FORUM OSWIATOWE 2(45), 2011
PL ISSN 0867-0323

Jarostaw Marzec

Uniwersytet Gdanski

POLITYKA RELIGIINOSCI W EPOCE INSTANT

WPROWADZENIE

Zdaniem wigkszoS$ci autorytetow ludzkos¢, by przetrwaé, powinna powaznie
potraktowac swoje duchowe dziedzictwo. W szkicu tym spojrzeniem chce objac
analizy kilku wybitnych teoretykow kultury zglebiajacych problematyke religij-
nosci we wspotczesnej kulturze. Chee ukazaé zjawiska zaliczane do duchowych,
bedace z jednej strony skutkiem przeformulowania kontekstu egzystencjalnego
cztowieka ponowoczesnego, mieszkanca globalnej wioski, z drugiej pragne na-
kresli¢ mape zjawisk religijnych, mieszczacych si¢ w nurcie analiz dotykajacych
religijnosci w kulturze instant.

Stowem dotykamy tutaj, by postuzy¢ sie jezykiem Baumana, ambiwalencji
postaw etycznych i wynikajacych z nich praktyk zyciowych wspotczesnych lu-
dzi rozpigtych gdzie§ pomigdzy biegunami stynnego dylematu sformutowanego
przed laty przez Ericha Fromma ,,mie¢ czy by¢”. Wiele wskazuje na to, ze spote-
czenstwa zachodnie wcigz tkwig w drodze pomiedzy ,,mie¢” a ,,by¢”. Zamierzam
kresli¢ rodzaj ,,pejzazy duchowych” epoki instant, dajac upust wtasnej sktonnosci
do zglegbiania tematow z bogatej tradycji badan nad duchowymi profilami kultury
instant. Zatem dyskusja we wspolczesnych studiach kulturowych powinna zostaé¢
wzbogacona o watki istotne, zasadnicze dylematy naszych czasow, o pewne sy-
gnaty i diagnoze kultury, ktorej cecha wydaje si¢ by¢ zasadnicze zerwanie z tra-
dycja. Gdzie to zerwanie z tradycja jest widoczne i czy dotyka rowniez zjawisk
zaliczanych do nurtu badan klasycznej socjologii religii?
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Tytut moze by¢ zaskakujacy, ale w moim przekonaniu w przypadku do§wiad-
czenia religijnego takze mozemy zasadnie mowic o polityce, czyli pojawia si¢ do-
mena polityki religijnosci w epoce instant. Co to oznacza w kontekscie dociekan
w nurcie studiow kulturowych? Jakie zjawiska zaliczy¢ mozna i trzeba opisujac
problem polityki religijnosci? Kategoria polityki w nurcie studiow kulturowych
jest niezwykle pojemna, wystepuje w kontekstach rozwazan niezwykle egzotycz-
nych, niemniej wyraza krytyczny stan wiedzy epoki ponowoczesnej. W ostatnich
latach pojawito si¢ mnostwo opracowan z polityka w tytule, np. Linda Hutcheon
The Politics of Postmodernism, John Hurtley The Politics of Pictures, Roland
Laing Polityka doswiadczenia, by wymieni¢ kilka z nich.

Przywolywana w tych przer6znych kontekstach polityka odnosi si¢ do przyje-
tej w studiach kulturowych lekcji o poststrukturalnym rodowodzie o dyskursyw-
nym charakterze zjawisk kulturowych, przy czym pojeciem najlepiej oddajacym
sens tak rozumianej polityki wydaje si¢ by¢ kategoria polityki reprezentacji. Jak
pisza Melosik i1 Szkudlarek: ,,Praktyka kulturowa — jako ztozona przestrzen kon-
fliktu — nie moze by¢ bowiem oddzielana od kontekstu jej powstawania, od jej
artykulacji, gdyz poza owym ‘wypowiadaniem’ po prostu nie istnieje” (Melosik,
Szkudlarek, 2009, s. 42—43). Ta ostatnia wypowiedz jest SciSle zwigzana z po-
jeciem reprezentacji rzeczywistosci. Dalej pisza: ,,Tutaj pojawia si¢ pojecie (re)
prezentacji rzeczywistosci — pisza je w ten sposob, zadne bowiem ‘wypowia-
danie’ $wiata nie jest i by¢ nie moze ‘lustrzanym odzwierciedleniem’; stanowi
zawsze formg reprezentacji — nacechowang stosunkami wiedzy/wtadzy, inter-
pretacji, biografii. Reprezentacja ma wigc zawsze charakter kontekstualny, tak
jak rzeczywisto$¢ jest zawsze kontekstualna. Usitujac przedstawié rzeczywistosc,
reprezentacja — jako sama w sobie jej integralna cze$¢ — tworzy ja. Stanowi ona
bowiem niezbedny i istotny element dynamiki istnienia tej rzeczywistosci. Mozna
stwierdzi¢, iz rzeczywistos$ci spotecznej ‘jako takiej’ nie ma, sg jedynie jej kultu-
rowe artykulacje i reprezentacje. Takie zatozenie nie oznacza preferowania idei
‘Smierci rzeczywistosci’, wpadania w swoisty solipsyzm. Jest to natomiast proba
zerwania z intelektualnymi nawykami pojmowania roli metanarratora, ktory (ja-
koby) reprezentuje rzeczywisto$¢, stojac poza nia, ponad nia lub obok niej. Nie
ma niewinnego oka ani obserwatora, nie ma obiektywnego punktu poza rzeczy-
wistoscig; reprezentacja/artykulacja to jedynie ‘nosniki’ tekstow i kontekstow”
(tamze, s. 43). Wspotczesnie, zamiast o obiektywnej prawdziwosci tekstow, po-
wiada si¢ raczej o polityce reprezentacji.

Melosik i1 Szkudlarek tak pisza o tym fenomenie: ,,W spoteczenstwach trwa
bowiem walka o obowiazujacy ksztalt rzeczywistosci; (re)prezentowane sa jej
r6zne wersje — jedne dominuja, inne wlasnie odchodza w cien, jeszcze inne cze-
kaja cierpliwie na swoj moment w historii, aby wyj$¢ na powierzchni¢ wyda-
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rzen. Polityka reprezentacji moze by¢ bezwiedna lub $wiadoma, dryfujaca lub
celowosciowa. W kazdym jednak przypadku jej tworcy badz zwolennicy pragng
przeforsowac swoja wersj¢ rzeczywistosci — to, co oni za rzeczywisto$¢ uwazaja,
ma uzyska¢ status rzeczywistosci uniwersalnej i obowigzujacej” (tamze, s. 43).

Tytutowe okreslenie polityka religijnosci w epoce instant wpisuje si¢ zatem
w nurt badan nad kulturg instant, zmierza zatem do wydobycia zza dyskursyw-
nych (spotecznych) praktyk (religijnych) ludzi wspotczesnych pewnego domi-
nujacego trendu lub trendoéw, sportretowania praktyk uczestnictwa czy kontaktu
z sacrum, daje pierwsze wspotrzedne mapy zjawisk religijnych w epoce instant.
Tekst ten jest raczej porzadkowaniem pola dyskursywnego praktyk religijnych
kultury instant.

