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WSTEP

Czy $wiat wspotczesny odwraca sig¢ od Kosciota? Cho¢ liczba katolikow na
swiecie przekroczyta liczbg miliarda stu milionow, cho¢ liczba wszystkich chrze-
Scijan przekroczyta juz 2 miliardy, a tresci religijne obecne sa w kulturze i stano-
wia trwaly i wszechobecny element zycia ludzkiego, to jednak zyjemy w Swiecie,
ktory w duzej mierze wydaje si¢ kwestionowa¢ wiarg religijna. Jak pisat H. de Lubac
»Zyjemy w atmosferze, w ktorej usituje sie gasi¢ swiatlo Boga zywego”. Chociaz
na catym $wiecie kult oddawany Bogu i religijne praktyki oraz rytualy sa zywe i
obecne w zyciu ludzi, religia w bliskim nam kregu — Europie, niegdy$s wptywaja-
ca na zycie milionéw ludzi, staje si¢ jedynie jedna z wielu dziedzin zycia spo-
tecznego. Mowi si¢ nawet o marginalizacji religii oraz o zamykaniu si¢ ludzi na
perspektywe wiary™.

Dawniej negatywna postawa wzgledem religii wyrazata si¢ w formie ateizmu
wspieranego przez struktury polityczne. Obecnie politycznie motywowany ateizm
traci na znaczeniu ze wzgledu na rozktad wspierajacych go struktur. Dlatego ne-
gatywna postawa wzgledem wiary uzewnetrznia si¢ raczej w sekularyzmie — ide-
ologii antyreligijnej, bedacej produktem rozwijajacego si¢ w Europie, zwlaszcza
od czasOw os$wiecenia, procesu sekularyzacji. Wspotczesny sekularyzm wplywa
na tworzenie si¢ klimatu religijnego indyferentyzmu przez odwotanie si¢ do mo-
tywow humanizmu, nauk, zwlaszcza nauk spotecznych, jak psychologia i socjo-
logia, ktore przyczyniaja sie do wytworzenia atmosfery sceptycyzmu i nihilizmu.
W wielu srodowiskach religia stracita monopol na tworzenie znaczen, na interpre-
tacje 1 wyjasnianie sensu zycia, przestata by¢ autorytetem, a nawet sama potrze-

! por. J. Matthes, Emigration der Kirche aus der Gesellschaft, Hamburg 1964.
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buje uzasadnien i obrony”. Jedynym tworca i interpretatorem sensu zycia ludzkie-
go ma by¢ od tej pory cztowiek.

W Adhortacji apostolskiej Christifideles laici (1988) Jan Pawet II pisat:
,Cztowiek, odurzony wspaniatoscia cudownych zdobyczy nieustannego rozwoju
naukowo-technicznego, a przede wszystkim zafascynowany najdawniejsza, ale
wcigz nowa pokusa zréwnania si¢ z Bogiem (por. Rdz 3, 5), poprzez uzywanie
wolnosci bez granic, podcina istniejace w jego sercu korzenie religijnosci: zapo-
mina o Bogu, utrzymuje, ze nie ma On dla jego zycia zadnego znaczenia, odrzuca
Go, czyniac przedmiotem swego uwielbienia najrozniejsze »bozki«. [...] Mowi
sig, ze nasza epoka jest epoka »humanizmow«. Niektore z nich opieraja si¢ na
ateistycznych i sekularystycznych przestankach i jako takie w paradoksalny spo-
sob prowadza do ponizenia i unicestwienia czlowieka; inne stawiaja go na piede-
stale i nabieraja cech prawdziwego balwochwalstwa; sa wreszcie 1 takie, ktore
zgodnie z prawda uznaja wielko$¢ i ubdstwo czlowieka, ukazujac, utrzymujac i
rozwijajac jego petna godnos¢™,

W rezultacie cztowiek zyje tak, jak gdyby Boga nie bylo. Ma to ogromne
konsekwencje dla cztowieka i calych spoteczenstw. Tworzy si¢ klimat duchowe-
go zagubienia i pustki. Bo przeciez ,,inaczej zyje si¢ w obliczu Boga, inaczej w
obliczu nicosci™. Atmosfera ta wiaze sie z nasileniem pluralizmu, ktéry wyraza
si¢ w wielosci jezykdw, sposobdw myslenia, opcji politycznych, systemoéw ide-
ologicznych, gospodarczych oraz w krzyzowaniu sig idei, kultur i religii. Wszyst-
Kie te zjawiska przyczyniaja si¢ do ostabienia uprzywilejowanej do tej pory pozy-
cji chrzescijanstwa.

Co sadzi¢ o poteznym nurcie sekularyzacji, ktory wptywa na oblicze Europy
od czas6w nowozytnych? Jak oceniali te przemiany teologowie i wielcy myslicie-
le? Zadaniem niniejszego artykutu jest przedstawienie i proba teologicznej oceny
roéznych nurtow i koncepcji sekularyzacji. Problemem sekularyzacji zajmowali sig
do tej pory socjologowie, filozofowie, teologowie. W Polsce problem sekularyza-
cji oraz sekularyzmu podejmowali w swoich pracach socjologowie (W. Piwowar-
ski, J. Marianski, J. Majka, M. Radwan, J. Krucina, P. Mazurkiewicz); filozofo-
wie (Z.J. Zdybicka, P. Bortkiewicz), teologowie (P. Mazanka, ks. A.J. Skowro-
nek). Na szczegdlna uwage zashuguje praca P. Mazanki CSsR>, ktory podejmuje
wszechstronng analizg historyczna, filozoficzna i teologiczna istoty oraz zrodet
sekularyzacji i sekularyzmu w kulturze europejskiej. Analiza procesu sekularyza-
cji w perspektywie socjologii jest przedmiotem osobnego artykutu®. W obecnej

2 por. P. Mazanka CSsR, Zrédla sekularyzacji i sekularyzmu w kulturze europejskiej, Warsza-
wa 2003, s. 14 i ns.

% Adhortacja apostolska, Christifideles laici (1988), nr 4, 5.

* Jan Pawet 11, Przekroczyé prég nadziei, Lublin 1994, s.

®P. Mazanka, dz.cyt.

® Por. W. Kulbat, Sekularyzacja w perspektywie socjologii, w jednym z poprzednich numeréw
pisma.
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pracy zostanie przedstawiony teologiczno-historyczny aspekt procesu sekularyza-
cji w ocenie teologoéw. Nastepnie zostanie dokonana syntetyczna proba oceny
tych koncepciji.

SEKULARYZACJA — PRELIMINARIA POJECIOWE

Stowo sekularyzacja pochodzi od tac. saecularis, co oznacza doczesny, $wia-
towy. W sensie etymologicznym mozna wigc powiedzie¢, ze jest to proces ze-
$wiecczenia, czyli przechodzenia okre$lonej czesci rzeczywistosci spod wiadzy
tego, co swigte pod dominacj¢ tego, co $wieckie, Swiatowe, czyli po prostu ludz-
kie’. Najczesciej podaje si¢ nastgpujace znaczenia pojecia sekularyzacja: po
pierwsze terminem tym okre$la si¢ przejecie dobr koscielnych przez panstwo,
ktore miato miejsce w historii, najczesciej wbrew woli Kosciota®. Zblizony sens
mial ten sam termin na terenie prawa ko$cielnego, jako pozwolenie dla zakonni-
ka, ktory wystapil z zakonu, by mégl rozpoczaé zycie swieckie. W drugim zna-
czeniu sekularyzacja oznacza proces wyzwalania si¢ rozmaitych elementéw ludz-
kiego zycia: pogladéw, obyczajow, instytucji spolecznych, rzeczy i oséb spod
wplywu religii. Po trzecie, termin ten oznacza rezultat procesu sekularyzacji, a
wigc autonomig, odinstytucjonalizowanie i $wiecko$¢. Wreszcie, oznacza pro-
gram domagajacy sie zsekularyzowania pogladu na $wiat, czyli tzw. sekularyzm®.
W sensie najbardziej ogdlnym sekularyzacja oznacza verweltlichung czyli ze-
$wiecczenie — uwolnienie si¢ z duchowych i religijnych pojeé i wyobrazen'®. Dla
F. Gogartena kazda sekularyzacja jest sekularyzmem, o ile nie ogranicza si¢ do
spraw doczesnosci, lecz wkracza w sfere ideologii czy nauki o zbawieniu™. Histo-
rycznie pojecie sekularyzacja wiaze si¢ z pokojem westfalskim w 1646 r. Poli-
tyczno-prawne poje¢cie sekularyzacji weszto w uzycie w XVII w., a w XVIII w.
zostalo wlaczone do prawa koscielnego. W XIX w. termin sekularyzacja byt
uzywany na oznaczenie odbierania Kosciolowi dobr materialnych, przejecie dzie-
dziny wychowania, szkot. We Francji mowi si¢ o sécularisation, w Niemczech
Sékularisierung, w Anglii secularism, cho¢ poza tymi terminami kryt si¢ materia-
lizm, pozytywizm, monizm. Z czasem rozwingto si¢ neutralne znaczenie stuzace
do okreslenia historycznego procesu wyzwalania si¢ $wiata z religijnych zwiaz-
kow'?. W tym znaczeniu sekularyzacja oznacza zjawisko uzyskiwania przez ogét

" A. Kaplifiski, Sekularyzacja — problem teologiczny, ,,Zycie i My$l” 4/190(1970), s. 99.

