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Postsekularny niepokoj

Abstract. The pretext to write the essay was contact with paintings and installations of
Lech Twardowski, which arouse involuntary anxiety. You can see in them impatience with
those trends in the humanities that are too sure of their arguments and are reluctant to
open themselves to possible changes and corrections. Meanwhile, it should be the oppo-
site. This principle should apply not only to artistic activities, but to all conceptualization
efforts, especially in theology. It is theology, the science that deals with God and spirit-
uality, is especially called to review its projects because it deals with matters that by their
nature escape all concepts. Today we are witnessing a real eruption of new theological
concepts. A particularly intriguing proposition has recently been proposed by Peter Phan,
who has an interesting formula of “multiple religious belonging,” which in his opinion ad-
equately describes the state of religious consciousness of the inhabitants of the Far East.
This kind of thinking can be seen in post-secularism.
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Kilka uwag wstepnych

Przed laty Tadeusz R6zZewicz zachecil mnie do napisania uwag na temat wydanej
wtedy korespondencji pomiedzy nim a Jerzym Nowosielskim, ktora doku-
mentowala nie tylko ich przyjazn, ale i poglad obu na temat malarstwa. Dzieki tej
lekturze wiele sie nauczytem, gdyz zdalem sobie sprawe, ze ,,malarz nie samym
obrazem zyje”, a ,,konsument sztuki wnosi w nig wlasna wrazliwo$c¢”. I jeszcze
jeden istotny wymiar przyjazni Nowosielskiego i R6zewicza jest istotny. Ten
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pierwszy byl nie tylko cztowiekiem religijnym, ale wrecz obsesyjnie zajmowat sie
kwestiami zbawienia, dla tego drugiego byly to tematy obce. A jednak ich przyjazn
przetrwatla i te réznice. Mysle, Ze Poecie wiasnie o to chodzito — chcial, bym zoba-
czyt, ze istnieje wspolnota daleko przekraczajaca podziaty, w ktére nasza kultura
nas wttoczyta — religijny czy niereligijny. Rézewicz, jak rzadko kto, zmagat sie
W swojej poezji z poczuciem nieadekwatnos$ci stowa wobec rzeczywistosci podda-
nej tak wielkiej probie, jaka byly XX-wieczne totalitaryzmy. Ale nie tylko. Réwniez
»mata stabilizacja” i miatko$¢ myslowa wspétczesnosci mocno mu doskwierata.
Stad jego fascynacja malarstwem, nie tylko poszukiwaniami Nowosielskiego.

Cho¢ w moich wlasnych poszukiwaniach odwotywatem sie gléwnie do tekstow
literackich, filozoficznych, antropologicznych, socjologicznych, a nawet teolo-
gicznych, to towarzyszylo mi nieustanne poczucie niedosytu (by nie powiedzie¢
nienasycenia), stad zrodzila sie we mnie nadzieja, ze by¢ moze kontakt z obrazem
zaspokoi moje wiasne pragnienie. Jak dobrze wiadomo ze znakomitej ksigzeczki
Marca Augé Formy zapomnienia, to wlasnie ,,zapomnienie stanowi zywa site pa-
mieci, adowodem jego dziatania jest wspomnienie”. Te wspomnienia pojawiaja sie
jednak tylko w sprzyjajacych okolicznos$ciach, a jedng z nich moze by¢ skreslenie
kilkunastu stron na temat tylko pozornie odleglych od naszych zainteresowan. Na
to naklada sie spojrzenie na nieznane wczesniej obrazy i zapisy akcji malarskich
samego Lecha Twardowskiego. To wszystko powoli zaczyna sie uktada¢ w pewna
autonomiczng catosc, ktorg literaturoznawcy zwykli nazywac esejem, czyli préba.
Ponizsze uwagi sq zapisem tej préby.

1. Obraz jako locus theologicus

Whpatrujac sie w obrazy i instalacje Lecha Twardowskiego, odczuwam mimowolny
niepokoj, ktorego zrédel nie potrafie nazwac ani okresli¢. Z pomoca przychodzi
mistrzowska interpretacja tej tworczosci dokonana przez Andrzeja Turowskiego,
jak tez prace omawiajace najnowsze tendencje w sztuce wspotczesnej. Wazne sg
tez rozmowy z samym artysta, ktory uchyla rabka tajemnicy w nielicznych zreszta
wywiadach. To wiasnie Turowski najcelniej bodaj uchwycit istote sztuki Lecha
Twardowskiego w eseju poprzedzajacym katalog z jego obrazami Puste-Pelne.
W istocie jest ten esej nie tyle wprowadzeniem do pomieszczonych tam obrazéw
i zapiséw akcji artystycznych, ile calo$ciowym ujeciem artystycznej osobowosci
Twardowskiego i rdzenia jego malarskiej aktywnosci. Turowski piszac o tych
obrazach, dostrzega emanujacg z nich energie:

Obraz-energia to niematerialna substancja, to proces uwalniania ksztattéw od podtoza,
nadawanie im ulotnosci mysli, a w efekcie to zmystowe wyposazenie sztuki, nieuchwyt-

! M. Augé, Formy zapomnienia, tham. A. Turczyn, Universitas, Krakow 2009, s. 29.
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ne w slowach, lecz skonkretyzowane w odczuciach. Zywiolowa przemiana materii
w energie to poetycka tajemnica sztuki Twardowskiego®.

Wiasnie dlatego nie bede nawet prébowat o nich pisac, ale chce jedynie zwrocic¢
uwage, jak bardzo takie pojmowanie sztuki wpisuje sie we wspoétczesny pejzaz
kultury w ogdle. To jest tez powod, dla ktérego wpatruje sie w kolejne odstony
artystycznych dzialan Lecha Twardowskiego i odkrywam w nich glebokie du-
chowe powinowactwo. Ale nie tylko. Dostrzegam w nich bowiem réwniez rodzaj
zniecierpliwienia wobec tych nurtéw w humanistyce, ktére wydaja sie by¢ nazbyt
pewne swoich racji i niechetnie otwieraja sie na mozliwe dopowiedzenia czy wrecz
korekty. Moze wiec réwniez ta wysoka kultura dotknieta zostata syndromem banki
filtrujacej, ktéry zwyklisSmy taczy¢ jedynie z mediami spotecznosciowymi®. Czyz
nie jest bowiem tak, jak powiada artysta w jednym z wywiadow, ze ,,projekty sa
po to, Zeby od nich odchodzi¢”*.

Zasada ta winna dotyczy¢ nie tylko dziatan artystycznych, ale wszelkich wysit-
kéw konceptualizacyjnych, zwlaszcza za$ teologii. To teologia, nauka zajmujaca
sie Bogiem i duchowoscia, jest szczegdlnie wezwana do rewizji swoich projektow,
traktuje bowiem o sprawach, ktdre z natury swej wymykaja sie wszelkim pojeciom.
Na szczescie tak na nig zaczyna patrzec¢ papiez Franciszek, ktory wzywa teologéw
katolickich do wstuchiwania sie w puls zycia i do prowadzenia glebokiego dialogu
w duchu teologii goscinnosci:

Dialogiczny sposob postepowania jest droga, by dotrze¢ tam, gdzie ksztaltuja sie para-
dygmaty, sposoby odczuwania, symbole, wyobrazenia o ludziach i narodach. Dotarcie
tam — jako ,,duchowi etnografowie” duszy ludéw — aby méc prowadzi¢ dogtebny dialog®.

Nie dziwie sie, ze ten papiez rozczytuje sie w pismach francuskiego antropo-
loga kultury Michela de Certeau, do ktorego jeszcze wréce. Jestem przekonany,
ze jezuita Jorge Maria Bergoglio odnalaztby sie w takim oto opisie: ,,szczeline
pochtaniajacg w nowy sposéb wszystkie malarskie odpady: pigmenty, ptaszczy-
zny, kolory, linie, gesty i iluzje”®, ktéry dotyczy stosunku Lecha Twardowskiego
do malarstwa. Mozna go zastosowac, parafrazujac nieco, do teologii otwartej na
impulsy ptynace z wieloksztattnej i ciggle nas zaskakujacej rzeczywistosci.

