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Treéé Wstep L. Przemiany spoleczno-polityczne w Europie Srodkowej i Wschod-
niej; II. Areligijne tendencje w kulturze europejskiej; III. Stan chrzescijanstwa
w Europie konca XX wieku.

WSTEP

W niniejszym artykule sprobujemy ukazaé¢ wspolczesng sytuacje
spoteczno-kulturowa w Europie na tle niedawnych przemian politycz-
nych, ktore stanowia ni¢ tylko okreslone uwarunkowania, ale i zara-
zem wyzwania — znaki czasu ~ dla Kosciola i nowej ewangelizacji.
Wiasnie owa nowos¢ sytuacji spoteezno-kulturowej sprawia, ze Kos-
ci6l musi podjac dzieto ewangelizacji nowej, tak by nalezycie zrealizo-
waé swoje fundamentalne zadanie chrystianizacji $wiata.

Zagadnienie aktualnych uwarunkowan kulturowych w Europie
jest bardzo szerokie i ztozone. Ograniczymy si¢ tutaj do ogoélnej
charakterystyki sytuacji spoleczno-politycznej oraz wspolczesnego.
oblicza kultury europejskiej, zwlaszcza w jej wymiarze duchowym,
moralnym, religijnym, koscielnym. W naszych rozwazaniach oprze-
my si¢ gldwnie na odnosnych analizach, zawartych w dokumentach
Magisterium Ecclesiae i w publicystyce katolickiej. Chodzi nam
przede wszystkim o ukazanie aktualnej rzeczywistosci spoteczno-kul-
turowej, ktora pozytywnie lub negatywnie determinuje proces nowej
ewangelizacji. Sa bowiem we wspolczesnej kulturze europejskie)
czynniki wzglednie elementy, ktore ulatwiaja lub utrudniaja dzielo
ewangelizacji. Dokonuja si¢ tez w niej procesy i przemiany o charak-
terze przelomowym, rewolucyjnym; jedne z nich stuza rozwojowi
autentycznej kultury duchowej 1 moralnej, inne za$ prowadza do
degradacji kulturowej i dehumanizacji. Zadaniem nowej ewangeliza-
cji jest przeciwdziala¢ wszelkim negatywnym zjawiskom i procesom
spoleczno-kulturowym, poplerac pozytywne, a przede wszystkim
konstruktywnie wspierac¢ rozwo0j autentycznej kultury, wszechstron-
ny rozwdj czlowieka i spoleczenstwa.
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Przez uwarunkowania spoleczno-kulturowe rozumiemy szeroko
pojeta sytuacje oraz rzeczywistos¢ spoleczng, polityczna, religijna,
duchowg, ktora warunkuje pozytywnie tub negatywnie proces nowej
ewangelizacji, czyli ulatwia lub utrudnia go, a przede wszystkim
wywoluje go, mobilizujac chrzescijan do nowego zrywu ewan-
gelizacyjnego, do zawsze obowiazkowej ewangelizacji czy chrys-
tianizacji $wiata. Obowiazek ten wynika z istoty Kosciota, ktory jest
misyjny (por. DM 2), oraz z Chrystusowego mandatu kerygmatycz-
nego (por. Mt 28, 19).

I. PRZEMIANY SPOLECZNO-POLITYCZNE W EURGPIE SRODKOWE]
I WSCHODNIEJ

1. Nagly upadek komunizmu - znakiem czasu

Jednym z najwigkszych wydarzen spo}eczno~politycznych XX
wieku byt mewqtphw:e nagly i naprawde niezwykly upadek S'ystemu
komunistycznego' w krajach imperium sowieckiego w 1989 r.,
akurat w 200. rocznicg wybuchu krwawej Rewolucji Francusklej
1w kolejna rocznicg jeszcze bardziej krwawe) Rewolucji Bolszewickiej
21917 r. W przeciwienstwie do obu krwawych rewolucji spektakular-
ne pokonanie komunizmu nazwano stusznie bialq rewolucjq, gdyz
dokonala si¢ ona bezkrwawo i zdumiewajaco nagle, tak iz nawet dla
wielu niewierzqcych wydarzenia te graniczyly z ,.cudem’, a znaki
wierzacych byly i sa nadal postrzegane jako prawdziwe znaki
obecnosci Boga’, wyrazny przejaw interwencji Boga w dzieje $wiata.
W tych przeiomowych wydarzeniach spo}eczno-pohtycznych chrzes-
cijanie widzq znak czasu, autentyczny , kairos” historii zbawienia oraz
slyszq wielkie wezwame do dalszej wspdlpracy z odnowicielskim
dzialaniem Boga® wobec dzisiejsze) ludzkoscei, czyli wezwanie do
nowej ewangelizacji Europy i $wiata.

Otwierajac 28 listopada 1991 r. Synod Biskupow w Rzymie,
poswiecony nowej ewangelizacji Europy, papiezJan Pawet I1
powiedzial o tych niezwyklych przemianach politycznych: Wydarze-
nia ostatnich lat odczytalismy Jjako ,.znaki czasu”, poprzez ktére Duch
Swz@ty przemawia do nas i wzywa nas do podjecia_ szczegdlnej
inicjatywy pastoralnej*, tj. nowej ewangelizacji. ROwniez arcybiskup

! Deklaracja koncowa Specjalnego Zgromadzenia Synodu Biskupéw posmeconego
Europie, ,,) L’Osservatore Romano” 13/1992/ nr 1 s. 46 (odtad skrot: OR). Zob. Z
Brzezinski, Wielkie bankructwo. Narodziny i smieré komunizmu, Paryz 1990.

2 Deklarac;a kovcowa..., art..cyt., s. 46.

3 Tamze.
* Jan Pawe!l 11, Pozwélmy prowadzié sie Duchowi Prawdy, OR 13/1992/ nr 1s. 5.
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Marian Jaworski (Lwow) podczas sesji tegoz Synodu wyrazit
przekonanie, iz to, co si¢ wydarzylo na naszych oczach, jest namacal-
.nym znakiem mocy Bozej i doswiadczeniem prawdy, ze Bég jest Panem
historii®. Z kolei biskup Vladas Michelevicius (Kowno),
wspominajac o pigcdziesigeioletniej gehennie narodu litewskiego pod
tyranskim rezimem komunistyczno-sowieckim, stwierdzil: Narody
Europy Wschodniej, kiorym silq bqdz podstgpem zostal narzucomy
ucisk komunistyczny, odzyskaly w. ostatnim okresie wolnos¢. Bylo to
niewqtpliwie zrzqdzenie Bozej OpatrznosSci. Jakq bowiem naturalng
przyczynq mozina wytlumaczyé nagly upadek imperium sowieckiego,
Jjesli nie zrzqdzeniem Bozym?°.

Przemawiajac do pielgrzymow polskich w Rzymie 21 lutego 1990
r., Ojciec $w. zinterpretowal wydarzenia Jesieni Ludow 1989 r., czyli
niespodziewanie szybkie przezwycieZenie totalitarno-ateistycznego
komunizmu, jako zwycigstwo Boze, podobne do historycznych
zwyciestw Polakow w czasie nawalnicy szwedzkiej (Jasna Gora,
15656), tureckiej (Wieden, 1683) i sowieckiej (Warszawa, 1920).
Papiez Jan Pawel 11 powiedzial: Trzeba wigc (...), abysmy
dzigkowali za dar dziejowej przemiany, a raczej wielu przemian, ktore
dokonaly si¢ w Europie Srodkowo-Wschodniej; byta to prawdziwa
pokojowa rewolucja, w ktorej Deus vicit — Bég zwycigzyl. Bardzo
znamienne jest papieskie przyrownanie zwyciestwa nad komuniz-
mem w 1989 r. do historycznej wiktorii pod Wiedniem w 1683 r., czyli
zwyciestwa wojsk chrzescijanskich pod wodza polskiego krola Jana
II1 Sobieskiego nad mahometaniska armia turecka, zagrazajgca
smiertelnie Europie, oraz do zwycigstwa pod Warszawa w 1920 r.,
czyli zwycigstwa armii polskiej nad parokrotnie liczniejsza armia
sowiecka, ktora po frupie Polski (gen. M. Tuchaczewski):
zmierzala ku Europie Zachodniej, by wznieci¢ tam pozar krwawej
rewolucji komunistycznej. Jak wiemy 7z przekazow historii, wspo-
mnianykrélJan I11 So bieski, poowym historycznym zwycig- -
stwie nad nawalnicg turecky, napisal w liscie do Papieza: Veni, vidi et
Deus vicit. Podobnie zwycigstwo Polakow nad nawalnica bolszewic-
ka w sierpniu 1920 r. przeszio do historii Polski pod nazwa cudu nad
Wislq, a te wojne polsko-bolszewicka 1920 r. nazwat historyk
angielski E. d’ A ber n o n osiemnastq decydujqcq bitwg w dziejach
Swiata.

Na duchowe, metapolityczne, religijne 1 wprost Boskie zZrodia
bialej rewolucji 1989 r. wskazal takze kard. J. Ratzinger,

> Arcybp M. Jaw or s ki, Wyrazny znak mocy Bozej, OR 13/1992/ nr 1 s. 29.

$ BpV.Michelevicius, Nic nie jest cennigjsze od wolnosci, OR 13/1992/ nr 1
s. 18.

"Jan Pawetl 11, Deus vicit, OR 11/1990/ nr 2-3 s. 3.
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twierdzac: Rok 1989 doprowadzil do dramatycznych przemian w poli-
tycznym i duchowym krajobrazie Europy (...). Nowosciq w tej
rewolucji bylo te, ze dokonala sie ona nie przy pomocy politycznej czy
militarnej sily, lecz przez duchowq eksplozje, ktora pozbawiajqc
fundamentu dawne struktury wladzy, doprowadzila je do szybkzego
upadku®. Tenze kardynal przeprowadza znamienne porownanie
zrodet upadku muru berlinskiego, symbolizujacego totalitarny ko-
munizm 1 zburzenia murdw biblijnego Jerycha. W obu przypadkach
istotng rol¢ odegraly czynniki duchowe, religijne. Autor pisze:
Upadek murow Jerycha na skutek modlow, procesji i dzwieku trab
wydawal sig nam, oswieconym ludziom, juz od dawna wysoce niepraw-
dopodobny. Teraz jednak przezylismy cos podobnego (...). Mur, ktory
dzielil nie tylko Europe (...), nie zostal powalony silq orgza, zapewne
tez nie wprost przez samq modlitwe, ale przez eksplozje ducha, przez
procesje na rzecz wolnosci, ktore w koncu okazaly sig silniejsze od
kolczastego drutu i betonu. Duch udowodnil swojq_moc (..). I jezeli
nawet nie potrafimy nazbyt bezposrednio umiesci¢ Boga w tej grze, to
Jednak na trwale pozostaje to, ze wiara w Niego (...) odeg/ ala
niebagatelng role w zaintonowaniu tego diwieku trgb wolnosci’.

Jednym stowem, nagly upadek komunizmu wskutek bialej rewolu-
cji 1989 1., to takze wydarzenie historiozbawcze, w ktorym ujawnita
sie moc Boza, do§¢ wyrazna interwencja Boga, Pana historii,
czlowieka, narodow i §wiata.

2. Rola Kosciota w procesie przemian spoteczno-politycznych

Bog interweniuje w dzieje $wiata i losy ludzkosci bezposrednio,
a takze posrednio — poprzez ludzi i Kosciol. Niewatpliwie chrzes-
cijanie przyczynili si¢ w znaczacym stopniu do przezwycigzenia
ateistycznego komunizmu - antyreligijnego, antykoscielnego i an-
tyludzkiego systemu politycznego. Szczegolna role w pokonywaniu
tego systemu odegrali bezsprzecznie papiez Jan Pawel 11, caly
Kosciot katolicki i miliony chrze$cijan, sposrod ktorych wielu oddato
zycie za wolno$¢ wiary i narodu - dla Boga i Ojczyzny. Biskup
Czestaw D o min (Katowice) w swoim przemowieniu na Synodzie
Biskupow 1991 r. wskazal na trzy wspotczynniki, ktore w szezegOlny
$posob przyczynily si¢ do upadku komunizmu: pierwsza pielgrzymke
Jana Pawla II do Polskiw 1979 r. zamsplrowane przez nig powstanie
w 1980 r. ruchu spotecznego Solidarnosci oraz zorganizowana pomoc

8 Wendezeit fiir Europa..Diagnosen und Prognosem zur Lage von Kirche und Welt,
Freiburg 1991 s. 59.
® Tamze, s. 105.
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charytatywng Zachodu dla uciemigzonych i pokojowo walczegcych
z komunizmem Polakoéw w stanie wojennym po 1981 r.!

Ogromne zaangazowanie apostolskie Jana Pawla Il na rzecz
odrodzenia religimego w Europie i przezwycigzenia totalitar-
no-ateistycznego komunizmu, szczegdlnie za$ papieskie oddziatywa-
nie na rozwdj sytuacji i glebokie przemiany spoleczno-polityczne
w Polsce, sprawity, ze zaczgto si¢ rzeczywiscie zmienia¢ polityczne
oblicze Europy. Wzmozona i niezwykta dzialalnos¢ ewangelizacyjna
Ojca $w. byla z pewnoscia istotnym czynnikiem epokowych przemian
na naszym kontynencie w latach osiemdziesiatych, zwlaszcza w kato-
lickiej Polsce, gdzie wiasnie zrodzil sig, wkrotce po pierwszej
historycznej wizycie polskiego papieza w Ojczyznie, wielomilionowy
ogolnonarodowy ruch antykomunistyczny Solidarnosé, uznany dosé
powszechnie za poczatek wielkiej, pokojowe], bialej rewolucyi, ktora
doprowadzita w 1989 r. do upadku totalitarnego i bezboznego
komunizmu, do rozpadu imperium sowieckiego.

Nie ulega watpliwosci, Ze to wlasnie polski papiez przyczynit si¢
w 1st0tnej mierze do powstania Solidarnosci, do jej przetrwania mimo
wyroku Smierciz 13 grudnia 1981 r. (stan wojenny w Polsce!), wreszcie
do jej zwycigstwa, ktore zaowocowato w 1989 r. wynikami okraglego
stolu, przegrana komunistow w wyborach parlamentarnych (4 Y1
1989) 1 w koncy upadkiem rzadow komunistycznych w innych
krajach Europy Srodkowo-Wschodnie;.

O roli i znaczeniu Kosciota w ksztaltowaniu si¢ ideatow oraz etosu
Solidarnosci, ich obronie w okresie stanu wojennego, méwit dobitnie
jej przewodniczgcy Lech W atesa m.in. podczas otwarcia obrad
okraqglego stolu 6 lutego 1989 r. w Warszawie: W tym dniu, w ktérym
wolno nam o tym mowié otwarcie, nie mozemy zapomniec¢ o ludziach,
ktorzy zgineli, o latach cierpien i udreki, o latach, gdy nas ponizano
i chciano nam odebraé nadzieje (...). Nie zapominamy tez o tym, Ze
Kosciol pomogl nam przeniesé tg nadzieje az do dnia dzisiejszego. Jego
quiosc i doswiadczenie sluzy dzis temu, Ze mozemy ze sobq roz-
mawiaé'!

Powszechnie znany 1 uznawany jest fakt, iz rozpad komunizmu
i przelom polityczny w Europie Srodkowo-Wschodniej wigze si¢
nierozerwalnie z polskim ruchem spotecznym Solidarnosé. Z kolei zas
historyczne dzielo Solidarnosci bylo mozliwe dzigki temu, Ze jej
wielkim sprzymierzencem byl Kosciot katolicki z papiezem na czele.
Dzigki poparciu ze strony Kosciota polskiego, a w szczegolny sposob

% Bp Cz. D o m i n, Trzy najwazniejsze wylomy w zelaznej kurtynie, OR 13/1992/ nr
1s. 27,
" Cyt. za: H. Witczyk, Kosciol w narodzie, ,,Znaki Czasu” 1989 nr 13 s. 166.
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dzigki pielgrzymkom Jana Pawta I do Ojczyzny, ogromna wickszo$é
narodu polskiego zaczgla identyfikowac si¢ z chrzescijafiskimi ideata-
mi Solzdarnoscz ktore zreszta byly inspirowane nauka spofeczna
Kofsciota'?.

Nlestety, nie wszyscy tak sadza. Przeciwnicy Kosciota uporczywie
i czgsto z pominigciem ewidentnych faktow twierdza, Ze ani papiez
1 Kosciot, ani chrzesdcijanstwo i chrzedcijanie, lecz wylacznie czynniki
polityczne i ekonomiczne przyczynily si¢ do upadku kemunizmu;
raczej tylko pieriestrojka i glasnost Gorbaczowa, a nie glos
ipostawaJana Pawta I Imialy decydujacy wptyw na odrzucenie
i upadek ateistyczno-totalitarnego komunizmu. Szczegdlnie w nie-
ktorych kregach politycznych i liberalnych na Zachodzie Europy
powtarza si¢ uporczywie rozne antypapieskie i antykoscielne slogany
orzekomym fundamentalizmie religijnym papiezaJana Pawlall
1 totalitaryzmie Kosciola katolickiego, ktorym tez odmawia si¢
w zwiazku z tym jakiegokolwiek decydujacego wplywu na spotecz-
no-polityczny proces demontazu systemu komunistycznego w Euro-
pie Srodkowej i Wschodniej'.

Tymczasem trzeba przypommeé, ze Kosciot katolicki i papieze XX
wieku byli stale i konsekwentnie przeciwnikami komunizmu, zwlasz-
cza jego ideologii materialistycznej, ateistycznej i antyreligijnej.
Wystarczy wspomnie¢ choCby odnosna encyklike P iu s a X I Divini
Redemptoris (1937), w ktorej dokonal papiez miazdzacej krytyki
komunizmu, okreslajac go jako system pelen bledéw i sofizmatow,
sprzeciwiajqcy sig tak Objawieniu, jak i zdrowemu rozumowi, niszczqcy
wszelki tad spoleczny, nature i istotny cel pakhstwa, odmawiajgcy
w koricu czlowiekowi prawa, godnosci i wolnosci (a. 14). Szczegolnym
powodem odrzucenia tego systemu politycznego byla jego ideologia
ateistyczna. Papiez pisal: Komunizm jest z natury swej areligijny
i uwaza religie za opium dla ludu, poniewaz nauka jej, gloszqca zycie
pozagrobowe, odcigga oczy proletariatu od owego przyszlego raju
sowieckiego, ktory na ziemi nalezy zbudowaé (a. 22).

Dzis$, po dziesigcioleciach prob stworzenia owego raju sowieckiego,
okupionych $miercig i cierpieniem setek milionow ludzi, mozna
itrzeba przyznacd racje Kosciotowi, ktory nie tylko ostrzegal w encyk-

2 A. Nossol, Rewolucyjne przemiany w Europie Wschodniej jako wyzwanie dla
Kosciola, ,,Ateneum Kaplanskie” 118/1992/ z. 2 s. 285. Zob. wyniki sondazu
soc_lologxcznego o wplywie Kosciola na proces upadku komunizmu w: Wiara obala
rezimy, ,,Znak” 42/1990/ nr 9 s. 30 nn. Takze: P. Nitecki, Czy Koscidl obalil
komunizm? ,X.ad” 10/1992/ nr 19 5. 1 6; tenze, Socjalizm, komunizm i ewangelizacja,
Suwatki 1994.

B B. Wendel, Der Papst und die Entwicklung in Osteuropa, ,Klerusblatt”
73/1993/ nr 2 s. 37.
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licePiusa X1 przed owa szatarskq zarazq (a. 7) komunizmu, lecz
swoja nauka spoleczna i zyciem chrzescijanskim przeciwstawial si¢
konsekwentnie ideologii i systemowi komunistycznemu az do jego
powszechnego odrzucenia w Jesieni Narodoéw 1989 r. Bez zbytniego
triumfalizmu trzeba wigc obiektywnie uznac historyczna role i wiel-
kie znaczenie Kosciota w procesie upadku komunizmu.

Komentujac szezegolnarolgJana Pawlallw procesie pokojo-
wego przezwycigzania komunizmu w Polsce, niemiecki publicysta H.
J.Fischerwswymartykule PapieZ a koniec komunizmu podkresia;
Gdy w Polsce zaczelo wzrastaé napiecie polityczne, gdy zaistnialo
powazne niebezpieczenstwo, iz wolny zwiqzek zawodowy ,,Solidar-
nosé” zostanie zdlawiony przez rezim komunistyczny i ,,wschodnich
sqsiadow”’, wowczas rozciqgngl nad tym swojq ochronng reke Jan
Pawet II. Udzielal on pomocnych rad, nadawal swiatowego rozglosu
temu, co dzialo si¢ w Gdansku i gdzie indziej, tak ze robotnicy
Wybrzeza mogli energicznie i odwaznie kontynuowad walke o wolnosé
dla siebie i innych. Bez tego rodaka w Palacu Apostolskim w Rzymie
(...) nie nastqpiloby owo zalamanie dyktatury komunistycznej w Po-
Isce, co mialo decydu]qce znaczenie dla dalszych przemian w Europie
Srodkowej i Wschodniej'*.

O decydujacej roli papleZa Jana Pawtla II w powstaniu
i oddzialywaniu Solidarnosci byli przekonani takze sami komunisci.
Na przyklad w ksiazce Zwycigstwo ksigdza Jerzego. Rozmowy
z Grzegorzem Piotrowskim otwarcie wyznaje tenze funkcjonariusz
Ministerstwa Spraw Wewnetrznych PRL, morderca Jerzego Popietu-
szki: Punktem wyjscia do programowania pracy ( Stuzby Bezpieczenst-

wa—dop. A. L.) bylo zalozenie, ze ,,Solidarnos¢” jest dzielem papieza.

On w sposéb zdecydowany przyczyml sig do jej powstania. Byl jej ojcem
duchowym, opiekunem, patronem®, A byly prezydent ZSRR, Michait
Gorbaczow, w artykule Pzerzestroﬂca i Papiez Wo‘]ryla opub-
likowanym 3 marca 1992 r. w dzienniku wloskim La Stampa,
przyznal rowniez: Wszystko to, co wydarzylo sie w Europie Wschod-
niej w ostatnich latach, nie byfoby mozliwe bez obecnosci Papieza, bez
wzelkle] roli — takze politycznej ~ ktdrq odegral on na $wiatowej
scenie'®

“H. J. Fischer, Der Papst und das Ende des Kommunismus, ,,Politische
Meinung. Monatsschrift zu Fragen der Zeit” 37/1992/ z. 277 s. 31-34. Zob. P.
Nitecki, Jan Pawel I, komunizm i ewangelizacja, ,,Colloquium Salutis”
23-24/1991-1992/ s. 77-99.

BT, Fredro-Boniecki, Zwycigstwo ksigdza Jerzego. Rozmowy z Grzego-
rzem Piotrowskim, Warszawa 1990 5.79.

16 Cyt. za: A. Ka p linski, Bez Papieza nie byloby zmian na Wschodzie, ,,Stowo
Powszechne” z 4 marca 1992.
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Legendarny za$ przywodca Solidarnosci, od 1991 r. prezydent
Rzeczypospolitej Polskiej, Lech W a L.¢ s a powiedzial podczas swe-
go pobytu w Rzymie 19 kwietnia 1989 r: Ja nie wyobrazam sobie
istnienia ,,Solidarnosci’” bez wspanialego Polaka — Ojca Swigtego Jana
Pawla Il. Faktycznie, polski papiez konsekwentnie i nieustannie
wyrazal swoje poparcie dla idei Solidarnosci, takze 1 moze szczeg6lnie
wtedy, gdy zostala ona przez wladze komunistyczne skazana na
Smieré: zdelegalizowana, zakazana, przesladowana, dyskredytowa-
na, usuwana ze swiadomosci i dzialalnosci spoteczno-politycznej
Polakow. Traktujac Solidarnosé jako ogdlnonarodowy ruch odnowy
politycznej i moralnej, Jan Pawetl 11 pouczal swoich rodakow
o potrzebie wytrwalosci i madro$ci w zainicjowanym procesie
odnowy spolecznej, a takze respektowania przez wladze stusznych
dazen i praw narodu. Np. w przemowieniu do Polakoéw podczas
audiencji w Watykanie 21 kwietnia 1984 r. papiez powiedzial
o osiagnieciach Solidarnosci, iz jej dorobek lat osiemdziesigtych
domaga sig rzetelnego poszanowania. Nie mozina go niszczyé, nie
mozna go pomniejszac. Trzeba z szacunkiem mysle¢ o tym wielkim
wysitku ducha polskiego, ktory pod nazwq ,,Solidarnosci” znajduje
uznanie wsrdd wielu spoleczenstw na calym $wiecie'.

Pod koniec okresu delegalizacji NSZZ Solidarnosé wyznal Ojciec
$w. w swoim przemoéwienin do pielgrzymodédw polskich w Rzymie
4 listopada 1988 r.: Zawsze staralismy sig¢ by¢ solidarni z ,,Solidarnos-
ciq”. I'w tym momencie takze te solidarnosé¢ wyrazamy. Za stowem
wypowiedzianym tutaj idzie codzienna modlitwa. Niech o tgym wiedzq
wszyscy zainteresowani i wszyscy moi rodacy w Ojczyznie'®. Stowa te
stanowity poniekad takze swoisty apel do wladz panstwowych, by
wreszcie uznaly prawo Solidarnosci do spotecznych dzialan na rzecz
przemian w Polsce. Kilka miesiecy pozniej stalo si¢ to faktem.
Przemawiajac za$ do prezydenta Rzeczypospolitej Polskiej Lecha
W ale¢ sy, podezasjego oficjalnej wizyty w Watykanie, 5 lutego 1991
r. podkreslit Jan Pawet 11, ze polska Solidarnosé pozostanie na
zawsze symbolem tych wszystkich Polakow i Polek, ktorzy wsrod
ofiar i tez walczyli o wolna Polske.

Swa solidarno$¢ z' owym 9-milionowym ruchem spolecznym
w naszej Ojczyznie okazywal — podobnie jak papiez — rowniez caly
Kosciol z Prymasem Polski, biskupami i kaptanami na czele. Czynit
to Ko§ci0! poprzez swoje nauczanie spoteczne, dziatalno$é charytaty-

7 Yan Pawel L1, Powtarzam to, co wyrazalem'w czasie zeszlorocznej pielgraymki’
do Ojczyzny, OR 5/1984/ nr 4 5. 24. ]

18 Tenze, Zawsze staralismy si¢ byé solidarni z ,,Solidarnosciq”’, OR 9/1988/ nr 10-11
8.18. Zob. S. Wilkanowicz Jan Pawel Il o Solidarnosci, ,,Znak” 40/1988/ nr 10
s. 59-61.
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wna, funkcge; mediacyjna migdzy spoleczenstwem polskim a wiadza-
mi panstwowymi. Inspirowat takze do odnowy moralnej i duchowej
narodu, ostrzegal przywodcow Solidarnosci przed bledami i niebez-
pieczenstwami, wskazywal i pochwalal chrzescijanskie ideaty Soli-
darnosci, bronil i wspieral je w okresie stanu wojennego po 1981 r.,
wstawial si¢ u wiadz komunistycznych za uwigzionymi cztonkami
Solidarnosci, opickowal si¢ rodzinami internowanych, budzit i pod-
trzymywal w represjonowanym spoleczefistwie nadziej¢ na 7wyc1¢st-
wo dobra nad zlem, P'awdy nad ktamstwem, mitosci nad nienawiscia
W naszej Ochyzme

O solidarnym stosunku i pomocnej postawie Ko$ciota wobec
rehguno-patnotycmych dazen Solidarnosci wypowiadali si¢ publicz-
nie Prymasi, biskupi, kaptani... Oto kilka znamiennych przyktadow.
Do delegacji NSZZ Solidarno$¢ Mazowsze powiedzial kard. Siefan
Wyszynski, Prymas Polski, 19 pazdziernika 1980 r. m.in.:
Skladam Wam, Najmilsi, szczegdlne wyrazy uznania za waszq wraz-
liwo$¢ na miejsce Boga w pracy, za to, ze upominaliscie si¢ 0 Msze
Swietq wsréd strajkujacych i o Msze $wigtq w radio dla chorych
i cierpigcych. Przyszliscie teraz do biskupa, w czym widze znak
waszego wlasciwego zrozumienia, co jest konieczne, aby nastqpil
porzadek w naszej Ojczyznie. Nastqpi on wtedy, gdy bgdq uszanowane
prawa Boga, prawa czlowieka, prawa rodziny..*. Po powrocie -
delegacji Solidarno$ci z Rzymu, ks. Prymas W y s zy n s k i potwier-
dzit 19 stycznia 1981 r. swoje i papieskie blogostawienstwo dla
stusinych zatozen i dazen spo}eczno-reformatorskich tego ruchu,
mowiac m.in.: ,,Solidarno$¢”’ uczynila niezwykle doniosty krok, gdy
(. ) delegaci waszego zwiqzku pojechali po blogoslawieristwo do Ojca
Swietego (...). Mpnie, jako Brskupa katolzckzego interesuje zwlaszrza
to, ze Wy niejako otrzymaliscie "inwestyture’ od Ojca Swietego (...).
Ojciec $wigty przy, jqi was z prawdziwie ojcowskq i braterskq milosciq

..). Slowa najwyzszego autorytetu Kosciola dla wszystkich zrzeszo-
nych w ,,Solidarnosci” mdjq doniosle znaczenie (...). Zycze Wam,
Najmilsi, abyscie otrzymawszy blogosiawienstwo Ojca Swigtego.
wzmocnieni duchowo przez kontakt z Jego osobq, przez wspdlng z nim
modlitwe, przystapili do spokojnej, czerplzwej, wytrwalej, sznej,
roztropnej pracy i radowali sie jej owocami®'.

1 Zob. A. Lewek, Die Rolle der Kirche im Prozess der gesellschaftlichen und
politischen Verdnderungen in Polen.w: H.F. An gel-U. Hem el (red.), Basiskurse im
Christsein. Zu Ehren von Wolfgang Nastamczyk Frankfurt am Main 1992 s. 397-405;
P. Nitecki, KoScidl, ,Solzdarnosc i odnowa spoleczna w Polsce, Warszawa 1991.

% Kard. S. Wyszynski, Koscidol w sluzbie narodu, Rzym 1981 s. 93.

2 Tamze, s. 179 i 182. Zob. P. Nitecki, Kardynal Stefan Wyszyhiski wobec
wydarze sierpniowych, ,,Chrzescuanm w Swiecie” 14/1982/ nr 2 s. 61-75.



78 ANTONI LEWEK : [10]

Stowa blogostawienstwa, wsparcia, rady i wstawienniczej obrony
w stanie wojennym kierowal do Solidarnosci takze Prymas Polski,
kard. Jozef Glem p. W kazaniu wygloszonym na rozpoczecie
1Zjazdu Delegatow NSZZ Solidarnosé w Gdansku S wrze$nia 1981 r.
powiedzial m.in.: Przyjmujqc zaszczytne zaproszenie ,,Solidarnosci”,
przychodze w poczuciu mego biskupiego i prymasowskiego posiannict-
wa, a takze i z potrzeby serca, azeby krzepi¢ wasze serca (...).
- Podejmujecie sig dzis, Najmilsi, historycznego dziela. Ma ono ksztal-
towa¢ sytuacje ludzi pracy, a takze przysziosé naszej Ojczyzny.
Rozpoczynacie wezwaniem imienia Bozego w tej katedrze, z ktorq
lgczy sig wspomnienie historycznego pokoju oliwskiego (...). W imig
Chrystusa i Jego Matki zycze ,,Solidarnosci”, aby Zjazd przyniost
oczekiwane i upragnione owoce pokoju i ladu w Polsce™.

Gdy po wprowadzeniu przez wiadze komunistyczne stanu wojen-
nego, internowaniu dziataczy Selidarnosci i jej zdelegalizowaniu
-zapanowalo w spoleczenstwie polskim poczucie kleski i beznadziej-
nosci, wowczas Kosciot wstawial si¢ za przeSladowanymi i cier-
piacymi, bronil chrzescijanskich ideatow Solidarnosci i budzit na-
dzieje na ich przyszte zwycigstwo. Oto np. Prymas Polski, kard. Jozef
Glemp powiedzial 10 pazdziernika 1982 r. podczas Mszy $w.
w Niepokalanowie: Dla wielu naszych wierzqcych dotkliwym bélem
Jjest delegalizacja ,,Solidarnosci” jako organizacji zwiqzkowej! A prze-
ciez, Bracia, my wiemy, ze to, co jest sprawiedliwe, to, co Jest idealem,
co zawiera w sobie niezniszczalne dobro, jako ideal zgingé nie moze.
Mogq zgingé * struktury, ale me mo/,e zmknqc idea dobra, sprawiedliwo-
$ci, walki o stuszng sprawe...”. Podobnie 10 lutego 1983 r. podczas
Mszy $w. dla robotnikow fabrycznych w Ursusie k. Warszawy mowit
ks. Prymas G 1 e m p: Najmilsi, idealy, ktore zostaly zawarte w wiel-
kim zrywie sierpniowym 1980 r. nie mogq zgingc. Nieraz o tym
mowilismy, ze poczqgnzgczem administracyjnym zadnego idealu prze-

kreslié¢ sig nie da**.

Rowniez polscy biskupi i kaplani wypowiadali podobne stowa
otuchy, zachety i pouczenia do milionéw Polakow garnacych sig tym
wigcej do Kosciota jako narodowej oazy wolnosci i prawdy, braterst-
wa i solidarnosci religijno-patriotycznej.

Szczegblnym obronca i glosicielem chrzesScijanskich ideatow Soli-
darnosci byl ks. Jerzy Popietuszko, ktéory od pamigtnego
sierpnia 1980 r. jako duszpasterz robotnikow pielggnowat i poglebiat

2 Kard. J. Gl'e m p, Chcemy z tego sprawdzianu wyjs¢ prawdomdwni i wiarygodni.
Mysl spoleczna Kosciola w nauczaniu Prymasa Polski 1981-1983, Warszawa 1985 s. 38
i43.

