwestionuje tez istnienie jakiejkolwiek wolnej woli, jest filozofia umystu
niemieckiego badacza Thomasa Metzingera. Proponuje on rodzaj ,$wieckiej duchowosci”,
twierdzac, ze w Swietle wspdtczesnych badan kognitywnych nieuczciwoscig intelektualng
jest pozostawac przy tradycyjnych wierzeniach religijnych (co przypomina nieco Weberowska
metafore ,ofiary z intelektu”). Zob. T. Metzinger, Spiritualitat und intellektuelle Redlichkeit,
http://www.philosophie.uni-mainz.de/metzinger/Metzinger_Berlin_2010.pdf [8.07.2014].

41 Zrédta takiej postawy Benedykt XVI widzi w rozwoju nowozytnej sekularyzacji, w jej
zracjonalizowanym, kulturowym wymiarze: ,Europa — poczawszy od czasdow odrodzenia,
a w ostatecznej postaci od czaséw oswiecenia — rozwineta wiasnie ten naukowy racjonalizm,
ktéry doprowadzit do jednosci geograficznej swiata, do spotkania kontynentéw i kultur nie
tylko w epoce odkryé, ale takze obecnie —i to o wiele gtebiej — za sprawg kultury technicznej,
mozliwej dzieki nauce. Ten naukowy racjonalizm pozostawia swoj $lad w catym Swiecie, a nawet
w pewnym sensie go ujednolica. To wtasnie na Sciezce tej formy racjonalizmu Europa rozwineta
kulture, ktéra w nieznany dotad dla ludzkosci sposéb wyklucza Boga z publicznej Swiadomosci,
zaréwno negujac Go zupetnie, jak tez uznajac Jego istnienie za niemozliwe do udowodnienia,
niepewne, a wiec nalezace do zakresu subiektywnych wybordw, zatem jako mato wazne dla
publicznego ycia”. J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Swiety Pawet, Czestochowa
2005, ss. 46—-47.

42 Benedykt XVI, Swiattos$¢ swiata..., s. 145.

4 Klasycznym filozofem Oswiecenia, nastawionym radykalnie sekularnie byt Wolter.
Wiele wspdtczesnych, antyreligijnych argumentdw jest powtdrzeniem jego argumentacji. Zob.
Z. Drozdowicz, Filozofia Oswiecenia, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2006, ss. 132-135.
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Wydaje sie, ze Habermas w debacie z Ratzingerem czyni znacznie wiecej
ustepstw intelektualnych. Pisze m.in., iz:

[...] w wierze religijnej spoczywa nietkniete to wszystko, co spoteczenstwo utracito
w procesie laicyzacji i modernizacji. Dlatego wiara religijna i wspodtczesne spote-
czenstwo muszg znow wejscé ze sobg w dialog*.

Tym samym Habermas porzuca definitywnie dawne okopy czystej sekular-
nosci i otwiera droge nowemu nurtowi w naukach spotecznych i filozoficznych,
ktéry mozna okresli¢ mianem postsekularyzmu.

3. Wielogtos wspoétczesnej mysli postsekularnej.
Swiety Pawel jako religijny topos w swieckosci

Postsekularyzm® jest nurtem i terminem wieloznacznym, ktéry jest rdznie
rozumiany i nie doczekat sie jeszcze precyzyjnej definicji*¢. Czeski mysliciel
Tomas Halik wigze go z postmodernizmem:

Czy mozna w zwigzku z przejsciem od moderny do postmodernizmu méwic o przej-
$ciu od sekularyzmu do ,,epoki postsekularnej”? Wiele dowodzi, ze tak. [...] Dtugo
powtarzana opinia, ze religia bedzie stabng¢ i obumiera¢, wynikata z zawezonej
perspektywy badaczy, ktorzy sledzili gtdwnie spoteczng role tradycyjnych instytucji
religijnych [...]. Tradycyjne instytucje religijne oraz panstwa narodowe tracg wpraw-
dzie w procesie globalizacji swoje wcze$niejsze znaczenie (co nie oznacza, ze znikajg
lub zanikng), jednak zycie — religijne i polityczne — wytycza sobie nowe drogi*’.

Stosujac proponowang wczesniej typologie poziomow sekularyzacji, Halik
zgadza sie, ze wspotczesnie mamy do czynienia z silng sekularyzacjg na poziomie
instytucjonalnym, natomiast kwestionuje istnienie sekularyzacji na poziomie

4 K. Gawron, O tozsamos¢ europejskq...

% Fragmenty niniejszego rozdziatu byty publikowane w: J. Iwanicki, Swiety Pawet a wspét-
czesna mys| postsekularna, ,,Przeglad Religioznawczy” 2 (236)/2010.

4 Na rozmaite, czesto sprzeczne znaczenia, jakie nadaje sie terminowi , postsekularyzm”,
zwraca uwage Michat Warchala w: Postsekularne konstelacje nowoczesnosci. O historycznych
zwigzkach religii i nauk spotecznych, ,Stan Rzeczy” 2(5)/2013, s. 75. W prezentowanym ujeciu
przez postsekularyzm rozumie sie takg refleksje filozoficzng, w ramach ktérej czesciowo
uznaje sie efekty proceséw sekularyzacji, szczegdlnie w obszarze instytucjonalnym, i po czesci
indywidualnym. Jednoczesnie postsekularyzm znacznie redukuje obszar sekularyzacji kulturowej,
odkrywajgc m.in. kryptoreligijnos¢ myslenia swieckiego.

4 T. Halik, Wzywany czy niewzywany: Bdg sie tutaj zjawi. Europejskie wyktady z filozofii
i socjologii dziejow chrzescijaristwa, Znak, Krakéw 2006, ss. 108—-109. Do tezy Halika i dyskursu
ponowoczesnego czesciowo nawigzuje réwniez polska badaczka, Agata Bielik-Robson, ktéra
stwierdzita, iz kultura swiecka w gruncie rzeczy nigdy nie istniata. Zob. A. Bielik-Robson, ,,Na
pustyni”. Kryptoteologie péZnej nowoczesnosci, Universitas, Krakéw 2008.



102 ROZDZIALIV

indywidualnym, a zwtaszcza na poziomie kulturowym?. Nie przyjmuje jednak
jako wiodgcego tropu bliskiego zwigzku postsekularyzmu z postmodernizmem.
Nie przeczgc temu, ze mozna dopatrzec sie analogii miedzy nimi, staratem sie
pokaza¢, iz postsekularyzm ma znacznie gtebszg geneze niz wynikajacg tylko
ze zwigzkow z formacjg postmodernistyczna.

Termin ,postsekularyzm” stosuje réwniez Jadwiga Staniszkis, dostrzegajgc
jego implikacje w prawie europejskim. W tej perspektywie interpretuje Traktat
o Unii Europejskiej*. Uwaza, ze tgczy on rdzne systemy wartosci, ktére majg
charakter réwnoprawny, mimo ze kazdy z nich inaczej porzadkuje i uzasadnia
normy. Tym samym zadna z norm nie ma charakteru absolutnego. Jednoczesnie
dokument ten wymusza na uczestniczagcych w nowym porzgdku spoteczno-
-prawnym respektowanie tych norm, z ktérymi sie nie zgadzajg uczestnicy,
a ktére réwniez ujmuje Traktat>®. Dla Staniszkis postsekularyzm nie oznacza
kontynuacji czy modyfikacji nurtu postmodernistycznego (albo ponowoczesne-
go). Interpretuje go ona w znaczeniu instytucjonalnym, przez pryzmat obecnie
funkcjonujacych instytucji ponadnarodowych na kontynencie europejskim.
Twierdzi, ze geneza tego porzadku tkwi jeszcze w nominalizmie, ktory jej
zdaniem umozliwit ,,dyktat formy”>!, prowadzacy do innego postrzegania roli
religii w obrebie réznych systemdéw wartosci wytonionych w epoce nowozytnej.
Tak rozumiana religia bytaby zrelatywizowana w porzadku postsekularnym do
jednego z wielu systemdw wartosci, ale uznawanego juz jako petnoprawny
w wielogtosie dyskurséw publicznych w spoteczenstwie zachodnim.

W ramach wspétczesnej mysli postsekularnej pojawiajg sie rézne, czasem
nieco zaskakujgce zblizenia intelektualne. Jednym z symptomédw tych nowych
relacji nieprzystajgcych do siebie dawniej idei jest fascynacja wielu Swieckich

4 Inaczej uwaza Terry Eagleton: ,,Nowoczesnos$¢ jest w duzej mierze epokg, w ktorej
na Zachodzie religia wycofuje sie ze sfery publicznej i staje sie aktywnoscig prywatng [...].
Ponowoczesnos¢ to epoka, w ktérej religia ponownie sie upublicznia i staje sie kolektywna,
bardziej jednak jako substytut klasycznej polityki niz jej wzmocnienie. StaliSmy sie Swiadkami
alarmujgcego powrotu pdznokapitalistycznego Swiata do stanu urzeczenia — ponownego
rozniecania aury duchowosci po epoce mechanicznej reprodukcji”. T. Eagleton, Rozum, wiara
i rewolucja. Refleksje nad debatq o Bogu, Wyd. UJ, Krakéw 2010, s. 55.

