TARNOWSKIE STUDIA TEOLOGICZNE 36 (2017) NR 1, S. 37-57
http://dx.doi.org/10.15633/tst.2323

Bogumit Chmiel’
PODEGRODZIE

Zanikanie swietosci.
Natura i zrédla procesu desakralizacji
w kulturze Zachodu

Niniejszy artykul opisuje zasadniczy aspekt zjawiska okreslanego mianem
desakralizacji/ sekularyzacji kultury zachodniej oraz charakteryzuje gtéwny
czynnik, ktdéry ten proces zainicjowal. Majac na uwadze zlozono$¢ oma-
wianego problemu oraz mnogo$¢ perspektyw, z jakich jest on analizowany
(socjologiczna, psychologiczna, ekonomiczna), nalezy podkresli¢, ze poniz-
sze rozwazania filozoficzne bazuja na koncepcji religii (sacrum) i kultury
inspirowanej mysla tradycjonalizmu integralnego. Jako podstawa wszystkich
analiz zostala ona wyjasniona w pierwszej czesci artykutu. Druga czesé
poswiecono krytycznej refleksji nad naturg desakralizacji.

Proces desakralizacji kultury Zachodu uznawany jest jako fakt przez
wszystkich badaczy, niezaleznie od wlasciwej im perspektywy metodolo-
gicznej, $wiatopogladu i zwigzanej z tym oceny tego zjawiska. Nieco mniej
uwagi poswigca sie temu, co mozna okresli¢ jako ,resakralizacj¢”, a wiec
procesowi ,przywracania” §wigtosci tym sferom zycia, ktére zdawaloby sie
juz dawno utracily swoja sakralng nature®. Niezaleznie jednak od pojawia-

1

Bogumil Chmiel - absolwent teologii na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Paw-
ta 11 i filozofii na Uniwersytecie Marii Curie-Sktodowskiej. Doktor filozofii na podstawie pracy
o dziejach filozofii wieczystej. Interesuje si¢ historia i filozofig religii.

* Przyktadem takiego zjawiska jest ,,renesans” rodzimowierstwa we wspdlczesnej Europie,
ktérego integralnym elementem jest ,sakralizacja” calej rzeczywistosci. Kwestig otwarta po-
zostaje pytanie, czy wspolczesne rodzimowierstwo jest odtworzeniem wiary panujacej wéréd
wspdlnot europejskich przed chrystianizacja, czy raczej tworem nowoczesnej kultury nawia-
zujacym jedynie do kultur przedchrzescijaniskich. Por. K. Bilinski, Refleksje o podstawach ru-
chow neopogatiskich, w: ,,Panstwo i Spoleczefistwo” 8 (2008) nr 4, s. 55-64. Innym przykladem
powrotu do sacrum jest niestabnace zainteresowanie kulturami Wschodu.
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jacych si¢ symptomdéw powrotu do sacrum, calo$ciowe spojrzenie na kul-
ture Zachodu jednoznacznie wskazuje na proces zanikania wptywu religii
na poszczegoélne sfery zycia indywidualnego i wspolnotowego okreslanego
mianem desakralizacji/laicyzacji’. Znakomita wigkszo$¢ analiz opisujacych
to zjawisko opiera si¢ na rozréznieniu pomiedzy sacrum (utozsamianym
z religia) i profanum (identyfikowanym z kulturg laicka), ktére - jako na-
rzedzie metodologiczne — traktowane jest czesto bez glebszego namystu,
na zasadzie oczywistosci. Tymczasem kwestia natury sacrum oraz jego
stosunku do pozostatych elementéw kultury wydaje si¢ zasadnicza nie
tylko w przypadku refleksji nad istotg religii, ale réwniez nad zjawiskiem
desakralizacji. Samo to rozréznienie wymaga zatem uwaznego namystu,
stanowiac horyzont dociekan dotyczacych fenomenu desakralizacji.

Sacrum

Podejmujac kwestie natury sacrum, warto zacza¢ od tego, ze dla wiekszosci
wspotczesnych ludzi (w tym naukowcéw zajmujacych sie zawodowo religia
i kultura) rozrdéznienie na sfere sacrum i profanum jawi si¢ jako oczywiste.
Przekonanie, wedle ktorego miejsca kultu, artefakty liturgiczne i $wiete
ksiegi nalezg do pierwszej, a instytucje polityczne, ekonomiczne i zdrowotne
do drugiej dziedziny wydaje si¢ oczywiste i niejako zawarte w samym jezy-
ku; skoro méwimy i myslimy o tych dwoch domenach jako niezaleznych,
to znaczy, ze istnieja one w taki wlasnie sposob - jako wzglednie autono-
miczne rzeczywisto$ci. Proces sekularyzacji polegalby zatem, najogdlniej
rzecz ujmujac, na dziejowym przechodzeniu/przenoszeniu przedmiotéw,
zachowan, norm i instytucji ze sfery sakralnej do sfery profanskiej. Co wie-
cej, zgodnie z opinig wielu socjologdw, psychologéw i filozoféw ten proces
ma rzekomo poznawczy charakter - jest odkrywaniem, Ze rzeczywistos¢,
ktdrej przypisywano wlasnosé¢ $wietosci/nadprzyrodzonosci, faktycznie tej
cechy nie posiada. Tym samym, zaréwno w wymiarze indywidualnym, jak
i spotecznym, desakralizacja pojeta jako ,,odczarowanie” $wiata staje si¢
gtéwnym faktorem ,,dojrzewania” czlowieka, i to dojrzewaniem w dwojakim
sensie. Po pierwsze, w aspekcie epistemologicznym - ludzko$¢ stopniowo
»dostrzega” prawdziwa nature bytu, pozbywajac si¢ metafizycznych ztudzen.
Po drugie, uwolniona od pozornej zaleznosci wzgledem woli bogéw, bierze

* Por. A. Giddens, Sociology, Polity Press, 2001, s. 485-487.
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moralna odpowiedzialno$¢ za swoj wlasny los — dostrzega siebie jako jedyny
podmiot i sprawce dziejow*.

Koncepcja sacrum jako zasadniczej kategorii charakteryzujacej istote
religii pojawita sie w x1x wieku, a w xx zyskatla rozgtos i poczesne miej-
sce dzieki publikacji Rudolfa Otto Swigtosé. Sam Otto w swojej pracy nie
poddaje doglebnej analizie réznicy miedzy $wigtoscia a sfera profanum,
jednak taka opozycja stanowi swoiste ,tlo” jego rozwazan. Jak wiadomo,
gléwnym terminem, jakim postuguje si¢ niemiecki religioznawca celem
oddania istoty doswiadczenia religijnego jest numinosum. Popularny termin
»S$wieto$¢” zyskal, w jego opinii, nazbyt moralny charakter, podczas gdy idea
numinosum oddaje te ,nadwyzke”, ktora decyduje o specyfice doswiad-
czenia religijnego’. Zdaniem Otto doswiadczenie religijne ma charakter
pierwotny — nie poddaje si¢ redukcji do innego (bardziej elementarnego)
przezycia, i wyjatkowy — jezyk nie jest w stanie oddac jego tresci, lecz je-
dynie ja przybliza¢’. Wskazujac na pojecia, ktore (caly czas na zasadzie
analogii) wyrazajq istote $wietodci, Otto podkresla, Ze rzeczywisto$¢, ktoéra
za nig stoi jawi si¢ jako co$ absolutnie réznego od ,reszty” §wiata. Tak jak
religijna groza (tremendum) rézni si¢ od ,$§wieckiego” strachu, a tajemnica
(mysterium) od rozwiagzywalnej zagadki, tak przedmiot, ktéry wywotuje
dos$wiadczenie numinosums, jest ze swej istoty ,,calkiem inny”, niz pozostate
przedmioty wzbudzajace ,,§wiecki” strach, zaciekawienie, zachwyt czy obda-
rzone, cho¢by i ogromng, ale ziemska, mocg’. Takie rozréznienie postuluje,
na zasadzie implicite przyjetego zalozenia nabierajacego charakteru oczy-
wisto$ci, istnienie rzeczywistosci §wieckiej — w opozycji do ktérej zaznacza
sie i wyodrebnia wszystko, co sakralne. Na kulturowg sfere profanum sktada
si¢ zatem wszystko to, co jako pozbawione cechy sacrum - niewyrazaja-
ce, ani niewywolujace przezycia numinosum — stanowi przestrzen i tre§¢

* Takie idee stanowily trzon o$wieceniowej historiozofii, ktérej korzenie - jak postaram
sie wykaza¢ ponizej — siegaja w przypadku Europy poczatkéw filozofii greckiej. Wspolcze-
sne zwatpienie w duchowy postep ludzkosci (implikowany przez takg perspektywe i wyrazona
dobitnie w mysli Comte’a, Kanta, Hegla i Marksa) idzie w parze ze wspomnianym powyzej

»powrotem do religii”, pojmowanym przez zwolennikéw mysli o$wiecenia jako obskurantyzm
iirracjonalizm.