8 por. A. Keller, Sikularisierung, w: Sacramentum Mundi, IV, Freiburg 1969, s. 359.

® Tamze, s. 359; por. Sikulariesierung, w: Lexicon fiir Theologie und Kirche, 1X, 1964,
S. 253-254; por. Sdkularisation, w: Die Religionen in Geschichte und Gegenwart V, Tiibingen 1961,
s. 1280-1288.

19Por. KDK nr 19, nr 10; H. Cox, Le Cité séculiere, s. 49-50.

" por, A. Keller, art.cyt., s. 360.

12 Tamze, s. 361.
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dziedzin zycia ludzkiego coraz wigkszej autonomii w stosunku do sfery religijnej,
czy tez norm i instytucji pochodnych §wiatu religii.

Natomiast w czasach wspolczesnych pojecie ,,sekularyzacja” rozpowszechni-
lo sig gtéwnie dzieki protestanckim teologom i socjologom religii przy rozszerze-
niu jego zakresu z historyczno-prawniczego na procesy religijno-kulturowe®.
Warto w tym miejscu wymieni¢ terminy zblizone znaczeniowo do pojgcia sekula-
ryzacji. Laicyzacja, w odréznieniu od sekularyzacji jako procesu spontanicznego,
byta przewaznie pojmowana jako ukierunkowany, zamierzony proces desakrali-
zacji stosunkdéw spotecznych, dziatanie zmierzajace do likwidacji wszelkich form
obecnosci Kosciota i chrze$cijan w zyciu publicznym. Stopien laicyzacji miat by¢
okreslany ,,poziomem wyzwolenia od religii §wiadomosci ludzi i ich zachowan, a
takze poziomem przyswojenia przez nich §wiatopogladu ateistycznego”™*. Desa-
kralizacja natomiast byta rozumiana jako utrata poczucia $wigtosci (sacrum) po-
szczegblnych miejsc, rzeczy i czynnosci, ktore sa zwiazane z kultem religijnym.
Wisréd form desakralizacji wylicza sig¢ np. banalizacjg liturgii, deprecjacj¢ symbo-
liki religijnej, ograniczenie Kos$ciota jedynie do funkcji charytatywnej i spolecz-
nej, tendencje antymistyczne itp.'>. Dechrystianizacja wreszcie to zanik chrzesci-
janstwa w strukturach Kosciota katolickiego, gtéwnie na Zachodzie Europy. So-
cjologiczne i historyczne badania nad dechrystianizacja we Francji w latach pigé-
dziesiatych ub. stulecia prowadzit G. Le Bras. Dechrystianizacja akcentuje utratg
funkcji spoteczno-integracyjnej Kosciota, zanik jego dominacji nad spoteczen-
stwem, a wigc negatywny charakter tych procesow, podczas gdy termin sekulary-
zacja, akcentujac spontaniczny charakter tych proceséw oraz przemiane funkcji
spoteczno-religijnej Kosciota, otwiera droge do nowej interpretacji tych proce-
sow™. Natomiast sekularyzm to pewna ideologia (filozofia zyciowa), ktéra pra-
gnie oddzieli¢ cztowieka od Boga, zaprzecza religijnej naturze cztowieka, promu-
je antyreligijne zasady, na ktorych ma byé budowane zycie spoteczne®’. Zdaniem
Richardsona stowo sekularyzm zostalo po raz pierwszy uzyte przez G.J. Holyaka
w 1851 r. do oznaczenia sytemu filozoficzno-etycznego, w ktorym usitowat zin-
terpretowa¢ cato§é zycia ludzkiego bez wiary w Boga i zycie przyszle™. Wedtug
R. Potvina sekularyzm jest forma humanizmu, ktora redukuje prawdziwe wartosci
do wartosci doczesnych, ktore moga przyczyni¢ si¢ do naturalnej doskonatosci
cztowieka oraz wylacza z zycia czlowieka to, co nadprzyrodzone. Konsekwentnie

¥p. Mazanka, dz.cyt., s. 33.

Y1, Jaroszewski, Laicyzacja jako proces spoleczny, w: Socjologiczne aspekty religii, red.
H. Jadam, Rzeszow 1980, s. 443.

%5 por. H. Lukaszczyk, B. Snela, Desakralizacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 111, Lublin
1985, s. 1090-1091.

16 por. W. Piwowarski, Dechrystianizacja, w: Encyklopedia katolicka, t. 111, s. 1077-1078.

7P, Deletter, Secularism, w: Encyclopedic Dictionary of Religion, P. Meagher i in. (red.),
Washington 1979, 3241.

18 por. A. Kaplifiski, art.cyt., s. 100.
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etyka sekularystyczna opiera si¢ na naturalistycznej moralnosci niezaleznej od
religii objawionej i rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej. Sekularyzm ujawnia sig w
zyciu politycznym, teoriach ekonomicznych, wychowawczych, a nawet w zyciu
rodzinnym®. Sekularyzm oznacza wigc nie tylko odwrdcenie si¢ od chrzescijan-
stwa, ale wypieranie z zycia ludzkiego wiary, propozycj¢ nowej hierarchii warto-
§ci oraz zmiang koncepcji cztowieka®. Z sekularyzmem wiaze sie pojecie $wiec-
kiego humanizmu, nazywanego takze humanizmem laickim, naukowym czy an-

tropologicznym w odréznieniu od humanizmu teocentrycznego?.

SEKULARYZACJA JAKO PROCES RELIGIUNO-KULTUROWY

Poniewaz sekularyzacja jest zjawiskiem spolecznym i dotyczy faktow zwia-
zanych z desakralizacja religijnej legitymizacji porzadkéw spotecznych, mozemy
powiedziec¢, ze jest ona procesem demitologizacji struktur spotecznych. Jak pisat
M. Eliade: ,,sacrum, przejawiajac sig, ustanawia ontologicznie $wiat” % Proces
sekularyzacji odnajdujemy w historii religii. Juz w XIV w. przed Chr. faraon
Echnaton usitowat zracjonalizowa¢ system kultowy swojej religii. Slady mysli
sekularyzacyjnej uwidaczniaja si¢ takze w filozofii greckiej. Od Ksenofanesa i
Anaksagorasa, poprzez Sokratesa az do Epikura krytykowano mitologiczne
przedstawienia bostw. Podobnie jednak jak ateizm sekularyzacja wystgpowala
jako zjawisko partykularne i przejsciowe®. Zjawisko sekularyzacji bylo tutaj
zwiazane z wypieraniem mitycznych wyobrazen potaczonych z okreslonymi kon-
cepcjami religijnymi.

Drugim aspektem procesu sekularyzacji jest zmiana struktur myslowych w
pojmowaniu §wiata przez chrzescijan®’. Swiat w koncepcjach umystowosci grec-
kiej przeciwstawia si¢ wyobrazeniom Starego Testamentu. Bog i $wiat nie stano-
wig przeciwienstwa, lecz jedna wszechobejmujaca jednos¢, jeden jedyny porza-
dek ogarniajacy oba te pierwiastki w przeciwienstwie do chaosu®. Kosmogonia
stanowila zarazem teogonig¢. Dla tego typu myslenia swiat byt ozywiony sitami

¥ por, R.H. Potvin, Secularism, w: Routlege Encyclopedia of Philosophy, red. E. Craig, New
York 1998, 1. 9, s. 36.

20 por, Mazanka, dz.cyt., s. 73.

21 J. Maritain wyréznial humanizm teocentryczny (chrzescijanski) i antropologiczny. Tylko ten
pierwszy, ktory nie eliminuje z zycia ludzkiego rzeczywistosci nadprzyrodzonej, jest wg Maritaina
autentycznym humanizmem (J. Maritain, La signification de I’atheisme contemporain, Paris 1969,
S. 42,

22 por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970.