49 Traktaty o Unii Europejskiej, http://www.sto.com.pl/spistresci/TUE_polLiz.pdf [8.07.2014].

0 J. Staniszkis, Antropologia wtadzy. Miedzy Traktatem Lizboriskim a kryzysem, Prészynski
i S-ka, Warszawa 2009.

1 Na temat polskiej kultury i mysli filozoficznej Staniszkis twierdzi: , charakterystyczny
dla epistemologii tomistycznego realizmu brak wyczucia autonomii formy prowadzi bowiem
do stabej percepcji poziomu metaanalizy, a tym samym do braku wrazliwosci na dyktat
formy odwotujgcy sie do metaregulacji. [...] Lepiej (mimo stabej pozycji) poruszamy sie
w ramach dyktatu mocy, do ktérego Unia przeszta po kryzysie. Jest on bowiem blizszy naszej,
ugruntowanej przez tradycje intelektualng, »realistycznej« epistemologii porzadku. Miedzy
innymi brak w Polsce doswiadczenia ontologicznego przetomu nominalistycznego w XIV
wieku, z powierzchowng absorpcjg tylko politycznej warstwy tego nurtu, na przyktad hasta

demokratyzacji Kosciota w wieku XVI”. J. Staniszkis, Zarys procesualnej teorii wtadzy, Scholar,
Warszawa 2012, s. 15.
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filozoféw ideami religijnymi. Dobrym przyktadem tego jest sw. Pawet — jedna
z najstynniejszych postaci w kulturze chrzescijanskiej, a takze w catej kulturze
zachodniej. Inspirowat nie tylko myslicieli religijnych czy rzesze wyznawcéw,
lecz sktaniat w czasach nowozytnych do polemiki odlegte od formacji religijnej
osoby, jak Fryderyk Nietzsche, dla ktérego Pawet z Tarsu byt jedng z inspiracji®.
Nauki Pawtowe sg rowniez dzi$ waznym odniesieniem dla mysli chrzescijanskiej,
o czym Swiadczy tekst papieza Benedykta XVI, w ktérym przypomina on role tego
$wietego jako Apostota Narodéw®3. Swiety Pawet pozostawit po sobie czternascie
listdw (z czego siedem biblisci uznajg za w petni autentyczne, a trzy czesciowo),
ktore weszty w sktad Nowego Testamentu®*. Znana jest takze zarliwa apostol-
ska dziatalnos¢ Pawta w rzymskim swiecie®, ktéra zainspirowata niektérych
postsekularystow jako przyktad mysli religijnej zaangazowanej w Swiat $wiecki.

Osobg $w. Pawta zainteresowat sie tez swiecki filozof francuski Alain Badiou,
ktéry tak o nim pisze:

%2 Zdaniem Nietzschego dekadenckie chrzescijaristwo, ostabiajgce kulture zachodnig, miato
poczatek w naukach sw. Pawta: ,,Ewangelie sg nieocenione jako swiadectwo niepowstrzymanego
juz zepsucia, widocznego w pierwszej gminie. Proces, ktéry Pawet z logicznym cynizmem
rabina doprowadzi pdzniej do konca, byt jedynie poczatkiem upadku, ktéry rozpoczat sie
ze Smiercig Odkupiciela [...]. Odgadt on, w jaki sposéb z pomocg niewielkiego sekciarskiego
ruchu chrzescijan na poboczach judaizmu mozna roznieci¢ »pozar Swiata«, w jaki sposéb
z pomocg symbolu »Boga na krzyzu« mozna skupi¢ w ogromng moc wszystko, co nizinne, co
potajemnie buntownicze, cate dziedzictwo anarchistycznych intryg w Cesarstwie. »Zbawienie
pochodzi od Zydéw«. — Chrzescijaristwo jako formuta, dzieki ktérej mozna przescignaé wszystkie
kulty podziemne, na przyktad kult Ozyrysa, kult Wielkiej Macierzy, kult Mitry, przescigng¢ —
i zsumowac: na zrozumieniu tego polegat geniusz Pawta”. F. Nietzsche, Antychrzescijanin.
Przeklenristwo chrzescijanistwa, Nomos, Krakow 1999, ss. 81 i 106—107.

53 QOkres od 28 czerwca 2008 do 29 czerwca 2009 r. byt w Kosciele kokatolickim obchodzony
jako rok sw. Pawta. Z tej okazji odbyta sie wizyta papieza Benedykta XVI w Tarsie, w Cylicji
(obszar dzisiejszej Turcji). Benedykt XVI tak scharakteryzowat postaé Apostota Naroddéw: ,,Pawet
czesto jest przedstawiany jako cztowiek walczacy, ktéry umie uzywac miecza. Faktycznie,
w jego dziatalnosci apostolskiej nie brakowato dysput. Nie szukat powierzchownej harmonii.
W pierwszym ze swoich Listow, tym skierowanym do Tesaloniczan, sam méwi: »odwazylismy
sie [...] gtosi¢ Ewangelie Bozg wam, posréd wielkiego utrapienia [...]. Nigdy przeciez nie
postugiwalismy sie pochlebstwem w mowie — jak wiecie« (1 Tes 2,2-5). Prawda byta dla
niego zbyt wielka, by mégt zgodzi¢ sie na poswiecenie jej dla sukcesu zewnetrznego. Prawda,
ktérej doswiadczyt w spotkaniu z Zmartwychwstatym, zastugiwata wedtug niego na walke,
przesladowanie, cierpienie”. Benedykt XVI, Swiety Pawet. Apostot Naroddéw, Pallotinum, Poznan
2008, ss. 13 i 52-53.

¢ Doktadna chronologia epoki oraz biografia $w. Pawta: A. Decaux, Swiety Pawet, Swiat
Ksigzki, Warszawa 2006.

55 Swiety Pawet miat w celu szerzenia Ewangelii przeby¢ szlak misyjny, pieszo i za pomoca
okretow, liczgcy okoto 24 tys. kilometréw. J. Kanty Pytel, Szawet z Tarsu, WT UAM, Poznan 2010,
s. 7. Znaczenie dziatalnosci $w. Pawta dla sukcesu chrzescijanistwa podkresla takze Hans Kiing:
,,SW. Pawet odnidst sukces w gtoszeniu nauk wsréd ludnosci niezydowskiej. Tylko tg drogg mogto
dojs¢ do skutecznego rozprzestrzeniania sie Chrystusa w catym $wiecie kultury hellenistyczne;j.
Tylko w taki sposdb niewielka sekta zydowska mogta rozwing¢ sie w religie o Swiatowym zasiegu
[...]". H. King, Krotka historia Kosciota katolickiego, Wyd. Dolnoslgskie, Wroctaw 2004.
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W gruncie rzeczy Pawet nie jest dla mnie apostotem czy swietym. Nie dbam o gto-
szong przez niego Dobrg Nowine ani zwigzany z nim kult. Jednak jest on dla mnie
postacig o pierwszorzednym znaczeniu [...]. Dla mnie Pawet jest myslicielem-poetg
wydarzenia. Jest on jednoczesnie tym, ktory praktykuje i wypowiada cechy nie-
zmiennie taczone z postacig bojownika®®.

Francuski filozof nie uznaje teologicznego wydarzenia Zmartwychwstania
i nazywa je wprost ,bajka”. Przyjmuje zatem gteboko zsekularyzowany punkt
widzenia jako wyparcie tresci religijnych z indywidualnego, swieckiego swia-
topogladu. Jednoczesnie interesuje go inny aspekt nauk $w. Pawta — prdba
wyrwania prawdy z uscisku wspdlnoty, z propozycjg uniwersalistycznego wyj-
$cia poza prawde definiowang przez: lud, miasto, imperium, terytorium, klase
spoteczng czy jakgkolwiek inng, obiektywng zbiorowosé™.

Badiou afirmuje ten aspekt spuscizny Pawta, ktéry zawiera mysl o praw-
dzie jako przekraczajgcej wzajemnie uwarunkowane zbiorowosci spoteczne®,
Autor w swoisty sposdb sekularyzuje owg prawde, destylujgc z niej element
religijny i pozostawiajgc abstrakcyjna, uniwersalistyczng tresé. Przestanie zdania
,hie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani cztowieka wolnego,
nie ma juz mezczyzny ani kobiety”> (Ga 3,28) zyskuje w interpretacji Alaina
Badiou wymiar ponadkulturowego wyjscia myslowego w filozofii zachodniej
oraz wsparcia wspétczesnej mysli emancypacyjnej. Dostrzega on w dziedzic-
twie Pawtowym prébe odrzucenia , polityki tozsamosciowej”, ktéra zawsze
partykularyzuje spotecznosé®.

Interesujgce w tym kontekscie jest takze to, ze Badiou broni sw. Pawta przed
zarzutami Nietzschego. Ten drugi twierdzit, ze ,,Pawet po prostu przenidst punkt
ciezkosci catego tego istnienia poza istnienie — w ktamstwo o »zmartwych-
wstatym« Jezusie”®!. Tymczasem francuski filozof uwaza, ze Nietzsche nie
zrozumiat sedna nauki Pawta. Zdaniem Badiou Zrédto niecheci niemieckiego
mysliciela do Sw. Pawta stanowi bowiem to, ze jest on jego intelektualnym
rywalem® — Nietzsche tez proponowat swoje idee w wersji zeSwiecczonej

56 A. Badiou, Swiety Pawet. Ustanowienie uniwersalizmu, Wyd. Krytyki Politycznej, Krakéw
2007, ss. 13-14.

57 |bidem, s. 18.