5 Por. R. Otto, Swigtosé. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elemen-
tow racjonalnych, przet. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 9-10.

¢ Por. R. Otto, Swigtos¢..., s. 15, 46.

7 Por. R. Otto, Swigtosé..., s. 33-35.
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»zwyklych” doswiadczen czlowieka®. Pozwalajgc sobie na pewne uogdlnienie,

mozna stwierdzi¢, ze w mysli Otto doswiadczenie numinosum to moment,
w ktérym absolutnie transcendentna bosko$¢ ,,przeswituje” w $wieckiej,
asakralnej doczesno$ci.

Nalezy podkresli¢, ze zrodla przekonania o zasadniczej réznicy miedzy
przestrzenig sakralng, w ktorej manifestuje si¢ bosko$¢, a $wiecka ,,resztg”
$wiata nie nalezy upatrywa¢ w pogladach niemieckiego religioznawcy, ani
nawet w mys$li o§wiecenia, z ktérej Otto obficie czerpie, chociazby poprzez
czeste nawigzania do Kanta. Wizja §wigtosci zaprezentowana w jego pracy
jest gteboko zakorzeniona w mysli protestanckiej akcentujacej przepas¢ mie-
dzy porzadkiem doczesnym i boskim, krélestwem niebieskim i panstwem
ziemskim, nadprzyrodzong taska i zepsutg naturg, prerogatywami wtadzy
swieckiej i duchownej. Perspektywa protestancka z kolei nie powstata w kul-
turowej ,,prézni’, ale byla efektem renesansowego rozczarowania ,,ze$wiec-
czong’ teologia scholastyczng i instytucjonalizmem Kosciola rzymskiego.
Zamiast racjonalizmu metnych, sofistycznych i bezcelowych dociekan filo-
zoficznych zwolennicy chrzescijanskiego odrodzenia proponowali powrét
do prostoty i glebi ,,czystej” wiary pierwszych chrzescijan opartej na au-
torytecie Ewangelii, mistycznym doswiadczeniu laski i prostocie zycia’.
Oczywiscie taki ,,powr6t” zakladat juz opozycje wzgledem 6wczesnego ,,ze-
psutego” ($wieckiego) swiata™. Jednoczesnie polityczne zaangazowanie Ko-
$ciola generujace napigcia na linii Panstwo Ko$cielne - cesarstwo, poczatki
$wiadomosci narodowej i zwiagzane z tym dazenia polityczne doprowadzity

* Takie rozréznienie suponuje gleboka réznice miedzy sakralnym a $wieckim do$wiadcze-
niem - tylko w drugim pojawiaja si¢ elementy numinosum. Przezycia, podobnie jak $wiat, roz-
padaja si¢ na dwie sfery: wyjatkowe do$wiadczenia sacrum i codzienng $wiadomos¢ profanum.

° Por. E. Gilson, Jednos¢ doswiadczenia filozoficznego, Warszawa 1968, s. 70. Popularno$¢,
jaka w xv i xvI wieku zyskaly koncepcja poznania intuicyjnego i teologia apofatyczna repre-
zentowana m.in. przez Mikolaja z Kuzy i Marsilia Ficina odzwierciedla éwczesna tendencje
do doswiadczalnego ujecia prawd wiary.

** Ucieczka ze zlego swiata w wyizolowang boska sfere (ktéra zdaniem Husa i Wiklifa miat
uosabiac niezalezny od wladzy §wieckiej Kosciol) byta tylko jedng strong medalu. Drugg sta-
nowilo renesansowe dowartosciowanie zycia doczesnego i zwigzanych z nim obowigzkéw. Por.
S. Swiezawski, Miedzy Sredniowieczem a czasami nowymi. Sylwetki myslicieli xv wieku, War-
szawa 1985, s. 120-121. W obu przypadkach rozdzial na sfery sacrum i profanum jest juz zatozo-
ny, roznica polega jedynie na sposobie, w jaki jednostka i spolecznos¢ pragnie realizowac swo-
je zbawienie. Niezaleznie jednak, jaka droge sie wybierze, opiera sie juz ona na omawianym
rozrdznieniu i je legitymizuje.
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do wzmocnienia tendencji pojawiajacych si¢ juz w pdznym Sredniowie-
czu, do autonomizacji wladzy $wieckiej. Proces ten zakladat (na zasadzie
niewyeksplikowanej wizji), a zarazem ksztaltowal nowozytne odréznienie
porzadku profanum i sacrum oraz zaliczenie wladzy $wieckiej do drugiej
dziedziny". Takze zarzuty reformatoréw pokroju Wiklifa i Husa, a potem
Lutra domagajace si¢ ,oczyszczenia” chrzescijanstwa w duchu ewange-
licznym wpisaly si¢ w postulowany schemat — poszukiwania, czy wrecz
ksztaltowania (wszak to ludzie z Boza pomocg mieli dokona¢ tych zmian)
sfery, w ktorej kazdy cztowiek moze doswiadczy¢ $§wietosci obcej codzien-
nemu, profanskiemu $wiatu. W sytuacji gdy dana instytucja (Kosciét) badz
czlowiek (papiez, grzeszni duchowni) nie spelniali wymagan moralnych
stawianych tej enklawie sacrum, musieli by¢ z niej wykluczeni do przestrze-
ni profanum. Wszystkie przytoczone przyklady ilustrujg tendencje, ktora
zaczyna coraz mocniej oddzialywaé w epoce renesansu, a mianowicie ide¢
(stanowiaca swoiste tlo poszczegoélnych koncepcji politycznych, teologicz-
nych i filozoficznych) glebokiej réznicy miedzy porzadkiem sakralnym
i $wieckim. Kwestia, jakie instytucje nalezy zaliczy¢ do ktorej dziedziny, jest
drugorzedna - istotna jest wizja §wiata, w ktérym istnieje wzglednie auto-
nomiczna sfera, rzadzaca si¢ ludzkimi zasadami, rézna od praw, artefaktow,
instytucji, osob i rytualéw nacechowanych $wietoscia (tj. wyrazajacych,
a zarazem wyzwalajacych okreslone stany duchowe).

" Por.S. Swiezawski, Eklezjologia péZnosredniowieczna na rozdrozu, Krakow1990, s.103-110.
Oczywiscie przedstawiona wizja jest bardzo uproszczona, bowiem koncepgji relacji migdzy
wiadza $wiecka a duchowa bylo wiele, cz¢$¢ z nich zachowywala sakralny charakter wiadzy

»Swieckiej”, widzac w niej obronce czy egzekutora boskich prerogatyw ztozonych w instytucji

Kosciola. Rzecz jednak w tym, ze to wlasnie w renesansie coraz glo$niej zaczeta rozbrzmie-
wac idea, wedle ktorej panstwo i wladza cesarska, krolewska itd. naleza do porzadku réznego
od sfery sacrum ,,zamknietej” w Kosciele - jego instytucjach i osobach. To z kolei suponu-
je, ze w umysltach ludzi pojawila si¢ idea sfery niezaleznej od religii, w ktérej ,umieszczono”
potestas wtadcow ziemskich. Warto podkresli¢, ze $wiat polityki i wladzy doczesnej nie jest
przedstawiany jako demoniczny, wojujacy z Ko$ciolem — w takim przypadku réwniez ta sfera
miataby charakter sakralny - ale jako neutralny. W mygli Lutra krélestwo Boze nie jest z tego
$wiata, wiec ,ten” §wiat winien cieszy¢ si¢ autonomia ,,rzeczy $wieckich” Por. S. Swiezawski,
Eklezjologia..., s. 106
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Pierwotny brak rozrdznienia na sfery sacrum i profanum

