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Religia ma si  całkiem dobrze, mówi wielu, ale i ateizm trzyma si  mocno. Poli-
tycy, komentatorzy, publicy ci i naukowcy wielokrotnie przekonywali, e wraz z 
kompromitacj  i ideowym upadkiem marksizmu i komunizmu ateizm, zarówno 
jako wiatopogl d, jak i idea, stracił sw  społeczn  legitymacj . W Polsce po kilku-
nastu latach wolno ci i pluralizmu okazało si , i  nic bardziej mylnego. W modelu 
liberalnego, zmiennego, wolnego i zró nicowanego społecze stwa Zachodu, do 
którego od parunastu lat pretenduje i nasz kraj, ateizm jawi si  jako jedno z moc-
nych przesła  – okre lony i dobrze zdefiniowany styl my lenia i ycia.  

Mapa współczesnych doktryn neguj cych istnienie Boga jest bogata i zró nico-
wana. Dzi  mo na mówi  o ateizmie antyklerykalnym, antyreligijnym, triumfuj -
cym, ideologicznym, nihilistycznym, humanistycznym, logicznym, wrodzonym, 
wyniosłym lub pasywnym1. Obecnie, na pocz tku XXI wieku, najbardziej reprezen-
tatywny wydaje si  jednak e „nowy ateizm”, wyra aj cy idee autorów udowadniaj -
cych w swoich publikacjach fałsz tezy o istnieniu Boga. Zalicza si  do nich m.in. 
Sama Harrisa, Richarda Dawkinsa, Daniela Denetta, Andre Comte-Sponville’a, 
Luc’a Ferry’ego i Christophera Hitchensa. Przekonuj  oni, i  religia jest zjawiskiem, 
które w pełni da si  wytłumaczy  na drodze czysto naturalnej, np. jako produkt 
uboczny ewolucji, fenomen kulturowy lub wirus umysłu2. Argumenty ekstremalnych 
ateistów ukazuj  z jednej strony radykalizm i wszechstronno  w próbie negacji 
Boga i religii, z drugiej – ujawniaj  odtwórczy charakter idei areligijnych. Wi kszo
z nich była ju  bowiem tworzona i ogłaszana przez my licieli XIX wieku. Nie samo 
jednak zaprzeczenie istnieniu Boga i prawomocno ci religii jest w tych mocno dzi

                                                     
1 Por. M. BAŁA, "Współczesny ateizm. Rodzaje, ródła, przykłady", Studia Theologica Varsavien-

sia 2012, nr  1, 15–17; J. SOCHO , Ateizm, Warszawa 2003, 239nn. 
2 Zob. P. GUTOWSKI, "Czym jest nowy ateizm", w: Nauki przyrodnicze a nowy ateizm, red. M. 

Słomka, Lublin 2012, 22–32. 
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promowanych pogl dach najwa niejsze. Konstatacja mierci Boga, a tym samym 
wyga ni cia i uniewa nienia wszelkich aspiracji religijnych, skutkuje czym  istot-
niejszym: ateizm – zarówno jako postawa wiatopogl dowa, jak i społeczna – we -
mie na siebie trud wypracowania warto ci i idei, które pomog  w kształtowaniu y-
cia publicznego. To oczywi cie wielkie i trudne wyzwanie, ale dla ateistów nieko-
nieczno  Boga i religii w konstruowaniu indywidualnych i społecznych pomysłów 
na ycie oznacza doj cie do wieku dojrzałego, gdzie samodzielnie, bez odwoływania 
si  do nadprzyrodzonych racji i autorytetów, mo na zaproponowa  dobry projekt 
cywilizacji. Stwierdzenie, e ludzie winni by  zsekularyzowani, nie oznacza wrogo-
ci wobec religii, ale przekonanie, i  nie nale y domaga  si  Boga i wiary tam, gdzie 

to człowiek winien wzi  odpowiedzialno  za wiat, by uczyni  go lepszym3. 

1. Heroizm ateizmu  

Dzi  aktywni atei ci wydaj  si  bardzo mocno akcentowa : je li nie ma ju  Bo-
ga, zarówno jako metafizycznego Absolutu, jak i racji prawa moralnego, tym bar-
dziej powinni my dba  o bardziej egalitarne stosunki społeczne i dobrobyt, o to, by 
nie było ubóstwa, cierpienia, przemocy, wyzysku. Tak postawione akcenty oznacza-
j  jednak, i  rzetelny i refleksyjny ateizm nie uwidacznia si  ju  tylko jako prosta 
antyreligijna teza o wyrugowaniu Boga i konfesji z dyskursu publicznego i prawa 
stanowionego, ale jawi si  jako rodzaj formy przy tworzeniu społeczno ci, polityki, 
kultury i cywilizacji w ich realnych, a wi c doczesnych i tylko doczesnych, preroga-
tywach4. Wielu ateistów, agnostyków i wolnomy licieli deklaruje, i  ł czenie po-
st puj cej sekularyzacji z tendencjami wprost antyreligijnymi jest nieporozumie-
niem. Sekularyzacja nie jest tu anty-religijna, ale jest naturalnym społecznym proce-
sem wyzwalania si  od religijnych racji i uzasadnie . W tej perspektywie atei ci 
oczekuj  tego, czego pragn  równie  m drzy i wra liwi ludzie religijni: wiata, w 
którym panuje pokój, cierpie  jest mo liwie jak najmniej, kwitnie wolno , spra-
wiedliwo  i dobrobyt. Je li nie da si  w przekonuj cy sposób uzasadni , mówi
niewierz cy, e mo na ten stan osi gn  na drodze wskazywanej przez religi , to 
nale y szuka  sposobów przyrodzonych, nie zwodz c milionów nadziejami religij-
nymi5. A zatem, je li nawet nie b dzie ju  we wspólnotach perspektywy wieczno ci 
i transcendentnej niesko czono ci, nie poskutkuje to negowaniem odpowiedzialno-
ci za rozmaite biedy wiata, nieprawo ci czynione wobec człowieka, rodowiska, 

społeczno ci. Mimo braku nadprzyrodzonego horyzontu nale y stara  si  czyni
wszystko, by ycie na ziemi uczyni  lepszym i pełniejszym.  