*8 Troche inaczej, cho¢ rowniez w $wiecki sposdb, interpretuje to zydowski filozof religii
Jacob Taubes. Powotujac sie na List do Galatdw, twierdzi, ze mysl ta byta przede wszystkim
swoistg teologig polityczng, ktdra wypowiedziata postuszenstwo rzymskim cezarom. Zauwaza
tez, podobnie jak Badiou, ze Nietzschego i sw. Pawta co$ taczy — chel przewartosciowania
wszystkich wartosci, ta sama chec¢ absolutnej przemiany $wiata. J. Taubes, Teologia polityczna
Swietego Pawta, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 64.

% pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Pallotinum, Poznan — Warszawa 1982.

0 A, Badiou, Swiety Pawet..., s. 23.

¢ F. Nietzsche, Antychrzescijanin..., s. 79.

2, Nietzsche nie tyle przeciwstawia sie Pawtowi, ile z nim rywalizuje. £3czy ich to samo
pragnienie, by rozpoczaé nowg epoke w dziejach ludzkosci, to samo przekonanie, ze cztowiek

o
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i antropologicznej. Ponadto autor Antychrzescijanina, odmiennie niz $w. Pawet
i Alain Badiou, odrzuca idee uniwersalizmu na rzecz partykularyzmu i znacznie
wyzej ceni przedmonoteistyczne, politeistyczne wierzenia®.

Francuski postsekularysta ustosunkowuje sie takze do zarzutéw wobec
$w. Pawta dotyczacych jego rzekomej niecheci do Zydéw. Na dowdd tego przy-
tacza fragment Listu do Rzymian: ,,Chwata zas, czes¢ i pokdj spotkajg kazdego,
kto czyni dobrze — najpierw Zyda, a potem Greka” (Rz 2,10)%. Wedtug Badiou
Zyd jest tu wymieniony przed Grekiem, co moze $wiadczy¢ o prymarnym sza-
cunku, jakim sw. Pawet darzyt swojg ojczystg kulture. Zauwaza on réwniez, ze
listy apostota zawierajg wiele odwotan do Starego Testamentu, a nie mogtoby
tak by¢, gdyby autor zywit jakis silny resentyment do kultury zydowskiej. Reasu-
mujac: ,nalezy stwierdzi¢, ze w pismach Pawta nie znajduje sie nic, co mogtoby
nawet posrednio kojarzy¢ sie z jakgkolwiek antysemickg wypowiedzig”®®.

Badiou broni takze sw. Pawta przed zarzutami o mizoginizm. Ten problem
rozwigzuja, zdaniem autora, fragmenty z réznych listéw apostota:

Zona nie rozporzadza wtasnym ciatem, lecz jej maz, podobnie tez i maz nie rozpo-
rzadza wtasnym ciatem, ale zona [...]. Zona niech nie odchodzi od swego meza [...].
M3z réwniez niech nie oddala zony (1 Kor 7,4-11). Zresztg u Pana ani mezczyzna nie
jest bez kobiety, ani kobieta nie jest bez mezczyzny. Jak bowiem kobieta powstata
z mezczyzny, tak mezczyzna rodzi sie przez kobiete (1 Kor 11,11-12).

Badiou uwaza, ze Sw. Pawet stosuje sprawiedliwie zasade wtdérnej syme-
tryzacji — co obowigzuje kobiete, obowigzuje na tak samo rygorystycznych
zasadach moralnych mezczyzne.

Dla Badiou $w. Pawet jest wiec przede wszystkim prekursorem mysli uniwer-
salizujacej, opartej na zasadzie réwnosci, znoszgcej wszelkie partykularnosci.
Warto zauwazy¢, ze we wspodtczesnym, postsekularnym dyskursie taka afir-
macja nauk chrzescijanskich wyszta od filozofa proweniencji marksistowskiej.

Innym myslicielem, ktéry odwotuje sie do kategorii postsekularnosci i z
pozycji $wieckich analizuje kwestie religijne, jest Slavoj Zizek. Twierdzi on,
podobnie jak Niklas Luhmann, ze w porzgdku nowoczesnym religia nie jest
juz w petni zintegrowana z okre$lonym porzgdkiem zycia oraz konkretnymi
formami kulturowymi zycia. Jednak w zamian zyskuje pewng autonomie,

jest czyms, co moze i powinno zosta¢ przezwyciezone, ta sama pewnos¢, ze trzeba skorczyc
z wing i prawem”. A. Badiou, Swiety Pawet..., s. 79.

8 Lud, ktéry jeszcze wierzy w siebie, ma tez jeszcze swego wtasnego Boga. Czci w nim
warunki, dzieki ktérym goruje, czci swe cnoty — swa rados$¢ z samego siebie, swe poczucie
mocy projektuje na istote, ktdrej moze sktadac dzieki [...]. Trucizna doktryny o »réwnych
prawach dla wszystkich« — chrzescijanstwo najgruntowniej jg rozsiewato”. F. Nietzsche,
Antychrzescijanin..., ss. 49 i 80. Warto zauwazy¢, ze podobnej argumentacji na rzecz wartosci
kultéw przedchrzescijanskich uzywat Machiavelli.

6 Pismo Swiete...

6 A. Badiou, Swiety Pawet..., s. 108.
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dzieki czemu moze funkcjonowacd réwnolegle w réznych, czasem diametralnie
odmiennych kulturach®®.

Zizek podziela z Badiou fascynacje osobg $w. Pawta. Postac ta jest dla niego
pierwowzorem aktywisty, cztowieka prawdziwie zaangazowanego spotfecznie
i catkowicie oddanego idei Zmartwychwstania Jezusa, ktérg szerzyt. Zizka
interesuje w przestaniu Pawtowym, podobnie jak Badiou, przekraczanie idei
pojedynczego narodu — poprzez wyjscie od wspdélnoty zydowskiej do wspdlnoty
chrzescijanskiej. Jak zauwaza:

[...] to, co w pierwszym wcieleniu tego ludu stanowito odrebng grupe etniczng,
teraz jest wspolnotg wolnych wyznawcéw, ktdra zawiesza wszystkie etniczne po-
dziaty [...] — ludem wybranym sg ci, ktérzy majg w sobie wiare w Chrystusa. Tak
wiec mamy tu do czynienia z pewnego rodzaju ,przeistoczeniem” ludu wybranego:
Bog dotrzymat swojej obietnicy zbawienia ludu zydowskiego, ale w trakcie samego
procesu dokonat zmiany tozsamosci ludu wybranego®’.

Zizka fascynuje wiec zaréwno wptyw ideowo-spoteczny $w. Pawta, jak i ra-
dykalna przemiana idei etnicznosci, a co za tym idzie — religijnosci w naukach
Pawta. Mozna to takze interpretowac w kontekscie rozumienia sekularyzacji
W niniejszej pracy. Jak wspomniano wczes$niej, sekularyzacja moze, w krotkiej
perspektywie czasowej, by¢ procesem, w ktérym na réznych poziomach zani-
kajg idee religijne, natomiast w dtuzszym ujeciu — byé procesem transformacji
religijnosci w inng, nowg jakos$¢. Takim momentem w dziejach religii mogto
by¢ ewoluowanie chrzescijanstwa ze starszej formy kulturowej religii, jakg jest
judaizm, co nie dokonatoby sie bez dziatalnosci $w. Pawta. U Badiou i Zizka
pojawia sie takze $wiecka wiara w wydarzenie historyczne, bedace przetomem
ideowym. Jest to rodzaj zlaicyzowane] wiary religijnej w taske i Zbawienie®.

Dla Zizka problemem jest zdiagnozowanie niedostatku indywidualnej wiary
we wspotczesnym Swiecie. Jak komentuje Julian Kutyta:

[...] zdaniem Zizka mamy dzi$ do czynienia z paradoksalng sytuacja, w ktérej te-
matyka religijna zostata catkowicie zagospodarowana przez dopetniajgce sie prze-
ciwienistwa. Z jednej strony mamy liberalnych sceptykdw, ktérzy twierdza, ze choc
nie istnieje zadna prawda, religia jest jednak potrzebna. Nie wierzag w Boga, piekto,
Swietych obcowanie i inne elementy tradycyjnego wyznania wiary, dla nich religia
to raczej kwestia tradycji, obyczajow itd. Z drugiej zas mamy fundamentalistow
religijnych. Dla pierwszych religia jest kwestig okreslonych praktyk spotecznych,
dla drugich (cho¢ wydaje sie to paradoksalne) kwestig wiedzy. Fundamentalisci nie
tyle wierzg w Boga, ile doktadnie wiedzg, czego Bég od nich chce [...]%.

6 S, Zizek, Kukta i karzet. Perwersyjny rdzen chrzescijaristwa, Oficyna Wydawnicza Branta,
Bydgoszcz 2006, s. 21.

5 |bidem, s. 171.

68 S, Zizek, O wierze, Wyd. Aletheia, Warszawa 2008, s. 195.

6 ). Kutyta, Przedmowa, w: S. Zizek, Kruchy Absolut, czyli dlaczego walczy¢ o chrzescijariskie
dziedzictwo, Wyd. Krytyki Politycznej, Warszawa 2009, s. 7.
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Zizek w swojej refleksji sktania sie ku zwrotowi postsekularnemu. Dazy
bowiem do restytucji pojecia prawdy, cho¢ nie w dawnym znaczeniu, trady-
cyjno-religijnym?. Ceni takze dziedzictwo religijne, szczegdlnie chrzescijanskie
nauki Sw. Pawta, ze wzgledu na ich doniostg role, aktywujaca i inspirujgca
zmiany spoteczne.