2 Tamze, s. 116 n.
% Tamze, s. 121.
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w nich te idealy i wartosci. Po wprowadzeniu za$ stanu wojennego
odprawial w Warszawie stynne Msze §w. za Ojczyzng, podczas
ktorych wyglaszal homilie o treSciach ewangeliczno-spolecznych
i patriotycznych dla tysigcy rodakow. Np. 29 sierpnia 1982 r. mowit
w homilii, Ze stan wojenny nie uSmiercil ideaiow Solidarnoici, lecz
tylko zadat jej krwawa rang: Nie jest to rana smiertelna, bo nie mozna
zadaé rany Smiertelnej czemu$, co jest nieSmiertelne. Nie mozina
uSmiercié¢ nadziei. A ,,Solidarnosé¢” byla i jest nadziejq milionéw
Polakow, nadziejq tym s'zlniejszq, im bardziej jest ona zespolona
z Bogiem przez modlitwe®®. To ostatnie zdanie ks. Jerzego Po pie-
tuszki o Solidarnosci Jako nadziei milionéw Polakow zacytowat
publicznie sam Ojciec §w. J an Pawelll wprzemdwieniu wigilij-
nym do rodakéw w 1984 r.?

Za swe odwazine zaangazowanie duszpasterskie wéréd ludzi pracy
oraz zdecydowana obrone chrzeScijanskich ideatéw ogodinonarodo-
wego ruchu Solidarnosci zostat ks. Po pietuszk o zamordowany
19 pazdziernika 1984 r. przez fanatycznych obroncdéw komunizmu.
Kaplan ten mial w intencjach wladz komunistycznych zamilknaé na
zawsze. Lecz stalo si¢ przeciwnie. Przez jego meczenstwo, ktore
gleboko wstrzasnelo narodem polskim, idealy Solidarnosci tym
bardziej ozyly i rozpowszechnialy sig¢.

Dlatego podczas pogrzebu ks. Jerzego Popietuszki, 3 lis-
topada 1984 r., przewodniczacy zdelegalizowanej i surowo zakazanej
Solidarno$ci Lech W a t ¢ s a powiedzial w przemOwieniu do kilkuset
tysiecy zgromadzonych uczestnikéw zalobnej uroczystoscx m.in.:
Trudno w slowach oddaé uczucie bolu i krzywdy, z jakim egnamy dzis
Ksiedza Jerzego. Do apelu poleglych za Polske, do nazwisk, ktore
widniejg na pomnikach Warszawy, Poznania, Wybrzeia, Slaska,
dopisujemy nazwisko warszawskiego Ksigdza, robotniczego kapelana
(...). Zachowamy na zawsze pamieé o Ksigdzu Jerzym, o Jego
nauczaniu, o Jego stuzbie. Cziowiek dobry i odwazny, wspanialy
Kaplan, duszpasterz i trybun sprawy narodowej. Calym swoim Zyciem
dawal $wiadectwo jedno$ci Kosciola i Narodu. Od sierpnia 1980 po
ostatnie chwile swojego Zycia — od huty ,,Warszawa”, przez Gdansk,
Bytom, Jasng Gore i tyle jeszcze polskich miejsc $wietych az po
Bydgoszcz — towarzyszyl ,,Solidarnosci”’ gloszqc slowo Boze i nauki
Ojca $w., prowadzqc nieustajgcq modlitwe w intencji Ojczyzny. Polska,
ktéra ma takich kaplandw i lud ofiarny, wierny, solidarny, nie zgingla

» J. Popietuszk o, Kazania patriotyczne, Paris 1984 s. 58.
% Zyczenia do rodakéw w kraju i poza krajem. Audiencja wigilijna 24 grudnia 1984,
OR 5/1984/ nr 10 s. 4.
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i nie ziginie (...). ,,Solidarnos¢” zyje, bo Ty oddales za niq swoje
zyciel”’. Pigkne i wymowne to $wiadectwo przywddey Solidarnosci
o polskim kaptanie-meczenniku, dzi§ kandydacie na ottarze!

W wyniku wieloletnich Zzmagan Kosciola 1 narodu polskiego
z ateistycznym rezimem komunistycznym doszlo w koncu do jego
upadku w 1989 r. —najpierw w Polsce, a nastgpnie w calym imperium
sowieckim, ¢o w sposob iscie proroczy przewidywal Prymas Tysiac-
lecia kard. Stefan Wyszynski, mowiac w 1957 r. w jednym ze
swoich publicznych wystapien podeczas konferencji dla duchowienst-
wa warszawskiego: Dziewigcioletnie przygotowanie do Milenium
winno calq Polske przeobrazié¢ wewnetrznie. Los komunizmu rozstrzyg-
nie sie w Polsce. Jak Polska sig uchrzeScijani, stanie si¢ wielkq silq
moralng, komunizm sam przez sie upadnie. Losy komunizmu rozstrzyg-
nq sig nie w Rosji, lecz w Polsce, przez jej katolicyzm. Polska pokaze
calemu swiatu, jak sie braé do komunizmu i caly Swiat bedzie jej
wdzigczny za to.

Tymi proroczymi stowami kard. Wyszynskiego zakonczyt swe
przemowienie z okazji otrzymania doktoratu honoris causa Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego arcybiskup BronistawDabrow -
s k 1, ukazujac w swym wystapieniu cala panoramg faktow i dziatan
Kosciota, ktory przez caly okres rzqdow komunistycznych byl nos-
nikiem podstawowych wartosci, takich jak: milosé, solidarnosé, praw-
da, sprawiedliwosé i tesknota za wolnosciq. Ks. Arcybiskup podkreslit,
ze wlasnie te wartosci mialy wplyw na postawy spoleczne, hudowaly
Jjednocze$nie autorytet Kosciola, ktory w obliczu zatamania systemu
wiladzy w 1989 r. mogl zapobiec rozwigzaniom radykalnym, takze
spokojna i ewolucyjna zmiana ustroju po upadku rezimu komunistycz-
nego bylaby prawie niemozliwa, gdyby Kosciol w imie dobra wspélnego
nie tworzyl strategii walki bez przemocy, nie szukal rozwiqzan
ewolucyjnych i nie uczyl spoleczenstwa polskiego i jego elit politycz-
nych roztropnoSci w podejmowaniu akcji*'™.

3. Wielorakie przyczyny rozpadu totalitaryzmu komunistycznego

Istnieje przekonanie, ze interwencja Boza i zaangazowanie chrzes-
cijan byly istotnymi czynnikami procesu destrukcji komunizmu, ale
nie jedynymi. Deklaracja korcowa Syncdu Biskupow 1991 kon-
statuje, iz totalitarne rezimy Srodkowschodniej Furopy upadly z przy-

A LeweXk, Meczennik prawdy i nadziei. Ks. Jerzy Popieluszko, Warszawa 1986
s. 100 n. Zob. takze: tenze, Ks. Jerzy Popieluszko. Symbol ofiar komunizmu, Warszawa
1991; P. Nitec ki, Znak zwyciestwa. Ks. Jerzy Popieluszko, Warszawa 1989.

272" Arcybiskup B. D a b r o w s k i, Koscicl przez caly okres rzadéw komunistycznych
byl nosnikiem podstawowych wartosci, ,,Stowo Powszechne” z 9-11 listopada 1990 r.
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czyn ekonomicznych, spolecznych i polltycznych jak rowmez z gleb-

szych przyczyn natury etycznej, antropologicznej i duchowej™.

Analizujac sytuacje spoteczno-polityczna w Europie 1989 1., Jan
Pawetl 11 wskazuje w encyklice spoteczne] Centesimus annus na
poczatki i rozne przyczyny upadku komunizmu. W art. 23 tejze
encykliki stwierdza, iz zasadniczy kryzys i najglebsza erozja systemu
komunistycznego, zwanego dyktaturg robotnikéw, rozpoczely si¢
wielkq akcjq protestu, podjetq w Polsce, kiedy to rzesze robotnikéw
pozbawily prawomocnosci ideologie marksistowska, ktora przema-
wiala rzekomo w ich imieniu. Odwrociwszy sie od tej ideologii,
robotnicy polscy znalezii oparcie w nauce spolecznej Kosciota, ktora
zachecala ich do postugiwania si¢ broniq prawdy i sprawiedliwosci
oraz zaniechania metod przemocy i zbrojnych dziatan. Tak wlasnie
polscy robotnicy postapili: walczyli bez uzycia przemocy, a takze
orezem modlitwy. Stusznie wigc podkresla papiez, ze walka, ktdra
doprowadzita do przemian roku 1989 wymagala wielkiej przytomnosci
umystu, umiarkowania, cierpien i ofiar. W pewnym sensie zrodzila sig
ona z modlitwy i z pewnosciq bylaby nie do pomyslenia bez nieo-
graniczonego zaufania Bogu, ktory jest Panem historii i sam ksztaltuje
'serce czlowieka (a.25).

Wsrod przyczyn upadku komunizmu dostrzega Ojciec §w. w cyto-
wanej encyklice pogwalcenie praw pracy (a.23), niesprawnosé systemu
gospodarczego jako nastepstwo pogwalcenia praw czlowieka do inic-
Jatywy, do wlasnosci i do wolnosci w dziedzinie ekonomicznej, a takze
komunistyczne proby totalnej ateizacji, ktora w gruncie rzeczy
degradowala czlowieka, wytwarzala w nim pustke duchowa. Wpraw-
dzie marksizm zapowiadal, ze wykorzeni potrzebe Boga z serca
czlowieka, ale rzeczywistosé dowiodla, ze nie da si¢ tego dokonad, nie .
zadajgc gwaltu ludzkiemu sercu (a.24).

P.Niteckiwartykule Dlaczego komunizm sie koniczy? wskazuje
na trzy wewngtrzne przyczyny upadku komunizmu w Europie
Srodkowej i Wschodniej. Tkwity one w samym systemie, ktory od
poczatku byl kwestionowany przez Koscidt i zostat ostatecznie
odrzucony przez spoleczenstwa. Owe przyczyny to:

1. zanegowanie prymatu czlowieka w porzadku spolecznym na rzecz
kolektywu, ktorego glownym reprezentantem i symbolem byla
partia komunistyczna, szczytowy element tzw. dyktatury proleta-
riatu, wladzy niemal absolutnej, totalitarnej, rzadzacej metodami
represji i cenzury;

% OR 13/1992/ nr 1 s. 46.
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2. ideologia walki klas, ktora w praktyce oznaczala nieustanne
represjonowanie urojonych czy prawdziwych wrogdéw ludu, czyli
wszelkich przeciwnikow politycznych, wszelkiej opozycji politycz-
nej czy ideologiczne;;

3. zaprogramowana walka z religia, z Kosciolem, z duchowymi
aspiracjami cztowieka.

Autor podkresla, ze proba odebrania szlq czlowiekowi prawa do Boga

nie tylko skompromitowala komunistow, ale odegrala kto wie czy nie

decydujqcq role w ksztaltowaniu $wiadomosci najszerszych mas ludzi
wierzqcych, odrzucq, !qcych ideologie nie respektujqcq prawa czlowieka
do zycia religijnego®.

Nie ulega wqtphwosm wige, ze do upadku komunizmu przyczynily
si¢ rowniez jego wewngtrzne sprzecznosci i bledy oraz zewngtrzna
‘opozycja polityczna (nielegalne partie, ruch Solidarnosé) i religij-
no-moralna, ktorej w Polsce przewodzit Kosciot katolicki.

4. Nowa sytuacja polityczna — wyzwaniem dla Kosciola

Co oznacza upadek komunizmu dla Kosciota, dla nowej ewan-
gelizacji? Jest po prostu radykalng zmiang sytuac;x spoteczno-polity-
cznej: zakonficzeniem dlugoletniego okresu totalitarno-ateistycznego
dzialania wladz komunistycznych i poczatkiem nowej epoki — suwe-
rennosci narodowej, wolnosci religijnej. W tej sytuacji otwarly si¢
przed Kosciolem nowe mozliwosci dzialania i nowe szanse dla
ewangelizacji. Zarazem jednak zaistnialy nowe problemy i okoliczno-
$ci, ktore stanowia powazne wyzwanie dla Kosciota ewangelizujace-
go. Z jednej strony bowiem komunizm dokonat glebokich spustoszen
w kulturze duchowej (a takze materialnej) zdominowanych przezen
narodéw, a z drugiej strony odzyskana wolno$¢ bywa podiozem
wzmozonej ekspansji roznych sit czy pradéw postkomunistyczaych,
antyreligijnych i antykoscielnych (takze zachodnio-europejskich).

W Deklaracji koricowej Synodu Biskupoéw 1991 czytamy: Komu-
nizm jako system skonczyl sie juz w Europie, ale pozostaly Do nimn rany
i gleboki Slad w sercach ludzi oraz w odradzajqcych sie spoleczenst-
wach. Ludzie nie potrafiq wlasciwie korzystac z wolnosci i demokracji;
trzeba odnowié zniszczone wartosci moralne®.

ZdaniembpaKarlaLehmanna, przewodniczqcego Konferen-
cji Episkopatu Niemiec, realny socjalizim w bytej Niemieckiej Repub-
lice Demokratycznej pozostawit po sobie nie tylko duchowq i Swiato-
pogladowa pustke, ale rtowniez doglebnie zdeformowal obywateli tego
kraju. Wyrazem tego sa takie negatywne zjawiska i postawy, jak

» P, Nitecki, Diaczego komunizm sie konczy? ,,Ead” 1990 nr 33 s. 3.
% OR 13/1992/ nr 1 s. 46.
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wypaczenie pojecia wolnosci, brak poczucia odpowiedzialnosci, brak
szacunku dla prawa, pasywno$¢, negatywny stosunek do panstwa’’.

Bp A. Nossol podkresla, ze jednym z negatywnych skutkow
kilkudziesigcioletniego funkcjonowania komunizmu jest uksztatto-
wanie modelu czlowieka, ktorego A. Zin o wie w okreslit mianem
homo sovieticus®. Jest to model cztowieka zredukowany calkowicie
do wymiaru materialnego, doczesnego, ziemskiego. Wymiar wer-
tykalny, religijny, duchowy byl eliminowany. Religia byla uznawana
za opium dla ludu. zjawisko przemijajace, czynnik niepozadany
w budowie nowego, socjalistycznego spoleczenstwa, element aliena-
cji czlowieka i odwracania jego uwagi od budowania raju ziemskiego
zamiast dazenia do raju niebieskiego. W procesie sowietyzacji
cztowiek stawal si¢ przedmiotem dzialan politycznych, wychowaw-
czych, ideologizacyjnych; nie byt traktowany jako osoba, podmiot
o indywidualnej swiadomosci i wolnosct, lecz jako poddany wyzszej
instancji spolecznej, kolektywowi, czyli partii komunistycznej. Zda-
niem bpa A. Nossola, sowietyzacja dokonata gh;boklej destrukcji
osoby ludzkiej, okaleczenia cziowieka i dehumanizacji®*. Dla religij-
nosci cztowieka miato to niewatpliwie bardzo szkodliwe skutki. Stad
odbudowa i uksztaltowanie cztowieka jako bytu dwuwymiarowego,
w jego wymiarze horyzontalnym i wertykalnym, cztowieka po prostu
religijnego, co wigcej — autentycznego chrzescijanina — to wielkie
i pilne zadanie KoSciota, to szczytny program nowej ewangelizacji.

Zadaniem Kosciola ewangelizujacego jest dzi$ najpierw gleboka
analiza nowo powstalej sytuacji spoleczno-politycznej, zbadanie
roznorodnych skutkow kilkudziesigcioletniego panowania komuniz-
mu w dziedzinie religijnej, koscielnej, kulturowej, moralnej, ducho-
wej, a nastgpnie podjecie odpowiednich dziatan duszpasterskich
i spoleczno-religiinych.

Wirod duszpasterskich zadan pozostaja wciaz najwazniejszymi:
gloszenie slowa Bozego i dzialalno$c¢ liturgiczno-sakramentalna,
oczywiscie odnowione w duchu Vaticanum. Il i w my$l postulatow
nowej ewangelizacji. Natomiast wérdd zadan religijno-spolecznych
Kosciota w nowych postkomunistycznych uwarunkowaniach nale-
zaloby uznaé za szczegdlnie wazne, wedlug ks. J. Marians-
kie go, nastgpujace starania: o zachowanie warto$ci podstawo-

3 Ze $wiata, ,,Tygodnik Powszechny” z 22 lipca 1990. Zob. J. Tischner,
Chrzescijaristwo w postkomunistycznej pustce, ,,Tygodnik Powszechny” 1991 ar 14 s.
2 A Nossol, Rewolucyjne przemiany..., art. cyt., s. 287 n. Zob. J. Tischner,
Homo sovieticus, ,,Tvgodmk Powszechny” 44/1990/ nr 25 s. 1.
* A.Nossol, art. cyt., s. 288.
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wych, o wiasciwe zagospodarowanie odzyskanej wolnosci, o solidar-
nos¢ spoleczng w warunkach gospodarki rynkowej, o kond }ng
moralng spoleczefistwa, o zbiorowy i indywidualny sens zycia®

Szczegdlowsze omowienie tych oraz innych zadan Kosciola w ra-
mach programu nowej ewangelizacji wymagaloby obszernych analiz
i ich odrebnego opracowania. Tutaj ograniczyliSmy sig tylko do
ogolnego wskazania na niektore aspekty spoleczno-politycznych
przemian 1 kulturowych uwarunkowan nowej ewangelizacji po
historycznym przetomie w Europie Srodkowe;j i Wschodmej35 kiedy
to upadt komunizm, ale si¢ nie skonczyt, gdyz trwaja jeszcze jego
wielorakie negatywne skutki oraz zgubne nawyki w postawach
ludzkich.

II. ARELIGIUNE TENDENCJE W KULTURZE EUROPEJSKIEJ

Istotnym zadaniem nowej ewangelizacji jest inkulturacja Ewan-
gelii, czyli wcielanie jej w kulture, przenikanie kultury warto$ciami
- ewangeliczno-chrzescijanskimi, oczyszczanie ludzkiej kultury z ele-
mentow szkodliwych dla czlowieka 1 spoleczenstwa, a takze in-
spirowanie i wspieranie rozwoju autentycznej kultury. Stad Kosciol
ewangelizujacy musi poznawa¢ aktualny stan i cechy kultury. Nas
interesuje tu przede wszystkim dzisiejsza kultura duchowa w Euro-
pie.

Zapytajmy zatem, jakie zjawiska kulturowe cechuja dzi§ ludzi
i spoteczenstwa europejskie? Ktore z tych zjawisk czy elementow
kultury europejskiej trzeba oceni¢ z punktu widzenia aksjologii
teologiczno-chrzescijanskie) jako pozytywne i godne poparcia przez
Kosciol, a ktore nalezy oceni¢ negatywnie i probowaé je ewan-
gelizowad, by stuzyly cztowiekowi i spoleczenstwu, narodom europej-
skim j calej Europie, dazacej do zjednoczenia, do unii europejskiej.
Zdajemy sobie sprawe z trudnosci adekwamego okre$lenia i opisania
chocby tylko najbardziej znaczacych zjawisk czy faktow kulturo-
wych we wspolczesnej Europie, gdyz wystepuja one w rdéznych
postaciach w poszczegolnych krajach europejskich, a ponadto sa
bardzo zlozone, obejmujace wielorakie sfery zycia indywidualnego
i spolecznego. Z koniecznoéci wiec mozemy pokusi¢ si¢ jedynie
o naszkicowanie niektorych watkow i aspektow kultury europejskiej

¥ J.Marianski, Koscidl katolicki w Polsce w warunkach transformacji ustrojo-
we{, Zycie i Mysl” 40/1993/ nr 1s. 14 nn.

Zob. A.N 0'ss 0 |, Historyczny przelom w Europie Wschodniej jako wyzwanie dla
Kosczola, ,,Roczniki Teologlczne” 38-39/1991-1992/ z. 6 s. 43-53; K. Karski,
Koscioly wobec przemian polityczno-spolecznych w Europie Srodkowo—Wschodniej,
,»Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 1992 nr 1 s. 31-48,
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w naszych czasach, gléwnie tych, ktore dotycza zycia duchowego,
moga przeszkadzac lub pomaga¢ w humanizacji Swiata, w chrys-
tianizacji cztowieka i calej kultury.

Otdéz w oparciu o analiz¢ odnosnych wypowiedzi Magisterium
Ecclesiae, teologdw i publicystow katolickich, stwierdzamy, ze wsrod
znamion czy zjawisk negatywnych d21s1ejsze] kultury europejskiej
wymienia si¢ najczescie) nastgpujace: sekularyzm, sekularyzacje
(jako ideologi¢), ateizm, materializm, hedonizm, indyferentyzm
religijny, nihilizm, permisywizm etyczny, laicyzm, konsumpcjonizm,
indywidualizm, subiektywizm. Zjawiska te sa przyczyna i zarazem
przejawem niepozadanej demoralizacji oraz dechrystianizacji,
a w konsekwencji takze dehumanizacji cztowieka i jego kultury.
Natomiast wérod pozytywnych zjawisk kulturowych dzisiejszej Eu-
ropy wymienia si¢ m.in.: przebudzenie 1 ozywienie religijne wsrdd
mlodych, rozwoj ruchdw i stowarzyszen katolickich, dazenia do
jednoczenia si¢ narodow europejskich, czyli do nowej zjednoczonej
Europy, powszechne uznawanie praw czlowieka, rozwoj demokracji
i wolnosci religijne;j.

O kazdym z wymienionych zjawisk czy znamion kultury europej-
skiej mozna by pisaé obszerne traktaty. My tutaj ograniczymy si¢ do
ich czesciowe]j tylko charakterystyki, analizujac wybrane wypowiedzi
Magisterium Ecclesiae, teologow i roznych kompetentnych autorow.
Przedstawiajac dane zjawisko kulturowe, wskazemy zarazem na
potrzebe 1 sposdb oddzialywania nan ze strony Kofciota ewan-
gelizujgcego. Bedziemy wiec starali si¢ odpowiedzie¢ na pytania
o istote danego zjawiska oraz wynikajace stad konsekwencje dla
‘nowej ewangelizacji.

Sposrod wyraienionych wyzej negatywnych zjawisk kulturowych
omowimy tu przyktadowo trzy najbardziej znaczace i ksztaltujace
oblicze duchowe wspolezesnej kultury europejskiej: sekularyzm,
sekularyzacje oraz ateizm w roznych jego postaciach.

1. Sekularyzm

Zjawisko sekularyzmu jest dzi§ naprawde sprawq powazng — kon-
statuje Jan Pawel 11 w encyklice Christifideles laici (a. 4),
opisujac jednoczesnie na czym ono polega: Czlowiek, odurzony
wspanialoSciq cudownych zdobyczy nieustannego rozwoju nauko-
wo-technicznego, a przede wszystkim zafascynowany najdawniejszq,
ale wciqz nowq pokusq zréownania sig z Bogiem (por. Rdz 3,5 ) poprzez
uzywanie wolnosci bez granic, podcina istniejqce w jego sercu korzenie
religijnosci: zapomina o Bogu, utrzymuje, ze nie ma On dla jego zycia
Zzadnego znaczenia, odrzuca Go, czynigc przedmiotem swego uwiel-
bienia najrézniejsze 'bozki’ (a. 4).
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Papiez przypomina w tym miejscu, ze juz Sobor Watykanski 11
zwracal uwage na to niepokojace zjawisko, ktore w konstytucji
Gaudium et spes jest nazwane coraz powszechniejszym odchodzeniem
od Boga i od religii. Sobdr stwierdza: Z jednej strony zdolnos$é
krytyczrego osqdu oczyszcza zZycie religijne z magicznego pojmowania
Swiata i blgkajqcych sig jeszcze zabobonow oraz wymaga coraz bardzief
osobowego i czynnego przylgniecia do wiary, dzigki czemu wielu
dochodzi do zywszego poczucia Boga, z drugiej zas strony liczniejsze
masy praktycznie odchodzq od religii. W przeciwienstwie do dawnych
czasow odrzucanie Boga czy religii lub odcigganie od nich nie jest juz
czyms$ niezwyklym [ wyjgtkowym, dzi§ bowiem przedstawia sig to
nierzadko jako co$, czego wymaga postep nawkowy lub jakis nowy
humanizm (KDK 7).

Whiosek z tej konstatacji jest oczywisty: zjawisk o tak rozixmianego
sekularyzmu domaga sig bezzwlocznie nowej ewangelizacji — podkres-
la papiez w cytowanej encyklice (a. 4). Jan Pawel 11 wyraza
jednocze$nie przekonanie, ze dqzenia i potrzeby religijne nie mogg
catkowicie wygasnqé, gdyz sumienie kazdego czlowieka, kidry ma
odwage postawié sobie najistotniejsze pytania dotyczqce ludzkiej
egzystencyi, a przede wszystkim pytaé o sens zycia, cierpienia [ $mierci,
musi odpowiedziel okrzykiem prawdy wyrazonym przez sw. Augus-
tyna: ,,Stworzyles nas, Panie, dla siebie i niespokojne jest nasze serce,
dopoki nie spocznie w Tobie” (a. 4).

Jak widzimy, Ojciec §w. nie poprzestaje na smutnym stwierdzeniu,
iz szerzy sie w $wiecie dzisi¢jszym zjawisko sekularyzmu, ale jedno-
czesnie wskazuje na pilna potrzebg przeciwdzialania temu niepozada-
nemu zjawisku poprzez dzielo nowej ewangelizacji, ktoéra winna
budzi¢ fudzkie sumienia 1 nawiazywac do naturainych dgzen i potrzeb
religijnych czlowieka, ozywia¢ i udwiadamiac je ludziom oraz za-
spokaja¢ przez zblizenie do Boga. Mamy tu wigc wyrazna wskazoéwke
papieza co do metodyki i tresci nowej ewangelizac)i $wiata zsekulary-
ZOWanego.

Na sekularyzm jako negatywne zjawisko we wspolczesnej kulturze
europejskiej zwrocit uwage rowniez papiez Pawel VI w swej
adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (1975), stwierdzajac:
Niejako w centrum naszego dzisiejszego Swiata thwi co$, co jest jakby
szezegolng jego cechq, mianowicie ,,sekularyzm” (...). Mamy tu na
mysli rzeczywisty sekularyzm, czyli takq koncepcje swiata, wedhg
ktorej catkowicie Humaczy sig on sam, bez potrzeby uciekania sie do
Boga, ktory staje si¢ zbyteczny, a nawet przeszkadza. Tego wigc
rodzaju ,,sekularyzm’ usiluje podkresli¢ potege poznawczq czlowieka,
doprowadza do pomijania Boga, a takze do Jego zaprzeczenia (a. 55).
Papiez zauwaza ponadto, ze w lqcznosci z tym ‘sekularyzmem’
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ateistycznym propaguje sie co dzien, w przeréznych postaciach cywili-
zacje konsumpcyjng, to jest ,,hedonizm”, podniesiony do rangi najwyz-
szego dobra (tamze).

W encyklice Veritatis splendor (1993)Jan Pawet 11 wskazuje
na istnienie niebezpiecznej i szkodliwej dychotomii — tej mianowicie,
ktora oddziela wiare od morainosci (a. 88); podkresia jednoczesnie, ze

rozdzial ten stanowi jednq z najpowazniejszych trosk duszpasterskich
Kosciola w sytuacji szerzqeego sig sekularyzmu, w ktérym wielu — zbyt
wielu — ludzi mysli i zZyje tak, jak gdyby Bog nie istnial (tamze).

Nie ulega watpliwosci, ze sekularyzm stanowi ideologi¢ bledna,
zjawisko kulturowe negatywne i utrudniajgce ewangelizacje, ale
i jednocze$nie wymagajace tym wigkszego zaangazowania si¢ Kos-
ciola w dzielo nowej ewangelizacji.

2. Sekularyzacja

a) Jako ideologia

Pojecie sekularyzacja jest bodaj najczestszym okresleniem, spoty-
kanym w literaturze teologicznej na temat duchowego oblicza
wspolczesnej kultury europejskiej, w jakiej zyje i dziata Kosciol.
Kulturowe zjawisko sekularyzacji pojmuje si¢ na 0got jako powazna
przeszkode w nowej ewangelizacji lub nawet zagrozenie dla religii,
chrzescijanstwa, wiary w Boga. Stad tez zalicza si¢ je zwykle do
negatywnych zjawisk czy znamion dzisiejszej kultury.

Niewatpliwie sekularyzacja zawiera w sobie element negatywny,
tendencje desekralizacyjne i w jakiej$ mierze antyreligijne, antykoscielne;
w tyin zakresie utozsamia si¢ z sekularyzmem. Jednakze przyjmuje si¢
dzis dos¢ powszechnie, ze sekularyzacja jest w zasadzie pozytywnym lub
przynajmniej ob03¢tnym Ljaw1sk1em kulturowym. Pamigtajac o tej
ambiwalencji pojecie sekularyzacja rozwazymy tu w obu aspektach:
najpierw jako negatywne zjawisko, potem jako pozytywne czy raczej
neutralne. Zdaniem ks. J. M ajki sekularyzacja jako ideologia
identyfikuje si¢ z sekularyzmem i jako taka stanowi zjawisko negatyw-
ne wspoiczsnej kultury, a sekularyzacja jako zasada autonomlzaCJl
religii 1 §wiata jest czym§ pozytywnym, stusznym, prawidtowym?.

Sam termin sekularyzacja pochodzi od stowa tacinskiego saeculum,
ktore jest dos¢ wieloznaczne. Oznacza onoc wiek, stulecie, a takze
swiat ziemski, widzialny, przemijajacy, grzeszny, poganski, $wiecki

% J.M aj k a, Problem sekularyzacji w $wietle adhortacji ,, Evangelii nuntiandi”’. w: J.
Krucina (red.), Ewangelizacja, Wroctaw 1980 s. 335. Zob. E. Kleindienst,
Wege aus dem Sikularismus. Versuche zur Bestimmung des Weges der Kirche in
sikularisierter Gesellschaft, Donauworth 1988; K. J. R i vini us, Neuevangelisierung
in Europa von ,nachchristlichen” Gesellschaft unter multikulturellen Bedingungen,
,» Theologie der Gegenwart” 36/1993/ nr 4 s. 252-271.
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(profanum). Oprocz tego $wiata istnieje rzeczywisto$é pozaziemska,
duchowa, religijna, boska, chrzescijanska, koscielna, Chrystusowa,
krotko: §wiat chrzescijanski, sakralny (sacrum). Oba te swiaty si¢
przenikajg 1 wspottworza, tak jak w czlowieku lacza si¢ elementy
cielesne i duchowe, boskie i ludzkie, ziemskie 1 niebieskie, przyrodzo-
ne i nadprzyrodzone, przemijajace i wieczne, $wieckie i sakralne.

Wywodzacy si¢ z tak pojetego stowa saeculum termin sekularyzacja
oznacza wigc, etymologicznie biorgc, pewien proces czynienia $wia-
towym, §wieckim, proces desekralizacji $wiata, laicyzacji czlowieka
ijego kultury. Jest to proces jakby oddzielania i rozrozniania swiatow
sacrum i profanum, religii i $wieckosci, proces autonomizacji $wiata
$wieckiego i religijno-sakralnego, uznanie autonomii ludzkiego rozu-
mu, kultury, Swiata.

Historycznym faktem jest stale istnienie tendencji religijno-sak-
ralizujacych i sekularyzacyjno-desekralizacyjnych, tendencji laicyza-
cyjnych i dywinizacyjnych. W starozytnych religiach poganskich
przewazala tendencja dywinizacyjno-sakralizacyjna. Natomiast
w judaizmie i1 chrystianizmie nastapitlo jakby oddzielenie Bo-
ga-Stworcy od $wiata stworzonego, w tym takze czlowieka, rozréz-
nienie $wiata transcendentnego, Bozego, niebieskiego 1 swiata do-
czesnego, ziemskiego. Nie oznacza to jednak catkowitej izolacji tych
swiatow, Co wigcej, one si¢ przenikaja, daza do zjednoczenia,
wspoélzycia i harmonii wzajemnych stosunkow. Pozostaje jednak
rowniez faktem stale napigcie migdzy tendencjami do sekularyzacji
i chrystianizacji, laicyzacji 1 ewangehzaql

b) Jako autonomizacja kultury

Na temat sekularyzacji powstala w ostatnich dziesigcioleciach
obfita literatura socjologiczna i teologiczna. Sobor Watykanski II nie
uzylt w swych dokumentach terminu sekularyzacja, jednak samo
zjawisko kulturowe okreslane dzi§ wlasnie tym pojeciem bylo
przedmiotem obrad soborowych (por. np. KDK 7). Wprost o sekula-
ryzacji i sekularyzmie mowi juz Pawel VI w 1975 w adhortacji
apostolskiej Evangelii nuntiandi, gdzie sekularyzacje nazywa papiez
stusznym i prawowitym, nie obcym wierze i religii usilowaniem
odkrycia w stworzeniu, w kazdej rzeczy i w kazdym zdarzeniu praw
wszechswiata, kiorymi one si¢ rzqdzq ,,autonomicznie”’; byle tylko
umysi bazowal na wewngtrznym przekonaniu, Ze te prawa nalozyl im
Stworca. W tym znaczeniu ostatni Sobor potwierdzil uprawnionq
autonomie” kultury ludzkiej, a zwlaszcza nauki (a. 55). W takim
rozumieniu sekularyzacja nie oznacza ateizacji, nie wyklucza Boga
i religii, wyraza tylko tendencjg i proces autonomizacji, usamodziel-
nienia, uniezaleznienie. Jest to swego rodzaju wspolczesny deizm.
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Najczesciej i najogoiniej pojmuje si¢ sekularyzacjg jako proces
spoleczno-kulturowy, polegajacy na eliminowaniu elementow religij-
nych czy sakralnych z roznych dziedzin zycia. Proces ten dotyka
be7posredmo nie osoby, lecz raczej 1nstytuCJc, struktury i organizacje
spofeczne, rozne sektory kultury. Nie mowimy wiec o czlowieku
zsekularyzowanym, lecz o kulturze sekularystycznej lub zsekularyzo-
wanej.

