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Celem artykutu jest proba nakreslenia ram teoretycznych dla procesu komuni-
kowania postreligijnego. Podstawe refleksji stanowi impuls w postaci wystapie-
nia Jirgena Habermasa w katedrze $w. Pawta we Frankfurcie!, bezposrednio po
atakach terrorystycznych w Nowym Jorku. Postsekularyzm w ujeciu Habermasa
to przede wszystkim prad myslowy przyznajacy religii istotne miejsce w procesie
demokratyzacji panstw zachodnich oraz w procesie tworzenia nowego modelu
komunikacji spotecznej. Projekt ten zaklada koniecznos$¢ translacji tresci reli-
gijnych na jezyk adekwatny dla umystow sekularnych. W celu analizy procesu
komunikowania postsekularnego postawiono hipoteze, zgodnie z ktora translacja
komunikatow religijnych na jezyk $wiecki prowadzi do odzierania ich z war-
stwy eschatologicznej. W celu weryfikacji siggnigto do wybranych intuicji takich
autorow, jak m.in.: Chantal Delsol, Zygmunt Bauman, Robert Spaemann, Frie-
drich Nietzsche, Ryszard Koziotek czy Janusz Marianski. Zastosowano metode
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analityczno-syntetyczng. Swiadomie zrezygnowano ze szczegétowych rozwazan
dotyczacych komunikowania postreligijnego w odniesieniu do teorii mediaty-
zacji religii czy procesow sekularyzacji, gdyz wymaga to oddzielnego opraco-
wania, podobnie jak oddzielnych analiz wymaga krytyczne spojrzenie na epoke
postsekularng oraz opracowanie wskazan, co mogtoby doprowadzi¢ do wiekszej
otwartos$ci na tresci chrzescijanskie ze strony jej gldéwnych przedstawicieli. Skon-
centrowano si¢ jedynie na ich wzajemnym powigzaniu oraz na najwazniejszych
konsekwencjach procesu komunikowania postreligijnego. Siggni¢gto w tym celu
do koncepcji Winfrieda Schulza.

WSTEP

Paradygmat sekularyzacyjny, rosnacy w site na przestrzeni ostatnich stuleci,
osiggnat swoj szczytowy moment w polowie XX wieku za sprawg socjologow,
filozofow, a takze teologow. Gdy w spoleczenstwach zachodnich po glos$nej
publikacji Petera L. Bergera z 1967 roku spodziewano si¢ rychtego zastapienia
religii innymi formami kulturowymi, doszto do niespodziewanego przetamania
pewnosci tez o nieuchronnej sekularyzacji i upadku roli i znaczenia religii.
Odwro6cenie trendow sekularyzacji zostato opisane m.in. przez Bergera, kto-
ry wprowadzil nieprecyzyjnie zdefiniowane pojecie desekularyzacji (BERGER
1999, 6-7), ukazujac fakt zywotno$ci religii mimo globalnego post¢pu mo-
dernizacji. Grace Davie zwrocita w tym kontek$cie uwage na kluczowe wyda-
rzenia, ktore mozna zaliczy¢ jednoczes$nie do agendy politycznej i religijnej,
przetamujace dotychczasowa pewno$¢ zwolennikow tez o nieuchronnej sekula-
ryzacji (DAVIE 2010). Pierwszym z nich byt wybor Karola Wojtyty, kardynata
z Krakowa, na biskupa Rzymu w pazdzierniku 1978 roku. Ozywienie, jakie od
poczatku przyniost pontyfikat ,,mtodego papieza” z Polski, uwidocznito si¢ za-
rowno w odniesieniu do spoteczenstw zachodnich, jak i w kontekscie samej in-
stytucji Kosciota rzymskokatolickiego. Jan Pawet II stat si¢ liderem religijnym
i politycznym, ukazujac potencjat religii chrzescijanskiej w procesie przemian
kulturowych i geopolitycznych. Drugim impulsem przetamujacym dotychcza-
sowe nastawienie intelektualistow byta rewolucja z poczatku 1979 roku, ktora
wybuchta w Iranie, prowadzac m.in. do uchodzstwa wtadcy Iranu Mohammada
Rezy Pahlaviego. Obywatele kraju zmudnie przeobrazanego na wzér §wiec-
kich panstw europejskich zdecydowali wowczas, ze ich pragnieniem jest po-
wrot do ustroju opartego na islamie. Trzecim przelomowym zdarzeniem bytly
rzady premier Wielkiej Brytanii — Margaret Thatcher, ktora od samego poczat-
ku sprzyjata dgzeniom konserwatywnym nie tylko w gospodarce, ale rowniez
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w przestrzeni publicznej. Jako przetomowe nalezy potraktowac rowniez dlugie
panowanie krolowej Elzbiety 11, charakteryzujace si¢ przywiazaniem do warto-
$ci i tradycji konserwatywnych. Do wyzej wymienionych przetomowych wyda-
rzen José Casanova sugeruje dodanie powstania religijnie inspirowanego ruchu
opozycyjnego ,,Solidarnos¢” w Polsce, a takze przemian w Ameryce Lacinskiej
w latach 70. i 80. minionego stulecia, ktére nie bylyby mozliwe bez inspiracji
katolicyzmem (CasaNova 2005, s. 21).

Jednak to wydarzenia z 11 wrzes$nia 2001 roku sprawity, ze pozycja religii
1 jej wptyw spoteczny zyskaly na znaczeniu. Zamachy terrorystyczne w Nowym
Jorku byty inspirowane religijnie, stad w dyskursie spotecznym i w obszarze hu-
manistyki zastanawiano si¢ nad zakresem uwzglednienia roli i znaczenia religii.
Dotychczas pomijana i marginalizowana rzeczywisto$¢ stata si¢ przedmiotem
zainteresowania mediow, srodowisk naukowych i politykéw. Nie oznacza to za-
hamowania procesu sekularyzacji, ale zmian¢ optyki i pewnego trendu lansowa-
nego przez niektore srodowiska naukowe, polityczne czy publicystyczne. Zwo-
lennicy teorii sekularyzacji szukajg coraz to nowych powigzan znaczenia religii
z procesami modernizacji, roznicowania spoteczno-kulturowego czy pluralizacji
swiatopogladowej. Za jedna z istotnych teorii w ostatnim czasie nalezy uznac pro-
pozycje Pippy Norris i Ronalda Ingleharta opartg na zatozeniu, ze sekularyzacja
jest konsekwencja bezpieczenstwa egzystencjalnego (INGLEHART, NORRIS 2006,
299-328). Nie ulega jednak watpliwosci, ze entuzjasci teorii sekularyzacyjnych,
a wsrod nich wspomniany Berger, zaczeli zmienia¢ optyke refleksji naukowe;j
w kontekscie zmiany tempa procesu sekularyzacji i widocznego wptywu religii
na spoteczenstwa zachodnie. Wyjatek stanowi Europa Zachodnia, gdzie nie da
si¢ obroni¢ tez desekularyzacyjnych, cho¢ nadal dostrzega si¢ na Starym Kon-
tynencie jakis rodzaj witalnosci religii, zwlaszcza chrzescijanstwa. Stad Berger
zamiast o sekularyzacji, cho¢ areligijna modernizacja jest tu faktem i fenomenem
w skali globalnej, postuluje, aby mowiono raczej o zmianie instytucjonalnego
umiejscowienia religii (BERGER 1999, 6-7). Dla podjetych w artykule rozwazan
kluczowe sa spostrzezenia amerykanskiego socjologa dotyczace egzystowania
obok siebie religii i modernizacji w wielu krajach, poczynajac od USA. Kluczem
do zrozumienia fenomenu trwania i rozwoju religii w wielu spoteczenstwach jest
teza o pluralizmie i konkurencyjnosci. Dotyczy ona réznorodnos$ci form i wspol-
not religijnych, ktére rywalizujg ze soba na wolnym rynku religijnym o utrzyma-
nie dotychczasowych cztonkéw, pozyskanie nowych czy zabezpieczenie sSrodkow
finansowych na funkcjonowanie i rozwdj. O ile wolny rynek religijny naznaczo-
ny rywalizacja obowigzuje m.in. w USA, co sprzyja wyzszemu poziomowi reli-
gijnosci obywateli oraz powstawaniu nowych form religijnosci, to w Europie nie
dostrzega si¢ konkurencyjnosci na tym polu. Zdaniem Bergera ten niski poziom
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rywalizacji migdzy religiami na Starym Kontynencie moze thumaczy¢ przyczyny
sekularyzacji (BERGER, ZUDERVELD 2010, 12—15).