Dotychczasowe rozwazania szkicuja kontekst dla wykazania, ze wizja $wiata
podzielonego na sfery sacrum i profanum nie ma charakteru pierwotnego
i stanowi skutek zmiany w postrzeganiu rzeczywisto$ci. Probujac jednak zre-
konstruowac 6w ,,pierwotny” §wiatopoglad, z ktérego wyodrebnit sie (skry-
stalizowany w mysli Otto) punkt widzenia, natrafiamy na szereg probleméw.
Przede wszystkim, jak daleko musimy siegna¢, zeby méc méwic o ,,pierwot-
nej” wizji $wiata? Czy musimy sie cofng¢ do epoki paleolitu i interpretacji
wykopalisk archeologicznych czy wystarcza najstarsze §wiadectwa pisane?
Po drugie, czy wskazujac na $wiadectwa potwierdzajace sugerowang zmia-
ne, nie absolutyzujemy wybranej tradycji odpowiadajacej proponowane;j
wizji historii? Innymi slowy: w jakiej mierze wybrane przyktady moga by¢
uznane za reprezentatywne dla ,pierwotnego” §wiatopogladu. Pewnych
intuicji w rozwigzaniu tych probleméw mozna, w moim przekonaniu, do-
szuka¢ si¢ w analizach Mircei Eliadego, ktdry stwierdza: ,,jest calkiem pewne,
ze wszystko to, czego czlowiek si¢ dotknal, co odczul, napotkat lub pokochat,
moglo si¢ sta¢ hierofanig™. Takie stwierdzenie nie do konca oddaje jednak
proponowane stanowisko, zwlaszcza ze na kolejnej stronie przywolanej pra-
cy rumunski religioznawca dodaje: ,,Chcemy tu uwydatni¢ fakt, ze hierofania
zaklada jaki§ wybor, wyrazne oddzielenie przedmiotu hierofanicznego
od otaczajacej go reszty. Ta reszta zawsze pozostaje, nawet wtedy, kiedy
przedmiotem hierofanicznym staje si¢ obszar tak olbrzymi jak niebo, kra-
jobraz rodzinny lub «ojczyzna». Oddzielenie przedmiotu hierofanicznego
jest w kazdym badz razie oddzieleniem przynajmniej od niego samego,
poniewaz przedmiot ten staje si¢ hierofanig dopiero wtedy, gdy przestaje
by¢ zwyktym przedmiotem $wieckim i przybiera nowe «<wymiary», wymiary
sakralno$ci””. Przytoczony cytat mozna rozumie¢ w sposob sytuujacy mysl
Eliadego w takiej perspektywie, jaka przyswiecala analizom Otto - czlowiek,
zyjac w przestrzeni profanum, napotyka przedmioty sakralne (objawiajace
numinosum), ktore — w strumieniu codziennych, profanskich zdarzen - po-
zwalaja chwilowo opusci¢ naturalny, ,$wiecki” stan i do§wiadczy¢ §wiata
»hadprzyrodzonego”. Mozna jednak uznac go za §wiadectwo mysli wyrazonej
wprost w innej pracy Eliadego Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy: ,,dla

' M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 1966, s. 18.
® M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 19.
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ludzi «prymitywnych» w ogdle nie ma wyraznej réznicy miedzy «natural-
nym» a «nadnaturalnym», miedzy przedmiotem empirycznym a symbolem.
Jakis przedmiot staje si¢ «<soba» (to znaczy nosnikiem jakiej$ wartosci) wte-
dy, gdy uczestniczy w jakim$ «symbolu»; jaki$ akt nabiera znaczenia o tyle,
o ile powtarza archetyp itd”"*. Aby przytoczony cytat wladciwie zrozumie¢,
nalezy zacza¢ od stwierdzenia, ze nie postuluje on pogladu, wedle ktérego
dla czlowieka ,,pierwotnego” kazdy, nawet najbardziej prozaiczny przedmiot
(galazka, kamien) miat z konieczno$ci znaczenie ,,sakralne” i ,,nadprzyro-
dzone”. Obie te kategorie moga bowiem funkcjonowac jedynie jako czton
opozycji wzgledem tego, co ,$wieckie” i ,naturalne” — powotywanie si¢
na jedng z tych kategorii implikuje drugg. W ten sposéb tworza one juz
swoistg perspektywe rozumienia religii i kultury. Mentalnos¢ ,,pierwotna”
natomiast nie zna takiego przeciwstawienia — kazdy przedmiot jawi si¢
jej jako integralny element calosci rzeczywistosci, ktéra — wlasnie jako
zintegrowane uniwersum, a nie luzny ,,zbiér” bytéw - symbolizuje (a wigc
zarazem wskazuje ,,poza” siebie, jak i zawiera ,,w sobie”) bosko$¢, ktora
istniejac ,poza” $wiatem, jednoczesdnie jest ,w nim” obecna.

Wyjasniajac powyzsza teze, trzeba zacza¢ od tego, ze jej potwierdzenie nie
wymaga wyliczania wszystkich obecnie ,,§wieckich” przedmiotéw, dziatan
i twordw kultury, ktérym dawniej przystugiwata warto$¢ sakralna. Nie cho-
dzi bowiem o konkretne przedmioty czy czynnosci, ktdre faktycznie mogly
by¢ postrzegane bez ich hierofanijnego odniesienia, ale o calo$¢ rzeczywisto-
$ci, na ktorg si¢ owe przedmioty skladaly i w ktdrej naturze uczestniczyty”.
Jesli uda si¢ wykazac, ze rzeczywisto$ci pojetej jako uniwersum pierwotnie
przystugiwal status metafizyczny pozbawiony ostrego rozréznienia na sa-
crum i profanum, to uzasadnienie znajdzie réwniez teza, wedle ktorej za-
den przedmiot ani dzialanie nie mialy pierwotnie ,,czysto” §wieckiego lub
sakralnego charakteru. Mozna wtedy bedzie stwierdzi¢, ze to rozroznienie
pojawilo sie juz jako efekt desakralizacji $wiata; umysl, ktoéry uznat, ze §wiat
pojety jako calos¢ nie odsyla do boskosci ani jej w sobie nie zawiera, zaczal
poszukiwac jej ,,§ladow” skoncentrowanych w poszczegdlnych przedmiotach

'* M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, przel. K. Kocjan, Warszawa 2011,
s. 210.

® Poza tym takie wyliczenie, cho¢by wyjatkowo dlugie, nadal nie wykazuje nieadekwatno-
$ci podziatu na sacrum i profanum, lecz dowodzi jedynie, ze do sfery sakralnej nalezalo bardzo
duzo przedmiotow.
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i dziataniach wywolujacych intensywne przezycia. Nalezy doda¢, ze propo-
nowany poglad nie podaje w watpliwos¢ wyjatkowej wartosci okreslonych
przedmiotéw, miejsc i aktow, w ktorych boskos¢ przejawia sie w sposéb
wyjatkowy. Neguje jednak przeciwstawienie im ,neutralnej” sfery swiec-
kiej, wskazujac na wszech$wiat przenikniety (w réznym stopniu) boska sita,
w ktérym - niczym w kosmicznym ,,tle” — coraz to nowe artefakty, miejsca
i dzialania zyskuja wyjatkowa hierofanijng moc.

Idea, ktéra pozwala przyblizy¢ zarysowang powyzej wizje, sprowadza si¢
do przekonania, ze caly wszech$§wiat — przyroda ozywiona i nieozywiona, zy-
cie wspolnotowe i indywidualne, struktury wladzy i stratyfikacja spofeczna,
praca, religia, sztuka i rodzina stanowia wzajemnie powigzane i uporzad-
kowane sfery podlegajace niedajgcemu si¢ anulowac, obejs¢ czy oszukaé
porzadkowi. Porzadek éw daje sie poznaé poprzez swoje liczne przejawy:
cykle przyrody, stratyfikacje spoteczng, sztuke, architekture, prawa, zasady,
normy i tabu obowigzujace w poszczegdlnych dziedzinach, zwigzane z nimi
nagrody, a nade wszystko — nieuniknione kary za ich przekroczenie. Nie-
zaleznie od tego, czy idea, o ktérej mowa, zostala w danej tradycji nazwana
(ryta hinduizmu, dharma buddyzmu, dao taoizmu i konfucjanizmu, Asza
Vahiszta zaratusztrianizmu, Maat religii egipskiej, Mgdros¢ Boza Starego
Testamentu, Moira, Dike, Temida, Erynie religii greckiej, kosmos pierwszych
tilozoféw), pojawia si¢ epizodycznie bez cech indywidualizujacych (Sieci
Szamasza z akadyjskiej opowiesci o Etanie, Odwet i kierujagca nim Moc Boza
z egipskiego opowiadania Oko stoneczne), czy wreszcie w ogdle pozostaje
bez nazwy, stanowiac ,szkielet” ogromnej liczby narracji, w ktérych zto
zostaje ukarane, a dobro nagrodzone, zawsze posiada okres§lone wlasnosci'.

