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SEKULARYZACJA | DOSWIADCZENIE RELIGIJNE

Sekularyzacja nalezy do najwazniejszych fenomenéw charaktery-
zujagcych wspolczesny klimat kulturowy. Stanowi powazne wyzwa-
nie dla ludzi wierzacych i kultury w ogéle. Dlatego potrzeba dzisiaj
rzetelnego namystu filozoficznego i teologicznego, by wlasciwie in-
terpretowac zjawisko sekularyzacji i jego relacje do wiary chrzesci-
janskiej. Powszechnie uznaje si¢ utozsamienie procesu sekularyza-
cjl w jego wymiarze historyczno-kulturowym z poczatkiem i ze
stopniowym rozwojem epoki nowozytnej, interpretatoréw sekula-
ryzacji dzieli jednak jej ocena i stosunek do chrzescijanstwa.

Meandry sekularyzacji

Neutralng wizje sekularyzacji wypracowal Weber, ktéry w punk-
cie centralnym procesOw sekularyzacyjnych umiescit fakt ,,odczaro-
wania Swiata”. Troeltsch, rozwijajac koncepcje Webera, zwrocil
uwage na zasadniczy wklad protestantyzmu w proces ,odczarowa-
nia §wiata” i pokazal ciagto$¢ miedzy kultura zsekularyzowang
a wiarg chrzedcijanskg. Natomiast Gogarten jest tym my§licielem,
ktory ,,usprawiedliwil” sekularyzacje i prébowat zrozumie¢ global-
nie, z punktu widzenia teologii, caly fenomen sekularyzacji'.

Podstawe tezy Gogartena na temat sekularyzacji stanowi pyta-
nie, czy sekularyzacja jest czym$ obcym i przeciwstawnym wierze
chrzescijanskiej, czyms, co ja niszczy od zewnatiz, czy tez przeciw-
nie — jest wydarzeniem, ktére stanowi prosta konsekwencje istoty
wiary chrzescijanskiej”. Oryginalnos¢é stanowiska ojca teologii seku-

' Por. E. Biescr, Glaubensprognose: Orientierung in postsakularistischer Zeit, Graz-Wien-
-Koln 1988, s. 57-98.

*Por. F. Gogarten, Destino e speranza dell’epoca moderna. La secolarizzazione come
problema teologico, Brescia 1972, s. 8.
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laryzacji polega na przyjeciu drugiej hipotezy i probie jej teologicz-
nego uzasadnienia. Jego zdaniem, sekularyzacja jest uzasadniona
konsekwencja wiary chrzescijanskiej. W tej perspektywie chrzedci-
janin uzyskuje w wierze wolno$¢ od mitycznych sit przyrody. Rela-
cja ,,migdzy wiarg i sekularyzacja jest taka, ze nie ma wiary bez se-
kularyzacji relacji wierzacego ze $wiatem™. Dzicki wierze chrzedci-
janskiej $wiat zostaje uwolniony od jakiejkolwick §wietej adoracji
ze strony czlowieka i zwrocony cztowiekowi po prostu jako §wiat.

W perspektywie Gogartena cztowiek zdobywa calkowitg wolnosé
wobec Swiata przez swojg szczeg6lng relacje z Bogiem. Czlowiek,
jako syn Boga, jest takze dziedzicem, a tym dziedzictwem jest wia-
$nie Swiat. W ten sposob sprawuje swe panowanie nad stworze-
niem. W konsekwencji nowozytna autonomia nie jest dewiacja teo-
nomii chrzeScijanskiej, ale jej realizacja w §wiecie. W ten sposdb
kategoria sekularyzacji zyskuje funkcje zrozumienia autonomii
§wiata nowozytnego, wyemancypowanego z cywilizacji chrzescijan-
skiej, ktory staje si¢ $wiatem zsekularyzowanym?,

W. Pannenberg i J. B. Metz

W XX w. tak teologia protestancka (H. T. Rendtorff, W. Pannen-
berg), jak i posoborowa teologia katolicka (K. Rahner, J. B. Metz)
zasadniczo przywlaszczyly sobie, nawet jesli nie w sposob bezkry-
tyczny, paradygmat sekularyzacji. Z perspektywy protestanckie]
Pannenberg nie podziela jednak opinii Gogartena, ze sekularyzacja
jest prosta konsekwencjg chrzeScijanstwa. Jego zdaniem, sekulary-
zacja ma w sobie wewnetrzne ograniczenia i moze prowadzi¢ do
erozji 1 kryzysu wielu instytucji liberalnego spoteczenistwa. Nato-
miast z perspektywy katolickiej Metz uzasadnia tezg o sekularyzacji
nie przez doktryne o usprawiedliwieniu, jak chciat Gogarten, ale od-
wotlujac si¢ do doktryny o wcieleniu.

> Tamze, s. 145.

* Krytycy interpretacji fenomenu sekularyzacji w wydaniu Gogartena kwestionuja punkt
centralny jego mysli, tzn. przekonanie, ze sekularyzacja ludzkiej egzystencji ma przyczyne
wylacznie w wierze chrzescijaniskiej. Stabym punktem tezy sekularyzacji jest takze zapozna-
nie charakteru emancypacyjnego nowozytnych procesdw autonomii, ktére pomijajg koniecz-
no$¢ swego uzasadnienia na plaszczyZnie teonomicznej. Gogarten pomija takze ,charakter
konfliktowy i protest antykoscielny i antychrzescijanski wielu nowozytnych proceséw wolno-
sci”; W. Kasper, Chiesa e liberta, Il Regno 1/1995, s. 43.
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Zdaniem Metza, teologia stworzenia i tajemnica wcielenia wyra-
zaja prawde o tym, ze Bog zaakceptowal catg ludzkosc i caly §wiat.
W ten sposéb dokonuje si¢ pelne wyzwolenie i catkowita autono-
mia czlowieka i1 §wiata. Wcielenie jest interpretowane przez Metza
jako ,,najbardziej radykalne zwrdcenie $wiata jemu samemu, z cze-
go wynika, ze zasada wcielenia staje si¢ ni mniej ni wigcej jak zasa-
da sekularyzacji”. W te] perspektywie Swieckos¢ Swiata jest wymla-
rem zasadniczo chrzescijafiskim. Wyzwolenie Swiata w strong jego
Swieckosci staje sie mozliwe dzigki wydarzemu wcielenia. Przyjscie
Chrystusa przezwycieza antyczna wizje Swiata pelnego bogow.
Chrystianizowa¢ Swiat, to czyni¢ go coraz bardziej $wieckim.

Kryzys paradygmatu sekularyzacji

Nalezy podkreshc ze od lat 70. ubiegtego wieku paradygmat se-
kularyzacji przezywa kryzys. Z jednej strony, sekularyzacja prze-
ksztalca si¢ w sekularyzm, tzn. autonomia i éwiecko$¢ wartosci
ziemskich odrzucaja jakiekolwiek odniesienie etyczno-religijne.
7 drugiej strony, paradygmat sekularyzacji w swoim wymiarze kul-
turowym przestaje by¢ aktualny, poniewaz nie mowi si¢ juz o seku-
laryzacji jako procesie linearnym i nieodwracalnym, ktdry prowadzi
do zaniku religijnoSci, ale powraca raczej zainteresowanie proble-
matyka religijng®.

Mamy dzisiaj do czynienia ze zmierzchem paradygmatu, zgodnie
z ktorym nowoczesno$¢ jest sprzeczna z religia. Na naszych oczach
wyczerpata si¢ globalna teoria sekularyzacji. Okazalo si¢, ze proces
modernizacji spoleczenstw Zachodu nie musi iS¢ koniecznie w pa-
rze z wyparowamem religijnoci. Smieré teorii globalnej sekulary-
zacji nie oznacza jednak zaniku procesdéw sekularyzacyjnych. Seku-
laryzacja religii jest dzisiaj czgsto zastepowana pluralizmem religij-
nym i skrajnie indywidualnym podejSciem do religijnosci. Religia
staje si¢ coraz bardziej sprawg wyboréw indywidualnych.

W konsekwencji sekularyzacja jest dzisiaj interpretowana nie ty-
le jako fakt, ze rozne dziedziny zZycia uwalniaja si¢ od wptywu religii
1 organizuja si¢ niezaleznie od jej nauki, ale raczej jako fakt prywa-

*J. B. Metz, La fede nella storia e nella societn, Brescia 1978, s. 32.
¢ Por. M. Introvigne, Il sacro postmoderno. Chiesa, relativismo e nuovi movimenti reli-
giosi, Milano 1996.
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tyzacji religii; religia nie znika, ale staje si¢ sprawg prywatng. W tej
perspektywie sekularyzacja prowadzi do oddzielenia spoteczenstwa
od religii. Jednym z aspektdw prywatyzacji wiary chrzescijanskiej
jest ostabienie jej charakteru instytucjonalnego. Sekularyzacja
oznacza przesunigcie religijno$ci z wymiaru instytucjonalnego do
sfery emotywno-osobistej. W akcie wiary coraz wigksza role odgry-
wa wolno§¢ i mamy do czynienia z rehabilitacjg $wiata uczuc.
W wielu §rodowiskach rodzi si¢ na nowo przeswiadczenie, ze tylko
religia moze udzieli¢ przekonujacych odpowiedzi na pytania o sens
egzystencji oraz ze tylko religia moze pozwoli¢ na to, ze $wiat zno-
wu ukaze sie jako majaca sens cato$¢. Zdaniem niemieckiego teo-
loga, E. Bisera, wspolczesne procesy sekularyzacyjne charakteryzu-
ja si¢ pewnym oslabieniem tendencp agresywnych o inspiracji ate-
istycznej, ktore prorokowaly §mieré wiary i pozegnanie z chrzesci-
jafistwem’.

