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JAGNA DANKOWSKA

WOKOL PROBLEMATYKI LAICYZOWANIA SIE KULTURY

Dialektyka Swiecczenia kultury. Red. nauk.: D. Tanal-
ski i S. Szydtowski. Warszawa, Wydawnictwo Akade-
mii Nauk Spotecznych, 1988, 490 s.

Interdyscyplinarno$¢ jest cechg wielu wspoélczesnych rozwazan nauko-
wych, w tym rowniez badan nad $wieckoscig kultury, ktére prowadzone
sa gltownie w ramach filozofii, socjologii oraz religioznawstwa. Wlasnie
w obrgbie tych dyscyplin miesci si¢ tematyka zbioru 20 referatow wyglo-
szonych przez 19 autorow w pazdzierniku 1986 roku na seminarium zor-
ganizowanym przez Zaklad Kultury Wspotczesnej Instytutu Teorii Kul-
tury i Polityki Kulturalnej ANS.

Poza problematyka referaty taczy jeszcze i to, ze wspdlne sa uznawa-
ne w nich dyrektywy metodologiczne — zaczerpnigte z tez i zalozen ca-
fosciowej teorii Marksa iEngelsa oraz teorii ich nastgpcow 1 kon-
tynuatorow. Elementem scalajagcym rézne wersje marksistowskiej filozofii
kultury jest teza o historycznosci bytu spotecznego. Przy czym fundamen-
talng dyrektywa metodologiczng badan nad kultura jest znana teza Mar-
ksa: Byt okresla swiadomosé. A. M i § (w referacie pt. Metodologiczne
problemy marksistowskich badan nad kulturg) wyodrebnia trzy sposoby
rozumienia owej tezy, nazywajac je interpretacjq przyczynowq, -funkcjo-
nalng oraz aktywistyczng. W ramach kazdej z tych koncepcji odmiennie
przedstawiajg si¢ badania nad geneza norm i dyrektyw kulturowych. Roz-
wazania A. Misia systematyzuja metodologi¢ marksistowskiej teorii
kultury. Tu chciatabym jednak nawigza¢ do wyrazonej w podsumowaniu
referatu opinii, iz badania nad kulturq same sq czesciq okreslonej kultu-
ry — naukowej w tym przypadku, a dokltadniej: marksistowskiej kultury
naukowej (s. 74), a takze do aktywistycznej interpretacji tezy Marksa,
zgodnie z ktéra poznanie rozumiane jest jako aktywne rozwiqzywanie teo-
retycznych problemow stawianych przez byt pozmajgcego czlowieka (s. 70).
Pozwoli mi to bowiem postawi¢ par¢ waznych pytan: Jaki jest faktyczny
obraz kultury $wieckiej w polskiej, wspolczesnej rzeczywistosci spotecz-
no-kulturowej? Jak marksistowskie badania nad $wieckoscia kultury funk-
cjonujg w tejze rzeczywistosci i w jakim stopniu oddaja one stan tej kul-
tury? Czy referaty formuluja zadania dyrektywne oraz precyzujg postu-
laty przydatne dla promoc;ji kultury §wieckiej w Polsce i czy postulaty
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te zachowuja walor obiektywnosci wzgledem religii 1 kultury chrzescijan-
skiej?

Pytania te wzajemnie si¢ uzupeiniaja, a u ich podstawy lezy potoczne,
ale powszechne przeswiadczenie o ideologicznym charakterze propago-
wania kultury $wieckiej. Omawiajac czes¢ sktadowa kultury $wieckiej, ja-
kim jest obrzed s$wiecki, W. Pawluczuk (referat Teoretyczne problemy
obrzedow swieckich) stwierdza: Potoczne okreSlenie obrzedow swieckich
jest nader proste: sq to obrzedy inicjowane i propagowane z przestanek
ideologicznych przez Srodowiska laickie w celu eliminowania wplywow
Kosciota na zZycie spoteczne i obyczajowosé¢ (s. 137). Z kolei przechodzac do
teoretycznej analizy pojecia obrzedu $wieckiego zauwaza, iz odnosi si¢
ono do obrzedow Swiadomie organizowanych i kultywowanych na podsta-
wie przestanek swiatopoglgdowych czy ideologicznych, najczesciej anty-
koscielnych. Nie nazywa si¢ obrzedami swieckimi roznorodnych obrzedow
w kulturach plemiennych. Nie nazywa sie takie obrzedami $wieckimi roz-
norodnych  spontanicznych  rytuatow zawodowych czy Srodowiskowych
(s. 145).