Po pierwsze, uniwersalny tad obejmuje calg rzeczywistos$¢ - jego mani-
festacja sa nie tylko stricte moralne dzialtania i ich konsekwencje, ale takze
ruchy planet, cykle przyrody, architektura, wladza krélewska i kaptanska,
kataklizmy, nieszczeécia spotykajace zaréwno jednostki, jak i narody”. Za-

' Warto zauwazyé, ze tego typu opowiesci, znane chyba we wszystkich kulturach, nie tyl-
ko obrazujg dzialanie kosmicznej sprawiedliwosci, ale wrecz ,,definiujg’, co jest dobre, a co
zfe. Stuchajac takich wlasnie opowiesci, kolejne pokolenia uczyly sie norm regulujacych zycie
poszczegolnych wspdlnot. W kwestii archaicznosci omawianej idei zob. B. Chmiel, Kosmos
i przemoc - analiza zwiqzku kosmicznego tadu i rytow ofiarnych w perspektywie Rene Girarda,

»Studia Religiologica” 48 (2015) nr 3, s. 229-244.

7 Szczegdlnym $wiadectwem takiego tadu sa wypowiedzi tragicznych postaci watpigcych

lub wprost negujacych 6w tad. Tylko w kulturze, w ktdrej idea boskiego porzadku jest czyms
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den element rzeczywistosci nie jest wylaczony spod sfery oddzialtywania
kosmicznego porzadku®. Po drugie, personifikacje boskiego tadu rzadko
majg charakter zindywidualizowany, a czgsto w ogdle nie wykazuja cech
osobowych przystugujacych innym bdéstwom. Taki impersonalny charak-
ter ma wedyjska ryta, dharma Upaniszad i dao konfucjanizmu. Podobnie
w przypadku greckich Mojr, cho¢ méwi si¢ o ich wyrokach albo o tym,
ze kogos ,,zabraly”, to daleko im do takich ,nasyconych” cechami osobowymi
béstw, jak Zeus czy Atena. W analogicznie bezosobowy sposéb przedstawia-
ne sg wszystkie wspomniane powyzej personifikacje kosmicznego porzadku.
Po trzecie wreszcie, bardzo czgsto dzialanie i wyroki tych quasi-osobowych
sit jawia sie jako niemal ,,mechaniczne”. O ile inne bostwa kieruja sie sym-
patiami, emocjami, kldcg sie, wahaja, dajg przeblaga¢ czy nawet przekupié,
to w momencie gdy tekst mowi o personifikacji boskiego porzadku, dane
wydarzenie (najczeéciej kara) dzieje si¢ niejako automatycznie - jego nie-
uchronno$¢, przypominajaca nasze pojmowanie praw przyrody, jest wrecz
eksponowana. To z kolei prowadzi do wniosku, ze chociaz kosmiczny tad jest
fundamentem myslenia moralnego, to sam nie jest ,,moralny”, w takim sen-
sie, w jakim méwimy o czynach, postawach czy nawet instytucjach. Te bo-
wiem, aby by¢ ,,moralne’, musza wykazywac osobowy charakter. Tymczasem
boski porzadek ,,dzieje” sie w $wiecie niezaleznie od tego, czy si¢ to komus
podoba czy nie - kazde dzialanie i zjawisko jest wplecione w jego uniwer-
salny mechanizm. Jest on zatem raczej ,,nacechowany moralnie” (w takim
sensie, w jakim nacechowany moralnie jest piorun zabijajacy grzesznika czy
rola ukrywajaca skarb dla uczciwego biedaka) niz moralny.

Zarysowana powyzej, w sposob bardzo skrétowy, idea kosmicznego tadu
stanowi ,tto” i ,,szkielet” ogromnej liczby narracji religijnych, mitéw, po-
dan, baéni i legend. Kazde pouczenie skierowane do niegrzecznego dziecka,

»oczywistym’, jego negacja stanowi wyzwanie i bluznierstwo. Znakomitym przyktadem takiego
tekstu jest biblijna Ksigga Hioba. Podobny wydzwiek ma skarga Achillesa w xx1v ksiedze Ilia-
dy czy egipska Pies zlamanego Zyciem.

® Szereg tekstéw wskazuje, ze nawet bostwa podlegaja jego wyrokom. Przyktadowo, w Ilia-
dzie Zeus musi pogodzi¢ si¢ ze $miercig Sarpedona. Podobnie w Rygwedzie moc Mitry i Wa-
runy - strézow ryty — przystuguje im z jej nadania. W innych tradycjach moc personifikujaca
boski porzadek jest hipostaza samej Istoty Najwyzszej (Asza zaratusztrianizmu, starotesta-
mentalna Madroé¢ Boza) i jako taka pozostaje z nig tozsama. Uniwersalno$¢ boskiego fadu
wyjaénia, dlaczego dla czlowieka religijnego wszystko moze by¢ ,,znakiem” boskiej przychyl-
nosci lub gniewu, a jednoczesnie dlaczego kazda niemal dziatalnos¢ moze taki gniew wywolac.
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ktére skaleczylo si¢ nozem i ma ,nauczke’, zaklada te ide¢, podobnie jak
postuluje ja prawo talionu, idea dzieci cierpiacych za winy ojcéw, miasmy,
piekla, nieba, czy$cca, sansary i karmana - wszystkie te koncepcje, pomimo
istotnych réznic, odwoluja si¢ do wizji nieuchronnej retrybucji, ktéra — pro-
porcjonalna do winy - ,wota’, ,,,ciazy” i ,czeka’, aby ,,spotka¢” winowajce.
Jesli przedstawiona charakterystyka jest adekwatna, to cala rzeczywistos¢,
a nie tylko wyodrebniona sfera ,,sakralna”, wciela boski tad, stanowiac tym
samym jego manifestacje i przestrzen obowigzywania. Mozna 6w tad jak
i rzeczywisto$¢ okredli¢ jako naturalne, w tym sensie, ze porzadek lezy
w samej naturze rzeczywistosci — kazdy przedmiot z konieczno$ci mu pod-
lega i go przejawia. Przekonanie o obowigzywaniu boskiej sprawiedliwosci
jest tak powszechne (,,naturalne”), ze wrecz niknie z naszej $wiadomosci,
tworzac nieuswiadomiong podstawe dla catej kultury. Jednoczesnie jednak,
jak wspomniano powyzej, kosmiczna harmonia, nie jest kolejna ,,fizyczng”
cechg $wiata, ale najgtebszg zasadg jego ,,dziania si¢”. By¢ moze czytelnikowi,
podobnie jak autorowi, narzuca si¢ w tym momencie okreslenie ,nadprzy-
rodzony’, ale jak wykazano powyzej, takie okreslenie moze funkcjonowaé
jedynie w opozycji do terminu ,naturalny”, ,,przyrodzony”. Boski fad jest
tymczasem zarazem taki i taki - jest najbardziej immanentna (in-natus),
a zarazem transcendentng (niewyczerpujaca si¢ w zadnej konkretnej nor-
mie) zasadg wszech$wiata®.

Przedstawiona powyzej koncepcja nie wyklucza istnienia os6b, miejsc,
artefaktow i dziatan w wyjatkowy sposéb ,,nasyconych” boska obecnoscia.
Rzecz jednak w tym, Ze ich natura jest zintegrowana z boskim porzad-
kiem - przekonanie o obowigzywaniu uniwersalnego tadu stanowi podstawe
dla wiary w nieuchronng kare za naruszenie sfery sacrum i legitymizacje
obowigzku ukarania winowajcy. Co wiecej, to wielkos¢ kary stanowi jeden
z czynnikéw charakteryzujacych $wieta ,moc” danego przedmiotu badz
zachowania. Inna jest wszak kara za zlamanie przysiegi zlozonej wladcy,