2 por. A. Keller, dz.cyt., s. 360.

24 por, W. Weymann-Weyhe, Revolution im christlichen Denken. Der Angriff von Philosophie
und Wissenschaft auf die Fundamente des iiberlieferten Glaubens, Olten u. Freiburg im Breisgau
1967, s. 107-120.

% por. A. Auer, Welt, w: J. Bauer, Bibeltheologischer Worterbuch, Graz 1962, s. 1222.
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zwalczajacych si¢ duchowych mocy, jakby zlaczony z nimi mistyczng unig i
dzigki nim rozumiany jako pneuma. Podobnie gnostyckie corpus hermeticum
przedstawia kosmos jako ,.ciato Boze”?. Tym koncepcjom przeciwstawia si¢ no-
wotestamentalny obraz $wiata, na ktory oddziataly réwniez pierwiastki mys$li
greckiej, gnostyckiej, wyobrazenia judeochrzescijanstwa oraz typowo zydowskie
pojecia mistyczne. Swiat — bostwo staje sie budowla, miejscem ludzkiego zycia
wyzwolonym z sakralnych otoczek®.

Dopiero w czasach nowozytnych sekularyzacja stata si¢ zjawiskiem trwatym
1 szerokim, procesem radykalnego wyzwalania si¢ rzeczywistosci ludzkiej spod
wplywu religii. Proces ten ujawnit si¢ jako narastajacy antagonizm pomigdzy
wiara a wiedza, Kosciotem a panstwem, doczesnoscia a §wiatem nadprzyrodzo-
nym. Jednak napigcia migdzy tymi pozornymi antynomiami dadzg si¢ przesledzi¢
na wszystkich stadiach rozwoju chrzescijafistwa®. Juz w Nowym Testamencie
wiara nie przynosi zadnej madro$ci $wieckiej, lecz ja relatywizuje. Niewiara jest
glupota, ktéra sprzeciwia si¢ Bogu, cho¢ Ewangelia jest przeznaczona zaréwno
dla madrych, jak i dla prostaczkow. Jezeli chodzi o wzajemne relacje Kosciota i
panstwa, nalezy bardziej stucha¢ Boga niz ludzi. Krélestwo Chrystusowe nie jest
z tego $wiata (J 18, 36). Chrzescijanie oczekuja rzeczy przysztych (1 Kor 5, 12;
Rz 12, 19; 13, 7). Nie jest to Swiat podzielony na dwie sfery pomimo Chrystuso-
wego ,,oddajcie wigc Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do
Boga” (Mk 12, 17) — gdyz caly $wiat jest Bozy®. Odnosnie do stosunku docze-
snosci do §wiata przysztego $wiatlo rzucaja stowa $w. Pawta: , Kto nie chce pra-
cowad, niech tez nie je” (2 Tes 3, 10). Troska winna obejmowacé rzeczy koniecz-
ne, gdyz trosce o wiele przeciwstawia si¢ troske o to, co jedynie konieczne (Lk
10, 41). W okresie od patrystyki az do czaséw nowozytnych filozofia staje si¢
ancilla theologiae, cho¢ istnieja proby traktowania wiary jako wiedzy (gnosty-
cy)®. Relacje migdzy panstwem a Ko$ciotem okresla §w. Augustyna De civitate
Dei, gdzie panstwu ziemskiemu civitas terrena zostaje przeciwstawione panstwo
niebieskie civitas coelestis. Wystepuje tu podkreslenie mitosci Boga az do znisz-
czenia siebie, uwolnienie od §wiata jako prowadzace do pelnego urzeczywistnienia
religijnych celow cztowieka.

Sredniowiecze nie znalo wspolczesnego pytania o §wiat w sensie i grani-
cach, jakie temu zagadnieniu przypisywata filozofia grecka czy Nowy Testa-
ment. Hugo od $w. Wiktora méwil o przekraczaniu horyzontu nicosci tego
$wiata, z jego panowaniem i zadzami®. W literaturze teologicznej tego okresu

% por, W. Nestle, Vom Mythos zum Logos, 1942; A. Auer, art.cyt., s. 1224.

2 por, A. Auer, art.cyt., s. 1225,

2 Tamze, s. 363.

2 por, K. Barth, Kurze Erklirung des Romerbriefes, Miinchen 1956.

¥ por, A. Keller, art.cyt., s. 364,

SLpor. A. Auer, Gestaltwandel des christlichen Weltverstindnisses, w: Gott in der Welt,
Wiirzburg, Freiburg, Basel, Wien 1964, 1, s. 333-365.
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pojecie ,,$wiat” oznaczalo cato$¢ widzialnych i niewidzialnych istot stworzo-
nych przez Boga. Na podstawie niektorych cytatow Pisma Swigtego $wiat jest
oceniany ujemnie. W 1 Liscie §w. Jana (2, 15-16) §wiat pograzony jest w zlym,
otoczony potrojna pozadliwoscia posiadania, rozkoszy i stawy. To stanowisko
dochodzi do glosu w literaturze de contemptu mundi od Ambrozjusza az do Era-
zma z Rotterdamu. Wreszcie ,,$wiat” otrzymuje znaczenie Zycia na zewnatrz
klasztoru posrod powabow i pokus doczesnych dobr. To zréznicowanie zawar-
tosci tresciowej $redniowiecznego pojecia $wiata pozwala na wyodrebnienie w
nim elementéw pozytywnych i negatywnych®. Podstawa $redniowiecznego
pojmowania $wiata byto stowo Pisma Swigtego. Bog stworzyt §wiat z nicosci i
podtrzymuje go swoja sila w istnieniu. Przez grzech cztowiek zaciagnat wing,
ktora zostata darowana, a w koncu historii §wiat moca Boga zostanie odnowio-
ny. Dla chrzeécijan $wiat byl darem i zadaniem danym cztowiekowi. W tym
swietle my$l teologiczna zdawata sie nadawaé sens i znaczenie zawodom®.
Czlowiek obdarzony przez Boga rozumem, doszukuje sig¢ $ladow Bozych w
$wiecie stworzonym przez Boga. Czlowiek jest uymowany jako podobny do
swego Stworcy, powolany do panowania nad $§wiatem, uzdolniony do wspolno-
ty chrzescijanskiej i majacy obietnice Krolestwa Bozego. Te zasady byty pod-
stawa dobra wspdlnego spolecznosci $redniowiecznej®. W tej perspektywie
cztowiek jest widziany jako o$rodek $wiata, stworzony w tym celu, aby $swiat
przez niego wrocit do Boga. Czlowiek wyposazony darami duchowosci i wol-
nosci przedstawia sig jako boski dzierzawca §wiata®.

Od XII w. pojawia si¢ problem doczesno$ci w nowoczesnym sensie. Czio-
wiek zaczyna szuka¢ w dobrach doczesnych ich wlasnej autonomicznej wartosci,
oraz rozpoczyna poszukiwanie prawdziwego stosunku migdzy porzadkiem zbawie-
nia a porzadkiem stworzenia. Zwlaszcza u $w. Tomasza w koncepcji zalezno$ci
stworzenia pozostaje miejsce na autonomie rzeczywistosci doczesnej®. R.A. Gau-
thier pisze, iz $w. Tomasz obok duchowosci zakonnej, bezposrednio ukierunko-
wanej ku Bogu, stworzyl ,,obraz typowej duchowej postawy laickiej dla ludzi,
ktorzy pozostawali w $wiecie 1 musieli si¢ nim zajmowac, zwracajac w ten sposob
$wiatu jego $wiecko§é™.

To wlasnie $w. Tomasz z Akwinu tworzy w czasach rozkwitu scholastyki
koncepcje wlasciwej relacji miedzy wiara a wiedza. Proba przezwycigzenia po-
zornej antynomii byla teoria podwojnej prawdy Awerroesa, ktora zakwestionowat
Akwinata. Jednak problem stosunku miedzy wiara—wiedza zaowocowat konflik-

%2 por. tamze, s. 334.

33 por. tamze.

34 Tamze, s. 335.

35 Tamze.

3% Tamze.

¥ por. R.A. Gauthier, Magnanimité. Bibliotheque Thomiste 28, Paris 1951; A. Auer, Gestal-
twandel..., s. 337.
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tami na tle niezwyktych osiagnig¢ przyrodoznawstwa oraz niedostatku poprawnej
metodologii (w przypadku Galileusza). Stopniowo w dziedzinie Ko$ciél—panstwo
ksztattuje sie teoria dwoch wtadz. Pojawiaja si¢ zagadnienia spoteczne, problem
prawa naturalnego. To wszystko sprzyja narodzinom koncepcji autonomii i nieza-
leznosci od wiary.