W sposob zwigzly, a jednoczesnie przekonywujacy o zasadnosci pre-
zentowanej metody, omawia K. J. B r o z i problem laicyzacji kultury w
oparciu o stanowisko funkcjonalistyczne (referat pt. Warunki laicyzacji
kultury w  perspektywie standardu kulturowego). W ramach tego stano-
wiska pytania o genez¢ i istot¢ zjawiska sg wtéorne wobec pytan o struk-
ture danej catosci kulturowej i funkcje jej elementéow wzgledem siebie.
Podstawowym zalozeniem analizy funkcjonalnej jest nieutozsamianie kul-
turowego kontekstu genezy danego zjawiska z jego kulturowym kontek-
stem funkcjonowania. Przyczyna zréznicowania czynnikow genetycznych
i funkcjonalnych jest realna historia okreslonej kultury. Jako przyktad
bledu wynikajacego z utozsamienia genezy i funkcji zjawiska kulturowe-
go wymienia K. J. B r o z i upatrywanie jednoSci przyczyn wzrostu zna-
czenia religii w Polsce w latach osiemdziesigtych z czynnikami wywotuja-
cymi religic w ogoéle. Okreslenie warunkow laicyzacji kultury wymaga
zatem okreslenia miejsca i roli sakralnej sfery Zycia spotecznego na tle
catosci funkcjonowania kultury ze szczegolnym uwzglednieniem jej zwiqz-
kow z praktykg dziatania ludzi w kulturze (s. 105).

WIELOZNACZNOSC POJEC: SWIECCZENIE, LAICYZACJA, SEKULARYZACIA,
DESAKRALIZACJA, INDYFERENTYZM RELIGIJNY, ANTYRELIGIJNOSC,
ATEIZM, ARELIGIJNOSC

Z samej natury kultury Swieckiej: jej wielowarstwowosci 1 wielosci
zjawisk ja konstytuujacych — wynikaja komplikacje terminologiczne, gdy
przystepuje si¢ do opisu owej kultury. Stad nader stuszne jest umieszcze-
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nie na poczatku zbioru referatu S. P i e k ar ¢ z y k a Wybrane aspekty
logiczne metodologii badan laicyzacji kultury. Autor bowiem miedzy in-
nymi stawia sobie za cel konstrukcje aparatury pojeciowej badan nad
$wiecko$cig kultury, w oparciu o analize semantyczng poje¢ uzywanych
dotychczas postulatywnie oraz w ramach logiki epistemicznej. S. Pie-
karczyk preferuje termin [aicyzacja w miejsce zamieszczonego W ty-
tule terminu Swiecczenie, ktory eksponuje wprawdzie procesualny (nie
zakonczony) charakter denotowanego przez slowo §wiecczenie zjawiska, nie
wiadomo wszelako, zwilaszcza przy jego odniesieniu do kultury, czy mowa
jest o jakim$ procesie samoistnym, rzec by mozna: zywiotowym, czy tez
jakos przez kogos (lub i cos) kulturze odpowiedniego spoteczenstwa narzu-
canym, inspirowanym itp. (s. 11—12).

Zdaniem autora referatu, twércom pojgcia Swiecczenie kultury nie
chodzilo o zadne posunigcia administracyjne (na przyklad o usuwanie
z gmachow publicznych symboli religijnych), bowiem tego rodzaju posu-
nigcia obejmuje termin sekularyzacja. Element rozstrzygajacy o religij-
nosci lub laickosci kogo$ (czegos$) relatywizuje referent do tresci prze-
$wiadczen czlonkoéw danej grupy, a zaproponowana klasyfikacja form
areligijno$ci czlowieka jest w swym zamysle i przeswiadczeniu autora
zdezaksjologizowana, areligijnos¢ bowiem nie oznacza antyreligijnosci.
W ramach tego podzialu stopnie areligijno$ci czlowieka uktadajg si¢ —
poczynajac od najnizszego — nastepujaco: indyferentyzm religijny, bez-
wyznaniowo$¢, wolnomyslicielstwo (z reguly postawa intelektualna), laic-
ko$¢ oraz ateizm.

W badaniach nad laicyzacjg kultury dodatkowa trudno$¢ stanowi wie-
loznaczno$¢ pojecia kultura. S. Piekarczyk przyjmuje pojecie  kul-
tury w znaczeniu zblizonym do pojecia kultury symbolicznej wypracowa-
nego przez J. Kmitg, eksponujacego subiektywne elementy kultury:
przeciez ta wlasnie rzeczywistoS¢ ulega w pierwszym rzqgdzie transforma-
cjom w toku zachodzqcego w danym spoleczenstwie procesu laicyzacji
(s. 40). Tak wiec laicyzacje nalezy rozpatrywaé w kategoriach zbioru trans-
formacji, jakie zachodzag w niektorych sferach kultury. Pelnym sukcesem
procesu laicyzacji jest cztowiek areligijny samoswiadomo$ciowo, powinien
on mie¢ rozwigzane problemy ontologiczne, jakkolwiek dochodzenie do
tych rozwigzan nie musiato by¢ dlan z rozmaitych powodow tatwe (s. 23).