W tej wizji człowiek wolny od ci aru religii spełnia  b dzie standardy najwi k-
szego humanizmu. Odznacza  si  b dzie, jak rozumiem, okazywaniem gor cej 
miło ci ludziom i wiatu, bezwarunkow  pomoc  potrzebuj cym. B dzie uzdolnio-
ny do najwi kszej stanowczo ci i odwagi przekona . Racjonalnego i uformowanego 

                                                     
3 Por. A. KAPLI SKI, "Teologowie mierci Boga", ycie i My l 1970, nr 6/192, 46. 
4 Por. Niezb dnik ateisty. Rozmowy Piotra Szumlewicza, Warszawa 2010, 28. 
5 Por. D.C. DENNET, Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne, tł. B. Stanosz, Warszawa 

2008, 41. 
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w my l laickich ideałów wiatopogl du nie zdołaj  zdeformowa  i wypaczy  ani 
bogactwa, ani zaszczyty. Ubóstwo i skromna sytuacja nie b d  dla takiej osoby 
adn  ujm , a gro by i przemoc nigdy nie zdołaj  nakłoni  jej do rezygnacji z raz 

powzi tych i przemy lanych przekona . Co wi cej, prostota i altruizm pomog
wyzby  si  wszelkiego egoizmu, a poniewa  taka osoba nigdy nie uczyni niczego, 
co byłoby sprzeczne z jej laickim poczuciem warto ci i odpowiedzialno ci, b dzie 
równie  umiała przyzna  si  do swych bł dów i niedoci gni , pragn c gorliwie 
naprawi  wyrz dzone zło. Jako człowiek szczery, prawy i szcz liwy, o poczuciu 
najwy szej godno ci osobistej, b dzie szanowa  innych i realizowa  postaw  pełn
najwi kszej wyrozumiało ci, tolerancji i gotowo ci do zawierania kompromisów6. 

Realizowanie takich ideałów w przestrzeni wiatopogl du ateistycznego mo na 
niew tpliwie nazwa  gł bokim heroizmem, dzi ki któremu dokonuje si  rezygnacja 
z – wyra anego w teologii, pro bach i modlitwach o zbawienie – bezpiecze stwa 
nadziei na nagrod  wieczn  za trudy podj te tu, w doczesno ci. To odwaga pokona-
nia strachu przed kresem i niepewno ci , m nego zagl dania w gł bok  studni
ludzkiej miertelno ci i staranie, by nie uciec, gdy odczuje si  przera enie. Oto 
miało  budowania etyki i wiata warto ci bez Boga i religii, podj cie, jak mówi

współcze ni atei ci, wysiłku uczciwo ci i prawo ci bez nadprzyrodzonej wiary w 
przej cie ku najlepszemu ze wiatów. wiadomi atei ci zdaj  si  dzi  otwarcie mó-
wi : odmienny – ale, co najwa niejsze, lepszy wiat – jest mo liwy i nie wymaga 
religii, aby mo na było zrealizowa  jego ideały. Potrzebujemy tylko miło ci i ludzi 
chc cych zamieni  t  miło  na społeczne i polityczne działania w imi  wolno ci i 
szcz cia ludzko ci7. 

Przypomnijmy, e ideowym fundamentem tak formułowanych oczekiwa  i pra-
gnie  s , znane ju  od XVI wieku, rozwa ania Thomasa Hobbesa, Umowa społecz-
na Jeana-Jacquesa Rousseau, List o tolerancji Johna Locka, czy O wolno ci Johna 
Stuarta Milla. Od tamtej pory liberalne i ateistyczne my lenie, przede wszystkim to 
odwołuj ce si  do o wieceniowej idei wolno ci i post pu, wyra nie wierzy w mo -
liwo  zaprojektowania takiego modelu społecznego, którego idee, nie odwołuj c 
si  do tezy o Bogu i nie maj c inspiracji religijnych, zapewniłaby realizacj  trwałe-
go rozwoju ludzko ci. Nale y tylko, mówi  dzi  ideowi spadkobiercy o wiecenia, 
stworzy  odpowiednie warunki polityczne i ekonomiczne, tak by jednostki mogły 
realizowa  swoje cele i w ten sposób osi gn  upragnione szcz cie. A poniewa
człowiek mo e osi gn  samospełnienie tylko we współdziałaniu z innymi i dla 
innych, trzeba wi c najpierw mu pomóc, by mógł on urzeczywistnia  si  w swojej 
prawdziwej naturze, ta za  ma zawsze charakter społeczny. Tylko bowiem we 
wspólnocie człowiek zyskuje wła ciw  orientacj yciow , przede wszystkim mo-
raln , i tylko przez ni  uformowany mo e si  sta  uczestnikiem wiadomego i speł-
nionego ycia8.  

                                                     
6 Por. R. COFFY, Bóg niewierz cych, Paris 1968, 52. 
7 Por. R. BLACKFORD, U. SCHUKLENK, Dlaczego jeste my ateistami, tł. O. Wa kiewicz, W. Marcy-

siak, Warszawa 2011, 245, 375. 
8 Por. S. GAWOREK, Utracony blask. Filozoficzne uwarunkowania współczesnego sporu o warto-

ci, Warszawa 2011, 24. 
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Mo na zatem miało powiedzie , e w tej wizji ateizm jest całkowicie zgodny z 
podstawowymi aspiracjami społeczno ci obywatelskiej. Dowodz  one, e wiara 
religijna w aden sposób nie musi wspiera  wspólnoty w realizacji jej ładu. Dlatego 
ateizm mo e sta  si  nie tyle ide , ile sposobem bycia dobrym i moralnym człowie-
kiem. Takim, który nie wspomaga swych etycznych działa  inspiracj  wiary. To 
próba i pragnienie objawienia człowiekowi jego samego jako mocy afirmuj cej i 
tworz cej sens swego indywidualnego i społecznego ycia.  

Tak w skrócie mo na zarysowa  obraz „nowego, uwolnionego od kłamstwa re-
ligii i wyzwolonego od tezy o Bogu”9 człowieka, który wiadomy swej odpowie-
dzialno ci za wiat i innych, na mocy bezkonfesyjnej etyki, pragnie zbudowa  do-
bre i sprawiedliwe społecze stwo. Współczesne idee laickie zdaj  si  wyra nie 
mówi : aby mie yciowe ideały, nie trzeba wierzy  w Boga i nie trzeba, posługu-
j c si  symbolami religijnymi, przywoływa  Boskiego autorytetu, by je realizowa . 
I cho  wszyscy dostrzegamy, e ostatecznie adna wspólnota nie mo e si  oby  bez 
wi zi duchowej, to nie ka da wi  duchowa musi mie  charakter religijny10.  

