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Chrzescijanska tozsamos¢ Europy dzis
(perspektywa teorii sekularyzacji)

Europa przezyta na przestrzeni ostatnich dwu stuleci wyrazny proces sekularyza-
cji, ktory objawit si¢ na wielu ptaszczyznach zycia politycznego i spolecznego, stajac
si¢ inspiracjg dla teoretycznej refleksji, ktéra przybrata na gruncie nauk spotecznych
forme teorii sekularyzacji. Pierwsza potrzebg w ramach refleksji nad tozsamoscia eu-
ropejska jest konieczno$¢ dokonania wyraznego rozroznienia pomigdzy pojeciami:
»sekularyzacji” — rozumianej jako pewien obiektywnie istniejacy proces historycz-
ny oraz ,teorii sekularyzacji” — konkretnej, acz subiektywnej, naukowej konceptu-
alizacji wspomnianego procesu. Sekularyzacja w pierwszym znaczeniu jest pojeciem
wieloznacznym, ktére na przestrzeni dziejoéw dotyczylto réznorakich aspektow roz-
nicowania si¢ sfer sacrum i profanum w przestrzeni $wiata ziemskiego, dotykalne-
go zmystami, odréznionego od rzeczywistosci nadprzyrodzonej. Zjawisko to, dajace
si¢ zaobserwowac juz od czaséw upadku Sredniowiecznej christianitas, nasilito si¢
w epoce oswiecenia i wiodto ku desakralizacji ,,tego $wiata”, ktory poczal przybieraé
jednolicie $wiecki charakter, zmuszajac religi¢ do poszukania sobie nowego miejsca
w zmodernizowanym i zréznicowanym funkcjonalnie spoteczenstwie. Czy obecna
faza zmian zachodzacych w sferze tozsamosci europejskiej jest kolejnym, naturalnym
etapem procesow sekularyzacyjnych? Jak sg one interpretowane w réznych ujeciach
teoretycznych? Proba przeprowadzenia refleksji nad tymi problemami jest zadaniem
niniejszego tekstu.

Tezy — sekularyzacyjna i prywatyzacyjna

Przemiany ostatnich kilku stuleci staty si¢ przedmiotem teoretycznych uje¢, ktore
poczynajac od J. J. Rousseau, poprzez klasykow socjologii religii: Durkheima i Webe-
ra, rozwini¢te zostaty w XX stuleciu w formie tzw. teorii sekularyzacji. Kanonicznym
jej ujeciem staly sie¢ w latach sze$c¢dziesiatych teksty Petera Bergera. Opart on swoja
konsekwentng wizje przemian pozycji religii we wspotczesnym $wiecie na weberow-
skich koncepcjach modernizacji i racjonalizacji, ktére wioda najpierw do oderwania
od siebie sfer religijnej i gospodarczej, pdzniej za$ przenikajg do pozostatych segmen-
tow zycia spotecznego, zarowno tych ktore posiadajag wymiar publiczny, jak réwniez
mieszczacych si¢ w sferze prywatno$ci. Religia zostaje w wyniku tego procesu ,,za-
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mknieta w kruchcie”, ograniczona do wlasnego sektora zroznicowanej rzeczywistosci

spotecznej. Berger utrzymuje, iz tak rozumiane zjawisko prowadzi, po raz pierwszy

w historii, do upadku religijnych legitymizacji $wiata w wymiarze spolecznym, a nie

tylko ograniczonym do ,.kilku intelektualistow i innych nie liczacych si¢ jednostek”

(Berger, 1997, s. 18).

Te same zjawiska staly si¢ inspiracjg rownie popularnej teorii, okreslanej jako kon-
cepcja prywatyzacji religii. Zostata ona sformutowana, rowniez w latach szes¢dziesia-
tych, przez Thomasa Luckmanna. Uznatl on za btad, dokonywang w ramach tezy seku-
laryzacyjnej, analize przemian statusu religii w kategoriach instytucjonalnych, bowiem
wspoélczesne formy religijnosci coraz wyrazniej oddalajg si¢ od ekspresji w ksztatcie
instytucjonalnym. Pluralizm i indywidualizacja wspotczesnych spoteczenstw powo-
duja, iz roéwniez religia staje si¢ coraz wyrazniej domeng osobistego, nieuwarunko-
wanego zewngtrznie, wyboru. Jednostka komponuje swoj poglad na $wiat, swobodnie
wybierajgc zrédta religijnej inspiracji (Luckmann, 1996). Cechami charakterystycz-
nymi tak rozumianej formacji religijnej, celnie nazwanej przez Grace Davie ,,wiarg
bez przynalezno$ci”, sg m.in. zjawiska: ,,odkos$cielnienia” wiary, oddzielenia kwestii
religijnych i moralnych, zakwestionowania jakiegokolwiek jej oddziatywania na sfere
publiczng oraz selektywnosci akceptacji prawd wiary (Davie, 1994).

Teoria Luckmanna stanowita, pod wieloma wzgledami, zaprzeczenie tez sekulary-
zacyjnych. Nawet jesli byla zgodna z diagnoza sugerujaca wycofanie religii ze sfery
publicznej, to sytuowala ja jednak w centrum proceséw spotecznych, tyle ze zmienio-
nych przez nowoczesnos$¢. Religijno$¢ pozostaje tu uniwersalng cechg ludzkiej natury,
podlega jedynie zmianie, ktdrej istotg jest ewolucja pojmowania transcendencji. Wielka
transcendencja, w ktorej jednostka szuka zbawienia odnoszac si¢ do osobowego Boga,
kurczy si¢ do wymiaru samorealizacji. Proces ten owocuje utratg znaczenia przez trady-
cyjne formy religijno$ci koscielnej, promuje za$ nowe: religijnosci sprywatyzowanej,
subiektywnej, pisze si¢ m.in. o: ,,wierze bez przynaleznosci”, nomadyzmie religijnym,
religijno$ci a la carte, religijnosci dyfuzyjnej lub patchworkowej, starajac si¢ uja¢ w tych
mniej lub bardziej efektownych sformutowaniach powszechnie odczuwana prawde
o trwaloéci niezmiennych, cho¢ réznie wyrazanych, cech ludzkiej natury (Marianski,
2005, s. 17). Wspotczesny Zachod jest przyktadem potwierdzajacym, zdawatoby sig,
prawdziwo$¢ tez sekularyzacyjnej 1 prywatyzacyjnej. Czy jednak jest tak w istocie? Czy
rozmaite jej interpretacje zmierzajg bezdyskusyjnie ku deterministycznemu przekonaniu
o nietzscheanskiej ,,$mierci Boga” w przestrzeni europejskiego Zachodu?