2 A. Turowski, Obrazy-Energie, w: L. Twardowski, Puste-Petne. Empty-Full, XO-Art,
Wroctaw 2009, s. 10.

3 E. Pariser, The Filter Bubble. What the Internet is Hiding from You, The Pinguin Press,
New York 2011.

4 L. Twardowski, Projekty sq po to, aby od nich odchodzi¢. Rozmowa Agnieszki Pataly
z Lechem Twardowskim na marginesie wystawy ,, Krawedz”, w: idem, Krawedz. The Edg, XO-
-Art, Wroctaw 2016, s. 76.

> Papiez Franciszek, przemdéwienie papieza podczas kongresu ,, Teologia po » Veritatis gau-
dium« w kontekscie sr6dziemnomorskim”, 2019, https://www.deon.pl/religia/serwis-papieski/
dokumenty/przemowienia-papieskie/art,301,franciszek-zaapelowal-o-rozwijanie-teologii-dialo
gu-i-akceptacji-dokumentacja.html [24.06.2019].

5 A. Turowski, Obrazy-Energie, s. 11.
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Tym bardziej to wlasnie teologia powinna wyjs¢ poza optotki swoich ustalen
iz gory przyjetych zalozen, gdyz istota méwienia o Bogu powinno by¢ trwozliwe,
cho¢ niepozbawione nadziei, oczekiwanie na $lad iluminacji. Taka wilasnie jest
teologia apofatyczna, ktérej cechg wyrdzniajaca jest pokorne oczekiwanie na znak
Boga. Pisal o tym w mistrzowski zaiste sposob Roland Barthes, analizujac tekst
Cwiczen duchowych Ignacego Loyoli, na ktérych uksztaltowany zostal réwniez
papiez Franciszek. Ot6z zdaniem francuskiego semiologa:

Réznorodny tekst Cwiczen jest dramatyczny. Dramat jest tutaj dramatem rozmowy;
z jednej strony ¢wiczacy przypomina podmiot, ktéry méwi nie znajac konca zdania,
w ktore jest zaangazowany; przezywa niepetnosc¢ tancucha mowy, otwarto$¢ syntagmy,
oddzielony jest od doskonatosci jezyka na jego asertywnym zamknieciu; z drugiej
strony fundament kazdego stowa, czyli rozmowa, nie jest mu dany, musi go zdoby-
wac, wynalez¢ jezyk, w jakim ma zwrdcic¢ sie do bostwa i przygotowac jego mozliwa
odpowiedz: ¢wiczacy musi zatem wzig¢ na siebie ogromna, a przeciez niepewna prace
konstruktora jezyka, logo-technika’.

W tej matej ksiazeczce ukryte jest Zzrédto niezwyklej wprost kreatywnosci za-
konu jezuitéw, spadkobiercéw teologii wyrostej z przezycia mistycznego. Wiasnie
dlatego wielu jezuitéw byto zdolnych do przekraczania ograniczen zastanej kultury,
a nawet samego chrzescijafistwa. W taki oto sposéb jezuici stawali sie pioniera-
mi nowych rozwigzan kulturowych, a ich cecha wyr6zniajaca byto wchodzenie
w twérczy dialog z zastanymi kulturami i religiami. Wystarczy wspomnie¢ Indie,
Chiny, Japonie czy Ameryke Potudniowa; wszedzie tam pojawiaty sie nowe, czesto
kontrowersyjne formy duszpasterskich zaangazowan.

Prawdziwa teologia jest zatem szukaniem niejako po omacku. W tym wiasnie
dostrzegam styk malarstwa i teologii. Mozna tym tropem p6js$¢ dalej, korzystajac
z przenikliwych intuicji Hansa Beltinga, zwlaszcza w jego dwu ksiazkach: Ob-
raz i kult. Historia obrazu przed epokq sztuki® i Antropologia obrazu. Szkice do
nauki o obrazie®, ktére zreszta wzajemnie sie dopetniaja. W tej pierwszej Belting
zestawia historyczne przyktady przejmowania przez ikony, zwtaszcza Maryi,
funkcji odgrywanych wczes$niej przez boginie greckie i rzymskie, a w tej drugiej
wypracowuje ogdélna teorie antropologii obrazu. Nader inspirujace sa tez uwagi
poczynione przez Jamesa Elkinsa, ktéry wskazuje na zaskakujqce czeste reakcje
srodowisk artystycznych na $lady sacrum w sztuce wspoétczesnej (przewaznie
negatywne) i rownie zaskakujgce reakcje srodowisk koscielnych (przewaznie
pozytywne) na religijne odczytywanie sztuki wspotczesnej'®. Warto tez zwrécic

7 R. Barthes, Sade, Fourier, Loyola, ttum. R. Lis, Sic!, Warszawa 1996, s. 50.

8 H. Belting, Obraz i kult. Historia obrazu przed epokq sztuki, thum. T. Zatorski, Stowo/
obraz terytoria, Gdansk 2010.

® H. Belting, Antropologia obrazu. Szkice do nauki o obrazie, ttam. M. Bryl, Universitas,
Krakow 2007.

10 J. Elkins, On the Strange Place of Religion in Contemporary Art, Routlage, New York
2004.
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uwage na dynamiczne i ciagle dyskutowane propozycje odczytywania obrazow
przez W.J.T. Mitchella, zwlaszcza w kolejnej — widzenia obrazu jako artefaktu
dopetnianego przez odbiér widza, zatytutowana Czego chcq obrazy?!'. Ta interpre-
tacyjna propozycja nie przestaje inspirowad¢, ale i budzi¢ kontrowersje. Zapewne
ma racje jednak wspomniany wczesniej Hans Belting, ktéry we wprowadzeniu
do niemieckiego przektadu tej ksigzki zauwaza, ze tytutowe pytanie ,,przekracza
granice miedzy artefaktem a zyciem. Przy tym artefakty stajq sie zyjacymi obraza-
mi, co powinno w dhugiej historii malarstwa by¢ uznane za nieustajacy cud”. Ten
fakt, zdaniem Beltinga, juz dawno doprowadzit Mitchella do przekonania, Ze tak
naprawde obrazy stajq sie rzeczywisto$cia dopiero z chwila, gdy na nie patrzymy.
Dla mnie ta teza brzmi przekonujaco i zaprasza do twérczego dialogu z kazdym
kontemplowanym obrazem.

Jestem przekonany, Ze podobne zjawisko mozna dostrzec w religii i $cisle z nig
zwigzanej duchowosci. Zaréwno jednak ta pierwsza, jak i ta druga pozostaja niedo-
petlnione bez aktywnego udziatu osoby praktykujacej, ktéra wiaczajac sie w zastang
tradycje i jg twérczo dopetniajac, sprawia, Ze staje sie ona czym$ zywym. Owo
wiaczenie moze niekiedy przybra¢ zaskakujace formy sprzeciwu, przeksztatcen,
a nawet catkowitego odrzucenia. Nie przestaje to jednak by¢ twérczym wkladem
w rzeczywisto$¢, ktora bez tego dopelnienia pozostataby martwa.

Tadeusz Rozewicz uznat opublikowany w 1947 1. zbiér wierszy zatytutowany
Niepokdj za swéj whasciwy debiut. Przygotowujac po blisko 50 latach w roku 1995
wybor swoich wierszy do serii ,,Ztota kolekcja poezji polskiej”, rowniez nadat mu
tytut Niepokdj. W ,,Postowiu” do tego wyboru pisat: ,, Interesowata mnie nie for-
ma konicowa, ale »forma formujaca«, nie wiersz »doskonaty«, ale forma w ruchu
i asymetria formy. »Niepokoj«, ktéry ogarnagt mnie w mtodzienczych latach, trwa
do dnia dzisiejszego”. A kilka zdan wczes$niej wyznawat: ,,Zawsze przemawiata
do mnie klasyczna teza Humboldta: »Jezyk nie jest nieruchomg rzeczq — nie jest
ergon — lecz wiecznie zywaq aktywnoscia, energig«”!2. Mysle, ze podobny stosunek
do malarstwa mozna zaobserwowac u Lecha Twardowskiego, ktére postrzega nie
jako rzecz zastang, ale jako tworczy i nieprzewidywalny proces.