2. Imperatyw laickiej aksjologii 

Realizacja tak uj tych ateistycznych ideałów nieuchronnie prowadzi jednak do 
postawienia pytania: jakie postawy, warto ci i racje maj  konstytuowa  laickie spo-
łeczno ci? Ka da ludzka zbiorowo  stanowi przecie  układ wzajemnych, powi -
zanych ró nymi typami wi zi, ró norodnych stosunków mi dzy lud mi. Współ y-
cie w grupie porz dkuj  bowiem relacje oparte na odniesieniach moralnych, wska-
zuj cych na to, co nale y uwa a  za dobre, a co za złe. Dzieje si  tak, poniewa  w 
procesie społecznej instytucjonalizacji działanie człowieka jest obiektywizowane 
przez wspólnotowe ustalenia i tradycje. To cz sto, jak ukazał Émile Durkheim, 
zewn trzne i niezale ne od człowieka społeczne modele zachowa  wprowadzaj
poszczególne jednostki w swoisty wiat postaw, warto ci i sensów. Oczywi cie w 
tym paradygmacie nie maj  one znaczenia czysto obiektywnego, s  subiektywne, 
ale wł czone w długotrwały nurt wypracowanych przez inne jednostki, grupy i 
wspólnoty sposobów zachowania si  w okre lonych sytuacjach i uznawania za 
wa ne i warto ciowe konkretnych postaw, idei i przekona . Dzi ki tym modelom 
ludzie działaj  i zachowuj  si  zgodnie z uzgodnionymi i zaakceptowanymi wzo-
rami11. Skutkuje to naturalnym ładem moralnym ka dej grupy ludzkiej. Wszelkie 
zbiorowo ci domagaj  si  bowiem uporz dkowanej zgody uwzgl dniaj cej hierar-
chi  odniesie  etycznych. U jej podstaw tkwi zawsze próba rozstrzygni cia dylema-
tów i ewentualnych konfliktów moralnych. Musz  to by  jednak e rozwi zania, w 
których zostan  przyj te wspólne dla wszystkich (a dotycz ce sfery uznawania war-
to ci i nieodwołuj ce si  do racji religijnych) zało enia etyczne12. Tak te  mo na 

                                                     
9 Zob. F. NIETZSCHE, Tako rzecze Zaratustra, tł. S. Lisiecka i Z. Jaskuła, s. 306n. 
10 Zob. J. A. MAJCHEREK, "Po wielkiej separacji", Przegl d Polityczny, 2013,  nr 118, 92. 
11 Por. T. EAGELTON, Kultura a mier  Boga, tł. B. Baran, Warszawa 2014, 146. 
12 Por. S. HARRIS, Koniec wiary. Religia, terror i przyszło  rozumu, tł. D. Jamrozowicz, Nysa 

2012, 194. 
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postrzega  religi  – jako symboliczne spoiwo bytu społecznego. Jednostka w grani-
cach wspólnoty wykracza wtedy poza sam  siebie. Relatywi ci kulturowi, tacy jak 
Ruth Benedict czy Melville Herskovits, mówi  wyra nie, e poj cia dobra i zła s
całkowicie zale ne od kultury i dopiero w jej ramach, zawsze partykularnych i kon-
tekstowych, mog  by  wła ciwie rozumiane. W tej logice s dy natury etycznej s
zatem wynikiem przekona  i wyborów kulturowych13.  

Wybór ateizmu i próba zbudowania wiata politycznego i wi zi społecznych bez 
odniesie  konfesyjnych implikuje wi c konieczno  przyj cia pewnych zasadni-
czych zało e  aksjologicznych. Ka da wspólnota ich potrzebuje. Uwa ni i dojrzali 
obserwatorzy ycia społecznego wyra nie przecie  zaznaczaj , i  wspólnota nie jest 
miejscem bezpiecznego schronienia. Jest raczej przestrzeni  ci kiej pracy i mud-
nej walki: stale oddalaj cym si  horyzontem nigdy nieko cz cej si  drogi. Po rezy-
gnacji z religijnych inspiracji moralnych pozostaje zatem poszerzenie ludzkiej wy-
obra ni i podj cie wysiłku poszukiwania takiej polityczno-społecznej formuły y-
cia, która zrealizuje ateistyczno-liberalno-praktyczne postulaty. Konieczno  takiej 
próby wynika z faktu, e zawsze „jakie ” zasady współegzystowania musz  ł czy
wspólnoty, społeczno ci, grupy i pa stwa. Innymi słowy – potrzebna jest formuła 
wi ca funkcjonowanie społecze stwa całej ludzko ci przez okre lone idee. To 
swoiste pragnienie stworzenia wspólnoty globalnej, która uszanuje prawa człowieka 
i b dzie zapewnia , zwi kszaj c mo liwo ci rozwoju i osi gni cie szcz cia, coraz 
szerszej grupie obywateli równo  szans14. 

Wci  jest to wyzwanie wa ne i aktualne, bo chocia  wpływ religii na ycie po-
lityczne i konstruowanie moralnych racji społecznych zostały ju  prawie wypchni -
te ze sfery publicznej w sfer  prywatn , to sam etos spajaj cy wspólnoty jest laic-
kiemu społecze stwu wci  potrzebny15. Je li religia jako znak epoki konfesyjnej 
ju  została osłabiona, to ponowocze ni my liciele szukaj  formuły, która zrealizo-
wałaby pragnienie polityki tworz cej dobry, swobodny, sprawiedliwy, ale wolny od 
religijnych inspiracji, model ycia. W całym tym dyskursie wybrzmiewa prze-
wiadczenie, i  ostatecznie nale y tylko wyposa y  dobrego człowieka w odpo-

wiednie narz dzia i warto ci – społeczne i polityczne instrumenty – a pozwoli mu to 
zbudowa  godniejszy wiat. Nowoczesne społecze stwo laickie po „wielkiej sepa-
racji”16 odczuwa potrzeb  aksjologii i etyki rozumianych jako przestrze  my li, 
symboli, gestów, obyczajów i warto ci, które zrealizuj wieckie i ateistyczne ide-
ały. Ostatecznie bowiem adne społecze stwo nie mo e si  oby  bez warto ci i 
prawa, tak jak nie ma społecze stwa bez edukacji, nie ma cywilizacji bez przekazu, 
nie ma wspólnoty bez wierno ci17. St d tak potrzebne s  temu społecze stwu ułom-

                                                     
13 Por. W. J. BURSZTA, Od mowy magicznej do szumów popkultury, Warszawa 2009, 49. 
14 Por. T. EAGELTON, Kultura a mie  Boga, dz. cyt., 178. 
15 Por. Jak bł dzi  skutecznie. Prof. Zbigniew Mikołejko w rozmowie z Dorot  Kowalsk , Warsza-

wa 2013, 225. 
16 Por. M. LILLA, Bezsilny Bóg. Religia, polityka i nowoczesny Zachód, tł. J. Mikos, Warszawa 

2009, 62. 
17 Por. A. COMTE-SPONVILLE, Duchowo  ateistyczna. Wprowadzenie do duchowo ci bez Boga, tł. 

E. Aduszkiewicz, Warszawa 2011, 36, 46. 
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ki rozmaitych wiar, wiatopogl dów i praktyk, szcz tki wyobra e , symboli, le-
gend, pism, mitycznych opowie ci – tym wszystkim trzeba wypełni  „miejsce po 
religii”18. 