Niemniej termin Swiecczenie jest rOwnie czgsto uzywany (a na pewno
w omawianej ksigzce), jak termin laicyzacja. S. Szydlowski (referat
W sprawie dialektyki Swiecczenia kultury) pomijajac spory terminologicz-
ne proponuje uzywanie pojgcia Swiecczenie jako obejmujacego ca-
tos¢ procesow i zjawisk kulturowych opisywanych za pomocq pojec¢ laicy-
zacja, sekularyzacja, dechrystianizacja itp. (s. 77). Termin ten wydaje si¢
bardziej doktadnie ujmowac rzeczywisto$¢ wspotczesnej kultury §wieckiej
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w Polsce; $wiecczenie rozumiane jest tutaj jako zjawisko zanikania tresci
i form religijnych. Jest ono przy tym zjawiskiem inspirowanym i propago-
wanym, majacym za cel uksztattowanie czlowieka $wiadomie ze$wiecczo-
nego. Zadanie jakie sobie stawiamy — pisze S. Szydlowski — pole-
ga wigc na poszukiwaniu optyki badawczej problemow zeswiecczenia kul-
tury majgcej na uwadze potrzeby kreowania teoretycznie uzasadnionych
podstaw realnej polityki kulturalnej socjalistycznego panstwa (s. 23).

I wlaénie laicyzacj¢ generowang, wtorng w stosunku do laicyzacji pier-
wotnej, wyodrgbnia J. Kazmierczak (referat Laicyzacja jako zjawis-
ko spofeczno-historyczne. Uwagi metodologiczno-teoretyczne). Rozwazania
nad laicyzacja ograniczone zostaly w tym przypadku do jednego z jej as-
pektow— myslenia filozoficznego. Laicyzacja okre$lona zostala tym ra-
zem jako fendencja do powstawania, rozwoju i utrzymywania Si¢ pewnego
rodzaju myslenia wylamujgcego si¢ ze sfery kanonow i schematow narzu-
canych przez tradycyjne lub roznego rodzaju oficjalne i w roznym stopniu
zinstytucjonalizowane uwarunkowania (s. 93). Propagowana $wiecko$¢ za-

lezy— zdaniem badaczy marksistowskiej prowieniencji — od poziomu zy-
cia materialnego zbiorowosci, od tego, czy jej przedstawiciele mogg sobie
pozwoli¢ na luksus — jak zauwaza J. Kazmierczak — refleksji wy-

kraczajgcej poza ramy myslenia zawezonego, tj. ukierunkowanego li tylko
na elementarne problemy egzystencji przyrodniczo-materialnej (s. 98).

RELIGIJNOSC

Mowienie tutaj o religii nie jest zbednym mnozeniem trudnosci ter-
minologicznych, cho¢by z tego wzgledu, iz jakakolwiek proba definicji
laicyzacji formulowana jest na podstawie okreslonego rozumienia kate-
gorii religii. I. Bochenski stwierdzil, iz niemozno$¢ zdefiniowania
religii mozna tylko przyroéwna¢ do niedefiniowalnosci jarzyny, o czym pi-
sat L. Petrazyc ki O niemozliwosci zdefiniowania religii pisze row-
niez L. Kotakowski. Jego zdaniem dozwolone s3 rozne definicje re-
ligii, jednakze te, ktore zakladajq, ze religia jest niczym innym, jak na-
rzedziem Swieckich — spotecznych albo psychologicznych — potrzeb (na
przykltad, zZe jej znaczenie redukuje si¢ do roli, jakqg odgrywa w integracji
spoteczenstwa), sq nieuprawnione, zalozenia te sq sqdami empirycznymi
(fatszywymi moim zdaniem) i nie mogq by¢ z gory uznane za skiadnik
definicji'. Swoje rozwazania o religii opiera L. Kotakowski na za-
lozeniu, zZe to, co ludzie jawnie wyrazajg w dyskursie religijnym, jest wias-

1'L. Kotakowski: Jesli Boga nie ma... Krakow 1988, s. 7.
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nie tym, co chcqg wyrazié¢. Zalozenie to podzielajq nie tylko ludzie wierzgcy,
ale racjonalistyczni krytycy religii.

Odmienng od powyzszej koncepcje religii przedstawia — we wspom-
nianym juz referacie — K. J. Brozi. W ramach opartej na funkcjonalis-
tycznej tradycji standardu kulturowego (tj. katalogu podstawowych po-
trzeb) referent podkresla uniwersalno$¢ sfery sakralnej, obecnej w kazdej
kulturze w formie magii, mitow i wierzen. Istota sfery sakralnej to reli-
gijny stosunek czlowieka do $wiata, charakteryzujacy si¢ dualizmem on-
tologicznym, nadrzednos$cia rzeczywisto$ci idealnej oraz jej tajemniczo$-
cia. Poza tym sakralna sfera Zycia spolecznego jest specyficznym rodzajem
praktyki kulturowej, ktora zawiera w sobie zarowno element symboliczny,
jak tez zywq dziatalnosé. Zywa dziatalnos¢ prowadzi zawsze do jakichs
mniej lub bardziej trwalych form instytucjonalnych, do organizacji
(s. 111). Religia jest wigc nie tylko forma $wiadomosci spotecznej, ale prze-
de wszystkim forma wielowymiarowo dziatajagcej organizacji spoleczne;.
Pierwowzor zasad wiary 1 organizacji instytucjonalnych religii tkwi w
sposobie organizacji zycia spoteczno-kulturowego w danym obszarze et-
nicznym. Zalozyciel religii zazwyczaj jedynie organizuje i symbolicznie
upraszcza tkwigce juz wczesniej w  kulturze przeswiadczenia wynikajgce
z realnej praktyki zZycia codziennego (s. 112).

