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WPROWADZENIE

Przedmiotem rozwan w niniejszej publikacii s teoretyczne refleksje nad
religia obecne na gruncie socjologii. Do niedawna dominquesthd, zgodnie
z ktérym wiara ulegata marginalizacji. Miata dpstatni instancy, do ktorej
odwotywat sé nowoczesny cztowiek. Wbrew przewidywaniom tak jgidnak
nie stato. Witalnéc religii okazata si zdumiewagca dla tych wszystkich, ktérzy
skazywali 4 na funkcjonowanie na peryferia¢kicia jednostkowego i spotecz-
nego. Cziowieka charakteryzuje duchowy niepokoj, égor nie udato sijak
dotad przezwycizy¢é. Trudno w sposOb jednoznaczny orzec, jakie czynniki
sprawiaj, ze pojawia si w nas Ow religijny refleks. Niegtpliwie jest nim
przemijalng¢ cechujca ludzk egzysteng. Sytuacg t¢ w metaforyczny sposob
oddata relacja Bedy Czcigodnego, anglosaskiego ranidiorn przytoczyt
w swych rozwaaniach K. Jaspers. Ow benedyktyn znalagt i 627 r. na
zgromadzeniu wodzow plemiennych debatygh nad przygciem wiary chrze-
cijanskiej. Jeden z przywodcow poréwnat ludzlkziemsk egzysteng do
schronienia si wrébla w chacie w czasie zimy. Jak stwierdia palenisku
ptonie ogie i ogrzewa izb, na dworze szaleje burza. Nagle przez jedne drzwi
wlatuje wrébel, przelatuje szybko przezizlwvylatuje drugimi drzwiami. Prze-
Cigl te niewielky, milg mu przestrzei znikng — z zimy powrdcit do zimy. Tak
zycie czlowieka jest jak mgnienie oka. Nie wiemy,yto przed nim i co po nim
nasypi (cyt. za: Jaspers 1990:27). Ten gefishkd wodz czutze jest zaleny od
czegad obcego. Miakwiadoma¢, ze znalazt & na tymswiecie przypadkiem.
Bylo mu tutaj jednak dobrze. Trapikstatem kruchgcia zycia ludzkiego i tym,
co po nim nagpi. Poczucie przemijalioi nie jest jednak jedynym czynnikiem
odpowiedzialnym za duchowy niepokdj cztowieka. Stam determinuyj takze
same ograniczenia poznawcze ludzkiego umystu. Nigemg zrozumié nie-
ktorych pogé. Wymakaj sie one naszym intelektualnym miwvosciom. Taki
charakter maj pojecia nieskaczongci oraz nicéci. Racjonalnie mélacy czto-
wiek nie jest w stanie olgj ich wkasnym umystem. Szukamy granic, tych prze-
strzennych i temporalnych kradzi, pozwalajcych nam zbudowaobrazswia-
ta. Problem polega na tyni, Zawsze istnieje égpoza tymi granicami. Niepokdj
ten klarownie wyrazit B. Pascal. Jak wskazal ten duski myliciel: Znamy



istnienie nieskéczondci, a nie znamy jej natury, poniesvana rozcigtosé¢ jak
my, ale nie ma granic, jak my je ma®ascal 1989:62). W innym miejscu na-
tomiast zwrdcit uwag na pewien tragizm cechgly cztowieka déwiadczajice-

go, ch@ nie rozumiejcego, nicéci i nieskaiczondci. Jak stwierdzit, jest on
nicoscia (...) wobec nieskiwzondci, wszystkim wobec niéa, pasrodkiem mg-
dzy niczym a wszystkim. Jest nigskenie oddalony od rozumienia ostateczno-
sci; cel rzeczy i ich poezki s¢ dlari na zawsze ukryte w nieprzeniknionej tajem-
nicy; réwnie niezdolny jest dojrzenicasci, z ktérej go wyrwano, jak niesko
czongaci, w ktérej go pogrzono(lbidem 63). Przemijaln& jak i ograniczon&t
naszych zdolnii poznawczych podkégja tylko krucha¢ ludzkiej egzysten-
cji. Stanowi przy tym fundament dla refleksji o duchowym charakterze.

Wskazany niepokdj egzystencjalny rodzi potezebnsu. Dostarczapo re-
ligie wraz ze swymi systemami wierzé praktyk. Sprawiaj, ze ludzkiezycie
zyskuje granice, zostaje zakotwiczone w updkowanej wizji kosmosu. Z per-
spektywy socjologicznej, religia wydajecdnteresujca jednak nie tylko jako
fundament konstytuagy poczucie sensu. Systemy wiarigraktyk gwarantyy
spOjné¢ normatywn spoteczéstwu, regulup zachowania jego cztonkow.
Wspdéiczénie religia ponownie znalaztaesiv obszarze zainteresowania nauk
spotecznych. Sytuacja ta okazala gdumiewajca dla wielu reprezentantow
socjologii. Od czasow €iecenia dominowat bowiem pegl, iz rola religii
bedzie st zmniejszd w spoteczastwie. Mimo, i tylko bardziej radykalni
przedstawicieli nauk spotecznych zaktadali catkgveianik wiary, to powszech-
ne byto przekonanieze ulegnie ona marginalizacji. Punktem $eya dla takich
proroctw okazal si sukces projektu swieceniowego. Sfera przypadkosed
wyzwalapca opisany refleks duchowy, zdawatla siale& wraz z modernizagj
zachodnich spotecastw. Racjonalne przestanki wbudowane w system spotec
ny sprawialy, ¥ stawat s¢ on coraz bardziej upardkowany. Idea pospu wy-
znaczata horyzont rozwoju. @ghiecia nauki przyczynialy sizas do wyelimi-
nowania wielu choréb. Nowoczesigokonstruowata wtasne narracje dostarcza-
jace spoteczestwu poczucie sensu. W akiszaici nie wykluczaly one catkowi-
cie wyjanien religijnych, lecz spychaly je jedynie na peryéerefleksji. Nowo-
czesné¢ generowata ponadto wtasne mechanizmy zapewagiggpoteczestwu
spojnd¢. Funkcje petnione dotychczas przez religiarty pod znakiem zapy-
tania. Dlaczego zatem dzponownie staje giona przedmiotem zainteresowania
socjologii?

Gtownym celem niniejszej publikacji jest przedstamie paradygmatéw
teoretycznych i podstawowych dyskusji wdavych dla socjologii, prébagych
wyjasni¢ miejsce religii w spoteczstwie, zywotnas¢é wiary oraz przemiany
religijnosci zachodzce we wspoéiczesnyrdwiecie. Naley tutaj wskazé na
dwuznaczny charakter zainteresowania nauk spotebzriy problematyk.

Z jednej strony, religia stajeesprzedmiotem refleksji niejako przy okazji, gdy
dyskusja dotyczy innych zagadfjav tym polityki, gospodarki, nauki. Z drugiej



Za&8, niektérzy czyni z niej centralny obiekt swych rozwan. Oczywistym jest,
ze za punkt wyjcia przyptem & drugs perspektyw. Jak wskazali P. Heelas
oraz L. Woodhead, fundamentalnym problemem socjolagjigii jest uformo-
wanie teorii, ktora potrafitaby wyjai¢ wszelkie przemiany religijrigi zacho-
dzace w dzisiejszyméwiecie. Zdaniem autoréw, to pragnienie zma okréli¢
mianem ,poszukiwa sw. Graala” (Heelas, Woodhead 2005). Okazugehsi-
wiem, ze kazde z funkcjonujcych na gruncie socjologii podéjdotyka tylko
cze$ci rzeczywistdci, staje st tym samym niekompletne, niezdolne do cato-
sciowego ugcia zachodgcych procesow. Jestay zatem skazani ha wyjaia-
nia fragmentaryczne, odnase s¢ jedynie do okréonych obszaréwycia spo-
tecznego.

Swoje rozwaania rozpocgtem od przedstawienia zagadhiewiazanych
z ukonstytuowaniem stezy sekularyzacyjnej. Jgjédet mana doszukiwé sig
juz w staraytnosci. Na gruncie filozofii greckiej uksztattowalsivowczas epi-
kureizm. Zaktadanaoze swiat ztazony jest z atoméw. Ma materialny charakter.
Istnieje tylko to, co jesteny w stanie déwiadcz& wlasnymi zmystami.
Wszystko pozostate, w tym bogowie i calyiat nadprzyrodzony, jest utadTa
materialistyczna perspektywa nie byla $diava jedynie dla filozofii greckiej.
Na gruncie judaizmu datoeszaobserwowapewry demitologizag wiary. Mo-
noteizm przyczynit & do radykalnego skurczeniag szeczywistéci nadprzyro-
dzonej. Niektorzy przedstawiciele staymego judaizmu, w tym przede wszyst-
kim Saduceusze, patpiewali nawet weycie pagmiertne. Przyjmowali stanowi-
sko, zgodnie z ktorym Bbg pozostaje bezosabeiy rzadzaca wszeckwiatem,
nie ingerujca wprost w ludzk egzystengj. Bliski byt im deizm. Mimo,ze zy-
dowscy uczeni nie posuwaliesiv swych rozwaaniach do negacji Boga, to
w samej religii tkwita jak& sekularyzujca potencjalng, ktéra uwydatnita si
w chrzécijanstwie, a zwlaszcza w protestantyzmie. Ten potengstiat uwol-
niony wraz z nagpowaniem nowoczesia. Uksztattowaly si wowczas dys-
kusje, ktére zacty podwaaé dominupca role religii w spoteczéstwie. Aby
lepiej je zrozumié, nalezy uwzgkdni¢ kontekst historyczny. Byt to bowiem
czas wojen religijnych dewastigiych kontynent europejski. Zwaki miedzy
Kosciotami aswieckimi wlkadcami pozostawaly silne. Niektore fupkeeligii,
w tym dostarczanie sensu, okazywaly siniej wane, inne z& w tym gtownie
polityczne, zyskiwaly na znaczeniu. Ten sojusz tromitarza sprawialze
przedmiotem krytyki, oprécz wtadavieckich, stawaly si takze Kascioty. Do-
magano s ich separacji od gatwa. Ta krytyka z czasem ulegta radykalizacji.
Na przetomie XVIII i XIX stulecia nagpit dynamiczny rozwoj gospodarczy
Europy Zachodniej. Na kwestieligii przestano spogiac wytacznie z perspek-
tywy politycznej. Coraz e#ciej sugerowano,zi wiara zaniknie {dz ulegnie
marginalizacji wraz z pogbem spotecznym. Stanowisko to wywarto znaczny
wptyw na wczesa refleksg socjologicza. Wielu dwczesnych nijicieli cieszy-
to sie, ze ludzkaéé w koncu ,wydordileje”, pozlkedzie st sredniowiecznych



zabobonéw. Nie wszyscy jednak podzielali ten optymiNiektorzy zwracali
bowiem uwag, ze religia odgrywa fundamentalmole w konstruowaniu senséw
oraz gwarantowaniu spojém spotecznej. Rodza st refleksja socjologiczna
nad wiag musiata zatem uwzgdliniat obie perspektywy.

Problematyk w tym wzgkdzie podjtem w rozdziale pierwszym. Na vgst
pie wskazatem, w jaki spos6b pojmuje Ba gruncie socjologii pegie sekula-
ryzacji. Nasgpnie przeledzitem proces formowaniagsiezy o zéwiecczeniu
wspoétczesnych spotearstw. Skgmatem przy tym do dziel siedemnasto-
i osiemnastowiecznych filozoféw oraz dzietmastowiecznych klasykéw nauk
spotecznych. Rozwania zakéczylem prezentagj poghdow wigciwych dla
zwolennikbéw paradygmatu sekularyzacyjnego. Jest ud badawczy, ktéry
uksztattowat si w latach 60. i 70. XX w. Jego reprezentanci uznalialezy
uporadkowa refleksg nad sekularyzagj Byli przy tym przekonani,zi we
wspotczesnych spotearstwach religia odgrywa coraz mniejswle (cha zu-
petnie nie zanika). Paradygmat sekularyzacyjny Zydkaninujpca pozycg na
gruncie socjologii religii. Z czasem jednak okazale, ze tworzone na jego
gruncie teorie nie odpowiadajemu, co ma miejsce w spoteagavie. Nowe
podefcia teoretyczne koncentrowahe siatem na kwestionowaniu zasadniczych
zalazen wihasciwych dla wskazanego paradygmatu. Punktemseigjuczynity
sytuacje i zjawiska postrzegane dotychczas za anomalie.

Takim wyjatkiem od teorii pozostawat wysoki poziom religifco w Sta-
nach Zjednoczonych. Fenomen ten staingi in. przedmiotem refleksji badaczy
amerykaskich inspirugcych sg teoria racjonalnego wyboru. Ich pogkowo
luzne rozwaania uksztattowaly na pogiku lat 90. XX w. paradygmat zwany
ekonomicznym. Formutowane przez amemngidach badaczy koncepcje teore-
tyczne pozostajkonkurencyjne wobec tezy sekularyzacyjnej. W ramisgo
paradygmatu podejmujeesiefleksje o mikroekonomicznym charakterze, kon-
centrupce sk na zachowaniach religijnych jednostek oraz funhkoj@aniu
»przedsebiorstw” religijnych, oraz dyskusje makroekonomiczekupiajce sé
na rynkach religijnych. Wwietle tych koncepcji teoretycznych, proceswiec-
czenia dotykajcy gtéwnie protestanckie spoteéatwa Europy Zachodniej ma
wyjatkowy charakter. Wynika z faktuz iwe wskazanych krajach funkcjonu;j
guasimonopole religijne. RHestwo realizujc polityke protekcjonistyczy, fawo-
ryzujac okrelone wyznanie sprawiaz idominupcy Kosciét ulega ,rozleniwie-
niu”. Jego efektywné& spada. Traci zdoldé skutecznego zaspokajania potrzeb
duchowych konsumentdw religijnych. Mikro- i makroekmiczne koncepcije
teoretyczne tworzone przez badaczy szanych z tym paradygmatem przed-
stawitem w rozdziale drugim.

Nurt badawczy uksztattowany w Stanach Zjednoczomyich zap¢ miejsce
paradygmatu sekularyzacyjnego. W literaturze przetimiv coraz wikszym
stopniu zwraca giuwag na jego ograniczenia. Podstawowy zarzut brzmi,
powstajce na gruncie paradygmatu ekonomicznego koncepejebinr pod



uwag: religijnosci pozainstytucjonalnej. Na samych teoriach paveapetno
odciska take specyfika amerykakiego krajobrazu religijnego. Te glosy kry-
tyczne formutuy przede wszystkim europejscy badacze. \Wwksacci przy tym
nie opowiadaj si¢ w tym sporze za paradygmatem sekularyzacyjnym.rifigk
ka zbiega si bowiem w czasie z coraz giiszym zainteresowaniem rozwojem
religijnosci pozainstytucjonalnej w Europie Zachodnigjodet tego zjawiska
nalezy szuk& w latach 60. XX w. To wéwczas populasc@ zaczly cieszy
sie nowe ruchy religijne mage w wikszaci kontestacyjny charakter. Z czasem
wiasciwe dla nich wgtki przenikrety do kultury gtébwnego nurtu. Okazatcesize
kontynent europejski nie jest sak z&wiecczony, jak si wcze&niej spodziewa-
no. Rozwaania w tym wzgidzie podjptem w rozdziale trzecim. Uwzglinitem

w nim koncepcje teoretyczne, ktére prébspojrzé na te przemiany z szerszej
perspektywy. Skoncentrowalene ionadto na nowej, ksztatgej st obecnie
subdyscyplinie — socjologii duchoém, ktérej przedmiotem zainteresowania
pozostaje przede wszystkim duchaéddiolistyczna, formujca sé pod wply-
wem kultury New Age. W rozdziale tym zastanowiterg wsik’e, czy te prze-
miany nastpuja w polskiej rzeczywisti. Interesowato mnie przede wszystkim
to, jak transformacja potrzeb duchowych, @mina z przeobganiami spotecz-
nymi charakterystycznymi dla pidej nowoczesnii, wptywa na funkcjonowa-
nie instytucji religijnych.

Innym zjawiskiem, ktére rowniepozostaje wyzwaniem teoretycznym dla
tezy sekularyzacyjnej, jest ponowne pojawiengersligii w przestrzeni publicz-
nej. W literaturze przedmiotu zjawisko to okeesk mianem deprywatyzacji.
Od lat 70. XX w. obserwujemy proces nazywany ,odrodz@ religijncci”,

w ramach ktérego nagiuje dynamiczny rozwdéj ugrupowaoraz ruchéw reli-
gijno-politycznych. Istotny wpltyw na to zjawisko nmaoces globalizacji. Nie-
ktérzy badacze sugenl)jze ponowne pojawienie esireligii w przestrzeni pu-
blicznej pozostajale factoreakch na rozszerzanie esiswiata. Konsekwengj
ekspansji nowoczeskti na obszary zamieszkiwane ghbtprzez tradycyjne
spoteczéstwa jest rozwoj organizacji politycznych odwaltych st do gzyka
wiary. Problematyk t¢ podatem w rozdziale czwartym. Na wegiie skoncen-
trowatem s¢ na teoretycznych rozwaniach nad procesem deprywatyzacji reli-
gii. Interesowaly mnie w szczegoku te stanowiska, ktére rozpatrywaty wska-
zane zjawisko w perspektywie funkcjonowania spagsizv demokratycznych.
Deprywatyzacja sprawia bowieny, musz one na nowo przerse¢ miejsce
wiary w przestrzeni publicznej. Naphie skupitem s na fundamentalizmie
religijnym. Wskazatem na pewne dylematy zzéne z definiowaniem zjawiska
oraz na przyczyny mage lee¢ u podstaw jego gwattownego rozwoju. Rozwa-
zania zakaczytem refleksj nad deprywatyzagjreligii w warunkach polskiego
spoteczéstwa.

Religijnos¢ mieszkacéw Standéw Zjednoczonychywotnas¢ wiary w spo-
teczerstwach europejskich oraz ponowne pojawieniersligii w przestrzeni
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publicznej pozostajzatem tymi anomaliami (z perspektywy paradygmatwus
laryzacyjnego), ktére wyznaczyly tok refleksji w rach niniejszej publikacji.
Poszczegoblne rozvrania prébowatem odnié do sytuacji charakterystycznej
dla Polski. Moj intench nie byla przy tym szczego6towa analiza zachogeh
tutaj przemian, co raczej proba wskazania, jak omaavigodejcia mog by¢
wykorzystane do badania polskiej religifisd Zagadnienia te podejmowatem na
koncu rozdziatow. Wkiad polskich badaczy do debaty wagotczesa religij-
noscia jest znacgcy. Umieszczenie ich pagléw na kaécu rozdziatu nigwiad-
czy zatem o prébie umniejszeniaznasci tych stanowisk. Wynika po prostu ze
schematu publikacji, pogdku rozwaan. Znaczna og¢ materialdw przedsta-
wionych w niniejszej kaizce pochodzi z e#ci teoretycznej mojej pracy doktor-
skief'. W tworzeniu publikacji uwzgbinitem uwagi formutowane przez promo-
torkg dysertacji, prof. dr hab. D.Walczak-Duraj, oraz jejcemzentow,
prof. dr hab. Z. Bokszmkiego oraz ks. prof. dr hab. J. Mas&iego. Jestem
bardzo wdziczny za te wskazdowki. Dgki nim, mam tak nadzie¢, udato mi s
stworzy¢ publikacg, ktora prezentuje najvmiejsze paradygmaty i stanowiska
teoretyczne pojawiage st w dyskusji nad zjawiskiem sekularyzacji i desekula
ryzacji we wspétczesnyswiecie.

1 Kutyto tukasz,Procesy desekularyzacji we wspéiczesnych spaisizach na przykia-
dzie ruchu spotecznego Radia Maryjaaca przygotowana w Katedrze Socjologii Polityko-
ralndsci w Instytucie Socjologii UL pod kierunkiem pradr hab. D. Walczak-Duraj, obroniona
14 marca 2011r.



Rozdziat 1

DYSKUSJA NAD SEKULARYZACJ A.
S TARY” PARADYGMAT

Wprowadzenie

P&t wieku temu przedstawiciele nauk spotecznychlimpgrafrazujc sto-
wa K. Marksa, stwierdzj iz widmo krzy po swiecie — widmo sekularyzacji.
Dzis te stowa, nie wzbogaconadnym komentarzem, statybyesivielce kon-
trowersyjne. W czym jednak przejawial@ $0 widmo sekularyzacji? U progu
nowoczesngci rozpocat sie proces, w wyniku ktérego instytucije religijne traci
ty swe znaczenie. Nagtowala emancypacja poszczegélnych obszaréw funkcjo-
nowania spoteczstwa spod kontroli dominagego Kdéciota. Pojawit s¢ plura-
lizm religijny. Wiara w coraz wgkszym stopniu stawata¢skwesth prywatra.
Te zachodace w wymiarze spotecznym i jednostkowym procesyzgacna
przetomie XIX i XX stulecia okrda¢ mianem sekularyzacji. Mimoz itermin
ten — w dzisiejszym jego rozumieniu — znalazt zsmsieanie dopiero we wska-
zanym okresie, to jego korzeniegaty QGswiecenia, a wedtug niektorych pagl
doéw Reformaciji. Niezalaie od stanowiska, to dopiero w XVIII stuleciu para
pierwszy tak wyranie formutowano gy o coraz stabszym oddziatywaniu zin-
stytucjonalizowanej religii na masy. Niektérzy filsfowie domagali si dekon-
strukgji tadu politycznegdZadali przy tym budowy spotecaistwa tolerancyjne-
go, w ktéorym na roéwnych prawach mogtyby funkcjonowézne wyznania.
Watki te znalazty swoje odzwierciedlenie w ksztaftgj st w XIX w. socjolo-
gii. Nowa nauka odziedziczyta péwieceniowej filozofii pewn fatwas¢, z jakg
jej przedstawiciele ogtaszali odkrycie uniwersamygraw radzacych spote-
czehstwem. Sekularyzacja znalaztac s centrum zainteresowania klasykéw
nauk spotecznych. Dywagowano, czy religia w ogélesipvza, a jéli tak, to
w jakiej formie. Dyskusje te toczylyesiv zlotych czasach nauki.gdno na nich
odcisrat triumfujacy wowczas scjentyzm. W kolejnych dekadach problgkaat
sekularyzacji znikgta jednak z gtéwnego nurtu refleksji socjologiczrigppiero
w drugiej potowie XX stulecia na nowo rozgorzatsskiysja w tym wzgldzie.
Uformowat s¢ wowczas paradygmat sekularyzacyjny. Badacze z nimzawi
dokonali dekonstrukcji dotychczasowych pmifiw na zéwiecczenie. Byli zain-
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teresowani wypracowaniem pewnych ram teoretyczngizlki ktérym mazli-
we statloby s zrozumienie przemian religijdoi zachodzcych w nowocze-
snych spofeczestwach. Na ile jednak imeto udato?

Niniejszy rozdziat stanowi punkt wigia dla dalszych rozwan podgtych
przeze mnie w tej publikacji. Na wglie sprébowalem przyliy¢é znaczenie
terminu sekularyzacjaNastpnie skoncentrowatem ¢sina dziedzictwie filozo-
ficznym, ktére determinuje tak wspoétczesndyskusg nad procesem geiec-
czenia. Nie sigatem zbyt daleko w przeszto Uwazam, ze najwekszy wplyw
na obecne rozwania miaty dyskusje pogie przez filozoféw Gwiecenia
i myslicieli z XIX stulecia. W dalszej e#ci przedstawitem podstawowe stano-
wiska funkcjonujce w ramach paradygmatu sekularyzacyjnego. Rozdaiat
konczytem wtasnymi przengfeniami, ktére wyznaczylty dalszrefleksg nad
badanym zjawiskiem.

1.1. Zagadnienia terminologiczne

Rozwaania nad sekularyzagcjnalezy rozpoca¢ od zagadni@ terminolo-
gicznych. Zanim jednak przejdlo omawiania kwestii zwzanych z tym pef
ciem, powinienem przedstadvistniepce w literaturze przedmiotu definicje reli-
gii. Oba terminy bowiemasze soh scisle powikzane. Sposéb, w jaki rozumie
sig religic implikuje perspektyw, za pomog ktorej postrzega siproces ze-
swiecczenia. Na gruncie refleksji socjologicznej iisjin dwa rodzaje definicji
odnoszcych st do omawianego pegia: substancjalne, zwane taknominal-
nymi, oraz funkcjonalne (Berger 1971). R&ce midzy nimi w klarowny spo-
s6b wyttumaczyt K. Dobbelaer®efinicje substancjalne méwb tym, czym jest
religia. Natomiast definicje funkcjonalne mawijakie jest dziatanie religii
i jakie 33 konsekwencje tego dziatania w odniesieniu do kstuestrukturalne-
go religii (Dobbelaere [1974] 2003:139). Pierwsze z nich nawa do tradycji
weberowskiej. Definig substancjalp zawart w swych rozwaaniach m. in.
P. Berger. W kaizce zatytutowanefwiety baldachim([1967] 2005) badacz ten
stwierdzit, & religia jest(...) ludzkim przedsivzicciem, ktére ustanawiswiety
kosmos(lbidem 57). Dalej zdefiniowatl samo pajie swietosci. Pod terminem
tym rozumiak(....) jaka¢ tajemniczej i budgej groz sity, odmiennej od czto-
wieka, a jednak zwkanej z nim, co do ktérej jestegprzekonanymsze tkwi
w pewnych obiektach l@iadczenia(lbidem 57). Nieco inny charakter magj
definicje funkcjonalne. Nawkuja one do durkheimowskiego rozumienia religii.
Taka definicje zaproponowat m. in. J. M. Yinger. Badacz ten wskazakligic
mozna okréli¢ jako (...) zespOt przekoma praktyk, za pomaecktérych okre-
slona grupa stawia czoto (...) wielkim problemom kidgo:zycia. Jest to od-
mowa kapitulacji w obliczémierci, kksk i niepowodzg niezgoda na to, by
wrogie nam sity zniszczyly 8imaszych ludzkich powda: (Yinger 1957:17;
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zob. Dobbelaere [1974] 2003:140). K. Dobbelaergks#, wag: przypisat defi-
nicjom substancjalnym. Jego zdaniem, to drugie réeni®m, wynikajce z tra-
dycji durkheimowskiej, rodzi pewne problemy. Po pisze, religé definiuje sg¢
tutaj jako funkcjonala dla grupy. Po drugie, nie moea moweé o funkcjonal-
nych, swieckich alternatywach, gdy wszystko, co spetnia @jglest religh. Po
trzecie, skoro cztowiek jest z definicji isgoteligijna, to kazdy sposob ,prze-
zwycigzania” fundamentalnych dla niego probleméw ma charakeligijny.
Zdaniem K. Dobbelaere, takie pojmowanie terminu wi@aze dyskusja nad
sekularyzagj staje st trudna. Definicje funkcjonalne unierdiwiaja bowiem
identyfikowanie alternatyw dla religii. Badacz wskgzz cziowiek potrzebuje
systemu znaczeniowego. Zaraz jednak dodaljeé kady taki system musi kty
religijny (Dobbelaere 2008:73—-74). Sam sposéb defifania omawianego zja-
wiska wplywa zatem na to, jak postrzegamy procésireczenia.

Pojecie sekularyzacjitakze ma charakter wieloznaczny, niejednokrotnie je-
go rozumienie pozostaje zate od dyscypliny naukowej, jakreprezentuje
badacZ Celem niniejszego podrozdziatu nie jest systerzagyzaprezentowa-
nie poszczegoélnych definicji dotygzych wskazanego zjawiska. Chodzi raczej
o wskpng refleksg nad sekularyzagj przyblizenie istoty tego terminu. Zdaniem
J. Mariaiskiego, pagcie sekularyzacjiwywodzi st od tachskiego wyrazisea-
cularis — znaczcego tyle coswiecki, naleacy do swiata (Mariaiski 2006:24).
A. Draguta wskazat natomiaste termin ten bierze swoj pagek od wyrazu
saeculum stosowanego na olétenie pokolenia, okresudycia pewnego pokole-
nia, nastpnie za& — okresu czasu, okflonego wieku Pogcie zaczto wywat
w odniesieniu do zjawisk temporalnych, przemijgch, doczesnych, przynale-
zacych doswiata. Sid, jak stwierdzit autorSaeculum stato gi(...) synonimem
swiata. W opozycji do tagskiego mundus, ktore to poje odwotywato % do
rozumieniaswiata jako miejsca, stworzonego pguku, saeculum miato zawsze
odniesienie czasow®raguta 2010:11). To dwojakie rozumienie terminkavs
zuje na dwie régne koncepcje pojmowaniaviata, greck, gdzie nacisk polmny
zostal na miejsce, struktuii instytucg oraz zydowsky, w ktorej istota role
odgrywata historia i charakterystyczne dla niej anmbnia. Mimoze chrzgci-
janstwo wywodzi s¢ z judaizmu, to jest zarazem kontynuatorem tradycji grecko
-rzymskich. Na jego gruncie przyjmujezsi konsekwencji przestrzenne rozu-
mieniesaeculumTakie podejcie wiaciwe byto zwtaszcza dla apologetéw Ko-
sciota pierwotnego. Ulegto ono paetiieniu w okresigsredniowiecza, kiedy to
tworzono miejscaswiete, ,zamieszkiwane” przez Boga oraz jegwietych.
Przestrzenny charakter zyskaty zak,zawiaty”. Jak stwierdzit A. Dragufa:
Niebo, piekto i cziciec rozumiane byly przede wszystkim jako miejacaie

2 Jak zauwayt K. Dobbelaere, terminologiczne problemy amane z pajciem sekularyzacii
wynikaja z tego,ze pogcie to wywane jest na gruncie #9ych nauk, w tym filozofii, socjologii
czy teologii (por. Dobbelaere 2000:21). W niniejgzeacy skoncentrowatemesna socjologicz-
nym rozumieniu terminu.



14

stany(Ibidem 11). Dla J. Casanovyrodet terminusekularyzacjanalezy szuka
natomiast w prawie kanonicznym. Bdg to oznacza proces, w wyniku ktérego
osoba zakonna opuszcza klasztor i powracéwdata (por. Casanova 2005:37).
W ujeciu historycznym termisekularyzacjgo raz pierwszy zagkbyé¢ uzywa-
ny w odniesieniu do masowego wywtaszczania klaégtpidobr kdcielnych,
dokonywanych przez wtadcoswieckich w okresie Reformacji oraz wojen reli-
gijnych. Pogcie to oznaczato w tym przypadku przemieszczenieosob, rze-
czy, funkcji lub znacze ze sfery religijnej do sferywieckiej. Terminologia ta
koncentrowata gi zatem na przejmowaniu przezagéwo i inne systemy spo-
teczne tych obszaréw, materialnych, jak i symbolicimyktére datd zarezer-
wowane byly dla instytucji kaielnych (por. Casanova 2005:37). J. Casanova
zwrdcit takze uwag na podziat obowaizujacy przez diugi czas w Europie, dzie-
lacy rzeczywisté¢ na obszar religijny (,tamtedwiat”) oraz swiecki (,ten
swiat”). Jak wskazat badacz, w rzeczywistionie chodzito tu o dwéwiaty, lecz

o trzy. Owczesny podziat przebiegat bowiem nie tylamidzy Krolestwem
Niebieskim i Ziemskim, ale take pomégdzy sfen Kosciota a Pastwa (wladzy
swieckiej). Obie dychotomie zap@dniczone byly w sakramentalnej naturze
Kosciota, ktéra sytuuje simiedzy nimi, (...) przynalégc rdwnoczenie do obu
swiatow i mogc dziki temu peéredniczy w sposéb sakramentalny daazy jed-
nym a drugim(Casanova 2005:40). Zdaniem socjologia, proces asjazcji
w wymiarze historycznym polegat na stopniowym upasistemu dualistyczne-
go wewntrz ,tego swiata” (Kosciot—Paistwo), co w konsekwencji prowadzito
do rozpadu struktur geednicacych medzy ,tym” a tamtymswiatem”. J. Ca-
sanova odwotat gsido metafory ,upadku muru” zaproponowanej przez Me-W
bera. Jak wskazalJpada mur oddzielagy w porzdku ,tego swiata” sfere
religijng i swieck;. Pozostaje, przynajmniej na razie, podziat na ,tentam-
ten” swiat. Odid jednak istnié bedzie tylko jeden niepodzielny ,tefwiat”,
swiat swiecki, w ktérym religia dopieroddzie musiata znaté sobie miejsce
(Ibidem 40). Na genezpojecia sekularyzacjawrocit takke uwag F. X. Kauf-
mann. Jego zdaniem, termin ten powstat w ramachdigmotestanckiej, sid
zostat przeniesiony na grunt filozofii religii i gologii religii. Podobnie jak
J. Casanova, F. X. Kaufmann wskazat,stotny wptyw na znaczenie tego §oj
cia miaty przemiany zwzane z Reformagj a przede wszystkim z przeksztat-
caniem dobr kecielnych we wlasn& prywatry (zwtaszcza po pokoju westfal-
skim z 1648 r.). Jak konkludowat badadeteli zatem historia czaséw nosyd-
nych interpretowana jest jako ,sekularyzacja”, taeéba podkrdic religijny
charakter pocztkéw tego procesu, co potwierdza znaczenie rellyizecijasi-
skiej w toku dziejoyKaufmann 2004:91).

Na gruncie socjologii juw wieku XIX pojawit sk termin zéwiecczenie,
zashpiony nastpnie przez E. Troeltscha gojem sekularyzacja(por. Kau-
fmann 2004:90). Pierwsze prace socjologicgtrecte koncentrujce s¢ na tym
zagadnieniu pojawity sidopiero na przetomie lat 50 i 60. XX w. (Zigdka
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2009). Od pocatku nie byto jednak zgody rtlizy badaczami, co do definiowa-
nia sekularyzacji. Jak stwierdzit F. X. Kaufmanidspolny wszystkim tym rozu-
mieniom jest tylko wyeay zwizzek z problemem religii wobec czas6éw nowocze-
snych(Kaufmann 2004:92). Niemiecki badacz sprobowat matkowat reflek-
sjc nad omawianym fenomenénWskazat,ze w dyskusji daje siwyodrbnié
pig¢ roznych perspektyw odaie sekularyzacji. Po pierwsze, jest ona postrze-
gana jako zjawisko nieustannej utraty wagi przéigike Pogcie sekularyzacji
pozostaje w tym przypadku Zeame z terminem geiecczenie. Jak pisat
F. X. Kaufmann:Ta utrata znaczenia religii nde by ttumaczona zaréwno
z punktu widzenia gderi emancypacyjnych spote@séwva, tj. wyzwolenia gi

Z r&nych zalenasci, jak i z pozycji kultunflbidem 92). Po drugie, sekularyza-
cja postrzegana jest jako wyrugowanie autorytetdckda ze sferyswieckiej.

W tym sensie, stanowi skutek zmian zachggizh w czasach nowgtnych,

a zwlaszcza oddzielaniagsiviadzy duchowej odwieckiej. Towarzysace temu
procesowi rozszerzanieesdiompetencii pastwa prowadzi do utraty przez reklgi
kontroli nad spoteczestwem. Po trzecie, sekularyzacja jest rozumiana jéke
noczesna utrata oraz zachowanie dorobku ébijagstwa w ramach okéonej
spotecznéci swieckiej. Jak pisat badacZhodzi tu zwlaszcza o idevolngici

i rownasci wszystkich ludzi zgodnie z prawami zawartymiowaczesnych kon-
stytucjach, jak réwnie o przegcie ochrony i opieki nad stabymi i biednymi
w ramach dziata socjalnych pastwa(lbidem 93). W kulturze, zaréwno wcze-
s$niej, jak i dzk, daje st odnalé¢ slady tradycji chrzécijanskiej. Zasadne staje
si¢ zatem moOwienie ehrz&cijasistwie istniegcym poza olbem Kaciota. Po
czwarte, sekularyzacja jest rozpatrywana jako wdeuemitologizacji wiary
oraz tego, co E. Troeltsch oklie mianem uduchowieniazycia swieckiego

| wreszcie, omawiany fenomen definiuje $ako dechrystianizagjspoteczé-
stwa i uwolnienie go spod wptywu Kciota. Sekularyzacja w tym sensie ozna-
cza coraz mniejsze zaamgavanie wiernych w praktyki religijne, zanik orienta-
cji chrzeécijanskiej w postawach i zachowaniach spotecznych, zetak dzie-
dzinie nauki. Podsumowag swoje rozwaania, F. X. Kaufmann stwierdzilta
krétka charakterystyka ukazuje wynée, £ pojeciu sekularyzacji przypisujeesi
nie tylko ré&ne sprzeczne znaczenia, lecz rowrdeagnozy dotyeze relacii
pomkedzy religiy czy chrzécijasistwem a epak nowaytng réznig Sie miedzy
soly (Ibidem 94). W podobny spos6b upadkowat refleks§ nad sekularyzagj

L. Shiner (Shiner 1967; zob. Ziatka 2009). Na podstawie systematycznej ana-
lizy bada empirycznych utworzyt sZzeiopunktowy indeks wykorzystania tego
pojecia. Sekularyzacja nie zatem oznaczazanik religii. Religijne symbole,
doktryny kadz instytucje, akceptowane w przesadiy zaczynaj tracic swoje

3 W spos6b hastowy reflekshad sekularyzagjuporadkowat J. Mariéski. Stwierdzit,ze
do opisania tego zjawiskazywa sk czsto takich sformutow jak: laicyzacja, emancypacija,
dechrystianizacja, desakralizacja, ,oééielnienie”, niereligijng¢, ,odczarowanigwiata”, odmi-
tologizowanie, dekonfesjonalizacja (Marski 2006:24).



16

znaczenie. Konsekwenctiak zdefiniowanego procesu powinno¢kyowstanie
spoteczéstwa pozbawionego wiary w rzeczywis&tdranscendentn Przez po-
jecie sekularyzacji rozumiegstakze zjawisko dostosowywaniacsio tegoswia-

ta (Swiata doczesnego). Ludzie odwracajg od wyjanien nadprzyrodzonych

i skupiap sie na pragmatycznym wymiarzgcia. Sekularyzacja rozumiana jest
rowniez jako proces uwalnianiagsspoteczéstwa od religii poprzez jej wycofa-
nie do odebnej, oddzielonej od innych sfery. W rezultacie,gielistaje s cze-
$Cig zycia prywatnego, kwestindywidualry badz ograniczon do grupy religij-
nej, nie ma ju jednak sity oddziatywania na spoteagevo. Sekularyzacja me
takze oznaczé proces transformaciji religijnych wienze instytucji w formy
niereligijne. Wiedza, poszczeg6lne zachowania, cziytinge, traktowane nie-
gdys jako zakorzenione w mocy boskiej, tiamwvoje transcendentalne odniesie-
nie, stag sic wytworami ludzkiej dziatalngci. Skutkiem tego procesu jest antro-
pomorfizacja samej religii oraz przeje jej funkcji przez spotecastwo. Zda-
niem L. Shinera, pegie sekularyzacji stosujeestakze w odniesieniu do desa-
kralizacji. Badacze w ten sposob definay to pogcie koncentryj sie na utra-
cie przezswiat jego dotychczasowego, sakralnego charakterwceBowi temu
towarzyszy desakralizacja cztowieka. Efektem selmabmiji jest powstanie cat-
kowicie racjonalnej rzeczywistoi spotecznej. W kiicu, omawiany termin po-
zostaje w @yciu na okrélenie przejcia od spoteczestwa ,sakralnego” do
»Swieckiego”, w ktérym decyzje podejmowang \8ytacznie w oparciu o racjo-
nalne i utylitarne przestanki. Termin sekularyzatja odnosi & w tym przy-
padku wyhcznie do religii, lecz do ogllnej zmiany spoteczriggwnej préby
uporzdkowania refleksji odnimie sekularyzacji podj si¢ takze K. Dobbelaere.
Na wstpie, belgijski badacz wydhit sekularyzagj indywidualry, przejawiag-

ca sie gtownie w spadku indywidualnego uczestnictwa wkpreach religijnych.

K. Dobbelaere wskazat przy tynie nie naley sekularyzacji indywidualnej
utozsamia z sekularyzagjw ogéle. Mimo,ze taka postawa pozostaje charakte-
rystyczna dla niektérych badaczy, to jest ona nigvidea. Std, powinno si:
(...) dokon@ wyraznego rozrénienia mgdzy poziomami sekularyzacji i prayj

iz spadek zaangawania wzycie Kagciotdw i denominacji naly uta'samia
jedynie z sekularyzacjndywidualry (Dobbelaere 2008:34). Sekularyzacja prze-
jawia sk zatem nie tylko na poziomie indywidualnym, leczz@lka spotecz-
nym, gdzie pozostaje gtébwnie skutkiem dyferencjéajilz wynikiem celowej
polityki, oraz organizacyjnym — jako adaptacja otigaqji religijnych doswiec-
kich wartdci spoteczéstwa (bidem 36-40%. Pogcie to znalazio tate swoje
zastosowanie na gruncie refleksji podejmowanej waeh Kdciota katolickie-
go. Sekularyzacja jest tut@j.) ptymcym z wiary uznaniem autonomii i sensow-

4 Na trzy poziomy sekularyzacji, chdnne od tych wymienionych przez K. Dobbelaera,
zwrocit uwag V. Possenti. Wyrénit sekularyzagj jako: a) rozranienie sferswieckiej oraz reli-
gijnej, paistwa oraz Keéciota; b) ograniczenie religii do sfefgisle prywatnej; c) schytek i upadek
wierzen religijnych (Possenti 2005:342).
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nasci doczesnéti swiata i skupieniu gi Kasciota na wtaiciwej mu misji ewan-
gelizacyjnej, w ktérej respektujeesautonomg swiata i wartagci doczesnych
(Marianski 2004:365) W teologicznym rozumieniu, przedstawionym przez
J. Mariaiskiego, pojcie sekularyzacjaoznacza odpowiedni rozwdj ludzkiej
wiedzy, racjonalnego ndlenia (ale ja nie racjonalizmu naukowo-techni-
cznego), techniki oraz kultury we wgtawych sobie obszarach. Proces ten pro-
wadzi do religijnego pluralizmu oraz do uwolniersia Kosciotow od ideolo-
gicznych i politycznych projektow.

Wieloznacznéé terminu sekularyzacja budzita pewne kontrowersje |
w latach 60. XX w. To wéwczas D. Martin, amerykli badacz problematyki
religijnej, gtosit potrzeb rezygnacji z tego pegia. Uwaat, ze poszczegolne
znaczenia sklad@je sk na ten termin g ze soh sprzeczne, a samo poje
uzywane jest cgsto do wyraania okrélonych poghdéw ideologicznych. Pro-
blematyczna pozostata zatem operacjonalizacja aekasicji, a co za tym idzie
— jej pomiar. Dla przyktadu, uczestnictwo w praktykaeligijnych ma réne
znaczenie w poszczegoélnych tradycjach religijnychy eatem sam spadek
udziatu w modlitwach, nalienstwachswiadczy ju o z&wiecczeniu?! W opinii
D. Martina, czynniki, ktére wskazalpa istnienie tego zjawiska, mphy¢ inter-
pretowane w kompletnie #dy sposdb. Powracaj do przedstawionego przy-
ktadu, sam spadek udziatu w praktykach religijnyekaniecznie musswiad-
czy¢ o sekularyzacji, a raczej o przeksztatlceniach wadmreligijnego zaanga-
zowania. D. Martin zwracal uwagna jeszcze jednkweste. Elementy przypi-
sywane religii mena odnale¢ w zjawiskachéwieckich. Sid, zasadne stajsie
pytania: czy to przemieszczeriwiadczy o sekularyzacji?; jak naieinterpre-
towa tego rodzaju fenomeny? Dla D. Martina, wieloznaéznomawianego
pojecia, jego definicyjna nieprzejrzysiy powoduj, ze operacyjna warfo
terminu pozostaje réwna zeru (Martin 1965, 2605)

® Uznanie przez Kiét katolicki autonomiiswiata doczesnego zaakcentowane zostato
w Konstytucji duszpasterskiej o Kiele wswiecie wspoétczesnymGaudium et spes, ogtoszonej
przez papiga Pawta VI w dniu 7 grudnia 1965 r.

® Interesujce rozwaania w tym wzgidzie, dotycace zaréwno probleméw terminologicz-
nych, konotacji p@cia, jak i jego genezy, padjtakze T. Luckmann. Jak stwierdziBekularyza-
Cja wcigz jeszcze oznacza, ogolnie i nieprecyzyjnie, globaloces przemian w religii i spote-
czeistwie. Jedna tylko rzecz zwana z tym pegiem nie jest pozbawiona precyzji: ocena procesu,
do ktérego owo pegie ma s odnost. Jest on albo bardzo, bardzo dobry, albo bardaydbo
zly. Sekularyzacja jest gaiem zakorzenionym w powszechnydwidczaniu catej epoki: ksztat-
tuje je wiaciwa warstwie inteligenckiej potrzeba sformulowamgczerpujcego wyjdnienia
genezy i istoty jej czaséw, tudzjej szczegdlnego miejsca w historii. Ma powiedzié, ze pog-
cie sekularyzacji posiada ponigkreligijne korzenie. Nie jest zaskakeg, ze pogcie sekularyza-
Cji jest czymi wiecej, a zarazem czynmniej ni pojeciem lub teo. Chocig posiada ono empi-
ryczne punkty odniesienia (musiélgas w historii spotecznej i religijnej, ha co ono wgkige by
maie w sposob z reguly ideologiczny), to jest przesteystkim mitologicznym wyjaeniem wyto-
nienia st wspotczesnegfwiata —swiata, ktory jest odczuwany jako catkowicie odmiead tego,
co byto wezéniej. Uzywam terminu ,mitologiczny” zgodnie z jego defigisfownikow: opowia-
danie historyczne, ktére zawiera pewmitos¢ elementdw fikcyjnyctLuckmann 2003:102).
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Gtlosy krytyczne nasility giw kolejnych latach. Pojawity sinawet opinie,
ze pogcie pozbawione jest desygnatdw, nie dagebsiwiem zaobserwowaani
upadku religii ani catkowitego zeiecczenia wspoétczesnego cztowieka (por.
Greeley 1972). Interesige stanowisko w tym wzefizie sformutowat J. Hadden
w artykule zatytutowanyntoward Desacralizing Secularization Thed287).
Zdaniem badacza, teza o sekularyzacji nigemioy¢ poddana systematycznej
analizie. Teorie sugerge zachodzenie tego procesu we wspétczesnych spote-
czeastwach maj de factoideologiczny a nie naukowy charakter. Zjawisko ze-
swiecczenia traktowane jest jako swego rodzaju ocyeé, ktérej nie trzeba
udowadni&. Jak stwierdzit J. Hadden, idea sekularyzacji uleggtralizaciji.
Uzyskata status niepodueinego dogmatu. Badacz wskazat przy tymsakra-
lizacja ta stanowi konsekwemgcguropejskiego postrzegania religii. Socjologia
narodzita s bowiem wsrodku gkbokiego konfliktu zachodego na konty-
nencie pomidzy Kasciotami a rodaca sie kultura liberalrma. Rola wiary zostata
pomniejszona przez osiemnastowiecznych filozoféwn Tich Qwiecenia
oddziatywat take na péniejsze epoki. Wywart swoj wptyw na nauki spoteczne
ksztaltupce s¢ w XIX stuleciu. W centrum uwagi umieszczono rozurtgrk
miat zasipi¢ irracjonalra wiare. W nauce zapoktadano nadziejna wyplenie-
nie ze spoteczestw zabobonu i tyranii. Zdaniem J. Haddena, teguigipome-
dzy organizacjami religijnymi a nowym, dopiero forjaeym sk porzdkiem
byly widoczne na trzech #ych wymiarach. Przedmiotem konfliktu stag si
m. in. ewolucjonizm. Teoria zaproponowana przez K. Davbyla wyzwaniem
dla religijnego rozumienia historii. Na jej podstawbrmutowano wniosekze
wiara pozostaje czygnarchaicznym i stanowi przeszkodla posgpu. Drugim
polem konfliktu byta wtadza polityczna. W czasachdalnych wyksztalcit si
sojusz mgdzy Kdasciotami a wtadcami. 3t, gniew, jaki obudzita rewolucja
francuska, kierowano nie tylko przeciw monarchii, edeniez w stosunku do
duchowidistwa, ktore legitymizowato absolutystyczneady. Idee te szybko
zyskaly swych stronnikbw w innych europejskich &dj. Staty & punktem
wyjscia dla koncepcji separacji, rozdziatu €mta od pastwa. Trzecim polem
konfliktu byto zycie wewretrzne cziowieka. Dotychczas Kmoty dysponowaty
monopolem na rozwania w tym wzgldzie. Zmiany, jakie nagpowaly
w XVIII i XIX stuleciu sprawity, ze sfera ludzkiej psychiki zaga by¢ eksplo-
rowana przez nagk We wszystkich tych konfliktach Koioty przyjmowaty
stratege defensywn. W wymiarze politycznym bronity poprzednich rozwén
ustrojowych. W obszarze wiedzy podtrzymywaly swopktuwidzenia, podda-
wany surowej krytyce naukowcéw. Zdaniem J. Hadderevig sukces scjen-
tyzmu oraz polityczne zwyestwo liberalizmu odbierano jako dowdd na egozj
wierzea religijnych. Nieco inny charakter mialy flgiadczenia amerykeskie.
Od pocatku Stany Zjednoczone byty budowane jako nowoczesagtwo. Kraj
ten nie zostat zatem olegbny dziedzictwem feudalizmu. Pierwsi przedstawicie-
le nauk spotecznych wywodziliesz protestanckiego duchovistwa. Refleksja,
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ktéra podejmowali, miata bardziej praktyczny charaktetetaesowato ich, jak
dzieki nauce mana przezwyaizy¢ niektore problemy spoteczne. Nie zmienia to
jednak faktu,ze nawet w Stanach Zjednoczonych znaczny wplyw vkusjs
nad sekularyzagjuzyskali w kaicu badacze krytycznie ustosunkowani wobec
religii. Stad, wedtug J. Haddena, ta ideologiczna niéclgicboko zakorzeniona
w umystach europejskich i ameryiskich ojcow zataycieli nauk spotecznych,
silnie odcisrta swe p¢tno na socjologii. Sakralizacja padl na temat sekula-
ryzacji sprawita,ze zjawisko zéwiecczenia stato sioczywistdcia, ktérej nie
trzeba empirycznie weryfikowa

Wsrdd gtosow krytycznych wiane okazato gistanowisko R. Starka sformu-
towane w glénym i zarazem kontrowersyjnym artykule zatytutowaryecula-
rization, R.I.P.(1999). Badacz stwierdzit w nimag od ponad trzystu lat przed-
stawiciele nauk spotecznych i zwani z nimi intelektuadici obiecuj zanik
religii. W kazdym kolejnym pokoleniu pojawia gipoghd, ze wiara upadnie
w ciagu kilku dekad hdz w nieco dhiszej perspektywie, a ludzie wyrasn
z irracjonalnych zabobonéw. Jak wskazat R. Stark, [geewak wyranie wyar-
tykutowane stanowisko przedstawit T. Wollstone, ktary1 710 r. przekonywat,
ze chrzécijanstwo zaniknie okoto roku 1900. Fryderyk Wielki pisz06t wieku
p&zniej do Woltera stwierdzit,zi dw Anglik mylit sie w swych spekulacjach.
Zachodzace zmiany wydawaty sipruskiemu krélowi na tyle dynamicznge
wieszczyt chrzécijanstwu znacznie krétszgywot. Te oswieceniova tendencg
do proroctw, sugeragych upadek religii w hiiszej lydz dalszej przeszkai,
zaadaptowaly nauki spoteczne. Rggha sekularyza¢jnie byt jednak empi-
rycznie weryfikowany. Przy} on raczej form mitu niz ugruntowanego w da-
nych dowodu. Wedtug R. Starka, na te sekularyzacpjoeoctwa sktada si
pie¢ powiazanych ze sabstanowisk. Po pierwsze, przyjmuje,ste zéwiec-
czenie jest rezultatemadlz czgicia procesu modernizacji. Towarzyszy innym
Zmianom nagpujacym w przeobrzajacych sé spoteczéstwach, w tym indu-
strializacji, urbanizacji oraz racjonalizacji. Skormdernizacja ma linearny cha-
rakter, to cecha ta powinna dyvlasciwa take dla sekularyzaciji. Po drugie,
proroctwa formutowane przez przedstawicieli nautasgznych i intelektuali-
stow nie koncentrgjsie na instytucjonalnej dyferencjacji, rozdziale §€mta od
panstwa, lecz na indywidualnej pokwosci. Dla przyktadu, marksci gtosili, iz
wraz z nastaniem nowej epoki ludzie porzwdare, stanowica jedynie wy-
tchnienie od zta i wyzysku, dwiadczanych przez nich wiecie. Z. Freud
zakfadal natomiaste to psychoanaliza uwolni ludzitod dziecinnego, niedoj-
rzatego przywiqzania do religii. Po trzecie,&nd6d omawianych proroctw pojawia
sie przekonanieze wraz z rozwojem nauki wiara stanie archaiczna i bezy-
teczna. Co wdcej, mniej lhdz bardziej wprost formutuje sipewne oczekiwanie
wzgledem samych naukowcow. Ich wiarygodéaizalenia st od co najmniej
ambiwalentnego stosunku do wiary. Po czwarte, pra@de przypisyj okre-
slona wartas¢ sekularyzacyjnym dziataniom fistwa. Przyjmuje si ze rezulta-
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tem laickiej polityki powinien b§ zanik religijngci w spoteczastwie. Jak
wskazat R. Stark, przyktadem potwierdgajm skuteczn& tych dziata pozo-
stawal ,ateistyczny” Zwizek Radziecki. Po pie, wnioski wylaniajce s

z dyskusji nad sekularyzacgpoteczéstw europejskich ekstrapolowaneg isa
inne wyznania i zbiorowdzi. W swojej refleksji R. Stark skoncentrowa¢ sia
dekonstrukcji tak zdefiniowanych proroctw, wykazaith nienaukowego cha-
rakteru. Stwierdzit,2 modernizacja wcale nie przyczynite o zmniejszenia
sie poziomu religijnégci w Europie. Badacze sugefoy to zjawisko tkwi
w bledzie, gdy opieraj sie na micie o pobinej przesziéci kontynentu. Odwo-
tujac sk do prac historycznych socjolog wskazat,ludzie wsredniowiecznej
Europie rzadko ueszczali do kéciota. Infrastruktura sakralna byta stabo roz-
winieta, brakowato duchownych, a spora ichs¢zgozostawala stabo wyksztat-
cona (nieznajomig faciny). Ludnd¢é powszechnie oddawala ézedawnym
béstwom i praktykowata obedy magiczne. R. Stark przywotat nawet stowa
A. Greeley'a, ktory stwierdzit,zi nie mogt zaj¢ zaden proces dechrystianizacji
w Europie, bo spotecastwa p zamieszkujce nigdy nie byty catkowicie schry-
stianizowane (zob. Greeley 1995). Modernizacja réeaziyta zatem religijnego
Swiata przeszieci, gdyz ten nigdy nie istniat. R. Stark powotak sia dane po-
chodzce z Wielkiej Brytanii sugerage,ze miedzy 1740 a 1850 r. nie zaobser-
wowano wegkszych r@ni¢ w poziomie religijnéci, a byt to przecie okres dy-
namicznej industrializacji kraju. Badacz krytyczoniost s¢ takze do pozosta-
tych stanowisk. Wskazatzinie ma jednoznacznego zwku midzy byciem
naukowcem a ateizmem. Przytoczyt przy tym wynikid#awskazuyce,ze wia-

re¢ w Boga ponad dwukrotnie ¢xiej deklaruy reprezentanci nauk przyrodni-
czych ni spotecznych. R. Stark poddat terytyce pogid, ze polityka pastwa
moze przyczynté sie do z&wiecczenia spotecastwa. Przeczy temu religijne
ozywienie towarzyszce upadkowi Zwizku Radzieckiego. Autor wskazat po-
nadto, £ wnioski dotyczace sekularyzacji spoteatstw europejskich trudno
odnig¢ do innych kultur. Za przyktad podat kraje muzultslkie. Odwotat si
do bada, z ktorych wynikaze procesowi modernizacji tych spotefgtv towa-
rzyszy wzrost zaangawania religijnego obywateli. Odsetek wigcych pozo-
staje przy tym znacznie wkdszy wréd osob dobrze wyksztatconych, zajpuj
cych wyzsz pozycg spotecza. R. Stark zgodzit gi zatem z D. Martinem
i J. Haddenenm;e pogcie sekularyzaciji jest niejednoznaczne oraz odzigdta
pewne ideologiczne zatenia.

Krytyka podgta przez wskazanych badaczy wydaje &yt daleko idca.
Neguje ona bowiem jakiekolwiek empiryczne znaczemializowanego pegia.
Nalezy jednak przyznaim racg, ze wskazany termin bywa wykorzystywany do
krytyki religii w ogdle. Dla rozrénienia neutralnej proweniencji ggja od jego
ideologicznego zastosowania, J. Maski dokonat rozgraniczenia pogdizy



21

sekularyzagj orazsekularyzmefm O ile, z punktu widzenia teologicznego, se-
kularyzacja oznacza auton@miztiowieka w sprawach doczesnych, o tyle seku-
laryzm cechuje przecenianie poznawczyclzlimmsci istoty ludzkiej. To drugie
zjawisko prowadzi w konsekwencji nie tylko do poamija Boga i jego roli
w swiecie, ale take do zaprzeczenia jego istnienia (ateizm). Jak veskhzaVa-
rianski: Sekularyzm staje giokreslonym programenswiatopoghdowym, opie-
rajgcym sé z reguly na materialistycznej koncepcji czlowigekaostulupcym
ateizacg spoteczastwa. W religii dostrzega siwroga nowoczesgoi (Marian-

ski 2006:25). Tak zdefiniowany sekularyzm paméiny zostat wspolciaie

Z pewnym typem mentaldc naukowo-technicznej i racjonalistycznym sposo-
bem mylenia, kwestionujcym istnienie Boga oraz transcendenivarta¢ sa-
mego czlowieczistwa. Kwestk t¢ rozwazal take W. Kulbat. Jego zdaniem,
sekularyzm jest antyreligifnideologh bedaca (...) produktem rozwijacego st

w Europie, zwlaszcza od czasOdwiecenia, procesu sekularyzaciulbat,
www.wkulbat.pl). Negatywna postawa wobec religii migraza st obecnie
w formie ateizmu wspieranego przez instytucjagpaowe. Wspoétczesny seku-
laryzm odwotuje s do humanizmu oraz nauk spotecznych, w tym zwlaszcza
psychologii oraz socjologii, wptywa na tworzenie klimatu religijnego indyfe-
rentyzmu, a take atmosfery sceptycyzmu oraz nihilizmu. Jak piszéorau
W wielusrodowiskach religia stracita monopol na tworzenieezé, na inter-
pretacg i wyjasnianie sensuycia, przestata by autorytetem a nawet sama po-
trzebuje uzasadniei obrony. Jedynym twdégci interpretatorem sensuycia
ludzkiego ma hyod tej pory cziowieKlbidem). To przedstawione przez auto-
réw rozumienie sekularyzmu m® budzt pewne vatpliwosci. Nalezy sie bo-
wiem zastanow, czy krytyka ideologicznych przestanek gtgjch za dyskusgj
nad sekularyzagj sama nie przeksztatca sv tym przypadku w swego rodzaju
ideologiczm, perspektyw. By¢ moze w rozwaaniach nad zsviecczeniem

w ogole nie da siuciec od wartéciowania. Nie oznacza to jednale zapropo-
nowane pajcie sekularyzmu jest bezyteczne. Warto je uwzelinic w refleks;ji
nad zjawiskiem, zwtaszcza w kongele krytyki formutowanej przez niektérych
badaczy pod adresem termisekularyzacjaMoim zdaniem, problem sekulary-

7'S. H. Nasr, muzulntsski filozof, profesor nauk o islamie na Uniwersyeederzego Wa-
szyngtona (Washington D. C.) poszedt dalej, stwiapd, ze mazna wigcz méwe o fundamenta-
lizmie sekularystycznym. Jest to opinia skrajnammiej jednak warta uwzglnienia w rozwaa-
niach. Jak stwierdzit badacg:.) sam modernizm to jedna z najbardziej fanatydzngogmatycz-
nych i ekstremistycznydiwiatowych ideologii. Stara gion zniszczykazdy odmienny punkt wi-
dzenia i jest catkowicie nietolerancyjny wobec Afdthauung, ktdre muesprzeciwstawia,
niezalenie czy chodzi tutaj o rdzennych Amerykanow, ktogaly swiat zostat si zniszczony
przez modernizm, czyzt® hinduizm, buddyzm, islanyd¥ tez tradycyjne chrzeijasistwo lub
judaizm. (...). Zatem §& chce s mowt o ,fundamentalizmie” w religii, nalgy tu whczy ,fun-
damentalizm” sekularystyczny, ktéry jest rownie astfiwy w swoim prozelityzmie i agresywny
wobec wszystkiego, co stoi na jego drodze, jakamdiiej fanatyczna forma ,fundamentalizmu”
religijnego (Nasr 2010:100-101).



22

zmu mana rozpatryw& w odniesieniu do sytuacji wdeiwej dla liberalnego
poradku demokratycznego. U jego podstawylédea wolndci sumienia jed-
nostki, przy czym woln& ta oznacza nie tylko swobodny wyboér religii, lecz
takze wybdrzycia bez jakichkolwiek religijnych interpretacji. ekularyzmem
mamy do czynienia wowczas, gdy ta niereligijna pekgpva narzucana jest
spoteczéastwu jako pewnej catgi (poprzez media, systemvaiaty, itd.) jak

i poszczegbinym jednostkom z osobna. Problemem gal&staje jednak kwe-
stia rozgraniczenia, kiedy mamy do czynienia z sakaimem, czyli uwarun-
kowanym ideologicznie zwalczaniem wiary, a kiedyekidaryzacj, a wic
strukturalnym procesem prowadym do ostabienia religii dulz transformaciji
jej funkciji).

Jak wid&, pogcie zdéwiecczenia nie jest jednoznaczne. W literaturze
przedmiotu pod pegiem sekularyzacji najezciej rozumie s proces ostabiania
sie religii w spoteczastwie. K. Dobbelaere wskazate zjawisko trzeba anali-
zowa w odniesieniu do mhych wymiaréwzycia spolecznego. Na poziomie
makrostrukturalnym sekularyzacja stanowi wprostdadmvenc dyferencjaciji
funkcjonalnej. Przejawia gsiw emancypacji poszczegoélnych podsystemow spo-
tecznych spod kontroli religii. Rezultatem tego jesparacja sfergwieckiej
i sakralnej, przyjmujca na gruncie legislacyjnym poéteozdziatu pastwa od
Kosciota. Nastpuje take zanik publicznych funkcji religii. Na poziomie me
zostrukturalnym sekularyzacja przejawig sv procesie dostosowywaniagsi
organizacji kécielnych do wymaga coraz bardziefwieckiego spoteczestwa.
Koscioty wycofuja sie z ortodoksji. Dopasowajswoje nauczanie do racjonali-
stycznie i scjentystycznie nastawionych wiernyclzyfnuja post& biurokra-
tycznych organizacji. Na poziomie mikrostrukturalngekularyzacja przejawia
sie w spadku religijnego zaangawvania cztonkéw spoteciastwa. Przestajoni
uczestnicz§ w nabaenstwach. Nagpuje ponadto sekularyzacja iélwiadomo-
sci. Wyjasnienia religijne spychanes s1a margines. Dominaga rolg zaczynaj
odgrywa za te odwotujce sk do nauki, ideologii politycznych czwieckiego
dyskursu w ogéle. W skrajnym przypadku religia w legprzestaje by brana
pod uwag w procesie poznawania i oceny rzeczywdsiqDobbelaere 2008).
Jak pdniej pokae, takie rozumienie z@viecczenia zostalo ugruntowane
w teoriach funkcjonuicych w ramach paradygmatu sekularyzacyjnego. Nie
w pelni s z nim zgadzam. Niektorzy badacze, ktérych pdglzaprezentowa-
tem w tej czsci rozdziatu, sugerowalize wskazany termin ma okiene ide-
ologiczne konotacje. Nie daesilkry¢, ze znaczny wptyw na sposéb, w jaki dzi
pojmujemy sekularyzaejmiaty poghdy filozoféw dwieceniowych i stanowi-
ska formutowane przez klasykéw nauk spotecznych.tdVsig im zatem bliej
przyjrzet.
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1.2. Dyskusja nad stabaca rola religii w perspektywie historycznej

Wspétczesne rozumienie sekularyzacji paleéozpatrywa w kontekcie
rozwazan filozoficznych zapocgtkowanych w siedemnastym stuleciu i konty-
nuowanych w pgniejszych okresie. Przyczynityesone m. in. do uksztattowa-
nia sk idei separacji, zgodnie z ktosfera Kgciota powinna by oddzielona od
sfery politycznej. Punktem wigia dla tej dyskusji byly rozwania podite
przez T. Hobbesa Wwewiatanie([1651] 2006). Ten angielski rdlciel odswie-
zyt poglad reprezentowany przez epikurejczykOw. Stwierdzt,ludzka dusza
jest niczym innym, jak kolejnnazwa umystu zt@onego z materii, pobudzanego
od wewntrz r&enego rodzaju narginosciami i pragnieniami. Skoro, rozwat
T. Hobbes, religia jest wdaiwa tylko dla cztowieka, to jej przyczyn najeszu-
ka¢ w nim samym. Dla filozofa, u podstaw jej powstalgizy dziatanie dwoch
istotnych sit, paadania przyjemngi oraz ignorancji. Zdaniem T. Hobbesa,
cztowiekiem kieruj pragnienia. Nie wie on niestety jak je zaspok&odzi s¢
w nim lek. Boi sk, ze straci to, co ju posiada. Niepokoi sj ze nie osignie
tego, co pragnie. Boiskwe] przemijalnéci, smierci. Z tych &kéw narodzili s¢
bogowie. Ich istnienie dawato pocieszenie i nadziepcatkowo manifestacje
tych béstw byly absurdalne. Ludzie przedstawialipjed postac zwierzt.

Z czasem jednak, udatocsim wyksztatce ideg jednego Boga, nieskozonego

i wszechpaiznego, majcego wpltyw na wszystko, co dziejee sha swiecie.
Zdaniem T. Hobbesa, monoteizm stat jgdnak bodcem do wytworzenia si
nowych kEkoéw. Pojawit s¢ strach przed kapépym Bogiem, ktory pozostaje
wiecznie niezadowolony z tego, jak ludzie muzghir ak zdefiniowany niepokdj
jest znacznie silniejszy od pierwotnegiu. Jak bowiem mima ochroni sie
przed gniewem wszechpghego Boga?! Odpowigdna to pytanie formuhgj
kaptani. Stwierdzaj, ze tylko oni posiadajwiedz prawdziwg i znap wolg Bo-
ga. Z punktu widzenia ograniazejakie T. Hobbes przypisat ludzkiemu umy-
stowi, takie roszczeniaaszupetnie bezzasadne. Aby zbuddéveavoj autorytet

i chronic uzyskam wtadz;, kaptani kierujy oskarenia przeciw swoim adwersa-
rzom. Tak rozpoczynajsie wojny religijne, konflikty o dusze. Ludzie dopusz-
czap sie podczas nich czynéw, jakich nie popetnitoladne zwierg. Dziej sie
tak, gdy: wierza w Boga. Zwierzta walcz tylko po to by przetrwg ludzie za

o to, aby zostazbawionym. Niewtpliwie konflikty religijne, ktére wyznaczaty
bieg historii w siedemnastym stuleciu, wpgnna kierunek refleksji T. Hobbe-
sa. Sam filozof sformutowat dwie propozycje, starygm®i swego rodzaju roz-
wiazanie tej kwadratury kota. Pierwsza z nich byla konersyjna, zwlaszcza
w perspektywie pgniejszych déwiadczeéd Europy. T. Hobbes zaktadate lek
pozostaje nieodtznym elementem kondycji ludzkiej. Postanowit gongeki
skupic w osobie suwerena. Gdyby takiemu wiadcy udadovsitworzy¢ sytu-
acje, w ktorej ludzie nie obawialiby sizadnych bogéw 4z ludzi poza nim, to
wtedy naswiecie zapanowatby pokdéj. Funkcjonowanie niezaégyo Kdciota
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w takich warunkach nie miatoby sensu. Suweren pokipdpetnie wiadzy
w kwestiach religijnych. Jedynym warunkiem zbawienitoby petne postusze
stwo wobec niego. Druga propozycja T. Hobbesa pozagtatylko nieco mniej
kontrowersyjna. Angielski njiciel postulowat bowiem reformfilozofii, nauk
oraz samych uniwersytetow, ktdre traktowat jako pteigici sredniowiecznego
obskurantyzmu. Uwaat, ze gtbwnym przedmiotem nauczania powinna stia
nowa interpretacja chrgejanstwa zaproponowana przez suwerena.
Problematyka religijna byta ta& przedmiotem rozwan innych przedsta-
wicieli angielskiego i szkockiego $iecenia. Zostala wgia pod uwag m. in.
przez J. Locke'a. VlRozwaaniach dotyczcych rozumu ludzkieg$1690] 1955)
filozof skupit sk na zagadnieniach epistemologicznych. tavaze umyst czto-
wieka w chwili narodzin jest jatabula rasa Nasza wiedza pochodzi z&oad-
czenia. Cztowiek nabywa v dwojaki sposob. Disviadczajc swiat zewrgtrzny
badz — poprzez reflekgj— samego siebie. Jednostka posiada zdélnozenia
sie, cechuje s takze wrodzon ciekawdcia. Ludzie tak cgsto bhdza, gdyz s
zbyt leniwi albozle wyksztalceni, aby samemu podejmévse analizowania
Swiata i wychga z niego whaciwe wnioski. Woh natomiast ,prawdy” nie pod-
dane nigdy sprawdzianowi §leiadczenia, ktére odziedziczyli na mocy tradycji.
Zdaniem J. Locke’a, w ten sposob re@dk przesdy religijne. Ludzie maj przy
tym sktonnd¢ do narzucania tak uformowanych dogmatéw innym. gzanak¢
stanowi przyczya konfliktow i wojen religijnych. Rozwzania w tym wzgidzie
prowadzity angielskiego filozofa do opracowania rastroju, ktéry eliminowat-
by wskazane zagtenie. Propozycja, ktdrsformutowat rénita sie od stanowi-
ska przygtego przez T. Hobbesa. W pracy zatytutowddwp traktaty o rzdzie
([1690] 1992) stwierdzit,z cztowieka w stanie natury charakteryzuje petnawol
nos¢. Nie podlega on jakiejkolwiek wladzy naddnej. Pozostaje podpaidko-
wany jedynie prawom natury. Stan ten jestzlmgy, o ile ludzie kieruj si
w swych poczynaniach rozumem. Zdaniem J. Locke’a,gakihdek rzeczy nie
jest jednak trwaty. Angielski filozof podzielat pagdl sformutowany przez
T. Hobbesaze ludzie pozostajze swej natury egoistyczni i gainteresowani
realizacy swych wiasnych intereséw. §lieprzy tym przestaj kierowa& sig ro-
zumem i zaczynajstosowa przemoc w celu narzucania swej woli innym czy
przejmowania ich wlasioi, to nast¢puje sytuacja, ktarJ. Locke okrdit sta-
nem wojny. Konieczne stajegszatem ustanowienie takiej wspoélnoty, ktéra
z jednej strony chronitaby wol&éi wtasna¢ cztowieka, a z drugiej gwaranto-
wata pokdj. W wyniku umowy tworzy sispoteczéastwo polityczne. Woln&
funkcjonupcego w nim cztowieka sprowadzg sio tego, 1 nie podlega orad-
nej innej wkadzy jak tej, ktéra zostata powotananmzcy zgody we wspdélnocie.
Obywatela nie obowkuja ponadtazadne ograniczenia poza tymi, ktére wynika-
ja z ustanowionych praw. Ramy ustrojowe zdefiniowarrepid. Locke’'a umo
liwialy zachowanie znacznej ¢xi tej wolnaci, ktéra charakterystyczna byta
dla stanu naturalnego. Zapewniaty zarazem bezpistge, w tym sensieze
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cztowiek pozostawat niezaley od arbitralnej i zmiennej woli innych. W prze-
ciwienstwie do T. Hobbesa zatem, J. Locke ga¥aze ludzie nie tworg spote-
czeastwa politycznego pod wplywemlu przed gwattows smiercia. Jako jed-
nostki kieruace sé swym wikasnym interesem podejmupzsidna decyzg, kto-
ra pozwala im zachowavolnos¢ i obronic wkasnacé.

Z poghdami dotyczcymi kwestii ustrojowych korespondowata refleksja
J. Locke’a na temat miejsca religii w spotatstvie. Przemglenia w tym
wzgledzie filozof zawart w traktacie zatytutowanyhisty o tolerancji([1689]
1963). Punktem wygia dla rozwaan stata st krytyka przemocy tywanej
w celu szerzenia wiary. Filozof stwierdzite istota religii nie lgy w presji
i gwatcie zadawanym innym. Ten wniosek wytania siprost z przestania
uwzgkdnionego w Ewangelii. J. Locke zaukya bowiem, iz Jezus Chrystus
wysylajac swych zwolennikéw na podbéjiata wyposayt ich nie w brdi, lecz
w stowo, dzéki ktéremu mieli gtost nowire o pokoju,swietosci i wlasciwym
prowadzeniu §i Ewangelia sprzeciwia eiprzymusowi w wierze i zaszczepia
w ludziach ide tolerancji w stosunku do tych, ktérzy majdmienne zapatry-
wania w sprawach religii. We wskazanym traktacieatke podkrélat zreszs,
7€ przemoc czy ograniczenia lsezuyteczne. Za ich pomamie udato si jesz-
cze nikogo przekortado prawdziwej wiary. Filozof wypowiadat tad krytycz-
ne ady wzgkdem kleru i instytucji religijnych Jego zdaniem, ludzie dolnie
zaktadag, iz duchowni lepiej od nich zn@jdrog; prowadaca do zbawienia.
Zagrazenie widziat te w ambicjach kleru. Przyjmowate instytucje religijne
zainteresowaneaszdobyciem i utrzymaniem wiadzy oraz narzucaniengjsw
wiary obywatelom. Postawa ta prowadzi do wybuchuflkagaw religijnych
i przemocy. Ambicje duchownych przyczyniajie zatem do zatamaniaesiadu
politycznego. Przeszkaddla tych roszcze jest organizacja ustroju wedtug
wskazowek, ktore filozof zaproponowat. Konieczny estag rozdziat pastwa
od Kdsciota. Rad zamiast zbawieniem ludzkich dusz powinien zajmiosia
regulacy stosunkéw midzy ludzmi. Wiadza w tak zdefiniowanym ustroju po-
Zostaje ograniczona stanowionym prawem, nie dajéwt®fu prerogatyw. Nie
ma zatem powodow, aby duchowni przepetnieni niezgnovwambicjami mieli
sie 0 nig star&. To wykluczenie Kéciotdw ze sfery politycznej powinno zatem
skutkowa tym, ze dziatania instytucji religijnych skoncentsigie na gtoszeniu
wiary a nie na zdobywaniu wiadzy i wzniecaniu przemocy.

W rozwazaniach nad religi istotne miejsce zal D. Hume. O ile J. Locke,
mimo swych krytycznych agléw na temat instytucji Keielnych, pozostawat
cztowiekiem wiary, o tyle religijn& szkockiego filozofa jest kwesgtdyskusji.

8 Interesujce jest toze przedmiotem krytyki J. Locke’a stalediakze atedci. Jak stwierdzit
angielski filozof:W kaicu tych ludzi, ktérzy przegistnieniu bdstwa, waden sposoéb tolerowa
nie wolno. Dla ateusza bowiem nie mdge swiete zadne poeczenia,zadne uktadyzadne przy-
siegi, ktére weziami g spoteczgéstwa: do tego stopnige w nasgpstwie negacji Boga, jubodaj
w samej mgli, to wszystko traci sywwartasé (Locke [1689] 1963:55).
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Niektérzy sugerwj, ze byt ateist, a swych pogldow nie wyraat wprost ze
wzgledu na obowizujace woéwczas restrykcje w tym wzgkie. Inni argumen-
tuja natomiastze pozostawat deist Rozstrzygniciu tego dylematu nie poma-
gaja pisma D. Hume’'a. W jednym ze swych fundamentalnyibtdatytutowa-
nym Dialogi o religii naturalnej([1779] 1962) szkocki filozof uwzgtinit forme
dyskusji, w ktorej uczestnigzczterej bohaterowie. W literaturze przedmiotu do
dzis trwaja spory, ktéra z postaci rzeczyieie reprezentowata stanowisko
D. Hume’a. Szkockiego filozofa¢zyt z T. Hobbesem i J. Lockiem pad| ze
konflikty religijne mog by¢ wyeliminowane ze spotecastwa tylko na drodze
rozdzialu Kdciota od pastwa. Z tym drugim zgadzatesrowniez w kwestii
ograniczenia wiadzy i przyzwolenia dla toleraneiigijnej. Swoje rozwzania
rozpocat od dziet zatytutlowanychrraktat o naturze ludzkiej([1739—1740]
1963) oraBadania dotyazce rozumu ludzkieg1748] 1977). D. Hume wska-
zal w nich na ograniczone mawvosci poznawcze czlowieka. Wiedza, kiér
uzyskuje, pochodzi z dwiadczenia. Skladajsie ha ni impresje, czyli wrae-
nia, oraz ich mentalne obrazy zachowywane w paimizyli idee. Cztowiek nie
dysponuje zatem wiedzobiektywry dotyczca przedmiotéw sytuaicych sé
w swiecie zewrtrznym. Te ograniczenia umystu odnasic takze do wnio-
skowania na podstawie informacji pochadch z déwiadczenia. Uwaga filo-
zofa dotyczyta sddéw tworzonych w oparciu o analizowanie zekéw przyczy-
nowo-skutkowych. Zdaniem D. Hume’a, nie Zamy z wystarczaga pewno-
$cia stwierdzt, ze jakig wydarzenie stanowi konsekweadaistnienia innego.
Nasze przé@viadczenie o nagpstwie zdarze wynika z przyzwyczajenia. We-
dilug M. Lilli, rozwazania nad ograniczeniami ludzkiego umystu doprowgdzi
szkockiego filozofa do dé zaskakuicego wniosku. Skoro bowiem nie jeste-
smy w stanie uzyskawiedzy obiektywnej na temat rzeczywigtp to de facto
wszelkie naszeagly 0 niej mana okréli¢ mianem wiary. To Zaimplikuje kon-
kretne postrzeganie religii. Dla D. Hume’a bowiemgspblemem nie jest tae
opiera st na wierze, lecz toze poszukuje pewnoi. Religia stara si odkry¢
prawdy, ktore leg poza maliwosciami umystu. W ten sposob pebta ludzk
niepewnd¢ i zamyca umyst (Lilla 2009:103). Problem ograniczonychzliweo-
$ci poznawczych czlowieka kontynuowany byiDialogach o religii naturalnej
([1779] 1962). D. Hume dokonat w tym dziele krytybdgladéw na istnienie
Boga. Przedmiotem analiz statg sirgumenty pojawiage s¢ w pracach teolo-
gow i filozoféw teistycznych. Powszechnie zaktadanpich,ze obecnét Boga
mozna stwierdzi na postawie informacji pochogtzch ze wszedwiata. We
wskazanym traktacie argumentat przyjat Kleantes. Odwotat gion do popu-
larnej w XVII i XVIII stuleciu koncepcjiswiata jako uporgdkowanego mecha-
nizmu. D. Hume ustami Filona poddat ten dowdd krytwséazugc, ze pome-
dzy tworami natury a czlowieka nie ma wystargzafo podobigstwa. Nie
mozna zatem twierdzi ze oba maj ten sam charakter. Argumentacja ta nara
sie zatem na zarzut antropomorfizmu. Refleksja D. Hume’'a szfamjedalej. Na



27

podstawie dogpnej cztowiekowi wiedzy trudno budowaanalogie w tym
wzgledzie. W przypadku tworéw natury znamy jedynie skutke dysponujmy
z& wystarczajcymi informacjami na temat ich przyczyn. Z wiedzyragczo-
nej do dziet cziowieka w spos6b nieuprawniony wyamy wnioski na temat
calego wszechviata. Zaktadamyze skoro twory ludzkie posiadagwego de-
miurga, to taka sytuacja powinna @hieiejsce w odniesieniu do kosmosu
w ogoéle. D. Hume zakwestionowat to rozumowanie. Ugdikawanieswiata nie
musi wynik& z istnienia boskiego umystu. Szkocki filozof zaly ze sama
materia mae stanowd pierwotnezrédto dédwiadczanego przez czlowieka tadu.
Poghdy D. Hume’a kwestionowaty status wiedzy religijj@ko prawdzi-
wego zrodta informacji o wszedwiecie. Trudno jednoznacznie orzékazy
sformutowane przez niego stanowisko miato charakieistyczny czy deistycz-
ny. Tworzona przez niego filozofia nietpliwie jednak odzwierciedlata ducha
epoki. Gwiecenie stato sizatem przyczynkiem dla procesu dekonstrukwja-
ta religiinego jako danego i jedynie obiektywnegmzRazania w tym wzgi-
dzie nie byly ograniczone do Anglii i Szkocji. Pouejwali je talke mysliciele
francuscy. Niektorzy z nich opowiadaliesta materializmem sugengj, ze nie
istnieje ani dusza andwiat nadprzyrodzony. Taki punkt widzenia prtyj
J. O. de La Mettrie w swej pradyhomme-maching1748). Materialistyczna
geneza religii zostata natomiast sformutowana pi@baz De Brosses w jego
dziele zatytutowanynDu culte des dieux fétiches ou Paralléle de I'anni
religion de I'Egypte avec la religion actuelle deghtie (1760). Interesuge
rozwazania podjt jeden z najbardziej znanych encyklopedystow — Rieibt.
Jego pogidy na religé ewoluowaty. W pierwszych swych pracach, w tym:
w Myslach filozoficznych([1746] 1953) oraz WD wystarczalnéci religii natu-
ralnej ([1747) 1953), sktaniat siku deizmowi. Przyjmowat jeszcze zagmie,
ze wyniki nauk przyrodniczych przythja nas do poznania Boga. Ostro kryty-
kowat przy tym religie objawione, stanawe przyczyn nietolerancji i wojen.
W innej swej pracy, zatytutowanBjrzechadzka sceptyKfl747] 1953), D. Di-
derot dosy wyraznie opowiedziat & juz za stanowiskiem ateistycznym.
Stwierdzit w niej, £ odnajdywane przez naglbprawidtowaci swiata przyrody
nie musz by¢ dowodem na istnienie Boga, lecz jedyfigadectwem upokrl-
kowania materii. Najwikszy wptyw na 6wczesndyskusg nad religh wywarty
jednak pogldy J. J. Rousseau. W dziele zatytutowarmil, czyli o wychowa-
niu ([1762] 1955) francuski filozof opowiedziatesipodobnie jak D. Diderot
w swych pierwszych pracach, za redigiaturala. Bohaterem tego traktatu pe-
dagogicznego pozostaje tytutowy Emil. Chiopiec wychwany jest w catkowi-
tej izolacji. Mieszka wraz ze swoim nauczycielemwsi, poza cywilizagj.
Zyjac na tonie przyrody uczy sijak polegé tylko na sobie. Wiedgzzdobywa
w drodze déwiadczania otaczagej go rzeczywistxi. Nie zna pajcia autory-
tetu ani koncepcji Boga. Gdy Emil zaczyna dojrz&wazpoczyna si kolejny
etap w procesie jego wychowania. f€ay sk okres izolacji. Emil wicza s¢
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w spoteczastwo. Pragnie znaté w nim swa przyszh zore. J. J. Rousseau bar-
dzo krytycznie przedstawit obraz spotegieva zi@onego z ludzi, ktérzy
w przeciwigistwie do Emila pozbawiengsiezalenacsci i nie potrafy na sobie
poleg&. W ich dyskusjach pojawiaespojecie Boga. Miody czlowiek nie rozu-
mie tego terminuZyjac na tonie natury nie potrzebowatdnego Boga. Polegat
wytacznie na sobie. W jego uilg rodz sk pytania. Wychowawca nie formu-
tuje zadnych odpowiedzi w tym wzglzie, zamiast tego snuje opowieNalery
przy tym zaznaczy ze ta cz&¢ dzieta J. J. Rousseau, znana powszechnie jako
Wyznanie wiary wikarego sabaudzkiedpoidzita najwksze kontrowersje éw-
czesnego spotfecastwa francuskiego. Wychowawca przedstawia Emilowi hi
storie duchownego, ktéry opowiada cztowiekowi zagubionatnahowo dzieje
swegozycia. Wikary stwierdzaze jako mtody cztowiek spotkatesiz religijna
hipokryzja. To dédwiadczenie podkopato jego wearPocieszenia szukat w dzie-
tach filozoficznych. Nie byly one jednak zbyt przekwujace, gdy ich autorzy
koncentrowali si przede wszystkim na tworzeniu dogmatycznych sydtem
przy czymzaden z nich nie pozostawat bardziej przekonyeyjod innych.
Duchowny doszedt wowczas do wnioske,w cztowieku jest coco skiania go
do przekraczania jego ograniczonychziwosci poznawczych. Dzieje sitak
zwlaszcza, gdy popada on w egzystencjalne ktopotiakipostanowit ograni-
czy¢ swe rozwaania do rzeczy, ktére me pozné. W sytuacji jednak, gdyby
nachodzity go religijne watpliwosci postanowit poszukiw@a rozwiazania nie
wsréd innych ludzi czy tradycji, lecz w samym sobie. algwawca opowiada-
jac histort wikarego sugeruje zatem Emilowe droga do Boga wiedzie przez
wiasne wgtrze. Mimo,ze poghd zawarty przez J. J. Rousseau w traktacie glo-
ryfikowat religie naturalna, to filozof nie negowat jednak catkowicie instyjoic
nalnego wymiaru wiary. Wikary z opowiadania wychowgwstwierdza bo-
wiem, ze dzeki nawréceniu s na t uniwersalq religie lepiej odprawiat sa-
kramenty w swym kéxiele i z wekszym zaangawaniem shayt swym parafia-
nom. J. J. Rousseau kontynuowat refleksjtym wzgkdzie wUmowie spotecz-
nej ([1762] 1966). We wskazanym dziele przedstawit lepag religii obywa-
telskiej, zdolnej integrowéawszystkich obywateli danej wspolnoty politycznej.
Powinna ona opietasie na pewnym podstawowym kanonie wiary akceptowal-
nym dla wszystkich. Jak wskazat V. Possenti, w jegdkhialy wchod# cztery
dogmaty: istnienia Bogaycia przysztego,s&lu ostatecznegaéwietosci umowy
spotecznej i praw (Possenti 2005:151). Zinstytudjaowana wiara w postaci
religii obywatelskiej powinna dostarazapoczucia solidarrei i jedndci,
a zarazem gwarantowalotrzymywanie porozumiemiedzy obywatelami. Jak
zobaczymy w dalszej egci ksiazki, watki podjete przez J. J. Rousseau mialy
by¢ rozwijane przez kolejne pokolenia fligieli, w tym takze przez socjolo-
gow.

Istotny wktad w dyskusj poczynit I. Kant. WKrytyce czystego rozumu
([1781] 1957) niemiecki filozof stwierdzitziprzedmiotem poznania slostpne
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zmystom fenomeny. W odzaieniu jednak od empirystow uwad, iz w procesie
konstruowania wiedzy na temawiata zjawisk uczestnigznie tylko wraenia,
ale rownie swego rodzaju funkcjdwiadomdci obecna w ludzkim undje.
Cechuje go bowiem aktywié polegajca na uporgdkowywaniu i grupowaniu
doswiadczanych dozmazmystowych. Ta funkcja umystu opiera sia aprio-
rycznych formach zmystowoi (czas oraz przestrzporaz apriorycznych kate-
goriach intelektu (usystematyzowanych wedtug czteebabréw: ilcsci, jakasci,
stosunku oraz modaléc). Mimo, ze swiat wrazen zmystowych tworzony jest
poprzez wskazan funkcje swiadomaci, to czlowiek odbiera go jako dany
a zarazem obcy. Ograniczone #iwosci ludzkiego umystu unienitiwiaja
poznanie tego, co kryjeesta fenomenami. Nie jestay zatem w stanie uzyska
wiedzy na temat rzeczy samych w sobie. Ta konkluZfanta miata okrdone
reperkusje w odniesieniu do roziea teologicznych. Tak zdefiniowana teoria
poznania prowadzita bowiem do podwaia ontologicznego oraz kosmologicz-
nego dowodu na istnienie Boga. Pierwszy z nich pibjsieyw pismachsw. An-
zelma. Chrzgijanski filozof glosit, iz skoro wys¢puje pogcie Boga, tale facto
implikuje ono jego istnienie. Dowdd kosmologiczny,reapny przez Arystote-
lesa orazw. Tomasza z Akwinu, odwolywatesido koncepcji pierwszej przy-
czyny. |. Kant sugerowat natomiage na podstawie pegia przedmiotu wolno
co najwyej wnioskowa o mazliwosci jego istnienia. Tym samym dokonat de-
konstrukcji argumentu ontologicznego. Filozof wskgmanadto, z zasada przy-
czynowdci odnosi st do swiata wrazen zmystowych. Nie powinno sijej sto-
sowa do zjawisk wykraczagych poza dogprng postrzeganiu rzeczywisia
Mimo, ze tworzone przez rozum spekulatywny idee regulagyBog, du-
sza) nie g dostpne ludzkiemu poznaniu, to |. Kant catkowicie ich a@rzucat.
Aby lepiej zrozumié jego stanowisko w tym wzglizie, naley rozwazy¢ za-
proponowan przez filozofa koncepegjracjonalnej religii moralnej W Krytyce
praktycznego rozum(il788] 2002) I. Kant zwrdcit uwagze rozum praktyczny
rozwiazuje wskazane problemy rozumu spekulatywnego teomzostulaty.
Skiadaj sig na nie tezy o istnieniu woldoi, niesmiertelnej duszy oraz Boga.
Kluczowe znaczenie ma tutaj kwestia niezatéci woli ludzkiej. Bez niej ja-
kiekolwiek nakazy moralne pozbawiong sensu. Rozum praktyczny wymaga
od cztowieka podposzkowania st im. Dopiero te akty woli, ktére wykonywa-
ne & pod wplywem obowizku maj znaczenie moralne. Istatmole odgrywag
takze dwa pozostate postulaty. Bki niesmiertelnej duszy mdiwe staje st
dazenie do moralnej doskonafn. Idea Boga natomiast yie ten wysitek ze
szczsciem. W swych rozwaaniach I. Kant zaproponowat zatem koncepcj
religii naturalnej. W przeciwigstwie jednak do J. J. Rousseauzejdiem jest
nie tyle serce, co rozum. To on orzeka, co jest merddozstrzygricia te nale-
zy uzn& za bae przykazania. Ta koncentracja na wymiarze etyczkgpata
I. Kantowi odnosi sie z rezervy do kwestii praktyk religijnych. Wyraz temu dat
w rozprawie zatytutowandgeligia w granicach samego rozur(fd793] 2007).
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I. Kant poddat w niej krytyce rytualizm obecny naugcie judaizmu, przyczy-
niajacy sk do zaniku moralnych zasad i koncentracji na cereataym aspek-
cie wiary. Inna sytuacja ma miejsce natomiast na@euchrzécijanstwa. Zda-
niem filozofa, Jezus nauczat uniwersalnej religiunmu. Ktadt nacisk na ko-
nieczndé¢ dokonywania wzyciu wyborow medzy ztem a dobrem. To przestanie
sformutowane na gruncie Nowego Testamentuseitde zinterpretowat prote-
stantyzm, odrzucagy pozostatéci zydowskiego rytualizmu i skupigy sk na
moralnym nauczaniu Chrystusa. Jak wskazat M. Lillggdnej strony |. Kant
pozbawiat chrzeijanstwo istotnych dowodéw na istnienie Boga, z drupgd}
nak jego filozofia zakladata uniwersalny charaktachowych potrzeb cziowie-
ka a wskazana religia najlepiej miatazstt moralnemu doskonaleniugsiLilla
2009:170).