Rowniez Charles Taylor wskazuje, ze religia nie traci ostatecznie swojej sity,
mimo rozwoju nauki i technologii oraz nowoczesnych form zarzadzania. Do-
strzega roznicowanie si¢ religii, a w niektorych krajach jej ozywienie, a takze
rozwoj. Zgodnie z jednym ze sposobow pojmowania swieckosci przez kanadyj-
skiego filozofa, religia i wiara w Boga stanowig jedng z mozliwych do przyjecia
opcji w pluralistycznym spoteczenstwie, cho¢ wcale nie oczywistych (TAYLOR
2007, 423-535).

1. POSTSEKULARYZM? — POZNE DZIECKO TEORII SEKULARYZACIJI

Jako przetomowe dla analizowanego w niniejszym artykule problemu okre-
sla sie ,,Swieckie kazanie” (Motak 2002, 22) Jirgena Habermasa w katedrze
$w. Pawla we Frankfurcie, miesigc po atakach terrorystycznych na World Trade
Center (HABERMAS 2002; 2003). Niemiecki filozof stat si¢ glownym promotorem
i popularyzatorem pojecia postsekularyzmu — pradu myslowego przyznajacego
religii istotne miejsce w procesie demokratyzacji panstw zachodnich oraz w pro-
cesie tworzenia nowego modelu komunikacji spotecznej. Postsekularny zwrot
myS$lowy sprawit, ze dynamicznie wzrosto zainteresowanie religia w obszarze
humanistyki, nauk spotecznych, a takze teologii. Zaczgto dostrzega¢ mozliwosci
religii takze w polityce. Postsekularyzmem w rézny sposob zaczeli zajmowac si¢
znani mysliciele, obok Jiirgena Habermasa m.in.: Gianni Vattimo, Slavoj Zizek,
Giorgio Agamben czy Alain Badiou (Puczyprowski 2017, 182-208).

Postsekularyzm w ujeciu Habermasa to prad myslowy przyznajacy religii in-
spirujaca rolg w spoteczenstwach demokratycznych oraz w procesie tworzenia
nowego modelu komunikacji spolecznej. Projekt ten wymaga translacji tresci re-
ligijnych na jezyk adekwatny dla umystow sekularnych. Wymaga tez od wierza-
cych obywateli dostosowania si¢ do warunkéw panujacych w demokratycznym
panstwie’. Zatem spoteczenstwo postsekularne to takie, w ktorym procesy seku-

2 Jak zauwaza M. Grabowska (2018, 11), terminu ,,postsekularyzm” jako pierwszy uzyt w 1990
r. wloski socjolog Filippo Barbano. Zob. takze Pieruct 2000, 130.

3 Jak zauwaza J. Marianski, w koncepcji postsekularyzmu J. Habermasa nowoczesna $wiado-
mos¢ nie oznacza braku religii. Jednak, aby ta mogta by¢ obecna w Zyciu publicznym — obywatele
religijni powinni zaakceptowac: a) istnienie obok siebie réoznych religii, wierzen i rodzajow ducho-
wosci bez roszczenia sobie prawa do nieomylnosci czy wyjatkowos$ci, b) uznanie pluralizmu $wia-
topogladowego i rezygnacje z narzucania stanowiska religijnego niezgodnego z osiagnigciami na-
uki, ¢) uznanie prymatu porzadku prawnego w demokratycznych panstwach (MARIANSKI 2010, 83).



KOMUNIKOWANIE POSTRELIGIJNE. PROBA ANALIZY 179

laryzacji nadal odgrywaja dominujaca rolg, ale wcigz pozostaje w nim miejsce
dla religii i wspdlnot religijnych (HABERMAS 2002, 11). Innymi stowy, projekt
Habermasa zaktada potrzebe otwarcia si¢ na tresci oraz inspiracje religijne w de-
mokratycznym panstwie, w ktérym dominuje §wiecka wickszo$¢ lub $wiecki
sposob myslenia.

Liberalna polityka nie powinna eksternalizowaé stale toczacego si¢ sporu
o $wiecka samowiedze spoteczenstwa, czyli przerzucac¢ go na strong wierzacych.
Demokratycznie o$wiecony zdrowy rozsadek nie jest bytem pojedynczym, lecz
opisuje umystowa konstytucje wieloglosowej publicznosci. Swiecka wiekszo$¢
nie moze w takich przypadkach podejmowac¢ decyzji, zanim nie wystucha pro-
testu oponentdw, ktorzy czuja si¢ urazeni w swych przekonaniach religijnych;
musi uwazac ten protest za rodzaj odraczajacego weta, by sprawdzi¢, jaka nauke
mogtaby stad wyciggnaé (HABERMAS 2002, 16).

Mimo zatozen o osmotycznym uczeniu si¢ obu grup — wierzacych i niewierza-
cych, tworzacych postsekularne spoteczenstwo, to obywatele deklarujacy przyna-
leznos$¢ religijng zmuszeni sa do translacji religijnych komunikatéow i wtasnych
przekonan, aby te byly zrozumiate przez rozum sekularny. Jednak sama transla-
cja nie wystarczy — potrzebna jest bowiem akceptacja swieckiej wiekszosci.

Do tej pory przeciez liberalne panstwo tylko od wierzacych oczekuje, ze roz-
dziela swoja tozsamos$¢ niejako na czgs¢ publiczng i prywatng. To oni musza
przelozy¢ swoje przekonania religijne na jezyk swiecki, aby ich argumenty mo-
gty uzyska¢ aprobatg wiekszosci (HABERMAS 2002, 15).

Konieczne jest zatem w pluralistycznym spoteczenstwie i sekularnym otoczeniu,
w dobie wielowymiarowego kryzysu instytucji religijnych, zwtaszcza Kosciota
rzymskokatolickiego, szukanie adekwatnych argumentéw przez wierzacych
obywateli czy lideréw religijnych. Przy czym pluralizm religijny, jak zauwaza
Janusz Marianski, jest obecny nie tylko w spoteczenstwie postsekularnym, ale
takze wnikngl do instytucji religijnych. ,,KosScioty chrzescijanskie staja si¢
wspolnotami religijnymi, ktére nie wypelniaja istotnej funkcji religii, tj. okreslenia
ksztattow zycia codziennego ludzi wierzacych” (MaARiaNski 2004, 71). Do
zagadnien wymagajacych przektadu na jezyk swiecki, jak rOwniez zastosowania
adekwatnej argumentacji nalezg z pewnoscig zagadnienia bioetyczne. By¢ moze
argument moéwiacy o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boga czy
powolujacy si¢ na kategori¢ §wigtosci zycia ludzkiego powinien by¢ w §wieckim
spoteczenstwie zastgpiony argumentem dotyczacym zakazu wykluczania i nakazu
rownego traktowania. Czy moze prowadzi¢ to do stopniowego odzierania
komunikatéw religijnych z warstwy eschatologicznej i transcendentnej? Aby
religia chrzescijanska — w analizowanym przypadku katolicyzm — stanowita istotny
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element wspolczesnej demokracji zachodniej, takze poprzez uwzglednienie jej
w procesie budowania dojrzatego procesu komunikacji, konieczne jest znalezienie
adekwatnej formy przekazu tresci religijnych w spoteczenstwie pluralistycznym.
Jest to zadanie niezwykle skomplikowane. Jednak bez odpowiedzi na wyzwania
pluralizmu nowoczesnosci instytucje religijne, w tym Kos$cidt rzymskokatolicki,
poniosg powazne straty (MARIANSKI 2004, 72). Pluralizm religijny moze stanowi¢
szans¢ dla wspolnot religijnych, czego przeciwienstwem jest monopolistyczna
i triumfalna postawa liderow religijnych oraz wspoélnot religijnych (MARIANSKI
2004, 72).