W dalszym ciggu K. J. Brozi omawia rozroéznienie pomigdzy tzw.
religiami naturalnymi — wywodzacymi tre§¢ wierzen z materialnych wa-
runkow zycia pierwotnych spotecznosci — oraz religiami zalozonymi, kto-
rych interpretacja musi wychodzi¢ od okreslenia standardu kulturowego
badanego obszaru etnicznego i sytuacji historycznych, w jakich religie
powstawaly i funkcjonuja. Rozgraniczenie to jest nader owocne w badaniu
procesow inkulturacji, czyli procesow krzewienia religii droga misji przy
jednoczesnym zachowaniu dziedzictwa kulturowego danego kraju. (Za
prekursora inkulturacji Kosciot katolicki uznaje wloskiego jezuite M. Ri -
cci, ktory juz w XVI wieku swg prace misyjng w Chinach opierat o miej-
scowa tradycje, obyczaje i kulture duchowa).

Koncepcja naturalnosci religii jest czym innym, niz tzw. teoria religii
naturalnej. Dwa warianty interpretacyjne tej koncepcji przedstawia’
S. Szydlowski: idealistyczny traktuje religie jako zjawisko sui ge-
neris, tj. poza historig i spoleczenstwem, a zatem nie poddajace si¢ Zadne-
mu intelektualnemu ogladowi, naturalistyczny wspiera si¢ na koncepcji
cztowieka ukonstytuowanego przez naturalne przyrodnicze potrzeby, w
tym takze potrzebe przezy¢ religijnych. Istote tej dwuczltonowej koncep-
cji S. Szydlowski przyrownuje do uchwyconej przez L. Althus-
ser a empiryczno-idealistycznej koncepcji $wiata, w my$l ktorej istnieje

2 Ibidem, s. 13.
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uniwersalna istota czlowieka bedaca atrybutem jednostek. Koncepcja na-
turalnosci religii legta u podstaw klasycznej kultury nowozytnej, nato-
miast zostala skrytykowana w Marksowskiej teorii spoteczenstwa za ahis-
toryczno$¢ 1 abstrakcyjno$¢. Nie oznacza to, ze filozofia marksistowska
neguje historyczno-kulturotwoércza warto$¢ chrzescijanstwa. Marksistow-
scy badacze religii za podstawowsa jej funkcje uznaja kompensowanie lu-
dziom ich realnych potrzeb. Inne spoteczne funkcje religii to przede
wszystkim funkcja $wiatopogladowa, ideologiczna i integracyjna. Z punktu
widzenia materializmu historycznego — jak z kolei czesto przypominaja
mysliciele chrzeécijanscy — podkresla si¢ teze o czasowym charakterze
religii, ktora pojawia si¢ w okreslonych warunkach spotecznych, wraz
z tymi warunkami zmienia si¢, a z czasem przestaniec mie¢ dla ludzi ja-
kiekolwiek znaczenie (z czego wynika, ze wzrost znaczenia religii jest
symptomem nierozwigzanych potrzeb istniejacych w spoleczenstwie).

RELIGIOZNAWSTWO

J. Legowicz (referat Swieckos¢ i jej humano-przestania) uznaje. za
btedne ujmowanie $wieckiej kultury w odniesieniu — w sposdb posredni
lub bezposredni — do problematyki religijnej i wyznaniowej. Referent
postuluje ujmowanie $wieckoSci samej w sobie, a dopiero ewentualnie
wtornie w zestawieniu z tym, co jej w zgodzie bgdz w utrapieniu towa-
rzyszy (s. 312). Przy czym przytacza do$¢ swoisty argument na rzecz nie-
istnienia konfliktu migdzy $wieckoscia 1 religiag. Oto juz od czasow St.
Staszica okazuje sie, zZe nie kazdy nauczyciel w szkole swieckiej rea-
lizuje jej rownie Swiecki program, musi w swoim Zyciu i postgpowaniu
prywatnym Swiadczy¢ sie swieckoscig (s. 311 — cho¢ by¢é moze w przyto-
czonym cytacie mamy do czynienia z btedem drukarskim, znieksztatcajg-
cym sens).