Filozofowie Gwiecenia poddawali religikrytyce. Nie jest mdiwe jednak
zdefiniowanie sumarycznego stanowiska, ktére odznigdtatoby ich pogidy.
Moim zdaniem, przedmiotem krytyki byta przede wskiyatnie tyle sama reli-
gia, wigkszas¢ myslicieli opowiadata si bowiem za deizmem i sugerowata uni-
wersalny charakter potrzeb duchowych cztowieka,auzej jej zinstytucjonali-
zowana forma. To w niej widziano przyczynietolerancji i konfliktéw religij-
nych. Filozofowie Gwiecenia tworzyli ponadto w préwiadczeniuze ich epo-
ka stanowi szczegOIny okres w dziejach ludzkoRozwdéj nauk przyrodniczych
sprawiat,ze czasy te postrzegano jako moment porzucenia pabBob Rozpo-
czynata s nowa era, w ktérej cztowiek miat ,wydadile¢” i dzieki uzyskanej
wiedzy uporadkowa funkcjonowanie spotecsstwa. J. Casanova zwrdcit na-
tomiast uwag, ze krytyka religii wi&ciwa dla Gwiecenia odnosita sido trzech
wyraznie od siebie oddzielonych wymiaréw. Pierwszy z niafat charakter
poznawczy i byt skierowany przeciwko metafizyczngnaz nadprzyrodzonym
swiatopoghdom religijnym. W tym przypadku, religia zostata ankdwana do
przednaukowej i prelogicznej prymitywnej formy éfgnia i wiary. Traktowana
byla jako zabobon. Ten rodzaj krytyki pozostawaizeg®lnie silny tam, gdzie
Koscidt obstawat przy tomistycznej syntezie metafizyejzi zwalczat wszelkie
nowoczesne herezje poznawcze, przypisgpbie prawo do absolutnej kontroli
nad edukae@j Drugi wymiar miat charakter praktyczno-politycznirytyka
kierowana byta tutaj przeciw instytucjom religijnyi@enezy zinstytucjonalizo-
wanej religii poszukiwano w spiskach é&sy i wkadcow, ktérzy chac zachowa
rzady tronu i oltarza nad spoledmgwem, utrzymywali ludzi w niewiedzy,
zniewoleniu i ucisku. Trzeci wymiar miat natomiadiacakter ekspresywno-
-estetyczno-moralny i kierowany byt przeciw samej idei 8@asanova 2005).

Owczesne dywagacje stanowity zatem punktseigj dla pogidu, zgodnie
Z ktérym religia, a zwlaszcza jej zinstytucjonalizowanaria, traci na znaczeniu
we wspotczesnym spoteamdwie. Innymi stowy, idee te byty przyczynkiem dla
tezy sekularyzacyjnej. Odcigy swe petno na naukach spotecznych, w tym
zwlaszcza na ksztatgej st w XIX stuleciu socjologii. Widoczne jest to
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w koncepcji teoretycznej zaproponowanej przez A. @amtNa pogldy mysli-
ciela, tworcy nowej dyscypliny akademickiej, guwpltyw wywarty przemiany
polityczne i ekonomiczne stanawke rezultat rewolucji francuskiej oraz rozwoju
kapitalizmu przemystowego. A. Comte stwierdzit, wspétczesne mu spote-
czeastwa pogizaja Sie w kryzysie wywotanym rozpadem wspoélnoty moralnej.
Proces nagpowat w wyniku rozktadu dawnego systemu wiérzgaz ustroju
feudalnego. A. Comte sugerowag konieczna stajeesbdbudowa tej wspoélno-
ty. Jego punkt widzenia pozostawat przy tym w opfaye stanowiska progre-
sistébw, domagagych st realizacji kolejnych radykalnych reform, jak i kems
watystéw, zainteresowanych powrotem do przedrewghecgypy porzdku rze-
czy. Francuski mificiel nie chcial, aby reintegracja wspoélnoty poliegaa
przywréceniu przestarzatych wiefzeeligijnych. Postulowat powstanie systemu
naukowego, ktory w swych pniejszych pismach postrzegat w kategoriach
swieckiej religii ludzkdci. Na przygcie takiej perspektywy mialy zapewne
wptyw koncepcje opracowywane przez francuskichztifdw Gswiecenia. Nie-
ktorzy encyklopedici, w tym zwlaszcza A. R. J. Turgot oraz J. A. Condorcet,
sugerowali,ze rozwdj spoteczny nie toczyesbezwiednie, lecz przebiega we-
diug okrelonego kierunku. Cztowiek ma mdnvosé¢ przekazywania swej wie-
dzy kolejnym pokoleniem, co sprawize zwikksza s¢ zdolnG¢ spoteczastwa

do pojmowaniagwiata. Dzgki temu ludzie mog pozby¢ sig archaicznych form
myslenia i w rozumny sposob organizoévaycie spoteczne (por. Condorcet
[1795] 1957). Pogldy te znalazly odidviek w pracach A. Comte’a zaktadap-

go istnienie okrdonych etapow rozwoju. Wytdiat on faz teologiczra, meta-
fizyczm oraz pozytywn. W pierwszej ludzie w rozumieniu zjawisk odwotywali
sie do sit nadprzyrodzonych czy idei Boga (b4stw). Wgikej zaczli korzysta

z abstrakcyjnych pe¢ oraz spekulacji filozoficznych. W coraz ekszym stop-
niu jednak spod wiadzy teologii i metafizyki wymykasi¢ kolejne dziedziny
mysli. W koncu nadszedt czas catkowitej emancypacji i nastasiatniej fazy,

w ktérej dominowa miata analiza obserwowalnych faktéw. Zdaniem A. Com-
te’a, tradycyja religic zas¢powata zatem oparta na dowodach naukowych reli-
giaswiecka (Szacki 1983, 2010).

W tej dyskusji wane okazato sistanowisko sformutowane przez E. Durk-
heima. Francuski socjolog byt prekursorem funkcjoagb pojmowania religii,
co dobrze widaw zaproponowanej przez niego definicji. Jak stdaér Religia
jest systemem paygianych ze sabwierzei i praktyk odnoszych sé do rzeczy
swietych, to znaczy rzeczy wyebnionych i zakazanych, wierze praktyk k-
czcych wszystkich wyznawcow w jedrnspllnog moralry zwarg kasciotem
(Durkheim [1912] 1990:41). Dla E. Durkheima religieeyrzynia s¢ do utrzy-
mania solidarnézi i spojndci spotecznej, prowadzi w konsekwencji do wzrostu
poczucia stabiln@i oraz bezpieczstwa. Wydaje si nawet,ze stawiat on znak
réwnasci pomiedzy wspoélnad moralr, okreslana przez niego Keéciotem, oraz
spoteczastwem. Jak pisakVierzenia wiaciwe religii 3 zawsze wspolne jakiej
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okreslonej zbiorowdci, ktéra otwarcie je uznaje i praktykuje zaane z nimi
obrzedy. Nie tylko zostaljte wierzenia — przyp. L.K.przyjte indywidualnie
przez kadego z cztonkdéw zbiorodm, lecz g spraw; grupy, stanowicg o jej
jednaici (Ibidem:38). | dalej:Gdziekolwiek (...) obserwujeniycie religijne,
jego substrat stanowi okfl®na grupa(lbidem 38). Oprdcz roli integracyjnej
religia w perspektywie durkheimowskiej postrzeghmpta przez pryzmat funkcji
regulupcej i legitymizupcej rzeczywistéé. Jak stwierdzita K. Ziefiska, wedtug
E. Durkheima instytucje religiine w spotedstwach pierwotnych(...) mialy
w zasadzie charakter totalitarny. W matych spoteéziach charakteryzuyicych
sie homogeniczniq i brakiem podziatu pracy, religia byta podstawpinsty-
tucjg spoteczn, nie tylko wyjaniajgcq, ale rownie sankcjonujcq i kontrolujg-
Cq calg rzeczywistér (Zielinska 2009:24). Najbardziej interestg wydaj Sie
jednak rozwaania E. Durkheima dotyaze przysziéci religii. Jak sam wskazat,
jest w niej c@ wiecznego, petniona przezanfunkcja integracyjna zapewnia
istnienie spoteczestwu jako pewnej casgi. Dzieki religii ludzie map mazli-
wos¢ spotyk& sie, a zgromadzenia nie tylko pozwalajczestnikom na ekspo-
nowanie wspolnych dozhalecz przede wszystkim wzmacriapojnéé grupy.
E. Durkheim stawiat zatem pytanie istotne z punkitzenia czaséw mu wspot-
czesnych: czy religia nie zostanie apgina przez naw® Francuski socjolog
odpowiedziat na nie przegzo. Nauka jest co najugj w stanie przaef spekula-
tywna funkcje religii, tym samym podwajac jej kompetencje do wyrokowania
0 naturze rzeczy, nie me jednak catkowicie zagiic¢ religii. W spoleczastwie
ludzkim zapotrzebowanie na transcendempgjzostaje pewnstah, zmieniaj Sie
jedynie formy tych oczekiwa Jak zauwayt E. Durkheim, religia opiera sina
pewnych zateeniach teoretycznych, wspéténie za konieczne staje sijej
ugruntowanie w nauce. Innymi stowy, to naukazenby¢ teoretycznym funda-
mentem dla religii. Jak pisat francuski socjoldgdkgd nauka zdobyta sobie
autorytet, trzeba 8iz nig liczy¢. Mazna z koniecznwi pojs¢ dalej, lecz trzeba
od niej rozpoczyna Nie mana uzna tego, co ona podwa, nie ména podwa-
zac tego, co ona uznaje, nie sma zaktada nic, co bezp@ednio lub pérednio
Sie nie opiera na jej zasadadtbidem 411).

Religia stata i takze przedmiotem refleksji M. Webera. Dla tego niemiec-
kiego klasyka socjologii punktem wégja do rozwaan byto pogcie racjonalno-
sci. To racjonalnét lezy bowiem u podstaw procesow dyferencjacji,adggh
pocatek zarbwno kapitalizmowi przemystowemu, jak i nowegnemu pa
stwu. M. Weber postawit jednak wrae pytanie: dlaczego racjonalne formy or-
ganizacji wyksztalcity s wtasnie w spoteczéstwach europejskich, a nie gdgzie
indziej? Badacz zwrdcit uwagna istotne cechy protestantyzmu, cahidjace to
wyznanie od innych. Podejnagj se analizy wierzé kalwinéw, pietystéw, me-
todystéw oraz sekt wyrastalych z ruchu baptystycznego, doszedt do wniosku,
ze typowa dla nich wszystkich pozostaje pewna dediakcija religii. Nasipuje
odrzucenie wszelkich dziatamagicznych, réwnie sakramentéw jakérodkow
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majacych zapewri zbawienie. Nagpuje to, co M. Weber okélit mianem ,,0d-
czarowania religii”. Ta desakralizacja prowadzi jekldo osamotnienia jednost-
ki. Nagle pojedynczy cztowiek pozostaje sam w obli@oga, likwidacji ulega
posredniczca rola instytucji religijnych. Same instytucje wystgaj Sig identy-
fikowania wybranych do zbawienia, co jeszcze bajdzmnacnia ¢k jednostki.
W najwigkszym stopniu zjawisko to dajegstaobserwowaw kalwinizmie oraz
we wigciwej dla tego wyznania idei predestynacji. Bog vkiego przeznaczyt
do zbawienia, ta wiedza obca jest jednak ludziom.rRewsygnatemgswiad-
czacym o lasce hitej, pozostaje jedynie materialny dobrobyt. Protegtant
dowartgciowat take idez zawodu—powotania. Fundamenty pod dostarczyty
juz pisma M. Lutra, gdzie niemiecki reformator stwietdzé kazdy kto wypet-
nia swe obowizki zgodnie z wlkasnym powotaniem realizuje w@oga. Dla
M. Webera, protestantyzm uksztattowat specyficzngistek dawiata, polega-
jacy w dwzej mierze na odrzuceniu go. W przeciagavie do religii azjatyckich,
w tym gtéwnie hinduizmu oraz buddyzmu, zaktaggch ascetyczne poprawia-
nie rzeczywistéci, religijnos¢ zainicjowana przez Reformacpotozyta nacisk
na ascegz wewmntrzséwiatowa. Celem stata sizatem niezmordowana praca; b
daca w rzeczywistéci wypetnianiem woli beej, nie gwarantaca przy tym
zbawienia. Jaki jednak wplyw mialy te wszystkie ebay religijndgci na po-
wstanie kapitalizmu i nowoczesnegonpava? Zdaniem M. Webera, doszio do
przemieszczenia zainteresowania cziowieka, a cgmaddzie i charakteru jego
aktywnaici, z przysziéci na teraniejszad¢é. W protestantyzmie wzmocnieniu
ulegly te elementy religijniwi, ktére mag racjonalny (desakralizagy) i utyli-
tarny charakter. Specyficzny etos zgcarzenik& inne obszaryzycia. Proces
ten doprowadzit do wyodbnienia st poszczegdlnych systemow spotecznych
(dyferencjacja), przy czym w kdym z nich zacgy obowiazywat normy po-
chodace ze zdefiniowanej na gruncie protestantyzmu redjmsci. W toku
ksztattowania si kapitalizmu oraz nowoczesnegonpbva ha znaczeniu tracity
religijne uwarunkowania postaw i wath. W nasgpstwie tego zjawiska doszito
do ,odczarowanigwiata”. W spoteczéstwach dalej istniat pewien etos, ¢ho
byt on juz pozbawiony religijnych wyjgnien. Jak widé zatem, M. Weber jako
pierwszy prébowat w sposdb systematyczny i ugdikawany znal&¢ odpowie-
dzi dotyczce nie tylko europejskiej wafkowosci, ale take przyczyn obser-
wowanego przez niego geiecczenia (por. Weber 1984, Weber 2006).
Problematyk dotyczca wiary podpt takze Z. Freud. Poatkowo intereso-
waly go psychogenne uwarunkowania zachowaigijnych. Zwroécit uwag na
ich kompulsywny charakter. W artykule zatytutowany@zynngci natretne
a praktyki religijne([1907] 1996) Z. Freud doszedt do wnioske,religia opiera
sie ha wyparciu i przemilczeniu impulséw palowych. Jespowszechi nerwi-
cq natrectw. Sprowadzajc religic do pewnej patologii, u podstaw ktorejye
infantylna psychika ludzka, twérca psychoanalizyesowat, ze ludzka¢ po-
winna w kacu dojrze€ i pozby¢ sie dziececego narcyzmu, zaakceptotMeultu-
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re oraz porad#i sobie z wszelkimi cierpieniami wynikgjymi z represji zasady
przyjemndgci. W swych pdniejszych zainteresowaniach Z. Freud skupitre
genezie religii. Wnioski, do jakich doszedt w swydzwazaniach, zostaly za-
warte w pracy zatytutowandjotem i tabu([1913] 1998). Probuafp zrekonstru-
owat czynniki determinujce powstanie religii, Z. Freud odwotatslo dopiero
co utworzonej przez siebie psychoanalizy. Stwieydeitreligia wynika z kom-
pleksu Edypa. Stanowit on swego rodzaju grzech mesdny ludzkéci.
Z punktu widzenia Z. Freuda, kompleks Edypa stakgidiem kultury w ogéle,
w tym takze religii, i jej opresyjnego charakteru. Aby zobraaévten proces,
twérca psychoanalizy skupit swe rozaia na pierwszej ludzkiej zbiorowm,
nazwanej przez niegbordg patriarchalry. Grupa ta istniata dgki temu, ze
jednej osobie udatosharzuct wladz wszystkim pozostatym. aljednostlg byt
ojciec, ktéry posiadat na wiasftowszystkie kobiety w zbiorowsi. Ta sytuacja
dysproporcji w obszarze wtadzy negatywnie oddziakawna synéw. Kobiety
znajdujce sk w hordzie byty bowiem przedmiotem ichzadania. Jak stwier-
dzit Z. Freud w innym miejscu:os synéw byt etki; jesli budzili zazdrd¢ ojca,
byli zabijani, kastrowani albo wypzani. Byli skazani naycie w matych wspol-
notach, kobiety zdobywali porywajje (Freud [1913] 1998:99). Na synéw spa-
daly take ckzary zwhzane z prag Pozbawieni przyjemrici seksualnej sub-
limowali swéj pogd w czynndciach przykrych, lecz koniecznych dla przetrwa-
nia hordy. Wszystko to sprawiatze odczuwali sila nienawé¢ do ojca i zapro-
wadzonego przez niego padku. Struktura pierwotnej hordy pozostawata nie-
pewna. Rezultatem tego byt otwarty konflikt, w wynikidrego ojciec wyklu-
czyt syndw ze zbiorowdi. Ci jednak nie pogodzili siz t3 decyzp. Wrdcili,
zamordowali ojca, a jego zwitoki zjedli. W tym akciemvotnego kanibalizmu
Z. Freud doszukiwat sizahzkdw, z ktorych rozwigta sk nasgpnie religia. Jak
wskazak:Trzeba zatey¢, ze po zabojstwie ojca przez ¢kay okres trwaty walki
braci o dziedzictwo po nim, ktérezly z nich chciat uzyskavylgcznie dla sie-
bie. Zrozumienie niebezpieéséva i bezowocnoi tych walk, wspomnienie
wspolnie dokonanego czynu wyzwioleego i zwizki uczuciowe powstate
w czasach wygnania doprowadzity wiko do pojednania, do zawarcia swego
rodzaju umowy spoteczn@pidem 100). Tak powstata pierwsza forma organi-
zacji spotecznej, ktéra cechowata svyrzeczeniem gipopedu oraz uznaniem
wzajemnych zobowirzain. Wprowadzone zostaly ponadto citome instytucje,
traktowane jako nienaruszalnéwiete. Wedlug Z. Freuda, daty one petek
moralnaci i prawu. Pod wptywem wyrzutéw sumienia i poczusiay synowie
pragreli bowiem pogodzi sig z ojcem. Wspomnienie zmartego zostato zobiek-
tywizowane w totemie. Ustanowiono taknakaz egzogamii, ktory miat zabez-
pieczy przed konfliktami wewetrznymi wynikapcymi z pazadania seksualne-
go (Freud [1913] 1998).

Poghdy formutowane przez filozofow &iecenia znalazly savkontynu-
acie w pismach prekursoréw nauk spotecznycheddy poghdami obu grup
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myslicieli daje sk jednak zaobserwowapewne ranice. Mimo, ze konflikty
religijne majce miejsce w XVII stuleciu odcigly swe pktno na koncepcjach
filozofow Oswiecenia, to w wikszaici optymistycznie zapatrywali gioni na
przyszigé. Mniej badz bardziej wprost wyraali przekonanie o utracie przez
instytucje religijne wtadzy politycznej. €& zakladata ponadto zanik dotych-
czasowych form, w jakich religiagsmanifestuje. Ten duch wptghna niekto-
rych p&niejszych mylicieli. W dziewigtnastym stuleciu na problem przemian
religijnosci zaczto patrzé jednak z jeszcze innego punktu widzenia. Pojawit si
niepokdj o tad spoteczny. Skoro bowiem religia stinfundament wspélnoty
moralnej jalg jest spotecagstwo, to jej dekonstrukcja i fragmentaryzacja po-
winna skutkowéa destabilizagi poradku spotecznego. Formulowanozné
wnioski w zwizku z tym problemem. Niektérzy badacze sugerowaliniejsce
religii zastpuje nauka ¥dz wiara z nj pogodzona, zracjonalizowana. Eki
temu wspodlnota moralna mogta nie tylko téwdalej, ale przybierata ksztait
adekwatny do wyzwa stopcych przed nowoczesnym spoteagievem. Inni
zdawali s¢ nie dostrzegawskazanego problemu. Byli kontynuatorami perspek-
tywy radykalnie krytycznej wobec wiary. Relgpostrzegali jako coarchaicz-
nego, co musi znikyt wraz z rozwojem spotecznym. Wiara stanowidzfor-
me ideologii narzucanej spotearmwu przez radzacych, kadz irracjonalm re-
akci nasmier¢ i przemijanie. Jak wida 6wczesn dyskusg cechowato nagt
cie. Z jednej strony pojawiataesbbawa przed dezintegradpdu, z drugiej na-
dzieja na ukonstytuowaniegsidojrzatego” spoteczestwa wolnego od religii.
Refleksja ta prowadzita jednak do istotnego wniodkez wzgédu na stanowi-
sko formutowane w dyskusji, zgadzang siowiem, ze nasfpuja przemiany
skutkupce zmniejszaniem sroli religii zaréwno wzyciu jednostek jak i catego
spoteczéstwa. Proces ten hazwano sekularyzacj

1.3. Paradygmat sekularyzacyjny

Rozwaania zapockowane przez filozofow Qviecenia, kontynuowane
przez prekursorow nauk spotecznych, doprowadzity do uktutstania si tezy
sekularyzacyjnej. Mimo ticy zda, zgadzano §j ze wraz z nagpowaniem
procesu modernizacji rola religii w spoteasevie kedzie malé. Dyskusja nad
sekularyzagj nieco ucichta w drugiej dekadzie XX w. R. Roberts@azawat ten
etap okresem ,dpienia” (Robertson 1970), w ktérym dominowata soofih
pastoralna (Ritter 1968), wprost pagana z praktyk duszpastersk Powrot
do dyskusji nad zsviecczeniem nagpit w latach 50. (Schultz 2006). Najwa
niejsze stanowiska sformutowano jednak dekpdniej. To wowczas uksztat-
towat sk paradygmat sekularyzacyjny (Tschannen 1991)aZavii z nim bada-
cze na nowo podlii refleksjg nad wskazanym procesem. Sktadajsg na nie-
go stanowiskagkzylo przekonanieze w warunkach nowoczesitd nastpuje
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(...) zmiana czy tezanik specyficznych funkcji odngsgch s¢ do zycia spo-
tecznego orazzycia jednostki dotychczas realizowanych przez dojade
w danym spoteczstwie religie (Zielinska 2008:62). Badacze bioy udziat
w dyskusji, mimo zgody, co do pewnych zahd wstpnych, wyraali w rze-
czywistaci zréznicowane spektrum pagléw. K. Zielinska analizujc koncep-
cje teoretyczne powstgle w ramach wskazanego paradygmatu stwierdzita, i
zwiazani z nim autorzy nili si¢ w kwestii definiowania religii, odwotywali gi
do odmiennych przestanek ontologicznych, postugisialiviasnymi systemami
pojeciowymi, skupiali s¢ takze na ranych wymiarach sekularyzacji (Ziéka
2008, 2009). Méwic zatem o paradygmacie, ngtemie¢ na myli pewna kon-
strukcg meta-teoretyczn w ramach ktérej nagpowata wymiana pogtéw.

W swoich pracach badacze zwani ze wskazanym nurtem teoretycznym
koncentrowali si przede wszystkim na makrospotecznym wymiarze seyad-
cji. Takie podejcie dominowalo od poatku formowania & paradygmatu.
Zagadnienia dotyeze mikrostrukturalnego aspektu sekularyzaciji podejame
byly stosunkowo rzadko. Prawidtowéta znalazta potwierdzenie w koncep-
cjach tworzonych przez T. Parsonsa oraz R. BellaleawBzy z nich nawizy-
wat do durkheimowskiego rozumienia religii. Btructure and Process in Mo-
dern Societie$1960) stwierdzit, i do jej podstawowych celéw naleintegracja
spoteczéstwa oraz legitymizacja paidku spotecznego. T. Parsons postrzegat
zatem religgé na sposéb funkcjonalny. Zakladak jej rola sprowadza eido
wdrazania jednostek do obogdujacego systemu warkoi. Innymi stowy, przy-
gotowuje cztonkdéw danego spoteazeva do petnienia rol spotecznych, azak
zaspokaja ich potrzeby oditoe sensuwycia. W swoich pracach T. Parsons ar-
gumentowat,ze obecnie proces ten przyjmuje bardziej skomplikew@rme,
gtéwnie ze wzgldu na sekularyzagj Zrodet tego zjawiska badacz doszukiwat
sie w réznicowaniu s¢ struktury spotecznej. Rozdzielenie rzeczywdsiespo-
tecznej nawiecka orazswieta byto pierwszym etapem dyferencjacji. Proces ten
doprowadzit do wyodibnienia st poszczegdlnych obszaréw instytucjonalnych,
w tym religii. U swych pocatkdw ta separacja sferwieckiej oraz sakralnej
determinowana byla przez powstanie instytucjs¢{ota. Proces ulegt przyspie-
szeniu wraz z Reformagjktora stanowita swego rodzaju katalizator dla psace
dyferencjacji. Rénicowanie s} struktury spotecznej, ,usamodzielnianie”si
poszczegodlnych instytucji wzmacniane byloZalprzez dziatania legislacyjne.
Na gruncie amerykeskim dyferencjacja przyspieszyta wraz z uvegglieniem
w konstytucji zapisu zaktadajego rozdziat Kéciota od pastwa. Proces ten
doprowadzit w Stanach Zjednoczonych do ostabieslinadycyjnych, kdciel-
nych organizacji religijnych i powstania pluraliznmu tym obszarze. Od tego
momentu jednostka zaga sama decydoweo wyborze religii, kieryjc sk przy
tym wiasnymi preferencjami a nie zobawéniami wynikagcymi z wiary $ro-
dowiska rodzinnego (Parsons 1960, 1966). T. Parsdngdomadto przekonany
o ksztaltowaniu siw spoleczastwie amerykaskim nowego, zgeneralizowane-
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go systemu wierze Poghdy badacza w tym wzefizie korespondowaty ze sta-
nowiskiem zaproponowanym przez jego ucznia — R.aBall(Turner 2005).
Obaj twierdzili, & proces sekularyzacji wcale nie musi oznaazstabienia reli-
gii w ogole, co wecej maze ja nawet wzmocrd. Wartaici religijne zostaj bo-
wiem odzwierciedlone w strukturze spotecznej. Oznato, ze poszczegdine
swieckie instytucje opierajna nich swoje funkcjonowanie. T. Parsons sformu-
towat tez, zgodnie z ktGr w nowoczesnych spoteamwach dochodzi dge-
neralizacji wartosci religijnych. Std, charakterystyczne dla niciwieckie
wartasci maj de factoreligijny rodowdd (Parsons 1966). R. Bellah skonaent
wat sk w swych rozwaaniach na przypadku Stanéw Zjednoczonych. Jego zda-
niem, we wspoétczesnym spoledgevie amerykaskim funkcja integracyjna
petniona dotychczas przez tradycyjneskioty zostala zagpiona przez religi
obywatelsk [civil religion]. Jest to nowoczesny typ religii, na ktéry sktadsig
selektywnie wybrane waroi i normy typowe dla poszczegd6lnych denominacji
dziatapcych w Stanach Zjednoczonych. Ta religia obywatelskeazana jest

w kategoriach ekumenicznych. Pozostaje oparta nalzeievie judeochrzei-
janskim. Jak widé zatem, koncepcja religii obywatelskiej sformutowaraez

R. Bellaha nawizywata do filozoficznych rozwan J. J. Rousseau zawartych
w Umowie spoteczng[1762] 1966). W odniesieniu do przypadku amefiyka
skiego, autorowi udato gridentyfikowa pewne jej elementy. Punktem gia
dla analizy R. Bellaha statoesprzeméwienie J. F. Kennedyego, w ktérym pre-
zydent odwotywat si do pogcia Boga, ché nie precyzowat, co pod tym termi-
nem rozumie. Innymi stowy, jego wygienie nie odnosito sido stanowiska
teologicznego wiciwego dla konkretnej denominacji. Czym jednak ckigra
ryzowata s¢ amerykaska religia obywatelska? Nigdy nie wykazywata ona
wrogasci w stosunku do zinstytucjonalizowanych form rigligsci. Mimo, ze
ustawa zasadnicza gwarantowata sepaisteyy swieckiej i religijnej, to zapew-
niata zarazem wolrsé sumienia, a pierwsza poprawka do konstytucji poiavol
realizowd idee tolerancji w praktyce. W tak zzdicowanym spoteczstwie
integracg mogta zapewsi jedynie religia obywatelska, odwo#ga s¢ do war-
tosci podzielanych przez wszystkich obywateli. R. Bellmskazal ponadtozi
konstytuuj ja okreslone wydarzenia z historii narodu. Istetrole w budowaniu
wspolnej tasamdci odegraly déwiadczenia zwizane z rewolugj ameryka-
ska, wojna secesyja oraz — we wspétczesnych badaczowi czasach — ztpews
niem ruchéw na rzecz praw obywatelskich. R. Bellatiestzit takze, ze istot-
nym czynnikiem formujcym t religie jest mesjanizm. Spotearswo amery-
kanskie zyje bowiem w przekonaniwe Stany Zjednoczone maapzczegdéla
role do odegrania wwiecie (Bellah 1967, 1970, 1974).

Problematyk sekularyzacji zainteresowakdiakze B. R. Wilson. W swojej
pracy zatytutowaneReligion in Secular Societ{fl966) badacz skoncentrowat
sie m.in. na dyferencjacji struktury spotecznej orabcgsie racjonalizaciji.
Przedmiotem jego analizy stahegbonadto skutki sekularyzacji w odniesieniu
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do samych organizacji religijnych i spotedagdva w ogéle. B. R. Wilson wska-
zal, z wraz z procesem wyoghniania st i usamodzielniania siposzczegél-
nych podsysteméw spotecznych instytucje religijreczgy tracic kontrok,

a takee dostp do istotnych obszaréw dziatakwod spotecznej. Przyktadem tego
byly zmiany zachodze w dwiacie. Wraz z pogpowaniem nowoczeshci
wiedza tracita swoj religijny charakter i stawala Bardziejswiecka. Obecn&
duchownych w szkotach byta coraz bardziej dyskusyakceptowanajjednak
dopd6ty nauczanie religijne stanowito element utragia kontroli spotecznej.
Tresci o charakterze religijno-moralnym stopniowo jeklizastpowano wiedz
dotyczca problemow natury instrumentalno-technicznej. Tescps utraty zna-
czenia przez religiw podobny sposéb nagpwat w ramach innych podsyste-
moéw spotecznych. Im bardziej spotesgivo stawato giswieckie, w tym wek-
szym stopniu organizacje religijne tracity statusé{otow, instytucji dominuj-
cych i powszechnych. Jak stwierdzit B. R. Wilson, agfa ta wywotata okre-
slone reakcje. Kécioty utraciwszy sw pozycg starety bowiem przed alterna-
tywa: albo keda probowd chront whasny status, albo pazh w kierunku ruchu
sekciarskiegd Z punktu widzenia duchowistwa, znacznie bardziej racjonalna
wydata s¢ pierwsza opcja. Wiata s¢ ona z przygciem — obserwowanej ju
przez T. Parsonsa — strategii ekumenizmu. Bylo twikganie najtatwiejsze do
zrealizowania, gdy sekularyzacja ostabi@..) przywizanie do specyficznych
wierzei oraz plymce z tego poczucie #8zaci i odrebnaici (Wilson [1966]
2003:355). Rozwojowi ekumenizmu sprzyjaty zakzmiany spoteczne, w tym
przede wszystkim zanikanie podziatbw spotecznyclas@wvych, etnicznych
oraz regionalnych). Ta alternatywa wobec kierunkkciseskiego wizata sg¢

Z liturgiczra odnowg oraz nawrotem do episkopalizmu. Oba elementy sitzeg
ny odzew znalazly wwod duchownych. Rozbudzity bowiem ichyzénia do
(...) uzyskania okgtonego statusu spotecznego, uwypuidajradycyjny cha-
rakter rél religijnych i utwierdzajc w przekonaniu o weaasci, trwatasci i przy-
datnaici ich powotania(lbidem 356)°. Ta ck¢ utrzymania znaczenia ydata

® Badacz stwierdzilze w rzeczywistéci jest jeszcze jedna opcja — droga, ktéra wzbudza
najwicksze zainteresowanie duchowséwa europejskiego. Jak pis#tiedy stan kaptaski staje
sie odizolowam, cha® coraz mniej funkcjonaln grupg inteligencji, wéwczas owa mniejszo
zaczyna na nowo interpretowawoy role i w wiekszym stopniu postrze@iq jako obowgzek
zaanga@owania s¢ w sprawy spotfeczne i polityczne. Z zacisza plébayruszaj wtedy wyprawy
przypominajce bardziej krucjaty polityczne. Jest to oczgw tradycja dysydencka, lecz nie jest
to (nawet w wypadku angaqcego s¢ duchowidstwa luteraiskiego i anglikdskiego) odsipstwo
religijne. Jest to natomiastiycie bazy religijnej do celéw polityczny@bidem 357). Jak widé&
obie strategie — amerykska droga dostosowania denominacji do celow i stydgcia spotecze-
stwa oraz ,europejska” — upolitycznienia religimieszca sig¢ w opcji ukierunkowanej na zacho-
wanie pozycji spotecznej Koiotow.

19 Jak stwierdzit B. R. WilsorLiturgia wcig¢ na nowo potwierdza monopol, jaki w tej sferze
dziatai religijnych posiadaj ci, ktérzy § zawodowo sprawuyj wskazujc, ze tylko oni, dziki
wyposaeniu w odpowiednie umigpasci i techniki, & upowanieni do legalnego jej sprawowa-
nia. Episkopalizm z kolei zapewnia duchownynlimosci awansu, utrwala prawo do wysokich
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sie ponadto z racjonalizagjfunkcjonowania organizacji religijnych. Stalyesi
one instytucjami zasdlzanymi w sposoéb biurokratyczny. Konieczne byto mate
utworzenie nowych stanowisk oraz przywrécenie ragngfesjonalnej eksperty-
zie. Organizacje religijne zagy ponadto identyfikowé sig z celami i stylem
zycCia spoteczistwa swieckiego. Odpowiednim przyktadem w tym wedgie
staty st denominacje gtdbwnego nurtu funkcjoacg w Stanach Zjednoczonych.
Z punktu widzenia B. R. Wilsona, sekularyzacja ni& jednak tylko pro-
blemem instytucji religijnych, lecz spotedstwa jako pewnej caioi. Istniep
pewne funkcje religijne, ktére sprzyjagpdjndci spotecznej i rozwojowi go-
spodarczemu. Autor odnagzswoje rozwaania do protestantyzmu, wskazzd,
dobrowolny akt przynatamosci religijnej, lezacy u podstaw denominacji zavi
zanych z tym nurtem chragjanstwa (zwlaszcza na gruncie amenysiam),
pociaga za solp nacechowane dabwola i zyczliwoscia nastawienie jednostki
do grupy, z ktét nie fcza ja ani wiezi pokrewigistwa, ani w¢zi sasiedzkie.
Stad, konieczne staje sipytanie, jakie skutki ma mie sekularyzacja dla za-
ufania medzy ludzmi a w konsekwencji dla tadu spotecznego? Zdaniem
B. R. Wilsona, w spotecastwach nowoczesnych utrzymanie poiku publicz-
nego zaley w duzej mierze od upowszechnieni@ siezinteresownejyczliwo-
$ci oraz pewnego poziomu indywidualnej i spotecamgjciwasci. To uwarun-
kowane nauk chrzécijanska, a zwtaszcza doktrynprotestanck, przeksztatce-
nie sk rodzinnej i gsiedzkiej wezi emocjonalnej w powszechn bezosobow
zyczliwosé jest dokonaniem, ktére stanowi bagiela korupciji, przegpczaci
oraz nepotyzmu. Jak stwierdzit autéiunkcjonowanie mniej rozwigtych spo-
teczeistw w przewsajgcym stopniu opiera gina kontroli spotecznej grupy
i publicznym nadzorze indywidualnych zachéw@td tez proces urbanizacji
i uprzemystowienia tych spoteézéwv sprawiaze powszechnym wzorem zacho-
wania spotecznego stajezgirzekupstwo i korupcjébidem 360). Wplyw seku-
laryzacji widoczny pozostaje tak w odniesieniu do etyki pracy. Zdaniem
B. R. Wilsona, doktryna protestancka, zwlaszcza w Keslki€j postaci, postrze-
ga prag jako powinnd¢ religijna, nas¢puje przy tym oddzielenie dziataléw
ludzkiej od materialnego wynagrodzenia (praca stiejeagciem bezinteresow-
nym, czynnécia duchowa oraz nakazem moralnym). Zgodnie z tym, co wskazat
M. Weber, wraz z sekularyzacpraca traci charakter religijnego powotania.
Cztowiek wspétczesny wykonuje swoje obarki bez gébszego poczucia celu,
gtoszonego uprzednio przez doktgyprotestanck To zniknkcie religijnej in-
terpretacji dziatalnéci gospodarczej m® oznaczé ze praca jest obecnie wy-
konywana bez wkszego zaangawania. Jak stwierdzit B. R. WilsoSwieckie
spoteczéstwa starag sie znale¢ inne sposoby motywowania ludzi i wytworze-
nia w nich bezinteresownego usposobienia. Nie maajedlowodoéw na to, by
jakiekolwiek wezwania i zagty byly skuteczniejsze od wezwiazachet etyki

godnaci, gwarantuje powizania i dostp do rzdzcych elit oraz umidiwia instytucji religijnej
utrzymanie pewnej symbolicznej pozycji o wysokiezeniu spoteczny(tbidem 356).
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protestanckiej(lbidem 358). Konkludujc swoje rozwaania amerykaski ba-
dacz zwrécit uwag ze religia we wspétczesnym spotefigiwie nie cieszy 8i
szczegOlnymi wzgldami, zbyt pochopne bylyby jednak jakiekolwiek stize-
nia sugerujce jej catkowity zanik czy upadek. Jak wskax&t:rzeczywistri
nie ma jeszcze catkowicie zsekularyzowanego spaitom. Przyszia' pokae,
czy typ spoteczstwa, w ktdrym dzizyjemy, lgdzie rzeczywcie w stanie sku-
tecznie utrzyma porzzdek spoteczny bez uciekanig slo instytucjonalnego
przymusu w momencie dalszego zmniejszaniassiiegcego jeszcze wpltywu
dawnej religii (Ibidem 360). W odpowiedzi na pagtujaca industrializacg,
anonimowd¢ oraz biurokratyzagjwspotczesnego spotecstwa wytworz sie
zapewne nowe funkcje religii. B. R. Wilson pesymistycznigestizit jednakze
ta nowy religia nie kedzie religia uznajca wartdci instytucjonalnego poselku
(a wicc religia ekumeniczna), lecz raczej religia sekt.

Jedno z najbardziej wplywowych stanowisk w dyskusjormutowat
P. Berger. Jego zdaniem, sekularyzacja pozostaje azuemym elementem
rozwoju spoteczestwa. Jejzrodet naley jednak szuka w tradycji religijnej
wihasciwej dla kultury europejski&j Mimo, ze pewne przestanki sekularyzacji
daje s¢ zaobserwowana gruncie protestantyzmu, ktéry — zdaniem ameéryka
skiego socjologa — ,ocZgit” chrzescijanstwo z tajemnicy, misterium oraz ma-
gii, to jednak korzenie wskazanego procesu wyS#j giebsze i tkwi w staro-
zytnym judaizmie. Dla tej religii charakterystyczrngetezy istotne z punktu wi-
dzenia sekularyzacji motywy: transcendentalizagjtjonalizacji etyki oraz hi-
storyzacji. Judaizm umieit Boga poza kosmosem, ktéry sam stworzyt. Przestat
on by czscia natury. Ta polaryzacja gdzy istoty doskonad a jego tworem
spowodowataze nasipita demitologizacja wszystkiego, co znajdywalk reie-
dzy nimi. Rzeczywist&® zaczla jawi¢ sie¢ w sposéb historyczny jako arena
wielkich czyn6w Boga oraz dziatavybitnych ludzkich indywidualnii. Demi-
tologizacja, wynikajca z transcendentalizacji, stanowita fundament tyki e
zydowskiej. Kult zostal oczyszczony ze wszelkich edatdw magicznych
i orgiastycznych, prawo religijne statoe spodstawowymzrédiem dyscypliny
w zyciu codziennym. Wedtug P. Bergera, diaggadaizmu potraktowamozna
jako triumf racjonalnéci. Te sekularyzacyjne zgki zostaly odziedziczone
przez chrzé&cijanstwo. Pocatkowo nowa religia wstrzymata dwa pierwsze mo-
tywy, rozwijata natomiast ostatni z nich. W kulturzachodniej zostata w rezul-
tacie uwzgtdniona biblijna teodycea historii. Odrzucono te Kamgje religij-
ne, ktére nie zawieraty nadziei na zbawienie na dwecie. P. Berger wskazat,

1 Innym autorem, przyjmagym, ze korzenie sekularyzaciji tkwiw chrzgcijanstwie byt
H. Cox. W swojej ksizce pt.Secular City(1965) stwierdzitze opis stworzenia zawarty w Biblii
stanowide factopierwszy akt desakralizacjiviata. Rzeczywist@& przedstawiana w Genesis ma
swiecki charakter. Ani shice, ani gwiazdy nieasprezentowane jako by§wiadome i nadprzyro-
dzone (nie s pétbogami czy bogami, jak na gruncie innych réljdecz stanowd cze$¢ naturalne-
go swiata. W rezultacie, juu podstaw religii chrZeijanskiej tkwi idea ,odczarowania” rzeczywi-
stasci.
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iz pewne tendencje sekularyzacyjne tkwonadto w spotecznym ksztalcie Ko-
sciota chrzécijanskiego. Stanowi on bowiem rzadki przypadek instyinajnej
specjalizacji religii kdacej w opozycji do wszystkich innych instytucji spet
czerstwa. Jak stwierdzit badacg:..) skoncentrowanie ireligijnych dziatai

i symboli w jednej instytucjonalnej sferze, ipsotdaokrela pozostad czsé
spoteczgstwa jako swiat”, jako swiecky realngi¢, przynajmniej wzghnie nie
podlegajcq jurysdykcji swietosci (Berger [1967] 2005). Sekularyzacja mogta
by¢ powstrzymywana tak diugo, dopoki zachowywana bgtanowaga pong-
dzy tymi swiatami. Wraz z upadkiem tej rzeczywi&toprocesy z@wviecczenia
nabraly rozpdu. O ile na gruncie katolicyzmu przez diugi cz&stscznie je
hamowano, to w ramach protestantyzmu apikt ponowne wytonienie sit seku-
laryzujacych tkwicych juz w tradycji Starego Testamentu. Cceedj, przybraty
one bardziej radykainform¢ w poréwnaniu do tendencji wygtujacych na
gruncie judaizmu. Tym samym, chizganstwo statlo s swoim wiasnym graba-
rzem.

Mimo, ze korzenie sekularyzacji tkwiwv samej religii, to proces ten potrze-
buje ,ujawnienia si". Naskpito to wraz z powstaniem, a ngshie dynamicz-
nym rozwojem kapitalizmu przemystowego. Jak zawv®. Berger, w pierw-
szej kolejnéci sekularyzacji podlegaly te warstwy spotatteva, ktérych ak-
tywnos¢ zawodowa zwizana byla z przeohrajaca sie gospodark. Proces ten
znacznie szybciej dotykat zatem robotnikbw zatradgch w rodzcym sk
w przemyle, ankeli drobry burzuazg zwiazam z handlem i rzemiostem. Seku-
laryzacja nie ograniczytacstylko do tego sektora. Na zasadzie dyfuzji zécz
przenik& ,na zewntrz”, w giab innych obszaréw spotecdmdwa. P. Berger
zwrdcit uwag, ze pojawita s wowczas tendencja do sekularyzacji pdiku
politycznego. Konsekwengjtego procesu byto instytucjonalne rozdzielenie
sfery swieckiej i sakralnej. Narodzito sinowoczesne pgtwo, uwolnione spod
wptywu instytucji religijnych i religijnych uzasadkh dziatax politycznych.
Badacz rozwzajac zmiany nasipujace w wyniku zéwiecczenia wskazat na
interesujce zjawisko. Mimoze rola religii ostabta w sferze publicznej, to nie
stracita ona na znaczeniu na gruncie rodziny hzanych z nj stosunkéw spo-
tecznych. Przyjmowana jest jednak tutaj dobrowolieata st sprave ,wybo-
ru” lub ,preferencji” jednostki bdz jej rodziny nuklearnej. Jak zaugya P. Ber-
ger, taka religijnéc, ktora jest jak najbardziej ,prawdziwa” dla konkret oso-
by, nie jest w stanie wypetdiawych dotychczasowych funkcji. Nie buduje ju
wspdlnegoswiata, w ramach ktérego poszczegoblne aspekty codaienzycia
uzyskiwatyby swe wizace znaczenie dla kdego wyznawcy. Oznacza toe
wartasci wtasciwe dla religii zostaly zredukowane w wyniku sedwyzaciji do
prywatnych enklaw i nie obejmujjuz publicznych kontekstow instytucjonal-
nych. Jak stwierdzit badacZdolng¢ religii do budowaniawiata zostaje zatem
ograniczona do konstruowania swbatow (...), fragmentéw uniwersum zna-
czei, ktérego struktura wiarygoddoi w pewnych przypadkach geonie wy-
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chodzé poza rodzia nuklearry. Poniewa nowoczesna rodzina jest nader do-
brze znana jako krucha instytucja (cecha, ktdodzina dzieli ze wszystkimi

innymi formami sfery prywatnej) znaczy toreligia oparta na tego typu struk-

turze wiarygodngci jest z konieczrgoi konstrukcg chwiejny (Ibidem 181).

P. Berger skoncentrowalesponadto na innych skutkach sekularyzacji. Jak
wskazat, przez wieki religie pamge funkcjonowaly w spotecastwach jako
monopole okréajace ostateczne legitymizacpgcia jednostkowego oraz zbio-
rowego. Sekularyzacja sprowadmajviare do kwestii indywidualnych preferen-
cji doprowadzita do demonopolizacji religii. Utworm zostaty bowiem warun-
ki do wyksztalcenia gisytuacji pluralistycznej. Jej przyktadem pozostéeo-
minacjonalizm wlaciwy dla Stanéw Zjednoczonych (Berger 1963). Sytac]
pluralistyczna powodujeze bez wzgidu na kontekst historyczny dawne mono-
pole nie mog juz przyjmowa za oczywisté¢ postuszéstwa swoich dotychcza-
sowych wyznawcow, o przynadeosci wyznaniowej decyduje bowiem wolny
wybér. O ile we wczéniejszym, preindustrialnym okresie tradyajeligijna
mozna bylo autorytatywnie narzugito obecnie musi ona zoétgsprzedana”.
Jak stwierdzit P. Berger, aktywfioreligijna zostata zatem zdominowana przez
logike rynkowa. Instytucje religijne przyfty post& agencji rynkowych. Taki
stan rzeczy nieuchronnie wphinna sam ich struktue i organizacj. Pojawit
sie nacisk na ,wyniki”. P. Berger w nagtujacy sposéb podsumowat to zjawi-
sko: Jakkolwiek by to bylo legitymizowane przez teolqdauzie, ktérzy odpo-
wiadaj za ziemsk pomyInosé grup religijnych muszzwréct uwage na to, czy
struktury pozwalaj na racjonalne spetnienie ,misji” tej grupy. Tak jak in-
nych sferach instytucjonalnych natythego spoteczstwa, taka strukturalna
racjonalizacja wyraa si gtdwnie w zjawisku biurokracjiBerger [1967]
2005:187). Tak zorganizowane instytucje religijnenvagaj odpowiedniego
personelu. Jego specyfika polega nie tylko na peywio funkcjach, czy nie-
zbednych umiegtnosciach, ale take na okrélonych cechach osobowa. Profe-
sjonalisci ci powinni bowiem wykazyw&a podobigéstwo do typéw psycholo-
gicznych zatrudnianych w organizacjach biurokratych. Chodzi zatem
0 pragmatycznie zorientowanych aktywistow, nie podginych refleksji nie
Zwiazanej z administrowaniem, sprawnych w dziedziniss&bw interperso-
nalnych, dynamicznych i zachowawczych jednénige Proces biurokratyzacji
doprowadzit do zbfienia s¢ poszczegoélnych instytucji religijnych. Zadzap-
cy nimi personel postugujeesiym samym ¢zykiem, ma do czynienia z podob-
nymi problemami. W wyniku pogpujacych zmian organizacyjnych, instytucje
religijne zacety ,rozumiec” siebie nawzajem. Ufundowane zostaty podwaliny
pod ,ekumeniczn&”. Oddziatywanie logiki rynkowej nie ograniczytoesjied-
nak wyhcznie do kwestii organizacyjnych. Odcitan ona swe gino take na
samych tradycjach religijnych. Dopdki bowiem insgjeu religijne zajmowaty
w spoteczéstwie pozyc monopolistycza, ich tre&ci mogty by okreslone
zgodnie z jakkolwiek naulg teologiczn, ktéra wydawata si wygodna hdz
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wiarygodna dla religijnych przywédcow. Pluralizm padstionowat ¢ sytuack.
Sfera religijna znalazta spod wplywem preferencji konsumentéw. Jaiewia-
ry staty s¢ przedmiotem ,mody”. Skoro religia utrzymata swe @zenie w sfe-
rze prywatnej, to preferencje konsumentoéw zhcodzwierciedlgé potrzeby
wiasciwe dla tego wihnie obszaru. Instytucje religijne dostosowaty w efek
gtoszony przez siebie przekaz do moralnych i terypenych oczekiwa jedno-
stek. Refleksja dotyaza wptywu preferencji konsumentéw nastreloktryny
religijnej doprowadzita P. Bergera do sformutowaiiteresujcego wniosku.
Badacz stwierdzit,Z w wyniku sekularyzacji nagpita zmiana ulokowania reli-
gii w $wiadomdaci cztowieka. Jak wskazaKazdy okrglony swiat religijny be-
dzie przedstawia sie swiadomdci jako realn@¢ jedynie w takim stopniu,
w jakim podtrzymywane jest istnienie vdiavej struktury wiarygodni. Jezeli
struktura wiarygodngci jest solidna i trwala, to podtrzymywany przeg dviat
religijny bedzie solidnie i trwale realny Wwiadomdgci (Ibidem 199). W opty-
malnym przypadkdwiat religijny przyjmowany jest jako oczywisi Sytuacja
pluralistyczna spowodowata zateme, pojawity s¢ rézne struktury wiarygodno-
sci konkurupce medzy sol. Ostabta natomiast subiektywna redlhdwiata
religijnego. Wéwiadomaci czlowieka narodzita siniepewné¢. Jak stwierdzit
P. Berger, dawne t§ei religijne ,przenikrty” (...) jak gdyby z poziomd&wia-
domaci zawierajcych podstawowe ,prawdy”, co do ktérych ggodni przy-
najmniej wszyscy 4xqcy przy zdrowych zmystach” ludzie, do pozioméw, na
ktérych utrzymuyj sie rézne ,subiektywne” pogldy — pogkdy, na ktoére inteli-
gentni ludzie nie godzsie z tatwgciq i ktorych nikt nie jest pewie(ibi-
dem 199). Innymi stowy, tr&i religijne pozbawione zostaty przyjmowanego
w swiadomdci za oczywisté¢ statusu obiektywnej realéc. Okazaty s§ su-
biektywne w dwojakim tego stowa znaczeniu. Po pieaysch ,realnéc” stata
sie odiad prywatmy sprawe jednostki. Zatracity zatem wdaiwos¢ oczywistej,
intersubiektywnej wiarygodrici. Po drugie, ,realni” tych treici stata st by-
tem tkwihcym w swiadomdaci anizeli w jakiejkolwiek faktycznéci swiata ze-
wnetrznego. Jak stwierdzit badadz:.) religia nie odnosi gijuz do kosmosu czy
historii, lecz do indywidualnej Existenz lub psycholdidpidem 201).

W swych rozwaaniach P. Berger wyfaie uwzgédnit r6zne wymiary se-
kularyzacji. Mimo,ze znaczna e&¢ jego refleksji koncentrowatagsna aspek-
cie makrospotecznym, to witijednak pod uwagkwestie zwizane z wptywem
zeswiecczenia na instytucje religijne oraz samych iudY swej pé&niejszej
pracyexplicite dokonat rozrénienia na sekularyzagjnstytucjonala oraz seku-
laryzacy swiadomdaci (Berger 1970). W moim odczuciu, uwgdhienie tego
drugiego procesu okazatoesszczegolnie istotne. W literaturze przedmiotu nie
kwestionowano wowczas faktuge religia traci swe znaczenie w przestrzeni
publicznej, przynajmniej w swej tradycyjnej formiSwiadomaé czlowieka
stanowita natomiast swego rodzaju granminteresowania badaczy. Na pro-
blematyce tej skoncentrowaksl. Luckmann. Sformutowat on teprywatyza-
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cyjna, stanowica swego rodzaju wyzwanie dla paradygmatu sekulagjzago.
Zdaniem T. Luckmanna, édem socjologii jest taze religie w ogdlle utasamia
sie z religia koscielna, zinstytucjonalizowam Uniemaliwia to zdefiniowanie
wihasciwych wnioskow dotyczeych procesu zZaviecczenia. Badacz zapropono-
wat zatem odmienne podeje, zwane subiektywistycznym. Wychadzod
rozwazan antropologicznych, stwierdzit,zicharakterystyczna dla czlowieka
transcendencja natury biologicznej pozostigefactoprocesem religijnym. Po-
dobrg whasciwos¢ ma take socjalizacja, w ramach ktérej ta transcendenzja z
staje osignieta. Jak stwierdzit auto@piera sé ona[socjalizacja — przyp. £.K.]
na uniwersalnym antropologicznym warunku religigdywiduacji swiadomdaci

i sumienia w procesach spotecznych, oraz jej aktabmniu w internalizacji
konfiguracji znaczeniowych, Zgcych u podstaw pogzlku spotecznegéluck-
mann [1967] 2006:88—90).¢Tkonfiguracg znaczeniow T. Luckmann okrdit
mianemswiatopoghdu. Ow swiatopoghd dostarcza jednostce gotowe wzorce
interpretacyjne, stanowi matry@rocedur rozwizywania probleméw, rutynizu-
je i stabilizuje pami¢, myslenie oraz zachowanie.akzy jednostkowezycie
cztowieka zzyciem pokol@, dostarcza sensu. Zdaniem badacza, pozostaje ele-
mentarm spoteczn forma religii. W ramach tak oké&onego swiatopoghdu
istnieje okrélona hierarchia wartei, na ktop skltadaj sic poszczeg6lne pozio-
my znaczeniowe. Przechagzod tych najniszych do najwgszych daje si
zaobserwowa (...) spadek powszechnie znanej izaiéowanej konkretrei,
ktérej towarzyszy bezriga rutyna oraz wzrost ogolnie obawijgcych modeli,
ktérych konkretne zastosowanie wymaga pewnego jfuyb¢bidem 96). Ta
hierarchia wanosci wtasciwa dlaswiatopoghdu jako caléci, bedaca podstaw
jego funkciji religijnej, pozostaje wytaa w odebnej, nadrzdnej warstwie zna-
czeniowej, okrélanej mianemswietego kosmosu. Jak wskazat T. Luckmann:
Przy pomocy symbolicznych wyotwawarstwa ta odnosi giw sposéb wyray
do sfery rzeczywistfoi, ktéra jest oddzielona aflviata zycia codzienneg@bi-
dem 99). W spotecagstwach o niskim stopniu ztbicowania instytucjonalnego
Swiety kosmos pozostaje jednakowo dgsty dla wszystkich jego cztonkéw
i jednakowo im odpowiada. Jak stwierdzit autbm bardziej ,zt¢one” spote-
czeistwo, tym bardziej jest prawdopodobpe wytworzy ono ogbne instytucje
wspierajce obiektywn&’ i wazkasé spoteczn swietego kosmos(ibidem 100).
Petna instytucjonalna specjalizacja i ,autonomieligii pojawita s& dopiero

w judeochrzécijanskiej tradycji Zachodu, cliopewne zjawiska w tym zakresie
dato st takze dostrzec w islamie. Religijgédindywidualna w takich spotecae
stwach (zwtaszcza, jak to okheT. Luckmann, w czasach przed naporem seku-
laryzacji) ukierunkowana jest na model oficjalnjigie wytwarzany przez wy-
specjalizowane instytucje (Kdioty), internalizowany przez cztonkéw spote-
czeastwa w procesie socjalizacji. Wysoki poziom stabitigwictego kosmosu
(relatywnej zgodn&i migdzy modelem oficjalnym a religijoia indywidual-
na) zostaje zachowany tak dtugo, jak problemgiowe jednostek nie ibia sie
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pomiedzy poszczegblnymi pokoleniami. Sytuacja komplikgje w okresie
szybkich zmian spotecznych, kiedy ktopoty dnia cedmego rodzicéwasinne
niz ich dzieci. Jak stwierdzit T. Luckman®owany problem instytucjonalnej
w wolniejszym tempie njobiektywne” warunki spoteczne, ktére wspoétdetermi
nujg dominujce, indywidualne systemy znatzestatecznych”(lbidem 121).
Doprowadzt to maze do sytuacji, w ktérej model oficjalny przestaje lpyze-
kazywany w procesie socjalizacji. Sprzeczadzico najmniej nie povaizane ze
sols wymogi religii i swiata sktaniaj jednostk do okazjonalnego zastanowienia
sig nad wiasa wiara. Rozwaania te mog prowadzt do r&nych rozwazan.
Jednym z nich jest ,skok wiary”. Religijgé indywidualna w tym przypadku
(...) pocztkowo odwzorowana od modelu ,oficjalnego”, zostajenpwnie
utworzona po fazie ,zwtpienia”, jako czysto indywidualistyczne rozzénie
probleméwzyciowych(lbidem 125). Inm mazliwoscia jest powr6t do postawy
przedrefleksyjnej, w ktérej przechodzk sutynowo od wykona swieckich do
religijnych. Trzecie rozwizanie polega na sformutowaniu otwarcivieckie-
go” systemu warti. Role religijne § wowczas zarzucaneadz petnione w
celach oportunistycznych. W tym przypadkda ré&nych poziomach refleks;ji
i intelektualnej spojnéci jednostka probuje ograniczyprzystawalngé specy-
ficznie religijnych norm do obszaréw, ktére nie absteszcze zawlaszczone
przez oddziatywania kompetencyjne instytugjivieckich”. Std, religia staje
Sie ,prywatng spraw;” (Ibidem 125).

Obecne ulokowanie religii Koielnej na peryferiachycia spotecznego oraz
prywatyzacja wiary pozostgjaspektami ziwonego procesu, w ktérym funda-
mentaln, role odegraly dalekogkne konsekwencje instytucjonalnej specjalizaciji
religii, a take globalne przeksztatcenia pgiku spotecznego zaiane z wyod-
rebnianiem s¢ innych obszaréw instytucjonalnych. Jak jednak zaytva
T. Luckmann:To, co zwykle jest uznawane za symptomy upadkuctjaggo
chrzgcijasistwa, meée by objawem bardziej rewolucyjnej zmiany; zgenia
instytucjonalnej specjalizacji religii przez ngwspotecza forme religii (Ibi-
dem 129). Zmiany, jakie nagpity wraz z pojawieniem gispoteczéstwa prze-
mystowego wzmocnity autonomjednostki, ta zascisle powhzana byla z roz-
szerzajca Sie orientach konsumpcyja. W stopniu o wiele wkszym anieli
w tradycyjnym poradku spotecznym, cziowiek miat egt mazliwos¢ wyboru
towardw i ustug, przyjaciot, partneréw do maistwa, gsiaddw, itd. Ta orienta-
cja konsumpcyjna stataestakze istotna w odniesieniu déwietego kosmosu.
Jak stwierdzit badacZpoteczna forma religii, ktéra wytaniagsive wspotcze-
snych spoteczstwach przemystowych charakteryzuje s@zpdrednig dosep-
nascig zbioru wyobraer religijnych dla potencjalnych konsumentoswiety
kosmos nie jest zafredniczony ani przez wyspecjalizowane obszary tungty
religijnych, ani przez inne pierwotne instytucje ficdne (Ibidem 142). W wy-
niku braku modelu ,oficjalnego” pojawitaesisytuacja, w ktorej jednostka ma
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mozliwo$¢ wyboru r@nych znacze ,ostatecznych”. Kieruje giprzy tym wia-
snymi preferencjami uwarunkowanymi jej spotecariografh. T. Luckmann
zwrocit jednak uwagy ze przy braku zewgirznego poparcia za strony instytuciji
religijnych (...) subiektywnie skonstruowane i eklektyczne systamaczé
Lostatecznych” lgdg stanowé jakgs wqtpliwg rzeczywisté’ dla jednostki. Bdg
one réwnié mniej state lub mocne, awii bardziej jednorodne wzorce religij-
nasci indywidualnej, ktore charakteryzuppoteczgstwa, w ktérych ,wszyscy”
internalizup ,oficjalny” model i w ktérych internalizowany mobgest spotecz-
nie wzmacniany przez biografiednostki(lbidem 145). Podkréit réwniez, ze
wspotczénie wsrdd tematdw religijnych najbardziej popularne pawirby¢ te,
ktére dotycz indywidualnej ,autonomii” cztowieka, w tym: samogkesiji,
samorealizacji, etosu mobilém, seksualnéci i familizmu. Wszystkie one rosz-
cza sobie prawo do §wictego statusu” (Luckmann [1967] 2006:154)Brak
instytucjonalnego ugruntowania tych tematéw powedig sama religia stata
sie zjawiskiem ,niewidzialnym”.

Poghdy T. Luckmanna spotkaty sz krytyka niektérych badaczy zwia-
nych z paradygmatem sekularyzacyjnym. Socjolog zgladg z innymi, ze
w nowoczesnych spofearmwach nagpowat proces sekularyzacji instytucjo-
nalnej, ledacy konsekwengj dyferencjacji struktury spotecznej. W jego wyniku
doszio do spadku znaczenia organizacji religijnyOktabta ich zdoln& od-
dzialywania na czionkéw spoledmdwa. T. Luckmann nie podzielat jednak
poghdu wyraonego m. in. przez P. Bergera, zgodnie z ktérym sekidaja
prowadzi do marginalizacji wiary w ogole. Przyjmujskrajnie funkcjonalne
rozumienie religii mogt jej poszukiwaw swieckich obszarachycia spoteczne-
go. Ta postawa sceptycznie zostata oceniona przZBerBera. Badacz przyznat,
iz mozna wskazywé na antropologicznerodta religijngci, tak jak to uczynit
T. Luckmann. Nie nalsy jednak religii catkowicie z nimi utsamia. Prowadzi
to bowiem do nadmiernego rozszerzenia zakresu idgfego pogcia religii.
Poghdy obu badaczy ewoluowaty w przys@g co pokazalem w rozdziale
trzecim w przypadku T. Luckmanna oraz w czwartymdmiesieniu do P. Ber-
gera. Ich stanowiska wywarty ogromny wptyw na dy$kumsajca miejsce na
gruncie paradygmatu sekularyzacyjnego. Te raawi kontynuowane byly
w latach 70. i 80. Uksztattowatyesivowczas kolejne teorie sekularyzacji, kto-
rych autorami byli m. in. D. Bell (1977), R. K. Fenn 89 oraz N. Luhmann

12 Badacz zastanawiaksiakze nad religijnécia koscielna. Wskazatze warto j rozpatrywa
w dwoch rénych perspektywach. Jak stwierdzip pierwsze, nmiemy postrzegareligijnosé
kascielng jako pozostalé’ tradycyjnej spotecznej formy religii (tj. specmlcii instytucjonalnej)
na peryferiach wspétczesnych spotéisre przemystowych. Po drugie, famy postrzegareli-
gijnos¢ kascielng jako jedmy z wielu manifestacji wytaniagej sk, niewyspecjalizowanej instytu-
cjonalnie, spotecznej formy religii, ktérazrd sie tym, £ wcigz zajmuje specjalne miejscendd
innych manifestacji ze wzglu na swe historyczne zwki z tradycyjnym ,oficjalnym” modelem
chrzecijariskim. Wiele zjawisk wspétczesnej religiidielnej mana lepiej zrozumig jesli rozpa-
truje sk je raczej w drugiej, giw pierwszej perspektyw{hbidem 139-140).
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(1977). Moim zdaniem, szczegdlnie interasaj stanowisko sformutowat ostat-
ni z nich.

Punktem wyjcia dla refleksji badacza stakgproces dyferencjacji (Luh-
mann 2007b). Zdaniem N. Luhmanna, spotéstea podlegaj strukturalnym
przemianom, ktére pogtkowo map charakter segmentacyjny i warstwowy,
a nasgpnie funkcjonalny. Jak stwierdziNowoczesne spotecztwo charaktery-
Zuje s¢ nie tylko przez stopie ale przede wszystkim przez ferswego zréni-
cowania. W odrénieniu od starszych, zibicowanych segmentacyjnieydi
warstwowo formacji spotecznych, podstawoweriobwanie wewgtrzne sys-
temu spotecznego opierae dilzis na funkcjach(Luhmann [1977] 2007a:221).
Z historycznego punktu widzenia proces dyferencjaajikcjonalnej rozpoc
sie w p&nym sredniowieczu na gruncie 3wsignietej nietazsamdaci rél i po-
wiazan miedzy rolami w obszarze religii, polityki i gospodarkVyksztalcity s¢
odrebne podsystemy spoteczne. W XVII stuleciu dosztomyodznienia dwoch
kolejnych — nauki i edukacji. Nowy paidek spoleczny zostal ostatecznie
utrwalony w XIX w. N. Luhmann podkékat w swoich rozwaaniachze sekula-
ryzacja stanowi konsekwerciak zdefiniowanej dyferencjacji funkcjonalne;j.
Stwierdzit przy tym, 2 termin ten nie oznacza utraty funkcji czy znaczgmeez
religie w ogodle. Nie odnosi sitakze do ,zéwiecczenia” nastawiei sposobow
zachowania. Jak wskazat autBojecie to ma raczej okgti¢ dajgcq sie udoku-
mentowa historycznie ewolugjstrukturalny systemu spotecznego, o ile oddzia-
tuje ona na system religijny i jegoodowisko(lbidem 224). N. Luhmann uznat
zatem, k pojecie sekularyzacji powinno Bydefiniowane poprzez odniesienie do
struktury systemu spotecznegoadktuwaga badacza skoncentrowatars dy-
ferencjacji funkcjonalnej w ogéle oraz jej konsekejach w obszarze podsys-
temu religijnego. Na wepie swych rozwzan nad sekularyzagjpod rozwag
poddat kwesti transformacji struktur rél i ich zwrotnego oddgahnia na ,,mi-
kromotywy” indywidualnego udziatu w spotecznych kekstach komunikacji.
Jak wskazat, dyferencjacja funkcjonalna wymaga eailep inkluzji wszystkich
0s6b jako maliwych uczestnikow do kalego z wyrénionych podsystemaét
Pojawit sk jednak problem nieobecny w spoletgevach segmentacyjnych
i uwarstwionych. Funkcjonalnie zmjicowany system musi zrezygnoivae
statego(...) przyporzdkowania oséb do okflnych systeméw gztkowych

13 Rozszerzenie inkluzji na kdego czlowieka nagpuje dziki dwém posuniciom. Jak
wskazat N. LuhmannNajpierw probowano dowarfgiowa’ role czlowiekaswieckiego jako ¢,
ktorg w systemie religijnym nie przyjpé¢ kazdy (bez przyjmowania szczegolnego statusu i bez
dalszych konsekwencji) i jedno¢ime odpowiednio dopasoviado niej rok duchownegd(lbi-
dem 226). Byt to jeden z gtdwnych celow Reformacii. khsekwencji, zaréwno laikat, jak i kler
uzyskaly ten sam dagt do Boga i takie samo prawdopodatsisvo dosipienia zbawienia. Te
zatazenia Reformaciji pozostawaty jednak sprzeczne zrprogm istnigjcego ju, zorganizowa-
nego Kdciota. Doszto do schizmy. W jej wyniku kdly otrzymat maliwos¢ wyboru wiary
i w tym sensie wszyscy czlonkowie spotatsteva mieli ju jednakowy dosp do religii. Ta ,wol-
nos¢ wyboru” byta drugim posurciem determinujcym proces rozszerzanig; snkluzji.
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spoteczéstwa (...) jako gtdbwnego czynnika ksztattowania dezek Osoby nie
dajg sie sfunkcjonalizowaw sensie statlego i wydznego przypotzikowania do
okreslonych funkcji spotecznyclflbidem 227)*. Z drugiej jednak strony,
zmniejsza s prawdopodobigstwo, ze kady bedzie mogt sprawowafunkcie
w oparciu o rzeczowe kompetencje w diugookresowejgaktywie. W odpo-
wiedzi na ¢ sprzeczné& powstaly wizki rol zwiagzanych z prag zawodowvy
(role profesjonalne), ktére dla pojedynczej osobgemidup okreslony zwod.
Oznacza toze wymaganie inkluzji odnosighie tyle do rol profesjonalnych, co
raczej do(...) komplementarnych rél pracy zawodowej, do réeprestawnych
rolom petnionym w procesie pra¢ibidem 228). Innymi stowy, w spotecie
stwie zr@&nicowanym funkcjonalnie kala osoba odgrywa na ogot tylko jedn
role profesjonala oraz wiele rél komplementarnych, przy czym te deugilpo-
wiadap za kanalizowanie dogiu do korzyci zwiazanych z funkcjami wiei-
wymi dla poszczegdélnych podsysteméw. W wyniku t&]umji nastpita prywa-
tyzacja proceséw podejmowania decyzji. W przypadédsgstemu religijnego
oznacza toze (...) udziat w komunikacji religijnej (Kaidt) i przyjecie wiary
staje s¢ kwesty indywidualnej decyzjize religijnas¢ musi opierd sie na indy-
widualnych decyzjachze ma s¢ tegoswiadoma¢ (Ibidem 230). Prywatyzacja
religii wtaczyta p w obszar czasu wolnego. W ten sposob organizalkijgime
zmuszone zostaty do konkurowania z silnymi i stukinie uprzywilejowanymi
tendencjami, w tym: zabaw rozrywka. Kolejna konsekwencja dyferencjaciji
funkcjonalnej dotyczy spotecistwa i to w zakresie form jego integracji. Wzra-
stapca kompleksow&® systemu spotecznego spowodowata,pbszczeglline
podsystemy nie magoperowa tak samo w ramach jednakowych struktur, gdy
sytuacja taka grozi ich przegeniem. Integracja systemu jako caiomaze by

w konsekwencji ogignicta poprzez toze wszystkie podsystemyedn stanowé
dla siebie nawzajendrodowisko wewntrzspoteczne. Jak stwierdzit N. Luh-
mann:O tyle t& warunek zapewnienia integracji polega na tymjnne sprawy
dziep sie gdzie indziej, tale ze na przykfad system religijny nie musi troszczy
Sie 0 wystarczajcgq produkcg przemystow, o badania we wszystkich givych
dziedzinach wiedzy, o gwarancje prawne lub o edek@isidem 235). Tak ro-
zumiana integracja systemu pgga za solp koniecznéé zapobiegania sytu-
acjom, w ktérych optymalizacja w ramach jednego pstisnu prowadzi do
nieprzewidzianych probleméw w innych obszarach fiokalnych. Dla przy-
ktadu, optymalizacjazarliwosci religijnej nie powinna powodowatrudngci

z uzyskaniem konsensusu w polityce. Integracja dalatatem mechanizmy

14 Jak to wyjdnit N. Luhmann:Tak wic w zasadzie kdy musi mié ma:nasé uczestniczenia
w politycznych procesach decyzyjnych, zdobyciaasiiylzawarcia zwjzku mateiskiego i zato-
zenia rodziny, przg/cia dowiadczenia zdobywania wiedzy gkiinauce, zabezpieczenia sobie
zaspokojenia potrzeb w otwartych gkzigospodarce horyzontach przeszio Kazdy powinien te
mie¢ dostp do débr zbawczych oferowanych przez relighawet j€li nie kazdy w kadym mo-
mencie i nie kady w ten sam sposdthbidem 227-228).
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normatywne, wzmochnita natomiast kognitywne. Sytudajalostarczyta szans
tym obszarom funkcjonalnym, ktére opergjdéwnie za pomag proceséw po-
znawczych, a wic nauce i gospodarce.

Sekularyzacja w rozumieniu N. Luhmanna pozostajeragedmn z konse-
kwencji przebudowy spotecastwa (...) w kierunku przede wszystkim funkcjo-
nalnie zré@nicowanego systemu, w ktérymedha obszar zyskuje wyspkamo-
dzielna¢ i autonomg, lecz staje gitez bardziej uzalgniony od stopnia i sposo-
bu wypetniania innych funkc{ibidem 246). Analiza funkcjonalna tego zjawi-
ska powinna koncentrowasig zatem na zmianach w obszarze orientacji, ktore
w obrebie podsysteméw odnaszie do catego systemu, do podsysteméw we-
wnatrz srodowiska tego systemu i do danego podsystemu. iEmtacje to:
funkcja, swiadczenie oraz refleksja. W odniesieniu do podsysteeligijnego
N. Luhmann zidentyfikowat je odpowiednio jako: korkatja religijna (Ko-
$cidl), diakonia oraz teologia. W perspektywie samjiitznej szczegodlnie istot-
ne wydaj sic dwie pierwsze orientacje. Jak stwierdzit badacz, iee|amko forma
komunikacji chce by jednoczénie totalna i wszechogarnigg. W spotecze
stwie zr@nicowanym funkcjonalnie sytuacja ta stwarza jeddala powazane
ze sol problemy. Po pierwsze, tak oklena funkcja religii pozostaje sprzeczna
z wyspecjalizowanym i instrumentalnym wzorcem irtnyzodsysteméw. Zgj
cia zdominowane niegdyprzez profesjonalistow religijnych przég zostaty
obecnie przez specjalistow z innych obszaréw fumajnych. Std, powszech-
ne zastosowanie religii, wdeiwe dla spoteczestw segmentacyjnych i uwar-
stwionych, jest niemdiwe w warunkach dyferencjacji funkcjonalnej. Po giey
w systemach zedmicowanych segmentacyjniedr warstwowo holizm tak zde-
finiowanej komunikacji sprzyjat ustalaniu i regulamiu wyranie zaznaczonych
granic spotecznych. Inna sytuacja ma miejsce w naestych spotecae
stwach. Dyferencjacja funkcjonalna warunkuje powsiae wzajemnie przeci-
najacych st granic, ktérych nie dasijuz jednoznacznie utrwaliani kontrolo-
wat. W wyniku zaistnienia tych probleméw, aktywsgdaeligijna koncentruje si
nie tyle na funkcji, co raczej nawiadczeniu. Jak stwierdzit N. Luhmaniio
przesungcie akcentow jest najwmiejsz; z jednostkowych konsekwencji sekula-
ryzacji. | dalej: Jednake dziedzina, ktér okreslilismy mianem diakonii, ma
réwniez problemy. Orientacja nawiadczenie wymaga podpqdkowania st
prawom sukcesu dyczeniom oraz normom odbiorcy; inaczej nieggsie sé
celu (Ibidem 255). Te uwarunkowania odebraty w efekéigadczeniu specy-
ficznie religijny charakter. Sekularyzacja odelsnswe p¢tno take na teologii.
Ta orientacja systemowa stgan przed wyborem midzy adaptagj a nieprzysto-
sowaniem, w sensie przagja adz odrzucenigwieckich idei i motywow. REci
sobie pierwszégstwo do centralnej roli w ramach podsystemu. Peziicmaze
na dizsz met utrzyma tylko wtedy, gdy rozwzaniom teologicznym uda
zintegrowa sie funkcije orazséwiadczenie danej religiilfidem 260).
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Koncepcja zaproponowana przez N. Luhmanna spotkaia lerytyka nie-
ktérych badaczy (Wallace 1985). Przedmiotem kontrsjivéoyto samo rozu-
mienie religii czy procesu ghicowania si systemu spotecznegog Tyberne-
tyczm koncepa taczyta z innymi teoriami funkcjonagymi na gruncie para-
dygmatu sekularyzacyjnego koncentracja na makrdstrainym wymiarze
zeswiecczenia. W latach 70. XX w., aguiw okresie, kiedy N. Luhmann ksztat-
towat swoj pogid we wskazanym temacie, pojawialg soraz wecej zjawisk
stanowicych wyzwanie dla omawianego nurtu badawczego @d®83; Gre-
eley 1989; Hammond 1985; Martin 1991; McGuire 198abbins, Dick 1990).
W s$wiecie zachodnim nagtit dynamiczny rozw6j nowych ruchéw religijnych,
ktére pocatkowo postrzegano jako fenomeny powsgtaj na peryferiach spote-
czeastwa. Koniec dekady obfitowat taé w wydarzenia stanowge wyzwanie
dla makrostrukturalnego rozumienia sekularyzacji. pi¢estrzeni publicznej
pojawity sk bowiem ruchy i ugrupowania religijne, gtéwnie g fundamen-
talistyczny hdz ewangelikalny charakter. Mimaze pewne gtosy krytyczne
wzgledem paradygmatu sekularyzacyjnego formutowane kyty wczeniej
(Lenski 1961; Glock, Stark 1965; Glock, Hammond 19178)na nowo te kon-
trowersje i dyskusje wybuchty w latach 80., kpsfacych po dekadzie ,religij-
nego aywienia’. Na gruncie amerykakim zaczt ksztaltowd& sie nowy nurt
rozwazan, ktory przypt w poczitkach 90. XX w. postaparadygmatu ekono-
micznego. To jego zwolennicy wytoczyli najpamigejsze zarzuty wobec kon-
cepcji teoretycznych sugeanglych nastpowanie sekularyzacji w nowoczesnych
spoteczéstwach. S. Warner, jeden z przedstawicieli tego goiejstwierdzit
nawet, ¥ ,stary” paradygmat (sekularyzacyjny) wydh przy nowym (ekono-
micznym) jak teoria Ptolemeusza przy odkryciach &ojka (Warner 1996).
Szerzej na ten temat napisalem w rozdziale drugirgtyKa badaczy, rozwdj
nowych ruchéw religijnych oraz ponowne pojawienie 1ligii w przestrzeni
publicznej nie sprawily jednake teza sekularyzacyjna zostala catkowicie od-
rzucona. Jak stwierdzit M. Chaves, gtosy w dyskukjimagaice sé porzucenia
wszelkich dywagacji nad geiecczeniem jako procesem nie wymijacym
w nowoczesnych spotearswach, § de factowylewaniem dziecka zapiela
(Chaves 1993). Kontrowersje zmane z sekularyzacpgprawity,ze uformowata
sie grupa badaczy kwestioragiych gtosy krytyczne. W obronie ,starego” para-
dygmatu stagli m.in. S. Bruce (1992, 2002), N.J. Demerath (1983}

F. Lechner (1991). D. Yamane w fele zatytulowanymSecularization on
Trial: In Defense of Neosecularization Paradi®97) stwierdzit, 4 krytycy
tezy sekularyzacyjnej i ,starego” poéep bkdnie przyjmowali dwa zalenia.
Po pierwsze, przypisywali przedstawicielom tego ggganatu pogid, iz religia
wraz z modernizowaniemesspoteczastwa zniknie. Dane empiryczne pokazu-
jace zywotnas¢ indywidualnej pobenosci mialy podwaat to zalaenie.

D. Yamane podkigit jednak,ze badacze zwrani z paradygmatem sekularyza-
cyjnym nie sugerowali upadku czy zaniku religii, deuvierdzili o jej transfor-
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macji w nowoczesnym spoteamtwie. Podoba opinie wyrazit M. Chaves.
Autor ten wskazal,z dla ,starego” paradygmatu charakterystyczne bidme
wisko, zgodnie z ktorym rola religii stabnie we wikp@snych spotecastwach.
Nie twierdzono natomiaste ona zaniknie (Chaves 1993). Po drugie, krytycy
paradygmatu sekularyzacyjnego skupik s¢ swych analizach na wymiarze
jednostkowym oraz organizacyjnym. Nie udato ima gdnak zidentyfikowa
zadnych dowodow kwestiomgych nasfpowanie procesu geiecczenia na
poziomie makrostrukturalnym. Ten wymiaszajczsciej brany byt pod uwag
przez badaczy zwkanych ze ,starym” paradygmatem, co wiyriae wida
zwlaszcza w pracach T. Parsonsa oraz N. LuhmannaDSafamane wskazat,
ze krytyka ta nie jest catkowicie bezzasadna. Zwrdeiag: na stanowisko
sformutowane przez J. Haddena, ktory twierdatpogcie sekularyzaciji odnosi
si¢ do wielu zjawisk i procesOw, nie jest spdjne andrggpdkowane (Hadden
1987). Zdaniem D. Yamane, niektére te uwagi powinnyuwzgkdnione przez
przedstawicieli ,starego” paradygmatu. Nglezatem na nowo przersigé tez
0 z&wiecczeniu i dostosowga do tego, co dzieje giw spoteczastwie. Autor
stwierdzit, & dziatania w tym wzgldzie powinny stanowi punkt wyfcia do
ukonstytuowania ginowego paradygmatureosekularyzacyjnego

Interesujcej reinterpretacji tezy sekularyzacyjnej dokomaliin. P. Norris
oraz R. Inglehart (Inglehart, Norris 2006a, 2006b, 72000 podstaw pod&gia
zaproponowanego przez tych badaczya ldwa istotne aksjomaty. Pierwszy
Z nich okrélili mianem aksjomatu bezpieczéastwa. Nawiazuje on do teorii po-
trzeb A. Maslowa. Autorzy przerie jednak & psychologicza refleksg
z wymiaru jednostkowego na zbiorowy. Stwierdzilinie wspotczesnyriwiecie
daje st zaobserwowaswego rodzaju zemicowanie spoteczstw. Jedne z nich
pozostay bardziej rozwinite pod wzgidem spotecznym i gospodarczym, inne
stabiej. P. Norris i R. Inglehart zidentyfikowali wntywzgkdzie spoteczestwa
postindustrialne, industrialne oraz rolnicze.zR@ sie one poziomem poczucia
bezpieczastwa, jaki gwarantyj swym obywatelom. Mieszkay biednych
paistw s bowiem naraeni na gtod, choroby, wojny czydski ekologiczne. Nie
maja dostpu do czystej wody, odpowiedniegozpwienia, elementarnej opieki
medycznej czy darmowej i powszechnej edukacji. &mshstwa te cgsto zma-
gaja sie z degradagj srodowiska naturalnego. Rozpowszechniogevsiich nie-
réwnaici pici. Dotykah je gkbokie konflikty etniczne. Ich staké wzmacniag
czynniki o charakterze strukturalnym, w tym zwlasezbrak stabilnéci politycz-
nej. Poprawa bezpiearstwa nasfpuje wraz z rozwojem spotecznym i gospo-
darczym. Modernizacja sprawize spoteczéstwa wychodz ze stanu skrajnego
ubdstwa, w wyniku czego zmniejsza dos¢ czynnikdw ryzyka zageajacych
zyciu obywateli. Wraz z popraswarunkéwzycia zmniejsza sitakze poziom
religijnosci. Potrzeby w tym wzgbzie towarzysz bowiem cziowiekowi wow-
czas, gdy jego egzystencja jest stale zamgra. Poprawa bezpiecmtwa powo-
duje, ze ludzie w coraz mniejszym stopnia sklonni odwotywé sie do Boga
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i rzeczywistdci nadprzyrodzonej. Ta zateos¢, miedzy rozwojem spoteczno-
gospodarczym a poziomem religiffioonie ma jednak charakteru deterministycz-
nego, lecz jedynie probabilistyczny. Nawet najbogatgzoteczéstwa postindu-
strialne mog bowiem déwiadczy w krotkim czasie wzrostu poczucia zagge
nia. Taka sytuacja miata miejsce m. in. w Stanachlri¥jezonych po zamachach
terrorystycznych w 2001 r. Drugi z preggch aksjomatow dotyczy tradycji
kulturowych . P. Norris oraz R. Inglehart przlij iz swiatopoghdy, powhzane
pocatkowo z okrélonymi tradycjami religijnymi, ksztaltajkulture danego spo-
teczeistwa. W ten sposéb, obywatele nawet najbardziej fgmowanych
panstw, mimoze nie uczestnigzw nabaenstwach ani nie czujsic cztonkami
zadnego Kéciota, internalizuj wartagsici mapce religijne korzenie. Odbywaesi
to w trakcie procesu socjalizacji, zwlaszcza na etahi&azxji szkolne;j.