PONOWOCZESNOSC JAKO SZTUKA WATPIENIA

Uwazam osobiscie, ze eksplozja zainteresowania w ponowoczesnych stu-
diach kulturowych kwestig tozsamosci dowodzi jedynie faktu, ze zagadnienie
samorealizacji w kulturze ponowoczesnej uchodzi za tak zwane ,,gorgce miejsce”
dyskursu spotecznego. Nie unikniemy w naszych probach zrozumienia tego fe-
nomenu rozwazan o wartosciach, o sensie zycia, o duchowosci i idac pod prad
trendom kultury ptaskiej ziemi — jak okre$la naszg kultur¢ Ken Wilber — musimy
zaglada¢ w rejony niezbyt wygodne, dotykania spraw juz obecnych, ale niezbyt
precyzyjnie wyartykutowanych. Wykorzystuje w tym celu kategori¢ de-naturali-
zacji, zapozyczong z pracy Lindy Hutcheon The Politics of Postmodernism jako
intencje krytyczna swojego myslenia do odstaniania ,,ukrytych” wymiaréw za-
gadnienia samorealizacji, rowniez z mysla przeciwdziatania tendencjom kultury
ponowoczesnej, sktonnej do adiaforyzacji, czyli wytaczania catych obszaréw na-
szej egzystencji spod jurysdykcji wartosci i duchowych rozstrzygnie¢ i postaw,
narzucajacych i hogemonizujacych nasze rozumienie jako wspomniany $wiat
ptaskiej ziemi.

W stynnym Liscie o humanizmie, tuz po 11 wojnie swiatowej, Martin Heideg-
ger napisal: ,,Jezeli jednak pod pojeciem humanizmu rozumie si¢ og6lnie staranie
o to, by cztowiek stawat si¢ wolny ku swemu cztowieczenstwu i by w staraniu
tym odnajdywatl swa godno$¢, to w zaleznosci od koncepcji ‘wolnosci’ 1 ‘natury’
cztowieka rozne beda tez humanizmy” (Heidegger, 1978, s. 82). Zgodnie z tym
nalezy uzna¢ fakt, ze nie ma ,,jednego” humanizmu i ze nalezy otworzy¢ si¢ na
rézne wersje, wceielenia tej idei. Obecnie nalezy przyja¢ (wspot)istnienie roz-
nych wersji humanizmu, w zalezno$ci od przyjetych przez tworcoOw rozstrzygniecé
dotyczacych kwestii wolnosci i natury cztowieka. Jeszcze za zycia Heideggera
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pojawita si¢ odmiana myslenia o kulturze, ktéra zawazyta na wyktadni kultury
ponowoczesnej. Mysle oczywiscie o poststrukturalizmie, ktory catkowicie zmie-
nia wiele tradycyjnych wyobrazen o kulturze. Wyartykutowat roéwniez explicite
wlasne stanowisko w kwestii humanizmu. Najpowszechniejsze ujecie zaklada,
ze kwestie te ulegly w drugiej potowie XX wieku ,,wyczerpaniu”. Impet pew-
nych zagadnien, ktore nadawaly bieg zachodniej refleks;ji filozoficznej si¢ wy-
czerpat wraz ze proklamowang przez poststrukturalistow $miercig racjonalnego
podmiotu. Jacques Derrida, ktéry w znacznym stopniu wptynat na radykalne
zerwanie z tradycjg zachodniej filozofii, pisze o kresie cztowieka. To jest mocna
interpretacja podstawowych kwestii zwigzanych z losami europejskiego humani-
zmu. Nie sadzg¢ jednak, ze proklamacja §mierci podmiotu wyczerpuje tym samym
istote humanizmu. Sprawa ta domaga si¢ krotkiego komentarza. Zbyt wielu byto
moim zdaniem prorokow konca kultury — to oczywiscie zakrawa na paradoks,
bowiem rozwazania o ,.kresie kultury” sa produktem okreslonej kultury. W ta-
kim klimacie rozwazania o wartosciach narazone sa na zdecydowana krytyke.
Mozliwe jest rowniez, ze wspomniane ,,genealogie schytku” czy ,,zmierzchu” sa
jedynie wyrazem nie do konca uswiadamianego przez autorow niepokoju o los
cztowieka. Rozwazania o losach humanizmu bgda moim zdaniem pojawiac si¢
w refleksji, ale by unika¢ skrajnych, zbyt radykalnych rozstrzygnig¢, potrzebna
jest elementarna wizja i trwaly pozytywny stosunek do zycia. By¢ moze wspo-
mniani krytycy dajg jedynie wyraz wtasnej kondycji egzystencjalnej, bowiem by
zaoferowac co$ wiecej niz powszechny sceptycyzm, pesymizm i nierzadko cy-
nizm intelektualny, potrzebna jest odwaga, wizja i oczywiscie wiara w cztowieka,
w jego rozsadek i wolno$¢. By¢ moze zawsze ludzie dzielili si¢ na pesymistow
1 optymistow — intelektualisci rowniez czesto wyrazajg powszechny nastrdj epoki.
Nie chciatbym upraszczaé tej kwestii, ale co$ jest na rzeczy. Erich Fromm pisat
o dwoéch dominujacych postawach zyciowych — o biofilii 1 nekrofilii. Biofilia to
postawa ludzi kochajacych zycie i wszystko co wznioste; natomiast nekrofilia
wprost przeciwnie, to urzekanie sie $miercia, przemocg czy destrukcja. Moze sig¢
rowniez okazaé, ze przywotywane proklamacje ,.kresu cztowieka” sg wyrazem
jedynie chwilowego kryzysu i przemijajacego pesymizmu.

PONOWOCZESNE KONTROWERSJE WOKOL PODMIOTOWOSCI

Zgodnie z dobrze zadomowiong interpretacjg ponowoczesno$¢ to epoka ,,0d-
czarowania $wiata”. Lyotard podkresla, ze epoka ponowoczesna $cisle zwigza-
na jest z upadkiem wszelkich, spajajacych spoteczng wyobrazni¢ metanarracji,
poprzez ktoére kazde spoteczenstwo zyje i ktore dostarczaja §wiatu spolecznemu
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legitymizacji 1 utrwalaja taki porzadek. ,,Odczarowanie $wiata” w plaszczyznie
antropologicznej to kres modernistycznych metafor, takich jak animal rationale,
homo faber czy homo oeconomicus, ktore przez stulecia stuzyly za lustra dla
wysitkow zrozumienia ,,sytuacji cztowieka w kosmosie”. Mozna powiedzie¢, ze
ponowoczesno$é to epoka wyczerpania sie antropologicznej opowiesci. Zadna
z tych metafor nie wystarcza juz do opisania sytuacji cztlowieka u schytku XX
wieku. Mozna powiedzie¢, ze schylek XX wieku to radykalne przesunigcie (shift)
antropologicznej opowiesci Zachodu. Zmienito si¢ stownictwo dla oddania spe-
cyfiki naszych czasow. W miejsce dawnych, fundujgcych narracj¢ modernistycz-
ng metafor pojawily si¢ nowe, a refleksja zdecydowanie si¢ zradykalizowata.
Dominujacym tonem antropologicznej narracji obecnie staje si¢ zdecydowana
krytyka kartezjanskiego dualizmu, czyli roztamu na res cogitans i res exten-
sa. Ponowoczesnosc¢ to epoka rozstania z mysleniem kartezjanskim. Wielu byto
myslicieli, ktérzy zdecydowanie rozstali si¢ z jego pogladami. Schopenhauer,
Nietzsche, Kierkegaard, Husserl, Dilthey, Scheler, Heidegger, Foucault, Derri-
da, Baudrillard, Lacan to nazwiska, ktére zdecydowanie wiaza si¢ z narastaniem
alternatywnego wobec kartezjanskiego dualizmu antropologicznego spojrzenia.
Wielka Antropologiczna Opowie$¢ nowozytnosci o ,,racjonalnym podmiocie”
wyczerpata sie. W jej miejsce pojawily si¢ ,,mate genealogie” krytykow karte-
zjanskiej wizji podmiotu.