W proponowanej typologizacji Zizek bytby zatem myslicielem, ktéry stwier-
dza we wspotczesnym Swiecie obecnos¢ sekularyzacji w wymiarze indywidu-
alnym”, jednoczesnie za$ sktania sie ku zmniejszeniu proceséw sekularyzacji
kulturowej, wracajgc do stosowania figur i jezyka religijnego chrzescijaristwa’.

Wspodtczesne dyskursy postsekularne nie tworzg do konca spdjnej mapy
myslowej. Ich wspdlnym mianownikiem jest fascynacja ideami religijnymi jako
wcigz istotnymi impulsami kulturowymi w warunkach nowoczesnej swiecko-
Sci. Wiele koncepcji w obrebie postsekularyzmu zmienia tez dotychczasowe
interpretacje historii filozofii. Charles Taylor sgdzi, ze mitem jest przekonanie,
iz epoka nowoczesna w toku stopniowej racjonalizacji i scjentycyzacji kultury
doprowadezita do sekularyzacji na poziomie kulturowym. Sgdzi, ze w uwazanym
za racjonalistyczny XVII wieku”® wielu nowozytnych myslicieli i naukowcéw z po-

0\ istocie przekonania Zizka na temat prawdy sa, podobnie jak u Badiou, bliskie neo-
marksizmowi. Zob. S. Zizek, Rewolucja u bram. Pisma wybrane z roku 1917, Korporacja Halart,
Krakéw 2006.

71 Jednym z przejawow zsekularyzowanej indywidualizacji jest indyferentyzm religijny.
Indyferentyzm bytby silniejszym zjawiskiem sekularyzacyjnym niz ,,nowy ateizm” propagowany
przez kilku zachodnich intelektualistow. Nawigzuje do tego Hans-Georg Gadamer: ,Sytuacja
dzisiejsza jest o tyle inna, o ile jednego z owych frontéw nie tworzy juz dogmatyczny ateizm.
Miejsce marksizmu, marksistowskiej negacji religii w ogdle zajat ateizm obojetnosci. Wydaje
sie, ze na tym witasnie polega dominujaca postawa, jaka w coraz wiekszym stopniu zajmujg
pokolenia mtodych ludzi dorastajgcych w krajach uprzemystowionych”. H.-G. Gadamer, Rozmowy
na Capri, w: J. Derrida, G. Vattimo, Religia. Seminarium na Capri, KR, Warszawa 1999, s. 243.

72 Wspotczesna filozofia postsekularna rozwija sie nie tylko w obrebie neomarksizmu.
Inspiracje z religii czerpie tez inny swiecki intelektualista Gianni Vattimo, zwracajgc uwage,
ze geneza hermeneutyki jest gteboko religijna: ,Czy bedziemy mogli oddac sprawiedliwos¢
doswiadczeniu powrotu [powrdt metafizyki i religii —J. I.], pojmujac go jako ruch, ktéry dotyczy
tylko nas samych, odnajdujacych zapomniany przedmiot, Pismo Swiete, ktére pozostawato
gdzies nienaruszone, czekajac az — z jakiegos tajemniczego powodu — my (nasza kultura, swiat
wspotczesny itd.) odkryjemy je na nowo? Jesli, jak nam sie wydaje, hermeneutyka jako filozofia
interpretacji mogta pojawic sie wytgcznie na gruncie tradycji judeochrzescijanskiej, jest rowniez
prawda, 7e tradycja ta pozostaje nig gteboko naznaczona”. G. Vattimo, Slad sladu, w: J. Derrida,
G. Vattimo, Religia..., s. 110.

73 Terminu tego [sekularyzacja—J. I.] uzywa sie czesto, aby opisa¢ nowozytne spoteczenstwo,
czasami stuzy on nawet za czesciowe objasnienie jego cech. [...] Opisuje niezaprzeczalny proces —
regresje wiary w Boga, a nawet wiecej: zaniechanie praktyk religijnych, sprawiajace, ze religia,
dotychczas majaca centralne znaczenie dla zycia zachodnich spoteczenstw, zaréwno w sferze
publicznej, jak prywatnej, nabrata charakteru subkulturowego, stata sie jedng z prywatnych form
zaangazowania poszczegolnych jednostek. Owa druga zmiana — upadek praktyki religijnej — byta
bardziej powszechna niz pierwsza: wielu ludzi nadal wierzy w Boga lub innego rodzaju wyisza
istote, mimo ze nie bierze udziatu w zadnych formalnych obrzgdkach. Jednakze w poréwnaniu
z poprzednimi epokami, a takze wiekszg czescig historii rodzaju ludzkiego, chyba wtasnie



108 ROZDZIALIV

wodzeniem taczyto religijng ortodoksje i zamitowanie do nauk przyrodniczych.
W interpretacji Taylora nie mozna zatem przyjmowaé powszechnej opozycji
os$wiecenie —religia’. Kultura nowoczesna jest bowiem petna kryptoreligijnych
tresci”. Jak zauwaza autor:

[...] nowoczesna swiecka kultura stanowi mieszanke zaréwno autentycznych odczy-
tan Ewangelii, stylow zycia zgodnych z prawdg Wcielenia, jak i form zamkniecia sie
na Boga i negacji Dobrej Nowiny. Mam tu na mysli tez to, ze kultura nowoczesna,
zrywajac ze strukturami i systemem wierzen Swiata chrzescijanskiego, zarazem
rozwineta pewne aspekty chrzescijaristwa bardziej, niz to byto wczesniej mozliwe’®.

Zdaniem Taylora wspdtczesne procesy sekularyzacji w wymiarze indywidu-
alnym (a wiec religii znikajgcej jako sposdb wyznawania indywidualnej wiary)
ulegajg niekiedy wzmocnieniu, w tym sensie, ze wspotczesne spoteczenstwo
daje jednostce mozliwos¢ zycia bez wymiaru swietosci’’. Taka sytuacja nie byta
mozliwa w spoteczenstwach przednowoczesnych, kiedy jednostka nie miata
takiego wyboru, aby odrzuci¢ wymiar religijny ze swego zycia’®. Postugujac sie
typologig przyjetg w tej pracy: gdy ma miejsce silne wzmocnienie sekularyza-
cji w wymiarze instytucjonalnym, w jakims stopniu wptywa to réwniez na jej
wymiar indywidualny.

zmiany w sferze wiary sg najbardziej uderzajgce. W XVII i na poczatku XVIII wieku wielu
pisarzy uwazato, ze ich powinnoscig jest zwalczanie »ateistow« [...], lecz z tonu wypowiedzi
oraz uzywanych argumentéw wynika, ze catkowity brak wiary byt dla nich wtasciwie nie do
pomyslenia. Bég wydawat im sie [XVII-wiecznym intelektualistom i filozofom — J. I.] jedynym
mozliwym uzasadnieniem i wyjasnieniem duchowego wymiaru zycia ludzkiego”. Ch. Taylor,
Zrédta podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa
2001, s. 576. Zob. takze: Z. Drozdowicz (red.), Filozofia XVII wieku i jej kontynuacje, Wyd.
Fundacji Humaniora, Poznan 2009.

" Ch. Taylor, A secular age, Harvard University Press, Cambridge, Mass. 2007.

75 Zwrdcit na to uwage réwniez Jacques Derrida: ,Dlaczego to zjawisko, pospiesznie
okreslane mianem »powrotu religii«, tak trudno pomysleé? Dlaczego zaskakuje? Dlaczego dziwi
zwtaszcza tych, ktdrzy naiwnie wierzyli w alternatywe przeciwstawiajaca z jednej strony Religie,
z drugiej za$ Rozum, Oswiecenie, Nauke, Krytyke? [...], tak jakby jedno nie mogto wspotistnieé
z drugim?” J. Derrida, Wiara i wiedza, w: J. Derrida, G. Vattimo, Religia..., s. 12.

6 Ch. Taylor, Katolicka nowoczesnos¢?, ,Znak” 12/2003, s. 21.

77 Ma to réwniez odzwierciedlenie w pojmowaniu czasu. Jak pisze Taylor o zdesakralizowanej
$wieckosci: ,»Swiecki« — jak wszyscy wiemy — pochodzi od »éwiata«. Kiedy termin ten
zaczyna wystepowaé w przeciwstawieniu, jak na przyktad »$wieccy« — »duchowni« badz
»zycie w Swiecie« — »zycie w zakonie«, pierwotne znaczenie zaczyna funkcjonowa¢ w bardzo
specyficzny sposdb. Ludzie, ktdrzy »zyjg w Swiecie, sg zanurzeni w zwyczajnym czasie, prowadzg
zycie w czasie powszednim w odrdznieniu od tych, ktérzy »odwrdcili sie od Swiata«, aby zy¢
blizej wiecznosci. Stowo to [,,Swiecki” —J. I.] zaczyna wiec funkcjonowac jako okreslenie czasu
zwyczajnego w opozycji do czasu wyzszego. Z analogicznym rozréznieniem mamy do czynienia
w przypadku przeciwstawienia »doczesny« — »duchowy«. Pierwszy termin dotyczy spraw czasu
zwyczajnego, drugi — spraw wiecznosci”. Ch. Taylor, Wspdfczesnosc a czas swiecki, w: K. Michalski
(red.), Rozmowy w Castel Gandolfo, t. 2, Znak, Warszawa — Krakow 2010, s. 458.