Swoja koncepgai teoretycza P. Norris oraz R. Inglehart weryfikowali na
podstawie danych empirycznych zgromadzonych podczasech serii Ogolno-
Swiatowego Badania Wartoi (1981-2001), przeprowadzonego w ponad 80
panstwachswiata. Autorzy uwzgidnili ponadto opracowania pochade z in-
nych zrodet, w tym z: Instytut Gallupa, Milzynarodowego Programu Souda
Spotecznego (ISSP) oraz Komisji Europejskiej (Earometr). Do jakich wnio-
skow doszli na ich podstawie? Po pierwsze, wskakzalprzyjety przez nich
aksjomat bezpiecastwa potwierdzaj dane empiryczne. Jak stwierdzillora-
stanie w spoteczstwach, gdzie przgcie nie jest pewne, sprzyja przymywa-
niu duej wagi do religii i odwrotnie, wysoki poziom bezzieistwa egzysten-
cjalnego w decydypym dla rozwoju okresigycia zmniejsza subiektywne zna-
czenie religii wzyciu cztowieka(Norris, Inglehart 2006:303). Uwzglnienie
kilku podstawowych wskanikow rozwoju, w tym: PNB na jednego miesika,
odsetka zakaonych HIV/chorych na AIDS, dogtu do uzdatnionej wody czy
liczby lekarzy na 100 tysty os6b, pozwolito z dia doktadndcia okreli¢, jak
czesto ludzie w danym kraju uczestniczyli w praktykaehgijnych. Po drugie,
autorzy doszli do wnioskue ch@ dziedzictwo historyczne wywiera wptyw na
okreslone spoteczéstwo, to jednak proces sekularyzacji niesie zey sgbtema-
tyczne przemiany kulturowe, kté(e.) zmierzaj w maliwym do przewidzenia
kierunku, zmniejsza znaczenie religii wyciu cztowieka i ostabiar przywiz-
zanie do tradycyjnych norm kulturowych, w wynikugozkidzie staj sie bar-
dziej tolerancyjni wobec rozwodow, aborcji, homoseksmu i ogdlnie paj
tych przemian kulturowycfibidem 304). Zjawisko to nie jest charakterystyczne
wytacznie dla Zachodu. Jak wskazali autor@y:to przemiany kulturowe zui
zane z wysokim poziomem rozwoju gospodarczegostaoem spoteczstwa
wiedzy(lbidem 307). Po trzecie, jak wynikato z danych empirycznyeartaci
i wierzenia religijne w istotnym stopniu wptyvgana praktyki religijne, mierzo-
ne udzialem w nalbienstwach oraz egtotliwosci modlitwy/medytacji. Zdaniem
P. Norris oraz R. Ingleharta, dal@ $ednak zidentyfikowéa wiele przypadkow,
gdzie poziom religijnéci pozostawat na wagzym poziomie od spodziewanego.
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Taka sytuacja miata miejsce m. in. w przypadku Potskiz Irlandii. Wedtug
autoréw, na zaangawanie religijne w tych pastwach wptyw miaty takie czyn-
niki jak: normy spoteczne, sieci payzen spotecznych oraz nieformalna presja
grupy by uczestniczyw nabaenstwach. Pewnym fenomenem pozostaty Stany
Zjednoczone. P. Norris oraz R. Inglehart nie potrnaktojednak tego przypadku
jako anomalii od sformutowanej przez nich teorii.skdzali natomiastze

w odniesieniu do spotecastwa amerykaskiego maliwe jest wyr&nienie
pewnych czynnikéw strukturalnych warunkeiych wysoki poziom religijnéci.
Stany Zjednoczone mgjwezszy zakres ubezpieazepotecznych apeli wiek-
sza¢ parstw znajdujcych sg na tym samym, postindustrialnym etapie rozwoju.
Stad, wielu amerykaskich obywateli doznaje niepewdtd egzystencjalnej. Po-
swiadczeniem tego jest fakte przewidywana dtugo zycia w Stanach Zjedno-
czonych pozostaje niecozeza nk w wigkszaci zamanych krajow. Wptyw na
wysoki poziom religijnéci mog mie¢ takze rzesze imigrantéw naptyvaae do
tego pastwa. W wikszaici pochodz oni z biedniejszych krajow latynoamery-
kanskich oraz azjatyckich. Po czwarte, okazatg & udziat w praktykach reli-
gijnych wykazywat pozytywny zwek z przynalenoscia do organizacji reli-
gijnych (kdcielnych grup charytatywnych, mtodzienvych oraz klubéw towa-
rzyskich), a take do innych.swieckich stowarzysze Po pite, autorzy zaob-
serwowali zjawisko, zgodnie z ktorym odsetek osébestnicacych w nabo-
zenstwach pozostawat na najygzym poziomie w spotecastwach, gdzie do-
minowato jedno wyznanie. Wniosek ten przeczyt zatbom formutowanym
przez przedstawicieli podeja ekonomicznego. | wreszcie, po szoste, badacze
wskazali,ze wtérnym naspstwem sekularyzacji jest niski wskak dzietngci

w spoteczastwach zamenych. Dla pastw ubogich charakterystyczna pozosta-
je natomiast odwrotna tendencja. Na podstawie dapgchodzcych z bada
empirycznych P. Norris oraz R. Inglehart sformutoveiia pozornie sprzeczne
whnioski. Pierwszy z nich brzmialliemal we wszystkich rozwéhych przemy-
stowo krajach w eigu ostatnich pi¢dzieskciu lat og6t spoteczistwa zmieniat
orientaci na coraz bardziejwieck;. Drugi natomiast @ty zostat w nagpujacy
sposob:Na catymswiecie zyje obecnie wicej os6b o tradycyjnych paglach
religijnych nk kiedykolwiek przedtem i stanemone coraz wikszy odsetek lud-
nosci swiata (Ibidem 323). Mimo zatem,ze spoteczéstwa postindustrialne
doswiadczaj sekularyzacji, to w perspektywie globalnej wzrastisetek ludzi
religiinych (ze wzgidu na wysoki wskanik dzietngci w krajach stabiej rozwi-
nietych spotecznie i gospodarczo). Moim zdaniem, prgp@z sformutowana
przez P. Norris oraz R. Ingleharta idzie dalej suigestie przedstawiane przez
D. Yamane, dotycce ewentualnych ram nowego paradygmatu. Wyciodd
ludzkich potrzeb autorzy zakwestionowali pmhy badaczy krytykuicych na-
stepowanie sekularyzacji we wspétczesnych spotestzeach. Ich perspektywa
nie ogranicza giprzy tym do stwierdzeniage proces zaviecczenia jest charak-
terystyczny dla wymiaru makrostrukturalnego. P. Nootaz R. Inglehart od-
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swiezyli klasyczmy tez sekularyzacyjm Mimo, ze zanegowali wixiwy jej
determinizm, to zarazem wskazali na istnienieazisi miedzy rozwojem spo-
tecznym i gospodarczym, a spadkiem poziomu religgndNie ograniczyli si
przy tym do twierdzeniaziwraz z posgpem cywilizacyjnym dochodzi do pro-
cesu dyferencjacji, prowagizym z kolei do emancypacji poszczegdinych pod-
systemow spod kontroli religii. Skupiliesha wymiarze jednostkowym. Wska-
zany rozwdéj gwarantuje bowiem cztowiekowi bezpidsteo. Pozwala skupi
sie na innych aspektachycia, nie zwizanych bezpednio z przetrwaniem.
Religijne wyjanienia, formutowane gtéwnie w sytuacjach trudnychanigz-
nych, stag si¢ bezuyteczne. Rodzi sijednak pytanie: co natg rozumie przez
zanikanie religijnéci w tych bezpiecznych, postindustrialnych spotéeze
stwach? Moim zdaniem, autorzy nie postawili jednezngich odpowiedzi
w tym wzgkdzie. Zignorowali rownig fakt, ze na gruncie spotecstw postin-
dustrialnych ksztaltajsi nowe zagrgenia, zwazane m. in. z rozwojem energe-
tyki nuklearnej czy zanieczyszczeniédmdowiska, ktére magzakwestionowa
opisane poczucie bezpieéstwa. Zagadnienia te wydagie zatem szczegdlnie
interesujce w kontekcie dalszej refleksji nad sekularyzacj

Podsumowanie

Ze wzgkdu na faktze proces sekularyzacji ma wieloznaczny charakter, d
brze jest rozwze¢ jego znaczenie w odniesieniu do akoaych wymiaréw
zycia spotecznego. W moim odczuciu, klucaowle w zrozumieniu zjawiska
odgrywap dwa poziomy, jednostkowy oraz instytucjonalny. Ndepie zajne
sie tym pierwszym. Analiza tego indywidualnego wymiaralezy wprost od
przyjmowanej definicji religii. Dla niektérych badag sekularyzacja na pozio-
mie jednostkowym powinna oznaczapadek uczestnictwa w praktykach reli-
gijnych. Uwaam jednak,ze bardziej zasadne stajec siv tym przypadku
uwzgkdnienie stanowiska, ktGre adie sk z pytaniem: co naky rozumie pod
pojeciem zdwiecczonejswiadomaci? Jak wynika z powsszych rozwaan,
watek ten rzadko byt podejmowany przez badaczy. $¢ghrzedmiotem reflek-
sji m. in. P. Bergera. Badacz tamplicite dokonat przeniesienia koncepcji dyfe-
rencjacji na poziomswiadomaci cztowieka. Zabieg ten doprowadzit go do
okreslonych wnioskow. Rénicowaniu s struktur spotecznych towarzyszy
strukturyzacjaswiadomdaci. Innymi stowy, ludzkawiadoma¢ stanowi niejako
odbicie tego, co zachodzi w zegirznym dla niejsrodowisku. J&i spoteczna
rola religii ulegta ostabieniu w wyniku procesu dséncjacji, to rowniz wyja-
snienia religijne funkcjonujce w umyle powinny utraci swa uprzywilejowan
pozycg. Proces marginalizacji wiary naptje zatem zar6wno na poziomie
makrostrukturalnym jak i ludzkiejwiadomdci. Moim zdaniem, przedmiotem
zainteresowania P. Bergera w wymiarze jednostkowata s¢ de factostrate-
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gia dostosowywania sicztowieka do zmian zachogtaich w spoteczestwie.
Ograniczenia tej perspektywy budpdnak pewne wtpliwosci. Nalezy raczej
przyja¢, ze na gruncie ludzkiejwiadomdci powinny pojawé si¢ rézne reakcje
na nowoczesrié. Ogolnie rzecz biac, uwzgkdnitem dwie strategie: adaptacji
oraz odrzucenia. Opisana przez P. Bergera margat@izwiary przez inne
struktury wiarygodnéci jest przejawem pierwszej z nich, jednak nie jgagn
Wydaje s¢ bowiem, ze strategia adaptacji m® mie€ dwojaki charakter.
W drugim przypadku religia nie ulega marginalizalgiz reinterpretacji. Czto-
wiek korzysta z wyjgnien dostarczanych mu przez naulideologie polityczne
czy $wiecka kulture w ogole. Dz¢ki temu, jego procesy poznawcze adap8ig
do funkcjonowania w zmodernizowanym, zracjonalizoywanspoteczastwie.
Réznica polega na tynze istniej tutaj dwa poziomy diwiadczania i oceny
rzeczywistdci. Religia nie ulega marginalizacji jak w pierwszyprzypadku,
lecz stanowi swego rodzaju meta-nargapaja rane swieckie wyjanienia,
nadaje im transcendentny sens. Obie formy, w jakizkjawia st ta strategia
adaptacji zwjzane § zatem z rénym rozumieniem sekularyzacji. W pierwszym
przypadku, przez Zeviecczenie naley uzn& proces marginalizacji wiary, osta-
bienia jej roli. W drugim zg sekularyzacja oznacza transformdcinkcji religii

w swiadomaci cztowieka. Nie determinuje juona wszystkich proceséw po-
znawczych cztowieka. StajegSwego rodzaju ragdla narracji opieragych s¢
naswieckich wyjanieniach. Oprécz tych rozedan adaptacyjnych istnieje stra-
tegia odrzucenia. Na poziomieviadomdaci przejawia si w negacjiswieckich
wyjasnien i prébie utrzymania przednowoczesnego sposolwiddczania rze-
czywistaci. Dyskusyjm jest kwestia, na ile taka strategia pozostaje skuote
Na poziomieswiadomaci cztowiek mae de factoodrzuca swiecki punkt wi-
dzenia.Zyjac jednak w zmodernizowanym spotefigivie internalizuje funkcjo-
nujace w nim wyjanienia. Proces ten ma co napey nieswiadomy charakter.

Te refleksg z wymiaru indywidualnego warto przegtena poziom instytu-
cjonalny. Badacze zwiani z paradygmatem sekularyzacyjnym wskazywali,
sekularyzacja oznacza przede wszystkim ostabiefiigviary w spoteczastwie.
Wyrazem tego jest uniezalgenie s¢ podsystemow spotecznych od kontroli
dominupcego Kdciota, pojawienie si pluralizmu swiatopoghdowego czy
prywatyzacja religii. Uwzam, ze sytuacja na poziomie instytucjonalnymzak
pozostaje bardziej skomplikowanazmiektérzy przedstawiciele paradygmatu
sekularyzacyjnego zakladali. Odwalajsk do strategii kognitywnych, funkcjo-
nujacych w ludzkim umyle i stanowicych reaka} na zsekularyzowanrze-
czywista¢ spoteczn, wyrdznitem dwa generalne trendy istrieg na omawia-
nym poziomie. Pierwszy z nich oklidgem mianem sekularyzacji. Na trend ten
sktadaj sie dwie pomniejsze tendencje. Jedna z nich zaktadardz z rozwo-
jem spotecznym i gospodarczym rgosiwat bedzie publiczna marginalizacja
kwestii zwhzanych z wiad, rozpad instytucji kécielnych oraz prywatyzacja
religii. Tendencja ta wydaje esiby¢ charakterystyczna dla wielu zachodnich
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spoteczéstw. Sekularyzacja oznacza w tym przypadku ostabigmniblicznej
roli religii. W ramach pierwszego trendu alizva jest jednak take inna tenden-
cja. Nie nasfpuje wéwczas rozpad instytucji religijnych. Wengy spos6b dosto-
sowup sie one do funkcjonowania Wwieckim spofeczéstwie. Znajduj cho-
ciazby nowe obszary dziatania, ktére uzasadniah obecné w przestrzeni
publicznej. Nie kwestionaj przy tym strukturalnego zz@icowania systemu
spotecznego. Statgjsie by¢ ,sumieniem” spoteczestwa. Przez sekularyzaci
nalezy rozumie€ w tym przypadku proces transformacji roli, qateligia petni
w wymiarze instytucjonalnym. Drugi, zasadniczy tremb@wiada strategii od-
rzucenia. Instytucje religijne negugyferencjacj funkcjonalra. Domagad Si¢
powrotu do rzeczywistei przednowoczesnej. Przejawem tego mby daze-
nia do podporakowania systeméw prawnych kodeksom religijnym. Mime
instytucje te konfrontuj sk z nowoczesnitia, to w wielu obszarach oddziatuje
ona na nie. Trend ten nazwatem mianem desekularyzaciji.

Jak wida, w swojej refleksji nie zakwestionowatem catkowididedzictwa
.Starego” paradygmatu. Uznatere zwihzani z nim badacze koncentrowak si
na pewnym szczegollnym przypadku relacji zachogzh midzy religa a no-
woczeshécia. Sytuacja zawydaje s¢ znacznie bardziej zkna. Odnosgwra-
zenie,ze znajdujemy si ha szczegd6lnym etapie rozwoju. @dadczamy sytu-
acji, ktorm okreslitem mianem bifurkacji. Zidentyfikowatem dwa podsiawve,

a zarazem wykluczage st trendy, przed ktérymi stgjobecne spotechastwa

i wspétczéni ludzie. Jeden z nich oznacza sekularygzatjugi desekularyzagj
Pierwszy trend rozpadagsile factona dwie tendencje, oznaczeg odpowied-
nio: marginalizagj religii w spoteczéstwie (i ws$wiadomdci cziowieka) ldz
transformagj jej roli, funkcji, ktére petni. Drugi Zapozostaje w kontradykcji do
nowoczesngci. Oznacza powr6dt do dawnych funkcji religii. Te dtwendy za-
chodz jednoczénie. Nawet, j&li odnosz wrazenie,ze ostatecznie ludzie i spo-
teczerstwa podza drogy wyznaczon przez proces sekularyzacji, to dalej nie
jestem pewien, czy nagli marginalizacja religii czy raczej transformacgi,
jaka petni. Pewnego klucza do zrozumienia zachogeh wspotczénie zjawisk
dostarczaj tzw. anomalie a wic zjawiska, ktore podwasty niektore zataenia
tezy sekularyzacyjnej (zwtaszcza jej uniwersalistyccharakter) ddz otworzy-

ty nowe obszary dyskusji. Chodzi tutaj m. in. o rozwoéjvych ruchéw religij-
nych, rozkwit duchowici w spoteczastwach zachodnich, zjawisko religijnego
odrodzenia, ktére skutkowato ponownym pojawianieenrsligii w przestrzeni
publicznej. Istoth anomali, ktéra od pocgtku budzita dyskusje, pozostaje wy-
soki odsetek 0s0b uczestrnicgch w nabgenstwach w Stanach Zjednoczonych.
Fenomen ten kwestionuje zat@s¢, jaka zdaniem badaczy zwanych ze ,sta-
rym” paradygmatem miataadzy¢ religijnos¢ z nowoczesniia. Warto zatem
blizej przyjrz& si¢ podegciom, ktére z tych anomalii uczynity centralny punkt
swych rozwaan. By¢ moze podejmowane na ich gruncie dyskusje dosgarcz
narzdzi do zrozumienia zachogatzych obecnie przemian.



Rozdziat 2

RELIGIA W PERSPEKTYWIE EKONOMICZNEJ.
NOWY PARADYGMAT

Wprowadzenie

We wspoiczesnych rozwraniach nad religijnéeia istotne miejsce zajmuje
podefcie utworzone na gruncie ameryis&kim. Mowa tu o paradygmacie eko-
nomicznym. Formutowane w ramach niego teorie stap@eivane wyzwanie
dla zwolennikéw tezy sekularyzacyjnej. Z&ani z nim badacze punktem wyj-
scia dla swych rozwan uczynili kwesté ,amerykaskiej wyjatkowaosci”, sze-
roko dyskutowam w literaturze przedmiotu (por. Wilson 1982; WallBruce
1984; Wallis 1986; Dobbelaere 1987; Hunter 1983,719&chner 1991). Jak
wskazalem w rozdziale pierwszym, istotnym problenttanparadygmatu seku-
laryzacyjnego byt wysoki poziom religijgoi w Stanach Zjednoczonych. Uzna-
no to za form anomalii, odsfpstwa od fundamentalnych zaéh. Teza sekula-
ryzacyjna zaktadata bowienre wraz z rozwojem spoteczno-gospodarczym
poziom religijngci powinien malé. Ten aksjomat odpowiadat sytuacji wda
wej dla kontynentu europejskiego, nie pasowat jedtakreligijnej atmosfery
Stanoéw Zjednoczonych. Problemem ,amengidej wyjatkowosci” zajeli sie
badacze, ktorych pogtkowo Iwzne refleksje uformowaty na pagku lat 90.
XX w. nowy paradygmat. Wéd nich naley wymienic przede wszystkim:
W. S. Bainbridge’a, R. Starka, R. Finke, A. Greeley’a dralannaccone. Roz-
wazania doprowadzity ich do konkluzji, stancwej zarazem fundamentaln
tez konstytuujca nowe podeicie, ze modernizacja spotearEwa nie musi
prowadzé do zaniku czy spadku religijaci. Chac uzasadri to stanowisko
badacze spreli po aparat pajciowy wypracowany w ramach nauk ekonomicz-
nych. Inspirowali si teori racjonalnego wyboru, ktéra od lat 70. XX w. zgaz
cieszy sie coraz weksz popularndcia (lannaccone 1994, 1995, 1998).
G. Becker, jej wybitny przedstawiciel, zasugerowatprzedmiotem badaeko-
nomii powinna by nie tylko gospodarka, ale w ogole wszelkie zjawiska-
teczne (Becker 1976). Sam w swoich pracachgb@ij m. in. analizy przesp-
czdsci (Becker 1968). Teoria racjonalnego wyboru wydsitatakze odpowied-
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nim narzdziem teoretycznym do badania religgod W ten sposéb zaeto
tworzy¢ pewne ramy, w ktérych miat funkcjonowaowy paradygmat.

Jego powstanie ogtosit S. Warner wdgk zatytutowanymwWork in Pro-
gress toward a New Paradigm for the Sociologicadgtof Religion in the Unit-
ed Stateq1993). Autor przyit, ze oba paradygmaty: ,stary”, reprezentowany
przede wszystkim przez P. Bergera i jego koneepgéivigtego baldachimu”,
oraz nowy, ekonomiczny, wyrasiaz dwoch odmiennych dwiadczeé. Funda-
mentem dla pierwszego z nich jest sytuacjasewea dla Europy. Na kontynen-
cie dominujca pozycg zajmup religijne monopole, reprezentowane przez Ko-
scioty narodowe. Sd paradygmat ten kladzie nacisk na procesy dyfgaejnc
linearnej sekularyzacji. W rozwaniach historycznych istotne znaczenie ma
réznica istniejca pomedzy poziomem religijnéci spoteczéastw sredniowiecz-
nych i nowoczesnych. Zaktada ste wraz z pojawianiem @ikapitalizmu oraz
wspotczesnego patwa nasipuje spadek znaczenia wiary. Inaczej sytuacja wy-
glada na gruncie nowego paradygmatu. Wyrasta orswiddczenia ameryka
skiego, gdzie istotnrole odgrywa konkurencja portdzy poszczegdlnymi de-
nominacjami. Nacisk ktadzieesha procesy religijnego odrodzenia oraz mobili-
zacji religijncsci. Punktem wyjcia dla historycznych poréwnastaje s¢ okres
Drugiego Przebudzenia Religijnego, aw@ggo miejsce na pogiku XIX w.
Przebudzenie to przyczynitoesilo aywienia religijncci, wzrostu liczby deno-
minacji. Zdaniem S. Warnera, na amemydde dédwiadczenie sktada giplura-
lizm religijny, a talke rozdziat Kdciota od pastwa, nie hdacy zarazem odmia-
na europejskiego sekularyzmu. Denominacje motywsjvoich cztonkéw do
angaowania s¢ w dziatania na rzecz Koiota, spotecznéei lokalnej, jak i pa-
stwa. Nierzadko stanowifundament dla ruchéw praw cztowieka czy w ogéle
aktywndaici ukierunkowanej na wadkz raznymi formami dyskryminacji (War-
ner 1993). Przedstawiciele paradygmatu ekonomiczperyeli, ze to nie do-
swiadczenie amerykeskie, lecz europejskie stanowi anoraaRozwoj spotecz-
no-gospodarczy wcale nie przyczynia bowiem do sekularyzacji, §& w da-
nym spoteczéstwie mamy do czynienia z pluralizmem religijnym.

Rozwaania badaczy zwkanych z omawianym podejem skoncentrowaty
sie wokét szerokiego spektrum zagadhnid’rzedmiotem refleksji uczynili za-
rowno mikro- jak i makroekonomaireligijnosci. Oba obszary tematyczne znala-
zly swoje odzwierciedlenie w niniejszym rozdziala wstpie przedstawitem
teorie dotyczce zachowa religijnych. Uwaga badaczy skupitae sutaj przede
wszystkim na udziale wiernych w praktykach religgh. Reprezentanci wska-
zanego podégia byli zainteresowani przy tym opracowaniem pekspwy la-
czacej ze sob wymiar jednostkowych decyzji i ich makrostruktumgth skut-
kéw. Korzystali zarbwno z dwiadcze teorii gier, jak i koncepcji odwotay
cych sk do pogcia kapitatu spotecznego. W swojej refleksji uverglitem po-
nadto zagadnienia zggane z funkcjonowaniem ,przegbiorstw religijnych”.
Przedmiotem analizy statacgprzede wszystkim kwestia restrykcyfog deter-
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minujaca potencjalny sukces denominacji. W rozardgach ujtem rownie: opis
réznych struktur rynkowych i ich wptywu na poziom usi@ctwa w praktykach
religijnych. Te zagadnienia teoretyczne staly Sivego rodzaju przyczynkiem
do analizy sytuacji w spoteazstwie polskim. Pod refleksjpoddatem kwesti
czy istnieje tutaj zaleos¢ miedzy typem struktury rynkowej a poziomem
uczestnictwa w praktykach religijnych. Kwestie pgejw rozdziale powinny
przyblizy¢ mnie do odpowiedzi na pytanie, czy we wspolczesrsmbtecza-
stwach nasgpuje proces sekularyzacji.

2.1.Teorie zachowa religijnych

W potowie lat 70. XX w. religia stata ¢iprzedmiotem rozwan badaczy
zwiazanych z teod racjonalnego wyboru. C. Azzi oraz R. Ehrenberg jako
pierwsi podgli sie ekonomicznej analizy uwarunkowaiczestnictwa w prakty-
kach religijnych. Byly to badania pionierskie, ingpuane dokonaniami G. Bec-
kera. C. Azzi oraz R. Ehrenberg przedstawili wynikopy analizy w artykule
zatytutowanymHousehold Allocation of Time and Church Attenda(tt@75).
Na wstpie zatayli, ze ludzie uczestniazw praktykach religijnych z co naj-
mniej trzech powodow. Po pierwsze, mggzyjmowa, ze ich pédmiertna kon-
sumpcja jest uzamiona od udziatu w praktykach religijnych &yciu docze-
snym. Podstawowe znaczenie ma w tym przypadku ,matiawienia”. Po
drugie, mog odczuwa satysfaka} z udziatu w nabzenstwach oraz uczestnic-
twa w r&nych inicjatywach organizowanych przez §it. To poczucie zado-
wolenia ma dwarddta. Z jednej strony chodzi o satysfakoatury duchowej,
z drugiej z& udziat w praktykach religijnych determinowany jgszez ch¢
bycia we wspdlnocie. Po trzecie, istotnym czynnikigmnawiajcym, ze ludzie
uczszczaj do kaciota pozostaje presja spoteczna. C. Azzi oraz R. rifieng
skupili sk na pierwszym ze wskazanych powodow. Punktensaigjdla rozwa-
zan stala st ekonomia gospodarstwa domowego. Badacze byli eraisdwali,
w jaki sposéb ludzie dokoruwyboru pomedzy konsumpej débr doczesnych
a udziatem w praktykach religijnych. Ten dylemat abgtrzedstawiony w spo-
s6b formalny. Przez gospodarstwo domowe C. Azzi oraz R. Eéngntzumieli
podmiot gospodarczy ztony z dwdch oséb: eza orazzony. Ze wzgédu na to,
ze celem jego dzialalgoi jest maksymalizacjazyteczndci, to wskazany dy-
lemat daje i przedstawd za pomog nastpujacej funkciji:

U=U(C,C, ..., C...,C,0)
gdzie C; reprezentuje konsumpgcjgospodarstwa domowego w czasjeza

g spodziewasn warta¢ konsumpcji pémiertnej. Badacze up¢oili model. Zato-
zyli, ze cztonkowie gospodarstwa zaajlugasé swojegozycia oraz oboje za-
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koncza je pod koniec okresn. Dla dalszej analizy niezdne byto zdefiniowa-
nie obu zmiennych. C. Azzi oraz R. Ehrenberg uznraliwarté¢ konsumpcji
gospodarstwa domowego w czasi€C,) jest zalena od dobr nabywanych na
rynku (x,) oraz od alokacji czasu przeznaczanego przga ;) orazzone (hy)
na konsumpej

Ci= C(x, hy, hy) dla kadegot

Spodziewana warfé konsumpcji pémiertnej zaley natomiast od wartai
dobr ofiarowanych przez gospodarstwo domowe n&ikdb(x.) oraz czasu prze-
Zznaczanego przez cztonkéw tego gospodarstwwalt;) na aktywnéc religijna;

g=9q(R, R ...,R ..., R)
gdzie:
R = R(Xt, Naty ).

W swoich rozwaaniach C. Azzi oraz R. Ehrenberg zwrécili uwagg
szczegOlny przypadek niewiarzych. Bxda to te osoby, dla ktérycly zawsze
jest rowne zeru, bez wzglu na poziom religijnego zaangavania. W rezulta-
cie, niewierzacy nie keda paswiecat czasu na uczestnictwo w nabfnstwach.

C. Azzi oraz R. Ehrenberg podklai, ze przedstawione przez nich wyja-
$nienie udziatu w praktykach religijnych rave jest jedynie w ramach modelu,
ktéry opracowali. Gdy wamnie sk pod uwag inne powody determinage
uczestnictwo w nabmnstwach, w tym motyw satysfakcjatlz presji spotecznej,
to wartg¢ q dla niewieracych mae by wyzsza od zera. C. Azzi oraz R. Eh-
renberg testowali wypracowany przez siebie modeHaaych statystycznych
dotyczcych udziatu w praktykach religijnych z 1926, 1986z 1952 r., a tak
na wynikach sondan spotecznego przeprowadzonego w 1973 r. Doszli do
dwdch istotnych wnioskéw. Na wgtie zatayli, ze udziat w praktykach religij-
nych powinien wzrastawraz z wiekiem. Ta hipoteza wydawata sczywista.
Analizy przeprowadzone przez C. Azzi oraz R. Ehregdo@otwierdzity to zato-
zenie, interesuca okazata sijednak sama interpretacja. W przypadku zwy-
ktych inwestycji najwekszy naklad czasusrodkow pozostaje charakterystycz-
ny dla wczéniejszych etapowycia, tak by w péniejszym okresie mma byto
czerp@ satysfakaj z uzyskanych zyskow. Udziat w praktykach religijhyma
jednak szczegblny charakter. Jest to inwestycja,2ypaidku ktorej naktad cza-
su i srodkoéw wzrasta wraz z udzialem w praktykach ratigih. Uczestnictwo
w nabaenstwach sprawiaze zwigksza s¢ kapitat religijny wiaciwy dla danego
gospodarstwa domowego. Koszy wynikajace z tej inwestycji wierni dula
mogli skonsumowa jednak dopiero weyciu paémiertnym. Z analizy badaczy
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wynikato ponadtoze 6w liniowy wzrost religijnéci wraz z wiekiem pozostawat
wiasciwy przede wszystkim dla kobiet, podczas gdy w padku ngzczyzn
zaleznos¢ ta przyjmowata ksztatt litery U. Wydaienia dla tej sytuacji dostarczyt
drugi wniosek sformutowany przez C. Azzi oraz Rrdftberga. Opracowany
przez nich model unitiwit bowiem opisanie efektu substytucji pogdizy cza-
sem przeznaczanym na aktywéaoeligijna a piengdzmi ofiarowanymi na Ko-
sciot. Wraz ze wzrostem dochodéw czionkowie gospddersiomowego Gz
sciej uczestnicz w mniej czasochtonnych praktykach religijnych. Taiejsza
intensywnd¢ zaangaowania religiinego kompensowana jest przezkai
wartas¢ datkow finansowych oferowanych na rzeczé&ota. Inna sytuacja ma
natomiast miejsce, gdy gospodarstwo domowe doty&hlgm bezrobocia. Ma-
leje wéwczas warkd czasu. W rezultacie, cztonkowie gospodarstweaieg
uczestnica w bardziej dtugotrwatych, intensywniejszych praldgk religij-
nych. Zdaniem badaczy, ta konkluzja ttumaczyz¢galdlaczego relacja gdzy
udziatem w nabgenstwach a wiekiem u @iczyzn przyjmuje ksztalt litery U.
To ich praca oraz uzyskiwane z niej dochody stamopddstawowezrodio
utrzymania gospodarstw domowych. Spadek uczestnietvpaaktykach przy-
pada na okres, kiedyarczyzni skoncentrowaniasna realizacji kariery zawo-
dowej. Wzrasta wowczas koszt alternatywny czasuzpemezanego na udziat
w praktykach religijnych. Uczestnictwo w nafeastwach staje gizbyt czaso-
chtonne. Model C. Azzi oraz R. Ehrenberga (model Abi#) w nasgpnych
latach wielokrotnie testowany empirycznie. Niektaralizy potwierdzity wnio-
ski badaczy (por. Ehrenberg 1977, Sullivan 1985, Neuf&86). Wyniki in-
nych (Ulbrich i Wallace 1983, 1984) podayéy ich dokonania. W przypadku
tych drugich uwag zwracano na dwie kwestie. Po pierwsze, na brak déwod
sugerujcych, ze istnieje zwizek pomedzy oczekiwaniem pgaoniertnych korzy-
$ci a wzrostem uczestnictwa w praktykach religijnyetaz z wiekiem. Po dru-
gie, stwierdzanoze wyzszy poziom religijnéci kobiet nie musi wcale wynika
Z nizszego kosztu alternatywnego czasu przeznaczanegdzigt w naboen-
stwach.

W pierwszych latach ksztattowania siowego paradygmatu reflekspad
czynnikami determingcymi zaangaowanie religijne jednostek podejmowali
nie tylko ekonomici, ale réwnig socjologowie. Istotm role w tym wzgkdzie
odegrali R. Stark oraz W. S. Bainbridge. Obaj automyckntrowali si pocat-
kowo na problematyce kultow religijnych. W latach. 80X w. wydali dwie
publikacje, The Future of Religior(1985) orazTeorie religii ([1987] 2007),
ktore stanowity swego rodzaju bodziec dla dalsaegaoju omawianego nurtu
badawczego. W pierwszej z wymienionych prac, autpajli sie ataku tezy
sekularyzacyjnej, sugerowali przy tyme mimo pesymistycznych prognoz,
religia dalej trwa i s rozwija. W Teorii religii przedstawili natomiast funda-
menty swojej koncepcji. Interegeym fragmentem tej publikacji okazatygsi
rozwazania autorow nad zaangavaniem religijnym. Mimo,ze sami badacze
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odeszli od niektorych zaten przedstawionych w ich pracy, agéé z nich zmo-
dyfikowali, to ten obszar refleksji dotygzy aktywndci religijnej do dzé wyda-
je sk pozostawa aktualny. Odwotujc sk do koncepcji behawiorystycznych,
a take do teorii wymiany, stwierdzilie ludzie w swych dziataniach poszukuj
tego, co uwaajg za nagrody, unikajza tego, co postrzegajako koszty. Pew-
nym problemem pozostaje jednak samo pozyskiwanieykd. Zdaniem
R. Starka oraz W. S. Bainbridge’a, dgsto niektoérych nagréd jest ograniczo-
ny. Co wkcej, cz$¢ z nich nie istnieje. Badacze rozwa@c ten drugi przypadek
zwrdcili uwag na zagadnienia zazane zeésmiercia. Gdyby ludzkdci udato s¢

ja pokon&, mielibysmy do czynienia z istnieniem oktenej nagrody. Tak jed-
nak nie jest. R. Stark oraz W. Bainbridge skupili masavop refleksg na kwe-
stii kompensatorow. W ich przekonaniu, zasfa one nagrody, gdy te nie ist-
nieja (pokonaniesmierci) mdz s trudne do oagnigcia. Te podstawowe zate-
nia dotycace funkcjonowania jednostki autorzy odilielo zagadnié zwiaza-
nych z wias. Religie zdefiniowali jako system kompensatoréw ogéinycha DI
przyktadu, ludzie nie meg uzyské rzeczywistej nagrody, jakiest pokonanie
smierci, otrzymug obietnie zycia pémiertnego, pozostaga de factokompen-
satorem. Analizujc te czes¢ omawianej teorii naley jednak pamitac o zasadni-
czej kwestii. Koncepcja zaproponowana przez R. Starka W. Bainbridge’'a
nie byta kolejm odstor rozwazan utazsamiajcych relige z falszywy swiado-
moaoscia” czy iluzja. Badacze wskazali jedynige przedmiotem wiaryaskwestie
nierozstrzygalne. Zwrdcili ponadto uwgage o ile sama religia dostarcza wyja-
$nien bedacych kompensatorami ogoélnymi, o tylezjarganizacje religijne pozo-
staj takze zrodtem nagrod.

Dla R. Starka oraz W. Bainbridge’a, przedmiotem zagsewania staty si
takze wybory dokonywane przez jednostki, doyaz zwlaszcza pozostawania
przy danym wyznaniu dalz przystpienia do innej denominacji. Istatrrole
w tym procesie odgrywajnagrody oferowane przez poszczegdlne instytucje
religijne. Jedna z nich jest sama przynaleos¢ do organizaciji religijnej. Dzki
niej jednostka otrzymuje prawomocne miejsce we Wwemde. Zyskuje mgli-
wos¢ dostpu do innych nagrdd religijnych. larkorzyscia jest udziat w obrg
dach, ktére poza swyrstricte religijnym znaczeniem majrowniez charakter
wydarzeér spotecznych. Nagrad pozostaje ponadto udziat w organizacjach
i réznych inicjatywach, w tym w chérach, kursachda towarzyskiego czy klu-
bie samotnych serc. Koria jest take socjalizacja dzieci odbywsja sé
dzieki instytucji religijnej. Oprécz nagrod organizacgdigijne dostarczajkom-
pensatorow. Zdaniem R Starka oraz W. S. Bainbridgeka, role petni m. in.
doktryna religijna obiecafa pocieszenie w znoszeniu przecidsidosu czy
zaddcéuczynienie za cierpienie doznawanewgiu ziemskim. Innym kompensa-
torem pozostajdoswiadczenia religijne. Przejawigpie gtéwnie w formie wizji
czy moéwienia w nieznanychegykach. Kompensatoramia gakze: modlitwa,
stanowica forme szukania boskiej pomocy czyzt®shgania wewitrznego
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spokoju, a take poczucie moralnej wgzaci, przéwiadczenie o byciu wybra
cem baym, dysponowaniu wyikowsa tozsamdcia religijna. W opinii R. Starka
oraz W. S. Bainbridge’a, Koioty dostarczaj przede wszystkim nagréd, sekty
z& kompensatorow. Autorzy rozwali powiazania mgdzy statusem spoteczno-
-ekonomicznym a przynataosciag do okrélonej organizacji. Zaktadalze sekty
jako podmioty cechape sé wysokim poziomem nagtia z otoczeniem spo-
tecznym powinny b§ atrakcyjne przede wszystkim dla oséb zapoy¢h nizsz
pozych spoteczn, a wkc potencjalnie ponogezych mniejsze koszty zazane

Z przyshpieniem do nich. Zalenia tego nie potwierdzity dane empiryczne.
R. Stark oraz W. S. Bainbridge zaobserwowa®, do sekt naleeli przede
wszystkim reprezentanci klagyedniej. Przedstawiciele aszych warstw wyka-
zywali znacznie mniejsze zainteresowanie jakimkekviaangzowaniem reli-
gijnym (Stark, Bainbridge [1987] 2007).

Refleksja zainicjowana przez C. Azzi, R. Ehrenberga avskazanych so-
cjologéw ukonstytuowata ekonomiczrteorie zachowa religijnych. Na jej
gruncie przygto, ze ludzie podchodgdo religii tak, jak do innych przedmiotéw
wyboru. Kalkulup koszty i korzygci oraz dziatag w taki sposob, aby maksyma-
lizowa¢ te drugie. Sid, podejmuy decyzg, jaka religic beda wyznawd (jesli
w ogoéle bion pod uwag kweste wiary) oraz jak intensywnie sw hig zaanga-
zUja. Te wybory nie g jednak stale. Z czasem, ludzie magnient swa przyna-
leznos¢ wyznaniowy badz poziom swego zaang@wania. Badaczy zwkanych
Z omawianym podégiem w najwekszym stopniu zainteresowat sposéb wytwa-
rzaniasatysfakcji religijnej. Stad, ich uwaga skoncentrowalg sia dziatalnéci
gospodarstwa domowego. Rodzina jest bowiem zdolngoamlukowania” sa-
tysfakcji religijnej w takim samym stopniu, jak do/twarzania positkéw, zdro-
wia, itd. Na & zdolnag¢ produkcyjr gospodarstwa wptywajokreslone czynni-
ki. Aby przygotowa positek, naley zakupé odpowiednie towary oraz przezna-
czy¢ odpowiedmni ilos¢ czasu i pracy na jego wytworzenie. Niedhe okazuyj
sie takze okreglone umiegtnosci w zakresie gotowania, pieczenia, itd. Podobna
sytuacja ma miejsce w przypadku ,produkowania” sfaicii religijnej. Istota
role odgrywa tu udziat w nalienstwach czy szkétkach niedzielnycha &
wszystko ,dobra” nabywane od organizacji religijhyoNktad niezbdny do
~wyprodukowania” satysfakcji religijnej obejmujektae czas i prag ktére g
przeznaczane na dojazd do i z naddstwa, wspola modlitwe, czytanie Pisma
Swietego, dziatalné charytatywrn organizowan przez Kdciot, itd. Trzecim
niezkednym elementem pozosiajimiegtnosci oraz déwiadczenie cztonkow
gospodarstwa domowego. L. lannaccone nazwat tenajoslkladu mianem
kapitatu religijnego. Sktadajsie na niego: wiedza religijna, znajosgadoktryny
i rytuatu oraz przyjazne relacje z innymi wyznawg¢al lannaccone zwrdécit
ponadto uwag ze kapitat religijny jest nie tylko czynnikiem urriwiajacym
gospodarstwu domowemu ,wytwarzanie” satysfakcjg ke produktem ak-
tywnosci religijnej. Badacz ten podksi, ze rozwaania nad zachowaniami



64

religiinymi powinny koncentrowasie na tym widnie elemencie (lannaccone
1995a). Tak zdefiniowane zafenia teoretyczne pozwolity reprezentantom
omawianego paradygmatu na pgif refleksji w wielu obszarach. Przedmiotem
zainteresowa staly s¢ m. in. makenstwa medzywyznaniowe. Zdaniem L. lan-
naccone, gospodarstwa domowgevs stanie produkowasatysfakej religijna
bardziej efektywnie, ji oboje maktonkowie pozostajtego samego wyznania.
W takich rodzinach nie dochodzi do dyskusji dotgyzh m. in. wychowania
religijnego dzieci czy datkowérodkdéw przeznaczanych na &idt, denomina-
cje. W gospodarstwach tych poziom uczestnictwa w pkadly religijnych po-
winien by takze wyzszy niz w rodzinach, gdzie az i zona g innego wyznania.
Aby potwierdzé swoje przypuszczenia, L. lannaccone pbsig analizy danych
pochodzacych z bada przeprowadzonych &bd amerykaskich katolikbw
(1963, 1974) oraz z Generalnych Sand&potecznych (1972-1991). Okazato
sie, ze tendencja do pobieranig sv ramach jednego wyznania jest bardzo silna.
Zwiazki makenskie z przedstawicielami tej samej denominacji bghacznie
czestsze wrdd osob, ktorych wyznanie miato unikatowy charakfsiadato
niewiele substytutéw na rynku wiar. Udate sakze sformutowa pewne wnio-
ski dotycace zaangawania religijnego gospodarstw domowych. Rodziny,
w ktérych obaj matonkowie naleeli do tego samego wyznania cechowaby si
wyzSzym poziomem uczestnictwa w nab@stwach, wegkszymi datkami na
Kosciot oraz cestszym odprawianiem modlitw. Takie gospodarstwa deeno
charakteryzowaty sizatem wgkszymi zdolnéciami w zakresie produkcji satys-
fakciji religijnej anteli rodziny, w ktérych maonkowie zwazani byli z rGnymi
denominacjami. L. lannaccone przyznat jednakmaliwe jest inne wyjénie-
nie zaobserwowanej zat@osci. Nalezy przyja¢ bowiem,ze w zwizki maten-
skie z przedstawicielami innych wyznachodz osoby, ktére dysponumniej-
szym kapitatem religijnym (lannaccone 1995a).

Na gruncie ekonomicznej teorii zachawaligijnych skupiono sitakze na
analizie uczestnictwa w praktykach religijnych. Kentracja na tej wkmie
problematyce wynikata z faktiue zagadnienie to jest dobrze udokumentowane
statystyczni€. Interesujce rozwaania w tym wzgldzie zostaly podje przez
L. lannaccone oraz S.F. Evertona w artykule zatytuhywaNever on Sunny
days: Lessons from Weekly Attendance Co@@84). Autorzy probowali wyja-
$ni¢ w nim, od jakich czynnikéw zalg uczestnictwo w niedzielnych prakty-
kach religijnych. Przedmiotem analizy stahe slane pochodze z czterech
kongregacii®, odnoszce st do okresu midzy 1994 a 2002 r. Wstne obser-

15 Dobrze udokumentowanym zjawiskiem pozastakze datki przeznaczane przez wiernych
na kaciol. Zagadnienie to rzadziej jednak byto podejmoaarzez badaczy religijgc. Na grun-
cie paradygmatu ekonomicznego rozamsia w tym obszarze uwzginit L. lannaccone w tdkie
zatytutowanyntSkewness Explained: A Rational Choice Model ofyjiReis Giving(1997).

16 W analizie uwzgjdniono kongregacje naigce do gtéwnego nurtu ameryiskiego prote-
stantyzmu, zwizane z nasgpujacymi denominacjami: Kériotem Reformowanym w Ameryce
[Reformed Church in AmeriaZjednoczonym Kéciolem Chrystusalnited Church of Chrigt
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wacje przeprowadzone przez badaczy przyniosty nimij bardziej oczywiste
whnioski. Okazalo s, ze poziom uczestnictwa w praktykach religijnych veteh
w trakcie swiat religijnych, w tym przede wszystkim Bego Narodzenia oraz
Wielkanocy, a take — czego ja nie potrafiono wyjéni¢c — w Dzien Matki.
L. lannaccone oraz S. F. Everton skoncentrowalixsBwojej analizie na sezo-
nowych wahaniach uczestnictwa w nadstwach. Interesowato ich to, od cze-
go one zales. W interpretacji danych odwotaliesto teorii popytu. W centrum
rozwazan znalazt s sam proces wyboru, w trakcie ktérego wierni decydcgy
wzia¢ udziat w nabeeastwie niedzielnym. W analizie tak zdefiniowanego dy-
lematu wymiar normatywny zszedt na drugi plan. Wcpsle podejmowania
wyboru podstawowe znaczenie ma bowiem nie tyle kevgszestrzegania reli-
gijnych zasad, co raczej kalkulacja kosztow i kéczydokonywana przez jed-
nostle. Badacze wyrinili r6zne determinanty popytu na ustugi religijne. Jed-
nym z waniejszych okazata siich cena. W przeszoi praktyki religijne wi-
zaly sk z renymi kosztami. Przyjmowaly one poétdatkow na Kécidt, optat
cztonkowskich, niekiedy Zaspotecznej stygmatyzaciji czy politycznych giae
dowax ze strony pastwa. Wspoiczanie kosztem udziatu w nabeistwie jest
czas, a doktadnie catkowita wa¥toczasu przeznaczanego na realiggcpkty-
ki. To zalwenie pozwolito badaczom na wyjaenie pewnej prawidtowsai.
W swojej refleksji skupili si na koszcie alternatywnym czasu przeznaczonego
na udzial w nahgenstwie. Jego wzrost prowadzi do obemia wskanika
uczestnictwa. Istotnrole odgrywata w tym przypadku pogoda. Jak wynikato
z analizy badaczy, spadek udziatu w praktykach jeyigh nastpowat nie tyl-
ko, gdy deszczowa aura zniechta do uczestnictwa w natEastwie, ale row-
niez w stoneczne, letnie dni. Ten wniosek okazalistiotny z co najmniej dwoch
powoddéw. Po pierwsze, potwierdzie udziat w praktykach religijnych zaie
od kalkulacji korzyci oraz zyskow. Gdyby przyg, ze chodzenie do Keiota
nie wynika z wyboru, lecz z obogzku przestrzegania religijnych zasad, to po-
goda nie powinna méewplywu na poziom uczestnictwa w naleastwach. Po
drugie, okazalo gj ze udziat w praktykach religijnych spada, gdy wzrdsiszt
alternatywny przeznaczanego na nie czasu. W pogiwinene, konkurencyjne
wobec kdciota formy aktywnéci sa dla wielu wiernych bardziej atrakcyjne od
mszy.

Indywidualne decyzje jednostek staty sakze punktem wyjcia dla reflek-
sji nad zjawiskiem okiganym mianentreligijnego regionalizmu. W Stanach
Zjednoczonych istnieje znaczne anicowane, jéli chodzi o udziat wiernych
w praktykach religijnych. W najwkszym stopniu uczestnigzv nich mieszka-
cy Potudniowego Wschodu oraz stanu Utah. Napgy odsetek praktykagych
pozostaje natomiast charakterystyczny dla Zachgdnybrzea. W latach 50.

Amerykaiskimi Kosciotami BaptystycznymAmerican Baptist Churches UB®wie kongregacje
zlokalizowane byly w San Jose, jedna w Portlandingeza na pétwyspie Olympic w stanie Wa-
szyngton.
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i 60. XX w. badacze w wkszaci byli przekonanize r&@nice pomédzy po-
szczegblnymi stanami ulegrezatarciu wraz z przemieszczaniem kidnasci.
Konsekwengj tego zjawiska miat kiyswego rodzaju amerykski tygiel religij-
ny (Herberg 1960). Pdiejsze badania i analizy nie potwierdzity jednakd
zalazenia. Religijne zrénicowanie utrzymywato sj mimo znacznej mobilrici
amerykaiskiego spoteczsstwa (Finke 1989; Glenn, Simmons 1967; Halvorson,
Newman, Nielsen 1978; Newman, Halvorson 1984; Re&@;19mith, Sikkink,
Bailey 1998; Stump 1984a, 1984b; Wuthnow, Christid®d@9). Mieszkacy
Potudniowego Wschodu dalej regularnie uczestnicaylhabaeastwach, ché
na tereny te naptywata ludéoz bardziejswieckich stanéw. Podobna sytuacja
miata miejsce w przypadku Zachodniego Wybkiezd_udnd¢, ktéra tam migro-
wata nierzadko pochodzita z obszaréw 0 znacznigsmagm poziomie uczestnic-
twa w praktykach religijnych. Nie miato to jednak ywu naswiecki charakter
tych stan6w. Problematyka ta stata przedmiotem zainteresowania przedsta-
wicieli paradygmatu ekonomicznego. Rozamia w tym wzgldzie podgli

L. lannaccone oraz M. D. Makowsky w fele zatytutowanynAccidental Athe-
ists? Agent-Based Explanations for the Persistavfic®eligious Regionalism
(2007). Analizujc problem religijnego regionalizmu odwotalesio koncepciji
T. Schellinga, przedstawiciela teorii gier. Badacedpracowat model wyjaia-
jacy fenomen segregacji rasowej wymijacej w amerykaskich miastach. Zasto-
sowat siatk zlozoma z n komérek, przy czym kala z nich reprezentowata lokali-
zacg zamieszkiwasm przez dan ,0sokx”. Na oznaczenie ,0s6b” ayt dwéch
znakéw, w zalenosci od tego, jakiej grupy byly przedstawicielami ghbi
tych/czarnych). T. Schelling przyjponadto zaléenie, zgodnie z ktérym kda
jednostka preferuje mieszakav okolicy, gdzie co najmniej c-proc. (nagéeiej 50
proc.) jej asiadéw ma ten sam kolor skéry. Na gpse symulacji ,0soby” zostaj
przypadkowo rozmieszczone na siatce. Loswjgesim z nich i sprawdza, na ile
jej obecna lokalizacja spetnia wymagania postawiaagoocatku (Co najmniej
c-proc. gsiadéw tego samego koloru skory)slieie, to przemieszcza csite
,0s0ke” do najblizszego miejsca, ktére odpowiada wskazanym warunkoa. Pr
ces ten jest powtarzany do uzyskania rownowagi wigiowej, kiedy wszystkie
jednostki zajmuj odpowiadajce im lokalizacje. O ile stan pagkowy na siatce
ma chaotycza struktue, o tyle kaicowy cechuje pewien paidek. Formuj sie
grupy ,,0s0b” oznaczonych tym samym symbolem. Nasiabstaje odzwiercie-
dlone zjawisko segregacji (Schelling 1969, 1971)ardeém L. lannaccone oraz
M. D. Makowsky’ego, koncepejT. Schellinga mena zastosowado wyjanie-
nia fenomenu religijnego regionalizmu. Na podstaprizedstawionej koncepciji
badacze opracowali wtasny model, ktéry nazwali MARBdel-Agent Religion
Simulatior). Podobnie, jak T. Schelling wyszli od jednostkowymforytetéw.
W przeciwigistwie do niego jednak uznalie to lokalizacja determinuje prefe-
rencje ,0soby”, a nie na odwrét. Zaknie te potwierdzaly dane z soagapinii
publicznej sugerage, ze religia ma niewielki wptyw na decyzje Amerykanéw
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0 wyborze nowego miejsca zamieszkania. W symulaciglaginiono dwa ,re-
giony”. Charakterystyczne dla nich stany mikawe zaprezentowano na ryc. A.
W kazdym z regionéw dominowato jedno ,wyznanié’(w proporcji 70:30),
przedstawione na siatce za pomamakow: e oraz o. Autorzy uwzgédnili
w symulacji trzy scenariusze, w tym dwa skrajne. W pierwlsaiejncci zatazy-
li, ze ludzie nigdy nie zmienigjswego wyznania, nawet gdyja w sasiedztwie
ludzi nalezacych do innej denominacji. Sytuaay regionach po 1000 ruchach na
siatce przedstawiono na ryc. B. Jak widaba regiony staly sibardziej zrani-
cowane religijnie. Wynik symulacji pozostaje bliskkzom formulowanym
w latach 50. XX w. Nie odpowiada jednak danym stgtmtym. W drugim sce-
nariuszu zatgono, ze ludzie zawsze przyjmujwyznanie osob, $véd ktérych
przychodzi im mieszka Wynik symulacji (ryc. C) wskazywatge ,regiony” stag
sig w coraz wgkszym stopniu religijnie homogeniczne. Zdaniem L.nketone
oraz M. D. Makowsky’ego, sytuacja ta rowhigie ma uzasadnienia w rzeczywi-
staéci. Trzeci scenariusz zaktadatl natomiast, 0soby” zmieniaj wyznanie, gdy
wzrasta presja spoteczna wymusgzaj dostosowanie gdo srodowiska spotecz-
nego, pozostajza przy nim adz powracag do niego, gdy presja ta maleje. Sy-
mulacja wykazata (ryc. D)ze struktura religijna w danym regionie nie ulega
w tym przypadku znagzym zmianom. Paradoks trwaéb religijnego regionali-
zmu zostat zatem wygaiony, gdy w scenariuszu uwezghiono umiarkowany
poziom konformizmu spotecznego oraz przymnatéci wyznaniowej.

Rozweaania podite nad religiinym regionalizmem okazatye sivazne
w perspektywie metodologicznej. L. lannaccone dfab. Makowsky nawjzu-
jac do koncepcji T. Schellinga chcieli sformutawaowe podejcie do badania
religijnosci. Innymi stowy, ich artykut stanowit odpowigeha zarzuty stawiane
pod adresem teorii racjonalnego wyb8riw ramach paradygmatu ekonomiczne-
go takie préby podejmowane bytyzjwczeniej (Bainbridge 1995, 1997, 2006).
Poszukiwano takiej procedury badawczej, ktora stitaby pomost ponaidzy
decyzjami podejmowanymi przez jednostki a ich msikcdkturalnymi konse-
kwencjami. Model opracowany przez L. lannaccone dfaD. Makowsky'ego
wydaje st spetnid to zat@enie. Sami badacze sugerowali przy tysscenariu-
sze symulacji magdotyczy takze innych zagadnie m. in. rozwoju restrykcyj-
nych grup religijnych (sekt) na gruncie ofomej struktury rynkowe;.

"W symulacji mana uwzgtdni¢ réwniez sytuacg, w ktérej wickszai¢ ,0s6b” nie prakty-
kuje zadnego wyznania.

18 Najwicksze kontrowersje wzbudzat sam redukcjonizm. Krytperacali uwag, ze wska-
zana teoria koncentrujegsia jednostce wyabstrahowanej ze spolesizea. To stanowisko, odno-
szce sg zreszd to metodologii nauk ekonomicznych w ogole, sforomat M. Granovetter
w swym fundamentalnym dla socjologii artykule zatgtvanym Economic Action and Scoial
Structure: The Problem of Embeddedn@$85). Badacz stwierdzite nie powinno si rozpatry-
wa¢ zjawisk niezalgnie odsrodowiska spotecznego, w jakira sakorzenione.

19 W tym celu utworzyli stro@ internetows www.marsmodels.com, dgii ktdrej mazliwa
jest realizacja symulacji w oparciu 0 samodziebpeacowane scenariusze.
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Przedmiotem zainteresowania przedstawicieli panadyg ekonomicznego
staty st takze decyzje jednostek funkcjomajch w radykalnych ruchach reli-
gijnych. Studia te koncentrowatyesprzede wszystkim na zamachach samobdj-
czych (Berman 2004; Berman, Laitin 2005; Berrabi20Berrabi, Klor 2006;
Berrabi, Lakdawalla 2007; Krueger, M&keva 2003; Kydd, Walter 2002). Mi-
mo, ze wybory podejmowane przez terrorystow megdawa si¢ irracjonalne,
to z perspektywy omawianego podsp takimi w rzeczywistxi nie @. Jak
zauwayt L. lannaccone, zamachowcy nigrg ogét biednymi ignorantami. Nie
maja zaburzé psychicznych, a w ich biografii trudno doszélkse informacji
0 prébach samobdjczych. Nig wyjatkowo agresywni czy zdesperowani. Nie
maja takze szczegblnych powoddéw, aby nienawédgwych ofiar. Stwierdzenia
te pozostaj w sprzecznéci z popularnym stereotypem terrorysty obecnym
w mediach. W opisach zamachowcow podlaesi bowiem psychologiczne
i spoteczno-ekonomiczne uwarunkowania ich dzial/sréd tych pierwszych
wymienia s¢ problemy psychiczne, w tym przede wszystkim wysodkiom
leku oraz silm potrzelg autorytetu. Wrod drugich zé& gtéwnie: bezrobocie,
biede, dyskryminagt religijna (ktérej ofian pozostawat terrorysta), ktopoty
w domu, itd. L. lannaccone odrzucit w swej refleksjikazane determinanty.
Stwierdzit, ze dyskusja nad stawanient siamachowcem przypomina depat
z lat 70. XX w. dotycaca przys¢powania ludzi do nowych ruchow religijnych.
Media skupialy s na dewiacyjnym charakterze owych konwersji (lacoae
2006). Sugestie L. lannaccone potwierdza&zultaty niektérych bada(Sage-
man 2004), z ktérych wynikae w rekrutacji do organizacji terrorystycznych
kluczowa role odgrywaj istniejace sieci spoteczne. E. Benmelech oraz C. Ber-
rabi w swoim artykule zatytutowanyiduman Capital and the Productivity of
Suicide Bomber2007) przedstawili anakzdanych pochodgzych z Izraelskich
Stuzb Bezpieczastwa dotyczcych palestyskich zamachowcow—samobdjcow.
Wynikato z nich,ze starsi i lepiej wyksztalceni terr@ggr byli wyznaczani do
atakdéw na wzniejsze cele. Ich dziatania cechowalazeza skuteczrié. Nie
rezygnowali z realizacji zamachu. Rzadziej bgli rozpoznawani jako terrory-
$ci w drodze do celu. Na podobne zjawisko zwréaoiag; A. B. Krueger oraz
J. Malekova (2005), ktérzy zaobserwowalie palestyscy zamachowcy—
samobojcy cechowali giwyzszym poziomem wyksztatlcenia w porownaniu do
0go6tu populacji czy swoich rowdeikdéw, a take wyzsz pozych spotecza.
Taka sama sytuacja miata miejsce w przypadku tgstow, ktérzy przeprowa-
dzili ataki na Nowy Jork i Waszyngton we wémas 2001 r. Legitymowali si
wyzszym wyksztatceniem. Niektérzy z nich wywodzik g zamanych saudyj-
skich rodzin. Zdaniem L. lannaccone, decyzja o dokibnaamachu ma racjo-
nalny charakter. Sam wybdr badacz przedstawit w &mgnsposoéb, za pomac
nastpujacej funkgciji:

E = E[B(RZ) - C(R2)]
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Zamachowiec dokonuje kalkulacji kokzy (B) oraz kosztéw), odnoszc
je zarbwno do zwyklychswieckich dziata (2), jak i tych, ktére zwizane §

z planowanym atakiem terrorystyczny).(Innymi stowy, gdy zysk wynikaj
cy z przeprowadzenia zamachu zkak wysoki, a potencjalne koszty niewiel-
kie, osoba m#e zdecydowasie na jego realizagj L. lannaccone zwrdécit przy
tym uwag na kategori korzysci. Zaliczy¢ nalery do nich przede wszystkim:
stawg, honor, uznanie, itd. Korzygi te déwiadczane gjeszcze przed zamachem
(np. szacunek ze strony wspoéttowarzyszy). Sam testargrzynajmniej e&é

Z nich rozszerza tak nazycie pégmiertne. Wirdd kosztow naley wymienic
natomiast: bol, cierpienie, ryzyko niepowodzenia, praypadku ztapania tak

— upokorzenie, egzekugjitd. Dopiero taka kalkulacja, w ktérej kokzry domi-
nuja nad potencjalnymi stratami, sprawi@ osoba podejmuje decyzp prze-
prowadzeniu zamachu. Sam proces ma zatem racjonhbrgkter, a dziatania
terrorystow nie g catkowicie przypadkowe (lannaccone 2006).

Teorie zachowa religijnych rozwijane w ramach paradygmatu ekorezmi
nego staty si swego rodzaju przyczynkiem dla kolejnych rozaa Sformutowa-
ne na ich gruncie wnioski wydapie interesujce w perspektywie dyskusji nad
sekularyzagj. R. Stark oraz W. S. Bainbridge zwrécili uwage religia (czy sze-
rzej duchowéc) pozostaje immanentrpotrzel, cztowieka. Mimo,ze poghd ten
zostatl wyraony w ramach innego dyskursu, to jest on pokrewagavisku wy-
pracowanemu przez T. Luckmanna. R. Stark oraz WhbiRidge nie odwotali si
explicitedo biologicznéci cztowieka. Stwierdzili jednakie w kazdym z nas ist-
nieje potrzeba poszukiwania wyfeen na pytania egzystencjalne, dotyoz
m. in. celowdci naszego istnienia. Tych odpowiedzi dostarczagieel To
w ramach niej tworg sie okreslone wyjanienia, nazwane przez badagmympen-
satorami nagréd Innym wanym dokonaniem przedstawicieli paradygmatu eko-
nomicznego jest zwrécenie uwagi na racjon&reachowa religijnych. Pogid
ten stoi w kontradykcji do tradycyjnych stanowisknie ugruntowanych w na-
ukach spotecznych, zgodnie z ktérymi wiara jesdciwnaln, pozostatécia po
przeszigci. Przedstawiciele paradygmatu ekonomicznego veskaa c@ zupel-
nie innego. Nawet wydawatobye¢snajbardziej irracjonalne formy religijnego
zachowania, w tym ekstremizm czy terroryzm, niepezbawione swej logiki.
Pozostaj one funkcjonalne dla okilenych grup wiernych. Sama kalkulacja za
korzysci i potencjalnych strat dokonywana przez jednpstikze nam dostarczy
odpowiedzi, dlaczego niektére formy religifed zanikap, a inne trwaj. Jeli
bowiem zyski z uczestnictwa w nateastwie niedzielnym s nizsze od profitow
otrzymywanych z innego rodzaju aktywéop to naley spodziewa sie spadku
udzialu w praktykach religijnych. Nie ma jednak maeby, aby w interpretacji
tego zjawiska odwolywia sie do tezy sekularyzacyjnej. Zgiecczenie w tym
przypadku wynika ze spadku atrakcyjoioustug dostarczanych przez dany Ko-
$ciét i ma co najwyej charakter przégiowy. Na uwag zastuguj takze proby
budowania pomostéw teoretycznych i metodologicznyiddzy sfen jednostko-
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wych wyboréw a makrostrukturalnymi konsekwencjagaht decyzji. Mimo,ze
paradygmat ekonomiczny koncentruje sa kalkulacji korzyci i kosztéw podej-
mowanej przez aktora spotecznego, to wnioski wyadez tych rozwzan odnosi
sie do bardziej rozbudowanych struktur spotecznychickdzemu mdaliwa staje
sie analiza udziatu w praktykach religijnych, konwerspcjalizacji religijnej, itd.
Teorie zachowareligijnych staly si punktem wyjcia dla rozwaan koncentrug-
cych s¢ na ,przedsibiorstwach religijnych” i rynkach religijnych. Te wnacz-
nym stopniu zdominowaty dyskgsiv ramach wskazanego nurtu badawczego.
Nie oznacza to jednake zagadnienia przedstawione w tejsckrozdziatu zosta-
ty catkowicie zaniechane. Caty czasna zaobserwowarozwdéj koncepcji doty-
czacych zachowa religijnych. Istota role odgrywap zwlaszcza te podnagze
kwestk kapitatu religiinego czy duchowego (por. Finke 2003

2.2. Ekonomia ,przedsigbiorstwa religijnego”

Koncentracja na problematyce padaej wynikata m. in. z zainteresowania
przedstawicieli paradygmatu tym, jakie czynniki det@uja rozwdéj danej orga-
nizacji religijnej, a jakie odpowiedzialng ga jej stagnagjczy upadek (lannac-
cone, Olson, Stark 1995). Rozwmaaia w tym wzgidzie przyczynity si do po-
wstaniaekonomii ,przedsigbiorstwa religijnego”. Sama refleksja nad wskaza-
nymi czynnikami podejmowana bytazjprzez badaczy wcgeiej. W 1972 r.
D. Kelley opublikowat ksizke zatytutowalm Why Conservative Churches Are
Growing w ktérej sugerowake od lat 50. XX w. denominacje gtéwnego nurtu
w Stanach Zjednoczonych zabgz tracic swych czionkéw. Ta obserwacja nie
byla jednak potwierdzeniem tezy sekularyzacyjnejatako s¢ bowiem, ze
w tym samym czasie wzrastala liczba czlonkéw denanjirenajdujcych se
dotad na marginesie rynku religijnego. Tendencja ta dotycagade wszystkim
wyznai konserwatywnych, wymagaych od wiernych lojalniei, zdecydowa-
nia w kwestiach wiary oraz skrupulatnego uczestractv praktykach religij-
nych. Zrodtem sukcesu byla ich restrykcyfdo[strictnesy Zdaniem D. Kel-
ley'a, konserwatywne denominacje cechuje dogmatyzmformizm oraz fana-
tyzm. Restrykcyjne Kéxioly potpiaja wszelkie odsipstwa, unika innowier-
céw i odrzucg $wiat zewretrzny. Typowe pozostajdla nich pewne ,ekscen-
tryczne” zachowania i postawy, w tym stosowanie,dietmienné¢ ubrania
badz mowy, ktére wyrédniaja cztonkdw takiej denominacji od innych, a zarazem
izoluja ich od otoczenia. W przeciwistwie do nich, wyznania gtéwnego nurtu
maja bardziej liberalny charakter. Wiaiwa jest im pewna pobtiwos¢ dla
wiernych. Wspdlnoty te cechuje relatywizm, zmicowanie opinii oraz postaw,
a take nastawienie na dialog (Kelley 1972). Wnioski wygtenprzez D. Kel-
ley’a nie stracity na swojej aktualém. Analizy przeprowadzone przez R. Starka
oraz L. lannaccone pokazaly, jak vagul ostatnich dekad zekszata si liczba
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Swiadkéw Jehowy, jednego z bardziej restrykcyjnyctesikaiskich wyzna.
Krétkotrwale zatamanie nagtito w potowie lat 70. XX w. Byto ono spowodo-
wane niespetnieniem ¢siproroctwa o kacu swiata (Stark, lannaccone 1997).
Dowoddw na stuszrio tezy D. Kelley’a dostarczyly tak analizy przeprowa-
dzone przez samego L. lannaccone. W swoich rzamiach inspirowat siba-
daniami zrealizowanymi pod koniec lat 70. XX w. pr28zR. Hoge’'a oraz
D. A. Roozena (Hoge 1979; Hoge, Roozen 1979). Dokamalitypologizacji
amerykaskich wyzna protestanckich, wytiajac denominacje liberalne
(gtbwnego nurtu), umiarkowane, konserwatywne orazddnmentalistyczne
i zieloncwiatkowe. Z tego podziatu skorzystat f&kL. lannaccone. Jak wyka-
zala jego analiza, wierni tych denominacji, ktérerakteryzowaly si najwiek-
szym poziomem restrykcyjdoi (Koscioty konserwatywne oraz fundamentali-
styczne), rénili sie¢ w zachowaniach i postawach od cztonkéw wyzbardziej
liberalnych. Z danych pochogizych z Generalnych SondaSpotecznych (lata
1984-1990) wynikatoze wierni z bardziej konserwatywnych &otow znacz-
nie czsciej uczestniczyli w praktykach religijnych. Kosztesinatywny czasu
spedzanego w keriele byt dla nich riszy niz w przypadku oséb natecych do
liberalnych denominaciji. Zateos¢ ta zostata przedstawiona na wykresie 2.1.

40
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Odrebnasé/Restrykeyjnéé

Legenda: Epis. — Kwiot Episkopalny, UCC — Zjednoczony Kziot Chrystusa, Prez. — pre-
zbiterianie, Met. — Metodgi, Uczniowie — Uczniowie Chrystusa, AmBapt. — Aglaenscy Bap-
tysci, EwLut — Kasiciot Ewangelicko-Augsburski, MissLut — Koot Luteraiski Synodu Missouri,
PotBapt. — Poludniowa Konwencja Baptystow, Reforioiciot Reformowany w Ameryce, Naz
— Kosciot Nazaréski (zielongwiatkowcy), Zbory — Zbory Bge (zielondwiatkowcy), Swiadko-
wie —Swiadkowie Jehowy, Adwenggi — Adwentyci Dnia Siédmego.

Wykres 2.1. Odibnasé/restrykeyjnaé Kosciota a udziat jego wiernych w praktykach
religijnych (na podstawie danych z Generalnych &n&potecznych z lat 1984990)

Zrédto: L. lannaccone (1994yhy Strict Churches Are Stronfgv:] ,American Jour-
nal of Sociology” 1994, Vol. 99, No. 5, s. 1194.
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Najwyzszy poziom uczestnictwa w praktykach religijnyclclomvat zatem
zielonadwiatkowcow, mormondéw oraz adwentystéw. Unitarianie, wigfio-
sciota Episkopalnego, metogli oraz prezbiterianie brali udziat w nalea-

stwach najrzadziej (lannaccone 1994).

Tabela 2.1

Rd&znice medzy denominacjamiydowskimi w poziomie praktykowania religii oraz
w zaangaowaniu religijnym iswieckim ich cztonkéw (1994 r.)

Judaizm Reform. Konserw, Ortodoks.

Praktyki indywidualne:

Regularne uegszczanie do synagogi (%) 8,6 19,0 54,1

Zapalanigwiec w kady piatek (%) 54 15,3 56,8

Nie korzystanie z pienidzy w szabat (%) 6,5 13,1 57,7
Praktyki w ramach gospodarstwa domowego:

Kupowanie koszernego asa (%) 3,5 20,7 68,5

Nie taczenie ze sabmigsa i nabiatu (%) 3,4 18,9 66,7

Zapalaniewiec chanukowych (%) 53,4 66,9 76,6

Strojenie choinki (%) 21,8 15,4 7,2
Zwiazki:

Wszyscy najblisi przngciele 5 Zydami (%) 7,6 15,8 39,1

Zamieszkiwanie wréd Zydow (%) 6,6 11,5 36,0

Sprzeciw wobec magnstw z nieZydami (%) 1,9 9,6 47,7
Datki, jakie gospodarstwo domowe przeznaczaagcioku:

e o ™ | 54 [ a4 | s

Pr;eznaczam weej niz‘ 1.000$ na sprawy nie 6.5 43 0.0

Zwigzane ze spofeczécia zydowslky (%) ' ' '
Woluntariat (%) (liczba godzin w tygodniu):

Praca na rzecz organizagjidowskich ( 41 '415) (72' '430) (13’,2 4)

Praca na rzecz organizagjieckich (84, '908) (Ei '8?1) (92, ’324)
Cztonkowstwo w organizacjach (%6):

Zydowskich (poza synagay 0,5 0,8 1,5

Nie-zydowskich 1,7 1,4 0,7
Lata edukacji 15,8 15,2 14,8
Sredni dochod gospodarstwa domowego (w tys.

dolaréw) 64,7 55,5 41,7
N (liczba respondentéw ogotem) 797 720 111

Zrodto: na podstawie L. lannaccone (19948)y Strict Churches Are Stranfyv:]
~American Journal of Sociology” 1994, Vol. 99, Ng.s. 1194.
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Konsekwengj restrykcyjndci nie jest jednak wykznie wyszy poziom
uczestnictwa w praktykach religijnych. Wierni bamjzkonserwatywnych de-
nominacji czsciej angauja Si¢c na rzecz wtasnej wspolnoty (Berman 1998; Ol-
son, Perl 2001, 2005). W gkiszym stopniu starajsi¢ praktykow& w swym
zyciu religie. L. lannaccone zjawisko to analizowat m. in. na pragklie deno-
minacji zydowskich. Na gruncie judaizmu, zwtaszcza w Stanagurnbdczo-
nych, dominujca rolg odgrywag trzy nurty. Denominagjreformowan, najbar-
dziej rozpowszechnianwsréd amerykaskich Zydoéw (okoto 1,5 miliona wy-
znawcow), cechuje znaczny liberalizm. Jej przecdisti@em jest judaizm orto-
doksyjny, majcy w Stanach Zjednoczonych najmniej zwolennikéw. tNen
spetnia jednak kryteria restrykcyjfw sformutowane przez D. Kelley'a. Pogni
dzy denominagj reformowan a ortodoksyja znajduje si judaizm konserwa-
tywny. Dane przytaczane przez L. lannaccone, zapm@zene w tabeli 2.1,
sugerowalyze przedstawiciele spoteczud ortodoksyjnej nie tylko najezciej
praktykup religie, ale g tez najbardziej zaangawani na rzecz wlasnych gmin
wyznaniowych (lannaccone 1994b).

L. lannaccone skupit siw swoich rozwaaniach nad restrykcyjdoia na
dwdch problemach. Po pierwsze, sam wzrost liczbynkder konserwatywnych
denominacji interesowat go frednio. Podstawowe znhaczenie miata kwestia,
w jaki sposob charakterystyczna dla nich restryka§grrwigksza poziom zaan-
gazowania, uczestnictwa wiernych w praktykach religihyPo drugie, przed-
miotem zainteresowania L. lannaccone stat&wiestia, jaki poziom restrykcyj-
nosci musi zaistnié, aby dana denominacja zalezwydawa si¢ konsumentom
religijnym atrakcyjna. Zjawisko, na ktérym badacz pkwwag; pozostawato
pewnego rodzaju paradoksem z punktu widzenia teadjonalnego wyboru.
Z przynalenoscia do restrykcyjnych denominacji w#ia sic przede wszystkim
koszty. L. lannaccone wprost zadat pytanie: po cogaledo nich przyspo-
wat? Na rynku religijnym funkcjongjprzecie rézne Kdcioty. Dlaczego ludzie
decyduj sie przynalee¢ do restrykcyjnych denominaciji, skoro te bardzibegli
ralne g tolerancyjne, przyjmagj potencjalnych wiernych bez stawiania im ja-
kichs szczegllnych warunkéw?! Mormoni tymczasem powshigy sie od
picia kawy,swiadkowie Jehowy odrzucamazliwosé transfuzji krwi, a ortodok-
syjni zydzi nosa pejsy czy stosajniezwykle surow diet. Te praktyki g pro-
blematyczne nie tylko dlategee stanowi odstpstwo od ,normalnych” zacho-
wan, ale rownie dlategoze jawh sie jako zupetnie bezproduktywne. L. lannac-
cone zasugerowat jednate zjawisko restrykcyjnizi mazna wyjani¢ w racjo-
nalny sposob. Stwierdzize konserwatywne denominacje pozostaj silne,
gdyz eliminuja efekt gapowicza Z punktu widzenia L. lannaccone, religia
w swej najczystszej formie potrafi bgzescia zycia prywatnego cztowieka, ale
w praktyce pozostaje znacznie bardziej atrakcyjdg,a@towiek déwiadcza jej
w grupie. Satysfakcja jednostki pozostaje za¢éeod jej wlasnego zaangava-
nia w indywidualne oraz zbiorowe pggsvanie religii. Warto przeanalizowa
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w tym wzgkdzie konkretny przypadek. Kordyi uzyskiwane przez wiernego
Z udziatlu w niedzielnym nabenstwie g konsekweng zaréwno jego indywi-
dualnego wkitadu jak i obecém oraz aktywnéci innych ludzi. Zadowolenie
z praktykowania religii stanowi zatem rezultat teggakim entuzjazmem oraz
Zaangaowaniem uczestniczy we mszy zaréwno pojedynczaog#ta, jak i cata
zbiorowas¢. Zdaniem L. lannaccone, w szczegd@lridak dramatyczne doznania
duchowe jak mowieniegzykami, cudowne uzdrowienia czy ekstatyczne transy
pozostaj bardziej satysfakcjonage, wowczas gdy dwiadczane s wspoélno-
towo. Problemem dla Kagiotéw pozostaje jednak eksternalizacja kéciywy-
nikajacych z zaangawania wiernych w praktyki religijne. Beneficjentasi
bowiem nie tylko te osoby, ktére przyczyniaic do wypracowania religijnych
dozna w danej zbiorowéci, ale rownie ludzie uczestniegy w habaenstwach
nieregularnie, zainteresowanissadczeniem duchowych satysfakcji bezkvi
szego wkiladu wlasnego. Rezultatem tego zjawiskazjesiejszajca s¢ aktyw-
nos¢ wiernych w najwgkszym stopniu angajacych seé w praktykowanie reli-
gii. Istnieja jednak mechanizmy, ktére ugioviaja poszczegoinym denomina-
cjom radzenie sobie z gapowiczami. Skutecznym smyadbst wprowadzenie
zakazOw, restrykcji odnoseych st do aktywndci alternatywnej wobec religii.
Takie podejcie pozwala na wyeliminowanie ze wspélnoty tychookibw, kto-
rzy s mniej zaangsowani na jej rzecz. Zakazy funkcjoaypko rodzaj optaty
wstepnej. Znieckcaja one kadego, kto nie jest powaie zainteresowany
uczestnictwem we wspdélnocie. Zakazy i nakazy powgdig dobra produko-
wane przez danzbiorowaé¢ (doswiadczenia duchowe, entuzjazm, serdeézno
itd.) pozostaj w niej i nie g przekazywane na zewnz. Restrykcje nie ograni-
czap sie jednak do redukowania problemu gapowiczéw. Z dijugieony,
wzmacniaj bowiem wkezi wewmntrz samej wspoélnoty oraz zgkiszap religijne
zaangaowanie jej cztonkow. Zakazy i nakazy, odnéajace wiernych od reszty
spoteczéstwa, sprawiaj, ze osoby przynalace do tego rodzaju denominacji
redukup aktywna¢ alternatywm wobec religii. Zainteresowanie przynae-
$cig do restrykcyjnych wyznai Kosciotow jest zatem jak najbardziej racjonal-
ne. Jednostka anggaca s¢ na ich rzecz, ponosea stosunkowo wysokie kosz-
ty wstpne, ma maiwos¢ uzyskania znagzych korzyci, w tym satysfakcji
religijnej wigkszej ni na gruncie innych denominacji. Ta konkluzja L. lacn
cone kontrastowata z paglem popularnym wod psychologéw klinicznych
czy psychiatrow oraz z przekonaniem powszechnymediath,ze konwersje
do religijnych sekt i kultdw majpatologiczny charakter, stanawkonsekwen-
cje niedojrzatej osobow&i badz zniewalajcego ,prania mézgu” (lannaccone
1994b).

Reprezentanci podajia ekonomicznego wskazywali tak na inneprawi-
diowosci dotyczace jednostek decydujcych sk na przystapienie do restryk-
cyjnych denominacji. Prawdopodobigstwo konwersji, przyczenia s¢ do tak
zdefiniowanej grupy religijnej pozostajeakisze u 0sob, ktére may niej przy-
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jaciot adz cztonkéw rodziny. Taka decyzja jest akceptowanapnaliskich.
Koszty spoteczne z sizwiazane g niskie. | odwrotnie, jdi liczba przyjaciot,
czlonkéw rodziny przynafecych do restrykcyjnego wyznania nie jest wielka,
to szanse na przygtienie do niej danej osoby snate. L. lannaccone zwrdcit
uwag: takze na ekonomiczne uwarunkowania konwersji do tegizaju grup
religijnych. Jego zdaniem, im @éi z zewrtrznym — wobec danej denominaciji
— Swiatem pozostajsilniejsze, tym mniejsza szansa, aby osoba zdecyd®iga
przyshpi¢ do restrykcyjnego wyznania. Aby wyjac logike tego zjawiska,
amerykaski badacz odwotat sido przyktadu biznesmena, ktory odniést sukces.
Sa male szanseze kedzie on zainteresowany przysieniem do restrykcyjnej
denominacji oraz ponoszeniem kosztéw azaanych z uczestnictwem w nigj.
Typowe dla takich wyznapraktyki religijne wymagaj zazwyczaj dysponowa-
nia wigksz iloscia czasu, co mae by trudne dla osoby prowasize] firme.
Istnieja jednak ludzie, dla ktorych bilans zyskow oraz skxgizie przedstawia
sie inaczej. Koszty zwizane z uczestnictwem w restrykcyjnej denominagiji s
dla nich relatywnie mniejsze, a kokzy, ktore mog uzyskd& istotnie weksze.
Zdaniem L. lannaccone, chodzi tu przede wszystkireaby, ktérych maiwo-

$ci odniesienia sukcesu w spotengvie pozostaj ograniczone. $to ludzie
dysponujcy mniejszymi dochodami, legitymugy sk nizszym poziomem wy-
ksztatcenia, magy mniejsze déwiadczenie zawodowe. Ta obserwacja poczy-
niona przez L. lannaccone doprowadzita go do dwoeioskéw. Po pierwsze,
reprezentanci zbiorowsoi wzglednie updledzonych spotecznie i ekonomicznie,
w tym przede wszystkim przedstawiciele mniejgzetnicznych, kobiety oraz
ludzie mtodzi, lgda czsciej decydowa sie na udziat w restrykcyjnych denomi-
nacjach arieli osoby z innych segmentéw spolettsteva. Po drugie, w niepew-
nych czasach, kiedy mliwosci odniesienia sukcesu zostajgraniczone, ludzie
czescie] wybierap uczestnictwo w takich grupach aeli w ustabilizowanych
zwiazkach wyznaniowych (lannaccone 1988, 1992, 1994).

Dotychczasowe rozwania nie pozwolity jednak na sformutowanie odpo-
wiedzi o granice restrykcyjnosci. Wymagania kierowane pod adresem wier-
nych nie mog by¢ zbyt mate, gdy woéwczas denominacja leiadcza proble-
moéw zwihzanych z efektem gapowicza. Restrykcje nie powinyd tez zbyt
dwze. Nadmierne wymagania mp@kaz& si¢ trudne do spetnienia. Konse-
kwench znacznej restrykcyjrigi jest zerwanie wizi ze swiatem zewrtrznym.
Taka sytuacja Zamaze by nie do zaakceptowania dla oséb potencjalnie zainte
resowanych danym wyznaniem. #& denominacja musi znate optymalny
poziom restrykcyjnéci okreslajacy dystans pomidzy nip samy a spoteczé
stwem. Zdaniem L. lannaccone, ten poziom powinienemiai sie w czasie.
Takie dynamiczne podajie do restrykcyjnéci pozwala danej denominacji
utrzyma odpowiedni dystans w stale przeksztaicgin sk $wiecie. Dla
L. lannaccone, wiziwy sposob regulacji poziomu restrykcyfeo pozostaje
charakterystyczny m. in. dla mormonéw @inta Jezusa Chrystusiwictych
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w Dniach Ostatnich). Na gruncie tej denominacji ¢asivaly pewne zmiany
wymaga odnoszcych s do rél kobiecych, instytucji magnstwa, itd. (lannac-
cone 1994).

Problem regulacji poziomu restrykcyjiod wydat s takze interesujcy dla
R. Finke oraz R. Starka (Finke, Stark 2001). Przedmiotd rozwaan stat sé
proces przeksztalcania¢sisekt, czyli restrykcyjnych grup wyznaniowych,
w ustabilizowane i liberalne Koioty. Punktem wyjcia dla refleksji badaczy
byla koncepcja teoretyczna opracowana przez H. Foulie (1929). Autor ten
zakfadal,ze transformacja mitiwa jest tylko w jednym kierunku. Sekta o
przeksztatai sic w Kosciot. Koscioty jednak nie & w stanie odwrddi kierunku
wskazanego procesu i §taie ponownie restrykcyjnymi grupami wyznaniowy-
mi. H. R. Niebuhr przy, ze tylko reprezentanci klasaszych pozostajzainte-
resowani wiag typowa dla sekt, charakteryziga sic wysokim napiciem z oto-
czeniem spotecznym. Same sekty przeksztakiajnatomiast w Kécioty, wow-
czas gdy w coraz wkszym stopniu zaczyrajprzystpowa do nich przedsta-
wicieli wyzszych warstw spotecastwa. Ta obserwacja nie ttumaczyta jednak
jeszcze, dlaczego odwrotny kierunek transformaejijest maliwy. H. R. Nie-
buhr bronic swej koncepciji, zasugerowate reprezentanci klas #sizych
w wyniku przystpowania do denominacji przedstawicieli warstw zsaych
traca nad ni kontrok i nie @ w stanie ponownie jej odzyskaFormupcy sk
Kosciot przyjmuje coraz bardziej liberalne stanowisk®mchuje si mniejszym
napkciem z otoczeniem spotecznym. Stawia mniej wymag@ym cztonkom.
Oczekiwania klas wyszych maj coraz wgkszy wptyw na jego funkcjonowa-
nie. Poghd H. R. Niebuhra podzielali inni badacze, €émiektdrzy z nich wska-
zywali, ze mazliwy jest odwrotny kierunek przeksztatc€Johnson 1963). Pro-
blematyka ta stata sitakze przedmiotem zainteresowania badaczyazarnych
z podejciem ekonomicznym. R. Finke oraz R. Stark wskazalina rynku reli-
gijnym istniep denominacje cechage st rGznym poziomem naptia z otocze-
niem. Tworza one pewneontinuum Na jednym jego kiecu znajdu sie deno-
minacje ultraliberalne. Ich doktryna zaktadea, Bo6g znajduje sidaleko od
czlowieka, nie ingeruje w jeggycie. Nie ma zatem potrzeby wypetniania-ro
nych rygorystycznych norm wymaganych w bardziej daswatywnych deno-
minacjach. Na drugim Kau continuumznajduj Sie wyznania ultrarestrykcyjne,
w ktorych uczestnictwo wie sk ze znacznymi kosztami indywidualnymi.
Wierni musa przestrzega wielu r&nych norm, ktére sepatpjich od reszty
spoteczéstwa. Pomidzy tymi punktami skrajnymi znajdujsic denominacje
liberalne, umiarkowane, konserwatywne oraz restiylecy R. Finke oraz
R. Stark wskazalize popyt na dane wyznanie na rynku religiinym zaled
jego umiejscowienia na tyroontinuum Najmniejsa popularndécia ciesz sie
denominacje ultraliberalne oraz ultrarestrykcyjNéeco wikszy popyt jest na
wyznania liberalne oraz restrykcyjne. Najisz liczbg wiernych maj nato-
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miast denominacje umiarkowane oraz konserwat{fvié jaki sposéb nagpu-
je jednak proces przeksztalcania sekty (restrykcyjnej grupy religijnej) w libe-
ralny Kasciét? Pytanie to znalaztoesiv centrum zainteresowania R. Finke oraz
R. Starka. Ich zdaniem, restrykcyjna denominacja mezgg z najbardziej
ucigzliwych kosztow uczestnictwa w niej, zgtisza swe szanse na przgiie-
cie nowych czionkow. Wiziwa dla niej doktryna oraz sposdb praktykowania
religii stap sie mazliwe do zaakceptowania dla gliiszego segmentu spoteéze
stwa. Za przyktad sha tutaj Kascioty metodystyczne w XIX w. Ich popularéio
rosta wraz z tym, jak rezygnowaly one ze swych mdaj restrykcyjnych
wymaga. J&li jednak dana denominacja kontynuuje proces c@ma napjcia
Z otoczeniem spotecznym, to wiau maze znaléé sie na drugim kacu conti-
nuum W rezultacie, ponowniectzie mogta odwotywasie tylko do ograniczo-
nego segmentu rynku. Taka sytuacja miata miejscerayppdku purytanow.
Zaczynali oni jako ultrarestrykcyjna sekta w ramaabsciota anglikaskiego
w XVII w. Z czasem jednak purytanie coraz bardzigjoldzili swe przestanie.
Jako kongregacjonati stali st jednym z najbardziej respektowanych oraz do-
minujacych Kasciotow Nowej Anglii. Proces obiania napjcia oraz reduko-
wania restrykcyjnéci kontynuowany byt przez kolejne dwa stulecia. Tmya
szyt mu spadek liczby wiernych (Finke, Stark 2001).

Czy odwrocenie wskazanego procesu jest miwve? Czy liberalne Kécio-
ty moga zwieksza swa restrykcyjndé, a tym samym poziom najia z otocze-
niem spotecznym? R. Finke oraz R. Stark sformutotvakrdzice odpowiedzi
na te pytania (por. Finke, Stark 2001). Wskazali zarama trzy prawidtowiei
cechugce ten proces. Po pierwsze, liberalngd{oty podnoszc poziom nagi-
cia z otoczeniem spolecznym, przemieszczsg do innej niszy rynkowej.
W rezultacie, zwikszap swe maliwosci w zakresie pozyskania nowych wier-
nych. Po drugie, wskazany proces @sizania nagcia z otoczeniem ma znacz-
nie wigksze szanse na wypienie w przypadku liberalnych Kciotdw dziataj-
cych na nieuregulowanych rynkach religijnych. Teezads¢ wynika z samych
mechanizmow wigciwych dlasrodowiska, w ktorym dane wyznanie funkcjonu-
je. Na wolnym rynku wiar to popyt cztonkéw spoteigieva na ustugi religijne
determinuje istnienie i rozwdj poszczegdlinych deimaji. Musz one ze sab
konkurow&. Std, zwiekszanie poziomu naggia spotecznego oraz restrykcyj-
nosci moze okaza sie dla liberalnych Kéciotow wiasciwa stratega, umazliwia-

20 poghd ten wynika z koncepcji nisz rynkowej, przedstavepprzez R. Starka oraz R. Fin-
ke w pracy zatytulowanéhcts of faith: Explaining the human side of religi(?000). Autorzy
przedstawili w niej struktuertypowa dla rynku konkurencyjnego. Interescg rozwaania doty-
czace nisz rynkowych podie zostaty take przez Ch. P. Scheitle w artykulirganizational Ni-
ches and Religious Market: Using Two Literatu(@807) oraz w publikacji S. Reimera zatytuto-
wanejOrthodoxy Niches: Diversity in Congregational Ortlaxy Among Three Protestant Deno-
minations in the United Stat¢2011). Obaj badacze inspiggic teoriami ekologicznymi. Wydaje
sig, ze zaprezentowane przez nich pddigj stwarza wicej mazliwosci w zakresie analizy pod-
miotow religijnych i ich lokalizacji na rynku.
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jaca pozyskanie kolejnych wiernych. Inna sytuacja majsoi na rynkach regu-
lowanych. Funkcjongce na ich gruncie Kaioty narodowe g wspierane, sub-
sydiowane przez patwo. Nie musz zatem realizowazadnych strategii, ktére
zwigkszatyby liczle ich czionkéw. Po trzecie, proces przeksztatcariditstral-
nego Kdciota zachodzi wpierw na gruncie lokalnych kongigaa dopiero
nasgpnie na poziomie catej denominacji. Autorzy swoj@lidazje formutowali
bazupc na danych statystycznych dotycych Zjednoczonego Koiota Meto-
dystycznego (United Methodist Church). Wskazane wyzrnamiestato w Anglii

w XVIII stuleciu, lecz dopiero w Stanach Zjednoczohyodniosto spektakular-
ny sukces. W 1776 r. tylko 2,5 proc. Amerykandéw éliate siebie mianem me-
todystow. Pod koniec XIX w. Kaioty metodystyczne nataty juz do tzw.
gtébwnego nurtu, obok kongregacjonalistow,skiotow episkopalnych oraz pre-
zbiterian. Sami metodygi stawali s¢ jednak coraz bardziej liberalni, co skutko-
wato spadkiem liczby wiernych. W 1890 r. na 1000 Aykanéw 84 identyfi-
kowato st ze wskazanym wyznaniem, w 1990 rz jwlko 36. Coraz wiksza
akceptacja wtadz Kaielnych dla liberalnych innowacji religijnych dawadzi-
ta na pocztku lat 90. XX w. do fermentu wewtrz gtdwnych denominacji pro-
testanckich. Wewdirz Zjednoczonego Kiota Metodystycznego uformowaty
sie ruchy sprzeciwu, w tynConfessing Movemenktérych uczestnicy gltosili
powr6t do ortodoksji. Z jednej strony, ich przedstaele wystpowali przeciw
uprzedzeniom rasowym i piciowym, domagalé giwiekszenia wsparcia dla
ubogich. Z drugiej jednak, sprzeciwiale sbzwodom, praktykom homoseksual-
nym oraz aborcji. Za jedynerodio zbawienia uznawali Jezusa Chrystusa.
Przedmiotem krytyki uczynili tale relatywizm moralny. Aby potwierdzizato-
zenie,ze podniesienie nagiia z otoczeniem prowadzi do wzrostu liczby wier-
nych i ich zaangawania, R. Finke oraz R. Stark wyrdli w ramach Zjedno-
czonego Kéciota Metodystycznego trzgrodowiska: konserwatystow zavia-
nych z ruchem sprzeciwieyangelical Renewal Fellowshipostpowcow oraz
pozostatych. Na wepie przedmiotem analizy uczynili zmiamn liczbie oséb
uczestnicacych w praktykach religijnych w latach 1994-1996. Rdéhserwa-
tywnych kongregacjach daloeszaobserwowa wzrost o 7,5 proc. wiernych
uczestnicacych w nabeenstwach. Dla pogpowych zd charakterystyczny byt
spadek o 3,5 proc. Pozostale kongregacje zanotowatystvo 1,0 proc. R. Fin-
ke oraz R. Stark skoncentrowali siv swych rozwaaniach take na datkach
odprowadzanych przez wiernych. Miara ta pogh jako wskanik zaangao-
wania. Medzy 1994 a 1996 r. waré datkéw przeznaczanych przez wiernych
w kongregacjach prowadzonych przez konserwatywnyeltopow wzrosta
0 6,1 proc. Ten trend cechowat takpozostate (ani konserwatywne, ani post
powe) wspdlnoty. Midzy rokiem 1994 a 1996 waktodatkéw przeznaczanych
na Kasciét wzrosta w nich o 6,5 proc. Odwrattendena zaobserwowano jed-
nak w kongregacjach pegbowych. W 1996 r. wartgé datkéw przeznaczanych
w nich na Kdciot byta mniejsza o 6,0 proc..niv 1994. Analiza dotyczyta te
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liczby cztonkéw. W kongregacjach prowadzonych priemserwatywnych
pastorow zaobserwowano ¢dizy 1994 a 1996 wzrost liczby wiernych o 0,9
proc. W Kdaciotach posgpowych zanotowano natomiast spadek (o 2,3 proc.).
Podobna tendencja miata miejsce w pozostatych legagjach (spadek o 0,6
proc.). Wyniki analizy danych doprowadzity R. FinkeoR. Starka do okre-
slonej konkluzji. Podniesienie nagia z otoczeniem spotecznym oraz gkvi
szenie poziomu restrykcyjga determinug swego rodzaju zywienie religijne

w ustabilizowanych denominacjach gtéwnego nurtu. Whiku wskazanych
przeksztalcg rosnie odsetek cztonkédw Kaoiota, a take odsetek wiernych
uczestniczcych w praktykach religijnych. Zwksza s¢ ponadto zaangawa-
nie os6b przynalacych do kongregacji. Przejawem tego pozostaje mrie-p
znaczanie wikszych sum finansowych na Kmét. Proces regulacji nagiia

Z otoczeniem oraz restrykcyjfw nie jest wyhcznie jednokierunkowy. Wska-
zane przeksztatcenia mpgastpowa takze na gruncie liberalnych denomina-
cji (Finke, Stark 2001).