Ujmowanie problematyki $wieckosci w nawigzaniu — z jednej stro-
ny— do nauki o religii, a z drugiej — w zwigzku z realiami laicyzacji we
wspoltczesnej Polsce, wydaje si¢ stuszne. Glownym argumentem S$wiad-
czagcym o konieczno$ci uczenia religioznawstwa jest — zdaniem Z. Cac-
kowskiego — ranga religii w przeszlosci i obecnie (referat Kultura re-
ligiina a kultura powszechna. Deskralizacja — religijny koszt partner-
stwa). Autor pisze o znikomym poziomie wiedzy religijnej w katolickim —
w wigkszo$ci — spoteczenstwie polskim. Kosciot — jego zdaniem — celo-
wo utrzymywat analfabetyzm religijny. Chodzito tu o Swiadome, z doktry-
ny samej wynikajgce, blokowanie wyznawcom drogi do wiedzy o wiasnej
religii i innych religiach, a przez to takie uniemozliwienie samodzielnego
osqdu tresci religijnych (s. 406). Dla potwierdzenia tej tezy Z. C a ¢ -
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k o w s k i przywoluje fakt Zenujaco stabej znajomosci Biblii wsrdd pol-
skich katolikow. Zjawisko to zostalo wywotane — jego zdaniem — wielo-
wiekowym zabranianiem przez Kosciot czytania Biblii. Przeswiadczenie
to — ze Kosciol zabranial czytania Biblii, szczegblnie Starego Testamen-
tu *— jest do§¢ powszechne. Ustosunkowujac si¢ do tego J. S a 1 i j przy-
pomina trzy fakty:

1. List papieza Innocentego III (1199 r. ) do mieszczan Metzu, za-
kazujacy potajemnych spotkan biblijnych odbywajacych si¢ w atmosfe-
rze antykatolickiej.

2. Konstytucje Piusa IV Dominici gregis custodiae (1564) zakazujaca
korzystania z niekatolickich wydan Biblii (z katolickich przektadow na
jezyki nowozytne mozna bylo korzysta¢ po uzyskaniu pozwolenia spo-
wiednika).

3. Konstytucje Benedykta XIV Sollicita ac provita (1753 r. ), ktoéra
zniosta jakiekolwiek ograniczenia w korzystaniu z katolickich tlumaczen
Biblii®. Przy uswiadomieniu sobie faktu powszechnej niegdy$ znajomosci
faciny ws$rod warst oswieconych, nie moze by¢é — zdaniem J. Sa lija —
praktycznie mowy o zadnym zakazie.

Z. Cackowski podkresla, iz sprzeciwy wobec wprowadzania re-
ligioznawstwa w szkole sg natury glownie ideologicznej. W mysl tych
argumentow religioznawstwo nie bedzie rzetelnie naukowym przedmiotem
nauczania, lecz Srodkiem indoktrynacji swiatopoglgdowej, czyli dziataniem
sktaniajgcym miodziez Srodkami pozapoznawczymi i pozaintelektualnymi
do przyjecia postawy swiatopoglgdowej areligijnej tub antyreligijnej (s.
409). Zdaniem Z. Cackowskiego szkota stawiajagca sobie za cel
wprowadzenie mlodziezy w arkana kultury religioznawczej winna przyjaé
formule szkoly areligijnej, a nie antyreligijnej. Wzorzec ten, cho¢ trudny,
nie jest niemozliwy do zrealizowania.

AUTOLAICYZACJA

Rangg 1 znaczenie personalizmu dla wspotczesnego katolicyzmu przed-
stawia w sposob prosty i zwigzly, z wnikliwg znajomos$cia tematu, E. N i e -
syty (referat Personalizm Mounierowski w nurcie procesow autolaicy-
zacji wspolczesnego katolicyzmu). Mozna by w przypadku tego tekstu
zastanowi¢ si¢ jedynie, czy nazwanie zmian, jakie nastgpily w Kosciele
katolickim miedzy innymi dzigki personalizmowi, terminem autolaicyza-
cja— jest stuszne. Chodzi jedynie o tradycyjne, tj. ideologiczne obcigzenie
samego terminu laicyzacja, o ktérym wspomnieliSmy tutaj za W. P a w -

3 Por. J. Salij: Pytania nieobojetne. Poznar 1988, s. 242.
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luczukiem. Programem  autolaicyzacji nazywa E. Niesyty zmiany
dokonujace si¢ w katolicyzmie za sprawa postgpowej odmiany persona-
lizmu, stworzonej przez E. Mouniera, zwanej personalizmem otwartym.
Personalisci zgrupowani wokot ,,Esprit” dazyli do zmiany w istniejgcym
stanie S$wiata i katolicyzmu, przy czym zmiany w katolicyzmie mialy stal
sig osnowq i punktem wyjscia do zmian w Swiecie (s. 269—270). Chodzito
im o zmiany wewnatrz Kosciota, jego praktyki i doktryny, role kleru w
zyciu katolikow, a glownie o uaktywnienie chrze$cijan w procesie prze-
ksztatcania wspoélczesnego $wiata. Procesy autolaicyzacji sa — zgodnie
z podsumowaniem E. Niesytego — wuzasadnionymi wewnetrznie zja-
wiskami zachodzgcymi w  kulturze chrzescijanskiej Europy, w ktorej to
kulturze chrzescijanstwo obecne jest i dominujgce nie przez swq instytu-
cjonalng stroneg, ale przez to, zZe jest wyrazem kultury duchowej europej-
czykow i dlatego, gdy spoleczenstwa Europy stajqg przed kolejnymi proble-
mami  spoltecznymi, politycznymi czy ideowymi — modyfikowa¢ muszq
systemy ideowe, w tym chrzescijanstwo (s. 277—278).