Warto tu przytoczyc doéé obszerne okreslenie sekularyzacii sfor-
mulowane przez wybitnego amerykanskiego socjologa religii Petera
Bergera, ktore brzmi: Przez sekularyzacje rozumiemy proces,
dzigki ktoremu sektory spoleczeristwa i kultury wyzwalajq sie spod
dominacji religijnych instytucji i symboli. Kiedy méwimy o spoleczenst-
wie 1 instytucjach w nowozytnej historii Zachodu, to oczywiscie
sekularyzacja ujawnia si¢ w ewakuacji KoSciolow chrzeScijanskich
Z terenow uprzednio podlegajqcych ich kontroli— ewakuacji polegajqcej
na rozdziale Kosciola od panstwa lub na wywlaszczeniu posiadlosci
kouczelnych albo na emancypacji szkolnictwa spod wladzy koscielnej.
Kiedy zas méwimy o kulturze i symbolach, to przyjmujemy, Ze
sekularyzacja jest czyms$ wigcej niz tylko procesem spoleczno-struk-
turalnym. Ogarnia ona calo$¢ zycia kulturalnego i tworczego i moze
byé obserwowana na przykladzie zaniku religijnych tresci w sztuce,
w filozofii, w literaturze oraz, co jest najbardziej doniosle, na przy-
kladzie rozwoju nauki jako autonomicznej, calkowicie swz'eckzej wizji
Swiata. Poza tym przyjmuje sig, ze proces sekularyzacji ma rowniez
strong subiektywnq. Tak jak istnieje sekularyzacja spoleczenstwa
i kultury, podobnie istnieje sekularyzacja swiadomosci. Mowiqc otwar-
cie, trzeba stwierdzié¢, ze wspdlczesny Zachdd wyksztalcil znaczqcq
ilo$¢ jednostek, patrzqcych na $wiat i na swe wilasne zycie z pominigciem
ich religijnej interpretacji®’.

Tak wigc sekularyzacja obejmuje przede wszystkim kulture — rézne
jej dziedziny czy sektory, ale rowniez §wiadomo$¢ ludzka, mental-
no$¢ i umyst tworczy. Zwréémy uwage na niektore z owych terenow
sekularyzacji.

Szczegoblnie od czasow Oswiecenia poglebial sie proces sekularyza-
cji nauki, czyli oparcia jej wylacznie na racjonalnych zalozeniach
i badaniach — bez uwzgledniania twierdzen biblijnych, religijnych,
dogmatycznych. Nieszczesny konflikt Kosciola i Galileusza potwier-
dza dzi$ stuszno$¢ postegpujacej sekularyzacji nauki, czyli wyzwolenia
jej spod, wplywu zalozen religijnych, metafizycznych. Sekularyzacja
wzglednie racjonalizacja nauk przyrodniczych i humanistycznych
polega na zalozeniu metodologicznym, iz w badaniach naukowych

3% P.Berger, The Sacred Canopy, New York 1967 s. 108.
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nie uwzglednia si¢ wprost prawdy o Bogu, szuka si¢ raczej natural-
nych przyczyn danego zjawiska, mterpretu]e si¢ je tak, jak gdyby
Boga nie bylo. Nie musi to znaczy¢, ze wyklucza si¢ istnienie
1 dzialanie Boga, akt stworzenia i upor7qdkowama Swiata przez
Boga. Przyjmuje si¢ tylko metodologicznie ,,$wiecki”, zsekularyzo-
wany obraz $wiata, w ktérym obecnos¢ i dziatanie Boga nie sg
przedmiotem badan nauk przyrodniczych czy humanistycznych, lecz
teologicznych®,

Procesowi sekularyzacji moze podlegaé takze zycie czy kultura
polityczna, spoteczna, gospodarcza. W dziedzinie politycznej ozna-
cza to zeSwiedczenie panstwa, pozbawienie go religijnej legitymizacji
i motywacji — w jego dzialaniach politycznych. W praktyce jest to tzw.
rozdziat Kosciota i panistwa, lub lepiej — respektowanie autonomii
Kodciota i panstwa.

W dziedzinie spotecznej za$ sckularyzacja polega na eliminowaniu
tresci religijnych z réoznych sektorow zycia i dzialalnosci spoteczne;.
Objawia si¢ to m.in. w usuwaniu elementow religijnych (nazw, haset,
symboli) z zycia codziennego, ktore nabiera wowczds charakteru
czysto $wieckiego. Pedobnie sekularyzacja w ekonomii i kulturze
materialnej oznacza eliminowanie z nich wszelkich pierwiastkéw czy
znamion religijnych. Oznacza to tez, ze nie sakralizuje si¢ zadnych
rzeczy materialnych, nie ukazuje si¢ rzeczy $wietych, nietykalnych,
religijnych tabu.

Sekularyzacja zycia spo%ecznego gospodarczego i politycznego
oraz dzialalnosci kulturowej i naukowej — to po prostu ich auto-
romizacja 1 emancypacja spod wplywow religii czy Kosciota, to
tworzenie przez te sektory kultury wlasnych norm, symboli, jezyka
i systemoéw wartosci. Tak pojeta sekularyzacja, jako zasada auto-
nomizacji kultury ludzkiej, nie musi oznaczaé eliminacji 1 negacji
religii w ogole, czyli ateistycznego sekularyzmu. Przeciwnie, moze
przyczynia¢ sie¢ do poglebienia i -oczyszczenia zycia religijnego
z wlasciwosci magicznych i zabobonnych (por. KDK 7), a takze do
wypracowania wlasciwych metod harmonijnej wspoipracy w roz-
nych dziedzinach zycia migdzy Kosciolem i panstwem, $wiatem
religijnym i $wieckim. Dzigki tej wspdtpracy dochodzi do pewnej
wymiany warto$ci, wzajemnego ubogacania sig, a takze do swego
rodzaju sekularyzacp instytucji religijnych z jednej strony, z drugiej
za$ — do ewangelizacji (chrystianizacji) instytucji swieckich.

Sekularyzacja Kosciota moze polegac¢ m.in. na tym, iz Kosciot uczy
si¢ czego$ od $wiata, przejmuie oden formy i metody dzialania,

3 M. R a d w a n, Rodowéd sekularyzacji, ,,Chrze$cijanin w Swiecie” 8/1976/ nr 10

s. 33; tenze, Problem sekularyzacji, ,.Ateneum Kaptanskie” 78/1972/ z. 1 s. 50-75; J.
Majka, art. cyt., s. 320.



[23] UWARUNKOWANIA NOWEJ EWANGELIZACIH 91

a nawet przyjmuje pewne wzorce zachowarn, pewne wartosci kultury
swieckie). Zreszta ewangelizacja kultury ludzkiej, §wieckiej polega na
inkulturacii Ewangelii, czyli na wcielaniu wartosci chrzescijanskich
w t¢ kulture, przy zachowaniu tego, co w niej dobre 1 stuszne, a nawet
na przyswajaniu sobie przez ewangelizujacy Koscidl tego, co w nigj
wartosciowe. W tym sensie sekuldryzaqd Kosciota, czyli wplyw
$wiata i jego kuitury na Kosciodl, jest czyms$ pozytywnym i wartos-
ciowym.

¢) Zjawisko biblijnie uzasadnione

Warto zwrocic uwage na dos¢ rozpowszechniony juz poglad, iz
sekularyzacja ma swoje zrodio i znajduje swe teologiczne uzasad-
nienie takze w PiSmie $w. Do spopularyzowania tego pogladu
przyczynil si¢ szczegdlnie angielski teolog, baptysta, Harvey C 0 x,
ktory w 1967 r. wydal ksiazke pt. The Secular City. Secularization and
Urbanization in Theological Perspective (New York). Dla wielu
czytelnikoOw szokujaca byla wowczas naczelna teza autora: ze
wspolczesna sekularyzacia, traktowana na ogot jako zjawisko nega-
tywne i nizpozadane z religijnego czy koscielnego punktu widzenia,
jest czym$ pozytywnym 1 uzasadnionym biblijnie.

Jakie argumenty na rzecz sekularyzacji znajduje autor w Biblii?
Otéz istotny argument czerpie Cox z Ksiegi Rodzaju, gdzie
przedstawiona jest objawiona prawda o stworzeniu §wiata 1 cztowie-
ka przez Boga osobowego. Ta hebrajsko-biblijna idea stworzenia
oznacza ontologiczne oddzielenic czy wyodrgbnienie Boga-Stworcy
i §wiata stworzouego, jak gdyby wyszezegolnienie dwoch auto-
nomicznych bytow: Boga 1 $wiata, a wlasciwie trzech autonomicz-
‘nych bytow Roga-Stworcy, $wiata materialnego i ozywionego oraz
czlowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boze, majacego
panowac nad swiatem. Owa autonomizacja bytowa Boga i swiata
- to wiasnie sekularyzacja.

Trzeba pamietaé, ze tak pojeta idea stworzenia i autonomii
Boga-swiata-cztowieka byla czym$ zupelnie nowym na tle pierwo-
tnych wierzen i starozytnej mysli religijnej np. u Grekéw. Oto6z
zarowno u ludéw pierwotnych, jak i w antycznej kulturze greckiej
swiat byl zdywinizowany, przebostwiony, panteistyczny i politeis-
tyczny. Nie zawsze swiat 1 bostwa byly autonomicznie pojmowane.
Czesto sity przyrody i niektére skladniki §wiata (np. slonce) byly
traktowane 1 czczone jako bostwa. Swiat roil si¢ od réznych duchow,
bostw i sil magicznych. Byl to §wiat zaczarowany i zdywinizowany,
w ktorym bostwa, ludzie i ws7ystkie inne byty poddane sa naj zyzsze]
konieczno$ci ( ananke, moir a), ktéra czyni Swiat niezmiennym

3 Tamze, s. 325.



92 ANTONI LEWEK [24]

Tak wigc biblijna idea stworzenia i jasne wyodrebnienie owych
trzech autonomicznych bytow: Boga, $wiata i cziowieka, byly
poczatkiem procesu odczarowywania $wiata, }ego dedywmlzacp
czyli jednym z istotnych skladnikow sekularyzacp Dodajmy jesz-
cze, ze wyrazem tak pojetej sekularyzacji biblijnej, majacej chroni¢
pr7ed dywinizacja $wiata 1 balwochwalstwem, by} réwniez starotes-
tamentalny zakaz malowania i rzezbienia wyobrazen Boga, zawarty
w pierwszym przykazaniu Dekalogu (por. Wj 20, 4)*'.

Nie sposéb jednak nie zauwazy¢, ze starotestamentalny zakaz
przestal obowiazywac w chrzedcijanstwie, ktore nie waha si¢ na rozne
sposoby przyblizac¢ cztowiekowi niewidzialnego Boga i pomdc mu
- przezywa¢ duchowa komuni¢ z Nim. Co wigcej, mimo wciaz
postepujacego procesu bxbhjnle uzasadmonej sekularyzacji, demito-
logizacji 1 ,,0dczarowywania” S$wiata, chrzeScijanistwo katolickie
uznaje istnienie §wiata duchow ztych (dldb’tow) i dobrych {aniotow),
a takze miejsca Swigte (pielgrzymkowe) i $wigtych, patronujacych
roznym spotecznosciom zawodowym (np. $w. Barbara — gornikom),
narodowym (np. $w. Stanistaw — Polakom), podrézujacym i zmoto-
ryzowanym (§w. Krzysztof), poszkodowanym zguba lub kradzieza
(Sw. Antoni) itd. Oczywiscie, aniolowie, szatan 1 $wigci nie sg
W rzeczywistosci zadnymi bogami, niemniej jednak w $wiadomosci
niektorych chrzedcijan istnieje wiara w niemal boska {cudotwoércza)
moc tych duchéw, a takze w rozne zabobony 1 mity. Wszedzie, gdzie
proces demitologizacji i’ sekularyzacji nie oczyscit wiary chrzescijan
z zabobonu, tam weryfikuje si¢ podejrzenie, iz mitybzni bogowie
zostali zastqpieni przez czqucych cuda $wietyeh, a swigte zrédia i lasy
przez miejsca pzelgrzymkowe

Pozostaje tez faktem, ze monoteistyczne chrzescijanstwo wypiera-
to zawsze politeizm i pohtexstyczne pojmowanie $wiata jako ogrom-
nego organizmu boskiego, ozywianego przez rdozne duchy (bostwa
i demony), jednakze w doktrynie chrzeécijanskiej ma swoje uzasad-
nione biblijne miejsce angelologia i demonologia®. Proces sekulary-
zacji, rozumienie jako oczyszczanie Swiadomosci niektorych chrzes-
cijan z wszelkich mitéw 1 zabobondéw, z blednej demonologii czy
angelologii, winien by¢ zawsze kontynuowany 1 wspierany przez
Koéciot ewangelizujacy.

“J.Rollet, Spoleczne tlo teologii wspdiczesnej, Warszawa 1989 s. 41.
1 Por. M. Paciuszkiewicz, Teolog chwali sekularyzacje, ,,Przeglad Po-
wszechny” 1982 nr 3 s. 115.
“ H. Fortmann, Czlowiek pierwotny, poeta i wierzqcy. Uwagi na marginesie
0 psychalogn sekularyzac;z, ,,Concilium” 6-10/1969/, Poznan 1970 s. 65.
" E. D ussel, Od sekularyzacji do sekularyzmu, ,,Concilium” dz. cyt., s. 111.
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d). Mit czy rzeczywisto§c?

Wr6émy jeszeze do zagadnienia sekularyzacii jako ideologii, ktora
uwazamy za negatywne czy szkodliwe zjawisko kulturowe naszych
czasOw, Otdz trzeba stwierdziC, Ze nie wszyscy uczeni sa zgodni co do
stusznoéci i prawdziwosci teorii sekularyzacji. Np. brazylijski teolog
Joseph Comblin stawia wprost pytamia: Czy ,.sekularyzacja™
wyraza fakty, czy tylko teorig albo zgola nowy mit? (...) Co nalezy
sqdzi¢ o teorii sekularyzacji jako interpretacji zauwazalnych zmian
w stosunkach migdzy Kosciolem a Swiatem w dzisiejszych czasach: aad

Charakteryzujqc obraz stosunkéw Koscioi-swiat przed oraz po
Soborze Watykanskim 11, a takze analizujac dokonujace si¢ przemia-
ny kulturowe w $wiecie i w Kosciele, dochodzi autor do wniosku, ze
cala teorie sekularyzacji, pojmowanej jako proces zanikania religii,
definitywnej desekralizacji i dechrystianizacji, trzeba wznaé po prostu
za mit. Mitem jest przedstawianie desekralizacji jako wyniku walki
profanum o wyzwolenie si¢ z sacrum. Nigdy bowiem nie istniat swiat
catkowicie zsakralizowany i nigdy tez nie bedzie istnial $wiat
calkowicie zdesekralizowany ~ jak tego ucza dzieje ludzkodci.
Owszem, nastgpuje dzi$ jedynie pewne przemieszczenie si¢ sacrum
i profanum pojawiaja si¢ nowe formy sakralnosci i religijnosei. Tak
sie dzieje na kazdym zakrecie cywilizacji i pod wplywem nowej
cywilizacji®®

J. Comblin uwaza, ze wspoiczesne zjawisko sekularyzacji
oznacza po prostu pewne przesunigcie granic migdzy elementem
sakralno-mitycznym a $wiecko-naukowym, wywolane przez nowa
cywilizacje urbanistyczng i industrialna. Autor podwaza rowniez tezg
o wspolczesnej dechrystianizacji, ktora — jak podkresia — kwestionuja
tez socjologowie amerykanscy. Powszechnie uwaza sig, ze najbardziej
chrzecijanskie bylo $redniowiecze. Tymczasem trudno byloby do-
wies¢, ze w §redniowieczu praktyki sakrameéntalno-religijne byly
czgstsze, a zycie moralne doskonalsze niz w obecnych czasach®.

Uznajac za stuszne przytoczone przez C o m b 1in a racje, trzeba
jednak stwierdzi¢, ze jego stanowisko w sprawie zjawiska sekularyza-
cji wydaje sig zbytmm uproszczemem zagadnienia. Procesu sekulary-
zacji nie mozna jednak uwaza¢ za zjawisko catkowicie pozorne lub
mit. Jest ono bowiem rzeczywiste i stanowi powazne wyzwanie dla
Kosciota i nowej ewangelizacji. Nie nalezy oczywiscie popadac
w pesymizm i defetyzm. Odrzucajac sekularyzm (sekularyzacje jako

* J. Comblin, Sekularyzacja: mity, rzeczywistos¢, problemy, ,,Concilium”, dz.
cyt., s. 1231 126.
4 Tamze, s. 127 n.
* Tamze, s. 128 n. Zob. P. Valadier, Watpliwva sekularyzacja, ,,Przeglad
Powszechny” 1984 nr 5 s. 208-222.
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ideologie ateistyczna) i zarazem dostrzegajac oczyszczajace i mobili-
zujace funkcje sekularyzacji (Jako zasady autonomizacji Swiata
i Kosciola), trzeba dzi§ z nowym zapalem realizowaé dzielo nowej
ewangelizacji wspoiczesnego Swiata,

e) Jako restrukturyzacja stosunkow miedzy religia a spoleczenst-
wem

Problemem sekularyzacji w kontekscie zadan ewangelizacyjnych
Kosciota zajeto si¢ wnikliwie VI Sympozjum Biskupoéw Europejskich
w Rzymie w dniach 7-11 pazdziernika 1985 r. Jan Pawetl 11
stwierdzil w inauguracyjnym przemowieniu, ze pojecie sekularyzacja
wyraza rzeczywisto$¢ typowo zachodniq, jego sens jest wieloznaczny,
okresla roznorodne, a nawet przeciwstawne zjawiska kultu; owe,
wymaga wigc wnikliwej analizy i precyzyjnego objasnienia®.

W referatach i dyskusjach podczas sympozjum anahzowano
wszechstronnie sekularyzacje jako fakt spoleczno-kulturowy, jako
wielopostaciowe zjawisko racjonalizacji Zycia spotecznego i kultural-
nego, jako proces emancypacji tego zycia od wplywow religii
i Kosciola, wreszcie jako restrukturyzacje stosunkéw migdzy religia
i Kosciolem a spoleczenstwem i kultura. Zauwazono przy tym, ze
w poszczegolnych krajach europejskich sekularyzacja ma zcoznico-
wane postacic i roéznie jest pojmowana. W Europie Srodko-
wo-Wschodniej pod panowaniem komunizmu uzywano raczej pojec
laicyzacja czy ateizacja, natomiast w Europie Zachodnigj ~ sekulary-
zacju i dechrystianizacja. Pojecia te oznaczaly postepujacy upadek
religijnosci, ograniczenie wplywu Kosciota i religii na spoteczenstwo,
rozdzial Kosciola od panstwa, wzrastajacy dystans miedzy Kos-
ciolem a rozmaitymi instytucjami spolecznymi, prywatyzacje za-
chowan religijnych, sublektywum i selektywnos¢ w akceptacji prawd
wiary oraz moralnosci rehol]nej

Podkreslono jednoczesnie, ze bedacy przejawem sekularyzacji
trend do dystansowania si¢ od instytucji Kosciola wynika takze
zogdblnego kryzysu autorytetu, szczegolnie instytucjonalnego. Proces
autonomizacji Kosciola i Swiata, religii i kultury, jak rowniez
restrukturyzacja ich wzajemnych stosunkow sa zjawiskami pozytyw-
nymi, uzasadnionymi, dobrymi. Natomiast niepozadana i niezgodna
z chrzescijanstwem jest sekularyzacja jako ideologia, jako sekula-
ryzm (por. Evangelii nuntiandi a. 55).

“ Jan Pawel Y1, Do uczestnikow VI Sympozjum Biskupow Europejskich.
Sekula) yzacja i ewangellzaqa w dzisiejszej Europie, OR 6/1985/ nr 10-12 5. 15,
¢ J.Schaschin g, Sikularisierung und Evangelisierung: Soziologische Reflexio-
nen und Impulse. w: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (wyd.), Die
europdischen Bischife und die Neu-Evangelisierung Europas, Bonn 1991 s. 178-184;
tamze, ,,Sakularisierung’, s. 250-255.
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Zwrocono ponadto uwage, ze sam Koscidl w pewien sposob
przyczynia sie do rozwoju procesu sekularyzacji — przez swoj
konserwatyzm i tradycjonalizm, np. w kwestii uprawnien kobiety
oraz $wieckich w strukturach Kosciota, czy w niektorych kwestiach
politycznych, gospodarczych 1 spotecznych. W czasach silnych
trendow demokratvzacyjnych liberalizacyjnych i antyautorytatyw-
nych, hierarchiczny ustrdj Kosciola i jego autorytatywne metody
dzialania budzg czesto sprzeciw i chg¢ uwolnienia si¢ spod jakiejkol-
wiek dominacji Koéciota w Zyciu spolecznym.

Aczkolwiek Koscidt po Soborze Watykanskim I dokonal dosc
istotnych zmian w swoim stosunku do $wiata i1 kultury ludzkiej,
nznajac ich autonomie i promujac nicbywale laikat katolicki, to
jednak stale trwa i trwac bedzie pewne napigcie w stosunkach
Kosciot-swiat. Kosciot bowiem nie moze poddaé sie wszelkim
wplywom $§wiata, nowoczesnym pradom spoleczno-kulturowym,
lecz raczej musi sam przeciwdziata¢ réznym negatywnym tendencjom
we wspoiczesnej kulturze, oczyszczad ja z elementow zla i nieprawdy,
czyli ewangelizowaé, przenika¢ kulture wartosciami ewangelicznymi.
Musi tez dokonywaé nieustannie wlasnej wewnetrznej odnowy
i reform w my$l zasady Ecclesia semper renovanda, musi prowadzic
stale dzielo aggiornamento w swoich stosunkach ze §wiatem i kultura.

W tym wszystkim pozostaja wszakze trudne do rozstrzygnigcia
i wazne problemy: jak dalece KoScidl moze akceptowac sekularyzacje
Jako fakt, jak dalece musi poddawac sie krytyczne konfrontacji z niq,
Jjak dalece natomiast winien sig jej przeciwstawia¢”. OdpowiedZ na te
pytania ‘wymaga nieustannego wysitku Kosciola i jego dialogu ze
$wiatem.

3. Ateizm

Wedlug Soboru Watykanskiego 11 ateizm nalezy zaliczyé do
najpowazniejszych spraw doby obecnej (KDK 19), jakie stoja przed
Kosciolem ewangelizujacym. Podobnie K. Rahner zauwaza, ze
nie ma dzis dla Kosciola kwestii wazniejszej i bardue] aktualnej niz
konfrontacja duchowa i duszpasterska z ateizmem™

Nic dziwnego, ze problemem ateizmu jako ZJawiska spotecz-
no-kulturowego zajat si¢ tak wnikliwie ostatni Sobor, ktory chcial

* Tamze, s. 255. Zob. takze J. M a r i a s k i, Czy Polsce grozi nowa sekularyzacja?
,»Hotho Dei” 611992/ nr 4 s. 17-29; M. G rabow ska, Czy sekularyzacja Jest
w Polsce nieuchronna? ,,Wiez” 35/ 1992/ nr 7s.43-47;,J. M a j k a, Czy sekularyzacja
omija Polske? ,,Colloqmum Salutis” 18-19/1986- 1987/ 8. 23-41; H. Sewer yniak,
Oblicza sekularyzacji, ,,Przeglad Powszechny” 1992 nr 12 s. 362 373; 1. Stroba,
Ewangehzaqa w warunkach sekularyzacji, Poznan 1988.

* K. Rahner, Od redakcji, ,,Concilium”™ 1-10/1966-67, Poznani 1968 s. 83.
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by¢ Soborem duszpasterskim, czyli wielkim ewangelizatorem wspOt-
czesnego $wiata. Teologiczno-pastoralna refleksja ojcoOw soboro-
wych nad zjawiskiem ateizmu we wspolczesnej kulturze europejskiej
pozostaje wcigz aktualnym Zrdédiem inspiragji i cennym drogo-
wskazem dla Kosciola, podejmujacego dzieto nowej ewangelizacji
tejze kultury i dzisiejszego czlowieka.

Postulujac poddanie wspolczesnego ateizmu staranniejszym bada-
niom (KDK 19), ojcowie soborowi sami podjeli probe analizy tego
niepokojacego zjawiska kulturowego i wskazali na jego rézne
przyczyny oraz $rodki przeciwdzialajace. Ateizm bowiem jest wiel-
kim wyzwaniem dla Kosciola, dla nowej ewangeluacp Kosciol
ewangelizujacy musi go badac i oceniac, poznawac i ukazywad jako
zjawisko negatywne, niepozadane, degradujace cztowieka i jego
kulture duchowa. Musi tez ostrzegac wierzacych przed jego zgubnym
wplywem na ich ‘zycie duchowe. Musi wreszcie uczy¢ wilasciwej
postawy wobec ludzi niewierzacych.

Charakteryzujac w niniejszym artykule spoteczno-kulturowe uwa-
runkowania nowej ewangelizacji, sprobujemy blizej okresli¢ owo
niepozadane i negatywne z punktu widzenia aksjologii teologicz-
no-chrzescijanskiej zjawisko kulturowe, jakim jest ateizm czy niewia-
ra w Boga. W naszych syntetycznych rozwazaniach na ten temat
oprzemy si¢ glownie na odnosnych przemysleniach i pouczeniach
Soboru Watykanskiego II. Najpierw wskazemy na rézne formy
i przyczyny niewiary w Boga u ludzi wspolczesnych, a nastgpme
przedstawimy soborowa oceng tego zjawiska kulturowego i teologi-
czno-praktyczne wnioski dla nowej ewangelizacji.

a) Roéznorodnosc form i stopni niewiary w Boga

(1) Wedtug Vaticanum IT

Sobér Watykanski Il uZywa zamiennie pojec ateizm i niewiara.
Poza tym pod pojgciem ateizm rozumie nie tylko niewiarg catkowita,
ale rowniez wszelkiego rodzaju zwatpienia, niepewnosci, niewiarg
czgdciowy 1 obOJe;tnosc rehgljnq Stwierdza, ze wyrazem ateizin
oznacza si¢ zjawiska rézniqce sig bardzo miedzy sobq (KDK 19).
Zauwazmy, iz Sobor nazywa i traktuje ateizm jako zjawisko, jako
pewien konkret zycia, postawg czlowieka, a nie jako system, teorig,
abstrakcyjng ideologi¢. Takie a nie inne ujecie zagadnienia ateizmu
przez Vaticanum II stanowi konsekwencj¢ przyjecia zatozen i celow,
ktore byly przede wszystkim pastoralne, a mnie;j doktrynalne
Duszpasterskie zalozenia tego Soboru sprawity, ze w ogole zajal s1g
on ateizmem i to stosunkowo wnikliwie — Jak zauwazaK.Rahner’
Bedac zorientowanym ,,duszpastersko”, Sobor po prostu musiat

' Tenze, Nauka II Soboru Watykarnskiego o ateizmie, tamze, s. 85.
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podjqc problem ateizmu 2]ako sily przejawiajqcej si¢ w spotecznej skali
i w $wiatowym zakresie™.

Vaticanum II nie podaJe systematycznej typologii ateizmu, jaka
mozna znalez¢ w podrecznikach i encyklopediach. Nie definiuje tez
w sposob precyzyjny roznych form czy postaci ateizmu, lecz je po
prostu opisuje. Sprobujemy, cho¢ ogdlnie, uporzqdkowac jeisklasy-
fikowaé, by w ten sposob uwypuklic gldwne rodzaje ateizmu
wspélczesnego, na ktore wskazuje Sobor. W KDK 19 mowig
Ojcowie Soboru o nastepujacych typach ateistow:

1. przeczacy wyraznie istnieniu Boga;

2. uwazajacy, z¢ czlowiek w ogole nic pewnego o Bogu twierdzi¢ nie
moze;

3. badajacy zagadnienie Boga taka metoda, zeby ono wydawato sig¢
bez sensu;

4. usitujacy wszystko thumaczyé wylacznie droga naukowego po-
znania i nie przyjmujacy istnienia zadnej w ogole prawdy
absolutnej; tym samym odrzucajacy Boga jako nie bedacego
przedmiotem nauk pozytywnych i Boga jako zrodlo prawdy;

5. wywyzszajacy tak bardzo cztowieka, ze wiara w Boga staje si¢
czym$ bez znaczenia; chodzi im przy tym wigcej o afiimacije
czlowieka, anizeli o przeczenie istnieniu Boga;

6. Wymyslajacy sobie Boga tak, ze twor ten, odrzucany przez nich,
zadng miarg nie jest Boglem Ewangelii;

7. nie przystgpujacy nawet do 7agadn1en dotyczacych Boga, ponie-
waz zdaja si¢ nie_odczuwac niepokoju religijnego i potrzeby
zajmowania si¢ religia;
odrzucajacy Boga z namigtnego protestu przeciw ziu w $wiecie;
przyznajacy pewnym dobrom ludzkie znamiona absolutu, tak ze
biorg je juz za Boga;

10. ulegajacy przemoznym wpiywom dzisiejszej cywilizacji, ktora nie
tyle sama z siebie, ile raczej z powodu nadmiernego uwikiania sig
W sprawy zwmskle utrudnia im dostep do Boga.

Uderzajacy jest tu fakt, iz Sobor przedstawia w KDK 19 nie tyle
typologie ateizmu, ale pewna typologig ateistow. Nie o teorig i system
chodzi Soborowi, lecz o cziowieka: o jego przekonania, o jego
godnosc¢ i przeznaczenie. Dopiero w nastgpnym artykule — KDK 20
—wymieniaja Ojcowie Soboru niektore formy ateizmu jako systemu,
a mianowicie;

1. system postulujacy taka autonomie czlowieka, ktora wyklucza
jakakolwiek zalezno$¢ jego od Boga; wedlug tego typu systemu
ateistycznego, czlowiek jest sam sobie celem, jedynym sprawca i de-

.@P"

2 Tamze
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minrgiem wiasnej historii; takiej doktrynie sprzyja dzi$ poczucie
potegi, jakie daje cztowiekowi wspotezesny postep techniki,

2. system oczekujacy wyzwolenia cztowieka przede wszystkim droga
jego wyzwolenia gospodarczego i spolecznego; wedlug tego
systemu ateistycznego, religia z natury swej stoi na przeszkodzie
wspomnianemu wyzwoleniu, gdyz budzac nadzieje cztowieka na
przyszle, ztudne zycie, odstrecza go od budowy panstwa ziems-
kiego; stad zwolennicy tej doktryny gwaltownie zwalczaja religie
i propaguja ateizm. '

(2) Wedhig wspolczesnych teologow
W literaturze teologicznej spotykamy rozne typologie ateizmu:.

Wskazmy na niektore z nich. J. L acroix rozroznia trzy rodzaje

ateizmu: 1. naukowy (wiaze si¢ z okreSlong interpretacja nauk

Scistych; 2. polityczny (np. w postaci marksistowskiej); 3. moralny

(wystepuje jako uzasadnienie humanizmu i afirmacja cztowieka®).
Ch. M oellersprowadza wielos¢ mozliwych odmian atéizmu do

dwoch zasadniczych: teoretycznego i praktycznego. W ramach

teoretycznego umieszcza m.in. ateizm negatywny (aprioryczna nega-
cja Boga, agnostycyzm w kwestii istnienia Boga) oraz pozytywny.
wzglednie antropologiczny (negacja Boga w celu petnej afirmacji
cztowicka — w myél tezy J. P. Sartre’a: Ateizm jest humaniz-
mem)*. Ateizm za$ praktyczny oznacza odrzucanie Boga w widocz-
nym sposobie zycia tych, ktérzy gloszq, ze w Niego wierzq>. W ramach
ateizmu praktycznego widzi M oeller m.in. obojetnos¢ religijna
czlowieka oraz niewiarg socjologiczna, ktora stanowi pewien klimat
relig%ijnie negatywny lub obojetny u wigkszosci danego spoleczenst-
wa. Trzeba przy tym pamigtac, ze rozne typy czy formy ateizmu nie
wystepuja u ludzi catkowicie odrebnie. Ch. M o e 11e r stwierdza, ze
rzadko kiedy spotyka sie ktoras z tych form ateizu w stanie ,,czystym”,
wystepujq one raczej w formach mieszanych® . Wynika to m.in. stad, ze
podobnie jak wiara, tak i niewiara jest rzeczywistoScia bardzo
zlozona, wielowarstwowa, wielopostaciows, wielostronnie uwarun-
kowana i z tego powodu nie dajaca sie tatwo ujac, sprecyzowac

i przedstawic.

Stusznie stwierdza T. Steem an, ze podobnie juk swiat wiary
ukazuje bogatq skale form i treici, tak i Swiat niewiary w Zadnym

3 J.Lacroix, Sens dialogu, Warszawa 1957 s. 189 nn.

% Ch. Moeller, O teologii niewiary jako o podstawie do zasad zbawczej
dziglalnosci Kosciola, ,,Concilium” 1-10/1966-67, Poznani 1970 s. 98.

3 Tamze, s. 99.

6 Tamze, s. 98 n.

57 Tamze, s. 98 n.
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wypadku nie stanowi zjawiska jednorodnego®. Jedna z istotnych
przyczyn trudnosei jasnego okreSlenia wiary i niewiary, a nieraz
wrecz calkowitego zumieszania® (zwlaszcza, ze trzeba mowic o pew-
nym ateizmie wierzqcych® i o pewnej wierze ateistow)®' jest fakt, iz
chodzi tu o Boga. Bog zas$ jest Tajemnica 1 Kims, ktorego cztowiek na
ziemi nigdy nie pojmie w pelni, ani nie zdefiniuje zadowalajaco.
S teem an wyraza watpliwos¢, czy jednoznacza definicja Boga jest
w ogodle mozliwa®,

b) Najczestsze postacie ateizmu

(1) Obojetnos¢ religijna

WskazaliSmy dotad na zasadnicze odmiany ateizmu wzglednie
niewiary w Boga. Obecnie omowimy nieco dokladniej ateizm prak- .
tyczny 1 zblizona do niego obojetno$C religijna jako te postacie
ateizmu, ktoére wydajg si¢ by¢ dzisiaj najbardziej rozpowszechnione
w §wiecie, w tym takze wsrod katolikéw, a stad musza by¢ najwiecej
brane pod uwage w dziele nowej ewangelizacii.

G. Girardi nazywa obojetnos¢ religijna specyficzng formq
ateizmu®. Zaréwno w plaszczyznie doktrynalnej jak 1 praktycznej
oznacza ona calkowity brak zainteresowania sprawami Boga i religii.
Nie ma wiec charakteru wojowniczego ani agresywnego, przeciwiie,
odznacza sie zupeing biernoscia i duza odpornoscia na dzialanie
ewangelizacyjne Kosciola. Jest najmniej podatna i otwarta na dialog
swiatopogladowy, religijny. Dlatego tez z punktu widzenia koSciel-
nego przepowiadania moze stanowi¢ wieksza dla niego trudnos¢ niz
otwarty i aktywny ateizm, ktory podejmuje jednak ~ choé w sposob
krytyczny — dyskusje nad zagadnieniami Boga i religii, budzac mimo
wszystko pewien ferment i niepokdj religijny. Natomiast obojgtnosé
religijna cechuje brak niepokoju religijnego. W praktyce spotyka si¢
oczywiscie ludzi o czgsciowej lub zmieniajacej si¢ postawie obojetno-
sci religijnej — i to roOwniez wérod katolikow.