Postulaty te, cho  pi kne i wa ne, pozostaj  wci  w sferze ideałów, wszyscy 
bowiem rozumni ludzie, bez wzgl du na to, czy deklaruj  si  jako wierz cy, czy 
te  jako agnostycy lub atei ci, dostrzegaj  trudn  i smutn  sytuacj  globalnej spo-
łeczno ci, której ródłem s , jak mówi Michael Schmidt-Salomon, ró norodne 
krzywdy: etologiczna, epistemologiczna, socjobiologiczna, ekologiczna, politycz-
no-ekonomiczna19. Dlatego miejsce religii zaczynaj  zajmowa  refleksje i idee 
kulturowe zwi zane z dociekaniem tego, co jest moralnie sprawiedliwe. To poszu-
kiwanie czego  wa nego, uniwersalnego, a jednocze nie pozbawionego tylko reli-
gijnych ródeł.  

Wci  zatem dopominamy si  o moralno , wierno , tradycj , entuzjazm, wy-
obra ni , prac , lojalno , by móc istnie  jako społeczno . W publicznej i nauko-
wej debacie ywe jest obecnie przekonanie, i  wi zi , która spoi pluralistyczny i 
polifoniczny wiat, nie musi by  religia, nawet rozumiana jako tradycja, lecz mo e 
si  ni  sta  kultura, a wraz z ni  i polityka. Jak jednak zrealizowa  duchowo  i 
aksjologi  w wiecie bez religijnych inspiracji i wpływów, skoro nie ma ju  dzi  na 
Zachodzie narracji, która ł czyłaby całe pokolenia? Nie yjemy i przecie  nie 
chcemy ju y  – przekonuj  laickie elity – w cieniu chrze cija skiej opowie ci o 
Bogu i człowieku. Pewien – uwikłany w ideologi , ale wa ny – ateistyczny projekt 
moralno ci starali si  w XX wieku wyrazi  marksi ci, argumentuj c obowi zywal-
no  etyki bez odniesie  religijnych: 

„Jeste my gł boko przekonani, e socjalistyczna moralno , która zwyci y 
ostatecznie w rozwini tym społecze stwie socjalistycznym, b dzie wy sza ani eli 
jakakolwiek dotychczasowa moralno  tradycyjna. Wychowujemy człowieka, 
który b dzie przestrzegał zasady „nie kradnij” nie ze strachu przed ogniem wiecz-
nym, lecz dlatego, i  kradzie  jest naruszeniem zasad współ ycia mi dzy lud mi, 
e jest ona złem ze stanowiska moralno ci ludzkiej. Chcemy, aby stosunki mi dzy 

lud mi kształtowały si  na gruncie poszanowania godno ci człowieka, wzajemnej 
yczliwo ci, kultury uczu  i form współ ycia” 20. 

3. Budowa  wspólnot  kultury i wi zi 

Sama zdobycz „wielkiej separacji” nie odpowiada zatem wprost na pytanie: jaka 
inna, ni  chrze cija ska, opowie  ma wspiera  ludzi i ich wspólnoty, konstruowa
paradygmaty, okre la  warto ci i wybory? Oczywi cie w jakim  sensie socjolo-
giczn  rol  religii jako uniwersalnego spoiwa społecznego odgrywa dzi  rynek i 
kapitalistyczna ekonomia. Chodzi o rynek informacji – one s  bowiem obecnie 

                                                     
18 Por. Z. MIKOŁEJKO, "Religia bez wła ciwo ci", w: Religijno  w dobie popkultury, red. T. CHA-

CHULSKI, J. SNOPKA, M. LUSARSKA, Warszawa 2014, s. 15. 
19 Por. M. SCHMIDT-SALOMON, Humanizm ewolucyjny. Dlaczego mo liwe jest dobre ycie w złym 

wiecie, tł. A. Lipi ski, Słupsk 2012, 15–16. 
20 J. SIEMEK, O współprac  wierz cych i niewierz cych, Warszawa 1958, 29. 
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najlepszym towarem i najbardziej po danym dobrem. Czeski teolog Thomáš Halík 
twierdzi, e to media przej ły najwi cej z tradycyjnych ról religii – interpretuj
wiat, decyduj  o kwestii prawdziwo ci i wa no ci problemów, proponuj  wielkie 

symbole, styl ycia, kreuj  wydarzenia i „sakramenty” – doczesne znaki tego, co 
ulotne, tajemnicze, dalekie i niewidzialne21. I cho  jest w tym bardzo wiele racji, to 
osobi cie s dz , e dla wielu współczesnych, laicko usposobionych osób lepsz  i 
gł bsz  odpowiedzi  jest religia, ale rozumiana w szerokim etymologicznym, socjo-
logiczno-etnologicznym, znaczeniu tego poj cia – religare – „ł czy ”, „wi za ”, 
„budowa  wspólnot  wi zi”22. Tak definiowana „religia” mo e przenika  wszystkie 
najwa niejsze dziedziny ycia, a przede wszystkim kultur  i polityk , rozumiane 
jako zatroskanie o dobro wspólne, budowanie przyszło ci i wysiłek wobec zada-
nych sobie celów. W tej socjologicznej optyce – mówi Dworkin – religia nie musi 
oznacza  wiary w Boga23. Je li zatem społeczno , naród, pa stwo i przeró ne 
wspólnoty potrzebuj  pewnego kwantum wspólnych warto ci, które poł cz  poko-
lenia, poniewa  bez tego adne społecze stwo nie mo e ani trwa , ani si  rozwija , 
oznacza to, i  w ka dym społecze stwie (jakkolwiek paradoksalnie to brzmi) nie da 
si  zrealizowa  kultury i polityki bez „religii”, czyli bez odniesie  społecznych 
zakotwiczonych w argumentach na rzecz wi zi24. Uzasadnianie i promowanie war-
to ci zostało w czasach coraz bardziej zlaicyzowanego ycia wspólnotowego nieja-
ko „odebrane” religii i przeniesione do innej sfery ycia publicznego25. To istotna 
uwaga, poniewa  je li w ka dym z nas tkwi naturalne otwarcie na to, co transcen-
dentne, co nie mie ci si  w naszym wiecie, co wykracza duchowo i mentalnie poza 
materialn  przestrze , to zwi zana z tym t sknota stanowi w ateistycznej perspek-
tywie wielkie wyzwanie dla kultury i polityki. Oznacza to, i  jak mówi Jean Mai-
sonneuve, „przesad  byłoby stwierdzenie, e sacrum znikn ło”26. 

Je eli zatem nieuznaj cy Boga człowiek ma kiedykolwiek, w yciu jednostko-
wym i społecznym, osi gn  pojednanie z samym sob , to zawsze b dzie szukał 
racjonalnych i moralnych sensów swej egzystencji. W projekcie „wielkiej separa-
cji”, gdzie jest si  oddzielonym od konfesyjnych racji, argumentów i wpływów, nie 
da si y  bez wi zi. St d współcze ni atei ci, zadowoleni z rozgraniczenia religii 

                                                     
21 Por. T. HALÍK, "Europa pomi dzy laicko ci  a chrze cija stwem", Wi , 2011, nr 2-3/628-629, 127. 
22 Zob. E. DURKHEIM, Elementarne formy ycia religijnego. System totemiczny w Australii, tł. A. 