Whioski, do jakich doszli badacze awani z paradygmatem ekonomicz-
nym okazaly si interesujce. Zaproponowana przez nich perspektywa poda-
zowa koncentruje sina ,towarach” i ,ustugach religijnych” dostarczanhy
przez Kacioty i wyznania wiernym. Wydawaby sk mogto,ze sukces na ryn-
ku religijnym powinien nalge¢ do tych denominacji, ktoreasv najwigkszym
stopniu dostosowane dwiata doczesnego, wykaausie liberalnym i nowo-
czesnym podégiem. Tak jednak nie jest. Najszybciej rozwijaie bowiem
denominacje restrykcyjne, cechcg sé konserwatyzmem, wymaggae od
swych wyznawcow pewnej separacji éwieckiej codzienngci. Jak zauwayli
cytowani badacze, istafrrole w tym procesie odgrywa proces wykluczania
gapowiczow. Nie wszyscy jednak zgodziliesz tym punktem widzenia.
M. McBride stwierdzit,ze organizacje religijne wcz potrzebuj gapowiczow.
Ta prawidtowd¢ odnosi s¢ zaréwno do Kéciotéw liberalnych, jak i restryk-
cyjnych sekt. Jak wskazat M. McBride, kilka milion@&wiadkéw Jehowy na
catymswiecie czynnie angalje sk w dziatalng¢ misjonarsk. Drugie tyle nie
przejawia jednak tak dej aktywndci. Nawet restrykcyjne denominacje nig s
zainteresowane wykluczeniem wszystkich tych, kthry@mangaowanie nie
jest zbyt wielkie. Zdaniem badacza, L. lannaccdReFinke oraz R. Stark
popetnili bhd zakladajc, ze gapowicze stanowiednolita grups. W rzeczywi-
stasci s oni znacznie zrmicowani. Werdd gapowiczéw mima wyodebnié
osoby, ktére funkcjonagjw danym Kdciele tadz zwiazku wyznaniowym przez
diuzszy czas, czerpt satysfakg religijna dzigki zaangaowaniu innych,
a takze ludzie, ktérzy dopiero wchogzv dary grupe (w tym dzieci). Od tych
drugich trudno wymagdgaaktywnaci porownywalnej do tej, ktéra cechuje in-
nych wiernych. W opinii M. McBride’a, same Kaoty i zwiazki wyznaniowe
postpuja racjonalnie. Funkcjonowanie gapowiczéw stanowi dieh pewne
ryzyko. Z drugiej jednak strony, €& z nich mae w przysziéci zwickszy
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swoje zaangawanie na rzecz Kgiota czy zwhzku. Std tez, inwestowanie
w niektorych gapowiczow jest optacalne w perspelgywlitugoterminowej
(McBride 2007a, 2007b).

Kontrowersje budzity tate inne zagadnienia poruszane na gruncie ekono-
mii ,przedskbiorstwa religijnego”. Badania poszczegdéinych autopsowadzi-
ty nierzadko do sprzecznych wnioskéw. L. lannaccomaizujc restrykcyjne
wyznania stwierdzitze w wigkszym stopniu przynat@oicia do nich g zainte-
resowani przedstawiciele aszych warstw spotec#stwa (lannaccone 1994b).
Jw jednak analizy przeprowadzone przez R. Starka i VBatbridge'a wska-
zywaly, ze tak nie jest (Stark, Bainbridge [1987] 2007). Dstme&kcyjnych de-
nominacji bowiem przyspuja gtéwnie reprezentanci klas§redniej. Innym
problemem pozostaje sfera duchdeiaczy religii istniegjcej poza instytucjami.
L. lannaccone zaklgt, ze satysfakcja religijna wytwarzana jest przede wizy
kim w ramach organizacji. Prayie takiej perspektywy wydawaloediogiczne,
zwiaszcza przy uwzegtinieniu koncepcji kapitatu religijnego. Sam L. lanc@c
ne zmodyfikowat jednak swoéj pagl w tym wzgkdzie. Rozwaajac wskazany
dylemat odwotat si do teorii zachowa religijnych. Stwierdzit,ze dla konsu-
mentéw religijnych przynalaos¢ do okrélonej denominacji wize sk z pew-
nym ryzykiem. To sprawiae s oni zainteresowani uzyskiwaniem takiej satys-
fakciji religijnej, ktéra minimalizowataby zaistniakeatpliwosci. Gwaranag} taka
daja restrykcyjne denominacje elimirgie efekt gapowicza, a tym samym
zwigkszapce korzyci wynikajace z przynalenosci do nich. Nie jest to jednak
jedyna strategia. Niektorzy konsumenci dokandywersyfikacji swych inwe-
stycji religijnych. Whza sie z wieloma réanymi tradycjami. Odpowiedgina ich
potrzeby jest catkowicie inna struktura organizaayjpardziej otwarta, ukierun-
kowana na realizagjwyspecjalizowanych ustug religijnych, nie uwatdsiajaca
posrednictwa zbiorowéci w procesie wytwarzania satysfakcji religijnej.Kda
struktura pozostaje charakterystyczna przede wsrystia wyzna azjatyckich,
ruchéw New Age, itd. (lannaccone 1995b).

Rozwaania dotyczce funkcjonowania denominacji, pet§ przez badaczy
zwiagzanych z omawianym paradygmatem, powadizg na nowo nalg spoj-
rze¢ na teez sekularyzacyjn Upadek niektérych Kaziotow czy zwihzkow wy-
znaniowych by maze nie wynika z istnienia uniwersalnego, historycamiea-
runkowanego procesu, ale raczej z niedopasowaeityalo potrzeb religijnych
konsumentéw czy z braku umgaposci utrzymania zaangawania wiernych na
odpowiednim poziomie. ,Przedgiorstwa religijne” nie funkcjonugj jednak
w prézni. Dziatap na rynku religijnym.Zywotnas¢ Kosciotow, zwiazkdw wy-
znaniowych nie zalgy zatem wyicznie od zasoboéw, jakimi dyspoaujzdolno-
sci w zakresie mobilizacji wiernych.
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2.3. Rynki religijne

Przedmiotem zainteresowania badaczyazamych z omawianym paradyg-
matem stata gitakze makroekonomia religijrioi. Rozwaania koncentrowaty
sie w tym przypadku na dych typach rynkow religijnych a tad relacji po-
migdzy struktug rynku i poziomem religijnéci. Fundamenty pod wskazany nurt
refleksji potazyt sam A. Smith. Na kwestite zwrécit uwag L. lannaccone (por.
lannaccone 1991, 1992, 1998). W artykinéroduction to the Economics of
Religion (1998) wskazalze podstawy whciwe dla ekonomicznej analizy reli-
gijnosci zwarte zostaty w ignorowanym dotychczas fragnektasycznej pracy
A. Smitha pt.Badania nad natur i przyczynami bogactwa narod&@mith
[1776] 2011). Szkocki filozof sformutowat w niej sawisko, zgodnie z ktérym
kierowanie s wlasnym interesem pozostaje charakterystyczneséako dla
przedsgbiorcow jak i duchownych, Zasity rynkowe wplywaq zarébwno na
swieckie firmy jak i Kacioty. Stwierdzit,ze w sektorze religijnym istofnrole
odgrywap zagadnieniatricte ekonomiczne, zwizane z istnieniem konkurencji,
monopoli czy interwencji podejmowanych przezadzcych. Ta konkluzja kla-
syka ekonomii stala sipunktem wy§cia dla rozwaan podejmowanych przez
zwolennikébw omawianego paradygmatu. Badaczeazami z tym podégiem
postrzegaj religie jako towar. Konsumenci maglokonywa wyboru, jak wia-
re cha wyznawa oraz w jakim stopniu dua si¢ w nig angaowat. Ta mali-
wos¢ podejmowania decyzji odciska swestpio na producentach religii, czyli
poszczegoblnych denominacjach. Dopasawane swaj ofere do potrzeb kon-
sumentéw. Ich oczekiwania i preferencje maptyw na poda organizacji reli-
gijnych. W niektorych przypadkach jednak #iewos¢ dokonywania wyboru
wyznania jest ograniczona, w innych natomiast sigiéje.Nalezy moéwi¢ za-
tem o réznych modelach rynkéw religijnych. Niektore z nich § zamkngte,
monopolistyczne, inne gatwarte i pluralistyczne. Na wglie zamierzam przy-
blizy¢ te pierwsze.

Problematyka rynkow niekonkurencyjnych pgéjzostata przez L. lannac-
cone w artykule zatytutowanyithe Consequences of Religious Market Structu-
re. Adam Smith and the Economics of Relidit991). Amerykaski ekonomista
wskazal w nim,ze najprostszym przyktadem takiego rynku jpststy mono-
pol. Jego cech charakterystycznjest istnienie jednego Koiota. Mazliwosci
dokonywania wyboru przez konsumentéw zastajtym przypadku catkowicie
ograniczone. Dominagy, powszechny Kaiot uniemaliwia innym denomina-
cjom wefcie na rynek religijny, wspierajgo w tym protekcjonistyczne dziata-
nia pastwa. Jak wskazat L. lannaccone, model prostego mdunggsi skrajnie
nieefektywny. Konsumenci religijni obgiani s, kosztami zwizanymi z funk-
cjonowaniem Kéciota. Ceny produktéw wytwarzanych w ramach monopolu
pozostaj zawyzone. W rezultacie dochodzi do sytuacji, w ktérej stziey
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rynku przestaj by¢ zainteresowani ich konsumpciNastpuje wéwczas spadek
poziomu religijndci. Zdaniem L. lannaccone, rynedricte monopolistyczny
charakterystyczny byt dldredniowiecznej Europy. Owczesne spotgstera
cechowat zatem #$zy poziom religijné¢ niz si powszechnie przypuszcza. Na
kwestk te zwrdécono uwag w szeregu opracowahistorycznych (por. Stark
1996). Wedtug L. lannaccone, prosty monopol pozodia@iskiem stosunko-
wo rzadkim. Znacznie e%ciej mamy do czynienia egulowanymi rynkami
religijinymi, nazywanymi przeze mnie quasi-monopolistycznymi w ktérych
dominupca pozyck zajmuje religia publiczna. Model ten pozostaje alternayyw
zarébwno w stosunku do prostego monopolu, jak i ryriakkrencyjnego, plura-
listycznego. Religia jest w tym przypadku dostarezabywatelom przez pa
stwo. Koszty prowizji 8 w czsci badz w catdci finansowane za goednic-
twem podatkéw naktadanych na spotesteo. Pastwo ingeruje zaréwno
w proces produkcji jak i konsumpcji débr religijnydilimo, ze prywatne orga-
nizacje religijne, alternatywne wobec ,religii pidanej” s tolerowane, to mag
by¢ stawiane przed nimi ok§l®ne bariery w postaci licencji, wymagaezwala-
jacych na funkcjonowanie. Konsumenci maptem pewsn mazliwosé wyboru.
Moga korzyst& zaréwno z débr wytwarzanych w ramach sektora pabégo
jak i prywatnego, #dz w ogéle zrezygnowaz wyznawania religii. Zdaniem
L. lannaccone, model ten pozostaje charakterystyataywickszcici spote-
czeastw europejskich, od Reformacji po dzidzisiejszy. Przyktadem madpy¢
Niemcy, gdzie oba Kaioly, luteraiski oraz katolicki, maj status religii pu-
blicznych, a wekszai¢ ich dochoddw pochodzi z podatk&eiaganych przez
panstwo. Tak zdefiniowany model regulowanego rynkugiglego pasuje jed-
nak przede wszystkim do spoteagev protestanckich. Istnigge w nich Ko-
scioly narodowe pozostajde factoagendami rdowymi. Sam L. lannaccone
miat swiadoma¢ ograniczé zwiazanych z przedstawionym modelem. Zasuge-
rowat zatemze regulowane rynki religijne mgmiejsce réwnie w paistwach,
w ktérych Kacidt nie posiada juzadnego specjalnego statusu ugruntowanego
w ustawie zasadniczej. Mimee formalnie utracit on syvdotychczasow pozy-
Cje, to w rzeczywistéci dalej petni dominujca role. Generuje zyski w postaci
subsydiow radowych, preferencyjnego depu do funkcji publicznych czy
faworyzupcych Kasciot aktéw prawnych, tyleze caly proces odbywa esi
w sytuacji formalnej neutraldoi wyznaniowej pastwa. L. lannaccone nie
przedstawit przyktadéw odpowiadalych temu opisowi, niemniej jednak wyda-
je sk, ze jego sugestie odnosityesio spoteczestw katolickich. Tym sposobem
model regulowanego rynku religijnego uzyskat szergsaaczenie (lannaccone
1991, Stark, lannaccone 1994).

L. lannaccone skoncentrowat swoje rozausia na tym wignie zagadnie-
niu. Przedmiotem analizy uczynit regulowany rynek religigmaz funkcjonujca
w ramach niego religipubliczra. Sformutowat pt¢ hipotez w tym wzgidzie,
ktére zostaty nagpnie zweryfikowane empirycznie. Stanowisko pergjprzez
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L. lannaccone miato pozwélizrozumi€ procesy sekularyzacji zachade

w Europie. Po pierwsze, badacz zslo ze dostarczanie religii przez sektor
publiczny kedzie charakteryzowasi¢c brakiem efektywnéci. W swojej argu-
mentacji odwotat & do poghdow wiasciwych dla klasycznego nurtu ekonomii.
Przyjal, ze publiczne firmy dostarczadrazszych produktow oraz ustug aali
firmy prywatne. Zdaniem L. lannaccone, raaleznos¢ w odniesieniu do orga-
nizacji religijnych zwrocit uwag juz A. Smith. Klasyk ekonomii zaobserwowat
spadek inicjatywy, aktywrigi wsréd duchowiéstwa reprezentagego ustabili-
zowane, dominugce Kascioty. L. lannaccone stwierdzite dystrybutorzy religii
publicznej a wyizolowani od presji konkurencji oraz od potrzgich, ktérym
rzekomo stia. Quasimonopolistyczne Kéxiolty ulegajp ,rozleniwieniu”. Po
drugie, amerykiaski badacz przy}, ze nawet, gdy religia publiczna dostarczana
jest za darmo, czyli bezadnych dodatkowych kosztow, to poziom konsumpcji
religijnej maze by nizszy w poréwnaniu do rynku konkurencyjnego. Po teeci
skupit sk na zalenosciach istniegcych miedzy pastwem a dominagcym Ko-
sciotem. Zatayt, ze przedstawiciele wiadzyeta wptywaé na zawartéc religii
publicznej, tak by maksymalizowawoje wtasne korzgi. Stad, w wielu kra-
jach niezadowolenie wobec wladzyesto hczone jest z hastami antyklerykal-
nymi, skierowanymi przeciw dominigemu w danym pastwie Kasciotowi. Po
czwarte, regulowany rynek religijny ogranicza #iwos¢ dokonywania wybo-
réw przez obywateli. Zdaniem L. lannaccone, przykteah®w Zjednoczonych,
gdzie funkcjonuje ponad dwa tyse dominacji, sugerujee konsumenci pragn
znacznie wikszego zrénicowania w kwestiach religijnych niw sprawach
politycznych czystricte gospodarczych (np. zakupu samochodu). Stwarzanie
barier ograniczagych wybor sprawiaze zmniejsza sireligijna aktywnd¢. Po
piate, amerykaski ekonomista wskazate skutki regulacji majdtugookresowy
charakter. Badania empiryczne pokazaly bowigamawet wtedy, kiedy docho-
dzi do rozdziatu Kéciota od pastwa i rynek religijny staje siotwarty, mog
mina¢ pokolenia zanim pojawi sipluralizm wyznaniowy i nagpi wzrost po-
ziomu religijngci (lannaccone 1991).

Czy przéwiadczenie o destruktywnym oddziatywaniu monopatymkow
guasimonopolistycznych znajduje odzwierciedlenie w @eastasci? Zwolen-
nicy paradygmatu ekonomicznego przeprowadzili sgdra@da w tym wzgk-
dzie. Rynki konkurencyjne oraz niekonkurencyjnezniéowali w oparciu
o wskanik Herfindahla-Hirschmana (HHI), ktérego wastamiesci sie w prze-
dziale od In (gdzien to liczba przedsbiorstw funkcjonujcych na danym ryn-
ku) w przypadku konkurencji doskonatej, do 1 w sgjumonopolu (Hirschman
1964). Analizy przeprowadzone przez L. lannacconeareaych pochodgych
ze Swiatowego Badania Wartoi (lata 1981-1983) wykazatyge nizszy poziom
religijnosci pozostawat wkciwy dla bardziej uregulowanych rynkéw religij-
nych. Ta zaleno$¢ byta jednak charakterystyczna wytnie dla pastw prote-
stanckich. Analiza tego zjawiska zostata przedstasvimke w artykule autor-
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stwa L. lannaccone, R. Finke oraz R. Starka zatytutpmaberegulating Reli-
gion: The Economics of Church and Stét®97). Przedmiotem ich rozwamn
stata st zaleenoé¢ pomigdzy regularnym udziatem w praktykach religijnych
a poziomem koncentracji rynku religijnego. Okazatg 8¢ wsrod spoteczéstw
protestanckich w nalzenstwach najcgciej uczestniczyli Amerykanie. Stany
Zjednoczone cechowatzenajbardziej otwarty i konkurencyjny rynek religjjn
Najnizszy odsetek oséb regularnie ggzczagcych w nabgenstwach pozosta-
wat charakterystyczny dla pstw skandynawskich. We wszystkich mamy do
czynienia z istnienienguasimonopolistycznego rynku religijnego. Zahmsé
miedzy poziomem uczestnictwa w praktykach religijnycipoziomem koncen-
tracji okazata si istotna statystycznie. Dane dotyce poszczegélnych spote-
czeastw protestanckich zostaly przedstawione na wykresie 2.2.
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Uwaga: Poziom koncentracji rynku religijnego petyja wykresie wartéci od 0 do 100,
co odpowiada przedziatowi od 0 do 1 w ramach vsika Harfindahla-Hirschmana. W tym sen-
sie, im warté¢ wskanika blizsza 100, tym wgksza koncentracja rynku religijnego

Wykres 2.2. Zalenos¢ pomidzy regularnym uczestnictwem w praktykach religiimy
a poziomem koncentracji rynku religijnego (danatz1/981-1983)

Zrodto: L. lannaccone, R. Finke, R. Stark (1999regulating Religion: The Eco-
nomics of Church and Statev:] ,Economic Inquiry” 1997, No. XXXV, s. 352.

Rozwaania autoréw skupity sina krajach skandynawskich. Z punktu wi-
dzenia omawianego paradygmatu, tamtegprasimonopolistyczna sytuacja nie
sprzyja religijndci. Pojawia st problem niedopasowania pagado popytu, tak
charakterystyczny dla niekonkurencyjnych rynkowigiglych, a take ,rozle-
niwienia” Kosciotdbw narodowych, é&dacego rezultatem ich domirugej pozycji
w spoteczéstwie. W konsekwencji, udziat w natsstwach pozostaje na ni-
skim poziomie. Zdaniem badaczy awanych z paradygmatem ekonomicznym,
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dane dotycgce praktyk religijnych niessjednak argumentem na rzecz zasadno-
sci tezy sekularyzacyjnej. Struktura rynkéw niekordacyjnych sprawiaze
cechuy sig one znaczp nieefektywndcia. Ograniczenie pods sprawia, ze
potrzeby wielu konsumentéw nie zostajaspokojone. Dla przyktadu, Islandia
charakteryzuje siniskim poziomem udziatu obywateli w praktykachigig
nych. Regularnie uczestniczy w nich tylko 2 proc. sei@céw kraju. Niski
poziom religijngci oraz liberalne normy seksualne funkcjeiugl w spotecage
stwie powinny by dowodem potwierdzagym zéwiecczenie tego spoteare
stwa. Nie do kaca jest to jednak prawdBadania empiryczne przeprowadzone
przez W. Swatosa, ktérych wyniki opublikowane zostatgrtykule zatytutowa-
nym The Relevance of Religion: Iceland nad Seculadpaliheory(1984), po-
kazaly, ze nadal wielu Islandczykédw decyduje: sia chrzest dzieci cz§lub
koscielny. Niemniej interesgge wydaly st inne odpowiedzi respondentowz A
66 proc. Islandczykéw uznato siebie za osoby rel&ij75 proc. stwierdzitoe
Bdg istnieje (tylko 2 proc. okfBta siebie mianem ateistéw). R. Stark oraz
L. lannaccone zastanawiajsi nad fenomenem islandzkim stwierdzig spo-
teczerstwo to niewiele réni sic od amerykaskiego. W Stanach Zjednoczonych,
74 proc. obywateli ok&a siebie jako osoby religijne, 95 procs$zwierdzi, ze
istnieje BOg (tylko 1 proc. definiuje siebie jakeiatow). Sid, jesli skoncentru-
jemy sk wytacznie na poziomie religijrigi indywidualnej rénice pomé¢dzy
Islandczykami a Amerykanami ni@ sz tak znaczace. Pojawig sie natomiast
wtedy, gdy przedmiotem analizy uczyné gioziom uczestnictwa w praktykach
religijnych (Stark, lannaccone 1994). Dane te pokazej popyt na wiay istnie-

je zarbwno w Stanach Zjednoczonych, jak w IslanddbRm polega na tynig

w tym pierwszym pastwie poda pozostaje lepiej dostosowana do potrzeb reli-
gijnych konsumentéw. Sytuacja taka jestziiwea dzieki temu, ze w Stanach
Zjednoczonych mamy do czynienia z rynkiem otwartankurencyjnym, na
ktérym poszczegdélne denominacje dostosawigj do popytu.

W kregu zainteresowania przedstawicieli omawianego paadtu znala-
zla sk tak’e Szwecja. Punktem wégjia dla rozwaan staty s¢ wyniki bada nad
religijnoécia mieszkacow tego skandynawskiego kraju (Hamberg 1991; Ham-
berg, Pettersson 1994; Lamont 1989; Pettersson 1988, 19%0njaca w nim
role petni Szwedzki Kécidt Luteraiski, ciesacy sk petm protekcy ze strony
paistwa. W niedzielnych nakenstwach uczestniczy tylko 2 proc. miesa&éaw
kraju (lannaccone, Finke, Stark 1997). Szwedzcy olsleatd narodzin uzy-
skuja cztonkowstwo w Szwedzkim Koiele luteraskim. Az do 1860 r. zabra-
niano wysipienia z niego. Przez diugi czas niefiwe byto zawieranie zvdiz-
kéw makenskich poza Kéciolem luteraskim. Nawet wspoiczmie, gdy
w niedzielnych praktykach uczestniczy tylko niewietidsetek Szweddw,za
95 proc. pozostaje jego cztonkami a 70 proc. chrzci w nim idBexedstawicie-
le paradygmatu ekonomicznego zwrécili uwaige Kasciot luteraaski, podobnie
jak kazdy inny potzny koncern pastwowy, funkcjonuje dzki rzadowemu
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protekcjonizmowi. Péastwo naklada na obywateli podatekséielny. Do jego
ptacenia zobowgizano nawet tych, ktérzy nie svyznania luteraskiego (ptag
wowczas 40 proc. jego wakm). Pienadze przeznaczane sa utrzymanie ko-
sciotdw, w tym na pensje dla oséb w nich zatrudnidnyc lannaccone, R. Fin-
ke oraz R. Stark podkilali w swoich rozwaaniach,ze szwedzcy duchowni
luteraascy @ de facto urzednikami pastwowymi. Zdecydowana wkszasé

z nich naley do zwhzkéw zawodowych. Za ich peednictwem negocjuj ze
swoim pracodawg czyli rzadem, wysoké¢ ptac, tygodniowy czas pracy czy
kwestie zwizane z emeryturami. Duchowni mgrawo do strajku. W poréw-
naniu do przedstawicieli innych zawodoéw zarab@yo. Dla przyktadu, zarob-
ki arcybiskupa stacego na czele Szwedzkiego $mta Luteraiskiego § row-
ne pensji premiera. Zdaniem zwolennikéw paradygnekonomicznego, oma-
wiany przypadek stanowi skrajny przykiad nieefekigici, wynikajacej

z quasimonopolistycznej pozycji organizacji religijnej. \Wipwnym tego wyra-
zem pozostaje stosunek wiernych uczestoipzh w nabeenstwie do liczby
0s0Ob zatrudnionych w Koiele. Tych pierwszych jest zazwyczaj kilku. Do ich
obstugi zatrudniona jest rzesza ludzi, w tym duchyshin kantoréw, zakrystian,
koscielnych, pracownikow administracji, itd. L. lannaccpriR. Finke oraz
R. Stark wskazali w swych rozaeniach,ze Szwedzki Kéciét Luteraiski po-
nosi wysolg cere za h protekcg, jaka jest interwencja pestwowa w jego we-
wnetrzne sprawy. Funkcjonowanie Kgota reguluje wiele rinych aktow
prawnych. To krél nominuje arcybiskupa oraz biskup®@a kilkudziesiciu lat
daje s¢ rowniez zaobserwowa proces upolitycznienia Szwedzkiego $mta
Luteraiskiego, podporalkowywania go interesom partyjnym. Zjawisko to wi-
doczne jest zwlaszcza w trakcie wyborow do radf@ngch, gdzie od kandy-
datéw nie wymaga sizadnych kompetencji religijnych. Nie musbhy¢ czton-
kami Kosciota. Czlonkowie rad parafialnych reprezeatuoptomiast okrdone
interesy polityczne. W trakcie sesji rad diecezjamygajmuj nawet miejsca
odzwierciedlajice ich podgidy i przynalenos¢ partyjm (lannaccone, Finke,
Stark 1997). Dla badaczy zygainych z paradygmatem ekonomicznym Szwecja
stanowi przyktad rynku niekonkurencyjnego.nBavowy protekcjonizm fawo-
ryzujacy religie publiczra przyczynia si do obnzenia odsetka os6b uczestni-
czacych w praktykach religijnych.

Przeciwiéistwem prostych monopoli oraz rynkdwuasimonopolistycznych
pozostaje rynek otwarty, pluralistyczny. Dla przedaétéeli paradygmatu eko-
nomicznego naturalnym przyktadem & tym wzgkdzie Stany Zjednoczone
(Finke 1992). Badacze zwrocili uwggze od pocatku XIX w. liczba denomi-
nacji w tym kraju dynamicznie wzrasta (Finke, Sth8i88, 1989, 1992; Greeley
1989; Stark, Finke 1988). Rozwinsie nawet caly nurt analiz historycznych
skoncentrowanych na tym vglaie procesie (Finke 1990, Stark 2006). L. lannac-
cone podkréat w swoich artykutachze od XIX w. nasfpit nie tylko wzrost
liczby denominacji, ale take nie doszlo z czasem do spadku liczby duchownych
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(lannaccone 1998). R. Stark oraz R. Finke stwierd@tomiastze w pocat-
kach kolonizacji Ameryki Péinocnej idea wokud religijnej natrafiatla na pe-
wien op6r. Dla imigrantdw z Europy podstawowym celgyto utworzenie spo-
teczerstwa, w ktérym ich wyznanie odgrywatoby ¢alecydujca. To powodo-
walo, ze wickszag¢ amerykaskich kolonii faworyzowata wybrane Kaoioty. Ta
sytuacja zmienita giwraz z rewolugj oraz powstaniem Stanéw Zjednoczonych.
Wolnaosé¢ religijna wymuszata koniecz&d znalezienia kompromisu pogaizy
réznymi koloniami. Tendencja pluralistyczna zostata weniona przez uchwa-
lenie pierwszej poprawki do konstytucji (15 gruddi@dol r.), gwarantagej
m. in. peta, swoboa religijna. Monopolistyczna pozycja Koiotéw ulegta tak-
ze ostabieniu w czasie Drugiego Przebudzenia Reégip (pocatek XIX w.).

W wyniku tych proceséw, zaela malé liczba kongregacjonalistow, anglika-
néw oraz prezbiterian, a @d przedstawicieli dominagych dotychczas wyzia
Ich miejsce zajty bardziej aktywne Kécioly baptystyczne i metodystyczne,
kierujace czsto swe przestanie do reprezentantéwszych warstw spotecie
stwa. Jak wykazali R. Stark oraz R. Finke, wptyw pgwoenie religijne miaty
nie tyle fale migracyjne z Europy, co raczej konyemachodgce wsrod przed-
stawicieli ,rozleniwionych” denominacji (Stark, FiakL988). Deregulacja rynku
religijnego sprawitaze od pocatku XIX w. rést odsetek Amerykanéw zyda-
nych z jakin§ Kosciolem. W 1776 r. przynak@os¢ do r&nych denominaciji
deklarowato 17 proc. mieszkadw Standw Zjednoczonych. W 1850 r. wahi&
ten wzrést do 34 proc. W 1906 r.szdo 51 proc. og6tu spotearstwa. Wspot-
czesne dane pokazayjze 62 proc. Amerykanow deklaruje przynades¢ do
jakiega wyznania. Trzeba jednak wskézae niektére analizy historyczne mo-
dyfikuja stanowisko zaprezentowane przez R. Starka oraz ke FBadania
przeprowadzone przez K. Landa, G. Deane’a oraz J. Blggzaly,ze deregu-
lacja rynku, skutkujca pluralizmem religijnym, prowadzita do wzrostuzly
cztonkéw poszczegdllnych denominacii, ale tylko nariach miejskich (Land,
Deane, Blau 1991). Autorzy swoje wnioski oparli nalesie amerykaskich
danych urzdowych z pocatku XX w. Z tak interpretaci wynikow nie zgodzili
si¢ R. Stark oraz L. lannaccone. Stwierdzi#, dane pochodze z terenow wiej-
skich roda pewne problemy. Niektorzy farmerzy pozbawieni bylzliwosci
uczestniczenia w nabenstwach we wiasnej okolicy, gdynie funkcjonowat
w niej kascidt zwiazany z ich wyznaniem. MusieliZdzi¢c do sisiedniego hrab-
stwa. S4d, dane statystyczne dotyce uczestnictwa w praktykach religijnych
byly na niektorych terenach zaone, w innych z&aprzekraczaty 100 procent
(Stark, lannaccone 1994).

Pewnym potwierdzeniem tezye rynki konkurencyjne przyczyniapgie do
wzrostu poziomu religijnéei pozostaje przyktad Japonii, deiadczajcej po-
waznych zmian spotecznych po Il wojnéeriatowej. Koncentracja zwolennikéw
paradygmatu ekonomicznego na tym dmia kraju wydaje si zasadna. Japonia
stanowi bowiem potwierdzeniee konstruktywny wpltyw deregulacji i plurali-
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zmu religiinego nie jest ograniczony wggnie do Standéw Zjednoczonych.
W swoich rozwaaniach L. lannaccone, R. Finke oraz R. Stark zwrdweilag:
na to, ze przed Il woja swiatowa $cisle kontrolowano aktywni religijna
w tym azjatyckim kraju. Uczestnictwo w kulcie shiriigto obowazkiem wobec
panstwa. Mimo,ze formalnie wolné¢ religijna zostata ustanowiona w okresie
Meiji, to prawa tego nie realizowano w praktycenfteowy shintoizm posiadat
dominupca pozyck, wszelkie inne wyznania byty dyskryminowane, a ich
cztonkéw poddawano represjom. Sytuacja zmiengdavsaz z przegranJaponii
w Il wojnie swiatowej oraz ustanowieniem wtadz okupacyjnych. Nawstawa
zasadnicza, opracowana i uchwalona pod naciskienrykaedw, gwarantowa-
ta rzeczywisq i catkowita wolnas¢ wyznania. Efekty tej deregulacji rynku reli-
gijnego w Japonii okazaty szaskakujce. Tylko w cagu 1949 r. zostaly utwo-
rzone 403 nowe grupy religijne, a kolejnych 1546 giao w wyniku odicze-
nia sk od swiatyn, Kosciotow, z ktorymi byly wczéniej zwiazane. Niektére
organizacje religijne, ktore dziataty dotychczas wdgemiu uzyskaty mdi-
wos¢ jawnego funkcjonowania. Przyktadem byta buddyjskganizacja Soka
Gakkai. W 1937 r. liczyta tylko 60 cztonkéw. W 1972nalezato do niej ju
8 milionéw o0sb6b. Z danych statystycznych przywolywanyrzez przedstawi-
cieli paradygmatu ekonomicznego wynikea,w 1900 r. tylko 2 proc. Japozy-
kéw byto zwizanych z nietradycyjnymi ruchami religijnymi. W 1975dsetek
ten segnat 20 proc. Najwekszy rozwdGj miat miejsce w latach beZpadnio po
Il wojnie swiatowej. Okres ten znany jest w Japonii pod ngkamigami no
rasshu awaco dostownie znaczy ,godzina szczytu bogéw”. Zdanavolenni-
kéow omawianego paradygmatuzyavienie religijne widciwe dla tego azjatyc-
kiego spoteczestwa stanowito konsekwenrcgeregulaciji rynku. Badacze kwe-
stionowali te interpretacje wskazanego fenomenugktdrientowane byty psy-
chologicznie i koncentrowaly gina aspekcie popytowym. Zgodnie z nimi, do-
swiadczeni przegranwojna Japdaczycy szukali w religii schronienia. L. lan-
naccone, R. Finke oraz R. Stark sformulowali trzy avgnty podwaajace &
interpretaci. Po pierwsze, zywienie religijnie nie bylo charakterystyczne tylko
dla okresu powojennego. Dynamiczny rozwdj ruchéwigijelych nasgpowat
takze w kolejnych dekadach. Po drugie, w Niemczech, wespeistwie, ktére
réwniez doswiadczyto kkski wojennej, nie dato sizaobserwowaomawianego
zjawiska. Ranica polegata w poziomie uregulowania rynku religgo. Niemcy
zdecydowali s na rozwizania quasimonopolistyczne. §t, nie nasipito
u nich aywienie religijnagci. Po trzecie, podobna sytuacja do jegidej miata
miejsce w Korei Poludniowej. Ratwo to zostalo wyzwolone spod okupaciji
sasiada. Zniesiono restrykcyjne regulacje dotgezzycia religijnego. Skutkiem
tego byt dynamiczny rozwoj phych wyzna, w tym chrzécijanstwa, a take
ruchéw religijnych (lannaccone, Finke, Stark 1997).

Uwzglednienie w rozwzaniach przyktadu japskiego nie byto przypad-
kowe. Przedstawiciele paradygmatu ekonomicznegaeltheoiikna¢ oskagenia,
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ze ich podejcie pasuje wylcznie do warunkéw amerykskich. W rezultacie,
rozwinat sie nurt badé, ktéry koncentrowat gina przemianach nasgtujacych
na rynkach niekonkurencyjnych. Zaémia o pozytywnym oddziatywaniu dere-
gulacji i pluralizmu na poziom religijsé zaczto testowd w odniesieniu do
réznych spoteczestw. Nie oznacza tae zanikta refleksja nad fenomenem ame-
rykanskim. W tym przypadku zwracano uwam. in. na to, jak pojawienieesi
nowych imigrantow z Azji w latach 60. XX w. przyczynite slo wzrostu liczby
organizacji religijnych odwotacych sé do tradycji Wschodu. Poszukiwanie
inspiracji w Oriencie przez kontrkulturowo nastamgontodziez nie bylo zatem
konsekwengj dekadenckiego zmenia protestanek mieszczaska atmosfes
Stanoéw Zjednoczonych. Stanowito raczej rezultat\pigaia s¢ na rynku orga-
nizacji czy osob dostarcagiych nowego produktu religijnego (lannaccone,
Finke, Stark 1997). Reflekshad konstruktywnym oddziatywaniem deregulacji
oraz pluralizmu podejmowano réwniev odniesieniu do spotecistw Europy
Wschodniej. W centrum zainteresowania znalaziydsiwne republiki Zwizku
Radzieckiego. Wraz z upadkiem komunizmu dakp wi nich zaobserwowa
ozywienie religijngci (Froese 2004a; Froese 2004b; Froese, Pfaff 20@&EI&r
1994). Aby lepiej zrozumieten fenomen naky cofmaé sie do czasdw rewolucji
bolszewickiej. Komuriici wraz z przejciem wiadzy zacdi stosowd represje,
pocztkowo wobec znienawidzonej, zyzianej z caratem Cerkwi, naghie z&
wobec innych wyzna Zdaniem P. Froese, dziatania represyjnéspea uma-
liwity ukonstytuowanie & monopolu ateistycznego skierowanego przede
wszystkim przeciw prawostawiti Upadek komunizmu przyczynitesdo likwi-
dacji dotychczasowego monopolu, w ktérymgtavo faworyzowato ,naukowy
ateizm”. We wszystkich dawnych republikach radziekkiasipit wzrost liczby
0s0b deklarujcych przynalenos¢ do Kasciota czy okrélonej grupy wyznanio-
wej. Proces ten nazwanaywieniem religijnym (Greeley 1994). Mtizy 1970

a 1995 r., odsetek oséb deklaaych przynalenos¢ do Kasciota adz okreslo-
nej grupy wyznaniowej wzrost przetnie o 21 punktdw proc. Zjawisko to
w najwickszym stopniu pozostawato charakterystyczne dla Arnfeaiiost o 42
punkty proc.) oraz Gruzji (wzrost o 33 punkty pro@joese 2004a:59). -
wienie religijne kdace konsekwengjderegulacji rynku religijnego i likwidacji
dotychczasowego monopolu ateistycznego stanowiM6do ze podstawowe
zalazenia widciwe dla paradygmatu ekonomicznega stuszne. Badania
P. Froese, przeprowadzone kilkécia lat po upadku komunizmu, nie potwier-
dzity jednak zalgnosci miedzy pluralizmem religijnym a poziomem uczestnic-
twa w praktykach religijnych. Najwkszy odsetek oséb bumych udziat w na-

21 Ta konfrontacja pomilzy paistwem a najsilniejszdotychczas organizacieligijna para-
doksalnie umgliwita rozwdj mniejszych, protestanckim ruchom ggliym. P. Froese w swoim
artykule Forced Secularization in Sowiet Russia: Why an itieeMonopoly Failed(2004b)
przywotat dane sugerage,ze w 1970 r. liczba protestantow byta w Zmku Radzieckim wiksza
niz prawostawnych (Froese 2004b:38-39).
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bozenstwach pozostawat charakterystyczny dla tych bylyehublik radziec-
kich, ktore cechowaly sirynkiem homogenicznym. Bardziej szczegbtowa ana-
liza wykazata,ze upadek ,ateizmu naukowego” rzecz§eie skutkowal ay-
wieniem religijnym. Gtéwnym beneficjentem tej sytjigmzostaty jednak die
organizacje religijne, odbudowagie swa pozycg dzieki panstwowemu protek-
cjonizmowi. Sama dekonstrukcja monopolu rozbudzi#mteresowanie religij-
noscia. Na rynku religijnym pojawito gi wiele r@nych kultow i Kaciotow.
W koncu jednak, to pywienie zostato zagospodarowane przez tradycyjga-or
nizacje religijne. Obserwacja ta sktonita P. Froesesfbrmutowania pesymi-
stycznej hipotezy w odniesieniu do postsowieckéadigijnosci. Jego zdaniem,
istnienie tych nowych monopoli przyczynkesi przysztéci do spadku odsetka
0s6b uczestniazych w praktykach religijnyd (Froese 2004a). Nie tylko jed-
nak Europa Wschodnia i zachade na jej obszarze przeobeaia stanowity
wyzwanie dla paradygmatu ekonomicznego. Pewne keetsje budzity take
analizy dotyczce spoteczestw katolickich.

2.4. Paradygmat ekonomiczny a katolicyzm

Religijnos¢ spoteczastw katolickich stata sijednym z gtéwnych wyzwa
teoretycznych dla omawianego paradygmatu. kowo refleksja podejmowa-
na przez ekonomistéw koncentrowata sa funkcjonowaniu chrzeijanskiego
monopolu w okresidredniowiecza (Davidson 1995; Davidson, Ekelund 1997;
Ekelund, Hébert, Tollison 1989; Ekelund 1996). Dopidradacze zwrani
z omawianym podégiem skupili svi uwag: na problematyce wspotczesnej. Jak
wspominatem wczmiej, L. lannacconeimplicite stwierdzit, ze quast
-monopolistyczna pozycja na rynku religijnym nigranicza si wytacznie do
protestanckich Kéiotdw narodowych, lecz jest charakterystyczna ré@wwila
Kosciota katolickiego. Innymi stowy, w katolickich spotenstwach europej-
skich powinnémy obserwowa podobny proces do tego, jaki jest Ydavy
m. in. dla pastw skandynawskich. Wedzie bowiem monopolistycznaadh:
guasimonopolistyczna pozycja Koiota prowadzi do spadku udziatu wiernych

22 Moim zdaniem, pewnym potwierdzeniem tych przypaszstaly sé wypowiedzi eksper-
téw rosyjskich, zabrane i opracowane przez |. Bdkofpor. Borowik 2000:190-191). Wynika
Z nich, ze na procesaywienia religijngci skltadaly st dwa etapy. W pierwszym z nich nagsit
wzrost zainteresowania wigrEksperci tumacc to zjawisko odwotywali gido wymiaru popy-
towego. Stwierdzalize powr6t do wiary stanowit remedium na pusitteologiczra powstad po
upadku komunizmu. Na drugi etap sktadate mnieckycenie religa, wymaganiami, jakie ona
stawia. W moim odczuciu, przedstawiony przez eksperosyjskich proces warto zinterpretawa
w wymiarze podzowym. Qzywienie typowe dla pierwszego etapu bylo spowod@mapadkiem
monopolu ateistycznego. Nagita deregulacja rynku, pojawitysina nim nowe produkty. Znie-
checenie widciwe dla drugiego etapu stanowito natomiast konsgloy tworzenia si howego
monopolu, tym razem prawostawnego. Protekcjonistsqaolityka pastwa wspierata Cerkiew, ta
z& nie byta w stanie zaspokagpotrzeb religijnych wielu Rosjan.
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w praktykach religijnych. Zalaenie to zostato potwierdzone przez R. Starka
i L. lannaccone w odniesieniu do wybranych spotastxe katolickich (Stark,
lannaccone 1996). Inne zjawisko obserwowano na gupluralistycznego
rynku religijnego wtaciwego dla Standw Zjednoczonych. R. Stark oraz J. Mc-
Cann w artykule zatytutowanyrvarket Forces and Catholic Commitment:
Exploring the New Paradigrfl1993) wykazali na podstawie analizy 50 diecezji,
ze wyzszy odsetek ksiy na ogélm liczbe wiernych przypadat w diecezjach,
w ktérych katolicy stanowili mniejszé. Obszary te charakteryzowaty siara-
zem najwyszym wskanikiem oséb, ktére decydowalyesivsepowa: do semi-
nariow duchownych. Wyniki analizy miaty zatémiadczy o tym,ze organiza-
cje religijne pozostajnajbardziej efektywne na rynkach, na ktérych nispidy
nuja dominupca pozycph. Zobligowane g wéwczas do konkurencji. Muspod-
nosk jakas¢ swoich ustug, aby wierni nie przgpowali do innych wyzna Nie
wszyscy badacze zaakceptowali jednak tak zdefimewstanowisko. \Wfod
osbb, ktérych nie satysfakcjonowato to wyjeenie byt D. A. Olson. Badacz ten
zwrocit uwag, ze regularny udziat w praktykach religijnych pozgestaajwyz-
szy w tych amerykiskich hrabstwach, w ktérych wymigie dominuj mormoni
badz katolicy (Olson 1999). M. Chaves oraz D. E. Cann stlzi#i natomiast,
odwotujac sk do przeprowadzonych przez siebie anatiz,to nie pluralizm

i konkurencja determingjwysoki poziom religijnéci, lecz sama deregulacja
rynku religijnego (Chaves, Cann 1982)Tak sformutowane wnioski daty po-
czatek interesujcej dyskusji. R. Stark oraz L. lannaccone wskazalizaréwno
katolicyzm jak i mormonizm to wyznaniactace w pewnej kontradykcji do
gtéwnego nurtu protestanckiej kultury. Z racji swegaiejszéciowego statusu
oraz pewnego pina, jakim ameryki#skie denominacje naznaczaty ich wyznaw-
céw, obu Kdciotom udato s utrzyma wysoki poziom religijnéci wsrod wier-
nych. Przypomina to ponie& sytuac¢ katolicyzmu w Irlandii czy w Polsce.
Udziat w nabaenstwach we wszystkich wskazanych przypadkach bykyli®
manifestacj religijnosci, ale take oporu wobec wiadzy i narzucanej spotéeze
stwu kultury (Stark, lannaccone 1996; Stark 19%8).Stark oraz R. Finke
zwrécili ponadto uwag na niedokladn& analiz przeprowadzonych przez
D. A. Olsona czy M. Chavesa i D. E. Canna. Ich zdaniemmirgaca pozycja
na rynku prowadzi do ,rozleniwienia”, spadku konkuwrgnaici danej organi-
zacji religijnej (Stark, Finke 2004). W moim przekona niezaleénie od tego,
czy D. A. Olson oraz M. Chaves i D. E. Cann dokonaliliapave wiasciwy
sposo6b czy nie, tu udato imegpodd& pod reflekst istotne zagadnienie. Sfor-
mutowane przez nich konkluzje odnasse bowiem do istoty struktur monopo-
listycznych czyquasimonopolistycznych. Czy o ich istnieniu decydujeeolz
wszystkim pastwowa regulacja i polityka protekcjonistyczna? @agzej brak

23 Do podobnych wnioskéw doszedt takpolski badacz T. Doktér w swych artykutach za-
tytulowanychReligious Movement in Poland and Stark and Bairdgidheory of Religiofl1993)
orazPluralizma polska religijn&’ w ujsciu rynkowej koncepcjeligii (1999).
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pluralizmu i konkurencji? Zdawaby sk mogto, ze zagadnienia teasieroze-
rwalnie ze sofp powiazane. Tak jednak nie jest. Nie ma bowiem jednoznacznego
logicznego zwizku pomegdzy deregulagj a istnieniem pluralizmu i konkuren-
cji. Mozliwa wydaje s¢ sytuacja, w ktérej mimo braku dziatfaworyzupcych
konkretne wyznanie przez ifmtwo, w strukturze rynku religijnego dominay
pozyck zajmuje okrélony Kosciot. Zagadnienie to stajecsistotne, gdy poddaje
sig pod rozwag religijnos¢ spoteczéstw katolickich. Powdzania m¢dzy pa-
stwem a Kéciotlem nie g tutaj tak oczywiste, jak w niektorych fmwach pro-
testanckich. Na wspie, powstaje zatem pytanie, czy ima w tym przypadku
mowi¢ o quasimonopolu? Konieczne stajegsinalezienie na nie odpowiedzi.
Ze wzgkdu na faktze perspektywa wkgiwa dla paradygmatu ekonomicznego
nie ugruntowata gijeszcze w europejskiej literaturze przedmiotu, sz
czesci rozwazan odwotatem si do wiasnych refleksji i analiz. Za przykiad po-
stuzyta mi przede wszystkim sytuacja Polski. $ity ze refleksja w tym wzgh
dzie stanowi zarazem ilustracjw jaki sposéb omawiane poéee mana za-
stosowa w praktyce.

Jak wynika z danych pochagzich z Europejskiego Badania Waxp
w 2008 r. odsetek os6b regularnie uczestugezh w praktykach religijnych byt
w spoteczastwach katolickich znagezo wyzszy niz w paistwach protestanc-
kich. Prawidtowdc¢ ta zostata przedstawiona na wykresie 2.3.
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Wykres 2.3. Poziom koncentracji rynku a regulardyiat w praktykach religijnych (2008)
Zro6dto: na podstawie danych pochadych z Europejskiego SondaWartdci z 2008 r.

Mimo, ze poziom koncentracji rynku religijnego, mierzony gamoe
wskaznika Herfindahla-Hirschmana, we wszystkich analizoyeh przypadkach
przekraczat 0,9, to odsetek wiernych hoych udziat w nalbzenstwach byt
wysoki. Nawhzujac do L. lannaccone (lannaccone 1991), ratidby mowt
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o dwdch rodzajaclguasimonopoli w Europie. Jedne z nich, charakterystyczne
przede wszystkim dla spotedztw protestanckichasznacznie bardziej sforma-
lizowane. Nazwé& je mazna quasimonopolami pastwowymi. Funkcjonujce
w nich Kdscioty narodowe podpogzlkowane g polityce wtadz. Inna sytuacja
ma miejsce w spotecastwach katolickich. Tutaj stopiepodporadkowania
Kosciota pastwu jest znacznie mniejszy. Czy oznacza to jedmakstniejca
w nich struktura rynku religijnego nie ma charaktgoasimonopolistycznego?
Analizujac relacje pomidzy Kosciolem a pastwem warto skoncentrowa
sie na trzech kwestiach. Po pierwsze, paleozway¢, czy istniej bariery
uniemaliwiajace wefcie na rynek religiiny nowym podmiotom. Po drugie,
trzeba poddapod uwag ustawodawstwo regulge relacje midzy pastwem
a poszczegoblnymi zwkkami wyznaniowymi, i sprawdgi na ile przepisy te nie
faworyzup jednego z nich. Po trzecie, nafeprzeledzic, w jakim stopniu do-
minujacy na rynku Kéciét pozostaje beneficjentem polityki wiadz. Chodezy
tym zar6éwno o korzci symboliczne jak i materialne. Przyjmajprzypadek
Polski za punkt odniesienia w rozieaniach, trzeba stwierdzize nie istnieg
zadne wegksze bariery uniemidiwiajace wefcie nowemu podmiotowi religij-
nemu na tutejszy rynek. W art. 53 ustawy zasadnitmégrdza s, ze kazdemu
zapewnia & wolncs¢ sumienia i religii, a tate maliwo$é uzewrtrzniania
wiary oraz wychowywania dzieci zgodnie z przekoaamiwitaciwymi dla ro-
dzicoéw. Zasady te zostaly sprecyzowanelstawie z dnia 17 maja 1989 r.
o gwarancjach wolnfci sumienia i wyznanigDzU 2000, nr 26, poz. 319).
W art. 2 pkt. 1 ustawy wskazan@ obywatele magtworzy¢ wspoélnoty religij-
ne, posiadace wiasny ustrdj, doktryni obrzdy religijne. Zdaniem L. i M.
Doktoréw w polskim systemie prawnym brakuje jedraxznej definicji zar6w-
no zwihzku wyznaniowego, jak i wiary religijnej. Jak stwieild autorzy: Sto-
wem Kdciot przygto w Polsce okréacé grupy religijne chrzécijasiskie | dalej:
Bardziej istotna, z punktu widzenia funkcjonowaniapgreligijnych, jest jednak
kwestia definicji wiary religijnej. W tym bowiem ppadku interpretacja termi-
nu stanowt mae pewmr bariere dla funkcjonowania wspélnot religijnych
w Polsce(Doktér t., M. 2008:262). t. i M. Doktorowie poddali padzwag
jedno z orzeczeNaczelnego &lu Administracyjnego, w ktérym pgiie wiary
religijnej zostato wyjénione jako powjzanie pomgdzy cziowiekiem a Bogiem.
Zakres tej definicji jest ograniczony. Jej prnig prowadzitoby do wykluczenia
tych zwihzkdédw wyznaniowych, ktére nie mgjeistycznego charakteru. Z kolei
w jednym z wyrokéw Trybunat Konstytucyjny wskazaé, (...) wolng¢ religii
jest ujmowana w normie konstytucyjnej bardzo szerakmejmuje bowiem
wszelkie religie i przynateasé¢ do zwizzkobw wyznaniowych (...), a takze nie
jest ona ograniczona do uczestnictwa we wspélnotatigijnych tworzcych
formalry, wyodebniorng struktule organizacyja i zarejestrowanych w stosowa-
nych rejestrach prowadzonych przez wtadgumibliczry (za: Doktor L., M.
2008:262). Na problem zwrdcita tak uwag |. Borowik, ktéra stwierdzita,zi
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w polskim prawodawstwie zamiennieywa sk poje¢ ,Kosciot’ oraz ,zwiazek
wyznaniowy”, nie precyzgag przy tym ani sposobu rozumienia obu termindw,
ani r&nic migdzy obiema formami instytucjonalizacji religijfed (Borowik
2000:100. Ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o gwarancjach wath@sumienia

i wyznaniaokresla rowniez warunki niezbdne do zalegalizowania organizaciji
religijnej. Zgodnie z art. 31 rejestracja $¢ota mdz zwiazku wyznaniowego jest
mozliwa, gdy liczy on co najmniej 100 os6b, obywatellgkech. Do adu woje-
woédzkiego ldz stotecznego powinien bywdéwczas ztaony wniosek zawierag

cy, oprécz listy zatwycieli i ich danych personalnych, informacje o dokyza-
sowych formach zycia religiinego oraz podstawowych celachrédtach

i zasadach doktrynalnych, obdach. Istotnym dokumentem pozostajezéakam
statut Kdciota lub zwihzku wyznaniowego (art. 32 ust. 2). Obamijace regula-
cje powinny koncentrowanasa uwag: na dwoch kwestiach. Po pierwsze, pol-
skie prawodawstwo nie wyklucza funkcjonowania grefigijnych, ktore nie
maja uregulowanego — w ndywskazanej ustawy — statusu. Mogne przyjmo-
waé post& stowarzysze Po drugie, niezluina liczba 100 os6b nie wydaje si
istotm barien uniemaliwiajaca podmiotom funkcjonowanie na polskim rynku
religijnym. Zapis ten wydaje siuzasadniony z punktu widzenia interesui-pa
stwa. Skoro ze statusem ¢€inta mdz zwiazku wyznaniowego wiiza sie pewne
korzysci, m. in. w postaci ulg podatkowych, to brak ograeicstanowitby furt-
ke dla oséb i grup zainteresowanych malwersacjamansowymi. Nalgy zatem
stwierdzt, ze legalne bariery funkcjorage w Polsce — mimo swej niedoskona-
tosci — nie stanow wyraznej przeszkody dla tworzeniagsiowych podmiotéw
religijnych. Podobna sytuacja ma jednak miejsce maydh rynkachquast
-monopolistycznych. W krajach europejskich nie shaast juz wiekszych barier
utrudniapcych formowanie gi Kosciotow czy zwazkow wyznaniowych.

Nasza uwaga powinna skoncentrévek zatem na pozostatych kwestiach,
pozwalajcych okréli¢, czy dana struktura ma charakterasimonopolistyczny.
Zgodnie z art. 25 ust. 2 ustawy zasadniczejdiady i inne zwihzki wyznaniowe
funkcjonupce w Polsce asréwnouprawnione. Zasada ta zostata uwdwgiona
w art. 9 ust. 2Jstawy z dnia 19 maja 1989 r. o gwarancjach wetheumienia
i wyznania Jak stwierdzita jednak |. Borowik:..) jit z lektury artykutu 25 roz-
dziatu | konstytucji wynikae paistwo dopuszcza e formy regulacji stosun-
kéw z Kdgciotem rzymskokatolickim a innymi fiotami i zwizzkami wyzna-
niowymi (Borowik 2000:100). Istotnrole w uporadkowaniu tych relacji peni
umowa konkordatowa podpisana 28 lipca 1993 r. pmeedstawicieli Rzecz-
pospolitej Polski oraz Stolicy Apostolskiej. Pienagej artykuty (art.1-9) okre-
Slaja status i rozdzielenie kompetencji obu stron. leétpozwala unika¢ wra-
zenia whzania s¢ paistwa i Kaciota katolickiego w jald formalny sojusz,
dopuszcza natomiast mivos$é ,spontanicznej wspoétpracy” (Dzidek 2007).
Artykuly 10-15 odnosz sie do nowych rozwizan prawnych, w tym: instytucji
maktzenstwa religijnego ze skutkami prawnymi, zapewnien@diotowi maozli-



96

wosci prowadzenia zg§ z religii takze na poziomie przedszkolnym oraz tworze-
nia i prowadzenia wtasnych placowesngatowych, wychowawczych i uczelni.
Paistwo zobowizato sé do dotowania Papieskiej Akademii Teologicznej
w Krakowi€”®, Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego oraz ewefriggo sub-
sydiowania innych katolickich szkét vgzych, odgbnych wydziatow, semina-
riow duchownych oraz instytutéw naukowo-badawczystykuty 19-26 umo-
wy konkordatowej dotycz natomiast dziatalnei publicznej Kdciota, w tym
przede wszystkim: midiwosci zrzeszania gj udziatu w mediach publicznych,
uzywania wlasnychirodkéw masowego przekazu, prowadzenia dziatainmi-
syjnej, opiekidczej i charytatywnej, regulacji spraw finansowychwiaranciji
w zakresie budowy oraz konserwacji obiektéw sakiiny kdscielnych. Jak
stwierdzita M. Dzidek, woko6t konkordatu od samego zatda narosto wiele
kontrowersji. Taz po jego podpisaniu T. Ziékki, 6wczesny Rzecznik Praw
Obywatelskich, wyrazit watpliwosé, co do kwestii formalnych zwkanych

Z konkordatem, zwrécit przy tym gtdwnie uwaga nieuregulowany status
umowy konkordatowej z 1925 r. oraz #limo$¢é ograniczenia suwerenst
ustawodawczej Polski. Wedtug niektorych krytykéwawiany dokument pozo-
staje niezgodny z konstytuacjgdyz narusza przewidziany w ustawie zasadniczej
rozdziat Kagciota od pastwa. Inni wykazywali natomiast niepokoj ol niami
finansowymi wynikagcymi z konkordatu. Sama M. Dzidek stwierdzita,umo-
wa z 1993 r. znacznie bardziej uprzywilejowujes&iét katolicki niz ta podpisa-
na w 1925 r. (Dzidek 2007:188). Analizajkonkordat w konteicie ustaw regu-
lujacych funkcjonowanie innych zaikéw wyznaniowych udato migizidenty-
fikowa¢ dwie r&nice. Po pierwsze, wskazana umowa jest mniej precyzyjea.
ktére sformutowania zakladajznaczi dowolnagé interpretacji. Dobrym tego
przyktadem jest art. 11, gdzie stwierdze ge: Ukladajgce seé Strony deklaryj
wspotdziatania na rzecz obrony i poszanowania tosfymatesistwa i rodziny
bedgcych fundamentem spotedgava Fragment ten mima odebra jako pewn
forme nacisku nawieckie wladze, aby te realizowaly politykodzinry zgodr,

Z nauczaniem Kaiota. Po drugie, ustawy regudgg relacje z innymi zvgzkami
wyznaniowymi przewiduj podobne rozwazania prawne. Pewnym vagkiem
jest finansowanie szkot wigzych. Trzeba jednak pagtac, ze jak dogd zadnemu
innemu Kdciotowi nie udato si uruchomé wlasnej uczelni.

Z analizy istniejcych przepiséw wynikaze sytuacja w Polsce odbiega od
tej typowej dla pastw skandynawskich. Czy jednak pytanie quask
-monopolistycza pozycg Kosciota katolickiego w ogole pozbawione jest ja-
kichkolwiek przestanek? Uwam,ze nie. Moim zdaniem istnigjdwa czynniki,
ktore sprawiaj, ze Kasciot katolicki zajmuje w Polsce takwvtasnie pozycg. Po
pierwsze, instytucja ta posiada znemzwpltyw nazycie polityczne. Szerzej ta
kwestia zostanie uméwiona w rozdziale czwartym. @vsm: jedynie, ze na

24 Obecnie Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Kvéko
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pocatku lat 90. XX w. Kdciot podpt dziatania, ktérych celem byto zapewnie-
nie odpowiedniej treei ustaw dwiatowej oraz medialnej. W pierwszych latach
transformaciji ustrojowej sami duchowni angaali sk publiczne, zacdftali
wiernych do gtosowania na oktenych kandydatéwZadna inna instytucja
religijna w Polsce nie mi® rown& sie w tym wzgkdzie z Kaciotem katolic-
kim. Po drugie, Kéciét pozostaje beneficjentem subsydidowagtavowych oraz
ulg podatkowych. Z punktu widzenia teorii funkcjoqmjch w ramach para-
dygmatu ekonomicznego, m® mi& to wptyw na jego ,rozleniwienie si. Jak
wynika z wyliczé przedstawionych na portalu www.money.pl, dokonanyah
podstawie danych pochagzch z Ministerstwa Finanséw, Ministerstwa Obro-
ny Narodowej, Ministerstwa Edukacji Narodowej oramiim Obywatelskiego
Rozwoju, rocznie Kécidt katolicki otrzymuje z bugktu pastwa 1 miliard 630
milionéw ztotych na nauczanie religii w szkotactapdotacje na uczelnie, szko-
ly i przedszkola. Drugim istotnyrarédiem finansowania pozosiajvptywy od
wiernych. Wynosg one 1 miliard 223 miliony ziotych. Istotny wptyw na finanse
Kosciota katolickiego maj takze srodki pochodzce z Unii Europejskiej
(200 milionéw ztotych) oraz Funduszu ¥ielnego (94 miliony ztotych). Ra
stwo przeznacza ta& 21 milionéw ziotych na wynagrodzenia dla kapelané
Oprdécz subsydidéw Kaidt katolicki jest beneficjentem #aych ulg. Duchowni
ptaca bowiem kwartalny podatek zryczattowany w wys@kood 384 do 1374
zlotych. Zwolnieni § z niego zakonnicy, biskupi, arcybiskupi i kardynaiew
W sytuaciji, gdyby ksiza ptacili podatek wedtug stawek PIT tak, jak to éayn
zwykKli obywatele, to do bugtu trafityby 233 miliony ztotych. Kwota wptywa-
jaca do skarbu pstwa jest jednak znacznie mniejsza. Wynosi 63 mylinio-
tych. Kascidt zwolniony jest take z optat celnych, podatkéw lokalnych, podat-
kéw od nieruchomii, czynndci cywilnoprawnych, optat od spadkéw i daro-
wizn. Pozostaje tale gtdwnym beneficjentem Komisji Mikowej, instytuciji
dziatapcej przy Ministerstwie Spraw Wewtnznych od 1989 r., powolanej do
zwrotu ydz przekazania w zamian Kdotom i zwiazkom wyznaniowym maj-
ku znacjonalizowanego przez komunistyczne wiadaaraszeniem obowzuja-
cego prawa. Samo funkcjonowanie tego ciata budznéidontrowersje. Jeszcze
przed 1989 r. w ramach zadaczynienia pastwo zwrdcito rénym organiza-
cjom religijnym 150 tys. ha. W a@ju dwudziestu lat funkcjonowania Komisja
Majatkowa przekazata Kiotowi katolickiemu majtek wartgci 5 miliardéw
ztotych oraz rekompensgat odszkodowania w wysokoi 143 milionéw ztotych
(por. www.money.pl). Nalyy pamktac, ze z wkkszaci wskazanych przeze
mnie subsydiow oraz ulg podatkowych mdg@rzysta wszystkie funkcjonuice
w Polsce podmioty religijne, ktorych dziatanie jesegulowaneJstaw; z dnia
19 maja o 1989 r. o gwarancjach wolieo sumienia i wyznaniaNie ulega jed-
nak watpliwosci, ze gtdwnym ich beneficjentem pozostajeskiot katolicki.

W przypadku Polski zatem tpuasimonopolistyczna pozycja opiera siie
tyle nascistych uregulowaniach prawnych, tak jak ma to naejs pastwach
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skandynawskich. Kaidt katolicki nie jest Kéciotem pastwowym, co nie zna-
czy, ze nie korzysta z publicznego finansowania. Jego dag na rynku reli-
gijnym pozostaje tate utrwalona dziki roli, jaka odegrat w historii oraz wpty-
wom politycznym. Maéna przypuszcza ze podobna sytuacja ma miejsce
w innych spoteczestwach katolickich. Podejmag te kwestk, warto powrdai
do sporu pongidzy niektérymi przedstawicielami paradygmatu ekoimamego
a D. A. Olsenem czy M. Chavesem i D. E. Cannem. W ystej opowiadam
sie za stanowiskiem, zgodnie z ktérym udziat wiernychraktykach religijnych
pozostaje na wysokim poziomie na rynkach nieuregaitych, ale zarazem
pluralistycznych i konkurencyjnych. Moim zdaniemerat zaréwno w Polsce,
jak i w innych europejskich spotedmtwach katolickich, mamy do czynienia ze
struktuly quasimonopolistycza. Nalezy sie zatem spodziewa ze na rynkach
tych nasgpuje spadek liczby regularnie uczestamzh w nabgenstwach. Za-
tozenie te postanowitem skonfrontofva dosgpnymi danymi statystycznymi.
Odwotatem si do wskanika dominicantesJak stwierdzit J. Marigski: Termin
dominicantes (tadskie stowo dominica oznacza niedgielvyraza proporcg
miedzy liczly uczestnikdw mszv. w przecitng niedzie¢ roku a liczly zobo-
wigzanych do tego uczestnictwa w glie okr&lonego terytorium kizielnego
(...) lub cywilnegdMarianski 2000:469). Uznalem zarazene, wskanik domi-
nicantesznacznie lepiej odzwierciedla licglosob regularnie biacych udziat
w nabaenstwach nt deklaracje skladane przez respondentéw w badasi@th
dazowych. Pierwsze takie ogélnopolskie zliczanie wiemymialo miejsce
w 1979 r. Od tego czasu przeprowadzgesisystematycznie w wybramiedzie-
le pazdziernika lub listopada. Badania organizowag@rzez Instytut Statystyki
Kosciota Katolickiego SAC. Analiz objatem lata 1980-2010. Zmiany waftd
wskaznika dominicantegprzedstawitem na wykresie 2.4.
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Wykres 2.4. Wart& wskanika dominicantesv latach 1980-2010.
Zro6dto: na podstawie danych Instytutu Statystykie{ota Katolickiego SAC.
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Miedzy 1980 a 2010 r. waé wskanika dominicanteszmniejszyta si
0 10 punktéw procentowych. Dane pochqmz z Instytutu Statystyki Kgiota
Katolickiego SACéwiadcz zatem,ze liczba wiernych regularnie uczestnicz
cych w niedzielnych mszach systematycznie spadaskdne dane potwierdza-
lyby zatem zateenie, ze quasimonopolistyczna struktura rynku religijnego
prowadzi do spadku uczestnictwa w praktykach rjeygh. Wniosek ten warto
skonfrontow& z wynikami sonday opinii publicznej.

Z badaa CBOS wynika,ze od dwudziestu lat liczba wiernych hjoych
udziat nie ulega znacznym zmianom. Regularne utizbésp w mszach deklaruje
nieco ponad potowa respondentéw (od 55 do 60 pri@)tendengj spadkow
wskazuj natomiast dane pochage z Europejskiego Badania Wadb Zgodnie
Z jego wynikami, w Polsce w 1990 r. regularne ucietsto w nabaenstwach (co
najmniej raz w tygodniu) deklarowato 65,6 procp@sdentow. W 2008 &52,7
proc. W ciagu osiemnastu lat nagit spadek o 12,9 punktéw procentowych. Po-
dobna sytuacja miata miejsce w odniesieniu do ihngaropejskichquast
-monopoli katolickich. Zaobserwowano w nich spadkdu: 21,6 punktow proc.
w Hiszpanii (m¢dzy rokiem 1981 a 2008), 6,8 punktéw proc. w Pottuai¢-
dzy rokiem 1990 a 2008), 37,9 punktéw proc. w Hiaiimiedzy rokiem 1981
a 2008), 12,1 punktéw proc. na Malcie €ddy rokiem 1981 a 2008). Trend ten
W hajmniejszym stopniu dotyczyt Wioch. W 1981 r. 8%yroc. respondentéw
deklarowalo,ze uczestniczy regularnie w nateastwach. W 2008 r. a32,0
proc. W medzyczasie dato sizaobserwowa nawet wzrost liczby regularnie
praktykupcych. W 1990 r. uczestnictwo w ms@yictej co najmniej raz w tygo-
dniu deklarowato 37,9 proc. respondentow, a w 19920,5 proc. Zwolennicy
paradygmatu ekonomicznego ttumaczyli przypadek Wieformami realizowa-
nymi przez lewicowy rad w 1984 r. Owczesny premier B. Craxi wynegocjowat
nowe porozumienie z Koiotem katolickim, dokonajc zmian w obowizujacym
od 1929 r. konkordacie. Bstwo wycofalo si z optacania pensji ksiom postu-
gujacym w parafiach. Rgl uregulowat take relacje z innymi zwizkami wyzna-
niowymi. Zdaniem M. Introvigne oraz R. Starka znyiate spowodowatyze
wzrosta konkurencyjni@ rynku (Introvigne, Stark 2005).

Przedstawione wyniki dotygze spoteczestw katolickich warto odnig€ do
danych pochodgych z pastw protestanckich. W 2008 r. regularnie w nabo-
zenstwach uczestniczyto 2,6 proc. inzykéw, 4,3 proc. Findw, 5,3 proc. Nor-
wegow, 4,9 proc. Szweddbéw oraz 13,3 proc. Brytyjczykowmd) ze quast
-monopolistyczna struktura rynku religijnego poagstcharakterystyczna za-
rowno dla spotecZestw katolickich jak i protestanckich, to w tych piszych
odsetek wiernych regularnie uczestamzxh w nabeenstwach jest znacznie
wyzszy. Powstaje zatem pytanie, dlaczego takdgieje? Przedstawiciele para-
dygmatu sekularyzacyjnego stwierdziliby zapewpe, czynnikiem odpowie-
dzialnym za te rénice jest poziom rozwoju spoteczno-gospodarczegrykt
w wiekszaici przypadkdéw pozostaje vrgzy dla krajow protestanckich. Moim



100

zdaniem jednak, odpowiedzi najeszuka gdzie indziej. Po pierwsze, warto
odwota sig do zasygnalizowanegozwczeniej podziatu na pastwowequast
-monopole protestanckie i nigwowequasimonopole katolickie. Genezy tej
réznicy trzeba szukaw 1555 r. W Augsburgu zawarty zostat wowczas pokoj
pomiedzy cesarzem Karolem V a lutéskimi kshzetami Rzeszy, kaczacy
druga wojne religijna tocaca sie w latach 1552—-1555. Rezultatem tego porozu-
mienia byta zasadeuius regio, eius religioPojawita s¢ presja ze strony wiadz
swieckich do podpormlkowywania sobie instytucji religijnych. Z sytuada
znacznie lepiej radzit sobie Kcidt katolicki, ktéry mogt pozostavéawzglednie
niezaleny. Koscioly protestanckie natomiast w znaczniegkszym stopniu
poddaty st wtadcomswieckim, szukaic w nich oparcia i ochrony. Po drugie,
katolicyzm jest zrénicowany wewatrznie, przez co ma zaspokajapotrzeby
religijne r&nych segmentéw w ramach tego samego spaistza. Tradycyjne
nurty protestantyzmu pozosiagnacznie bardziej homogeniczne. Koncengtruj
sie na kwestiach doktrynalnych, przez co mniej odporne na powstawanie
i odfaczanie s§ ruchéw schizmatyckich. Po trzecie, katolicyzm, zwéasz
w przypadku Polski oraz Irlandii, stakgstotnym elementem #samdci naro-
dowej. Kaciot byt jedym instytucp, ktéra gwarantowata tym spotedstvom
przetrwanie w czasach niewoli i pélmdowar. Te czynniki pozwolityquast
-monopolom katolickim utrzyntawysola efektywndé, ktorej wyrazem byt
znaczny udziat wiernych w praktykach religijnych. oBaerwowany spadek
pozostaje zatem sygnateme, ich skuteczni sie zmniejsza.
Funkcjonowaniguasimonopoli mana rozpatrywé nie tylko w kontekcie
spadku uczestnictwa w praktykach religijnych. AVa wydaj si¢ réwniez dane
dotyczce zaangawania wiernych weycie parafii. Istotnych informacji w tym
wzgledzie dostarczajkomunikaty z badaCBOS. W jednym z sondg zadano
respondentom nagiujace pytanie: Czy ogolnie rzecz bior czuje si Panli
cztonkiem parafii dziatagej w Panal/i osiedlu/wsi, czujeedPan/i z ni zwiaza-
ny/a? W 2005 r. kategeari,zdecydowanie tak” wskazato 45 proc. respondentow.
W 2008 r. ju tylko 33 proc. badanych. Wagju trzech lat nagpit zatem spadek
0 12 punktéw procentowych tych, ktorzy silnie ideikyfa sie z parafia. Wzrést
natomiast odsetek wiernych, ktorzy wskazywali katiego,raczej tak”.
W 2005 r. odpowiedziato tak 35 proc. badanych, w 2008ar — 41 proc.
(wzrost 0 6 punktow procentowych). Zkszyt sk takze odsetek respondentéw
deklarupcych, ze raczej (o 3 punkty procentowe, z 11 do 14 pragd} adecy-
dowanie (0 6 punktéw proc., z 7 do 11 proc.) nie £&i§ zwigzani z wlasa
parafg. Dane te mogs$wiadczy o stabicej atrakcyjnéci Kosciota katolickie-
go. Z punktu widzenia teorii podawej, stanowi to konsekwenrcjunkcjonowa-
nia przez dany podmiot religijny swvodowisku niekonkurencyjnym. Brak rywa-
lizacji prowadzi do ,rozleniwienia’quasimonopolu. Stabgrca atrakcyjnéc
powoduje z& rozlwznienie wezi z lokalrs parafa. Wniosek ten potwierdzaj
inne dane pochodee z sonday CBOS. W badaniach zapytano respondentow
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o ustugi oferowane przez ich parafie. Chodzito pezedzystkim o dziatania
wykraczajce poza kwestistricte religijne. Miedzy 2005 a 2008 r. wzrosta licz-
ba respondentéw deklagaych, ze takie formy aktywnéci nie s podejmowane
przez ich parafie. W najekszym stopniu odnosito @ito dziatén w zakresie
szeroko rozumianej pomocy spotecznej. W 2005 r. 48 preporelentow dekla-
rowalo, ze ich parafia organizuje opigkad dziémi. W 2008 r. ju tylko 28
proc. (spadek o 16 punktow procentowych). W 20@Bmproc. badanych dekla-
rowato, ze w ich parafii organizuje sirézne zagcia dla mtodziey. W 2008 r.
wskazalo naet kwestk 36 proc. respondentéw (spadek o 12 punktéw proeento
wych). W 2005 r. 42 proc. badanych stwierdzayw ich parafii organizuje Si
opieke nad ludmi starymi, zniedazniatymi. W 2008 r. z&na & forme aktyw-
nosci wskazywato 31 proc. respondentéw (spadek o 1ktpunprocentowych).
Trudno interpretow@te wyniki przejmowaniem przez fistwo dziaté w tym
wzgledzie. Obowazujace od 1989 r. ustawodawstwo naktada na poszczegdlne
wiladze podejmowanie interwencji w zakresie pomoaytesiznej. Respondenci
obserwowali ponadto spadek aktywoiowtasnych parafii we wszystkich pozo-
statych obszarach (m.in. w zakresie inicjowanialgoaymek krajowych

i zagranicznych, zawoddw sportowych, itd.) poza dwalog/czcymi organi-
zowania imprez kulturalnych oraz kurséw zawodowytdki sam odsetek re-
spondentéw wskazagych na te dziatania w 2005 i 2008 r.). Dane pocioelz

z sonday CBOS sugerowaly wygbowanie jeszcze innego zjawiska. Coraz
mniejszy odsetek wiernych wskazywaé w ich parafii funkcjonuj okreslone
mikrostruktury. Wydaje sj ze jest to kolejny sygnawiadczcy o spadajcej
efektywndci Kosciota katolickiego. Dla przyktadu, w 2005 r. 69 proespon-
dentéw deklarowataze w ich parafii istnigj wspdélnoty religijne. W 2008 r. ju
tylko 57 proc. (spadek o 12 punktéw procentowych).

Rozwaajac przedstawione dane warto zastartosg nad odpowiedzi na
nastpujace pytanie: czy nidwiadcz one 0 posgfpujacym procesie laicyzacji
spoteczéstwa polskiego? Takie stanowisko bytoby na pewrgkid zwolenni-
kowi tezy sekularyzacyjnej. Przedstawiciele paradygimekonomicznego pro-
ponowali w swych rozwaniach ina odpowied. Istotne w tym wzgidzie
wydaja sie dwa zjawiska. Po pierwsze, odsetek osd6b dekleyah wiae
w Boga pozostaje we wszystkich spotecsterach wysoki, nie podlega przy
tym wiekszym zmianom w czasie. Taka sytuacja ma roavmejsce w Polsce.
Znow warto odwotéa sie w tym kontekcie do danych pochodeych z sonday
realizowanych przez CBOS. W 1997 r. 61 proc. PolakéWatowato,ze bez
watpliwosci wierzy w istnienie Boga. W 2009 r. odsetek ten fioyliejszy tylko
0 jeden punkt procentowy. W 1997 r. 25 proc. Polakéskazato kategogi
.wierze w Boga, ché mam niekiedy chwile zgtpienia”. W 2008 r. pogMd taki
reprezentowato 26 proc. badanych. W 1997 tylko coysBblak stwierdzalze
w ogéle nie wierzy Boga. W gju dwunastu lat nic nie zmienitogsw tym
wzgledzie. Po drugie, przedstawiciele paradygmatu ekicwrmago zwracali
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uwag, ze na gruncie katolickichquasitmonopolistycznych struktur religijnych
coraz weksz popularndcia zaczynaj cieszy¢ sie charyzmatyczne wyznania
protestanckie, gtéwnie nurtu zielgiwdatkowego. Proces ten ma miejsce przede
wszystkim w krajach Ameryki tafskiej (Chesnut 1997, 2003a, 2003b; Gill
1998; Stark, Smith 2010). Podobne zjawisko,échozdecydowanie mniejszej
skali, m@na zaobserwowatakze w Polsce. Proces wzrostu liczby wiernych Ko-
sciota Zielondwiatkowego RP m#na przéledzic na podstawie ich wiasnych
opracowa oraz danych zbieranych przez administrazgdows. Wynika z nich,

ze W 1987 r. ze wskazanym wyznaniem identyfikowa$ol® tysecy wiernych.

W 2010 r. liczba ta wzrosta do 21 577. Rozwopéota odciska take swe pitno

na liczbie duchownych oraz samych zboréw. W 198%iatalo w Polsce 160
pastoréw zwizanych ze wskazarorganizagj religijna. W 2010 r. Kdciét Zielo-
noswiagtkowy RP posiadat ju 348 duchownych. W 1987 r. funkcjonowaly 84
zbory. W 2010 r. byto ich 219 (www.kzbb.org; Gudaszewskmigrewski 2010).
Interesujce jest réwnig to, ze sukces omawianego wyznania nierskyt se na
wskazanym zwizku wyznaniowym. Pod koniec lat 90. XX w. powstablejne

23 Kaicioly zielonagwiatkowe. Znaczna ich €g¢ zyskuje coraz weksz popular-
naosé. Trudno jednoznacznie stwierdzjakie czynniki determingjten sukces. Na
pewno Kdcioly zielongwiatkowe, majgce amerykaski rodowdd, g w wiekszym
stopniu przystosowane do konkurencji z innymi wyeami. Ich oferta obejmuje
zarazem aktywrig spoteczn, charytatywn, jak i odwotupce st do emocji prak-
tyki religijne (np. méwieniegzykami, egzorcyzmy, itd.) (Pasek 1992). Z punktu
widzenia podsgia ekonomicznego, Koioty zielondwiatkowe, jak i inne chary-
zmatyczne zwizki wyznaniowe, zagospodarowupo czsci ,nisze ewangeliza-
cyjna”, bedaca konsekwengj stabricej efektywnéci Kosciota katolickiego.

Podsumowanie

Whioski formutowane na gruncie nowego paradygmaizoptaj w opozy-
cji do zat@en przyjmowanym w ramach podeja sekularyzacyjnego. Mimae
ten nowy nurt badawczy jest pod wieloma veggimi obiecuicy, to jednak
cechuj go take pewne ograniczenia. Na wsie skoncentrowatemesia tych,
ktére odnosz sic do wymiaru mikrostrukturalnego. Niewpliwie mocry strory
paradygmatu jest uwzglnienie dwdéch przestanek. Po pierwsze, jego zwolenni-
cy zwrdcili uwag, ze religia jako swego rodzaju zbiér kompensatorow ogdinyc
pozostaje pewqn stah w réznych spoteczgstwach, rozpatrywanych zaréwno
w kontelécie temporalnym jak i przestrzennym. Zasadniczyrdzbem dla jej
istnienia pozostaje nierozstrzygta kwestiazycia i smierci. Sama religia zmie-
nia co najwyej spoteczne formy, w jakichgsmanifestuje. Po drugie, dla wska-
zanego podégia znamienna jest koncentracja na kwestii wolnegboru. Dla
europejskiej socjologii, dalekiej od wptywdw praggmnu, metafora rynku
i decyzji konsumenckich, tak €#o pojawiggca s¢ na gruncie wskazanego para-
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dygmatu, mee wydawa sie cyniczna i chtodna. Nie ulega jednaktpliwosci, ze
oddaje w pewnym stopniu zachowania ludzi. Ta medafie byta zresztaz tak
obca dotychczasowym rozaaniom istniegcym na gruncie socjologii religii.
W ramach paradygmatu sekularyzacyjnegegai po ni niektorzy badacze,
w tym P. Berger. Rinica polega na tynre wczdéniej koncentrowano sina za-
gadnieniach zwgzanych z monopolami religijnymi. Nowe poflgg z& central-
nym punktem refleksji uczynito wolny rynek wiar. ¥¥sz kontrowerss budzi
natomiast swoisty redukcjonizm pofte. Przedmiotem analizy siagie poczy-
nania jednostek wyabstrahowanych ze swego kultigow®ntekstu. Taka per-
spektywa mee prowadzi do mylnych wnioskéw. Moim zdaniem, &odobrze
widat to, kiedy okazuje gj ze we Whtoszech nie dajeestaobserwowaspadku
religijnosci, mimoquasimonopolistycznej struktury rynku religijnego. Pojawé s
wowczas pogld, ze zachowania jednostek, uczestagyzh w praktykach religij-
nych z taly sam, czstotliwascia, co w przeszkri, stanowd konsekwengj zmia-
ny stosunku p@stwa do Kdciofa katolickiego. Sami badacze nie odpowiedzieli
przy tym, dlaczego tego zjawiska nie zna zaobserwowéaw innych spotecze
stwach katolickich daviadczajcych podobnych przeksztafcénp. w Hiszpanii).

Pewne ograniczenia podeia odnosz sie takze do wymiaru instytucjonal-
nego. Na gruncie paradygmatu sekularyzacyjnego ¢izyiz wysoki poziom
religijnosci bedzie typowy najdhaej dla organizacji religijnych dostosowanych
do funkcjonowania w zmodernizowanym spolecstevie. Kacioty najbardziej
tradycyjne i konserwatywne skazane bylty ngski. Zdaniem autoréw zwza-
nych z nowym paradygmatem, wyniki ich badaozostawaly w sprzeczéwm
z wnioskami formutowanymi przez zwolennikoéw tezy @ekyzacyjnej. Najbar-
dziej zywotne okazywaty i bowiem wyznania restrykcyjne, stawicg¢ wyma-
gania przed wiernymi. Moim zdaniem jednak, postrzegaych denominacji
w kontelécie ich tradycjonalizmu nie jest w pelni zasadne.rxczywistgci
bowiem wyznania te pozostawaty konserwatywne w @glaniu do jednych
zagadni@, progresywne zZaw stosunku do innych. Sami badacze zwracali na to
zreszf uwag:. Wskazywali,ze bardziej restrykcyjne kongregacje metodystycz-
ne pozostajwrogo nastawione do #adych praktyk dyskryminacyjnych, zwtasz-
cza tych dotycacych spraw rasowych. Z drugiejszatrony, zwazani z nimi
duchowni wrogo odnogzsie m. in. do obecnej, liberalnej polityki aborcyjnej
wiladz amerykaskich. Maze zatem dychotomia konserwatyzm-—progresywizm
nie jest w petni adekwatna do analizowanych podimioOdnosz wrazenie,ze
instytucje religijne funkcjonuace na konkurencyjnym rynku, dostosowaijsi
do oczekiwa i preferencji konsumentow religijnych, odrzucajiektére swe
tradycyjne zateenia, a inne adoptjdo nowych warunkéw. W takim przypad-
ku, mielibysmy zatem do czynienia z procesami jednoczesnej riiakcji
i rekonstrukcji systemow wierse

Pewne moje watpliwosci budzi take koncepcja rynkéw religijnych. Po
pierwsze, nie jestem do kca przekonany, czy to, co badaczeazani z tym
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nurtem okrélaja mianem subsydidw, zawsze przyczynia @o ostabienia ak-
tywnosci Kosciotdw. Abstrahujc od historycznych korzeni europejskiego in-
terwencjonizmu pastwowego w tym obszarze (wojny religijne w XVII ktu
ciu), to system ten nie likwiduje catkowicie konknegjndsci. Dla przykfadu,
0 przeznaczeniu podatkudaielnego, pobieranego m. in. przez wtadze niemiec-
kie, decyduj sami wierni. Organizacjom religijnym powinno zaternezet, aby
te srodki trafiaty wianie do nich. Po drugie, mojeatpliwosci budzi podkréla-
nie tej szczegodlnej religijioi spoteczastwa amerykaskiego. Wyniki ré@nych
sonday spotecznych, ktére poddatem pod angliwykazywatly,ze regularnie
w praktykach religijnych bierze udziat od 25 do 45@ mieszkacéw Standw
Zjednoczonych. Nawet, gdy uwezgdhimy t dolma granie, to pozostaje ona
wyzsza od odsetka oséb systematycznie uczestryick w nabeeastwach
w europejskich spotecastwach protestanckich. Wynik ten nie jest jednak wy-
jatkowo wysoki, jak na najbardziej pluralistyczny wairty rynek religijny na
swiecie. Co wecej, z analizowanych przeze mnie badandaowych wynikato,
ze odsetek ten nie podlegat zmianom w ostatnictchrzéwoch dekadach. Ob-
serwacja ta stanowi powae wyzwanie dla zafen paradygmatu ekonomiczne-
go. Analizupc wyniki sonday, powinienem bowiem zidentyfikowaendenaj
wzrostows w tym wzgkdzie. Dlaczego? Dzietdd w rodzinach zieonych
z 0s6b zaangawanych religijnie jest wisza ni w rodzinach swieckich.
W miare uptywu czasu, powingimy zatem obserwowawzrost liczby osoéb re-
gularnie uczestnigzych w praktykach religijnych. Takesiednak nie dzieje.
Ponadto, do Standéw Zjednoczonych stale naplywagsze emigrantéw z mniej
zamanych, i co wane — bardziej religijnych spotearstw. Jest to zatem dodat-
kowy argument za tynze sondae powinny nas informowao wzrastajcej
liczbie os6b regularnie praktykigych w nabeenstwach. Badania nie potwier-
dzap jednak istnienia tak zdefiniowanej tendencji. Ngleatem przy¢, ze
czes¢ 0séb wychowujcych st w religijnych rodzinach (a tak pewien odsetek
imigrantéw) podlega procesowi sekularyzacji. Co pdmozumiem pod tym
pojeciem? Wydaje mi gi ze badacze zwrani z tym paradygmatem, w zbyt
matym stopniu zainteresowaligsiymi 55 adz 75 procentami amerykakiego
spoteczéstwa, a wéc osobami nie uczestngzymi regularnie w praktykach
religijnych. Czy oznaczae ludzie ci g ateistami? Moja odpowiécdha to pyta-
nie jest negatywna. Uvwzam raczejze zwolennicy wskazanego posldqa, nie
docenili religijncgci pozainstytucjonalnej. B ten dwiadomit sobie po c&ci

L. lannaccone, sugetyqj istnienie dwéch strategii inwestycyjnych. Jedndgu
runkowanej na religijn@& instytucjonala, drugiej zdywersyfikowanej. Proble-
matyka ta coraz e%ciej poruszana jest przez socjologbéw. Poza dotychcza
wym obszarem dyskusji, na ktérym koncentrowadyparadygmaty sekularyza-
cyjny i ekonomiczny, rozpmiera s¢ bowiem przestrze religijnosci pozako-
scielnej i nowej duchow&ei. To na niej koncentrajsic obecnie rozwzania,
zwlaszcza zaeuropejskich badaczy.