Mozna zasadnie zapytaé, co stato si¢ z podmiotowoscia po upadku paradyg-
matu kartezjanskiego? Dyskurs antropologii rozpadt si¢ na czastkowe narracje,
mate, stabe interpretacje.

Najlepszym wyrazem radykalnego sprzeciwu wobec kartezjanskiego ,,rosz-
czenia” w antropologii jest nurt poststrukturalnej refleksji. W tym nurcie, bo nie
jest to jednorodne pole, pojawiajg si¢ od czasu do czasu autorzy, ktérzy majg cos
do powiedzenia w interesujgcej nas tutaj kwestii. Trudno dzisiaj snu¢ refleksje
o cztowieku jako zapomnianym nieco temacie refleksji humanistycznej. Nie-
mniej jednak pojawiaja si¢ czasami interesujace rozwazania o kondycji cztowieka
w stuleciu naznaczonym z jednej strony strasznym barbarzynstwem w pierw-
szej potowie, z drugiej zas owocujacym wybujata technologicznie cywilizacja
ogolnoswiatowa w drugiej potowie wieku. Rozwazania ponowoczesne zawsze
tocza si¢ w cieniu tragedii Holocaustu. To doswiadczenie ktadzie si¢ cieniem na
wszelkie proby dotknigcia watku antropologicznego w kulturze Zachodu. Szczyt
barbarzynstwa spoteczenstw zachodnich to kres modernistycznej narracji antro-
pologicznej. Wszelkie genealogie, ktore nie biorg pod uwage tego doswiadczenia,
uwazac trzeba za idealistycznie naiwne. Kazdy tworca ,,matej genealogii” musi
bra¢ pod uwagg tego typu doswiadczenie. Najlepszym dowodem na to jest praca
Zygmunta Baumana Nowoczesnosé i zagtada.
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Jean Baudrillard pisat duzo o nowej metaforze podmiotu w $wiecie elektro-
nicznej symulacji. Wedtug niego transcendencja rozsypata si¢ na cz¢sci hologra-
ficzne. Nie ma juz wyjScia poza technologiczny przemyst, a podmiot, mowiac
tradycyjnym jezykiem antropologii, to ,,czlowiek siedzacy przed monitorem”.
Czlowiek to ,,istota siedzaca”, a nie wyprostowana. Taka jest po prostu cena
rozwoju zaawansowanych technologii elektronicznych, ktére zmuszajg do nie-
ustannego ,,siedzenia” czy to przed telewizorem, monitorem, czy to na przyktad
w samolocie. Cztowiek nie uzywa juz prostego kregostupa jak dawniej, gdy jego
przeznaczeniem w spoteczenstwach industrialnych byta praca. Problemem spo-
leczenstwa postindustrialnego jest natomiast ,,czas wolny” albo jego nadmiar.
Dlatego powstata wybujata technologia Disneylandu.

Ernesto Laclau to kolejny przedstawiciel postsrukturalnego humanizmu
w antropologii. Za przedmiot refleksji wziagt sobie dzieto Marksa i $wiat ide-
ologii. Za Gramscim uwaza, ze celem ideologii jest ,,hegemonizacja dyskursu”.
Jego troska jest analiza podmiotu zbiorowego spoteczenstw zachodnich. Jako
krytyczny uczestnik §wiata politycznego uwaza, ze ,,spoleczenstwo” jest bytem
niemozliwym. Laclau to teoretyk ,,nowej lewicy”. Wysnut interesujace koncep-
cje 1 teoretyzacje sprzecznosci i wspolnoty interesow. To zdecydowany krytyk
spoteczenstwa globalnego. W tekscie Niemozliwos¢ spoteczenstwa napisal, ze:
»sama tozsamo$¢ czynnikow spolecznych byla coraz szerzej kwestionowana,
gdy strumien réznic w rozwinigtych spoleczenstwach kapitalistycznych zaczat
wskazywaé, ze tozsamos$¢, homogenicznos$¢ czynnikow spotecznych byty ilu-
zja, ze kazdy podmiot spoleczny jest zasadniczo zdecentralizowany, ze jego/
jej tozsamos¢ jest niczym wigcej niz niestalg artykulacja stale zmieniajacych sig¢
pozycyjnosci” [podkr.— J. M.] (Laclau, 2003).

Pytania o los tych ,,zapomnianych kwestii” wcigz domagaja si¢ uwagi. Jaki
jest zatem wspodlczesny humanizm? W jakim jezyku artykutujemy dzisiaj, pod
koniec pierwszej dekady XXI wieku, rdzenne humanistyczne idee? Czy jezyk
filozofii, sprzed poststrukturalnego zwrotu humanistyki zachodniej, mozliwy
jest jeszcze do utrzymania? Czy moze wrecz przeciwnie, musimy wypracowac
w miejsce odrzucanej tradycji wlasny jezyk oddajacy specyfike naszych czasow?

Probujac odpowiedzie¢ na postawione pytania, musimy jednoczesnie opisac
samg ponowoczesnos¢. Jedno jest pewne, epoka ponowoczesna dowartosciowuje
wszelkie, spychane na margines, wykluczane semantycznie dyskursy. Z huma-
nizmem jednak sprawa nie jest tak oczywista jak, na przyktad, z dowartoscio-
waniem tematyki kobiecej w kanonie ponowoczesnych studiow kulturowych.
Wraz z proklamowang $§miercig metafizyki czy filozofii, rozwazanie te ,,poszly
w odstawke”; jesli pojawiajg si¢ tu i Owdzie, to zawsze na marginesach rozwa-
zan. Epoka nasza nie ufa juz zadnej metanarracji — stynna konstatacja Lyotarda.
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W zwigzku z tym, kazdy, kto podejmuje si¢ poruszac te ,,niewygodne” kwestie,
podejrzewany jest a priori o idealizm, albo oskarzany o naiwno$¢ (brak kryty-
cyzmu).

Jednak jeszcze raz powtorze, zadaniem zaangazowanej krytyki jest stawianie
pytan tak, by przezwyci¢zy¢ impas, w jakim znalazla si¢ humanistyka wspotcze-
sna po okresie wybujatego watpienia.

Owszem mozna zgodzic¢ si¢ z diagnozg kultury ponowoczesnej Kena Wilbera,
ktory nazywa ponowoczesnos¢ kulturg plaskiej ziemi, ktora, mowiagc oglednie,
nie sprzyja rozwazaniom o wartosciach, ktdra zaprzecza randze jako$ciowych
rozstrzygnie¢, i w impecie adiaforystycznych tendencji wyjatawia ja do cna, sie-
jac spustoszenie etyczne wsrdd jej mieszkancoéw, ktdrzy staja w obliczu bezsensu
wlasnego Zycia.