Odrodzenie bogéw

Jeszcze w latach 60. ubieglego wieku uwazano, ze postepujacy
proces sekularyzacji — w kontekScie ktérego wielu teologéw
(H. Cox, Th. Altizer, W. Hamilton) méwito czesto o nieuchronnej
$mierci Boga — doprowadzi powoli do zaniku religii, zmierzchu sa-
crum 1 narodzin czlowieka calkowicie swieckiego. Jednak pod ko-
niec XX stulecia teza ta zostaje zakwestionowana i niektorzy auto-
1zy zaczynaja mowic o ,,powrocie religijnosci” (G. Kepel), o ,,odro-
dzeniu bogow” (R. Wallis)®.

Jednakze nie wolno zapominac, ze ten zwrot nie oznacza po-
wrotu do religii chrzescijafiskiej, do Boga chrzescijanskiego i jesz-
cze mniej do wiary chrzescijanskiej. W rzeczywistoSci chodzi o po-
wrét do form religijnych ,,bez Boga”, w ktérych Bog osobowy zani-
ka, a na jego miejscu pojawia si¢ bosko$¢ nieosobowa, rozumiana
jako energia kosmiczna, umyst i Swiadomos$¢ kosmosu. W tej per-
spektywie czlowiek i cale stworzenie sg ze soba zjednoczone tak
gleboko, ze nie ma rozréznienia migdzy Bogiem a $wiatem, mig-

"Por. E. Biser, Glaubensgeschichtliche Wende, Graz-Wien-Koln 1986, s. 277.

¢ Por. G. Kepel, La rivincita di Dio, Milano 1991; R. Re mond, La secolarizzazione. Re-
ligione e mcieta nell’Europa contemporanea, Roma-Bari 1999; J. Casanova, Oltre la secola-
rirzazione. Le religioni alla riconguista delia sfera pubblica, Bologna 2000.
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dzy czlowiekiem a Bogiem, miedzy duchem a materia, lecz wszyst-
ko jest wchionigte przez rzeczywisto§¢ boskoscei.

Mamy tutaj do czynienia z Jednoscia panteistyczna, ktora znosi
wszystkie roznice i wszystkie podzialy i tworzy gleboka radosé i po-
kéj jako owoc bycia w harmonii z natura, z caloscig istnienia’.
W konsekwencji pojecia chrzeScijanskie zostajg przettumaczone na
jezyk nowej religijnoscei; np. zbawienie jest traktowane jako harmo-
nia z naturg, jako dobre zdrowie fizyczne lub psychiczne, jako po-
wrot do bdstwa boskiej iskry, ktora kazdy nosi w sobie.

W obrebie klasycznego paradygmatu sekularyzacji nie mozna wy-
tlumaczy¢ wspolczesnego powrotu problematyki religijnej. Zgodnie
z tym sposobem mySlenia modernizacja utozsamiona jest z sekula-
ryzacja, a ta oznacza ostatecznie zanik religii. Niemiecki socjolog
K. Gabriel postuluje, aby porzuci¢ klasyczny paradygmat sekulary-
zacji. Tylko w ten sposéb mozemy analizowaé efekty pozytywne
i negatywne, ktore dzisiaj wyplywaja dla religii i dla chrzescijanstwa
z procesu modernizacji. Zdaniem Gabriela, do najbardziej charak-
terystycznych przejawéw modernizacji nalezy indywidualizacja reli-
gii i kryzys jej wymiaru instytucjonalnego. W konsekwencji mamy do
czynienia z rosngcym pluralizmem roznych systeméw religijnych
oraz z pluralizmem mySlowym w obrebie samego chrzescijafistwa'.

Koniec czaséw nowozytnych

Jedna z najbardziej przekonujacych diagnoz wspolczesnego du-
cha czasu wypracowal niemiecki filozof i teolog Romano Guardini.
W pismach mysliciela z Monachium znajdujemy bardzo wazne re-
fleksje na temat sekularyzacji, doSwiadczenia religijnego i wspot-
czesnej kondycji wiary. Namyst nad fenomenem religii wpisuje si¢
u Guardiniego w szerszy kontekst refleksji nad nowozytnoscia i po-
nowozytnoscia.

W 1950 r. ukazala si¢ ksiazka Das Ende der Neuzeit, przettumaczo-
na na jezyk polski 19 lat poZniej jako Koniec czaséw nowozytnych".

°La fede cristiana oggi, La Civilta Cattolica 4/1997, s. 115.

“Por. K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition nnd postmoderne, Freiburg im Breis-
gau 1992, s. 150.

"' Nalezy podkrefli¢, ze ksiazka Guardiniego spotkata si¢ z bardzo duzym zainteresowa-
niem. Zostafa przettumaczona na gitéwne jezyki $wiata: holenderski (1951); francuski
(1952); wloski (1954); angielski (1956); hiszpafiski (1958).
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Wazna publikacja niemieckiego mysliciela antycypowala o kilkadzie-
siat lat wspolczesng dyskusje na temat postmodernizmu i epoki po-
nowozytnej. Zdaniem Guardiniego, czasy nowozytne zmienily rady-
kalnie wizje cztowieka. Podczas gdy antropologia §redniowieczna in-
terpretowala czlowieka jako stworzenie Boga, ktore nosi w sobie Je-
go podobiefistwo 1 sprawuje duchowa wladzg nad $wiatem, antropo-
logia nowozytna probuje ,,wyzwoli¢” byt ludzki z jego wi¢zi ze Stwor-
ca. Kluczowym pojeciem nowozytnej wizji cztowieka jest autonomia.
Swiadomo$§¢ nowozytna interpretowala byt jako nature, podmiot
i kulture. Potrdjna autonomia — natury, podmiotu i kultury — stata si¢
podstawowym paradygmatem nowozytnoSci.

Dzieto mysliciela z Monachium jest jedna z préb podjecia dialo-
gu migdzy wiarg, nowozytnoscig i ponowozytnoscig. Zastuga Gu-
ardiniego polega nie tylko na tym, ze antycypowal wspolczesna
dyskusje na temat kofica czasoOw ponowozytnych, ale takze na tym,
ze zaproponowal odpowiednig interpretacje egzystencji, ktora dzi-
siaj bardziej niz kiedykolwiek ukazuje swa aktualno$¢. Nie tylko
jako pierwszy uchwycil istote nowosci naszej trudnej epoki, ale
takze — faczac podejicie filozoficzne i pedagogiczne — wypracowatl
wlaSciwg postawe oparta na koniecznosci decyzji za czasem, a nie
przeciw niemu.

W perspektywie mysliciela z Monachium ojczyznie, rozumianej
jako nasze miejsce w przestrzeni, odpowiada ojczyzna w czasie
(Zeit- lub Geschichts-Heimat), ktéra wyraza nasze zakorzenienie
w czasie i historil. Zeitheimat wywiera wielki wplyw na zycie czfo-
wieka. Nie jest to jedynie wplyw o charakterze kulturowym. Dotyka
takze ludzkiego wnetrza. Jednakze wigz, ktéra powstaje migdzy
czlowiekiem a jego ojczyzng, w czasie nic jest tak mocna, jak wigz
Z ojczyzng w przestrzeni®.

Zdaniem niemieckiego mysliciela, czfowiek w kazdej epoce hi-
storycznej stoi przed konieczno$cig podjecia decyzji: zaakceptowad
wlasny czas czy tez nie. Sg ludzie, ktérzy czuja sie obco we wlasnej

"?Por. A. Kobylinski, Modernita e postrnodernita. L’interpretozione cristiana dell’esisten-
za al Iramonto dei tempi moderni nel pensiero di Romano Guardini, Roma 1998, s. 504-512.
Warto zauwazy¢, ze Guardini uzywat terminu ,,epoka ponowozytna” (nachneuzeitliche Epo-
che) juz od 1946 r.; por. R. Guardini, Der Heilbringer in Mythos, Offenbarung und Politik.
Eine theologisch-politische Besinung, Stuttgart 1946.