Zadro y ska, Warszawa 1990. Durkheim, syn rabina, który porzucił konfesj  i przyj ł wiatopogl d 
ateistyczny, rozwijał ide  globalnej religii obywatelskiej, pisz c o „kulcie człowieka”, „religii ludzko-
ci” czy „religii prawa”. Kluczow  rol  w tej wieckiej religii miała odgrywa  pa stwowa edukacja, 

nakierowana na wychowanie zdolnych do po wi cenia obywateli. Zob. "Èmile Durkheim and the 
Civil Religion Koncept", Review of Religious Research 18(1977), 287–290; W. S. F. PICKERING, Durk-
heim's Sociology of Religion: Themes and Theories, Cambridge: Casemate Publishers 2009, 61; A. 
COMTE-SPONVILLE, Duchowo  ateistyczna, dz. cyt., 32; Por. M. GAUCHET, "Religia i demokracja", tł. 
M. Warchala, Przegl d Polityczny, 2013, nr 118, 86. 

23 Por. R. DWORKIN, Religia bez Boga, tł. B. Baran, Warszawa 2014, 18. 
24 Por. J. GRZYBOWSKI, "Religia jako wi  – zwodnicza nadzieja polityki", Studia Philosophiae 

Christianae 47(2011) nr 2, 218. 
25 Por. T. EAGLETON, Rozum, wiara i rewolucja. Refleksje nad debat  o Bogu, tł. W. Usakiewicz, 

Kraków 2010, 147; G. RITZER, Magiczny wiat konsumpcji, tł. L. Stawowy, Warszawa 2009, 27nn. 
26 J. MAISONNEUVE, Rytuały dawne i współczesne, tł. M. Mroczek, Gda sk 1996, 34.  
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od polityki, mówi  równocze nie: mo na nie wierzy  w Boga, a jednocze nie y  w 
sposób prawy, moralny i przyzwoity, trzeba tylko w dramatycznie rosn cej ró no-
rodno ci przekona  opracowa , w nieustannym dialogu z ró norodnymi kulturami, 
minimum wspólnego etosu, który nie podlega negocjacji. To jednak zakłada przyj -
cie „bolesnej i nieuniknionej”, jak si  wyra a włoski my liciel Claudio Magris, 
hierarchii warto ci27. 

Podkre lmy zatem jeszcze raz: bez symbolicznych struktur, dzi ki którym czło-
wiek zyskuje nadziej  wykraczaj c  poza dora ne interesy i doczesne kalkulacje, 
społecze stwa i jednostki trac  orientacj 28. Konieczno  takich ustale , a tak e 
swoistych misteriów społecznych, organizowanych przez gremia polityczne, wyni-
ka z do  prostej obserwacji, e adnej zbiorowo ci na dłu sz  met  nie da si
oprze  jedynie na koncentracji władzy, na przymusie czy konsumpcji. Pa stwo i 
rz dz cy (kieruj cy kulturami i cywilizacjami) potrzebuj  dla siebie tak e ducho-
wego uzasadnienia29. Dla wielu ludzi, godz cych si  na kapitalistyczno-liberalny 
model wiata, wła nie kultura, a nie religia, jest niejako quasi-sakramentem współ-
czesno ci. Kultura, jej symbolika i tre ci, staj  si  poniek d widzialnym znakiem 
niewidzialnej (ale laickiej) rzeczywisto ci. Nieszcz cie, ałoba, cierpienie – cały 
ludzki tragizm, jaki czasem odsłania si  w egzystencji, domaga si  ju  nie religijne-
go, ale społeczno-kulturowego dyskursu – to samo ciowej wi zi z przeszło ci , 
budowania intelektualno-emocjonalnych relacji z innymi. Potrzebuje duchowo ci o 
gł bokim, ale zawsze jedynie immanentnym charakterze30.  

W tak rozumianym społecze stwie proponuje si  kultur  jako wieck  alternaty-
w  dla pogr aj cej si  w kryzysie i b d cej w defensywie (szczególnie na Zacho-
dzie) religii. Staje si  to mo liwe, poniewa  to wła nie kultur  mo na oprze  o war-
to ci powszechnie uznawane i akceptowane. Jej paradygmaty udaje si  sformułowa
na pewnych intuicyjnych pewnikach, kultywowanych tradycjach, rozpoznawalnych 
symbolach, ugruntowanych to samo ciach, wspólnych przekonaniach, a tak e ogól-
nym poczuciu tajemnicy i niepowtarzalno ci ludzkiej egzystencji31. Ta duchowa 
propozycja ma jeszcze jedn  niezwykle istotn  cech , bardzo dzi  po dan , której 
nie maj  tradycyjne religie instytucjonalne – nie jest ani restrykcyjna, ani elitarna, ani 
roszczeniowa. Jest prób  zebrania społeczno ci wokół jakiej  idei, ale bez obowi z-
ku przestrzegania przykaza  i stosowania trudnych reguł moralnych.  

Dzi  wi c dla wielu ludzi to kultura, a nie religia, jest niejako „dusz ” współcze-
snego, pozbawionego Boga, pełnego ró norakich zagro e , zimnego i coraz bar-

                                                     
27 Por. C. MAGRIS, "Granice dialogu", tł. J. Ugniewska, Literatura na wiecie 2007, nr 2/98, 88; 

M. LILLA, Bezsilny Bóg, dz. cyt., 230. 
28 Por. T. EAGLETON, Rozum, wiara i rewolucja, dz. cyt., 167; A. DELBANCO, The Real American 

Dream: A Meditation on Hope, Harvard: University Press 2000, 56; S. KRUSZY SKA, Zrozumie
niewiar . Filozoficzne wyznania niewiary w nowo ytnej my li francuskiej, Gda sk 2011, 380. 

29 Zob. K. J. SCHIPPERGES, "Religia a ze wiecczone społecze stwo. Instrumentalizacja religii w 
nowo ytnych systemach władzy politycznej", tł. B. Floria czyk, Communio, 2003, nr 6/138, 84. 

30 Por. M. GAUCHET, "Religia i demokracja", art. cyt., 82. 
31 Zob. G. JANKOWICZ, "Nowoczesne misteria pa stwa", Tygodnik Powszechny, 2009, nr 48, 40; 

K. J. SCHIPPERGES, "Religia a ze wiecczone społecze stwo", art. cyt., 84. 



ATEIZM JAKO TRUD ODPOWIEDZIALNO CI ZA WIAT 45

dziej stechnicyzowanego wiata32. Chodzi zatem – ujawnia Eagelton – nie o wyru-
gowanie z człowieka uczu  religijnych, ale o ich konwersj , rekonstrukcj , tak by 
nie słu yły one ju  niewidzialnemu (i nieistniej cemu) Bogu, ale człowiekowi i 
tworzonej przez niego zbiorowo ci33. Je li nie da si , jak mówi Andrzej Szahaj, 
stworzy  wspólnoty bez jakiego  swoistego „społecznego kleju”, który zwi e 
ludzkie odniesienia i relacje34, to ateistyczne społecze stwo musi zaproponowa
co , co zintegruje ludzi w działaniach, ofiaruj c wspólnocie nadziej  i struktur . 
Swoist  miło : miło  do opowie ci, miło  do słowa, do logosu, rozumianego 
jako kolektywna płaszczyzna postaw dla ludzi, którzy, cho  coraz cz ciej yj  w 
spluralizowanym, migracyjnym i zmiennym wiecie, wci  gdzie  wewn trznie 
t skni  do warto ci i odpowiedzialno ci35. 