Wiek XX wnidst do zycia intelektualnego sceptyczne przekonanie, ze wszel-
kie instytucje kultury, warto$ci, postawy i przekonania ludzkie ksztattowane sa
spolecznie. Nastgpito radykalne ,,odczarowanie §wiata”. Nurt ten zwany jest
konstruktywizmem kulturowym, a Linda Hutcheon uwaza, ze analizy krytyczne
powinny denaturalizowa¢ dyskurs oficjalny i ukazywac tym samym przygodnos¢,
krucho$¢ i spoteczna genezg wszelkich fenomenow kulturowych, ktore wraz
z utartg praktyka spolecznej transmisji wierzen i przekonan traktowalismy dotad
jako prawdy objawione, zastane i niepodwazalne. Nastgpit skok krytycznego,
sceptycznego odniesienia w interpretacji zjawisk kulturowych. Nastepuje zatem
proba nowego opisu $wiata kultury w idiomie nowego jezyka i w postawie tej
nalezy dopatrywac si¢ kodyfikacji tej redyskrypcji $wiata spotecznego. Wydaje
si¢, ze utrwalone przekonania zostang radykalnie przedefiniowane, a jezyk tej
rewolucyjnej reinterpretacji tradycji oddawac¢ musi z koniecznosci cechy umy-
stowosci, ktora powolala go do istnienia. Postawa ta przyniosta niezwykle wrecz
otwarcie si¢ interpretatorow kultury ponowoczesnej na wielo$¢ i swego rodzaju
uprawniong dowolnos¢ interpretacji w obliczu fundamentalnej rozbiorki podstaw
naszej kulturowej tozsamosci. Jak powszechnie si¢ uwaza, §wiat zmieniajac swe
oblicze zmusza nas do porzucenia jezyka, metafor ufundowanych w paradygma-
cie, ktorego panowanie negujemy. Otwarciu perspektyw poznawczych towarzy-
szy rownoczesne otwarcie na perspektywy odmiennych spojrzen i wgladéw. Po-
zostaje jedynie nieprzekraczalna perspektywa interpretacji kultury, nieusuwalna
tekstualnosé kultury oraz odpowiedzialnosé¢ autora za brzmienie jezyka uzytego
W procesie interpretacji.
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RELIGIA W SPOLECZENSTWIE PONOWOCZESNYM

Przez lat kilkadziesiat w socjologii religii panowata tzw. teza sekularyzacyjna.
Jak wyjasnia nam znaczenie tezy o koncu religii Janusz Marianski: ,,W warun-
kach modernizacji spotecznej religia nie jest w stanie utrzymac swojej dominu-
jacej pozycji i roli w spoteczenstwie i1 stopniowo traci swg moc interpretacyjng
i integracyjna. Zasadniczg ich teze¢ mozna uja¢ w skrocie: im bardziej spote-
czenstwo jest nowoczesne, tym jest mniej religijne” (Marianski, 2010, s. 75).
Teza sekularyzacyjna zdominowata przez dtugie dekady namyst nad zjawiskiem
nieuchronnego zmierzchu religii — i jak pisze Marianski — ,,klasyczne hipotezy
dotyczace nieuchronnej, niemal niecodwracalnej sekularyzacji w spoteczenstwach
nowoczesnych wydawaty si¢ zweryfikowane przez takie zjawiska, jak emigracja
czy usuniecie Kosciotow ze sfery zycia publicznego, oddzielenie religii od polity-
ki, kryzys wiary w Boga osobowego, spadek praktyk religijnych, ‘odreligijnienie’
moralnos$ci, prywatyzacja religijnosci, gwattowny spadek powotan kaptanskich
i zakonnych, kryzys parafii itp.” (tamze, s. 75).

Janusz Marianski przytacza trzy znaczenia terminu sekularyzacja wedtug Jose
Casanovy:

1) jako upadek wierzen i praktyk religijnych w spoteczenstwach nowocze-

snych, czesto przyjmowany jako uniwersalny ludzki proces rozwojowy;

2) jako prywatyzacja religii, cz¢sto rozumiana jako ogdlny trend historyczny

i warunek normatywny, a nawet konieczny nowoczesnej polityki liberal-
no-politycznej;

3) jako dyferencjacja sfer $wieckich (panstwa, gospodarki, nauki), zazwy-

czaj rozumiana jako emancypacja od instytucji i norm religijnych (tamze,
s. 97).

Obecnie teza sekularyzacyjna — jak pisze Marianski — nie spetnia juz obieca-
nej funkcji eksplanacyjnej i jest coraz powszechniej krytykowana przez badaczy
zajmujacych si¢ miejscem i rolg religii we wspotczesnym spoleczenstwie. ,,Ble-
dem teorii sekularyzacyjnych jest ignorowanie faktu, ze religie w epoce nowo-
czesnosci mogg podlegac i rzeczywiscie podlegaja powaznym przeksztatceniom
i modyfikacjom. Zmiany moga si¢ dokonywac — cho¢ z trudem — od areligijno$ci
do religijnos$ci. Przeobrazen, jakie dokonuja si¢ we wspolczesnej religijnosci,
nie mozna rozumie¢ wylacznie w kategoriach sekularyzacji, lecz szerzej — jako
transformacj¢” (tamze, s. 131). Jak stusznie zauwaza: ,,Socjologiczna perspekty-
wa religii i religijno$ci nie musi oznacza¢ zakwestionowania jakich$ glebszych
podstaw antropologicznych religii, wynikajgcych z podstawowej struktury czto-
wieka, jego ograniczonosci 1 skonczonosci z jednej strony oraz nieskonczonosci
oferowanych przez religi¢ — z drugiej, a takze z konieczno$ci znalezienia sensu
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swojej egzystencji przez cztowieka w sytuacji jego ontologicznej i psychologicz-
nej niesamowystarczalno$ci” (tamze, s. 136).

Jak pisze Janusz Marianski socjologia religii zglebiajac problematyke religii
w spoteczenstwie ponowoczesnym uwzglednia¢ musi kilka znaczacych kontek-
stow analizy. Najbardziej znaczace konteksty rozwazan skupione sag wokot plu-
ralizacji 1 indywidualizacji religijnosci, globalizacji (o ktérej bede pisat dalej),
a takze wokot zjawiska nowej duchowosci. Sa to najbardziej znaczace konteksty
badan nad religijno$cig cztowieka ponowoczesnego — daleko wykraczajace poza
dylematy zwigzane z tezg sekularyzacyjna, ktora zdominowata na dlugie dziesig-
ciolecia dyskurs socjologii religii.