" Por. tenze, Ethik. Vorlzsungen an der Universitat Munchen (1950-1962), t. I-11, Mainz-
-Padeborn 1993, s. 560.
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epoce historycznej, nie czuja si¢ w domu we wlasnej ojczyznie
w czasie i pragna z niej uciec. Sg osoby, ktére uciekaja w przesziosc.
Przyktadem takiej postawy jest romantyzm ze swa krytyka o$wiece-
nia i powrotem do wrazliwo§ci wiekéw §rednich. Taki zwrot jest za-
wsze mozliwy, ale czlowiek, ktéry go czyni, wewnetrznie opuszcza
swoj czas i ryzykuje falszywym konserwatyzmem, dla ktdrego ,,tra-
dycyjny” znaczy tyle, co ,,dobry”, a ,nowy” tyle, co ,,zly”.

Ucieczka z wlasnej Zeitheimat moze prowadzi¢ takze w przy-
sz{os¢, przyjmujac forme utopii. Klasycznym przyktadem takiej po-
stawy jest Nietzsche, ktdry w swoim dziele Tako rzecze Zaratustra
ucieka w §wiat marzen i tworzy utopie cztowieka, ktory nadejdzie,
czyli Nadcziowieka. Dla mentalnoci reprezentowanej przez Nietz-
schego ,,dawny” to ,,zly”, a ,,nowy”, to ,,dobry”*.

Guardini dopuszcza krytyke niebezpieczefistw i absurdalnosci
danego czasu, ale nie akceptuje ucieczki z wlasnej Zeitheimat.
Czlowiek powinien przezwyciezy¢ poczucie obcosci 1 antypatii wo-
bec wlasnej epoki historycznej. Nawet jesli bdl powodowany tym,
ze konczy si¢ pewna epoka, moze by¢ gleboki i dotkliwy, nawet jesli
z tego powodu rodzi si¢ w sercu smutek i melancholia, to jednak
istnieje obowiazek moralny, by zaakceptowaé swoja ojczyzne w hi-
storii Trzeba powiedzie¢ ,,tak” wlasnej epoce. Kazdy czlowiek ma
obowigzek moralny zycia we wlasnym czasie.

Autor Korica czasow nowozytnych wyraznie sprzeciwia si¢ pro-
bom ucieczki w idealizowang przeszios¢ lub projektowana przy-
szlo§¢. Wlasny czas powinien by¢ zaakceptowany, poniewaz jest
przestrzenia, w ktorej cztowiek podejmuje rdznego rodzaju zada-
nia. Nie znaczy to oczywiscie, ze osoba nie ma prawa, a nawet obo-
wigzku krytyki wlasnej Zeitheimat. Krytyka ta jednak powinna miec
za fundament akceptacje swej epoki historycznej. ,Nasz czas —
podkresla niemiecki mysliciel - jest dany kazdemu z nas jako teren,
na ktorym mamy stac i jest nam zaproponowany jako zadanie do
wykonania. Nie jest droga, zewnetrzna wobec nas, po ktorej powin-
ni$my kroczy¢. My sami jesteSmy naszym czasem! Nasza krew i na-
sza dusza — to jest nasz czas. JesteSmy w relacji z czasem, jak jeste-
$my w relacji z samymi soba; kochamy go i nienawidzimy z tym sa-
mym uczuciem”".

“Por. tamze, s. 564; A. Kobylinski, Modernita e postmodernita, s. 122.
S R. Guardini, Lettere dal lago di Como, Brescia 1993, s. 95.
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Wiara i doSwiadczenie religijne

Reﬂeksja Guardiniego na temat relacji nowozytno$¢-ponowo-
zytno$¢ znajduje dopelnienie w wymiarze religijnym. Filozof z Mo-
nachium anallzuje klimat kulturalny, w ktérym zyje wiara o zacho-
dzie czasow nowozytnych oraz probuje diagnozowac jej losy w przy-
szloSci. W sposob szczegolny koncentruje si¢ na ukazaniu elemen-
tow pozytywnych i negatywnych, ktore spotyka oredzie chrzescijan-
skie w sercu czlowieka wspodiczesnego w odroznieniu od epok mi-
nionych.

Refleksja Guardiniego nad fenomenem zycia religijnego opiera
si¢ zasadniczo na rozroznieniu migdzy doswiadczeniem religijnym
i wiarg: podczas gdy pierwsze zmienia si¢ w ciggu wiekow, druga
jest zawsze taka sama, poniewaz dotyczy istoty relacji czlowiek-
-Bo6g. Historyczna zmienno$§¢ warunkéw do$wiadczenia religijnego
wyraza sie w sposoOb szczegdlny w fenomenie sekularyzacji. Jednak-
ze kryzys sekularyzacji nie jest kryzysem wiary. Wiara potrafi ist-
nie¢ takze w §wiecie pozbawionym sacrum. Dwa symbole pozytyw-
ne wiary ponowozytnej, tzn. wiary w §wiecie ogoloconym z wymiaru
sakralnego, to kard. John Henry Newman i francuska mistyczka
Madeleine Semer. Newman przezywal swojg wiare jako ,,zdolnos¢
iycia z watpliwoSciami”, natomiast Semer jest weieleniem przyszio-
Sci mistycznej wiary chrzescijanskiej.

Guardini, inspirujac si¢ z jednej strony psychologig i filozofig re-
11g11 Rudolfa Otto, a z drugiej teologig Kierkegaarda, podkresla
roznice miedzy doswiadczeniem religijnym a wiara, miedzy charak-
terem sakralnym rzeczywistosci ziemskiej a Objawieniem's. Pod-
czas gdy wiara opiera si¢ na lasce, doswiadczenie religijne jest mo-
mentem psychologiczno-kulturowym, zlozonym z do$wiadczen,
czyndw, przekonan, form, ktére naleza do natury czlowieka. Zda-
niem niemieckiego mysliciela odréznienie w fenomenie wiary wy-
miaru istoty wiary od jej formy psychiczno-duchowo-kulturowej
»halezy do istoty Swiadomosci chrzescijanskiej”"”

Podczas gdy pierwszy wymiar, dotyczacy tresci relacji Bog-czlo-
wiek, jest taki sam w kazdej sytuacji, drugi zmienia swoj charakter

' Por. H. Kleiber, Glaube und religidse Erfahrung bei Romano Guardini, Freiburg
1985.

'"R. Guardini, Esperienza religiosa e fede, w: Fede — Religione — Esperienza. Saggi teolo-
gia, Brescia 1995, s. 82.
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w zaleznosci od epoki historycznej. Forma psychiczno-duchowa,
w ktorej byl zakorzeniony akt wiary pierwszych chrzescijan, jest
rozna od formy Sredniowiecznej, podobnie jak forma wiary rene-
sansowej ma niewiele wspdlnego z formg o$wieceniows.

W perspektywie filozofa z Monachium doswiadczenie religijne
wyraza zywy kontakt z boskoScia, ze sfera sacrum. Jest ono forma
bezposredniego ujecia sakralnego wymiaru $wiata. W przypadku
sacrum chodzi o charakterystyczny skladnik doswiadczenia religij-
nego, ktory nie zawiera w sobie jeszcze wymiaru etycznego, ale
z drugiej strony nie moze by¢ traktowany jako co$ irracjonalnego
lub magicznego.

Sacrum jest czym$ tajemniczym i jednocze$nie okreSlonym,
czyms$ obcym i jednocze$nie intymnym. Wylania si¢ ze $wiata, ale
prowadzi w inny wymiar. Sacrum nie nalezy do $wiata. Pozostaje
obce w relacji do tego wszystkiego, co ziemskie, ale jednocze$nie
zachowuje wigZ ze Swiatem, poniewaz si¢ z niego wylania; jest wiec
—jak mawial Holderlin — ,,bliskie z daleka”. Natomiast w relacji do
cztowieka sacrum jest przede wszystkim czym§ darowanym. ,.Sa-
crum — pisze Guardini — nie jest wytworem potrzeby religijnej. Nie
przedstawia zobiektywizowanej projekcji dazen lub relacji ducho-
wych. Kazde autentyczne doswiadczenie religijne implikuje pew-
nos¢, ze to, co nam wychodzi naprzeciw, jest samo w sobie rzeczy-
wiste 1 posiada obiektywne znaczenie™.

Postuszenistwo Bogu

W odroznieniu od wymiaru psychiczno-duchowo-kulturowego
wiary, jej istota nie stanowi przezytego doswiadczenia lub przeko-
nania zrodzonego z do$wiadczenia. Wiara w swej istocie nie jest
konkluzja argumentacji dedukcyjnej, ale poczatkiem nowej egzy-
stencji, ktora jest przede wszystkim posluszenstwem wobec wezwa-
nia Boga Objawienia. W postuszenstwie i wiernosci cztowiek przyj-
muje Boza tre$c i projektuje siecbie w strong wymiaru, z ktérego sty-
cha¢ wzywajacy go gtos.