78 Ch. Taylor, Swiecka epoka, Tygodnik Idei ,Europa” 49(192)/2007.
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Taylor twierdzi, ze pojecie swieckosci nie do konca jest prawidtowo rozumia-
ne. O ile w klasycznym rozumieniu interpretuje sie je jako rozdziat Kosciota od
panstwa (potozenie nacisku na wymiar sekularyzacji instytucjonalnej), o tyle
pojeciu Swieckosci towarzyszg tez inne symptomy. Zalicza on do nich mozliwos¢
przyjecia religii lub jej odrzucenia (czyli mozliwos¢ sekularyzacji indywidualnej),
ale takze rownos¢ wszystkich religii oraz swieckich filozofii w obrebie jednego
spoteczenstwa (inny wariant sekularyzacji instytucjonalnej, potgczony z seku-
laryzacja kulturowg). Zdaniem Taylora ten ostatni warunek nie jest do korca
spetniony we wspétczesnych spoteczenstwach zachodnich:

[...] opowiadam sie za rewizjg i otwarciem projektu ,,Swieckosci”. Jesli demokracja
ma sprosta¢ wyzwaniom naszego czasu, to nie moze dtuzej traktowac swieckiego
tadu niczym watu obronnego przeciw religii”.

Wspdtczesna réwnowaga miedzy swieckim porzadkiem spotecznym a réz-
nymi religiami jest w tej interpretacji znaczgco naruszona na rzecz Swiec-
kiego tadu. Taylor w krytyce takiego ujecia sekularyzacji nie widzi podstaw
prawomocnosci, nie kwestionujac i nie delegitymizujgc jednoczesdnie epoki
nowoczesnosci.

Przedstawione spojrzenia postsekularne uzupetnia perspektywa nakreslona
przez Gianniego Vattimo. Wtoski filozof nie przeczy sekularyzacji kulturowej,
jaka dokonata sie we wspodfczesnych czasach. Zeswiecczenie dotkneto nawet
dyskursy teologiczne. Jednak procesy sekularyzacji, w tej interpretacji, okazujg
sie ,niczym innym, jak historig mysli stabej; to w istocie sekularyzacja poucza
nas, ze pytania dotyczgce natury Boga przez wzglad na stabos¢ naszego rozumu
okazuja sie zbedne”®, Wraca tu watek ograniczenia rozumu, niezdolnego do
ostatecznego ogarniecia i uporzgdkowania spraw transcendencji.

Postsekularna mysl Vattimo podaza tropem $w. Pawta:

[...] za sprawa procesu sekularyzacji cztowiek uwolnit sie z hierarchii stworzenia
i wyzbyt sie wszelkich ograniczen, zaréwno kosmologicznych (dyktowanych przez
Swiatopoglad grecki), jak i teologicznych (gtoszonych przez Kosciét). Czy w tym zna-
czeniu stabego pojecia rozumu nie mozna by pogodzi¢ z ewangelicznym nauczaniem
mitosci? Czy sam $wiety Pawet nie stwierdza bez wahania ,ilekro¢ jestem staby,
tylekroc¢ jestem mocny” (2 Kor 12,10)?%!

Autentyzm mysli religijnej Sw. Pawta, odczytany jako czynienie sity z tego, co
stabe (jesli zinterpretowac proces sekularyzacji jako proces stabniecia religii),
pokazuje swdj potencjat postsekularny. Pomimo realnych proceséw sekulary-
zacji — w kazdym obszarze: instytucjonalnym, indywidualnym i kulturowym —

7 Ch. Taylor, Nowa swieckos¢, ,,Przeglad Polityczny” 102/2010, s. 25.
8 R. Rorty, G. Vattimo, Przysztos¢ religii, Wyd. UJ, Krakéw 2010, s. 25.
81 |bidem, s. 27.
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nadal istnieje, zdaniem Vattimo, mozliwos¢ korzystania z pojec religijnych
i odnoszenia sie do transcendencji®.

Vattimo reinterpretuje chrzescijariskie Wcielenie, przedstawiajac je jako akt
ztozenia przez Boga ofiary z wszelkiej mocy i wtadzy. Kenotyczny akt, w ktédrym
Bog pozbawit siebie sity i oddat wszystko ludziom, jest paradoksalng sekulary-
zacja (rozumiang jako ostabienie religii), ale jednoczesnie wyzwalajgcym naj-
gtebsze przezycie religijne®. Pars pro toto mozna réwniez odczytaé wspotczesny
proces sekularyzacji kultury europejskiej , jako spetnianie obietnicy Wcielenia
pojmowanego jako kenosis, w ktdrym Bog zwraca wszystko cztowiekowi”®
Interpretujgc mysl Vattimo jeszcze szerzej: im bardziej zeSwiecczony Zachdd
sie sekularyzuje, tym doskonalej realizuje ukryty zamyst Boga, ktéry obiecat
traktowac ludzi nie jak stugi, ale jako przyjaciot®. Jest to oryginalna propozycja
swoistej inwersji problemu sekularyzacji — cho¢ ostatecznie koriczy sie ona wy-
parciem religii na wszystkich ptaszczyznach, moze by¢ w dtuzszej perspektywie
sposobem na realizacje tajemnicy zawartej w ewangelicznym chrzescijanstwie.

82 Refleksja myslicieli odlegtych od instytucjonalnych zwigzkéw z religia pozwala spojrzec
na problem sekularyzacji jako na szanse wpisania religii w kontekst ponowoczesny. Przyktadem
wtasnie mys| Vattima, ktory uwaza sie za katolika, ale jak to stwierdzit [...] »zapewne papiez
ma na ten temat inne zdanie«”. S. Obirek, Umyst wyzwolony. W poszukiwaniu dojrzatego ka-
tolicyzmu, W.A.B., Warszawa 2011, s. 255.

8 @, Vattimo, Slad sladu..., s. 105.

84 R. Rorty, G. Vattimo, Przysztos¢ religii, s. 48.

8 lbidem.



ZAMIAST ZAKONCZENIA.
SEKULARYZACJA | POSTSEKULARNE TROPY
WE WSPOLCZESNEJ MYSLI SPOLECZNEJ

Wspotczesna mysl spoteczna stara sie zrozumiec wieloaspektowe zjawisko
sekularyzacji. Dlatego warto przyjrzec sie wnioskom tgczgcym badaczy nauk
spotecznych. Nie moze obejs¢ sie bez odniesienia do wspodtczesnej socjologii
religii, w ramach ktérej szczegétowo zbadano problem sekularyzacji.
Krytycznie do zjawiska sekularyzacji podchodzi José Casanova. Jego zatoze-
nia sg empiryczne —interesuje go globalne ozywienie religijne, jakie zauwazono
na $wiecie w latach 80. XX wieku®. Zdaniem badacza nowe lub odrodzone ruchy
religijne nie zgadzajg sie na zmarginalizowanie ich roli w swiecie publicznym,
co oznacza deprywatyzacje religii. Zjawisko to ma miejsce, gdy religia wraca
do sfery publicznej, mimo wczesniejszych prywatyzacyjnych procesow sekula-
ryzacji. Przedstawiciele deprywatyzujgcej sie religii mogg mie¢ rézne powody
powrotu do sfery publicznej: cheé obrony wolnosci cztonkéw religii i danego
spoteczenstwa, czesciowego zakwestionowania autonomii sfery swieckiej,
a takze obrony tradycyjnego porzadku Swiata przed ingerencjg Swieckiego
panstwa?. Z badan J. Casanovy mozna wyciggna¢ wniosek, ze kierunek seku-
laryzacji instytucjonalnej i indywidualnej nie jest ostateczny. Postepy procesu

' Chodzi przede wszystkim o kilka zjawisk spotecznych inspirowanych przez religie: rewolucje
islamskg w Iranie, powstanie polskiej ,Solidarnosci” oraz odrodzenie fundamentalistycznego
protestantyzmu w Ameryce. Zob. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym sSwiecie, No-
mos, Krakéw 2005, ss. 159-268. Na te same ruchy religijne XX wieku zwraca uwage Peter Beyer,
dodajac jeszcze ,religijny ruch ekologiczny”. Zob. P. Beyer, Religia i globalizacja, Nomos, Krakéw
2005, ss. 327-356. Wczesniej globalne i polityczne odrodzenie religii zauwaza Gilles Kepel, wska-
zujgc na takie zjawiska z drugiej potowy lat 70., jak: teologia wyzwolenia w Ameryce tacinskiej,
teleewangelizm w Stanach Zjednoczonych, rola judaizmu w formalnie $wieckim Izraelu, funda-
mentalistyczny islam w réznych wariacjach. Zob. G. Kepel, Zemsta Boga. Religijna rekonkwista
Swiata, Wyd. Krytyki Politycznej, Warszawa 2010, ss. 155-276. Wptyw na ozywienie religijne na
Swiecie w ostatnich dekadach XX wieku mieli tez liderzy Swiata religijnego (przede wszystkim
chrzescijanstwa). Zob. D. Martin, On Secularization. Towards a Revised General Theory, Ashgate,
Aldershot — Burlington 2008, ss. 194-195.