Pawel Rojek, piszac o ,ratujacej translacji”, wyjasnia, ze przektad tresci
i symboli religijnych na uniwersalny jezyk §wiecki ma pozwoli¢ liberalnej de-
mokracji przyswoi¢ sobie i zaadaptowac dawne tresci religijne. Zatem translacja
w tym znaczeniu miataby by¢ ratunkiem dla $wieckiego spoteczenstwa demokra-
tycznego, ktore mogloby sie¢ wzbogaci¢ poprzez przyswojenie tresci biblijnych
czy — szerzej — religijnych (Rosek 2016, 168). Jak zauwaza, celem zwrotu post-
sekularnego nie jest wytacznie wzbogacenie sekularnego umystu o tresci religij-
ne, ale takze wlaczenie wierzacych obywateli do aktywnego zycia liberalnych
1 demokratycznych spoteczenstw (RoJek 2016, 169). Warto jednak na podstawie
powyzszych twierdzen zauwazy¢, ze ratujacy charakter owej translacji moze by¢
rozumiany w odniesieniu do cztonkow wspolnot religijnych. Warunkiem ko-
niecznym ich udzialu w debacie publicznej w demokratycznym spoteczenstwie
jest przetozenie tresci komunikatéw religijnych i dostosowanie argumentacji ba-
zujgcej na religii do standardow otoczenia sekularnego.

Szukanie racji, ktore moga by¢ powszechnie uznane, nie grozi niespra-
wiedliwym wykluczeniem religii z zycia publicznego i odcigciem §wieckiego
spoteczenstwa od waznych zrodet sensu jedynie wowczas, gdy strona $wiec-
ka zachowa zrozumienie dla artykulacyjnej sity jezykow religijnych. Granica
migdzy racjami $wieckimi a religijnymi jest i tak ptynna. Dlatego wyznaczenie
tej spornej granicy trzeba pojmowac¢ jako zadanie wymagajace kooperacji, wy-
magajace od obu stron, by przyjmowaty takze perspektywe tej drugiej strony
(HaBErRMAS 2002, 16).

Sformutowang przez Habermasa tez¢ o wkroczeniu w epoke postsekular-
ng traktuje si¢ jako produkt szczegdlnego historycznego procesu europejskiej
sekularyzacji*. Zwrécil on bowiem uwage na konieczno$¢ nowego zdefinio-
wania relacji miedzy rola i pozycja religii w ponowoczesnych spoteczen-
stwach demokratycznych i pluralistycznych. Postulowat, aby nie eliminowac¢

* Postsekularyzm jako prad myslowy rozwijany jest zwlaszcza na gruncie humanistyki
i polityki.
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i nie pomija¢ tresci religijnych w debacie publicznej. Akcentowal, ze religia
nie powinna by¢ postrzegana wytacznie jako zjawisko irracjonalne i antyra-
cjonalne, gdyz nadal ma potencjatl odegraé istotng role w demokratycznych
i pluralistycznych spoteczenstwach. W spoteczenstwach pluralistycznych i po-
streligijnych niezbedne wydaje si¢ wytwarzanie wspolnego jezyka, zdolnego
podtrzymywa¢ dialog oraz wspolne zaangazowanie religijnych i sekularnych
obywateli na rzecz problemow istotnych spolecznie, a takze poszukiwanie
i zdefiniowanie kompetencji przysztosci.

Jesli [obywatele wierzacy i niewierzacy w spoleczenstwie pluralistycznym —
R. J. P.] nauczg si¢ z nim [niewygodnym pluralizmem $§wiatopogladowym —
R.J. P.] obchodzi¢, pamigtajac o wlasnej omylnosci, czyli nie zrywajac spoleczne;j
wigzi spajajacej wspoélnote polityczna, beda wiedzieli, co w spoleczenstwie
postsekularnym znacza zapisane w konstytucji $wieckie podstawy decyzji.
Mianowicie w sporze migdzy roszczeniami wiedzy 1 wiary panstwo
swiatopogladowo neutralne bynajmniej nie faworyzuje jednej strony. Pluralistyczny
rozum publiczno$ci obywatelskiej kieruje si¢ dynamika sekularyzacji tylko w tej
mierze, w jakiej ta dynamika ostatecznie zmusza do zachowania jednakowego
dystansu wobec silnych tradycji i tresci S$wiatopogladowych. Jest jednak gotowy
do osmotycznego uczenia si¢ od obu stron, nie wyrzekajac si¢ wlasnej autonomii
(HABERMAS 2002, 10-11).

Jak zauwazyl Janusz Marianski na kanwie przemowienia Jiirgena Haber-
masa, sekularyzacja nie jest juz dluzej postrzegana przez niemieckiego mysli-
ciela jako marginalizacja religii, ale jako proces silnie zwiazany z dziedzic-
twem religii, cho¢by ze wzgledu na fakt, ze proces sekularyzacji odniesiony
jest wprost do religii (MARIANSKI 2010, 81). W spoleczenstwie postsekular-
nym pojawily si¢ nowe i wymagajace warunki dla wspdlnot religijnych i li-
deréw, a jednoczesnie koniecznos$cig stata si¢ pogtebiona refleksja nad wiara
i funkcjonowaniem poszczegélnych wspdlnot w warunkach spoleczenstwa
opcji (MariaNskI 2004, 73). Zdaniem socjologa religii instytucje religijne,
w tym Kosciot rzymskokatolicki, skazane sg na dialog z innymi wspolnotami
religijnymi czy wspolnotami promujacymi duchowo$é (MARIANSKI 2004, 73).
Spoteczenstwo postsekularne nie eliminuje przeszkod, jakie wyrosty przed
instytucjami religijnymi, a zwlaszcza przed Kosciolem rzymskokatolickim
w zwigzku z wielowymiarowym kryzysem, dlatego tym bardziej nalezy uznac
konieczno$¢ prowadzenia dialogu i realizacji promocji duchowosci takze
poza wspdlnotami religijnymi.
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2. KOMUNIKOWANIE POSTRELIGIJINE