Niemiecki myS$liciel zauwaza, ze jeSli fundamentem wiary czyni
sie sakralny charakter rzeczywisto$ci, to w konsekwencji wiara staje

® Tenze, Fenomenologia e teoria delia religione, w: Scritti filosofici, t. 11, Milano 1964,
s. 242-243.
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si¢ elementem Swiata. Przestaje by¢ wiarg w sensie chrzescijanskim
1 staje si¢ sktadnikiem ogdlnego zycia religijnego. I wiasnie prze-
ciwko takiej charakterystyce wiary jest wymierzone mySlenie Guar-
diniego, ktory z postuszefnstwa czyni jej fundament”. Widac tutaj
wyraznie wplyw Kierkegaarda, dla ktorego wiara nie jest wyrazem
odkrycia sensu religijnego, ale wezwaniem Boga, nakladajgcego
obowigzek na kazdego czlowieka.

Filozof dufiski pokazuje réznic¢ miedzy do§wiadczeniem religij-
nym a aktem wiary w eseju O rdznicy miedzy geniuszem a apostolem.
Podczas gdy okreslenie ,geniusz” odwotuje si¢ do immanencji,
okreslenie ,,apostol” dotyka transcendencji. Geniusz istnieje dzieki
temu, czym jest sam w sobie, natomiast apostot zyje dzigki autory-
tetowi Boga. Apostot stanowi metafore cztowieka wierzacego. Dla
Kierkegaarda wiara jest zasadniczo postuszenstwem. Zgodnie
z tym paradygmatem wierzymy np. w zycie wieczne, poniewaz o je-
go istnieniu zapewnil nas Chrystus. Elementem decydujacym, ktory
przekonuje o autentycznoéci tej prawdy wiary jest fakt, ze Chrystus
pouczyl nas o tym, majac w sobie Bozy autorytet™.

Mowiac o wierze jako postuszenstwie filozof z Monachium na-
wigzuje do Kierkegaarda, ale nie podziela perspektywy teologii
dialektycznej, ktora ogotaca postuszenstwo z jakiejkolwiek ciagto-
Sci z rzeczywistoScig stworzong. Guardini nie zgadza si¢ z podej-
Sciem dialektycznym, zgodnie z ktorym cztowiek i §wiat sg w grze-
chu, Objawienie jest nieporéwnywalne w zaden sposdb ze Swiatem,
a kazde doSwiadczenie religijne staje si¢ apostazja®.

Teologia dialektyczna

Dla teologii dialektycznej, jesli Bog jest Bogiem, to jego Obja-
wienie nie moze by¢ zredukowane do religii, podobnie jak wiara
nie jest redukowalna do do$wiadczenia religijnego. Poniewaz mig-
dzy Bogiem a $wiatem nie ma ciaglodci czy punktu zaczepienia,
takze migdzy Objawieniem a religig jest tylko bezkresna przepasé
i niepokonalna sprzeczno$¢. W perspektywie teologii dialektycznej

" Por. tenze, Esperienza refigiosa e fede, s. 88-89.

®Por. S. Kierkegaard, Delia differenza tra un gento ed un apostola, w: Scritti sulla co-
municazione. t. II, Roma 1982, s. 269-273.

' Por. R. Guardini, Esperienzi religiosa e fede, s. 90.
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w religii cztowiek zapomina o swoim dystansie wobec Stworcy
i wehodzi w relacje z Nim. W konsekwencji Barth, ojciec teologii
dialektycznej, zauwaza, ze doswiadczenie religijne jest uzurpacja
tego, co moze stac si¢ prawdziwe tylko dzigki dzialaniu nieznane-
go Boga.

Dla Bartha do$wiadczenie religijne jest zawsze zdrada Boga
i prowadzi do narodzin kultu idola. Czlowiek religijny, w odroz-
nieniu od czlowieka autentycznie wierzacego, nie prezentuje po-
stawy zastuchania i pokornego przyjecia Objawienia, nie jest tez
postuszny woli Bozej. Czlowiek religijny mowi dumnie do swego
Boga, od ktérego domaga si¢ wszystkich mozliwych dobrodziejstw;
nie zawierza Bogu, ale usituje przywlaszczy¢ Go sobie i wykorzy-
sta¢ do wlasnych celdw. Zdaniem ojca teologii dialektycznej, rze-
czywisto$¢ religii jest ,konfliktem i skandalem, grzechem i Smier-
cig, szatanem 1 piekfem. Nie prowadzi ona czfowieka do wyjscia
poza problematyke winy i przeznaczenia, przeciwnie, wprowadza
go-w te rzeczywistos§¢ .

Guardini nie podziela podejscia ,,albo-albo” w wydaniu Bartha
i odrzuca radykalizm teologii dialektycznej, ktéra akcentuje rozroz-
nienie migdzy wymiarem religijnym a wymiarem chrzeécijafiskim
az do stwierdzenia niemozliwosci jakiejkolwiek relacji. Nie jest
prawda, ze czlowiek i $wiat sa grzechem i ze kazde doSwiadczenie
religijne stanowi falsz i sprzeciw wobec Boga. W kazdym punkcie
do$wiadczenia religijnego zawarta jest prawda, ktoéra pochodzi od
Boga i na Niego jest ukierunkowana. Zdaniem filozofa z Mona-
chium, mozliwoé¢ doswiadczenia religijnego wyplywa z prawdy
o stworzeniu. Caly §wiat ma charakter religijny, poniewaz zostai
stworzony przez Boga i istnieje tylko dzigki Niemu. Wszystkie rze-
czy maja charakter symboliczny, poniewaz pozwalaja odczué, ze nie
stanowia rzeczywistosci ostatecznej. W konsekwencji sakralny
i symboliczny wymiar rzeczywisto$ci nie moze by¢ niczym innym,
jak naturalnym samos$wiadectwem Boga w stworzeniu®.

Nawigzujgc do spuscizny Schleiermachera, ktory zdefiniowal
rozréznienie migdzy religia, metafizyka i moralnoscia, Guardini
staje po stronie tych myslicieli, ktorzy uznaja specyfike i autonomie
doswiadczenia religijnego. Filozof z Monachium odrzuca jednak

2 K. Barth, L’Epistola ai Romani, s. 239.
» Por. R. Guardini, Fenomenologia e teoria delia religione, s. 205-208.
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wszelkie proby zredukowania doswiadczenia religijnego do faktu
irracjonalnego i do wymiaru czysto subiektywnego. Doswiadczenie
religijne nie jest zwyklym stanem emocjonalnym, ale autentycznym
ogarnianiem umyslem darowanej rzeczywistoSci. Ma ono swojg
okreslong tres¢, ktéra mozna ogarngé umystem i wyrazi¢ stowami.
Tres¢ dosSwiadczenia religijnego to numinosum mieszkajace w §wie-
cie, ktore jako takie nie jest tylko ziemskie i §wieckie, ale takze nie-
-ziemskie 1 sakralne.

Rudolf Otto

Guardini wykorzystuje w swojej refleksji pojecia, ktoére wprowa-
dzit do analizy fenomenu religii Rudolf Otto w dziele Das Heilige.
Filozof z Monachium podkreéla znaczenie odrdznienia przez tego
autora fenomenu religijnego od etyki i estetyki, ale jednocze$nie
odrzuca jego koncepcje czysto irracjonalistyczng, ktéra oddziela fe-
nomen religijny od jakiejkolwiek relacji ze swiatem mysli i prawdy.
W konsekwencji, u autora Das Heilige brakuje rozréznienia migdzy
formami religijnymi prawdziwymi i falszywymi.

Guardini opisuje doSwiadczenie religijne jako ,,bezpodrednig in-
tuicje, ktora postrzega numinosum we wszystkich rzeczach, we
wszystkich wydarzeniach i relacjach. Wedlug tej intuicji kazda rze-
czywistoSC jest czyms$ wiecej, niz mozna uchwyci¢ w do$wiadczeniu,
ktére — zgodnie z nasza dzisiejszg wrazliwo$cia — mozemy nazwac
jako empiryczne. Kazda rzeczywistoS¢ jest tym, co mozna w niej do-
strzec, zmierzy¢, uchwyci¢; dodatkowo zawiera ona w sobie praw-
de, ze zostala stworzona przez Boga i przez Niego jest podtrzymy-
wana w istnieniu”*.

Do istoty doswiadczenia religijnego nalezy wrazenie, ze jego
przedmiot nie stanowi zwyklego elementu §wiata, ale ze jest czym$
tajemniczym i nicodgadnionym. Wiara Objawienia jest niezalezna
od doswiadczenia religijnego: wykorzystuje je i jednoczesnie pod-
daje krytyce. Wiara oczyszcza i wyzwala wszystkie autentyczne war-
toSci zawarte w fenomenie religijnym. Religijno$¢ naturalna jest
oczyszczona przez Objawienie. Zdaniem Guardiniego, pelne zna-
czenie naturalnych fenomendw religijnych odstania si¢ dopiero

*Tenze, Sul limite delia vita. Lettere teologiche ad un amico, Milano 1979, s. 39.
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w kontekscie Objawienia. Kazdy naturalny fenomen religijny ocze-
kuje na osad i dopetnienie ze strony Objawienia. Dzigki wierze do-
swiadczenie religijne zostaje wyzwolone z dwuznacznosci, tzn. nie
ujmuje juz numinosum rzeczywistosci jako warto$ci autonomicznej,
ale interpretuje je jako przedstawienie §ladow Stworcy. Wiara, ze
swojej strony, uzyskuje dzieki do§wiadczeniu religijnemu tworcza
energie, ktorej potrzebuje, aby si¢ rozwijac.