Rozdziat 3

RELIGIA A PO ZNA NOWOCZESNOSC.
PARADYGMAT W BUDOWIE

Wprowadzenie

Wyzwaniem dla zwolennikéw tezy sekularyzacyjnej zaég st nie tylko
whnioski, do jakich doszli przedstawiciele paradygmakonomicznego. Nowe
pokolenia socjologéw z coraz giiszym zainteresowaniem zatz obserwowa
zywotnci¢ religii na starym kontynencie. Jak stwierdzit J.ridéski: Niespo-
dziewanie, ku zaskoczeniu zwolennikéw tezy o totsdk@ilaryzacji we wspot-
czesnynxwiecie, w wielu spotecidstwach (po)nowoczesnych, o dalekoci]
sekularyzaciji, pojawiaj sie tendencjeswiadczce o ,duchowej produktywno-
sci” wspoifczesnej kulturfMarianski 2006:130). Na gruncie nauk spotecznych
coraz cesciej méwi st zatem o renesansie potrzeb duchowych. Pewnym pro-
blemem stat si natomiast ahistoryczny i uniwersalistyczny chazakéorii po-
wstapcych w ramach paradygmatu sekularyzacyjnego. W pewsgnsie, byty
one odzwierciedleniem tendencji paqayjch w nauce w latach 60. Okres ten to
dominacja wielkich systeméw teoretycznych, ktéredhowaty zdefiniowéa
skomplikowamn natue spoteczéastw przez budowanie ztonych modeli. Sys-
temy te byly wysoce abstrakcyjne, pomijaty przy tikomtekst kulturowy (Zie-
linska 2010:64). Zwrot w naukach spotecznych apaistv latach 70. W spote-
czehstwach Zachodu pojawita esiwéwczas niepewrid (Kaufmann [1986]
2003). Coraz wyraiejszy stawat si kryzys pastwa dobrobytu. Dekonstrukciji
zaczta ulega cata koncepcja nowoczesieo W dyskursie wiéciwym dla nauk
spotecznych pojawity sinowe okrélenia na ¢ sytuacg. Niektorzy badacze
sugerowali,ze nastpuje proces przemian wasti. Te materialistyczne tracma
znaczeniu na rzecz postmaterialistycznych (Ingleb@r7). Inni stwierdzalize
ksztaltuje si nowy typ spoteczestwa, nazwany mianem postindustrialnego
(Bell 1973; Touraine 1971Xwiadomd¢ kryzysu implikowata dyskusje nad
samy nowoczesngia. Pojawit s¢ poghd, zgodnie z ktérym nagiuje jako-
sciowa zmiana spotecastwa. Rodzi & nowa epoka, ktarokreslano mianem
ponowoczesnej (Lyotard [1979] 1997, Jameson 1984n ta odegrata zasadni-
cza role w ksztattowaniu si postmodernizmu.
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Swiadoma¢ kryzysu dotychczasowych instytucji spotecznyctzquezeko-
nanie o tym, 4 zyjemy obecnie w fazie przZgjiowej, odciseto swe pétno na
dyskusjach obecnych na gruncie socjologii religiz w latach 60. niektérzy
badacze zwrécili uwag iz sekularyzacja prowadde factodo dezinstytucjona-
lizacji religii. Przedmiotem rozwan stat s wéwczas fenomen pozaiaelne-
go chrzécijanstwa (Bellah [1964] 2003; Zulehner [1974] 2003). "¥ath 80.
R. Bellah wraz ze wspotpracownikami opisali w pradgbits of the Heart
(1985) interesucy przypadek. Jednz ich rozméwczi byta kobieta, ktéy ba-
dacze nazwali Sheila. Stwierdzita o, wyznaje sw wtasmy wiare. Zamiast
podleg& zewrgtrznym autorytetom i dogmatom wstuchuje @i gtos serca. §
wiare okreslita mianem sheilizmu W literaturze przedmiotu zagp zatem
Zwraca uwag, ze na wspotczesne przemiany religiobistotny wplyw mag
procesy indywidualizacji, fragmentaryzacji oraz degytucjonalizacji. W cen-
trum zainteresowania ponownie znalazia ,@eswiecczona” Europa. Badania
empiryczne, ktére w mniejszym stopniu koncentrowsidyna kacielnym wy-
miarze religii, wykazywaty bowienze duchow&¢ dalej zajmuje istotne miejsce
w zyciu mieszkacow kontynentu.

W niniejszym rozdziale postanowitlem skéigie na fenomenie przemian re-
ligijnosci zachodzcych we wspolczesnymwiecie. Z punktu widzenia para-
dygmatu sekularyzacyjnego stangwine swego rodzaju anomaliw moim
odczuciu natomiast, wyznaczapowe obszary refleksji. Na vegie skoncen-
trowatem s¢ na przyblzeniu niektérych koncepcji teoretycznych, ktére pedej
muja wskazan problematyk. W swych rozwaaniach wzitem pod uwag sta-
nowiska formutowane przez T. Luckmanna, Y. Lamberta,Hervieu-Léger
oraz G. Davie. Uwzghnienie pozainstytucjonalnego wymiaru wiary przyazy
to sie takze do uksztattowania esinowej subdyscypliny. Jestansocjologia du-
chowaci. Problematyk z nia zwiazara podgtem w drugiej czsci rozdziatu.
Przedstawiciele tej subdyscypliny rmmagmbicje wyjcia poza ramy dyskusji
skupiapcych sk na religii. W ich opinii, rénie znaczenie duchowa w reflek-
sjach podejmowanych przezznych badaczy. Dzki temu, problematyka wia-
sciwa dotd dla socjologii religii wdczana jest w rozwania gtébwnego nurtu
nauk spotecznych. Muszutaj jednak zaznacéyze trudno jest w sposéb jedno-
znaczny zdefiniow@ grani@¢ migdzy stanowiskami przedstawionymi przeze
mnie w pierwszej i drugiej @&ci niniejszego rozdziatu. Mma przyjé, ze so-
cjologowie duchowsxi koncentryj sie na doznaniach nie mgiych transcen-
dentnych implikacji. To stanowisko nie jest jednad& thnie satysfakcjonage.
Jak chcialem wykazaw tym rozdziale, niektérzy badacze wskazug przed-
miotem zainteresowania nowej subdyscypliny powinnasi¢takze duchowéé
powstajca w ramach instytucji religijnych. W trzeciejegei rozdziatu skupitem
sig natomiast na przemianach religifeo nas¢pujacych w Polsce. Rozwania
rozpocatem od przedstawienia danych statystycznych. Obgameg religijnéé
spoteczéstwa na trzech, wybranych przeze mnie poziomach.e¢plaist skon-
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centrowatem si na zjawiskach, ktére moim zdaniem pokazigk zmienia si
wspoétczénie wiara Polakow.

Na koniec zobowizany jestem do wyfaienia pewnych zagadrigermino-
logicznych. W niniejszym rozdziale postugugic pojcciem p&na nowocze-
snas¢. Nie zgadzam siw petni z postmodernistami sugegeymi, ze obecnie
ma miejsce fundamentalna zmiana, catkowicie przaksgica spoteczestwo.
Blizsze jest mi stanowisko, zgodnie z ktérym nowocz&spozostaje projek-
tem niedokaczonym.

3.1. Teoretyczne rozwaania nad wspotczesnymi
przemianami religijnosci

Koncepcja prywatyzacji sformutowana przez T. Luckmarokazata si
w najwickszym stopniu dostosowana do wspotczesnych przeneiigijnosci.
Badacz przedstawitajw pracy zatytutowaneNiewidzialna religia wydanej
w drugiej potowie lat 60. W kolejnych swych publikach T. Luckmann dopra-
cowywat podejcie, tak by dzki niemu maliwa byfa interpretacja przemian
religijnosci zachodzcych w swiecie p&nej nowoczesrii. We wspéipracy
z A. Schitzem badacz wprowadzit do swej koncepcjnelgy wigciwe dla
fenomenologii. Przedmiotem zainteresowania stagongiwczas pajcie trans-
cendencji. T. Luckmann probowalsaisli¢ znaczenie tego terminu. Wraz
Z A. Schitzem stwierdzilize pod pagciem transcendenciji nag rozumie wy-
kroczenie poza oczywisté bezpdredniego déwiadczenia. Obaj wskazali zara-
zem na istoty kwestk. Stwierdzili,ze kazda istota ludzka wie o transcendenc;ji
rzeczywistdci. Jednostka ma bowieswiadomag¢, ze swiat nie powstat wraz
z jej narodzinami ani nie zniknie wraz z feiercia. Cztowiek zdaje sobie po-
nadto spraw z istnienia innych niezataych od siebie ludzi. Bwiadczanie
transcendencji pozostaje zatem doznaniem wpisanyatewieczéstwo (por.
Schitz, Luckmann 1973). W artykule zatytutowanghrinking transcendence,
expanding religionq1990) T. Luckmann zwrdcit uwagna przemiany zacho-
dzace we wspéitczesnyswiecie. Mazna je stréci¢ w stwierdzeniu, nastpuje
proces kurczenia gitranscendencji i rozszerzaniag sifery religijnej. Aby po-
prawnie zrozumié t¢ konkluzg, nalery przyblizy¢ rozwazania T. Luckmanna
nad transcendercjW swoich pracach pisat o trzech jej poziomach. Miaas-
cendencje odnosgzie do tego, co jest w chwili obecnej, él@iata codzienngzi,
postrzeganego w oldlenych ramach czasowych i przestrzennych. Musimy
odwrécie sie, aby zobacz; co jest za nami. Doznania, mimomog by¢ przy-
ttaczapce w danym momencie, za chyvibtap sie czescia przeszidci, prze-
ksztatcaj sie we wspomnienia. Dzki najprostszym doznaniom transcendencji
cztowiek mae antycypowa doswiadczenia bardziej skomplikowane. Kiedy
zasypiamy zakladamye znowu wstaniemy, obudzimyesiv $wiecie nie rG-
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niacym sk radykalnie od tego, ktéry dwiadczalémy przed zénieciem. Istniej
takze transcendencje frednie. Odnosgsi¢ one do sytuacji, w ktorych nie ma-
my mazliwosci doswiadczania niektorych stan6vadz dozna w sposob bezpo-
sredni. Ma to miejsce w przypadkycia wewrgtrznego drugiej istoty ludzkiej.
Mimo, ze nie jestémy w stanie wprost go doznadyao odnosi s ono do tej
samej codziennej rzeczywistn, ktdra my sami déwiadczamy. Oprocz matych
i posrednich T. Luckmann wytdit wielkie transcendencje. Nie jestay
w stanie w sposoéb bezfyedni déwiadczy¢ ich w codziennynzyciu, nie wyka-
Zuja tym samym podobiestwa z innymi sytuacjami przez nas doznawanymi.
Wielkie transcendencje wdeiwe s dla odmiennych stan6éwiadomaci. Ze
wzgledu na ich skrajnie subiektywny charakter, trudnopésa za pomos je-
zyka odzwierciedlagcego intersubiektywne doznania.

W wyniku dyferencjacji funkcjonalnej religia instdjonalna zostata ulo-
kowana na peryferiachycia spotecznego, sama wiara ulegta geywatyzacji.
Tematy, ktére zajmuajobecnie dominuaca pozycg w ramachéwietego kosmo-
su, maj swdj pocatek w sferze indywidualnego éwiadczenia. Inne wywodz
sie z chrzdcijanskiego uniwersumdulz zeswieckich ideologii, ktérych korzenie
siegaja XVIII i XIX stulecia. Swiety kosmos nowoczesnego spofetsieva nie
jest juz zatem artykutowany jako pewna spojna éatdNiezalene w swych
decyzjach jednostki wybierajematy religijne z dogpnego im zbioru. Na ich
podstawie budyjprywatne systemy ,ostatecznego” znaczenia. Takride/a-
na indywidualna religijn& przestaje by kopia modelu ,oficjalnego”. Jak
wskazat T. Luckmann, w ostatnich dekadach rozpowsuieni stat s¢ zwiazek
tych tematéw zyciem codziennym czy autonogrjednostki. Badacz nazwat ten
proceskurczeniem gi transcendencji przemieszczaniem esikonstrukcji spo-
tecznych z wielkich do pomniejszych jej wymiaréwalych i pgrednich trans-
cendencji). Wiéciwe im déwiadczenia staj sic punktem wyjcia dla indywi-
dualnych narracji religijnych. Kurczeniugstranscendencji towarzyszy zatem
ekspansja religii. Ten proces ma swoje spoteczne reperkdddziatuje bowiem
na formy, w jakich przejawia sireligia. Dyferencjacja funkcjonalna, przyczy-
niajaca st do ostabienia roli zinstytucjonalizowanej religitaz indywidualiza-
cja, prowadzca do kurczenia sitranscendencji, sprawitye ragnie znaczenie
religii sprywatyzowanych, pozbawionych ram instytuginych. Pozostajone
swego rodzaju ,koleem”. Stanowi kompozycg ztozong z wielu r@nych wat-
kow religijnych. T. Luckmann skupit siw swych rozwaaniach na identyfikacji
w przestrzeni spotecznej form tej sprywatyzowanegpiewidzialnej” religii.
Stwierdzit, ze jej przejawem pozostaje New Age. Na fenomen témdaksg
»,nowy okultyzm” oraz ré@ne programy popularyzage ,duchowy” rozwoj jed-
nostki. Zjawisko charakteryzuje znaczny synkretyzrczy ze sob rozmaite
psychologiczne, terapeutyczne, magiczne, actalaukowe motywy. Przeksztal-
ca je i dostosowuje do indywidualnegaytku. Odwoluje si gtéwnie do do-
swiadcze wiasciwych dla matych i pg&rednich transcendencji. Koncentruje si



109

na afirmacjizycia i swiata. New Age azy ponadto do utrzymania catiowego,
chat precyzyjnie nieokrdonego podseicia, ktére pozwolitoby przetania,wy-
alienowanie” poszczegoélnych obszarow funkcjonalpyehtym m. in. nauki,
sztuki czy religii. Innymi stowy, nad podziaty, ktostanowi konsekweng
dyferencjaciji, nurt ten przedkiada integeaddaniem T. Luckmanna, New Age
ze sw luzna, a zarazem cadoiowa hierarchi znaczenia dobrze wpisujeesi
w potrzeby wspéiczesnych jednostek. Nie jest jedmakyrp opcp oferujca
zintegrowane podsjie. Przeciwiéstwem dla tegdricolagéu charakterystycz-
nego dla New Age pozostaje fundamentalizm religif@gm T. Luckmann nie
miat jednak watpliwosci w tym wzgkdzie. Stwierdzit,ze fundamentalizm nie
ma szans na odniesienie sukcesu we wspotczesmyetie. Jest on jedynie
forma protestu, ktéry przedmiotem krytyki czyni nowoazes. Celem funda-
mentalistow stata si odnowa tradycyjnego i kolektywnego modelu religii,
a take jego re-uniwersalizacja. Rozwdéj wskazanego nuwesti jednak ograni-
czony do stabiej zmodernizowanych segmentéw spebstma (Luckmann
1990, 1996, 1999)

Wspdbiczesne formy religijrioi staty sé réwniez przedmiotem zaintereso-
wania francuskich badaczy. Y. Lambert zwrécit uag w jednym z najbar-
dziej katolickich zaktkdéw kraju — w Brytanii, coraz wyeaiejszy jest spadek
uczestnictwa w praktykach religijnych. Instytucjamel kécielna religia zostata
zashpiona wian sprywatyzowas, dyfuzyjm (Lambert 1986). Dla badacza ob-
serwacje te okazalyesiw przyszigci punktem wygcia do sformutowania szer-
szej koncepcji teoretycznej, ktéra pozwolitaby vépjia przemiany religijnéci
zachodzce w dzisiejszyméwiecie. Autor przedstawitaj w telécie zatytuto-
wanymReligion in Modernity as a New Axial Age: Seculatian or New Reli-
gion Form (1999). Y. Lambert skoncentrowaksiv nim na przeobtaniach
historycznych i ich wptywie na formy, w jakich manifestuje rgligia. W swych
rozwazaniach wyszedt od koncepcji K. Jaspersa. Niemieldkddf zwrécit uwa-
¢, ze w pewnych momentach dziejowych cziowiek musiatpoxrzyné
wszystko od poctku. K. Jaspers wskazat przy tym na: epaieolityczr,
okres, kiedy ksztattowaly sipierwsze cywilizacje; erwielkich imperiéw oraz
czasy nowgytne. Rezultatem kalego z tych momentéw byly przeksztatcenia
pola symbolicznego prowagize do religijnych perturbacji. W ich wyniku nast
powato zanikanie oké&onych form wiary oraz redefinicja i rozwoj innych.
Kazdy z tych etapow prowadzit zatem do wyksztatceniaeiwych sobie kon-
figuracji religijnych. Odnosz sk do wyr&nionych wczéniej momentow dzie-
jowych naleatoby wskazé& odpowiednio okresy religii: ustnych (w przypadku
pierwotnych spoteczrici rolniczych), stargytnych, zbawienia (uniwersali-
stycznych); a tate stadium nowoczesnych przemian. K. Jaspers szcaegddn
w swych rozwaaniach przypisat epoce, ktorej patkd sicgaja IX w. przed na-
sz enr. To wéwczas niezakmie od siebie w rinych czsciachswiata zaczly
rozwija¢ sig wielkie systemy filozoficzne i religijne. Autor oddlit ten okres
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mianem epoki osiowej, w tym sensie,dalej oddziatuje ona na téraejszac.
Jestémy jej kontynuatorami. Koncepcja ta byla rozwijarastpnie przez in-
nych mylicieli. Niektorzy weryfikowali czs¢ jej zalazen. Dla przykiadu,
S. Eisenstadt wskazal; haleey mowi¢ o drugiej epoce osiowej. Utsamit o

z nowoczesnieia (Eisenstadt [1987] 2011). Podobny pablrozwaat sam
K. Jaspers, chionie byt jeszcze w pelni, co do niego przekonanyLambert
podzielit stanowisko S. Eisenstadta, stwierdzit ptgy, iz aby dokona po-
prawnej analizy nalg oprécz epoki osiowej wydhi¢ skladajce sk na ni
momenty osiowe. Kategerite odniést do rozwzan nad nowoczesroia. Roz-
poczynagcy t¢ epoke moment osiowy usytuowat na przetomie XV i XVIw. To
wowczas bowiem pojawity sizakzki kapitalizmu przemystowego. Wytonita
sig burzuazja. Drugim momentem osiowym byt okregswikcenia. Doszto
wowczas do istotnych rewolucji, francuskiej oraz aykenskiej. Uformowata
sie metoda i myl naukowa, wolne od wplywow teologii. Napit takze dyna-
miczny rozwdj przemystu. Trzeci moment osiowy prayipaa koniec XIX

i pocatek XX w. Okres ten cechowat triumf kapitalizmu. Végkalcity sé
nowoczesne ideologie polityczne, w tym przede wsayssocjalizm oraz na-
cjonalizm. Uformowaty si paistwa narodowe. Nastat okres kolonializmu. Ko-
lejnym momentem osiowym okazatyg sivojny swiatowe. Wraz z zakize-
niem drugiej z nich nastat czas dekolonializacji,bglizacji, a dodatkowo na
Zachodzie — triumfu demokracji orazfiz@wa dobrobytu. Y. Lambert stwier-
dzit, iz piatym momentem osiowym byty lata 60. Doszto wéwczasealeoluciji
obyczajowej. Powstaty nowe ruchy spoleczne. Wzroslaczenie klasyred-
niej. Nastat czas globalizacji. Pojawihe gakze nowe problemy, w tym bezro-
bocie oraz zanieczyszczerimdowiska. Zdaniem Y. Lamberta, obecniezi&k
zyjemy w czasach przetomu. Ciwiadcz one jednak o tymze nasgpuje ko-
lejny moment osiowy czy wcz nowa epoka osiowa? Sam skianiat rsiczej
do poghdu, iz to pierwsze zjawisko.

Konkluzja dotyczca przetomu, wprost prowadzi do pytania: jak wspsicz
sne przemiany wptywajna relige? Y. Lambert stwierdzit,zimamy do czynie-
nia z niezwykle zrénicowary sytuacy. Wskazal, 2 daje s¢ zaobserwowa
pewne trendy sekularyzacyjne. &fi micdzy religh a pastwem zdgj si¢ stab-
na¢. Poszczegblne podsystemy funkcjenuj autonomiczny sposébaSieza-
lezne od wiadz kécielnych. Nie odwolyj sie w swych dziataniach do wierize
religijnych. Te zjawiskaswiadczice o zéwiecczeniu, wywoty jednak konser-
watywna reakcg. Nastpuje bowiem rozwéj ruchow i ugrupowdundamentali-
stycznych. Oprécz wskazanych tendencji, sekularynagyij konserwatywnej,
mozna zaobserwowaupowszechnianie sinowych form religijnéci. Ta czsé
rozwazan Y. Lamberta wydata mi sinajbardziej interesaga. Pojawienie i
tych nowych form religijnéci koresponduje bowiem z paglem badacza
0 nast¢powaniu kolejnego momentu przelomowego w dziejackyn€ jednak
one st charakteryzy? Sam autor zastrzegie sformutowana przez niego lista
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moze nie by wystarczajca, sid potrzebne gskolejne badania w tym obszarze.
Po pierwsze, wskazate nowe formy religijnéci w coraz wgkszym stopniu
ktada nacisk na doczesko [this-worldlines$ niz na rzeczywist& nadprzyro-
dzom [other-worldlinesk Cecha ta odciska sweepio nie tylko na tradycyj-
nych Kasciotach, ale rownigna nowych zwizkach wyznaniowych. Y. Lambert
zwrdcit uwag na przyktad amerykskiego teleewangelisty, ktéry w swej dzia-
talnosci skupit s na doradzaniu wiernym, jak agha¢ zaréwno sukces mate-
rialny jak i religijny (w postaci zbawienia). Po diig, naley méwi¢ o koncen-
tracji na duchowsi. Y. Lambert zauwayt, iz wspoélczénie wyrane staje sl
poszukiwanie dozrareligijnych wewntrz siebie. W niektérych przypadkach
przybiera to form odkrywania w sobie Duch8wigtego, iskry baej czy ko-
smicznejswiadomdaci. Po trzecie, popularidé zyskuje holistycznie zorientowa-
na religijng¢. Nastpuje proces, ktéry autor nazwat dedualiza€jodziat czto-
wieka na fizyczne ciato i substancjaldusz stat sé przedmiotem krytyki. Ten-
dencja do holistycznego postrzegania bytu pozostajeimia przede wszystkim
dla r@nych form religijndci inspirowanych duchowégia orientalry. Nie jest
jednak wyhkcznie do nich ograniczona. Ten trend do pomniejszamieci-
wienstw, przekraczania dychotomii, pojawia $akze na gruncie chrzeijan-
stwa. Zdaniem Y. Lamberta, przejawia i koncepcjach teologicznych sugeru-
jacych bliské¢ Boga. W przeszkei podkrélano kwestie zwizane z grzechem
oraz kag. Wskazywano na wszechmoc Bogaatki/te 3 wspoétczénie znacznie
rzadziej artykutowane. Dominuje obraz mitosiernegm®. Na gruncie ruchéw
charyzmatycznych, zaréwno katolickich jak i protestdach, akcentuje sina-
wet obecn& DuchaSwictego wewntrz cztowieka. Po czwarte, Y. Lambert
wskazat, ¥ mozemy méwe o pewnej paranaukowoi niektérych form religij-
nych. Daje si zaobserwowawzrost zainteresowania astrolagizy telepat.
Uwaga koncentruje sitakze na zjawiskach z pograniczmierci [Near-Death
Experiencg Po pite, nowe formy religijnéci cechuje pluralizm, relatywizm
oraz pragmatyzm. Wspotczesne systemy wiedwotup sig¢ do r@nych tra-
dycji duchowych. Maj synkretyczny, ptynny charakter. Po széste, te formy
religijnosci manifestujy sie w instytucjach, ktére maj stabo wyksztatcan
struktue organizacyja badz w sieciach duchowych. Przykladem tego pozosta-
je ruch New Age. Y. Lambert postawit pytanie, na éenbwe formy religijno-
sci swiadcz o kolejnym przetomie? Nie udzielit przy tym jedmezznej od-
powiedzi na nie. Stwierdzitziwe wspotczesnyrdwiecie mana dostrzec wie-
le, czsto przeciwstawnych zjawisk. Istnieje jednak prawamtbierstwo, ze te
przemiany ulegs przyspieszeniu. By moze zatem opisane przez badacza for-
my religijnasci okaza sie statym i dominuicym elementem krajobrazu piej
NOWOCZzesn€ci.

Problematyk przemian religijnéci zainteresowata sitakze D. Hervieu-
-Léger. W artykule zatytutowanyiReligion and Modernity in the French Con-
text: For a New Approach to Secularizati@®90) badaczka pada sk analizy
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relacji zachodgcych midzy wiam a nowoczesrigia. Jak wskazata, przez diugi
czas na gruncie francuskiej socjologii dominowaksafma interpretacja tezy
sekularyzacyjnej. Zdecydowanaeksza¢ studiow koncentrowata gina prak-
tykach religijnych. Stanowito to konsekweaajprzedniej dominacji katolicy-
zmu we Francji i uwagi, jakKosciot przywiazywat do uczestnictwa w naben-
stwach. Dane, do ktérych odwotata si swych rozwaaniach D. Hervieu-Léger
rzeczywicie budowaty obraz Zeviecczonego spotecastwa. Powolujc sie na
aktualne wowczas wyniki baflaautorka stwierdzita,ziwe mszyswictej regu-
larnie (co najmniej raz w tygodniu) bierze udzialiaj niz 10 proc. Francuzéw.
Sytuacja ta wygldata jeszcze gorzej, gdy przedmiotem analizy ucaymilod-
sze pokolenia. \8téd oséb midzy 18 a 25 rokiemtycia regularnie w naben-
stwach uczestniczyto mniejmnid proc. mtodych Francuzow. Tesekularyza-
cyjna zdawaly st takze potwierdza dane dotycxe liczby powota. W 1948 r.
swa postug petnito we Francji 42 650 ksiy, w 1960 r. — 41 609, w 1975 r. —
36 000, a w 1987 r. — 28 000. W 1950 r. udzielbmizcen tysiacu duchownym.
Od 1975 r. ordynowano nie ggej niz stu ksézy rocznie. Miato to oczywvicie
wptyw na struktug wieku duchownych Keiota katolickiego. W 1965 r. jedna
czwarta (24,1 proc.) wszystkich ksy nie przekroczyta 40 rokuzycia.
W 1981 r. w tej kohorcie wiekowej ndigito sie jedynie 7,4 proc. duchownych.
Mimo wskazanych danych, badaczka zakwestionowaldagodz we Francji
nastpuje proces Zgviecczenia. Juna wsgpie stwierdzita, 4 cha® wiele osob
nie uczestniczy regularniedz w ogéle w nabgenstwach, to zarazem 82 proc.
obywateli okréla siebie mianem katolikbw. Dajeesponadto zaobserwowa
pewne zjawiska, ktére magugerowa o azywieniu religijnym. Zdaniem autor-
ki, momentem przetomowym byly lata 60 i 70. Okazsitowoéwczas, 2 wbrew
przewidywaniom religijné¢ ludowa nie tylko nie zanikta, ale kontynuuje swoj
rozwoj. W latach 60. ksztattowatagstna w opozycji do postanowie¢l Soboru
Watykaiskiego. Formowata sipoza instytucjonalnymi ramami Kaota kato-
lickiego i kontroh ksigzy. Religijnags¢ ta znalazta przy tym zwolennikow
w przedstawicielach klas§redniej. Innym zjawiskiem, ktére posido D. He-
rvieu-Léger jako dowdd w dyskusji nad sekularyzasiaty sé duchowe poszu-
kiwania mtodziey zaangaowanej w rewok studenck w 1968 r. W swej poli-
tycznej aktywnéci zaczli oni siega¢ do religii. Konstruujc wlasne utopie od-
krywali wag; wierzen, rytuatéw, religijnego entuzjazmu, fwiccenia, praktyk
ascetycznych, ortodoksyjnych regulacji, a nawetatisznych uniesie Zda-
niem D. Hervieu-Léger, zasadniczym punktem zwrotnyaraty s¢ jednak lata
70. To wowczas coraz popularniejsze zachbyé nowe ruchy religijne. We
Francji trend ten pojawit sipod koniec dekady. Daloesiwéwczas zaobserwo-
wat gwattowny rozwdj katolickich ruchéw charyzmatyczhyoraz wspoélinot
neoewangelikalnych, gtoéwnie zielavaatkowych. Wedtug autorki, relacje
miedzy nowoczesnia a wiag nie g zatem tak jednoznaczne, jak ina byto
wczesniej oczekiwé. D. Hervieu-Léger dokonata proby teoretycznegeciaj
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tych zalenosci. Wskazataze opisane zjawiska sugegog religijne aywienie
Sa czsto kwestionowane przez badaczy. Stwierdzg & pozostay one
w kontradykcji do nowoczesia, map irracjonalny charakter, zasilang [grzez
przedstawicieli grup wykluczonych w spotefigevie. Zdaniem D. Hervieu-
-Léger, wyniki bada empirycznych nie potwierdzajtych przypuszcze
Znaczm, czes¢ cztonkdw ruchow charyzmatycznych stangwsoby zajmujce
stabilm pozycg spoteczn, dobrze wyksztaticone. Nale zatem odrzuéi tez
kompensacyjn zaktadajca, iz wskazane ruchy kanalizuproblemy spoteczne
wynikajace z marginalizacji politycznejabdz ekonomicznej niektérych zbioro-
wosci. Rozwizanie tego dylematu tkwi w strukturalnym napii cechujcym
nowoczesng. Napkcie to wytwarza przestraedla wiary. Zdaniem badaczki,
nowoczesn& cechuje bowiem okéona wizja historii, ktéra pozostaje od-
zwierciedleniem chrzeijanskiej koncepcji czasu. Ytk eschatologiczny zostat
zasppiony idey postpu. Idea ta nie przestata miatopijnego,quasireligijnego
charakteru. Sit nagedowa nowoczesndi jest nienasycone pragnienie doskona-
tosci, wyzwolenia czlowieka spod wszelkich ograniczgaz poddanie natury
petnej kontroli. Wraz z pogbowaniem procesu modernizacji coraz wyiiajsza
okazuje sj jednak przep& miedzy obecnymwiatem konieczngci a przysztym
krélestwem wolnéci. Ta przestrzie rodzi niepewngt. Stanowi zarazem obszar
wiary. Wedtug D. Hervieu-Léger, sekularyzacja nie padai do upadku religii,
lecz do reorganizacji jej miejsca w spotetstievie. Przemiany wywotane mo-
dernizacy sprawiaj, iz wiara odnawia giw samym sercu nowoczeskao(por.
Hervieu-Léger 1993).

Problematyka ta byta kontynuowana przez badaeziolejnych publika-
cjach, w tym w pracy zatytutowanBjeligia jako pami¢ ([1993] 2007). D. He-
rvieu-Léger stwierdzita w niej,zi pierwiastek religijny przejawia giw wielu
obszarach wspotczesnego spotésk@a. Wynika z tegoze nowoczesng nie
przekrgla sama w sobie ludzkiej potrzeby odczuwania sefisuvzgkdu jed-
nak na to, 4 pierwiastek ten ulegt rozproszeniu, to pojawia @dtrzeba zdefi-
niowania zjawislstricte religijnych. Odwoté sie tu mazna do wymiarwsacrum
Obecnie, sytuacja ta jest o tyle skomplikowara,ddwiadczenie sakralrici
wlasciwe pozostaje tale dla zjawisk dalekich od religijgoi. Jak pisze D. He-
rvieu-Léger: (...) doskonate pokrywanie esdwoch wymiaréw — sakraldoi
i religijnosci — jest wyobraalne idealno-typicznie wytznie w spoteczstwach
tradycyjnych, w ktorych religia stanowi jedyny kashsow. Inaczej dziejeesi
w nowoczesnym spotedztwie, ktére mnty sposoby wytwarzania sensu, powo-
dujgc jednoczénie ich coraz dalej posugte rozproszenie(lbidem 150).
W spoteczéastwach nowoczesnych sakradcstanowi jeda z mazliwych mo-
dalnaci organizowania zbiorowych znadgzev odniesieniu do ktérych jednostki
i grupy spoteczne nadagens swojej wtasnej egzystencji. Religia natormiast
odpowiada innemu wyznacznikowi organizowania znadaérego ¢ stanowi
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identyfikacja z lini wyznaniow (Ibidem 150)°. Sd, nie powinno i stosowa
pojecia religijndci do kadego zjawiska magego sakralny charakter, charakte-
ryzujacego s¢ obecndcia pierwiastka religijnego. Autorka podata tutaj przykta
sportu. Stwierdzita,z doswiadczenia wigciwe dla tego obszaru przedstawiane
sa jako nadzwyczajne, samegoszaykonawe (jednostle badz druzyne) po-
strzega si przez pryzmat przekraczania granic ludzkichzimmsci, ,wyjscia
poza samego siebie”. W odniesieniu do emocji spadowzsto wywa Sk
okreslenia trans, sugeragego dostpienia jakiej niewystowionej transcenden-
cji. Dowodem na to majby¢ wypowiedzi samych zawodnikéw, ktorzy prébpuj
nazw& swoje zmaganiaaywajac tego samegaeiyka, jakiego stosuje esido
opisu mistycznych dwaviadcze religijnych. Ten wysitek jednostki, a tadk
pewne rytualy sportowe (np. zjednoczenie kibicowwspolnych przeyciach),
mozna traktowad jako fragmentaryczne éwiadczeniasacrum jednak one same
nie map cech religijnych tak diugo, jak nie umieszezaje w pewnej linii
guasiwyznaniowej. Ta fragmentaryzacja pierwiastka r@gligfio odnosi si
takze do innych obszaréw, w tym do: ekonomii, politykultiary. Analizupc
zjawisko rozproszenia sireligijnosci autorka wskazataze wspoétczesnego
cztowieka charakteryzuje potrzeba zwrd6cenialai transcendencji. Wymow-
nym tego faktem pozostaje populasfiaviary w zjawiska paranormalne, horo-
skopy, astrolog, itd. Swiadczy to o tymze teorie zaktadage upadek religijno-
$ci wraz z posipem racjonalizacji i rozwojem nowoczesnego spotestzea nie
sprawdzity s¢. Jakie g zatem przyczyny obecnych trudiaoreligii instytucjo-
nalnych? Ten kryzys wynika przede wszystkim z upagikiata wyobraen,
pewnej cigtosci charakterystycznej dla rzeczywi&to parafialnej (Ibidem
179). To widnie parafie, zdaniem autorki, oklaty tenswiat wyobraen, istnia-
ly jako ,spoteczéstwo pamgci” par excellenceW spos6b naturalny wcielaty
kazdego, kto pochodzit z danego terytorium, do wspélraatynajmniej poten-
cjalnej,scisle zwigzanej z przesah przyszh linia. Kryzys wspolnoty parafialnej
naspit we Francji w latach 50. XX w., a w¢ w okresie odbudowy zniszaze
wojennych i przyspieszonej modernizacji. D. Hervigiger zwrécita przy tym

5 Nalezy wskaza, ze autorka uwzgbnita okralona definici religii. Jej zdaniem, aby nae
na byto uzné jakies wierzenie za religi spetnione musby¢ okreslone warunki. Religia daje i
bowiem opisé za pomos takich pogé, jak: tradycja, linia oraz organizacja. Szczegdtnle
autorka przypisata pierwszemu terminowi. D. Henigger stwierdzitaze (...) nie ména mowé
o religii, jesli nie ma odwotania, w oparciu o akt wierzenia, (.dp autorytetu tradycj{lbidem
111). Przez tradyejrozumiata natomiadt..) zbior wyobraei, obrazow, teoretycznej i praktycz-
nej wiedzy, zachowia postaw, koniecznejitosci miedzy przesziziq i terazniejszaciq. | dalej:
To co pochodzi od przes#i, staje s¢ wiec tradycy wylgcznie wtedy, gdy uprzednio stanowi
pewien autorytet w tefaiejszaci (Ibidem 125). Zgodnie z takperspektyw, przeszié¢ sktada-
jaca st na t tradycg moze by zardwno realistyczna, jak i zupetnie wykreowarsiptne jest
natomiast toze — dzéki tradycji — zapewniona zostaje pewnaghosé. Religia pozostaje zatem
twérczym ,kodem senséw” tradycji. Istatmole odgrywa tutaj linia wyznaniowa, jg&uch powi-
zan”, dzieki ktoremu jednostkowe wierzenie przeistaczavge wspolnotowe, odwotage sé do
przeszidci (tradycja).
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uwag, iz kler katolicki nie przywizywat wéwczas nalgtej uwagi do tych
gwaitownie zachodgych zmian (por. Hervieu-Léger 1989, 2001). Drugim
czynnikiem kryzysu religii historycznych pozostajeadek tradycyjnej rodziny,
zorientowanej na przekazywanig/cia, a take biologicznego, materialnego
i symbolicznego dziedzictwa z pokolenia na pokoldiiem 180). Zdaniem
autorki, we wspoélczesnyrwiecie dominuje ,rodzina—zwkek” lub ,rodzina—
towarzystwo”, a nie ,rodzina—historia”. Dodatkowo, r@sije rozlinienie wk-

zZi scalajcych rodzir z parafa. Sprzyja temu rozwoj przestrzennej mobdicio
Ta dyslokacja wszelkiej panti — innej n bezpdrednia ladz funkcjonalna —
przyczynia s¢ do amnezji, ktdra oznacza upadek francuskich kedalickich
wyobrazen ciagtosci, zdecydowanie ostabia tak pamé¢ i przynalenos¢ do
linii wyznaniowef®. Autorka zasugerowata jednak, aby przemiany te pegf

z innej perspektywy, nie jako zanik religigu, lecz raczej jako reorientacje
w modusach wierze Pojawiaj sic nowe wyobraenia zbawienia, w ktérych
istotra role odgrywa samorealizacja i spetnienieyeiu doczesnym.

Jak wskazata D. Hervieu-Léger, we wspéiczesrwiecie daje s zaob-
serwowa procesy rozproszenia pierwiastka religijnego (pgask w réznych
obszaraclrycia spotecznego, przejawiazsw dziataniach niereligijnych), frag-
mentaryzacji pamti (co paradoksalnie rodzi potrzeb uznanie dla tradycji)
oraz afirmacji jednostki i jej samorealizacji. W sskyrozwaaniach badaczka
zastanawiala gitakze nad formami, w jakich przejawisgeligijnos¢ w okresie
p&znej nowoczesnwi. W pracyReligia i pamgé kontynuowata wtek ruchéw
charyzmatycznych. Stwierdzita, wspolnoty te nie majarchaicznego charakte-
ru, wykazuja przystosowanie do obecnych warunkéw z dwoéch gddgh. Po
pierwsze, wybidrczo odnossie do przesziéci. Rekonstruyj ja w odniesieniu
do potrzeb termiejszaci. Zaspokajaj ponadto potrzep przynalenocsci do
jakiega ,my”. Po drugie, skupiaj sic na jednostce i jej religijnej autonomii.
Uwzgledniajg przy tym innowacyjne metody, w tym czytanie i kortwemanie
Pisma Swigtego w kontekcie wiasnych déwiadczeéi. Problematyka nowych
form religijnosci zostata podjta take w artykule zatytutowanyrin Search of
Certainties: The Paradoxes of Religiosity in Saegedf High Modernityf2006).
D. Hervieu-Léger skupita siw nim na procesie fragmentaryzacji wiaerzdej

26 Niemiecki socjolog F. X. Kaufmann tak zauwaa, ze wspélczénie obserwowana dezin-
stytucjonalizacja religii wynika z brakuagjtosci pomidzy przesziécia a teraniejszacia. Jego
stanowisko w tym wzgtzie prezentuje A. Zduniak, ktéra pis#ogkdy i postawy religijne &
obecnie w mniejszym stopniu narzucane przez wychevesaz kontrat spotecza, w wickszym
stopniu natomiast stanowimusz rezultat wkasnych przemigr jednostki i indywidualnego po-
szukiwania przez aisensweycia. Kaufmann zwraca uwagua to,ze na przestrzeni wiekow tak
pojeta indywidualna wiara stanowita raczej w¥gk, poniewa przynalénas¢ do okrglonego
wyznhania bazowatla w do wigkszym stopniu na lojaldoi grupowej i zewegtrznej kontroli ze
strony instytucji kécielnych i otoczenia spotecznegayaiu wewrtrznemu wiergcych nie przy-
pisywano tak istotnego znaczenia, jak zgwnym zachowaniom i praktykom oraz oficjalnie
wyrazanym pogtdom(Zduniak 2006:165).
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zdaniem, stabnsystemy znaczedostarczane przez religie zinstytucjonalizowa-
ne. Jednostki same pisavtasne narracje wiary. Jak wskazata autorksod/
praktykupcych katolikbw z Francji, Belgii czy Wioch, zintegramych ze
wspdlnot, parafialry, powszechne jest pr@&giadczenie o reinkarnaciji. Norwe-
scy czy duascy luteranie, aktywnie angi@acy sk na rzecz swych kongregaciji,
wiaczap w obreb wiary watki wkasciwe dla ekologii i ezoteryzmu. Na znaczeniu
traca natomiast doktryny religijne dostarczane przezdialy. Autorka odwotata
si¢ do bada przeprowadzonych &0d szwajcarskich katolikow i protestantéw,
Z ktérych wynikato, 4 tylko 2 proc. z nich postrzega swagligie jako jedynie
prawdziwa. Zdaniem D. Hervieu-Léger, legitymizacja wiary przeszcza si
obecnie z poziomu autorytetéw religijnych, gwarant@yautentyczngci, na
poziom samych jednostek, ktére hiadpowiedzialné za swéj duchowy roz-
woj?’. Ludzie konstruujc wlasne narracje korzysiag réznychzrodet. Ich wiara
ma eklektyczny charakter. Czy ta fragmentaryzacg@ adprowadzi jednak
w koncu do catkowitego rozpadu wspdélnego uniwersum zsgcArancuska
badaczka odpowiedziata na to pytanie przeaszZwroécita uwag, iz fragmenta-
ryzacji paradoksalnie towarzyszy proces standajiyZac Hervieu-Léger przy-
wotlata przyktad ruchéw charyzmatycznych, ktore rigawc sk zar6wno

w ramach katolicyzmu i protestantyzmu, odwetsk do tych samych wkow.
Na ich gruncie nagpuje zjawisko doktrynalnej redukcji pakzonej z ekspansj
emocjonalnéci. Ten teologiczny minimalizm ogranicza relacjganscendeng;j
do osobistego dwiadczania Boga. Ma miejsce zatem proces homogghizac
wierzen, ktory sprawia, coraz bardziej powszechne staje duchowe migra-
cje, poszukiwania dwiadcze religijnych. To z kolei prowadzi do wyksztatce-
nia sk potrzeby dialogu, skonfrontowania swoich psgez doznaniami innych.
.Pielgrzymi” p&znej nowoczesnei sa zainteresowani wspolngtw ktorej ich
wiasna religijna narracja zyskataby pewprawomocné. Indywidualizacja

i fragmentaryzacja wiary paradoksalnie prowadd formowania s matych
spotecznéci religijnych.

Poghd, ze we wspoiczesnych spoteésévach europejskich naguje pro-
ces indywidualizacji religijnéci podziela brytyjska badaczka — G. Davie. Zjawi-
sko to autorka okélita mianemwiary bez przynalnasci [believing without
belongingd. Religie przestalo si traktowa w kategoriach obowkku. Obecnie
pozostaje ona kwestivyboru. Dowodem na taslane odzwierciedlage stosu-
nek Brytyjczykéw do bierzmowania, do ktérych odwotataGi Davie. Wynika-
to z nich, ¥ sakrament ten nie jestzjutuzej traktowany przez mtodych czion-

%" Nie nalery jednak nadmiernie generalizosvavskazanego zjawiska, a w jego analizie ko-
nieczne jest uwzgtinienie warunkéw spotecznych. Jak wskazata badadek&zie r&nia sie
dostpem do zasobow symbolicznych. Inneahwosci ma przedstawiciel wagzej klasysredniej,

a inne osoby sytugge st na samym dole drabiny spofecznej. Nie ulega jedmagkliwosci, ze
dostp do zasobow symbolicznych stale piowicksza. Istotny wplyw ma tutaj roscy poziom
wyksztalcenia oraz coraz powszechniejszy gipdbsrodkéw masowej komunikacji.
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kéw Kosciota Anglii jako rytuat przejcia. Z roku na rok zmniejszaesiiczba
przystpujacych do bierzmowania. Z drugiej jednak strony, dajezaobserwo-
waé odmienne zjawisko. Jak wskazata G. Davie, wzrastdi dorostych zain-
teresowanych przggiem tego sakramentu. W latach 90. stanowili oni #&.p
wszystkich os6b przygpujacych do bierzmowania. Podobne zjawiskozme
dostrzec w innych krajach europejskich. Mima, we Francji spada ikg
chrztéw przyjmowanych w dzietstwie, to wzrasta zarazem liczba oséb przy-
stepujacych do tego sakramentu w dorostym wieku. Zdanienb&uie, proces
indywidualizacji sprawiaze ludzie musgz sami wzi¢ odpowiedzialné za swoj
duchowy rozwéj. Nie przyjmujjuz diuzej zadnych wierzé czy praktyk z racji
obowiazku, przynalencéci do danej tradycji. Kiergjsie swiadomym wyborem.
Dojrzewap do decyzji. Indywidualizacja wiary pagja za sof,.konsumpcyjne”
nastawienie do religii. W coraz gkiszym stopniu licz si¢ te czynniki, ktore
umazliwiaja doswiadczanie duchowsai. Wbrew pozorom, tradycyjne Koioty
maja duzo do zaoferowania w tym wzglzie. Dysponuj bowiem takimi ,pro-
duktami” jak: sredniowieczne katedry, tradycyjna liturgia, wysoli&sy mu-
zyka, wartdciowe kazania, itd. Oprdcz indywidualizacji wiarytosy wpltyw
na ksztatt europejskiego krajobrazu religijnego amajgracje. G. Davie skon-
centrowata s w swej refleksji na przéedzeniu tego procesu. Dla naszych roz-
wazan najwaniejsze okazaty sikwestie dotycace przystosowaniagimigran-
tow do kultury kraju, do ktérego przybyli. Autorkavedcita uwag na réne
polityki asymilacyjne podejmowane przez WigBrytank oraz Frang. W obu
przypadkach, nowi przybysze przywrocili dyskysp ktérej Europejczycy ju
zapomnieli — dyskusjdotyczca miejsca religii w przestrzeni publicznej. W tym
momencie debata ta pozostaje jednak nierozstraygni

W swoich rozwaaniach G. Davie wiele miejscaduaecita sytuacji Kécio-
téw. Indywidualizacja wiary sprawitaziobecnie nie gsone juz w stanie dyscy-
plinowat pobanaosci czy zachowa wspotczesnych ludzi. Czy zatem 7pa
nowoczesng postawita w witpliwos¢ ich spotecza uzyteczndé? G. Davie
odpowiedziata na to pytanie przaca. Na wstpie zwrécita uwag, iz tradycyj-
ne Kacioty, zwane przez nihistorycznymi, wywarty ogromny wptyw na kultu-
re europejsk. Judeochrzeijanski monoteizm stat sijednym z jej fundamen-
téw, obok greckiego racjonalizmu i rzymskiej orgaatii. G. Davie za przykiad
podata sposéb, w jaki Europejczycy postrzegegas. Dlaczego, retorycznie
pytata w swych pracach, mieszkg kontynentu zdecydowaligiiczynt dnia-
mi wolnymi sobog i niedziet, a nie patek?! Mimo zatem,z Europa si zmie-
nia, to dziedzictwo przesZoi pozostaje gboko zakorzenione w jej kulturze.
Koscioty historyczne jako gwaranci tradycji iz&amdaci nie g skazane na za-
gtacke. Wspotczesn& cechuje zatem pewna dwuznacghd jednej strony na-
stepuje proces indywidualizacji wiary, z drugiej pojawnsk potrzeba zachowa-
nia tradycji. Aby w jasny sposéb wyraze dwuznaczn&é, autorka odwotata si
do pogcia religii zasepczej[vicarious religior]. Pod terminem tym G. Davie
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pojmuje relige wyznawam przez aktywn mniejszd¢, ale w imieniu znacznie
wigkszej liczby ludzi, ktérzy nie tylko rozumigjale i aprobuyj to, co ta mniej-
sza¢ robi. O ile pierwsza &&¢ tej definicji wydaje si klarowna, to druga wy-
maga pewnego komentarza. G. Davie odwotaianstym przypadku do przy-
kladow. Funkcjonowanie Ksiotow jest niezhdne, gdy dzigki nim mazliwe
staje st zachowanie pewnych istotnych dla spolésrea rytuatdbw, w szcze-
go6lncsci zas tych odnosacych sé do narodzin, maknstwa orazsémierci. Jak
stwierdzita badaczka, w ostatnich dekadach zapairzabie na dwa pierwsze
znacznie & zmniejszyto w ranych czsciach Europy. Zmiany te nie dotig
jednak rytuatdw zwgzanych z umieraniem. Zdecydowanackeizai¢ Europej-
czykdéw korzysta w tej sytuacji ze wsparcia instytégicielnych, mimo & maz-
liwe jest przeprowadzengvieckiej ceremonii. Jakakolwiek odmowa pochowa-
nia cztowieka zgodnie z olydkiem chrzécijanskim spotyka si z oburzeniem.
Zdaniem G. Davie, funkcja wspéitczesnychskiotow nie ogranicza sijednak
wytacznie do kwestii rytualnych. Jak wskazata, duchowaitglko przewodz
waznym dla cztowieka uroczys{oiom, ale take wierz za ludzi. Chgc zobra-
zowa te role kleru autorka odwotata sido przypadkéw z Wielkiej Brytanii.
Duchowni Kdciota Anglii, ktérzy pozwolili sobie na publiczne waganie
swych watpliwosci, co do istnienia Boga, spotykaliest krytyka ,zeswiecczo-
nego” spoleczestwa. Brytyjska prasa bulwarowa wskazywata nawwetbycie
kaptanem to jednak ,zawdd”, do ktérego obaxkiow naley wiara. Podobna
presja dotyczy prowadzeniae siuchownych i ich rodzin. Oczekujeesd nich
spetniania okrdonych standardéw zachowania. W razie, gdy aie/ Stanie im
sprostd, spotyka ich krytyka. Mimo,zi zdecydowana wksza¢ brytyjskiego
spoteczéstwa nie bierze udziatlu w natmmstwach i nie realizuje norm religij-
nych wzyciu codziennym, to zarazem formutuje wysokie wynmaggood adre-
sem kleru i ich rodzin. Zdaniem G. Davie, presja riazigskatolickich nie jest
przy tym wcale mniejsza. Wszelkie ogisstwa od celibatuassurowo pogpiane
przez oping publiczra. Oprocz tych spotecznych oczekityakoscioty petni
jeszcze jeds funkcje. Staly s¢ miejscem wanych debat, dotyezych m. in.
bioetyki czy homoseksualizmu. Dyskusje te, jak mavtprzypadku Kéciota
Anglii, wywoluja zywe poruszenie w catym brytyjskim spoteagtvie. Wedtug
G. Davie, funkcje te sprawigjze maemy dzs méwi¢ o zasgpczej roli religii.
Proces indywidualizacji sprawige obywatele wspoéiczesnych spoteatstey
europejskich przywizuja coraz mniejsz wag; do praktykowania tradycyjnej
wiary. Paradoksalnie wykazujednak potrzedy aby istnialy historyczne Ko-
scioly chrzécijanskie, oddziatywujce na teasamdé, poradkujace przestrze

i czas, scalape — cho dzis juz na dé¢ ogdlnym poziomie — normatywnie spo-
teczerstwo (Davie 1994, 2006, 2010).
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Przemiany religijnéci, obserwowane przez badaczy znych europejskich
spoteczéstw’®, staly sk punktem wyjcia do ukonstytuowaniasinowego po-
dejscia teoretycznego. Jego ramy przedstawita L. Woatlhea artykule
zatytuto-wanym Old, New, and Emerging Paradigms in the Sociolog&taidy
of Religion (2009). Ten ksztaltagy sk obecnie paradygmaeinerging para-
digm stanowt ma odpowiedl na ograniczenia cechigie wczéniejsze nurty
badawcze. Nowe stanowisko rozwija giod wptywem dyskusji togzych sk
na gruncie socjologii. Jak wskazata L. Woodhead, rigtoble odgrywa tutaj
zwrot kulturowy, ktéry sprawit,z uwaga badaczy przestatachskupiona wy-
tacznie na zagadnieniach zwanych ze stosunkami spotecznymi i struktur
spoteczn. W obebie zainteresowania znalazta $ultura. Wpltyw na rozwdj
nowego paradygmatu ma ponadto kmenznaczenie globalizacji. W wyniku
tego procesu, przpieszeniu ulegly przeptywy informacji i kapitatu gaiecie.
Nie pozostalo to bez wplywu na sfereligijna. W koacu, zdaniem L. Wood-
head, w naukach spotecznych doszio do zwrotu pogiypwistycznego, ktory
umazliwit uwzglednienie bardziej zrnicowanych sposobéw badania zjawisk.
Ow paradygmat w budowie, na ktérym skoncentrowatastorka, ma interdy-
scyplinarny charakter. Czerpie z gggiic¢ nauk politycznychgender studies
antropologii, kulturoznawstwa oraz — od niedawnaegyafii. Wyrany wptyw
na jego ksztaltt majteorie feministyczne (por. Knott 2005). To ksztajtej sé
podefcie przyjmuje okréone stanowisko wzgtlem ulokowania religii w spo-
teczerstwie. Wedtug L. Woodhead, przelomowa okazatavsitym wzgkdzie
praca J. Casanovy, w ktérej autor zakwestionowatdreséa polaryzacjizycia
spotecznego na sferpubliczry i prywatm. Do analizy zjawisk religijnych
wprowadzit kategoti spoteczéastwa obywatelskiego. Zaktadat przy tym,na
tym poziomie powinien urzeczywistidigie proces deprywatyzacji religii. Zda-

8 |nteresujce rozwaania podili takze wioscy badacze. R. Cipriani skoncentrowat s
zywotnaici katolicyzmu w swym zmodernizowanym kraju. Zaahsevat, iz religijnos¢ Wio-
chow czsto wykracza pozéciste ramy religijnéci koscielnej. Jak stwierdzit, jest to wiara, ktora
znajduje st gdzié pomigdzy tradycyjm a sprywatyzowaq) indywidualra pobaznoscia (Cipriani
2011). J. Mariaski, nawhzujac do wloskiego badacza, wskazat,na gruncie religii dyfuzyjnej:
Pierwotne tréci religijne trac; na wanasci, zatracaj swoy intensywng¢, rozpraszaj Sie, fqczg
sie w r&ne ukltady i nowe syntezy. Zmniejszaadiszar warteci scisle religijnych, trgci religijne
pojawiajg sie natomiast w obszarachycia spolecznego o charakterZeieckim (Marianski
2006:121). Tak zdefiniowana religijgbpojawia s¢ u 0séb, ktére podlegaty w dziéstwie socja-
lizacji religijnej. W swym péniejszymzyciu odrzucaly niektore dyrektywy formutowane przez
hierarchg¢ koscielna. Osoby te nie przestaly jednak respektwawnych podstawowych zasad
i wartasci wiasciwych dla katolicyzmulbidem 121). Problematyka ta path zostala tale przez
V. Cesareo. Na podstawie swych badprzeprowadzonych w potowie lat 90. stwierdzé, daje
si¢ zaobserwowadwa trendy charakteryzige religijng¢ dyfuzyjma we Wioszech. Jeden z nich
zwigzany jest z koncentracha subiektywngci. Zaktada i, iz gtbwnym celemzycia pozostaje
samospetnienie. Drugi trend aie sk z przypadkoweécia wyborow w kwestiach wiary. V. Cesa-
reo zwrocit uwag, ze obie tendencje stow opozycji do tradycji katolickiej. Stanowiprzejaw
kultury narcystycznej, ktora skutkuje radykalnyrmywidualizmem. Ta koncentracja na tareej-
szaci pozostawia niewiele miejsca dla s¢iota (Cesareo 1995).
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niem L. Woodhead, nowe podeie idzie jeszcze dalej. Rezygnuje z dychotomii
prywatne—publiczne. Ogranicza ona bowienmzaiéowany charakter wspétcze-
snych zjawisk religijnych. Przyktadem tego zeoby¢ duchowd¢ New Age,
ktoéra oba dotychczasowe paradygmaty — sekularyzacyjay ekonomiczny —
postrzegaj jako fenomen zaggzony do sfery prywatnej. Tak jednak nie jest.
Duchowa¢ New Age ulegta rozproszeniu i oddziatuje nane obszaryycia
spotecznego. Manifestujessiv edukacji srodowisku pracy (w postaci treningéw
i warsztatéw rozwoju osobistego), #hie zdrowia (uwzgldnienie holistyczne-
go podejcia do leczenia chorob), itd. Zmianie ulegt ponadéoybont, ktory
wyznaczat datd granice, w ramach ktérych zjawiska religijne byly analiane:
Coraz mniej istotny wydaje gsipoziom pastwa narodowego. Duchoé®dNew
Age, trzymagc sk tego przyktadu, jest fenomenem ksztattowanym naaeu
globalnego spotecastwa obywatelskiego, mgjym swe egzemplifikacje na
poziomie lokalnym. Podobna sytuacja ma miejsce wesikniu do innych zja-
wisk. Dla przyktadusrodowiska imigranckie w Europie Zachodniej budsya
tozsamd¢ religijna w wymiarze transnarodowym.

Ksztattupcy sie paradygmat zmienia taé sposéb postrzegania stosunkéw
miedzy religh a pastwem. Na gruncie podeja sekularyzacyjnego koncentro-
wano s¢ na dominujcej roli Kosciota w spoteczéstwie. Pastwo bylo pocat-
kowo gwarantem tej funkcji, a naphie p regulowato. Wraz z procesem ze-
swiecczenia Kécioty tracity swe publiczne znaczenie. W paradygeaakono-
micznym odwotywano gido metafory rynku, wskazywano przy tym na relacje
majace miejsce pomizy sam jego struktug a poziomem zaangawania wier-
nych w praktyki religijne. Nowe podgjie przyjmuje inny punkt widzenia
w tym wzgkdzie. Jak wskazala autorka, oba dotychczas dontieujurty ba-
dawcze byly wyabstrahowanezygcia spotecznego. Konieczne jest zatem, aby
ugruntowd rozwazania w konkretnych kontekstach kulturowych. Przedemo
zainteresowania stajecdio, jak religia wchodzi w relacje z fistwem oraz go-
spodark. Punkt cgzkosci kltadzie s¢ zatem na ograniczenia i szanse stwarzane
w ramach okrédonego systemu spotecznego. Ten kierunek reflekajizliwia
przy tym koncentraejna stosunku religii do struktur wiadzy. Religiajstaie
zrédtem mobilizacji politycznej. Jest zasobemelizktéremu r@ne mniejszéci
spoteczne magstawia opoér polityce prowadzonej przezekszaé¢. Na koniec,

L. Woodhead zwrdcita uwag ze na gruncie ksztatafego s¢ paradygmatu
zakres zjawisk religijnych poddawanych analiziet jgeacznie szerszy i
w przypadku dwéch wczaiejszych podéf. Badacze zwizani z nurtem seku-
laryzacyjnym skupiali §i w swych rozwaaniach na Kéciotach. Zwolennicy
paradygmatu ekonomicznego podejmowadi igfleksji w odniesieniu do wy-
miaru kongregacji oraz indywidualnych praktyk rghgch. Oba podéfia oka-
zaly sk jednak niewystarczage. Nie uwzgidniaty one bowiem tych form po-
boznosci, ktére rozwijaj sie poza znanymswiatem instytucji kécielnych.
W ramach nowego paradygmatu stwierdzansitomiast, 4 religijnosé, czy sze-
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rzej — duchowét, stanowi rezultat interakcji zachagych medzy wspoélnod
religijna (duchow), jednostkami oraz ickwigtymi symbolami. Przedmiotem
samych praktyk stajsic kwestie dotychczas pomijane w refleksji socjolagic
nej, zwihzane m. in. z cialem oraz emocjami. Twmy sk paradygmat odrzuca
takze metodologiczny nacjonalizm witawy dla wczéniejszych poddg.

W polu zainteresowania znalazhe fiowiem zjawiska nie-chrzeijanskie, po-
zaeuropejskie, dotychczas marginalnie podejmowarezpsocjologoéw religii.
Tak zdefiniowane ramy paradygmatu majve metodologiczne reperkusje. Jak
wskazata L. Woodhead, nowe paadg eliminuje bariery wixciwe dla wcze-
$niejszych nurtow. Uwzgbnia nie tylko rozwzania teoretyczne oraz badania
ilosciowe, ale take metody jakéciowe. Zdaniem autorki, stwarza to Aiwosé
zastosowania triangulacji metodologicznej, pozvaakgj spojrzé na dane zja-
wisko z szerszej perspektywy.

Fenomenem, na ktérym skupite siwaga formujcego s¢ podegcia, pozo-
staje m. in. nowa ducho@ Stala s} ona przedmiotem zainteresowania wielu
dyscyplin haukowych. Wytay zwrot ku duchowsei daje s¢ zaobserwowana
gruncie psychologii. Badacze zwani z t dyscyplia skoncentrowali si ha
zagadnieniach zwranych z kapitatem duchowym (Zohar, Marshall 2004) c
z duchowq inteligency (SQ) (Zohar, Marshall 2001). Wskazana problematyka
dwza popularndcia cieszy s¢ na gruncie literatury dotyazej psychoterapii
(Burkhardt, Nagai-Jacobson 1994; Enquist, Short-D#G@&iner, Oltjenbruns
1997; Ganje-Fling, McCarthy 1991; Prasinos 1992;eGuier 2003; Spezzano,
Garguilo 1997). L. Sperry wskazale mazna wyodebni¢ kilka pode§¢, ktére
w relacji terapeuta — pacjent uwgghiaja wymiarzycia duchowego (por. Sperry
2003). Wyra@nit przy tym nurty: transpersonalny (Cortright 19Karasu 1999),
teistyczny (Richards, Bergin 1999) oraz cHcgenski (Benner 2002; Propst
1996; Sperry 1998, 2001; Steere 1997). Powstalyetgherwsze publikacje
systematyzujce refleksg psychologicza nad duchowsgria (Culliford 2011;
Gorsuch 2002). Podobriendengi mozna zaobserwowana gruncie ekonomii
i nauk o zarzdzaniu (Abe, Bassey, Dempsey 1998; Giacalone, Jurkie2002;
Grant, O’'Neil, Stephen 2004; Pava, Primeaux 2084jriai 2004). P. R. Holmes
w swym artykuleSpirituality: Some Disciplinary Perspectivé2007) zwrdcit
uwag, ze trend ten pozostaje charakterystycznydattla innych dyscyplin na-
ukowych, w tym medycyny, pedagogiki oraz teologii. Nigimat tez socjologii.

3.2. Socjologia duchowsTi

Mimo, ze duchowé¢ stata st przedmiotem zainteresowaniazngch dys-
cyplin naukowych, to znaczenie tego terminu nie yegtetni klarowne. W lite-
raturze przedmiotu podidia sk, ze trudno jest zdefiniowate ludzkie déwiad-
czenia, ktorych w petni nie mina oddé za pomog jezyka. Takiej préby pod)i
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sie jednak P. Heelas oraz L. Woodhead. Dokonali todshmia pomgdzy trans-
cendentn religijnoscia a immanents duchowdcia. Na wstpie skoncentrowali
sig na zdefiniowaniu pierwszego goja. Stwierdzili,  termin religia aywany
jest do wyraania wiary w rzeczywistg nadprzyrodzos znajduaca sie ponad
tym, coswiat ma do zaoferowania. Religia opiera saswigtych tekstach. Za-
wieraja one dogmaty, odnosze sk zar6wno do tego, jak i transcendentalnego
Swiata. Religia zaktada tak istnienie okrdonych rytuatéw. Tak zdefiniowana
wiara umaliwia doswiadczanie gibokich dozna. Na jej gruncie ksztattuje esi
duchowd¢, ktéra autorzy nazwali mianem transcendentnej,azamej zeswia-
tem zewrtrznym wobec cztowiekdife-as spirituality. Jej obecn& widoczna
jest w ramach chreijanstwa. W tym przypadku, pgiie to bywa aywane do
wyrazenia gebokich dozna religijnych, w ktérych jednostka wprost zostata
natchniona przez Duchwictego adz szuka boskiej inspiracji w spos6b po-
sredni, podzajac drogy wyznaczon przez PismdSwiete lub tradycj. Nieco
inny charakter majnatomiast te doznania, na ktérych P. Heelas orazdod&/
head skupili sw uwag:. Interesowata ich immanentna duchéwdsubjective-
life spirituality], nie tyle zakotwiczona w religijnej wizji rzeczysiéci nad-
przyrodzonej i wyrastagych z niej dogmatach czy rytuatach, co raczej ugrun
towana w subiektywnym, wewtrznym swiecie cziowieka. Na jej okéeenie
uzywa sk czesto termindw duchowi alternatywna czy holistyczna. Obejmuje
praktyki angaujace zaréwno umyst jak i ciato, w tym m. in.: jpgeiki, medy-
tac, tai chi, aromateragj rebirthing oraz refleksologi(Heelas, Woodhead
2005). W innym miejscu, P. Heelas dokonat ramiénia na duchows tei-
styczry oraz New Age. Typologia ta pozostaje komplementarolaec tej, ktéy
przedstawitem powkej. Zdaniem autora, pierwsza z nich to duch&wo
w ktorej zasadnicgrole odgrywa podpordkowywanie si woli bozej czy do-
znawanie Duch&wictego. Kluczowe pagia cechujce & drug to ,doswiad-
czanie” oraz ,praktyka”. Duchow¢ New Age nie przywizuje znaczenia do
wierzeh, doktryn czy etycznych nakazow. Przyktada wdg tego, co jest we-
wnatrz nas. Odpowiednie praktyki majumazliwi¢ proces zagbiania s¢

w sobie (Heelas 2006). Interegty opis nieteistycznej duchodm P. Heelas
zaprezentowat w kgkce zatytutowanefhe New Age Movement: The Celebra-
tion of the Self and the Sacralization of Moderi(it996). Stwierdzit w niej,z
polega ona na doznawaniu swejzjjé, a zwtaszcza tych obszardw, ktore funk-
cjonuja poza tym, co okiamy mianemswiadomdaci, intelektu czy umystu.
Innymi stowy, chodzi o zagbienie s¢ w sfee poza-pogciowa, na ktorej nie
odcisryt swego pitha proces socjalizacji. Zanurzenie walpgliazni umaziwia
nam bycie tym, kim jeséeny z natury. To rozumienie duchoved nieteistycz-
nej, ktore przedstawit P. Heelas, sprowadzaatem do pragnienia zrozumienia
swej wlasnej istoty. Barierw tym procesie stanowi zinternalizowana kultura,
ktorej tresci narzucai nam pewne sposoby i formy, w jakich poznajemy siebi
oraz otaczaicy nasswiat.
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G. Giordan nawizujac do typologii przedstawionej przez P. Heelasa oraz
L. Woodhead wskazaty ir6znicujac terminy duchowsci i religijnosci nalezy
odwota sie do refleksji teologicznej. Autor stwierdzi;, v czasach przednowo-
czesnych oba pegia byly wywane zamiennie. Instytucje religijne o#ledy
wowczas granice manifestowania siuchowdci oraz formy, w jakich mogta
sie ona przejawi& Te ograniczenia nie byty jednak nigdy skrupulatpiee-
strzegane. Jak zauwd autor, niektore sposoby &lwiadczania religijnéci,
stanowice czsto punkt wyjcia dla formowania sizakonéw chrz&ijanskich,
powstawatyde factow warunkach naptia miedzy doznawaniem duchowo
a instytucjonalnymi ograniczeniami narzucanymi prreziniowieczny Keéciot.
G. Giordan przywotat postaci niektoryétvigtych, ktorzy pocatkowo byli trak-
towani jak heretycy. Dla przyktadu, pewne obiekcj@igsa Innocentego Ili
budzita pobanaos¢ sw. Franciszka z Asyu. Propagowany przez niego kult ubo-
stwa kontrastowat z dostatninyciem duchowiastwa. Kaciot z podejrzliwo-
$cCig patrzyt take na dziataln@ hiszpaskiego mistyka -$w. Jana od Krza,
ktéry za gloszone przez siebie przestanie musigdzp kilka miesktcy w wie-
zieniu. Zdaniem G. Giordana, wspétczesne rozumiemniginel duchowéé wy-
wodzi sk z teologii. Zostato zaadaptowane rigtak nauk spotecznych. Dajesi
jednak zaobserwowa pewne raénice pomedzy przesziym, teologicznym
a obecnym, socjologicznym pojmowaniem duch&sitoW tym pierwszym zna-
czeniu, termin ten oznaczat odrzucenie barier staygia przez instytucje reli-
gijne. Mistycy podejmowali trud powrotu dawddet. Na swej duchowdgiezce
brali na siebie wysitek zwrany z interpretagjtradycji oraz Pism&wictego.
Wspoéiczesna duchowd w wiekszym natomiast stopniu odwotuje: slo indy-
widualnych potrzeb cztowieka mido jakiejkolwiek doktryny religijnej. Prze-
miany spoteczne spowodowalye nasipita redefinicja relacji neidzy religa
a spoteczestwem. To nagcie pomgdzy instytucjonalnym wymiarem wiary
a indywiduallm pobanoscia stalo s¢ jeszcze bardziej widoczne. Zdaniem
G. Giordana, obecnie memy obserwowademokratyzaegjswietosci [democra-
tization of sacref Proces ten skutkuje radykalindywidualizacy sposobow,
w jakich mana wyraaé swa duchowd¢. Fundamentaln konsekweng tej
demokratyzaciji jest faktze w swych duchowych poszukiwaniach jednostka nie
musi juz odwotywa sie do zadnych zewetrznych norm czy dogmatéw (Gior-
dan 2007).

Préby uporadkowania refleksji pod} si¢ E. Pace. W moim odczuciu, za-
proponowana przez niego koncepcjezly wnioski wytaniagce s¢ z rozwaan
podjetych przez P. Heelasa i L. Woodhead oraz G. Giordatanigm badacza,
aby pogcie duchowéci mogto by poprawnie @ywane na gruncie socjologii,
musz by¢ spelnione przynajmniej trzy warunki. Termin ten jrmen: a) by
kategori rezydualn; b) stanowd stosunkowo niezahba koncepct oraz
c) dotycz¢ rudymentarnej relacji radzy systemem wierdea jego srodowi-
skiem (z definicji pozostagym bardziej zrénicowanym, ztaonym i szerszym
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niz system sam w sobie). Na wgie autor postanowit zdefiniowaczym jest
religia. Uznat, & pod pogciem tym naley rozumie€ ztozony system wierze
zwigzany zeswietoscia. Sformutowana przez niego koncepcja religii kooesp
dowata z rozwzaniami G. Giordana. Stwierdzi:iSystemy wierzeciggle de-
finiujq graniceswietosci, skupiajc dziki temu wyspecjalizowarwiedz i rozne
formy wiadzy (poeavszy od kontroli nad indywidualrswiadomaciq, do bez-
pasredniego i péredniego zargdzania wiadz polityczry) (Pace 2008:22). Sys-
tem postrzegawietos¢ w kategoriach przedmiotowych, przez co pozbawia jed
nostki déwiadczaniasacrumw sposéb bezgeedni ladz ogranicza maiwe
zZnaczenie zawarte w sangyjictosci. Te uwagi pozwolity E. Pace sformutogva
definicje duchowdci. Autor rozumie przez ninieredukowala tendenci do
(...) wyobraania sobieswietosci w sposéb inny aiwskazany przez system wie-
rzen (Ibidem 26). Nie chodzi przy tym o tozitak zdefiniowana duchowé
pozostaje w kontradykcji do wskazanego systemuiejstrokrelona zalenosé
miedzy nimi. Jak wskazat badadz:.) system wierzemae istnie® tylko w rela-

cji z bardziej rozlegtym i zkmnymsrodowiskiem spotecznym i religijnym (...)
(Ibidem 26). Wskazana zataos¢ implikuje sam sposéb rozumienia duchowo-
sci. Ta kategoria 410z pojecie sty bowiem do wyjéniania nieredukowalnej
natury znaczenia, istnigjej poza systemem. Religia narzuca ludziom to, w co ci
powinni wierzy. Sama wiara jednak dysponuje znacznie szerszynesakr
wolnaosci, co sprawiaze czasami nie pada za wymaganiami systemu. Ludzie
nie zawsze zatem akceptujarunki, ktére g im stawiane. Lekcewa wowczas
symboliczne granice, ramy ustanawiane przez systefRaée wskazatyzitaka
sytuacja ma obecnie miejsce w spolésre@ach zachodnich. Znaczny odsetek
populacji zyje w nich poza dominagym poradkiem symbolicznym i religij-
nym. Zdaniem autora, sytuacja ta prowadzi do kryzyspétczesnego tadu. Jak
stwierdzit E. Pace...) istnieje c¢6, co jest ,poza porzdkiem”, c&, co nie ma
zdolnaci przeksztatcenia zewtnznego zrénicowania w wewgtrzne. Takie
jednostki nie uzngjjuz siebie ,za cesé systemu”, ale jednocgeie podchodz

z szacunkiem do wzoréw wiefzestalonych przez system, ktéry usituje zdefi-
niowaé granice wiary(lbidem 27). Te uwagi sktonity autora do poparcia tezy,
zgodnie z ktég nowe formy duchowgei stanowi, przejaw wspoétczesnego gno-
stycyzmu (por. Troeltsch 1912; Filoramo 1990; Haneffr1996). $ dwa ele-
menty, ktéreswiadcz o tym podobiéstwie. Po pierwsze, wspoétczesducho-
wos¢ i dawny gnostycyzmatzy zataenie,ze zbawienie mge zosté oshgnigte
jedynie poprzez wiedz Ma ona ezoteryczny charakter. Jest nieredukowaina d
dychotomii prawdy i fatszu. Opieragsna intuicji, mistycznych doznaniach oraz
ukrytym znaczeniu tekstow religijnych. Po drugie, tadza to w rzeczywistai
samowiedza. Jednostka padjac wyznaczoa przez gnostycyzm dragdo-
swiadczenia odkrywa w sobie kwpczstke. Dzigki niej ma maliwos$¢ odkry-
wania ,prawdziwego” znaczenia oraz przekraczani@nigr poznania, a Wt
doznawania sytuacji, ktorych nie przewidywaty donpice tradycje religijne.
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E. Pace swrefleksg zakaiczyt stwierdzeniem,zitak zdefiniowana duchowé
jest powszechna we wspoétczesnych spolesteeach. Nie odnosi siona wy-
tacznie do fenomenu New Age. Pozostajeéail@a take dla grup i wspolnot
funkcjonupcych na gruncie Kgiota katolickiego, czujcych przynalenos¢ do
jego wielowiekowej tradycji. Zdaniem autora, ich imdglualna tasamda¢ nie
jest ani spéjna, ani zintegrowana i upgiizowana. Ma wieloznaczny charakter.
Przyktadem tego pozostaje katolicki ruch neokatechumgna

Fenomen nowej duchova stat st takze przedmiotem rozwan J. Ma-
rianskiego. Problematykte autor poddat pod rozwagn pracy zatytutowanej
Religia w spoteczsstwie ponowoczesny(2010). Zdaniem J. Manigkiego, na
zjawisko nowej duchowiti nalezy spojrz€ z nieco szerszej perspektywy. Po-
zostaje ona jednz konsekwencji wspotcgrie zachodzcych przemian. Wraz
Z ponowoczesritia wzrasta poziom zeédicowania spotecZstwa. Sam autor
Zwraca uwag na rosnce znaczenie pluralizmu w dzisiejszymiecie. Jednost-
ka w coraz mniejszym stopniu zobagéna jest do padania drogami wyzna-
czonymi przez tradyej takze religijma. Zostaje wykorzeniona ze stylGaycia
wiasciwych dla spoleczasstwa przemystowego. W tych nowych warunkach
wzrasta znaczenie wolnego wyboru. Przed jedagsthawia s¢ wiele r@nych
opcji. Ona sama #azobowhzana jest do konstruowania wlasneggia, kom-
ponowania swej tsamdci. Ponowoczesrio wzmacnia zatem tendercglo
eksperymentowania. Biografia cztowieka staje lsibgrafa ,majsterkowicza”.
Zmiany te powoduwj subiektywizag styléw zycia czy swiatopoghdéw. Po-
wszechna stajeespostawa sceptycyzmu. Dekonstrukcji ulagappdlne ideaty.
Te przemiany nie pozostapbez wptywu nazycie religijne. Na znaczeniu trac
tradycyjne Kdcioty. Proces ten, wyemie widoczny na kontynencie europej-
skim, zostat okrdony w literaturze przedmiotu mianem ,odkgelnienia”. Sam
autor zadaje jednak istotne pytanie, czy proceptewadzide factodo zaniku
religijnosci? Poza strukturami tradycyjnych kaoldw rozwija s¢ nowa du-
chowas¢. Fenomen tesdwiadczy o tym,ze stwierdzenia badaczy sugenych
zanik sacrum w Europie madoy¢ przedwczesne. Sam termin ,nowa ducho-
wos¢” jest trudny do zdefiniowana. Bywa omywany na okrélenie takich zja-
wisk, jak New Age, ezoteryzm, niewidzialna religia,cbdawa¢ holistyczna,
alternatywna, itd. J. Maniaki opisujc ten fenomen, dolacy wedtug niego re-
zultatem ponowoczesnego pluralizmu i indywidualjzatwierdzit, z wychodzi
on poza dotychczasowe préby definiowania religii. Pozbayjest struktury.

Nowa duchowé pozostaje swego rodzaju patchworkiem, konstruowanym
samodzielnie przez jednostki. Stanowi w @ku z tym wyzwanie dla refleks;ji
teologicznej. W przeszéoi termin duchowd¢ utozsamiano z pogbionym
przezywaniem religijndci. Zamiennie stosowano z innym poigm — pobéno-
$cia. Zdaniem J. Marigskiego, obecnie mamy do czynienia z odmiesytu-
acja. Duchowd¢ staje st zjawiskiem szerszym, wykracza poza granice dére
nych systeméw wiary. Autor nie jest jednak skionmy mtzeciwstawiania jej
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religijnosci. Jego stanowisko pozostaje zatem bliskie gomyh formutowanym
przez wioskich badaczy. Jak stwierdzit bowiefe: wzgédu na to,ze nowa du-
chowa¢ wykazuje wiele podobistw do religijn@gci pozainstytucjonalnej (po-
zakacielnej), nie wydaje sikonieczne przeciwstawianie jej religifod lecz
raczej traktowanie jej jako poszerzanie czy dosli@ dotychczasowych form
i ksztattow religijngci (...) (Mariaaski 2010:205). Wedtug J. Mariakiego,
pojawienie s§ howej duchowéci w Europie stanowi tale wyzwanie dla tezy
sekularyzacyjnej, zwtaszczaszdla co bardziej stanowczych stanowisk z nigj si
wywodzcych. Zdaniem autora, fenomen ten wnia@ wskazuje,ze istnieje
pewna potrzeba Transcendencjizekv tych spoteczestwach, ktére wydawaty
sie dotad catkowicie zéwiecczone.

W swojej refleksji nad nowduchowdcia skoncentrowatem sina dwéch
jej przejawach. Po pierwsze, interesowalo mnie zjeaviekrelane mianem
New Age. Po drugie, pod rozwagoddatem duchowé ksztattupca sie na
gruncie wspotczesnych wspdlnot i §6iotdow chrzécijanskich. Swoje rozwaa-
nia rozpocza od tego pierwszego zagadnienia. W literaturze prieth w co-
raz wikszym stopniu zwracaesiuwag na rozkwit tak definiowanej duchowo-
sci (Ammerman, Roof 1995; Grangvist, Hagekull 2001;utdoan, Mascini
2002; Roof 1993, 1999; Wuthnow 2003; York 1995). JckBerd wskazat, 4
chat liczba os6b praktykagych New Age pozostaje niewielka, to jednak holi-
stycznaswiadoma¢ gtoszona przez jej zwolennikéwedloko wrosta w kultug
wspoétczesnych spotearstw zachodnich. \Atki zwiazane z 4 duchowdcia
ujawniap sie zwlaszcza w publicznych dyskusjach dotmzh ochronyrodo-
wiska, inicjatyw pokojowych, spraw pici kulturowejaar polityki zdrowotnej
(Beckford 1992). New Age postrzega sijczsciej jako zbiér niespéjnych idei
i praktyk. Wigkszai¢ konsumentédw duchowoi holistycznej korzysta z piych
tradycji i doktryn religijnych jednocZeie, hczac je w synkretyczip catas¢ (Ho-
utman, Aupers 2007). S. Bruce stwierdzit,New Age pozostaje eklektyczna
w bezprecedensowym stopniu. Zdominowana jest przy pyrez zasag] ze
jednostka sama decyduje, w co ma wiérBadacz nie zaktada, aby z tego tygla
wytonita sk jakakolwiek wspélnota symboliczna na wzér tradyggh religii
(Bruce 2002). Podobne pagdly formutowali inni autorzy. C. Baerveldt stwier-
dzit, ze w przypadku New Age mamy do czynienia z religpu ,zrob-to-sam”
(Baerveldt 1996). Na kwestivolnego wyboru w konstruowaniu wlasnegaa-
ta przey¢ duchowych zwrdcit uwagA. Hamilton. New Age okrdit mianem
pick-and-mix religion(Hamilton 2000). Inni, che podkréli¢ synkretyczny
charakter duchowégi holistycznej, stwierdzili,z w jej przypadku naley mowi¢
o religijnej konsumpcijia la carte (por. Possamai 2003). To, co powtarza Si
w tych rozwaaniach, to koncentracja na zagadnieniachyzaviych z indywidu-
alizmem, wolnym wyborem oraz fragmentaryzacgjiespdjnécia wierze, ich
synkretycznym charakterem. Czy New Age jest zatexejpm ponowoczesno-
sci? Czy mana okréli¢ ja mianem postmodernistycznej religii? Problem ten
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rozwingt S. Hunt. Jak stwierdzit badaczedrny z najbardziej niezwyklych cech
ruchu New Age jest jego posisie do modernistycznego projektuévidecenia.
Sprawia on wraenie wygtkowego zjawiska religijnego, ktére charakteryzuge s
przeciwstawieniem wierze racjonalizmu isdeadczenia naukoweggHunt
2008:43). Ruch New Age me by postrzegany jako wyraz odrzucenia para-
dygmatu widciwego dla nowoczesKkoi. Stanowi wéwczas znak formowania
sie nowego, postmodernistycznego tadu. Jak wskazat S: Nemt Age na nowo
zaczarowujgwiat i odchodzi od trendéw sekularyzacyjnychest@ uwaanych
za wytwér racjonalno-naukowegviatopogldu (Ibidem 43). Duchowéé ta
odrzuca racjonalizm jako jedyny sposoéb interprétagjata. Odkrycia nie mu-
sz by¢ ugruntowane w badaniach empirycznych ani spétnjgorow nauko-
wosci. Wrecz przeciwnie, maog pochodzt z objawienia, subiektywnego do-
swiadczenia bdz stanowt rezultat praktyk ezoterycznych. Mimo krytyki racjo-
nalizmu i nowoczesrigi w ogdle, S. Hunt zakwestionowat jednak postmoderni
styczny charakter zjawiska. Jak stwierditimo mistycznej, pseudonaukowej
natury New Age i krytyki ggkich horyzontéw racjonalnej nauki i j@jiatopo-
glgdu, sami wyznawcy €#to wydag Sie zbyt p@piesznie legitymizowaswoje
metody przez trzymanie: gtownych uzgodnienowoczesnii (Ibidem 49). Na
gruncie New Age istnigjoczywicie watki radykalnie odbiegage od konwen-
cjonalnej myli. Najczesciej a1 one zwizane z astrologiczy okultyzmem. Mi-
mo tego, obracy New Age czsto odwotuj sic do takich argumentow, ktora s
gteboko zakorzenione w nowoczesnb Duchowdé holistyczna pozostaje za-
tem zracjonalizowanym sposobem doznawania rzecyiwis Stanowi metogl

za pomog ktorej wspotczéni ludzie mog rozwijac swoj potencjat, déwiad-
czat doczesngci. New Age jest form afirmacji samego siebie i otaczeggo
Swiata. Taki sposob definiowania zjawiska spraw@wydaje si ono znacznie
mniej alternatywne czy postmodernistyczng wiele ruchow religijnych, ktére
pojawity sie w spoteczéstwach zachodnich w latach 60.

Problematyka New Age rozwijana byta tekprzez P. Heelasa. W pracy za-
tytutowanej Spiritualities of Life: From the Romantics to Weillng Culture
(2008) przedstawit on ewolugcjform, w jakich manifestowata esiduchowdé
alternatywna. Na wespie wskazat na zjawiska prekursorskie vedgim New
Age. Zwrdécit uwag na to, £ juz na przetomie XIX i XX stulecia w Europie oraz
w Stanach Zjednoczonych pojawiaty sisoby, ktdrych duchowé wykraczata
poza ramy definiowane wowczas przez tradycje fjekgiZa przyktad mie
postwy¢ tutaj H. Bltawatska, ktéra na podstawie swych zagsewa okulty-
stycznych i praktyki spirytystycznej opracowala tigke teozoficza. Zdaniem
P. Heelasa, te duchowezgnia w jednej chwili rozwijaty si by w nasipnej
zupetnie zanikat. Przetomem okazaly siata 60 XX w. To woéwczas duchowe
oczekiwania spotecastw zachodnich zbiegly siw czasie z powstaniem no-
wych ruchéw religijnych. Obie tendencje miaty konfitkirowy charakter. Sta-
nowity wyraz sprzeciwu wobec tradycyjnych struktefigijnych. Dalsze prze-
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miany nastipowaly w latach 70. i 80. Uksztattowalae skdwczas duchowsd
seminaryjnageminar spirituality, o ktérej P. Heelas wspominatzjw The New
Age Movement: The Celebration of the Self and #uwaBzation of Modernity
(1996). Zdaniem autora, stanowita ona rezultat tggnini warsztatow ukierun-
kowanych na zwikszenie ludzkiego potencjatu. Uczestnicy tych sentma
spodziewali si okreslonych efektéw zarbwno w pracy zawodowej jakyciu
osobistym. Duchow& wkroczyta zatem w obszary psychologii spotecznej
i zaradzania. Zdaniem P. Heelasa, do gasej przemiany doszto w latach 90.
Byla ona zwazana z przégiem od kultury dobrobytu do kultury dobrostanu.
New Age przestata lBywdwczas zjawiskiem alternatywnym i kontrkulturowym
Zaczta funkcjonowa jako fenomen powszechny.

W s$wietle tezy sekularyzacyjnej, a takdanych sugeragych kryzys insty-
tucjonalnej religijnéci, zasadne stajeeszatem pytanie, czy ta holistyczna du-
chowas¢ zastpi w mniej lydz bardziej odlegtej przyszioi tradycyjry pobaz-
nos¢? Jéli New Age nie jest ji diuzej marginalnym zjawiskiem spotecznym, to
kwestia ta wydaje siwarta poruszenia. Odpowiecha to pytanie sprobowali
sformutowd P. Heelas oraz L. Woodhead w ramach projektu badayeczwa-
nego pod nazw Kendal Project. Na jego gruncie przewidzieli wykaoie stu-
dium przypadku. Samo badanie zostalo zrealizowanglayil padziernika
2000 r. a 30 czerwca 2002 r. w o Kendal zlokalizowanym w Kumbrii
(Pétnocno-Zachodnia Anglia). W 1999 r. liczyto ono &0 mieszkacow. Na
wstepie zidentyfikowano obszary, na gruncie ktorych wakigs¢ religijna
i duchowa byla w Kendal najbardziej widoczna. Autoveyroznili zatem sro-
dowisko kongregacjidongregational domaijn Byt to obszar publicznego funk-
cjonowania Kéciotow zlokalizowanych w analizowanym raae. Oprocz tej
sfery, autorzy rozpoznatirodowisko, ktére nazwakolistic milieu W ramach
niego koncentrowata siaktywng¢ zwiazana z duchowéeia holistyczr, niete-
istyczra. W pierwszej sferze dziatato 25 kongregacji. P. Hearaz L. Wood-
head dokonali ich typologizacji. Wyaogmili przy tym kongregacje: idicy
[congregation of differenge bliskosci [congregation of humanity doswiad-
czania ranicy [congregation of experiential differerjceraz déwiadczania
bliskosci [congregation of experiential humar]itfierwsze z nich podkikaty
dystans, jaki dzieli Boga od ludzi oraz koniecghpodporadkowania s pra-
wom ustanowionym przez Stw@dongregacje te znaczmvag; przywiazywa-
ty do indywidualnego zbawienia oraz do emocji pyzeanych przez wiernych.
Ten typ reprezentowany byt m. in. przéwiadkéw Jehowy. Kongregacje bli-
skasci natomiast redukowaly dystansethty Stworg a stworzeniem. Podkila-
ly, iz istnieje podobigstwo medzy istot ludzka a Bogiem. Wiara propagowana
przez te denominacje miata bardziej optymistycziygawick. Etyke stawiano
ponad dogmatami wiary, mi#é za& ponad prawem religijnym. Kongregacje te
ktadty wickszy nacisk na rzeczywisiddoczesa niz na zagadnienia eschatolo-
giczne. Taka perspektywa przyjmowana byta przezdibe denominacje gtow-
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nego nurtu, w tym m. in. przez Kaét Anglii oraz Zjednoczony Kiét Re-
formowany. Oba typy kongregacji dysponowaty ponamttpowiednikami, ktore
w wigkszym stopniu podkétaty waznos¢ wewrgtrznego déwiadczania religii.
Skupiaty st one na osobistym doznawaniu obemi®uchaSwictego. Kongre-
gacje déwiadczania rénicy reprezentowane byly przez niezale Kacioty
wywodzce sk z nurtu zielonéwiatkowego, neoewangelikalnego. Na drugi typ
(kongregacje daviadczania bliskéci) sktadaty st podmioty prowadzone m. in.
przez Unitarian oraz Kwakréw. W ramabblistic milieu wyodrebniono nato-
miast aktywné¢ indywidualry oraz praktyki grupowe. W 2001 r. w Kendal oraz
w okolicy dziatato ponad 100 os6b oferwych ustugi zwizane z duchowizia
holistyczry. Przekr6j tychiwiadcze byt bardzo szeroki. Autorzy do najbardziej
popularnych zaliczyli: jog réznego rodzaju maga, aromaterapj homeopat,
refleksologe, technike Aleksandra (zwan przez jej zwolennikbw metadre-
edukacji psychofizycznej), tai chi,dgarstwo oraz reiki.