Jak pisze Janusz Marianski ,,indywidualizacja i pluralizacja w znacznej mierze
okreslaja pole religijne ludzi wspotczesnych” (tamze, s. 143). W sferze zycia reli-
gijnego pluralizm oznacza wzrost znaczenia refleksyjnej religijnosci — cata epoka
ponowoczesna nazywana bywa tez epoka refleksyjna. Oznacza to, ze ,,w rze-
czywistosci religijnej przybywa wcigz alternatywnych opcji. To, co stanowito
kiedy$ oczywistos¢ kulturowa, staje si¢ problematyczne, moze by¢ wybrane lub
zakwestionowane, lub nawet totalnie odrzucone” (tamze, s. 144). Wazna wydaje
si¢ konkluzja, Ze ,,wzrastajacy pluralizm wartosci i norm religijnych §wiadczyl-
by, ze w rzeczywisto$ci mamy do czynienia nie tyle z kryzysem czy upadkiem
religijnosci, ile raczej z przemiang jej form” (tamze, s. 145). W warunkach plu-
ralizmu mamy zatem do czynienia z ewolucja spoteczng od tozsamosci religijnej
przypisanej do tozsamosci religijnej konstruowanej. W tak rozumianej postaci
,»przynaleznos$¢ religijna i wiara stajg si¢ kwestig wyboru i osobistych preferen-
cji” (tamze, s. 147). Prowadzi¢ to moze do eksperymentowania z wlasng reli-
gijnoscia, ktora przestaje przypominac spojng, zwartg konstrukcje, czeséciej zas
przypomina patchwork, czyli ,,religijno$¢ tatang”. Pluralizm powoduje, ze religij-
nos$¢ staje si¢ zindywidualizowana. ,,Staje si¢ ona bardziej osobisto-subiektywna,
zorientowana na doznania i do§wiadczenia, nastawiona na przezycia estetyczne,
niekiedy spragmatyzowana” (tamze, s. 151). Jak pisze Knoblauch: ,,Poniewaz
indywidua kieruja swoja uwage w strong rynku $wiatopogladow, coraz czesciej
dochodzi do stworzenia wedtug indywidualnych upodoban patchworku ze $wia-
topogladow, ktore jednostka przyjmuje stosownie do swoich potrzeb. Prywatyza-
cja oznacza rowniez to, ze religijnie wazne tematy coraz silniej odwotuja si¢ do
sfery prywatnej, subiecktywnej. Prywatyzacja zbiega si¢ zatem z kurczeniem si¢
transcendencji: w stron¢ centrum $wietego kosmosu nowoczesnego spoteczen-
stwa przesuwajg si¢ coraz wyrazniej tresci, ktore nalezg wlasciwie do $rednich
i matych transcendencji: doswiadczenie cielesno$ci zajmuje miejsce centralne,
stosunek seksualny, rodzina, poszerzenie jazni, samorealizacja, szczgscie 0so-
biste, dobrobyt przesuwaja si¢ ku centrom religijnych praktyk, ktore siggaja od
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psychoanalizy poprzez kulty terapeutyczne az po wspolczesne formy ‘funda-
mentalizmu’” (tamze, s. 151). I dalej mozna przytoczy¢ stowa Marianskiego,
charakteryzujace przemiang religijnosci w kontekscie pluralizacji i indywiduali-
zacji: ,,Duchowos$¢ jako nowa forma wyrazu tego, co religijne, wykraczajaca poza
zdogmatyzowane religie, wyrazajaca si¢ w wewnetrznym doswiadczeniu tego,
co religijne, 1 w zdystansowaniu si¢ wobec wielkich organizacji koscielnych jest
wiarg wlasna, z wlasnego doswiadczenia, a nie z ‘drugiej reki’” (tamze, s. 161).
Indywidualizacja religijnosci jest zjawiskiem powszechnym w spoteczenstwie
ponowoczesnym, w ktorym nastepuje — jak okresla to Marianski — przejscie do
swiata losu do $wiata wyboru. Oznacza to zdecydowany wzrost autonomii jed-
nostek. Jak charakteryzuje ten moment Marianski: ,,Jednostki jako aktywne pod-
mioty ksztaltujg swoja spoteczng i historyczng biografie z wyraznym poczuciem
znaczenia wlasnych przezy¢, wlasnych pogladow i niezaleznosci dziatania (zwrot
ku osobie ludzkiej jako jednostce). Podmiot (‘ja’) dziata we wlasnym imieniu,
z indywidualnych legitymizacji, nie chce tylko reprezentowac zbiorowych iden-
tyfikacji. Oznacza to zmiang¢ nastawien i stylow myslenia jednostek, ktore two-
1z swoj projekt zycia, projekt wlasnego zycia” (tamze, s. 177-178). W zyciu
religijnym cechuje ten nowy typ religijno$ci zindywidualizowanej z pewnoscia
synkretyzm, ktory ,,jest wymieszaniem tre$ci wiary roznych religii i kultur. Jed-
nostka, ktora tagczy symbole, praktyki, wyobrazenia, wartosci i normy réznych
religii w jedng catos¢, nie musi czu¢ si¢ zobowigzana do ich wyznawania na state,
moze odnosic¢ je do okreslonych sytuacji i na krotki czas. Sytuacyjne znaczenie
synkretycznie potaczonych tresci jest wazniejsze niz ich wewnetrzna zgodno$é
(koherencja). Wazne jest, by odpowiadato to osobistym preferencjom, upodo-
baniom i doznaniom. Jednostka aprobuje logike orientacji doznaniowej: to, co
wywotuje szczegdlne doswiadczenie, co tworzy wewngetrzne napigcie, co wnosi
zmiane¢ do zycia codziennego, staje si¢ podstawg subiektywnego dobra” (tamze,
s. 184). Jak podkresla Marianski zmiany religijnosci, wywotane przez proce-
sy pluralizacji i indywidualizacji potwierdzaja ksztalttowanie si¢ nowego typu
religijnosci w spoteczenstwie ponowoczesnym, a na pewno jej alternatywnos¢
w stosunku do typowej religijnosci koscielne;j.

NIEWIDZIALNA RELIGIA

Co jest objawem niewidzialnej religii? Jak pisze Hubert Knoblauch w eseju
»Niewidzialna religia” Thomasa Luckmanna, czyli o przemianie religii w reli-
gijnos¢: ,religia traci swa widzialno$¢ w stopniu, w jakim przejmuje ‘prywatne
tematy’ i jednocze$nie porzuca konwencjonalng forme organizacji religijnej, staje
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si¢ ona zarowno tres§ciowo, jak i strukturalnie w ogole nierozpoznawalna jako
religia” (Knoblauch, 1996). Nieco dalej pisze on: ,,zanik widzialnosci religii —
zarowno jako struktury spotecznej, jak i jako tresci kulturowej — prowadzi¢ moze
do tego, ze tozsamos$¢ jednostkowa stanie si¢ ostateczng instancjg organizacji
tego, co religijne. Indywidualna religijno$¢ (nie religia) uniezaleznia si¢ coraz
bardziej od oferowanych ‘oficjalnych’ modeli interpretacji sensu. Jednostka wy-
ksztatca wlasne ‘Swiaty sensu’, quasi-prywatne wykladnie swojego zycia, dzia-
fania 1 swojej rzeczywistosci” (tamze, s. 40). Ostatecznie prowadzi to do faktu,
ze ,,postepujaca dyferencjacja strukturalna i pozbawianie sensu instytucjonalnych
kontekstow dziatania sprawia, iz sama jednostka staje si¢ instytucja, nadajaca
sobie poprzez biografizacje trwaty sens. Materiat do tych konstrukcji jednostka
czerpie naturalnie z istniejacych juz i dostepnych na rynku ofert, taczac je w istny
patchwork” (tamze, s. 40). Tak wyraza ten proces Jean Baudrillard: ,,Wkrocze-
nie religii w obyczaje sprawito, iz nie sposob juz jej kwestionowac czy pytac
o jej fundamenty, gdyz stracita ona walor transcendentny. Religia stata si¢ stylem
zycia” (Baudrillard, 1998, s. 122). W poszukiwaniu religijno$ci wspotczesnego
cztowieka dotarli$my do punktu, w ktorym decydujacy staje si¢ proces konstru-
owania wlasnej podmiotowej tozsamosci.

(GLOBALIZACJA A DUCHOWOSC

Kulturowe do$wiadczenie ostatnich dekad cywilizacji zachodniej coraz chet-
niej opisywane jest przez badaczy kultury globalizacjg. Jak stusznie zauwazyt
Zygmunt Bauman: ,,’Globalizacja’ jest na ustach wszystkich. Stowo na czasie,
ktore szybko zamienia si¢ w slogan, w magiczng formule, w hasto otwierajace
bramy wszystkich tajemnic terazniejszosci i przysztosci” (Bauman, 2000, s. 5).
Pozostaje jednak pytanie: czy globalizacja oznacza rowniez wazne i donosne
przemiany naszej duchowosci? Czy epoka globalnej juz przeciez kultury istotnie
wyréznia si¢ od poprzednich w swoich typowych profilach duchowych?