Obie tezy: sekularyzacyjng i prywatyzacyjng mozna by sprowadzi¢ do trzech za-
sadniczych obszarow:

— na plaszczyznie strukturalnej i instytucjonalnej dochodzi do autonomizacji i usa-
modzielnienia si¢ sfery politycznej oraz dyferencjacji religii i polityki. Nastep-
stwem tego procesu jest rozdziat ko$ciotow od panstwa;

— na plaszczyznie polityczno-kulturowej nastepuje erozja zorganizowanych form re-
ligijnosci, a wigc ograniczenie tradycyjnych praktyk i wierzen religijnych;

— na plaszczyznie spotecznej mowi¢ mozemy o wycofaniu symboli i1 praktyk religij-
nych ze sfery publicznej do obszaru prywatnosci.

Tak rozumiane teorie sekularyzacji i prywatyzacji religii, szczegolnie za$ pierwsza
z nich, staly si¢ czym$ wigcej niz wymagajaca stalej weryfikacji hipotezg. Jak pisze
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J. Casanova: ,teoria sekularyzacji jest chyba jedyna teorig, ktora potrafita sobie za-
pewnié prawdziwie paradygmatyczny status we wspotczesnych naukach spotecznych”
(Casanova, 2005, s. 43). Do$¢ powszechnie uznano, juz od czasow Webera, iz posiada
ona walor nie tylko diagnostyczny, ale rowniez prognostyczny. Przyjeto jako pewnik,
iz sekularyzacja dotyczy nie tylko procesu funkcjonalnej dyferencjacji i emancypacji
tego co $wieckie ze sfery religijnej, ale ze jest naturalnym elementem proceséw moder-
nizacyjnych, ktére musza prowadzi¢ do prywatyzacji, a nawet zmierzchu religii. Pa-
radygmat sekularyzacji stal si¢ swoistym pryzmatem, poprzez ktory nie tylko uczeni,
ale wigkszo$¢ liberalnej populacji naszego kontynentu, zaczeta postrzega¢ zachodzace
w sferze religijnej zjawiska. Zmierzch tradycyjnych form religijnosci uznano wigc za
normalne i postgpowe zjawisko, okreslajace europejska norme, rodzaj samo spetniaja-
cej si¢ przepowiedni. Ow paradygmatyczny i prognostyczny status teorii sekularyzacji
nalezy juz raczej do przesztosci. Coraz bardziej przekonujemy si¢, ze sprawdza si¢
w przestrzeni europejskiego Zachodu, gdzie indziej juz nie. Obecnie dominujacy ton
naukowego dyskursu dezawuuje wiele jej aspektow 1 sugeruje, iz nabrata charakteru
mitu, szczegodlnie jesli bra¢ pod uwage wymiar pozaeuropejski — globalny. Traci ona
charakter normatywny i coraz cz¢sciej zaczyna by¢ traktowana jako wymagajaca we-
ryfikacji i odniesienia do konkretnych przypadkéw, hipoteza. Przyznat to nawet sam
P. Berger (Berger, 2005).

Kolejny etap sekularyzacji

Europa zachodnia ma juz z pewnos$cig za sobg pierwszy, obiektywny etap sekula-
ryzacji. Zaczat si¢ on w okresie O$wiecenia i przyniost stopniowg emancypacje zycia
spotecznego i jego instytucji od wptywow religii 1 koSciotow. Realizowany wspot-
czesnie projekt europejski przyznaje wspolnotom wyznaniowym w procesie formu-
towania celow i kierunkéw polityki, miejsce, ktore nie daje im zadnych szczegdlnych
przywilejow. Odgrywaja one rolg porownywalng do wielu innych stowarzyszen, czy
organizacji pozytku publicznego. Same koscioly wydaja si¢ usatysfakcjonowane for-
mutg strukturalnego dialogu, ktéra znalazla swoje umocowanie w prawodawstwie
europejskim. Gdyby procesy sekularyzacyjne nie postepowaly dalej, 6w laicki con-
sens nie statby si¢ zapewne przedmiotem szczegolnej debaty, Europa jednakowoz jest
miejscem, gdzie jak sadzg niektorzy, dokonuje si¢ wtasnie kolejny etap sekularyzacji.
Prawdopodobienstwo istnienia tego procesu ma istotne znaczenie w dyskusji dotycza-
cej projektu europejskiego. Czym charakteryzuje si¢ 6w domniemany etap sekulary-
zacji? Tak pisze o tym francuska socjolog religii Daniele Hervieu-Leger: ,,Gdy rozwa-
zamy kulturowe wstrzasy, wobec ktorych stoi dzi§ Europa, mozna si¢ zastanawiac, czy
nie jesteSmy wiasnie $wiadkami zmian, ktore mogg by¢ dla religii réwnie donioste, jak
skutki przetomowej epoki oswiecenia w XVIII w. [...] Mozliwe, ze kulturowe przemia-
ny, z ktérymi mamy dzi$ do czynienia, gruntownie wstrzasna symbolicznymi ramami
naszych spoteczenstw, by¢ moze definitywnie eliminujgc religie ze spoteczenstwa”
(Hervieu-Leger, 2006). Z czego wywodzi autorka owa, do$¢ daleko idaca, hipoteze?
Podstawg jej wnioskowania jest teza o silnych wcigz, pomimo sukcesu pierwszego
etapu sekularyzacji, korzeniach tozsamosci poszczegdlnych narodéw Europy. Religia
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stracita rolg czynnika ksztaltujacego tozsamos¢ zbiorows, nie wyznacza rdéwniez po-
wszechnie akceptowanego zbioru standardow etycznych, pozostata jednak podstawa
symbolicznego i kulturowego kodu, ktéry odnalez¢ mozna w kulturze, instytucjach
1 mentalnos$ci Europejczykéw. Kod 6w jest reprodukowany niezaleznie od stosunku do
wiary 1 ko$ciotéw, odnalez¢ go mozna w stylu zycia publicznego, charakterze i tresci
debat, koncepcjach tadu spotecznego i praw jednostki nawet podejsciu do natury i $ro-
dowiska. Jest tak: ,nie dlatego, ze instytucje religijne zachowaty do$¢ rzeczywistej
wiadzy, by wyznaczaé standardy, lecz dlatego, ze uksztalttowane przez nie struktury
symboliczne nadal potrafig bardzo mocno oddziatywac na lokalne kultury, nawet gdy
oficjalnie wiara i praktyki religijne sg w odwrocie”, konkluduje Hervieu-Leger (He-
rvieu-Leger, 2006).