W czasach p6zniejszych, gdy powstawaty wielkie summy filozoficzne i teolo-
giczne, stanowiace ogromne biblioteki wiedzy, obejmowaty one nie tylko wiedzg
wspodtczesna, ale rowniez ogdlny oglad 1 zrozumienie rzeczywistosci. W nich byta
dokonywana synteza nowych danych z wypowiedziami Objawienia. Jednak ten
wzniosty ideat nie docieral do szerokich mas spotecznos$ci $redniowiecznej. Ideat
zakonny dominowat i oddziatywal na $wieckich. Wierzono, Zze najlepiej mozna
shuzy¢ Bogu, odwracajac si¢ od §wiata. Powstawaly pisma o wymownych tytutach:
O wzgardzie swiata, O nedzy ludzkiej, Sztuka umierania. Pismo Swigte otaczane
wielkim szacunkiem bylo jednak cytowane jednostronnie®. Na tre$é i klimat pism
wielu autoréw wptyw wywieraly liczne katastrofy dziejowe danej epoki, zarazy,
klgski glodu, spustoszen i wojen, na opis ludzkiego losu wérod nieszezesé swiata™.
Duza role odgrywaty: potrzeba spokoju i pewnosci; posiadanie, stawa i rozkosz
przynosity bowiem wiele rozczarowan i utrapien. Nie zabieganie o nie uwalniato od
wielu doczesnych plag i cigzarow i stawalo si¢ pewna droga do zbawienia. Stop-
niowo wytworzylo si¢ pojecie $wiata jako siedziby cielesnosci, jako krolestwa zta.
Cztowiek musiat si¢ broni¢ przed fascynacja i urokami §wiata, a to dokonywato si¢
wtedy, gdy patrzyt na jego ciemne strony, odwracat oczy od §wiata, a zwracat je ku
Bogu®’. Wartosci $redniowiecznego pojmowania $wiata nie mozna oceniaé z dzi-
siejszego punktu widzenia. Jednak nie brak pozytywnych ocen tamtego okresu. R.
Guardini pisat: ,,Miara, ktéra mozna ocenia¢ dany okres jest pytanie, jak daleko, w
jego tonie, zgodnie z jego charakterem i mozliwo$ciami dopetniata si¢ ludzka egzy-
stencja w prawdziwym sensie dochodzenia do petni”*. W zadnym innym okresie
nie udato si¢ potaczy¢ Krolestwa niebieskiego z doczesnym w jeden uniwersalny
porzadek poprzez podporzadkowanie doczesnego porzadku duchowej rzeczywisto-
$ci Kosciota™.

W czasach nowozytnych powstaja zr¢by nowego obrazu $wiata jako podstawa
nowych ocen i rozwiazan w dziedzinie religii. Cecha charakterystyczna staje si¢
autonomia $wiata i autonomia cztowieka. Autonomia ta staje si¢ jadrem nowocze-
snej $wieckosci. Wystarczaja jej wlasne cele, nie uznaje Zadnej transcendencji.
Swiat i cztowiek maja swoje whasne wartosci prawa i cele. W $wieckiej autonomii
nastapito wyzwolenie przez wiedz¢. Nie ma od tej pory miejsca na Boze polecenie,

38 7wlaszcza ze Starego Testamentu Przyp 1, 2; z Nowego 1 J 2, 15-16.

% Por. P. Arigs, Rozwazania o historii smierci, Warszawa 2007, s. 115-145; por. takze: B. Tuchman-
-Wertheim, Odlegle zwierciadlo czyli Rozlicznymi plagami nekane XIV stulecie, Katowice 1993.

“0por. A. Auer, Gestaltwandel..., s. 337.

* Tamze.

2 Tamze.
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cztowiek musi potwierdzaé sam siebie. Pismo Swiete czy Kosciét w opinii wielu
kregow traca na znaczeniu. Religia zaczyna przechodzi¢ do wewngtrznej, prywatne;j
przestrzeni zycia ludzkiego®. Pojawia si¢ termin sekularyzacja jako oznaczenie
procesu dochodzenia do $wieckiej postawy duchowej oraz jako wewngtrzne uwol-
nienie i nalezyta ocena samego siebie™’. Wskutek dziatania wielorakich czynnikow,
jak rozwoj techniki, wzrastajaca autonomia panstw, nauki i sztuki zmienia si¢ sto-
sunek do natury. W tym duchu C.H. Ratschow specyficzne formy technokratyczne-
go sekularyzmu okresla jako faktyczng autonomieg zycia ludzkiego, $wiata, natury 1
historii, ktore staja si¢ samowystarczalne, obejmujac i thumaczac rzeczywisto$¢ w
sposob wylaczny™.

W duchowej przemianie postaw jednostek i mas spotecznych wielka rolg ode-
grali luminarze czaséw oswiecenia. Nalezy tutaj wymieni¢ nazwiska B. Spinozy,
J. Locke'a, D. Hume'a, D. Diderota, I. Kanta, G.W. Hegla, A. Comte’a, F. Nie-
tzschego, R. Kartezjusza. Zwtaszcza Kartezjusz przyczynit si¢ do rozwoju racjo-
nalizmu wieku o$wiecenia, umocnienia poczucia autonomii dziedzin $wieckich
zycia ludzkiego takich, jak: sztuka, nauka, polityka oraz autonomii jednostki jako
suwerennego podmiotu, ktéorego godnos¢ moze by¢ zagrozona poprzez przyjecie
istnienia Stworcy. Ekonomiczne, polityczne, filozoficzne i teologiczne zrodta
sekularyzacji w nowozytnej Europie szeroko przedstawia H.R. Trevor-Roper®,
Dalszy rozwdj koncepcji sekularyzacji wiaze sig z dziatalnos$cig takich filozofow,
jak L. Feuerbach, przywodcow politycznych, jak K. Marks i F. Engels, psycholo-
gow, jak Z. Freud (teza kompensacyjna), socjologow, jak E. Durkheim (teza inte-
gracyjna) i Max Weber (teza sekularyzacyjna). To wiasnie zastuga Maxa Webera
jest wielka kariera pojecia sekularyzacji, mimo iz uzywat on pojecia ,,racjonaliza-
cja”¥’. Zastanawiajac sie nad przyczynami laicyzacji wspotczesnej kultury,
L. Dupré pisze: ,,Ta postawa dobrotliwego ateizmu zostala, jak sadze, przygoto-
wana na przelomie XIX i XX w. przez trzech najwigkszych 6wczesnych sekula-
ryzatorow: Marksa, Freuda i Nietzschego. Zwalczanie religii sita bylo wedlug
nich niepotrzebne, bowiem — jak uwazali — religia to zjawisko przejéciowe, szyb-
ko przemijajace. Dla Marksa walka z wiarg w Boga odciaga tylko komunistow od
ich pozytywnego celu — wyzwolenia ludzko$ci od ucisku spotecznego. Ateizm
Lenina, wykorzystujacy aparat panstwa do wykorzenienia religii, odwotuje si¢ do
wcezesniejszego pogladu Marksa, ktory on sam porzucit. Freud przyznawat, ze
nikogo nie mozna zmusi¢ do tego, by nie wierzyt. Skoro jednak, jego zdaniem,

“Ppor, tamze, s. 339.

# Ppor. tamze, s. 340.

4 Por. C.H. Ratschow, Sakularismus, w: Die Religionen in Geschichte und Gegenwart, V,
s. 1293-4.

“ por. H.R. Trevor-Roper, Religion, Reformation und sozialer Umbruch. Die Krisis des 17.
Jahrhunderts. Frankfurt/Main Wien Berlin 1967.