2 ). Casanova, Religie publiczne..., ss. 111-112.
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sekularyzacji, ktore wczesniej przejawiaty sie w redukcji religii w sferze publicz-
nej i indywidualnej (jesli zachodzity jednoczesnie), mogg zosta¢ zahamowane.
Dla Casanovy poziomy sekularyzacji instytucjonalnej i indywidualnej s3 mocno
sprzezone.

Casanova przedstawia znaczenie terminu ,,sekularyzacja”. Etymologicznie
tacinskie saeculum oznaczatoby stulecie lub wiek. Z tego Zzrédtostowu moze
pochodzi¢ podziat czasu i przestrzeni na sacrum i profanum. Termin ,,sekulary-
zacja” byt réwniez zwigzany z pewng czynnoscig prawna, okreslong w prawie
kanonicznym Kosciota katolickiego, polegajgcg na tym, ze duchowni dzielili sie
(i dzielg nadal) na duchownych ,wracajgcych do swiata” po okresie semina-
ryjnego odosobnienia (duchowienstwo swieckie) oraz duchownych zakonnych
pozostajgcych na state w wiekszej lub mniejszej izolacji od Swiata Swieckiego.
Casanova zwraca tez uwage na sekularyzacje, ktérg mozna okresli¢, uzywajac
typologii zaproponowanej w tej pracy, jako sekularyzacje materialng, czyli ma-
sowe wywlaszczanie i zawtaszczenie przez Swieckie panstwo ddbr kosScielnych,
a zatem pewne ,przechodzenie” oséb, rzeczy, znaczen itp. ze sfery religijnej
do sfery Swieckiej?.

Wszystkie powyzsze znaczenia terminu ,,sekularyzacja” miaty wedtug Casa-
novy sens w rzeczywistosci przednowoczesnej, ktéra w wyrazny sposéb dzielita
Swiat w wiekach srednich na dwie sfery (czego przyktadem byt polityczny spér
o inwestyture?*). W wyniku nowozytnych proceséw sekularyzacji doszto jednak
do zniesienia podziatu na czes¢ religijng i Swieckg na korzysc¢ tej drugiej.

Pogladu tego nie podziela inny badacz spoteczny, James Beckford, twier-
dzac, ze w nowozytnosci nastgpito raczej przesuniecie granic miedzy sferg
Swiecka a religijng, a nie do wchtoniecia drugiej przez pierwsza®. Beckford

3 lbidem, ss. 36—37. Z filozoficznej perspektywy tak kwestie relacji miedzy sfera religijng
a $wieckg ujmuje Hans Blumenberg: , Swiecko$¢ nie istniata, dopdki nie istniata nieswiecko$¢:
to, co uzurpowato sobie status czegos nie z tego $wiata, swiat éw zakwestionowato, dajac mu
przez to zarazem w konsekwencji pewng nowa mozliwos¢ [...]. Prymarne zeswiecczenie nie
jest transformacjg czegos$ danego, lecz wytworem pierwotnym, prymarng krystalizacjg owej
Swieckosci, ktora dopiero w pojeciu sekularyzacji mogta zosta¢ obwiniona o bezprawne wyjscie
poza granice swoich kompetencji”. H. Blumenberg, , Sekularyzacja”. Krytyka pewnej kategorii
historycznej nieprawowitosci, ,Kronos” 2/2013, s. 67.

4 Por. F. Fukuyama, Historia tadu politycznego. Od czaséw przedludzkich do rewolucji fran-
cuskiej, t. 1, Rebis, Poznan 2012, ss. 297-327.

° Mysle, ze poglad ten podzielitby réwniez Steve Bruce. Wyrdznia on nastepujgce etapy
rozwoju proceséw sekularyzacji w nowozytnosci, ktére w réznym stopniu doprowadzity do
wielowymiarowej sekularyzacji (okreslanej przez niego ,,paradygmatem sekularyzacji”): prote-
stancka Reformacja (zgodnie z Weberem), indywidualizm, przemystowy kapitalizm, spoteczna
i strukturalna dyferencjacja (zgodnie z Luhmannem), swiadomos¢ technologiczna (zgodnie
z Habermasem i Ratzingerem), schizmy i sekty (czeSciowo zgodnie z Bainbridgem i Starkiem),
panstwa Swieckie i liberalne demokracje (czesciowo zgodnie z Casanovg) oraz prywatyzacja
(zgodnie z Luckmannem). S. Bruce, Secularization. In Defence of an Unfashionable Theory,
Oxford University Press, Oxford 2011, s. 27 (ttum. termindéw wtasne).
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zgadza sie natomiast z Casanovy genezg terminu ,sekularyzacja”, wskazujac
takze, iz pierwszy wyrazny podziat na przestrzen religijng i Swiecka nastgpit juz
w péznym Cesarstwie Rzymskim, w ktérym instytucjonalnie jako religie przyjeto
chrzescijanstwo®. Jeszcze wczesniejszg geneze podziatu tych sfer wskazywali
Max Weber i Peter Berger, zauwazajac zjawisko radykalnej transcendencji
Boga w judaizmie. W religii zydowskiej podziat tych sfer miat jednak charakter
kulturowy, natomiast od czaséw pdznego Cesarstwa Rzymskiego — charakter
polityczno-spoteczny, czyli instytucjonalny.

Odkad przestrzen swiecka w koncepcji Casanovy stata sie catkowicie domi-
nujaca, sfera religijna musiata sie jej podporzgdkowad. Jest to zjawisko, ktére
Casanova okresla jako , dyferencjacje spoteczng” i nastepujgco ttumaczy:

Upadek barier religijnych [w okresie nowozytnosci — J. |.] otworzyt catkowicie nowg prze-
strzen dla proceséw wewnetrznego rdéznicowania sie rozmaitych sfer swieckich. Po raz
pierwszy rozmaite sfery Swieckie mogty uniezaleznic sie w petni, zréznicowac sie miedzy sobg
i zmierza¢ ku realizacji tego, co Weber nazwat ich ,wewnetrzng i uprawniong autonomia’.

W tej interpretacji nastgpito skumulowanie rozmaitych ,przemieszczen”
w przestrzeni $wieckiej, co mozna uznac za jeden z symptomow procesu se-
kularyzacji. Zaktadajgc w niniejszej pracy dyferencjacje sfer, stosuje typologie
sekularyzacji w czterech wymiarach: materialnym, instytucjonalnym, indywi-
dualnym i kulturowym.

We wspoiczesnej dyskusji nad teorig sekularyzacji gtos zabierajg takze Pippa
Norris i Ronald Inglehart. Twierdzg oni, ze znaczenie, jakie przypisywano seku-
laryzacji w latach 60. XX wieku, jest watpliwe. W naukach spotecznych uwa-
zano wtedy, ze na skutek proceséw sekularyzacji religia definitywnie zaniknie
w zmodernizowanych spoteczenstwach. Mimo to pojecie sekularyzacji nadal
jest aktualne. Autorzy, odwotujac sie do miedzynarodowych badan empirycz-
nych®, zwrécili uwage, iz sekularyzacja jako proces zeswiecczenia, szczegdlnie
na poziomie kulturowym i indywidualnym, jest obecna w wiekszosci bogatych
i silnie uprzemystowionych spoteczenstw zachodnich, ktére przeszty rownolegle
rézne procesy modernizacji.

W globalnym ujeciu wptyw religii rosnie we wszystkich wymiarach. Wyni-
ka to z tego, ze znaczna czes¢ Swiata nie jest tak zmodernizowana jak kraje
Zachodu i pozostaje w materialnym niedostatku. Ztym warunkom socjalnym
i egzystencjalnym towarzyszy wysoki poziom dzietnosci. Te sprzezone czyn-
niki powoduja, ze procesy sekularyzacji nie sg zaawansowane, cho¢ gtéwnie
w krajach rozwijajgcych sie.

¢ J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, Nomos, Krakéw 2006, s. 63.

7 ). Casanova, Religie publiczne..., ss. 48—49.

8 Chodzi tu np. o badania publikowane przez European Values Study, http://www.europe-
anvaluesstudy.eu/ [8.07.2014], a takze World Values Survey, http://www.worldvaluessurvey.
org/ [8.07.2014].
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Argumentacja Norris i Ingleharta opiera sie gtdwnie na argumencie bez-
pieczenstwa egzystencjalnego. Badacze ci twierdzg, ze w krajach wysoko
rozwinietych wspétczynnik bezpieczeristwa jest znacznie wyzszy niz w krajach
rozwijajgcych sie. Na ten parametr sktadajg sie takie zmienne, jak: rozwdj
ekonomiczny i praca, poziom wyksztatcenia, poziom dochoddw, dostep do
opieki zdrowotnej i pomocy spotecznej®. Zréznicowany poziom rozwoju na
Swiecie sprawia, ze inna jest wysokos$¢ wskaznika bezpieczenstwa (a co za
tym idzie — religijnos¢) w krajach bogatych, a inny w krajach biednych. Jak
uzasadniajg autorzy:

[...] w szczegdlnosci wysuwamy hipoteze, iz w podobnych warunkach osoby dorastajace
w spoteczenstwach mniej bezpiecznych beda przywigzywaty wiekszg wage do wartosci
religijnych i odwrotnie, dla oséb majacych wieksze poczucie bezpieczenstwa znaczenie tych
wartosci bedzie mniejsze™°.