Zespot tych symbolicznych struktur, glgboko zakorzenionych i nie objetych do-
tychczasowsq sekularyzacjg, nazywa autorka ,,matrycg kulturowg” i wtasnie w jej hi-
potetycznej erozji dopatruje si¢ wspominanego drugiego etapu procesOw sekulary-
zacyjnych. Erozja ta ma by¢ wynikiem kilku rewolucyjnych zjawisk, ktére ulegaja
skumulowaniu w zmianie podej$cia Europejczykoéw do natury. To co pokolenia uwa-
zaly za imperatywy narzucane cztowiekowi przez nature, ulega relatywizacji za spra-
w3 postepu w nauce i technologii. Znamienne problemy, jakie zwigzane sg z debatami
dotyczacymi bioetyki i trudno$ci dopasowania do nich tradycyjnych, opartych o praw-
dy religijne, systemow etycznych, sa tego Swiadectwem. Diagnoza zanikania najgteb-
szych, religijnych struktur konstytuujacych europejska tozsamos$¢ jest niezwykle istot-
na w perspektywie urzeczywistniania europejskiego projektu, ktory bez consensu na
tym najglebszym poziomie wydaje si¢ trudny do wyobrazenia. W obliczu zagrozen,
ktore niesie dla tozsamosci europejskich spoteczenstw druga sekularyzacja, francuska
uczona proponuje uznanie chrzescijanstwa za element europejskiego dziedzictwa kul-
turowego. Miejsce religii 1 koScioldow w procesie reprodukowania tego dziedzictwa
jest jednak przez nig pojmowane na sposob zdecydowanie laicki, nie zaktada bowiem
bynajmniej deprywatyzacji tozsamosci religijnej, ani przywrocenia organizacyjnej
mocy religii w zyciu spolecznym. Autorka §wiadomie nazywa 6w zabieg: ,,Cwicze-
niami z wybidrczej pamigei” 1 mowi o ,,akcie symbolicznej wytworczosci”, poprzez
ktoéry dzisiejsze zsekularyzowane spoleczenstwo w §wiadomy sposdb dokona selekcji
tych elementow religijnej tradycji, ktore bedg podtrzymywacé jego stabilno$é, dostar-
czg taylorowskich ,,silnych warto$ciowan” i §cislej zakres$la granice obszaru integracji
kontynentu (Taylor, 20006, s. 49). Chrzescijanskie dziedzictwo moze wiec nadal pozo-
sta¢ sktadnikiem europejskiej matrycy kulturowej, ale na zasadach swoistej koncesji,
ktorej udzieli¢ winny zlaicyzowane $rodowiska opiniotworczych elit Europy. Zapew-
ne one same rowniez, dokonaja owego wyboru wlasciwych z ich punktu widzenia ele-
mentow religijnej tradycji. Krajobraz duchowy naszego kontynentu powinien zatem
pozosta¢ wolny od jakiegokolwiek normatywnego wplywu ko$ciotdéw, a religia moze
by¢ obecna na poziomie najgtebszych i najbardziej pierwotnych wyboroéw i zachowan,
poziomie, ktory bytby §wiadomie dostrzegalny i interpretowalny tylko przez nieliczng
grupe wtajemniczonych inzynieréw procesu integracji. Nie bytby zatem, jak sadze,
pozbawiony sensu wniosek, ze nie mamy tu do czynienia z jako$ciowo odmienng od
dotychczasowych, koncepcja miejsca religii w przestrzeni publicznej. Jest to raczej
szersze uwzglednienie jej oddziatywania w ramach pojecia, ktore Vittorio Possenti
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nazywa, za Rousseau, religia cywilna, czyli calo$ci przeswiadczen kulturowych i du-
chowych, tradycji obywatelskich, etosu nawarstwiajacego si¢ w czasie i zbiorowej
pamieci wydarzen (Possenti, 2005, s. 151). Nie jest wiec przeto niczym dziwnym, iz
ci uczestnicy europejskiej debaty, ktorzy, jak np. Rocco Buttiglione, Swiadomie przyj-
muja chrzescijanski punkt widzenia, domagaja si¢ bardziej jednoznacznego odwotania
do religijnej tradycji kultury kontynentu. Nie wystarcza im empiryczne i socjologiczne
uznanie religijnych Zrédet moralnej sily spotecznosci, postuluja za§ nazwanie owych
zrodet wprost. Innymi stowy, zwolennicy pogladow wyrazanych przez Hervieu-Leger
raczej nie zaakceptowaliby bezposredniego odwotania do chrzescijanstwa w tekscie
konstytucji europejskiej, ci za$ ktorym blizsze sa mysli Buttiglionego beda si¢ tego
zdecydowanie domaga¢ (Buttiglione, 2003).