Intrygujace sq nawigzania w sztuce Lecha Twardowskiego do mistyki $re-
dniowiecznych katedr i do suprematyzmu Kazimierza Malewicza, ktére krytycy
zauwazyli na poczatku XXI wieku. W obu tych przypadkach istotne jest odniesienie
religijne czy szerzej rzecz ujmujac, uwrazliwienie na transcendencje. Wystarczy
przywola¢ znany fragment z eseju Kazimierza Malewicza Swiat jako bezprzed-
miotowos¢, w ktérym artysta formutuje swoje malarskie credo: ,,Z mojego punktu
widzenia cel, do ktérego zmierza malarstwo, rOwnowazny jest z celami innych
nauk. Cel ten polega na dazeniu do wy$wietlenia na ptytach Swiadomosci skrytej

1 W.J.T. Mitchell, Czego chcq obrazy?, tham. L. Zaremba, Narodowe Centrum Kultury,
Warszawa 2013.
12 T. Rézewicz, Niepokdj. Wybor wierszy, PIW, Warszawa 1995, s. 671.
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w pomroce realnosci Swiata”!®. Czyz nie taki jest zasadniczy cel iluminacji, do
jakiego teskni mistyk? A poza tym, jesli wierzy¢ intuicjom Miekle Bal, to trzeba
stwierdzi¢, ze pojecia, jakimi sie postugujemy, podlegaja nieustannej opalizacji
i zmianom w zaleznos$ci od kontekstu, w jakim sq uzywane. Méwigc krotko,
zdaniem tej holenderskiej antropolozki kultury pojecia nieustannie wedruja, gdyz
sq wehikutem tresci, w jakie wyposaza je kazdorazowy uzytkownik. Stad szcze-
gblne znaczenie sztuki wizualnej. Jej zdaniem, wyrazonym w eseju poswieconym
obrazowi, dzieto sztuki moze zawiera¢ szereg elementow, ktérych nie jesteSmy
w stanie dookresli¢:

Moze on zawierac reszte, to, co nieprzektadalne, moze takze — miedzy filozofia a wizu-
alnos$cia — wiedze niepomyslang, co$, o czym zapomnielismy, Ze wiemy; ta marginalna
pozycja, zlokalizowana na krawedzi, by¢ moze niesie wiecej obietnic'“.

Z tym wiekszym zaciekawieniem powinni$my sie wpatrywac¢ w barwy i ksztatty,
bo moze skrywaja co$, czego nawet nie przeczuwamy.

2. Literatura miejscem sacrum

Moim naturalnym zywiotem jest literatura. To jej zawdzieczam najglebsze poru-
szenia od wczesnego dziecinstwa. Jednak poczatkowo postrzegatem ja jako intruza
w Swiecie mojej religijnosci. Pamietam z moich pierwszych lat Zycia w zakonie
jezuitéw, gdy musiatem sie jednoznacznie opowiedzie¢ po stronie duchowosci
i odrzuci¢ wiasnie literature pojeta zar6wo jako czytanie, jak i pisanie. Dopiero po
latach jeden z moich literackich i duchowych mistrzéw Jan Blonski uswiadomit
mi falsz tej opozycji. Méwiac krétko, nauczyt mnie tropienia sacrum w literaturze
wiasnie. Za nim moge dzisiaj z pelng odpowiedzialnoscia powt6rzyc¢:

Coraz lepiej pojmowatem chrzescijanstwo arcydziet, z ktérymi sie stopniowo zaznaja-
miatem. Na dobra droge nawracali mnie Cervantes i Szekspir, Goethe i Dostojewski!
[...]w ciele literatury europejskiej nie krazyta teologia, krazyta czy krazy wiara, a nawet
jesli nie wiara, to substancje, ktore z tej wiary biorg poczatek. [...] Literaturze trudno
sie obejs¢ bez jakiegokolwiek sacrum. Zrodzita sie przecie z poboznych wrzaskow,
hymnoéw i dociekan i bardzo bym sie zdziwit, gdyby kiedykolwiek o swoim pocho-
dzeniu zapomniata'.

Oczywiscie Blonski nie byt jedyny, ktory tropit §lady sacrum w literaturze.
W jego tekstach mozna znalez¢ wiele odniesien do jego wtasnych mistrzow, ktérzy

3 Cyt. za: A. Turowski, Malewicz w Warszawie. Rekonstrukcje i symulacje, Universitas,
Krakow 2002, s. 435.

4 M. Bal, Wedrujqce pojecia w naukach humanistycznych, ttum. M. Bucholc, Narodowe
Centrum Kultury, Warszawa 2012, s. 123.

15 J. Blonski, To co swiete, to co literackie, w: Miedzy literaturq a Swiatem. Pisma wybrane,
t. II, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 2002, s. 297.
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zainspirowali jego postrzeganie literatury. Poza tym juz duzo wcze$niej wspo-
mniany Roland Barthes stwierdzil, ze ,,jezuici bardzo sie zastuzyli, jesli chodzi
o uksztaltowanie naszego rozumienia literatury [...] i zaszczepili burzuazyjnej
Francji idee dobrego stylu”'¢. Belgijski benedyktyn Jean Leclercq, analizujac
tradycje swego zakonu, stwierdzat, ze zawsze potrafit taczy¢ mito$¢ do literatury
z pragnieniem Boga'’. Jednak tylko w eseistyce Jana Btonskiego wyczytatem tak
jednoznaczne opowiedzenie sie za miejscami sacrum witasnie w literaturze. Co
wiecej, to wiasnie teksty literackie stanowig jego zdaniem autentyczne miejsca
duchowego doswiadczenia, w przeciwienstwie do czesto zideologizowanej teo-
logii. Na szczesScie coraz wiecej teologéw probuje rozsadzac zastane systemy, by
umozliwi¢ zywiotowi literatury zabtysna¢ pelnym blaskiem, wspominajgc cho¢by
oszatamiajacq wprost rozmiarami i rozmachem teodramatyke szwajcarskiego teo-
loga Ursa von Balthazara i wielu jego nasladowcéw. Poza tym to wilasnie Blonski
uswiadomit mi, ze literatura nie tylko nie konkuruje z duchowoscia, ale jest miej-
scem jej szczeg6lnego uobecnienia:

Sacrum jest kaprysne, objawia sie niespodziewanie, zwraca przeciw rutynie i przy-
zwyczajeniu. Tym samym zbliza sie czesto do granicy schizmy czy herezji. Ale czy
naprawde? Czy ta schizma, herezja, papistowska czy reformowana, nie thumaczy sie
prosciej, przynajmniej w materiale literatury. Czy nie jest po prostu przypomnieniem
i ozywieniem istniejacych niegdy$ (lub gdzie indziej) i zapomnianych mozliwosci
duchowych chrzeScijanstwa??®.

Nie potrafitbym tego lepiej nazwac i wlasciwie nie mam takiej potrzeby. Dodam
tylko, ze by¢ moze to wlasnie odkrywana w ostatnich dziesiecioleciach teologia
narratywna ,,przypomniata sobie” o swoich literackich zrodtach.

3. Dialog jako jedyna droga

Rosngca polaryzacja spoteczenistwa na calym $wiecie, w tym réwniez spoteczen-
stwa polskiego, jest faktem. Nie musimy go jednak przyjmowac jako nieuniknione-
go fatum, ktdre nadciaga z sila znanego z greckiej tragedii przeznaczenia. Wprost
przeciwnie, trzeba spokojnie wypracowac strategie, ktora pozwali jq przezwycie-
zy€. Warunkiem wstepnym jest postawienie trafnej diagnozy, czyli rozpoznanie
przyczyn, dla ktorych tak wilasnie sie dzieje.