T Por. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Lublin 1998; tenze: Szkice z socjo-
logii religii, Warszawa 1994.
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mys$l racjonalna nie dostarczyta ani jednego argumentu na poparcie religii, a wiele
przeciwko niej, to trwanie przy wierze tylko dlatego, ze zaden argument defini-
tywnie jej nie obalit, uwazat za oznake umystowego lenistwa. Nietzsche z kolei
glosil duchowa »ewangelig« nowej religii bez Boga, przekraczajacej chrzescijan-
stwo i ateizm, ktora jednak mogta czerpaé do woli ze starych wiar”*. Dupré sa-
dzil, iz kultura zachodnia jako cato$¢ jest dzi§ tak §wiecka, jak nigdy przedtem w
historii. Jego zdaniem, XVIII w. byt pierwszym wickiem niechrzescijanskim.
Wigkszo$¢ czolowych artystow 1 myslicieli, nawet jesli nie sprzeciwiata sie
chrzescijanstwu, przestata czerpa¢ zen natchnienie. Po raz pierwszy w dziejach,
sfera $wiecka zaczeta przewaza¢. Mimo to, na poczatku kultura bylta tak przenik-
nigta chrzesécijanskimi warto$ciami i ideami, ze mozna by wzia¢ cate fragmenty z
Woltera czy Diderota za napisane przez wierzacych chrzescijan. Osiemnaste stu-
lecie tkwito wciaz gleboko w chrzescijanskiej od samego poczatku tradycji, wigc
myslicielom byto bardzo trudno wyzwoli¢ si¢ z jezyka przesyconego religia.
XIX w. stanowit natomiast epoke gwaltownych antyteistycznych kampanii, zmie-
rzajacych do oczyszczenia kultury z wszelkich §ladow chrzescijanstwa. Jednakze
te ataki byty dzielem elit, w kulturze popularnej wcigz trwaty wyrazne pozostato-
sci jej chrzescijanskich korzeni.

W odmienionym $wiecie istotnej zmianie ulega sytuacja jednostki w danej
grupie spolecznej. Cztowiek przesztosci przebywat przez cale zycie w jednym
miejscu. To miejsce bylo jego $wiatem. Otaczajacy go ludzie stanowili jednorod-
na spoleczno$é. Swiat otaczajacy go byl $wiatem religijnym. Praktyki religijne
byly powszechne. W nowej sytuacji cztowiek zyje w wielu miejscach. Miejsce
zamieszkania ludzi nie jest juz $wiatem zamknietym. Obok chrzescijan zyja po-
ganskie masy, nastawione obojetnie wobec religii. Nie ma homogenicznej spo-
tecznosci, nie istnieja wspolne systemy, porzadki czy wartosci®.

Do dzi$ istnieja pewne zwiazki chrzescijanstwa i kultury w Europie i — jesz-
cze bardziej — w Stanach Zjednoczonych. Jednak na bardziej podstawowym po-
ziomie Zachod rozstat si¢ definitywnie z kultura chrzescijanska. Niewiele pozo-
stato z dawnej wrogosci. Swieccy uczeni na ogét uznaja dhug, jaki zachodnia cy-
wilizacja ma wobec wiary chrze$cijanskiej, w tym zakresie, w ktorym wiara —
wchlonigta przez kulturg — sama stata si¢ jednym z jej elementéw. Zdaniem Dupré:
,»Chrzescijanstwo jest dzi§ czynnikiem historycznym podporzadkowanym kultu-
rze $wieckiej, pozbawionym tej tworczej mocy, ktora niegdy$ posiadato. Wspot-
czesna kultura $wiecka posunela si¢ jeszcze dalej w tym kierunku. Wykazuje ona
zdumiewajaca otwarto$¢ na religig, lecz ta otwarto$¢ rzadko wznosi si¢ ponad
horyzontalny poziom kultury. Kultura sama stata si¢ religia naszych czasow i

® por. L. Dupré, Refleksje na koniec tysigclecia, ,,Tygodnik Powszechny”, 29(1998), s. 1-4.
Bardziej wyczerpujaca analize wptywu ateistycznych filozofow i politykéw na proces sekularyzacji
Europy przedstawia P. Mazanka CSsR, dz.cyt., s. 245-321.

4 por. F. Benz, Seelsorge in einer pluralistischen Gesellschaft, Freiburg, Basel, Wien 1967,
S. 15-42; por. takze: U. Altermatt, Katolicyzm i nowoczesny swiat, Krakéw 1995.
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wchtongta religi¢ jako jeden z podrzednych elementéow. Kultura proponuje pewne
emocjonalne dobrodziejstwa religii, nie domagajac si¢ tej wysokiej ceny, jakiej
wymaga wiara. Nawet wierzacy sa dzi$§ »zsekularyzowani«, nie w sensie wrogiej
antyreligijnej postawy minionego wieku, ale w tym sensie, ze Bog nie ma w dzi-
sigjszym $wiecie absolutnego znaczenia — jesli w ogodle ma jakie$ znaczenie. Ta
sekularyzacja stanowi jednak dla chrzescijanstwa wigksze zagrozenie niz zacigta
antyreligijno$¢ przesztosci. Wiara ze swej natury musi integrowa¢ wszystkie ele-
menty zycia, o ile ma przetrwaé. Nie moze by¢ po prostu jednym z aspektéw ist-
nienia. Religia w XX w. stracita jednak catkowicie rol¢ integrujaca zycie spotecz-
ne. Stawia to przed nami podstawowe pytanie: Czy religia jest tylko czgscia kul-
tury, ktora moze — cho¢ nie musi — by¢ wazna dla spoteczenstwa, czy tez musi
ona w jaki$ sposob integrowac wszystkie inne aspekty istnienia i jako taka musi
by¢ przedmiotem ostatecznego zainteresowania? Dochodz¢ do wniosku, ze jesli

religia nie jest w pewien sposob wszystkim, to jest skazana na zagtade”™.

ZROZUMIEC PROCES SEKULARYZACII

Przedstawiony powyzej proces sekularyzacji oraz jego interpretacje wymaga-
ja adekwatnej oceny. Podstawy tej oceny moga by¢ rdzne. Przede wszystkim usi-
towano dokona¢ oceny tego procesu oraz jego konceptualizacji z punktu widzenia
antropologii kulturowej i socjologii religii. Zdaniem badaczy, zréznicowanie ocen
sekularyzacji uwarunkowane jest okreslonym pojmowaniem wzajemnego stosun-
ku religii i s$wiata. Stosunek ten w kulturze europejskiej wyznaczony jest dycho-
tomicznym rozumieniem religii i $wiata, majacym swoje zrodto we ,,wspdlnych
formach naszego myslenia” (Metz, Schlette), lub ,,wspolnym jezyku zachodniej
kultury” — (Berger, Luckmann, Schutz i Gehlen)®. Chodzi tu o wspolny horyzont
doswiadczenia spolecznego, koncepcje §wiata, w ktorych ramach powstata kultu-
ra Zachodu. Europejska koncepcja $wiata sigga starozytnosci. W przeciwienstwie
do kultur Dalekiego Wschodu, majacych troj- lub czterowymiarowe koncepcje
$wiata, jest ona dualistyczna. Rzeczywistos¢ ma charakter podwdjny. Obok natu-
ry wystepuje nadnatura, Bog 1 stworzenie, wieczno$¢ i czas, niebo i ziemia. Wer-
ner Cohn ten stosunek dualizmu uwaza za whasciwa jedynie naszej kulturze™.
Stad w ramach naszego kregu kulturowego wszelkie wyobrazenie Boga i nadna-
tury ma charakter religijny. Wystgpuje rowniez identyfikacja zjawisk religijnych
z ich formami instytucjonalnymi. Reasumujac, wspolna forma myslenia zachod-
niej kultury jest nie tylko dualistyczna, teistyczna, ale i eklezjocentryczna. To za$

% por. L. Dupré, art.cyt.

51 por, J.B. Metz, Christliche Antropozentrik, Miinchen 1962; H.R. Schlette, Christen als Hu-
manisten, Miinchen 1967; A. Gehlen, Die Seele im technischen Zeitalter, Hamburg 1957.

52 por. W. Cohn, Is Religion Universal?, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 1962,
s. 25-33; M. Radwan, Socjologia symboliki spolecznej, ,,Chrzescijanin w Swiecie” 6(1970), s. 87-90.
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prowadzi do utozsamienia Kosciota, religii i wiary. W mysl takiej dualistyczne;j
koncepcji $wiata i Ko$ciota ich wzajemny stosunek mogt by¢ wyznaczony przez
dwa krancowe bieguny dwoch rzeczywistosci odrebnych i1 ujety w formie dwu lub
trzech faz rozwojowych®. Akcentowanie roli jednego z tych dwu biegunéw pro-
wadzito do integryzmu lub ezoteryzmu, migdzy ktorymi lezy wiele odcieni relacji
religii i $wiata. Schemat ten jest jednak nie wystarczajacy, poniewaz u jego pod-
staw lezy okreslone niepelne pojmowanie religii. W schemacie tym bowiem wy-
stepuje ograniczenie badz do podporzadkowania doczesnosci rzeczywistosci reli-
gijnej (integryzm), badz tez czynnik sakralny zostaje podporzadkowany docze-
snosci (ezoteryzm). Jednak obok takiego pojmowania religii istnieje inna mozli-
wos$¢ pojmowania stosunku religii i $wiata, bez koniecznosci przeciwstawiania i
wyodrgbniania celow. W tym rozumieniu rzeczywistosci doczesnej element sa-
kralny urzeczywistnia swoje prawdziwe zadanie. W pierwszym rozumieniu sto-
sunku religii 1 $§wiata tatwo jest o zabsolutyzowanie doczesnosci jako namiastki
uzasadnienia. W ujeciu drugim religia nie ma nowego zadania, lecz jedynie udzie-
la nowego sensu, w duchu stéw: ,,nie daj¢ wam nowego przykazania” (J 2,7) —
okreslajac whasciwy wymiar doczesnosci®’. Miejscem bardziej poglebionej anali-
zy tego problemu jest antropologia kulturowa i socjologia religii.