Trudno nie dostrzec, iz przedstawiona powyzej koncepcja chrzescijanstwa, jako
»elementu europejskiego dziedzictwa kulturowego” ma w sobie pewng nieusuwalng
sprzecznos$¢. Z jednej strony miesci si¢ bowiem w ramach paradygmatu sekularyzacji
w rozumieniu pogladow Jose Casanovy, ktory stwierdzit, iz Europejczycy postrzegaja
postepujacy zanik religijnosci, jako ,,quasi-normatywne nastgpstwo bycia wspotcze-
snym i o$wieconym”, jako proces ,,normalny i postepowy”. Z drugiej za$ jest ona
wyrazem obaw przed zjawiskiem bedacym poniekad naturalng konsekwencjg takiego
postrzegania, czyli faktu rugowania religii ze wszystkich obszaréw publicznej deba-
ty, pojmowania jej jako kwestii drazliwej 1 ktopotliwej. Prowadzi to do preferowania
w dzisiejszym $wiecie zachodnim negatywnego aspektu wolnosci religijnej, a wiec
uwolnienia jednostki od koniecznos$ci stykania si¢ z przejawami wiary, kosztem jej
aspektu pozytywnego, przyznajacego prawo do swobodnej ekspresji wierzen (Janyga,
Janczak, 2004, s. 42—45). To co uchodzi niekiedy w Polsce za przejaw swoistej aber-
racji, np. negowanie religijnego charakteru wielu §wiat, jest tylko logicznym nastep-
stwem laicystycznego rozumienia wolnosci religijnej. W ostatecznym rozrachunku
zatem, to laicystyczna samoswiadomos$¢ Europejczykow (i celowo nie pisze tu tylko
o elitach bo problem ma wymiar szerszy spotecznie) lezy u podstaw owej erozji ma-
trycy kulturowej, ktéremu to zjawisku zapobiec chciataby francuska socjolog religii.

Habermas vs. Ratzinger

Nie bez powodu pozwolitem sobie na szersze przedstawienie pogladow Daniele He-
rvieu Legere, sa one bowiem, jak sadzg, dos¢ typowe i miarodajne dla stanu $wiadomo-
$ci 1 dylematow, ktore drecza dzis§ wielu Europejezykow. Odczucie kryzysu tozsamoSci
europejskiej, ktora nie potrafi okresli¢ sie np. wobec ekspansji islamu, sktania do prob jej
redefinicji, poszukiwania kompromisé6w miedzy postawami, ktore jeszcze calkiem nie-
dawno wydawaty si¢ wrecz wykluczajace. Z tej wlasnie perspektywy warto spojrze¢ na
wydarzenie, ktore uzna¢ mozna za symboliczne dla nowego etapu debaty europejskie;j,
mianowicie na glosng wymiang pogladow miedzy Juergenem Habermasem, filozofem
wyznajacym oswieceniowy racjonalizm oraz 6wczesnym prefektem watykanskiej Kon-
gregacji Nauki Wiary Josephem Ratzingerem (Ratzinger, Habermas, 2011).

Trudno odnalez¢é w duchowym pejzazu kultury Zachodu postaé, ktora wyrazniej
symbolizowataby tradycje os§wieconego rozumu niz 6w wybitny niemiecki filozof'i so-
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cjolog, mentor socjaldemokratéw i zielonych, ktory wiele intelektualnego wysitku po-
swiecit ukazaniu $wieckiej racjonalnosci, jako podstawy spotecznej integracji. Wielce
istotnym zdaje si¢ wigc fakt, iz po zamachach z 11 IX 2001, dokonal on pewnego prze-
formutowania swojego postrzegania problemu rozumu i wiary. Uznatl mianowicie, ze
erupcja morderczego fundamentalizmu postugujacego si¢ jezykiem religijnym islamu
jest wynikiem ,,wykolejonej sekularyzacji”, ktora nastapita za sprawg ,,przy$pieszonej
1 wykorzeniajacej modernizacji”. Wiasciwe zrozumienie natury owego zjawiska jest
mozliwe tylko za sprawa przemyslenia konsekwencji tej formy sekularyzacji, ktora
dokonata si¢ w Europie. Habermas proponuje odejscie od dawnej laickiej wiary, ktora
dodajmy sam niegdys wspottworzyl, zaktadajacej zastgpienie religijnych sposoboéw
myslenia i form organizacji zycia przez ,,rozumne, a w kazdym razie wyzsze ich ekwi-
walenty”. Zaktada, ze spoteczenstwo zachodnie stato si¢ de facto spoteczenstwem
postsekularnym, czyli takim, gdzie w otoczeniu wcigz podlegajacym sekularyzacji
nadal istniejg wspolnoty religijne. W tak pojetym spoleczenstwie nie mozna trakto-
wac sporu migdzy racjonalno$cig a wiarg jako gry o sumie zerowej, zaklada¢ albo
pelnego wyeliminowania pierwiastka religijnego z zycia spotecznego, albo powrotu
do respublica christiana. Panstwo $wiatopogladowo neutralne musi nauczy¢ si¢ nie
faworyzowania zadnej ze stron tego sporu: ,,Pluralistyczny rozum publicznosci oby-
watelskiej kieruje si¢ dynamika sekularyzacji tylko w tej mierze, w jakiej ta dynami-
ka ostatecznie zmusza do zachowania jednakowego dystansu wobec silnych tradycji
1 tresci $wiatopogladowych. Jest jednak gotowy do osmotycznego uczenia si¢ od obu
stron, nie wyrzekajac si¢ autonomii”, tak brzmi konkluzja (Boeckenfoerde, 2004a).