Z kolei S. Cieniawa terminem laicyzacja chrzescijanstwa okresla
wylanianie sie z religii wartoéci $wieckich (referat Swieckie wartosci
chrystianizmu jako przestanki porozumienia i kultury). Jednakze piszac
o prekursorach takiego ujecia, autor uzywa terminu zeswiecczenie chrzes-
cijanstwa. Terminem tym okresla migdzy innymi cel, jaki postawil sobie
R. Bultmann, a mianowicie oczyszczenie Nowego Testamentu z ele-
mentu mitologicznego, ktory dla wspolczesnego czlowieka stal si¢ niezro-
zumiatym zargonem (s. 285).

WZGLEDNOSC LAICYZACIJI

Swiecczenie kultury to proces zdobywania podmiotowosci spotecznej
przez grupy, jednostki i calq ludzkos¢. Stgd swieckosé¢ jest klasowo i na
wiele innych sposobow zrozmicowana i historycznie zmienna — pisze
A. Czemarnik (referat Przyczynek do promocji  kultury swieckiej,
s. 431). Swiecko$¢ nie jest — tak jak to rozumieja zwolennicy jej o$wiece-
niowego pojmowania — rewersem religijnosci. Procesy kulturowe przeni-
kaja si¢ wzajemnie, powstajg subkultury. Niektore z subkultur religijnych
zeswiecczajq si¢ tak dalece, ze — przy calej mistyfikacji sakralnej ziem-
skich problemow — wyprzedzajg niekiedy w skali lokalnej, w walce o pod-
miotowos¢ podstawowych klas, wiele areligijnych orientacji (s. 430).

Z kolei zdaniem D. Tanalskiego jedynie teoretycznie mozna
przyja¢, iz $wiecko$¢ jest swoistym rewersem religijnosci (referat Problem
Swieckosci kultury socjalistycznej). Swiecko$é jest bowiem faktycznie dia-
lektycznym przeciwienstwem religijnosci, jest wigc swoiscie uwarunkowa-
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ng religijnosciq (a wigec na przyktad ateizm, antyklerykalizm, teoretyczna
krytyka religii, odchodzenie od wiary i od instytucji religijnych itp. ),
(s. 356). Praktyka spoleczna, a szczegélnie badania nad $wiecko$cig rdznych
grup spotecznych, wskazuja na te uwarunkowania. I tak: $wieckos¢ kultu-
ry wiejskiej nie oznacza jej catkowitej ateizacji, a polega miedzy innymi
na stopniowym indywidualizowaniu i autonomizowaniu stosunku rolnika
do duchowienstwa i1 Kosciota jako instytucji oraz na bardziej tolerancyj-
nym stosunku do innych postaw (por. s. 357—359). Jednakze o pelnej
$wieckosci mozna mowi¢ dopiero wtedy, gdy niezalezno$¢ od Kosciola jest
uswiadomiona i §wiadomie realizowana.

W Polsce laicyzacja kultury, obyczajow i $wiadomosci jednostki sta-
nowi jeden z gltownych celow polityki spoteczno-kulturowej panstwa
1 partii. Nie zaktada si¢ przeciez — w wyniku realizacji szczegotowych ce-
low polityki partii i panstwa — fideizacji kultury, lecz wlasnie proces jej-
postepujgcego  zeswiecczenia, uniezaleznienia od inspiracji  religijnych,
wyznaniowych — pisze W. Leszczynski (referat Refleksja na temat
laicyzacji, s. 451). Autor proces laicyzacji w Polsce zestawia ze stanem
laicyzacji we wspolczesnej Europie Zachodniej oraz w Polsce przedwojen-
nej. W obu przypadkach laicyzacja nie stanowita zamierzonego programu.
Pomimo to proces laicyzacji w spoteczenstwach zachodnich jest zjawis-
kiem znaczagcym. W skali spotecznej skutecznym srodkiem laicyzacji oka-
zal si¢ — zdaniem referenta — dobrobyt. Stuszniejszy w tej kwestii wy-
daje mi si¢ poglad S. Szydlowskiego. Uwaza on, ze wzrost dobro-
bytu jest tylko pozornie najskuteczniejszym S$rodkiem eliminowania wply-
wow religijnych na ksztalt kultury, gdyz przy glebszym przesledzeniu
zwigzanych z tymi procesami przemian Swiadomosci spotecznej tatwo za-
uwazyé, ze sq one powierzchowne i w wigkszej mierze prowadzq do pustki
duchowej niz ukonstytuowania sie¢ wartosci kultury Swieckiej, chociaz w
pewnym zakresie i to ma miejsce (s. 89).