Wsrod roznych typdw ateistow znajduja sie wedlug KDK 19
rowniez tacy, ktorzy nie przystepujq nawet do zagadnien dotyczacych
Boga, poniewaz zdajq sie nie odczuwal niepokoju religijnego; sa to
wlasnie owi obojetmi religijnie, dla ktorych Bdg — niezaleznie od iego,

% Th. S teem an n, Psychologiczne i socjologiczne aspekty wspdlczesnego ateizmu,
,»Concilium” 1-10/1966-67 s. 109.

% Tamze. ,

© Zob. P. M atussek, Zur Predigt im Blick auf den verdringten Unglauben im
Gldubigen, ,,Concilium” 3/1967/ z. 3 s. 223-227. ‘

o 7Zob. F. Jeanson, La foi dun incroyant, Paris 1963; S. Kowalczyk,
.. Religijnosé” w fenomenie ateizmu, ,,Concilium” 1/1981/ nr 4 s. 75-90.

% Th. Steemann, art. cyt., s. 109.

% G.Girardi, Uwagi o obajetnosci religijnej, ,,Concilium” 1-10/1966-67 s. 117.
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czy zstmeje czy tez nie istnieje - nie jest wartosciq, nie jest czyms, co si¢
liczy®. Wedlug G. Girardiego obojetnosé religijna jest przede
wszystkzm pewngq postawq psychologiczng, typem wr azliwosci, mental-
nosci, doswiadczeniem, w ktdrego obrebie nie ma miejsca na rzeczywis-
tosé¢ relzgzjnq“ Cytowany autor zwraca uwagg, ze obok obojetnosci
religijnej o charakterze osobistym czy indywidualnym istnieje takze
spoleczna obojetnos¢ religijna, tj. okreslony klimat §rodowiska,
w ktorym wszystko (rozmowy, decyzje, projekty, 1n1c1atywy, studia,
prawodawstwo itd.) odbywa si¢ tak, jak gdyby Bog nie istnial® Zyjqc
w takim klimacie, nawet cztowiek wierzacy i praktykujacy swa wiarg
ulega w ngkszym fub mniejszym stopniu jego wpltywom.

Zadaniem koScielnego przepowiadania byloby w tym wypadku
u$wiadamianie stuchaczom niebezpieczefistwa tego destrukcyjnego
dla ich wiary wplywu oraz nieustanne budzenie czujnej, zywej
i aktywnej wiary chrzescijaniskiej. Oczywiscie na uSwiadamianiu
i zachgcaniu do gorliwosci w wierze nie moze kaznodzw]a czy
katecheta, teolog czy publicysta chrzescijanski poprzestawac, lecz
musi analizowa¢ i ukazywac zrodta obojetnoscei religijnej i niewiary,
ich konsekwencje i oceng z punktu widzenia zaréwno Objawienia
Bozego jak i dobra cztowieka.

(2) Ateizm praktyczny

Obojetnosc religijna jest najbardziej zblizona do ateizmu praktycz-
nego, ktorego wyznawca uznaje wprawdzie istnienie Boga w plasz-
czyzme teoretyczno-swiatopogladowej, Boga jakc pewna rzeczywis-
to$¢ sama w sobie, jako Najwyzszy Byt czy Pierwszq Przyczyne, ale
w plaszczyznie 1udzk1ego postepowania i zycia nie wyciaga stad
zadnych konsekwencji praktycznych. Stad ateizmem praktycznym
nazywa G. Girardi postawe tych, ktorzy stwierdzajqc istnienie
Boga, 2yjq tak jak gdyby On nie lstmal lub tych, kidrzy uwazajgc Go
za Byt, nie uwazajq Go za Warto$éS’. Podobnie i dla obojetnych
religijnie BOg nie jest wartoscia Ly01owq, ktorej afirmacja czy negacja
miataby jakis wplyw na zycie czlowieka i jakie$ znaczenie egzystenc-
jalne dla niego. Roznice migdzy obojetnoscia religijna a ateizmem
praktycznym mozna widziec za cytowanym autorem w tym, Ze
obojetnosc obejmuje zarowno teoretyczna jak praktyczna plaszczyz-
ng, podczas gdy rzeczony ateizm tylko plaszczyzng praktyczna™. 68

Z punktu widzenia Objawienia, istoty wiary i zycia Kosciola trzeba
jednak stwierdzi¢ 28 litylko teoretyczna afirmacja istnienia Boga bez

% Tamze, s. 118.
% Tamze, s. 119.
% Tamze.
¢ Tamze.
% Tamze.
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jakichkolwiek implikacji i konsekwencji praktycznych nie ma warto-
Sci religijno-zbawczej, a przy glebszej analizie mozna by ja zakwes-
tionowaé nawet w plaszczyznic teoretycznej. Mozna mianowicie
zapytac, czy i w jakim sensie cztowiek uznajacy istnienie Boga jedynie
teoretyczme i deklaratywnie, czyli tzw. praktyczny ateista, jest
rzeczywiscie i na serio wierzacym, nie mowiac juz o tym, czy jest on
chrze$cijaninem, chocby si¢ nawet za takiego uwazal? Odpowiedz na
to pytanie zalezy od koncepcji wiary i niewiary. W zestawieniu
z integralng, personalistyczna, soborowa koncepcja wiary, trzeba
uznac za jedynie czastkowa, minimalna lub wrecz martwa (por. Jk 2,
17) taka wiarg, ktora polegalaby jedynie na teoretycznym przyjt;ciu
istnienia Boga. Dlatego tez koscielne przepowiadanie musi oczywis-
cie budzi¢ wiarg nie tylko teoretyczna, ale przede wszystkim prak-
tyczna, wiare integralnie pojmowana i w pelni realizowana. Taki jest
istotny cel gloszenia Ewangelii. Takie jest tez zadanie nowej ewan-
gelizacji.
¢) Przyczyny niewiary w Boga u ludzi wspotczesnych

(1) Systematyzacja

Przyczyn niewiary w Boga jest w praktyce niemal numerus mﬁnztus
Mozna jednak probowac je uszeregowaé wedlug ogodlniejszych
kryteriow i w sposdb systematyczny przedstawi¢. Ojcowie Soboru
Watykanskiego II nie uczynili tego. Wskazali tylko na niektdre
przyczyny ateizmu, jakie wydawaly im sig¢ szczegolnie powszechne
1 znamienne dla naszych czasow. Wiele z tych przyczyn miesci sig juz
w samym okre$leniu typow ateizmu, ktore wyszczegolniliSmy wyzej
za Soborrm. Oprécz tego znajdujemy w KDK 19 wyrazne stwier-
dzenie Soboru odno$nie do genezy ateizmu. Sprobujmy je wszystkie
razem wypunktowac,

aprioryczna negacja lub agnostycyzm w kwestii Boga;

. galazywe zatozenia metodolog1czne i filozoficzno-§wiatopogla-
owe;

. _]ednostronna afirmacja cztowieka wykluczajaca Boga;

. karykaturalne wyobrazenie o Bogu;

. brak zmyshu religijnego, czyli pewna niezdolnoé¢ do przezyé
religijnych, rownoznacza z calkowita oboj¢tnoscia w sprawach
religii;

. protest wobec wielkoSci zta w §wiecie, czyli niezdolnos¢ pogodze-
nia istnienia zia z istnieniem Boga;

7. absolutyzacja wybranych wartosci doczesnych (np. pieniadz,

stawa, kariera zawodowa);

8. dzisiejsza cywilizacja nastawiona jednostronnie na doczesnos¢

(postawa materialistyczna i konsumpcyjna);

bW I
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9. postulat absolutnej autonomii cztowieka, z ktora sprzeczna jest
jakakolwiek zalezno$¢ od Boga (skrajny humanizm);

10. wiara w samowystarczalno$¢ i wszechmoc postepu nauk pozyty-
wistycznych oraz techniki,

11. historycznie uwarunkowany poglad o sprzeczno$ci dazen religij-
nych z dazeniami do poprawy doczesnego bytu czlowieka
(komunizm marksistowski);

12. dobrowolna separacja od Boga i unikanie zagadnien religijnych
~ wbrew wlasnemu sumieniu;

13. krytyczna reakcja przeciw wszelkle] religii i Je3 instytucjom jako

czemu$ zbednemu i dziatajacemu destabilizujaco;

14. zgorszenie wywolane brakiem w zyciu religijnym, moralnym
i spotecznym ludzi wierzacych.

Nie jest naszym zamiarem w pelni wyczerpujace przedstawienie
przyczyn ateizmu. Chcemy to uczyni¢ jedynie w ogdlnym zarysie
1 W sposéb bardziej usystematyzowany niz to czynia dokumenty
Soboru Watykanskiego II. Trzeba bowiem, by i teologia i cala
koscielna praktyka ewangelizacyjna w sposob systematyczny nie
tylko poznawaly zrodta ateizmu, ale i staraly si¢ demaskowac je,
ostabia¢ ich sil¢ i w miarg mozliwosci eliminowac z zycia wspolczes-
nych stuchaczy Ewangelii, a posrednio takze z zycia innych ludzi,
ktorzy powotani sa do zbawienia dzigki wierze.

Tradycyjna teologia systematyczna zwykia odrézniaé dwie zasad-
nicze kategorie przyczyn ateizmu: zewngtrzne i wewngtrzne. Do
pierwszych zalicza si¢ przyczyny o charakterze spoleczno-srodowis-
kowym i sytuacyjnym, jak propaganda ateistyczna, wychowanie
laickie, areligijne srodowisko spoleczne, zgorszeunie ptynace ze zlego
postepowania wierzacych itp. Drugie zas$ stanowia wlasciwe przy-
czyny ateizmu, tkwia bowiem wewnatrz czlowieka; sa to przyczyny
psychologiczne i intelektualno-moralne. Mowi si¢ takze w teologii
o przyczynach obiektywnych i subiektywnych, indywiduainych
i spolecznych, racjonalnych i irracjonalnych ateizmu. Niektorzy
teologowie, analizujac zagadnienie genezy ateizmu wzglednie niewia-
ry, wymieniaja obiektywne i subiektywne wspoiczynniki niewiary,
wskazujac z jednej strony na treSci dogmatyczne i religijno-etyczne,
a z drugiej strony na osobiste przezycia i stany psychiczne cztowieka
jako na Zrodia i podloze jego ateizmu.

Podobnie jak wiara, tak i niewiara urzeczywistnia si¢ na giowiych
plaszczyznach ludzkiej psychiki oraz w dziataniu czlowieka, a wiec na
plaszczyznie intelektualnego poznania, chcenia i emocjonalnych
przezy¢, z ktdrych konsekwentnie wynikaja okreélone czyny, czyli
postepowanie cztowieka. Stad tez zarowno Vaticanum I1, jak i wspot-
czesna teologia probuja dostrzec i okreslic zrodlo dzisiejszego
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ateizmu, zakorzenione w umysle, woli i uczuciach cztowieka, a takze
w zewnetrznych okolicznosciach i sytuacji zyciowej. Sprobujemy
teraz, cho¢ krotko, przeanalizowaé wymienmone zrodia czy przyczyny
wspolczesnej niewiary w Boga.

(2) Przyczyny intelektualne

Sobor Watykanski II mowi o ateistach, ktorzy tak sobie Boga
wymyslajq, iZ ten wzor odrzucony przez nich wcale nie jest Bogiem
Ewangelii, (KDK 19). W tym przypadku przyczyna niewiary jest
brak wlasciwego poznania Boga, fatszywe i karykaturalne pojmowa-
nie Go. Moze ono by¢ zawinione lub niezawinione. Sobor zdaje si¢
mowi¢ w cytowanym tekscie o zawinionym wymyslaniu sobie
karykatury Boga, ktora trzeba shisznie odrzuci¢. Ale problem winy
-~ 10 jui osobne zagadnienie. Dodajmy tu, ze wine za niewiare
z wymienionego powodu u niejednego czlowieka ponosi réowniez
koscielne przepowiadanie, o ile w niewlasciwy sposéb przedstwia
prawdg o Bogu, np. zbyt antropomorfistycznie lub zbyt Jednostron-
nie i przesadnie akcentujac okreslony przymiot Boga. J. Lacroix
podkresla, iz niektore typy ateizmu sa nie tyle odrzucaniem Boga, co
raczej krytyczna reakcja na antropomorfizujace i mltologxzujqce
sposoby mowienia o Bogu, na wypaczenia jezyka religijnego®.

Jedna z przyczyn intelektualnych — a zarazem emoqonalnych
— niewiary lub zwatpienia w Boga jest trudnos¢ wyjasnienia zla
w $wiecie, sensu clerpienia, zwlaszcza cierpien ludzi niewinnych
{dzieci) podczas kataklizmow czy wojen totalnych. Niejeden czlo-
wiek stracit wiarg w sprawiedliwego i1 milosiernego Boga na widok
okrucienstw lub wskutek osobistych przezy¢ w czasie II wojny
$wiatowej. Pozostaje jednak rowniez faktem, ze niektorzy ludzie
wiasnie w okresie bolesnych doswiadczen wojennych doszli ponow-
nie do wiary w Boga — juz to dzigki do$wiadczonej pomocy Bozej
w przetrwaniu gehenny wojennej, juz to dzigki zrozumieniu i przyje-
ciu prawdy, ze tylko Bog moze sprawiedliwie ukara¢ ponoszacych
wing za dokonane zlo w S$wiecie, a jednoczesnie uhonorowac
szlachetnos¢, dobro¢ i niezastuzone cierpienie niewinnych.

Inng przyczyna intelektuaino-poznawcza ateizmu sa okreslone
zatozenia filozoficzne, dotyczace koncepcji poznania, bytu, czlowie-
ka i religii. Chodzi tu o ateizm typu filozoficznego, teoretycznego.
Niewiara z racji intelektualno-poznawczych ma rOwniez swoje zrodlo
w trudnosciach wynikajacych z nieoczywisto§ci i tajemniczego
charakteru podstawowej prawdy religijnej o Bogu w Trojcy Jedynym
oraz licznych szczegolowych prawd objawionych, jak np. o Wciele-
niu, o Eucharystii, o0 wolnej woli a skutecznej tasce Bozej. Tajem-

®J Lacroix, dz cyt., s. 219 n.
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niczo$¢ 1 niezrozumialto$¢ prawdy o transcendentnym Bogu wyzwala
w niektorych umystach watpliwosci, a w innych powoduje od-
rzucenie jej, czyli niewiarg™.

Analizujac intelektualno-poznawcze przyczyny wspolczesnego
ateizmu, trzeba zwroci¢ jeszcze uwage na fakt, iz do niewiary
prowadzi . dzisiejszego czlowieka zbyt jednostronne, techniczne
1 przyrodnicze wyksztaicenie, ktore formuje u niego mentalnosc
techniczng, myslenie empiryczne. Cziowiek o takiej mentalnosci jest
zafascynowany obecnym postgpem i1 potegga nauk technicznych,
przyrodniczych, doswiadczalnych, ktorych autorem sam si¢ czuje;
jednocze$nie ma oslabiong zdolnos¢. intelektualng do pojmowania
spraw duchowych religijnych; po prostu trudno mu wierzy¢ w rze-
czywisto$¢ duchowsg, nadprzyrodzona, boska. Spogladajac na $wiat
W sposoOb czysto przyrodniczy, techniczny i naturalistyczny, nie
dostrzega w nim tajemnic dziatania i obecno$ci Boga-Stworcy. Nie
odczuwa tez potrzeby pomocy Bozej i modlitwy. Liczy wyiqczme na
pomoc wlasnego rozumu, nauki, techniki, medycyny itp.”!. Wiarg
w Boga zastepuje u niego wiara w potege techniki oraz pr7ekonanie,
ze w toku swego tworczego dzialania na polu roznych nauk osiggnie

zlowiek kiedys$ rozwiazanie wszystkich nartujacych go problemow,
wigcznie z tymi, ktore dotad rozwiazywala tylko religia, wiara
w Boga (por. KDK 19). Czlowiek o mentalnosci naukowo-technicz-
nej i postawie empirycznej posiada wzmozone zapotrzebowanie na
odczuwalne przezywanie realnosci Boga, w ktorego miatby wierzy¢.
Gdy za$ np. nie odczuwa namacalnie reakcji Boga na modlitwe,
wowezas sklania sie Ia two ku niewierze, uwazajac milczenie Boga za
dowod jego nieistnienia”

Swiadomos¢ weiaz rozwijajegcych sie mocy tworczych, potwier-
dzana zdumiewajacymi osiagnigciami techniCznymi i wynalazkami
naukowymi, sklania czlowieka o pozytywistyczno-empirycznym
sposobie mySlenia, a wigc jednostronnie ukierunkowanym i splyco-
nym przez to umysle, do wiary raczej wylacznie w sicbie samego,
w swoja wszechmoc i samowystarczalnoé¢, anizeli do wiary w Boga,
do uznania swej zaleznoSci od Niego, do modlitwy i do kultu
religijnego. Ta drogg wiasnie doszto wielu wspolczesnych ludzi do

oW, Gra nat, Ateizm. W: Encyklopedia Katolicka, Lublin 1973, kol. 1037.

"F.Bar giel, Niekidre zrddia wspdlczesnego atezzmu W: R. Darows ki,
(red) Otwarci w wierze, Krakow 1974 s. 173 n.

2 Zob.np. wypow1ed7) ankietowe w: ,,Znak™ 15/1965/ nx 2-3s. 211 n., 343. Wlaénie
milczenie Boga lezalo ~ jak si¢ zdaje —u podstaw ateizmu J.P. Sar tre” a, ktory przez
usta jednego ze swych bohater6w wyznaje: Blagalem Boga, zebralem Go o jakis znak,
rzucatem prosby ku niebu: zadnej odpowiedzi... Czy widzisz te pustke nad naszymi
glowami? To jest Bog... Milczenie — to Bdg... Bog jest samotnosciq ludzi. Cyt. za: R.
Co ffy, Bog niewierzqcych, Paris 1968 s. 71 n.
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postawienia czlowicka w miejsce Boga, czyli do zastgpienia wiary
w Boga wiara w czlowieka, do przeobrazenia teizmu w humanizm,
oczywiscie humanizm skrajnie pojety, ateistyczny, areligijny”. Na
ten temat stwierdza Sobor Watykanski 11: Niektdrzy tak bardzo
wywyzszajq cziowieka, ze wiara w Boga staje sig jakby bezsilna (KDK
19), przy czym zauwaza Sobor jednoczesnie, Ze niektorym ateistom
wigcej chodzi, jak sig zdaje, o afirmacje czlowieka anizeli o przeczenie
istnieniu Boga (tamze).

(3) Przyczyny etyczne

Oprocz motywow ateizmu o podiozu intelektualnym istniejg takze
przyczyny ateizmu oparte na woli i uczuciach. Umyst moze odrzuci¢
prawde wiary o istnieniu Boga, wola za$ i uczucia moga sprzeciwic si¢
nakazom religijno-moralnym, wyplywajacym z wiary w Boga. Stad
nazywaja uniektorzy teolo%oww tego rodzaju przyczyny ateizmu
etycznymi lub moralnyml

Konsekwentna wiara w Boga to nie tylko intelektualna akceptacja
prawd religijnych i norm etycznych, ale takze decyzja woli co do zycia
1 postgpowania wedhig tych norm, streszczonych w Dekalogu
1 wyjasnianych w teologii moralnej. Zachowanie tychze norm
wymaga jednak od czlowieka niemalej ofiary, wysilku i przezwycig-
zania ludzkich slabosci, popedow i wad. Slabos¢ woli 1 zmystowe
popedy wywoluja czesto u czlowieka bunt przeciwko trudnym
1 wymagajacym poswigcenia normom etyki religijnej; zachodzi to
zwlaszcza w dziedzinie zycia seksualnego: Normy religijno-moralne,
regulujace to zycie, wydaja si¢ niejednemu czlowiekowi zbyt surowe,
rygorystyczne i niemozliwe w pelni do zachowania. Probuje wige
uwolni¢ si¢ od nich jako od cigzkiego obowiazku wmoralnego,
wchodzac tym samym na droge niepeinej, niekonsekwentnej wiary,
a z czasem nawet calkowitej niewiary.

Ateizm praktyczny, a takze teoretyczny rodzi si¢ nie tylko z zycia
i postgpowania niezgodnego z wymogami wiary w Boga, ale i z roz-
powszechnionej w dzisigjszych czasach postawy konsumpcyjnej,
utylitarnej, egoistycznej. Cecha tej postawy jest zwrocenie wszystkich
dazen i pragnien do $wiata materialnego, do osiagniecia jak najwick-
szych dobr materialnych; zyjac zas w stalym dobrobycie materialnym
i bedac zaabsorbowanym checig stalego pomnazania tego dob-
robytu, staje sie czlowiek z czasem nieczuly na potrzeby ducho-
wo-religijne.

B P. Prini, Alle radici della irreligiosita contemporanea. W: Psicologia
dell’ateismo, Roma 1967 s. 13; G. de Fin a n ¢ce, Due radici dell’ateismo odierno. W:
Pswologm deil ateismo, dz. cyt., s. 90; F. Barglel art. cyt., s. 177 an.

™ Tamze, s. 181.
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(4) Przyczyny spoteczne

Zachodzace we wspOlczesnym Swiecie procesy zmaterializowania,
laicyzacji, sekularyzacji, desakralizacji sa z jednej strony przejawem
szerzacego si¢ ateizmu, a z drugiej — przyczyniaja si¢ do jego eskalacji
i rozwoju wéréd coraz wigkszej liczby ludzi. Wspomniane procesy
tworza pewien klimat spoleczny, w ktorym jednostki ludzkie zyja,
mys$la, odczuwaja, dzialaja.

Zyjacy w takim klimacie spolecznym cztowiek traci z czasem
wrazliwos¢ i podatno§¢ na wartosci duchowo-religijne, na tresci
wiary. Staje si¢ najpierw obojetny na nie, a pozniej zdobywa si¢
nigjednokrotnie na swiadome odrzucanie ich jako niezgodnych z jego
zainteresowaniami, sprzeciwiajacych si¢ swobodzie moralnej jego
zycia 1 odrywajacych go od dobr materialnych czy rozkoszy zmys-
towych. W ten sposob rodzi si¢ i rozwija ateizm praktyczny, a takze
intelektualny u wielu dzisiejszych chrzescijan. Jest to ateizm po-
chodzacy niejako od wewnatrz: zmaterializowanego czlowieka,
zyjacego w areligijnym lub indyferentnym religijnie klimacie spotecz-
nym.

Sobdr Watykanski I1 wspomina réwniez o ateizmie pochodzacym
niejako od zewnatrz: jako zorganizowanym systemie i oficjalnej
ideologii panstwowej. Na tego rodzaju ateizm systemowy sklada si¢
laicka organizacja panstwa, propagowanie kultury $wieckiej (litera-
tura, teatr, film) i areligijnego wychowania (por. KDK 20).

Wsrdd zewnetrznych przyczyn ateizmu wymienia Sobor gorszace
zycie samych chrzedcijan, wierzacych (por. KDK 19). Ojcowie
Soboru stwierdzaja, ze przyczyna ateizmu u niektorych ludzi jest nie
tyle chg¢ odrzucenia Boga, co raczej religijnej wiary Jego wyznaw-
coOw, okreslonej formy czy deformacji tejze wiary. Podobnie jak
przyklad dobrego zycia wierzacych przyczynia si¢ do powstania lub
utrwalenia wiary, tak zle i gorszace zycie chrzescijan wywiera swoj
destrukcyjny wplyw na samych wierzacych, a niewierzacych od-
strgcza od ewentualnego przyjecia wiary w Boga. Przy tym stopien
zgorszenia religijnego jest wprost proporcjonalny do stanowiska czy
funkcji petnionej w Kosciele: wigksze zgorszenie budzi niezgodne
z wiarg zycie np. biskupa lub kaplana, a mniejsze — $wieckiego
cztonka Kosciota.

Jeszcze szersze i glgbsze zgorszenie, a zarazem kompromitacja
wiary przyczyniajaca si¢ do powstania ateizmu lub hamujaca rozwoj
wiary, moze pochodzi¢ od bledow i grzechow Kosciota instytucjonal-
nego, ktory w pewnych epokach historycznych i w okreslonych
sytuacjach spoleczno-politycznych nie potrafit stana¢ na wysokosci
swego zadania. Np. panujacy w Sredniowieczu feudalizm koscielny
i klerykalizm, a w okresie Reformacji zanik wolnosci religijnej,
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thumionej przez przyjeta zasade cuius regio, eius religio oraz nadmier-
ne powiazanie wladzy koscielnej z panstwowa staly si¢ powodem
rozwoju tendencji antyklerykalnych, antykoscielnych i w koncu
takze antyreligijnych w spoleczenstwach nowozytnych. Wskutek za$
rozwoju emancypacji spolecznej, gospodarczej i politycznej, jak
rowniez rozwoju 1 postgpu nauk przyrodniczych, gloszacych tezy
potgpiane nieraz przez Koscidt i odrzucane jako sprzeczne z jego
dotychczasowa nauka, doszio w XIX 1 XX w. do pojawienia si¢
agnostycymu religijnego, indyferentyzmu 1 ateizmu o charakterze
coraz bardziei masowym.

Inna przyczyna odrzucania wiary w Boga, a raczej odrzucania
instytucji Kosciota, bylo jego milczenie 1 brak zdecydowanych
dziatan w kierunku rozwiazania problemow niesprawiedliwosci
spotecznej w krajach mieniacych sie chrzescijanskimi. Dzialo si¢ to
zwlaszeza w poczatkach rozwoju nowoczesnego przemystu, ktory
doprowadzil do powstania klasy robotniczej, zyjacej (w jego pierw-
szej fazie i takze w pozniejszych okresach skrajnego kapitalizmu)
w nedzy matenialnej przy jednoczesnym wzroscie bogactw klasy
przemystowcOw i wiascicieli wielkich kapitaléw, wyznajacych po
wigkszej czesci wiare chrzedcijanska. Zaniedbania instytuci Kosciota
w XIX w. w zakresie walki z niesprawiedliwosciag spoteczna i nad-
uzyciami Owczesnego kapitalizmu spowodowaly odejécie licznych
szeregow wyzyskiwanej klasy robotnluej od Kosciola, a z czasem
i od religii oraz wiary w Boga”.

, Stwierdzenie Soboru o memaiym udziale (por. KDK 19) wierza-
cych w genezie ateistycznych postaw u wielu wspdlczesnych trzeba
uznaé za szczegélne novum w oficjalnym dokumencie soborowego
Magisterium Kosciofa. Jest to niewatpliwie wynikiem przyjecia przez
Sobor ewangelicznej postawy samokrytyki, majacej zawsze spelnia¢
role wspolczynnika mobilizujacego do poprawy 1 odnowy religij-

"no-moralnej grzesznych cztonkow Kosciota. Wynika stad wniosek,
ze 1 w nowej ewangelizacji konieczny jest trzezwy krytycyzm wobec
czionkéw Kosciola i realizacji wiary w ich zyciu, a jednoczesnie
obiektywizm w ocenie zycia ateistow, nalezyte poznanie subiektyw-
nych racji ich niewiary oraz ewangeliczne podjecie dialogu z nimi
w celu pobudzenia do ponownego przemyslenia swej motywacji
ateizmu 1 w celu prezentacji ~ wraz z osobistym S$wiadectwem
— prawdziwej wiary w Boga.

> Tamze, s. 187 nn.
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d) Soborowa postawa wobec niewierzacych w Boga

Nauka Vaticanum IT1 jego stanowisko wobec problemu wspolczes-
nego ateizmu stanowia autorytatywne wskazanie dla Kosciola
ewangelizujacego, dla nowej ewangelizacji. Zapoznalismy si¢ wyzej
z wytycznymi. tego Soboru w zakresie pojmowania istoty, form
i przycezyn dzisiejszej niewiary w Boga. Kosciol musi je bezwzglednie
zna¢, wlasciwie rozumiec, interpretowac i ocenia¢. Konieczne wige
jest odpowiednie ustosunkowanie si¢ Kosciota ewangelizujacego do
niewiary w Boga oraz jego konkretne dzialanie.

Jakie stanowisko wobec ateizmu zajmuje Sobor Watykanski IT, jak
go ocenia, jakie stad wynikaja wnioski dla teologii i praktyki
ewangelizacyjnej Kosciota? Soborowa odpowiedz na te pytania jest
posérednia i bezposrednia. Posrednia tkwi w caloksztalcie pozytyw-
nego wyktadu chrzescijanskiej nauki w dokumentach soborowych,
tkwi rowniez w sposobie, w jaki potraktowat Sobor dzisiejszy Swiat,
jego prady myslowe i tendencje czgsto sprzeczne z chrzedcijafiskimi,
wreszcie tkwi w calym klimacie prac soborowych oraz w ukazane;.
postawie Ojcéw Soboru wobec palacych problemoéw Kosciota,
- cztowieka i Swiata wspolczesnego. Podkreslmy jeden istotny moment
tej postawy: otdz Vaticanum II nie powtodrzylto czegos, co bylo niemal
zasadg przyjmowana przez poprzednie Sobory Powszechne, a mia-
nowicie zrezygnowalo z autorytatywnego aktu potgpienia tych,
ktorzy wyznaja i propaguja ateizm. W zadnym z dokumentow
ostatniego Soboru nie znalazla si¢ formuta anathema sit, tak czgsto
spotykana w dokumentach innych Soborow.

Juz papiez Jan X XIII w encyklice Pacem in terris (1963)
nakazywat zawsze odrézniaé bledy od 0sob wyznajacych bledne poglady,
chociazby ludzie ci kierowali sie albo falszywym przekonaniem, albo
niedostateczng znajomosciq religii lub moralnosci (a. 158). Do tej mysh
nawiazuje Vaticanum II pouczajac, iz trzeba odréznial blgd, ktory
zawsze winno si¢ odrzucalé, od blqdzqcego, ktory zawsze zachowuje
godnosé osoby, nawet jesli ulegl falszywym lub mniej Scislym pojeciom
religijnypm (KDK 28). Takie wilasnie stanowisko 1 postawe wobec
problemu ateizmu sformutowal Sobor w KDK 21, gdzie stwierdza
w nawigzaniu do oméwionych uprzednio form i przyczyn dzisiejszego
ateizmu, ze Koscidl... nie moze zaprzestaé odrzucania z calg stanowczos-
ciq, jak przedtem, tych bolesnie zgubnych doktryn i dzialalnosci, kiore...
stracajq czlowieka z wyzyn wrodzonego mu dostojenistwa. Ojcowie
Soboru odrzucaja wige jako bigdne i zgubne wszystkie formy ateizmu,
ktore nie uznajac Boga jako celu ostatecznego czlowieka, mejako
degraduja go oraz odmawiajg mu prawa i szans osiagniccia pozaziems-
kich, wiecznych przeznaczen, o jakich mu moéwi i jakie umozliwia
przyj@te przezen w wierze Objawienie Boze w Chrystusie.
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Odrzucajqc stanowczo ateizm Sobor Watykanski II przyjmuje
rownoczesnie za jedynie stuszng posiawe dialogu wyrozumiatosci
i zyczliwej pomocy wobec samych ateistow. Dlatego poucza, ze
Kosciol stara sig uchwycié kryjace sie w umysle ateistow powody
negacji Boga (KDK 21). W tym samym artykule KDK podkresla
Sobdr, iz z pobudek mitosci ku ludziom niewierzacym nalezy podda¢
powaznemu i glebszemu zbadaniu motywy, jakimi kieruja si¢ oni
przyjmujac ateizm. Jak pamigtamy z poprzednich rozwazan, nie
wszystkie motywy ateistow sa z gruntu godne odrzucenia czy
potepienia, nie wszystkie s3 wymierzone wprost przeciwko Bogu,
Kosciotowi lub chrzescijanstwu. Co wigcej, jest wirod tych motywow
niemato stusznych racji i dobrych intencji. I chociaz ateizm sam
w sobie jest z punktu widzenia religijno-chrzescijanskiego zaprzecze-
niem i wyrzeczeniem si¢ koniecznej do zbawienia wiary, to jednak nie
wszyscy ateisci sa ludzmi catkowicie pozbawionymi stusznosci, wiary
zbawczej pojetej implicite 1 mozliwoéci zbawienia (por. KK 15; KDK
22; DM 7).

Ateizm wspodlczesny nie jest zjawiskiem i faktem pozbawionym
zupelnie charakteru religijnej tajemnicy; tajemnicy — w sensie zawar-
tej w nim mysli i zamierzen Bozych. W okreslonym znaczeniu mozna
zaliczy¢ ateizm do znakow czasu, w ktorych i przez ktore wypowiada
si¢ takze sam Bog.

Sobor Watykanski I1 uznal badanie znakow czasu za jedno
z pilnych zadan wspoéiczesnego Kosciota (por. KDK 21) 1 za
podstawowa metode dialogu Kosciota z dzisiejszym $§wiatem. Meto-
d¢ te zastosowal sam Sobor w KDK, przyjmuiac analize znakow
czasu za punkt wyjscia dla wykladu nauki zawartej w tejze Kon-
stytucji. W specjalnym wprowadzeniu poprzedzajacym wiasciwy
wyktad stwierdzaja Ojcowie Soboru, iz KoSciél zawsze ma obowigzek
badaé znaki czasu i wyjasniac je w $wietle Ewangelii (KDK 4);
podkreslaja dalej konieczno$¢ poznawania i rozumienia S$wiata
wspolczesnego, ktory sami nastepnie charakteryzuja w KDK 4-10,
wymieniajgc jego wazniejsze cechy jako znaki czasu. Wsrod tych
cech, czyli znakow czasu, widza oni fakt, iz liczniejsze masy
praktycznie odchodzq od religii. W przeciwieréstwie do dawnych czaséw
odrzucanie Boga czy religii lub odciqganie od nich nie jest czyms
niezwyklym i wyjatkowym; dzis bowiem przedstawia si¢ to nierzadko
Jako co$, czego wymaga postep naukowy lub jakis nowy humanizm
(KDK 7).