Bardziej interesujaca, ze wzgledu na cel niniejszego artykutu, ptaszczyzna
oceny koncepcji sekularyzacji jest teologia. Zgromadzony material stanowi probe
odpowiedzi na postawione pytanie: Jak ksztaltuje si¢ ocena sekularyzacji w teolo-
gii? Pozytywna ocena sekularyzacji jako rezultatu wewngetrznego rozwoju chrzesci-
janstwa pojawita si¢ u teologéw protestanckich, jak F. Gogarten, D. Bonhoeffer,
P. Tillich, Harvey Cox; oraz katolickich, jak J.B. Metz, K. Rahner. Teologowie
protestanccy na ogét widza w sekularyzacji konieczny i uprawniony skutek
chrzescijanskiej wiary (F. Gogarten). Wybitnym wkladem w teologiczna mysl
protestancka wykazat si¢ D. Bonhoeffer, rowniez traktujacy religi¢ jako uwarun-
kowang historycznie. Uwazal on, ze zasadnicza przyczyna sekularyzacji w cza-
sach nowozytnych jest postawa samego Kosciota. G. Ebeling podjat wysunigty
przez Bonhoeffera postulat ,,niereligijnej intepretacji poje¢ biblijnych”. Jedno-
znacznie pozytywna oceng sekularyzacji prezentuja teologowie nurtu ,teologii
$mierci Boga” (G. Vahanian, W. Hamilton, Th. Altizer, D. Sélle, J.A. Robinson).

Wielu teologéw katolickich dopatruje si¢ w sekularyzacji znamion rozktadu i
dezintegracji wiary. Niektorzy ostrzegaja przed apoteozowaniem epoki $rednio-
wiecznej. Wielu podziela poglady protestantow. Wedlug J.B. Metza nowozytna
$wieckos$¢ powstata nie przeciw, lecz dzigki chrzescijanstwu. Antyczny panteizm
nie sekularyzowal $wiata, poniewaz Bog nie byt dostatecznie boski. Brakowato
wyobrazenia transcendentnego Stworcy, redukujac go jedynie do pierwiastka
sakralnego w $wiecie. Gdy chrzescijanstwo dokonalo prawdziwego zrozumienia

3 por. A. Keller, art.cyt., s. 366-368.
% Tamze, s. 368.
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musialo nie tylko przebostwi¢ Boga, ale takze odbdstwi¢ swiat, odczarowac go i
odmitologizowa¢. Konsekwentnie, w tym ujeciu byloby tragicznym nieporozu-
mieniem przeciwstawienie si¢ przez Ko$ciot procesowi sekularyzacji*.

Zdaniem A. Skowronka, chociaz: ,,Wspolczesne znamiona sekularyzacji
sprowadzaja si¢ do trzech hasetl: »odkoscielnienie« (Enkirchlichung), »odchrze-
Scijanienie« (Entchristlichung) i »odkonfesyjnienie« (Entkonfessionalisierung)™®,
to jednak sekularyzacja nie tylko nie jest wymierzona przeciwko chrzescijanstwu,
lecz w pewnym sensie jest nawet jego dzietem. Mowienie o przeciwstawianiu si¢
Kosciota sekularyzacji jest, zdaniem teologa, niezrozumieniem istoty $wieckos$ci
$wiata®’. Afirmacja idei sekularyzacji dokonata si¢ jednak w teologii katolickiej
najpelniej w idei autonomii rzeczywisto$ci ziemskiej. Na Soborze Watykan-
skim 1T uksztattowata sie¢ nauka o wzglednej autonomii rzeczywistosci doczesnej,
ktéra moze by¢ interpretowana jako teologiczny odpowiednik koncepcji sekula-
ryzacji. Sobor Watykanski II nie postuguje si¢ pojeciem sekularyzacji. W odroz-
nieniu od teologii protestanckiej wypracowal pojecie autonomii rzeczywistosci
ziemskich. W mysl zatozen tej doktryny poszczegdlne dziedziny musza mie¢ wia-
sna przynajmniej relatywna autonomie¢™. Chodzi wigc o to, by czlowiek zyt w
naturalnym porzadku rzeczy, cieszac si¢ suwerennoscia. K0sciot zastrzega sobie
jedynie dziedzine moralno$ci®. Wystepuje tu pojecie autonomii absolutnej i auto-
nomii relatywnej. W przeciwienstwie do autonomii absolutnej (§wiat niezalezny
od Boga), autonomia relatywna rzeczywistosci doczesnej polega na tym, ze w
odniesieniu do Boga Stworcy i Chrystusa jako Glowy $wiat zyskuje swoje trans-
cendentne okreslenie, poprzez tajemnice Stworzenia i tajemnice Chrystusa®.
Swiat stworzony przez Boga staje si¢ autonomiczna rzeczywistoscia ,,0dbostwio-
na” przez Stworzenie. Czlowiek nie jest wigc czescia, lecz centrum wszech$wiata,
ktory si¢ w nim odbija. Ma on zadanie uczestniczy¢ w dziele Chrystusa, aby do-
prowadzié ten §wiat z powrotem do Boga®'. Dalsza podstawa wzglednej autono-
mii rzeczywistosci doczesnej jest jej przyporzadkowanie do Chrystusa jako Gto-
wy catej ludzkosci. Idea Boga-Czlowieka zawiera w sobie ideg wyniesienia czto-

%5 por. tamze, s. 344.

% por. ks. A.J. Skowronek, Sekularyzacja — wyzwanie dla Kosciota i teologéw, ,,Przeglad Po-
wszechny” 10, 2000, s. 27-43.

57 Tamze, s. 40.

%8 por. A. Keller, art.cyt., s. 350.

% por. Pius XI, Encyklika Quadragesimo anno. O. Nell Breuning: suis utuntur principis — eine
klasische Formulierung fiir unsere Eigenstindigkeit und Eigengesetzlichkeit”, w: A. Mitterer, Die
Weltherrschaft des Menschen als Narturrecht, w: Naturordnung in Gesellschaft. Staat, Wirtschaft.
Festschrift J. Messner, Innsbruck 1961, s. 44-47.

% por. A. Auer, Gestaltwandel..., s. 355.

® por, s. 356; por. K. Rahner, Antropologie, w: Lexicon fiir Theologie und Kirche, 1, s. 620;
K. Lowith, Der Weltbegriff der neuzeitlichen Philosophie, Heidelberg 1960, s. 9; J.B. Metz, s.41-95.
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wieka jako glowy-centrum rzeczywistosci doczesnej®. Trzecia podstawa relatyw-
nej autonomii $wiata jest jego przyporzadkowanie do Kosciota. W tym ujeciu
Kosciol nie zajmuje nadrzednej pozycji wobec $wiata. Jest w §wiecie, poniewaz
uczestniczy we wszystkich jego przejawach, pragnac przyczyni¢ si¢ do budowy
nowego wieku, wnoszac swoj tworczy zaczyn. Wreszcie ostatnia przyczyna
wzglednej autonomii §wiata w stosunku do religii i Ko$ciota jest jego przypo-
rzadkowanie do jego ,,petni”, ku jego eschatycznemu ,,dopetnieniu”®. W $wietle
powyzszych wyjasnien sekularyzacja jest zjawiskiem réznym od ateizmu. Pod-
stawowa zasada sekularyzacji zawiera si¢ w Pismie Swietym: ,,Wszystko jest
bowiem wasze, [...] czy to $§wiat, czy Zycie, czy $mier¢, czy to rzeczy terazniejsze,
czy przyszle, wszystko jest wasze, wy za$ Chrystusa, a Chrystus — Boga” (1 Kor
3, 22). Reasumujac, wlasciwa autonomia — sekularyzacja $wiata, przeciwstawia
si¢ btednemu integryzmowi, oznacza jedynie nowe zadanie Kosciota. To nowe
zadanie, ,,profetyczne”, jak okres$la je Rahner, wymaga zbudowania nowej dyscy-
pliny teologicznej. W rezultacie pluralistyczna sytuacja dzisiejszego $wiata nie
jest grzechem, lecz egzystencjalna przestrzenia zycia chrzescijanskiego®. Jest
oczywiste, ze ta sytuacja bedzie domagata si¢ nowego charakteru wiary. Musi to
by¢ wiara silna i nie obawiajaca sie sekularyzacji, §wiadoma i w sposob wolny
wybrana, wsparta darami charyzmatu i taski. Musi ona dostrzega¢ drugiego czto-
wieka. Cecha charakterystyczna wiary epoki zsekularyzowanej powinno by¢ silne
nastawienie eschatologiczne, gdyz tylko w perspektywie ostatecznego dopeinie-
nia w Chrystusie calte dzieto autonomizacji $wiata znajduje swoj sens™.