Zanik poczucia tajemnicy

Filozof z Monachium zauwaza, ze w ciaggu wiekOw element reli-
gijny popada w coraz glgbszy kryzys. W starozytnosci i wiekach
Srednich doswiadczenie religijne bylo intensywne i giebokie. Zdol-
nos¢ do$wiadczenia religijnego byta tak silna, ze pozwalata uchwy-
ci¢ w kazdej rzeczy element tajemnicy. Cala egzystencja miala cha-
rakter religijny. Rozw6j racjonalnosci i techniki coraz bardziej
oslabia t¢ zdoInos¢. Technicyzacja i racjonalizacja egzystencji spy-
chajg religijnos¢ do sfery czysto intymnej i subiektywnej, a Swiat
staje si¢ coraz bardziej Swiecki®.

Czlowiek, ktdry jeszcze nie panowal nad natura, byl bardziej
otwarty na wiar¢ niz czlowiek nowozytny, poniewaz to, czego nie
rozumial, traktowal jako tajemnice stworzenia, jako numinosum.
Im bardziej zdecydowanie racjonalizuje si¢ egzystencje, tym bar-
dziej wystepuje uczucie jej oczywistosci, ktdéremu towarzyszy zanik
poczucia tajemnicy. W konsekwencji §wiat staje si¢ coraz bardziej
$wiecki, a egzystencja coraz bardziej splaszczona. Otwarto§¢ na
wiare byla niewatpliwie wigksza wtedy, gdy cztowiek zyt pod wply-
wem natury nie do kofica zrozumialej i opanowanej. Wowczas czto-
wiek czul, ze to, czego nie rozumie, stanowi numinosum $wiata i ze
za tym Wszystklm dzialaja sily, ktorym nalezy si¢ szacunek.

W zaniku charakteru sakralnego rzeczy i zdarzen, w utracie ele-
mentu religijnego, Guardini upatruje podstawowa przyczyne aktu-
alnego powszechnego kryzysu wiary. ,,Bezposrednie do§wiadczenie
religijne — pisze filozof z Monachium - zmniejsza si¢, a moze
w ogblne znika. Byty stworzone, §wiat i czlowiek, stajg si¢, z powo-
du mentalnosci oderwanej od Boga, czystym S§wiatem, czystym

* Por. tenze, Ansia per 'uomo, t. I, Brescia 1969, s. 84.
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i zwyklym czlowiekiem. Anomalia tego stanu wyraza si¢ w tym
wszystkim, co filozofia, sztuka, medycyna, psychologia okreslaja ja-
ko le;k czlowieka nowozytnego, jego brak orientacji, jego samot-
nos¢ i znudzenie”.

Cztowiek wspolczesny staje sie coraz bardziej istotg tytaniczna,
a Bog i sfera religijna coraz bardziej czyms$ nierzeczywistym i sg po-
strzegane jako symbole sil, ktore kiedys staly ponad mozliwo$ciami
czlowieka, ale ktore teraz sa pod jego kontrola. Ta gleboka zmiana
duchowa tworzy nowy klimat, w ktérym do$wiadczenie fenomenu
religijnego staje si¢ trudne. Dla czlowicka wspolczesnego akty reli-
gijne staly si¢ meczace i puste Stalo si¢ to wszystko co Nietzsche
wyrazil w zdaniu: ,,Bog umart”. Moglo ono oznaczaé wiasnie to, ze
w do$wiadczeniu §wiata wymiar sakralny ulega glebokiej erozji, ze
rzeczywisto$¢ traci charakter misterium.

W perspektywie Guardiniego kryzys do$wiadczenia sakralnego
charakteru rzeczywistoéci jest spowodowany oslabieniem organu
religijnego, ktéry umozliwia zdolnos¢ doswiadczenia rzeczywistosci
religijne), jej osadzenia i wyrazenia”. Organ ten jest opisany za po-
mocg takich stow jak ,serce” czy ,,dusza”. Sg to okre§lenia, ktore
wskazuja pewna wrazliwos$¢ bytu ludzkiego, odmienng od wrazliwo-
Sci fizycznej czy duchowej. Organ do$wiadczenia religijnego jest
najbardziej intymna glebia bytu ludzkiego. Nalezy do istoty czio-
wieka. Filozof z Monachium krytykuje koncepcje pozytywistyczna,
zgodnie z ktora doSwiadczenie religijne bylo charakterystyczne dla
czlowieka pierwotnego i miato zniknag¢ w momencie, w ktorym
czlowiek zaczal postrzegac §wiat w sposob naukowy i krytyczny.

Wzrastajaca techniczna wladza czlowieka nad egzystencja prowa-
dzi do odczarowania $wiata. W konsekwencji takiego odczarowania
ulegaja ostabieniu naturalne sktonnosci religijne, a $wiat staje sig¢ co-
raz. bardziej sferg wylacznie profanum. Roznorodne przejawy zycia
cywilizacji technicznej niszcza takie podstawowe charakterystyki du-
cha jak milczenie, skupienie, jedno$¢ wewnetrzna. Oslabienie orga-
nu religijnego powoduje zanik bezposredniego kontaktu z religijnym
elementem rzeczywistosci. Rzeczywisto$¢ religijna zostaje wchionig-
ta w przestrzen poezji, metafizyki lub zwyktej madroéci zycia®.

®Tenze, Sul limite della vita. s. 39.
¥ Por. tenze, Ethik, s. 1004.
® Por. tamze, s. 1007.

- 136 -



SEKULARYZACIA 1 DOSWIADCZENIE RELIGIINE

Oslabienie organu religijnego oznacza wzrastajaca oziebto$c ser-
ca. Redukuje si¢ coraz bardziej treéci specyficznie religijne zycia
czlowieka oraz zmniejsza si¢ warto$¢ religijna egzystencji. Rzeczy
tracg swoja tajemnice 1 stajg sie czysto Swieckie, podlegajac racjo-
nalnemu i technicznemu panowaniu czlowieka Ostabienie organu
religijnego prowadzi do zubozenia egzystencji. Cztowiek ostabiony
lub nawet pozbawiony swego wymiaru religijnego staje si¢ niewol-
nikiem S§wiata. ,,Cztowiek mityczny stat si¢ niewolnikiem $§wiata na
drodze religijnej, poniewaz mialo nad nim przewagg znaczenie reli-
gijne rzeczywistosci. W epoce nowozytnej wydarza si¢ co§ odwrot-
nego. Rzeczy tracg SWO]G znaczenie religijne; dusza traci swoje za-
nurzenie religijne; zycie zostaje zajete przez swiat”.

Prywatyzacja religijnoSci

Zdaniem Guardiniego, w epoce nowozytnej mamy do czynienia
z prawdziwg sekularyzacjg §wiata. Oznacza ona, ze element fizycz-
no-racjonalny rzeczywistosci zostaje odizolowany i postrzegany jako
calosC egzystencji. Natomiast wymiar religijny nie zanika, ale zostaje
oddzielony jako przestrzei typowo religijna. W ten sposob rzeczywi-
stoS¢ traci swa glebig. W konsekwencji porzadek spoleczny, dzialal-
nos¢ ekonomiczna, sztuka, literatura itd., ktére przez stulecia za-
chowywaly zywa wiez z religia, staja si¢ rzeczywistoécia zupelnie
Swiecka, ktorej znaczenie okresla tylko i wyltgcznie ludzki rozum®.

W procesie sekularyzacji religia staje si¢ coraz bardziej ,,we-
wnetrzna”, oddzielona od $wiata i coraz bardziej bez znaczenia.
Marginalizacja aktu religijnego w epoce nowozytnej prowadzi
w koncu do jej odrzucenia i do ateizmu. Guardini podkresla szcze-
gblnie kryzys wiary chrzescijanskiej, ktoéra pod koniec Sredniowie-
cza traci swojg moc okreSlania rozwoju kultury. Przez ponad tysige
lat Objawienie i wiara byly w sensie absolutnym podstawg i klima-
tem egzystencji. Sredniowiecze byto przenikniete wiarg na kazdym
polu. Przez ponad tysiac lat ,,prawodawstwo, porzadek spoleczny,
sztuka, mysli filozoficzna, etyka spoleczna i indywidualna, wszystko
to w jaki§ sposob mialo charakter chrzescijafsko-koScielny™.