Przedmiotem zainteresowania P. Heelasa oraz L. Waaatlhie byta jedy-
nie rekonstrukcja obgrodowisk — kongregaciji ordmlistic milieu Chcieli uzy-
skat wiedz, jak wiele oséb korzysta z ustug religijnychdb duchowych. Jdi
chodzi o kongregacje, to okazatg,sie w cagu przecttnego tygodnia w nabo-
zenstwach uczestniczyto 7,9 proc. mieszé@w Kendal. Odsetek ten pozostawat
komplementarny wobec danych empirycznych pochogh z Wielkiej Bryta-
nii w ogoéle. Wyniki Europejskiego Badania Waxtbwskazywaty bowiem,zi
w omawianym spotechstwie regularnie (co najmniej raz w tygodniu) w oab
zenstwach bierze udziat 8 proc. miesakéw. Badaczom znacznie trudniej byto
okresli¢ poziom zaangawania 0sOb korzystgych z ustlug oferowanych
w ramachholistic milieu W swoich wyliczeniach uwzedinili jedynie tych,
ktorzy przypisywali tej aktywniei duchows wartas¢. W ciagu przecttnego
tygodnia z ustug tych korzystaty 483 osoby, aon,6 proc. mieszkeedw Ken-
dal. Na tym jednak nie skozyly sk wnioski pochodzce z projektu. P. Heelas
oraz L. Woodhead zidentyfikowali te formy religigod oraz duchowszi, ktore
cechowat rozwoj. Przede wszystkim byly to wszelklgyanosci zwigzane
Z holistic milieu Podobna tendencja pozostawalaseilaa takze dla ekspresyj-
nych form religii kagcielnej. W Kendal dato sibowiem zaobserwowawzrost
liczby wiernych wréd kongregacji dawiadczania rénicy oraz kongregacii
doswiadczania bliskéci. Wyrazny spadek pozostawat natomiast charaktery-
styczny dla Kéciotow gtdwnego nurtu. Na podstawie tych danych, bada
formutowali r&ne prognozy. Ich zdaniem, istniejezéuyprawdopodobiestwo,

w Wielkiej Brytanii w chgu kilku nas¢gpnych dekad liczba os6b zaangaa-
nych w duchowét holistyczra zréwna st z liczba wyznawcow chrzeijanstwa.

Oprocz New Age interesowaty mnie inne przejawy awettci. Pewnych
wskazéwek odninie nowych obszaréw refleksji dostarczyt projekdlizowany
przez P. Heelasa oraz L. Woodhead. Z ich badania edmibowiem, = wsp6t-
czenie daje si zaobserwowa rozwoj nie tylko duchows&zi holistycznej, ale
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réwniez tej, ktéra wyrasta na gruncie oki@nych tradycji religijnych. Proble-
matyka zwizana z tym drugim zjawiskiem zostata pgdjprzez P. Versteega.
Autor zasugerowatzizaproponowany przez P. Heelasa oraz L. Woodhead po-
dziat na duchow&t holistyczra oraz teistycza jest sztuczny. Ludzie, ktorzy s
zaangaowani w r@ne formy religijnej adz duchowej aktywnéri nie stosuj
klasyfikacji przyjmowanych przez badaczy akadenaokiW swych poszukiwa-
niach kieruj sie raczej praktycznym kryterium. Interesuje ich doskenie
siebie, pogibienie relacji z samym saboraz z otaczagym swiatem. Chgc
podkr&li¢ podobiéstwa medzy obiema formami duchowa, P. Versteeg
skoncentrowat gina aktywnéci centrow chrz&ijanskich w Holandii. Staj sic
one coraz popularniejszymi podmiotami funkcjaieymi w tym kraju. Zdaniem
autora, na ich gruncie ksztattuje $0, co okrélit mianem marginalnej ducho-
wasci [marginal spirituality. Na wstpie konieczne wydaje @iwyjasnienie
pewnych kwestii zwizanych z tym terminem. Jak stwierdzit autor, margioal
$ci nie naley rozumie€ w sensie iléciowym, lecz raczej w jakkgiowym. Cho-
dzi bowiem o zbiér praktyk i wierze ktére konstytuuy doktrynalne peryferia
tradycji chrzécijanskiej. Termin marginalnd wyraza take pewien stosunek do
hierarchii. Podkrda dystans os6b i grup zaaugaanych w réane formy ak-
tywnosci zwiazane z 4 duchowdcia wobec witadz kécielnych. Pod paegciem
tym autor rozumiat ponadto sytuagjraniczr, swego rodzaju stan zawieszenia,
w ramach ktorego ludzie zaczyadwestionowa to, co zostato im dane i two-
rza cos howego.

Aby lepiej zrozumié te marginalm duchowd¢ P. Versteeg uczestniczyt
przez dwangcie mies¢cy w zyciu réenych centréw chrzeijanskich, gtownie
katolickiej proweniencji. Oprécz tego zrealizowat 2Bywiady tematyczne
i biograficzne. Respondentami byty osoby korzyst@jz ustug centréw oraz
liderzy tych podmiotéw. Niewielka ¢&¢ przedstwziecia autora miata charakter
ilosciowy. We wspotpracy z franciszkskim centrum La Verna w Amsterdamie
zrealizowat badanie ankietowe, w ktérym @aiudziat wiksza¢ oséb uczest-
niczacych w kursach organizowanych przez ten podmiot ragigj potowie
2003 r. Ogétem zostaly rozdane 332 kwestionariuszzegio 188 wrocito do
autora. Do jakich wnioskéw doszedt P. Versteeg nastfawde zrealizowanego
badania? Autor w swojej analizie wyszedt od przadstnia sytuacji, w jakiej
znajdup si¢ Koscioty chrzécijanskie w Holandii. Okazuje size w coraz wk-
szym stopniu widoczny stajessch kryzys. Nasipuje spadek oséb uczestniez
cych w nabegenstwach. W ostatnich dekadach zmniejszytalisizba powota
do seminariéw katolickich oraz zakonéw. Zdaniem eatdaje si takze zaob-
serwowg pewne pozytywne tendencje. Odrnpsk one gtéwnie do Kéxriota
katolickiego. Dz¢ki aggiornamentmiektore zakony, w tym przede wszystkim
franciszkanie oraz jezuici, w wkszym stopniu otworzyly sina nowe idee. Za
swéj cel uznaly demokratyzacptruktur kécielnych oraz emancypacjwier-
nych. To widnie z inicjatywy tych zakonow zagy powstawa pierwsze centra
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chrzdcijanskie. Zdaniem autora, tworzone w ten sposéb podnstanowd
wyraz progresywizmu funkcjomgego na gruncie Ksoiota. Sytuuy Sie one na
liberalnym kraicu katolickiego spektrum. Jak wskazat P. Versteegraehrze-
scijanskie dziatag na rynku wiar. Przyjmujokreslona strategs zorientowan na
konsumenta religijnego. Ich klientami stegic ,duchowi poszukiwacze”. Na
podstawie zebranych danych autor sprecyzowal, ktedar wszystkim korzysta
Z ustug centréw. W wkszdici sa to kobiety (75 proc.), osoby maae od 50 do
70 lat (drug istotm kohorty wiekowa pozostaj uczestnicy w wieku od 40 do 50
lat), katolicy (34 proc.; jedna trzecia badanych deklvata,ze nie przynalgy
do zadnej denominacji). Wskazani klienci byli zainteresovearga&owaniem s

w rézne praktyki, ktore umdiwityby im pogiebienie swej duchowiei. Nie
znieclecaly ich do tego optaty pobierane przez centra. Rstéeg wymienit
pewne cechy charakterystyczne dla akty$endych podmiotéw. Stwierdzit,zi
chrzdcijanskie centra opieraj sie ha indywidualizmie w kwestiach wiary.
Uczestnikom nie narzucaesdogmatéw religijnych. Tradycja traktowana jest
raczej jako pewien zaséb, z ktérego am@ czerpé czy zrodto inspiracji nk
doktryna, ktérej naley sie podporadkowat. W programach centréw widnigj
sesje medytacyjne, z@ja artystyczne, pielgrzymki oraz wyjazdy wypoczynko
we. W analizowanych instytucjach populaitiq ciesa si¢ warsztaty, na kto-
rych uczestnicy malajmandale, ucgsic réznych sposob6éw wyciszania umystu
oraz tworza swe duchowe autobiografie. Zdaniem P. Versteegagjistwyrane
podobidgistwo midzy centrami chrzeijanskimi oraz podmiotami zwzanymi

z New Age, a tate miedzy marginala i holistyczry duchowdcia. W obu przy-
padkach istotp role przypisuje si indywidualizmowi, wolnemu wyborowi
w kwestiach wiary. Nacisk kladzieesna déwiadczanie duchowsai. Jak wska-
zat, klienci centrow chrzeijanskich mog by¢ zarazem osobami, ktére korzy-
stap z ustug podmiotéw zwzanych z New Age. Obserwacje oraz wyniki bada-
nia doprowadzity autora do sformutowania chkoaych konkluzji. Jego zda-
niem, opisana duchow® pokazuje, 4 detradycjonalizacja nie oznacza wcate, i
ma miejsce zanik tradycji. W rzeczywistd ulega ona wpierw dekonstrukcji,
a nastpnie rekonstrukcji. W wyniku tego procesu, tradydajes sé zrodiem
inspiracji dla nowych poszukiviaduchowych (Versteeg 2007).

Problematyka ta statacsiakze przedmiotem zainteresowania badaczy ame-
rykanskich. R. W. Flory oraz D. E. Miller skupiligsha poszukiwaniach ducho-
wych podejmowanych przez przedstawicieli pokoleRiast-Boomerséw. Dla
ich rodzicéw, ktorzy ndwiat przyszli w czasach powojennego anydemogra-
ficznego, najwaniejszym wydarzeniem ksztaligym tazsama¢é generacyja
staty sk lata 60. Byto to pokolenie kontestacyjnie nastawido porzadku spo-
tecznego. Wisciwosé ta przejawiata gitakze w sferze religijnej. To na lata 60.
przypada bowiem rozkwit kontrkulturowych ruchéwigghych. Badacze zadali
istotne pytanie: jak dzieci tych oséb ustosunkewaig do wiary? Na wspie
zwrocili uwag; na pewne naptie, jakie istnieje midzy wspotczesn kultura,
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w ktérej wychowuj sie Post-Boomersi a funkcjonowaniem instytucji religij
nych. Miodzi ludzie dorastajw $wiecie nowoczesnych technologii. Komputery,
aparaty fotograficzne czy telefony komérkowevezglednie tanie, co sprawito,
ze staly st urzadzeniami powszechnie stosowanymi w codzienuyoiu. Dzie-

ki tym rozwigzaniom technologicznym, ludzie pozostaie tylko odbiorcami
kultury, jej pasywnymi obserwatorami, ale aktywnie i nia wtaczap. Sami
zaczynaj by¢ twércami. Ta rzeczywistd kontrastuje z funkcjonowaniem
wiekszaci kosciotow w Stanach Zjednoczonych. Zdaniem autorow, wdejh
one raczej jak wielkie magazyny. Pozbawioneymboliki religijnej. Naboen-
stwa opieraj sie na pasywnym udziale wiernych. Prowaclz je duchowni nie
odwotujg sie w swoich kazaniach do nowoczesnych rezai technologicz-
nych. Autorom udato sizidentyfikowa wiele r&znych reakcji mtodych ludzi na
opisane wczaiej napecie. Swoj uwag: paswiecili jednak dwom z nich. Obie
zyskup coraz weksz liczbe naladowcow w amerykisskim spotecziestwie.
Pierwsza reakcja wdaiwa jest dla zbiorow&ei, ktéra badacze okgdili mianem
Odzyskujcych [Reclaimerg Pojecie to znalazlo zastosowanie wobec oséb od-
krywajacych i zagtbiajacych se w tradycg liturgiczma typows dla Kasciotow
anglikaaskiego, katolickiego oraz denominacji prawostawnyéh.swoich du-
chowych poszukiwaniach ci mtodzi ludzie ,odzyskuflawne rytualy i symbo-
le. Z badania wynikatoze przedstawiciele tej zbioroda sa konwertytami.
Wczesniej nie naleeli do zadnego Kéciota mdz ich denominacje pozbawione
byly obrzdéw liturgicznych. Badacze wyidili pie¢ cech charakteryzagych
ten segment generacji Post-Boomerséw. Po pierwszgwipzywali oni dizg
wag do wizualnego i rytualnego charakterusiotéw, do ktdrych przyspo-
wali. W wywiadach podkedali, ze dwe znaczenie ma dla nich obeéfo
w $wiatyni witrazy, ikon czy kadzidet. Istotnrolg odgrywap takze okreélone
obrzdy, w tym kkkanie czy ucatowanie krzg. Jak stwierdzit jeden z rozmow-
cow, z ktérym autorzy przeprowadzili wywiad, atmoafewtaciwa dla tych
tradycyjnych Kdciotow sprawiaze w nabaenstwo angauje sk on catym sob,
zar6wno ciatem jak i duchem. Po drugie, przedstaleidiel zbiorowdci byl
zainteresowani funkcjonowaniem w strukturach wpr@swhzujacych do wcze-
$niejszej historii chrz&ijanstwa. To pragnienie podidlali zwtaszcza konwer-
tyci na katolicyzm i prawostawie. Jedna z badanysabbownskazatazidoswiad-
cza gebokich dozna duchowych uczestnigz w obrzdach, ktére od wiekéw
nie podlegaty znagzym zmianom. Ma wéwczas poczucie, staje si czscia
czegad znacznie wikszego od niej samej. Po trzecie, dla miodych latizk-
cyjna wydata s przynalenos¢ do matych wspdlnot. Taki charakter miaty bo-
wiem instytucje religijne, do ktérych przggowali. Ich struktura kontrastowata
z typowymi dla Stanéw Zjednoczonych megddiotami. Po czwarte, przed-
stawiciele tej zbiorowdzi byli zainteresowani podpa@kowywaniem si $ci-
stemu reimowi duchowemu. Szczegdlny charaktegyizcenie to nabieralo na
gruncie prawostawia. Mtodym ludziom nie przeszkagzmielogodzinne nabo-
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zenstwa, w trakcie ktérych trzeba caty czaststdie znieclcaty ich take dtu-
gie i czste okresy postéw. Po gpé, mtodzi reprezentanci tej zbioro$ed
stwierdzali, £ na swej duchowejciezce poszukyj jasnych wskazowek doty-
czacychzycia. Stwierdzalize che prawdy, wyzwé moralnych i religijnych.

Konserwatywna reakcja nie hyjedyma, jaka udato st zidentyfikowa ba-
daczom. W generacji Post-Boomersow v bowiem zbiorowadé, ktérg
okreslili mianem Innowatoréw. Termin ten odnosk silo mtodych ludzi funk-
cjonujacych zarbwno w stabo zorganizowanych grupach, prajgoych posta
chrzécijanskich ruchéw religijnych, jak i w ustabilizowany#tosciotach. Wia-
sciwe im podejcie pozostaje w opozycji do tradycjonalizmu cegbego Odzy-
skujacych. Innowacyjn& tej zbiorowdci polega na ich relacji ze wspoétczesn
kultura. Podobnie, jak w przypadku Odzyskeych, autorzy zidentyfikowali
cztery cechy charakteryzgie ten typ reakcji mtodych ludzi na negia istniep-
ce midzy struktug Kosciotdw a otaczajcym ich spotecagstwem. Po pierwsze,
reprezentanci tej zbiorowo byli zainteresowani uwzefinianiem w naben-
stwach nowoczesnych rozwan technologicznych. $tl, we wspolnotach
i Kosciotach, do ktérych przynateli Innowatorzy, stosowano efekty wizualne
generowane komputerowo, grafik6jwymiarows. Ich wycie na pierwszy rzut
oka mogto wydawa sie¢ niestosowne w odniesieniu d@mcrum Sami badani
zwracali jednak uwag ze efekty te pozwalajim gkebiej dawiadcza religig,
rozumie jej przekaz. Po drugie, denominacje, w ramach ktéfyokcjonowali
Innowatorzy byly stosunkowo niewielkie. Pozostawahkontradykcji do du-
zych, zbiurokratyzowanych Koiotbw amerykaskich. Denominacje te wyma-
galy jednak od swych wiernych pelnego zaaogania. Ten warunek wydalesi
atrakcyjny dla mtodych ludzi z tej zbiorowa. Jak stwierdzit jeden z badanych
Innowatoréw, osobom takim jak onesto zaley na bezpérednich weziach
z innymi. W duych Kdéciotach za to oczekiwanie nie nmi@ by zrealizowane.
Trzecia cecha stanowde factorozwiniecie drugiej. Innowatorzy z dystansem
podchodzili bowiem do instytucjonalnego wymiaruigiel Ich denominacje
czesto pozbawione byly wlasnego miejsca. Spotkanianymr odbywaly si
w wynajmowanych budynkachattz pokojach, a nawet w lokalnych kawiar-
niach. Po czwarte, aktywébreligijna byta ukierunkowana na pegtanie wia-
snej duchowséci oraz przeywanie jej w relacji ze spoteczémia, w ktorej dana
denominacja dziatata. Innowatorzy skupiak sia praktykach interakcyjnych.
W formowaniu swej pobanosci wykorzystywali spiew, taniec czy dyskusje
w matych grupach nad Pisme$wictym. Nie ograniczali &ijednak do swojej
wspolnoty. Udzielali si na rzecz spoteczia lokalnej. Traktowali to jako swe-
go rodzaju powinn& wynikajaca z wtasnego rozwoju duchowego (Flory, Mil-
ler 2007).

Zjawiska opisane zar6wno przez P. Versteega jakergkaskich badaczy
pokazaty, z ramy teoretyczne ustanowione przez P. Heelasalordfodhead
mo by¢ zbyt waskie. Analizujc ich punkt widzenia, wylmny w The Spiritu-
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al Revolution(2005), mana dof¢ do wniosku, 2 sami badacze nie byli w petni
pewni podejcia, jakie przywli. Zgadzam si zatem z P. Versteegienie

w punkcie wyjcia nie ma znaczenia, czy duchdwona holistyczny czy te-
istyczny charaktéf. Gléwnym celem osoby stajeesbowiem déwiadczanie
siebie i otaczapegoswiata. W przypadku wspotczesnej duchdgeideistycznej,
przedstawionej w powagzych przypadkach, tradycja religijna pozostaje geze
wszystkimzrodiem inspiracji. Zdaje sibowiem,ze zaréwno uczestnicy centrow
chrzédcijanskich jak i opisani mtodzi ludzie ze Stanéw Zjednmrych (zwlasz-
cza Innowatorzy) nie traktowali wiary jako pewnydm ograniczaicych ich
duchowe poszukiwania. Tradycja religijna byta proaéh przetwarzana, dosto-
sowywana do gtosu serca. W wyniku tej rekonstrukajistytucjonalizowany
swiat wiary ponownie zyskiwat gboko osobiste znaczenie. W tym sensie, do-
swiadczenia wynikajce z praktykowania duchowa holistycznej i teistycznej
sa porownywalne. By moze w ogdéle powinrsimy spojrzé na cate zjawisko
z innej perspektywy. Nowoczestiookazata & niedokaczonym projektem.
Koncentracja na materialnym aspekegjeia wzbudzita w spotecastwach za-
chodnich potrzeb duchowdci. To pragnienie manifestujeesiv réznych for-
mach. Przejawia sizarowno w duchowéi holistycznej i teistycznej. Co w#
cej, sami ludzie s sktonni angaowat sie w obie formy déwiadczania siebie
i $wiata jednoczénie. Dowoddéw w tym wzgkdzie dostarczyly badania P. Ver-
steega, gdzie uczestnicy kurséw organizowanych pceetra chrz&ijanskie

z ochoy korzystali z oferty podmiotéw zwianych z New Age. Bardziej mi
kwestie terminologiczne, interesuje mnie to, w jakitopniu ta koncentracja na
duchowdci zmieni podmioty funkcjondge na rynku wiar. Czy tradycyjne in-
stytucje religijne, aby przetrwav wiekszym stopniu &de uwzgkdniat te pro-
blematyk w swoich dziataniach? Czy raczej zepchnigjgina margines i do-
piero tam zostanie ona zagospodarowana przez pgndevspolnoty hdz réz-
ne centra chrzeijanskie? W jakim kierunku nagtowa: bedzie instytucjonali-
zacja duchowgzi holistycznej? Pytania te pozostais bez odpowiedzi.

Na gruncie socjologii duchowoi wylonity sie ponadto inne zagadnienia,
ktére powinny zostapoddane pod refleksjJedno z nich wydajeesszczegdl-
nie interesujce. Ju w swym artykule postulagcym utworzenie nowego para-
dygmatu L. Woodhead zwrécita uwagze nowe poddgie powinno uwzgid-
nia¢ kobiea perspektyw w rozwaaniach. Problematyka ta stata siyjatkowo
wazna w kontekcie badania nowych form, w jakich przejawia duchowdé.
Innymi stowy, nowa subdyscyplina socjologii powirkeztaltowa sie w relacji
z gender studiesParadoksalnie, na zagadnieniu tym skoncentrowakrgtycy
podefcia. D. Voas oraz S. Bruce podglajpod analiz wyniki Kendal Project
zakwestionowali og¢ zalazen, do ktérych doszli P. Heelas oraz L. Woodhead.

29 Nalezy jednak pamitaé, ze celem Kendal Project byta préba zdefiniowaniapemzwoju
duchowdci nieteistycznej, pozainstytucjonalnej jako nowsgptecznej formy religii (w sensie,
jaki temu terminowi nadat T. Luckmann).
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Stwierdzili, iz nie ma&na méwt o rewolucji i catkowitym zanegowaniu tezy
sekularyzacyjnej, skoro wkszai¢ 0oséb angaujacych sé w rézne formy holi-
stycznej aktywngéci duchowej to kobiety (80 proc.) w okienym wieku (mé-
dzy 40 a 60 rokienaycia). Zdaniem badaczy, mamy do czynienia w tynyprz
padku z pewnym dwiadczeniem pokoleniowym. \Wkszas¢ tych kobiet dora-
stata w latach 60. i 70. XX w., a @ w okresie rozwoju nowych ruchoéw religij-
nych. Ich obecne zaangavanie wynika z pewnej préby kontynuacji tamtych
dodwiadcze, cha juz w mniej radykalnej formule. Pagl ten potwierdza tylko
nieznaczna obecdd® miodych oséb w strukturze zbioroved zwiazanej

z holistic milieu(Voas, Bruce 2007). Z krytykta nie zgodzita si L. Woodhead.
Jak wskazata, koncepcje socjologiczne vgjagtownie ngski punkt widzenia.
Widoczne jest to zwtaszcza w odniesieniu do temd@dernizacji, w ramach
ktorej narodzita si refleksja nad sekularyzacjNa dyskurs ten znagzy wptyw
wywarta ,niemiecka narracja”, na ktpskladaj sie wybrane pogldy formuto-
wane przez K. Marksa, M. Webera, F. Tonniesa orazii@msla. Gtéwnym jej
motywem bylo przéwiadczenie,ze ma miejsce tragiczny marsz, w ktérym
ludzkas¢ porzucita urokizycia przednowoczesnych spotecgtiana rzecz ,ztotej
klatki” spoteczéstwa przemystowego. Modernizacja doprowadzita dazace
wania i demistyfikacjgwiata. Sam czlowiek natomiast podpgtkowany zostat
bezosobowym sitom kapitalistycznej produkcji. Zdamid.. Woodhead, ta
Lniemiecka narracja” oddaje tylko potewopowieci. Jali bowiem industriali-
zacja wypchata mezczyzre ze sfery prywatnej, rodzinnej dwiata produkcii,
to dla kobiet miata odwrotny efekt. Waglzyta je z aktywnéci publicznej. Po-
wiazata ich obowizki z domem. L. Woodhead préhagj przyblizy¢ 6wczesne
potozenie kobiet signeta do terminu ,miejskiego chtopstwalifban peasanis
zaproponowanego przez A. R. Hochschild (Hochschild32Z54). Mimo bo-
wiem, iz przedstawicielki tej ptckyly w spoteczéstwie przemystowym, tae
facto dalej utrzymywaly i kultywowaly tradycje wdaiwe dla przednowocze-
snych wspolnot. Zdaniem L. Woodhead, w literaturezegmiotu péwigcono
wiele miejsca na opis tego, jakemazyzni probup wydosta sie z ,zelaznej klat-
ki". Schronieniem dla nich stataessfera rodzinna. W mniejszym stopniu roz-
wazano natomiast to, jakie dziatania podejmowaly kghietby uwolné sie

z ,zelaznej Kklatki”zycia rodzinnego. Pierwsze proby wydostaniazshiej po-
jawity sig pod koniec XIX w. Kobiety zagty buntowa si¢ przeciw natéonym
na nie restrykcjom. Uzyskaty ograniczony dpsto sfery publicznej. Diame-
tralna zmiana w spofecastwach zachodnich nagita dopiero w latach 60.
XX w. Kobiety w petni wywalczyly wéwczas mibiwos¢ ksztalcenia sii po-
dejmowana pracy zawodowej. Zmiana ta okazadansto satysfakcjonaga

Z co najmniej dwéch powoddéw. Po pierwsze, nie udajozbkwidowat dys-
kryminacji ptciowej na rynku pracy. Wgze stanowiska dalej zajmowane s
przez nezczyzn. Zawody wykonywane gtéwnie przez kobiety ciesiz mniej-
szym prestiem. Prace teastakze stabiej optacane. Po drugie ae#anie si ko-
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biet w sfee zawodowy nie pocigrelo za soh wiekszego zaangawania ngz-
czyzn w domu i rodzinie. W opinii L. Woodhead, sytaatg implikuje okrélo-
ne konsekwencje. Kobiety cofic uzyské wysoky pozycg zawodow musz
przyjmowa specyficzne role spoteczne. Wymagaai nich bycia raskim. Na
pierwszym miejscu powinny stawigorag. Nie wszystkie kobiety giz tym
godz.. Czs$¢ z nich dalej péwieca st rodzinie. Maliwos$é wiaczenia s
w zycie publiczne i wyjcia z ,zelaznej klatki"zycia domowego uzyskajdopie-
ro, gdy ich dzieci wyprowadzasie z domu. Maj wéwczas okazjw petni ko-
rzysta& z czasu wolnego. Oferta infrastrukturalna w tymreale jest jednak
niewystarczajca. W wikszasci skierowana pozostaje doemezyzn. Sid, ko-
biety angauja si¢ w tych obszarach, ktérejuv przesziéci byly w wigkszym
stopniu na nie otwarte. Chodzi m. in. o obszar zdrovapieki czy aktywnéc
religijna. Zdaniem L. Woodhead, szczegoélnie atrakcyjne dladtegpsnych
kobiet okazuje sisrodowisko zwizane z duchowsia holistyczry. Tradycyjne
Koscioty wieksz role przypisup mezczyznom. W sztywny sposib postrzegaj
role ptciowe. Podmioty ukierunkowane na rozwoj dwebsti holistycznej wy-
daja sie zatem miejscem, gdzie kobiety mo@sztattowad swop tozsamdé
w sposéb, w jaki pragn Miejsca te staj sic dla nich azylem przedzglazm
klatka” zycia domowego (Woodhead 2007).

Moim zdaniem, L. Woodheaiinplicite uwzgkdnita w swoim tekcie roz-
wazania odnosge st do r&znych obszaréw dyskusji. Sama autorka skupia si
na kwestii kobiecej. Uwam jednak,ze przedstawione przezanstanowisko
ogranicza i do okrdlonego przypadku. Badaczka zreswiskazata, i to wyj-
scie poza zelazm klatke” obowiazkéw domowych odnosisiprzede wszystkim
do kobiet z warstwyredniej. Mniej szcgscia w tym wzgédzie maj reprezen-
tantki klasy robotniczej. Historia, ktpmnakrelita L. Woodhead, nie jest zatem
petna. Kobiety z klasy robotniczej od patka wiaczone zostaly w proces kapi-
talistycznej produkcji. Odwotag sk do metafory L. Woodhead, funkcjonowaty
one w dwdch zelaznych klatkach”, w tej dotyaeej pracy zawodowej oraz
w tej zwigzanej z obowazkami domowymi. Z refleksji poeiej przez L. Wood-
head wynika jeszcze inny wniosek. Badanie wykazalwiém, iz zaangaowa-
nie w praktyki duchowe zatg od wieku. Zdecydowana wksza¢ korzystaj-
cych z ustug oferowanych w ramabhlistic milieustanowity osoby po 40 roku
zycia. Koresponduj z tym dane z badania zrealizowanego przez P. \égate
Z ustug centrow chrzeijanskich korzystali przede wszystkim ludzie po 50 roku
zycia. L. Woodhead i P. Versteeg nie docenili w swyadwazaniach duchowo-
$ci mtodych oso6b. Uczciwie trzeba jednak przygr@ wyniki bada nie pozwa-
laly im na formutowaniezadnych wnioskéw w tym wzetlzie. W literaturze
przedmiotu zwraca sinatomiast uwagm. in. na duchowi miodych muzut-
manek, ktore dzki wierze probuj radzi sobie z kryzysem #samdci do-
swiadczanym przez zachodndeodowiska islamskie (Andrews 1994; Doomer-
nik 2003; Knott 1994). W tym nurcie refleksji ndee si¢ takze religijnas¢ Odzy-
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skujacych i Innowatoréw, opisana przez badaczy amediskiah. By maze
mamy zatem do czynienia z szerszym zjawiskiem. kakiuchowe warto po-
wiazat z dostpnaicia czasu wolnego. W najulkszym stopniu pozostgjone
popularne Wréd tych osob, ktore nie pragujbadz sa zatrudnione na niepetnym
etacie). Chodzi zatem o ludzi w wieku przed- i palayjnym oraz kobiety,
ktére opisata L. Woodhead, zajmog st wczeniej domem. Dysponua¢ wiek-
sz iloscig czasu maj oni mazdiwosé konstruowania swych wtasnych narracji
duchowych.

3.3.Przemiany religijnosci w Polsce po 1989 r.

Przemiany religijnéci nastpuja tak’e w spoteczestwie polskim. Na ile
przypominaj one jednak te, ktére pozostajharakterystyczne dla Europy Za-
chodniej i Stanéw Zjednoczonych? W teg&d rozdziatu skupitem sina prze-
obrazeniach dokonujcych sg w zyciu religijnym w Polsce po 1989 r. &k ten
podjety zostat po cgci juz wczeniej, gdy przedmiotem rozwan uczynitem
paradygmat ekonomiczny. Dane dotyoz spadku udziatu wiernych w nadea-
stwach zinterpretowatem przez pryzmat zafowtasciwych dla tej perspektywy
badawczej. W podsumowaniu do rozdziatu Il zwrdcitggdnak uwag, ze
wskazany paradygmat cechypewne ograniczenia. Te bariery powaguje
obraz krajobrazu religijnego stajes siproszczony, sagnreligijnosé¢ za niejed-
nokrotnie sprowadzaesido wymiaru rytualnego. Konieczne wydato mg ga-
tem uwzgédnienie szerszego stanowiska. Patain, iz przemiany religijnéci
nalezy rozpatrywa& na trzech poziomach: autoidentyfikacji, ideologiomn
(doktrynalnym) oraz praktykowania wiary. Na g@e skoncentrowatem gha
tym pierwszym aspekcie. Zdaniem T. Szawiela, upadstesy komunistycz-
nego okazat giwielka szang dla religii. Jak stwierdzit badact...) jeeli za-
chodzce po 1989 roku zmiany oKleny mianem przyspieszonej modernizaciji
(...), to musimy dostrzeée procesy te nie prowagzdo spadku religijnéci
i odchodzenia od Kiotéw. Potwierdza to raz jeszcz&e nie istniejezaden
prosty zwgzek mgdzy r&nymi procesami rozwoju i zmian a laicyzapzawiel
2003:31). Na poparcie tej tezy autor przywotat darehpdzce z dwoch sonda-
zy przeprowadzonych w 1991 i 1998 r. w ramach Euskiejo Badania War-
tosci. Wynikato z nichze odsetek Polakéw deklasoych sé jako osoby religij-
ne tylko nieznacznie sizmniejszyt w omawianym okresie (0 4 punkty proc.,
Z 96 proc. do 92). Nadal pozostawat jednak wysoki. Wah krajach postko-
munistycznych dato sizaobserwowa wzrost poziomu religijnéci. Jedynym
wyjatkiem, na ktory zwrocit uwagT. Szawiel byty wschodnie landy Niemiec.
Problematyka ta zostata tak podgta w ramach projektu badawczego realizo-
wanego w EuropieSrodkowej w latach 1997-1998, kierowanego przez
M. Tomka oraz P. M. Zulehnera. Autorzy ci zwrdcili wyana dwa istotne zja-



138

wiska. Po pierwsze, odsetek os6b ékajgcych sé mianem religijnych pozo-
stawat zranicowany w poszczegélnych fstwach regionu. Najwgzy byt
w Chorwacji (75,4 proc.), Polsce (73,0 proc.), nawlgt (66,1 proc.) oraz
w zachodniej ogci Rumunii (61,6 proc.), najmzy z& w Niemczech (24,1
proc.) oraz w Czechach (26,8 proc.). Po drugie, odseték, ktdre okrdaty
siebie mianem religijnych pozostawat znaczniezszy ankeli tych, ktorzy de-
klarowali przynalenos¢ do Kasciotdw (Tomka 1999; Tomka, Zulehner 1999).
Interesujcych danych dostarczyty rowrigoolskie opracowania. Z baflaeali-
zowanych przez Instytut Statystyki &aota Katolickiego w drugiej potowie lat
90. wynikato,ze pod koniec tej dekady liczba oséb deklgygh sk jako wie-
rzacych zmalata. W 1998 r. wskaik ten ksztattowat sina poziomie 68,6 proc.
i byt 0 11,2 punktéw procentowychzsizy ni w 1991 r. W tym samym okresie
dato st jednak zaobserwowanzrost odsetka oséb oktejacych siebie mianem
gteboko religijnych (o 6,7 punktéw proc. w poréwnaniu 8891 r.) (Jarmoch
2001). Nieco inne wyniki uzyskat J. Baniak. Swe rozavaa opart na badaniach
zrealizowanych w Kaliszu w latach 1987 oraz 199/ ddane dane wskazywaly
na spadek odsetka os6b ckagcych s¢ mianem wierzcych (o 6 punktéw
proc. z 75,1 proc. w 1987 r.) orazlgbko wieracych (o 2,6 punktéw proc.
z 18,5 proc. w 1987 r.) (Baniak 2007). Intergsy¢ch informacji we wskazanym
obszarze dostarczyto badanie zrealizowane w [a1887—1999 w ramach pro-
jektu RAMP Religious and Moral Pluralisin Jego wyniki sugerowaty,zi
swiadoma areligijnét badz niereligijnas¢ naleza w polskim spoteczestwie do
rzadkaci. Takie deklaracje oddnie wiary wigciwe byty bowiem dla 9 proc.
respondentéw. Rezultaty badania uwydatnity ponadteng zalenoici istniej-
ce mkedzy areligijndcia czy niereligijndgcia a okrélonymi cechami spoteczno-
demograficznymi. Okazato sbowiem,ze deklaracje te pozostawaly Wave
przede wszystkim dla przedbiorcéw, oséb z wyszym wyksztatceniem, re-
spondentdow mieszaeych st w wyzszych przedziatach dochodowych i o libe-
ralnej orientacji politycznej. Jak wskazata |. Borkw(...) religijna autoidenty-
fikacja ksztaltujcej sk klasysredniej, awangardy przemian transformacyjnych
jest zdecydowanie #siza w poréwnaniu z ogoétem spotetstea (Borowik
2001a:93). X zatem dla przedstawicieli warstwy spoteczngjdzej forpoczy
modernizacji typowy jest niski poziom religijfm, to tez T. Szawiela, sugeru-
jacego zwazek medzy nastipowaniem nowoczesia w Polsce a brakiem wy-
raznych sygnatow wskazagych na odchodzenie ludzi od wiary, ngi@a nowo
przemyle¢. Nie utatwiaj tego dane pochodee z CBOS. Z raportu badawcze-
go, w ktérym przedstawiono przemiany relig§now perspektywie dwudziestu
lat, wynikato bowiem,ze przybywa w Polsce oséb okl@acych seé mianem
religijnych i niereligijnych, zmniejsza einatomiast populacja religijne olkoj
nych (Boguszewski 2007, 2009b).

Kolejny wymiar uwzgtdniony przeze mnie w rozuwaniach dotyczyt ob-
szaru ideologicznego, doktrynalnego. Jak stwierdzifBorowik, w sferze tej
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istotna jest...) relacja pomidzyzywionymi przez kogoprzekonaniami religij-
nymi i wiedz religijng, wynikaca z socjalizacji w okedonej tradycji religij-
nej, a stopniem internalizacji t& doktryny lub jej interpretagjczy reinterpre-
tacjq przez wspéiczesnego cziowidlBorowik 2001b:95). W 1998 r. Instytut
Statystyki Kdciota Katolickiego zadat respondentom pytania detge znajo-
mosci dekalogu, akceptacji wybranych norm (zachdwaoralnych) oraz mito-
sci blizniego. Wiedza w zakresie przykazksztattowata si na poziomie 63,9—
77,3 proc. badanych. Polacy przymywali szczeg6lawag: do tych, ktére maj
spoteczny charakter (przykazanie V, VI oraz Vil)ch kamanie wize sk ze
znacznymi sankcjami negatywnymi. Zdaniem W. Zdanieaidlozna jednak
ogllnie stwierdz, ze wswiadomdaci respondentéw na ogét funkcjonuje model
moralnaici zawarty w ramach Dziegiiu przykaza. Zaraz jednak badacz dodat:
Bytoby ciekawe poznanie, jak respondenci rozunpeszczegolne przykazania,
co pozwolito by ocedj na ile zwarty i konsekwentny jest ten model rj@gci
(Zdaniewicz 2001:71). Mniejgzwiedz respondenci wykazywali sinatomiast
w odniesieniu do przykasaskoscielnych. Tylko prawie potowa badanych (42,4
proc.) potrafita wymierd czs$¢ z nich, a 37,4 proc. nie pagtata ich wcale. J#i
chodzi o przestrzeganie katolickich norm moralnyohrespondentéw cechowa-
ta pewna selektywrd w tym wzgkdzie. Miedzy 1991 a 1998 datoestaobser-
wowat wzrost akceptacji dla wspdicia seksualnego przetubem czy rozwo-
doéw. Wzrost rygoryzmu moralnego badacze dostrzegprawach zwizanych
ze stosowaniendrodkéw antykoncepcyjnych oraz przerywanierqzgi Podsu-
mowujc te wyniki, W. Zdaniewicz stwierdzitVyrazem niekonsekwencj s
deklarowane postawy wobec wiary i praktyk religghy a jednoczmie brak
petnej akceptacji norm moralnych (...). Respondeneiragy i praktykugcy
deklarup jednoczenie ,dopuszczaln&” zachowa: moralnych niezgodnych
z modelem etyki katolickiéjpbidem 75). Najwekszy rozdwigk migdzy doktry-
na moralry Kosciota a rzeczywistymi zachowaniami katolikow pozosat wia-
sciwy przede wszystkim dla os6b mtodydlyjacych w zwhzkach partnerskich,
rozwiedzionych, przeddbiorcéw, mieszkacow duwych miast oraz bezrobot-
nych. W analizie wymiaru ideologicznego warto odwot® takze do danych
uzyskanych w ramach projektu RAMP. Jego rezultatkamgly, ze wiekszasé
Polakéw wierzy w osobowego Boga (61,4 proc.). Odsetiistow byt nie-
znaczny (0,9 proc.). Pozostate osoby nie mialy zdanigm wzgkdzie adz
przyjmowaly istnienie nieosobowej sityadzacej wszeckwiatem. Jak wskazata
I. Borowik: Wiara w Boga osobowegostiie wraz ze wzrostem deklaracji reli-
gijnosci, za wiara w nieosobowego duchasrie wraz ze spadkiem deklaracji
religijnosci (Borowik 2001b:99). W kwestionariuszu zostatozeakiwzgédnio-
ne pytanie dotyee Jezusa. Wkszai¢ respondentéw (58,5 proc.) zgadzaka si
ze stwierdzeniemzibyt on zaréwno Bogiem jak i cztowiekiem. Odmiaropi-
nig wyrazali nieliczni badani (6,3 proc.). Jak wskazata |.r@ek, wyniki
swiadczyty ponadto o tymze wérdd (...) oséb deklarujcych najwysz; inten-
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sywna¢ whasnej religijn@gci mamy do czynienia z flukonsekwengji spojno-
scig w obrebie wiary tak w Boga jak i w boskboraz cztowiecz#stwo Jezusa,
podczas gdy deklarowana niereligijdo- jest niespdjna i niekonsekweni(iai-
dem 108). Jedna trzecia niereligijnych respondentowzwchta istnienie Boga
w jakiejkolwiek postaci. Pozostali wyiali niepewnd¢ w tym wzgkdzie. Nieco
inna sytuacja miata miejsce w przypadku bdsk€hrystusa. Pogtl ten odrzu-
cato 70 proc. niereligijnych respondentéw. Badanych pytakie to stosunek do
Biblii, smierci oraz zbawienia. Uzyskane wyniiadczyly o tym,ze procesy
racjonalizacji oraz sekularyzacji odcibn swe petno na pogldach Polakow.
Bibli¢ postrzegano przede wszystkim jakoglsispisam przez ludzi natchnio-
nych DuchenBwietym a nie jako rzeczywiste Stowo Boga. Responderykiaw
zywali takee watpliwosci, co do istnienia i charaktertycia pozagrobowego.
Dominowato przekonanie,e posmierci ca jest, lecz nie wiadomo co. Badani
zgadzali sj natomiast ze stanowiskiem kaiota w kwestii zbawienia. W wk-
szaici uwazali bowiem,ze dotyczy bedzie ono tych, ktérzy w swymyciu god-
nie st zachowywali. Bardziej wspéitczesnych danych w omawia wzgkdzie
dostarczyt sondaCBOS z 2009 r. Wynikato z niegae wigksza¢ Polakow
najczsciej wierzy w @d Ostateczny, némiertelndé, w niebo oraz w toze
dobro zwycéza nadswiatem. Najrzadziej natomiast w reinkarrgqyiekto oraz
w to, ze zwierzta posiadaj dusz (Boguszewski 2009b). SondaCBOS
z 2009 r. dostarczyt tak informacji na temat stosunku Polakéw do niektlryc
zachowa. Okazalo sj, ze w zdecydowanej wkszaci dopuszczaj oni stoso-
wanie srodkéw antykoncepcyjnych oraz wspgtie seksualne przeglubem.
Najwigksze kontrowersje budzita kwestia przerywaniazyci (Boguszewski
2009a). Jak widazatem, w wymiarze doktrynalnym religijftoPolakéw miata
dyfuzyjny charakter. Mimoze w wiekszaci zgadzali s z istnieniem Boga, to
zarazem ich wiedza religijna nie byta pggbna. Dato sj tak’e zaobserwowa
swego rodzaju przepai brak konsekwencji midzy wiam a stosunkiem do za-
chowan negatywnie sankcjonowanych przez instytucije religijne.

Ostatni wymiar, ktory wiczytem do swych rozwan dotyczyt aspektu ry-
tualnego. W rozdziale 1l stwierdziterny, warta¢ wskanika dominicantesspa-
dia w ostatnich dwudziestu latach. Podplbendencg; maozna byto zaobserwo-
waé analizupc wyniki Europejskiego Badania Wastn. Tam, spadek uczestnic-
twa w praktykach religijnych, wydawalksjeszcze bardziej wyfay niz w przy-
padku wskanika dominicantesRezultaty innych badaczsto jednak pozostaj
w opozycji do wnioskéw przedstawionych przeze mmieozdziale 1l. Jak wy-
nika z danych Instytut Statystyki Kcota Katolickiego, w 1998 r. 64,0 proc.
respondentéw wskazatq; bierze udziat w mszywietej w kazda (42,0 proc.)
badz prawie kada (22,9 proc.) niedziel Tylko 4,8 proc. badanych w ogdle nie
uczestniczyto w nalienstwach, a 4,5 proc. — jedynie kilka razy wggu roku.
Analizujac dane uzyskane przez Instytut Statystykisd{ota Katolickiego
J. Mariaiski zwrécit uwag, iz w latach 1991-1998 wzrosta liczba oséb regular-
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nie praktykujcych w nabegenstwach oraz nie uczestniggch w nich wcale.
Jak stwierdzit badaczlesli wiec w skali globalnej nie zaznaczyhe siyrazne
zmiany w zbiorowszi praktykujcych katolikow polskich, to w ich strukturze
nastpity lekkie przesumcia systematycznie i w ogoéle niepraktykych, kosz-
tem zbiorowsci katolikbw praktykujcych nieregularnie. Nagpne lata pokay,
na ile ta tendencja ma cechy trwgdo (Marianski 2001:88). Z danych Instytut
Statystyki K@ciota Katolickiego wynikato ponadtoz w praktykach religijnych
najczsciej uczestniczyty kobiety, osoby najmtodsze (dor2Ru zycia) oraz
najstarsze (powagj 50 rokuzycia), respondenci legitymagy si wyksztalce-
niem podstawowym, mieszkey wsi, osoby bierne zawodowe (emeryci, renci-
$ci oraz gospodynie domowe) (Matiki 2001). Pewnych informacji intereguj
cych w kontekcie rozwaan nad rytualnym wymiarem wiary Polakéw dostar-
czyt projekt RAMP. Jego rezultaty wskazywaly we mszy§wietej co najmniej
raz w tygodniu uczestniczyto 43,8 proc. respondent®az do roku ¥dz rza-
dziej brato w niej udziat 5,9 proc. badanych. Kateggnigdy” wskazato 2,7
proc. respondentéw. Przedmiotem zainteresowania bpdaata sj takze cz-
stotliwos¢, z jaky odmawiano modlitwy. Wyniki wskazywatye ponad potowa
Polakéw (56,3 proc.) odprawia je codziennie, a 4 pnagdy. Pod koniec lat 90.
w praktykach religijnych c#ciej braly udziat kobiety. Jak wynika z RAMP,
istniata take okrd&lona zalenos¢ migdzy wyksztatceniem a omawianym wy-
miarem religijndci. Jak stwierdzita I. Borowik{...) zdobycie wyksztatcenia,
szczegOllnie wgzego, predysponuje do dystansowania @d rytuatu, tak
uczestnictwa w nabenstwach, jak i podejmowania modlitw{Borowik
2001c¢:137). Bardziej aktualnych danych w tym wdgle dostarczyly sonda
CBOS. Rozwaajacy ich wyniki R. Boguszewski doszedt do rgstiacego
wniosku: Charakterystycznym elementem wiary polskiego speisiova jest
towarzysace jej rownie trwate i stosunkowo silne, zwtaszezgoréwnaniu

z innymi krajami, przywizanie do praktyk religijnych, takich, jak msze, nabo-
zenstwa czy spotkania religijn@Boguszewski 2007:241). Bigr za punkt wyj-
scia deklaracje respondentéw, ngledaniem R. Boguszewskiego stwielqz
poziom uczestnictwa w nabastwach od dwudziestu lat nie ulegt zngeg
zmianie.

Dotychczasowa refleksja nie przyniosta jednoznaczrydpowiedzi na py-
tanie, w jakim kierunku zmieniagspolska religijné¢. Na ich podstawie dajegsi
jednak sformutowé& pewne ogo6lne wnioski. Po pierwsze, hiompod uwag
wymiar autoidentyfikacji nale stwierdze, ze poziom religijnéci nie ulegt
znacacym zmianom w @igu ostatnich dwudziestu lat. Po drugie, istnieje pewn
przepa¢ miedzy deklaracjami religijnymi Polakéw a posiadazez nich wie-
dza. Poghdy katolikbw na temat niektérych zachawapotecznych pozostgj
w sprzeczngci ze stanowiskiem Kdziota. Po trzecie, niejednoznaczredane
dotyczce praktykowania wiary. WWksza wag; przypisug wskaznikowi domini-
cantes ktérego warté¢ w ostatnich latach spadfa.sligednak za punkt wygia
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przyjmiemy deklaracje respondentéw, to rzeczgwi od 1989 r. nie nagiita
wieksza zmiana w zakresie uczestnictwa w gafistwach. Na uwagzastugui
ponadto dwie tendencje. Wyniki badgotwierdzity wysg¢powanie trendéw
wiasciwych dla innych spotecastw europejskich. Okazatogdbowiem,ze licz-
ba badanych okétjacych siebie mianem wieggych przewyszyta ilags¢ re-
spondentow deklarggych przynalenos¢ do instytuciji religijnych. Za G. Davie
mozna zatem stwierdgj iz w Polsce mamy do czynienia ze zjawiskiemary
bez przynaltnasci. Rezultaty prezentowanych badeskazywaty ponadto na
istnienie innej tendencji. Poziom religijw na kadym z analizowanych wy-
miaréw pozostawat pszy wsrod osob stanowcych ten segment spotedztwa,
ktéry I. Borowik nazwata mianem awangardy moderrjizacwiec wsréd ludzi
wyksztatconych, zammych, zamieszkgpych due miasta. Wyniki te stanowi
swego rodzaju dowod dla zwolennikow tezy sekulacyjeej. Z drugiej strony,
mog swiadczy o istnieniu religijngéci pozainstytucjonalnej, rozpowszechnia-
niu sk w polskim spoteczestwie pewnych form duchowoi holistycznej. Aby
zrozumi€ zachodace przemiany, naly zatem zaghbi¢ sie w specyfik wiary
Polakow.

W rozdziale Il zwrécitem uwag ze polski rynek religijny maguast
-monopolistyczny charakter. Wynika to nie tyle zttake istniej bariery, ktore
uniemaliwiaja nowym podmiotom weégie, co raczej stanowi konsekweficj
dominupcej pozycji na nim Kéciota katolickiego. Wskazalem przy tyme
zar6wno sama instytucja jaksiodowisko polskich katolikbw pozostagrézni-
cowane. Ten heterogeniczny charaktesd{@a i samej religijnéci uwydatnity
zmiany nasgpujac po 1989 r. Wspoéitczaie mazna by cztowiekiem wiergcym
na wiele sposobéw, w tym taik w ramach samych instytucji religijnych. Roz-
wazania nad tym fenomenem pafdjJ. Mariaaski. Badacz stwierdzit, zi
w dzisiejszymswiecie (...) jednostki nie tyle przyjmujpewien obowjzujgcy
bezwzgldnie model religijnéci, oferowany przez ,monopolistyczne” Kioty,
ile raczej konstruuj wlasry struktur pola religijnego, @ po swoist religijnosé
eremitéw | dalej: Ponowoczesrig niszczc wszystkie systemy religijne oparte
na heteronomicznym autorytecie pewnej tradycji, hye pojawienie i reli-
gii posttradycyjnej, konstruowan@larianski 2008:97). Zmiany te nie pozostaj
bez wptywu na same jednostki. W przesetcdominowata tasama¢ przeka-
zywana. W jej formowaniu istognrole odgrywaly instytucje religijne. &d,
autor okrglit ja mianem religijnéci koscielnej. Obecnie natomiast domiau;j
tozsamdci konstruowane. Wyspuja one w dwdéch postaciach: religijge se-
lektywnej (wybibérczej) oraz pozakcielnej (sprywatyzowanej). Na weglie
badacz skupit gina wierze kécielnej. Religijnd¢ ta ksztaltowana jest w spote-
czeastwach tradycyjnych, przednowoczesnych. Jak stwieddZVlariaiski, po-
zostaje(...) rezultatem zorientowanych instytucjonalnie psiv socjalizacji
w srodowisku rodzinnym, a utrwalaesjg w ramach katechezy, liturgii, kaza
katechizacji dorostyclilbidem 98). Wskazana religijr#¢ traci obecnie na zna-
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czeniu. Wspéltczmi chrzécijanie, zwlaszcza mtodzi, nie chby¢ przymuszani
do przyjmowania obowkujacych modeli wiary. Wal sami podejmowadecy-
zje w tym wzgédzie. Na popularn@i zyskata natomiast religijgé selektywna,
ktora autor okrélat takze mianem wybiorczej. Opisig jej specyfik J. Maria-
ski stwierdzit: Wielu katolikow wybiera z depozytu wiary to, co adipola im

z subiektywnego punktu widzenia. Kwestionowanie ledacja okreélonych
tresci wiary, kedgce kiedy domer systemow ideologicznych wrogich chicie
janistwu, staje g dzisiaj po cesci udziatem wielu wiekych podejmujcych te
problemy niejako na whasny rachunélkidem 100). Na gruncie tak zdefinio-
wanej religijnégci postawy wzgidem wiary nie g dostatecznie koherentne. Nie
maja one wyranie skrystalizowanego charakterusld@awet istnieje zwizek
miedzy religijncicia selektywn a & wilasciwa dla Kaciota, to nie jest to 2w
zek spdéjny. Ten model wiary jest niekiedy przejawgecesow indywidualiza-
cji. Czesto pozostaje jednak deficytem religijookoscielnej. Nie stanowi wow-
czas alternatywy wzetlem instytucjonalnie definiowanej wiary. Jak wskazat
J. Mariaiski: Zaangaowany katolik i katolik ,wybidérczy” nal&; do Kaciota,
chocig identyfikuy sie z nim w rény sposob. (...). Obydwa typy katolikdwmio
bliskas¢ lub dystans wobec oficjalnego fiota i tego, co on glosi (zedicowa-
ny stopié identyfikacji z oficjalnym Kéiotem) (Ibidem 101). Upowszechnia-
niu sk postaw selektywnych sprzyja pluralizm wadiojak i proces dezinstytu-
cjonalizaciji religijngci koscielnej. Jéli chodzi o ostatni model wiary, to J. Ma-
rianski sformutowat dwie definicje w tym wzglzie. W szerokim rozumieniu
przez religiiné¢ pozakdcielm nalezy rozumie wszelkie formyzycia religijne-
go, ksztattujce st poza wielkimi tradycjami chrZeijanskimi. Chodzi zatem
o to, co w dyskursie socjologicznym oflige s mianem sekt, nowych ruchéw
religijnych. W scistym rozumieniu pod pegiem religijngci pozakdcielnej
nalezy rozumie wszelkie formy wiary ksztaltage s¢ poza wymiarem instytu-
cjonalnym. Jak stwierdzit badacz, powszechne pozostapj przekonanieze
(...) drogz do Boga (...) odnajdujesshie poprzez spotecznie uznane formy reli-
gii, lecz dzgki osobistej wierzg¢lbidem 102). Zdaniem J. Marnigkiego, prze-
miany w spoteczestwie polskim przebiegajnieco inaczej i w Europie Za-
chodniej. Jak wskazat, religijad jest tutaj(...) w dalszym ggu zwizana

z konkretnymi Kgiotami, chocia nieco stabnie w warunkach modernizacji
spotecznej, tak ze wzdlu na rosipcy pluralizm wewgtrz Kasciota, jak i poza
nim. | dalej: Indywidualne i instytucjonalne wymiary religifw nie stanowj

u wiekszg@ci Polakéw przeciwstawnych biegundw. Religifhav spoteczéstwie
polskim jest w dalszymqgju okrglana przede wszystkim przez instytucje ko-
scielne (Ibidem 107). Zdaniem J. Man&kiego, nie natey wyklucza upo-
wszechnienia giréznych form pobenaosci pozakdcielnej, w tym duchowszi
holistycznej. Jak wskazal bowiendezeli nawet obecnie mina by przypisa
religijnosci pozakdcielnej (szczegodlnie fareligijnosci postmodernistycznej)
status intruza, to niebawem peouzyska status prawowitego miesziGa reli-



144

gijnego kosmosu, nawetz@di te zjawiska w Polsce nieedly miet masowego
charakteru(lbidem 107).

Wspolczesn& odciska swe gtno na instytucjach religijnych. Zdaniem
J. Mariaiskiego, rezultatem tej sytuacji jest upowszechnoajse w coraz wek-
szym stopniu religijn& selektywna i pozalkéielna. Proces ten dotyczy gtow-
nie spoteczistw Europy Zachodniej, clidakze w Polsce daje sizaobserwo-
wa¢ pewne tendencje w tym kierunku. Moim zdaniemzrnad nowoczesrio
implikuje pewne przemiany, ktorych rezultatem jesyimidlualizacja wiary oraz
akcentowanie w niej aspektu duchowego. Zjawisko raejpwia s¢ zaréwno
w procesie dekonstrukcji, ktory skutkuje rozproszemieeligijnosci oraz jej
fragmentaryzaaj jak i rekonstrukcji, a vt dostosowywania wiary do potrzeb
wspoétczesnego czlowieka. Fenomen ten ezizitem na trzech przypadkach
wprost zwazanych z Kéciotem katolickim. W moim odczuciu, niektore z nich
dowodz, ze we wspoéitczesnyrwiecie zanik instytucji religijnych nie jest prze-
sadzony. Niezkdna natomiast wydajeesich transformacja. Sam ten proces nie
jest jednak czy® niezwyklym. Przemiany spoteczne zawsze implkpjze-
ksztatcenia instytucjonalnie. Obecnie mamy do czyiaie kolejnym ich eta-
pem. Na wsipie zatem pod rozwagooddatenreligijno §¢ ludowa. W literatu-
rze przedmiotu wyramie dowodzi s, ze pozostaje ona czyncharakterystycz-
nym dla polskiego katolicyzmu (Adamski 2006; Casen@005; Ciupak 1973;
Zielinski 2004). Zdaniem |. Bukraby-Rylskiej, genezy refigéci ludowej nale-
zy szuka w sredniowieczu, kiedy spotecastwo stato s przedmiotem misyjnej
dziatalngci Kosciota, zachowujc przy tym pewne obetly typowe dla wierze
pogaiskich (Bukraba-Rylska 2008:12; zob. dliiz 2001). Jakie elementy skia-
daja sie na ten model polincsci? Ktére z nich przetrwaly do dZ Na gruncie
religijnosci ludowej zasadniez role odgrywa wspélne przgwanie wiary.
Wspoitczénie przejawia sito m. in. w uczestnictwie w pielgrzymkach. W prze-
sztééci dwze znaczenie przywiywano do wspdlnego odmawiania modlitw.
Rzeca powszedni byto wowczas wzajemne kontrolowanie gorlisow spel-
nianiu praktyk religijnych, &...) obserwatorem zachowgednostek i egzekuto-
rem zbiorowych sankcji za nieprzestrzeganie wymagaiczynnéci byla cata
lokalna spoteczni@ (Bukraba-Rylska 2008:13). Religijfd ludows cechuje
ponadto sensualizm. Re znaczenie przypisujegszmystowemu kontaktowi
z przedmiotem kultu. Zaktadagsprzy tym, ze stanowi on nie tylko symbol
Swietosci, lecz zawierag w sobie realnie. Religijrié ludowa ma partykularny
charakter, ktory przejawiaesw tym, ze udziat w kulcie jest zagmedniczony
przez przynalenos¢ do okrélonej rodziny czy wspélnoty parafialnej (Czarnow-
ski 1956). Do dalszych cech tej formy pabosci naley zaliczy: rytualizm
(przejawiajcy sk w skrupulatnym, a zarazem powierzchownym wypetgiani
praktyk religijnych), sentymentalizm, gorlié® i ostentacyjne uczestnictwo
w zbiorowych formach kultu, nieznajostodogmatow i tréci wiary, tradycjo-
nalizm postaw i nieait do zmian (Bukraba-Rylska 2008a:15). Interasyj
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definicje zjawiska sformutowat H. Muszgki. Stwierdzit,ze pobanos¢ ludowa,
stanowica typowy przejaw Kéciota masowego, cechujdwa elementy: we-
wnetrzny, sktadajcy sk z r&norodnych, przewanie wtasnych form ludowych
wierzeh oraz zewntrzny, przejawiaicy sk w praktykach i obyczajach religij-
nych zakorzenionych w polskiej kulturze i tradyicjdowej (Muszyski 1998).
Na obecn forme zjawiska wskazat R. Jusiak. Badacz ten stwier@mtnajbar-
dziej charakterystycznych elementéw polskiej feligci ludowej naléqg: ma-
ryjny charakter, rozwéj sanktuariéw i ruch pielgrzymvy, malownicze uroczy-
stasci i odpusty, narodowo-spoteczny charakter religiggip barwne zwyczaje
i obrzedy religijne oraz zbiorowa realizacja praktyk (mass¢) (Jusiak
2009:135). R. Jusiak zwrocit przy tym uweage dwie cechy wydajsie szcze-
gllnie istotne. Pierwazz nich jest kult maryjny, drugzas narodowy, eksklu-
zywny charakter tej religijriei. Rozwaajac t¢ forme pobanosci nalezy zada
istotne pytanie: czy jest dla niej miejsce w disszigm swiecie? Uwaam, ze
religijnos¢ ludowa stanowi swego rodzaju rezerwuar praktykrekidog zna-
lez¢ zastosowanie w przgwaniu wiary przez wspotczesnego cztowieka. Nie-
zbedne wydag sic jednak pewne przeobenia tej formy pobanosci. W przyto-
czonych przeze mnie opisach religgnbludowej, pojawiato s przekonanieze
ma ona charakter powierzchowny. Aby zatem niektfawizka wigciwe dla tej
formy pobanosci mogtly dalej istnié, konieczna wydaje sirekonstrukcja przy-
pisywanego im znaczenia. Nie wszystkie jednak eléyméamore konstytuowaty
ja W przesziéci, beda uzyteczne w perspektywie wspétczesnej religigioPro-
blem ten warto rozwg¢ na przyktadzie pielgrzymek. Stanewbne jeden
z przejawow pobmosci ludowej. Dyspony zarazem cechami, ktére mpg
obecnie wydawasie atrakcyjne. Umgliwiaja bowiem tymczasowe zawieszenie
rél petnionych w spolecastwie oraz koncentragjna duchowym aspekcie rze-
czywistaci. Pozwalag na déwiadczanie wspoélnotowoi. Stanowa wyzwanie
zaréwno fizyczne jak i duchowe. Mimge fenomen pielgrzymowania daje si
pogodzt ze zmianami zachodeymi w spoteczastwie, to nie jest jasna rola,
jaka miatby spetnia Kosciot w organizacji tego zjawiska. Interescg w tym
wzgledzie pozostaje refleksja peth przez S. Burdzieja. Autor dokonat porow-
nania dwoch pielgrzymek: hisziiskiej do Santiago de Compostela oraz polskiej
na Jasa GOr. Zwrocit uwag, ze w Europie Zachodniej moa zaobserwowa
renesans omawianego zjawiska. To pielgrzymowaniejedaak specyficzny
charakter. Btnicy, ktérych badacz miat okazpbserwowd, akcentowali osobi-
sty charakter diwiadczenia religijnego. Cechowat ich indywidualiznplura-
lizm w kwestiach wiary. Wiele os6b nie przypisywatielgrzymce religijnego
charakteru. Bylo to dla nich wydarzenie kulturowg@gogranicza turystyki. Inny
charakter miata pielgrzymka na Jad@dére, w ktérej autor take uczestniczyt.
Byto to wydarzenie kolektywne, zachade w ramacHcisle okr&lonych przez
Kosciét katolicki. Dato s¢ zaobserwowawysoki status duchowistwa w gru-
pie mtnikbw. Panowata ponadto pewna dyscyplina organjpacyv swoich
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rozwazaniach S. Burdziej zdecydowanie opowiedziatz drugim typem piel-
grzymowania. Uznalze uda si go zachowé o ile spoleczéstwo pozostanie
wzglednie homogeniczne religijnie i kulturowo (Burdzi2p08). Ta konkluzja
wydaje s¢ interesujca. Nie mog sie z nia jednak w petni zgodézi Uwazam, ze
nie da st powstrzyma procesu indywidualizacji wiary. Me natomiast
uksztattowé@ sic nowy model pielgrzymowaniagdzacy ze soh daswiadczanie
wspolnotowdci, o ktérym wspomniat S. Burdziej, oraz jednostkéeio(tak
typowe dla modelu hiszpakiego). Kaciot zas, na wzoér holenderskich centréw
chrzédcijanskich, ktorych funkcjonowanie analizowat P. Versteeggtby pel-
ni¢ role organizatora. Jego wptyw na uczestnikéw pozostaygdnak ograni-
czony.

Innym przejawem przeohren nastpujacych w obebie wiary pozostaj
nowe ruchy religijne rozwijare st takze na gruncie polskiego Koota. Bada-
cze zajmujcy sk tym zjawiskiem koncentrowali siprzede wszystkim na kwe-
stii ich nowdci (Barker 1997a, 1997b; Doktor 1999, 2000). N&jciej pogcie
to definiowano w kontecie innowacyjnéci tych ruchéw. Innowacyjrié ta
miata przejawié si¢ w ich praktyce wiary, doktrynie, organizacji wspolnaty.
Pierwotnie terminnowe ruchy religijneuzywano w odniesieniu do wspdlnot
i grup powstajcych na fali kontrkulturowej rewolty, ktéra dowa Zachod
w latach 60. Innowacyjne zjawiska dal@ $akze zaobserwowana gruncie
tradycyjnych Kdciotow. Nasgpit m. in. rozwdj katolickich ruchéw kaielnych,
ktéry zdaniem A. Zieliskiego(...) byt wynikiem oddolnej inicjatywy katolikdw
— takswieckich jak i ,ngszych” duchownych — ktorzy zatzaktada' swieckie
wspolnoty. Z drugiej strony rozwdj ten byt wynikipalityki hierarchii kaciel-
nej, ktéra zacda dostrzega w ruchach osékwieckich sposéb na przetamanie
kryzysu uczestnictwa syciu kacielnym(Zielinski 2008:163). Zdaniem J. Ma-
rianskiego, nowe formy religijri@i wytonity si¢ w Polsce stosunkowo wczee,
bo juz w latach 70. Jak stwierdzi®bok tradycyjnych grup, istniggych przy
parafiach pojawity st nowe w ramach aktywka liturgicznej, katechetycznej,
formacyjnej, wspolnotowej, itp., mage na celu aktywny udziat syciu wspol-
noty Kaciota (Marianski 2004:384). Przed 1989 r. istnienie tych nowyatmfo
religijnosci miato pewien aspekt polityczny. Ich cztonkowiarsli sk zy¢ we-
diug zasad, ktore podzielali, przez cestps wchodzili w konflikty z reimem
komunistycznym Ipidem 384). Niektore z tych ruchow bylty wowczas wspiera
ne przez hierarchikoscielna. Ich funkcjonowanie stato sielementem obrony
wierzacych przed ateistycznymi dziataniami wladz (Muclapa 1992). Po-
wstapce woéwczas wspoélnoty, w tym m. in. Neokatechumenat ©gypowa
w Duchu Swictym, miaty zagraniczny rodowdd. Wagek stanowit RuctSwia-
tlo—Zycie, ktorego zatgycielem byt ks. F. Blachnicki. Wspoélnoty tezjw latach
80. staly s trwalym elementem polskiego krajobrazu religijnegoudno jest
wskaza liczbe os6b w nich uczestnigeych. T. Szawiel stwierdzife jest ich
okoto miliona (Szawiel 2001:157). W literaturze pim@otu wspoélnoty te okre-
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$la s czesto mianem ruchéw charyzmatycznych. Kidasbwiem nacisk na te
formy religijncsci, ktére geboko oddziatyj na wiernych. Chodzi przede
wszystkim o tzw. charyzmaty otrzymane rzekomo odeggmBoga, w tym
m. in. méwienie gzykami, umiegtnosci zwiagzane z uzdrawianiem czy przewi-
dywaniem przyszii. Ruchy te stanowipolski odpowiednik tego, co P. Heelas
oraz L. Woodhead nazwali mianem kongregacfiwidadczania bliskéci. Bada-
cze zwrocili uwag, ze wskazane wspoélnoty wychednaprzeciw duchowym
potrzebom wspotczesnego cziowieka. Ktathcisk na emocjonalrstrore reli-
gijnosci. Sa stosunkowo niewielkie, dgki czemu da poczucie wspdlnotowo-
sci. Stap si¢ dzisiejszym odpowiednikiem dawnych rodzin. Podlaja indywi-
dualny stosunek do wiary. P. Heelas oraz L. Woodheadcili uwag, ze tego
typu wspdlnoty cechuje dynamiczny rozwdj. Ich rotavMnna zatem wzrasta
(Heelas, Woodhead 2005). Paradoksalnie jednak, teniky ktére decyduj

o ich sukcesie, rodzniepokdj, zwtaszcza #&dd hierarchii kécielnej. Biskup
B. Dembowski wskazake ich dziatalné¢ budzi w niektorych aspektach kon-
trowersje. Chodzi zwtaszcza o: tendencje separ&@ziséy wobecycia parafii;
brak odpowiedniego zainteresowania sprawami spoyeoz zbyt dda nato-
miast koncentracja na peaeiach osobistych i wspdlnotowych; brak wdave-
go przygotowania lideréw tych ruchéw w zakresie tdgky katolickiej czy
umiejetnosci kierowania grug; trudnagci wynikajace z niezrozumienia nauk
Kosciota; r&nicowanie religijnéci na lepsz i gorsz, przy czym ta pierwsza
ma by wiasciwa dla wspdlnot charyzmatycznych; wzbudzanie poigz winy
w cztonkach opuszczgjych ruch (Dembowski 1998:127-130, za: Zski
2008). Niektorzy badacze zwracali uwage nowe formy aktywn&i na grun-
cie katolicyzmu prowadgzw pewnych przypadkach do religijfw pozakdciel-
nej adz przeksztalcaj sic w ruchy schizmatyckie (Manaki 2004; Libiszow-
skaZottkowska 2003). A. Ziefiski stwierdzit natomiast;e wspoélnoty te zhtia-

ja sie w swym dziataniu do aktywsoi podejmowanej przez neoewangelikal-
nych protestantéw (Zialski 2009). Sami badacze zajrey sk tym zjawiskiem
podkrelaja jednak,ze te kontrowersje nie magrzekréla¢ pozytywnego wkia-
du katolickich ruchéw religijnych w upowszechniamiartcci chrzecijanskich
czy ich realizowanie w praktyce. Jak stwierdzit J.risksski: Konsekweng
uczestnictwa w matych, lokalnych wspodlnotach {es} umocnienie duchowe,
uzyskanie emocjonalnego wsparcia i pomocy w radzsobie z kryzysaniy-
ciowymi oraz innymi trudnymi wydarzeniami dnia dedmego. Przynalmaosé
do ruchow i wspdlnot religijnych utatwia cztonkorsigganie wanych celéw
zyciowych i prowadzenie chrgsjasiskiegozycia w zsekularyzowanysgwiecie
(Marianski 2004:388).

Ostatnim zjawiskiem, powkanym z Kdciotem katolickim, na ktére zwré-
citem uwag pozostaje pokolenie JPIl. Samo g¢ wywane do opisania tego
fenomenu jest niejasne, stabo sprecyzowane. Zdanigtngzkowskiego, poko-
lenie JPII stanowi...) swoist metafoe odzwierciedlajcq tesknoty Polakéw
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wywotane i gwiadomione przezmieré Ojca Swietego (Ruszkowski i in.
2006:17). Wedtug T. Szawiela, termin ten funkcjonujecavnajmniej trzech
znaczeniach. W pierwszym dotyczy pokoleniasaisle socjologicznym rozu-
mieniu. Dyskusja toczy siwoéwczas wokot czynnikow determingych po-
wstanie tej generacji, cecl yvyrézniajacych oraz ram wiekowych uczestnikéw
tego zjawiska. W drugim znaczeniu termin ten odis@stdo ekspresji spotecz-
nych wigciwych dla omawianego pokolenia. Trzecie rozumigrgo pogcia
dotyczy zjawiska medialnego, stanaeggo produkt instytucjonalnych potrzeb
mediéw, nie majcego istotnego odpowiednika w rzeczywisiospolecznej
(Szawiel 2008b:70). W. Szumilas stwierdzita natomizstwskazane pokolenie
to (...) osoby, ktore przgwajgc swoj; mtodaé, zetkrty sie (mniej lub bardziej
bezpdrednio) z postagi i naulg Stugi Baego OjcaSwietego Jana Pawita Il
Owo zetknicie sk byto na tyle silneze wywarto wptyw na ich stosunek ¢
cia, hierarchg wartasci, rozumienie wlasnego miejsca w skiele i swiecie
(Szumilas 2007:259). W moim odczuciu, mamy natondastzynienia ze zja-
wiskiem, ktore nazwalentymczasow eksterioryzaej religijnosci. Uzycie
przymiotnikatymczasowyie sugeruje przy tymzimoja ocena pokolenia JPII
jest negatywna. Wskazuje raczej na 1e, w okresie pfnej nowoczesnai

w przestrzeni publicznej moa spodziew& sie spotecznej ekspresji emocji.
Wspotczesn&, ktérej nieoddczr cechy jest indywidualizm, przyczynia i
zarazem do upublicznienia tego, co najbardziej ptyeual ymczasowe eksterio-
ryzacje religijngci nie g jednak czyn historycznie wyjtkowym. W przeszio-
sci dalo sé zaobserwowapodobne zjawiska. Dla przyktadu, w Stanach Zjedno-
czonych miaty miejsce okresy przebudzenia religijnego.

W swojej refleksji nad zjawiskiem skupitemeana dwéch kwestiach. Na
tymczasowym charakterze pokolenia JPIlI oraz na dohmekspresji emocji.
Interesujcych informacji w tym wzgldzie przyniosto badanie K. Kosely zreali-
zowane na przetomie kwietnia i maja 2005 éréd studentow UKSW. Mimo,
ze znaczna @&¢ tych os6b uczestniczyta w uroczy&tach zwazanych ze
$miercia Jana Pawia I, to niemal potowa z nich wskazywatkrdtkotrwatdé
dziataa stanowicych konsekwengjtego wydarzenia. Zdaniem K. Kosely, nie
wida¢ w tym przypadku entuzjazmu mtodych znanego z przésizynoszenia
wiasnej grupy ponad grupy starsze, przekonania atkgyvosci misji realizo-
wanej przez pokolenie. Gdy w odniesieniu do studemqtadato pytanie o poten-
cjalne konsekwencje kwietnioweptoby, to wymieniali oni przede wszystkim
skutki o charakterze religijnym, w tym: gkisze zainteresowanie sprawami Ko-
sciota czy wzrost znaczenia cno6t rodzinnych. Samispedziewali si jednak
jakiega znacacego wplywu tych wydarzenazycie publiczne (Koseta 2008).
Te wnioski sformutowane przez badacza zd& potwierdza kolejne miesice
oraz lata p@gmierci papiea. W moim odczuciu, statyesbne dowodem na tae
wyzwolone wowczas emocje nie przerodzity sizadne déwiadczenie pokole-
niowe. Mialy w wikszdci krotkotrwaty oddwiek. Interesuice okazaly si
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jednak same reakcje mtodych ludzi. Brali oni udmakpecjalnie organizowa-
nych mszach i modlitwach, w oknach umieszczalieczki na znakzatoby

i wywieszali flagi. Najbardziej ciekawa okazata pdnak aktywn& interneto-
wa. Powstato wiele stron i foréw internetowych koncgjatlych sé na tematyce
religijnej, dla utworzenia ktérych badem bytasmier¢ Jana Pawla Il. Analiz
wpisOw przeprowadzita J. Wojtowicz. Z jej badania ownit sig pewien obraz
religijnosci przedstawicieli tego pokolenia. Autorka stwietdzize ich wiara
miata zindywidualizowany charakter. Wydarzenie, jakigla smier¢ papiea,
rozpatrywano przede wszystkim w koriele wtasnego rozwoju (niekoniecznie
nawet duchowego). Wypowiedzi uczestnikow foréw inetowych wskazywaty
réwniez na ich niejednolity system odniesienia. Religia tich mtodych ludzi
nie byta spéjnymswiatopoghdem przekazywanym z pokolenia na pokolenie.
Pozostawata raczej jeglz wielu dost¢pnych wspétczesnemu cztowiekowi ofert.
Swoje rozwaania J. Wojtowicz zakazyta nastpujaca konkluzja: Religia sta-
nowi dla wspélnoty pokolenia JPIl moralny drogowskale niekoniecznie wy-
znacza normy, ktérymi badani kiegigie w zZyciu codziennym. Religia i dogmaty
s relatywne, aplikowane lub nie w zatesci od sytuacji spotecznéyVéjtowicz
2007:87). Tymczasowe eksterioryzacje religigiopozostaj czestym zjawi-
skiem we wspoéltczesnydwiecie. Dos¢pnas¢ masowychsrodkéw komunikacii
stwarza wraanie ,bliskéci” wzgledem innych. To sprawiae niektére wyda-
rzenia spoteczne wyzwalapubliczry ekspresj uczwe. Z talky eksterioryzag
mielismy do czynienia tate po katastrofie smaiskiej. Mimo, ze wskazane
zrywy koncentruj sic w Polsce wokot instytucji Keiota, to czsto angauja sie

w nie ludzie, ktérych wiara ma zindywidualizowanigacakter. Traumatyczne
wydarzenia spoteczne wyzwalgjotrzela wspélnoty oraz ich religijnej interpre-
tacji.

Na koniec swoich rozwan skupitem s¢ na nieco innym zagadnieniu. Pod
rozwag poddatlem problematykzwiazam z duchowécia alternatywam, holi-
styczry. Duchowd¢ ta pozostaje jednym z desygnatow tego, co J. kiskia
okredlit mianem religijnéci pozakdcielnej. Staje si zarazem coraz €gtszym
przedmiotem zainteresowania socjologéw. Istotny wpha upowszechnianie
sie tej duchowéci ma sama globalizacja. Jak wskazala M. Libiszowska-
-Zottkowska, w niespotykanej dmt skali odbywa si obecnie migracja syste-
mow i wierze religijnych. Asymilup sie one w nowymérodowisku i wspotist-
nieja z tradycyjnymi formamiycia religijnego. Nagpuje proceg...) przenika-
nia i akceptacji zaptyczonych elementéw, co hastowo kfemcna jako
okcydentalizagj religii Wschodu, orientalizagjoraz afrykanizagj chrzecijasi-
stwa (LibiszowskaZottkowska 2007:200). Dochodzi do ostabienia funkgji
i publicznej roli religii. Wiara staje sikwesti prywatnego wyboru. Pojawigj
sig charyzmatyczni przywodcy religijni, guru, ktérzycggca sig tym, iz potrafiy
czynik cuda. Gwarantaj szczscie tym, ktorzy kda za nimi podzaé. Srodki
masowej komunikacji znajdaujnowe zastosowanie dla praktyk religijnych. Po-
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wstap kanaly telewizyjne i radiowe ukierunkowane na egeizacg. Dzieki
Internetowi zweksza s¢ dostpnasé¢ do literatury religijnej. Pojawia siponadto
tesknota za wiar uniwersala, ogélndgwiatowa, ktéra potrafitaby odpowiedzie

na nurtujce wspotczesnego cztowieka pytania egzystencjadisehatologiczne.
Nowa duchowé&t, mapca alternatywny i synkretyczny charakter, pozostaje
jedrma z konsekwencji tych procesow. Nie jest jednak zg&ieim catkowicie
nowym. Historé duchowdci alternatywnej w Polsce prdedzita D. Hall. Jak
wskazata, ju w (...) okresie ngidzywojennym wizje millenarystyczne bliskie byty
elitarnymsrodowiskom zainspirowanym tradydieozoficzn. Posiadaty lokalne
zabarwienie, ktore nieogtznie wigzalo se z silnym elementem katolickim
w polskiej kulturze(Hall 2008:94). Ich rozwdj powstrzymat komunizm, K&td
negatywnie postrzegat wszelkie formy religgnbczy duchowéci. Pewne zain-
teresowanieat problematyk nasgpito w latach 70. To wéwczas kontrola ideo-
logiczna wtadz komunistycznych stata stabsza. Szansozwoju miaty jednak
tylko te nurty, ktére pozostawaty bliskie naukom ywodniczym. W wyniku
bowiem Mikdzynarodowego Kongresu BadBsychicznych w Pradze w 1973 r.,
na ktorym parapsychologprzemianowano na psychotrogilduchowd¢ alter-
natywna znalazta siw kregu zainteresowania iginieréw i cybernetykéw. Nur-
ty, ktére dystansowaly siod tego scjentystycznego dyskursu skazane byly na
niszowd¢. Przetom nagpit dopiero w latach 80. i 90. To wowczas gwaltownie
zaczly powstawa wydawnictwa oferujce tematyk ezoteryczn, parapsycho-
logiczra. Pojawity st takze nowe ruchy religijne. Zdaniem D. Hall, rozwéj
duchowdci alternatywnej wygidat w Polsce i w Europie Wschodniej inaczej
niz na Zachodzie. Istotnym punktem zwrotnym byly tarna I[60. Duchowt
alternatywna ksztattowataesiv ramach ruchu hipisowskiego. Stanowita element
kontrkulturowej rewolty mtodych ludzi. Byta przy tymyraznie zorientowana
psychologicznie.

Na podstawie niektorych batlanazna prébowa okresli¢, jaka popularno-
$Cia cieszy st w Polsce duchow alternatywna. Interesagy w tym wzgkdzie
okazat st projektPolitical Culture in Central and Eastern Eurof2000) reali-
zowany w jedenastu krajatpod kierownictwem D. Pollacka oraz O. Miillera.
Jego wyniki umaliwity poréwnanie sytuacji wisciwej dla Polski z innymi pa
stwami regionu. Na potrzeby badania wymdno religijng¢ tradycyjra oraz
nie-tradycyjn (duchowd¢ alternatywn). W swoich rozwzaniach skupitem si
na wynikach odnogszych st do tej drugiej. Przez religijié alternatywm auto-
rzy rozumieli wiag w reinkarnagj, astrologe, horoskopy, kaba} sufizm, okul-
tyzm oraz spirytualizm. Raée jej formy byly rozpowszechnione gtéwnie
w Rosji, Albanii oraz Estonii. Dla przyktadu, w reankacg wierzyto 33 proc.
respondentéw z Albanii, 31 proc. z Estonii, 27 pRosji. Mah popularndcia

30 Badanie zrealizowano jesigr2000 r. w nagpujacych krajach: Rosji, Butgarii, Rumunii,
Estonii, Polsce, Czechach, Stowacji, Stowenii, Nizath Wschodnich (na terenach dawnego
NRD), na Wegrzech oraz w Albanii.
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duchowd¢ alternatywna cieszyta esiw Polsce oraz we wschodnich landach
Niemiec. Powracai do wspomnianego przyktadu, wiaw reinkarnagj dekla-
rowato 11 proc. badanych z Polski oraz 8 proc. z MerdVschodnich. Rozwa-
zajac uzyskane przez autorow wyniki doszedtem do wnipgk wraz z upad-
kiem dawnego systemu wytonitag shiewykorzystana przestnzeaeligijna, po-
woli odzyskiwana przez tradycyjne Kmoty, zagospodarowywana jednogzie
przez rG@ne alternatywne formy religijoi. Przestrzé ta pozostawata charakte-
rystyczna przede wszystkim dla tych spotéste, w ktérych religia poddawana
byla najwekszym represjom w czasachzirau komunistycznego. Intereagg
jest to,ze typowa dla nich duchowe alternatywna agto hczona jest z trady-
cyjna pobanaoscia. Jak wskazata |. BorowiK:..) wiara w Boga zlewasiz wia-
rq w talizmany, przepowiadanie przysdoi mcliwosé cudownych uzdrowie
(Borowik 2009:25). T. Szyszlak stwierdzit natomias,cecl charakterystycz-
na religijnosci alternatywnej pozostaje..) synkretyzm, egto skrajnie spolary-
zowany. Postradzieckie ruchy religijne namijg zazwyczaj do prawostawia,
wzbogacajc je o elementy zaczerpte z innych systemow wyznaniowyghy-
szlak 2009:148). Polska na tym tle stanowiatkgwy przypadek. Wyniki bada-
nia realizowanego przez D. Pollacka oraz O. Milleskazywaty,ze poziom
duchowdci alternatywnej jest tutaj nha niskim poziomie. Mie kaica potwier-
dzap ten wniosek sonda CBOS. Wynika z nichze w 2011 r. Polacy w k-
szaici stwierdzali, £ wybrani ludzie maj zdolnag¢ jasnowidzenia (59 proc.
respondentéw). Niemal potowa (48 proc.) wskazywaa,niektorzy potrafi
przewidywa przyszigé. Powszechna byta tai& wiara w pozaziemskie cywili-
zacje, telepati oraz istnienie ,ztego uroku” (po 39 proc. resporider). Co
ciekawe, midzy 1997 a 2011 r., odsetek badanych, ktorzy wskazyediate-
gorie, nieznacznie sizmniejszyt. Wyjitkiem byla jedynie wiara w istnienie
»Ztego uroku” oraz w maiwos¢ kontaktowania gi ze zmartymi (Boguszewski
2011). Dane statystyczne, ktére tutaj przedstawitenavely, iz konieczne stato
sie postawienie dwoch pyia Czy ta duchowss, ktéra byla analizowana na
gruncie wskazanych baflgest tasama z duchowégia holistyczm, stanowica
przedmiot zainteresowania P. Heelasa oraz L. Woo@h€xay obserwowany
spadek popularroi tej duchowéci (w sondaach CBOS)wiadczy o tymze ta
forma religijncci nie rozwija st tak dobrze, jak niektorzy socjologowigdga?
Na pierwsze z tych pytaodpowiedziatem przegezo. Inne badania pokazaty
bowiem,ze niektére alternatywne pagly i praktyki przyswajaneasprzez kato-
likbw. Mamy wéwczas do czynienia z tym, co J. Maski okrelit mianem
religijnosci selektywnej. Uwag na to zjawisko zwrdcita E. Kubiak, ktora
w latach 1998-2000 przeprowadzita badani@ddl uczestnikbw warsztatow,
wyktadéw i spotka paswieconych ezoteryzmowi, praktykom holistycznym.
Okazato s, ze ponad 40 proc. 0sOb ang@cych s¢ w dziatania New Age
stanowili katolicy (Kubiak 2005). Wniosek ten okazid o tyle ciekawy,ze
Kosciot pozostaje negatywnie ustosunkowany zaréwnmigekatolickich no-
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wych ruchoéw religijnych, jak i do praktyk wdeiwych dla duchowsi alterna-
tywnej (Olechnicki 2008). Pewnych informacji w tywezgledzie dostarczyto
takze badanie realizowane w ramach projektu RAMP. T. Bokanalizugcy
pochodzce z niego wyniki, stwierdzize: Ideologia New Age jest najbardziej
popularna wrod os6b okazjonalnie praktykugych (przynajmniej raz w miesi
cu), a najmniej Wréd osob praktykuicych codziennie i w ogoéle niepraktydeu;
cych. Ma wgc charakter wyranie krzywoliniowy i akceptowana jest przez tzw.
Jletnich katolikbw”, a wiec osoby o df¢* swobodnym stosunku do wymogow
w zakresie praktyk religijnycfDoktér 2001:212). Duchowgé holistyczna, sta-
nowiaca przedmiot rozwan P. Heelasa oraz L. Woodhead, cechowatdsa-
kiem zwizku z religijngcia teistyczra. Jedynie cg¢ z tych, ktérzy w opisa-
nych badaniach deklarowali praktykowanie alternatyeh formzycia religijne-
go, stanowili ludzie zwizani z tak definiowanduchowdcia. W zbiorowdci tej
istotny byt odsetek katolikow wybiérczo podchadych do swej wiary. Badanie
realizowane w ramach projektu RAMP wykazato ponade zwolennikami
nurtu New Age pozostawaly osoby syuag s¢ w bardziej ,rozwojowych”,
zmodernizowanych segmentach spotésama. Zbiorowéc t¢ stanowili przede
wszystkim miodzi ludzie, legitymagy sk wyksztatceniem wyszym, miesz-
kancy duzych miast. T. Doktér w innych badaniach przedstamkbe ich psy-
chologiczra, charakterystyk Stwierdzit, ze dalo s zaobserwowa zwiazek
swiatopoghdu New Age z wyszym poziomem niepokoju i poczucia wilasnej
wartasci. Wyniki te zinterpretowat odwotag si do koncepcji narcyzmu (Do-
ktor 1996). Odnosg sk do drugiego pytania, trudno obecnie stwiefdzizy
w przysztych latach duzie nasfpowa rozwoj duchowsci alternatywnej
w Polsce, tak jak ma to obecnie miejsce w spolestaeach zachodnich. Warto
przywotat stanowisko T. Doktéra w tym wazglzie. Autor stwierdzitze: Naj-
wigksze rozpowszechnienie tej forswiatopoghdu wsrod mtodych badanych
zdaje st swiadczy o tym,ze New Age me zyskiwa jeszcze wicej zwolenni-
kéw w przysziei. Zaleenasé ta mae jednak wynikaréwnie: z innych przyczyn,
np. z pewnych cech, takich jak poczucie niepggvnmijajgcych wraz z wiekiem
(Doktor 2001:213).