Nasuwaja si¢ jednak pewne zastrzezenia. Czy teoria sekularyzacji, stojac na
stanowisku ,,epoki postchrzescijanskiej” nie pozostawia zbyt malo miejsca insty-
tucji religijnej? Czy oczekiwanie na nadejécie prawdziwego chrystianizmu nie
jest zwiazane z pewnego typu eschatologia zblizona do wizji Joachima da Fiore?
Kolejne pytanie musi wywota¢ obciazenie historii zadaniem samorzutnego refor-
mowania Kosciola®. W rzeczywistoéci nie istniat nigdy $wiat calkowicie zsakra-
lizowany i nic nie $§wiadczy o tym, ze kiedykolwiek stanie si¢ on catkowicie zde-
sakralizowany. W kazdej epoce dokonuje si¢ pewne przemieszczenie sacrum i
profanum. Sacrum zmienia swoje usytuowanie, ale nie oznacza to, ze zanika.
Wydaje sig, ze problem moze polega¢ na odkrywaniu nowych form sacrum, ktore

82 por. L. Scheffczyk, Die Idee der Einheit vom Schopfung und Erlésung in ihrer theologi-
schen Bedeutung, ,,Theologische Quartalschrift” 140(1960), s.19-37; A. Auer, Gestaltwandel...,
s. 359.

53 Por. A. Auer, Gestaltwandel..., s. 364.

% Por. K. Rahner, Theologische Reflexionen zum Problem der Séikularisation, Schriften zur
Theologie, VIII, s. 637-666.

% por. K. Splett, Prizenz des Glaubens in der Weligesellschaft der Zukunft, ,Wort und Wahr-
heit” 3(368) 1970, s. 254 za; J. Krucina, Sekularyzacja a wspolczesny model chrzeScijaniskiej wiary,
~Ateneum Kaptanskie” 3(368) 1970, s. 374—-388.

% por. J. Comblin, Sekularyzacja, mity, rzeczywistosé, problemy, ,,Conzilium” 1-10 (1968), s. 127.
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ksztaltuja si¢ w nowej cywilizacji®. Podobnie gdy chodzi 0 mentalno$é¢ mityczna.
Jezyk Biblii jawi si¢ jako odmitologizowanie w jednym wypadku lub jako mito-
logizacja w stosunku do innych. By¢ moze protest sekularyzacyjny zwraca sig
przeciw roli religii i Ko$ciota jako gwaranta istniejacych stosunkoéw spolecznych,
co staje si¢ nie do zniesienia w cywilizacji miejskiej i przemystowej®®. Wydaje
sig, ze nie zmierzamy ku wierze bez religii. Sekularyzacja nie wystarczy do ufor-
mowania autentycznej wiary. Dzisiaj rOwniez wiara wymaga ewangelizacji, wy-
maga instytucji koscielnej®. Koncepcje sekularyzacji, przynoszac wyjasnienie
prawidtowosci pewnych zmian proceséw uderzajacych we wspotczesna religij-
no$¢, moga przyczynic si¢ do znalezienia nowych form na polu duszpasterstwa.
W przeciwienstwie do pojecia sakralizacji, przez ktdre rozumie si¢ wytacza-
nie ze $wiata, Sobor przeciwstawia sekularyzacji proces uswigcania, ktory nie
niszczac stusznej autonomii rzeczywistosci ziemskich, przywraca Bogu nalezne
Mu miejsce oraz uznaje Go za cel wszystkich rzeczy. Dokumenty Soboru Waty-
kanskiego II, mowiac o stusznej autonomii rzeczywisto$ci doczesnej dotyczacej
cztowieka, zycia spotecznego, nauki (KDK 36), wspolnoty politycznej (KDK 76),
kultury (KDK 56), podkreslaja jednoczesnie jej stluszny zakres. Autonomia rze-
czywistosci ziemskich nie jest absolutna. Musi ona realizowac si¢ z poszanowa-
niem norm moralnych (KDK 36), z uznaniem Boga za sprawcg i cel wszystkich
rzeczy (KDK 20) i przyjeciem normy prawa Bozego (KDK 41). Jednoczesnie
podkresla sig, ze ,,stuszna autonomia stworzenia, a zwlaszcza cztowieka, nie jest
w tymze porzadku Bozym przekreslona, lecz raczej przywracana do swojej god-
nosci i na niej ugruntowana” (KDK 41). Sobor Watykanski II ostrzega takze
przed Zle pojmowana autonomia, polegajaca na pozbawianiu wszystkich wymia-
row zycia ludzkiego wymiaru sakralnego i odniesienia do norm prawa Bozego
(KDK 41). Wymiar sakralny w zyciu ludzkim jest zabezpieczeniem wszelkiej
autonomii i godnosci cztowieka. Jednak nie mozna zastgpowac profanum przez
sacrum. Kazdy totalitaryzm godzi posrednio albo bezposrednio w wolnos¢
cztowieka. Wielu teologow podkresla jednak, ze opis relacji migdzy wiara a
kultura w Gaudium et spes byt przesadnie optymistyczny, i nikt wtedy nie mogt
przewidzie¢ negatywnych zjawisk, ktore uksztattowaty si¢ dopiero w przyszio-
$ci (D. v. Hildebrandt, J. Maritain). Wedtug H. Friesa ,,Teologiczna interpretacja
sekularyzacji musi by¢ sadem zréznicowanym. Wiasciwym stowem nie jest tutaj
ani czyste NIE, ani bezkrytyczne TAK. W tym punkcie rozstrzyga¢ musi wyczu-
cie dla tego, co chrzescijanskie oraz umiejetno$é rozrézniania duchow”™. Jednak
nie moze dziwi¢ fakt, ze Jan Pawet Il czgsto mowit o zsekularyzowanym $wiecie,

7 Por. tamze, s. 128.

% por. tamze.

% por. H. Cox, The Feast of Fools 1970, s. 204; M. Radwan, The Feast of Fools, recenzja,
,,Chrzescijanin w Swiecie” 6(1970), s. 87-90.

" por. U. Ruh, Séikularisierung, W: Enzyklopddische Bibliothek, F. Bockle, F.X. Kaufmann,
K. Rahner, B. Walte (red.), t. 18, Freiburg im Br. 1982, s. 95.
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0 szerzeniu si¢ niewiary i obojetnosci religijnej. Zdaniem Papieza, w krajach pod-
danych sekularyzacji istnieje podatny grunt ideologii sekularyzmu: ,,U podstaw
tego niepokojacego zjawiska lezy che¢ narzucenia wizji ludzko$ci bez Boga. Pro-
paguje si¢ indywidualizm, zrywa podstawowa wigz migdzy wolnos$cia a prawda,
niszczy oparte na zaufaniu relacje cechujace autentyczne zycie spoteczne”’.
Stwierdzajac, ze nastapilo zerwanie procesu przekazywania wiary i wartosci
chrzescijanskich, Papiez podkresla: ,,Zarazem jednak zauwazamy, ze wspotcze-
sny cztowiek poszukuje sensu, czego $wiadectwem sg pewne zjawiska kulturowe,
zwlaszcza nowe ruchy religijne, bardzo aktywne w Ameryce Potudniowej, w
Afryce i w Azji; zauwazamy, ze kazdy cztowiek pragnie poja¢ gleboki sens swe-
go istnienia, pragnie odpowiedzie¢ sobie na podstawowe pytania o zrodto i kres
zycia, pragnie dazy¢ do szczescia, o jakim marzy”’?. Zdaniem Ojca Swigtego Jana
Pawta II wielu ludzi zyje dzisiaj w srodowiskach zdominowanych przez materia-
lizm i konsumpcjonizm, bez odniesienia do warto$ci duchowych. Odpowiedzia ze
strony Kos$ciota powinna si¢ sta¢ ewangelizacja wspolczesnej kultury. W duszpa-
sterskiej praktyce nalezy propagowacé warto$¢ rodziny i zycia oraz formowac
chrzescijanska postawe w codziennym zyciu'.