»Tamze, s. 1010.
*Por. tenze, Fenomenologia e teoria delia religione, s. 208,
" Tenze, Koniec czaséw nowozytnych, s. 75.
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Wraz z narodzinami czasOw nowozytnych wiara Objawienia
traci swoja oczywistoS¢. Swiat staje si¢ coraz bardziej autono-
miczny, wrogi wobec wiary. Guardini uwaza, ze §wiat zupelnie
Swiecki tak naprawdg nie istnieje. Dlatego ogotacanie egzystencji
z elementow religijnych musi prowadzi¢ do glebokiego kryzysu.
Powoli §wiat staje sie przedmiotem panowania rozumu racjonali-
stycznego, a dopelnieniem tego procesu sg narodziny nowozyt-
nych pafstw totalitarnych.

Reinterpretacja prawd i symboli chrzeScijanskich

Filozof z Monachium, ujmujac sekularyzacje nie jako zanik re-
ligijnosci, ale jako jej metamorfoze i calkowitg prywatyzacje, nie-
watpliwie antycypowal duchowy klimat wspdiczesnosci. Podsta-
wowym motywem jego troski nie byla sekularyzacja, ktora pro-
wadzi do tworzenia kultury wedlug logiki etsi Deus non daretur,
powodujgc zaémienie sacrum i zmierzch bogdéw, rozumiana jako
reinterpretacja symboli chrze$cijaiskich i metamorfoza fenome-
nu religijnego z rzeczywistosci obiektywnej w roznorodne formy
zindywidualizowane wedfug potrzeb osobistych. Czltowiek wspoi-
czesny dazy nie tyle do wyeliminowania sacrum, ile do stworzenia
Boga na swdj obraz i podobiefistwo. W czasie triumfu ,,mysli sta-
bej” istnieje wielkie pragnienie stworzenia Boga, ktéry moze sie
podobac. Dzieje si¢ to na drodze reinterpretacji prawd chrzedci-
janskich.

Nie ma zadnej watpliwoSci, ze filozof z Monachium nie opowie-
dzial si¢ za paradygmatem sekularyzacji w wydaniu Gogartena. Ze
swoja chrzescijanska wizja §wiata oraz przez dazenie do wskazania
chrzescijanskiego proprium, ktore nie wyczerpuje si¢ W rzeczywi-
stoSci §wiata, Guardini wystapil przeciw nauczaniu ojca teologii
sekularyzacji 1 jego ucznidw. Filozof z Monachium podkresla, ze
»Swiat jest autentyczng rzeczywistoscia, ale stworzong””. W tajem-
nicy Wcielenia Bog wkroczyl w przestrzef skoficzonosci i zjedno-
czyl sie ze stworzeniem. Bog nie jest wiec tylko Bytem Absolutnym
filozofii, ale Bogiem zywym, ktory si¢ zaangazowal w zycie skon-
czonego Swiata. W tej perspektywie jedng z najbardziej radykal-

* Tenze, Ansia per 'uvomo, t. 11, 8. 77.
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nych form sekularyzacji jest ateizm, ktoéry w XX w. wkroczyt w faze
agresywna i zjednoczy! si¢ z poteznymi sitami politycznymi, kto-
rych celem bylo zniszczenie nie tylko chrzescijanstwa, ale jakiej-
kolwiek formy religii®.

Sekularyzacja $wiata i religii prowadzi takze do sekularyzacji
chrzedcijanstwa. Zdaniem Guardiniego, istotg sekularyzacji jest
przeksztalcanie elementow chrzedcijahskich w religijno$é ze-
Swiecczong. Sekularyzacja chrzeScijanstwa rozpoczyna si¢ z naro-
dzinami epoki nowozytnej i polega na tym, ze pojecia wyplywaja-
ce z Objawienia Bozego, ze stworzenia i ze zbawienia, stajg si¢
nieokreslone ,Autentyczny charakter nadnaturalny tego, w co
si¢ wierzy zostaje zagubiony i tracg znaczenie analogie naturalne
Nie miejscu prawdziwego zbawienia pojawia si¢ stopniowe ulep-
szanie relacji kulturalnych; na miejscu taski doswiadczenie su-
biektywne, na miejscu zmartwychwstania i zycia wiecznego ideal-
ne warunki ziemskie”*.

Nalezy doda¢, ze Guardini nie mowit expressis verbis 0 mozliwo-
sci sekularyzacji samego Kosciota. Filozof z Monachium zmarf
przeciez w 1968 r., a wigc jeszcze przed pojawieniem si¢ niektdrych
fenomendw sekularyzacji Kosciola posoborowego: pojmowania
Kosciota nie jako Mistyczne Ciato Chrystusa, ale jako spofecznosci
podporzadkowanej stowu Bozemu; ostabienia wymiaru sakralnego
1 mistycznego Kofciota; proby zastapienia wymiaru sakralnego
i mistycznego wymiarem $wieckim i spofecznym. Guardini widzial
w dziele Vaticanum II potwierdzenie wiasnych intuicji i refleksji.
Otrzymal takze propozycje udziatu w komisji liturgicznej przygoto-
wujacej obrady Soboru, ale ze wzgledu na stan zdrowia nie przyjat
zaproszenia.

Jego catkowite zaufanie wobec Soboru nie oznaczato jednakze
braku pytain odnosnie do przysziosci Kosciola posoborowego.
W swoim Dzienniku pod datg 13 stycznia 1964 r. napisal: ,,Czego
chciata Reformacja: czlowiek dorosly chce mie¢ bezposrednio do
czynienia z pierwszym stowem Bozym; bez kleru, w najbardziej in-
tymnym twarza w twarz, jako ekspert, ktory dazy do zbawienia. To,
co si¢ oglasza na Soborze jest wolg analogiczng. Jak zostanie za-
spokojone to pragnienie w Kosciele nie czyniac Go protestanckim?

® Por. tamze, s. 86.
*Tenze, L'esistenza del cristiano, Milano 1985, s. 431.
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Jako egzystencja chrzeScijanina katolika dorosfego w bezposred-
nim kontakcie z Bogiem w Koéciele?”»

Rainer Maria Rilke

Zdaniem filozofa z Monachium, w ostatnich wierszach Rilkego
(Sonety do Orfeusza, Elegie) znajdujemy przyklad par excelience se-
kularyzacji mysli 1 postaw chrzescijanskich w czasach, ktére nad-
chodza. Rilke, antycypujac ducha nadchodzacego czasu, dazy do
usuniecia z Objawienia jego nadprzyrodzonego pochodzenia i na-
daje istnieniu podstawe czysto ziemska. Podczas gdy Heidegger in-
terpretuje Rilkego jako jednego z poetéw w czasie marnym, ktory —
majac $wiadomos¢ tego, ze Bog umarl, ze nie ma zbawienia, a ta-
jemnica bolu pozostaje nieodkryta — wyrusza na poszukiwanie sa-
crum®, Guardini umieszcza w centrum swojej analizy autora Sone-
tow do Orfeusza problem sekularyzacji poje¢ chrzeécijanskich.

Rilke interpretuje, z jednej strony, chrzescijanstwo jako co§
przestarzalego i godnego pogardy, z drugiej w swoim jezyku po-
etyckim ciggle odwoluje si¢ do pojec i postaci chrzeScijanskich, od-
rywajac je od korzeni i prowadzac do ich sekularyzacji. Autor Sone-
tow do Orfeusza jest jednym ze §wiadkéw procesu, ktory przebiega
przez calg epoke nowozytna i prowadzi do emancypacji $wiata
wzgledem Objawienia w taki sposob, ze §wiat przejmuje niektore
tre$ci Objawienia i zachowuje je w swoich granicach”. Rilke, bedg
Swiadkiem, jest takze prorokiem: prorokiem czasu, ktéry nadcho-
dzi. Autor Sonetow do Orfeusza, wraz z Holderlinem, jest przedsta-
wiany przez Guardiniego nie jako zwykly poeta, ale wiasnie jako
prorok: jako wieszcz nowej epoki sekularyzacji naznaczonej przez
religijno$¢ postchrzescijanska ™,

Rilke, w odréznieniu od Holderlina, wyraza religijno$¢ zsekula-
ryzowana, ktora nie jest juz otwarta na Objawienie chrzeScijaniskie,

*Tenze, Diano. Appunti e testi dal 1942 al 1964, Brescia 1983, s. 245.

*Por. M. Heidegger, Drogi lasu, Warszawa 1997, s. 221.

7 Por. R. Guardini, Rainer Maria Rilke. Le Elegie duinesi come interpretazione dell esi-
stenza, Brescia 1974, s. 81.

* W perspektywie Guardiniego do innych waznych figur procesu sekularyzacji, oprécz
Rilkego i Holderlina, nalezy zaliczy¢ doktryne komunistyczng o spoteczefistwie doskonalym,
postaé Zaratustry w filozofii Nietzschego oraz koncepcje Boga u Kafki; por. R. Guardini,
Glaube und Dasein, Wurzburg 1955, s. 231.