¥ Te fundamentalng role wida¢ wyraznie w narracjach dotyczacych kreacji wszechswia-
ta. W przypadku opiséw, w ktérych $wiat wylania si¢ z chaosu (symbolizowanych czesto
jako amorficzny bezmiar wdd, smok), kreacja jest ,,porzagdkowaniem” $wiata — nadawaniem
mu formy tozsamej z tadem (opis Ksiegi Rodzaju, mit o Marduku i Tiamat, Hymn o Puru-
szy). W narracjach opisujacych stworzenie jako przejscie od pierwotnej jednosci do wieloci
(gtéwnie tradycje orientalne) stworzenie przedstawiane jest jako wylonienie opozycyjnych sit,
ktorych nieustanna walka utrzymuje tad, a jednoczeénie ,,popycha” $wiat do powrotu ku pier-
wotnej jednosci.
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nieudzielenie pomocy swemu dobroczyncy, inna za brak ofiary dla bostwa,
a jeszcze inna za dotkniecie §wigtego przedmiotu przez profana®. Jednak
we wszystkich tych przypadkach charakter dziatania kary/nagrody jest tak
samo nieuchronny, obiektywny i bezosobowy, jak w przypadku ,,§wieckich”
przewinien. Obecno$¢ i natura §wigtych przedmiotéw, postaci i obrzedow
jest zatem wpisana w ,,mechanizm” boskiego tadu™. Zasady ,,obchodzenia’
si¢ z sacrum s3 w ten sposdb istotnym, ale nadal czastkowym, aspektem
kosmicznego porzadku obejmujacego wszystkie sfery bytu. Szczegélnie
dobitnie $wiadczy o tym trudnos¢, jaka mozna wyczug, sledzac relacje mie-
dzy kosmicznym prawem a istotami boskimi. Autorom czesto trudno jest
wyrazi¢ ten zwigzek tak, aby zachowa¢ supremacje béstw, a jednocze$nie
wyrazi¢ role uniwersalnego prawa®. Wyroki boskiego fadu jawig si¢ jako
nadrzedne wzgledem bogdw, niezalezne od ich woli, a wrecz z nig tozsame.
We wszystkich tych przypadkach status kosmicznego tadu jest ontologicznie
réwny bogom™.

>

** Por. J. P. Vernant, Myth and Society in Ancient Greece, New York 1990, s. 137. Uwagi Ver-
nanta dotycza religii greckiej, mozna jej jednak odnies¢ do wszystkich innych tradycji.

* Oczywiscie, sakralna moc danego przedmiotu, osoby czy miejsca jawi si¢ jako pierwotna
iz niej wyplywa zaréwno wiladza karania, jak i jej wysokos¢. Ttem dla takiego przekonania jest
jednak ,,oczywista” idea o nieuchronnej nagrodzie/karze.

** Jednym z przejawow takiego stanu rzeczy jest trudnos¢ z przettumaczeniem terminéw
denotujacych kosmiczny fad. W wigkszosci przypadkéw nie sg one ttumaczone, lecz jedynie
objasnione w przypisach. Wynika to z bardzo szerokiego pola semantycznego poszczegdlnych
terminéw. Préba oddania ich przez takie pojecia, jak: ,,Lad”, ,Porzadek’, ,Prawo” nie oddaje
calej rzeczywistosci, lecz jej normatywny aspekt. Co wiecej, deformuja rozumienie, sugerujac
wylacznie ,,nadprzyrodzone” lub tylko ,naturalne” rozumienie. Tymczasem wizja kosmiczne-
go tadu jest zarazem deskryptywna ($wiat ,dzieje si¢” wedtug uniwersalnego porzadku), jak
i normatywna - stanowi podstawe zobowigzan spotecznych, kultycznych, rodzinnych.

* Aby jeszcze mocniej wyakcentowad ten zasadniczy aspekt relacji miedzy kosmicznym
tadem a sacrum warto odwota¢ si¢ do mysli Eliadego. Piszac o kosmizacji przestrzeni polega-
jacej na rytualnym powtdrzeniu aktu kreacji, rumunski religioznawca przeciwstawia tak upo-
rzagdkowany $wiat chaosowi jako rzeczywistosci potencjalnej, zagrazajacej uporzadkowanemu
$wiatu, z ktdra nalezy walczy¢ poprzez liturgiczne akty odtwarzajace akt kreacji. Por. M. Eliade,
Sacrum i profanum, Warszawa 1999, s. 23-25. W takiej perspektywie 6w chaos jest przeci-
wienistwem ladu $wiata — absolutnym profanum. Pomijajac juz fakt, ze takze Zlo ma swoja
mog, a jego przejawy charakter hierofanii (moc zwierzat symbolizujacych chaos), nalezy pod-
kresli¢, ze w przypadku wiekszosci narracji religijnych takze sfera chaosu podlega zasadom
uniwersalnego porzadku - wsrod istot reprezentujacych chaos panuje hierarchia wladzy, pra-
wa i obowigzki. Regulom podlegaja réwniez relacje miedzy $wiatem chaosu a ,naszym” $wia-
tem - istniejag metody ,,radzenia sobie” z napierajacym ztem, naczelng role pelni zasada, wedle
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Desakralizacja

Majac na uwadze powyzsze analizy, mozna przej$¢ do pytania o nature de-
sakralizacji. Jesli pierwotne pojmowanie rzeczywisto$ci wykracza poza roz-
réznienie na sacrum i profanum, to mozna przyjac, ze poczatkiem desakra-
lizacji bedzie pojawienie si¢ sfery profanum przeciwstawionej, na zasadzie
mocnej opozycji, przestrzeni sacrum. W pierwotnej jedno$ci wszechswiata
ugruntowanej w uniwersalnym porzadku przenikajacym cala rzeczywisto$é
pojawia sie wylom - ktoras ze sfer zaczyna jawic sie jako autonomiczna
wzgledem uniwersalnego fadu. W gruncie rzeczy nie ma znaczenia, jaka
sfera zaczyna by¢ pojmowana jako $§wiecka i w jakim stopniu jest ona ,,roz-
legta”. Istotne jest to, ze uniwersalizm tadu zostaje zakwestionowany - jakis
fragment rzeczywisto$ci przestaje by¢ postrzegany jako ,dziejacy si¢” we-
dlug obiektywnego porzadku, ktéremu czlowiek, jako jego cze$¢, musi sie
podporzadkowa¢. Zamiast tego zaczyna on by¢ rozumiany jako przestrzen
swobodnej tworczosci czlowieka, pozbawionej boskiego wzorca i sankcji**.
Oczywiscie z perspektywy religijnej mozna tej ,,§wieckiej” sferze przyzna-
wacé jakie$ sankcje moralne i religijne, niemniej jednak zwigzek migdzy
uniwersalnym tadem a dang rzeczywistosciag zostaje oslabiony - boska
norma zaczyna jawic si¢ jako zewnetrzna wzgledem aktywnosci czlowieka.
Co wigcej, stopniowo zaczyna by¢ swoistg konkurencja dla ludzkich praw
i zasad.

Powyzszy proces dobrze ilustruje sytuacja w starozytnej kulturze greckiej.
W epoce homeryckiej idee nieuchronnej kary regulujgcej prawa i obowigzki
jednostek uosabialy Mojry i Erynie®. Na kartach Iliady [Il.] natura tych

ktorej zto zawsze zostaje ukarane. Czesto samo jego istnienie jest wpisane w kosmiczny proces
realizacji boskiego porzadku.

** Nalezy podkresli¢, ze owo ,zakwestionowanie’, o ktérym mowa, nie musi si¢ dokonaé
wprost i gwaltownie. Réwnie dobrze moze przybra¢ posta¢ powolnych zmian w kulturze, ktore
doprowadzajg w pewnym momencie do ,,zauwazenia” profanum.

* ,Mojra byla, co prawda, sita moralng, ale nie mozna sadzi¢, ze wylacznie dobroczynna
lub, ze miala jakikolwiek wzglad na ograniczone korzysci i pragnienia ludzkosci. Co wiecej,
i jest to najwazniejsza uwaga, nie byla ona obdarzona zdolnoscig przewidywania, celowoscia,
planem - te bowiem sg dziedzing ludzi i spersonalizowanych bogéw. Mojra jest §lepa, automa-
tyczna sila, pozwalajaca na swobodng gre podporzadkowanym jej celom i pragnieniom bogéw
i ludzi w obrebie wyznaczonych sfer, ale uderza z nieuchronna zemsta w momencie gdy prze-
kraczajg jej granice” (F. Cornford, From Religion to Philosophy. A Study in the Origins of We-
stern Speculation, New York 1957, s. 20-21). Polemike z pogladami Cornforda mozna znalez¢
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bardzo slabo spersonalizowanych bdstw przypomina nature Trwogi (Dej-
mds), Zgrozy (Fébos) i Niezgody (Eris) — gwaltownych sit uderzajacych
na ludzi w niespodziewanym momencie. Podobnie jak one, Mojra dosig¢ga
wojownikow (Il. xv1, 334), wszystko zwycieza (Il. X1X, 410), odpowiada
za ludzkie decyzje (Il v, 614), jej wyrokdw nie mozna zmieni¢ (II. v1, 488).
Erynie strzega obowigzkéw wynikajacych ze zlozonej przysiegi (Il. x1x,
259), relacji rodzinnych (Il. xv, 204). Dzialanie tych sil jest gwaltowne
i nieuchronne, nawet sam Zeus nie moze ich zmieni¢ (Il. XV1, 435-445).
Juz w epoce homeryckiej mozna znalez¢ antycypacje pozniejszego pogladu
o za$lepieniu (ate) jako boskiej karze za pyche (hybris) wynikajacej z prze-
kroczenia wlasciwej czlowiekowi granicy (II. X1, 512). Zachowania mieszczg-
ce si¢ w granicach wlasciwych danemu cztowiekowi wynikaly z jego pozycji
spotecznej i rodzinnej, zobowiazan, jakie wzial na siebie wzgledem bogéw
i ludzi, a takze faktu, ze jest tylko czlowiekiem. Mojry i Erynie, strzegac
tego porzadku, pojawiajg sie w momentach, w ktoérych trzeba podkresli¢
nieuchronnos¢, srogos$¢ oraz bezwzglednos$¢ zarowno samych zasad, jak
i zwigzanych z nimi kar”.