Przedstawione w tej e&ci rozdziatu rozwaania pozwolity na opisanie roli,
jaka religijnos¢ petni we wspétczesnym spotedstwie polskim. Na wspie
musz wskaz&, ze niektére stanowiska sformutowane na gruncie ditey
przedmiotu warto poddapod rozwag. Nalezy sie zastanowd chociaby, czy
religijnos¢ koscielna dalej posiadata pozgajlominupca? Wydaje si, ze proces
indywidualizacji w coraz wikszym stopniu odciska swe ¢fio na wierze.
Swiadcz o tym trzy zjawiska. Po pierwsze, liczba os6b deldaych wiag
w Boga czy przynalaos¢ do Kdsciota katolickiego pozostaje virgza od odset-
ka osOb uczestnigeych w praktykach religijnych. Istnieje zbiorog¢oludzi,
ktorzy buduj swe wiasne narracje religijne, w mniejszyaubwiekszym stop-
niu siegajac do tradycji. Po drugie, poziom wiedzyeézi katolikbw nie jest
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wysoki. Daje s ponadto zaobserwowagpewry przepdé¢ miedzy nauczaniem
Kosciota a spotecznym przyzwoleniem na niektére zacha Po trzecie, na-
stepuje spadek udziatu wiernych w nabastwach. Mimo,ze dyskusyjna pozo-
staje kwestia pomiaru uczestnictwa w praktykacigijeych, to osohicie wigk-
sz wag przykladam do wskmika dominicantesanizeli do deklaracji respon-
dentéw. Sdze, ze te zjawiska sugerjupowszechnianie siw Polsce religijno-
§ci, ktora J. Mariaski okrelit mianem selektywnej, cliow swej skali zjawisko
to nie przypomina jeszcze sytuacji wdavej dla Europy Zachodniej. Ta indywi-
dualizacja wiary nie przekéla poczucia przynaosci, co najwyej je ostabia.
Dowodem na toaswybuchy entuzjazmu religijnego, ktore oilem mianem
tymczasowych eksterioryzacii religijgm. Stanowd one wyraz potrzeby przyna-
leznosci do wiekszej wspdlnoty oraz duchowej interpretacji trayroamych dla
spoleczéastwa wydarzé badz sytuacji. Wskazane eksterioryzacje angdnak
przegciowy charakter. Emocje miaja dziatania i inicjatywy, ktore w trakcie
tych wybuchéw religijnego entuzjazmu majiejsce, rzadko przyjmajposta
zinstytucjonalizowasn Czy tendencje téwiadcz zatem o tym,4 w kolejnych
latach nasipi spadek znaczenia Kaofa katolickiego poréwnywalny do tego,
jaki cechowat Kécioty w Europie Zachodniej? Odpowieda to pytanie nie jest
jednoznaczna. Wiele wtym przypadku zgleod tego, czy zaistnieje pewna
komplementarn&& miedzy dziataniami Kéciola a oczekiwaniami wiernych.
W tym procesie w coraz whkszym stopniu &da liczy¢ sie zjawiska, ktére pozo-
stap charakterystyczne dla pdej nowoczesniwi. W sferze religijnej pojawiaj
si¢ potrzeby zwizane z déwiadczaniem duchowaei, wspdlnotowéci, wyraza-
niem emocji. Pewnynmarodtem dla nich mze by tradycja gwarantowana przez
Koscidt, chat rozumiana w okrdony sposéb. Pojmowana jako zaséb, ktéry po-
zwoli na rekonstrukej znaczenia przypisywanego praktykom i przyczyaids
odbudowania paraci. Wydaje st, ze takie zjawisko nagpuje w ramach niekto-
rych katolickich ruchéw religijnych. Wychodone naprzeciw wskazanym ocze-
kiwaniom duchowym. Odtwarzaprzy tym model wiary typowy ich zdaniem dla
pierwotnych chrzeijan. Dostosowuj go do wspotczesioi. Dzigki temu, wiara
nabiera nowego znaczenia.

Podsumowanie

Podstawow role we wspéiczesnych przemianach relig§cicodgrywa pro-
ces indywidualizacji. Powodujez iviara staje si kwesth wolnego wyboru, nie
jest juz diuzej bezwarunkowo internalizowana w procesie so@alizeligijne;.
Taka sytuacja prowadzi oczydeie do okrélonych konsekwencji. W literaturze
przedmiotu wielu badaczy wskazuje proces indywidualizacji przyczyniaesi
do kryzysu Kdciotow. Nasgpuje zjawisko nazwane mianem dezinstytucjonali-
zacji. Nie przecg, ze taki proces nie zachodzi we wspotczesnych speiecz
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stwach. Nie mogjednak w petni zgodzisie z tym stanowiskiem. W niniejszym
rozdziale przedstawitem wyniki batlaktore wskazywaly na ta:e zanik insty-
tucji religijnych nie jest przesizony. W ramach holenderskiego spotésiea
coraz weksz popularnécia ciesa sie centra chrzeijanskie, ktérych oferta
wydaje s¢ dostosowana do oczekiwareligijnych poszukiwaczy”. Na gruncie
protestantyzmu i katolicyzmu naptije rozwdj nowych ruchow religijnych, kia-
dacych nacisk na ekspresgmocji, pogtbianie wiary oraz daviadczanie wspél-
notowaci. Nawet w ramach duchowa holistycznej, ktéra pozostaje najbardziej
wyrazistym przejawem procesu indywidualizacji, dsigezaobserwowatenden-
cje do instytucjonalizacji dziafa Holistic milieu, srodowisko opisane przez
P. Heelasa oraz L. Woodhead jest niczym innym jagewodzaju siegipod-
miotéw dysponujcych okrélona oferta. Uwazam zatemze proces indywiduali-
zacji prowadzide factodo kryzysu instytucji religijnych, clionie przekréla
zupetnie ich funkcjonowania w spofedzénie. Na przemianach tragrzede
wszystkim tradycyjne Kézioty, ktérych aktywné¢ nie wydaje si w petni dosto-
sowana do potrzeb religijnych konsumentéw. Procegwidualizacji sprawia
bowiem,ze jednostka ma wptyw na formowanie wlasnegcia duchowego. Nie
musi juz diuzej przyjmowa narracji przekazywanych w autorytatywny sposéb
przez instytucje religijne. W okresie ] nowoczesngi na znaczeniu zyskaj
zatem te podmioty, ktore stwarzgprzestrza dla samodzielnych poszukiwa
jednostek. W przeszoi oczekiwania religijnych konsumentéw mogty¢bya-
spokajane przez tradycyjne §Gioty. Obecnie, stalty sione zbiurokratyzowany-
mi podmiotami, upodobnity sido innych rozbudowanych organizacji. Utracity
przy tym elastyczni, zdolng¢ wychodzenia naprzeciw potrzebom wiernych.
Na interesujcy przypadek zwrdécili uwag przedstawiciele paradygmatu
ekonomicznego. W swej refleksji na temat wspétczesslmgijnosci skupili sk
na spotecagstwach Dalekiego Wschodu $kd ktérych coraz weksz popular-
noscia cieszy st chrzacijanstwo. Na Tajwanie tradycyjna @iska duchows,
pozbawiona zaplecza instytucjonalnego, przegrywakl@mcg z Kosciotami
protestanckimi (Lu, Johnson, Stark 2008). Podabytuact daje s¢ zaobserwo-
wat w Korei Poludniowej. Tam chrzeljanstwo jest obecnie najekszym wy-
znaniem. Przynalmos¢ do niego deklaruje niemal co trzeci mieszkanieajukr
(29,3 proc.). Obecrié Kosciotow chrzdcijanskich, gtéwnie neoewangelikal-
nych, odciska swe gino na koreaskim rynku religijinym. Konkurencja wymu-
sza instytucjonaliza¢j tradycyjnych form religijnéci oraz wzrost aktywrigi
buddyjskich zwizkobw wyznaniowych. Zdaniem przedstawicieli paradygma
ekonomicznego, religijrié czy duchow&t pozakdcielna wynika z faktuze
dany rynek religijny ma @z miat w przesziéci) struktue (quas) monopoli-
styczry. Brak konkurencji sprawiage nie funkcjonuje na nim wystarczeq licz-
ba podmiotoéw, ktére moglyby spetnbczekiwania konsumentéw. W moim od-
czuciu sytuacja jest jednak bardziej skomplikowana. Retewh indywidualizacii
jest wielg¢ strategii przyjmowanych przez religijnych konsunden Jedni bda



155

poszukiwali zaspokojenia swych oczekivwa ramach instytucii religijnych. Wy-
biora te, ktére w najwikszym stopniu im odpowiadgj Tak, jak wspominatem
wczesniej, gtéwra role w tym procesie odegrapodmioty gwarantace gkbokie
doznania duchowe, wspodlnotoféooraz ekspresjemociji. Madiwa jest jednak
inna strategia. Korzystgje z niej jednostki realizgijswe potrzeby duchowe poza
swiatem instytucji. Dzieje sitak z dwoch powoddw. Po pierwsze, nie maga-
lez¢ instytuciji, ktérej oferta pozwolitaby zaspokach oczekiwania. Na taksytu-
aci zwrécili uwag przedstawiciele paradygmatu ekonomicznego. Poiglrug
przyjmuja skrajnie indywidualy perspektyw. Budup wiasmy narracg religijna,
nie potrzebuj przy tym dialogu z innymi, ugruntowania swej dusoéci w okre-
slonych ramach instytucjonalnych. N&jetez mie¢ swiadoma¢, ze istniej lu-
dzie, ktérych dziatania nie wpisujsie w t¢ dychotom¢ (instytucjonal-
ny/pozainstytucjonalny wymiar wiary).eBa oni korzysté z obu wskazanych
przeze mnie strategii. W ich poszukiwaniach duchetwsnniej dz bardziej in-
cydentall role odegraj Koscioty badz inne podmioty religijne guastreligijne.

Na uwag zastuguje take duchowé¢ New Age, ktorej pwiecitem w roz-
dziale trocls miejsca. Zasadne stajes giytanie postawione przez P. Heelasa
oraz L. Woodhead, na ile wzrost jej populaeigest staty? Tak zdefiniowana
duchowd¢ dobrze adaptuje siwe wspoéiczesnyndwiecie. Jest rozpowszech-
niona przede wszystkim w najbardziej ,zmodernizoy@ri segmentach spote-
czeastwa, co mogloby sugerodjaze w przysziéci bedzie dominugca forma
Lniewidzialnej” religii. Duchowd¢ alternatywna stanowi tak konsekwenej
globalizaciji, przenikania sirdznych systeméw wierze Jej rozwéj determino-
wany jest ponadto pagiem cywilizacyjnym. Wraz z upowszechnianiem si
srodkéw komunikacji, a zwlaszcza Internetu, dpstio odmiennych tradyciji
religijnych, nauczycieli (guru) czy praktyk staje prostszy. New Age pozostaje
réwniez swego rodzaju projektem, ktérego zasadniczym cédssinprzywréce-
nie spojndci normatywnej systemowi spotecznemu. To sprawéaiektorzy
badacze z entuzjazmem wypowiadsii 0 przysziéci zjawiska. P. Heelas oraz
L. Woodhead stwierdzilize za dwie, trzy dekady liczba ,wyznawcow” New
Age powinna zrownasie w Wielkiej Brytanii z liczkay chrzécijan. Moim zda-
niem, trudno jest srujakiekolwiek prognozy w tym wzegtizie. Mam pewne
watpliwosci wobec rozwoju New Age. Po pierwsze, mime,tak zdefiniowana
duchowdci alternatywna wplywa na kultgiicatego spoteczestwa, odzwiercie-
dla w pewnym stopniu jego potrzeby duchowe (zwlaszwiak w jakas site
rzadzaca wszeclwiatem), to jednak odsetek osob praktykych New Age
w sposéb bezpoedni pozostaje nieznagzy. Odwotupc si do danych z Kendal
Project, w aktywnfxci typowej dlaholistic milieuuczestniczyto 1,6 proc. miesz-
kancow miasta i okolic. Po drugie, praktyki i wierzenjpawe dla New Age nie
sq zarezerwowane wytznie dla zbiorowéci, ktéra odrzuca wyfamienia religij-
ne. R@ne badania pokazupowiem,ze w praktykach tych biarczesto udziat
wyznawcy tradycyjnych Kiiotow, selektywnie podchodey do swej wiary.
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W tej sytuacji kultura New Age stanowi uzupetniedigchowdci teistyczne;j.
Czas pokze, czy wskazane zjawisko jest jedynie kadejgfemeryd, ktéra
przeminie, tak jak niegdyprzemirgta fascynacja orientalizmem, czy raczej po-
zostanie trwatym elementem zrdcowanego spotec#stwa globalnego.



Rozdzial 4

RELIGIA W PRZESTRZENI PUBLICZNEJ

Wprowadzenie

W poprzednim rozdziale zwrécitem uwaga rozkwit duchowiri nastpu-
jacy we wspotczesnych spoteéstwach. W niektérych przypadkach zjawisko
to powhzane jest z przenikaniem religii do sfery publicznekd sytuacja miata
miejsce w przypadku sprawy chust, ktora zaptkecevata wana dyskusg
w laickiej Francji. Zakladaty je muzutmakie dziewceta, zainteresowane
ksztattowaniem i pogbianiem swej wlasnej duchodm. Podgta przez nie
decyzja nie miata wyktznie wymiaru religijnego. Manifestacja swej wiary
w przestrzeni publicznej zsekularyzowanego spofestae sprawitaze nosze-
nie chust stato side factokwesth polityczra (Chambers 2007). Rozdziat ten
zamierzam p@wigci¢ zagadnieniu deprywatyzacji religii. Roje to wprowadzit
do socjologii J. Casanova. Samo zjawisko stanowi powavyzwanie dla para-
dygmatu sekularyzacyjnego. Jego zwolennicy formulow@zne poghdy na
temat przysziéci religii. Zakladano,ze ulegnie ona prywatyzacji, ostabieniu.
Ponowne pojawienie sreligii w przestrzeni publicznej stoi zatem w kautyk-
cji do stanowisk funkcjonagych w ramach wskazanego paradygmatu.

Sam proces deprywatyzacji stanowi zarazem wyzwamodologiczne.
W moim przekonaniu zjawisko to odstania pewne gabsocjologii, a by
moze nauk spotecznych w ogéle. U podstaw paradygmatulaagzacyjnego
lezaly dwie istotne przestanki. Po pierwsze, uznaoEuropa jako kontynent
w najwickszym stopniu zmodernizowany wyznacza kierunek ojavdla bar-
dziej zacofanych &%ci swiata. Po drugie, przyjo, ze wszelkie procesy identy-
fikowane przez nauki spoteczne méinearny, nieodwracalny charakter. Skoro
zatem, nagpowalo zjawisko z@viecczenia spotecastw europejskich, to ta-
kiego trendu nalealo spodziewa sig¢ w innych, stabiej rozwirtych krajach.
Proces sekularyzacji miat ponadto nieodwracalnyaitiar. Raz zaviecczona
swiadoma¢ nie mogta ulec ponownie uduchowieniu. Moim zdaniehie prze-
stanki byty bkdne. Nie oznacza to bynajmnieg identyfikacja pewnych prawi-
diowosci trwale zmieniagicych rzeczywist& spotecza nie jest maliwa.

W moim przekonaniu jednak, w przypadku tezy sekukeypej zbyt szybko
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sformutowano wnioski, nie zwracaj przy tym uwagi na istnienie powa/ch
anomalii podwaajacych zasadrig stanowisk ksztalttowanych w ramach wska-
zanego paradygmatu. Obecnie, w sytuacji globalnegavienia religijncci
(Thomas 2005), dyskusja zmierza niejednokrotnie ugidn kierunku. Pojawie-
nie sk religii w przestrzeni publicznej prowadzi niektéhybadaczy do wniosku
o calkowitej bezzasadid tezy sekularyzacyjnej. Czy taki padljest jednak
wiasciwy? Czy nie mamy w tym przypadku do czynienia zdany putapk, co

w przypadku paradygmatu sekularyzacyjnego?

Oprocz probleméw teoretycznych i metodologicznyobcps deprywatyza-
cji rodzi pytania natury politycznej. Relacjequy religh a wtadza swiecka nie
zawsze mialy pokojowy charakter, czasami prowokowatycz napecia. Jak
wskazatem w rozdziale pierwszym, pady filozoféw CGswiecenia na miejsce
wiary w przestrzeni publicznej ksztattowaty giod wptywem wojen religijnych
wstrasapcych siedemnastowieczreurop. Wspéltczesny proces deprywatyza-
cji religii sprawia,ze niektorzy przypomnieli 6wczesne obawy i niepokdjei,
nie kwestionujc konfliktu mapcego miejsce mizy religh a swieckim pai-
stwem i jego elitami, zwrdcili uwagze wiara powinna przyczyéisic do odbu-
dowy ducha cywilizacji zachodniej. G. Himmelfarb kentrupc si na konflik-
cie migdzy religijnymi a liberalnymi obywatelami Stanéweginoczonych, na-
zwanym przez ni wojna kulturowa, wskazataze zwyckstwo tych pierwszych
spowoduje odnow amerykaskiego spoteczestwa (Himmelfarb 2007). Pogl
ten cechowat tate innych neokonserwatystéw. S. Huntington stwierdeitpo
zakaczeniu zimnej wojny coraz wyfaiejszy staje sikonflikt pomiedzy cywi-
lizacjami, definiowanymi przez autora na podstawiaseiwych im tradycji
religijnych. Ta globalna préba sit powinna miednak pozytywne konsekwen-
cje dla Europy i Stanéw Zjednoczonych. Zdaniem aytprzyczyni si do od-
swiezenia kultury zachodniej (Huntington 2007). Jakle zatem religia powin-
na zajmowa w przestrzeni publicznej wspoétczesnych spotésze demokra-
tycznych?

W niniejszym rozdziale skupitemesna kilku zagadnieniach. Po pierwsze,
przedstawitem rozwania teoretyczne nad deprywatyzaogligii. Uwzgledni-
tem przede wszystkim te koncepcje, ktére wydsig istotne w dyskusji nad
wskazanym zjawiskiem. W swych refleksjach poszcaggaéltorzy brali pod
uwag; nie tylko aspekt teoretyczny. Wy takze swoj pogid na temat funk-
cjonowania religii wzyciu publicznym. W rozdziale przedstawitem zmécowa-
ne stanowiska w tym wzglzie. Po drugie, poglem sk analizy zjawiska zva-
zanego ze wspoétcgeie obserwowanym odrodzeniem religifod Przedmiotem
mojego zainteresowania sta¢ iindamentalizm religijny. W tej exci rozdziatu
zaprezentowalem pewne problemy gmeine z definiowaniem tego zjawiska.
Prébowalem takte dokond identyfikacji przyczyn leacych u podstaw powsta-
wania i rozwoju ruchéw fundamentalistycznych. Paetig, skoncentrowatem
sie na procesie deprywatyzacji w warunkach polskicbjeviefleksje dotyczyty
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polityzacji Kosciota katolickiego. Przedmiotem analizy sta¢ gionadto ruch
religijno-polityczny, ktéry powstat przy Radiu MagyjOba zjawiska wydajsi¢
odzwierciedlé pewne dylematy teoretyczne i ustrojowe dgteve dla problema-
tyki zapocatkowanej procesem deprywatyzacji.

4.1. Religijne odrodzenie. Deprywatyzacja religii

W literaturze przedmiotu za punkt Wgja do refleksji nad deprywatyzacj
uznaje s} czesto zjawisko religiinego odrodzenia, ktérego pakizsiegaj lat
70. XX w. Na t dekad wskazali w swoich rozwaniach francuscy badacze,
G. Kepel oraz G. Corm. Pierwszy z nich ppdgfleksg nad religijnym odro-
dzeniem nagpujacym na gruncie judaizmu, zachodniego chejenstwa oraz
islamu. Wskazat przy tym na symboliczne punkty zweotktore miaty sygnali-
zowa o przemianach religijrimi. W przypadku judaizmu takim momentem
przetomowym byly przegrane przez izragl$karte Pracy wybory parlamentar-
ne w 1977 r. Miejsce socjalistow zkjw Knesecie prawicowi syjoiti pod
przywodztwem M. Begina. Ich polityczne zwysiwo nie bytoby jednak nii-
we bez wsparcia ortodoksyjnych ugrup@waligijnych. Na gruncie katolicy-
zmu punktem zwrotnym okazaksivybér K. Wojtyty na papiga. Jego pontyfi-
kat zakaczyt okres wah@ stanowicych konsekwenejll Soboru Watykaskie-
go. Jan Pawet Il sprzyjat ponadto ruchom charyznzaiym, powstajcym po-
czatkowo w ramach amerykakiego katolicyzmu. Tworzone w Stanach Zjedno-
czonych wspélnoty inspirowaly eiprotestanckimi grupami wyrasiaymi
z neoewangelikalizmu. Budzity tym samym podejrzé&ceuropejskiego du-
chowienstwa. Nie ulega jednakatpliwosci, ze ruchom odnowy udato¢spozy-
ska wielu zwolennikéw, przede wszystkimsmd mitodziey oraz oséb wy-
ksztatconych. W przypadku protestantyzmu natomigstbslicznym punktem
zwrotnym byly wybory prezydenckie w Stanach Zjedmmoo/ch. Urad obgli
kandydaci, ktérzy w swych kampaniachzduznaczenie przypisywali religii.
W 1976 r. wladz w Stanach Zjednoczonych prage). Carter, baptysta publicz-
nie eksponujcy swa wiare. W 1980 r. najwysze stanowisko w kraju przypadto
R. Reaganowi popieranemu przez fundamentalistowijrelch oraz ewangeli-
kalnych chrzécijan. Na gruncie islamu momentem przetomowym big 1679.
Doszio wowczas do dwoch istotnych wydarze swiecie muzutmaskim.
Pierwszym z nich byta rewolucja islamska w Irar@alony zostat ram sza-
cha M. R. Pahlawiego. Do kraju powrécit z wygnaniatajah R. Chomeini,
ktéry proklamowat powstanie republiki islamskiej. ugim wydarzeniem byt
atak na Wielki Meczet w Mekce przeprowadzony pragmipowanie religijne
sprzeciwiajce sk saudyjskiej kontroli nadwictym miejscem (Kepel 2010). Na
podobne punkty zwrotne, stanaae limes oddzielapy swiecka, zsekularyzo-
warg histore nowoczesnéi od okresu religijnego odrodzenia zwrécit uwag
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G. Corm. Zdaniem tego badacza, mamy do czynienisaméiskiem wtargricia
religii w obszarzycia publicznego. Jest to skutek podesaia dominujcego
dotychczas projektu saieceniowego. G. Corm stwierdzite w latach 70.
XX w. coraz czsciej do gltosu zaedi dochodzt przeciwnicy egalitaryzmu,
emancypacji oraz pagiu. Odrodzenie religijriei jest zatem przejawem szer-
szego procesu prowagtego do zakwestionowania dziedzictwawizcenia
(Corm 2007).

Podgte przez badaczy proby zdefiniowania symbolicznyehktow zwrot-
nych mog oczywicie budzé pewne kontrowersje. Moim zdaniem, proces reli-
gijnego odrodzenia zagizsic deka@d wczeniej. Argumentow na rzecz tej tezy
dostarczyli izraelscy badaczgdowskiego (Shahak, Mezvinsky 1999) oraz is-
lamskiego (Sivan 2005) fundamentalizmu. Z ich ramafiavynika, ze religijna
argumentacja zyskata na znaczeniu na Bliskim Wsdkgdz w 1966 r., ta po
Wojnie Széciodniowej. Obie strony konfliktu wpisaly to wydarie w okre-
$lony kontekst. DlaZydow militarny sukces Izraela jawitesjako znak bay,
uprawomochienie obeckd na tych terenach. Arabowie natomiast postrzegali
swa kleske jako kak za odejcie $wieckich przywddcow od koranicznych zasad.
Wsrod spotecznai muzutmaskich i zydowskich nasipit gwattowny rozwoj
organizacji religijnych. Tendencji tej towarzyszyykys popularnych dotych-
czasswieckich ideologii: socjalistycznego syjonizmu o@abskiego nacjonali-
zmu. W Stanach Zjednoczonych oraz w Europie Zachodnigp@at®d natomiast
okres duchowych eksperymentéw. Nadt rozwoj nowych ruchéw religijnych
oraz kultury New Age. Przy uwzglnieniu tych zjawisk, wydarzenia z drugiej
potowy lat 70. XX w. stanowity tylko artykulagjreligijnego wrzenia obecnego
w spoteczastwach od dhaszego czasu.

Religijne odrodzenie byto wyzwaniem przede wszystkila badaczy zwi
zanych z paradygmatem sekularyzacyjnym. KwestionoWwatviem jego zasad-
nicze zalgenie, zgodnie z ktérym religia we wspotczesnych egdistwach
powinna traci na znaczeniu. Jak wskazatlem w rozdziale pierwszyektarzy
dalej brong tej tezy, sugeryg, ze wraz z upowszechnienieng siowoczesnsti
kwestie wiary powinny stasie mniej istotne. Inny punkt widzenia prayj
P. Berger, niegdyjeden z gtbwnych przedstawicieli paradygmatu saiab-
cyjnego. Badacz ten odwotat znagarres¢ swoich pogidéw sformutowanych
w latach 60. i 70. XX w. W swoim tékie zatytutowanynThe Desecularization
of the Word: A Global Overvie1999) stwierdzit,ze wspétczesnywiat jest
by¢ maze bardziej religijny ni byt w przesziéci. To sprawiaze wszelkie prze-
widywania przedstawicieli nauk spotecznych, wiegzezsekularyzagj spote-
czeastw, okazaly & zasadniczo nietrafione. Sam proce$wiecczenia powo-
dowat bowiem zjawiska mu przeciwstawne. P. Bergeestikje mianemkontr-
sekularyzaciji [counter-secularizatign Na gruncie paradygmatu sekularyzacyj-
nego przyjmowanaze zéwiecczeniu na poziomie makrostrukturalnym powinna
towarzyszy sekularyzacja struktuiwiadomdaci. P. Berger zgodzit sj ze do-
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minujace Kdscioly rzeczywicie tracity na znaczeniu wraz z ngstwaniem
nowoczesn¢ci. Wierzenia religijne trwaly jednak dalej vwyciu jednostek.
Z czasem zaely przyjmowa nowe formy instytucjonalne, prowagz tym
samym do zjawiska religijnego odrodzenia. Relacjeday wiam a nowocze-
snaicia okazaly st zatem bardziej skomplikowane agli wczeniej zaktadano.
P. Bergera jednak interesowato przede wszystkim tiakivsposob religii udaje
sie przetrwd te konfrontacg. Zwrocit uwag, ze zaréwno organizacje religijne,
jak i poszczegolni ludzie, korzystaz dwoéch strategii w tym wzepizie. Pierw-
sza z nich polega nadrzuceniu nowoczesnegéwiata. Zdaniem badacza, stra-
tegia ta mee sk materializowa m. in. w formie religijnych rewolucji. W takim
przypadku antynowoczesna interpretacja religii @estnarzucona wszystkim
cztonkom danego spoteamdwa. Jak jednak pokazuje historia, tego rodzaju
rewolucje stwarzajdodatkowe trudriei, nie g przy tym w stanie powstrzyraa
procesu dyferencjacji strukturalnej. Pgétestauraciji przednowoczesnego po-
rzadku byta m. in. frankistowska Hiszpania. Innym rogzginiem pozostaje
tworzenie religijnych subkultur funkcjoragych w zmodernizowanym spote-
czeastwie, lecz jednoczeie broniacych sé przed jego wptywami. Nowoczesha
kultura jest jednak petna sita. Potrzeba wiele wysitku, aby utrzytgrups we
wzglednej izolacji przedswiatem zewntrznym. W Stanach Zjednoczonych
rozwigzanie to znalazto zastosowanie m.inirdd Amiszow oraz Chasydow.
Druga strategi pozostajeadaptacja do wspotczesnegéwiata. Koresponduje
ona z wnioskami przedstawicieli paradygmatu sekakxryjnego, sugerggymi,
7€ najwkksze szanse na przetrwanie i wyznania, ktére dostogugie do
wymogéw nowoczesroi. P. Berger wskazat jednate zataenie to okazato si
falszywe. Zdecydowana wksza¢ zjawisk, ktére skladajsie na religijne odro-
dzenie ma bowiem konserwatywny charakter. Jegoiedgrie zmagania religii
Z nowoczesrgia najlepiej odzwierciedla dziewtnasto- i dwudziestowieczna
historia Kagciota katolickiego. Instytucja ta pagkowo przyjmowata (w dg
trudnych dla niej okoliczriwiach wioskiegarisorgimentq strateg bliska izo-
lacjonizmowi. Z kolei po drugiej wojnidwiatowej Kacidt coraz wyraniej
zacat uwzgledniat postawe adaptacyjn. Ta strategia znana pod hastaggior-
namentozostata zaakceptowana podczas Il Soboru Waskiaego. W trakcie
pontyfikatu Jana Pawla Il dalogszaobserwowapréke znalezienia drogérod-
ka, podejcia gwarantujcego pewien dystans zaréwno od izolacjonizmu i prob
restauracji przednowoczesnego pdka jak i petnej adaptaciji do wspotczesne-
go $wiata.

Nie mniej istotne okazaty giinne zagadnienia poruszone przez P. Bergera
w jego fundamentalnym dla socjologii religii teke. Zwrécit on uwag na glo-
balny charakter religijnego odrodzenia. Wskazatenaame zjawiska, ktore wy-
mienili francuscy badacze. Stwierdzit ponadte,podobna tendencja pozostaje
charakterystyczna ta& dla mniejszych tradycji religijnych, w tym dla @p
skiego szintoizmu czy sikhizmu. Zdaniem badacza,teralturze przedmiotu
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identyfikuje sé dwa wyptki od tego procesu. Po pierwsze, wskazujeza reli-
gijne odrodzenie nie nagluje w Europie Zachodniej. P. Berger zasugerowat
jednak, aby lepiej zdiagnozowaytuacg w tym wzgkdzie. Istniej bowiem
przestanki, ktére dekonstruujobraz zsekularyzowanego kontynentu. Badacz
wskazatl na fenomen nowej duchdeip rozwaany przeze mnie w rozdziale
trzecim, oraz na zjawisko religijnego odrodzeniat¢gfagacego w spoteczno-
sciach imigranckich. Interesage jest to,ze wbrew tezie sekularyzacyjnej, te
duchowe poszukiwania podejmowange czesto przez osoby legitymage sé
wyzszym wyksztatcenienzyjace w wielkomiejskich aglomeracjach. Drugi wy-
jatek od tak zdefiniowanego procesu wydajemshiej oczywisty. Dalej funkcjo-
nuje bowiem kosmopolityczna subkultura zdoa z intelektualnych elit, wy-
ksztatconych gtownie w zakresie nauk humanistycknyspotecznych, ktéra
stanowi swego rodzaju awangardekularyzacji. Ta grupa buduje swozsa-
mos¢ poprzez odwotywanie sido tradycji Gwiecenia. Mimo,ze zdaniem

P. Bergera wskazana subkultura nie jest w skaliayi@) znacgca liczebnie, to
posiada jednak kontr@had instytucjami dostarcaaymi poszczegdlnym spote-
czeastwom ,oficjalnych” definicji rzeczywistéei. Ludzie ci nadzoraj system
edukacji, kierup srodkami masowego komunikowania. Te dwa zdefiniowane
wyjatki nie podwaaja jednak zwrotu ku wierze, jaki dokonak sive wspotcze-
snymswiecie. Zdaniem P. Bergera, u podstaw tego religijredjodzenia mag
leze¢ dwie przyczyny. Z jednej strony, ta tendencja delsgmacyjna wynika

z faktu,ze nowoczesni@ powodupc wykorzenienie ludzi wzbudzita w nichki

i che¢ odzyskania punktéw oparcia w gwaltownie zmiegdgin Sk swiecie.

Z drugiej zd, zjawisko mae mie& catkowicie swieckie przyczyny. P. Berger
zwrdcit uwag, ze nieckk¢ do nowoczesnii taczy sk z gniewem wobec zseku-
laryzowanych elit. By maze zatem, za religijnym charakterem odrodzeniaakryj
sie strukturalne nagtia dotykajce spoteczestwa. Badacz nie odpowiedziat
jednak, dlaczego akurat konflikty te miatyby snanifestowéa w religijnej a nie
swieckiej formie (Berger 1999).

Rozwaania P. Bergera pokazalye zasadniczym grzechem tezy sekulary-
zacyjnej byt jej europocentryzm. Reflekgjgraniczono do spolearstw Europy
Zachodniej. Religijnych Amerykanow traktowano jakdsgpstwo od reguty.
Ponowne pojawienie sireligii w przestrzeni publicznej w latach 70. XX w.
uswiadomito wielu badaczonze na zjawisko naly spojrzé€ z perspektywy
globalnej. Interesuafa refleksg w tym wzgkdzie podjt R. Robertson. Badacz
ten skoncentrowat sina procesie globalizacji oraz sytuacji religii wepotcze-
snym swiecie. W swoich rozwaniach uwzgidnit typologi zbiorowdci spo-
tecznych zaproponowarprzez F. Tonniesa. Zgodnie & koncepci, w warun-
kach nowoczesnrai jednostka zostaje wykorzeniona z sieceziviwtasciwych
dla Gemeinschaftopartych na pokrewistwie i lokalndgci. Nastpuje zanik
bezpdrednich, osobowych i bliskich relacji z innymi. Ichigjsce zajmuj po-
srednie, bezosobowe i instrumentalnezvicharakterystyczne di@esellschaft
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Konsekwengj tych zmian jest autonomizacja jednostki i spotésaea. R. Ro-
bertson zwrdcit uwag ze proces globalizacji ponawia negia wigciwe dla
Gemeinschafi Gesellschaft uwzgkdniajc przy tym nie tylko sprzeczso
wystepujace wewntrz samych spotecastw, ale take wynikapce z relaciji
migdzy nimi w ramach systemu globalnego. Npsje zjawisko relatywizaciji,
zar6wno na poziomie makrostrukturalnym jak i jedkosym. Normy i warto-
$cCi zinstytucjonalizowane w jednym spotefagtwie zderzaj sie z wyobrae-
niami tadu spotecznego funkcjomaymi w innych zbiorowéciach. Jednostka
natomiast budag swop tozsamd@é ma swiadomaGé, ze proponowany jej
w ramach spotecistwa model jest jednym z wielu istrieych. W coraz wik-
szym stopniu zaczyna odnégiebie do kategoriiodzaju ludzkiegoTe sprzecz-
nosci i napkcia rodz obawy zwizane z tasamdcia. W jej poszukiwaniu istot-
na role odgrywap opozycyjne a zarazem oddziatywcg na siebie procesy par-
tykularyzaciji oraz uniwersalizacji. Spoteéstwo definiujc tozsamdéé odwotu-
je sk do wtasnej historii, kultury i tradycji. To dziedao zyskuje jednak wia-
$ciwa posta dopiero w perspektywie globalnej.

Robertson wyrénit po dwa typy globalneg@Gemeinschafioraz Gesell-
schaft Pierwsza wizja w najwkszym stopniu jest antyglobalistyczna. W tym
przypadku,Gemeinschafstanows niezalene od siebie, zamkgte wspolnoty.
Nieco inny charakter ma druga wizja. Ta koncepcfzbglinegoGemeinschaft
zaktada jako warunek wgtny ukonstytuowania siogéingwiatowego porzd-
ku wczéniejsze istnienie ,globalnej wioski”. R. Robertsoreyst, ze istotry
role w tej wizji odgrywaj strategie przyswajaniandic oraz ich akceptowania.
Badacz opisat tale dwa typy globalneg&GesellschaftW pierwszej wizji po-
rzadek $wiatowy opiera s ha stowarzyszeniu otwartych spotetstev, pomé-
dzy ktorymi zachodzi komunikacja i wymiana dziedzia kulturowego. Ostatni
typ natomiast w najwkszym stopniu odpowiada koncepcjadn swiatowego.
Kwestia integralnéci spoteczéstw narodowych nie odgrywa tutaj istotnej roli.
Wizja ta zakladaze utworzenie globalnego padku wymaga unifikacji pestw
oraz ustanowienia zamierzonej i systematycznejrizgaji swiata. R. Robert-
son zauwayt, ze istnieje pewna zgodné pomiedzy religijnymi wyobra ze-
niami tadu globalnego a sformutowanymi przez niegadwiema koncepcjami
Gemeinschaft. Ksztattowane wizje stanowikonsekweng religijnych reakciji
na globalizagj. Pierwsza z zaproponowanych przez R. Robertsonaekaii
Gemeinschafttypowa jest dla fundamentalistow. Zdaniem badaddiskie
zwiazki jakie istniej migdzy religa a kultug narodovy sprawiag, ze czasami
formuje sé tendencja do budowania zbiorowych i jednostkowyaisamdci
w kategoriach religii partykularnych. Druga wizgemeinschaftvtasciwa jest
m. in. dla Kdciota katolickiego, rénych teologii wyzwolenia czy nowych ru-
chéw religijnych. Te organizacje ksztalujwiatowe teologie bedace konse-
kwencp obaw stwarzanych przez globalizach zarazem pozosiage proh
rozwiazania niektorych globalnych probleméw. R. Robertsaovwezyt, ze
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wieksza¢ tych podmiotow, opowiadagych se za pierwsz badz drugy wizja
Gemeinschaftposiada zaréwno religijny jak i polityczny chamktGlobalny
porzadek ,domaga si' jednak $wieckdsci paistwa. To z kolei rodzi naggie.
Tworza sig konflikty na linii paistwo—organizacje religijne. Zdaniem R. Robert-
sona, stanowione empirycznédwiadectwo globalizacji (Beyer 2005; Borowik
2007; Robertson, Chirico 1985).

Rozwaania zapocgkowane przez badacza kontynuowat P. Beyer. Autor
ten zwrécit uwag na dwie tendencje wdaiwe dla globalizacji. Mimo,4 proces
ten strukturalnie faworyzuje prywatyzacjeligii, to zarazem stanowiyzny
grunt dla jej odnowionego publicznego znaczeniardeim P. Beyerd...) pod-
stawowe struktury nowoczesnego zglobalizowanedgeqmistwa zachcajqg do
prywatyzacji rozumianej jako wzrost pluralizmu dywidualizmu religijnego
jednostek. Te same struktury nie pogaya jednak meliwosci istnienia wpty-
wowej spotecznie religi{Beyer 2005:129). Badacz skoncentrowatwgiswych
rozwazaniach na tym drugim przypadku. Poddapod rozwag fenomen religii
publicznych odwotat si do teorii sformutowanej przez N. Luhmanna. Jak
wspominatlem w rozdziale pierwszym, niemiecki sogjoimkiadat,ze analiza
funkcjonalna przeobvan zachodzcych w ramach kalego podsystemu powin-
na skupié sic na zmianach w obszarze orientacji. Wniosek tenostarpunkt
wyjscia dla refleksji podjtej przez P. Beyera. Badacz ten skupit s dwoch
orientacjach: funkcji wspétczesnej religii oraz jepswiadczeniu, ktére nazwat
dziataniem performancg Za N. Luhmannem, funkejokreslit mianem ,czystej
komunikacji”, odnosacej sk do transcendencji oraz tych zjawisk, ktére instytu-
cje religijne zastrzegajwytacznie dla siebie i ktdre decydup ich autonomii
W nowoczesnym spotecgtwie. Przez dziatanie natomiast rozumiakywa-
nie” religii do rozwazywania probleméw spotecznych, zwlaszcza tych, kidee
sa podejmowane przez inne podsystemyglbsa ignorowane przez wszystkie
pozostate obszary funkcjonalne. Te problemy to mrzedzystkim: ubdstwo
ekonomiczne, ucisk polityczny, rozpad rodziny, degcgdérodowisk natural-
nego czy indywidualna tsamdé¢. Pomedzy funkcp a dziataniem ma miejsce
nieustanne nagtie. Jak stwierdzit jednak P. Beydr:.) funkcjonalny problem
religii w nowoczesnymdwiecie jest w gruncie rzeczy problemem datggm
dziatania | dalej: Dlatego te, jesli nowoczesne spotecmtwo globalne nie
sprzyja ,czystej” religii i ktadzie nacisk na stojmg prywatyzag religii, to
wyjscie z tej sytuacji iy nie w gorliwszych praktykach i gkiszym zaangawa-
niu religijnym, ale w znalezieniu skutecznych ,zastwa:” dla religii (Ibidem
144). Konsekwengj tej sytuacji jest konieczié przekraczania przez religi
granic sfery prywatnej i funkcjonowania w obszapmblicznym. Przed przy-
woédcami, specjalistami religijnymi pojawiagcstatem dylemat(...) czy zabie-
gac dzisiaj o wpltyw religii naycie publiczne, trwaic przy dawnych rozwia-
niach czy té odsepujgc od nich?(lbidem 152).
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W zglobalizowanyméwiecie dziatanie religijne najegciej obiektywizuje
siec w formie ruchdw religijno-spotecznychadi religijno-politycznych. Zda-
niem P. Beyera, w zataosci od odpowiedzi formutowanej przez nie na pawy
sze pytanianozna wyrézni¢ dwie strategie dziatania: liberalm oraz konser-
watywng. Ta pierwsza zakladae (...) zto wswiecie istnieje, lecz nie dagsgo
konsekwentnie i jasno zlokalizaivaspersonalizowé (Ibidem 152-153).Zr6-
diem zfa jest nietolerancja i partykularyzm. Przyjensi tutaj maliwosé zba-
wienia w ramach wtasnych jak i innych tradycji gijliych. Strategia ta stawia
niewiele wymaga zaréwno przed samym cztowiekiem jak i organigzaejigij-
na. Ta druga ma koncentrowaie naswiadczeniu ustug, awvietniat wazne mo-
menty ludzkiegazycia oraz zapewniopieke duszpastersktym, ktorzy jej po-
trzebup. Strategia liberalna staragsiowniez dostosowé do funkcjonalnego
podziatu systemu spotecznego. Zdaniem P. Beyergriedstawiciele as(...)
przekonanize rozwigzanie probleméw edukacyjnych nie polega nha manifest
waniu przywgzania do tradycyjnej wiarye probleméw zdrowotnych nie roz-
wigzuje sé za pomog medytacji, a probleméw politycznych za pomatasci-
wie odprawianych obedéw (Ibidem 154). Zamiast tego nha gruncie strategii
liberalnej kladzie si nacisk na kolektywne korzenie religii. Poditeesk troske
0 cah wspolnot a nie o partykulamzbiorowaé. P. Beyer stwierdzitzi Dzia-
lalnos¢ ta, w pokczeniu z poszanowaniem niezal&ci innych systemow,
zwtaszcza systemu politycznegozeniednak w oczach wielu osob zatracha-
rakter komunikacji typowo religijndlbidem 155). Wyrazem tak zdefiniowanej
strategii liberalnej pozostajm. in. teologie wyzwolenia. Krytyce rozayvian
ekonomicznych towarzyszy tutaj troska o inktugpoteczn tych, ktorzy datd
nie uzyskalizadnych korzyci ptynacych z istnienia nowoczesnych instytuciji.

Druga strategia konserwatywna — koncentruje si na tradycyjnej wizji
transcendencji, co zazwyczaj przyjmuje péstarmatywnej odpowiedzi danej
spoteczéstwu, zmierzajcemu jakoby w niewkxiwym kierunku. Zdaniem
P. Beyera:Opo6r wobec globalizacji, czy n raczej ywiadomienie sobie jej
skutkéw, przyczynity sdo powstania w rinych czsciach wspétczesnegwia-
ta ruchow odwotujcych s¢ do konserwatywnej opcji religijnej. Skupihe sine
przede wszystkim na mobilizacji politycznejddzej forny dziatania w img
wiary religijnej (Ibidem 159). Dla tej strategii charakterystyczny jest luyto-
miczny podziakwiata, przy czym polaryzacja dokonuje sv oparciu o takie
kategorie jak: ,czysty—nieczysty” oraz ,my—oni”. Rjnuje sk, ze wptyw reli-
gii nazycie spoteczne powinien zostagruntowany prawnie. Jak wskazat autor:
Upolitycznienie dokonane na bazie religii staje 6i.) sposobem zamanifesto-
wania wtasnej regionalnej tsamdaci w obliczu globalizaciji i jej skutkdibi-
dem 161).

Rozwaania P. Beyera pokazaty, proces globalizacji prowadzi do dwoch
sprzecznych tendencji dotyx/ch religii. Z jednej strony sprawiae kwestie
wiary ulegaj prywatyzacji. Z drugiej jednak, religia w pewnychtugcjach
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zyskuje spoteczne znaczenie. Wyrazem tej drugiejeiecji s ruchy religijne,
liberalnej dz konserwatywnej proweniencji, stanaa® swego rodzaju wy-
zwanie dla nowoczesnych imw. Ich pojawienie si wyzwolito debat nad
funkcjonowaniem religii w przestrzeni publicznej. ¥ dyskusji interesyge
stanowisko sformutowat J. Casanova. Swe rgane rozpoc#t od krytycznej
dekonstrukcji niektérych zaten witasciwych dla paradygmatu sekularyzacyjne-
go. Jego przedstawiciele zakladat, zéwiecczenie spotecastw jest skutkiem
dyferencjaciji strukturalnej. W wyniku tego procesastpuje emancypacja sfer
swieckich, w tym przede wszystkim fistwa, gospodarki oraz nauki, uniezale
niania s¢ ich od Kdaciota i religii. Odnoszc sk do tej zasadniczej tezy para-
dygmatu sekularyzacyjnego J. Casanova stwiertit,

a) uzyskanie satysfakcjongych dowodoéw w tym wzgbzie jest niema-
liwe w wymiarze globalnym (a otrzymywane dane engzne wskazuce na
powolny zanik religii prezentajrozmait warta¢ i sa nieporownywalne);

b) na gruncie socjologii nie ma konsensusu defjniayo dotycacego poj-
mowania religii — powoduje to ollene reperkusje metodologiczne, prowadz
ce w konsekwencji do pytania: co jest przedmiotem badapirycznych?;

¢) dotychczasowe badania cechuje pgrejeuropocentryczne (dla przy-
ktadu, wywa sk miar stosowanych w odniesieniu do relig§ooeuropejskiej,
protestanckiej #z katolickiej) (Casanova 2005:59).

Ta krytyka stata i punktem wygcia dla koncepcji deprywatyzacji, prébu-
jacej wyjani¢ a take uzasadii w pewnych przypadkach obeddoreligii
w przestrzeni publicznej. Zgodnie z paradygmatem lagkzacyjnym, laicka
Europa Zachodnia stanowi swego rodzaju horyzontraigch regionéwéwiata
wchodzcych dopiero na dreg przeobraen gospodarczych i spotecznych.
J. Casanova pozostat jednak sceptyczny w tym qalzgd. Zwrdcit uwag, ze
tendencja do prywatyzacji religii w Europie Zachmgjrstanowi tylko jeda
z wielu maliwosci. Sekularyzacja kontynentu jest uwarunkowana rnedza
dominupcej na nim tradycji politycznej. Aby zrozundiedeg zeswiecczenia
a zarazem paf wspoétczénie nastpujace zjawisko przenikania religii do sfery
publicznej trzeba zatem poddanalizie sam proces &eiecczenia. Zdaniem
badacza, istotny wptyw na sekularyzagjiaty: protestantyzm, kapitalizniyia-
topoghd naukowy oraz powstanie nowoczesnegisp@a. Protestantyzm ataku-
jac dawny hierarchiczny Kgiot katolicki pgrednio przyczynit si do emancy-
pacji sferswieckich spod religijnej kontroli. Kapitalizm, ktomy swych pocat-
kach opierat i na wartéciach religijnych, w kolejnych fazachzuch nie po-
trzebowat. Co wjcej, sam zacit przenik& w obszar religijny i podpogzlko-
wywat go logice rynkowej. Nauka przybrata pdstxjentystycznegéwiatopo-
gladu, ktérego celem byto zagienie irracjonalnych wierze Nowoczesne pa
stwo natomiast wspieralo separasfery religijnej iswieckiej. W wikszaci
zachodnich spolecastw konsekwencje zwiecczenia s podobne. Nasgpuje
w nich prywatyzacja religijniei oraz ostabienie instytucji religijnych. Istriej
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jednak pewne wyiki. Chodzi przede wszystkim o Stany Zjednoczonektara
wane przez przedstawicieli paradygmatu sekularynagyp jako swego rodzaju
anomalg, oraz o przypadki znajdage st dotychczas na peryferiach dyskus;ji
(Irlandig, Polsk). Zdaniem J. Casanovy, to zrmicowanie jest konsekwengcj
odmiennych déwiadczeé historycznych. Tradycjaswieceniowa wiéciwa dla
kontynentalnej Europy opieratagsna antyklerykalizmie oraz specyficznie ro-
zumianym swiatopoghdzie naukowym, stawianym w opozycji do religii. Ta
wrogas¢ wobec wiary wynikata z aliansu tronu i oltarza, retkderystycznego
dla europejskiego absolutyzmu XVII w. Spoletzieva pozbawione dwiad-
czehr z cezaropapizmem (Irlandia, Polska oraz Stany Zeztme) wytworzyty
catkowicie inny, bardziej pozytywny stosunek dogieliNa przypadek amery-
kanski miata ponadto wptyw odmiennazma kontynencie specyfikaviatopo-
gladu naukowego, rozumianego nie tyle w kategoriachnsgtycznej ideologii,
co raczej perspektywy komplementarnej wobec religii.

Przy zatdgeniu, ze prywatyzacja religii jest tylko opcihistorycza, uwag
nalezy skoncentrow& na procesie jej przeciwstawnym, czyli deprywatyizacj
Zdaniem J. Casanovy, u podstaw pdka liberalnego I dwie zasady: wolno-
sci religijnej oraz konstytucyjnego rozdziatu §Giota od pastwa. Obie reguty
stanowi konsekwengj dyferencjacji strukturalnej spotecmtwa. W tak zdefi-
niowanym porzdku maze istni€ nacisk na ograniczanie religii do sfery pry-
watnej. Jak jednak zauwgd J. Casanova, te normatywne przestanki nowocze-
snego spotechstwa nie wykluczaj catkowicie funkcjonowania religii w obsza-
rze publicznym. Jego zdanierf:.) religia mae wkroczy do sfery publicznej
i przybra’ publiczry forme tylko wéwczas, kiedy uznaje nienaruszalne prawo do
prywatngci i swietosci zasady wolngi sumienia(lbidem 111). Na gruncie
porzadku liberalnego deprywatyzacjmazna zatem uzasadniw co najmniej
trzech przypadkach. Chodzi tu o sytuacje, gdy religieacza do sfery publicz-
nej, aby: a) brosi nie tylko wlasnej wolngci, ale wszystkich nowoczesnych
swobdd i praw obywatelskich (przyktadem pozostdignana rola Kdciota
katolickiego w procesach demokratyzacji w HiszpaRiblsce oraz Brazylii);
b) (...) zakwestionowai podway¢ catkowiy, gwarantowan prawem autono-
mie sfer swieckich do dzenia oraz do zorganizowania ich dziatav zgodzie
z zasadami zemicowania funkcjonalnego, bez gdhnia sé ha wzggdy etyczne
lub moralne(lbidem 111) (za przyktad magpostuwy¢ listy pasterskie amery-
kanskich biskupéw katolickich kwestiomgych ,moralnd¢” nuklearnej polity-
ki panstwa ladz ,sprawiedliwgé” systemu kapitalistycznego); ¢) brérirady-
cyjnego porzdku swiata przed prawn badz administracyja ingerency pai-
stwa, sklaniajc tym samym spotecastwo do publicznego namystu nad etycz-
nymi podstawami ksztattowania norm i postemiciowych (przyktadem s
w tym przypadku réne publiczne mobilizacje w rodzapMoral Majority czy
antyaborcyjne wysgpienia katolikow) [bidem 112). Konkludujc, J. Casanova
stwierdzit, & (...) ostatecznie tylko religie publiczne na poziosgeteczéstwa
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obywatelskiegogzgodne ze wspoéiczesnymi uniwersalistycznymi zasddee

wspoétczesnymi ztdicowanymi strukturam{lbidem 362). Wykluczyt tym sa-
mym funkcjonowanie religii publicznych na pozionparstwa oraz spotecae

stwa politycznego.

Moim zdaniem, J. Casanova koncergcugi w swoich rozwaaniach na
deprywatyzacji religii nie przekségt catkowicie niektérych zalgen paradygma-
tu sekularyzacyjnego. Po pierwsze zwr6cit ugyage makrostrukturalne prze-
miany skutkujce rozdziatem Kéciota od pastwa stanowi konsekwengj dyfe-
rencjacji strukturalnej isswpisane w przeobzania zwazane z procesem mo-
dernizacji. S4d, wszelkie préby powrotu do stanu przednowoczesnegiaj
sie niemazliwe. Dowodow w tym wzgldzie dostarczajnieudane eksperymenty
panstwowo-religijne. Po drugie, J. Casanova wskazazaréwno prywatyzacja
jak i deprywatyzacja religijnimi pozostaj opcjami historycznymi. Jak stwierdzit:
Tradycja, zasady i okoliczéd historyczne &dg sklania® niektére religie do
pozostania z gruntu prywatnymi religiami zbawie@#olei inne tradycje kultu-
rowe, religijne zasady doktrynalne i okolicZaichistoryczne &dg skianiaty inne
religie — do przynajmniej okazjonalnego — wkraczanisfew publiczry (Ibidem
365). Powstaje jednak pytanie, jakie czynniki spraavige dana religia decyduje
Sig przekracza granie sfery prywatnej? J. Casanova wskazat na kryeyscko-
§ci, a zwlaszcza wieceniowego racjonalizmu i idei p@pu, ktéry w rezultacie
ostabia znaczenie ideologii politycznych. W tym senseligia powraca do sfery
publicznej jako mobilizujca adz integrupca sita normatywna. J. Casanova nie
jest jednak determinist Nie zatayt zatem,ze sam kryzyswieckasci automa-
tycznie wyzwala proces religijnego odrodzenia. Sgju@ozostaje znacznie bar-
dziej skomplikowana. Jego zdaniem, religiine odrodzestanowice konse-
kwencg kryzysu swieckasci pojawia s¢ na gruncie tych tradycji religijnych,
ktére nie zostaly jeszcze silnie ostabione przez pradedaryzacji.

Gtlos w dyskusji zabrat teJ. Habermas. W przesgé niemiecki filozof nie
poswigcat wierze zbyt wiele miejsca w swych rozaaiachi’. W ostatnich la-

31 sformutowana przez niego teoria dziatania komurjkeego nie brata pod uwagjawi-
ska religijnego i jego zdoldoi do odnowienia sfery publicznej. W jednej ze slwywac J. Ha-
bermas skoncentrowalesna ruchach, ktére doszly do gtosu w latach 60.\XXByly one zainte-
resowane obranbadz restaurag zagraonych sposobowycia. W swej dzialalnéei skupiaty s¢
na kwestiach rbwnouprawnienia, indywidualnej saralizacji, partycypaciji oraz praw cztowieka.
Ich uczestnicy w sposéb krytyczny ustosunkowywadi do tradycyjnych probleméw polityki,
zwiazanych z redystrybugjd6br. Kontestacja pogdku spotecznego nagtowata poprzez tworze-
nie ruchéw spotecznych, w tym antynuklearnych, e@mznych, feministycznych czy pacyfi-
stycznych. J. Habermas zwrdcit uwage do tych nowych form konfliktu nalg ponadto zaliczy
inne zachowania zbiorowe. Wymienit przy tym ugrupova fundamentalistyczne oraz ruchy
religijne (uzyt wobec nich sformutowaninowe sekiy Zaliczyt je do pozostatych ruchéw spotecz-
nych, zaznaczag jednak,ze nie miaty one — w przeciwistwie do pozostatych — progresywnego
charakteru. Reprezentowaly kategooporu i wycofania, gdy a) nie zajmowaty si podbojem
nowych terytoriéw; b) pozbawione byty potencjatuaroypacyjnego, stanowity zatem antytez
racjonalndci (Habermas 2002:704-705).
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tach podit jednak polemik z przedstawicielami katolickiego duchowstwa,

w tym z monachijskimi jezuitami oraz z kardynatemRatzingerem, piniej-
szym papigem Benedyktem XVI. Jak stwierdzit, jego motywadjo uwzgkd-
nienia w swej refleksji problemu wiary i wiedzy stadk che¢ zmobilizowania
wspotczesnego umystu do przeciwstawieniaveiascivemu mu defetyzmowi.
Mys$l postmetafizyczna jest w stanie poradzobie z tym pesymizmem funkcjo-
nujacym w r&nych postmodernistycznych akcentach czy naturadizrinna
sytuacja ma miejsce w przypadku rozumu praktycznpgabawionego oparcia
w filozofii historii. Przetamanie wskazanego defetyz wymaga zatem ponow-
nego rozpatrzenia miejsca wiary w spotesteie. Chwila wydaje sio tyle
zasadnaze w przestrzeni publicznej ponownie pojawita igligia. J. Habermas
zasugerowake dotychczasowa koncentracja na procesie sekulgryzaestaje
by¢ adekwatna wobec tego, co dzieje wizyciu spotecznym. Z samym termi-
nem whza Sie zreszi przeciwstawne oceny, ugruntowaneswiatopoghdzie
reprezentowanym przez osolwvypowiadajca sie na temat zjawiska. Model
wyparcia przyjmuje interpretagcjv duchu optymistyczno-pagiowym. Zaktada,
ze religijne sposoby ndlenia i formy zycia zostaj zasapione przez bardziej
racjonalne. Drugie podajie dyskredytuje nowoczes§to J. Habermas oksk

to ujecie mianem modelu wywtaszczania. Jego zdaniem, sjggeno interpre-
tacig bezdomnej nowoczesém w duchu teorii upadku. J. Habermas stwierdzit
jednak,ze oba stanowiska diedne. Jak wskazaRozpatrug sekularyzagj jako
rodzaj gry o sumie zerowej ¢gdizy uwolnionymi przez kapitalizm sitami wytwor-
czymi nauki i techniki, z jednej strony, a utrzygoymi sé potegami religii

i Kosciotla — z drugiej. Jedna strona g® wygra tylko kosztem drugiej, i to
zgodnie z liberalnymi regutami, sprzyjaymi nagdowym sitom nowoczesiod
(Habermas 2002:11). Zdaniem filozofa, tak zdefinioyvabraz nie pasuje do
wspotczesnego spotedmtwa postsekularnego, gdzie w otoczeniu dalej podle-
gajacym procesowi zaviecczenia funkcjonajwspoélnoty religijne. Zdecydowa-
na wiksza¢ z nich ma globalny charakter. Nie ogranigzsig do jednego kra-
ju, lecz tworza wspadlnotyswiatowe.

Zdaniem J. Habermasazyavienie religijne mae budzé pewien niepokd;.
Jak stwierdzit bowiem, zjawisko t6...) mnay konflikty mgdzy religijnymi
ugrupowaniami i wyznaniami. Nawekljewiele z nich wybucha z innych powo-
dow, religijny kod wzmacnigar (Habermas 2009:44). Decydag rolg wsréd
tzw. nowo narodzonych chragjan odgrywag fundamentalfici literalnie odczy-
tujacy PismoSwigte. Podobna sytuacja ma miejsce na gruncie innyligiired
judaizmu, poprzez islam, do hinduizmu. Mentathdych ludzi pozostaje
w sprzecznéci z nowoczesnieia. Konflikty wybuchaj ponadto w sferze poli-
tycznej, a ich przyczynjest neutralng wtadzy pastwowej wzgédemswiato-
poghdow, gwarancja tolerancji religijnej oraz uwolniemauki od autorytetu
religijnego. Napicia te zdominowaly nowiytna historie europejsk. Staly s¢
punktem wyjcia dla refleksji podejmowanej przez filozofow, ktéh poghdy
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przedstawitem w rozdziale pierwszym. Jak stwierdzitHabermasDzis nie
tylko mamy ich powtdekmiedzy zachodnim a muzubiskimswiatem, lecz tale
wewmgtrz liberalnegaswiata, midzy watczcymi grupami wiergzcych obywateli
a obywatelami zlaicyzowanymi. bf@a uzné te konflikty albo za watko wiadz
sity paistwowej i ruchéw religijnych, albo za starcie rejigich i laickich prze-
kona: (Ibidem 45). Qzywienie stanowi zatem wyzwanie dla instytucjipava.
Zdaniem J. Habermasa, wtadze pozasmpeutralne wzgtem wszelkichwia-
topoghddw mog przyja¢, ze wspolnoty religijne w kiccu zdecyduyj sie zaak-
ceptowd prawnie zagwarantowarreligijna i naukowa wolnacé¢. Taki proces
przystosowania pozostawat charakterystyczny w pteg@s dla Kdciota kato-
lickiego. Wedtug filozofa, nie naty jednak poprzestana tak zdefiniowanej
strategii. Demokratyczne pistwo prawa opiera bowiem swidegitymizacg na
zakorzenieniu w przekonaniacha@tW celu uzyskania owej legitymizacjisipa
stwo musi &i oprze* na racjach, ktére w pluralistycznym spoleistevie mog
by¢ zaakceptowane przez obywateli, zaréwno niewisch jak i wierzcych,
niezalenie od ichswiatopoghdow czy religii. Konstytucyjne patwo musi nie
tylko dziata® w neutralny sposob wzglemswiatopoglkddw, lecz i opiera sie
na fundamentach prawnych myaych by uzasadnieniami tak neutralnymi
w stosunku d@wiatopogkdOow racjami — znaczy postmetafizycznytidem
45). Ten wymaog z kolei mi® budz¢ niepokdj wspolnot wiernych. Konieczny
jest zatem proces dodatkowej edukacji, w wyniku égor obie strony, laicka
i religijna, wejdy we wzajemne zvaizki i nawiaza komunikacg. J. Habermas
sformutowat przy tym okrdone warunki, na jakich owe wspolnoty ifsawo
powinny dziatg w postsekularnym spoteamwie. Stwierdzit, z grupy religijne
musz upor& sie z dysonansem poznawczym wywotanym zetki@im z innymi
wyznaniami i religiami. Powinny zaakceptofvaéde; pluralizmu religijnego

i tolerancji. Kolejnym wyzwaniem, jakie przed nimi istigst dostosowanie i
do autorytetu nauk, ktére magpoteczny monopol na wiegn swiecie. Wspol-
noty religijne musz uzn& ich niezalenos¢. Na koniec powinny zaaprobowa
neutralné¢ panstwa wobec wszelkickwiatopoghddw oraz faktze instytucja ta
oparta jest na moralga $wieckiej. Spetnieniu tych warunkéw J. Habermas
nadat szczegbinwage. Uznal,ze ich przygcie wyklucza zaistnienie politycznej
przemocy i moralnego przymusu, tak charakterystycznglla nowaytnych
konfliktow religijnych. Relacje z innymi, w tym z pedstawicielami konkuren-
cyjnych wyzna czy z reprezentantandiviata nauki, powinny natomiast spra-
wi¢, ze religijna swiadoma¢ bedzie ddwiadcz& wiasnych prawd na drodze
refleksji. J. Habermas sformutowat ponadto pewne nldrwzgledem pastwa
funkcjonupcego w rzeczywiskexi spoteczéstwa postsekularnego. Jak stwier-
dzit musi ono(...) przyzwolt na zqdanie, by nie zmuszawoich wierzcych
obywateli do obowizkéw co najmniej asymetryczny@hidem 46). Liberalny
porzadek polityczny opiera sibowiem na gwarancji wolsoi do praktykowania
swojej religii. To fundamentalne zadenie, zdefiniowane juprzez pierwszych
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myslicieli Oswiecenia, nie wynika wyktznie z pragnienia zapewnienia stabiliza-
cji i spokoju spotecznego. Wolkbwiary i sumienia pozostaje bowiem norma-
tywna przestank wiasciwa dla ustroju liberalnego. Nie moa zatem wymaga
od wieracych obywateli tego, co byloby niezgodne z ich igligni wartcscia-
mi. Dopiero zatem dostosowanie giaistwa i wspolnot religijnych do wskaza-
nych wymaga zapewni witaciwa koegzystenej ludzi swieckich i wieracych.
Ta wizja sformutowana przez J. Habermasa byk& dstro krytykowana przez
innych przedstawicieli teorii krytycznej. Zarzucamu, ze ulegt przed naporem
religii i de factootworzyt drzwi obskurantyzmowi. Z drugiej stronyiektérzy
przedstawiciele mnych Kaciotow i wspdlnot stwierdzalize nie widza podstaw,
aby musieli podpoedkowywa sie warunkom zdefiniowanym przez filozofa.

Tak J. Habermas, jak i J. Casanova, korzysyapreszi z prac niemieckie-
go myliciela przy tworzeniu wiasnej koncepcji, probowsformutowa pewne
ramy spotkania religii zéwiatemswieckim w warunkach spotecéistwa postse-
kularnego. Problematyka ta stala sikze przedmiotem rozwan dla wtoskiego
filozofa V. Possentiego. Punktem vgija i dla jego refleksji stat siproces de-
prywatyzacji. Jak stwierdziDuzo danych empirycznych méwi o nowej publicz-
nej obecngci religii w Ameryce Po6inocnej, Europie, krajachaisiskich, In-
diach, dawnym Zwirku Radzieckim, Irlandii, Jugostawii, Indonezji; w kiie
rych przypadkach z tym wydarzenierozly s¢ nasilenie dysput railzy rénymi
religiami (Possenti 2005:192). Zdaniem badacza, skoro rghigiownie poja-
wity sie w przestrzeni publicznej, to konieczna wydajeaializa i weryfikacja
tezy sekularyzacyjnej. Autor wskazak pogcie zéwiecczenia mge by uzy-
wane w sensie empiryczno-opisowym oraz normatywriirtym drugi przy-
padku osoba postugiga st terminem jest nie tyle zainteresowana obiektywn
sytuacj, co wykorzystuje go do teoretycznych atakéw skienoyeh w relige.
Niezalenie jednak od rozumienia sekularyzacji, samo zjawiske znajduje
obecnie wtkszego potwierdzenia w danych empirycznych. Mig@zwolenni-
cy paradygmatu sekularyzacyjnego zaktadali stadmireligii, jej zanik w no-
woczeshych spotecistwach czy te prywatyzacg, to ich prognozy nie maj
wspoétczénie wiekszej wartdci. Zalazenia te poddawaney sv watpliwosé¢ od
czasu, gdy religia powrdcita do przestrzeni publkgziV swoich rozwzaniach
V. Possenti zasugerowade sam proces deprywatyzacji nie jest przypadkowy.
Odnoszc sk do rzeczywistéci europejskiej, czy szerzej kultury zachodniej,
stwierdzit, &z wynika on z kryzysu liberalizmwZrodet tej destabilizacji natg
szuk& zatem gtbiej. Zdaniem V. Possentiego, we wspoéiczesnych spatecz
stwach europejskich juod kilku dekad obserwujemy kryzys projektéwiece-
niowego. Do liberalizmu gboko przeniketa teoria moralnego pluralizmu, sta-
nowiaca fundament dla relatywizmu. Nasi#o sptaszczenie go do utylitary-
stycznej etyki, zgodnie z ktdristnieje wielka rozmaitd wartasci, nierzadko
pozostajcych ze sobhp w konflikcie, ktérych hierarchii nie daesustalt. O ich
waznosci decyduje aytecznd¢, definiowana najegciej w perspektywie logiki
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rynkowej. Przestrze publiczna zaczyna funkcjonowgedynie jako miejsce
spotkania dla realizacji interesobw. To sprawi@,na gruncie ustroju demokra-
tycznego podkrda sk role procedur. Publicznlegitymizacg uzyskuj tylko te
dziatania, ktére majswiecki i neutralny charakter. Wybopyciowe i catyswiat
wartasci ograniczanessdo sfery prywatnych decyzji. Jak stwierdzit V. Podie
(...) demokracje liberalne nie wydagie zdolne do opanowania i przezwasa-
nia konfliktu zwizanego z rozmaitymi reprezentacjami tych waitav inny
sposo6b ni przez wykluczenie ich ze sfery public /@gem 92). Sam autor nie
krytykowat tego podziatlu w sposéb absolutny. Zwrdaitviem uwag, ze takie
rozwiazanie stanowio przez diugi czas pewgwarancg spokoju i autonomii
jednostki. Obecnie jednak stan ten prowadzi do degracji spotecznej i ano-
mii. Jak wskazat bowiem filozoWida’, ze pluralizm ideowy oggngt wysoki
stopiei a dziedzina prawd wspélnych stopniowo zmalatsli beakuje rozezna-
nia prawdy, to nie mma jlie prawie zqda¢ od cztonkdéw spotecistwa jakick
zachowa, postugugc sie argumentami, ale nioa tylko ostro je nakazywa
albo zaleca bez powodzeni@ilbidem 92). Zdaniem V. Possentiego, rozpa-
niem tego kryzysu pozostaje oparcie demokracjirdibgch na powszechnie
uznawanych wartgziach. Spoteczestwo lepiej bowiem funkcjonuje w warun-
kach pewnej przewidywalsoi i stabilngci, gwarantowanej m. in. przez takie
wartcici jak: szacunek dla cziowieka, uczcéépdotrzymywanie stowa, uznanie
dla dobrze wykonanej pracy czy odpowiedziatoniz w sytuacji wieldci
sprzecznych ze satkodeksow etycznych. W propozycji przezwsgginia owe-
go kryzysu, jak sformutowat wtoski myliciel, dochodzi do spotkania demokra-
cji z chrzécijanstwem. Zdaniem autora, to rozawanie nie jest jednak préb
podwaenia procesu dyferencjacji systemowej spotésizea czy powrotu do
przednowoczesnej idei chrystianizmu. Punktemsergj dla tego spotkania po-
zostaje ideaswieckasci otwartej. Jej realizacja sprawiag pastwo staje si
wolne od wymogow ideologicznychathz konfesyjnych. Samo z siebie, autono-
micznie nie wytwarza warfgi. Nie narzuca teobywatelom doktryn teologicz-
nych, naukowych lub orientacji kulturowych. Pewnymowean pozostajw tym
wzgledzie dokonania rewolucji amerykskiej, kladicej nacisk na tolerangj
wyznaniovs, zakladajcej publiczm obecné¢ religii. Przeciwigistwemswiec-
kosci otwartej jest laicyzm. Stanowi on dziedzictwo odugji francuskiej. Jak
wskazal autor, pefie laicyzmu(...) nakazuje wyklucZyBoga ze sfery publicz-
nej nawet na poziomie hipotezy, tak apgie publiczne kierowato sivylgcznie
immanentnymi kryterianm{ibidem 163). Ta idegwieckdsci otwartej korespon-
duje ze wspoitczegnaktywndcia ruchéw religijnych, zwtaszcza katolickiej
proweniencji. W wikszaci funkcjonup one na poziomie spotedmdwa obywa-
telskiego. Chrzeijanstwo wkracza zatem w przestfizpubliczry zwracajc sk

Z apelem o nawré6cenie intelektualne i moralne. Zraigv ten sposdb do ksztat-
towania ewangelicznéjwiadomdaci jednostek, przywrdcenia ducha wspdlnoty.
Propozycja sformutowana przez wtoskiego filozotaaijednak dalej. Przezwy-
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ciezenie kryzysu powinno ldybowiem punktem wygia dla odnowy cywiliza-
cyjnej Europy. Celem staje esizatem uformowanie spotecmdwa zywotnie
chrzécijanskiego, otwartego zaréwno na niewigrych jak i przedstawicieli
innych religii, chromicego swobog wyznaniow jak tez cywilne i polityczne
formy wolndici; cechujcego s¢ ponadto pluralizmem spotecznym, gwarastuj
cym, ze zycie spoteczne nieedzie podporgdkowane nielicznym, scentralizo-
wanym instytucjom, tak istotnym na gruncie demokracpceduralnej. Rze-
czywistg¢ wypetnia m. in. swieckie ruchy inspirujce st chrzecijanstwem,
religia, stanowice swego rodzaju odpowiednik bractw zakonnych ksiia
cych sg w czasacHKredniowieczneg&hristianitias

Problematyka odrodzenia religijnego budzizalpewne moje refleksje. Po
pierwsze, uwzam, ze niektorzy badacze koncentity sk na zjawisku depry-
watyzacji krytykupc uniwersalistyczne zagy tezy sekularyzacyjnej popadaj
w drugy skrajng¢. W ich przekonaniu religijne odrodzenie stanowighiany-
wujacy dowod na toze poghd o0 pos¢pujacym zéwiecczeniu byt lddny. Trud-
no jednak s z tym zgodzat. Wydaje mi st, ze obserwowane odrodzenie pod-
waza tylko czé¢ z zalaen uksztattowanych przez przedstawicieli paradygmatu
sekularyzacyjnego. Zasadne jest poddawanieatpliwos¢ przekonania o pry-
watyzacji wiary, gdy ta ponownie wkracza do sferplpznej. Inaczej sytuacja
ta wyghda jednak z perspektywy makrostrukturalnej. Na geuparadygmatu
sekularyzacyjnego zaktadano bowiera,pos¢pujaca dyferencjacja strukturalna
spoteczéstwa doprowadzi do uniezaldenia st poszczegdinych podsysteméw
spotecznych od religii. Pogdu tego nie podwat proces deprywatyzaciji. Zja-
wiska religijne wkraczagce w przestrae publiczra funkcjonup na poziomie
spoteczéstwa obywatelskiego, a nie systemu politycznego. &fspenty,
w wyniku ktérych ruchy religijne przejmajwladz i ustanawiaj rzady prawa
religijnego nalea do rzadkéci. Zazwyczaj te koncza sk porazka. Niezalenie
od tego, w jaki sposdéb modernizacja npsfe w spotecaestwie, prowadzi ona
do dyferencjacji strukturalnej. Nie ma atisvosci, aby ten proces powstrzyma
i powrdcic do stanu przednowoczesnego. Ten wniosek ttumacagzetjo we
wspoétczesnyngwiecie ruchy fundamentalistyczne tgata znaczeniu, a zyshkuj
bardziej pogodzone z nowoczescia umiarkowane ugrupowania religijne.
Sama deprywatyzacja zatem kwestionuje tylko niekaaaenia tezy sekulary-
zacyjnej. Trudno tale uzasaduiistwierdzenieze mamy do czynienia z nowym
procesem wyznaczgym kierunek rozwoju religijnici. Taki poghd ma uni-
wersalistyczny charakter i stanowi lustrzane o@biezy sekularyzacyjnej. Bh
sze jest mi stanowisko J. Casanovy sugenjge zarébwno deprywatyzacja jak
i zeswiecczenie g tylko pewnymi opcjami, uwarunkowanymi kontekstami-k
turowymi, w jakich zachodgz Z drugiej strony, uwaam, ze interesujce rozwi-
zanie tego dylematu tkwi w koncepcjach teoretychnfankcjonujpcych na
gruncie paradygmatu ekonomicznego. Te zaciu®lpo sobie procesy &eiec-
czenia oraz odrodzenia vma postrzegajako etapy cyklu religijnego. L. lan-
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naccone oraz S. Everton zidentyfikowali podobne Ekw analizujc udziat
wiernych w praktykach religijnych w gju jednego roku. W okresaciwiat
nastpowat wzrost uczestnictwa w natsastwach. Udziat ten malatl w czasie
wakacji (lannaccone, Everton 2004)sl0gatem, istniej cykle krétkookresowe,
to mazna pokust sig¢ 0 tez, ze powinny funkcjonowatakze i dlugookresowe.
Taki wniosek wymagatby jednak rezygnacji z definémia deprywatyzaciji
i sekularyzacji w kategoriach opcji. Oba procesy @tatyby wéwczas etapy
szerszego zjawiska — swego rodzaju cyklu koniunktugalmeligijncsci.

Druga moja uwaga dotyczy charakteru zjawisk skiamyaj sé na religijne
odrodzenie. Niektérzy badacze zgdaje bowiem ignorowa ich swiecka natue
i ograniczag je wylacznie do fenomenu z obszaru wiary. W moim odczuciu,
mozemy mie€ w tym przypadku do czynienia z tzw. mechanizmenemiesz-
czenia. Strukturalne nagia wystpujace w spoteczestwach nie mog zosta
wyartykutowane w dziatanistricte politycznym, wyraane g zatem w religij-
nych formach. Taki punkt widzenia zarysowat P. Bergiggerujc, ze istotr
cechly omawianego odrodzenia jest silna nigcheligijnych aktywistow wobec
zsekularyzowanych elit. deprzyjmiemy idee mechanizmu przemieszczenia za
zasadn, to warto zastanowisig nad roh wiary w procesie deprywatyzaciji.
Trudno tutaj zgodZi si¢ ze stanowiskiem marksistowskim, catkowicie pozba-
wiajacym ludzi religijngci, sprowadzajcym ja do fatszywejswiadomdaci. Mo-

im zdaniem, wiara stanowi punkt wgja dla zjawiska deprywatyzacji. Aby
mogto ono jednak zaistrig powinny by spetnione ponadto inne przestanki.
W spoleczéastwie, w ktérym pojawia si deprywatyzacja musi miemiejsce
konflikt polityczny tadz ekonomiczny. Cechuje je napie destabilizujce tad
spoteczny. Nie istnigjw nim ponadto instytucjéwieckie, dzéki ktérym ten
konflikt mégtby zostéd wyrazony mdz ich funkcjonowanie nie jest sprawne.
Wazna role odgrywa take sam kontekst kulturowy. dleistnieje tradycja anga-
zowania instytucji religijnych w rozwizywanie konfliktéw politycznych i eko-
nomicznych, to wéwczas wysgtienie procesu deprywatyzacji jest bardziej
prawdopodobne. Funkcjonowanie religii w przestrzeablicznej pozostaje
woéwczas ograniczone w czasie. Nie mamy wtedy doiemja ze zjawiskiem
zasadniczo rekonstruigym zalaenie o prywatyzaciji, a jedynie z okresowym
angaowaniem religii w proces mobilizacji politycznej.

Moje przemylenia dotycz takze rozwhzan ustrojowych w warunkach spo-
teczerstwa postsekularnego. Zgadzama siopina sformutowan przez J. Ha-
bermasa w tym wzgtizie. Zasadne jest funkcjonowanie wspaélnot religimy
w przestrzeni publicznej tak diugo, jak te respekfwieckai¢ paistwa, istnie-
nie w spoteczistwie innych wyznai swiatopoghdéw oraz autonoraizinstytu-
cjonalizowanych nauk. Nieco bardziej problematycayadaje mi s¢ hatomiast
koncepcja przedstawiona przez V. Possentiego. Padziggo przekonanie, co
do kryzysu liberalizmu. Nieco inaczej zapadrgje jednak na kwestirelatywi-
zmu i jego przezwyeienia. We wspotczesnych spoteigevach rzeczywitie
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daje s¢ zaobserwowa pewne przejawy anomii. Trudno jest w sposéb jedno-
znaczny zdefiniom&a nawet zidentyfikow@afundamenty fadu moralnego, na
ktérych opiera s obecnie ustréj demokratyczny. Poszczegélne podwuyste
spoteczne podpogdkowane zostaly logice rynkowej. Proces ten gmge dalej

i przeksztaltca nie tylko relacje wtawe dlasrodowiska poszczegélnych podsys-
temow, ale réwnie sfere prywatry i relacje médzy ludimi. Ta ekonomizacja
zycCia spotecznego, pierwotnie postrzegana zapewioecaknnik integracji spo-
teczerstwa, koncentrowania jego uwagi wokét zagadrgespodarczych, przy-
czynia s¢ de factodo rozpadu poczucia wspolnotosgdb Dominupce znacze-
nie, jakie przypisuje sikryteriom wyteczngci czy efektywnéci, pozostaje
w kontradykcji nie tylko z przygodnoia ludzkiej egzystencji i wynikagymi

z tego problemami, ale rowrieze skomplikowanym charakterem relacji spo-
tecznych. Logika ta przyczyniagstatem do pejoratywnego naznaczenia kwestii
stardci, choroby, ubéstwa czy bezrobocia jako zjawisk wejsatury bezpro-
duktywnych. Wykluczenie aspektu moralnego w praedgnkcjonowania sys-
temu powodujeze system ten stajeeshie tylko bezosobowy, ale #é zdehu-
manizowany. Konieczne stajec datem oéwiezenie ducha demokracji. V. Po-
ssenti stwierdzitze temu zadaniu najlepiej podota nowy chrystianizie j&-
stem jednak przekonany, co do tego rezania, gdy dostrzegam w nim pewne
tendencje do ekskluzji innych. Problemem pozosthgciezby kwestia homo-
seksualizmu, wobec ktorej V. Possenti przyjmuje stasko krytyczne. Wioski
filozof stwierdzit, ze orientacja ta nie jest zgodna z natufabrania jej t& dok-
tryna katolicka. Odnogawrazenie,ze w procesie odnowy demokracji, przywro-
cenia idei solidarnii i szacunku dla drugiego cztowieka, szkodliwezenty¢
literalne trzymanie sgiswietych tekstow czy forsowanie specyficznie rozumia-
nego prawa naturalnego. Nadziej t wielka rekonstrukaj pokladam raczej w
nowym humanizmie, czergym inspirac z nauk i religii, stanowcym swego
rodzaju instytucjonalny i duchowy fundament dlandrodndci wyznai i $wia-
topoghdow funkcjonujcych w spotecaestwie. Ten humanizm mogtby przy-
brat forme religii obywatelskiej.

4.2. Fundamentalizm religijny

Jednym z gtéwnych przedmiotéw zainteresowania badieaacentrujcych
sig na funkcjonowaniu religii w przestrzeni publiczr@pzostaje fundamenta-
lizm religijny. Znaczna ag¢ organizacji i ruchow skladagych sk na religijne
odrodzenie ma taki wdaie charakter. Na wapie konieczne wydaje ssprzybli-
zenie sposobéw definiowania fundamentalizmu. Nie jestdadk proste. Waod
badaczy podejmagych t problematyk trwa dyskusja nad tym, co najero-
zumie€ pod tym pogciem. Pojawity s propozycje, aby zjawisko traktowa
nieco szerzej, jako dogmatyczny sposoéklania i postrzegania rzeczywistd
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w oglle hdz jako swego rodzaju przyaianie do przeszégi, odrzucaice nie
tylko innowacje, ale samdyskusg nad sensowrsgia utrzymywania tradycji
(Giddens 2002:14). Tak obszerne rozumienie omaw@negninu wykracza
poza ramy tej kaiki. W swoich rozwaaniach skupitem sina fundamentali-
zmie religijnym. W literaturze przedmiotu goje to funkcjonuje w askim
i szerokim rozumieniu. M. Marczewska-Rytko odfila te dwa stanowiska mia-
nem minimalizmu i maksymalizmu metodologicznego(Marczewska-Rytko
2010). Oprécz nich istnieje ponadto szereg gaigh pGrednich. Zwolennicy
minimalizmu ograniczaj fundamentalizm religijny do fenomenu funkcjoau;j
cego na gruncie amerykskiego protestantyzmu. Takie rozumienie zjawiska
wprost zwizane jest z histagiterminu. Jak wskazata M. A. Tétreault, na po-
czatku XX w. wzyli go amerykascy protestanci, wywodey sk gtébwnie z pre-
zbiteriaaskiej denominacji, na okfkenie wlasnych pogtdéw. Narastajce
sprzecznéci pomidzy tre&ciami zawartymi w Biblii a nauki technologi pro-
wadzity do integrowania sikonserwatywnych wspélnot protestanckich w obro-
nie prawd religijnych. Ostrze krytyki skierowane teds przede wszystkim
przeciw darwinizmowi oraz analizom historycznymrRsSwietego. Oficjalny
sprzeciw wobec nowych sposobdw interpretacji Bidisgpit w 1895 r. w trak-
cie konferencji w Niagara Falls, kiedy to konserwatyteologowie protestanc-
cy zredagowali dokument stwierdzey absoluta wolncéé¢ PismaSwietego od
btedéw. W 1910 r. amerykacy prezbiterianie, zwkani z rodzcym skt wow-
czas ruchem, ustalili kryteria mdicujace prawdzivg wiare od fatszywej. Wy-
mienili og6tem pe¢ punktdéw, nazwanych nagnie fundamentalnymi zasadami
prawdziwego chrzeijanstwa. Doktryna ta obja wiare w: bezbednas¢ tekstu
Biblii, narodziny Jezusa z Dziewicy, zegtzy charakter ofiary Jezusa, cielesne
zmartwychwstanie Jezusa oraz autentyézrapkonanych przez niego cudéw
(Tétreault 2004). Jak stwierdzita D. Motak, 6w&greteologowie protestanccy,
z pigcioma wymienionymi zasadami azali kolejne cztery, klagte nacisk na:
boska¢ Jezusa Chrystusa, grzeszmatue cziowieka, zbawienie przez wiar
dzieki tasce oraz zmartwychwstanie prawdziwych wyznawaé ciele (Motak
2002:75). Doktryna fundamentalistyczna zostata wot@ w petni w serii
90 artykutdw, ktére opublikowano w latach 1910-191%nTcykl broszur
zatytutowanoThe Fundamental#\ Testimony to the Trutl@d niego wzita sk
takze nazwa nowo powstatego ruchu. Twércy owych artylté take zwo-
lennicy przedstawionej w nich doktryny, sami zdicakresla¢ si¢ mianem fun-
damentalistow dla pokazania swego przgania do podstaw wiary. Pomysto-
dawa publikacji, a zarazem jej fundatorem byt milioner. ISteward.
W zalazeniach seria broszur miata dotézéo wszystkich anglegycznych pa-
storéw, teologdéw, misjonarzy oraz zwyktych wiernych (Motak2).

W innym kontekcie terminfundamentaliznpojawit sk pod koniec lat 70.
XX w. Jak stwierdzita G. ter Haar, zatizz niego korzysta dziennikarze
i publicysci do opisu wydarze magcych miejsce w Iranie w 1979 r. (Haar
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2003). Pdjcie zyskalo popularrsé na tyle,ze wkrétce postugiwano sinim
w odniesieniu do wszelkich ugrupofivebadz ruchéw religijno-politycznych
negatywnie ustosunkowanych do nowoczésinfLang, Wee 2003). Istodrrole
w upowszechnieniu stanowiska maksymalistycznego gradle realizowany
w latach 1987-199%he Fundamentalism Projecfinansowany przez American
Academy Art and Sciences. Efektem tego przsdsiecia byto wydanie picio-
tomowe] edycji rozpraw pod redakcM. E. Marty'ego oraz R. S. Appleby.
W pierwszej z publikacji, zatytutowandfundamentalisms Observed991),
zostata sformutowana szeroka definicja fundamemtali Stwierdzono,ze
wskazane zjawisko to tendencja lub sposoblemja zakorzeniony we wspélno-
tach religijnych, artykutowany przez okftene jednostki oraz ruchy. Ta tenden-
cja (spos6b mifenia) manifestuje sijako strategia dulz zbiér strategii, ugrun-
towanych na subiektywnym poczuciu zagoia przed rozpadem indywidual-
nych i grupowych tegsamdci. Fundamentadti czupc, ze we wspoétczesnym
Swiecie twsamd@¢ przestaje by czymé stabilnym, postanawiaj— w sposéb
wybidrczy — odzyskiwa z wswieconej przeszkri doktryny, wierzenia oraz
praktyki. W duchu pragmatycznym oczyszazanodyfikuja i sankcjonuj odzy-
skane ,fundamenty”. Odd map one shiy¢ jako wat obronny, chroacy przed
inwazja obcych oraz ekspansjch synkretycznego, areligijnegoadt nawet
niereligijnegosrodowiska. W ,fundamenty” zostajwtaczone nieznane wcze-
$niej nakazy oraz innowacje religijne, gidwnie po &by odzyskaly one sw
dawmy charyzmatyczgn moc i dzeki temu pozwolity przeksztati€idoswiadcze-
nie religijne w tasamdé¢ grupows (Marty, Appleby 1991; por. Beckford
2003:178). Zaproponowana w ramathe Fundamentalism Projectlefinicja
dotyczyta ruchéw, ugrupowicoraz dziatéa pojawiapcych st w obrebie r&znych
wyznax. Std, pogcie fundamentalizmu dotyczyto zaréwno judaizmu, efuiz
janstwa, czy islamu, jak i buddyzrifuczy japdiskiego szintoizmtf. Podobne
stanowisko przyjli takze inni badacze. T. G. Jelen stwierdzé,ch@ termin ten
pierwotnie odnosit gi wytacznie do nurtdw powstatych na gruncie amefiyka
skiego protestantyzmu, to zasadne jest, aby¢atim ruchy i ugrupowania po-
wstagce na gruncie innych religii. Wszystkie one, bez wadglna przynale
nos¢ denominacyjn, map polityczny charakter, pozostajzainteresowane
uwzgkdnieniem w systemie prawnym, a w konsekwencji i Wzoennymzyciu,
wartasci religijnych. W odrénieniu od M. E. Marty’ego oraz R. S. Appleby,

%2 Interesujcy artykut w tym wzgidzie, zatytulowanyundamentalistic Movements in The-
ravada Buddhisnf1991), przedstawiony zostaje w tomie przez D. We&era. W tomi€-unda-
mentalisms and the State: Remaking Polities, Eca®end Militancg1993) natomiast pojawia-
ja sig dwa kolejne artykuty dotyeze fundamentalizmu na gruncie buddyzrBuddhist Econo-
mics and Buddhist Fundamentalism in Burma and @&hdilautorstwa Ch.F. Keyesa oraz
Buddhism, Politics, and Violence in Sri Lankapisany przez S. J. Tambiaha.

% Zob. Davies W. (1991)Fundamentalism in Japan: Religious and Politjcélv:]

M. E.Marty, R. S. Appleby (redfundamentalisms Observedniversity of Chicago Press,
Chicago.
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traktujpcych fundamentalizm jako strategilT. G. Jelen poto/t nacisk na dok-
tryne religijna, stanowica punkt wygcia dla mobilizacji politycznej (Jelen
2003). Do podobnych wnioskéw doszedt B. Tibi, ktorgymt si¢ jednak jesz-
cze dalej i okrdit omawiane zjawisko mianem ideologii polityczn€Jibi
1997:24).