Jednym z istotnych przejawow globalizacji jest ogdlnoswiatowa dostepnosc
1 zarazem niespotykana przedtem szybkos¢ dostepu do zrodetl, wszelkich mate-
rialnych zapisow kulturowej dziatalno$ci ludzi odmiennych wierzen, wartosci czy
przekonan. Potoczne rozumienie globalizacji, ktorej podlegamy, oznacza otwar-
cie granic i zniesienie barier w procesach wzajemnego przenikania si¢ kultur.
Dzisiaj, co podkresla Ken Wilber ,,nie tylko ludzie sg geograficznie mobilni, ale
mozemy studiowac, i przestudiowalismy, wirtualnie kazda znang na planecie kul-
ture” (Wilber, 2007, s. 16). Era Wodnika to epoka catkowitego wymieszania sig¢
tradycji i praktyk, przypisanych wcze$niej i strzezonych przez wspdlnoty lokalne.
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W dobie nowych mediow wszelkie istniejace wezesniej praktyki duchowe staty
si¢ dobrem i towarem ogdlnoswiatowym. Nic, absolutnie nic, co wyraza ludzka
tesknote za rozwojem duchowym, nie jest juz tajemnicg. To wlasnie w drugiej
potowie XX wieku nastepuje w kregach zachodnich elit intelektualnych wzrost
zainteresowania Wschodem. Czy oznacza to rowniez co$ wigcej anizeli wpisang
w logike rozwoju cywilizacji Rozumu ch¢¢ kolonizacji $wiata obcego? Wydaje
sig, ze cze$¢ z tych elit wyraznie odczuta zawodd i1 rozczarowanie ofertg wlasnej,
znanej kultury i szuka obecnie ozywczego impulsu w praktykach zakorzenionych
w kulturze Wschodu. Owe praktyki znajdujg wielu propagatorow wsrod adeptow
zafascynowanych tkwigcym w nich potencjalem, ze zaiste traktowane sg przez
wielu niemal jako produkt lokalnej kultury. Stowem oferowane sg przez wpty-
wowych or¢gdownikéw spod znaku ogdlnego zauroczenia Wschodem, typowym
dla epoki Wodnika.

UZDRAWIAJACA POTEGA UWAZNOSCI

Dzisiaj, po uptywie pierwszej dekady XXI wieku, zadnym odkryciem nie
bedzie stwierdzenie, ze wraz z pojawieniem si¢ w §wiecie zachodnim nauk bud-
dyjskich, niemal codziennie mamy szans¢ dotarcia do tych cennych, wyzwalaja-
cych nauk. Tak naprawdg spotkanie buddyzmu ze §wiatem cywilizacji zachodniej
dokonato si¢ na dobre w II potowie XX wieku, a dzi§ mozna stwierdzi¢ z prze-
konaniem, ze znalazt on na gruncie zachodnim podatng do zakorzenienia gle-
be. Wydaje sie dzisiaj, ze w globalnej juz cywilizacji, ogoélno§wiatowej wiosce,
wobec zaniku wielu tradycyjnych barier i w atmosferze niebywatego otwarcia
i przenikania si¢ wszelkich tradycji nawzajem, spotkanie to zaowocuje czyms$
oryginalnym i trwalym. To chyba mial na mysli Arnold Toynbee, gdy przyznat, ze
najwazniejszym wydarzeniem XX wieku bylo pojawienie si¢ buddyzmu na Za-
chodzie. Na Zachodzie zauwazy¢ mozna wprost zdumiewajace zainteresowanie
naukg buddyjska i tu wtasnie buddyzm zakorzenit si¢ na dobre i wciaz umacnia
swoja pozycje. Dowodem na trwate miejsce buddyzmu jest obecna jego recepcja
w zachodnich praktykach terapeutycznych. Zwtaszcza w Stanach Zjednoczonych,
do ktoérych dotart jeszcze przed rewolucja hippisowska, wielu adeptéw medyta-
cji z wielkim przekonaniem i zaangazowaniem stara si¢ wykorzysta¢ tkwiacy
w praktyce medytacji dobroczynny potencjat w nurcie badan i eksperymentow
nad fenomenem praktycznego zastosowania praktyk wywodzacych si¢ z trenin-
gu medytacyjnego w kontekscie terapeutycznym. Znaczace wydaje si¢ zwlasz-
cza przedsiewzigcie Jona Kabat-Zinna, tworcy kliniki redukcji stresu opartej na
wiedzy zdobytej dzieki buddyjskiej medytacji. Wtasnie wydano w Polsce dwie



Polityka religijnosci w epoce instant 183

znakomite prace, ktore s tego najlepszym dowodem. Prace te to Swiadomq dro-
gq przez depresje, ktorej wspotautorem jest wasnie Jon Kabat-Zinn oraz Zycie
— pi¢kna katastrofa jego autorstwa.

Ksigzki te sg przejawem trwajgcego od dhuzszego juz czasu wzrostu zainte-
resowan $rodowisk naukowych mozliwoscig wykorzystania madrosci medyta-
cyjnej Sciezki w kontekscie terapeutycznym. Sercem praktyki buddyjskiej jest
uwaznos¢ i ta zostata wykorzystana przez Jona Kabat-Zinna w zatozonej przez
niego i prowadzonej od 1978 roku w Massachusets kliniki redukcji stresu pod
nazwg praktyk Mindfulness Based Stress Reduction (MBSR). Przettumaczona
w Polsce w roku 2009 praca Zycie — pickna katastrofa jest tekstem podsumowuja-
cym dziesi¢ciolecie istnienia kliniki redukcji stresu i zawiera credo tworcy, wizj¢
1 przestanie oraz filozoficzne uzasadnienie dla tego eksperymentu.

Wyjatkowo cenna dla catego programu w klinice redukcji stresu, a kurs skta-
da si¢ z 8-tygodniowego treningu, jest wedlug jego tworcy wypracowanie wia-
snej wizji przez kazdego uczestnika. Wizje taka stanowig okolicznosci zyciowe,
przekonania i warto$ci uczestnikow kursu, ktora prowadzi ich przez momenty
krytyczne zdarzajace si¢ wszystkim i pozwoli zachowaé §wiezo$¢ 1 entuzjazm do
codziennego praktykowania uwaznosci pomimo trudnosci i oporu zycia i z pew-
no$cig sktada si¢ na odpowiedz na pytanie: po co ¢wicze? Istotng czg$¢ wspo-
mnianej wizji stanowi fakt usytuowania kliniki w obrebie duzej instytucji me-
dycznej oraz nowe odkrycia medycyny behawioralnej, $wiadczace o integralnej
jednosci ciata i umystu w mysleniu o chorobie i zdrowieniu. Funkcjonowanie
kliniki redukcji stresu mozliwe jest bodaj przede wszystkim dzigki pojawieniu si¢
nowego paradygmatu teorii medycznej rozwazajacej kwestie zdrowia i choroby,
a takze roli pacjentow i lekarzy w procesie zdrowienia oraz ich wzajemnej komu-
nikacji. Jak zauwaza Kabat-Zinn: ,,Nowa teoria medyczna uznaje za konieczno$¢
myslenie w duchu pelni i facznosci oraz zwracanie uwagi na interakcje miedzy
umystem i ciatem i zachowaniami ludzi, dzigki czemu mozna lepiej zrozumieé
i leczy¢ chorobg” (Kabat-Zinn, 2009, s. 207).

Teoria ta zwiastuje pojawienie si¢ alternatywnego paradygmatu w medycynie
oraz jednoczesnie zapowiada pozegnanie dominujacego w $wiecie zachodnim
paradygmatu zbudowanego na kartezjanskim dualizmie: ciata i umyshu jako od-
rebnych bytéw. Medycyna behawioralna rozwineta nowe spojrzenie na nasze
rozumienie choroby i zdrowia. Jak pisze Kabat-Zinn: ,,Medycyna behawioralna
zaktada, ze nasze wzorce myslowe i emocjonalne moga mie¢ znaczacy wpltyw
na zdrowie i chorobe. Zaktada réwniez, ze przekonania ludzi na temat wtasnych
ciat i chor6b moga mie¢ ogromne znaczenie w procesie zdrowienia oraz ze na
nasze zdrowie moze silnie wpltywac to, jak zyjemy, co myslimy i robimy” (tam-
ze, s. 264-265). Kolejnym elementem nowego paradygmatu w medycynie jest
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uczestnictwo pacjentow w terapii. Jak wyjasnia Kabat-Zinn: ,,medycyna beha-
wioralna pomaga im przeja¢ odpowiedzialno$¢ za wlasne dobre samopoczucie
— nie jest ono juz wylacznie domeng lekarzy, ale tez naszych osobistych staran,
na ktére mamy wigkszy wplyw niz na szpitale czy procedury medyczne” (tamze,
s. 265).