Z drugiej strony cho¢ w przedwojennej Polsce katolicyzm byt de facto
religia panstwowa, uprzywilejowang, trudno bylo moéwi¢ o takiej randze
Kosciota, jaka ma obecnie. Szczegodlnie od lat osiemdziesigtych Polska
przezywa wzrost nastrojow zaangazowania religijnego, w tym takze wsrod
inteligencji i mlodziezy. Wzrést autorytet spoteczny Kosciota. Nie majgcy
odpowiednika rozwdj spoteczno-kulturowej roli Kosciota katolickiego, ani-
mowany w naszym kraju czynnikami o charakterze gospodarczo-politycz-
nym tym bardziej odbija od krytycznej sytuacji katolicyzmu w rozwinie-
tych krajach Europy (s. 456). Przyczyng spotecznej nieefektywnosci poli-
tyki laicyzacyjnej W. Leszczynski upatruje w opieraniu si¢ jej pro-
pagatorow na teoriach nie respektujacych zmian zachodzacych w historii
spoteczenstw. Zapoznano dwie prawdy:

1. Iz w skali spolecznej przede wszystkim byt okresla myslenie.
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2. Ze religia stanowi wartosé typu egzystencjalnego, a w zmieniajg-
cych sig czasach jej rola jako wartosci egzystencjalnej, moralnej, etycznej
wzrasta (s. 458).

Natomiast W. K o t (referat Swiecka kultura s$wiatopoglgdowa jako
przedmiot polityki spolecznej) zasadnicza przyczyne nieskutecznosci sto-
sowanej dotychczas marskistowskiej propagandy upatruje w fakcie, iz
w sferze tej uwarunkowania nie przebiegaja w trybie przyczynowo-skut-
kowym, ale majg charakter funkcjonalno-genetyczny. Ten rodzaj deter-
minacji utrudnia osigganie zamierzonych wpltywow na uklad stosunkow
swiatopogladowych. Zabieganie o state zmiany wewnatrz sfery $wiatopo-
gladowej musi wiec by¢ poprzedzone analizag funkcjonalno-genetyczng.
Dopiero wtedy, gdy okreslone dziatania i postawy sa nie tylko propagowa-
ne w imi¢ jakich§ $wiatopogladéw, ale i1 praktykowane na co dzien, pro-
wadzg do efektow spolecznych. Gdy okazuje si¢ w praktyce, ze wartosci
gloszone przez rzecznikow danego swiatopoglqdu sq niemozliwe do urze-
czywistnienia — to wiasnie najbardziej kompromituje ten Swiatopoglgd
(s. 398—399).

CO ZNACZY TEZA O 90% KATOLIKOW W POLSCE?

Spoteczno-moralny status Kosciota w Polsce oraz masowos$¢ polskie-
go katolicyzmu — od lat z katolicyzmem identyfikuje si¢ okoto 90°/o lud-
no$ci — nie pozbawia zasadnosci pytania: co znaczy owe 90°/0?

Za dwie najwigksze stabosci polskiego katolicyzmu J. S a 1 1 j uznaje:

1.  Lek przed pojsciem w glgh (wyraza sie to miedzy innymi w po-
wierzchownosci rodzimej mysli religijnej).

2. Podstawe biernosci (Kosciol jest traktowany — nawet niekiedy przez
gorliwych katolikow — jako instytucja ustugowa, przeznaczona do zaspo-
kajania potrzeb religijnych). Niemniej J. S a 1 i j jest przeSwiadczony, ze
Kosciot w Polsce ma szanse¢ pozosta¢ kosciotem masowym, jesli zwigkszy
liczbe swiadomych i glebokich katolikow, bo to oni stanowig konstrukcje,
na ktorej opiera si¢ nasz katolicyzm masowy, oni sq solq, ktora zachowuje
od rozktadu calos¢ wspolnoty wierzqcych *.

Odmiennie — bo z odmiennych pozycji — widzi losy polskiego katoli-
cyzmu (w przedstawionym juz referacie) D. Tanalski. Proces laicy-
zacji — stwierdza — spowoduje nie tylko zmniejszenie si¢ liczby zade-
klarowanych katolikow, ale i zmiang samej kultury religijnej. Autor re-
feratu ma na mysli zjawisko swiecczenia religii, czyli nie tylko stopnio-

4 Idem: Czy Kosciél moze pozostaé Kosciotem masowym. ,Res Publica” 1988,
nr2,s.17.
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wego desakralizowania i deklarykalizowania si¢ roznych dziedzin kultury
spolecznej i osobistego zycia ludzi, ale i dostrzegalnego w chrzescijanstwie
i w interesujgcym nas katolicyzmie humanizowania si¢ postaw ludzi wie-
rzgcych (s. 374). Pod pojeciem humanizowania referent rozumie migdzy
innymi dowartosciowanie cztowieka wobec Boga, wzrost krytycyzmu wo-
bec wielu dogmatow i prawd religijnych itp. Przyszla kultur¢ socjalistycz-
ng cechowa¢ bedzie areligijno$¢, intelektualne i $wiatopogladowe zrozni-
cowanie, tolerancja intelektualna i obyczajowa oraz nadrzedna wzgledem
nich tolerancja humanistyczna, u podstaw ktérej lezy zasada aksjologicz-
na, traktujgca czlowieka i jego dobro jako warto$¢ najwyzsza. Bedzie to
spoteczenstwo ludzi aktywnych, swiadomych swojej sprawczej, tworczej
roli we wiasnym zyciu i w historii. Idea Boga — jedynego tworcy — pet-
nigca dotgd role organizujgcqg myslenie i dzialanie wiernych, przeksztalci
sig w mit Boga... (s. 379).