Okresleniu miejsca cztowieka w Swiecie, niezaleznie od przynaleznosci religij-
nej, shuzy dialog. Nie jest to jednak tylko rozmowa, ale przede wszystkim dzialanie,
w ktorym jednostka wyraza i w pewnym sensie odkrywa swa niepowtarzalnosc.

16 R. Barthes, Sade, Fourier, Loyola, tham. R. Lis, Sic!, Warszawa 1996, s. 45.

17 J. Leclercq, Mitos¢ nauki i pragnienie Boga, tham. M. Borkowska, Tyniec Wydawnictwo
Benedyktynéw. Krakow 1997.

18 J. Blonski, To co swiete..., s. 300.
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Nie jest to definicja zbyt precyzyjna. Staje sie ona jasniejsza, gdy sobie uzmy-
stawiamy, ze mowa jest o spoteczenstwie demokratycznym. Poszanowanie dla
kazdego i $Swiadomos¢, iz kazdy wnosi swoj niepowtarzalny wkiad w ostateczny
ksztatt demokracji umozliwia praktykowanie dialogu. Ostatecznie dialog musi
sie odbywa¢ miedzy osobami w petni zaangazowanymi i zdolnymi do podjecia
odpowiedzialnosci za $wiat. Mozna te stowa traktowa¢ jako program zyciowy.

Platon w jednym ze swoich dialogéw, Fajdrosie, wyrazat nieufno$¢ wobec
pisma uczacego nie tyle madrosci, ile medrkowania. Jeden ze wspétczesnych ba-
daczy Platona Walter Ong podkresla warto$¢ jednoczaca stowa méwionego, ktéra
w pis$mie jest zaciemniona i sptaszczona:

Stowna wypowiedZ utwierdza poczucie tacznos$ci z zyciem, wrazenie uczestnictwa,
gdyz ona sama jest uczestniczeniem. Pismo i druk, mimo ich wewnetrznej wartosci,
zaciemnity nature stowa i samej mysli, gdyz odtaczyly one stowo zasadniczo uczest-
niczace — bez watpienia bardzo owocne — od ich naturalnego srodowiska, od dzwieku,
i utozsamity je ze znakiem na powierzchni, gdzie prawdziwe stowo nie moze w ogdle
istniec’.

Od razu chce jednak podkresli¢, ze zaréwno Platon, jak i Ong dalecy sa od
negowania warto$ci pisma, gdyz obaj wilasne przemyslenia powierzali nie tylko
stuchaczom, ale i czytelnikom. Ich zastrzezenia dotyczyty nadmiernego zaufania
do stowa pisanego i koniecznosci jego kontekstualizacji.

Jednak w mysli greckiej nigdy nie doszto do takiej petryfikacji stowa, gdyz
byto ono zawsze postrzegane jako element dialogu, a samo filozofowanie miato
charakter, jak to ujat w tytule jednej ze swych ksiazek Pierre Hadot, ,,(wiczenia
duchowego”?. Miat tego $wiadomos¢ sam Platon, ktory wprost odzegnywat sie
od wszelkiej systematyzacji myslenia filozoficznego. Warto wczytac sie w tej
perspektywie w jego stynny Siddmy list pisany do przyjaciél, w ktorym odstania
tajniki swojej filozofii:

Nie ma tez zadnej mojej rozprawy omawiajacej te zagadnienia [na czym polega istota
filozofii — S.0.] i z pewnoscia nigdy nie bedzie. Nie sa to bowiem rzeczy dajace sie uja¢
w stowa, tak jak wiadomosci z zakresu innych nauk, ale z dlugotrwatego obcowania
z przedmiotem, na mocy zzycia sie z nim, nagle, jakby pod wplywem przebiegajacej
iskry, zapala sie w duszy $wiatlo i ptonie juz odtad samo siebie podsycajac?’.

Chodzi wiec tutaj nie tyle o zakwestionowanie sensu zapisywania dialog6w, ile
o Swiadomos¢, Ze to co najistotniejsze —mozna powiedziec¢: to, co jest metafizycz-
ne — wymyka sie pismu. Na ten wymiar ezoteryczny mysli Platona jako pierwszy
zwrécit uwage jego wiloski badacz Giovanni Reale w swojej stynnej i wielokrotnie

19 W. Ong, Interfaces of the Word. Studies in the Evolution of Consciousness and Culture,
Cornell University Press, Ithaca 1977, s. 21.

20 P, Hadot, Filozofa jako ¢wiczenie duchowe, thum. P. Domanski, Aletheia, Warszawa 2003.

2 Platon, Listy, tum. M. Maykowska, PWN, Warszawa 1987, s. 50.
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wydawanej ksigzce posSwieconej wtasnie nowej interpretacji Platona, w tym oma-
wianego tutaj listu si6dmego?.

Kontynuujac swoj wywod w tym samym Liscie i przechodzac do rozwazan
problemu zwigzanego z poznaniem rzeczywistosci i z utrwaleniem tego poznania,
pisat: ,,Dlatego tez zaden rozumny cztowiek nie powazy sie nigdy zamkna¢ w niej
[mowie — S.0.] tego, co pojat umystem, i skaza¢ do tego jeszcze na stezenie,
ktéremu ulega cokolwiek sie utrwala w znakach pisanego stowa”?. W podobnym
tonie pisat w Liscie drugim do Dionizosa, zniecierpliwiony opacznym rozumie-
niem wiasnych idei: ,,Najlepszq ochrong bytoby w ogéle nie pisa¢ i pamieciowo
tylko przyswajac sobie te nauki, bo to, co jest napisane, nie daje sie utrzymac
w tajemnicy”?. Na potrzebe nowej interpretacji pism Platona zwraca roéwniez,
obok wspomnianego wyzej Reale, Thomas Szlezak, ktory podkresla, ze ,,Platon
nie potepia postugiwania sie pismem, umniejsza tylko jego warto$¢ w stosunku
do filozofowania ustnego”®. Swoistym komentarzem do tych Listow jest Faj-
dros, w ktorym zastrzezenia pod adresem pisma zostaly wyrazone wyjatkowo
wyraziscie:

Ono bowiem [pismo — S.0.] sprowadzi na umysty tych, ktérzy sie go naucza, zapomnie-
nie, gdyz zaniechaja ¢wiczenia pamieci, poniewaz zdajac sie na zapis, beda przypominali
sobie od zewnatrz pod wpltywem obcych znakéw, nie zas od wewnatrz siebie samych
pod wptywem wiasnych. Znalazte$ wiec Srodek nie na pamie¢, lecz na przypominanie.
Uczniom za$ zapewniasz namiastke madrosci, nie za$ madro$¢ prawdziwa. Stajac sie
bowiem zbieraczami wielu wiadomosci bez nauki, wydadza ci sie ludzmi o wielkiej
wiedzy, cho¢ na ogdt stang sie nieukami i trudnymi w obcowaniu. Zamiast medrcami
stang sie medrkami?®.

To stowa kréla egipskiego Tamuza skierowane do wynalazcy pisma Teuta,
ale tak naprawde odnosza sie do Grecji rozmitowanej w mowach i dysputach, co
przyznaje zganiony (za zbytnie uleganie opinii innych) przez Sokratesa Fajdros.
Przy okazji Sokrates formutuje wymog interpretacji mowy, bez ktérej nie mozna
jej tak naprawde zrozumiec:

Myslatbys, ze one [mowy — S.O.] niby méwia co$ madrego, jesliby$ jednak — chcac
sie nauczy¢ — zapytat o co$ z tego, co zostato powiedziane, one zawsze wyrazaja jedno
i to samo. Gdy sie ja za$ raz napisato, cata mowa zwraca sie wszedzie, zaréwno do
tych, ktérzy sa z tym obeznani, jak — tak samo — do tych, ktérym nic nie pomoze, i ona
nie wie, do kogo warto przemawia¢, do kogo za$ nie. Pojmowana btednie i narazona

2 G. Reale, Per una nova interpretazione di Platone alla luce delle ‘dottrine non scritte’,
Bompiani, Milano 2010, ss. 94-95.