Współcze ni socjolodzy i kulturoznawcy nazywaj  to „religi  cywiln ” b d
wieck . Dzi ki niej obywatele nie zostaj  sprowadzeni do konsumpcyjnego, eko-

nomicznego i politycznego „tu i teraz”36. To rodzaj swoi cie rozumianej religii bez 
Boga – demokratycznej niejako – religii ludu, zrodzonej z ludzi, dla ludzi, przez 
ludzi. Religii daj cej nieeschatologiczn  przestrze  wyj cia poza siebie. Taka propo-
zycja nie funduje tre ci w transcendencji, ale zapewnia dobre samopoczucie i speł-
nienie tu, na ziemi, w doczesno ci37. Laicka społeczno  współczesnych pa stw 
Zachodu potrzebuje zatem, jak mówi Comte-Sponville, religare (wi zi) i sacrum
(po wi cenia). Społecze stwo i polityka mog  si  oby  bez Boga rozumianego 
jako transcendentna racja, ale nie mog  si  oby  bez religii rozumianej jako wi 38. 
Wielk  potrzeb  takiej „religii obywatelskiej” szczególnie dostrzegaj  zaanga owani 
atei ci – twierdz c, e ujawni si  ona przede wszystkim w przestrzeganiu prawa i 
prze ywaniu wspólnotowo ci, gdzie wybrzmi wiecka obietnica godnego ycia w 
wolno ci, w rosn cym dobrobycie, z równo ci  szans i cie kami awansu społeczne-
go, bez adnej ideologicznej emfazy. Mechanizmy uczenia warto ci i samodyscypli-
nowania si , które wcze niej zale ały od religii, dzi  musz  sta  si  mechanizmami 
wieckimi powi zanymi umow  społeczn . Dzi ki temu powstaje dobrze funkcjonu-

j ce pa stwo prawa, które ju  nie potrzebuje obietnic i sankcji religijnych39. Dodaj-
my tylko, nie rozwijaj c w niniejszym szkicu tego tematu, i  aksjologicznym funda-
mentem tak rozumianych wspólnot i ich laickich prerogatyw jest otwarto  i toleran-
cja wobec inno ci. Ponowoczesna i liberalna my l zgadza na jedyny imperatyw 

                                                     
32 Por. S. WRÓBEL, "Kto si  boi liberalnej religii obywatelskiej?", Znak, 2011, nr 4/671, 48. 
33 Por. T. EAGLETON, Rozum, wiara i rewolucja, dz. cyt., 180. 
34 Por. A. SZAHAJ, Ironia i miło . Neopragmatyzm Richarda Rorty’ego w kontek cie sporu o post-

modernizm, Toru  2012, 123. 
35 Por. J. GRZYBOWSKI, "Czy nadchodzi post-chrze cija ska epoka? Analiza kulturowych zjawisk 

współczesno ci", Roczniki Teologiczne Warszawsko-Praskie, 5(2009), 26. 
36 Por. J. MARIA SKI, "Sekularyzacja – desekularyzacja – nowa duchowo ", Przegl d Religio-

znawczy 2012, nr 2/244, 25. 
37 Por. M. LILLA, Bezsilny Bóg, dz. cyt., 230. 
38 Por. A. COMTE-SPONVILLE, Duchowo  ateistyczna, dz. cyt., 34; J. GRZYBOWSKI, "Religia jako 

wi ", art. cyt., 220. 
39 Por. J. PALIKOT, C. MICHALSKI, Zdj  Polsk  z krzy a, Warszawa 2014, s. 50–51, 212–220. 
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etyczny – dotyczy on zasad respektowania „praw Innego”. Szacunek dla odmienno-
ci Innego czyni z tej propozycji apoteoz  tolerancji. Tylko ona, jak mówił francuski 

filozof Jacques Derrida, pozwoli nam samym i naszym społeczno ciom okaza
uznanie dla Innego „jako tego kim jest: jako innego”40. Dlatego tak istotna jest bez-
warunkowa tolerancja, w której „Ja” i „Inny” współistniej  zawsze na całkowicie 
równych prawach. Tylko taki sposób bycia z Innym mo e, jak twierdz  postmoder-
ni ci, sprzyja  powolnemu, ale wytrwałemu i stopniowemu budowaniu pozytywnych 
postaw w wielokulturowej i heterogenicznej społeczno ci współczesnej41.  

4. Czy powiod  si  laickie idee? – i dlaczego nie 

Nie dokona si  zatem, cho  w kontek cie popularnych opinii o ateizmie mo e to 
zabrzmie  zaskakuj co, odej cie od do wiadczenia religijnego. Religia jako taka nie 
umrze, ale przekształci si  w inny rodzaj prze y  maj cych znamiona sakralne. W 
najgł bszej swej istocie religijno  stanowi bowiem wyraz potrzeby i t sknoty ludz-
kiej osobowo ci, która w yciu jednostkowym i społecznym zawsze szuka moral-
nych i obyczajowych sensów, a takie stale proponowała i nadal proponuje religia. 
Nawet je li b dzie to tylko konfesja kulturowa, całkowicie wiecka i niezakorzenio-
na w adnej transcendencji – postrzegana i prze ywana jako rytualno-etnograficzny 
rezerwat symboli, znaków i tradycji, których wewn trzna tre  została ju  dawno 
zapomniana b d  celowo zmarginalizowana. B dzie ona jednak spełnia  podsta-
wowe warunki: b dzie miała sw  opowie  (mitologi  maj c  na celu uporz dko-
wanie wiata i stworzenie płaszczyzny wspólnych identyfikacji) i własne rozpo-
znawalne rytuały, w których społeczno  zaspokoi pragnienie oderwania si  od 
dojmuj cego trudu codzienno ci42. Kluczowe jednak pytanie brzmi: czy to w ogóle 
jest mo liwe? S dz , e nie. 