Tendencje te umacniajg sie na korzysc tych drugich krajow, poniewaz w pan-
stwach rozwijajgcych sie rodzi sie znacznie wiecej dzieci niz w tych o wysokim
stopniu rozwoju. Tym samym wartosci tradycyjne, do ktorych zalicza sie przede
wszystkim religia, ulegajg systematycznemu iloSciowemu wzmocnieniu na
wszystkich poziomach. Stanowi to paradoks badawczy, gdyz przyjmujac powyz-
sze wnioski, musimy stwierdzié, ze teoria sekularyzacji jest zasadniczo stuszna
w odniesieniu do wysoko zmodernizowanych krajow Zachodu!!. Ostatecznie
jednak nie mozna na tej podstawie konkludowac, ze religia zniknie z réznych
obszaréw zycia na Swiecie, gdyz modernizacja*? krajow rozwijajgcych sie jest
zbyt powolna. Reasumujac: ,spoteczeristwa zamozne stajg sie coraz bardziej
Swieckie, podczas gdy $wiat jako catos¢ staje sie bardziej religijny”*3.

Pojecie sekularyzacji na poziomie teoretycznym stara sie réwniez przeanali-
zowac Karel Dobbelaere. Wyrdznia on trzy poziomy sekularyzacji (proponowana
przeze mnie typologia jest z tym podziatem czesciowo zbiezna): spoteczny,

9 P. Norris, R. Inglehart, Sacrum i profanum. Religia i polityka na Swiecie, Nomos, Krakdw
2006, s. 42.

° |bidem, s. 47.

" Wptywy procesu sekularyzacji autorzy dostrzegajg w takich czynnikach, jak: spadek
frekwencji w kosciotach, utrata autorytetu i wptywu na sprawy moralne przez duchownych,
spadek przywigzania do wartosci religijnych w indywidualnych swiatopogladach. Do najbardziej
rozwinietych krajéw sSwiata autorzy zaliczajg kraje Europy Zachodniej oraz Japonie, Kanade,
Australie i Nowg Zelandie. Wyjatkiem sg Stany Zjednoczone, ktéry ttumaczg wiekszym stopniem
nieréwnosci ekonomicznych oraz imigracji. Ibidem, ss. 56 i 77. Przypadek Standéw Zjednoczonych
i ich wysokiej religijnosci zostat omoéwiony w: J. Micklethwait, A. Wooldridge, Powrdt Boga. Jak
globalne ozywienie wiary zmienia Swiat, Zysk i S-ka, Poznan 2011.

2 Przez modernizacje w tym ujeciu nalezatoby rozumied stopien industrializacji, urbanizacji,
poziom wyksztatcenia i zamoznosci. Zdaniem autoréw ,we wszystkich rozwinietych przemy-
stowo krajach ogot spoteczenstwa zmieniat orientacje na coraz bardziej swieckg”. P. Norris,
R. Inglehart, Sacrum i profanum..., s. 55.

" |bidem, s. 299.
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organizacyjny i indywidualny. Przez sekularyzacje spoteczng rozumie on pro-
ces ,kurczacej sie odpowiednio$ci wartosci zinstytucjonalizowanych w religii
koscielnej, dla integracji i legitymizacji zycia codziennego w nowoczesnym
spoteczenstwie”!*, Jest to rozumienie sekularyzacji bliskie koncepcji webery-
stow. W swoim ujeciu wole okresla¢ je jako sekularyzacje instytucjonalng, gdyz
kategoria instytucji jest pojeciem wezszym niz bardzo szeroka i nieco niepre-
cyzyjna propozycja sekularyzacji spotecznej Dobbelaera. Méwigc o usuwaniu
wartosci religijnych z zycia publicznego lub ich podporzgdkowaniu wymogom
panstwa sSwieckiego, mam na mysli przede wszystkim utrate wptywu religii na
rézne instytucje publiczne.

Przez sekularyzacje organizacyjng Dobbelaere rozumie to, ze wiele organiza-
cji formalnie religijnych rzadziej odwotuje sie do wartosci transcendentnych niz
na wczesniejszych etapach historycznych. Zamiast wskazywaé na pozadoczesne
wartosci czy odwotania do nich (np. modlitwy do Matki Boskiej i Swietych
o uzdrowienie, powodzenie na egzaminie, w pracy) cze$¢ zachodnich organi-
zacji religijnych powotuje sie na takie wartosci, jak: sprawiedliwo$¢ spoteczna,
humanitarne podejscie do klientow/pacjentdw, solidarno$é miedzyklasowa,
dobrostan psychiczny®. Jest to ,wewnetrzna sekularyzacja” organizacji no-
minalnie religijnych i nawigzujgcych w dziatalnosci spotecznej do jezyka reli-
gijnego. Wedtug mnie tego typu sekularyzacje organizacyjng mozna réwniez
zaliczy¢ do podtypu sekularyzacji instytucjonalnej. ,Wewnetrzna sekularyzacja”
niektérych kosciotéw i religii jest interesujgcym aspektem procesu sekulary-
zacji'®, ale dotyczy rowniez instytucji religijnych, dlatego nie ma koniecznosci
tworzenia dla niej odrebnej kategorii.

Trzecim poziomem, na ktéry wskazuje Dobbelaere, jest sekularyzacja in-
dywidualna, ktdra polega na ,upadku religijnosci; polega takze na zmianach,
przeksztatceniach i transformacjach struktur zwierzchnictwa wierzen i prak-
tyk jednostki”!’. Akceptuje we wtasnej typologii te kategorie sekularyzacji
i uwazam jg za istotny element zrozumienia wielowymiarowosci procesu
sekularyzacji. Nie mozna bowiem rozwazac tego procesu jako kompleksowego
i wieloaspektowego, jesli nie uwzgledni sie, oprécz wymiaru instytucjonalnego
i materialnego, wymiaru indywidualnego. W ostatecznosci ludzie uznajg lub
nie uznajg wartosci religijne wtasnie jako pojedyncze, indywidualne osoby, na
mocy swoich suwerennych decyzji Swiatopoglgdowych.

4 K. Dobbelaere, Sekularyzacja. Trzy poziomy analizy, Nomos, Krakéw 2008, s. 36.

> |bidem, s. 256.

'® Poza tym sama ,wewnetrzna sekularyzacja”, ktérg proponuje Dobbelaere, nie kwestionuje
jeszcze aktu wiary w ramach przetransformowanej organizacji religijnej. Jak okresla to Daniele
Hervieu-Léger: ,,nowoczesnos¢ zburzyta tradycyjne systemy wierzenia, jednak nie wyparta
samego wierzenia”. D. Hervieu-Léger, Religia jako pamiec¢, Nomos, Krakéw 1999, s. 107.

7 |bidem, s. 232.
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W rozwazaniach Dobbelaere’a brakuje zwrdcenia uwagi na czwarty, réwnie
istotny poziom sekularyzacji, wielokrotnie podkreslany w tej pracy, ktorym
jest sekularyzacja w wymiarze kulturowym. Realizuje sie ona po czesci, tak
jak okreslat to ,,wczesny” Berger, jako zanik tresci religijnych w kulturze, filo-
zofii i sztuce. Proponowana przeze mnie sekularyzacja kulturowa dotyczytaby
réwniez nauki i budowania naukowych wizji $wiata bez odniesienia do religii*®.
Wtasnie w ramach kultury w ostatnich kilkunastu latach doszto do zakwestiono-
wania jej postepow. Wielu swieckich myslicieli podwaza zasadno$¢ sekularyzacji
kulturowej, gdyz albo ponownie odkrywa kryptoreligijnos¢ swoich koncepcji,
albo fascynuje sie na nowo jezykiem i figurami religijnymi (jak w przypadku
pism $w. Pawta). Mozna wiec méwic o formacji postsekularnej, ktorej poczatek
okreslam znacznie wczesniej, tzn. wraz z wytonieniem sie grupy weberystéw
réznicujacych sekularyzacje.

Kwestie sporu o teorie sekularyzacji we wspotczesnych naukach spotecznych
trafnie podsumowuje Janusz Marianski:

[...] kryzys teorii sekularyzacji nie oznacza korica proceséw sekularyzacyjnych, chociaz prze-
miany w religijnosci nie przebiegaja doktadnie tak, jak przewidywaty teorie globalnej seku-
laryzacji, czyli nie zmierzajg do unicestwienia religii i Kosciotéw, lecz do ich transformac;ji®.