Traktowanie ateizmu jako znaku czasu, w ktoérym i przez ktory
wyraza si¢ rOwniez okreSlona mys$l Boza, wymaga blizszego wyjas-
nienia. Jest bowiem rzecza kontrowersyjna, czy i w jakim sensie
ateizm wspolczesny stanowi rzeczywisty znak czasu. W literaturze
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teologicznej mozna znaleZ¢ nawet przeciwstawne twierdzenia na ten
temat. Np. M. G o g a ¢ zw artykule Ateizm znakiem czasow zdaje si¢
nie mie¢ zadnej watpliwosci co do takiego okreslenia” ateizmu,
stwierdzajac zreszta wprost, iz mamy obowigzek badania ateizmu,
kiory jest znakiem czasow™. Tymezasem D. M. C h e n u twierdzi, iz
nie mozna oczywiscie — jak sig to czasem sfyszy — uwazac ateizmu za
znak czasu’’. Skad taka rozbiezno$¢ pogladow? Pochodzi ona
z odmiennosci ujmowania ateizmu. G o gacz uzywa tu za KDK
pojecia ateizmu w szerokim znaczeniu. Natomiast Ch e n u bierze
ateizm jako ideologie, jako czysta teori¢ negacji 1 odrzucenia Boga.
W tej formie ateizmu byloby rzeczywiscie trudno dostrzec jakakol-
wiek mysl Boza, ktora tkwi zawsze w teologiczno-biblijnie rozumia-
nym i interpretowanym znaku czasu. Sam C h e n u zreszta, negujac
stusznos¢ nazywania ateizmu znakiem czasu, pisze w zwigzku z tym,
ze ma tu na mysli ateizm jako ideolo_%i@, jako ideologiczna interpreta-
cje zjawisk nadajgcych bieg historii”, Ateistyczna interpretacja tych
zjawisk nie miesci si¢ wiec w pojeciu znaku czasu, rozumianym nie
tylko socjologicznie, ale i teologicznie. I w tym sensie rzeczywiscie nie
mozna nazywa¢ ateizmn znakiem czasu. Ale ateizm rozumiany
szeroko, m.in. jako protest czlowieka przeciwko niewlasciwemu
pojmowaniu i realizowaniu wiary w Boga przez Jego wyznawcow
w okreslonych uwarunkowaniach historyczno-spolecznych, moze
by¢ traktowany jako znak czasu, poprzez ktory w pewnym sensie
przemawia do ludzkosct sam Bog. )

Jesli w teologicznej interpretacyi znakow czasu Koscidt odkrywa
zawsze jakis zamyst Bozy to nalezy zapytac, jaka mysl Bozg i jakie
znaczenie historiozbawcze moze mie¢ w sobie Ow specyficzny znak
czasu - ateizm? Zastanawiajac si¢ nad pytaniem, co Bog chce nam
dzi$ powiedzie¢ przez fakt ateizmu jako znak czasu, M. Gogacz
wyraza poglad, iz ateizm moze by¢ w niektorych wypadkach
potraktowany jako tzw. oczyszczenie bierne, czyli ingerencja Boga
prostujacego ludzkie drogi zycia. Moze to mie¢ miejsce wowcezas, gdy
kto$ z wierzacych posiada znieksztalcony obraz Boga i stad tez jego
religijnos¢ jest niewlasciwa czy nieprawdziwa. Wtedy to Bog moze
skloni¢ czlowieka do rezygnacji z wiary oparte] na falszywych
pogladach religijnych i do wejsScia na drogg nowych poszukiwan
Boga - nawet poprzez chwilowe-manowce lub ciemnoéci niewiary.
Niejeden czlowiek, po okresie niewiary i odrzucania Boga, dostrzega
pOzniej jasno, ze ateizm nie daje mu zadowalajacej odpowiedzi na

" Por. M. G o g acz, Ateizm znakiem czasdw, art. cyt., s. 92.
" M. D. Chenu, Lud Boiy w §wiecie, Krakow 1968 s. 46, przypis 7.
™ Tamze. -
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fundamentalne pytania o sens ludzkiej egzystecji, nie wyjania mu
wystarczajaco pytania o sens cierpienia, $mierci itp.”.

Poprzez ateizm jako znak czasu moze BoOg wzywal réwniez
Koscidl nauczajacy — teologow i glosicieli Ewangelii — do ponownego
przemyslenia tresci ewangelicznego przekazu, do poprawnego przed-
stawiania Boga i Jego objawienia w Chrystusie, do oczyszczenia
teologii i koscielnego przepowiadania z niewlasciwego obrazu Boga,
z nieprawdziwych tez religijno-chrzeicijanskich lub ich skrajnych
yjet. Ateizm moze tez by¢ posrednio wezwaniem Boga, skierowanym
do odpowiedzialnych za oficjalne szerzenie wiary chrzedcijanskiej
duszpasterzy, azeby gorliwiej 1 sumienniej spetniali swa misje glosze-
nia Ewangelii, zeby to czynili umiejetniej i skuteczniej, budzac
i formujac swym slowem oraz §wiadectwem zycia gleboka, silna
wiare u dzisiejszych stuchaczy, a jednoczes$nie chroniac ich przed
niebezpieczenstwem utraty wiary w przypadku niedbalego przepo-
wiadania im tresci wiary lub niewtasciwego traktowania ich pytan czy
watpliwosci w zakresie wiary. Inaczej mowiac, ateizm jako fakt
spoleczny lub potencjalne zagrozenie dla dzisiejszych shuchaczy
stowa Bozego w Kosciele moze by¢ uwazany za Boze wezwanie do
wickszej mobilizacji apostolskiej wsrod chrzescijan, zaréwno ducho-
wnych jak i $wieckich. Tak wilasnie sadzi G. L o t z, stwierdzajac, iz
szerzace si¢ w naszych czasach zjawisko ateizmu moze mie¢ w zamia-
rach Bozych ten cel, by obudzi¢ wielu cztonkow Koéciota z duchowe-
go us$pienia oraz zmobilizowaé¢ ich do gorliwosci 1 rzetelnosci
religijnej®.

Biorac za$ pod uwage fakt, iz jedna z czesto ujawnianych przyczyn
czy motywow odrzucania wiary w Boga jest zgorszenie ptynace ze
zlego zycia wierzacych, trzeba nazwac ateizm niejednego cziowieka
wspotczesnego oskarzeniem skierowanym pod adresem wyznawcow
Boga. Jesli w tym przypadku ateizm nazwaliby$my skutkiem stabej
lub niekonsekwentnej wiary chrzeécijan, to nie ulega watpliwosci, ze
poczucie odpowiedzialnosci przed Bogiem za ten stan winno skloni¢
chrzedcijan do poprawy wlasnego zycia wedtug wiary i zarazem do
podjecia apostolskiej ofensywy wobec ateizmu, jako niewlasciwej
z punktu widzenia historiozbawczego postawy cztowieka, jako bledu
i za. Jak bowiem stusznie stwierdza R. Co ffy, ateizm jest zlem;
z tego zla moze narodzié sig dobro..*, np. oczyszczenie form
wyrazania wiary u chrze$cijan lub duchowe przebudzenie tych
ostatnich.

” M. Gogacz, art..cyt.,’s. 99.

8 G. L ot z, L'ateismo come sfida si christiani. W: Psicologia dell’ateismo, dz. cyt.,
s. 36 n. )

81 R. Co ffy, Bog niewierzqcych, dz. cyt., s. 29.
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I w tym sensie ateizm, z ktérego rodzi si¢ takze jakies dobro,
zawiera w sobie pewien zamys} Bozy: poprzez blad i zlo, ktore Bog
dopuszcza, ale nie powoduje, moze On jednoczesnie prowadznc do
osiggniecia okreslonych rezultatow pozytywnych w zyciu poszcze-
golnego czlowieka i w dziejach ludzkosci. Podkreslmy chociazby te
wartosci, ktore wyplywaja z ateizmow bedacych juz to odrzucaniem
Jalszywych bogow, juz o nieustannym oczyszczaniem naszego przed-
stwiania Boga, czy tez usuwaniem pozostalo$ci balwochwalstwa i cech
zbyt ludzkich z zycia Boga w nas samych82 t. w1erzqcych Wspo-
mniana wyzej ofensywa wobec ateizmu nie oznacza oczywiscie walki,
lecz aktywna postawe chrzescijanska, osobiste §wiadectwo wiary
i otwarty dialog $wiatopogladowy wierzacych z niewierzacymi.
Oznacza po prostu gloszenie prawdziwej wizji Boga — zaréowno
stowem i jak czynna milo$cia, autentycznym §wiadectwem glgbokiej
wiary w Boga — przez tych, ktorzy podejmuja dzi§ dzielo nowej
ewangelizacji.

11 Stan.chrzescijanstwa w Europie konca XX wieku

1. Ogolna charakterystyka sytuacji religijno-koscielne;j

Podzielona po II wojnie swiatowej Europa na nowo jednoczy sie.
Poki co istnieje w niej dos¢ znaczne zroznicowanie w wielu dziedzi-
nach zycia spoleczno-kulturowego. Ogolnie biorac, spoleczenistwa
zachodniocuropejskie ulegly w duzym stopniu sekularyzmowi, a kra-
je Europy Srodkowej i W schodniej doznaly glebokiego spustoszenia
duchowego w okresie panowania ateistycznego komunizmu.

a) W Europie Zachodniej

Socjologowie religii stwierdzaja na ogodtl, ze w europejskiej kulturze
nastapito straszne zapommienie o Bogu. Jednoczesnie jednak nie-
ktorzy z nich kwestionuja teze o powszechnej bezboznosci spote-
czenstw zachodnioeuropejskich. Amerykanscy socjologowie P. i B.
BergerorazH. Kellnerwyrazaja poglad, ze nie sprawdzaja si¢
przewidywania wielu o niepowstrzymalnym procesie sekularyzacji az
do catkowitej marginalizacji religit w spoteczenstwach euroatlantyc-
kich. Okazuje sig, ze sa pewne granice owej sekularyzacji ideologicz-
nej 1 ateistycznej, czyli sekularyzmu. Wypieranie przezen religii
prowadzi ostatecznie do niezno$nej pustki egzystencjalnej oraz
bezsensownosci zycia ludzkiego i calej rzeczywistosci. To doswiad-

8 ). Lacroix, Sens dialogu, dz. cyt.,s. 219 n. Zob. takze: J. M aritain, Sens
wspdlczesnego ateizmu, ,,Znak” 42/1990/ nr 9 s. 3-15; S. Wilkanowicz, Ateizm
- ewangelizacja — demokracja, tamze, s. 16-26.
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czenie za$ wywoluje wzrastajaca potrzebe rehgu i jej odpowiedzi na
podstawowe pytania o sens egzystencji ludzkiej®.

Tak wigc wspolczesne tendencje sekularyzac,yjne i ateizacyjne
w kulturze europejskiej nie wyeliminowaly religii z zycia spolecznego
ani 1ndyw1dualnego wigkszosci ludm Co wigcej, stwierdza si¢
wyrazne ozywienie religijne i rozwdj nowych form zycia religijnego.
Ale niestety, sa to czgsto formy l‘Chgl_]HOSCI niechrzescijanskiej
i pozakosmelnej, jak np. ruch New Age czy inne sekty religijne,
w ktorych wiara w jednego Boga koegzystuje nieraz z zabobonem
i shuzbg bozkom. Znany teolog latynoamerykanskl L. Boffuwaza
wl%sme ze dzisiejszym problemem nie jest ateizm, lecz batwochwalst-
wo

Zdaniem szwajcarskiego teologa K. K o ¢ h a dzisiejsza sytuacje
spoleczno-religijna w Europie Zachodniej trzeba okresli¢ Jako trend
do religii, ale obok koscielnie ujetego chrzescijaristwa®, czyli do
religijnosci bezwyznaniowej i mekoscxelnej, bez zwigzku z instytucja
Kosciola. Na to zjawisko zwrocil uwage rowniez papiezPawet VI
w adhortacji Evangelii nuntiandi, piszac: Nie bez bélu slyszymy
w naszych czasach o ludziach (... ), ktorzy czesto twierdzq, ze cheq
kocha¢ Chrystusa, ale nie Kosciél (a. 16). Jest to niewatpliwie
powazne wyzwanie dla Kodciola i nowe] ewangelizacji, by od-
powiedzie¢ sobie na pytanie: dlaczego w Kosciotach chrzescijanskich
nie jest zaspokajany glod religijny, skoro tak wielu szuka tego
zaspokojenia w innych religiach, czgsto w zabobonach i r6znych
ekstrawaganckich formach zycia religijnego?

Rodzi si¢ pytanie, czego wspolczesny cziowiek Zachodu oczekuje
od religii, od chrzescijanistwa, od Kosciota? Jaka rol¢ czy funkcje im
wyznacza w zyciu indywidualnym i spolecznym? Otz ogolnie trzeba
odpow1ed21ec ze w_procesie sekularyzacji nastgpuje zepchnigcie
religii ze $wiata publicznego do $wiata prywatnego jednostki, od-
sunigcie Kosciola od pelnienia jakichkolwiek zadan politycznych
i znaczacej roli w zyciu publicznym. Natomiast chce si¢ traktowaé
Kosciot jako jeden z licznych sektorow zycia spolecznego, ktore
zaspokajaja okreslone potrzeby ludzkie lub pomagaja w rozwiazywa-
niu zyciowych probleméw. Podobnie jak np. stuzba zdrowia czy
szkolnictwo shuza ludziom w potrzebach zdrowotnych i edukacyj-

8 K. K urt, Szanse i problemy ,,Nowej Ewangelizacji’’ w Europie Zachodniej jako
animacja i ostrzezenie dla Polski. W: K. Go62dz (red.), Nowa ewangelizacja
odﬁowiedziq na wyzwanie obecnego czasu, Lublin 1993 s. 56.

L.B off, Przedmowa do: R.J. BlanXk, Der Aufstand des domestizierten Gottes,
Muinster 1988 s. 10.

8 K. Koch, art. cyt., s. 57. Zob. K. Forster, Religids ohne Kirche? Eine

Herausforderung Jfiir Glaube und Kirche, Mainz 1977.
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nych, tak Kosciol — w religijnych, duchowych. Sa to tzw. punkty
ustugowe dla ludnosci. Kosciol ma wigc petnic tylko role duchowego
pogotowia ratunkowego dla tych, ktorzy go wzywaja w razie egzysten-
cjalno-duchowe]j potrzeby, - zwlaszcza w momentach tragicznych
i granicznych zycia ludzkiego (bolesne wyrzuty sumienia, poczucie
pustki egzystencjalnej, merpleme, $mier¢, lgk przed Sqdem Bozym
1 niepewna wiecznoscig)®®.

Tego rodzaju tendencja sekularyzacyjna marginalizujaca spotecz-
nie Kosciol i traktujaca go jako dowolny punkt ustug religijnych
oznacza w praktyce, 1z Kosciot winien biernie oczekiwac na zamowie-
nie ustugi religijnej ze strony danego czlowieka czy spoleczenstwa.
Wielu uwaza, ze wlasnie tak powinien si¢ zachowywaé Kosciot
w nowoczesnych spoleczenstwach demokratycznych, pluralistycz-
nych, liberalnych. Zwolennicy bierno-ustugowej postawy Kosciota
sa przeciwni jego apostolskiej i ewangelizacyjnej dziatalnosci.

Tymczasem Kosciol jest z istoty swej mxsyjny (por. DM 2). Ma
wiec obowiazek aktywme post@powac, glosi¢ Ewangelig wszystkim
narodom, wzywac ludzi do zawrocenia i przyjecia zbawczej Ewan-
gelii. Nie moze Kosciol zaniecha¢ swej odwiecznej misji chrys-
tianizacji $wiata. W obliczu aktualnej dechrystianizacji i sekularyza-
¢ji musi wige realizowaé trudne dzieto nowej ewangelizacji.

Znany pastoralista i socjolog religii z Uniwersytetu Wiedenskiego,
P. Zulehner, opisujac sytuacje chrzescijanstwa w Europie i uka-
zujac zarazem konsekwencje dla nowej ewangelizacji, rozrdznia
jakby trzy wymiary lub typy religijnosci: osobista (prywatna),
chrzescijanska i koscielna.

Pod wzgledem religijnosci osobistej ludnos¢ Europy jest bardzo
nigjednolita. Najbardziej religijna jest ludnos¢ Polski i Irlandii,

- najmniej — Norwegii, Szwecji i Estonii. Zdeklarowanych ateistow jest
w Europie stosunkowo niewielki procent; najwigcej w b. NRD ~19%
i we Francji -~ 11%. Ale i sposrod nich 25% Zyczy sobie pogrzebu
religijnego, a 15% chrztu dzieci®’.

Gdy za$ chodzi o religijnosc chrzeécijax'lska Europejczykow, jest
ona rowniez zréznicowana, Glownym jej miernikiem jest obraz Boga
Chrystusa i Jego Ewangelii. Otoz przewazajaca wigkszos¢ ludnosci
Europy wyznaje chrzescijanstwo, stad i wierzy w Boga Wcielonego
—Jezusa Chrystusa. Sa jednak w§rdd europejskich chrzescijan i tacy,
ktorzy wierza tylko w Boga jako Istote Wyzszq, watpia w boskos¢
Chrystusa, a nawet w Boga samego (agnostycy i anonimowi chrzes-

% K.Koch, art. cyt.,, s. 58 n.
¥ P.M.Zulehne 1, Die Lage des Christentums in Europa: Konsequenzen fiir die
neue Evangelisierung, ,,Katechetxsche Blatter” 118/1993/ z. 8-9 s. 537 n.
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cijanie), nic mowigc juz o poszczegolnych dogmatach wiary chrzes-
cijanskiej, ktore uznajg dos¢ selektywnie.

Wreszcie co do religijnosci koscielnej u Europejczykow — podkres-
laZulehn erogolnie, ze pod wptywem procesu sekularyzacji oraz
powszechnych tendencji antyinstytucjonalnych i antyautorytarnych
w kulturze europejskiej dokonuje si¢ jednocze$nie gleboki proces
personalizacji (prywatyzacji) i uniezaleznienia religijno$ci osobistej
od instytucji Kosciota. Gléwnym przejawem tego jest znaczacy
spadek koscielnych praktyk religijnych, jak udzial we Mszy §w.,
sakramentach i zyciu parafii. Mimo to jednak powazny odsetek
chrzescijanskiej ludnosci Europy $wiadomie i z osobistego wyboru
uczestniczy w zyciu religijnym Kosmola Pod tym wzglgdem przoduja
w Buropie Polska, Irlandia i Wiochy®.

Biorac pod uwagg stan religijnosci Eur opejezykow, ktory przemie-
nia si¢, ale 1 rozwija, P. Zulehner twierdzi, ze Europa nie jest
zsekularyzowana®. Wyraza tez zdziwienie, dlaczego teologowie i pu-
blicysci chrzescijanscy weigz jeszeze preferujq pojecie sekularyzacja,
mimo iz liczni socjologowie europejscy i amerykanscy przestali go
uzywac na okreslenie negatywnego zjawiska kulturcwego, jakim jest
rozdzwiek miedzy wiarg a zyciem codziennym, spoleczno$ciami
demokratycznymi a hierarchicznym Kosciolem, kultura religijna
i $wiecka. Autor uwaza, iz wynika to z pewnej koncepcji myslenia
i dziatania ludzi Ko$ciota: jesli wspolczesne spoleczenstwa oddalaja
si¢ od Kodciola, czyli ulegaja sekularyzacji, to dlatego, ze przestaja
wierzy¢ w Boga Zadaniem przeto Kosciola jest po prostu budzi¢
wiare w Boga, a wowczas tudzie powroca tez do Kosciola™.

Tymczasem odchodzenie ludzi od Kosciota nie wynika tylko z ich
niewiary w Boga, ale rowniez i cz¢sto przede wszystkim z winy samego
Kosciota. Wniosek stad jest jasny: Kosciol winien sig¢ odnowid, staé si¢
bardziej przyciagajacy, dokonac glebokiej autoewangelizacji, by méc
z nowym zapalem 1 umiejetnie prowadzi¢ dzielo nowej ewangelizacji
we wspolczesnych spoleczestwach Europy i Swiata. W tym celu
konieczny jest dialog ze $wiatem 1 nowa ewangelizacja, pojeta nie jako
indoktrynacja, lecz inkulturacja, czyli weielanie Ewangeln w taka
kulturg europejska, jaka ona jest u konca XX wieku®'.

Autor zwraca uwage na roznice migdzy tymi dwoma modelami
ewangelizacji, z ktorych oczywiscie preferuje ten drugi, podczas gdy
w teologii 1 duszpasterstwie tradycyjnym przewazat czgsto pierwszy.
Ot6z model ewangelizacji jako indoktrynacji wychodzi z teologicz-

8 Tamze, s. 538-540.
8 Tamze, s. 544,

% Tamze, s. 534.

9 Tamze, s. 533.
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nego zatozenia, ze §wiat jest zly, bezbozny i niemoralny na tyle, iz
wymaga pouczenia Kosciota i jego wezwan do nawrocenia. Struktura
i metoda ewangelizacji jest monologowa: Koéciol poucza swiat, 7z
ma wierzy¢ w Dobrego Boga, ktorego mu przedstawia swym stowem
i $wiadectwem wlasnej wiary. Bog jawi si¢ tu $wiatu jakby deistycz-
nie, czyli aktywny tylko przy stworzeniu, a obecnie przypominany
i ukazywany ludziom przez Kosciol, nie za§ bezposrednio jako
dzialajacy i obecny w $wiecie zawsze.

Model indoktrynacyjny winien by¢ bezwzglednie zastapiony mo-
delem inkulturacyjnym, ktory wychodzi z zalozenia teologicznego, Ze
w dziejach $wiata zawsze jest obecny Bog i stad dzieje ludzkosci sa
nieprzerwanie historig zbawienia. Bog wigc dziata i zbawia nieustan-
nie. Ale niestety Jego dzialania zbawcze napotykaja na opoér lub
sprzeciw grzesznego czlowieka, ktorego obdarzyt Bog wolnoscia; ta
za$ nie zawsze wybiera Dobro i Prawde. Stad dzieje zbawienia to
nieustanne zmaganie si¢ dobra i zla w czlowieku, nieustanna walka
szatana przeciwko Bogu i czlowiekowi (por. Mt 13, 19). Zadaniem
Kosciola jest wsiewanie stowa Boga w glebe ludzkich serc, wcielanie
Ewangelii Chrystusowej w kulture ludzka, czyli inkulturacja, przy
jednoczesnym zachowaniu tego, co w owej kulturze jest dobre
istuszne, warto$ciowe i prawdziwe. | stad w modelu inkulturacyjnym
ewangelizacji stosuje si¢ metode dialogu, a nie monologu — jak
w indoktrynacji. Zgodnie z zasada dialogu Kosciot ewangelizujac
uczy i jednocze$nie uczy si¢, mowi i zarazem wstuchuje si¢ w glos
Swiata, w vox temporis jako vox Dei, rozpoznaje znaki czasu jako gios
Bozy, bada)«;c je oczywiscie 1 interpretujac w $wietle Ewangelii »
Taki wigc model inkulturacji Ewangelii winien by¢ reahzowany
w dziele nowej ewangelizacji.

b) W Europie Srodkowej i Wschodniej

Sytuacja religijno-koscielna w postkomunistycznych krajach euro-
pejskich jest bardzo zréznicowana. Wskutek kilkudziesigcioletniej
ateizacji 1 walki z religia, prowadzonej programowo i systematycznie
przez re21my komunistyczne, Kosciot doznal powaznego ostabienia
1 destrukcji”. Jego odbudowa strukturalna i odnowa duchowa
wymaga dzis$ ogromnego wysitku,; jest pilnym zadaniem i celem nowe;j

2 Tamze, s. 534 1 536.. Zob. kard. B. H um e, Koscid{ nie istnieje sam dla siebie.

Re ekSJe o przyszloscz Kosciola w Europie, ,,ngz” 37/1994/ nr 1 s. 20-39.
% Zob. A. Szwajkajzer, Religia po upadku komunizmu, ,,\Wiez” 1993 nr 3

s. 169-175; M. Iwano w, Kosciol najbardziej przesladowany, ,,Wigz” 1990 nr 2-3
s.23-37;J. Urba n, Przes'ladowanie religii w Rosji sowieckiej, ,,Przeglad Powszechny” .
1930 t. 185 s. 129-141; J. Wr 6 bel, Likwidacja. Polityka ZSRR wobec’ Kosciolow
i relzg119 w latach dwudzzestych, ,,Przeglqd Powszechny” 1990 ar 3 s. 225-368 i nr 4
s. 38-4
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ewangelizacji. Jak przedstawia si¢ sytuacja religijno-koscielna w po-
szczegblnych krajach Europy Srodkowej 1 Wschodniej? Temu zagad-
nieniu byto poswiecone spotkanie biskupoéw z europejskich krajow
postkomunistycznych, zorganizowane przez Rade Konferencji Epi-
skopatow Europy (CCEE) w Warszawie w dniach 13-16 pazdzier-
nika 1994 r.

Podsumowujac obrady, biskup Tadeusz Pieron ek, sekretarz
generalny Episkopatu Polski powiedzial m.in., Zze komunizm wsze-
dzie cheiat zniszezy¢ religig, ale na szczescie mu sie to nie udato. Wiara
wprawdzie przetrwata, jednak zniszczenia i spustoszenia jakich
dokonat w K osciele system komunistyczny sg ogromne. Zrujnowano
catkowicie lub w wielkim stopniu bardzo duzo $wiatyn katolickich,
zamordowano Iub skazano na ciezkie wigzienie wielu biskupow,
ksiezy i katolikow §wieckich. Stosowano rozmaite szykany i ostre
represje wobec KoSciota i ludzi wierzacych. Jednym stowem, komu-
nizm pozostawit po sobie straszliwe spustoszenie w dziedzinie wiary,
Kosciola i religii, a w niektorych regionach wrecz spalong ziemie.
Mimo to jednak Ko$ciot i wiara wszgdzie przetrwaly m.in. dzieki
. postawie religijnej prostych Iudzi, dzieki odwadze bohaterskich
kaptandw, dzieki gleboko zakorzenionej w narodzie tradycji chrzes-
cijanskiej i poboznosci ludowej, a takze dzigki wiernosci i wigzi ze
Stolica Apostolska. Tak wigc w nowe czasy Kosciol Europy Srod-
kowej i Wschodniej wchodzi oslabiony duchowo i materialnie, ale
z ludZzmi zahartowanymi w trudnosciach i cigzkich do$wiadcze-
niach®,

Przedstawiciele poszczegolnych Episkopatoéw zarysowali aktualny
stan Kosciola w ich krajach. Ponizej przytoczymy niektore konstata-
cje i dane z ich relacji.

(1) Albania .

Biskup Zef S i m o n i (Szkodra) stwierdzit, ze Kosciol w tym kraju
jako panstwie ateistycznym (wedlug albanskiego ustawodawstwa)
doznal w czasach komunizmu straszliwych prze§ladowan, porow-
nywalnych z przesladowaniami pierwszych chrzeécijan w cesarstwie
rzymskim. Panistwowy terror antyreligijny w komunistycznej Albanii
paralizowat wszelkg dzialalno$¢ Kosciota i uniemozliwial publiczne
praktyki religijne, tak iz ludzie kryli swojq wiare w tajemnicy swego
serca, a Kosciol prowadzil bierng walke. Praktyki religijne i katechiza-
cja dzieci odbywaly si¢ tylko potajemnie. Za niedozwolone ochrzcze-
nie dziecka jeden z ksiezy zostal skazany na $mier¢ i rozstrzelany.
Komunizm okazal si¢ w Albanii systemem bezwzglednej walki

% Spotkanie biskupoéw z Europy Srodkowej i Wschodniej, Warszawa, 13-16 pazdzier-
nika 1994, , Katolicka Agencja Informacyjna. Biuletyn” 1994 nr 95 s. 8 n.
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z Bogiem, religia, Kosciolem, ponizajacym cziowieka w jego godno-
$ci 1 prawach do wolnosci religijnej. Mimo to wiara chrze$cijanska
w narodzie albanskim nie zamarla. Dzi§ Kosciol sie odradza.
Potrzeba jednak nowej ewangelizacji, a takze pomocy materialnej na
odbudowe $wiatyn. Sposréd ponad 3-milionowe; ludnosm 70%
stanowig muzulmanie, 20% prawostawni i 10% katolicy®.

(2) Bialorus

Arcyblskup Kazimierz S wi a t e k (Minsk-Mohylew) podkreélil,
ze Kosciot w bylym ZSRR, ktorego jedna z republik stanowila
Bialorus, zostat poddany okrutnym przesladowaniom totalitar-
no-ateistycznego panstwa sowieckiego. Wiara chrzescijanska prze-
trwala tam glownie dzieki prostym ludziom, owym przyslowiowym
babulerkom, ktore gromadzily si¢ potajemnie, przewaznie na cmen-
tarzach, aby potglosem nuci¢ koscielne piesni i modli¢ si¢. Przemie-
rzaly nieraz tysiace kilometrow, aby przystapi¢ do sakramentow.
Arcybiskup Swiatek zwrocil "takie uwage na zarliwg prace kap-
lanow, ktorych dzialainosé koriczyla sie zazwyczaj dozywotnim lagrem
bad: rozstrzelaniem. Efektem dlugoletnich i ostrych przesladowan
religijnych sa rowniez glebokie spustoszenia w s$wiadomosci i sumieniu
spoleczenstwa biatoruskiego: Komunizm zmaterializowdl ludzi i pozos-
tawil ich w zupelnej pustce duchowej. Zostal uksztaltowany tzw. homo
sovieticus, ktéry ma zupelnie wypaczony obraz Kosciota Chrys-
tusowego i postawe antykoscielng, antyreligijna. Stad wynikajg m.in.
rozne trudnosci w stosunkach Kosciola z przedstawicielam: wladz
panstwowych suwerennej Bialorusi, dzialajacymi zgodnie z dawnymi
schematami myslowymi 1 metodami traktowania spraw religijnych.

Wedtug relacji arcybiskupa K. S wia t k a, zZtozonej na Synodzie
Biskupow 1991 r., na Bialorusi pracowalo wowczas 2 biskupowi 130
ksi¢zy, w tym 68 z Polski, w seminarium duchownym studiowato 55
klerykow, byto czynnych 150 kosciotow (dalszych 87 — w odbudowie,
a 9 -~ w budowie), katolikow zas bylo 1,5 miliona. Wierni, dotad
przesladowani, ponizani i zastraszani, zaczeli wyznawaé otwarcie
swoja wiar¢ w Boga i dawac Swiadectwo swej przynaleznosci do
Kosciola; z wielkim poswwcemem ansrazum si¢ w budow¢ nowych
$wiatyi i odbudowe zniszczonych®,

(3) Chorwacja :
Kosciot katolicki w tym kraju ma wielki autorytet spoleczny,

% Tamze, s. 5. Zob. takze Z. S i m o n i, Koscié! w Albanii wychodzi z katakumb, OR
1346]992/ or 1 s. 25. .
Spotkanie biskupéw..., art. cyt., s. 4 n.; abp K. Swiatek, Wszyscy tworzymy
wspoinote wiary, OR 13/1992/ nr 1 5. 28. Zob. takze A. Pospieszalski, Koscio!
katolicki i bialoruskie odrodzenie, ,,Kultura” 1989 nr 10 s. 98-104.
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ugruntowany dzigki wielowiekowemu poparciu dazen narodu do
suwerennego bytu panstwowego ~ stwierdzit biskup Josip Boza -
ni¢ (KrK). Stad tez rzady komunistyczne tylko w niewielkim
stopniu zdotaly oslabi¢ pozycje i znaczenie Koéciota. Poza tym rezim
Tito, podobnie jak komuniSci w Polsce, pozostawial dosc¢ szeroki
zakres swobod dla Kosciota. Nie bylo np. ograniczen ksztalcenia
w seminariach duchownych, nauczanie religii mogto si¢ odbywac bez
przeszkdd przy kosciotach, wladze komunistyczne nie przerwa%y
kontaktow Kosciota ze Stohca Apostolska.

Pewne represje i trudnosci, jakim podlegaty wspolnoty koscielne
w komunistycznej Jugos}awii, mobilizowaly do czujnosci, wspot-
pracy i solidarnosci - takze migdzywyznaniowej. Obecnie za$, kiedy
na Balkanach trwa wielki dramat wojenny i1 konflikty narodowos-
ciowe, Koéciot przezywa wraz z narodem chorwackim bolesne straty
i problemy duszpasterskie: ponad 100 parafii nie jest dostgpnych dla
duszpasterzy, gdyz sg zajete przez obce wojska, wydziedziczeni za$
uchodzcy i zgwalcone przez wroga kobiety nie maja doéc¢ sﬁy, by
przyjaé gloszone przez Kosciol orgdzie pokoju i przebac7emd . W tej
sytuacji przed Kosciolem chorwackim stoja wielkie i trudne zadania
ewangelizacyjne.

(4) Czechy

Tragiczna spuécizna komunizmu w Czechach bylo rozbicie pod-
stawowych struktur i organizacji koscielnych, co doprowadzito do
zaniknigcia §wiadomosci i poczucia wspélnoty Kosciota wérdd
wiernych — powiedziat arcybiskup Miloslaw V 1 k (Praga). Komunis-
tyczne wladze zlikwidowaly zgromadzenia zakonne i wszelkie stowa-
rzyszenia katolickie. Represjonowaly wiernych, ktorzy kontaktowali
si¢ z hierarchia 1 kaplanami, uznanymi przez rezim komunistyczny za
wrogow panstwa. Stad doszio do zerwania $cistych wigzi migdzy
kaptanami a §wieckimi. Kosciot jako miejsce spotkan religijnych byt
pod stala inwigilacja wladz. Dlatego zycie religijne rozwijato si¢
w podziemiu, poza oficjalnymi, inwigilowanymi strukturami Ko$-
ciofa. Stat si¢ on jakby Kosciolem sprywatyzowanym, podziemnym.
Powstawaly grupy modlitewne $wieckich, opierajace si¢ bezposred-
nio na Ewangelii. Staly si¢ one istotna sita KoSciota, ktory zyf i istnial
bez organizacji, a jedynym i podstawowym jego doswiadczeniem byl
sam Bog — podkreslit arcybiskup V 1k.