TOLERANCJA: POSTULATY I FAKTY

W Polsce sposrod 50 % przebadanej w latach siedemdziesigtych mto-
dziezy upatrujacej w religii poczucie sensu zycia, zaledwie co czwarta
lub co pigta osoba opiera na religii program swojego zycia. A ogdlno-
polskie badania przeprowadzone w 1983 roku na reprezentacyjnej probie
wykazaty, ze wséréd 91°/0 ludnosci Polski deklarujacej si¢ jako Kkatolicy,
dominowaly postawy uksztattowane poza Kosciotem. W zwigzku z tymi
wynikami R. Banajski (referat Spory swiatopoglgdowe wokot sensu
zycia) stawia zasadnicze dla tematyki zbioru pytanie: Czy otwarta po-
stawa ludzi wierzqcych na percepcje pozakosScielnego programu usensow-
nienia zycia oznacza gotowoS¢ przyjecia oferty marksistowskiej? (s. 483).
Polskie badania pozwalajg stwierdzi¢ tylko, ze wigkszos¢ Polakéw akcep-
tuje naczelne wartosci aksjologii marksistowskiej, co nie jest rownoznacz-
ne z uznaniem, a tym bardziej realizowaniem catosciowej marksistowskiej
koncepcji zycia (s. 483).

Marksistowskiej koncepcji zycia zarzuca si¢ glownie prymitywnie po-
jety kolektywizm, czyli bezwzgledne podporzadkowanie jednostki spote-
czenstwu, zadanie podporzadkowania si¢ przez jednostke — ideologii.
Propaganda krajow socjalistycznych — zauwaza R. Banajski — przy-
czynita si¢ do rozpowszechnienia takiej wersji kolektywizmu. Stad
M. Fritzhand proponuje zastgpienie tej spaczonej koncepcji kolek-
tywizmu pojeciem humanizmu marksistowskiego, u podstaw ktorego lezy
jednos¢ zasad samorealizacji i uspotecznienia (s. 484—485).

Praktyka spoteczno-kulturowa w Polsce wskazuje, iz niejednokrotnie
marksisci i chrzescijanie zarzucajg sobie wzajemnie nietolerancje. R. B a -
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n aj s k i uwaza, ze zarzut ten nie trafia w marksistow traktowanych
en bloc; marksizm — jego zdaniem — jedynie ostro zwalcza te oferty
pretendujgce do usensownienia zycia, ktore majg charakter antyhuma-
nistyczny, ktore godzqg w dostojenstwo ludzkie i postawy integracji spo-
tecznej (s. 486—487). Z kolei w potocznej $Swiadomosci wielu ludzi wie-
rzacych, ktorych codzienna aktywnos¢ nie zawsze koresponduje z literg
czy duchem Ewangelii, czltowiek kierujgcy si¢ wylgcznie wartosciami do-
czesnymi, chocby najczcigodniejszymi, bywa traktowany z pogardg, od-
mawia mu sig petni czlowieczenstwa (s. 487).

O mozliwosci istnienia kultury bez sacrum — ale bez odnoszenia tej
kwestii do naszej terazniejszosci — pisze A. Mi§ (referat Sekularyzacja
a desakralizacja kultury — przypadek humanizmu). Teza autora jest od-
mienna od pogladow wielu myslicieli, ktorzy twierdza — tak jak cyto-
wany przez referenta L. Kolakowski — ze kultura bez sacrum nie
moze istnie¢. A. M i §, nawigzujac do rozrdznienia terminologicznego, skon-
struowanego przez D. Bella, pod pojeciem sekularyzacji kultury rozu-
mie proces oddalania si¢ coraz wigkszej iloSci dziedzin kultury od religii,
a pod pojeciem desakralizacji — usunigcie z kultury ludzkiej wyobrazen
metafizycznych i absolutnych, czyli sacrum. Narastajace procesy sekula-
ryzacji kultury sa faktem. Za$ kultura zdesakralizowana jest do pomy-
Slenia wtedy, gdy jej tworcy i nosiciele swiadomi sq, ze uznawane przez
nich przekonania i wartosci sq ludzkimi tworami (s. 343). Mozliwy jest
rowniez, zdaniem autora, humanizm niemetafizyczny, a wigc nie odwo-
lujacy sie¢ do religijnie (metafizycznie) traktowanej istoty cztowieka. Hu-
manizm ten bedzie polegal na uznaniu pewnego modelu czlowieczenstwa
za wartos¢, ale uznaniu owemu bedzie towarzyszy¢ swiadomosé, zZe jest
to ludzki projekt, nie zakotwiczony w zadnym sacrum (s. 346).

Przedstawiony tu — wycinkowo — zbior referatow jest dowodem na
to, ze badacze marksistowscy, dazac do wieloaspektowego ujecia problemu
$wiecczenia kultury socjalistycznej, juz tym samym podejmujg dialog
z filozofiag chrzescijanska. Stanowi to jedng z zasadniczych wartosci tej
ksigzki, ktora stanowi wazng pozycj¢ w bibliografii tego waznego tematu,
jakim jest dialog filozoficzny.