Przedstawione powyzej mysli rozwingt Habermas w trakcie wspomnianej dyskusji
odbytej 20 1 2004 r. w Katolickiej Akademii Bawarii. Swoje wystgpienie poswigcit
on przede wszystkim rozwinigciu i poglebieniu koncepcji spoteczenstwa postseku-
larnego, pojmowanej jako propozycja dialogu ze sferg kultury chrzescijanskiej, czy
ogo6lniej — religijnej. Punktem wyjscia jest tu konstatacja deficytu ,,przedpolitycznych
podstaw moralnych”, ktory dotyka wspotczesne spoteczenstwo i zagraza jego spoisto-
$ci. Gdzie wiec owych podstaw szukac¢ dzi§? ,,W wierze religijnej spoczywa nietkniete
to wszystko co spoteczenstwo utracito w procesie laicyzacji i modernizacji”, odpowia-
da zaskakujaco filozof begdacy ikong liberalnego racjonalizmu. Habermas dostrzega,
iz demokratyczne spoleczenstwa, jesli ulegng catkowitej i glebokiej laicyzacji, a wiec
przejda proces tego co za D. Hervieu-Leger nazwali§my ,,erozja matrycy kulturowe;j”,
stracg trwato$¢ swej prawnej i instytucjonalnej konstrukcji, zanikng¢ moze réwniez
zrodlo legitymacji demokratycznej wtadzy i obywatelskiej solidarno$ci. Groza im
wynaturzenia, ktore do tej pory kojarzy¢ sie¢ zwyklo raczej z rezimami totalitarnymi.
W tym kontekscie ostrzega Habermas przed niebezpieczenstwem ,,liberalnej eugeni-
ki”, ktéra poprzez eksperymenty genetyczne zakwestionuje dotychczasowa formute
cztowieczenstwa (Habermas, 2001). Postsekularne spoleczenstwo i panstwo musza
zatem nauczy¢ si¢ wyrazac: ,,publiczne uznanie dla funkcjonalnego wktadu wspdlnot
religijnych w Zycie spoteczenstwa, ale takze dla ich dokonan na rzecz reprodukcji
pozadanych motywacji i postaw”. ,,Pozbawieni stuchu religijnego” obywatele Europy,
tak okresla samego siebie niemiecki filozof, winni zarzuci¢ o§wieceniowe przekonanie
o irracjonalnos$ci religijnego $wiatopogladu i uzna¢ prawo wierzacych do uzywania
jezyka religii w debacie publiczne;.



RIE 18 °24 Chrzescijanska tozsamos¢ Europy dzis... 119

Wraz z wczesniej przedstawiong wizja neutralnosci $wiatopogladowej panstwa,
ktére winno przesta¢ by¢ instrumentem promocji laicyzmu, dostrzegamy tu wyrazna,
cho¢ raczej nie jako$ciowa, korekte zatozen o§wieceniowego racjonalizmu. Habermas
nadal jako normg¢ uznaje zasady laickie, nie wspomina réwniez o obecnosci koscio-
tow w zyciu publicznym zachodnich spoteczenstw. Wzywa jedynie do wchloniecia
tych religijnych uzasadnien publicznego porzadku, ktore zgodne bedg z ideatem seku-
larnym. Dlatego szczego6lng uwage poswieca kwestii przektadu na ,,jezyk publicznie
dostepny”, a wiec ,,$wiecki jezyk filozofii”, wazkich tresci pochodzenia religijnego.
Nie widzi on przysztosci kultury europejskiej w innej niz obecna, giteboko zlaicyzo-
wanej formie, za$ propozycja uwzglednienia w ksztattowaniu §wieckiej tozsamosci
europejskiej zrodet religijnych jest raczej, wymuszong nieco, probg ratowania tejze
przed rozpadem.

Trudno byloby sobie jednak wyobrazi¢ mozliwos$¢ absorpcji wartos$ci religijnych
w laickim spoleczenstwie inaczej, niz poprzez podjecie dialogu z przedstawicielami
ko$ciotow, depozytariuszami tych zasobow, z ktérych pragnatby zaczerpnaé Haber-
mas. Czy otwarcie srodowisk liberalnych na dialog ze $wiatem religijnym spotkato
si¢ z podobnym gestem po drugiej stronie ,,wielkiego peknigcia”? Odpowiedzig na
to pytanie jest niewatpliwie wspominana powyzej debata, w ktorej wziat udziat pa-
piez Benedykt XVI jeszcze jako watykanski straznik doktryny wiary. Poglady, ktore
wowczas wyrazit, wraz z innymi publikowanymi ostatnio jego tekstami uktadajg si¢
w spdjna diagnoze funkcjonowania Ko$ciota i religii we wspotczesnej laickiej Euro-
pie, zawieraja rowniez propozycje wobec tego, obcego zdawatoby sie religijnej men-
talnosci, $wiata.

Lata pontyfikatu Jana Pawta II, a wigc réwniez czas gdy stanowisko urzedu na-
uczycielskiego Kosciota ksztalttowane byto pod przemoznym wptywem kard. J. Rat-
zingera, przyniosly szereg oficjalnych i mniej oficjalnych wypowiedzi, ktére stanowig
szeroko zakrojong krytyke wspotczesnej zsekularyzowanej kultury Zachodu. Prezen-
tacja ich przekracza, rzecz jasna, ramy tego tekstu. Cheialbym si¢ przeto zaja¢ jednym,
szczegolnym aspektem ko$cielnej krytyki wspotczesnosci, ktory pozostaje w korelacji
z przedstawionymi wyzej pogladami zwolennikow liberalnego racjonalizmu. Chodzi
o stosunek do tradycji o$wieceniowej, a szczegolnie spor o jej uniwersalny charakter.
Tak ujmuje problem J. Ratzinger: ,,Na Sciezce racjonalizmu Europa rozwingta kulture,
ktéra w nieznany dotad dla ludzkos$ci sposéb wyklucza Boga z publicznej swiado-
mosci. [...] W Europie rozwingta si¢ kultura, ktdra jest w absolutnej sprzecznosci nie
tylko z chrzedcijanstwem, ale z religijnymi i moralnymi tradycjami ludzkosci” (Rat-
zinger, 2005, s. 47, 48). ZeSwiecczona gleboko Europa przetomu tysigcleci jest wigc
nie tyle $wiadectwem globalnej prawidlowosci, ile raczej czasowym 1 geograficznym
wyjatkiem. O$wieceniowa filozofia tworzgca podbudowe wspodltczesnej kultury nie
ma wymiaru uniwersalnego, nie moze by¢ zatem rozumiana jako powszechnie ak-
ceptowalny wyraz ludzkiego rozumu, jest bowiem zbyt wyraznie zwigzana z sytuacja
kulturowg dzisiejszego Zachodu. Szczegdlne obawy Ratzingera budzi praktyczna re-
alizacja nie do konca okreslonej koncepcji wolno$ci w przestrzeni funkcjonowania
liberalnej demokracji. Chodzi, rzecz jasna, o ewentualno$¢ stosowania mechanizmow
demokratycznie wyrazanej woli wigkszo$ci wobec kwestii moralnych, ,,warto$ci auto-
nomicznych, ktére wyptywaja z natury czlowieczenstwa, i ktore w zwiazku z tym nie
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moga zostaé przez posiadaczy tej natury naruszone”. Problemem jest rOwniez swoisty
dogmatyzm zakazu dyskryminacji, ktory przeksztalca si¢ w ograniczenie wolnosci
stowa i wolno$ci religijnej, poprzez ingerencje Swieckiej opinii w kwestie np. kaptan-
stwa kobiet, dopuszczalnoéci homoseksualistow do swigcen, a nawet zakazu wstepu
dla kobiet do greckich klasztorow Athos.