Wystgpienie Habermasa z pazdziernika 2001 roku daje podstawe, by mowic
o specyficznej formie komunikowania postreligijnego, ktore charakteryzuje sig
réoznym stopniem dostosowania si¢ formy i tresci komunikatow religijnych do
umystow sekularnych. W spoleczenstwie postsekularnym, gdzie nadrzedng za-
sadg jest zachowanie pluralizmu, nawet gdyby ten byl niewygodny zaréwno dla
strony religijnej, jak i $wieckiej, kluczowe jest otwarcie na przyje¢cie argumen-
tacji drugiej strony. Aby doszto do zrozumienia tresci religijnych przez umysty
sekularne — potrzebna jest translacja na jezyk $wiecki. Postreligijno$¢ rozumiana
jest przeze mnie jako forma relacji do religii i tresci religijnych w spoleczenstwie
ponowoczesnym, gdzie religia i tresci religijne sprowadzane sa przewaznie do
rzeczywistosci posiadajacej znaczenie historyczne, kulturowe, estetyczne oraz
zdolno$¢ do wplywania na nastroje spoteczne. Postreligijno$¢ pomija lub margi-
nalizuje eschatologiczna warstwe religii, traktujac ja jako jeden z wielu produk-
tow na rynku medialnym albo jedng z wielu opcji do wyboru. Tak postrzegana
religia nie moze i nie powinna rosci¢ sobie prawa do udzielania definitywnych
odpowiedzi na kluczowe pytania o sens zycia cztowieka i o jego przeznaczenie.
Postreligijno$¢ oznacza rowniez niezdolno$¢ do rozpoznawania czy poprawnego
interpretowania tekstow i symboli religijnych, w analizowanym obszarze chrze-
scijanskich, w konsekwencji utraty zwiazku z religia pojmowang jako istotny
element codzienno$ci, zdolny zasadniczo wptywac na ludzkie zycie.

Zatem o komunikowaniu postreligijnym mozna méwi¢ w odniesieniu do spo-
leczenstw, w ktorych obecnos¢ tresci religijnych zostata sprowadzona do jed-
nego z wielu produktéw i ofert na rynku medialnym, potencjatu historycznie
definiowanej religii, przezy¢ estetycznych czy kreowania nastrojow. W spote-
czenstwach, w ktorych systematycznie spada liczba obywateli przyznajacych sig
do udziatlu w praktykach religijnych i deklarujacych si¢ jako osoby wierzace,
religia nie stanowi juz rzeczywistosci zdolnej wyjasni¢ sens zycia ludzkiego,
sens cierpienia czy pochodzenie §wiata. Na ten typ przemian w spoteczenstwach
zachodnich zwraca uwage Agnieszka Halemba, powotujac sie na pracg Hansa
Joachima Hohna z 2006 roku. To wlasnie ten specyficzny rodzaj relacji migdzy
tym, co religijne i niereligijne, nalezy zdaniem badaczki okres§li¢ mianem postre-
ligijno$ci (HALEMBA 2019, s. 8).

Pojecie postreligijnosci wedtug Halemby swoja analityczng warto$¢ czer-
pie bezposrednio z doswiadczenia europejskiej nowoczesnosci. Stad perspek-
tywa postsekularna w ujeciu Habermasa powinna by¢ traktowana jako produkt
szczegblnego historycznego procesu europejskiej sekularyzacji. Ta za$, zgodnie
z interpretacja Stiga Hjarvarda, jest procesem rozciggnigtym w czasie i historii,
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a jednym ze stopni sekularyzacji jest mediatyzacja religii (HJARVARD 2006,
10). Wedlug Hjarvarda mediatyzacja religii to proces, w ktorym wyobrazenia
i praktyki religijne zalezg od mediow. Mediatyzacja wedlug Friedricha Krotza
natomiast to nie tylko metaproces zdeterminowany technologia. Badacz zwraca
uwage na kluczowg rolg konsumentow i uzytkownikow mediow, ktorzy poprzez
nowe i zmieniajgce si¢ nieustannie technologie komunikacyjne kreuja na nowo
swoj swiat (KroTz 2007, 256-260). W odniesieniu do analizowanego problemu
kluczowa wydaje si¢ koncepcja Winfrieda Schulza. Zaproponowane przez niego
cztery wymiary mediatyzacji pomagaja lepiej zrozumie¢ charakter i specyfike
procesu komunikowania postreligijnego. Omawiajac proces mediatyzacji, kon-
centruje si¢ on przede wszystkim na dostosowaniu si¢ podmiotow i instytucji do
logiki mediéw. Wymienia cztery wymiary mediatyzacji okreslajace rolg mediow
w przemianach spotecznych i kulturowych: extension (przedtuzenie), substitu-
tion (zastapienie), amalgamation (zmieszanie) i accommodation (dostosowanie).
Przedtuzenie oznacza, iz technologie cyfrowe rozszerzaja spektrum mozliwosci
ludzkiej komunikacji; zastgpienie — ze media zast¢puja dziatania i instytucje
spoteczne, co skutkuje m.in. tym, ze niemedialne dziatania przyjmuja charakter
medialny; zmieszanie — media przenikaja wszystkie sfery zycia, w tym m.in.:
polityke, kulture, religie, stajac si¢ integralng czescig zycia prywatnego i spo-
tecznego jednostek, a medialny obraz rzeczywistosci staje si¢ wiec ,,jedynym
i prawdziwym” obrazem; dostosowanie oznacza, ze jednostki (np. liderzy religij-
ni, osoby wierzace) i instytucje (religijne) sa zmuszone do dostosowania si¢ do
logiki, specyfiki i wymagan mediow (ScHuLz 2004, 88—89).
Komunikowanie postreligijne to:

* taki rodzaj komunikowania religijnego’, przewaznie w formie zmediaty-
zowanej, w ktorym tres¢ religijna komunikatu zostaje zastagpiona zawar-
toscig pochodzaca z innych obszaréw zycia spotecznego, np. polityka,
ekologia, nauka, sztuka czy ekonomia, albo zredukowana do warstwy
historycznej, estetycznej czy charytatywnej w zwigzku z translacjg tre-
$ci 1 przekonan religijnych na jezyk $wiecki w spoteczenstwie postse-
kularnym. Komunikowanie postreligijne oznacza zatem taki rodzaj

> Komunikowanie religijne rozumie si¢ jako: zmediatyzowang forme komunikacji spotecz-
nej, ktora odnosi si¢ do osob nalezacych do Kosciotow i innych zwiazkow wyznaniowych lub
podejmujacych w swoich komunikatach zagadnienia religijne (LESNICZAK 2018, 88). System ko-
munikowania religijnego sktada si¢ strukturalnie z elementéw pochodzacych z kilku odrebnych
rzeczywistosci: podmiotu religijnego, tresci religijnej oraz sfery publicznej zdominowanej przez
media cyfrowe (Pastwa 2020, 38). Dostosowanie formy komunikatéw religijnych do oczekiwan
i percepcji konsumentéw medidéw mozna uznaé za przejaw zwrotu w kierunku komunikowania
postreligijnego, poniewaz mediatyzacja religii powoduje, Ze ta staje si¢ produktem medialnym (ba-
nalizacja), odzierana jest z tajemnicy i wymiaru eschatologicznego (ADONI i NOssek 2001, 59—84).
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komunikowania spolecznego, w ktorym podmioty odwotuja si¢ do wy-
branego aspektu rzeczywisto$ci religijnej, ale marginalizujg albo pomija-
ja aspekt transcendentny i eschatologiczny (Pastwa 2023b, 285). Komu-
nikowanie postreligijne jest obecne na gruncie spoleczenstwa postseku-
larnego, gdzie wierzacy obywatele dokonuja translacji argumentow reli-
gijnych w taki sposdb, aby mogly zosta¢ przyjete przez umysty sekularne;
taki rodzaj komunikowania religijnego, przewaznie w formie zmediaty-
zowanej, gdzie tre$¢ religijna lub symbole sg uzyte w obszarze innym niz
religijny;
 taki rodzaj komunikowania, przewaznie w formie zmediatyzowanej,
gdzie obywatel wierzacy lub lider religijny, chcac znalez¢ porozumienie
z umystami sekularnymi, odwotuje si¢ do rzeczywistosci dobrze im zna-
nej i dostosowuje do niej argumentacj¢ oraz form¢ komunikatu religij-
nego w celu wspolnego dziatania na plaszczyznie spotecznej, naukowej,
kulturalnej, charytatywnej i innych.