Terminem, ktéry w epoce pierwszych filozoféw zyskat szczegélna funkcje
jako okreslenie uniwersalnego porzadku, byt kosmos. Termin ten pierwotnie
oznaczal wlasciwe zachowanie, przestrzeganie porzadku i zasad zycia spo-
tecznego, pdzniej odniesiony zostal (ok. v w. p.n.e.) do calej rzeczywisto$ci
jako uporzadkowanej wewnetrzng norma. W takim tez sensie byl uzywa-
ny przez pitagorejczykow, a wezeéniej przez Heraklita®. Analizujac my$l
presokratykow, mozna dostrzec, ze nie tylko pojecie kosmosu odnosito si¢
do idei uniwersalnego tadu. Podobng funkcje petnit apeiron Anaksymandra,
ktory wszytko ,,obejmuje wszystko i wszystkim rzadzi’, w $wiecie, w ktérym
rzeczy niszczejg i powstaja ,,zgodnie z koniecznoscia; ptacg bowiem sobie
nawzajem kare i pokute za niesprawiedliwo$¢, zgodnie z postanowieniem

w pierwszych dwdch rozdziatach pracy E. R. Doddsa, Grecy i irracjonalnosé, przel. J. Partyka,
Krakéw 2014. Analizujac role Mojry w epoce homeryckiej, warto uwzgledni¢ ksiazke A. Kro-
kiewicza, Moralnos¢ Homera i etyka Hezjoda, Warszawa 1959.

** Por. J. P. Vernant, Myth and Society in Ancient Greece, s. 107-108.

¥ Dobrym omoéwieniem natury i funkcji Mojry jest wspomniana powyzej ksiazka A. Kro-
kiewicza, a zwlaszcza jej 111 rozdzial.

** Por. G. S. Kirk, J. E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska, przel. ]. Lang, War-
$Zawa 1999, S. 164-165.
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Czasu”. Dla Heraklita, zajetego problemem harmonii i tadu wszech$wiata,
immanentng zasadg porzadku byt z kolei boski Logos dziatajacy poprzez
nieustanne réwnowazenie napie¢ miedzy przeciwienstwami. ,,Umyst” (nous)
Anaksagorasa, ,mitos¢” (philia) i ,wasn” (neikos) Empedoklesa, logos sto-
ikow, a wreszcie ,natura’ Arystotelesa — wszystkie te pojecia denotujg zrédlo
i zasade kosmicznego tadu, ktoérego czlowiek jest czescig i ktéry winien
rozpoznad, a nastepnie realizowa¢ we wlasciwy sobie sposob*. Hierarchicz-
na struktura spoteczenstwa i zwigzany z nig podzial praw i obowigzkéw
stanowily jeden z gtéwnych przejawéw kosmicznego tadu.

Zarysowany powyzej sposob pojmowania rzeczywistosci reprezentuje
wizje §wiata, w ktérej podzial na sacrum i profanum nie wystepuje na za-
sadzie wzajemnie wykluczajacej si¢ opozycji — calg rzeczywistos$¢ jednoczy
boski tad przejawiajacy si¢ w hierarchii spolecznej i prawie (nomos)*. Takie
przeciwstawienie pojawia si¢ jednak juz sofistéw, a mianowicie w pogladzie
Hippiasza o réznicy miedzy naturg (physis) a prawem (nomos). Na nature
sktadato sie to, co wspolne dla wszystkich ludzi i powszechnie obowigzujace.
Prawa organizujace zycie spoleczne i indywidualne mialy by¢ wytworem
cztowieka - zmiennymi i wzglednymi zasadami réznicujgcymi ludzi na zasa-
dzie konwencji, stuzac w ten sposéb wybranym grupom i jednostkom. W ten
sposéb caly porzadek prawny przestal stanowi¢ domeneg kosmicznego fadu,
co z kolei mozna rozumie¢ jako wytworzenie sfery profanum - dziedziny
zaleznej tylko od ludzkich decyzji. Taki punkt widzenia stal si¢ podstawa
do optymistycznego pojmowania dziejow, a zwlaszcza doniostej roli 6w-
czesnej epoki®’. Skoro cztowiek i tylko on jest odpowiedzialny za ksztalt
prawa, to btedy przeszltych pokolen moga zosta¢ naprawione — mozna wy-
ksztalci¢ nowego czlowieka i stworzy¢ nowy porzadek spoteczny oparty juz
nie na pozornie boskim prawodawstwie, ale na adekwatnym odczytaniu

* W kwestii natury kosmicznego tadu u Anaksymandra por. G. S. Kirk, J. E. Raven,
M. Schofield, Filozofia przedsokratejska, s. 124-124; W. Jaeger, Teologia wczesnych filozofow
greckich, przel. . Wocial, Krakéw 2007, s. 78-79; W. Jaeger, Paidea, przet. M. Plezia, Warszawa
1962, s. 137-138.

3 Z tego tez wzgledu wszystkie przywolane pojecia majg szczeg6lny normatywno-deskryp-
tywny charakter. Wskazujg zasade tadu, a jednocze$nie fundament moralnoéci. Znakomite
wprowadzenie do pogladéw greckich myslicieli na temat kosmicznego porzadku stanowi
ksigzka A. Drozdka, Greccy filozofowie jako teolodzy, Warszawa 2011.

" Por. D. Dembinska-Siury, Czlowiek odkrywa czlowieka, Warszawa 1991, s. 91-92.

** Por. E. R. Dodds, Grecy i irracjonalnosé, s. 148.
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uniwersalnej ludzkiej natury. W takiej perspektywie wlasciwego znaczenia
nabierajg sztandarowe hasla sofistoéw gloszace mozliwo$¢ ,nauczenia si¢”
cnoty oraz moéwiace o roli czlowieka jako miary wszechrzeczy.

Cnoty mozna si¢ nauczy¢, gdyz nie jest ona darem bogéw - zdaniem
Protagorasa Zeus nie daje ludziom gotowych praw, lecz jedynie wszczepia
naturalne inklinacje oraz poczucie tadu i sprawiedliwosci lezace u podstaw
zycia spolecznego®. Organizacja spoleczna oraz zwigzany z nig podzial
praw i obowigzkow nie sg zatem boskim tadem, ktéry nalezy zachowywacg,
pielegnowac i przekazywac, lecz jedynie historycznym wytworem cztowieka.
Przyjecie takiej perspektywy stanowito podstawe do szeroko zakrojonych
reform - racjonalnego urzadzenia stosunkéw spotecznych juz nie w formie
aktualizacji mitycznych narracji, ale w oparciu o rozumowe odczytanie
ludzkiej natury.

Zjawisko desakralizacji, ktore — w przypadku uznania dotychczasowych
rozwazan — ma swoéj poczatek w pogladach sofistow, mozna podda¢ analizie
z jeszcze jednej perspektywy, w ktdrej rola Protagorasa i jego nastepcoéw
réwniez stanowi punkt wyjscia’**. Chodzi mianowicie o przyczyne wytwo-
rzenia takiej profanskiej perspektywy. Jesli powrdcimy do ,klasycznego”
$wiatopogladu religijnego, zauwazymy, ze cztowiek funkcjonuje w nim jako
cze$¢ wigkszej struktury regulowanej prawami uniwersalnego tadu. Rola,
jaka pelni, oraz zwigzane z nig obowiazki jawig si¢ jako nadane ,z goéry”,
czego $wiadectwem jest powszechno$¢ narracji o boskim pochodzeniu
wladzy, stratyfikacji spotecznej, praw i obyczajow. Jednocze$nie no$nikiem

* Por. W. Jaeger, Paideia, s. 315.