% Platon, Listy, s. 53.

2 Ibidem, s. 11.

% T.A. Schlezak, O nowej interpretacji platoriskich dialogéw, thum. P. Domanski, Kety
2005, s. 52.

% Platon, Faidros, thum. L. Regner, PWN, Warszawa 1993.
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na niestuszne zarzuty potrzebuje ciagle opieki tego, kto ja napisat. On sam jednak nie
moze ani by¢ na podoredziu, ani wspomagac jej”’.

Jest rzecza interesujaca, jak stowa Platona wspotbrzmiag z naszymi wilasny-
mi odczuciami. Warto zdac sobie sprawe, ze najbardziej oczywistg cecha glosu
ludzkiego jest to, iz jest on wydawany przez istote zyjaca — jak dlugo cztowiek
zyje, jest zdolny do emisji glosu. Rownie oczywistym sktadnikiem glosu jest
jego zamieranie. Glos zanikajac, umozliwia pojawienie sie nowego dzwieku badz
stwarza mozliwo$¢ dojscia do glosu drugiej osobie — milczac, zastanawiam sie, co
powiedzie¢, badZ czekam na stowo drugiego cztowieka. Glos pojawia sie stopnio-
wo, by zaraz po zaistnieniu zanikng¢. Zupelnie odmiennie niz w przypadku tekstu
czy obrazu, ktdre istnieja niezaleznie od czasu, glos jest ,,skazany” na istnienie
w czasie. Poza tym, cho¢ rodzi sie we wnetrzu cztowieka (jego pojawienie sie jest
poprzedzone wola ,,wydania glosu”), moze zaistnie¢ tylko jako uzewnetrznienie
tego wewnetrznego impulsu.

Roéwnie oczywista, co typowa dla cztowieka wydajacego glos, jest rownocze-
snos$¢ funkcji méwiacego i stuchajacego. Ten sam cztowiek, ktéry zwraca sie do
shuchacza ze swoim przekazem stownym, z chwilg gdy przestaje mowic, staje sie
shuichaczem oczekujacym na odzew — reakcje na wypowiedziane przez siebie stowo.
Jest wiec jednoczesnie aktywnym nadawca przekazu stownego i jego pasywnym
odbiorca. Ta podstawowa struktura nadawczo-odbiorcza stanowi o zasadniczej
réznicy pomiedzy cztowiekiem a innymi Srodkami przekazu i odbioru. Tylko czto-
wiek jest interaktywny. Tej wyjatkowosci nie zmienia fakt, iz w ostatnich latach
pojawity sie rézne formy komunikacji ,,interaktywnej” za posrednictwem radia
czy mediow cyfrowych. Tylko komunikacja twarza w twarz pozwala zachowac
dynamike, o ktérej byta mowa wyzej. To oczywiScie nie wyklucza mozliwych
manipulacji, do jakich dochodzi w kontaktach ,,twarzq w twarz” miedzy ludZmi.
Nie stanowia one jednak w tej chwili przedmiotu naszej uwagi.

Jak powiada Ong: ,,on [cztowiek — S.0O.] uczestniczy w drugim, do ktérego
moéwi. I to zatozone uczestnictwo czynia komunikacje mozliwa”?®. Méwiacy
w pewien sposob jest nie tylko soba, ale i czeScig tego drugiego, do ktdrego sie
zwraca. W sposéb paradoksalny to obecno$¢ drugiego we mnie nie tylko czyni
porozumienie mozliwym, ale sprawia iz to ja sam staje sie bardziej sobg i potra-
fie lepiej siebie samego zrozumie¢. Innymi stowy, drugi cztowiek jest nie tylko
odbiorcg przekazu stownego; jego obecnosc jest tak dalece twdrcza i niezbedna,
iz tylko dzieki niej mowiacy osiaga pelne cztowieczenstwo. To reakcja drugiego
czyni mnie naprawde cztowiekiem. Bez niej pozostatlbym monada.

27 Ibidem, s. 76.
2 'W. Ong, Interfaces of the Word. Studies in the Evolution of Consciousness and Culture,
Cornell University Press, Ithaca 1977, s. 262.
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Aktywna obecnos¢ drugiego w procesie miedzyludzkiego porozumienia spra-
wia, iz wypowiadane stowa umozliwiaja przyjecie i ,,odegranie” pewnych rol:
,Glos stanowi podstawe do odgrywania rél pomiedzy ludzmi, w tym sensie, ze
uzycie glosu i jego zrozumienie, zmusza cztowieka do wejsScia w zycie innych”?.
Mowienie taczy sie zatem z pewnym ,ryzykiem” utraty czesci siebie. Obecno$¢
drugiego stanowi wezwanie, wobec ktérego nie moge pozosta¢ obojetnym. Li-
teratura dostarcza az nadto przyktadéw rél ,,odgrywanych” przez jej bohaterow,
poczynajac od heroséw Homera. Zrozumienie ich przygod jest mozliwe wiasnie
dzieki ,,wejsciu w ich Swiat”. Dzieje sie to w procesie aktualizacji dokonujacej sie
w procesie czytania badz ,,odgrywania” dziet literackich. Tak jak wypowiadane
w Swiecie literackiej fikcji stowa stwarzajg fikcyjne postaci, tak w realnym zyciu
zywe stowa stwarzaja niejako ludzi na nowo. Istniejemy dzieki kierowanym do
siebie stowom.

To zywy glos stanowi wiec o szczegélnym charakterze komunikacji miedzy
ludZmi. On tez jest warunkiem glebokiego i jedynego w swoim rodzaju porozu-
mienia obejmujgcego zarowno wnetrze (tam rodzi sie decyzja o skierowaniu stowa
do drugiego), jak i ciato (doswiadczane jako co$ zewnetrznego wobec umystu).
Wchodzac niejako do wnetrza ,,ty” i pozwalajac, by to ,,ty” przegladato moje ,ja”,
przekraczam sam siebie i staje sie ,,inny”:

Moéj kontakt z tym wnetrzem jest mozliwy dzieki zewnetrznym fenomenom, dzieki
ktérym taki kontakt jest w ogéle mozliwy. Ten kontakt jest szczeg6lnie podtrzymywany
przez gtos. Glos jest najmniej zewnetrznym z odczuwanych fenomenéw, gdyz emanuje
nie tylko z wnetrza fizycznego, ale réwniez z podzielonego wnetrza psychicznego
cztowieka i wchodzi do innego fizycznego i psychicznego wnetrza, gdzie musi by¢
odtworzone, by w ogéle méc zy¢*®.

Wydajac glos i liczac na to, Ze zostane wystuchany, dokonuje aktu komunikacji.
Drugi cztowiek mnie przemienia, ale tak naprawde pozwala mi sta¢ sie mna samym.
To doswiadczenie staje sie bardziej wyraziste, gdy odwolamy sie do literatury,
gdzie zaktadanie masek (stawanie sie innym) okazuje sie ,,naturalnym” sposobem
bycia bohateréw. W tekstach religijnych jest to wymiar jeszcze bardziej wyrazisty.
To judaizm i chrze$cijanstwo, dzieki koncepcji Boga wilaczajacego sie w historie
cztowieka (z powodu przejecia sie jego losem), pokazuje, na czym owo glebokie
porozumienie polega.