*" Spotkanie biskupow..., art. cyt., s. 4. Zob. takze Y. B a j s i ¢, Kosciél w Chorwacji
w dobie komunizmu. W:J. N a g 6 r nyi inni (red.), Swiadectwo Kosctola katolickiego
w systemie totalitarnym Europy Srodkowo- Wschodmej Ksigga Kongresu Teologicznego
Europy Srodkowo-Wschodniej. KUL 11-15 sierpnia 1991, Lublin 1994 s. 123-131.
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W tej sytuacji uksztaltowaly si¢ wsrdd katolikow czeskich dwie
postawy religijne: wiara jako sprawa osobista czy prywatna oraz
wiara przezywana w getcie —w matych grupach nastawionych jedynie
na rozwoj duchowy, wewnetrzny, bez wyjscia na zewnatrz w celu jej
publicznego wyznania lub apostolskiego gloszenia. Okolicznosci te
spowodowaly, ze nie wprowadzono np. reform Soboru Watykans-
kiego II i obecnie Kosciol czeski ma charakter tradycjonalistyczny.
Jako pilne zadanie duszpasterskie widzi arcybiskup V 1k zaleczenie
ran przesziosci i przywrocenie komunii miedzy kaplanami i swieckimi,
a takze przelamanie biernosci swieckich w budowaniu wspolnoty
Kosciota. W momencie nastania komunizmu byto w Czechach 70%
katolikow, a w roku 1991 —.40%"?.

(5) Litwa :

Wedlug relacji biskupa Juozasa Tunaitisa (Wilno) przed 11
wojna §wiatowa byio na Litwie 1300 ksigzy, 4 seminaria duchowne
7 400 klerykami, 700 $wiatyn 1 wiele organizacji katolickich. W okre-
sie rzaddéw komunistycznych, kiedy kraj stat si¢ jedna z republik
Zwiazku Radzieckiego, funkcjonowalo tylko jedno seminarium,
zamknieto wiele koSciolow i zakonow, dzieciom 1 mlodziezy zakaza-
no spotykac si¢ z ksiezmi, zlikwidowano katechizacje. Obecnie, po
odzyskaniu niepodleglosci, 60% 3-milionowego spoleczenstwa litew-
skiego stanowia katolicy; praktykujacych jest 10-15%. Koscidl
katolicki na Litwie ma 6 diecezji, 10 biskupow, 750 ksiezy, 3 semina-
ria ksztalcace 250 seminarzystow, 10 klasztorow meskich i 30
zenskich, w ktorych zyje okoto 1000 zakonnic i zakonnikow.

Mimo kilkudziesiecioletnich przesladowan i prob likwidacji Kos-
ciol litewski przetrwal — glownie dzigki glebokiej wierze 1 przywiaza-
niu do tradycji chrzeScijanskiej starszego pokolenia Litwindw,
a takze dzigki wysitkom duszpasterskim kaplanow i zaangazowaniu
religijneru §wieckich katolikow, ktdrzy organizowali si¢. w malych
wspolnotach modlitewnych, przeciwstawiali si¢ odwaznie prébom
zamykania koéciolow przez wladze komunistyczne, uczyli swe dzieci
katechizmu, sluchali Radia Watykanskiego. Niestety, grozby i repre-
sje wladz wobec katolikow, przymusowa ateizacja i ograniczenia
w dzialalno$ci duszpasterskiej spowodowaly duze ostabienie wiary
i Kosciota. Stad tez odbudowa tego, co zniszczyl komunizm, bedzie
kosztowala bardzo duzo®® - podkreSlitbp Tunaitis. Nowa ewan-
gelizacja Litwy jest wiec pilnym zadaniem Kosciola.

% Spotkanie biskupow..., art. cyt., s. 3.
% Tamze.
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‘(6) Niemiecka Republika Demokratyczna .

Katolicy w tym kraju tworzyli diaspore — bylo ich tylko kilka
procent spoleczenstwa, ktorego wigkszo$¢ stanowili protestanci, a po
40 latach ateizacji i perfekcyjnej indoktrynacji marksistowsko-soc-
jalistycznej — bezwyznaniowi i ateisci. W 1989 r. po wielkim przetomie
spoteczno-politycznym okazalo sig, ze 75% mieszkancow dawnej
NRD nie byto ochrzczonych. Jest to niewatpliwie najwyzszy wskaz-
nik procentowy odejscia od wiary i Kosciola w kraju postkomunis-
tycznym Europy Srodkowej. ’

Gdy jednak chodzi o Koscidt katolicki w b. NRD, to trzeba
przyznaé, ze polityka panstwa koraunistycznego wobec niego nie
byta zbytnio represyjna. Zachowal on swoje szkoly, przedszkola,
szpitale, wydawnictwa prasowe i ksigzkowe. Relacjonujac te fakty
biskup Rudolf M i 11 e r (Gorlitz) wyznat jednak, iz procesy sekula-
ryzacji i ateizacji powaznie ostabily Ko$ciol'®, przed ktérym stoi
teraz wielkie zadanie nowej ewangelizacji - juz w zjednoczonych
Niemczech. :

(7) Polska

Aktualny stan religijnosci Polakow przedstawimy szerzej w dalszej
czesel niniejszego artykutu. Tutaj przytoczymy tylko niektdre opinie
o sytuacji religijno-koscielnej w naszym kraju w okresie panowania
komunizmu i po jego upadku, wyrazone podczas wspomnianego
spotkania biskupow z Europy Srodkowej i Wschodniej w Warszawie.

Arcybiskup Henryk M uszy 1 s k i podkreslit, iz Kosciot katoli-
cki byt i jest gleboko zakorzeniony w zyciu narodu polskiego, co
Jan Pawet IIwyrazit w przemowieniu do biskupow polskich 15
stycznia 1993 r. slowami: Zawsze (...) Koscidol byl z narodem,
uczestniczy! w jego kleskach i porazkach oraz radoSciach zwyciestw.
W ostatnich dziesigcioleciach, w okresie panowania systemu totalitar-
nego, KoSciél w szczegdlny sposob peinil funkcje rzecznika i obroncy
suwerennosci narodu, bronil jego praw. stal sie jedynq przestrzeniq
wolnosci —~ i to nie tylko dla katolikéw'". Dostrzegajac ogromna sile
Kosciota w jego historycznej jednosci z narodem, rezim komunistycz-
ny w Polsce probowal wszeikimi sposobami rozbi¢ t¢ jednosc
i solidarnos¢. Jednak mimo roéznych préb nie udalo si¢ rozbi¢

1% Tamze, s. 5 n. Zob. takze L. U 111 ¢ h, Koscidl w ideologicznej i sekularyzacyjnej
diasporze. Swiadectwo Kosciola katolickiegow NRD. W:J. N a g 6rny (red.), dz. cyt.,
s. 145-153. Autor artykuhu podaje, ze w 1964 r. byto wérdd 17 miliondw mieszkancow
NRD 1,37 miliona katolikéw i 10 milionéw protestantow, natomiast w 1991 r. wéréd
16 milionéw mieszkancoéw — najwyzej 1 milion katolikow i 5 railiondéw protestantow.

0 yan Pawel 11, Jestesmy swiadkami walki o czlowieka. Przemdwienie do
biskupéw polskich podczas wizyty ad limina apostolorum 15 1 1993, ,,Chrzescijanin

w Swiecie’” 1993 nr 1 s. 179. .
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jednosci Kosciola z narodem polskim. Kosciot w Polsce okazal sig
stosunkowo najbardziej odporny na komunistyczne dziatania ateiza-
cyjne i stad jego sytuacja byla bodaj najpomyélniejsza - W poréw-
naniu z sytuaCJa koscielno-religijna w innyvch krajach rzadzonych
przez komunistow. Jednym z glownych zrédel zywotnoéci Kodciota
w okresie komunizmu byla powszechna katechizacja dzieci i mlodzie-
zy. Jednak brak bylo solidnej i powszechnej katechizacji dorm{ych,
w zwiazku z czym okazuje si¢ dzis, ze wiara i rehgunosc wickszosci
Polakow sa powierzchowne, mekonsekwenme 02

Wynika stad pilny postulat nowej ewangeiwacp w ramach ktorej
sprawq absolutnie priorytetowq jest tworzenie nowej $wiadomosci
eklezjalnej, a wiec ukazanie i doswiadczenie Kosciola jako organicznej
wspoinoty i zywej wspolnoty wiary i milo$ci ovaz ksztaltowanie sumien
ludzkich w oparciu o obiektywnq hierarchie wartosci'®. Potizeba ta
wynika szczegodlnie stad, iz §wiadomo$¢ eklezjalna Polakoéw zostala
zdeformowana przez kilkudziesigcioletnia propagand¢ komunistycz-
ng, ktora nieustannie usitowata ukazywac Kosciol i religi¢ jako -
sprawy osobiste i prywatne, a takze jako domeng biskupow i kap-
landw, jako instytucje hlerarchxcmq, ktora moze zajmowaé si¢
Wy}aczme sprawami wiary i liturgii, natomiast wszelka dziatalnoséc
poza $wiatynia, jak np. w organizacjach spolecznych, charytatyw-
nych, kulturalnych, publicznych, ekonomicznych, jest naganna uzur-
pacja i mieszaniem si¢ do spraw politycznych.

Roéwniez sumienia Polakow byly deformowane przez dlugoletnie
propagowanie ateistyczno-socjalistycznej moralnoéci oraz zasady
prywatnosci religiii, 1 subiektywnoS$ct norm etycznych, co w praktyce
doprowadzito do dwulicowos$ci w zachowaniach: inaczej w zyciu
prywatnym a inaczej w publicznym (popularne stato si¢ poréwnanie
takiego czlowieka.do rzodkiewki: czerwonej na zcwnatrz, biaiej
wewnatrz). W celu zaleczenia ran zadanych swiadomosci 1 sumie-
niom Polakéw w okresie komunizmu nalezy obecnie w oparciu
o nauke spoteczna Kosciola ukazywac jego rolg w zyciu spoiecznym,
ksztalcié elity katolickie do zadan spofeczno-politycznych, m.in.
przez reaktywowanie Akcji Katolickiej i roznych organizacii katolic-
kich, budowac¢ chrzescijaniski etos pracy, poczucie odpow1ed21a1nos<:1
za dobro wspolne, w tym polityke i panstwo, rozwijac przedsigbior-
czo$¢, przezwyciezac apati¢ i zniechgcenie, ukazywac wolno$¢ osobis-
ta i spoleczna nie jako wolno$¢ od norm etycznych, lecz w Scislej
tacznos$ci z prawda 1 normami etyki. Szczegdlna pomoca w realizaciji

tych zadan sa ostatnie encykliki spoleczne Jana Pawla I1I:
192" Spotkanie biskupow..., art. cyt., s. 4.
1% AbpH. M uszy fis ki, Kosciél w Polsce w okresie PRL-u i nowej rzeczywistosci
budowania demokracji, ,, KAl Magazyn™ 1994 nr 100 s. 21.
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Sollicitudo rei socialis i Centesimus annus ~ jako fundament nowej
ewangelizacji'™.

Podczas spotkania biskupow Prymas Polski kard. Jozef Glem p
zwrocit uwage na niektére sposoby walki z Kosciolem w czasach
komunizmu, jak np. promowanie Kosciota polskokatoelickiego jako
przeciwwagi do katolickiego, upanstwowienie koscielnego Caritas,
aby uzalezni¢ dobroczynno$¢ od panstwa i usunac Kosciot ze sfery
dziatalnodci publicznej, stworzenie organizacji Pax, ktdéra miala
dowodzi€, iz mozna by¢ katolikiem i jednoczesnie komunistq oraz
usuniecie Wydziatu Teologii Katolickiej z Uniwersytetu Warszaw-
skiego (a takze z Uniwersytetu Jagiellonskiego) i utworzenie w jego
miejsce Akademii Teologii Katolickiej jako jedynej uczelni teologicz-
nej w Polsce (po zamierzonym zlikwidowaniu lub weieleniu w nia
rowniez Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego), catkowicie pod-
eglej panstwu. Jedunak te zamiary i proby oslabienia Kosciota
katolickiego tylko w niewielkim stopniu powiodly si¢ komunistom.
Dzieki zdecydowanej postawie oporu ze strony hierarchii, dzigki
silne] wiezi ogdlu spoteczenstwa polskiego z Kosciotem i dzigki
charyzmatycznym dzialaniom Prymasa Tysiaclecia Ko$ciot katolicki
w Polsce przetrwal czasy komunizmu ateistycznego bez istotnych
strat 1 klesk, czego ilustracja moze by¢ fakt, iz w Polsce nie udato si¢
komunistom zamknaé¢ zadnego kosciota ani zlikwidowaé zadnego
klasztoru - jak to miato miejsce w innych krajach komunistycznych
(zwlaszcza w ZSRR). Niemniej jednak zlikwidowano szereg or-
ganizacji katolickich, ktorych reaktywowanie — szczegolnie Akcji
Katolickiej — jest dzi$ pilnym zadaniem KoSciola i istotnym punktem
programu nowej ewangelizacji'®.

(8) Rosja

Najwickszego spustoszenia 1 zniszczenia Kosciota katolickiego
dokonat rezim komunistyczny w centralnym krajo imperium sowiec-
kiego — Rosji. Byl to wprawdzie kraj tradycyjnie prawostawny,
niemniej jednak przed Rewolucja Bolszewicka w 1917 r. funke-
jonowato w europejskiej czesci Rosji 150 kosciotdw katolickich,
2 seminaria duchowne, Akademia Duchowna w Sankt Petersburgu,
21 zgromadzen zakonnych (w tym 14 Zenskich) i blisko 700 ksigzy. Po
Rewolucji wszystko to zostalo zlikwidowane przez wladze bolszewic-
kie. Pozostawily one tylko — dia celow propagandowych wobec
przywodceodw innych panstw — dwa koScioty katolickie (w Moskwie
i Leningradzie) 1 dwoch ksigzy. Bezwzgledna walka z Koéciolem

104 Tamze.
195 Spotkanic biskupow..., art. cyt., s. 4. Zob. takze, kard. J. Glemp, Akcja
Katolicka - jak jq rozumiem, ,,Stowo. Dziennik Katolicki. Magazyn” 1994 nr 44 s. 2-5.
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i rehglq, ‘majaca na celu catkowite wyeliminowanie religii ze $wiado-
modci i zycia Rosjan, trwala przez ponad 50 lat. Dopiero w latach
70-tych naszego wieku zaczal si¢ w Rosji okres pewnej odwilzy
1 wowczas mogly powstawac¢ coraz liczniejsze mate wspdlnoty
modlitewne, skupiajace zaréwno katolikow jak i prawostawnych.
Zaczglo sie rozwijaé apostolstwo $wieckich.

Obecnie, tj. w 1994 1., w europejskiej czesci Rosji jest 69 parafii
katolickich i 58 ksigzy z 15 krajow. Maja oni do dyspozycji zaledwie
10 koSciolow i 15 kaplic. Inne koscioly, zrujnowane lub zajete,
wymagaja odbudowy i odzyskania ich dla celoéw religijnych. Liczbe
katolikow szacuje si¢ na 306 tysiecy. W Moskwie dziata seminarium
duchowne, w ktorym na dwoch kursach studiuje 42 klerykow, oraz
3-letnie Kolegium Teologiczne im. Sw. Tomasza, ksztatcace $wiec-
kich katechetow.

Przedstawiajac powyzsze dane o Kofciele katolickim w Rosji,
arcybiskup Tadeusz Kondrusiewicz {Moskwa) podkreslit
jednoczesnie, ze mimo destrukcji instytucji kos01e1nych 1 permanent-
nej ateizacji, a takze jawnych przesladowar i represji wobec wierza-
cych, wiara chrzescijanska byla pielegnowana i praktykowana
w rodzinach katolickich, co pozwolilo jej przetrwa¢ az do dzisiaj.
OczywiScie nie jest to wiara powszechna ani pogh:,blona1 ¢. Dlatego
konieczne jest wielkie dzielo nowej ewangelizacji Rosji.

(9) Rumunia

Przedstawiciel Kosciota katolickiego, ks. Tiberius Schupler
(Satu Mare), charakteryzujgc sytuacjg religijno- koScielng w Rumunii
w okresie panowania komunizmu, stwierdzit, ze Ko$cidt rumunski
zostal zamkniety w zakrystii, byt zwalczany i przeSladowany. Jego
symbolem stal si¢ zamordowany w wigzieniu biskup Johannes
Schiffler, ktorego proces beatyfikacyjny jest w toku. W obrebie
kosciotow prowadzono jednak katechizacje, odbywaly si¢ spotkania
duszpasterzy z miodzieza. Wielu katolikow, gtownie pochodzenia
niemieckiego i wegierskiego, wskutek przesladowan opuécilo kraj.

"% Por.J.J ar ¢ o,Jak wierzq Rosjanie, ,,£ad” 210 X 1993. Autor podaje, ze w 1988
t. tylko 10% Rosjan deklarowato si¢ jako wierzacy, a w 1992 r. odsetek ich wzrést do
40%; za chrzescijan uwaza si¢ 33% Rosjan. Zob. takze J. Jarco, Religijnosé na
Wschodzie, ,,Znaki Czasu” 1991 art. 24 s. 97 113; R.Dzwonkowski,Stan badan
nad historiq KoSciola i zZyciem religijnym katolikéw obrzadku lacinskiego w ZSRR
(1917-1990), ,,Znaki Czasu” 1991 nr 24 s. 114-133; A. K oprowski, Kosciét
w Europie Wschodniej — spoteczne pytania i nadz1eje, ,,Przeglad Powszechny” 1991
nr 1s.73-79; K. R e nik, Odrodzenie Kosciola na Wschodzie, ,,Przeglad Powszechny”
1991 nr 45. 7-29; E. Walewander (red.), Odrodzenie KoSciola w bylym ZSRR.
Studia hzst()ryczno demograficzne, Lublin 1993; A. Hle b o wic z, Ecclesia rediviva,
Ead” 1991 nr 19; bp I. W e r t h, Swiadectwo wiary niemieckich katolikéw w Rosji. W:
J. Nagorny(red) dz. cyt., s. 165-170.
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Przez dhugi czas nie istniala hierarchia rzymskokatolicka w Rumunii,
zreszta w wigkszosci prawostawnej. Ks. Schupler podkreslit, iz
komunisci probowali stworzy¢é z rzymskokatolickiego Kosciota
Kodciot rumunskokatolicki, podporzadkowany calkowicie panstwu
komunistycznemu, a nie Stolicy Apostolskiej. Do tego jednak nie
doszio dzigki wielkiej solidarnosci i wigzi wiernych z duchowien-
stwem. Sytuacje religijno-koscielng w Rumunii znamionujg braki
kadrowe wsérod duchowienstwa, niedostatek materialny, obojetnosé
religijna w zateizowanym spoleczenistwie'”’. Potrzeba nowej ewan-
gelizacji w Rumunii jest nader pilna i konieczna.

(10) Stowacja ‘

Prezentujac dane o sytuacji Kosciota katolickiego w tym kraju,
biskup Rudolf B a | a z (Banska Bystrzyca) stwierdzil, ze w 4,5-milio-
nowym spoteczenstwie stowackim katolicy stanowia 70%, przy czym
tylko 15% z nich uczestniczy aktywnie w Zyciu Kosciota. W semina-
riach duchownych studiuje obecnie 850 klerykow. Charakteryzujac
za$ blizej religijno$¢ Stowakow, przedstawiciel Episkopatu stowac-
kiego ks. pralat Frantisek S k o d a podkreslil, ze w wyniku presji
wladz komunistycznych wiara zostala zepchnigta w sferg¢ prywatno-
Sci. Prywatyzacja wiary byla tak duza, ze dzi§ bardzo wielu ludziom
trudno przezywaé swa wiarg publicznie. Wierzacy czynia to dzisiaj
z wielkim zakiopotaniem (...). Katolicy jeszcze dzis nie widzq zwigzku
migd-y wiarq a Zyciem spoleczno-politycznym oraz gospodarczym.
Stad jawi si¢ pilna potrzeba gloszemia i1 glebszej recepcji nauki
spolecznej Kosciota. Niestety, spoleczna postawa biernosci jako
spuscizna komunizmu stanowi jedna z najwiekszych przeszkod
w zainicjowaniu procesu rechrystianizacji 1 nowej ewangelizacji
narodu slowackiego. W celu odrodzenia wiary postuluje si¢ za-
" ktywizowanie apostolskie matych grup czy wspdlnot religijnych'®.

(11) Ukraina

Biskup Marcjan Trofimiak (Lwow) poinfermowal na war-
szawskim spotkaniu biskupoéw, iz na Ukrainie zyje 1,3 miliona
wiernych Kosciota rzymskokatolickiego, jest czynnych 600 swiatyn
rzymskokatolickich, pracuje ponad 200 ksi¢zy i 180 siostr zakon-
nych. Ponad 100 klerykow ksztalci si¢ w dwoéch seminariach
duchownych: w Grodku (dla diecezji kamienieckiej) oraz w Lublinie
(dla archidiecezji Iwowskiej). Bolesnym faktem pozostaje jednak stan

97 Spotkanie biskupéw..., art. cyt., s, 5. Zob. takze Z. N., Myslqgc o Rumunii, ,,Wigz”
1990 nr 11-125. 238-241; A. P e r ¢ a, Swiadectwo rumunskie. W:J. N a g 6 rn y (red.),
dz. cyt., s. 177-179. B .

198" Spotkanie biskupow..., art. cyt., s. 2. Zob. takze J. Ch. K orec, Swiadectwo
stowackie. W:J. N agorny (red.), dz. cyt., s. 171-176; V. M i k ul k a, Obecny stan
Kosciola w Stowacji. W: J. Nagdrny (red.), dz. cyt., s. 189-192.



126 ANTONI LEWEX [58]

napigcia w stosunkach Kosciota facinskiego z wladzami panst-
wowymi i niektorymi przedstawicielami Kos$ciola greckokatolic-
kiego. Probuja oni dezawuowac rolg i miejsce Kosciola rzyms-
kokatolickiego w spoleczenstwie ukrainskim. Kosciét napotyka
rozne trudno$ci i przeszkody w prowadzeniu swej dzialalnosci.
Wyrazem tego jest np. fakt, iz metropolita Iwowski dla obrzadku
tacinskiego arcybiskup Marian Ja w o rs ki nie ma dotad sWego
mieszkania, gdyz wiadze miejskie nie chca mu go przyznaé. Bp
Trofimiak stwierdzit z goryczy: Komunizm odszedl, a pozostala
bezwzgledna walka. Z rod}em napig¢ migdzywyznaniowych na Ukrai-
nie jest rowniez fakt przejscia do Kosciola greckokatolickiego wielu
kaptandw prawostawnych, reprezentujacych pozostatosci sowieckiej
szkoty myslenia. Ponadto stwierdzit ks. biskup z ubolewaniem, ze na
Ukrainie ekumenizm jako taki praktycznie nie istnieje. Jedynie
Kosciol rzymskokatolicki zaprasza pr awostawnych roznych prowe-
niencji na swoje uroczystoscx - Jednym stowem, sytuacja kosciel-
no-religijna na Ukrainie jest bardzo zawiklana, trudna i wymagajaca-
przyktadnych postaw ekumenicznych, a jednoczeénie wielkiej mobili-
zacji Kosciola w dziele nowej ewangelizacji i odrodzenia wiary
chrzescijanskiej wsrod mieszkancéw Ukrainy po dlugim okresie
komunistycznej ateizacji 1 szczegolnie okrutnej walki z Kosciotein
rzymskokatolickim, a takze greckokatolickim.

O przesladowaniach tego ostatniego mowil na Synodzie Biskupow
1991 r. w Rzymie kard. Mirostaw Iwan Lubacziwski(Lwow),
charakteryzujac jednocze$nie sytuacje religijno-duchowa w post-
komunistycznej Ukrainie. Stwierdzil, ze komunizm w tym kraju
unicestwit ponad 14 miliondw istniet fudzkich — metodami ludobdjs-
twa z premedytacja. 10 biskupow greckokatolickich, 1400 kaptanow
i 800 siostr zakonnych uwigziono po oficjalnej likwidacji Kosciola
greckokatolickiego. Wielu z nich stracito zycie. Sposrod 4445 Swiatyn
czynnych w 1946 r. funkc gonowaio —~ po ich stopniowym odzys-
kiwaniu ~ 2176 w 1991 r."

(12) Wegry - : . .

Sytuacje koscielno-religijng w tym kraju przedstawit arcybiskup
Istvan Ser gely (Eger). Obecnie 71% spoleczenstwa wegierskiego
stanowig katolicy. Przed II wojna $wiatowa bylo ich 75%. Okresy
dyktatury komunistycznej, w ktorej ateizowano spoleczenstwo i zwa-
Iczano religie, Kosciot przetrwal dzigki rodzinom chrzedcijanskim,

% Spotkanie biskupow..., art. cyt., s. S. Zob. takze bp M. Trofimiak,
Swiadectwo archidiecezji lwowskiej obr: zqdku laciniskiego (Ukraina) W:J.Nagoérny
(red ), dz. cyt., s. 211-214.

“Kard. M. I. Lubacziwski, Jestesmy $wiadkami Chrystusa, Ltory nas
wyzwolil, OR 13/1992/ nr 1 s. 23.
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ktore zyly wiara, a takée malym wspdlnotom modlitewnym. Nie-
mniej jednak zjawisko obojetnosci religijnej i ateizm sa dosé po-
wszechrie w spoleczensiwie wegierskim. Konieczna jest zatem do-
glebna katechizacja dzieci i takze dorostych. Wielkim utrudnieniem
w dziele nowej ewangelizacji na Wegrzech jest fakt, iz w wiadoinosci
spotecznej 1 w Srodkach masowego przekazu postrzega si¢ Kosciot
przez pryziat marksistowskiej teorii oraz schematow wypracowa-
nych na uzytek komunistycznej propagandy antykoscielnej. Nie ma
tez zgody w spofeczenstwie co do sposobu obecnosci religii 1 Kosciota
w zyciu publicznym. Do$¢ gleboko zakorzenila si¢ w mentalnodci
spokczne; teza komunistow, iz religia jest sprawa wylacznie prywat-
na'!’. Te i inne postawy, niezgodne z duchem apostolstwa, musi
Kosciot pokonywac, u§wiadamiajac wiernym, iz zycie chrzescijans-
kie ma takze swéj wymiar spoleczny, polityczno-moralny. Przed
Kosciotem na Wegrzech stoi wige ogromne zadanie leczenia z ran
zadanych ludziom przez komunistyczne dzialania antyreligijne,
a takze koniecznos¢ podjecia dziela nowe] ewangelizacji narodu
wegierskiego.

2. Religia chrzescijanska we wspdlczesnej Europie

Tak sformulowany temat implikuje ogromne bogactwo pr oblema-
tyki religijno-kulturowo-duchowej. Zdajemy sobie sprawe, ze¢ temat
ten moze by¢ tu przedstawiony jedynie w waskim zakresie 1 w kilku
wybranych aspektach. Nie bedzie to wigc opracowanie wyczerpujace
i calosciowe. Warto i trzeba jednak zarysowa¢ cho¢ ogolnie 1 frag-
mentarycznie zycie religijno-chrzedcijanskie Europejczykow, ktorzy
sa czy maja byc adresatami nowei ewangelizacji.

W odnosnej literaturze socjologiczno-religijnej na szczegolng
uwage zastuguja syntetyczne opracowania wynikow badan religijno-
sci Europejczykow, przeprowadzonych w 1981 r. i 1990-91 przez
fundacj¢ European Value Study System Groups (EVSSG) przy
wspoOlpracy réznych uniwersytetow i specjalistycznych instytutow
badawczych w Europie i USA. Badania te przeprowadzono metoda
wywiadow wéréd wielu tysiecy osdb w poszezegolnych krajach. Sa
one reprezentatywne dla 800 miliondw 0séb powyzej 18 lat w USA
oraz Europie Zachodniej i Wschodniej. Badaniami obj¢to nastepuja-
ce kraje zachodnioeuropejskie: Belgie Francje, Niemcy, Wielka
Brytanig, Irlandig, Wiochy, Irlandi¢ Polnocna, Holandie, Portugalie
i Hiszpanig, oraz wschodniocuropejskie: Polske, Czechostowacie,

W Spotkanie Biskupow..., art. cyt.; s. 2. Zob. takze J. Pucitowski, Kosciél -
wegierski AD 1990, ,,Wigz” 1990 nr 11-125.199-209; bp J. S z ¢ n d i, Sytuacja Kosciola
katolickiego na Wegrzech po upadku systemu komunistycznego. W: J. Nagdrny
(red.), dz. cyt., s. 215-217.



128 ANTONI LEWEK -[60]

Wegry, Rumunie, Bulgari¢ i Jugostawie. A oto wyniki tych badar,
dotyczace europejskich chrzescijan i ludzi wierzacych w Boga,
religijnych i praktykujacych, ich obrazu Boga i Kosciota, uznawania
prawd wiary 1 zasad moralnosci, ich stosunku do Kogciota i jego
dziatalnosci itp.

a) Chrzescijanie

76,9% mieszkancéw Europy Zachodniej naiezy do okreslonej -
wspolnoty religiynej. Sposrod nich 72,6% stanowia katolicy, 22,8%
protestanci 1 4,2% czlonkowie innych wspolnot. Wsrdd osob nie
nalezacych do zadnej wspolnoty religiinej jest 36,9% bylych katoli-
kow, 16,5% b. protestantow, 5% z innych wspolnot, a 32,5% nigdy
nie nalezalo do jakiejkowiek wspolnoty. Gdy za$ chodzi o kraje
Europy Wschodniegj, to z przeprowadzonych badan wynika, ze
w Polsce jest 97% katolikow; w b. NRD 25% chrzescijan (4%
katolikow); na Wegrzech 71% lub 61% katolikoéw i 26% lub 20%
protestantow; w Rumunii 14% katolikow i 5% protest.ntow,
w Bulgarii 34% nalezy do jakiej§ wspolnoty religijnej, z czego 75% to
prawostawni, 20% mahometanie, 4% protestanci i 0,3% katolicy;
w b. Jugostawii jest 35% prawostawnych, 25% katolikow i 10%
mahometan.

Pozostaje jednak zdumiewajacym faktem, ze sposrod deklaruja-
cych si¢ jako chrzescijanie nie wszyscy wierza w Boga i tylko niewielki
procent z nich uwaza, ze Boég odgrywa w ich zvciu wazng role. I tak,
wierzacych w Boga jest: w Europie 70,5%, belgii 63%, Hiszpanii
80,7%, Szwecji 45,2%, Polsce 94,6%; natomiast uznajacych Boga za
Kogos$ waznego w ich zyciu jest: w Europie 5,68%, Belgii 5,22%,
Hiszpanii 6,25%, Szwecji 3,75%, Polsce 8,32%. Dla porownania
dodajmy, ze w USA w 1981 r. deklarowalo si¢ jako wierzacy w Boga
az 94%, a ponad 8% przyznawalo wazna role Bogu w ich zyciu'™2,

b) Ludzie religijni

Nie wszyscy deklarujacy si¢ jako chrzescijanie uwazaja si¢ za ludzi
religijnych1 odwrotnie. Io$¢ chrzescijan w Europie jest wyzsza od ilo$ci
religijnych. Oprocz religijnych wyodrebniano niereligijnych i ateistéw
wsrod badanych. Odnosne wyniki. badan sa nastepujace: religijnych
jest w Europie 61%, Belgii 61 %, Hiszpanii 63%, Szwecji 31%, Polsce
90%, w pozostalych krajach europejskich ok. 50% lub mniej;
niereligijnych jest w Europie 28%, Belgii 22%, Hiszpanii 28%, Szwecji
62%, Polsce 2,5%, w pozostalych krajach ponad 50% lub wiecej;
przekonanych ateistow jest w Europie 5%, Belgii 7%, Hiszpanii 4%,

"2y Kerkhofs, Wie religios ist Europa? ,,Concilium” 28/1992/ nr 2-3 5. 166;
Zob. F. Wetter (red.), Kirche in Europa, Diisseldorf 1989.
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Szwecji 7%, Polsce 1%, we Francji 11% (najwigcej); agnostykow jest
w Europie 7%, Belgii 10%, Hiszpanii 4%, Polsce 6%.

Wsrod socjologow religii rozpoczeta si¢ jednak dyskusja na temat
roznorodnosci znaczen stowa religijny w poszczegdlnych krajach.
Np. w krajach katolickich, jak Irlandia, Polska czy Wtochy, stowo
religijny ma u wigkszosci badanych konotacje katolickie, a w wielu
krajach zachodnioeuropejskich oznacza ono religijno$¢ roznorodna,
wyrazana w rozmaitych formach i pojeciach, jak np. religia ekologicz-
na czy religijno-synkretystyczny ruch New Age. Wydaje sig, ze
w nowo powstajacych formach religijnosci wystepuje wigksze zainte-
resowanie immanencja niz transcendencja boskg, przezywaniem
natury, religia kosmiczng, osobistym do$wiadczeniem religijnym.

Wyrazem religijnosci jest modlitwa. Okazuje sig, ze nie wszyscy
religijni modla si¢. Odno$ne badania wykazaly, ze czesto lub
okazyjnie modli si¢ 59,5% religijnych Europejczykow, 33,6% Szwe-
dow, 53% Belgow, 62, 5% Hiszpanow, 85, 5% Polakow. Powszechme
zanika tez moditwa wspolna w rodzinach'?