Analiza zblizania si¢ tak odleglych od siebie europejskich tradycji, jak reprezen-
towany przez Habermasa liberalny racjonalizm i kultura chrzescijanska, moze suge-
rowac, ze wnioski dotyczace pytania o integrujaca badz dezintegrujaca role religii
w realizacji europejskiego projektu, powinny by¢ w zasadzie optymistyczne. Zdawaé
si¢ moze, iz nast¢puje co$ na ksztalt spotkania wpo6t drogi, a religia nabiera charakteru
jednego z gtownych czynnikéw nadajacych gleboki sens, dostarczajacych glebokich
uzasadnien, procesowi integracji naszego kontynentu. Rzeczywisto$¢ nie wydaje si¢
jednak by¢ tak pocieszajaca. Aby zrozumie¢ wigkszg niz si¢ pozornie wydaje, ztozo-
no$¢ problemu wptywu religii na ksztalt obecnej i przysztej Europy nalezy zastanowié
si¢ nad warunkami, ktore umozliwiajg jej spetnianie roli integrujacej oraz odpowie-
dzie¢ na pytanie o sam projekt europejski, jaki jego ksztalt umozliwi religii odegranie
takowej roli? Jest to zatem pytanie, ktore odnosi si¢ do religii i organizujacej ja struk-
tur ko$cielnych oraz do $wieckich w zatozeniu i realizacji wizji zjednoczonej Europy.

Zwr6¢my najpierw uwage na podstawowy warunek, ktéry umozliwia obecna ewo-
lucje europejskiego laicyzmu w kierunku poszukiwania porozumienia z religig. Jest
nim, jak sadze, dokonany juz proces sekularyzacji zachodniej rzeczywistosci poli-
tycznej 1 spotecznej, ktory odebrat kosciotom role aktywnego 1 wptywowego kreatora
tych sfer. Zlaicyzowane spoleczenstwo moze bowiem zaakceptowac tylko religie, jako
dostarczycielke giebokich sensow, nigdy jako organizatorke zycia indywidualnego
1 zbiorowego. Sytuacja ta zawiera w sobie jednak pewng nieusuwalng sprzecznos$¢,
ktéra kaze powatpiewaé w realizacj¢ owego porozumienia na polu szerszym niz eli-
tarne. Zapyta¢ nalezy kto konkretnie mialby zosta¢ owym religijnym dostarczycielem
sensOw dla laickiego spoteczenstwa? Musiataby to by¢ sita obdarzona na tyle duzym
autorytetem, aby potrafita na owo spoteczenstwo oddziatywaé, choc¢by za posrednic-
twem nowoczesnych $srodkow przekazu. Trzeba by rowniez minimum sily instytucjo-
nalnej, ktorag dysponuja koscioty, trudno sobie bowiem wyobrazi¢, aby szersza spo-
tecznie reprodukcja tresci religijnych mogta zaistnie¢ bez tego. Mozna, rzecz jasna,
dokona¢ w tym miejscu pewnej interpretacji habermasowskiej koncepcji przekladu
tresci religijnych na wspotczesny jezyk filozofii 1 zatozy¢, ze laickie elity dokonywaty-
by tego dzieta czerpiac soki z uschnietego juz drzewa tradycji chrze$cijanskiej, trudno
jednak wierzy¢ w mozliwo$¢ sukcesu tego, sprzecznego w swej istocie, zatozenia.
Innymi stowy, europejskie elity, przywiazane nadal do zasad liberalnego racjonalizmu,
odrzucajg mozliwo$¢ wzmocnienia publicznego oddziatywania ko$ciotow, jednocze-
$nie potrzebujac tego dla realizacji swych projektow.

Osobng kwestig jest pytanie o to, czy istnieje niezbedne quantum aksjologicznych
zasad, ktore umozliwityby trwate porozumienie ,,stronnictwa wiary” i ,,stronnictwa
wiedzy” oraz rozmaitych kultur. ,,Idea jednego $wiatowego etosu pozostaje abstrak-
cja”, pisze Ratzinger (Millon-Delsol, 2002). Jesli zalozymy, iz europejski model seku-
laryzacji jest globalnym wyjatkiem, to przyjdzie rowniez uznac, ze nawet 6w skorygo-
wany model racjonalizmu, nie ma szans odegrac roli integrujace;j.
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Kosciol o swym miejscu w debacie politycznej

Posoborowa doktryna Kos$ciota katolickiego nie pozostawia watpliwosci co do
faktu, iz kazda wspolnota polityczna powinna by¢ podporzadkowana stuzbie spote-
czenstwu obywatelskiemu, ktore uzasadnia samo istnienie panstwa. Zasada nadrzed-
no$ci spoteczenstwa obywatelskiego wyraza si¢ w przyjeciu przez Ko$cidt zasady
pomocniczos$ci, ktéra winna by¢ dlan podstawowym postulatem w zakresie utozenia
stosunkow miedzy wspolnota polityczng a spoteczenstwem obywatelskim (Millon
Delsol, 1995). Wiasnie to zatozenie, wywiedzione z nauki spotecznej Kosciota,
okreslato réwniez jego stanowisko w debacie nad konstytucja europejska. Wyrazato
si¢ ono przede wszystkim w wymiarze aksjologicznym i wskazywato na potrzebe
uznania w procesie integracyjnym wymiaru religijnego, ktory ma pomodc Europie
odnalez¢ zagubiong tozsamo$¢. Uzasadnienie tej potrzeby, zostalo wyrazone jezy-
kiem i sposobem argumentacji, ktory wyraznie wskazywat na dazenie Kosciota, aby
przemawiaé¢ w debacie europejskiej w sposob akceptowalny i zrozumiaty przez plu-
ralistyczng kulture tejze debaty.