~140 -



SEKULARYZACIA I DOSWIADCZENIE RELIGIINE

ale zostaje calkowicie wchionigta przez rzeczywisto$¢ §wiata. Pod-
czas gdy Holderlin jest poeta losu cztowieka otwartego na trans-
cendencje egzystencjalng, ktorej nie mozna okrefli¢, Rilke reduku-
je religijnos¢ do ziemskiego numinosum. To, co powoli rodzito sig
w poezji Holderlina, u Rilkego zna]du]e dopeimeme atrybuty Bo-
ga zostajg przejete przez Swiat, Smierc i zycie wieczne nie majg nic
wspolnego z grzechem i faska.

Sekularyzacja postaci aniola

Oredzie Rilkego nie jest orgdziem poetyckim, ale metafizycz-
nym i religijnym. Autor Sonetow do Orfeusza probuje wyelimino-
wal charakter transcendentny Objawienia i uzasadnia egzystencje
w wymiarze czysto ziemskim. Jednym z przykladéw sekularyzacji
prawd chrzescijanskich u Rilkego jest jego obraz aniota. U schylku
czasOw nowozytnych Guardini obserwuje glebokie zapoznanie
Swiata aniolow. Aniolowie znikneli 1 nie powracaja, a jesli pojawia-
ja sie w poezji czy sztuce, nie maja charakteru biblijnego, ale czysto
estetyczny”. Autor Sonetow do Orfeusza jest jednym z najbardziej
charakterystycznych §wiadkow procesu estetyzacji anioléw. Rilke
kontynuuje dzielo sekularyzacji figury aniola, rozpoczete przez
Holderlina, u ktérego aniotowie sg sitami mitycznymi bez zakorze-
nienia w Objawieniu biblijnym®*.

W Elegiach aniot zajmuje miejsce Boga jako interlokutor, do
ktorego jest adresowany przekaz religijny. Jest tym bytem, do kto-
rego czlowiek zanosi swe wezwania 1 ktory staje si¢ miarg calego
zycia W tej perspektywie aniol nie jest biblijnym posrednikiem, nie
jest pomostem miedzy Bogiem a ludZmi i nie ma nic wspolnego
z aniolami nieba chrzeécijanskiego. Aniot Rilkego jest ,ptakiem
duszy”, ktory nalezy do wewnetrznej przestrzeni duszy oraz do
przestrzeni zewnetrznej, gdzie sg gwiazdy. Jest jednoczeSnie obec-
ny i odlegly. Filozof z Monachium podkresla, ze aniolowie autora
Sonetow do Orfeusza sa obojetni na los cztowieka. Sa straszni, ale
ani zli, ani okrutni. Aniof Rilkego ,,nie chce burzy¢, dlatego trzyma
sie daleko od czlowieka. To jednakze nie znaczy, ze bierze sobie do
serca sprawy czlowieka lub ze go kocha. Czlowiek go po prostu nie

¥Por. tenze, L’Anielo, Brescia 1994, s. 43.
“Por. tenze, Studi su Dante, Brescia 1986, s. 38.
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interesuje. Aniol przebywa w wysokoSciach nicosiggalnych przez
cztowieka. Nie istnieje, jak czlowiek, w sferze ziemskiej ani takze,
jak zmarli, w sferze pozaziemskiej, lecz trwa w relacji z caloscig ist-
nienia, ktora sktada si¢ z wymiaru ziemskiego i pozaziemskiego™.

Tak rozumiani aniolowie sg bogami tego $wiata, ktorzy zastepuja
Boga w epoce bez Boga. Pozostaja w relacji ze swiatem jako cato-
§cig, ale nie potrafia wchodzi¢ w relacje indywidualne, nie sg zdolni
do tworzenia wspOlnoty z czym§, co nalezy do $wiata. Aniofowie
Rilkego eliminuja Boga Objawienia, ktory jest rzekomo zagroze-
niem dla czlowieka. W perspektywie autora Sonetow do Orfeusza
Bog nie jest kim§, kogo mozna poznaé lub kochaé. Nie jest On by-
tem osobowym, lecz pewna sifa, ktora nie wchodzi w relacje bezpo-
Srednie, ale daje wszystkim rzeczom petnig.

W tej koncepcji Bog nie jest mifoscig ani przedmiotem mitosci,
ale jedynie jej kierunkiem. W ten sposdéb Bog przestaje byé
»czyms” w sobie, a staje sie jakoéciq, ktora wylania si¢ z milosci.
Nietzsche mowil, ze dusza jest czyms nalezqcym do ciata. Zdaniem
filozofa z Monachium, mozna zmieni¢ to wyrazenie i powiedzie¢,
ze u Rilkego Bog staje sie czym§ nalezacym do $wiata. Staje sig On
wolnoscig i znaczgcy sila, ktdra wytania si¢ ze Swiata, gdy ten osigga
swoje ostateczne dopelnienie. Jednakze owo dopelnienie nie ozna-
cza nieskonczonosci i charakteru absolutnego, ale najwyzszg inten-
sywnoS$¢ 1 pigkno skonczonosci. Wlasciwosci Boga staja si¢ wiasci-
wosciami $wiata, szczegolnie cechami mifoSci i Smierci®.

Sekularyzacja $mierci i mitoSci

Innym elementem wiary chrzescijafiskiej zsekularyzowanym
przez autora Sonetow do Orfeusza jest pojecie $mierci. Rilke prze-
nosi pojecie oczyszczenia po $mierci w przestrzen kosmicznej mi-
styki. Zmarli, aby dobrze odnalez¢ si¢ w nowym $§wiecie, muszg od-
zyskac to wszystko, czego nie udalo im si¢ dokona¢ za zycia. Autor
Sonetow do Orfeusza nie widzi w $mierci nieszczeécia, poniewaz
umarli nie sg dla niego mniej rzeczywiéci niz zywi. Zaswiaty nalezg
do tej samej rzeczywistosci, co ziemski §wiat i razem z nim tworzg
egzystencje. W tej gnostyckiej wizji $mier¢ nie jest negacja zycia,

“Tenze, Rainer Maria Rilke, s. 32.
“ Por. tamze, s. 379.
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jak zlo nie jest negacjg dobra, a jedynie przeciwstawnym biegunem.
Wszystko zostaje wchionigte przez jednos$¢ egzystencji. W poezji
Rilkego umieranie jawi si¢ jako ,proces wewnatrz catoSci Swiata;
bycie umarlym oznacza przeciwna forme zycia, bardziej doktadnie,
jego najbardziej wlasciwg autentycznos$é®.

Autor Sonetow do Orfeusza nie moéwi o odpowiedzialnosci etycz-
no-religijnej. Jego umarli wycofujg si¢, biorg w posiadanie ostatni
sens egzystencji, ktory jest nieokreslony i zanurzony w najwickszym
milczeniu. Rilke ogotaca $mier¢ z jej prawdziwej powagi. Filozof
z Monachium zauwaza, ze ze swoja interpretacja Smierci Rilke po-
zostaje w zgodzie z epokg nowozytna, gdy odrzuca tak chrzescijan-
ski protest przeciwko $mierci, jak i chrze$cijafiskg wizje przezwycie-
zenia grzechu pierworodnego, wpisujac wszystko w calo$¢ egzy-
stencji jako element konieczny. Wykracza on poza epoke nowozyt-
na, gdy uwaza zmarlych i ich krdlestwo za realne i zasadnicze dla
Swiata: co wiecej, przyznaje im szczeg6lne znaczenie w kontekscie
wszechéwiata. Wida¢ tutaj wyraznie powr6t do religijnosci mitycz-
nej 1 pewne zwiazki z formami okultystycznymi.

W interpretacji poezji autora Sonetow do Orfeusza do sekulary-
zacji $mierci nalezy jeszcze dodac sekularyzacje chrzeScijanskiego
pojecia mitosci. W perspektywie Rilkego w mitosci 1aczg si¢ dwie
samotnosci. Osoba ludzka nie dociera do drugiej osoby. Takze
w najbardziej intensywnym przyblizeniu si¢ do drugiej osoby czlo-
wiek pozostaje zawsze sam i pusty. W konsekwencji mitosé, w kto-
rej ,,byt ludzki znajduje naprawde ojczyzne w drugim bycie ludzkim
istnicje tak rzadko, jak rzadko mozna znalez¢ ojezyzng w jakims
kraju”*. Cztowiek nie moze by¢ ojczyzna dla innych ludzi i nie ist-
nieje mito$¢ osobowa w sensie wiezi miedzy ,,ja” i ,ty”.