** Poglad dopatrujacy sie poczatkéw desakralizacji w pogladach sofistow moze jawic sie
jako zbyt kategoryczny, zwlaszcza ze antycypacje ich pogladéw na réznice miedzy absolut-
ng naturg a wzglednym zwyczajem stanowig juz poglady Ksenofanesa. Por. D. Dembinska-
-Siury, Czlowiek odkrywa czlowieka, s. 116-117, G. S. Kirk, J. E. Raven, M. Schofield, Filozofia
przedsokratejska, s. 174. Co wigcej, czynnikéw sprzyjajacych pojawieniu sie nowych pogladéw
na nature porzadku spolecznego mozna doszukiwac si¢ juz we wczesniejszych procesach spo-
teczno-kulturowych. Por. J. P. Vernant, Zrédta mysli greckiej, przet. J. Szacki, Gdansk 1996, s. 66,
a nawet w spisaniu narracji mitycznych. Por. J. P. Vernant, Myth and Society in Ancient Greece,
s. 203—-205. Z pozycji tradycjonalizmu integralnego zwigzek pomiedzy uzyciem pisma a desa-
kralizacjg analizuje A. K. Coomaraswamy, The Bugbear of Literacy, w: The Essential Ananda
K. Coomaraswamy, ed. R. P. Coomaraswamy, Bloomington 2004, s. 53—-66. Rzecz jednak w tym,
ze poglady sofistéw wydaja sie by¢ pierwszym tak zdecydowanym i jednoznacznym przeciw-
stawieniem kultury i natury oraz dostrzezeniem w tej pierwszej sferze tworu wylacznie ludz-
kiego, powigzanego z akceptacja wszystkich konsekwencji tego stanowiska.
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i przejawem porzadku jest cala rzeczywisto$¢ spoleczna i przyrodnicza - tad
nie jest pojmowany jako co$ zewnetrznego wzgledem tozsamosci jednostki,
ale jest podstawa dla jej samookreslenia - immanentnym aspektem for-
mujacym samo$wiadomos¢ poszczegélnych jednostek. Idea boskiego tadu
funkcjonuje niczym okulary, poprzez ktére czlowiek rozumie nie tylko losy
$wiata, ale nade wszytko samego siebie i swojg aktywnos¢. Dzigki temu idee
kosmicznego porzadku znajduja swoj wyraz w sztuce, architekturze, poezji,
zwyczajach — kazdy ludzki twor nosi znamie tego fadu i jest wen wpisany.
Co istotne, mozliwos$¢ rozpoznania praw rzadzacych $§wiatem pozwala sie
do nich dostosowa¢ i wykorzysta¢ ich bezwzgledny charakter®. Niezaleznie
jednak od konkretnych wyboréw czlowiek caty czas pozostaje w tym uniwer-
salnym ,,mechanizmie” - tkwi w nim tak gleboko, Ze przestaje go zauwazac,
tad staje sie tak oczywisty, ze uswiadamiany dopiero wtedy, gdy ,,nie dziala”
(Ksigga Hioba, skarga Achillesa skierowana do Priama, przyklady poema-
tow greckich i egipskich, w ktérych zwatpienie w boski tad idzie w parze
z zachetami do ,,uzywania zycia”) lub nastrecza wyjatkowych trudnosci
(Bhagawadygita) i trzeba ten pozorny brak porzadku wyttumaczy¢®.
Tymczasem dla sofistow to cztowiek staje si¢ miarg wszechrzeczy; co wie-
cej nie chodzi tutaj o konkretnego czlowieka, ktérego miejsce w spoteczen-
stwie wyznacza uniwersalny lad, a wigc uposazonego w okreslone prawa,
obowiazki i sankcje, ale ,,czystego” - takiego, jakim jest bez wptywu kultury.
To wlasnie w oparciu o tak pojeta idee ludzkiej natury trzeba, poprzez wy-
chowanie, stworzy¢ dobrego obywatela i prawe spoteczenstwo. Tutaj tworca

* Tutaj, w moim przekonaniu, bije Zrédto wszelkich ekspiacji uprzedzajacych nieuchron-
ng kare oraz dobrych czynow, ktére ,muszg” by¢ nagrodzone. Co wiecej, idea kosmicznego
porzadku stanowi $wiatopogladowe tlo dla wszelkich wrozb, znakéw i przepowiedni. Kazde
wydarzenie jawi sie bowiem jako wlaczone w boski fad, ktéry mozna odczyta¢ i zrozumiec,
co daje asumpt dla przewidywania przyszlosci.

3 Swiadomos$¢ uniwersalnego tadu nie jest efektem nagromadzonych do$wiadczen po-
szczegdlnych ,,sprawiedliwych” wydarzen. Obserwacja $wiata sktania raczej do przekonania,
ze zyjemy w okresie wyjatkowego chaosu (odzwierciedla to wystepujaca w wielu kulturach
idea degeneracji wszech§wiata). Jest wrecz odwrotnie, to idea kosmicznego porzadku tworzy,
niczym katowskie kategorie a priori, tre§¢ do§wiadczenia i pozwala je rozumie¢ jako dobre/
zte, sprawiedliwe/niesprawiedliwe, a sam $wiat jako rozwijajacy si¢ lub degenerujacy. Uniwer-
salnos¢ tadu przejawia si¢ m.in. w tym, ze zawsze gdy mowa o degeneracji moralnej (biblijny
upadek pierwszych ludzi, kalijuga tradycji wedyjskiej, wiek zelazny Hezjoda, skazenie dobrych
tworéw Ahura Mazdy przez Angra Mainyu), idzie ona w parze z biologiczna, poznawczg i spo-
teczng.
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jest juz sam czlowiek, ktory nie odtwarza boskich wzorcéw, ale projektuje

swoj porzadek w oparciu o racjonalny namyst nad rzeczywistoscig. W kon-
sekwencji $wiat przestaje si¢ jawi¢ jako uporzadkowana struktura, ktorej

cztowiek jest czescig, ale jako obdarzony specyfika i potencjalem material,
z ktérego ludzkos¢ tworzy ,,swdj” $wiat wedle wlasnej miary. W schema-
cie tradycyjnym czlowiek jest cze$cia przeniknigtego boskim porzadkiem

universum, dla sofistow $§wiat specyficznie ludzki to przestrzen profanum -
wytworzona przez ludzi i uporzadkowana mocg ich rozumu. Ujmujac rzecz

nico inaczej, mozna stwierdzi¢, ze desakralizacja wynika nie tyle ze zmiany
ontologicznej polegajacej na wytworzeniu okreslonej sfery ,,$wieckiej”, ile

ze zmiany sposobu widzenia §wiata. Taka aktywno$¢ jest bowiem drugo-
rzedna i stanowi konsekwencje znacznie glebszej transformacji - pojawienia
si¢ ,profanskiej” swiadomosci, w ktorej czlowiek jawi si¢ samemu sobie

jako autonomiczny wzgledem Boga i Jego planow”. W sferze tej autonomii
to cztowiek jest centrum i zZrédlem, nawet jesli ,,jego” porzadek zgadza sie
z boskim.

Mysl sofistéw nie tylko wyznacza poczatek desakralizacji, ale réwniez uka-
zuje jej zrédlo, ktorym jest antropocentryzm. Jesli w dowolnej sferze uzna
sie czlowieka nie za element obiektywnego porzadku (do ktérego musi si¢
dostosowac, respektujac obiektywne normy), ale za twoérce, ktéry - kierujac
si¢ wlasng wolg, rozumem, dobrem ogétu, mitosierdziem czy czymkolwiek
innym, ale nie boskim wzorcem - tworzy dang rzeczywisto$¢, to nawet
jesli ow twor bedzie z perspektywy religijnej oceniany jako dobry, stuszny

»kompatybilny” z religia, to i tak pozostanie ludzki — profanski. Profanum
pojawilo sie, gdy czlowiek uznal, Ze jego zadaniem jest nie tyle odtwarza¢
i realizowa¢ obiektywny porzadek dzialajacy w calej rzeczywistosci, ile
tworzy¢ i ustanawiaé swoje prawo i oparty na nim ludzki tad*’. Kwestia

¥ Por. R. Guénon, The Crisis of Modern World, transl. M. Pallis, A. Osborne, R. C. Nichol-
son, Hillsdale 2004, s. 53.