SEKULARYZACJA ZAGROZENIEM CZY SZANSA?

Co powinno by¢ zadaniem Kosciota w czasach sekularyzacji i §wiatopogla-
dowego pluralizmu? Akceptacja sekularyzacji, czy tez przeciwstawienie sig jej?
Sekularyzacja nie musi by¢ skierowana przeciw chrzescijanstwu, gdyz w pewnym
sensie jest jego dzietem. Sekularyzacja, prowadzac do uwolnienia si¢ z naiwnych,
odczytywanych w duchu magii form religii, pozwala na nowo i glebiej postawic
pytanie 0 Boga. Sekularyzacja ponadto przyczynita si¢ do wytworzenia dla czto-
wieka przestrzeni religijnej wolnosci i religijnych poszukiwan. Sekularyzacja nie
tylko nie zdezaktualizowata pytan o ostateczny sens, ale takze nie ostabita wagi i
aktualnosci tych pytan. Odpowiedzi ludzie moga nadal znajdowaé w Kosciotach,
ktore przeciez, co nalezy podkresli¢, przyczynilty si¢ do powstania sytuacji reli-
gijnej wolnosci w zsekularyzowanym i pluralistycznym spoteczenstwie. Respekt
dla decyzji sumienia przyczynit si¢ do indywidualizacji religijnosci. Uwolnienie
si¢ Kosciola spod wptywow panstwa wptyneto na emancypacje panstwa spod
bezposrednich wplywow koscielnych. Niekiedy chrzescijanstwo przekazywato
swoje idee i wartosci bardziej za pomoca sity swoich doczesnych struktur niz na
drodze wewngtrznego przekonywania. O$wiecenie bylo duchowa alternatywa

™ Jan Pawel 11, Przeméwienie do biskupoéw australijskich przybylych z wizytq ad limina Apo-
stolorum 26 marca 2004 r., ,,L’Osservatore Romano” 25, 2004, nr 6, s. 25.

"2 Jan Pawel II na spotkaniu z uczestnikami zgromadzenia plenarnego Papieskiej Rady ds.
Kultury 13 marca 2004 r., ,,L’Osservatore Romano” 25, 2004, nr 5, s. 38.

™ Por. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, 58.
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wobec chrzescijanstwa, a zarazem jego dzieckiem — nawet jeSli nie catkiem
chcianym i chodzacym wilasnymi drogami. Wspdtudziat w ksztattowaniu prze-
sztosci Europy gwarantuje tez obecno$¢ chrzescijanstwa w jej przysztosci. Cho-
ciaz jedynie niewielki procent wiernych utozsamia si¢ w peini z dogmatyczna i
moralna doktryng swoich wspolnot religijnych, to jednak chrzescijanstwo ksztat-
tuje rodzinne, ludowe i narodowe tradycje. Fakt ten pozwala nie obawiaC si¢ o
obecnos¢ religii w przysztym, coraz bardziej zréznicowanym spoOteczenstwie.
Zgodnie z wezwaniem papieza (Nie lekajcie sie!), chrzescijanskie Koscioly nie
powinny obawia¢ si¢ marginalizacji ani zamykac¢ si¢ w getcie. Ko$ciot nie powi-
nien tez koncentrowac si¢ jedynie na samym sobie. Wydaje si¢, iz chrzeScijanie
powinni zaakceptowa¢ uzna¢ podstawowe wiasciwosci kultury XXI w., w tym seku-
laryzacje i pluralizm. Wtasciwa postawa powinna by¢ akceptacja wszystkich po-
zytywnych cech kultury konca XX w. Wtasnie w pluralistycznym spoteczenstwie
przysztosci Koscioty chrzescijanskie moga odegra¢ wazna role, o ile stang si¢
znakiem jedno$ci miedzy ludzmi i narodami. Jednak zsekularyzowanemu, global-
nemu spoteczenstwu towarzysza takze zjawiska negatywne — podstawowe nie-
rownosci, kryzysy polityczno-moralne, moralna pustka, brak podstaw uzasadnia-
jacych wspdlne przestrzegane przez wszystkich wartosci. Tutaj tym bardziej
ujawnia si¢ potrzeba nauki Kosciota jako etycznego fundamentu zycia jednostek i
spolecznos$ci. Najglebsze tresci wiary powinny by¢ wzorem wspdlnoty politycz-
no-spotecznej, powinny nas takze uwrazliwia¢ na cierpienia innych. Kosciot po-
winien by¢ pierwszym miejscem urzeczywistnienia ideatow, ktore glosi innym.
Moze si¢ to jednak dokona¢ jedynie w nierozerwalnej jednosci zakorzeniania w
Bogu i diakonii $wiata, jednos$ci mistyki i polityki.

SECULARIZATION FROM THEOLOGICAL PERSPECTIVE

Summary

As opposed to sacralisation meant to be an exclusion from the wordly life, the Second Vatican
Council has juxtaposed secularisation with the process of sanctification, which restores God to His
due place and acknowledges Him to be the ultimate goal of all things, without questioning the legi-
timacy of earthly reality. In discussing the rightfulness of human earthly affairs relating to social
life, science (Vatican II'’s Pastoral Constitution on the Church in the World of Today, §36), political
sphere (KDK Vatican II'’s Pastoral Constitution on the Church in the World of Today, §76) and
culture (Vatican II'’s Pastoral Constitution on the Church in the World of Today, §56), the docu-
ments of the Second Vatican Council, at the same time, explicitly define their legitimate boundaries.
The autonomy of earthly matters experienced by man is not absolute. Vatican Il also warns against
false understanding of autonomy, whereby all spheres of human life are deprived of any sacred
dimension by reference to God’s laws (Vatican II's Pastoral Constitution on the Church in the
World of Today, §41). Sacred dimension in human life is the warranty and safeguard of autonomy
and human dignity. However, the profane may not be replaced with the sacred. Each totalitarian
system is a direct or indirect assault upon human freedom. Nevertheless, many theologians under-
line that the description of the relationship between faith and culture analysed in Gaudium et Spes
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was over-optimistic and that at the time of its release no one could predict the negative trends that
came to light following its promulgation (D. v. Hildebrandt, J. Maritain). Therefore, it comes as no
surprise that John Paul Il frequently referred in his speeches and writings to the secularised world
and the spreading of non-belief and religious indifference. In the opinion of the Pope, the countries
subordinate to the influences of secularisation are susceptible to the ideology of secularism: “At the
root of this disturbing development is the attempt to promote a vision of humanity without God. It
exaggerates individualism, sunders the essential link between freedom and truth, and corrodes the
relationships of trust which characterise genuine social living”. When asserting that the process of
transmitting faith and Christian values has ceased to exist, the Pope emphasizes that: ,,At the same
time we perceive the search of meaning by our contemporaries, witnessed by through cultural phe-
nomena, especially in the new religious movements with the strong presence in South America,
Africa and Asia: the desire of men and women to understand the deep meaning of their lives, to
respond to fundamental questions on the origin and the end of life and to journey towards happiness
to which they aspire.”

What is the actual position of the Church at this historical time when secularisation and plura-
listic outlook on life are widespread ? According to the author, being to some degree the product of
Christianity, secularization does not need to be seen as destructive force meant to destroy the Chris-
tian faith. By affording freedom from the naive forms of religion deemed to be based on magical
spirit, secularisation allows one to formulate anew and in a more profound manner the question
about God. Beside, it has already contributed to the creation of human space of religious freedom
and spiritual pursuit. Secularization has neither rendered the questions about ultimate meaning of
human existence obsolete nor has undermined their gravity and relevance. People may still for look
the answers within the frameworks of traditional Churches which, in actuality, have become the
enclaves of religious freedom in a secularized and pluralistic society. It seems that it is necessary to
acknowledge that the essential traits of the culture of 21% century also include secularization and
pluralism. Any further efforts towards the future shape of religion shall be based on the acceptance
of these basic features of culture as it stands at the close of the 20™ century. It is in the pluralistic
society of the future where Christian Churches may play an important role, providing that they man-
age to become the signs of unity between the people and the nations. On the other hand, the secula-
rized global society is also stricken with negative phenomena such as basic inequalities, political
and moral crises, moral emptiness, lack of principles justifying the observance of values by all. At
this point all the more evident becomes the need for the teachings of the Church to provide ethical
foundation for the life of individuals and societies.

Stowa kluczowe: sekularyzacja, laicyzacja, dechrystianizacja, pluralizm, neutralno$¢ $wiatopogladowa