Walter Ong w jednym z ostatnich opublikowanych za swego zycia tekstéw
Gdzie teraz jestesmy? Kilka podstawowych uwag kosmologicznych, przypomina,
jak zgubne bylo uroszczenie tradycyjnej teologii do miana ,,kr6lowej nauk”. Jed-
nym z ubocznych skutkow tego aroganckiego stosunku do innych gatezi ludzkiego
poznania byla utrata kontaktu z rzeczywistoscia. Szansa jest zwrdcenie sie do nauki,

2 Tbidem, s. 264.
30 Tbidem, s. 269.
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a zwlaszcza antropologii i kosmologii. Tam bowiem mozna ustysze¢ odpowiedz
na podstawowe pytania dreczace cztowieka:

Aby by¢ poznaniem podstawowym dzisiaj, dyscyplina naukowa musi obejmowac
fundamentalne pytania: Czym jest ludzki byt? W jaki sposéb on czy ona odnosi sie
do wszechswiata, w ktérym on czy ona zaczeli istnie¢? Czym tak naprawde JEST
,wszech$wiat”?%!,

A'to oznacza odwro6t od twierdzen dogmatycznych, ktore ze swej natury dziela,
a nie tacza ludzi, i zwrot ku opowiadaniom. Takich opowiadan jest pelno w tra-
dycjach religijnych i w badaniach naukowych: ,, Ten odwrot od twierdzen dogma-
tycznych i zwrot ku opowiadaniom (ktorych naturalnie wiele jest w Biblii) otwiera
droge do owocnego dialogu pomiedzy chrze$cijanami i wyznawcami innych religii,
a w dalszej kolejnosci pomiedzy wierzacymi i niewierzacymi”.

Internet stwarza nowa jakoS¢ w naszej kulturze, z ktérej powinnisSmy nie tylko
zdawac sobie sprawe, ale i Swiadomie z niej korzystac: ,,Z rozwojem Internetu
i publikacji online, wszelka ludzka wiedza pozostaje we wzajemnej interakcji
z szybkoscia, ktérej nie mozna byto przewidzie¢ jeszcze trzy, cztery lata temu”.
Jedyne, co nam pozostaje, to wejS¢ w ten nowy Swiat i go wspottworzyc: ,,Chodzi
tu o otwarcie na powszechnie dostepna wiedze. W przeciwnym bowiem razie,
mimo Ze chrze$cijanie zamieszkuja licznie ten Swiat i ze ich obecno$¢ w nim jest
szeroko znana — ich chrzescijafiska wiara nie bedzie zajmowac takiego miejsca
w Swiatowej Swiadomosci, na jakie zastuguje*. Z dotychczasowych rozwazan wy-
tania sie catosciowy projekt ujecia cztowieka jako istoty zdolnej do przekazywania
mysli i odnajdujacej swoje cztowieczenstwo w samym akcie porozumiewania sie.

Moje spojrzenie na dialog zostato uksztaltowane przez Waltera Onga, ktory
w wywiadzie udzielonym w 1971 r. tak oto okre$lal swoje rozumienie dialogu:
,»Podejscie dialogiczne oznacza, Ze ty nie wiesz, gdzie ono cie zaprowadzi. Mozesz
by¢ zmieniony przez drugiego cztowieka, a on moze by¢ zmieniony przez ciebie”®.
Jesli tak bedziemy ze soba rozmawiac, to nie tylko unikniemy polaryzacji, ale by¢
moze potrafimy uzgodni¢ rozumienie podstawowych poje¢, jakimi sie postuguje-
my. Jednak, co wydaje sie dos¢ zaskakujace, teologiczne implikacje antropologii
stowa Waltera Onga sq ciagle zbyt mato znane, a w teologicznej refleksji wlasciwie
nieobecne®®. By¢ moze jednym z powodoéw tej zadziwiajacej dyskrecji jest obawa

31 'W. Ong, Gdzie teraz jesteSmy? Kilka podstawowych uwag kosmologicznych, tham. S. Obi-
rek, ,,Zycie Duchowe” 2001, t. 28, Jesien, s. 105.

32 Tbidem.

3 Tbidem, s. 107.

34 Ibidem, s. 108.

% W. Ong, An Ong Reader. Challenges for Further Inquiry, eds. Th.J. Farrell, P.A. Soukup,
Cresskill, NJ 2002, s. 91.

% S. Obirek, Uskrzydlony umyst. Antropologia Waltera Onga, Wydawnictwa Uniwersytetu
Warszawskiego, Warszawa 2010.
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przed konieczno$cia redefinicji podstawowych poje¢ uzywanych w tradycyjnej
teologii katolickiej. Zresztqg sam Ong zwraca uwage na konieczno$¢ odej$cia od
kategorii katechizmowych i dogmatycznych i przyjecie jezyka narracji biblijnej.

4. Zwrot katolicki

John O’Malley tez twierdzi, ze to, co sie naprawde wydarzyto, to zmiana jezyka.
W jezyku bowiem dokonat sie prawdziwy ,,zwrot” Kosciota katolickiego. Nie
chodzi tu tylko o wprowadzenie nowych wyrazen do stownika teologii katolickiej,
takich jak wolnos$¢ sumienia, dialog, godno$¢ osoby ludzkiej, wspdtpraca z innymi
wyznaniami, szacunek dla innych religii czy dostrzezenie istnienia ludzi swiec-
kich w Kosciele¥. Nie tylko o zmiane jezyka chodzi, ale o radykalnie odmienne
spojrzenie na inne religie i ich wyznawcéw. Tak naprawde w gre wchodzi zmiana
w postrzeganiu samego siebie i wlasnej tradycji, ktéra przestaje by¢ jedynym no-
$nikiem prawdy, ale jednym z wielu mozliwych sposobé6w dochodzenia do niej.
Zdaniem niektérych myslicieli katolickich na Soborze Watykanskim II doszto do
zerwania z przesztoscia i nastapit nowy poczatek. Szczegdlnie sugestywnie to
przekonanie sformutowat francuski jezuita Michel de Certeau.

Ot6z zdaniem tego antropologa kultury radykalne zmiany kulturowe domagaja
sie rownie radykalnej zmiany w sposobach opisu rzeczywisto$ci, w tym rzeczy-
wisto$ci religijnej. Trzeba doda¢, ze byt on nie tylko Swiethnym znawcag tradycji
katolickiej, ale i bacznym obserwatorem zmian zachodzacych w Kosciele w latach
60. i 70. XX wieku, jak tez ich aktywnym uczestnikiem. Jego eseje publikowane
pod koniec lat 60. sg zapisem zmiany Swiadomosci chrzescijanskiej. Zdaniem
de Certeau nalezy analizowac¢ nie tyle instytucje i deklarowana wiare, ile zycie
codzienne i w nich odkrywac¢ prawdziwy system wartos$ci. Uwaza on, ze wtasnie
w latach 60., a wiec w czasie Soboru Watykanskiego II, i w latach nastepnych
doszto do ,,zerwania odnowicielskiego” (rupture instauratrice) i gdzie indziej
nalezy szuka¢ prawdy i autentycznosci. Innymi stowy, chrzeScijanstwo zmienito
swo0j charakter i nalezy je bada¢ tam, gdzie i jak zyja chrzescijanie, a nie jak sobie
ich zycie wyobrazaja teologowie®.

W chwili obecnej nie wydaje mi sie, by nasza gtéwna troska byta mysl o tym,
czy mie$cimy sie, czy nie w instytucjonalnych formach takiej czy innej religii.
Po prostu zajmujg nas inne sprawy, jak chociazby postkolonialne dziedzictwo
chrzescijanstwa, z ktérym sami chrze$cijanie ciagle sie nie rozliczyli. Dzisiaj, po
Soborze Watykanskim II, juz nawet teologowie katoliccy wypracowali pozytywna

37 J.W. O’Malley, Co sie zdarzyto podczas Soboru Watykariskiego Drugiego, thum. A. Woj-
tasik, WAM, Krakéw 2011.

% M. de Certeau, Wynalez¢ codziennosé. Sztuki dziatania, thum. K. Thiel-Jaiczuk, Wydaw-
nictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2007.
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teologie synkretyzmu religijnego. Synkretyzm mozna tez okresli¢ jako inkulturacje
chrze$cijanstwa, a wiec potraktowanie rodzimych kultur z naleznym im szacunkiem
umozliwia rozkwit lokalnych teologii. Dotyczy to zresztq nie tylko chrystologii, ale
rowniez teologii feministycznej i teologii wyzwolenia. Nie bez znaczenia sq réw-
niez procesy demograficzne, ktére méwiq o przemieszczaniu sie punktu ciezkosci
chrzescijanstwa z krajow europejskich na potudnie, w tym zwiaszcza do Afryki.