Funkcja Ko$ciota jest wiec postrzegana, jako dostarczanie integrujacej si¢ Europie
niezbednego dla niej fundamentu aksjologicznego rozumianego jako wzorzec jedno-
$ci w roznorodnosci. Trudno wszakze nie zauwazy¢, iz eksponowanie integracyjnej
funkcji Kos$ciota zostato doprecyzowane przez wyszczegolnienie tych elementéw na-
uczania, ktore nie sg w zlaicyzowanej Europie powszechnie uznawane za oczywiste.
Papiez zaapelowal mianowicie o obrone¢ ludzkiego zycia od poczecia do naturalnej
$mierci oraz instytucji rodziny opartej na matzenstwie, interpretujgc jednak te zasady,
jako uniwersalne normy, a nie przejawy partykularnej etyki katolickie;.

Podazajac za refleksja E. W. Boeckenfoerdego, ktdry uznaje, iz wspolnota religijna
realizuje wobec spoteczenstwa obywatelskiego funkcje: integracyjno-legitymizujaca
oraz krytyczna, dostrzec mozna nierzadkg w tej mierze dysfunkcjonalnos$¢ (Boecken-
foerde, 2004a, s. 87, 89). Ot6z Kosciodt postrzegany jako dostarczyciel integrujacego,
fundamentalnego pod wzgledem aksjologicznym konsensusu, przeciwstawiajacego
si¢ od$rodkowym sktonno$ciom pluralistycznego spoteczenstwa, nie wydaje si¢ poda-
za¢ za centralnym zatozeniem swego postannictwa. Ow konsensus bowiem, jesli ma
faktycznie zrealizowa¢ cel integracyjny, musi opierac si¢ na pewnym okrojeniu inte-
gralno$ci nauczania Ko$ciota, wymagac¢ samoograniczenia w zakresie jego bezkom-
promisowosci, co moze budzi¢ sprzeciw wielu tradycyjnie zorientowanych srodowisk
i sktania¢ je do tego by podejmowaty, wobec pluralistycznego spoteczenstwa, dziata-
nia dezintegrujace. Koscidt dazy wigc w przestrzeni spoteczenstwa obywatelskiego
raczej do konkretnego, zgodnego z zasadami jego nauczania, ksztaltu integracji, nie
za$ do integracji jako takiej. Takze w odniesieniu do konkretnego procesu integracji
europejskiej, zauwazalne jest, iz nie stanowi ona dla niego warto$ci samoistnej, a ra-
czej potencjalng. To samo zastrzezenie dotyczy funkcji legitymizacyjnej. Pozytywny
stosunek do demokracji nie oznacza bynajmniej akceptacji jej w dowolnej formie.
Czesto cytowane zdanie Jana Pawla II o demokracji bez wartosci, ktora ,tatwo si¢
przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm”, wyraznie to pokazuje. Religia
moze zatem uchyli¢ si¢ od legitymizowania porzadku politycznego, a nawet dziata¢
nan dezintegrujaco, jesli wchodzi on w konflikt z zasadniczymi wymaganiami wiary.
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Przyktadem laickosci odwotujacej si¢ do transcendentnych wartosci jest posobo-
rowa doktryna spoteczna KoS$ciota katolickiego, ktory jakkolwiek zaakceptowat za-
sade¢ autonomii wladzy $wieckiej i duchownej, to jednak naucza, iz gloszony przezen
system etyczny posiada walor uniwersalnosci w duchu zasady ,,prawda jest jedna”.
Odmienny model laickos$ci prezentuje francuska laicite, ktéra dazac do prywatyzacji
religii zaktada konstruowanie wigzi spotecznych na fundamencie warto$ci republi-
kanskich, podniesionych niekiedy do poziomu wre¢cz $wieckiej religii, z wlasnymi
rytuatami i liturgig (Haarscher, 2004).

Przypadek polski

Kolejnym problemem waznym w perspektywie pytania o integrujaca role¢ religii,
jest kwestia r6znych form religijnosci europejskiej, a w ramach tej kwestii to, co moz-
na by nazwac ,,przypadkiem polskim”. Wiadomo, iz u poczatku polskiego zaangazo-
wania w proces integracji europejskiej istnialy w srodowiskach katolickich nadzieje
na odegranie przez polski Ko$ciot roli ewangelizatora kontynentu (Jackowska, 2003,
s. 175). Trudno jednak oczekiwaé, aby polski model katolicyzmu ludowo-narodowe-
go, silnie powigzanego z uczuciami narodowymi, konserwatywnego i1 niezbyt rozbu-
dzonego intelektualnie byt w stanie zyska¢ na Zachodzie oddzialywanie szersze ani-
zeli ograniczone do zastgpstw, ktore polscy ksigza sprawuja w niemieckich parafiach.
Instytucjonalno-polityczna sita polskiego Kosciota budzi tam raczej opdr, i to nie tylko
w $rodowiskach laickich, ale rdwniez ko$cielnych. Jedyna droga umozliwiajaca fak-
tyczny wplyw polskiego katolicyzmu na kulture Zachodu zdaje si¢ wigc by¢, wspomi-
nana juz powyzej, propozycja J. Casanovy, aby dowiodt on fatszywosci paradygmatu
sekularyzacji na wlasnym przyktadzie. Ostatnie lata udowadniajg jednak, ze Kosciot
w Polsce podaza raczej szlakiem Irlandii, Quebecu i Hiszpanii, potwierdzajac, a nie
falsyfikujac, teze sekularyzacyjna.

Podsumowanie

Tym co niewatpliwie wzmacnia rol¢ czynnika religijnego w procesie integracji,
jest wzrastajaca $wiadomos¢ elit europejskich, wyczerpywania si¢ tego modelu zjed-
noczenia kontynentu, ktéry odwotywat si¢ do ekonomicznego i politycznego prag-
matyzmu. Nie sg one jednak chyba sktonne zaakceptowac formuty dialogu w pet-
ni symetrycznego. Ciggle dominuje postrzeganie religii, jako przyczyny podziatu
i konfliktu i co za tym idzie dazenie do ograniczenia jej oddziatywania w przestrzeni
publiczne;j.