Ten, kto naprawde kocha, nie jest tym, kto znajduje dopelnienie,
ale tym, ktory pozostaje niezaspokojony. Zdaniem Rilkego, mito$¢
musi si¢ sta¢ bezinteresowna i oddzielona od ,ja”. Milo§¢ autentycz-
na nie moze mie¢ do czynienia z ,,ty”, ale musi si¢ ukierunkowaé na
przestrzen catkowicie otwartg. Guardini zarzuca autorowi Sonetow do
Orfeusza, ze pomija istotg tego, czym jest prawdziwa mitos¢. ,,Kochaé
— pisze filozof z Monachium — oznacza kocha¢ kogo$. Mito$¢ jest naj-
bardziej zywa forma relacji migdzy osobami. W relacji mitosci «ty»

“Tamze, s. 479.
“ Tamze, s. 39.
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nie rodzi si¢, ale si¢ budzi w drugim, podobnie jak «ja» budzi si¢
w tym, kto kocha. Bez wzajemnej relacji «ja» i «ty» nie ma mifo$ci™.

Wiernos$¢ ziemi

W interpretacji Guardiniego, Rilke ukazuje si¢ jako prorok czy-
stej skoficzono$ci. Autor Sonetow do Orfeusza, nawigzujac do Nie-
tzschego, wyraza swoja religijnag wierno$¢ ziemi jako horyzontowi
ostatecznemu 1 definitywnemu Jego poezja jest swiadkiem za-
mknigcia numinosum w obrebie ziemi, ktérego dokonat Nietzsche.
Filozof z Monachium podkreéla, ze Rilke powiedzial, iz ,ziemia,
wykradziona niebu, powinna by¢ oddana swemu prawdziwemu
wlascicielowi — czlowiekowi. Rilke powtarza teze Nietzschego,
zgodnie z ktorg migedzy czlowiekiem a Bogiem istnieje koniecznos¢
wyboru: albo czlowiek, albo Bog™*.

Poezje autora Sonetow do Orfeusza gtosza przekonanie, ze gdy
cztowiek odrzuca relacje osobowa z Bogiem i jakakolwiek nadzieje
na zycie wieczne oparte na Stworcy, wydobywa z siebie nowg rze-
czywisto§C. Nieograniczono$c¢, wieczno$¢ i absolutnosé zabrane Bo-
gu z milosSci do ziemi powracaja jako wewngtrzne jakosci egzysten-
cji. Po wyeliminowaniu Objawienia chrzescijafiskiego swiat zyskuje
nowy wymiar, ktdrego nie mial w starozytnoSci poganskiej — wy-
miar wewnetrzny. Nowy Swiat to glebia bytu.

Poezja Rilkego sekularyzuje prawdy chrzescijaniskie, poniewaz
redukuje wszystko do immanencji antropologiczno-kosmologicz-
nej. Podstawa §wieckiej religijnosci autora Sonetow do Orfeusza jest
przesunigcie z poziomu Boga na poziom ziemi. Je§li znika Bog oso-
bowy, znika takze osoba ludzka, poniewaz Bog jest fundamentem
bytu osobowego czlowieka. Natomiast zniknigcie osoby czyni moz-
liwg wizj¢ miloSci i $§mierci, ktorg proponuje Rilke. Kazdy, kto wie,
czym jest osoba, nie zgodzi z taka wizjg mitosci i $mierci.

Nieuczciwo$¢ nowozytnosci wobec chrzescijanstwa

Guardini krytykuje autora Sonetow do Orfeusza za pomieszanie
tego, co estetyczne, z tym, co religijne Rilke jest jednym z przedsta-

 Tamze, s. 55.
“R.Guardini, L'esistema del cristiano, s. 449.
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wicieli religijnoSci p6znej nowozytnosci, ktéra stanowi ,zlepek
uczuc estetycznych i religijnych”. Podczas gdy autorowi Sonetow
do Orfeusza filozof z Monachium zarzuca sekularyzacje prawd
chrzescijaniskich, to calej nowozytnosci wypomina nieuczciwosc,
tzn. podw(jng gre w stosunku do chrzescijanstwa: z jednej strony
odrzuca si¢ doktryng chrzescijanska i chrzescijanski porzadek zy-
cia, a z drugiej — przypisuje si¢ sobie konsekwencje ludzkie i kultu-
rowe tej doktryny, np. pojecie osoby, wolnosci, szacunku, godnosci
jednostki.

» Wszystko to sprawito — pisze filozof z Monachium — ze chrzesci-
janin w stosunku do tej epoki zajmowat stanowisko pelne wahania.
Widzial w niej wszedzie idee i wartosci, ktérych pochodzenie
chrzescijanskie byto oczywiste, ale o ktorych gloszono, ze sg wspdl-
nym dobrem. Wszedzie spotykal si¢ z warto$ciami chrzecijanski-
mi, ktore obracano przeciw niemu. Jakze mogl zaufaé takiej sytu-
acji? Te niepewnosci przeming. Gdy nadchodzaca epoka przeciw-
stawi si¢ chrzeScijanstwu, stanie si¢ to w sposob stanowczy. Oglosi
si¢ wtedy, ze zeSwiecczone wartosci chrzescijanskie sg jedynie czy-
stym sentymentalizmem i sytuacja si¢ wyjaéni. Bedzie wroga i nie-
bezpieczna, ale jasna 1 wyrazna”®.

Guardini uwaza, ze obecnie nie istnieja jeszcze osoby negujace
chrzescijafistwo i jednoczes$nie od niego niezalezne. Nawet tak zde-
cydowany krytyk ducha chrzeScijafiskiego jak Rilke pozostaje w re-
lacji do chrzedcijafistwa®”. Nadchodzace czasy przyniosa tu straszne,
ale zbawienne wyjasnienie. Ujawni si¢ w pelni nieuczciwo$¢ nowo-
zytnoSci wobec chrzescijanstwa. Wtedy okaze sig, Jak wyglqda rze-
czywisto$¢, gdy cztowiek odrywa si¢ od Objawienia i przestaje ko-
rzystac z tego, co mu ono dawalo. Zdaniem filozofa z Monachium,
postepujaca sekularyzaqa i dechrystianizacja zycia ludzkiego po-
zwolg zobaczy¢ wyrazniej, czym tak naprawd@ jest chrzescuanstwo
,,Nlew1erzqcy pisze Guardini — musi wyj$¢ z mgly zeSwiecczenia.
Musi sie zrzec wykorzystywania Objawienia, ktéremu zaprzecza,
1 przywlaszczania sobie wartodci i sil, jakie ono wypracowalo. Niech
zyje uczciwie bez Chrystusa i bez Boga, ktérego Chrystus objawit,
ale niech do§wiadczy, co to znaczy. Juz Nietzsche ostrzegal, ze no-

“Tenze, Rainer Maria Rilke, s. 98.
“Tenze, Koniec czaséw nowozvtnvch, s. 83.
#® Por. tenze, Rainer Maria Rilke, s. 404.
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wozytny niechrzescijanin jeszcze naprawde nie poznal, co to znaczy
nie by¢ chrzedcijaninem”.

L

Wydaje sie, ze interpretacja fenomenu sekularyzacji w wydaniu
Guardiniego ujmuje duchowy klimat wspotczesnoscei lepiej i gle-
biej, niz czynia to diagnozy Gogartena, Metza czy Pannenberga. Fi-
lozof z Monachium mowi nie tylko na temat naszego dzis, ale takze
na temat sekularyzacji, ktorg mamy dopiero przed nami. Jego zda-
niem, istotg sekularyzacji nie jest zanik religijnosci, ale metamorfo-
za 1 prywatyzacja prawd 1 symboli chrzescijanskich. Natomiast stabg
strong diagnozy Guardini jest fakt, ze nie przewidzial on ozywienia
w samym KoSciele w postaci ruchow religijnych oraz ogblnego ozy-
wienia religijnego, czesto pseudoreligijnego, ktére miato miejsce
w latach 90. ubiegtego wieku.

W perspektywie mysSliciela z Monachium sekularyzacja jest o tyle
zgodna z duchem chrzescijanskim, o ile pozwala temu, co Swiato-
we, by¢ §wiatowym, a temu, co ludzkie, by¢ ludzkim, poniewaz Bog
w ten wiasnie sposob stworzyl te rzeczywistosci, a Chrystus je odku-
pil. W konsekwencji nalezy odrzuci¢ roszczenie absolutnej autono-
mil, a przyjaé koncepcje wzglednej autonomii czlowieka i calej rze-
czywisto$ci stworzonej. W tym wladnie duchu wypowiedzial sie
IT Sobor Watykanski, méwigc o stusznej autonomii rzeczywistosci
ziemskich.

Bardzo waznym spostrzezeniem Guardiniego jest jego przeko-
nanie, ze kryzys doSwiadczenia wymiaru sakralnego $wiata nie
oznacza Smierci wiary, poniewaz wiara jest czym$ zasadniczo od-
miennym od jakiegokolwiek do$wiadczenia religijnego. W tej per-
spektywie jest mozliwa wiara bez do$wiadczenia religijnego, czysta
wiara postuszenstwa, ktora bedzie wiarg przysziosci. )

ks. Andrzej KOBYLINSKI

* Tenze, Koniec czaséw nowozytnych, s. 81.