¢) Religia wsrod innych wartosci

Badani mleszkancy Europy mieli rowniez uszercgowac wedtug
stopnia waznosci sze$¢ nastgpujacych wartosct: religia, rodzina, przy-
jaciele, praca, polityka, rozrywka. A oto wyniki badani: 96% Europej-
czykoéw za najwyzsza warto$¢ uznato rodzing, 90% przyjaciol, 87%
prace, 82% rozrywke, 49% religie, 34% polityke. Tak wigc religia
znalazla si¢ na piatym i przedostatnim miejscu w hierarchii wartosci
u Europejezykow, natomiast na ostatnim miejscu u wigkszosci bada-
nych Szwedow (tylko 27% uznalo ja za bardzo wazng i dosy¢ wazng),
a u Polakéw na drugim miejscu (87%) za rodzina (99%)"*.

d) Akceptacja prawd wiary

Przeprowadzone badania dotyczyly rowniez niektorych istotnych
tresci czy przedmiotu wiary chrzescijanskiej. I tak w istnienie duszy
niesmiertelnej wierzy 61% Europejczykow, 52% Belgow, 60% Hisz-
pandw, 58% Szwedow, 72% Polakow; w zycie wieczne (po Smierci)
wierzy 43% Europejczykow, 37% Belgdw, 42% Hiszpanow, 38%
Szwedow, 62% Polakow; w istnienie nieba wierzy 41% Europej-
czykow, 30% Belgow, 48% Hiszpanow, 31% Szweddw, 66% Pola-
kow; w istnienie pickla wierzy 23% Europejczykow, 15% Belgow,
27% Hiszpanow, 8% Szwedow, 35% Polakow; w zmartwychwstanie
wierzy 33% Europe_]czykow 27% Belgow, 33% Hiszpanow, 21%
Szwedow, 64% Polakow; w szatana wierzy 25% Europejczykow, 17%
Belgbw, 28% Hiszpanéw, 12% Szwedow, 29% Polakow'"®

13 Tamze, s. 166-169.
14 Tamze, s. 166.
15 Tamze, s. 168.
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e) Pojmowanie Boga

Dla wierzacych chrzescijan Bog jest rzeczywistoscia osobowa,
Bogiem Abrahama, Izaaka i Jakuba. Bog jest tez niepojeta Tajemnica,
objawiong przez Chrystusa jako Tréjca Osobowa. Jakie pojecie Boga
maja lub wcale nie maja badani mieszkancy Europy czy poszczegol-
nych krajéw? Ot6z w istnienie osobowego Boga wierzy 38%
Europejczykow, 29% Belgow, 15% Szwedow, 78% Polakow; w ist-
nienie Boga jako Ducha lub pewnej Sily zyciowej wierzy 33%
Europejczykow, 20% Belgdw, 27% Hiszpanow, 44% Szwedow, 5%
Polakow; nie wie, co w ogodle mysle¢ o istnieniu lub nieistnieniu Boga
(agnostycyzm) 15% Europejczykow, 29% Belgow 13% Hiszpanow,
17% Szwedow, 13% Polakoéw; wlasciwie nie wierzy w istnienie
jakiegokolwiek Boga, Ducha czy tzw. Sily zyciowej 10% Europej-
czykow, 14% Belgow, 7% Hiszpanow, 69% Szwedow, 2% Polakow;
nie umie da¢ zadnej odpowiedzi o Bogu 4% Europeljczykow 8%
Belgow, 3% Hiszpanow, 4% Szwedow, 2% Polakow''®

Powyzsze dane swiadcza mewqtphww o daleko posunigtej sekula-
ryzacji czy, raczej sekularyzmie, o ignorancji i niewierze w Boga.
Rownoczesnie trzeba przyznaé, ze Bog jest niepojety i dlatego
nietatwo w Niego wierzy¢, a jeszcze trudniej przepowiada¢ Boga
objawionego w Biblii, ktory jest Ojcem kochajacym kazdego cztowie-
ka.i zarazem immanentnym zrodlem stworzenia, w ktdrym zyjemy,
poruszamy sig i jestesmy (Dz 17, 28).

f) Stosunek do Kosciota

Religijnos¢ Europejczykow jest jeszcze na ogol zwiazana z kon-
kretnym Ko$ciolem, aczkolwiek istnigja nasilajace si¢ tendencje,
zwlaszcza wsrod miodych, do religijnosci z pominigciem instytucji
koscielnej — do religijnosci prywatnej, osobistej, nieskrgpowane;j
formami instytucjonalnymi. Przeprowadzone w Europie badania
socjologiczno-religijne wskazuja na do$¢ krytyczny, sceptyczny
i obojetny stosunek zsekularyzowanych spoleczenstw zachodnich do
Kosciota. 1 tak, duze zaufanie do Kosciola i uznanie dia jego
dzialalnoéci wyraza 49% Europejczykow, 30-40% Skandynawow,
Niemcow i Brytyjezykow, 83% Polakow. Wigcej Europejczykow
(50-65%) darzy duzym zaufaniem policjg, wojsko, szkolnictwo,
sadownictwo i in.

Wigkszo$¢ (51-76%) Europejczykow uznaje za stuszne, iz Kosciot
wypowiada si¢ w takich sprawach spoteczno-moralnych, jak pro-
blematyka Trzeciego Swiata, dyskryminacja rasowa, eutanazja,
rozbrojenie, srodowisko naturalne. Natomiast wigkszo$C z nich
(53-70%) nie aprobuje wystapien Kosciola w sprawach homosek-

18 Tamze.
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sualizmu, pozamalzenskich stosunkow seksualnych i polityki rzadu.
Wypowiedzi Kosciola w sprawach aborcji 1 bezrobocia aprobuje
kolejno 50% i 45%, nie aprobuje 43% i 48%.

Ponad 70% Europejczykow uznaje religijne obrzedy chrztu, slubu
1 pogrzebu za wazne osobiste przezycie, a ponad 20% nie, z tym Ze
w tradycyjnie katolickich krajach, jak Polska, Irlandia i Wtochy
odsetek aprobuiacych te obrzedy jest duzo wyzszy, a w krajach
protestanckich nizszy.

Tradycyjnym miernikiem przynalezno$ci 1 zwigzku z Kosciolem
jest udziat w nabozenstwach koscielnych. Odnosne badania wykaza-
ly, ze w nabozenstwach uczestniczy: przynajmniej raz w tygodniu
23% Europejczykow, 23% Belgow, 33% Hiszpandéw, 4% Szwedow,
66% Polakoéw; raz w miesiacu — odpowiednio 11%, 8%, 8%, 6%,
18%; mniej niz raz w roku - 10%, 8%, 25%, 17%, 4%; nigdy — 32%
Europejczykow, 44% Belgow, 22% Hiszpandw, 49% Szwedow, 3%
Polakow. Tradycyjnie tez praktyku ]]e wiecej kobiet, 0séb o orientacji
polityczno-prawicowej i star szych'

g) Ku wiosnie chrzescijanstwa

Jesli sig zwazy jeszcze, iz w krajach zachodnioeuropejskich zmniej-
szyla si¢ dramatycznie ilo$¢ kaptandéw, a zwigkszyla konsekwentnie
ilos¢ parafii bez kaplana, to staje si¢ jasne, jak pilne i konieczne jest
podjecie przez caly Kosciol, zwlaszcza $wieckich katolikow, dzieta
nowej ewangelizacji Europy. Wprawdzie proces sekularyzacji, zobo-
jetnienia religijnego i odchodzenia od Kosciota w krajach zachodnio-
europejskich zdaje si¢ nie mie¢ konca, co u wielu chrzescijan
wywoluje zntechecenie i defetyzm, jednak zarO6wno pojawiajace si¢
oznaki ozywienia religijnego, jak i pelne zaangazowanie gorliwych
chrzescijan w dzielo nowe; ewangelizaoji powinny budzi¢ uzasad-
niona nadzieje, ze po zimowym $nie (K. Rahner) nastapi tam
przebudzenie religijne’'s.

"7 Tamze, s. 169 n.

118 Tamze,s. 171. Zob. takze J. K e r k h o f's, Europa, ktérq spotykajq Koscioly. W:
Nowa Ewangelizacja. Kolekcja ,,Communio” nr 8, Poznan 1993 s. 58-66; P.
Poupard, Koscié! i nowa Europa, ,,Znaki Czasu” 1991 nr 24 s. 3-7; T. Re-
ndtorff, Wie christlich wird Europa sein? Zwischen Sdkularisation und Re-evan-
gelisierung, ,,Evangelische Kommentare” 25/1992/s. 98-102; F. K r e n z, Morgen wird
man wieder glauben, Limburg 1972; K. R e niXk, Odrodzenie Kosciola na Wschodzie,
,,Przeglad Powszechny” 1991 nr4s.7-29;P. M. Zulehner~R.Stadler, Religia
i Kosciél na Wschodzie i na Zachodzie, ,,Znaki czasu” 1986 nr 4 s. 15-29; A.
Hauke-Ligowski, Rechrystianizacja Europy, ,,W Drodze” 1992 nr 4 5. 23-28; P.
M.Zulehner-H. Denz, Wie Europa denkt und glaubt, Disseldorf 1993; H. B.
Gerl, Auf welche Welt zielt die Neuevangelisierung, ,Internationale katolische
Zeitschrift Communio” 21/1992/ nr 4 s. 291-294.
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Nastanie prawdziwej wiosny chrzescijanstwa zapowiada tez J a n
Pawel 11, papiez nowej ewangelizacji, w swej misyjnej encyklice
Redemptoris missio a. 2. Pisze w niej proroczo: Gdy patrzymy na
dzisiejszy $wiat powierzchownie, uderzajq nas liczne fakty negatywne
i mozemy popas¢ w pokuse pesymizmu. Jest to jednak wrazenie
nieuzasadnione, wierzymy przeciez w Boga, Ojca i Pana, w Jego dobro¢
i milosierdzie. Na progu trzeciego tysiqclecia Odkupienia Bog przygo-
towuje wielkq wiosne chrzeScijanstwa (a. 80). Jej zwiastunem czy
przejawem jest m.in. stopniowe zblizenie ludow do idealow i wartosci
ewangelicznych, jak odrzucenie przemocy i wojny, poszanowanie dla
osoby ludzkiej i jej praw, pragnienie wolnosci, sprawiedliwosci i braters-
twa, dqzno$¢ do przezwycigzania rasizmow i nacjonalizow, wzrost
poczucia godnosci i dowartosciowanie kobiety (a. 86).

Wymienione warto$ci mozna nazwaé takze wartosciami ogol-
nohumanistycznymi i elementami kultury ludzkiej. Tym bardziej
wigc uzasadniona jest nadzieja, ze polaczone wysitki Kosciota
i $wiata na rzecz realizacji tychze wartosci zaowocuja rzeczywiscie
nowa wiosna autentycznej kultury, chrzescijanstwa wsrod narodow
swiata.

3. Religijnos¢ Polakow

a) Polska ~ najbardziej katolicka?

Po naszkicowaniu ogdlnego stanu religijnosci i chrzescijanstwa
w Europie zapytajmy teraz dokladniej o religijno$¢ Polakéw, do
ktorych w pierwszym rzedzie mamy kierowac postulowana nowa
ewangelizacje. J. Delumeau w swojej ksiazce pt. Le christia-
nisme va-t-il mourir (Paris 1977) napisat, ze Europa Zachodnia ulega
dramatycznemu procesowi glgbokiej dechrystianizacji i sekularyza-
cji, ale jest w Europie kraj, ktorego dechrystianizacja wyraznie nie
dotyka — Polska, gdzie koscioly sa pelne, powotania duchowne
zadziwiajaco liczne, autorytet Kosciola, zwlaszcza kard. S. Wy -
szynskiego, wysoki, mozna si¢ spodziewac, ze liczni misjonarze
z Polski podejmowaé beda nadal dzielo ewangelizacji w $wiecie
i rechrystianizacji Europy; rodzi si¢ jednak pytanie, czy i w Polsce nie
nastapi kiedy$ podobny proces dechrystianizacji, gdy tylko zaistnieja
warunki sgpoleczno gospodarcze i cywilizacyjne takie, jak na Za-
chodzie?"!

Naw1qzujqc do .tych mysli francuskiego autora, ks. prof. W.
Piwowarskiwyraza przekonanie, ze z pewnosciq nie powtdorzy
sig jednak w Polsce schemat zachodniej dechrystianizacji ze wzgledu na

19 Cyt. za: W. Piwowarski, Wstep. W: L. AdamczukiW. Zdanie-
wicz(red.), Religijnos¢ Polakéw 1991, Warszawa 1993 s. 8.
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specyfike naszej religijnosci oraz ze duzq role w ksztaltowaniu jej
powinien odegraé Kosciol katolicki (II Synod Ogélnopolski i zwigzana
z nim nowa ewangelizacja)'®.

Jaka jest specyfika polskiej religijnosci? Jaki jest aktualny stan
chrzescijanstwa w Polsce?'?! W jakiej sytuacji religijno-koscielnej ma
si¢ dokonywa¢ dzielo nowej ewangelizacji, ktorej Polska jednak
rowniez potrzebuje — jak to podkreslat Jan Pawetl Il w swoich
przemoOwieniach do biskupow polskich w Rzymie i do wszystkich
Polakow podczas swych pielgrzymek do Ojczyzny?

Jednym z powazniejszych przedsiewzigé¢ polskiej socjologii religii
ostatnich lat' sa niewatpliwie ogolnopolskie badania religijno$ci
naszego spoleczenstwa, przeprowadzone w 1991 r. przez Zespot
Wyznan Religijnych GUS oraz Zaklad Socjologii Religii SAC.
Wyniki tych badafizostaly przedstawione i zinterpretowane w ksigz-
ce pt. Religijnos¢ Polakéw 1991 (Warszawa 1993 ss. 138), wydanej
jako dzielo zbiorowe pod redakcjg Lucjana Adamczukaiks.
Witolda Zdaniewicza. Jest to dzielo niezwykle cenne i in-
teresujace. Zaprezentujemy tu, z koniecznosci skréotowo i synentycz-
nie, charakterystyke religijnosci Polakow 1991 r., przytaczajac
wyniki odno$nych badan, zawarte we wspomnianym dziele polskich
socjologow religii.

Jest rzecza do$¢ powszechnie znana w §wiecie, iz Polska to kraj
o szczegdlnie wysokim odsetku osob wierzacych i religijnych,
praktykujacych 1 zwigzanych od zarania dzie)dw z Kosciolem
katolickim, z katolicyzmem. Przeprowadzane w roznych latach
i przez rozmaite osrodki socjologiczne badania religijnosci Polakow
"dowodza, ze w roznych okresach i pod wplywem roznorodnych
czynnikéw wzrastala ona lub slabta, ulegata przemianom, ktore
jednak nie byly zbyt radykalne. Odsetek niewierzacych i niereligij-
nych Polakéw byt zawsze stosunkowo niski w skali ogélnonarodo-
wej. Przewazajaca wigkszo$é¢ spoteczenstwa poiskiego byla wierzaca
i praktykujaca religijnie. '

120 Tamze.

128 Zob. W. F alins ki, Jaka jest polska religijnosé? ,,Tygodnik Polski” 1984 nr 30;
1. B o r o wik, Religijno$¢ polskiego spoleczeristwa w procesie demokratyzacji, ,, Wigz”
35/1992/ nr 7 s. 35-42; J. M arians ki, Religijnos¢ w procesie przemian, Warszawa
1991; J. Z ate c ki, Religijno$é wspolczesnych Polakoéw, ,,Znaki Czasu” 1990 nr 17
. 96-110; K. Darczewska, Katolicyzm we wspdlczesnym spoleczenstwie polskim,
Wroctaw 1989; W.Piwowarski, W.Zdaniewicz Religijnosé polska w Swietle
badah socjologicznych, Warszawa 1990; L. Adamczuk (red.), Religia w dobie
przelomu w Polsce, Warszawa 1991; F. Adamski, Katolicyzm polski i jego
uwarunkowania, ,,Communio” 3/1983/ nr 6 s. 132-143.

12 1, Adamczuk, Metodologia badania. W: tenze iW.Zd aniewicz(red.),
dz. cyt., 8. 9.
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b) Autodeklaracja wiary

Jakie sa wyniki badan religijnosci Polakow wediug jej najczest-
szych wskaznikow: autodeklaracji wiary i autodeklaracji praktyk
religijnych? Oto dane z socjologicznych badan w 1977, 19841 1991 1.
wskazujace ogolnie na pewien wzrost deklarowanej wiary:

1. gleboko wierzacy 17,9% — 20,5% — 10%;
2. wierzacy 68,4% — 62,8% — 79,9%;

3. obojetni religijnie 5,8% — 9% — 8,4%;

4. niewierzacy 6,5% — 7% — 1,3%;

5. brak odpowiedzi 1,4% — 0,7% — 0,4%'%.

Tak wigc tacznie w 1991 r. bylo 89,9% wierzacych, a tylko 1,3%
niewierzacych. Wsrdd 8,4% obojetnych byto 6% niezdecydowanych,
ale przywiazanych do tradycji religijnej. Gdyby ich zaliczy¢ do stabo
wierzacych, otrzymamy odsetek 95,9% wierzacych Polakow.

Rodzi si¢ jednak pytanie, jaka jest ta deklarowana przez Polakow
wiara w swej wewngtrznej strukturze — jako akt rozumu, woli i uczu,
jako postawa zyciowa, duchowa, moralna? Jak przezywana jest
komunia z Bogiem, z Chrystusem? Jak pojmowany jest Bog i Chrys-
tus? Czy jest to wiara rozumiana tylko jako uznanie istnienia Boga,
wiara pojeta tylko intelektualistycznie jako rozumowa akceptacja
prawd religijnych, czy tez wiara personalistycznie pojeta jako
osobowe komunikowanie si¢ z Bogiem, wiara w Boga i Bogu.
polaczona z czynna miloscia Boga i blizniego, wiara jako glebokie
doswiadczenie i przezycie religijne, ktdre polega na odczuciu blisko-
$ci Boga, uczuciowym przywigzaniu do Boga, poczuciu bezpieczenst-
wa i sensu Zycia, doznawaniu pomocy Bozej w zyciu codziennym,
w trudnych sytuacjach, zwlaszcza w ostatniej godzinie zycia, a takze
na przekonaniu o realnosci Boga i zbawczym dzialaniu Chrystusa"174

Na pytanie ankietowe, czy wiara w Boga daje poczucie bezpieczen-
stwa w trudnych sytuacjach zyciowych, twierdzaco odpowiedziato
37% badanych Polakow. Blisko§é Boga doswiadczyto 22,4% respon-
dentow, a 58,6% nie mialo wyraznie tego doswiadczenia. NajczeSciej
obecnoé i bliskosé Boga jest odczuwana w modlitwie blagalnej, przy
pomyslnym wychodzeniu z trudnej sytuacji zycmwez] w -ocaleniu
zycia, podczas przyjmowania sakramentow $wigtych'*. Doktladniej
jeszeze scharakteryzujemy religijno$¢ Polakow w ostatnim punkcie
niniejszego artykutu.

3 W. Piwowarski, Tlo spoleczno-polityczne i religijno-koscielne punktem
wyjScia nowej ewangelizacji, ,,Chrzescijanin w Swiecie” 22/1992/ nr 1 s. 42; E.
Jarmoch, Globalne postawy wobec religii. W: Religijnosé Polakéw 1991, dz. cyt.,
s. 17 nn.

124 B Jarm o ch, Doswiadczenie religijne. W: Religijnosé¢ Polakéw 1991, dz. cyt., s. 28.

125 Tamze s. 29.
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¢) Praktyki religijne

(1) Ogdlna statystyka

Wiara w Boga jest przede wszystkim wewnetrzng, intymna sprawg
czlowieka. Jednak przejawia si¢ ona rowniez na zewnatrz, w jego -
postgpowaniu i zyciu. Czlowiek wierzacy spelnia rozne praktyki
religijne, w ktorych oddaje kult Bogu i zarazem ozywia swoja
religiino$¢, swoja wiarg. Wiara bez prakiyk i uczynkéw religijnych
stabnie, staje si¢ tylko stowna deklaracja, a z czasem moze nawet
zaniknqc'. Jak przedstawiaja si¢ praktyki religijne Polakow w Swietle
odnos$nych badain? Otdz trzeba ogoélnie stwierdzi€, ze odsetek
praktykujacych w Polsce jest rowniez stosunkowo wysoki. W latach
badan 1977, 1984 i1 1991 praktykowato wedlug autodeklaracji:

1. regularnie 48,3% - 42% — 52,4%;

2. nieregularnie 21,4% — 37% — 31,3%;
3. rzadko 15,2% — 15% - 11,4%,;

4. wcale 14,1% - 5% - 3,9%;

5. brak odpowiedzi 1% — 1% - 1%.

W sumie wigc praktykujacych religijnie — regularnie, nieregularnie
lub rzadko — bylo we wspomnianych latach 84,9% — 94% — 95,1%
Polakow!'®.

W socjologii religii przyjmuje si¢ podzial praktyk religijnych na:
1. obowigzkowe jednorazowe, 2. obowiazkowe powtarzane 1 3. na-
dobowigzkowe. Pierwsze to np. chrzest, bierzmowanie, $lub i1 po-
grzeb koscielny. Drugie — niedzielna Msza $w., spowiedZ i Komunia
sw. wielkanocna. Trzecie — np. codzienna Msza $w., nabozenstwo
majowe, pazdziernikowe, Droga Krzyzowa, Gorzkie Zale, piel-
grzymka. A oto wyniki badan odno$nie do dwoch podstawowych
praktyk religijnych u katolikow: niedzielnej Mszy $§w. oraz spowiedzi
1 Komunii $w.

(2) Msza $w. niedzielna
Wedlug autodeklaracji praktykujacych Polakow w obowigzkowej
Mszy $w. uczestniczylo w 1991 r.:
1. w kazda niedziele 37,8%
2. prawie w kazda niedziele 25,7%
3. 1-2 razy w miesiacu 17,1%
4, tylko w wielkie swieta 11,5%
5. rzadziej niz raz w roku 4,8%.
Na pytanie, dlaczego uczestnicza w niedzielnej Mszy §w., respon-
denci podawali nastgpujace powody:
1. nakaz sumienia 62,1%

16 W Piwowarski, art. cyt., s. 43; E. Jarm o ch, Globalne postawy wobec
religii, art. cyt., s. 21 nn.
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przezycie religijne 20,2%

obowigzek wobec Kodciota 7,6%

presja rodziny 5,3%

presja zwyczaju 3,5%

co$ innego 1,3%

Tak wiec ponad 80% praktykujacych Polakow mozna zaliczy¢ do
tzw. katolikow niedzielnych, z tym ze uczestniczacych w miar¢
systematycznie (w kazda lub prawie kazda niedziele) we Mszy $w.
bylo w 1991 r. globalnie biorac 63,5%. Oczywiscie odsetki te sa rozne
w zaleznosci od $rodowiska spolecznego, zawodu, wyksztalcenia,
stanu cywilnego, wieku, plci, intensywnosci wiary itp. Np. w duzych
miastach uczestniczy we Mszy $w. systermatycznie (w kazda lub
prawie kazda niedzielg) 57,9% katolikéw 1 1-2 razy w miesigcu
16,5%, czyli tacznie 74,4%; w malych miastach (ponizej 20 tys.)
odpowiednio 67,3% i 14%, czyli tacznie 81,3%; natomiast na wsi
odpowiednio 70,2% i 18,9%, czyli tacznie 89,1%.

Uwzgledniajac inne cechy spoteczno-demograficzne, stwierdzono
w badaniach, ze prawie systematycznie uczestniczy we Mszy Sw.
niedzielnej 70% kobiet, a mezczyzn 55%; w wieku 18 do 19 lat
uczestniczy 67,1%, 20 do 49 lat — 59,3%, powyzej 50 lat — 68,5%.
Jest rzecza wpxost zdumiewajaca, ze sposrod ogolnego odsetka

1,8% niewierzacych 26,9% uczestniczy graww regularnie we Mszy
$w. niedzielnej, a blisko 50% okazyjnie™’

(3) Spowiedz i Komunia $w.

Druga praktyka obowiazkowa nakazana przez Koscidol pod
sankcja grzechu cigzkiego jest spowiedz i Komunia $w. wielkanocna.
Obecnie ani parafie, ani diecezje nie prowadza w Polsce obliczen
wiernych przyjmujacych te sakramenty. Trudno wigc zna¢ globalny
odsetek tych, ktorzy te praktyke religijna spelniaja. W przep-
rowadzonych w 1991 r. badaniach zapytano ogélnie: Kiedy ostaini
raz przystgpowal Pan(i) do spowiedzi? Odpowxedn byly nastepujace:
1. w ostatnim miesiacu 27,4%

2. przed kilku miesigcary 11,7%

3. przed Wielkanoca 37,1%
4
5.

AR el N

. przed rokiem 6%
dawniej niz rok temu 14,9%.
Y.aczac cztery pierwsze kategorle odpowiedzi otrzymulemy wskaz-
nik paschantes wynoszacy 76,2%. Uwzgledniajac zroznicowanie
spoleczno-demograficzne, wskaznik paschantes przedstawia si¢ na-

stepujaco:

27 . Marianski, OboWiqzkowe praktyki religiine. W: Religijnosé¢ Polakéw 1991,
dz. cyt., s. 71 nn.
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1. kobiety - 81,2%, mezczyzni — 69,3%;

2. osoby w wieku 18 do 19 lat - 77,1%, 20 do 49 ~ 70,3%, powyzej -

- 50 lat - 86,7%:;

3. osoby z wyksztalceniem podstawowym — 83,9%, zasadniczym
zawodowym — 74,3%, $rednim ~ 71,9%, wyzszym — 61,3%;

4. rolnicy — 91%, emeryci ~ 80,6%, uczniowie i studenci — 80,8%,
kupcy i biznesmeni — 68,1%, robotnicy — 68%, pracownicy
umystowi — 67,4%;

5. wie$ ~ 88,6%, male miasto — 77,8%, duze — 72,2%, wielkie
- 62,7%"'%, :

Przedstawione wyzej wskazniki procentowe praktyk religijnych
opieraja si¢ na autodeklaracji badanych. Socjologowie religii przyj-
muja jednak, ze dane te sa zawyzone o 10-15% w stosunku do
rzeczywistosci, ktora jest znana z okresowych obliczen uczestnikow
Mszy$w., jakie sa prowadzone w parafiach'®. Mimo to jednak trzeba
przyznad, ze w porownaniu z innymi krajami europejskimi wskaznik
procentowy paschantes i dominicantes w Polsce jest wysoki. Sa
oznaki, ze zaczyna on spada¢, aczkolwiek mozna i trzeba mie¢
nadziej¢, ze podejmowane dzieto nowej ewangelizacji zahamuje jego
powazniejszy spadek, a przede wszystkim poglebi religijnos¢ Pola-
kow.

Tyle o praktykach religijnych obowigzkowych, jednorazowych:
1 powtarzanych. Sa one — jak stwierdziliémy — powszechne i do$é
stabilne.

(4) Praktyki religijne w rodzinie

Zapytajmy teraz o nadobowiazkowe praktyki religijne Polakow.
Ograniczymy si¢ do przedstawienia globalnych wynikéw badan
z 1991 r., dotyczacych praktyk i zwyczajow religijnych w rodzinie
oraz modlitwy indywidualnej. Oto niektore praktyki i zwyczaje
religijne oraz wskazniki procentowe uczestniczacych w nich:

1. Oplatek na Boze Narodzenie - 98,6%
2. Swigcone na Wielkanoc - 96,3%
3. Swigcenie palm — 80,0%
4. Wspolne spiewanie koled - 71,9%
5. Wspdlna modlitwa w rodzinie - 32,3%
6. Udzial w procesji Bozego Ciata - - 82,8%
7. Wstrzemiezliwos¢ w piatek - 54,7%
8. Posty Sciste (Popielec, Wielki Piatek) - 93,0%
9. Uczestnictwo w pielgrzymkach - 18,5%
10. Czytanie Pisma Swigtego - 34,0%

28 Tamze, s. 77 nn.
12 Tamze, s. 80.
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Jak wynika z powyzszej statystyki, stosunkowo duzy odsetek
Polakoéw uczestniczy w nadobowiazkowych praktykach i zwyczajach
religijnych, cho¢ nie wszyscy kieruja si¢ w tym motywacjami
religijnymi; niektorzy czynia to z pobudek rodzinno-wychowaw-
czych, czysto zwyczajowych, a takze religijno-patriotycznych lub
politycznych. Mimo wszystko sa one rzeczywistymi elementami
utrzymujacej sie i pielegnowanej kultury duchowej Polakow!®.

(5) Modlitwa indywidualna

Gdy chodzi o praktyke modlitwy indywidualnej, to wskazaik jej
czestotliwosci u badanych w 1991 r. Polakéw przedstawia sig
nastepujaco:

1. Codziennie lub prawie codziennie - 62,0%
2. Raz w tygodniu - 18,9%
3, Raz w miesiagcu - 34%
4. Kilka razy w roku - 6,8%
5. Raz w roku - 2,5%
6. Nigdy - 2,1%

Respondenci przyznawali, ze modla si¢ najczesciej wieczorem,
rzadziej rano, a takze w chwilach potrzeby. Przy positkach modli si¢
regularnie 9,8% Polakoéw, czasami — 17,6%, nigdy — 69,6%; wieczo-
rem z dzieémi — regularnie 16%, czasami 14,6%, nigdy 57,7%;

w trudnych sytuac Jach zyciowych - regularnie 60,6%, czasami
26 , 7%, nigdy 9,6% "

Dobrowoina modlitwa indywidualna, o ile nie jest tylko od-
mowieniem pacierza z przyzwyczajenia, stanowi niewatpliwie wyraz
autentycznej religijno$ci i zarazem $rodek jej ozywienia. W krajach
zsekularyzowanych i zlaicyzowanych obserwuje si(; znaczne ostabie-
nie, a nawet zanik praktyki modlitewnej, co oczywiscie jest skutkiem,
a zarazem poniekad przyczyna oslabienia wiary. Zadaniem duszpas-
terstwa i nowej ewangelizacji jest dzisiaj — w zwigzku z kryzysem
wiary i odrzuceniem rutyny pacierzowej — wychowanie wiernych do
osobistej, indywidualnej, spontanicznej modlitwy jako $wiadomego
obcowania z Bogiem. Tak poje¢ta modlitwa jest bowiem zrodlem
pogigbienia 1 Zywotnosci wiary.

Na koniec zauwazmy, Ze globalne wskazniki wierzacych Polakow,
praktykujacych religijnie i modlacych si¢ s3 doprawdy imponujace
w porOwnaniu z innymi krajami europejskimi. Glgbsze jednak
i dokladniejsze badania religijnosci Polakow, ich chrzescijanskiej
ortodoksji i ortopraktyki morainej wskazuja na pilna potrzebg nowej
ewangelizacji, poglebienia rehgqnosm chrzescijanskiej u naszych

130 Tenze, Nadobowiqzkowe praktyki religijne, tamze, s. 85 nn.
B Tamgze, 5. 89 nn.
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rodakow, w Ojczyznie papieza Jana Pawta Il. Zapytajmy wigc
jeszcze, czy i w jakicj mierze Polacy akceptuja prawdy wiary i normy
moralnosci chrzescijanskiej?

d) Akceptacja prawd wiary i etyki chrzescijanskiej

Wskaznik religijnosci Polakow, oparty na ich autodeklaracji wiary
1 praktyk religijnych, jest mewatphww bardzo wysoki; jest chyba
jednym z najwyzszych w $wiecie skoro wynosi: 95,9% wierzacych
(tylko 1,3% niewierzacych) i 95,1% pmktyku]qcych (tylko 3,9%
niepraktykujqcych). Odsetki te obejmujq — jak pamigtamy —~ wszyst-
kich, ktorzy w ogole wierza — glgboko czy powierzchownie, prak-
tykuja w jakikolwiek sposob ~ regularnie czy sporadycznie.

Rodzi si¢ jednak pytanie, czy 1 w jakiej mierze akceptuja Polacy
prawdy wiary i normy etyki chrzescijanskiej, a dalej — jeszeze
wazniejsze pytanie — czy 1 w jakiej mierze zyja wedlug wiary
chrzescijanskiej? Niestety, wskazniki dotyczace ortodoksji i orto-
praktyki religijno-moralnej u Polakéw nie sa juz najwyzsze. Okazuje
sig, ze religijnoé¢ wigkszosci Polakow jest powierzchowna, od$wigt-
na, manifestacyjna, a tylko u mniejszosci jest poglebiona, konsek-
wentna, w peini chrzescijanska. Nie jest oczywiscie rzecza latwa
1 w pelni mozliwa zbadac socjologicznie wszystkie wymiary czy sfery
religijnego misterium komunikowania si¢ cztowieka z Bogiem w wie-
rze 1 mitosci. Dlatego wszelkie statystyczne dane na temat intensyw-
nosci 1 autentycznosci wiary chrzescijanskiej u badanych oséb moga
by¢ tylko fragmentaryczne i nie w pelni adekwatne.

Przeprowadzone w 1991 r. badania religijnosci Polakéw obej-
mowaly rowniez zagadnienie stopnia czy zakresu akceptacji prawd
wiary 1 norm etyki chrzescijanskiej. Pytania ankietowe dotyczyly
wybranych prawd religijnych (o Bogu, Chrystusie, zZyciu przysziym,
piekle, nagrodzie i karze po $mierci) oraz norm etyki malzenskiej
(zakazu wspodlzycia seksualnego w okresie narzeczenstwa i po $lubie
cywilnym, a przed koscielnym, wiernoéci malzenskiej, nierozerwal-
nosci malzenskie], zakazu przerywania cigzy i stosowania srodkow
antykoncepcyjnych). A oto wyniki odnoé$nych badan.

Prawde¢ wiary o istnieniu Boga akceptuje 84,4%, nie wierzy za$
w istnienie Boga 4,9%. Wynika stad, ze wierzqcych w Boga jest
w Polsce o 5,5% mniej niz deklaratywnie wierzqeych; dodajmy, ze
1 0 10,7% mniej niz praktykujgcych. Uwzgledniajac zréznicowanie
spoteczno-demograficzne, stwierdzono, ze prawde o istnieniu Boga
akceptuje 89% kobiet i 78,3% mezczyzn; 91,6% wdowcow i wdow,
a tylko 80% rozwiedzionych; 80% o0sob w wieku 18 do 49 lat, 88,9%
- 50 do 69 1at,92,4% - powyzej 70 lat; 89,2% emerytow, 86,2%
rolnikow, 85% uczniow, 80,6% mtellgentow 79,2% robotmkow
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78,9% kupcdw i biznesmenow; 85,9% mieszkancow matych miast
i wsi, 82% — duzych miast'*,

W religijnoéci chrzesdcijanskiej istotng jest prawda o Jezusie
Chrystusie jako Bogu-Czlowieku. Ot6z z odnosnych badan wynika,
ze 82,1% Polakow wierzy w boskos$¢ Chrystusa, 4,3% uwaza Go za
posta¢ legendarna, 4,2% za postac historyczna, lecz tylko czlowieka,
a 6,9% nie wie, co o Nim sadzi¢. W zaleznosci od cech spolecz-
no-demograficznych istnieje spore zroéznicowanie procentowe wsrod
akceptujacych prawde o boskosci Chrystusa. W Jezusa jako Bo-
ga-Czlowieka wierzy: 86,3% kobiet 1 76,4% mezczyzn; 89,3% wdow
1 wdowcow, 73,3% rozwiedzionych; 77,6% o0s6b w wieku 30-49 lat,
86,9% — powyzej 50 lat; 74,3% inteligentow, 79,5% robotnikow,
86,8% rolnikow; 75,5% mieszkancow wielkich miast, 80,8% — ma-
lych 88% — wrsi, 88 4% o0soéb z wyksztalcemem podstawowym,
77,8% — $rediim, 70, 9% ~ wyzszym"?