O komunikowaniu postreligijnym mozna mowi¢ w zwigzku z analizg obec-
nosci i roli religii w spoteczenstwie postsekularnym. Wydaje si¢ to potwierdzac
obserwacje Bergera dotyczace religijnej reakcji na pluralizm $wiatopogladowy
w formie redukcjonistycznej reinterpretacji tradycji w jezyku modernistycznej
swieckosci. Zjawisko ,,euro§wieckosci” zyskujace na znaczeniu w krajach za-
chodniej Europy ma stanowi¢ fenomen (BERGER 2005, 5-7).

Pluralistyczny rozum, zgodnie z twierdzeniem Habermasa, jest gotowy do
osmotycznego uczenia si¢ od obu stron, bez wyrzekania si¢ wlasnej autonomii
i tozsamosci. Jednak to wierzacy obywatele zmuszeni sg do dostosowania je¢-
zyka, formy komunikatow religijnych i argumentéw do mentalnosci umystow
swieckich. Taki stan rzeczy stanowi nie tylko mozliwo$¢, ale przede wszystkim
konieczno$¢ pogtebionej refleksji nad jakoscig komunikowania postreligijnego.
Zazwyczaj zaobserwowaé mozna dostosowanie go do mentalnosci laickiej, czy
to z braku odpowiednich narzedzi komunikowania o rzeczach ostatecznych, czy
tez w obawie przed marginalizacja, cho¢by w kontekscie pomijania w debacie
publicznej liderow religijnych (BIALEK-SZWED i in. 2023).

Komunikowanie postreligijne realizuje si¢ w formie bezposredniej, np. w prze-
powiadaniu, a zwtaszcza w formie zaposredniczonej medialnie, gdzie tres¢ ko-
munikatu odwotujacego si¢ do rzeczywisto$ci religijnej jest zastgpowana za-
warto$cig pochodzacg z innych obszaréow zycia spotecznego przy jednoczesnym
redukowaniu, pomijaniu czy marginalizowaniu sfery eschatologicznej i nadprzy-
rodzonej. Dzieje si¢ to w zwigzku z koniecznoscia przetozenia tresci i przekonan
religijnych przez wierzacych obywateli funkcjonujacych w spoteczenstwie plu-
ralistycznym na jezyk swiecki. Przyktadem moze by¢ sytuacja opisywana przez
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Hermanna Liibbego, gdzie pod wptywem presji mentalnosci sekularnej réznica
zwigzana z przynaleznoscia do konkretnego Kosciota lub brakiem takiej przyna-
leznosci nie odgrywa wigkszej roli w przestrzeni publicznej, a w komunikatach
duchownych zaposredniczonych medialnie zaciera si¢ wyznanie wiary (MARIAN-
sk1 2010, 77-78). Komunikowanie postreligijne coraz wyrazniej dostrzegalne na
gruncie spoteczenstwa pluralistycznego uwidacznia proces, w ktorym wierzacy
obywatele dokonujg translacji argumentéw religijnych na jezyk $wiecki, ade-
kwatny dla umystu sekularnego. Argumentacja ta oparta jest wtasnie na odzie-
raniu komunikatow religijnych z warstwy eschatologicznej i transcendentne;.
Tymczasem w kontekscie relacji chrzescijan do $wiata laickiego to wtasnie tresc
eschatologiczna wydaje si¢ niezbedna, aby religia chrzescijanska nie stata sig
fikcyjna. Robert Spaemann zauwaza, ze redukcja przestania chrzescijanskiego
do jego humanistycznej funkcji czy wytacznie ,,wktadu w kulturg” bytaby zgub-
na (SPAEMANN 2009, 313-314). Dostrzega przy tym potencjat tresci chrzescijan-
skich dla cztowieka naukowo-technicznego.

W przepowiadaniu panuje czgsto niewiarygodnie metny sposdb mowienia.
Albo stosuje si¢ w nim teologiczny zargon, albo moéwi si¢ w sposob mato okre-
slony i pozbawiony kognitywnego roszczenia do powiedzenia czego$ okreslo-
nego o Bogu i o cztowieku i bez brania odpowiedzialnosci za konsekwencje
takich twierdzen. Odzyskanie bardziej bezposredniego i elementarnego sposo-
bu wyrazania tresci chrze$cijanskiej wiary mogloby prowadzi¢ do ponownego
uobecnienia w jezyku elementarnych prawd naszego ludzkiego doswiadczenia
zycia. Chrzescijanski dogmat moglby si¢ wowczas sta¢ w cywilizacji naukowo
-technicznej miejscem schronienia czlowieczenstwa cztowieka (ibid:, SPAEMANN
2009, 315).

Aby jednak religia chrzescijanska stanowila istotny element wspotczesnej
demokracji zachodniej, takze poprzez uwzglednienie jej w procesie budowania
dojrzatego procesu komunikacji, konieczne jest znalezienie adekwatnej formy
przekazu tresci religijnych w spoteczenstwie pluralistycznym. To bardzo po-
wazne wyzwanie, zarowno dla liderow religijnych, hierarchow, tworcow, jak
i obywateli deklarujacych sie jako wierzacy. Pierwsza trudno$¢ wynika z faktu,
iz zamiast szuka¢ mozliwosci owej osmotycznej wymiany i wzajemnej nauki
w spoteczenstwach pluralistycznych, strona religijna moze koncentrowaé si¢ na
negatywnych przejawach sekularyzacji, rozumianej jako zawtaszczanie tego, co
religijne, poskramianie wplywow instytucji koscielnych, zastepowanie autory-
tetow koscielnych przez wtadze $wiecka, postrzeganie tego, co religijne, jako
irracjonalne i nienowoczesne. Kolejna trudnos¢ dotykajaca strong religijng wy-
nika z postawy, ktora odrzuca niereligijne i nowoczesne formy myslenia i style
zycia. Trzecia za$ polega na niewystarczajacej swiadomosci znaczenia jakosci
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komunikacji religijnej w pluralistycznym spoteczenstwie i w konsekwencji na
koncentrowaniu si¢ niemal wylacznie na odbiorcy religijnym, srodowiskowym.
Czwarta wynika z odzierania tresci religijnych z warstwy eschatologicznej i tran-
scendentnej w procesie komunikowania postreligijnego w spoteczenstwie post-
sekularnym — czy to z powodu braku adekwatnej formy argumentacji, czy to
z obawy przed niedebatowaniem i marginalizacjg.

Od adekwatnej i dojrzatej formy przekazu tresci religijnych — innymi stowy:
od jakosci komunikowania postreligijnego zalezy w znacznym stopniu pozycja
i rola religii w spoteczenstwie postsekularnym, a takze udzial obywateli religij-
nych w procesach demokratycznych i kulturotworczych. W tym kontekscie ana-
lizie nalezy podda¢ czwarta z wymienionych wyzej trudnosci, ktéra najwyrazniej
dotyczy procesu komunikowania postreligijnego. W jakim stopniu komunikowa-
nie postreligijne ulegto wptywom rewolucji antyeschatologicznej? Na ile jest ono
skazane na dostosowanie si¢ do umystow sekularnych poprzez pozbawienie tre-
$ci religijnych warstwy eschatologicznej i transcendentnej, a na ile jest w stanie
wykorzystaé¢ potencjal religii chrze$cijanskiej, w tym katolicyzmu, i zastosowac
atrakcyjna forme? W odniesieniu do Kos$ciota rzymskokatolickiego Janusz Ma-
rianski pisat:

W warunkach sekularyzacji, rosnacego pluralizmu i indywidualizmu religijnego
w spoteczenstwie oferta duchowa i spoteczna Kosciola musi by¢ coraz bardziej
zrdéznicowana. Nie rezygnujac zbyt pochopnie i pospiesznie z oferty dla mas, nalezy
rozwija¢ zindywidualizowane formy duszpasterstwa, uwzgledniajace specyficzne
potrzeby i problemy religijne roznych grup i srodowisk spotecznych (MARIANSKI
2004, 77).