Funkcjonowanie kliniki redukcji stresu mozliwe jest dzigki omowionej
zmianie paradygmatu nauk medycznych, z ktora wigze si¢ zmiana w rozumie-
niu kategorii zdrowia i procesu zdrowienia. Pojecie zdrowia wywodzi si¢ od
stowa ,,pelnia”. Wedlug Kabat-Zinna ,,Pelnia oznacza integracje, taczno$¢ mig-
dzy wszystkimi cze$ciami naszego uktadu czy organizmu, kompletno$¢” (tam-
ze, s. 222). Zdrowie natomiast jest procesem dynamicznym, a nie ustalonym
stanem. Z tego rozumienia podstawowych poje¢ teorii medycznej wynika na
przyktad wybor medytacji, jako narzedzia czy wehikulu osiagniecia zdrowia. Jak
pisze Kabat-Zinn: ,,Wybor medytacji jako gldwnego i jednoczacego ¢wiczenia
w klinice stresu weale nie byt przypadkowy. Cwiczenia medytacji maja niepo-
wtarzalne cechy, ktoére wyrozniaja je sposrod wielu technik relaksacji i redukcji
stresu powszechnie stosowanych. Najwazniejsza réznica polega na tym, ze sg to
drzwi do bezposredniego obcowania z pehig, a tego przezycia nie da si¢ fatwo
osiagnac 1 poglebia¢ metodami, ktore skupiajg si¢ na aktywnosci i docieraniu
gdzies$, zamiast na nierobieniu niczego, ale po prostu istnieniu” (tamze, s. 225).
Usytuowanie medytacji jako dyscypliny §wiadomosci, ktére za Rogerem Wal-
shem proponuje Kabat-Zinn, w gtdwnym nurcie praktyki terapeutycznej wymaga
rowniez glebokiego przewartosciowania dominujgcego paradygmatu psychologii
Zachodu. Jak wyjasnia: ,,Z perspektywy dyscyplin §wiadomos$ci nasz zwykty stan
swiadomosci jest drastycznie niedoskonaty. To nie tyle zaprzeczenie zachodnie-
go paradygmatu, ile wyjscie poza dominujgce w zachodniej psychologii zainte-
resowanie patologig i terapiami, ktore maja przywroci¢ ludzi do ‘normalnego’
funkcjonowania w zwyktym stanie §wiadomosci. Fundamentem tego pogladu
jest przekonanie, ze cztowiek musi si¢ zaangazowa¢ w osobiste, intensywne ¢wi-
czenia umystu poprzez praktyki medytacyjne, by wyzwoli¢ si¢ od nieustannych
znieksztatcen charakterystycznych dla naszych codziennych procesow emocjo-
nalnych i myslowych, znieksztatcen ktore [...] moga szkodzi¢ obcowaniu z nasza
wrodzong pehnig” (tamze, s. 224). Uwazno$¢ to potgzna sita uzmystawiajgca nam
— dzigki bezstronnej obserwacji oddechu — wraz z rosngcym wgladem w siebie
istnienie elementarnej, rdzennej tgcznosci i pehi. Jak pisze tworca tego ekspe-
rymentu: ,,Praca w klinice stresu polega by¢ moze przede wszystkim na tym, by
pomoc ludziom widzie¢, czu¢ i uwierzy¢ we wilasng pehlnig, pomoc im wygoic
rany roztgczenia i bol poczucia izolacji, fragmentacji i separacji, odkry¢ podskor-
ng tkaning petni i tacznosci w nich samych” (tamze, s. 221). Dzigki ¢wiczeniu



Polityka religijnosci w epoce instant 185

uwaznosci ,,mozemy zacza¢ zy¢ na co dzien i w kazdej chwili w sposob bardziej
zintegrowany, w kontakcie z nasza wlasng petnig i facznosciag, $wiadomi rowniez
naszych migdzytacznosci. Poczucie pelni, nawet chwilowe, gleboko nas rozwi-
ja” (tamze, s. 222). Bezposrednim skutkiem kontaktu z wtasng petnig podczas
¢wiczen uwaznosci jest transformacja pogladow, ktéora ma moc uzdrawiajaca.
Jak zauwaza Kabat-Zinn: ,,Gdy w bezruchu dowolnej chwili przez mgnienie oka
spostrzezemy naszg kompletno$¢, kiedy podczas skanowania ciata, siedzenia czy
¢wiczenia jogi bezposrednio doswiadczymy samych siebie jako pelnig, ale tez
czes$¢ wickszej pelni, zaczynamy na nowo i gleboko godzi¢ si¢ z naszymi proble-
mami i cierpieniem” (tamze, s. 228). Gieboka transformacja pogladow i emocji
dzigki ¢wiczeniu uwaznosci by¢ moze nas nie uleczy, ale moze sprawic, ze sami
wyzdrowiejemy. Zdaniem Kabat-Zinna uzdrawiajgca potega uwazno$ci tkwi
w sztuce zycia, by przezy¢ kazda chwile zycia najpehniej jak potrafimy.

BUDDYJSKA BOOMEROZA

Innym znaczacym problemem z nurtu recepcji buddyzmu na Zachodzie jest
omowione przez Kena Wilbera w Integral Spirituality zjawisko buddyjskiej bo-
omerozy. Jest to rodzaj patologii na §ciezce medytacji, ktorym zainfekowane sg
srodowiska amerykanskich buddystow. W systemie integralnym Wilbera obok
zasady ,,wszystkie poziomy i wszystkie ¢wiartki” (z angielskiego AQAL, co zna-
czy all quadrants, all levels) coraz wigksze zastosowanie ma dynamika spiralna.
Waznym elementem integralnego modelu Wilbera jest omawiana przez niego cze-
sto praca Dona Becka i Christophera Cowana Spiral Dynamics. Zdaniem Wilbera
dynamika spiralna moze stanowi¢ podstawe integralnej wizji. Zdaniem Becka
i Cowana, ktorzy rozwingli mysli Claresa Gravesa, rozwoj cztowieka przechodzi
przez osiem ogdlnych pozioméw zwanych memami: 1) archaiczno-instynktow-
ny (bezowy); 2) magiczno-aniistyczny (purpurowy); 3) bostwa obdarzone moca
(czerwony); 4) mityczny (niebieski); 5) dokonania naukowe (pomaranczowy); 6)
jazn wrazliwa (zielony); 7) integrujacy (zo6tty); 8) holistyczny (turkusowy). Jak
podkresla Wilber: ,,Nie sg to sztywne poziomy, lecz ptynne fale, ktdre czesto na
siebie zachodzg i1 mieszaja si¢ ze sobg, w rezultacie czego powstaje dynamiczna
spirala rozwoju $wiadomosci” (Wilber, 2006, s. 61). Wedlug koncepcji dyna-
miki spiralnej pierwsze sze$¢ poziomoéw to ,,poziomy istnienia”, ktore cechuje
myslenie pierwszego rzgdu. Natomiast dwie ostatnie fale to ,,poziomy bycia”,
ktore cechuje mys$lenie drugiego rzedu (tamze, s. 26-27). Dynamika spiralna
pozwala lepiej zrozumie¢ natur¢ ewolucji §wiadomosci oraz okazuje si¢ dobrym
narzedziem diagnozy przeszkod wytonienia si¢ Swiadomosci integralnej oraz
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prawdziwie integralnej kultury. Znakomitym przykladem jest powies¢ Wilbera
Boomeritis, poswigcona w cato$ci na wskazanie zagrozen dla kultury integral-
nej tkwigcych w memie zielonym, ktorego patologiczna wersja prowadzi do ty-
tutowej boomerozy. To zdaniem Wilbera glowna przeszkoda ewolucji kultury
do poziomu integralnego — swoista mieszanka dokonan najwyzszego poziomu
rozwoju z poziomu pierwszego z emocjonalnym narcyzmem (tamze, s. 54). We-
dlug Wilbera omawiane zjawisko boomerozy jako dysfunkcja linii rozwojowej
(developmental-line dysfunction — DLD) moze dotyczy¢ kazdej praktykowanej
odmiany duchowosci, niemniej jednak szerzej omawia ten rodzaj patologii na
przyktadzie btedow w praktyce buddyzmu na Zachodzie.