Bardzo dobrym wprowadzeniem w ten powolny proces przezwyciezania tra-
dycyjnego myslenia w teologii katolickiej jest ksigzka belgijskiego jezuity Jacqu-
es’a Dupuis (1923-2004) Chrzescijanstwo i religie. Od konfrontacji do dialogu,
w ktorej kresli gtéwne trajektorie tej zmiany®. Omawiajac konieczno$¢ odejscia
od ekskluzywnego modelu, wyznaczonego przez formute ,,poza Kos$ciotem nie ma
zbawienia”, Dupuis pisze: ,,Ewolucja dzisiejszej mysli teologicznej domaga sie
powaznych korekt wobec interpretacji rygorystycznej aksjomatu”. Te ,,powazne
korekty” to w istocie radykalna zmiana w sposobie postrzegania innych religii
i wyznan religijnych. Nie dziwi zreszta, ze to nowe myslenie ciaggle napotyka na
sprzeciw. Sam Dupuis byt zreszta w pelni $wiadom, Ze jego propozycja teologiczna
to zupelna nowo$¢ w ramach teologii katolickiej. Warto wiec przypomnie¢, ze do
tak rewolucyjnych wnioskéw doszedt, pracujac ponad czterdziesci lat w kontekscie
pluralistycznych religijnie i etnicznie Indii. Jednak mimo tej nowosci byt przeko-
nany, ze jego teologia jest mocno zakorzeniona w tradycji, ktora ze swej natury
jest zmienna. Pisal bowiem w zakonczeniu swej ksigzki:

Jestem $wiadom, ze zaproponowatem co$, co nazwatem ,,jakosciowym skokiem”,
ktéry otworzy nowe horyzonty w tym, co nawet dzisiaj jest oficjalnym nauczaniem
Magisterium Kosciota, chociaz myslatem i mysle, ze te nowe horyzonty sg gteboko
zakorzenione w zywej tradycji KoSciota i na niej buduja*'.

Warto tez dodad, ze belgijski jezuita nie jest w swoim mysleniu odosobniony.
Wprost przeciwnie, zwlaszcza w tzw. krajach misyjnych przeSwiadczenie, ze
nalezy czerpac¢ z rodzimych i pozachrzescijanskich tradycji, jest coraz silniejsze.

Dzisiaj jesteSmy Swiadkami prawdziwe] erupcji nowych koncepcji teologicz-
nych, wypracowywanych zresztg gtownie przez misjonarzy, ktérzy spedzili wiek-
sz0S¢ swego zycia poza Europa lub poprzez wlasne badania zdobyli uznanie jako
znawcy innych religii i ich Swietych tekstéw. Przyktadem szczegolnie ciekawym
jest Francis X. Clooney, znawca hinduizmu i wykladowca w Harvard Divinity
School. Po opublikowaniu wielu dziet z zakresu hinduizmu doszed} do wniosku,
ze to wlasnie teologia wypracowana na styku réznych religii pozwala w pelni
uchwyci¢ glebie religijnego doswiadczenia. Nawet wiecej, to dzieki temu twércze-

39 J. Dupuis, Chrzescijanistwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, tham. S. Obirek, WAM,
Krakéw 2003.

4 Tbidem, s. 278.

4 Tbidem, s. 348.
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mu zetknieciu wilasna tradycja zostaje odczytana z wieksza glebig*. Widzimy tu
wiele podobienstw do modelu teologii wypracowanej przez Dupuis, o czym byla
mowa wczesniej. Szczegolnie intrygujaca propozycje wysunat Peter Phan, amery-
kanski teolog katolicki pochodzenia wietnamskiego z Uniwersytetu Georgetown.
W przekonaniu Phana nie ma zadnej sprzeczno$ci miedzy wierno$ciq wlasnej
tradycji przy jednoczesnym czerpaniu z duchowych bogactw z innych religii. Na
ten rodzaj postawy Phan ukut trudng do przelozenia na jezyk polski formute ,,jed-
noczesnego przynalezenia do wielu religii” (multiple religious belonging), ktéra
w jego przekonaniu adekwatnie opisuje stan religijnej Swiadomosci mieszkancow
Dalekiego Wschodu przed pojawieniem sie agresywnych monoteizmdw, takich jak
chrzescijanistwo i islam*.

W Polsce podobne myslenie jest obecne na przyktad w propozycjach Marii
Krzysztofa Byrskiego, znanego thtumacza klasycznych tekstow hinduskich*. Zda-
niem Byrskiego lektura $wietych tekstow hinduizmu odstania tresci zaskakujaco
bliskie tylko chrzescijanskiej wrazliwosci, dotyczy to zwlaszcza koncepcji ofia-
ry. Nader interesujaco brzmig uwagi Byrskiego o istocie hinduizmu, ktéry dos¢
powszechnie jest uwazany za najbardziej politeistyczng religie z tych, jakie zna
historia. Ot6z jego zdaniem sprawa wcale nie jest tak oczywista, jesli wczytac sie
doktadnie w hinduska mitologie i wshucha¢ sie w wielobarwny ttum jej bostw.

W tym konteks$cie warto przywotac tekst Karla Rahnera z 1979 1. o teologicznej
interpretacji Soboru Watykanskiego II. Ot6z zdaniem Rahnera historie KoSciota
nalezy podzieli¢ na trzy gtéwne okresy: 1) krotki okres judeo-chrzescijanstwa;
2) czas Kosciota w poszczegdlnych grupach kulturowych, najpierw hellenizmu,
a nastepnie kultury i cywilizacji europejskiej oraz 3) okres, w ktérym przestrze-
nig KoSciota stat sie caty Swiat*. Ten ostatni okres zapoczatkowat wtasnie Sobor
Watykanski II, cho¢ gtéwnie na poziomie nowych koncepcji teologicznych. Do
tzw. Kosciotow lokalnych, a wiec i Kosciota katolickiego w Polsce, ta intere-
sujaca koncepcja w ogdle nie dotarla. Jak sie wydaje, nie podzielali jej rowniez
ostatni papieze, dla ktorych Koscioty narodowe stanowig oparcie dla tzw. dziatan
ewangelizacyjnych. Tymczasem tak naprawde to na naszych oczach rozgrywa sie
kwestia tozsamosci chrzescijanistwa jako religii*. Dzieki pierwszemu pokoleniu
Zydéw, ktérzy uznali w Jezusie z Nazaretu Mesjasza, pojawila sie nowa religia.
Juz w nastepnym pokoleniu zostata zdominowana, na okres prawie dwéch tysiecy
lat, przez ,,przypadkowa kulture hellenistyczng” i réwnie ,,przypadkowaq kulture

4 F.X. Clooney, Comparative Theology. Deep Learning Across Religious Borders, Willey-
Blackwell, Oxford 2010.

4 P.C. Phan, Being Religious Intereligiously. Asian Perspectives on Interfaith Dialogue,
Orbis Books, New York 2004.

4 M.K. Byrski, Spotkanie z hinduizmem, Biblioteka Wiezi, Warszawa 2016.

4 K. Rahner, Basic Theological Interpretation of the Second Vatican Council, ,, Theological
Investigation” vol. XX, thum. E. Quinn, Crossroad, New York 1981.

4 Tbidem, s. 85.
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europejska” w jej narodowych odmianach. Jesli wierzy¢ intuicji Rahnera, wierno$¢
pierwotnemu impulsowi religijnemu zaktada konieczno$¢ ,,odklejenia” KosSciota
od tych akcydentalnych form kulturowych®. W moim przekonaniu takie spojrzenie
na historie Kosciota ma olbrzymie konsekwencje réwniez dla zrozumienia istoty
duchowosci katolickiej.