3. LEKCJA MARTWEGO JEZYKA

Podczas panelu poswigconego religii w kontek$cie wyzwan wspolczesno-
$ci w ramach Miedzynarodowej Konferencji Naukowe;j ,,Polska, Europa i swiat
w dobie wielowymiarowych kryzysow”, wystapit m.in. prof. Dariusz Kulesza,
dyrektor Kolegium Literaturoznawstwa Wydziatu Filologicznego Uniwersytetu
w Bialymstoku. Przedstawil list¢ wspotczesnych wyzwan Kosciota, podkresla-
jac, ze zadaniem katolika jest konfrontowanie si¢ ze §wiatem, a cho¢ misja Ko-
$ciota jest niezmienna, to zmienia si¢ kontekst rzeczywistosci. Dla opisania sytu-
acji wspolczesnego cztowieka wierzacego uzyt figury labiryntu. Niegdys labirynt
stanowit bezpieczne miejsce schronienia chrzescijan przed przerazeniem wyni-
kajacym z modernizacji $wiata i nieakceptowanych konsekwencji z tego procesu
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wynikajacych. Dzi$ jednak chrzescijanie maja problem z radzeniem sobie z fak-
tem, ze labiryntu juz nie ma — bo rozpadt si¢ ksztatt rzeczywistosci, do ktorej byli
przyzwyczajeni, a w zwigzku z tym utracili oni miejsce, gdzie mogli si¢ schronié
przed kolejnymi skutkami modernizacji, takze tymi niezdiagnozowanymi. Zda-
niem badacza problem ludzi wiary polega na tym, ze nie potrafig znalez¢ odpo-
wiedniej formy komunikacji, stylu umozliwiajacego uprawianie dialogu, jezyka
kultury i sztuki. W efekcie to nie wierzacy, ale ci, ktorzy wykorzystuja wspot-
czes$nie akceptowalne formy w literaturze, kulturze i sztuce, docierajg ze swoja
propozycja tresci do szerokiego odbiorcy (Pastwa 2023a, 104—105).

Czy rzeczywiscie pluralistyczny rozum jest gotowy do osmotycznego ucze-
nia si¢ od obu stron, nie wyrzekajac si¢ wlasnej autonomii? Czy komunikaty
postreligijne nie sg skazane na porazke w zderzeniu z umystem sekularnym po-
przez stopniowe odzieranie ich z wymiaru eschatologicznego i nadprzyrodzone-
go0? Czy w spoteczenstwach pluralistycznych, w ktorych stopniowo rosnie liczba
osob deklarujacych si¢ jako niewierzace, obojetne na rzeczywisto$¢ Boga i reli-
gii, mozliwa jest taka translacja perykop biblijnych, przedstawienie postaci istot-
nych dla chrzescijan, takich jak Abraham, Jonasz, Mojzesz czy Jezus z Nazaretu,
bez odniesienia do aspektu nadprzyrodzonego? Czy apateista bedzie zaintereso-
wany opowiescig o Jonaszu i jego sporem z Bogiem, jesli jego postawa opiera
si¢ na obojetnosci na rzeczywistos$¢ religijna? Czy istnieje forma przekazu po-
streligijnego, ktory dla umystow sekularnych bylby w stanie objasni¢ symbolike
chrzescijanska, a takze sztuke i poezj¢ wyrosta na tym gruncie? Prawdopodobnie
utwor Reinera M. Rilkego Der Olbaum-Garten jest mozliwy do odczytania bez
siggania do sfery objawienia chrze$cijanskiego, ale nie bedzie to optymalna in-
terpretacja.

Jezyki swieckie, ktore po prostu eliminujg dawne znaczenia, wywotuja ztos¢.
Gdy grzech zmienit si¢ w wing, a wykroczenie przeciwko Boskim przykazaniom
w uchybienie prawom ludzkim — co$ zostato utracone. Albowiem z pragnieniem
przebaczenia wcigz jeszcze wigze si¢ niesentymentalne pragnienie, by zadane
komus cierpienie uczyni¢ niebytym. Najbardziej doskwiera nam nieodwracal-
no$¢ minionych cierpien — krzywda wyrzadzona niewinnie maltretowanym,
upokorzonym i zamordowanym, ktora przekracza wszelkie ludzkie mozliwosci
zado$¢uczynienia. Stracona nadzieja rezurekcji pozostawia dotkliwg pustke (HA-
BERMAS 2002, 17).

Zygmunt Bauman, analizujgc zjawisko rewolucji antyeschatologiczne;j,
podkresla, ze cztowiek nauczyt si¢ radzi¢ sobie bez Boga i przestal zywi¢ za-
interesowanie sprawami eschatologicznymi. Niezwykle istotna jest jego anali-
za dochodzenia do owej obojetnosci na eschatologie. Badacz wskazuje w niej,
postugujac si¢ przyktadem sztuki chrzescijanskiej, na wyczerpanie si¢ srodkow
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artystycznego przekazu, co wytyczyto droge do koncentracji spolteczenstw na
zyciu doczesnym, bez zatroskania o zycie po $§mierci (BAuman 2000, 296-302).
Z kolei Chantal Delsol zauwaza:

Przekonanie lub rojenia, ze gdy upadnie chrzescijanstwo, wszystko upadnie wraz
z nim: to absurd. Rzady chrzescijanstwa juz teraz sg zastgpowane — nie przez nicosc¢
ani przez burzg, a przez dobrze znane prymitywniejsze i bardziej nieokrzesane formy
historyczne. Za upadtym chrzescijanstwem krocza moralno$¢ stoicka, poganstwo,
rézne odmiany duchowosci azjatyckiej (DELsoL 2021).

Filozofka zwraca przy tym uwage na fakt, ze tresci typowe dla religii chrze-
Scijanskiej sg zastepowane ponowoczesnymi tre§ciami i formami. Brak zainte-
resowania dogmatami chrzescijanskimi i tresciami eschatologicznymi prowadzi
do powaznych przemian w obszarze wspotczesnej kultury. Delsol twierdzi, ze
kosmoteizm usuwa dawny dualizm, typowy jej zdaniem dla kultury judeo-chrze-
Scijanskiej, a w konsekwencji to ekologia staje si¢ religia, wierzeniem, a takze
forma wspoltczesnej liturgii (DELSOL 2021). Rosnacy brak zainteresowania tre-
$ciami pochodzacymi z objawienia chrzescijanskiego ma swoje powazne kon-
sekwencje. Zalozycielka Instytutu Badan im. Hannah Arendt zwraca uwage na
konsekwencje utarty nadziei chrzescijanskiej w procesie poszukiwania czlowie-
ka ewangelicznego, przemienionego nasladowaniem Chrystusa. Jezus bowiem
przestat by¢ wedtug niej zywa prawda, a stal si¢ archetypem, jakas formg wzoru
egzystencjalnego (DELsoL 2020, 56). Przestanie Ewangelii z kolei przyjmowa-
ne jest w ponowoczesnych spoteczenstwach, ale bez warstwy eschatologiczne;j
i transcendentnej. Stad myslicielka dostrzega rozwdj roznych form filantropii,
mitosci cztowieka odziedziczonej z Ewangelii®, lecz bez jej zasadniczego zrodta,
i podkresla, ze ostatecznie akceptowana z przestania Jezusa z Nazaretu jest wy-
lacznie charytatywnos$¢ (DEeLsoL 2021). W tym kontek$cie wymownie brzmi jej
konstatacja:

Koscidt rozbrojony na wszelkie sposoby, nie tylko zaprzestal roszczenia sobie
pretensji do utraconej wiladzy i pokutuje za jej uzywanie oraz naduzywanie.
Przywodcy Kosciota to dzis cisi 1 dyskretni apostotowie, tak dalecy od prozelitow,
do ktorych przyzwyczaila nas tradycja. Nie ma juz mowy o podboju, zastgpuje
go pokorne $wiadectwo, ku niemu kierujemy rowniez tych, ktorzy sktonni byliby
do ewangelizowania w dawnym stylu, wchionigtego przez propagande uprawiang

¢ Argumentacja G. Vattimo na temat prymatu mito$ci i charytatywno$ci w kontekscie analizy
zawarto$ci m.in. pism $w. Pawla i §w. Augustyna zdaje si¢ potwierdza¢ stuszno$¢ intuicji Ch. Del-
sol (VarTiMo 2007, 41).



KOMUNIKOWANIE POSTRELIGIJNE. PROBA ANALIZY 189

w ztym stylu. Religii zakazano podboju, podobnie jak zakazano go panstwom
(DEeLsoL 2021).

Zdaniem Delsol chrzescijanstwo nie musi wcale stanowi¢ dominujacej sity,
a jego obecno$¢ nie musi by¢ zwigzana z przewaga czy hegemonia. Aby jednak
mialo znaczenie we wspotczesnej kulturze, powinno sigga¢ do zrddet.

Komunikowanie postreligijne — typowe dla spoteczenstwa postsekularnego —
ponosi porazke, gdyz tendencje sekularyzacyjne wptywaja na translacj¢ orgdzia
chrzescijanskiego, a nieczytelne juz dla sekularnego umystu mity poddawane sg
obrobce pod wzgledem jezyka i formy. W efekcie, zamiast historii dotyczacych
relacji migdzy Bogiem i cztowiekiem o charakterze przekraczajagcym wymiar do-
czesny, sekularny umyst otrzymuje opowiesci o ludziach zyjacych w konkretnym
kontekscie kulturowym i historycznym (Caputo 2007, 75).

Ryszard Koziotek w artykule zatytutlowanym Czyszczenie krzyza opisuje
sceng, w ktorej grupa uczniow pod okiem nauczyciela zwiedza Galeri¢ Uffi-
zich. Obserwatora zaskoczyt fakt, Ze uczniowie nie korzystali ze smartfonow
i tabletow, nie fotografowali ani nie uzywali komunikatorow, ale skrupulatnie
notowali stowa przewodniczki. Historyk literatury nazwat to zdarzenie ,,lekcja
martwego jezyka” — kobieta podawala bowiem owym uczniom podstawowe
objasnienia, kim sg postacie przedstawione na znajdujgcych si¢ w galerii obra-
zach i co si¢ dzieje w poszczegolnych scenach dotyczacych poczatkow chrze-
Scijanstwa.

Uswiadomitem sobie, ze odbywa si¢ tu lekcja martwego jezyka, jakim staje si¢
albo juz si¢ stata podstawowa symbolika chrzescijaniska, jeszcze niedawno oczy-
wista tak dla cztonka wiejskiej parafii, jak dla mieszkanca Rzymu. Kultura chrze-
Scijanska staje si¢ na naszych oczach kulturg egzotyczna... (Koziorek 2024, 27).

O tym, ze religia chrze$cijanska jest juz wylacznie minionym wspomnieniem,
w dobitny sposob pisat Nietzsche:

Bog, ktory z $Smiertelng kobieta dzieci plodzi; medrzec, wzywajacy do porzucenia
pracy, do zaniechania sadoéw, lecz do zwazania tylko na znaki zblizajacego si¢
konca $wiata; sprawiedliwo$é, przyjmujgca niewinnego jako ofiar¢ zastgpcza;
ktos, co kaze uczniom swoim pi¢ krew swojg; modly o zsylanie cudow; grzechy
przeciw Bogu przez Boga odkupione; obawa $wiata pozagrobowego, do ktérego
$mier¢ jest wrotami; krzyz, jako symbol w czasach, kiedy si¢ juz nie zna ani jego
przeznaczenia, ani hanby krzyza — jakim dreszczem wieje w nas to wszystko, jakby
z grobu prastarej przesztosci! Czyz mozna wierzy¢, ze wierzy si¢ jeszcze w co$
podobnego? (NIETZSCHE 2012, 94).
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Co stoi u podstaw okres$lenia kultury chrzescijanskiej mianem egzotycznej?
Czyz nie fakt, ze wspotczesny czlowiek nie zna przeznaczenia ani hanby krzy-
za? Wydaje si¢, ze w spoteczenstwach pluralistycznych, charakteryzujacych
si¢ coraz nizszym poziomem praktyk religijnych i deklaracji wiary oraz rosna-
cym odsetkiem apateistow, dochodzi konsekwentnie do przemian w sposobie
pojmowania i rozumienia dogmatow chrzescijanskich, jezyka teologicznego
i religijnego, a takze traktowania perspektywy eschatologicznej jako obcej
i nieprzystajacej do wspodlczesnosci, czemu sprzyja niewystarczalnos¢, a nie-
kiedy banalno$¢ formy przekazu wierzacych w obszarze komunikowania po-
streligijnego. Mowiac o banalizacji formy przekazu — chodzi raczej o interpre-
tacje¢ Janusza Marianskiego anizeli Stiga Hjarvarda. Kwestia ta wymaga jednak
oddzielnego omdwienia.

Przekazy tresci religijnych w spoteczenstwie pluralistycznym mogag by¢ row-
niez obcigzone fundamentalnym i dostownym sposobem prezentacji jako metoda
przeciwstawienia si¢ rozrzedzonym pod wzgledem tresci, skupionym na chary-
tatywnosci komunikatom. Czy jednak wszystko zalezy od podmiotdw stanowig-
cych o jakos$ci i formie komunikatéow religijnych? Nie nalezy zapominac o sile
procesow sekularyzacyjnych, ktére wptywaja nieustannie na usytuowanie religii
w obszarze kultury popularnej i w obszarze strategii medialnych. Przekaz religij-
ny w spoteczenstwie pluralistycznym zagrozony jest ,,rozpuszczaniem’ obszaru
eschatologicznego i transcendentnego w zwiazku z konieczno$cig przetozenia
tredci 1 przekonan religijnych przez wierzacych obywateli w spoteczenstwie post-
sekularnym na jezyk $swiecki. Dlatego nie powinny dziwi¢ nowe formy religijno-
$ci i duchowosci, dalekie od zwigzku z konkretng instytucja, prywatne i na bazie
synkretyzmu, wolne od odniesienia do Boga osobowego, a nawet bezosobowego
(MARIANSKI 2010, 219).