Hipotetycznym rozwigzaniem dylematu stosunkow chrzescijanstwa i liberalnego
racjonalizmu mogtoby by¢ zaakceptowanie przez koscioty zasady ,,overlapping con-
sensus”, ,,czesciowego, zazgbiajacego si¢ konsensu”, zaproponowanej przez Johna
Rawlsa (Rawls, 1998). Dotyczy ona pogodzenia zasad politycznych, bez ktérych
nie moze funkcjonowaé demokratyczne panstwo, z glgbokimi zasadami filozoficz-
no-etycznymi, ,,rozlegtymi doktrynami”, na ktoérych porzadek polityczny zostat
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ufundowany. Akceptacja praw godnosci i autonomii osoby ludzkiej, ktéra w naszym
kregu kulturowym wywodzona jest z tradycji judeochrzescijanskiej, moze prze-
ciez posiada¢ inne kulturowe uzasadnienie. Mozna zatem wyobrazi¢ sobie zgode
co do zasad porzadku publicznego, uznajac jednoczesnie, iz nie da si¢ zaakcepto-
wacé wspdlnego ich wyjasnienia. Uzywajac pojecia ,,tozsamosci politycznej”, ktora
Charles Taylor definiuje jako: ogolnie, w danej spotecznosci, przyjeta odpowiedz
na pytanie ,,po co/dla kogo istnieje panstwo”, nalezaloby uzna¢ chrzescijanstwo za
istotny sktadnik owej tozsamosci, ale zatozy¢, ze z czasem moze dojs$¢ do jej gle-
bokiej redefinicji poprzez wiaczenie nowych ,rozlegtych doktryn”, choéby islamu
(Taylor, 2006).

Czy chrzescijanstwo i laicki racjonalizm mogg zaakceptowac role ,,rozleglej dok-
tryny”, konstytuujacej wraz z innymi tozsamos¢ polityczng Europy? Niewatpliwie jest
to trudne w obliczu jakze czestego, w tej kwestii myslenia na zasadzie pars pro toto,
uznawania pierwotnego zbioru glebokich racji za tozsamy z samymi zasadami. Np.
wielu zwolennikow partykularnej formy francuskiej /aicite sktonnych bedzie uznawac
ja za jedynie wtasciwg, normatywng forme¢ rozdziatu Kosciota od panstwa.

Zyjemy w Europie postchrzeécijanskiej, nawet jesli chcemy spotkaé si¢ w od-
budowanej katedrze Notre Dame w Paryzu. Europejczycy nie odrzucajg chrzesci-
janskich korzeni kontynentu, cho¢ nie pragna, aby miaty one przetozenia na ksztalt
instytucji politycznych, prawa, a nawet moralnosci. Obecny papiez — ,,z konca
Swiata”, pierwszy, dla ktorego Europa nie jest punktem odniesienia, nie ma do niej
szczegodlnego sentymentu. Gdzie indziej widzi zywotno$é chrzescijanstwa. Swiad-
cza o tym jego stowa i decyzje, cho¢by mianowania kardynalow i szlak podrozy
apostolskich. ,,Z wielu stron odnosi si¢ ogolne wrazenie zmgczenia i starzenia si¢
Europy — babci, juz bezplodnej i nietetnigcej zyciem”, moéwit u poczatku swego
pontyfikatu w Parlamencie Europejskim. Nalezy si¢ liczy¢ z tym, ze europejski mo-
del tozsamosci chrzescijanskiej, bedzie w przyszlodci coraz mniej istotnym i in-
spirujacym. Pomimo zjawisk majgcych jakoby falsyfikowaé tezg sekularyzacyjng
w przestrzeni europejskiego Zachodu, potwierdza ona jednak swa zasadnicza tre§¢
taczaca modernizacje technologiczna, obyczajowa, moralng i kulturowg nie tylko
z upadkiem tradycyjnych form religijnosci, ale réwniez z usychaniem glebszych
— chrzes$cijanskich — korzeni europejskiej tozsamosci.
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Streszczenie

Europejski Zachdd od lat stanowi przyktad potwierdzajacy stuszno$¢ podstawowego za-
lozenia teorii sekularyzacji, wigzacego rozwoj technologiczny, gospodarczy i kulturowy spo-
teczenstw z ich odchodzeniem od religijnej wizji §wiata i cztlowieka. Czy obecna faza zmian
zachodzacych w sferze tozsamosci europejskiej jest kolejnym naturalnym etapem procesow
sekularyzacyjnych? Jak sg one interpretowane w réznych ujeciach teoretycznych? Proba re-
fleksji nad tymi problemami jest zadaniem niniejszego tekstu. Autor uznaje, ze chrze$cijanstwo
moze pozosta¢ zywym sktadnikiem tozsamos$ci europejskiej pod warunkiem, ze zaakceptuje
swoja role jako jednej z wielu ,,rozleglych doktryn” (okreslenie Taylora) konstytuujacych te
tozsamo$¢. Jesli tak si¢ nie stanie, potwierdzi si¢ zapewne podstawowa teza teorii sekularyzacji,
wigzgca technologiczng, obyczajowa, moralng i kulturowg modernizacje nie tylko z upadkiem
tradycyjnych form religijnosci, ale takze z usychaniem glebszych — chrzescijanskich — korzeni
europejskiej tozsamosci.

Stowa kluczowe: integracja europejska, tozsamosc¢ europejska, chrzescijanstwo, sekularyzacja,
teoria sekularyzacji

Christian Identity of Europe Today (Perspective of Secularization Theory)
Summary

The European West has been an example for years confirming the correctness of the basic
assumption of the theory of secularization, linking the technological, economic and cultural
development of societies with their departure from the religious vision of the world and man.
Is the current phase of changes taking place in the sphere of European identity another natural
stage of secularization processes? How are they interpreted in various theoretical approaches?
An attempt to reflect on these problems is the task of this text. The author recognizes that
Christianity can remain a living component of European identity provided that it accepts its
role as one of the many “vast doctrines” (Taylor’s term) constituting this identity. If this does
not happen, the basic thesis of the theory of secularization will probably be confirmed, linking
technological, moral, moral and cultural modernization not only with the collapse of traditional
forms of religiousness, but also with the withering of the deeper — Christian — roots of European
identity.

Key words: European integration, European identity, Christianity, secularization, seculariza-
tion theory
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