Zjawisko boomerozy, o ktorym Wilber pisze wczesniej chociazby w Integral-
nej teorii wszystkiego, dotyczy pokolenia wyzu powojennego, ktore jako pierwsze
w historii osiaggneto w skali przedtem niespotykanej poziom memu zielonego,
a wigc pluralistyczny, relatywistyczny, postmodernistyczny, zwany tez wrazli-
wym ja, w ktorym nastepuje jednak zabarwienie pluralizmu, otwartosci i nie-
oceniania impulsami narcystycznymi i egocentrycznymi (Wilber, 2006b, s. 104).
Jednak interesuje nas tutaj sposob, w jakim boomeroza zainfekowata duchowos¢
wspotczesna. Co to oznacza w kontekscie recepcji buddyzmu na Zachodzie?

Jak zauwazyt Wilber, buddyzm jako ,.religia, nie ego” zostaje w typowym
dla boomerozy stylu zamieniona w ,,religi¢ ekspresji ego”, co prowadzi niemal
do katastrofy, ale wynikaja z tego dwa problemy. Po pierwsze — wiele wielkich
tekstow kontemplacyjnych pisanych z wyzszych pozioméw (wedhug dynami-
ki spiralnej wyodrebniono co najmniej 8 poziomow), np. koralowego, zostalo
przettumaczonych na teksty zielone. Bierze si¢ to stad, ze ten sam autentycz-
ny stan moze wspiera¢ dowolng ilos¢ poziomoéw, oraz takze z tego, ze ,,natura
umyshu jest kompatybilna ze wszystkimi poziomami umystu” (tamze, s. 105).
Po drugie — ,,poniewaz moge uzy¢ tych autentycznych medytacyjnych stanow
do wspierania memu zielonego, i poniewaz zielony pluralizm moze wspieraé
i wyzwala¢ czerwony narcyzm, wewnetrzny medytacyjny korpus moze zostac
uzyty do wspierania i promowania zielono/czerwonych struktur osobowos$ci”
(tamze, s. 106). Jak powiada Wilber, medytacja moze w ten sposob wzmacniaé
boomeroze. Bowiem to ,,jest przektad buddyzmu nie po prostu na zielony, ale
dysfunkcjonalny zielony, albo patologiczny pluralizm, czy zielono/czerwony.
I uzycie buddyzmu do wspierania i zach¢canie do ‘narcyzmu emocji’ jest praw-
dziwie niefortunng sytuacjg teraz catkiem gwattowna, jak walki Dharmy wyro-
ste na Zachodzie” (tamze, s. 106). Wilber odwotuje si¢ do Daniela P. Browna,
ktory dowiddt, ze ,,byly te same podstawowe poziomy na $ciezkach duchowych
wyszukanych tradycji kontemplacyjnych, ale te same poziomy byly doswiad-
czane odmiennie w zalezno$ci od interpretacji im nadawanych” (tamze, s. 111).
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Jak zauwazyt Wilber, wynika z tego, ze czyste doswiadczenie medytacyjne nie
istnieje; a mamy zawsze do$wiadczenie medytacyjne plus interpretacje, ktore
mu nadajemy. Tak wigc zdaniem Wilbera powinnismy bardzo uwaznie wybierac
nasze interpretacje, poglad czy konstrukcje. Jak dowodzi Wilber, prowadzi to za-
chodnich buddystow do postrzegania buddyzmu jako stanowisko ,,bez koncepcji”
czy ,,bez intelektu”, i co wazne — ten antyintelektualizm obraca buddyzm cze¢sto
w szkolg ograniczajaca si¢ wytacznie do emocji. Wilber przywotuje stanowi-
sko Tralega Rinpoche, wedtug ktorego autentyczna praktyka sktada si¢ zar6wno
z whasciwego pogladu jak 1 medytacji, ktora bez niego staje si¢ $lepa. Tak wiec
antyintelektualizm w krggach buddyjskiej boomerozy bierze si¢ z pomieszanego
czesto 1 mato integralnego pogladu, ktoéry zdaniem Wilbera okresla kazdg forme
twojego o$wiecenia. Jaka zatem jest recepta? Jednym z rozwigzan wydaje si¢
by¢ zakotwiczenie swojej praktyki w pogladzie na tyle integralnym, na ile to
mozliwe. Wiec z pomoca moze przyjs¢ takze rozwijana przez Wilbera i kregi mu
zblizone Integralna Praktyka Zyciowa oparta na modelu AQAL.

PoDSUMOWANIE

W ten sposob cel niniejszych rozwazan, a wigc ukazanie zjawiska religijnosci
w optyce polityki (doswiadczenia) religijnego epoki instant zostat osiggnigty.
Sama prezentacja wstepnej, jak si¢ okazuje, mapy zjawisk religijnych w epoce
instant jest sama w sobie polityka prowadzong przez podejmujacego si¢ badania
aspektu kultury badacza. Nie uniknatem, co jasne, w tym krotkim tek$cie uprosz-
czen; sam tez podjatlem w tekscie probe opisania zjawisk religijnych w epoce
globalizacji czy recepcji buddyzmu na Zachodzie jako wazne dla autora pole
badawcze, a zaniedbywane w probach prezentacji religijnosci epoki ponowo-
czesnej. Czesciej bowiem w tym kontekscie wspomina si¢ 0 nowej duchowosci
anizeli o terapeutycznym konteks$cie uwaznosci. Mam $wiadomos¢, ze tekst ten
stanowi zaledwie przyczynek do bardziej zaawansowanych badan religijnosci
W epoce instant,
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THE POLITICS OF RELIGION IN INSTANT EPOCHE

In presented text I focused on category of religion in instant culture, in which,
as we know everything is fast. This phenomenon dominated also in the sphere of
religion by the idiom of obligation of realisation here and now. We all need that
right now! How Zbyszko Melosik has written, this phrase express this tendency:
“fast food, fast car and fast sex”. But how all that relate to the title politics of
religion in instant epoche and what does it include in that optical review? Thus,
we can enumerate several characteristic phenomena in wide field of spirituality,
but it does not mean simply New Age. I present the politics of religion in the very
wide context: from review of J. Marianski’s conception of religion in the post-
modern society, to “invisible religion” by Thomas Luckmann, to the implantation
of meditation practices in the stream of therapeutic practices in the West by Jon
Kabat-Zinn, and in the end to the view of Ken Wilber of “boomeritis buddism”,
as the corossion of spirit of buddism in the conemporary american awangarda.