Po pierwsze: nale y wyra nie zaznaczy  – opisane tezy, wizje i nadzieje stoj
cz sto w sprzeczno ci z absolutnym indywidualizmem liberalizmu, który głosi, i
granic  mojej wolno ci jest wolno  innych osób. W tej idei „ja” jest zawsze wa -
niejsze od „my”. Co wi cej, wywołuje paradoks, na który ju  w latach osiemdzie-
si tych XX wieku zwrócił uwag  Alan Bloom – w liberalizmie ka dy najbardziej 
kocha siebie, lecz wci  wymaga od innych, by kochali go ponad siebie samych. Ta 
kultura uczy skupienia na sobie i realizacji siebie, a jednocze nie jej uczestnicy sami 

daj  miło ci43. W kulturze indywidualizmu, nieustannie wypełnianej coraz bar-
dziej skomplikowanymi urz dzeniami i gad etami (iPody, iPhony, empetrójki, ta-
blety, laptopy, smartfony) coraz mniej miejsca zajmuje uczenie si  codziennych i 
zwyczajnych relacji – rozmowy, dialogu, przebaczenia, współczucia, refleksji, cier-
pienia i mierci – a coraz bardziej dominuje koncentracja na sobie44. 

                                                     
40 J. DERRIDA, Pismo filozofii, tł. K. Matuszewski, P. Pieni ek, Kraków 1992, 163-164. 
41 Por. A. BURZY SKA, Dekontrukcja, polityka i performatyka, Kraków 2013, 64, 83, 221 
42 Por. M. SZULAKIEWICZ, Religia i czas, Toru  2008, 134-136. 
43 Por. A. BLOOM, Umysł zamkni ty. O tym jak ameryka skie szkolnictwo wy sze zawiodło demo-

kracj  i zubo yło dusze dzisiejszych studentów, tł. T. Biero , Pozna  2012, 160. 
44 Zob. J. GRZYBOWSKI, "Czy nadchodzi post-chrze cija ska epoka?", art. cyt., 28. 
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Po drugie: dobry wiat ateistyczny pragnie „zaczarowa ” istniej c  w liberalnej 
rzeczywisto ci skaz  – wychowawczo-formacyjny upadek szkoły i edukacji w wie-
lu krajach zachodnich, pomylenie nauczyciela, który edukuje, z panem, który domi-
nuje. Ta konfuzja jest ci gle wzmacniana. Spontaniczno  i oryginalno  wyniesio-
no do rangi kryterium post powania. Wiele osób w demokratyczno-liberalnych 
społeczno ciach stało si  sierotami po formach, które ponowoczesno  zniosła, nie 
proponuj c nic w zamian. Wszystkie dziedziny egzystencji – ale zwłaszcza kultura i 
edukacja – zostały podporz dkowane idei równo ci. Dokonuje si  erozja i destruk-
cja hierarchii mi dzy lud mi, szczególnie mi dzy nauczycielem a uczniem, autory-
tetem a wychowankiem. Je li ten porz dek runie, zawal  si  i kultura, i edukacja45. 
W rezultacie rozpadaj  si  dotychczasowe warto ci oraz oparte na nich wzorce 
zachowa  i postaw. Warto ci moralne i cele etyczne nie motywuj  kierunku działa
jednostki. Je li bierze si  je pod uwag , to zwykle post factum. Wysycha ródło 
odpowiedzialno ci jednostki za własne wybory, za to, jak post puj  inni i za to, jaki 
jest wiat. To samo  jednostek i kultur, nieoparta o trwałe zwi zki społeczne, pla-
nowanie działa  i branie za nie odpowiedzialno ci, zanika, co poci ga za sob  rów-
nie  utrat  to samo ci i siły kulturowej. Czasowa spójno  historii jednostki rozpa-
da si  na szereg niezale nych narracji; chwilowo  zajmuje miejsce tego, co do tej 
pory jako stałe i mocne stanowiło oparcie i dla identyfikacji jednostek i całej cywili-
zacji. Cech  współczesnej kultury staje si  konsumpcja, a ide  kultury konsumenc-
kiej jest tera niejszo 46. Marcin Król w swojej ksi ce Europa w obliczu ko ca
dobrze pokazuje naiwno yczeniowego my lenia liberalizmu – wspiera je bo-
wiem bł dne przekonanie (sprzeczne z do wiadczeniem), e człowiek, który wi cej 
wie, post puje bardziej racjonalnie. W tej idei to brak wiedzy lub ignorancja s
przyczyn  zła w yciu społecznym. Okazuje si  jednak, e wcale tak nie jest – wy-
kształceni liberałowie wychowani w kulcie indywidualno ci i wolno ci cz sto nie 
widz  konieczno ci odpowiedzialno ci, solidarno ci, pomocy, po wi cenia czy 
dobrej woli w yciu społecznym. Skutkuje to erozj  zaufania i odpowiedzialno ci w 
nieformalnych wi zach społecznych (rodzina, s siedztwo, praca, handel). Je eli za
zobaczymy i stwierdzimy, e ludzie mimo wielorakich wysiłków ró nych grup i 
organizacji nie działaj  racjonalnie, to trzeba wyra nie powiedzie , e demokracja 
nie ma wtedy sensu. W demokracji jako zasadzie ycia jest konieczne wyznaczenie 
sobie celów, gotowo  wzajemnego słuchania si  i porozumienia. Je li nie ma doj-
rzałego i racjonalnego rodowiska, prawdziwa demokracja jest mrzonk 47.  

Nie mo na zatem nie dostrzec i nie zaznaczy  aporii, która wynika z poszukiwa-
nia motywacji dla czynienia dobra, bycia szlachetnym, a czasem wr cz heroicznie 
moralnym. Je li bowiem nie ma adnej perspektywy pozadoczesnej, po miertnej, to 
heroizm i wyrzeczenie nie wydaj  si  wcale obiektywnym i lepszym wyborem ni

                                                     
45 Zob. A. FINKIELKRAUT, Wielokulturowo  w Europie polega na afirmacji wszystkich to samo ci 

poza własn , wykład wygłoszony 27 czerwca 2011 na Debatach Europejskich Centrum im. prof. 
Bronisława Geremka, O rodka Kultury Francuskiej Uniwersytetu Warszawskiego oraz Francuskiej 
Izby Przemysłowo-Handlowej w Polsce. 

46 Por. M. MACIEJCZAK, "To samo  a rozumienie siebie", Studia Philosophiae Christianae, 47(2011) 
nr 1, 105. 

47 Por. M. KRÓL, Europa w obliczu ko ca, Warszawa 2012, ss. 112, 134, 168, 174. 
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kłamstwa, zbrodnia i egoizm. Skoro nie odczuwa si  imperatywu sankcji wiecznych 
swoich post pków, to jaki jest gł boki, ale tylko doczesny, sens po wi cenia si  dla 
innych48? 