I na koniec jeszcze jedna sprawa, wcale nie marginalna. Chodzi mianowicie
o stosunek katolicyzmu do ateistow i ateizmu. By¢ moze takie pojecia, jak ,,Bog”,
»teizm”, ,ateizm” za szybko uruchamiajq caty tancuch skojarzen, ktére polaryzu-
ja relacje. Dla wierzacych Bog to co$ dobrego, a brak Boga to co$ ztego, religia
jest dobra, a brak religii zty. Za$ dla ateistéw istnienie Boga to utuda, a systemy
religijne to ucieczka przed odpowiedzialnoscia. Takie rzeczowniki determinuja
nacechowany warto$ciujgco nasz stosunek do drugiego cztowieka. Juz w latach
60. pisat o tym protestancki teolog Wilfred Cantwell Smith i postulowal rezygnacje
ze stowa ,,religia”, bo kiedy go uzyjemy, od razu méwimy o ludziach religijnych
i niereligijnych*. Zamiast o Bogu, ateistach i ludziach religijnych moze warto
zacza¢ mowic o jakiej$ iskrze, ktorg przyréwnatbym do Daimoniona Sokratesa.
Rzadko méwit mu, co ten miat robi¢, czesciej — czego powinien unikaé. Wiernos¢
sobie, autentyzm — to religia, w ktorej mogg sie odnalez¢ zar6wno wierzacy, jak
i niewierzacy. Postulat Smitha brzmi by¢ moze nazbyt radykalnie i w najblizszej
przysztosci raczej trudno spodziewac sie jego realizacji. Jakim$ rozwigzaniem
mogloby by¢ natomiast wprowadzenie pojecia pluralizmu, rozumianego na sposéb,
w jaki uzywa go amerykanski socjolog religii Peter L. Berger. We wstepie do ksigz-
ki o znamiennym tytule Desekularyzacja Swiata. Odzywajqca religia i Swiatowa
polityka® napisat: ,,Zatozenie, ze zyjemy w Swiecie zsekularyzowanym, jest fat-
szywe”*0, Teze te dookreslit w eseju z 2012 r. Dalsze mysli o religii i nowozytnosci,
w ktérym zaproponowat, by w miejsce niedajacej sie utrzymac teorii sekularyzacji
wprowadzic¢ teorie pluralizacji®!. Nalezy podkresli¢, ze nie chodzi tu o tolerancje
dla odmiennosci, ale o przeSwiadczenie, ze pluralizm jest rzeczywisto$cia, ktéra
wzbogaca kazdego z uczestnikow zycia publicznego. Pluralizm w rozumieniu
amerykanskiego socjologa religii jest jedynym racjonalnym i pragmatycznym
uzasadnieniem dla istniejgcej r6znorodnosci kultur i religii. Innymi stowy, celem
dialogu jest nie tyle doj$cie do porozumienia, ile raczej do wzajemnego poznania
i poszanowania istniejacych roznic. Obserwujemy bowiem z jednej strony gwattow-
ne procesy sekularyzacyjne, a z drugiej niewatpliwie réwnie intensywne ,,zwieranie
szykéw” zwolennikéw mocnej obecnosci religii w przestrzeni publicznej. By¢ moze

47 Ibidem, s. 84.

4 W.C. Smith, The Meaning and End of Religion, Mentor Books, New York 1964.

4 P.L. Berger, The Desecularization of the Word. A Global Overwiev, w: The Desecula-
rization of the Word. Resurgent Religion and World Politics, Eerdmans Publishing Company,
Gran Rapids MI 1999.

50 Tbidem, s. 2.

>t P.L. Berger, Further Thoughts on Religion and Modernity, ,Society” 49/2012.
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wiec teoria pluralizacji stanowi wiasciwy klucz hermeneutyczny umozliwiajacy
rozumienie postepujacej polaryzacji spoteczenstw na catym swiecie.

Zamiast zakonczenia

Moze wiec postsekularyzm uratuje katolicyzm, wskazujgc mu na jego wiasne
dialogiczne korzenie? Do takich wnioskéw prowadzi lektura Retrotopii, ostatniej
ksigzki Zygmunta Baumana, ktéry w papiezu Franciszku dostrzegl najbardziej
wiarygodnego partnera w rozwigzywaniu bolaczek wspo6tczesnego Swiata. Pisze
Bauman: ,,Najbardziej przekonujacq odpowiedz [...] na owq brzemienng w skut-
ki kwestie zycia i $mierci ludzkosci znalaztem w mowie papieza Franciszka”.
I dodaje: ,,jest to aktualnie jedyny na ziemi cztowiek, ktéry znajduje dos¢ odwagi
i przekonania, by tego typu kwestie podnosi¢ i z nimi sie mocowac¢”*2. Nie musze
dodawaé, ze zaréwno socjologiczne analizy, jak i filozoficzne refleksje sytuujq
Baumana daleko od Ko$ciota katolickiego. Przynajmniej tak sie wydaje. A jednak
blizsza analiza jego ostatnich ksigzek (na ktérg nie mam tutaj miejsca) wskazuje
na interesujace zblizenie wilasnie z papiezem Franciszkiem.

Docenienie przez polskiego socjologa wysitkow glowy Kos$ciota katolickiego
znajduje przedtuzenie w analizach amerykanskiej socjolozki Michele Dillon, ktéra
pisze wrecz o mozliwosci potaczenia wysitkdw nowoczesnosci i Kosciota. Warun-
kiem jest jednak zmiana dotychczasowego kierunku. Jej zdaniem: ,, Kosciot kato-
licki ma wiele zasob6w, ktére znakomicie godza sie z postsekularnym zwrotem”,
Dillon nawigzuje do mato znanego pojecia Jiirgena Habermasa ,,skruszonej nowo-
czesnosci”, ktéra odnosi do KosSciota katolickiego. Otéz jej zdaniem: ,,Skruszona
nowoczesno$¢, podobnie jak skruszone serce, nie pozwala popas¢ w rozpacz z po-
wodu minionych btedéw. Ma ona raczej warto$¢ i kulturowe zasoby pozwalajace
na uzdrowienie brakéw i wprowadzi¢ na nowo spoteczenstwo na droge, na ktérej
bedzie w stanie lepiej realizowac swoje mozliwosci”>*. Podobne akcenty pojawiaja
sie w ksigzkach irlandzkiego filozofa Richarda Kearneya, ktéry zaproponowat ter-
min anateizm, czyli powr6t do Boga po jego postmodernistycznym odrzuceniu®.
Coraz cze$ciej mozna tez spotkac teologéw (w Polsce np. Wactaw Hryniewicz),
ktérzy dostrzegaja religijny wymiar w mysli nowych ateistéw, a zwtaszcza w ich
bezkompromisowym dazeniu do prawdy. W niezwykle interesujacej pracy polskich
filozofow i teologéw poswieconej kontrowersjom zwigzanym z filozofig religii

52 7. Bauman, Retropia, thum. K. Lebek, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2018,
s. 276.

8 M. Dillon, Postsecular Catholicism: Relevance and Renewal, Oxford University Press,
New York 2018, s. 165.

5 Tbidem, ss. 2-3.

> R. Kearney, Anatheism. Returning to God After God, Columbia University Press, New
York 2010.
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mozna sie doszuka¢ réwniez podobnej préby znalezienia wspdlnej podstawy po-
zornie tylko wykluczajacych sie $wiatopogladow®®. W moim przekonaniu istniejg
solidne przestanki, by sadzi¢, ze wlasnie w Polsce moze sie w najblizszych latach
rozwing¢ myslenie postsekularne, ktére pomoze pojednac¢ skonfliktowane strony
sporu. Czy tak sie stanie, w istocie zalezy od nas wszystkich.
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