Marianski twierdzi, ze wspdétczesne badania nie potwierdzajg tezy o ,twar-
dej sekularyzacji” (lub w ujeciu Marianskiego — , gtebokiej sekularyzacji”),
ktéra miataby prowadzi¢ do zaniku religii w kazdym jej aspekcie. Jednoczesnie
przyznaje on racje twierdzeniu, ze zaawansowana sekularyzacja, o charakterze
instytucjonalnym i publicznym (Dobbelaere wolatby okresli¢ jg sekularyzacja
organizacyjng, czyli wewnatrzkoscielng), nastgpita przynajmniej w Europie
Zachodniej i Pétnocnej. W wielu badaniach wyniki wskazujg na to, ze spadek
liczby 0sdb uczestniczgcych w praktykach koscielnych na przestrzeni ostatnich

'® Na temat sekularyzacji nauki jako segmentu kultury wypowiada sie D. Hervieu-Léger:
,Chociaz postep nauki i techniki zlikwidowat wiekszos$¢ tajemnic Swiata, to jednak wiemy, iz
nie wchtonat ludzkiej potrzeby pewnosci, bedacej zrédtem poszukiwan zrozumienia doswiad-
czanego $wiata i powodujacej ciggte powracanie pytania o przyczyne. Wszelka doswiadczona
niepewnos$¢ — zaréwno na poziomie indywidualnym, jak i zbiorowym — odsyta do zagrozenia
par excellence, jakim jest dla jednostki smier¢, a dla spoteczeristwa anomia [...]. Nowoczesnos¢
zrywa z sacrum w tym sensie, ze przenosi na ludzi i ich wtasne zdolnosci troske o zracjonali-
zowanie $wiata, w ktdrym zyjg i o opanowanie — za pomoca mysli i dziatania — tendencji do
chaosu. Jednak podstawowa potrzeba zazegnania strukturalnej niepewnosci ludzkiej kondycji
nie zanika tylko z tego powodu, ze »$wiete kosmizacje« zostaty sprowadzone na ztg droge przez
proces racjonalizacji”. D. Hervieu-Léger, Religia jako pamieé, s. 107. Na role materialistycznej
nauki oraz rozwoju nowozytnej krytyki biblijnej w kulturowym aspekcie procesu sekularyzacji
zwrdcit réwniez uwage Charles Taylor. Zob. Ch. Taylor, A secular age, Harvard University Press,
Cambridge, Mass. 2007, s. 362.

S ). Marianski, Religia w spoteczeristwie ponowoczesnym. Studium socjologiczne, Oficyna
Naukowa, Warszawa 2010, s. 90.
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kilkudziesieciu lat jest ewidentny. W Niemczech, Francji, Wielkiej Brytanii
i krajach skandynawskich tylko mate wspdlnoty chrzescijan nadal uczestniczg
w nabozenstwach. Marianski nazywa to zjawisko ,,odkoscielnieniem”, a czasami
takze ,odchrzescijanieniem”?° religii (gdzie pewne postaci religijnosci moga
funkcjonowadé bez odniesienia do autorytetu Kosciotfa, a nawet bez odniesie-
nia do chrzescijanstwa w Europie). Wedtug Marianskiego ,,odkoscielnienie”
w wersji europejskiej nastepuje, podobnie jak w ujeciach Casanovy i Luhmanna,
poprzez oddzielenie réznych systemdw i instytucji spotecznych (np. polityka,
gospodarka, nauka, kultura, wychowanie) od koscielnych wptywoéw. ,,0dkosciel-
nienie” nie musi jednak prowadzi¢ do ,,odchrzescijanienia” (dechrystianizacji),
ale taka implikacja spoteczna czesto zachodzi?’. Religijno$¢ pozakoscielna
cechowataby sie silng sktonnoscig do synkretyzmu, wiary dgzacej bardziej do
intensywnych przezy¢ niz do uspdjnienia tresci. Towarzyszy tej synkretycznej
religijnosci zespot zjawisk okreslany jako New Age?3.

Marianski réwnolegle stawia teze o pojawiajgcym sie zjawisku desekulary-
zacji (inaczej — kontrsekularyzacji), ktére miatoby polega¢ na powrocie sacrum
i petnym lub czesciowym odwrocie od proceséw sekularyzacji. Jak pisze:

[...] w warunkach modernizacji spotecznej wytwarza sie poczucie braku sensu zycia, swoista
pustka, ktdérej nie jest w stanie zapetni¢ sensem kultura swiecka. Modernizacja — wzmac-
niajac potrzebe sensownego wyjasniania rzeczywistosci — paradoksalnie prowokuje nowe
»Pprzebudzenie sie” religii. Mozna wiec méwié¢ o powolnych procesach desekularyzacji®.

20 Lub ,dechrystianizacjg”, ktora polegataby na utrzymaniu pewnych elementéw indywi-
dualnej religijnosci, po utraceniu tgcznosci z cechami chrzescijanskimi (brak wiezi z KosSciotem,
niewiara w Boga osobowego i Chrystusa). J. Marianski, Religijnos¢ europejska miedzy sekularyza-
¢jq a desekularyzcjg, w: P. Kapton, A. Rokicka, M. Warat (red.), Koniec sekularyzacji w Europie?,
Wyd UJ, Krakéw 2007, s. 27. Janusz Marianski czesto stosuje przedrostek ,,de” w swojej termino-
logii —wysuwa réwniez tezy o istnieniu detradycjonalizacji, deinstytucjonalizacji, deprywatyzacji
oraz dekonfesjonalizacji religii. J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja w nowoczesnym
Swiecie, Wyd. KUL, Lublin 2006, s. 96.

21 Zjawisko to analizuje réwniez S. Bruce, Secularization..., s. 98.

2 |bidem, s. 111.

3 T. Doktér, Akcentowanie i rozluZnianie granic religii. New Age i fundamentalizm, w:
J. Baniak (red.), Katolicyzm polski na przetomie wiekow. Mity, rzeczywistos¢, obawy, nadzieje,
WT UAM, Poznan 2001, ss. 381-396. Zob. takze: D. Hall, New Age w Polsce. Lokalny wymiar
globalnego zjawiska, Wydawnictwa Akademickie i Profesjonalne, Warszawa 2007, oraz moje
ujecie tego zjawiska na przyktadzie neospirytyzmu: Czy to jeszcze New Age? Nowy ruch quasi-
-religijny — spirytyzm, ,Przeglad Religioznawczy” 1(231)/2009. Zjawisko New Age rozpatruje
réwniez kanadyjski badacz Ch. Taylor, A secular age, s. 508. Bardziej krytyczniej te kwestie
ocenia Andrzej Kasperek: ,wcigz zasadne okazuje sie pytanie, czy niewidzialna religia, wysoce
zindywidualizowana religia nie jest symptomem sekularyzacji, takze w znaczeniu schytku religii.
Aktualne bowiem pozostaje pytanie o sama definicje religii. Co religijnego ma bowiem w sobie
niewidzialna religia?”. A. Kasperek, Teoria sekularyzacji i jej wrogowie. Préba apologii niepo-
pularnej teorii, w: J. Baniak (red.), Miedzy socjologig i teologiq. Pola zainteresowan i badan
naukowych Janusza Marianskiego, WT UAM, Poznan 2010, s. 220.

2 ). Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja..., s. 78.
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Sadze, ze teza Marianskiego o desekularyzacji nie jest konieczna. W kon-
tekscie europejskim mozna mowié o wyhamowaniu proceséw sekularyzacji®®.
Nie da sie bowiem przywrdcié stanu religijnosci kultury europejskiej do etapu
z pierwszej pofowy XX wieku czy wczesdniejszych. Pewne efekty proceséw seku-
laryzacji sg nieodwracalne, poniewaz towarzyszg im inne procesy modernizacji*®
(jak racjonalizacja kultury i spoteczenstwa, urbanizacja, industrializacja, scjenty-
cyzacja kultury). Jesli jednak spojrzec na proces sekularyzacji wielowymiarowo,
mozna bronic tezy, iz sekularyzacja rzadko zachodzi w sposdb zdecydowany
w danym spofeczenstwie. Jesli na jednym poziomie jest bardzo wyrazna (np. in-
stytucjonalnym), to nie zawsze bedzie taka na innych poziomach. Odrebnym
fenomenem jest sekularyzacja w wymiarze kulturowym, w ktérej powstaje
obecnie silny i kontestacyjny ferment w postaci nurtu postsekularnego?, na
nowo odkrywajgcego religijng semantyke i dziedzictwo kultury europejskie;.
Dlatego obecnie sekularyzacja, zwtaszcza w wymiarze kulturowym, ulega
istotnemu zatrzymaniu, a nawet pewnemu cofnieciu.

% Procesy sekularyzacji Marianski rozumie nastepujaco: ,Sekularyzacja jako proces spo-
teczno-kulturowy dokonuje sie zaréwno na ptaszczyznie instytucji i organizacji spotecznych,
jak i na ptaszczyznie ludzkiej Swiadomosci. Jest swoistg »sygnaturg« czasow wspoétczesnych,
skutkiem dokonujgcych sie procesow dyferencjacji spotecznej, pluralizacji spoteczno-kulturowe;j,
deinstytucjonalizacji i racjonalizacji”. J. Marianski, Sekularyzacja, w: M. Libiszowska-Zéttkowska,
J. Marianski (red.), Leksykon socjologii religii, Verbinum, Warszawa 2004, s. 366. Definicja ta
jest bliska zatozeniom niniejszej pracy, w ktoérej réznicuje w procesach sekularyzacji poziom
sekularyzacji materialnej, instytucjonalnej, indywidualnej oraz kulturowe;j.

% Procesy modernizacji nie sg sprzezone z procesami sekularyzacji. Przypadek krajéw
o wysokim stopniu modernizacji i jednoczesnie wysokim stopniu religijnosci, jak USA, wykazuje,
ze zaleznos¢ miedzy modernizacjg a sekularyzacjg nie jest jednoznaczna.

2 Janusz Marianski uzywa rowniez terminu ,,postsekularyzm”. J. Marianski, Co méwi ,duch
czasu” —sekularyzacja religii i spoteczeristwo postsekularne, ,,Roczniki Nauk Spotecznych” t. 32,
1/2004.
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