Po trzecie: brak dzi  narracji, która „ci gn łaby” cało  kultury. Kiedy milknie 
uformowany przez tysi clecia, a zawarty w obrazach, dziełach sztuki, tekstach, 
kulturowych artefaktach, głos cywilizacji, zagubiona zostaje nie tylko tradycja – za 
rozmytym horyzontem znika sam byt. Bez chrze cija skiej inspiracji czym b dzie 
si ywiła kultura ateistyczna i czym b dzie karmi  kolejne pokolenia? Gdy upada 
wiadomo  ukazuj ca postawy dobra i zła, prawo ci i niegodziwo ci, sprawiedli-

wo ci i podło ci, a któr  w ogromnej mierze zawdzi czamy genialnej literaturze i 
sztuce opartych na chrze cija skich inspiracjach (godno  osoby, wyj tkowo
ofiary czy słu by wobec bli niego), jakie znale  podstawy dla nauczania funda-
mentalnych zachowa  i postaw yciowych? Ju  kilkana cie lat temu, diagnozował 
ten problem Alan Bloom mówi c, e bez chrze cija skiej i kulturowej inspiracji 
prawdziwa przyja  i bezinteresowna miło  pozostaj  poza zasi giem rozumienia 
nowych pokole . Wymagaj  one bowiem poj cia duszy i natury ludzkiej, które to 
przecie  z politycznych i wiatopogl dowych powodów zdekonstruowano, jak 
zreszt  cał  metafizyk 49. W społecze stwie „płynnej nowoczesno ci” zmienia si
sens istnienia tradycyjnie pojmowanej kultury, rozumianej jako narz dzie kształto-
wania własnej osobowo ci, stosunku do wiata, wra liwo ci, skarbnicy dokona
poprzednich generacji, wiadectwa ich warto ci i celów. Kultura przestaje by  dzie-
dzin  doniosłych i pi knych idei, które wskazywałyby, jakie zasady i normy winny 
by  realizowane przez ludzi50. 

Czy zatem ideologiczny ateizm nie stwarza niebezpiecze stwa zapominania 
równie  o warto ciach ludzkich? Humanizm wykluczaj cy Boga mo e si  okaza
humanizmem okrutnym. Dlaczego? Poniewa  brak oparcia w tym, co absolutne, 
trwałe, jedyne, niesie powa ne ryzyko przemian społecznych, kulturowych i eko-
nomicznych, które wypacz  sens ludzkiego trudu i kreacji. Bez odniesie  transcen-
dentnych, które do tej pory silnie wspierała religia, wolna gra rynkowa współdziała-
j cych i rywalizuj cych grup interesu skutkuje anonimowym charakterem wielkiego 
kapitału, jego koncentracj  i niekontrolowanym przepływem w skali całego wiata. 
Brak nienaruszalnych i niepodwa alnych zasad szybko mo e poskutkowa  coraz 
szybszym zacieraniem granic mi dzy tym, co „legalne”, a tym, co „przest pcze”; 
tworzeniem si  wielu modeli struktur mafijnych elastycznie dostosowuj cych swój 
system organizacyjny i metody do relatywnych zasad; coraz sprawniejszym zama-
zywaniem granic mi dzy moralnym i niemoralnym (informacja, reklama, lobbying, 
prezent, łapówka, korupcja); mo liwo ci  tworzenia struktur i całych pa stw o cha-
rakterze przest pczym; operowaniem metodami wła ciwymi zarówno dla zbrodni i 
wojen tradycyjnych, jak i dla nowoczesnych form przemocy (terroryzm); doskona-
leniem metod propagandy, manipulacji i indoktrynacji pozwalaj cych łatwiej ste-
rowa  ubezwłasnowolnionymi lud mi, pozbawionymi oparcia w swoich rodowi-

                                                     
48 Por. I. ZIEMI SKI, ycie wieczne. Przyczynek do eschatologii filozoficznej, Kraków 2013, 89. 
49 Por. A. BLOOM, Umysł zamkni ty, dz. cyt., 161. 
50 Por. Z. BAUMAN, Szanse etyki w zglobalizowanym wiecie, tł. J. Konieczny, Kraków 2007, 36. 
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skach; mo liwo ci  umacniania anonimowej władzy dzi ki powi zaniom w o rod-
kach decyzyjnych kapitału, sieci inspiruj cej przemoc oraz sieci informacyjnej ste-
ruj cej my leniem i działaniem rz dzonych społeczno ci; mo liwo ci  ukrywania 
totalitarnych tre ci przez kłamliwe hasła ideologiczne51. 

Wymieniony katalog moralnych deformacji i społecznych zwyrodnie  nie jest 
niestety jedynie fantastyczn  obaw  futurologiczn . Wiele z tych globalno-
społecznych zachowa  i działa  ju  si  dokonuje. Ludzie ekonomicznie i medialnie 
wpływowi ale wyzbyci etycznej przyzwoito ci, wcale nie czyni wiata lepszym, 
wr cz przeciwnie, czyni  wszystko z my l  o sobie, nie dbaj c o rynkowe i moralne 
konsekwencje swych działa . Jak bez religii i nadprzyrodzonej motywacji po-
wstrzyma  gro c  ka demu człowiekowi chorob  egoizmu i pychy? Czy religia 
obywatelska, oparta o liberalne wzorce, jest w stanie podj  trud realnej przemiany 
pokole ? Jestem wobec tego projektu bardzo sceptyczny, nie widz  w nim siły, 
która realnie mogłaby wpłyn  na serce człowieka, które – jak ju  wiele wieków 
temu zawyrokował Jeremiasz – jest „zdradliwsze ni  wszystko inne i niepoprawne: 
któ  je zgł bi?” Mimo cywilizacyjnych zakl  i utopii jakie ju  w XIX i XX wieku 
proponowali i pozytywi ci, i marksi ci, a dzi  proponuj  wyemancypowani wolno-
my liciele, nadzieja na lepszy wiat pozostaje w nadprzyrodzonej sile Boga ujaw-
niaj cego si  przez religijn  wspólnot . Ale wła nie t  nadziej  konsekwentnie od-
rzucaj  atei ci nowej fali. 

ATHEISM AS THE EFFORT RESPONSIBILITY FOR THE WORLD

QUESTIONS ABOUT THE RATIONS THE SECULAR SOCIETY

Today, the idea of the death of God puts a serious problem. Atheism as a world-
view attitude will take the effort of responsibility for the world. For modern atheists, 
absence of God and religion in the social construction of life ideas, means access to 
adulthood. The secularization does not imply hostility toward religion, but the belief 
that one should not call upon God, where a person can take responsibility for the 
world. I think that this is the wrong idea. Now economically and media influence 
people, but living without religious decency, not make the world a better. Contrary, 
they do everything think of themselves and without bothering about the market and 
the moral the consequences of their actions. How without religion and the superna-
tural motivation refrain threatening disease human selfishness and conceit? Are civil 
religion, based on the liberal standards, is able to take effort of real transformation 
of generations? I'm afraid of not: why? Because: “the heart is a twisted thing, not to 
be searched out by man: who is able to have knowledge of it?” A world without 
God is not only utopian, but it might prove threatening. 

                                                     
51 Por. A. PAWEŁCZY SKA, Głowa hydry. O przewrotno ci współczesnego zła, Warszawa 2004, 252. 