Istotnym sktadnikiem wiary chrzescuanskiej jest prawda o egzys-
tencji cztowieka po jego biologicznej Smierci, prawda o nagrodzie lub
karze wiecznej, czyli o niebie i piekle. Czy i w jakiej mierze Polacy
akceptuja te prawdy? Ot6z z odnosnych badan ankietowych wynika,
ze w prawde o wiecznej nagrodzie lub karze po Smierci wierzy 63,4%
Polakéw, nie ma zdania 25,3%, nie wierzy 8,2%. Prawde t¢
akceptuje: 70,9% kobiet i 53,5% mezczyzn; 55,6% 0s6b z wyzszym
wyksztalceniem, 61,5% - srednim, 70,5% — podstawowym; 54,4%
robotnikow, 58% inteligentow, 67,8% rolnikow, 71,4% emerytow;
55,9% mieszkancow matych miast, 59,3% - duzych, 69% — wsi;
50,8% o0sob w wieku 18 do 19 Iat, 60,3% — 20 do 29 lat, 69,4% — 50 do
69 lat, 77,7% powyzej 70 lat.

Na osobne pytanie o wiar¢ w istnienie plekla odpowiedzialo, ze
wierzy —46,6% Polakow, nie wierzy — 18,4%, nie ma zdania — 30,7%
Z kolei na szczegélowe pytanie, czy ze émierciq wszystko si¢ kor'lczy
dla cztowieka, odpowiedziato, ze na pewno nie — 26,7%, chyba nie
-~ 28%, na pewno tak — 11,1%, chyba tak — 15,4%, nie ma zdania
- 15%. A odpow1edzi na pozytywne pytanie, czy S$mieré jest
przejsciem do innego §wiata, brzmialy: u 22,3% — na pewno tak,
u 32,6% — chyba tak, u 6,7% —na pewno nie, u 10,6% — chyba nie'™,

W przytoczonych odpowiedziach wida¢ sporo niekonsekwencji,
nielogicznoéci 1 braku spojnosci. Bo oto w nagrode lub kar¢ po
$mierci wierzy 63,4% badanych, w pieklo — 46,6%, w egzystencje
posmiertna czlowieka — 54,7% (26,7% z przekonaniem, 28% z powa-

B2 B Jarmoch, Doswiadczenie religijne, art. cyt., s. 30 n.

133 Tamze, s. 32.

34 p Taras, Zycie przyszie czlowieka. W: Religijnos¢ Polakéw 1991, dz. cyt.,
s. 35 nn.
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tpiewaniem). Ow brak spéjnych odpowiedzi wynika ~ jak si¢ zda-
je — z tacznego ujecia prawd o nagrodzie (niebo) i karze (pieklo);
pozytywna odpowiedZ mogta u niektorych dotyczyé tylko wiary
w nagrode wieczng z Bogiem, a nie w kare wieczna bez Boga.
Powodem stwierdzonej przez nas ntekonsekwencji w odpowiedziach
mogly by¢ réwniez watpliwosci, wahania i trudnosci w wierze co do
tak niepojetych, niewyobrazalnych i tajemniczych rzeczywistosci
nadprzyrodzonych, jak niebo i pieklo.
Reasumujac stwierdzamy, ze doS¢ spory odsetek wierzacych
i praktykujacych Polakéw nie ma przekonania ani wiary w zycie
przyszle (wieczne) czlowieka. Jednak w poréwnaniu z innymi krajami
jest to odsetek wysoki. Aby byl jeszcze wyzszy, potrzebna jest
nieustanna i umiejetna katecheza dorostych, nowa ewangelizacja.
A teraz zapytajmy o stopien akceptacji norm moralnosci chrzes-
cijariskiej u badanych w 1991 r. Polakow. Pytania ankietowe
dotyczyly tylko niektorych norm — z zakresu etyki seksualnej
i matzenskiej. A oto odnosne odpowiedzi i wskazniki procentowe:
1. Wspdtzycie seksualne w okresie narzeczenstwa uznaje za niedopu-
szczalne — zgodnie z naukag Kosciofa —~ 28,3%, za dopuszczalne
- 30,2%, zaleznie od okolicznos$ci — 20,9%.
2. Wspolzycie seksualne po Slubie cywilnym a przed koscielnym
dopuszcza 21,7%, nie dopuszcza 41,7%, uzaleznia od sytuacji
19%.

3. Zdrady malzenskiej nie akceptuje moralnie 72,9%, dopuszcza
4,4%, uzaleznia od okolicznosci 11,4%.

4. Rozwod malzenski uznaje za niedopuszczalny 43,7%, dopusz-
czalny 15,6%, zaleznie od uwarunkowan 31,6%.

5. Przerywania ciazy nie akceptuje 36,7%, akceptuje 19,1%, w zalez-
nosci od warunkow 29,5%.

6. Stosowanie srodkow antykoncepcyjnych uznaje za niedopusz-

czalne 17,7%, dopuszczalne 47,8 %, zaleznie od sytuacji 17,4%.'%

Z powyzszych danych wynika, ze stosunkowo najwiecej Polakow
akceptuje chrzescijansko-etyczna zasade wiernosci malzenskiej
- 72,9%, nierozerwalnosci maltzenskiej — 43,7% 1 zakazu aborcji
- 36,7%. Natomiast najnizszy odsetek — 17,7% - akceptuje zakaz
stosowania srodkoéw antykoncepcyjnych oraz 21,7% zakaz wspol-
zycia seksualnego przed §lubem koscielnym a po cywilnym.

Reasumujac mozemy ogolnie stwierdzi¢, ze katolickie normy
moralne w wigkszym stopniu akceptuja kobiety niz mezczyzni, osoby
starsze niz mtodsze, z nizszym wyksztalceniem niz z wyzszym, rolnicy
i robotnicy niz inteligenci, malzonkowie niz wolni lub rozwiedze-

35 W.Zdaniewicz, Moralno$é religijna, tamze, s. 62 nn.
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ni, z mniejszych mle_]bCOWOSCI mz z wigkszych, bardziej religijni niz
muiej praktykujacy religijnie!*

¢) Stosunek do Kosciota

W obliczu szerzacej si¢ na Zachodzie i ujawniajgcej si¢ takze w Polsce .
sekularyzacji, ktora w szczegolny sposdb wyraza sie w tendencjach do
kwestionowania mstytucji Kosciola, uniezalezniania religijno$ci osobis-
tej od jego oficjalnej nauki i dziatalnosci duszpasterskiej, trzeba uznaé za
bardzo wazne i interesujgce pytanie o stosunck Polakow do Kosciota,
o ich poczucie wigzi z K odciotem ~ powszechnym i pdraﬁalnym, atakze
o ich wizje Kosciola czy wiedz¢ o istocie Kosciola.

Badajgc wiedzg eklezjologiczna u-Polakow, mozna bylo postawic
im pytania ogdlne lub szczegodtowe, otwarte lub zamknigte, ujmujace
bardziej wymiar sakramentalno-boski Jub instytucjonalno-ludzki.
Zdecydowano sig na postawienie pytania zamknigtego, proszac
respondentow o wskazanie preferencyjne jednego z pigeiu podanych
okreslen Kosciota. Polacy preferowali nastepujace pojecia Kosciota:
wspolnota wiernych —~ 46,2% badanych;
instytucja strzegaca wiary i obyczajow -~ 20,5%;
instytucja swigta z papiezem i duchowienstwem — 19 ,3%;
ogolnoéwiatowa organizacja posiadajaca rowniez swieckie ce-
le — 5,9%;

5. co$ innego - 0,6%

Trzeba stwierdzi¢, ze podane okredlenia nie wyczerpuja treéci
zawarte] w pojeciu Kosciola; nie wyrazaja calego bogactwa tej
rzeczywistosci bosko-ludzkiej, ktéra w sposob. poglebiony opisat
Sobor Watykanski II w dwéch Konstytucjach Lumen gentium
1 Gaudium et spes. Cytowane okreslenia Kosciota ujmujg go jako
instytucje 1 organizacje spoleczna, a takze wspoélnote ludzi wierza-
cych. Tak wiasnie postrzegany 1 okreslany jest najczesciej Kosciot
w socjologii. Jednak teolog dostrzega braki i ubostwo czysto
socjologicznego ujmowania Kosciota. Owszem mozna uznal, ze
pojecie Kosciola jako wspolnoty wierzacych w Boga wyznawcow
Chrystusa wyraza trafnie istote Kosciofa. I jest faktem pozytywnym,
ze blisko potowa badanych Polakow tak whasnie pojmuje Kosciot
~jako wspolnote wszystkich jego cztonkdw, duchownych i swieckich,
a nie tylko jako instytucje hierarchiczna czy organizacje spotecz-
no-religijna, jak to czesto traktujy Kosciol ateisci czy zlaicyzowani
ludzie 1 zsekularyzowane spoleczeristwa.

PP =

137

136 Tamze s. 69. Zob. J. Marianski, Przemiany moralne w spoleczenstwie
polsktm, ,0 fad moralny” 1/1988/ nr 1-2 s. 34-64,

BT E. Firlit, Wiet z parafiq, lamize, s. 98; zob. J. M arian sk i, Koscidl jako
instytucja w ocenie spoleczenstwa polskiego, ,,Homo Dei” 59/1990/ nr 3- 4 s. 147-156.
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Z drugiej jednak strony jest rzecza wazna, by katolicy nie ulegali
pokusie sekularyzacji, czyli kwestionowania instylucji Kosciota
1 zadowalania si¢ przynaleznoscia tylko do tzw. Kosciota duchowe-
go, w ktorym nic ma miejsca na wigkszos$¢ instytucji koscielnych,
takich jak papiestwo, hicrarchia, ustalone obrzedy liturgiczno-sak-
ramentalne, prawo kanoniczne itp. Stad tez poczucie przynaleznosci
do Kosciota czy wigz z parafia jako instytucjami rehg,ljnyml jest
waznym wskaznikiem religijnosci chrzescudnsknq

Swoj zwiazek z Kosciolem katolicy wyrazaja nie tylko przez
deklaracje przynalezno$ci i zaangazowanie w dzialaino$¢ ewan-
gelizacyjna Kosciota, lecz rdwniez przez poczucie wigzi z parafig
1 czynne uczestniczenie w zyciu wspOlnoty parafialnej: w praktykach
religijnych, dziatalnosci spoleczno-charytatywnej, kulturalnej, w or-
ganizacjach katolickich itp.

W ramach badan ankietowych w 1991 r. prébowano dowiedzie¢
sig, czy Polacy czuja si¢ zwiazani z parafia, z Kosciolem parafialnym
jako czastka Kosciota. Otoz 85,7% odpowiedzialo, ze identyfikuje
si¢ ze swoja parafia, z tym ze zdecydowame tak - 51,8%, tak,
w pewnym stopniu — 33,9%, natomiast nie — 12,2%. Deklalacle
autoidentyfikacji z Kosciotem parafialnym sg zroznicowane w po-
szczegOlnych kategoriach oséb badanych. 1 tak najwyzszy poziom
identyfikacji z parafia wystepuje u glgboko wierzacych (81,7%),
nastgpnie u rolnikdw (72,2%), u ludzi w wicku powyzej 70 lat
(69,8%), w Srodowisku wigjskim (66,4%) 1 0s6b z podstawowym
wyksztalceniem (66,5%). Natomiast brak zwigzku z parafig de-
klaruja najczesciej niepraktykujacy (69,7%), obojetni religijnie
(63,7%), niewierzacy (53,7%), rozwiedzieni (25,2%), osoby z wy-
zszym wyksztatceniem (23,4%), mieszkancy duzych miast (20,5%).

Jest rzecza znamienng, ze do§¢ znaczna liczba niewierzacych
- 43,3% i niepraktykujacych — 24,1% deklaruje swoje poczucie
zwigzku z parafia, ktora uznaja za pewng wartosc¢ spoteczno-moralng
i duchowa. Mozna przypuszczac, ze jest to wigz wynikajaca z przy-
naleznosci do danej spolecznosci lokalnej, w ktorej parafia spet-
nia funkcje rehgljne ale 1 spoleczne, wychowawcze, charytaty-
wne itp.

W czym si¢ wyraza — oprocz udzialu we Mszy $w., nabozenstwach
i sakramentach — owa identyfikacja czy wigz z paraﬁaj’ Otoz okazuje
sig, ze polscy katolicy przejawiajg swoje zaangazowanie w zycie
parafii gléwnie przez swiadczenia pienigzne, a takze przez uczestnic-
two w parafialnych akcjach charytatywnych i przez przynalezno$¢ do
roznych organizacji czy wspoélnot religijnych w parafii. A oto
konkretne dzialania na rzecz wspdlnoty parafialnej i odsetek osob
w nich uczestniczacych:
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. Ofiara na tac¢ podczas Mszy $w. — 82,8%.
Ofiara na remonty, budowy, zakupy rzeczy dla Kosciota—71 4%.
. Osobista pomoc przy kosciele — 26%.
. Udzial w pracy charytatywnej — 15,4%.
Przynalezno$é do grup i wspolnot religijnych — 7,8%.
Inne dzialania - 7,2%.
Zdecydowanie pierwsze miejsce wsréd wymienionych zachowan
zajmuje ofiara na tacg podczas Mszy $w. Sklada ja 82,8% ogoh
ludnosci polskiej, 90% mieszkancow wsi i 94% gleboko wierzacych.
Stosunkowo najnizszy odsetek parafian - tylko 7,8% — deklaruje swa
przynaleznos¢ do grup i wspolnot religijnych w parafii. Badani Polacy
wymienili 19 grup i wspolnot religijnych, do ktorych naleza, m.in.
Legion Maryi (53,2% ogétu czlonkow wszystkich grup i wspolnot),
Ruch Odnowy w Duchu Swietym (3,6%), Ruch Swiatlo-Zycie (2, 6%2
Rodzina Rodzin (2,3%), Wspolnota Neokatechumenalna (1,3%)"*.

Ogolnie wigc trzeba stwierdzi¢, ze wskaznik przynaleznosci Pola-
kow do grup i wspélnot religijnych w parafii jest bardzo niski. Jesli sig
przyjmie, iz male grupy i wspolnoty religijne sa oazami poglebione)
religijnosci oraz zrodlem ozywienia duchowego dla calej parafii jako
wspdlnoty wspdlnot, to przed nowg ewangelizacja stoi niewgtpliwie
pllne zadanie zmobilizowania katolikéw do tworzenia i rozwijania
roznego rodzaju oaz autentycznej religijnosci, czyli tzw. matych
wspolnot religijno-formacyjnych, a takze organizacji koscielno-spo-
tecznych, wsrod ktorych szezegdlne miejsce winna zajaé reaktywowa-
na i inspirowana duchem Vaticanum II Akcja Katolicka.

f) Przemiany religijnosci

(1) Typy polskiej religijnoéci

Religijno$¢ pojmowana socjologicznie jako system wierzeh, ktore
obejmujq caloksztalt codziennego doswiadczenia czlowieka i wszystkze
sfery jego dzialalnosci oraz nadajq im calosciowy sens'”, nie jest
wielkoscig stala i statyczna, lecz podlegajaca przemianom w “konteks-
cie uwarunkowan i zmian spoteczno- kulturowych Rowniez teologi-
cznie pojeta religijnos¢ trzeba postrzegac jako rzeczywisto$¢ zmienia-
jaca sig, poniewaz jej podmiot — cztowiek — jest istota mniej lub wigcej
zmienng w swoich przekonaniach i praktykach religijnych, w swym
postgpowaniu moralnym i dazeniu do $wigtosci zycia.

Opierajac si¢ na wynikach socjologicznych badan religijnosci
Polakow, stwierdziliSmy juz wyzej, ze jej ilosciowy wskaznik jest
relatywme bardzo wysoki. Wciaz jednak nasuawa si¢ od razu pytanie

N o

38 B Firlit, art. cyt., s. 96-106.
% W. Piwowarski, Religiino$¢ Polakéw, ,Przeglad Katollckl z1V 1988.
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o jakosciowy jej wskaznik: jaka jest to religijno$¢? — powierzchowna
czy poglebiona, w petni czy tylko czgSciowo ortodoksyjna, kulturo-
wo-tradycyjna czy osobiscie do§wiadczana i przezywana, deklarowa-
na tylko czy konsekwentnie realizowana?

W polskiej socjologii religii do$¢ powszechnie przyjmuje sig
rozroznienie dwu plaszczyzn religijnosci Polakow: ogdlnonarodowa
1 osobisto-zyciowa. Stad mowi si¢ u nas o powszechnej religijnosci
narodu 1 pow1erzchownej, niekonsekwentnej religijnosci Polakéw
w ich codziennym zyciu moralnym. Ponad 90% spofeczenstwa
pofsk1ego deklaruje si¢ jako wierzqcy 1 praktykujacy religijnie,
a rownoczesnie wysoki odsetek Polakoéw nie respektuje w zyciu
codziennym chrzescijanskich prawd wiary i norm moralnych.

Ks. W.Piwowarskiwyroznia trzy typy religijnosci lub postaw
religijnych, ktore okreslaja blizej owa wiare Zycia codziennego
wspotczesnych Polakow. Pierwszy typ — to religijnos¢ tradycyjna,
ludowa, nie poddajaca si¢ tatwo zmianom pod wplywem wciaz
nowych uwarunkowan spoleczno-kulturowych, konserwatywna
wdobrymlziym sensie, tzn. nie zmieniajaca sig zbytnio ani in plus ani
in minus. Dawniej ten typ religijno$ci u Polakdéw byl powszechny.
Dzi§ wystgpuje u pewnej czgSci spoleczenstwa polskiego, u ludzi,
ktorzy dos¢ bezrefleksyjnie deklaruja 91¢ jako wierzacy i prak-
tykujacy katolicy, podtrzymuja wiarg ojcow, lecz ani jej nie po-
glebiaja u siebie ani specjainie nie kwestionujg dogmatow czy norm
etyki katolickiej, aczkolwiek ich zycie moralne i wigz z Kosciolem czy
parafia sa u wielu z nich rozluZnione.

Drugi typ — to religijnoé poglebiona, ze $wiadomego wyboru,
konsekwentnie ortodoksyjna 1. udoskonalana. Jest ona realizowana
jakby na dwoch poziomach: instytucjonalnym i wspolnotowym.
Pierwszy polega na pelnym identyfikowaniu si¢ z Kosciotem, jego
instytucjami, jego nauka dogmatyczna, moralna, spoleczna, na
pelnej akceptacji prawd wiary i norm moralnych, na regularnym
uczestniczeniu w zyciu sakramentalno-liturgicznym i dzialalnosei
spoleczno- charytatywnej parafii. Natomiast drugi poziom - religij-
no$¢ wspédlnotowa — polega na realizowaniu jej w matych wspolno-
tach i ruchach religijnych, jak np. oazy Ruchu Swiatlo-Zycie, Droga
Neokatechumenalna, Ruch Odnowy w Duchu Swietym. Ich czton-
kowie, ozywiajac i pogie;biajqc w tychze wspolnotach swa religijnosc,
maja na uwadze nie tylko osobiste uswigcenie, ale i odrodzenie
chrze$cijanstwa oraz odnowe Kosciota, ktorego sa aktywna czastka
i jakby zaczynem tego odrodzenia oraz pozadanych zmian wsrod
tradycyjnych, powierzchownych religijnie cztonkow parafii. Trzeba
stwierdziC, ze katolickie ruchy i wspolnoty religijne sa wielka nadzieja
KoSciota i niezwykle waznym podmiotem nowej ewangelizacji, o ile
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tylko nie koncentruja si¢ zbyt jednostronnie na wlasnych potrzebach
1 zgodnie wspotpracuja z duchowienstwem w duszpasterstwie para-
fialnym. Niestety, ten typ religijnosci poglgbione] — jak wykazuja
badania socjologiczne — wystepuje tylko u ok. 15-20% spoleczenstwa
polskiego.

Trzeci wreszcie typ ~ to religijnos¢ selektywna (wybiorcza), ktora
polega na niepelnej akceptacji chrzescijanskich prawd wiary i zasad
moralnosci, a takze na rozluznieniu wigzi z K osciotem. Nie wynika to
jednak z obojetnoéci czy zaniedbania, lecz ze §wiadomego wyboru
1 decyzji co do nieuznawania niektorych prawd wiary za racjonalne
i co do odrzucenia okreslonych norm moralnych jako niestusznych,
niezyciowych lub niewykoralnych. Ostabienie za$ wiezi z Kosciotem
moze by¢ wynikiem ulegania wspélczesnym tendencjom sekularyza-
cyjnym, trendom do prywatyzacji i subiektywizacji religii, a takze
kontestacji i przesadnego krytycyzmu wobec Kosciola instytuc []onal-
no-hierarchicznego oraz jego konserwatyzmu doktrynalnego '

Zaroéwno badania socjologiczne jak i codzienna obserwacja oraz
doswiadczenie duszpasterskie kaza stwierdzi¢, iz w polskim spotecze-
nstwie dos¢ znaczny jego odsetek zdaje si¢ mie¢ religijnos¢ typu
plerwszeoo kulturowo-tradycyjna, ludowa, powierzchowna, mniej-
szo8¢ za$ — religijnoé poglebiona, natomiast wzrastajacy odsetek
Polakoéw — religijnos¢ selektywng (zdaniem ks. W. Piwowar-
skiego odsetek ten wynosi juz ponad 60%)".

(2) Kierunki przemian

Religijnos¢ Polakow ulega nieustannym przemianom. Nie jest ona
bowiem rzeczywistoscig statyczna, lecz dynamiczna, osobowa, pod-
legajaca wplywom spoleczno-kulturowym i takze subiektywnej
zmiennosci czlowieka. W badaniach przeprowadzonych w 1991 r.
pytano Polakow rowniez o samooceng zmian ich religijnosci dzisiej-
szej w poréwnaniu z dawniejsza. Na dos¢ ogdlne pytanie, kiedy byli
bardziej religijni, odpowiedzieli, ze obecnie ~9,6%, dawniej ~ 24,5%,
bez zmian — 63,8%. Ponadto 20,9% respondentéw' ocenito swoja
religijnos¢ jako stabsza od religijnosci ojca i 28,8% jako slabsza od
religijno$ci matki. Natomiast 9,9% 16, 6% ocenia swa religijnos¢ jako
silniejsza od religijnosci ojca i matki'*?

Przemiany religijnosci moga by¢ pozytywne lub negatywne, moga
15¢ w kierunku poglebienia i rozwoju, ale i w kierunku ostabienia lub
nawet dewiacji. Czy i w jakich kierunkach zmienia si¢ religijnos¢

43)'1‘ amze, 8 V 1988; zob. tenze, Przemiany religijnosci spoleczefistwa polskiego
w fworzqcej sig demokracji, ,,Ethos” 1992 nr 2-3 s. 68-78.
Y Tenze, Przemiany religijnosci polskiej — stan obecny i perspektywy, ,,WigZ”’
35/1992/ nr 7 s. 32.
2 E. Jarm o ch, Globalne postawy wobec religii, art., cyt., s. 24 n.
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wspolczesnych Polakow? Ks. W. Piwowarski, rozrozniajacy
wyraznie wiare narodu 1 wiare Zycia codziennego, stwierdza, ze ta
pierwsza, czyli religijno$¢ na plaszczyznie ogolnonarodowej, utrzy-
muje si¢ wcigz na wysokim poziomie i wykazuje ceche wzglednie
duzej trwalosci, a nawet wzrostu w latach 80-tych (po wyborze
polskiego papieza w 1978 r. 1 po Sierpniu 1980 r.), natomiast ta druga,
czyli religijno$¢ w plaszezyznie zycia moralnego na co dzient zmienia
sig, podlega coraz wigkszym przemianom'® — in minus, a takze in plus.
Z jednej strony obserwuje si¢ obnizenie jej poziomu, a z drugiej
- wzrost 1 pogiebienie: u réoznych osob, pod pewnymi wzgledami,
w okreslonych sytuacjach i srodowiskach, w poszczegdlnych okre-
sach najnowszych dziejow Polski.

Charakteryzujac religijnosé narodu polskiego, ks. W.Piwow a -
r s k i wymienia jej nastgpujace cechy: 1. masowos$¢ wiary i praktyk
religijnych; 2. publiczne manifestowanie religijnosci; 3. powszechne
uznawanie autorytetu Kosciota jako historycznej ostoi polskosci
i patriotyzmu, opiekuna narodu w okresach niewoli i represji
okupanta, jako mecenasa i krzewiciela 1000-letniej kultury chrzes-
cijanskiej; 4. powsze(,hne uznanie autorytetu Papieza, szczegdinie
Jana Pawla II'"

Generalnie biorac, wszystkie wymienione cechy ciagle specyfikuja
polska religijnos¢, aczkolwiek stwierdza si¢ w ostatnich latach pewne
zmiany in minus. obnizenie si¢ frekwencji na niedzielnej Mszy $w., co
stwierdzaja z niepokojem duszpasterze dokonujacy okresowych
obliczen liczby jej uczestnikoéw, a takze pewien spadek popularnosci
czy spolecznego autorytetu Kosciola w opinii publiczne;j.

Co do pierwszej negatywnej zmiany — trzeba przyznac, Ze jest ona
niewatpliwie przejawem oslabienia wiary 1 religijnosci, szerzacej sig
obojetnosci religijnej czy praktycznego ateizmu, a takze wyrazem
pewnej redukcji religijnosci manifestacyjnej, opartej na motywach
patriotycznych i spoleczno-politycznych, ktore byly szczegolnie silne
u wielu Polakoéw w latach osiemdziesiatych, w okresie decyduigcych
zmagan z totalitarnym komunizmem i solidarnej walki narodu
o wyzwolenie spod jego rezimu. Kosciot byl wowczas potezna
opozycja moraing wobec ateistycznego systemu totalitarnego, du-
chowym wsparciem w owej walce narodowo-wyzwolenczej, prze-
strzeniq wolnosci dia tworcoOw kultury i1 ludzi pracy. Ta czes¢
Polakow, ktora traktowata wtedy Kosciot glownie lub wylacznie
instrumentalnie jako $rodek do osiagniecia celu politycznego: prze-

3 W. Piwowarski, Religijnosé Polakéw, ,,Przeglad Katolicki” z 1 V 1988.
4 Tenze, Blaski i cienie polskzej religijnosci (wywiad), ,,Kierunki” 1984 nr 191 20.
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zwyc:gzema komumzmu dzi$, po jego upadku, przestaje ucze;szczac
do kosciota'® .

Z tymi faktami wigze si¢ rowniez druga wspomniana zmiana in
minus — spadek popularnosci czy autorytetu Kosciola w spoteczen-
stwie polskim, co chetnie i czgsto rozglaszaja ugrupowania i sity
antykoscielne, laickie, postkomunistyczne. Konstatujac ten fakt,
trzeba jednak pamigta¢, ze autorytet Kosciota opiera si¢ na jego
wartos$ciach religijnych, moralnych, kulturowych i spoleczno-polity-
cznych. Dos¢ powszechnie uwaza sig, ze Kosciol w Polsce po 1989 r.,
czyli po formalnym upadku komunizmu, nie musi juz petic funkcji
zastgpczych: mediacyjnych, historyczno-oswiatowych i spotecz-
no-politycznych w tej mierze, jak przedtem. Skoro ngc jego rola
opozycji polityczno-moralnej Wobec totalitaryzmu panstwa komuni-
stycznego zanika w Polsce, przeto silg rzeczy stabnie jego popularnosé
w spofeczenstwie. Nie oznacza to jednak obniZenia si¢ jego auto-
rytetu religijnego, moralnego czy kulturowego, aczkolwiek trzeba
przyznaé, ze zjawisko to w pewnym stopniu rowniez wystgpuje
w Polsce i istnieja obawy, czy si¢ nie bedzie nasila¢ pod wptywem
tendencji sekularyzacyjnych i laicyzacyjnych, zachodnioeuropejskich
trendow do religijnosci pozakofcielnej, prywatnej, osobistej, pluralis-
tycznej, zindywidualizowanej i selektywnej:

Te whasnie tendencje i trendy niekorzystne dla religijnosci chrzes-
cijanskiej, opartej na wierze w Boga, Chrystusa i Kosciot (por.
Credo), zaczynaja by¢ coraz bardziej zauwazalne réwniez w katolic-
kiej kulturowo-religijnej Polsce, gdzie systematycznie dziataja osro-
dki antyewangelizacyjne, antykoscielne, antyreligijne, ktore staraja
sie poglqknac proces sekularyzacp laicyzacji 1 ateizacji spoleczenstwa
polskiego'*

Zdajac sobie sprawe z istnienia w Polsce procesow spontanicznej
i sterowanej sekularyzacji czy laicyzacji, Kosciol podejmuje wlasnie
dzi$ i rowniez w Polsce od tysiaca lat chrzescuanstwa wielkie dzieto
nowej ewangelizacji, ktora ma inicjowac i wspiera¢ dokonujgce sig
przemiany pozytywne polskiej religijnosci w naszych czasach. Do
pozytywnych przejawow i zrodet ozywienia oraz pogl@blema religij-
nosci Polakéw mozna zaliczy¢ m.in. wzrastajace zaangazowame
ewangelizacyjne Kosciota, w tym szczegolnie laikatu, prezny rozwoj

45 Por. tenze, Tlo spoleczno-polityczne i religijno-koscielne punktem wyjscia nowej
ewangelzzat:jz, art. cyt., s. 45.
5 Zob. J. J. Braun, Antyewangelizacja, ,,Niedziela” 1985 nr 22; J. Roston,
Desekralizacja i antyewangelzza::ja, ,,Niedziela” 1992 nr 14.
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ruchow, stowaizyszen i wspolnot religijnych, ktérych jest i dziata
w Polsce ponad sto, jak rowniez wielkie przedsigwzigcia koscielne
w postaci programu nowej ewangelizacji, a szczeg6lnie II Synodu
Plenarnego i reaktywowanej Akcji Katohckxej“”

Zakonczenie

Nie jest rzecza tatwa przedstawi¢ syntetycznie wszystkie kom-
ponenty sytuacji spoteczno-politycznej, religijno-koscielne;j i kulturo-
wej w Buropie, ktora pod tymi wzgledami nie stanowi bynajmnie;
monohtu, lecz jest zroznicowana i pluralistyczna. Inaczej ta rzeczywi-
sto$¢ 1 sytuacje przedstawiaja si¢ na Zachodzie Europy, inaczej na
Wschodzie, a jeszcze inaczej w Polsce, ktora zwlaszeza pod wzgledem
religijno-koscielnym (odsetek katolikow, ilo§¢ powotan duchow-
nych, praktyki religijne, historyczna wiez narodu i Kosciota) jest
specyficzna.

W naszych rozwazaniach skoncentrowalismy si¢ na analizie rze-
czywistosci spoteczno-kulturowej w Europie Zachodniej i w Polsce,
a czgsciowo takze w pozostatych krajach Europy Srodkowej i Wscho-
dnigj po upadku komunizmu. Najpierw nakreslilismy sytuacje
spoleczno-polityczng, nastgpnie kulturowa, wreszcie religijno-kos-
cielna, uwypuklajac szczegdlnie te elementy i ‘czynniki, procesy
i zjawiska spoleczno-kulturowe, ktore sa nowe, inne od dawniejszych,
prowokujace i determinujace nowa ewangelizacje.

Zakonczmy niniejszy artykul konstatacjami Jana Pawtla I1
o wieloplaszczyznowych przemianach w Europie, ktore warunkuja
i prowokuja wielkie dzieto nowej ewangelizacji: Zaszly glebokie
| wieloplaszczyznowe zmiany kulturowe, polityczne oraz etycz-,
no-duchowe, ktére ostatecznie nadaly europejskiemu spoleczenstwu
nowy ksztalt. Trzeba na nie odpowiedzie¢ nowym rodzajem ewan-
gelizacji, ktora bedzie zdolna przedstawié¢ wspélczesnemu czlowiekowi
niezmienne oredzie zbawcze w formie zdoinej go przekonaé. We
wspdlczesng Europe trzeba na nowo tchngé dusze, trzeba na nowo
uformowaé jej sumienie'*®.

- Zob. W. Nowicki, Ruchy religiine w Polsce, ,,Chrzedcijanin w Swiecie”
20/1988/ nr 6 s. 25-52; bp P. J. Cordes, Rola ruchéw i stowarzyszen katolickich
w Kasciele i spoleczenistwie, ,»Stowo. Dziennik katolicki” z 16 czerwca 1994 r.; W.
Bojarski, Propozycje programowo- organizacyjne dla Akcji. Katolickiej, ,,Stowo.
Dziennik Katolicki. Magazyn” z 14-16 pazdziernika 1994 r. s. 22-23.

198 Brief von Papst Johannes Paul II. an die Prdsidenten der europdischen Bischofs-
konferenzen (2. Januar 1986). W: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und
CCEE Sekretariat (wyd.), Die europdischen Bischife und die Neu-Evangelisierung
Europas. Rat der europdischen Bischofskonferenzen (CCEE), Bonn 1991 s. 285.
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Die gesellschaftlich-kulturellen Bedingungen
der Neu-Evangelisierung in Europa

Zusammenfassung

Die Neu- Evangelisierung wurde zu einem Schliisselbegriff der heutigen Pastoral. Seit
einigen Jahren ruft der Papst Johannes Paul II. alle Christen auf, die dringliche
Aufgabe der neuen Evangelisierung der Welt von heute zu tibernehmen. Sie wird in der
konkreten kulturellen und religiésen Situation realisiert, die diese Neu-Evangelisie-
rung hervorruft und einigermassen bestimmt.

Der Verfasser versucht in dem Aufsatz die gesellschftlich-kulturellen Bedingungen
und die Lage des Christentums in Europa zu schildern. Zunichst werden die
politischen Umwandlungen in Mittel- und Osteuropa skizziert, mit besonderer
Berticksichtigung der Rolle der Kirche und aller gliubigen Christen im Prozess der
Bewilitigung und des Untergangs des atheistischen Kommunismus. Dann werden die
areligidsen Tendenzen in der europdischen Kultur analysiert, insbesondere der
Sakularismus, die Sikularisierung und der Atheismus.

In dem dritten Abschnitt dieses Aufsatzes stellt der Verfasser den Zustand des
Christentums in Europa am Ende des XX. Jahrhunderts dar: hier wird die allgemeine
religiés-kirchliche Situation in Europa, besonders aber in Polen charakterisiert.

Antoni Lewek