Komunikowanie postreligijne obecne jest w przestrzeni polityki i, jak za-
uwazaja niektorzy autorzy, charakteryzuje sie uzyciem tresci i symboli reli-
gijnych, w tym przypadku chrzes$cijanskich, w obszarze innym niz religijny.
Jessie Smith (2024), a takze Tobias Cremer (2023) dostrzegaja ten rodzaj ko-
munikacji w demokracjach zachodnich, ze wskazaniem na politykéw prawi-
cowych i populistycznych, ktérzy symbolike religijng i retoryke wykorzystu-
ja bardziej w sposob tozsamosciowy niz religijny. Przejawy komunikowania
postreligijnego dostrzega si¢ rOwniez w sytuacjach, gdy politycy w miejscach
przeznaczonych do kultu religijnego stosuja narracje polityczng albo wrecz
partyjna. Stad kolejnym krokiem na drodze analizy komunikowania postreli-
gijnego powinna by¢ analiza zawartosci komunikatéw politykéw w omawia-
nym kontekscie.
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PODSUMOWANIE

Komunikowanie postreligijne realizuje si¢ w formie bezposrednie;j,
np. w przepowiadaniu, a zwlaszcza w formie zaposredniczonej medialnie, gdzie
tre$¢ komunikatu odwotujacego sie do rzeczywistosci religijnej jest zastgpowa-
na zawartoscig pochodzacg z innych obszardéw zycia spotecznego, przy jedno-
czesnym redukowaniu, pomijaniu czy marginalizowaniu sfery eschatologiczne;j
i nadprzyrodzonej. Dzieje si¢ to w zwigzku z koniecznoscig przetozenia tresci
i przekonan religijnych przez wierzacych obywateli zyjacych w spoteczenstwie
postsekularnym na jezyk $wiecki, a takze w zwigzku z zaawansowanym proce-
sem ,,zapominania” podstawowych prawd i symboli chrze$cijanskich.

Przekaz religijny zwiazany z translacja na jezyk $wiecki w spoleczenstwie
postsekularnym prowadzi, jesli nie do odzierania tresci komunikatow religijnych
z warstwy eschatologicznej i transcendentnej, to przynajmniej do ,,rozpuszcza-
nia” obszaru eschatologicznego i transcendentnego. Wynika to wprost z koniecz-
nos$ci przetozenia tre§ci i przekonan religijnych przez wierzacych obywateli na
jezyk akceptowalny przez $wieckg wigkszos$¢ spoleczenstwa postsekularnego.
Habermas odrzuca bowiem przekonanie o tym, ze ,,skruszonej modernie pomodc
w wyjsciu ze §lepego zautka moze tylko religijne ukierunkowanie na jaki$ tran-
scendentny punkt odniesienia” (HABERMAS 2012, 109).

Cho¢ niektorzy autorzy uwazajg projekt Habermasa za przeszacowany, a na-
wet utopijny (HABERMAS 1 SPAEMANN 2006, 317), to jednak autor ,,Swieckiego
kazania” nie odmawia wierzgcym obywatelom wnoszenia wkladu w zycie spo-
leczne. Owszem, jego koncepcja zaktada wigksze koszty po ich stronie, ale sta-
nowi jednak impuls do poglebionej refleksji nad wiara, jak rowniez nad jakoscia
komunikacji pod wzgledem formy i tresci. By¢ moze koncepcja Habermasa po-
winna doczeka¢ si¢ wigkszego uznania i wykorzystania przez instytucje religij-
ne — bo moze stanowi¢ cenny pomost pomiedzy wierzacymi a niewierzacymi
w spoteczenstwie pluralistycznym i demokratycznym. Jezeli za§ wierzacy oby-
watele nie znajda dojrzatej formy translacji komunikatow religijnych na jezyk
dostosowany do umystow sekularnych, moga narazi¢ si¢ na $miesznos¢ i pomi-
ni¢gcie w dyskursie spotecznym.

Warto w tym miejscu powtorzy¢, ze od jakosci komunikowania postreligij-
nego zalezy w znacznym stopniu pozycja i rola religii chrzescijanskiej w spo-
leczenstwie postsekularnym. Przektadanie tresci religijnych na jezyk $swiecki
przez wierzacych czlonkow spoteczenstwa postsekularnego nie musi oznaczaé
rezygnacji z warstwy eschatologicznej i transcendentnej. Wydaje sig, ze od jako-
$ci 1 kierunkow refleksji nad wiarg oraz sposobem aktywnosci cztonkow wspol-
not religijnych w demokratycznym panstwie zalezal b¢dzie w znacznej mierze



192 RAFAL JAKUB PASTWA

poziom komunikowania postreligijnego. Nie chodzi bowiem o dzialania, ktore
poprzez rezygnacje z tego, co stanowi o sensie religii, doprowadza do akceptacji
ze strony $wieckiej wigkszosci, ale o dgzenie do kooperacji wymagajace od obu
stron, by przyjmowaty takze przeciwng perspektywe, bez rezygnacji ze swojej
autonomii.
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KOMUNIKOWANIE POSTRELIGIJNE.
PROBA ANALIZY W ODNIESIENIU DO PROJEKTU
POSTSEKULARYZMU J. HABERMASA

Streszczenie

Wystapienie Jiirgena Habermasa w katedrze $w. Pawta we Frankfurcie, bezposrednio po atakach
terrorystycznych w Nowym Jorku stanowi impuls do refleksji nad typem komunikowania postre-
ligijnego. Postsekularyzm w ujeciu Habermasa to przede wszystkim projekt dotyczacy przekladu
z jezyka religijnego w sposob gwarantujacy akceptacje ze strony umystow sekularnych, wymagajacy
od wierzacych obywateli dostosowania si¢ do warunkéw panujacych w demokratycznym i plurali-
stycznym spoteczenstwie. Przekaz religijny zwiazany z translacja na jezyk swiecki w spoteczenstwie
postsekularnym prowadzi, jesli nie do odzierania wprost tresci komunikatow religijnych z warstwy
eschatologicznej i transcendentnej, to przynajmniej do ,,rozpuszczania” obszaru eschatologicznego
i transcendentnego. Wynika to wprost z konieczno$ci przetozenia tresci i przekonan religijnych przez
wierzacych obywateli na jezyk akceptowalny przez swieckg wickszo$¢ spoleczenstwa postsekular-
nego. Od jakos$ci komunikowania postreligijnego zalezy w znacznym stopniu pozycja i rola religii
chrzescijanskiej w spoteczenstwie postsekularnym. W tym celu konieczne jest znalezienie adekwat-
nej formy, ktora nie pozbawi komunikatow religijnych tego, co stanowi ich podstawowg tresc.

Stowa Kkluczowe: komunikowanie postreligijne; sekularyzacja; postsekularyzm; spoteczenstwo
postsekularne; religia

POSTRELIGIOUS COMMUNICATION. AN ATTEMPT OF ANALY SIS BASED ON
J. HABERMAS’ CONCEPT OF POST-SECULARISM

Summary

Speech by Jiirgen Habermas in the Cathedral of St. Paul in Frankfurt, immediately after the ter-
rorist attacks in New York, is an impulse to reflect on the type of postreligious communication. Post-
secularism, according to Habermas, is primarily a project of translating from a religious language
in a way that guarantees acceptance by secular minds, requiring believers to adapt to the conditions
prevailing in a democratic and pluralistic society. The religious message associated with translation
into secular language in a post-secular society leads, if not to the direct stripping of the content of
religious messages from the eschatological and transcendent layer, then at least to the ,,dissolution” of
the eschatological and transcendent area. This results directly from the need to translate religious con-
tent and beliefs by believing citizens into a language acceptable to the secular majority of post-secular
society. The position and role of the Christian religion in the postsecular society largely depends on
the quality of postreligious communication. For this purpose, it is necessary to find an adequate form
that will not deprive religious messages of their basic content.

Keywords: postreligious communication; secularization; post-secularism; postsecular society;
religion