*® W perspektywie teologicznej narzuca sie tutaj odniesienie do pierwszych rozdziatéw
Ksiegi Wyjscia i buntu pierwszych ludzi, ktérzy sami chcieli decydowac o dobru i ztu. W kul-
turze greckiej Zrédta nieuchronnej kary upatruje si¢ w przekroczeniu wiasciwej cztowiekowi
granicy, miary decydujacej o jego miejscu w $wiecie, co powoduje pyche (hybris) i uruchamia
dzialanie sprawiedliwosci (dike). Coomaraswamy upatruje wspdlnego zrédia zwrotu ,,czynié
co$ na sposob heretycki” z terminem ,wybiera¢ wedlug swego uznania”. Por. A Figure of Speech
or a Figure of Thought, w: The Essential Ananda K. Coomaraswamy, s. 38. We wszystkich tych
przypadkach Zrédlem zla jest zastgpienie boskiej ,,woli”/obiektywnego tadu wola cztowieka.
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relacji tych ludzkich tworéw wzgledem wyodrebnionej w taki negatywny
sposob rzeczywistosci stricte boskiej jest w gruncie rzeczy drugorzedna -
cztowiek ma ,,sw6j” $wiat, do ktérego bosko$¢ moze wpuszcza¢ dobrowolnie
lub ulegac jej pod przymusem, w kazdym jednak przypadku jest ona czym$
»zewnetrznym” wzgledem tej ludzkiej sfery.

Powyzsze dociekania moga wydawac si¢ nieco ogoélnikowe i stabo uza-
sadnione. Z tego wzgledu warto przytoczy¢ jeszcze jeden przyklad, ktéry
nie tylko potwierdzi wnioski plynace z dotychczasowych analiz, ale tak-
ze unaoczni subtelny charakter samego zjawiska desakralizacji. Wracajac
do wspomnianej powyzej kultury renesansowej, mozna zauwazy¢, ze jednym
z przejawdw nowej perspektywy byla rosnaca popularnoé¢ idei filozofii wie-
czystej (philosophia perennis). Przywotane okreslenie, autorstwa wtloskiego
biskupa i kontrreformatora Aggostina Steuca, denotuje postawe wlasciwa
dla szerokiego grona wloskich intelektualistow (takich jak: Marsilio Ficino,
Giovanni Pico della Mirandola, Mikotaj z Kuzy), ktérej fundamentem bylo
przekonanie, ze - pomimo szeregu roznic dzielacych poszczegdlne religie
i systemy filozoficzne — wszystkie one, wlasciwie zrozumiane, przekazu-
ja te samg odwieczng i boska Prawde. Wykazanie postulowanej jednosci
systemow filozoficznych i doktryn religijnych miato dokona¢ si¢ poprzez
wydobycie ukrytej w poszczegoélnych tradycjach uniwersalnej tresci. Jej po-
szukiwania stanowily jeden z gléwnych motywoéw twdérczosci renesansowe;j.

Przykladem takiego opracowanie jest dzielo Mikotaja z Kuzy De pace
fidei, w ktérym nie tylko gtosi on, ze istnieje jeden Bog nazywany i czczony
na rozne sposoby przez poszczegdlne religie, ale takze przedstawia program
stworzenia jednej §wiatowej religii (z jedng doktryng i wielo$cia rytow)
ze stolica w Jerozolimie*. Tres$¢ oraz pluralizm kultu charakterystyczny
dla tej nowej ,religii” s3 w tym momencie drugorzedne. Istotny jest nato-
miast fakt, ze praca Kuzanczyka jest $wiadectwem - rodzacego si¢ wowczas,
a traktowanego dzisiaj wrecz jako oczywisto$¢ — przekonania, ze religia,
jako sferg sacrum, mozna manipulowaé - wydobywac $wiety ,,sens” Obja-
wienia, zmienia¢ wzgledna ,,forme”, ,,dostosowywac” i ,aktualizowa¢” prze-
kaz. Caly dialog miedzy Stowem (zastapionym pdzniej przez $w. Piotra)
reprezentujacym Boga a przedstawicielami poszczegélnych religii, kultur
i nacji sprowadza si¢ do wyodrebnienia uniwersalnej doktryny, sakramen-

* Por. Nicolas of Cusa, De Pace Fidei and Cribratio Alkorani. Translation and Analysis, ed.
J. Hopkins, Minneapolis 1994, s. 637, 670.
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tow, na ktore wszyscy sie zgadzaja i pozostawienia przestrzeni dla swobody
lokalnego kultu*’. Taka postawa stoi w sprzecznosci z dotychczasowym
mysleniem, w ktérym $wigte teksty na réwni z organizacja, obrzedami
i rytualami traktowane byly jako nadane przez Boga, tworzace Tradycje
i tozsamos$¢ wspolnot i jako takie nienaruszalne*. Tymczasem od epoki
renesansu to czlowiek zaczyna decydowac o absolutnej ,,tresci” i wzglednej
»formie” religii — o tym, co nalezy do poszczegélnych sfer zaliczy¢ i jak si¢
z nimi obchodzi¢. Porzadek teologiczny przejawiajacy si¢ w doktrynie, or-
ganizacji, liturgii i moralnosci zaczyna by¢ §wiadomie ksztaltowany przez
cztowieka i identyfikowany z jego aktywno$cig. Tym samym, paradoksalnie,
renesansowe poszukiwanie ,,autentycznego’, ,,czystego” chrze$cijanstwa
ujawnilo swoje prawdziwe oblicze — poza sferg polityki rowniez teologia
zostala poddana wplywom antropocentryzmu idacego w parze z desakra-
lizacja. Caly porzadek religijny, poza metng idea boskiego ,,sensu” (ktdry
trzeba dopiero ustali¢), zaczyna si¢ jawi¢ jako twor ludzki, historycznie
zmienny, pozbawiony boskiego autorytetu, ktoérego dyspozytorem byt do tej
pory Koscidt katolicki*. To z kolei decyduje o drugorzednym znaczeniu
wszelkich instytucji, form i norm prawnych. Przestrzen, ktérej organizacja
i regulujace jg zasady naleza do porzadku ludzkiego, zaczyna w epoce re-
nesansu zatacza¢ coraz szersze kregi, zostawiajagc coraz mniej miejsca dla
»odkrytej” w owym czasie sfery sacrum.
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Streszczenie

Celem niniejszego artykutu bylo wskazanie zasadniczych elementéw sktadajacych
sie na proces desakralizacji kultury Zachodu. W pierwszej czesci przedstawiono
zasadnicze elementy charakteryzujace ,tradycyjne” pojmowanie kultury, ktérego
wyréznikiem byt brak ostrego rozréznienia na sfere sacrum i profanum ugrunto-
wany w idei kosmicznego tadu. Druga czes$¢ dotyczy genezy desakralizacji, kto-
rg — w przypadku kultury zachodniej — nalezy wigza¢ najpierw z mysla sofistow,
a nastepnie z ideami renesansu. W obu przypadkach desakralizacja wiaze si¢ z an-
tropocentryzmem. Istotg antropocentryzmu jest takie postrzeganie rzeczywistosci,
w ktérym czlowiek pojmuje samego siebie nie jako integralng czes¢ boskiego fadu,
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ktéry winien rozpoznac i realizowa¢ we wtasciwy sobie sposob, ale jako autono-
micznego tworce kreujacego ,,swdj” swiat wedle wlasnych praw. Kwestia, czy owe
ludzkie prawa s3 zgodne z boskim porzadkiem, czy pozostajg z nim w sprzecznosci
jawi sie tym samym jako drugorzedna - tym, co zasadnicze, jest geneza i natura
tadu panujacego w $wiecie czlowieka.

Stowa kluczowe
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Summary

Decline of the Sacredness — Nature and Sources of Desacralisation of West-
ern World

The aim of this article was to indicate the essential elements of the process of desa-
cralization of Western culture. In the first part, I individuated fundamental elements
characterizing the “traditional” concept of culture, whose main feature was the lack
of a sharp distinction between the realm of the sacred and the profane grounded
in the idea of cosmic order. The second part concerns the genesis of desacralization,
which - in the case Western culture - is associated with the idea of the sophists’
concepts and ideas of the Renaissance. In both cases, desacralization is associated
with anthropocentrism. The essence of anthropocentrism is the perception of reality,
in which man perceives himself not as an integral part of the divine order, which
he should recognize and accomplish in the right way, but as an autonomous creator,
directing the world according to his own laws. The question whether these human
laws are in harmony with the divine order or remain in contradiction with it ap-
pears to be secondary - essential is genesis and nature of order in the human world.
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