Nie mniej interesujce wydaj sic stanowiska péednie, sytuujce sé po-
miedzy metodologicznym minimalizmem i maksymalizmemkiTpoglad na
fundamentalizm sformutowata m. in. D. Motak. Autorkevistdzita, ze pogcie
to (...) okré&la religijne ruchy protestu i opozycji wobec kutwych postaw
procesOw modernizacji, krytyczne wobec nowoczespygiow teologicznych
i transformacji instytucji religijnych i zorientowama obrog lub przywrécenie
tradycyjnych fundamentéw dogmatycznych i form wiatgtak 2002:63). Ru-
chy te dza zazwyczaj do zniesienia podziatu na st@viecka i religijna, zakifa-
daja zarazem przyznanie tej drugiej domimugj roli w spoteczastwie. Ich reto-
ryke charakteryzuje krytyka proceséw modernizacji, akoeanie watkow
wskazujcych na degeneracjvspétczesnegéwiata. W jej obebie funkcjonug
takze mitologiczne obrazy przeszti oraz wizje apokaliptyczne. Dla organiza-
¢ji fundamentalistycznych wdaiwa jest elitarna samwiadomaé, przekonanie,
ze piekgnuja wtasciwa forme religijnosci. Ponadto, omawiane ggje, jak pisze
D. Motak: (...) okrgla swiatopoghd religijny, ktéry cechuje dogmatyzm, auto-
rytaryzm, moralizm, prozelityzm, antyekumenizm, ekgWliizm soteriologiczny,
akcentugcy radykalny antagonizm sit Dobra i Zta, co znajdwjgraz na pozio-
mie wyobraesi religijnych (satanologia etc.) i w polaryzagjiviata spotecznego
(konstruowanie ikon wroga, wzbudzejch poczucie zagtenia, i ich demoni-
zacja)(Ibidem 64). Zdaniem badaczki, tak zdefiniowany fundami&rtapozo-
staje wiaciwy przede wszystkim dla protestantyzmu, dagegsi take zaobser-
wowa na gruncie katolicyzmu. W tym drugim przypadku gotg stosowane
jest jako ekwiwalent terminu integryzm i odnosi do tych nurtéw wskazanego
wyznania, ktére koncentrujsic na konserwacji dogmatow, tradycji i struktur
instytucjonalnych, rytualizmie orazaskim ujciu tazsamdci religijnej (Ibidem
64). W opinii D. Motak, wtpliwe pozostaje jednakzycie omawianego sformu-
towania na okréenie islamskich ruchéw politycznych. Jak stwierddilowiem:
Ideologia islamizmu powstatf..) w sytuacji postkolonialnej jako reakcja na
zderzenie kultur, a nie Wrodowisku rozwinitej nowoczesrgi na mocy jej
wewretrznej dynamiki(lbidem 64—65) ,Antymodernizm” ruchow islamskich
opiera st na sprzeciwie wobec okcydentalizmu, stanowi prgbestciw nowo-
czesnej,swieckiej kulturze Zachodu, narzuconej spotésteom muzutma-
skim. Termin fundamentalizm powinien dotyézgatem przede wszystkim za-
chodniego chrzeijanstwa, protestantyzmu oraz katolicyzmu, na czym w swoj
pracy skoncentrowala esibadaczka, oraz judaizmu. To bowiem te wyznania
funkcjonup w srodowisku rozwinitej nowoczesngi. Mimo, ze przygta przez
autorke perspektyw nie mana uzna za skraja, nie ogranicza bowiem pggia
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fundamentalizm tylko i wyicznie do jego klasycznych przejawéw z przetomu
XIX'i XX w., to wydaje sk, ze nacontinuumdefinicyjnym jest ona htiej podej-
scia minimalistycznego.

Stanowisko pé&rednie przedstawili tade wioscy badacze, E. Pace i P. Ste-
fani. Ich zdaniem, termifundamentaliznstat s¢ obecnie tatw w uzyciu etykie-
ta, za pomog ktérej opisuje s ruchy religiine o rénym charakterze. Samo
pojecie ogranicza si czasami do fanatyzmu. Analiagj omawiane zjawisko
trzeba jednak trzyngasie okreslonych zasad. Po pierwsze, nalaizywaé tego
pojecia w liczbie mnogiej. Badacze ttumaczyli to tyae istniejg (...) r&ne
fundamentalizmy w zaieasci od rozmaitych kontekstow kulturowych i religij-
nych, w ktérych ruchy, grupy oraz organizacje eksisgrozne powstaly i dzia-
tajq (E. Pace, P. Stefani 2002:21). Po drugie, niezgabenawianego zjawiska
sprowadzé tylko i wytacznie do radykalnych form dziatania. Jak stwieidzil
Ruchy fundamentalistyczne skiagaje (...) nie z jakick abstrakcyjnych formut
wiary religijnej lub sloganéw nawotugych do przemocy, lecz twarge ludzie
z krwi i kaici, ktérzy na rény sposob odwotgjsie do danej doktryny religijnej
lub swietej tradyciji, interpretug je w nowy sposdéb, a w niektérych przypadkach
wrecz stwarzaj na nowo, buduic zespot dziata kolektywnych, ktory natg
analizowa jako taki(lbidem 22). W tym rozumieniu ruchy fundamentalistycz-
ne uciekag sig do form dziatania podobnych do tych, jakie wgpstia w ruchach
spotecznych czy politycznych. Po trzecie, omawianewigko pojawia si
w ramach wielkich religiswiatowych, od chrz&ijanstwa poczynaic, poprzez
judaizm, islam, na hinduizmie i sikhizmie dazac. Ruchy te powstajw okre-
slonej sytuacji historycznej mggej miejsce w drugiej potowie XX w. &t, do-
datkowe znaczenie odgrywdeda tu dwa elementy. Pierwszy z nich ma
okresli¢ jako powrét do politycznej roli religiiJak wskazali autorzyPod wie-
loma wzgédami fundamentalizm prezentuje $ako powr6t do tematu, ktory
wydawat s¢ juz usungty ze sceny wspéitczesnej historii: moéwienie ponewni
0 Bogu i uwzgldnienie jego Stowa (objawionego lub nie, twiflenie nie ma
tutaj wiekszego znaczenia) dwiecie, ktory z powodu pewnej wstydligioalbo
obojtnasci przestat to rohi (Ibidem 23). Drugim wanym elementem, obec-
nym we wszelkich ruchach fundamentalistycznych, pesypisywanie znacznej
roli polityce. Nie chodzi tutaj wyicznie o to,ze celem niektérych radykalnych
srodowisk religijnych jest zdobycie wiadzy polityegn ale take o radykala
dekonstrukgj sztuki radzenia i formy pastwa. Religia nie jest postrzegana
wytacznie jako jeden z podsysteméw spotecznych. Stajezsims wiccej. Wi-
dzi sk w niej fundament pestwa. Z tego punktu widzenia, wspolnasamad
religijna powinna by uznawana we wszystkich obszarach spotecznegoadziat
nia. Na gruncie omawianegaviatopoghdu przywraca si jej role gtéwnego
czynnika integracji spotecznej.

Stanowisko sformutowane przez E. Pace oraz P. Segfarbliskie jest za-
tem podejciu maksymalistycznemu. Badacze nie oélhijednak terminu fun-
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damentalizm do wszelkich zjawisk religijnych, ktqrezostai wrogo nastawio-
ne wobec nowoczeséw. Ich zdaniem, perie to dotyczy tych ruchow i ugru-
powa, ktore opieraj swop dziatalng¢ na absolutnym prymaciavictego tek-
stu. Jéli element ten nie wyspuje, to jest wielce prawdopodobrie, dane zja-
wisko ma wecej wspolnego z tradycjonalizmemudd integryzmem atkeli
z religijnym fundamentalizmem. Innymi stowgopiero istnienieswigtej ksiegi
oraz specyficznej wg¢zi miedzy wierzacymi a tym tekstem pozwala zdefi-
niowa¢ dane zjawisko jako fundamentalistyczneWskazana relacja sprowa-
dza s¢ do czterech elementdéw. Po pierwsze, fundameataliosz zasad wol-
nosci swietej ksiegi od bkdow. Zaktada si przy tym,ze istnieje pewien zinte-
growany zbior tréci i znaczé, ktéry nie mae by selekcjonowany czy dowol-
nie interpretowany przez ludzki rozum. Po drugie,damentakici przyjmuj
zasad ahistorycznéci prawdy zawartej wwigtej kskdze. Oznacza toe do-
stosowywanie tego tekstu do warunkdéw historycznyczostaje sprzeczne
Z jego religijnym przestaniem. Po trzecie, fundamigftiazaktaday, ze z tréci
swietej kskgi mazliwe jest wydobycie integralnego modelu spotdécsteva, fz-
dacego — ze wzgHu na swe boskie pochodzenie — cgymacznie bardziej
doskonatym od istniggych obecnie form wiadzy politycznej. Po czwalte,)
odniesienie do absolutnej zasady&@ostulowa mcliwosé zbudowania ,,pa-
stwa ziemskiego” jako odwzorowania idealnego modglateczéstwa ukaza-
nego wswietej ksedze, (...)(Ibidem 28). Wioscy badacze, odwadgj sk do
kategoriiswictego tekstu oraz okélonej relacji médzy nim a wiernymi, ograni-
czap szerokie zastosowanie omawianego tu terminu. W ekamsncji, pogcie
fundamentaliznmaze by¢ uzyte w odniesieniu do judaizmu, protestantyzmu czy
islamu. Pewne trudsoi pojawiajp sie jednak w przypadku innych wyzfha

Te problemy zwjzane g§ m. in. zistnieniem katolickiego fundamentali-
zmu. Jak stwierdzitem wczaiej, D. Motak odniosta ten termin tak do wska-
zanego wyznania. Uznala przy tyge przejawem katolickiego fundamentali-
zmu pozostaje Opus Dei czy Bractswe. Piusa X powstate z inicjatywy biskupa
M. F. Lefebvre’a. W Encyklopedii katolickiej z 1989istnieje nawet definicja
omawianego zjawiska. Jej autor M. Rusecki wskazatai gruncie wskazanego
wyznania fundamentalizm oznacga.) tendengj budowania teologii na pod-
stawiezrodet biblijnych (i ich patrystyczninterpretacg); wyraza réwnie za-
chowawczy i redukcyjny stosunek do depozytu wiargeijariskiej i instytu-
cjonalnych struktuzycia kacielnego; bliski jest tradycjonalizmowi; rodzi po-
stawe rygorystycznego zachowania podstawowych prawdywiarhrzecijasi-
skiej moralndci (Rusecki 1989:763). Interegay punkt widzenia przyi
E. Pace oraz P. Stefani, ktérzy naapst stwierdzili:Fundamentalizm zdajeesi
by¢ przywilejem przede wszystkim ewangelikalnego sraméyzmu, islamu
i ultraortodoksyjnego judaizmu. Z #uostranaoscig (...) mana moéwé o nim
w odniesieniu do hinduizmu i sikhizmu dalej: Wydaje s, ze zjawisko to
w mniejszym stopniu dotyka katolicyz(Race, Stefani 2002:133). Stanowisko
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badaczy zaklada bowiem istnierieictego tekstu odczytywanego w sposéb
literalny. W tradycji katolickiej natomiast w centrum zuhge s¢ nie tyle ksgga,

co Osoba (Jezus Chrystus) lub Instytucja (Magisteyi ktGra strzee pameci

o Niej. Nie istnieje zatem zasadala scripturafunkcjonupca na gruncie prote-
stantyzmu. Nie ma #eidei, wtasciwej m. in. dla ortodoksyjnego judaizmu i ra-
dykalnego islamuze swiety tekst stanowi bezgoednie objawienie prawa be-
go. W Kaiciele katolickim ostatecznym gwarantem wiary poaj@stautorytet
Magisterium, przejawiagy sk przede wszystkim w osobie pajpae Jak stwier-
dzili autorzy:Oznacza to podkgenie — w kategoriach teologicznych i socjolo-
gicznych — péredniczcej roli pasterzy, grona specjalistéw, ktorzy stizgga-
nic systemu wierzeuwazanego za ortodoksyjngwieccy w katolicyzmie wiegz

— przynajmniej w zakeniach —e ich wiara opiera & oczywfcie w pierwszym
rzedzie na wlasnym sumieniu, ale 2@akna pewnikach gwarantowanych przez
autorytet religijny w kwestii wiargibidem 134). Nie oznacza to jednate wio-
scy badacze w ogdle wykluczyli istnienie fundamkntau w obebie katolicy-
zmu. Tendencje w tym wzglzie pojawiaj sie wowczas, gdy przesadnie pod-
kresla sk funkcje posredniczca pasterzy jako podstawy wiary. Autorytet papie-
za petni wéwczas taksam role jak Biblia wsrodowisku protestanckich funda-
mentalistw. Sami autorzy woleli jednak na dlemie tego zjawiska aywaé
terminu neointegryzm katolick{(Pace, Stefani 2002). Ten punkt widzenia po-
dzielany byt przez innych badaczy. T. O’'Meara stdaér ze wskazane wyzna-
nie stoi w opozycji do wszelkich form fundamentaliz. Kasci6t katolicki nie
jest homogeniczninstytuch. Pozostaje niezwykle ztbicowary wspoélnot. Nie

da sk go sprowadZ#i do autorytarnej, monarchistycznej piramidy, na czele ktorej
stoi papie. Kosciot pozostajezywym ciatem, zawsze wypetnionym amymi
nowymi i starszymi ruchami, teologamgwigtymi. Std, na gruncie katolicy-
zmu nie ma miejsca dla fundamentalizmu i gasnej z nim strategii wyklucza-
nia, separacji od nieprawowiernych. Podobnie jedn&kizjdPace oraz P. Stefa-
ni, T. O'Meara wskazalze pewne tendencje tego typu mampjawic sie, jezeli
chodzi o kwestie zvwzane z wladg duchownych oraz liturgi(O’Meara 1990,
1996). W. D. Dinges i J. Hitchcock stwierdzili natostjae w stosunku do kon-
serwatywnych ruchow funkcjomgych na gruncie katolicyzmu wpluzywaé
terminutradycjonalizm Stanowi on reakejniektorych grup na zagrenia wyni-
kajace z nowoczesioi. Za przykiad tak zdefiniowanego tradycjonaliznanaii

m. in. Bractwosw. Piusa X (Dinges, Hitchcock 1991). Przeciwmiywaniu ter-
minu fundamentalizmv odniesieniu do katolicyzmu pozostajezakl. Casanova.
Jego zdaniem, Kwgiot kontynuujeaggiornamento To z& sprawia,ze nie ma
w nim dzé miejsca na tendencje integrystyczne (Casanova 20086]J.

Jakie =1 korzenie fundamentalizmu? Niektérzy zasugerowalize oma-
wiane zjawisko stanowi konsekweaciderzenia tradycyjnej religijgoi z no-
woczeshécia i charakterystycznym dla niej relatywizmem (Berg@06t Sza-
haj 2006). Moim zdaniem, aby odpowiedziga to pytanie, naly zwrock Sie
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ku czasom, kiedy konstytuowalesamerykaski fundamentalizm protestancki.
Na rozwoj tej doktryny religijnej znaczny wptyw nhyakonserwatywne ruchy
religijne tworzice s¢ w XIX stuleciu w Stanach Zjednoczonych. W pracyyzat
tutowanej Symbolic Crusad€1963), J. Gusfield dokonat interesgtgj analizy
ich dziata zorientowanych na wprowadzenie prohibicji. Autoisdakiwat s§
zwiazku pomedzy aktywndcia konserwatywnych protestantéw w tym wegl
dzie, a ich niepokojem o swoj wtasny stytia. Pod koniec XIX w. Stany Zjed-
noczone staty simiejscem, do ktérego migrowaty masy ludzi z Potodr;

i Wschodniej Europy. W wkszaici byli to katolicy. Ta fala migracyjna pozo-
stawata obca mieszkeom Stanéw. Problemem nie byly wgknie rG@nice wy-
znaniowe. W swym nowym miejscu zamieszkania katdkeyrzyli klas; robot-
nicza, niezkgdna dla dynamicznie rozwijagego s¢ kapitalizmu. Protestanci
stanowili natomiast warstwyrednie amerykizskiego spoteczestwa. Ich akty-
wisci budupc obraz katolikéw podkgtali, ze nowi imigranci nie stroniod
alkoholu i w przeciwiastwie do nich samychma og6t leniwi. Mimo zatenze
ruchy, ktére ksztatltowaty siwéwczas w Stanach, wygibwaty z hastem wpro-
wadzenia prohibicji, to u podstaw ich powstanizatg znacznie bardziej skom-
plikowane czynniki spoteczne i kulturowe. Protestabawiali sg, ze budowa-
ny przez nich amerykaki styl zycia zostanie zniszczony pod naporem napty-
wajacych do kraju katolikow (Gusfield 1963). Byla to gyeerodzaju walka
o tazsamd@¢. Na kwestt t¢ zwrocit uwag S. Bruce. Stwierdzitze gtdownym
czynnikiem determingcym narodziny fundamentalizmu w Stanach Zjednoczo-
nych byta obrona wiasnej kultury religijnej. Zagenia nie stanowili przy tym
wytacznie katoliccy imigranci, lecz nowoczestiav ogéle. S. Bruce dokorug
opisu 6wczesnej amerykskiej kultury koncentrowat sigtéwnie na zagadnie-
niach spotecznych, gdyto przede wszystkim one tracity swe znaczenie w ko
frontacji z nowoczesrigia. Ten stylzycia cechowal patriarchalizm. Fundamen-
tem byta rodzina, na czele ktérej stat ojciec, zapajary nie tylko stabilizag
finansowa, ale take sprawujcy piecz nadzyciem religijnym rodziny. To on
prowadzitzore i dzieci do kdciota. Byt take gwarantem przestrzegania warto-
sci chrzécijanskich w domu. Procesy urbanizacji i industrializaggitabiaty
instytucg rodziny. Sytuag zagra@enia wzmagata rogna hiezalenos¢ kobiet.

W rezultacie, istotip role na gruncie klasycznego fundamentalizmu odgrywaty
kwestie zwizane z seksualfoia. Konserwatywni protestanci przekonywaig
teoria ewolucji znosc przejrzyste podzialy railzygatunkowe obecne w Biblii
ugruntowuje przekonanie, zgodnie z ktorym cztowiéX jest king lepszym od
matpy. Pogid ten zaclcat zatem do zachowywaniagsizwtaszcza w sferze
seksualnej, na wzér zwietz Fundamentalti obawiajc sk seksualngci

w jeszcze wikszym stopniu poddalajkontroli. Pastor J. R. Straton opracowat
nawet projekt narodowego ubioru kobiety, ktory nalaftonic jej czystdé i nie-
winnos¢. Zachodace zmiany stanowity ponadto zagemie dla aktywnéci go-
spodarczej fundamentalistow. Wekszaici byli to przedstawiciele nszej klasy
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sredniej, prowadgcy rodzinne przedsbiorstwa, silnie zakorzenione w lokalnej
wspolnocie. W czasach kapitalizmu przemystowegorath stawata si coraz
mniejsza. Jak stwierdzit S. Bruce, owé&ziekonserwatywni protestanci mieli
poczucieze znajdy sie w uscisku pomgdzy sitami kosmopolitycznego kapita-
tu, utazsamianego najezciej z zydowskim spiskiem, a zwkkami zawodowy-
mi, ktére postrzegano jako awangaudteistycznego socjalizmu. To sprawiato,
ze klasyczny fundamentalizm byt w znacznym stopnygpeiniony hastami na-
cjonalistycznymi i antysemickimi. Sami przedstawlieiéego nurtu religijnego
podejmowali wiele dzialy aby powstrzyma zachodzce zmiany. Tworzyli
czesto alternatywne, autarkiczne i zamgtri spotecznéxi, nierzadko skonflik-
towane z innymi gakiami amerykéaskiego protestantyzmu (Bruce 2006). An-
gazowali sk takze w dziatania na rzecz delegalizacji teorii ewdlucjszkotach.
Symbolem tej walki stata gisprawa T. Scopesa, nauczyciela biologii z Dayton
w Tennessee. W latach 20 XX. w. zostal on askay przez fundamentalistéw
0 ztamanie prawa stanowego zakazapo jakiekolwiek nauczania niezgodnego
z tresciami obecnymi w Rimie Swictym. Konserwatywni protestanci wygrali
ten tzw. ,malpi proces”, a cata sprawa odbika esthem w Stanach Zjednoczo-
nych i Europie. Dopiero w 1927 rad apelacyjny w Nashville uchylit wyrok
powotujac sk jednak na kddy proceduralne, ktére zostaly popetnione w pierw-
szej instancji (Misztal, Shupe 1992). Zdaniem S. Bajce latach 30. i 40.
XX w. fundamentalici przyjli postawe izolacjonizmu i zacgdi separowa sig
od amerykaskiego spoteczestwa (Bruce 2006). Wedlug J. Carpentera nato-
miast, skoncentrowali sina budowie zaplecza instytucjonalnegedzsc, ze
nadchodzi czas kolejnego przebudzenia religiinegoddewane przebudzenie
nie nasipito. To zaplecze stanowito jednak podstatia p&niejszego rozwoju
grup fundamentalistycznych i ewangelikalnych w &tdnZjednoczonych (Car-
penter 1997). Zidentyfikowane przez badaczy przygzikwiace u podstaw
powstania i dynamicznego rozwoju konserwatywnyahpgreligijnych w Sta-
nach Zjednoczonych na przetomie XIX i XX w. koresgop z refleksj teore-
tyczra P. Beyera. Autor ten wskazat bowien® zasadnicg role w procesie
konstytuowania si ruchow religijno-politycznych odgrywajrezydualne pro-
blemy spoteczne, przy czym te najbardziej istotntyaia kwestii tazsamdaci
i sprawiedliwgci spotecznej. Uwaam, ze podobna sytuacja miata miejsce
w przypadku wskazanych ugrupofwarotestanckich. Zakladam zarazeims, te
same rezydualne problemy spoteczne odpowiarjpowstawanie fundamenta-
listycznych ruchéw religijnych w innych krajach phtekstach kulturowych.
Gdyby taka interpretacja zjawiska okazala gprawomocniona, to nalatoby
przyja¢ szersz jego definicg, sugerujca istnienie fundamentalizmu tak na
gruncie religii innych ni chrzécijanstwo.

W literaturze przedmiotu dominuje przekonarie wspoéitczénie wskazane
zjawisko stanowi reakejobronry na upowszechnianieesnowoczesnéi jako
okreslonego projektu politycznego. Jediz konsekwencji tego procesu jest
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anomia, dotykajca juz nie tylko rozwinety gospodarczo Zachdéd, ale przede
wszystkim spoteczestwa dopiero wchodze na drog modernizaciji. Wswiecie,

w ktérym nastpuje rozpad dotychczasowego tadu, rekonstruowaoasdewo-
wana tasamd¢ okazuje sj by¢ zasadniczym punktem oparcia dla ludzi, amo
liwiajacym im dawiadczanie stabilni w stale zmieniacym skt spoteczé-
stwie. E. Wnuk-Liphski stwierdzit,ze ideologia charakterystyczna dla ruchow
fundamentalistycznych opieracana prawdzie absolutnej, wprowadgagj pro-
sty i spojny poradek do chaotycznej rzeczywistd spolecznej. Zgegnany
zostaje kryzys tssamdci wywotany nasgpujacymi zmianami (Wnuk-Lipiski
2004:200). M. Castells zasugerowat natomizstuchy fundamentalistyczne s
odpowiedzi na globalizagj, przyczyniajca si¢c do rozprzestrzenieniagshowo-
czesndci na obszary, ktére dwiadczyly jp w nieznacznym stopniwbz wcale.
Wobec niepewnii, jakie nioga ze soh wspéitczesne przeobksenia, ludzie po-
szukup zbiorowych identyfikacji oraz stabilnych systemawartcici, takze tych
opartych na religii i nacjonalizmie (Castells 2008pdobny punkt widzenia
przyjat Z. Bauman, ktéry przedstawit wskazany dylemat wafwtyczny spo-
s6b. Jego zdaniem, tragizm wspoiczesnego cziowielagpama tymze zostat
on rzucony nd@rodek morza bez map i kompasow, wszystkie bojezatorgty.

Ma wybor, albo bdzie cieszy sig z zapierajcych dech w piersiach nowych
odkry¢, ktore jeszcze przed nim, albo zacznige@rze strachu przed zateni
ciem. Badacz dodal jednake poszukiwanie azylu w bezpiecznym porcie,
a takim pozostaje msamda¢ religijna konstruowana przez fundamentalistow,
pozbawione jest realnych podstaw (Bauman 2000). Raavia podite przez
wskazanych autoréw oraz wynikag z nich wnioski pozwalajsadzi¢, ze za-
kres definicyjny omawianego zjawiska wykracza paemahy i ugrupowania
funkcjonupce na zmodernizowanym Zachodzie. Méj punkt widzgraostaje
zatem nieco inny od stanowiska sformutowanego pxeldotak, ktéra przyg-

ta, ze fundamentalizm pojawia esiw srodowisku rozwirdtej nowoczesrai.
Reakcje amerykeskich protestantow i islamskich radykatéw wygaj podob-
ne. Wrogiem jest nowoczesitosama w sobie i jej przedstawiciele. Amengka
scy protestanci kiergjswa niecke¢ wobec elit Wschodniego i Zachodniego wy-
brzeza. Przedmiotem krytyki stajeesiozpowszechniana przez nie permisywna
kultura. Nieco bardziej skomplikowana sytuacja Msspoteczastwach islam-
skich. Tutaj wrogiem pozostgjie tylko elity, nierzadko wyksztatcone w Euro-
pie lmdz w Stanach Zjednoczonych. Przedmiotem ataku jegétakchdd i jego
ekspansywna polityka. Mamy w tym przypadku do czyisiee swego rodzaju
resentymentem, ktdérego korzeniegsia czasow kolonialnych (Sivan 2005;
Armstrong 2005). W przypadku fundamentalizmu islaegi nasipuje zatem
natazenie s¢ na siebie wrogiei wobec relatywizmu zwizanego z nowoczesno-
$ciag oraz niechci wobec elit i cywilizacji zachodniej jako sit rmarcapcych &
nowoczesng& w warunkach spotecastw muzutmaskich. Punkt widzenia
D. Motak wydaje mi s dyskusyjny w tym sensiege badaczka uznata Stany
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Zjednoczone z poatku ubiegtego wieku za kraj juzmodernizowany. W rze-
czywistdici funkcjonowaly tam archipelagi nowoczescid’, ktére dynamicznie
powigckszaly zasig swego oddziatywania, prowolgj tym samym reakejze
strony religijnych konserwatystéw. Te rozwaia nad fundamentalizmem jako
reakcp obronm na procesy modernizacyjne sprawjae pod rozwag powinna
by¢ poddana jeszcze jednak kwestia. Czy stanowisko,ragad ktérym oma-
wiane zjawisko stanowi zaprzeczenie nowocz&snest rzeczywici zasadne?
Niektérzy badacze zwraeajuwag, ze fundamentalci sprawnie korzystaj
z dorobku wspobtczesnej technologii. Konserwatywnitqgrasvie w Stanach
Zjednoczonych przekazupwe przestanie za pompspecjalnie do tego powo-
tanych stacji telewizyjnych. Islamscy radykatowidoimuja 0 swych dziata-
niach poprzez Internet. Moim zdaniem, zjawisko to jei& zupetnie przypad-
kowe i ograniczone wytznie do obszaru technologii. Fundamestakonfron-
tujac sk z nowoczesniia de factoprzejmuj czesé jej atrybutow (Habermas
2009; Motak 2002).

W literaturze przedmiotu podkdla sk, ze czynnikiem determinagym
rozwéj omawianego zjawiska jest obronasamdci w sytuacji ekspansji nowo-
czesndci. P. Beyer zwrdcit jednak uwagze istotne znaczenie w procesie kon-
stytuowania s ruchéw religijno-politycznych majtakze kwestie zwjzane ze
sprawiedliwgcia spoteczn. Przez dtugi okres dominowat w tym wzdkrie
marksistowski punkt widzenia, ktory wszelkie polipe ambicje grup religij-
nych postrzegat w perspektywie walki klassliJmicjatywa wychodzita ze stro-
ny duchowid@stwa znajdujcego st wysoko w hierarchii, to mma bylo s
spodziewd, ze chodzi o interesy wgzych warstw spotecastwa. Nieco inaczej
wygladata sytuacja, gdy religijne wygtienia miaty plebejski charakter. W per-
spektywie marksistowskiej stanowity one ekspyesppkcia klasowego i fru-
stracji grup politycznie i gospodarczo gfgmizonych.Abstrahujac od deter-
minizmu ekonomicznego whciwego dla wskazanego pod§jia, poddatem
pod rozwag kwestig, czy za rozw¢j fundamentalizmu mog odpowiadat
takze te czynniki, ktére zwizane g z nierébwnasciami spotecznymi Wsrod
badaczy trwa spér na ten temat. Aby detevie odpowiedzié na zaistniaty dy-
lemat, warto odwolasi¢ do danych demograficznych. Wskagzone,ze wigk-
sza¢ zwolennikow protestanckiego fundamentalizmu w &tanZjednoczonych
stanowi, kobiety oraz ludzie starsi. Ten nurt religijny pstae popularny
przede wszystkim $vod reprezentantéw klasy robotniczej orazsmej klasy
sredniej. Jego zwolennicy legitymujsie nizszym od przeginego poziomem

% Rodzi st oczywicie problem wiéciwego zdefiniowania wskazanego terminu. Wam,
ze w ramach nowoczes§g mozna wyr@ni¢ dwa istotne etapy, zidentyfikowane przez M. Webe-
ra, zakladajce odczarowanie religii oraz odczarowa#igata. Ten drugi wizat St z rozwojem
kapitalizmu przemystowego i wspoétczesnegaigieva. Stwierdzag zatem,ze w 6éwczesnych
Stanach Zjednoczonych funkcjonowaly archipelagi oczesnéci, odwotug sie do etapu, dla
ktérego widciwy byt proces odczarowaniaviata.
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wyksztatcenia. Protestancki fundamentalizm jest oazechniony gtdwnie na
terenach wiejskich oraz w matych miastach zlokaliaoych na Potudniu i Cen-
tralnym Zachodzie Stanéw Zjednoczonych (tzw. PaslijB) (Ammerman
1987; Herper, Leicht 1984; Hunter 1983; Lipset, R4BE8). Ze wzgidu na
brak odpowiednich danych, wnioski te trudno oéfido spotecznii zydow-
skich oraz islamskich. Niektérzy badacze zwréciliagyy ze w latach 70. XX w.
islamskie ugrupowania polityczne tworzyla przedeystkim miodzie migru-
jaca na studia do dych miast (Armstrong 2005; Antoun 2001; Sinha 2003)
Pojawit sk takze poghd, ze za rozwdj fundamentalizmu odpowiada dekonstruk-
cja opiekuiczych funkcji pastwa pohczona z upadkiem ideologii politycznych.
Zdaniem niektérych natomiast, religia zgmstje miejsce zajmowane ddtprzez
komunizm. Staje sibroni tych, ktérzy zostali wykluczeni ze spotedazbva
(Harr 2003; Ruthven 2007).

Te stanowiska, koncentagie s¢ na spotecznym i ekonomicznym pzémiu
czlonkdw wskazanych wyzha od pocatku byly przez wielu krytykowane.
Niektérzy badacze stwierdzake znaczna cé fundamentalistow wywodzi si
ze srodowisk dobrze wyksztatconych i zaamych (Marty, Appleby 1991). Od-
wotujac sk do przypadku Stanéw Zjednoczonych, G. Kepel wskaasmiast,
ze teza o pewnym upledzeniu spotecznym jest zasadna w odniesienidate s
szych zwolennikéw konserwatywnych denominacji ptaackich. W przeci-
wienstwie do nich, mtodzi fundament&di sa zazwyczaj dobrze wyksztatceni,
z reguly zreszt na uniwersytetach tworzonych z inicjatywy religigh aktywi-
stow, wykonug dobrze ptatne prace i przynadedo klasysredniej (Kepel 2010).
Podobne wnioski mma sformutowé wzgledem fundamentalistéwydowskich
i islamskich. Jak wspominatem w rozdziale Il, palasty zamachowcy—
samobodjcy legitymowali siprzecketnie wyzszym poziomem wyksztatcenia od
swych réwignikdéw. Terrongci, ktérzy uczestniczyli w ataku na Nowy Jork
w 2001 r. w wgkszasci wywodzili sk z zamanych rodzin saudyjskich. Anatiz
komplikuje jeszcze jeden problem. Dla przykiadu, cklawie ortodoksyjnej
spotecznéci zydowskiej statystycznie zarabiajmniej, a take s gorzej wy-
ksztatceni ni przedstawiciele innych denominacji funkcjosjch na gruncie
judaizmu. Mana jednak odni& wrazenie,ze stanowi to poniekl konsekwen-
cje ich swiadomej decyzji. Majc do wyboru,$wiecka kariere badz religijne
zaangaowanie, decyduaj sic ha to drugie. Trudno obrahitez o ich stabym
wyksztatceniu. Decydujsie na edukagj religijna, ktéra wydaje si by¢ nawet
bardziej wymagaica od tej obowizujacej w szkotackwieckich.

Czy zatem przekonanie o istnieniu czynnikdw ekomamych determinaj
cych rozwdj fundamentalizmu religijnego jest cathkcier bezzasadne? Moim
zdaniem, niekoniecznie. Mimag fundamentalci nie zajmuj najnizszych po-
zycji w spoleczastwie, to i tak czuj sie spotecznie upidedzeni. Ten subiek-
tywny stan ilustruj wyniki niektérych bada L. Zurcher oraz R. G. Kirkpatrick
skupili sk na krucjatach antypornograficznych inicjowanyclear religijnych
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aktywistéw w latach 70. XX w. w stanach Zjednoczony@h biografii oséb,
ktére sé w nie angaowaly, dato si zaobserwowaawans spoteczny, wyxaja-
cy sk przede wszystkim w uzyskiwaniu stosunkowo wysoldckchodow. Mi-
mo pewnego sukcesu finansowego, ludzie ci cechosi@lniskim poziomem
wyksztalcenia oraz raczej niskozych zawodow. Wykonywali gtéwnie prace
fizyczne, zajmowali si drobry przedstbiorczaicia. Zdaniem badaczy, czuliesi
zbyt nagradzani przez spoteagevo. Ich status spoteczny pozostawat niespéj-
ny. Odczuwali obawy iek przedzdemaskowanieniRozwiazaniem tej sytuacji
stato st zaangaowanie w obroa tradycyjnych, religijnych wartei. Broniac
amerykaskiej kultury przed permisywizmem i liberatami ogthavali poczucie
znaczenia, umacniali swniepewn pozycg spotecza (Zurcher, Kirkpatrick
1976). Na podobne zjawisko zwrécita uwafy. Stein w artykule zatytutowa-
nym Revenge of the Shamed: The Christian Right's Emaltid/ar (2001). Au-
torka podgta s w nim analizy konserwatywnej organiza@jne Oregon Citi-
zens Alliancestanowicej czs¢ Christian Coalition koncentrujcej sk przede
wszystkim na sprzeciwie wobgromociji homoseksualizmW ramach badania
A. Stein przeprowadzita indywidualne wywiady swobedmaréwno ze zwolen-
nikami ruchu, jak i z osobami przeciwstaw@jmi sk mu. Odwotujc sk do
psychoanalizy, autorka juna wsgpie swej pracy stwierdzitaze przekonania
fundamentalistow zdeterminowane przez okrélone mechanizmy obronne.
Mimo, ze uczestnicy ruchu podiglali w trakcie wywiadéw swoje zaangava-
nie na rzecz uwzgtinienia w amerykiskiej polityce takich kwestii jak rodzina,
naréd oraz BAg, to datoesivyczut pewne napicie w deklarowanych przez nich
poghdach. A. Stein zasugerowaia, to nie gniew i wrogi& wobec reprezentan-
tébw mniejszéci seksualnych odgrywa w tym przypadku decydujrole, lecz
poczucie wstydu i Bszaci spotecznej, wynikage ze wczéniejszych déwiad-
czeh zyciowych fundamentalistow oraz zajmowanej przehmozycji klasowej
(w odniesieniu do uprzywilejowanych elit). Tak zewdiwany kompleks oddzia-
tywat nawet na sam proces badawczy. W trakcie wydwadczestnicy ruchu
podchodzili do A. Stein z nieufdoia, stwierdzajc, ze uniwersytety stanowi
bastion myli liberalno-lewicowej, a sami naukowcy nie tylg zainteresowani
prawdi, co raczej émieszeniem ludzi religijnych, przedstawieniem ickoja
zacofanych i prymitywnych. Niektérzy respondenci iaa pierwszy wzyciu
mieli kontakt z reprezentantegnodowiska akademickiego. Wykazywali z tego
powodu pewne zaktopotanie, zwtaszcza,legitymowali st zazwyczaj niskim
wyksztatceniem, a swgjobecmn pozycg (przynalenaos¢ do klasysredniej) uzy-
skali gtébwnie dziki cigzkiej pracy. A. Stein stwierdzitae nie réci sobie pre-
tensji do budowania jakieganiwersalnego modelu osoboseowtasciwego dla
uczestnikéw tego rodzaju ruchéw, niemniej jednakjodpserwacji i badawy-
nikaja okreslone wnioski. Badaczka wskazat, w przypadku jej respondentow
nastpit mechanizm transformacji odezuEmocija pocatkowa jak byt wstyd
przeksztaitcita giw gniew moralny. Dziki tej konwersji uczestnicy ruchu mogli
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poczu wyzszaé przynajmniej nad homoseksualistami, grupprezentujca ich
zdaniem obce, uprzywilejowane i liberalne elity (Stein1900

Whnioski pochodzce z przedstawionych analiz zjawiska, autorstwa lt- Zu
chera, R. G. Kirkpatricka oraz A. Stein, okazaky godobne. Moim zdaniem,
pozwalaj mi one, w patczeniu z wynikami innych badasformutowa stano-
wisko dotycace powstawania i rozwoju fundamentalizmu religijpelya wska-
zane zjawisko mma spojrzé z dwdéch punktow widzenia. Pierwsza perspekty-
wa ma uproszczony charakter i z tego powodu nieajeyde by¢ odpowiednia.
Warto p jednak przedstawi U podstaw fundamentalizmu tkaviv tym przy-
padku nieréwngci spoteczne, silnie odczuwane nie tylko przez riage war-
stwy, ale te przez klag srednia. Rodzi st napkcie, lxdace konsekwengjnie-
zadowolenia z zajmowanej pozycji klasowej. Na grerstosunkowo tradycyj-
nych spoteczniei emocje te zostajwyrazone w gzyku religii. Fundamentaici
podkrelaja kweste tozsamdci, gdyz ta pozwala im paktzy¢ w jedm catasé
ludzi dawiadczajcych ten stan wykluczenia. Z&amdéé¢ ta budowana jest
w kontradykcji do elit. Im bardziejasone zatem kosmopolityczne i liberalne,
w tym wiekszym stopniu fundamentéti podkrelac beda swoj partykularyzm
i konserwatyzm. Druga perspektywa, ktéra wytangazshamystu nad wynikami
bad& wydaje s¢ by¢ mi blizsza. Fundamentalizm pojawiag Siv spoteczé-
stwach déwiadczajcych gwattownych zmian. Mimae mog one pozytywnie
wplywaé na stan posiadania obywateli, badiepokdj i obawy. Zmiany spra-
wiaja bowiem, ze dotychczasowy tad moralny rozpada. sfundamentalci
prébup temu przeciwdziatarekonstruujc tradycg i szukajc oparcia w religii.
Cechuje ich sprzeczé@ w tym sensieze nie wystépuja przeciw zmianom
w ogolle, lecz jedynie przeciw tym, ktére bwiizh poczucie przynammosci do
jakiejs wspolnoty. Buduyj tozsamdé, ktéra okazuje gi pozostawa w opozyciji
do kosmopolitycznej tcsamdci elit. To z kolei rodzi poczuciegge wykorzenio-
ne elity bardziej zainteresowane partykularnymi korzyciami niz praa na
rzecz spoteczesstwa. Rodzi si poczucie niesprawiedlivgoi, ze pastwem ra-
dza ci, ktérzy pozostaj najmniej oddani wspdlnocie. Obie perspektywy
uwzgkdniajg te rezydualne problemy spoteczne, na ktérych kanocesat sk
w swych rozwaaniach P. Beyer. Pierwsza z nich wek@izym stopniu akcentuje
kwestke sprawiedliwdci spotecznej, druga teamdci. Te rozwaania doprowa-
dzity mnie do przekonaniae problemy Ieace u podstaw omawianego zjawiska
maja uniwersalny charakter. Czy jednakz#a religijna reakcg mazna okréli¢
mianem fundamentalistycznej? Moim zdaniem, haleyrézni¢ w tym wzgk-
dzie dwa wymiary. Pierwszy z nich dotyczy spotecinyczyczyn zjawiska,
drugi za& religijnej reakcji na nie. Punktem wigja dla ruchéw fundamentali-
stycznych g problemy dotyczce tazsamdci i sprawiedliwdci spotecznej. Re-
ligijna reakch jest zd powrdt dozrédel, a wec préba dogmatycznej interpreta-
Cji rzeczywistdci przez pryzmatswietych tekstéw hdz tradycji. Literalizm
sprawia,ze tazsama¢ zyskuje statyczny, niezmienny charakter. Dziatawie
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minimalizuje Ek wywotany przez nowoczesfio Okrelone odczytanigwiete-
go tekstu dostarcza tak projektu politycznego, gwaraniupgo rozwazanie
problemu zwazanego z wykluczeniem spotecznym. Dopiero ugdigienie obu
tych wymiaréw sprawiaze maemy mowe o fundamentalizmie religijnym.
Moja perspektywa bliska jest zatem wnioskom sfoowainym przez E. Pace
oraz P. Stefaniego.

4.3. Deprywatyzacja religii w spoteczistwie polskim

Proces deprywatyzacji religii napuje take w polskim spoteczsstwie.
Rozwaajac te problematyk skoncentrowatem sina dwoch zagadnieniach.
Uznatem,ze proces ten dotyczy mdych, ch@é ze soh powiazanych zjawisk. Po
pierwsze, przedmiotem mojego zainteresowania lntha Kasciota katolickiego
w procesie transformaciji ustrojowej. Wraz z upadk@stemu komunistyczne-
go nasipit wzrost znaczenia tej instytucji wyciu publicznym. Towarzyszyto
temu upolitycznianie niektérych kwessiricte religijnych. Po drugie, deprywa-
tyzacja przejawia sitakze w rozwoju ruchéw religijno-politycznych, manifestu
jacych swe istnienie vizyciu publicznym. Kdéciét katolicki pozostaje instytug;
wewretrznie zrénicowara. W jego ramach funkcjonyjtakze grupy, ktore $
politycznie zaangawane. W Polsce takim przyktadem jest ruch, ktoryzted-
towat sk wokét Radia Maryja.

Dyskusg nad rola Kdciota katolickiego wzyciu publicznym 11l RP naley
rozpoca¢ od refleksji historycznych. W okresie komunistycaninstytucja ta,
mimo represji wikadz, zajmowata w Polsceanapozycg. Stanowita oparcie dla
spoteczéstwa nastawionego — zwlaszcza w latach 80. XX w. ezgqyjnie
wobec reimu. Jak stwierdzit P. Mazurkiewicz, Kaiot (...) przetrwat wszystkie
podejmowane proby podpadkowania go pastwu, pozostac jedym nieza-
lezng od niego instytuegj, w ktorej po roku 1981, znalazly stosewprzestrze:
wolnagsci” grupy opozycyjne rénych orientacji (Mazurkiewicz 2001:282).
W tekstach roboczych pochag¥ch z Il Synodu Plenarnego zwrdécono uwag
na represje, ktorym podlegat km6t katolicki w okresie komunistycznym,
w tym: wigzienie, a nawet mordowanie &&y, zastraszanie duchovigtwa,
wypowiedzenie konkordatu, likwidacja tzw. dobr maijtwki, laicyzacja edu-
kacji, usungcie religii ze szkdt, likwidacja Caritasu oraz orgaatji i bractw
koscielnych, uniemdliwienie Kosciotowi dziatalngci charytatywnej, ingerowa-
nie w obsadzanie stanowiskskgelnych, utrudnianie kontaktéw ze Stalidpo-
stolsla i innymi Kosciotami, rozbijanie jednii duchowidistwa, tworzenie
zrzeszé wspotpracujcych z aparatem patwowym, niemal catkowita likwida-
cja wydawnictw kécielnych i katolickich, utrudnianie osobom religimydo-
stepu do stanowisk i ueléw. Do tej listy naley doda jeszcze wprowadzenie
u schylku komunizmu ustawy aborcyjnej oraz sprowazeduszpasterstwa
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wojskowego do roli fasadowej. Zdaniem P. Mazurkiewjodla Kaciota kato-
lickiego najtrudniejszy byt okres stalinowski. Syraktore wowczas poniost nie
udato s¢ odrobit w trakcie tzw. realnego socjalizmu. Jedyne zmiarkigjao-
staty poczynione, dotyczyly odbudowy w latach 7@0i ruchéw katolickich
ukierunkowanych na rozw¢j indywidualnej pabosci (Ibidem 283). Zdaniem
I. Borowik, préby ostabienia pozycji koiota pojawialy s, gdy jeszcze wtadza
komunistyczna w Polsce nie byla ugruntowana. Radasildéw Tymczasowego
Rzadu Jednéci Narodowej uchwalita 12 wrzmia 1945 r. deklaragj ktora gto-
sita, ze podpisany w 1925 r. konkordat przestaje ohpwvat. W ten sposéb
powstata luka w sytuacji prawnej Kaota katolickiego, ktéra byta regulowana
badz na drodze ustaw,allz rozporadzen sadowych lub administracyjnych.
Decyzig Tymczasowego Rzlu Jednéci Narodowej mana uzna za symbo-
liczny pocatek represji skierowanych w st@omawianej instytuciji.

Jak zauwayta |. Borowik, wtadza komunistyczna w walce z §€mtem
odwotywata st do aktéw prawnych, w tym do gwarancji zawartychomstytu-
cji z 22 lipca 1952 1° De factodo 1989 r. sytuacja prawna wskazanej instytucji
byla uregulowana tylko fragmentarycznie. Ten stawi@szenia pozostawat
szczegOllnie dotkliwy w odniesieniu do wojewddztwchradnich (tzw. Ziem
Odzyskanych). Normalizacja na tych terenachapétat gdy doszto do zawarcia
migdzy PRL a RFN umowy dotygeej granicy na Odrze i Nysie (1972 r.). Do-
piero wtedy wladze zezwolity na powotanie na tynszdrze nowych diecezji:
opolskiej, gorzowskiej, szczeémko-kami@skiej i koszalhsko-kotobrzeskiej.
Zostaly one przydzielone wraz z diecezjdaiska (podporadkowary dotad
bezpdrednio Watykanowi) do polskich metropolii. Oprécuéaciji prawnych
istotrg role w walce z Kdéciotlem zajmowaly(...) srodki administracyjne, a jesz-
cze bardziej srodki i metody policyjne i zawaa, realizowana na wielu pozio-
mach propaganda, p@tzona z intensywnpromocj ateizmu i marksistowskie-
go swiatopogldu (Borowik 2000:55). Podobne metody wtadze komuniztgc
stosowaty w stosunku do innych instytucji religiphy Naley przy tym zauwa-
zy¢, ze sytuacja Kéciota katolickiego, zaréwno w Polsce jak i w innychmpa
stwach Bloku Wschodniego, pozostawata lepszzetinnnych wyzna (zwlasz-
cza Cerkwi Prawostawnej). Jak stwierdzita |I. Borowik:) Kascioty rzymskoka-
tolickie mogly zawsze odwdtasie, apelowa i oczekiwég na pomoc ze strony
nadrzdnej wtadzy, jak stanowit Watykan i papig(lbidem 61). Ani Cerkiew,
ani wyznania protestanckie nie miaty takiej Mwosci. Kosciot katolicki
w Polsce wspierany byt nie tylko przez Stelikpostolsk, ale przede wszyst-

% Jak pisze |. BorowikKonstytucja, tak jak w innych pstwach bloku wschodniego, uznata
rozdziat mgdzy paistwem a Kéciotem za zasadreguluipcq wzajemne stosunki. Podobnie jak
pierwsza konstytucja radziecka, uznawata ona rownmwnienie obywateli bez wzgu na wy-
znanie czywiatopoghd, gwarantowata woln@ sumienia i wyznania, zggkom wyznaniowym
zapewniata swobaedwykonywania funkcji religijnych, z zastteaiemze ich dziatalné¢ nie mae
godzi w interesy pastwa socjalistyczneg@orowik 2000:52).



191

kim przez samo spoteazstwo. Jak wskazat J. Szczépki: Zdecydowane prze-
ciwstawianie si komunizmowi nadato polityczny wymiar religifo a Koscio-
towi katolickiemu — prestiinstytucji narodowej (argumentacja religijnadzyta
sie z narodow). Kasciot — zwlaszcza w latach osiemdzigth — sprawowat
opieke polityczry i moralny nad opozyeg w naszym kraju. Wytworzytae swo-
ista moda na katolicyzii$zczepaski 1993:24).

Rola, jak Koscidt odegrat w czasach komunizmu, azalcierpienia do-
swiadczane w owym czasie ze strony wiadz, sprawigj dyskusja nad publicz-
nym funkcjonowaniem tej instytucji po 1989 r. dlaeWi publicystéw i polity-
kéw, a nawet badaczy, wydaje $iontrowersyjna. Trudno w petni zgodzie
z tym stanowiskiem. Uwam, ze debata nad publicznym gdKosciota w nowej
rzeczywistdci jest wana. Leki francuskich intelektualistow przed powrotem
politycznej funkcji religii, przedstawione na patau niniejszego rozdziatu, nie
sa catkowicie bezpodstawne, chmapewne po gZci wyolbrzymioné®. Kosciot
znalazt s¢ w 1989 r. w nowej roli, w ktorej wytaie trudno byto mu giodna-
lez¢. Problem ten stat siprzedmiotem analiz na gruncie literatury przedmiot
Krytyczny poghd wobec publicznego zaarngavania wskazanej instytucji przy-
jat J. Casanova. O ile pozytywnie wypowiedzia¢ si dzialaniach Kéciota
w czasach komunistycznych, o tyle gorzej ocenit jegle w odradzaniu si
.Solidarnaci” i w procesie przechodzenia do demokracji. J.ahasa zwrocit
przy tym uwag, ze juz w latach 80. niektérym duchownym byto blisko do na-
cjonalizmu i religijnego fundamentalizmu. Upadek konizmu i zwycéstwo
»Solidarnaci” otworzyty nowy rozdziat w stosunkach goizy Kosciotem a pa-
stwem oraz midzy Kasciolem a spoteczsstwem. Zdaniem badacza, sytuacja ta
przyczynita st do pojawienia szeregu zasadniczych pykgymagajcych kon-
stytucyjnych, instytucjonalnych, a przede wszystkioitlkowych odpowiedzi.
Niektére z nich dotyczyly: a) rywalizacji mdzy Kaosciotem a pastwem o funk-
cje symbolicznego reprezentanta narodu; b) rozdziadécidgta katolickiego od
panstwa, akceptacji przez wskazaorganizagi religijna instytucjonalnych na-
rzedzi demokraciji (tj. wolne wybory, otwarta debata jedia, itd.) oraz rezy-
gnacji z narzucania patwu i spoteczéstwu norm wyznaniowych; c) integracji
spotecznej, ktér Kosciot katolicki zdecyduje si poprzé (opart na narodzie
czy na idei spotechstwa obywatelskiego). J. Casanova formidigwe rozwa-
zania w pocztkach lat 90. zauwgt, ze po upadku socjalizmu duchowni zelcz
dostrzegé zagraenie w liberalizmie prowadeym do indywidualizacji religij-
nosci. Badacz sugerowat jednodénée, ze upieranie i przy tym, aby Kéciot

% Jak zauwayt A. Flis w artykule zatytutowanyriThe Church and Democracy in Modern
Europe(1999), Kdaciotowi katolickiemu przez dtugi czas byto nie padze z demokragj War-
to wspomnié w tym wzgkdzie, ze Stolica Apostolska przez caty XIX w. i poteuKX w. opo-
wiadata st za ustrojami autokratycznymi, wspiem@jtym samym ramy autorytarne w Europie
Potudniowej. Dopiero w 1963 r. Jan XXIIl w encyldi®acem in terrisuznat demokragj za
system w petni zgodny z bibligrzasad gtoszca, ze kazda wiadza pochodzi od Boga (Flis 1999).
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zaakceptowat zasagrywatyzacji jest w Polscg..) nierealistyczne, normatyw-
nie nieuprawnione i me przynié¢ efekt odwrotny do zamierzone@f@asanova
2005:188). Jego zdaniem, otwartym pozostaje natonpiganie, na ktérym
Z poziomOwzycia publicznego, instytucja taedizie chciata zaznaczyswoj
obecné¢. J. Casanova zwrOcit uwagze przed Kéciotem stoi w tym zakresie
alternatywa: albo duizie funkcjonowa w sferze politycznej, albo ograniczye si
dobrowolnie do uczestnictwa w obszarze otwartegwdéinicowanego spote-
czehstwa obywatelskiego. Wybér drugiej strategii ozné&dzg ze instytucja
pomysinie dostosowata sido zasad istniggych w ramach ustroju demokra-
tycznego. Na poziomie spotedstwa obywatelskiego Kaoidt dalej miatby
prawo do wypowiadania ¢iw waznych spotecznie sprawach, dotycygch
m. in. aborcji, konsumpcjonizmu, edukaciji religijnenoralnej (zorganizowanej
na wolnych i pluralistycznych zasadach), wprowadzamiycie idei solidarno-
sci, wywodzcej sk z katolickiej nauki spotecznej. J. Casanovapiv jednak,
aby instytucja ta zrezygnowata z politycznego zaamgania i wywierania na-
cisku na $wieckie wladze (Casanova 2005). Podobny gbgsformutowat
P. Michel. Badacz ten wskazak Kasciot zdecydowanie przyczynitesido na-
rodzin polskiej nowoczeskoi politycznej. Instytug ta charakteryzuj jednak
problemy w procesie przgja do wolnego rynku warfoi, typowego dla plura-
listycznej demokracji liberalnej. Koi6t prébuje bowiem utrzyntacentrala
pozycg w zarazdzaniu kapitalem symbolicznym uzyskapod koniec istnienia
systemu komunistycznego. Dalc 2b zaobserwowam. in. w trakcie pierw-
szych wyboréw prezydenckich. K@ot nie protestowal, kiedy L. Weda i jego
otoczenie instrumentalnie traktowali religwykorzystujc ja do swoich celow
politycznych, uznaic katolicyzm jako zasadnicze kryterium pol&io Zdaniem
P. Michela:(...) Kosciot pragnie (...) potwierdZi swoy centralny pozycg na
polskiej scenie politycznej. Sprawia on waaie, ze prébuje zrekompensowa
zmniejszenie swoich wplywéw w spotéstgie [w poréwnaniu do lat 80. —
przyp. £.K.] zwickszeniem swego znaczenia jako instytucji, wykojzgsprzy
tym zastgony prestt, ktérym cieszy siw zwizku z postaw jakg okazat
w walce z komunizme(ichel 2000:71). M. P. Hornsby-Smith stwierdzit na-
tomiast,ze po 1989 r. coraz wyfniejsze staly gipodziaty istniejce w ramach
Kosciota katolickiego. Badacz zasugerowad, proces ten stanowit konsekwen-
Cje utraty przez wskazannstytucg centralnej pozycji w spotecastwie. Sytu-
acja ta wywotata rine reakcje wsrodowiskach wewstrzkoscielnych. Pewne
sprzecznéci istniaty juz w czasach komunistycznych. Bylty one jednak margina-
lizowane, gdy Kosciét w starciu z réimem musiat pozostawawvzglednie ho-
mogeniczny. Zdaniem badacza, wraz z powstaniem [lWRsztalcity s¢ dwa
srodowiska. Pierwsze z nich paddo nacisk na hierarchiczafy akcentuic przy
tym autokratyczny styl kierowania wskaaanstytuch. Srodowisko to postrze-
ga Kasciot jako twierdz. Nie ma tu miejsca dla zaych padéw akceptujcych
nowoczesng. Autor na okrélenie tego nurtu ayt sformutowaniaKosciot Re-
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stauracji gdyz jego zwolennicy postrzegakatolicyzm na sposéb przedsoboro-
wy. Drugiesrodowisko opowiedziato siza demokratycznym stylem kierowania
wskazan instytucp religijna. W wiekszym stopniu akceptuje wewatrzny
i zewretrzny pluralizmswiatopoghdowy. H. P. Hornsby-Smithzyt na okréle-
nie tegosrodowiska sformutowani&osciot Dialogiczny(Hornsby-Smith 1997).
P. Beyer zasugerowat natomiast, wraz z upadkiem systemu komunistycznego
spoteczéastwa dawnego bloku radzieckiego rozpggzproces wiczania si
w system globalny. Dotyczy on nie tylko sfery polityej czy gospodarczej, ale
takze religijnej. Zdaniem badacza, daje przy tym zaobserwowanteresujce
zjawisko. Pojawiaj sie bowiem dwie przeciwstawne tendencje: prywatyzacji
religijnosci oraz jej upolityczniania. P. Beyer przyznag trudno na chwil
obecn jednoznacznie stwierdgaktéra z nich zwyeizy. Wskazat przy tymze
sytuacja w tych krajach niesthzie przypominatej w Iranie, ale powinna By
takze r&zna od tej charakterystycznej dla Europy Zachodniej (Be9@9)L

Z tymi poghdami korespondugj stanowiska przyte przez niektérych pol-
skich badaczy, koncentagiych st na politycznym zaangawaniu Kdciota
katolickiego, zwlaszcza w okresie transformaciji ajstvej (Borowik 2000; Fir-
lit 2008). Zagadnienie to padjZ. Mach. Zwrécit uwag, ze Kosciot katolicki
ma problem ze znalezienieng ¥ nowej rzeczywistxi, gdzie przewza plura-
lizm i relatywizm, a spotecastwo nie dzieli si na dwa obozy (komunistow
i opozycji). Wielg¢ zaczyna dominowanie tylko w rzeczywistéci zewretrz-
nej, ale réwnie wewmtrz wskazanej instytucji. Z. Mach wskazat ponad®,
uksztattowana w latach 80. rola ¢6iota staje € zagrazona wraz z transmisj
wzoréw kulturowych i politycznych z Zachodu. Zmiasgrawity, ze gtéwnym
przeciwnikiem dla duchowisstwa stat si liberalizm. Zdaniem autora, te pro-
blemy Kaciota katolickiego wynikaj przede wszystkim z faktue przez okres
kilkudzieskciu lat funkcjonowal on wswiecie stosunkowo homogenicznym
i spolaryzowanym, gdzie musiat prowaglpolityke ukierunkowan na zacho-
wanie tazsamdci narodowej Polakow (Mach 1997). |. Borowik wskazaédo-
miast, ze w demokratyzacych st spoteczéstwach Europy Srodkowej
i Wschodniej granice railzy obszarem religijnym i politycznym pozostajie-
jasne. Elity politycznegszainteresowane budavgojuszu z instytucjami religij-
nymi, aby w ten sposéb uzyskdegitymizacg swych dziata (szczegblnie
w pierwszych okresie transformacji ustrojowej). Z druggenak strony, daje si
takze zaobserwowiawzrost zainteresowania polityke strony duchowiestwa.
Kosciot zwrocit sk w kierunku wiadzy, aby odzyskadawny, przedwojenny
stan posiadania oraz utracone w spotgsizeéie wptywy. |. Borowik zwrdcita
uwag, ze to zaangawanie polityczne bylo charakterystyczne przedeysitsz
kim dla pierwszych lat po upadku systemu komunigtego. Z czasem widocz-
na stata € ewolucja w pogldach reprezentowanych przez duchasteo.
Nawotywania Episkopatu do oddania glosu na konkretarte, czy szerzej —
formacg polityczm, czste w pierwszej potowie lat 90., zostaty apgtne przez
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stosowanie subtelnych wskazéwek. |. Borowik wskazélaniez na istotne
przestanki, ktére jej zdaniem siaj podstaw zaangawania Kdciota w polity-
ke. Duchowigistwo ma bowiem tendenrcflo ut@zsamiania ze sabtakich pogé
jak: naréd polski, spotecastwo oraz katolicy. Ten pagl powinien prowadZi
do wniosku,ze wierni Kdciota pozostaj jednomylni w swych orientacjach
politycznych. Konkludujc, badaczka stwierdzitae upolitycznienie religii mo-
ze zwroct sie nie tyle przeciw katolicyzmowi, co przeciw zaang@anemu
politycznie Kaciotowi (Borowik 2000). Ten wniosek autorki zdajie potwier-
dza wyniki sonday opinii publicznej. Ja w latach 90. znaczna €& respon-
dentéw CBOS deklarowatae Kasciot katolicki w zbyt duym stopniu angauje
si¢ w polityke®”. Problem ten stat sipunktem wyjcia dla rozwaan poditych
przez P. Zaickiego. W swych badaniach autor zwréci¢ db duchownych oraz
Swieckiej inteligencji katolickiej z pytaniem, abyrgpowali wyttumaczy silny
spadek pozytywnych ocen formutowanych przez Polak@vtemat wptywu
Kosciota nazycie i funkcjonowanie kraju. Uzyskane przez niegpmaiedzi
okazaly st ciekawe, formutowane opinie byty przy tym znaczmié&nicowane.

37 Jak wynika z badaprzeprowadzanych przez CBOSckszai¢ Polakéw uwaa, ze wptyw
Kosciota nazycie w kraju jest diy badz bardzo duay. Dla poréwnania, w 1988 r. stwierdzito tak
40 proc. respondentow, w 1999 rz 68 proc., a w 2007 r. 62 proc. Interesyj jest take poziom
wskaza sugerujicych maty hdz bardzo maty wplyw Kéciota nazycie kraju. W 1988 r. katego-
rie te wskazato og6tem 14 proc. respondentow, w19% proc. i tak samo w 2007 r. (6 proc.).
W badaniach zostalo postawione réwnieastpujace pytanie: Czy Pana(i) zdaniem, €t
powinien mi€ wickszy niz dotychczas czy mniejszy wplyw rigcie w kraju? Kategorie ,wek-
szy” oraz ,zdecydowanie wkszy” wskazato w 1988 r. ogdtem 30 proc. responalentv 1999 r.
natomiast ju 5 proc., a w 2007 r. — 10 proc. Interesyjjest take rozktad odpowiedzi, w ktorych
badani opowiadajsic za mniejszym {1z zdecydowanie mniejszym wplywem kaota nazycie
w kraju. W 1988 r. kategorie te wskazalo ogétemptdc. badanych, w 1999 r. — 61 proc.,
aw 2007 r. — 50 proc. Jak stwierdzono w Komun&a€BOS: Generalnie za zmniejszeniem
wplywu Kdciota nazycie w kraju cgsciej opowiadag sie mieszkacy miast nt wsi, czsciej tez
ludzie miodzi (szczegdblnie may od 25 do 34 lat — 66%) i swwednim wieku ri starsi (28% powy-
zej 65 rokuzycia). Zmniejszenia roli K@iota w zyciu publicznym stosunkowoesto zyczytyby
sobie osoby zérednim wyksztatceniem (60%), wadjtie rzadko badani z podstawowym wyksztal-
ceniem (33%). W grupach spoteczno-zawodowych ogganie wplywu Kiiota nazycie w kraju
najczsciej postuluy pracownicy umystowi Bszego szczebla (68%) oraz robotnicy wykwalifiko-
wani (69%), najrzadziej natomiast rolnicy (33%&oguska 2007:5). Intereaajych danych do-
starczyly take badania przeprowadzone przez Instytut Statystgkciota Katolickiego. Przed-
miotem analizy staty sim. in. opinie respondentéw odimie spotecznego zaangavania oma-
wianej instytucji religijnej. Z badazrealizowanych w 1997 r. wynikatae Polacy z akceptacj
podchoda do konkordatu. Potowa z nich stwierdzif® umowa pongdzy paistwem a Stolig
Apostolsk ,jest w interesie wszystkich Polakow”. Prawie awarty respondent (23 proc.) wska-
zal, ze konkordat sy tylko hierarchii kdcielnej i duchownym. Zaskakagy byt natomiast
znaczny odsetek badanych (25 proc.), ktérzy nidi miania na ten temat. Respondenci proszeni
byli réwniez o odpowied na nasfpujace pytanieCzy katolik me¢e glosowd na kandydata nie-
wierzzcego? W tym przypadku, odpowigdtwierdzica wskazata ponad potowa respondentow
(58 proc.), negatywnzas prawie co czwarty (23 proc.). Badani zostalizakapytani o to, czy
Koscidt miesza si ich zdaniem polityki. Dwie trzecie (66 proc.) odyiedziato twierdaco na to
pytanie, przecxo z& — tylko 14 proc. (Adamczuk 2001).
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Niektérzy zwracali uwag ze komunizm powznie zacizyt na religii i jej roli
w zyciu publicznym. Obecnie dominuje zatem przekonaseyiara jest jedynie
sprave prywatry. Inni wskazywali,ze Kasciot stracit funkcg konsolidowania
spoteczéastwa. Nie ma j# bowiem potrzeby mobilizowania ludzi do oporu wo-
bec komunizmu. Duchowni trac tak wana spotecznie ra@l rozczarowyj Sie
nowa rzeczywistdcia. Czs$¢ z nich nie mae pogodzt sie z utrat, wplywaéw.
Respondenci P. Zgikiego wskazywali rownig ze pocatki transformacji
ustrojowej wihzaly sk z wieloma dotkliwymi dla spotecastwa reformami.
W tym czasie Kéciot pozostat milczcy, nie staat w obronie ludzi. Inni badani
podkrélali, ze spadek tych pozytywnych ocen zmdny jest z zachowaniem
samych ksizy, ktérych czsto cechuje paternalizm wzgem wiernych, sga-
nie przez nich poggyk polityki, che¢ wplywania na wiadg, itd. (Zakcki 1999,
2001).

Nie wszyscy podzielajjednak pogid, zgodnie z ktérym wraz z upadkiem
komunizmu Kdciot katolicki zacat wykazywa zainteresowanie wiadzoli-
tyczm. Zdaniem T. Szawiela, instytucja ta jako jedyna pisd@mw skali maso-
wej nie skompromitowansymbolike oraz odpowiednie wzory zachoiweDzie-
ki temu w okresie przelomu demokratycznego mogtamiponowa sic w ide-
owa, spotecza i instytucjonala préznie pozostawion przez komunizm (Sza-
wiel 1991). R. Jusiak stwierdzit natomiasg wszelkie gtosy sugerge, aby
Kosciot wycofat st z oddziatywania na instytucpaistwa, spoteczestwo poli-
tyczne orazzycie publiczne s nieprawomocne i szkodliwe. Zdaniem badacza,
daje s¢ bowiem zaobserwowapozytywry zaleznos¢ miedzy religijncscia
a postawami obywatelskimi. R. Jusiak zgodzit gizy tym,ze obecné& Ko-
sciota katolickiego w okresie transformacji pozosééavwidoczna. Zwizane to
byto jednak przede wszystkim (z..) siky tradycji religijnych i narodowych,
Z organiczg wiezig wartasci religijnych z obywatelskimi i patriotycznymi ara
z integrujcqg rolg kultu religijnego i wzorem Polaka—katolika jako ilego
obywatela(Jusiak 2009:74). Sk zatem bierze siprze&wiadczenie o anga-
waniu sé Kosciota w zycie polityczne? R. Jusiak zwrécit unwage w nowej
rzeczywistdci wielu z tych, ktérzy identyfikowali giz opozycy antykomuni-
styczry i podkreilali swa wiare, wykorzystato autorytet wskazanej instytucji do
swych wiasnych celéw politycznych. Badacz podkregoonadto, ze take po
1989 r. g osoby zainteresowane ostabieniemiéfota. Ich dziatalné¢ koncen-
truje sk na wmawianiu spotecastwu, ze duchowni dysponajwiadz politycz-
na (Jusiak 2009). P. Mazurkiewicz wskazat natomiastposzukiwanie przez
Kosciot katolicki swojego miejsca w powojennej Polsegvotuje wiele emocii.
Niejednokrotnie oskan sk te instytucg o cle¢ odbudowania swego stanu po-
siadania sprzed Il wojn§wiatowej czy préb stworzenia pastwa wyznaniowe-
go. W opinii autora uzrdédet tego rodzaju oska leza dwojakiego rodzaju
nieporozumienia. Po pierwszg..) nieznajom@ zr&nicowanych standardéw
europejskich, co spowodowak® rozwizzania znane z okresu komunizmu uzna-
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no za norm obecndci Kasciota wzyciu publicznym, a préby naruszenia status
quo za klerykalizaej paistwa (Mazurkiewicz 2001:288§. Zdaniem badacza,
jedyne rozwazania, ktére odbiegajod standardéw europejskich dotyaapisa-
nia obowizku respektowania chrzeijariskiego systemu wagd do ustawy
oswiatowej oraz ustawy reguhgej dziatalné¢ radia i telewizji. Napicia, ktore
mialy woéwczas miejsce na linii Koidl—paistwo dotyczyly pewnych niegrz-
nosci, jakie zaistniaty w doborze drogi legislacyjnearZuty takie pojawity si
takze w trakcie wprowadzenia katechizacji do szkdt arammentu podpisania
konkordatu. Jak zauvrgt autor:(...) w obu (...) przypadkach odpowiedzigtho
za to ponosg nie przedstawiciele hierarchii koielnej, ale urzdnicy paistwo-
wi, by¢ mce, zbyt wobec niej ulegfibidem 288). Drugi rodzaj nieporozumie-
nia lezacy u podstaw oskaen kierowanych pod adresem kwota wynika
Zmanewru strategicznegdokonanego przezrodowiska postkomunistyczne.
Manewr ten spowodowat tzwbolgd podstawieniaW okresie Polski Ludowej
zyciem ludzi radzita potzna partia. Zdaniem autora, w interesiedowisk
postkomunistycznych byto, aby zwolnione po niejjsie zostato vwiadomo-
$ci spotecznej jak najszybciej zapetnione. Pojavidataza,ze czarna dyktatura
zashpita czerwon. Badacz wysu z tego wniosekze postkomunistyczne for-
macje(...) mogty dziki temu opsci¢ niewygoda pozycg spadkobiercy partii
rzqdzgcej z obcego nadania i zgj miejsce rzekomego ohiwy praw czlowieka
(Ibidem 288-289).

Deprywatyzacja religii nie ograniczaggednak do publicznego zaariga
wania Kdciota. Jej przejawem pozostaje takpowstanie katolickiego ruchu
religijno-politycznego, ktéry ukonstytuowatesprzy Radiu Maryja. Pierwszy
nadajnik tej rozgténi udato s¢ uruchomé o. T. Rydzykowi w 1991 r. Trzy lata
pézniej, po najwgkszej w dziejach Polski akcji lobbingowej, Radiozgtnato
konces¢ na nadawanie programu ogoélnopolskiego (Gmyz 200d)pocatku
wokot rozgtani powstawaty kolejne inicjatywy. W 1995 r. zostatavarzona
Fundacja ,Nasza Przys#&d, ktéra zajmuje s przede wszystkim prowadze-
niem dziatalnéci wydawniczej. Istothe znaczenie miat rok 1998. Té@wezas
powstata w Lublinie Fundacja Servire Veritati —tyitat Edukacji Narodowej,
ktérej celem jest prowadzenie dziatadooedukacyjnej, w tym przygotowywa-
nie seminariow, odczytéw, sympozjow oraz sesji nagkbw W jej ramach
zostaly utworzone takie instytucje jak: a) Studiboukacji Narodowej, zajmu-
jace sk organizowaniem kurséw doksztalgaych dla nauczycieli; b) Akademia
Etyczno-Pedagogiczna oraz c) Akademia Ugtiegci Spotecznych. Przy Fun-
dacji powstalo take wydawnictwo Instytut Edukacji Narodowej, wysizg
m. in. kwartalnik ,Cywilizacja”. Due znaczenie wod inicjatyw funkcjonuj-

3 zdaniem P. Mazurkiewicza za przejawy klerykalizaghaje si w Polsce takie dziatania,
jak: wprowadzenie katechizacji do szkot na zasadtheltatywnej, zorganizowanie duszpaster-
stwa wojskowego, zmignustawy aborcyjnej, zabieganie oae#enieinvocatio Deido projektu
konstytucji oraz oparcie relacji fistwo—Kaciot na soborowej zasadzie autonomii i wspotpracy.
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cych wokét toruskiej rozgtdni ma Fundacja Lux Veritatis zalona take
w 1998 r. we Wroctawiu. Pogtkowo jej dziatalné¢ koncentrowata gina pro-
dukowaniu filméw dokumentalnych i rocznicowych. W020r. Fundacja uru-
chomita Wyzsz, Szkok Kultury Medialnej w Toruniu, powstaina bazie istnie-
jacego wczéniej Studium Dziennikarstwa imSw. Maksymiliana Kolbego.
W 2003 r. otrzymata natomiast kongesja nadawanie satelitarnego programu
telewizyjnego. Na jej podstawie Fundacja uruchorigdewizi Trwam. Z Ra-
diem Maryja zwazany jest take ,Nasz Dziennik” wydawany od 1998 r. Gtow-
na siedziba redakcji znajdujee s Rembertowie w klasztorze siéstr Loretanek.
.Nasz Dziennik” hczy z rozgidnia nie tylko osoba zakyciela, ale réwnig
silne wkzi personalne oraz podobnie rozumiana misja puldick¥Vielg¢ tych
podmiotéw dziatajcych wokot Radia Maryja skionita niektorych badaahy
okreslania rozgténi mianemkonglomeratu medialneg@ligas 2005). Zwqzek

z Radiem maj takze inne przedsivziecia, powstajce na terenie catego kraju
i za grania. Byly one tworzone z inicjatywy samych stuchaczyzyPparafiach
zalazono Biura Radia Maryja oraz Kota Przyjaciét Radiaryja (a take Mio-
dziezowe Kota Przyjaciét Radia Maryja). Organizupne spotkania Rodziny,
wspieraj rozgtasnic modlitwa i datkami finansowymi, kolportajwydawnictwa.
Struktury te § stabo sformalizowane. Zaklada,ste w 2005 r. istniato 1,5 ty-
sigca Biur i K6t Przyjaciét Radia Maryja. W drugiej fowvie lat 90. powstaty
Podwérkowe Kota Réencowe Dzieci. Wedtug informacji zawartych w mie-
sieczniku ,Rodzina Radia Maryja” w roku 2007 ruch temjnicjowany przez
niepetnospraws M. Buczek, liczyt 135 200 czlonkéw w 31 krajach (96.t
cztonkéw — w opinii P. Migasa, 2005). Od potowy lat @@nkcjonuje Zespot
Wspierania Radia Maryja, w ramach ktérego dzialR]. Bender, J. R. Nowak,
A. Razny oraz J. Zimny. Rozgimia mobilizuje take swoich stuchaczy do
uczestniczenia w pielgrzymkach. Istgtrole odgrywap w tym przypadku co-
roczne spotkania Rodziny Radia Maryja na Jasneg&diczce nawet do
200 tys. osOb. Osobno organizowanepglgrzymki dzieci i mtodzigy (Piel-
grzymki Miodych Stuchaczy Radia Maryja na Ja&ore).

Rozgtania budzi pewne kontrowersje gtéwnie ze veglgl na fakt,ze jej
audycje s politycznie zaangawane. Radio lobbuje za oktenymi rozwihza-
niami legislacyjnymi. W ruchu, ktéry uformowalesivokét rozgtani aktywnie
biora udziat politycy prawicy. Jak dad, nieliczne badania koncentrowaty sia
dyskursie ksztaltowanym przez Radio i zméne z nim podmioty medialne.
Pewnych informacji w tym wzgtizie dostarczyta praca E. Bobrowskiej. Autor-
ka przeprowadzita analiztekstow publikowanych w ,Naszym Dzienniku”
w 2005 r. Poszukiwata w nichtereotypowych definicji sytuacjprzez ktére
rozumiata utrwalone wwiadomaci zbiorowej schematy ujmowania sytuacji
spotecznych (Bobrowska 2007:19). Pierwsza z niclyatgta konfliktow za-
chodzcych pomédzy pracodawcami a pracownikami. Sam spér przedatgwi
byt w okreslony sposob. Odpowiedzial&d za konflikt ponosili pracodawcy
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podejmujc niekorzystne dla pracownikéw decyzje. W artykutapctukrelano
zla sytuacg material tych drugich. Kolejna ze zidentyfikowanych stergaty
wych definicji sytuacji dotyczyla shlby zdrowia. Stan tego sektora przedsta-
wiano w katastroficznych barwach. Budowano dychotamy obraz systemu,
w ktdrym po jednej stronieaspacjenci i pracownicy, a po drugiejadzacy.
Trzecia zidentyfikowana stereotypowa definicja agfupokazywata spotecae
stwo znajdujce st w sporze z wladz Akcent zostat potmny na debaty togz
ce st W sejmie oraz na rozazania uwzgidniane przez mzacych. Obraz ten
konfrontowano z oporem, z jakim przig przez politykbw uzgodnienia spoty-
kaja sic w spoteczastwie. Konkluzje sugerowalye wladza ignoruje potrzeby
zwyktych ludzi. Wiele miejsca na gruncie analizowgmerzez E. Bobrowsgk
dyskursu péwigcano zagrgeniom czyhajcym na Polsk gtdwnie ze strony
Niemiec oraz Unii Europejskiej. Innym waym zagadnieniem, wyoglonionym
za pomog przyjetej przez badaczkmetodologii, okazata siproblematykabez-
radnasci pokrzywdzonychW artykutach wskazywanage gtéwnymi beneficjen-
tami zmian nagpujacych po 1989 r.sprzedstawiciele dawnegozimu, pod-
czas gdy ich ofiary nie otrzymaty dotzadnego zad@uczynienia za poniesione
krzywdy. Na gruncie jednej ze zidentyfikowanych stgypowych definicji
sytuacji podstawowe znaczenie odgrywata walka otodeir chrzécijanskie.
Przedmiotem krytyki byt w tym przypadku permisywizklturowy, a take
antykoncepcja, aborcja oraz elity liberalne. Autandato s¢ takze wyodgbnic
stereotypow definicje sytuacji w tekstach, ktére skupiahe gia problematyce
tradycji niepodlegtéciowych. Wspominano w nich o waych wydarzeniach
Z historii Polski, przy czym w ich interpretacji wyrdae akcentowano pozytyw-
na role Kosciota (Bobrowska 2007). Dyskurs wytwarzany przeadowisko
zZwigzane z rozghmnia stat s¢ takze przedmiotem zainteresowania I. Krzémi
skiego i jego zespotu. Tym razem jednak analiza dotycaydycji emitowanych
w sierpniu 2007 r. w Radiu Maryja w ramach prografRozmowy niedoka-
czone”. Mimo,ze badacze zaktadali podohstwo midzy dyskursem endeckim
a tym wiaciwym dla rozgténi, to uzyskane wyniki okazaty esizaskakujce
w tym wzgkdzie. Wypowiedzi formutowane w trakcie audycji zassly bo-
wiem watki mesjanistyczno-romantyczne, dalekieadikad mieszczaskiemu
nacjonalizmowi rozwijanemu przez R. Dmowskiego. Izémiaski zwrécit po-
nadto uwag na interesujce strategie dyskursywne, ktérymi postugiwak si
rozméwcy Radia. W ich wypowiedziach Polska uzyskavstczegolny status,
ulegata personalizacji. Nacisk kladziono na krzywjdkich doznawata od in-
nych i na niezrozumienie, z jakim spotykaty g daswiadczenia. Uczestnicy
rozméw sggali ponadto po tzwaktualizacje historycznébecne sytuacje uto
samiali z tymi wtdciwymi dla przesziéci. Wskazywali na paralele muzy Ro-
sja bolszewiclqy a Rosy wspoétczesq W obu przypadkach patwo to miato by
zainteresowane podpadkowaniem hdz likwidacja Polski. Rozmoéwcy stoso-
wali takze mowe aluzyjm. Niektorych opinii nie formutowali wprost. W swym
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badaniu I. Krzenfiski skoncentrowat giréwniez na religijngci Radia Maryja.
Whbrew oczekiwaniom, okazatoesize jest ona stosunkowo otwarta w sensie
rytualnym i nie ma atak powierzchownego charakteru. W analizowanych au-
dycjach dato si jednak zaobserwowawatki ukierunkowane na wykluczanie
obcych (Krzemiski 2009). Wyniki obu przedstawionych badse potwierdzity
natomiast zarzutéw o antysemityzm formutowanych pamilesem rozgkmi.
Moim zdaniem, nigwiadczy to jednak o tymze uwagi krytyczne pod adresem
Radia w tym wzgidzie @ catkowicie bezzasadne. M. Reisigl oraz R. Wodak,
przedstawiciele tzw. szkoly wiedlgkiej w ramach krytycznej analizy dyskursu,
zwrocili uwag;, ze wspoétczénie antysemityzm wyraany jest w sposob mniej
bezpdredni, bardziej subtelny (Reisigl, Wodak 2001). Mojéasma analiza
sugerowataze treci tego typu incydentalnie pojawiapic w dyskursie Radia
Maryja. Przyktadem g wypowiedzi ludzi zwazanych z rozghnia na temat
zatrudniania w Ministerstwie Spraw Zagranicznyclblogochodzeniaydow-
skiego czy powstania w Polsce organizacji B'nai B'rith.

Badacze probag zdefiniowa zjawisko Radio Maryja odwotlywali si
przede wszystkim do trzech, pawénych zresatze sol terminéw: integry-
zmu, fundamentalizmu religijnego oraz prawicy rétigi*®. Pierwszego z nich
uzyt J. Tischner. Wyrénit on integryzm refleksyjny, reprezentowany przez
francuskiego biskupa M. Lefebvre’a, oraz naiwny, sa&kihaktory pozostaje
charakterystyczny dla Radia Maryja. Mimo wielwmi, dotycacych kwestii
teologicznych czy politycznychadza je ataki na liberalizmszermowanie pej
ciem ,prawdy” oraz przypisywanie wolnomularstwu znaogj sity sprawczej
w zyciu publicznym (Tischner 1998). Zdaniem J. Gowintomaast, Radio Ma-
ryja to odpryskéwiatowej fali fundamentalizmu, kt@rwidac w niemal wszyst-
kich wielkich religiachswiatowych (Gowin 2006). Podobne stanowisko sformu-
towat M. Rybicki. Autor ten stwierdzilze srodowisko zwizane z toriska roz-
gtosnia reprezentuje model fundamentalistyczny, ktéry ap na dwoch za-
sadniczych elementach. Po pierwsze, na religijnodowej cechujcej sk rytu-
alizmem, podkrédajacej wspolnog Polakoéw—katolikéw. Po drugie, na radykali-
zmie politycznym, nastawionym antyeuropejsko, angyhitinie oraz ksenofo-
bicznie. Zdaniem M. Rybickiego, w przypadku Radia Wearnalezy mowi¢
o fundamentalizmie tradycjonalistycznym, ktory nigepp sé ani na gtbszej
refleksji natury teologicznej, ani r@dnym konkretnym programie politycznym
(Rybicki 2007). M. Grabowska oliida natomiast wskazangodowisko mia-
nem prawicy religijnej. Wskazata przy tym na podolm@wvisko w Stanach
Zjednoczonych. W obu przypadkach ruchy religijne avmjacacy wptyw na
decyzje wyborcze swych zwolennikow. Ich baspoteczn stanowi przedsta-
wiciele podobnychirodowisk, gtownie ludzie ulisi oraz stabiej wyksztatceni
(Grabowska 2008). Termin religijnej prawicy w odméesu do Radia Maryja

39 Termin religijna prawica tywany jest w odniesieniu do protestanckich ugrupovedigij-
nych, w ktérych istotarole odgrywaj ruchy fundamentalistyczne.
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znalazt take zastosowanie w rozwaniach E. Nowak oraz R. Riedla. Jak
stwierdzili autorzy, rozgkmia wypracowata wtagnkulture polityczra obejmu-
jaca (...) obywateli oraz dziataczy religijnychswieckich, ktérychdcz; specy-
ficzne narodowo-katolickie, fundamentalne, ultrakowsgéywne i silnie nace-
chowane negatywnymi emocjami wolpgawdziwych i wykreowanych ¢sto
wyimaginowanych) wrogow podeje do problemoéw pastwa i polityki(Nowak,
Riedel 2009:28).

Nie wszyscy jednak podzietapoghd, ze do opisusrodowiska skupionego
wokét torunskiej rozgtaéni nalezy uzywaé poje¢ majcych skdinad pejoratywny
wydzwigk. S. Burdziej zaproponowat, aby Radio Maryja rozps#&y w per-
spektywiecivil society Jak zauwayt: Stuchacze Radia Maryja traktowani by-
wajq jako armia niewyksztatconych staruszek lub innpcpadow transforma-
cji” — a tacy ludzie niejako z definicji nie m@gtworzy spoteczéstwa obywa-
telskiego(Burdziej 2008:17). Jego zdaniem, jest to jednakiié stanowisko.
W nim tez lezy przyczyna niedostrzegania zarbwno sukceséwashiaj rozgto-
$ni, jak tez i jej atrakcyjndci. W swojej koncepcji S. Burdziej patgt nacisk na
samo Radio i tworzone wokot niego struktury. Zdangmora, rozgténia petni
role generatora kapitatu spotecznego, dostarczycielabsdas kulturowych, kté-
re dla niektérych grup spotecznych pozastapdostpne (ladz trudno dosip-
ne), gtdbwnie z powoddéw ekonomicznych. Obywatelskiédnia inicjowane
przez Radio magprzyczyné sig zatem do przezwyetenia ich marginalizaciji.
Jak wskazat autor(...) struktury ,rodziny” Radia Maryja ¢ miejscem, w kt6-
rym mniej uprzywilejowani czlonkowie spotetsteva podtrzymuj spoteczne
wiezi | wytwarzag sieci spotecznych interakcji poza bespdnim wplywem
paistwa (Ibidem 28). Ta mobilizacja powoduje jednak pozytywne ¢gastiva
wowczas, gdy celem nie staje sitadza polityczna. Zdaniem S. Burdzieja, to
stanowi pewien problem dla tarskiej rozgt@ni. Nie ogranicza siona bowiem
do rozpowszechniania oktenych poghdéw polegaic na sile swego moralne-
go oddziatywania, ale tak angauje skt w zycie polityczne tworac (w sposob
posredni) partie polityczne czy asysinjprzy powstawaniu koalicji sgglowych
(Burdziej 2008).

Wedtug mnie, Radio Maryja stanowi przyktesligijnego populizmu. Sam
ten termin pojawit € juz wczeniej w odniesieniu do zjawisk religijnych (Bu-
zalka 2005, 2008; Reilly 1986; Stavrakakis 2002, 208%zez populizm rozu-
miem strategi polityczra przejawiagca si¢ w postaci praktyk dyskursywnych.
Charakteryzuje giona przede wszystkim antysystemduig, antyelitaryzmem
oraz gloryfikacy narodu/ludu. Strategia ta pozostaje atrakcyjnadarzeszyst-
kim dla tych segmentéw spotedstwa, ktére czuj sie wykluczone politycznie
lub/i ekonomicznie. To poczucie niesprawiedldsiowydaje s¢ za charaktery-
styczne dla zwolennikéw rozghoi. Przemawiaj za tym niektére analizyro-
dowiska zwizanego z Radiem Maryja. Zdaniem T. P. Terlikowskiegodet
popularngci rozgtagni nalery szuk& w patologiach ustroju demokratycznego
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charakterystycznego dla lll RP. Z dyskursu wykluaztmowiem czs¢ antylibe-
ralnej opinii publicznej (Terlikowski 2007). W. Eidberger wskazat natomiast,
ze istotra rolg w polskiej rzeczywistei odgrywa kwestia upokorzenia, czyli
wielopokoleniowego procesu kumulowanig sozczarowania i frustracji, sta-
nowiacego konsekwengjtrudnych déwiadcze historycznych oraz zawirowia
gospodarczych. Rdy demokratyczne nie €6 ze nie poradzity sobie z tym
problemem, to jeszcze go wzmocnity dopuszgzalo polityki i administracji
bylych komunistéw oraz rezygrug z budowy spotecistwa opiekiczego.
Koszty transformacji spadly na grupy najstabszereksivoich obracéw zace-

ty widzie¢ w charyzmatycznych i antyelitarnych przywodcaekich m. in. jak
0. T. Rydzyk (Eichelberger 2006). Obaj autorzy poflaiew swych rozwaa-
niach kwest wykluczenia politycznego i ekonomicznego, stargwibodziec
dla rozwoju ruchéw populistycznych. W przypadku Radlaryja populizm
przybrat po prostu religignforme.

Podsumowanie

Rozwaania nad deprywatyzacjreligii maja okreslone reperkusje teore-
tyczne oraz metodologiczne. Na gse skoncentrgj sie na tych pierwszych.
Nalezy sie zastanowd, na ile proces deprywatyzacji religii stanowi zamzenie
zalazen uksztattowanych w ramach paradygmatu sekularymagg. Jak wska-
zalem w rozdziale, na proces ten sktadavgiele r@&nych fenomenéw. Poza
nielicznymi wyjtkami nie odnosgsie one jednak do poziomu makrostruktural-
nego. Nie kwestionaj zatem konsekwencji dyferencjacji strukturalnejylicz
istnienia niezalenych obszaréw funkcjonalnych w ramach spotéstga. Po-
jawiaja sie pewne reakcje fundamentalistyczne. Moim zdanieamgre jednak
skazane na potke z co najmniej dwoch powoddéw. Po pierwsze, zaia fun-
damentalistoéw & utopijne. Oferowany przez nich projekt polityczogiera s¢
na literalnym odwotaniu do tekstu religijnego, poves@ najczsciej w odlegtej
przeszigci, oraz na historycznychwiadectwach opisagych funkcjonowanie
pierwotnej dla danego wyznania wspélnoty religijigpwstaje przega miedzy
dogmatycza wizja polityki a rzeczywistécia spotecza. Konsekwengj funda-
mentalizmu staje siniekaiczacy wysitek. Jego celem jest wyeliminowanigdb
pomniejszenie powstatychndic. Dziatania w tym wzgldzie staj sie trudniej-
Ssze wraz ze wzrostem zungsci spoteczastwa. Prowadzi to do okilenych
probleméw. Dochodzi bowiem do wstrzymania rozwoj@geacji spotecznej
badz do pragmatyzmu, braku spéfod miedzy gtoszonymi warticiami a ich
realizacy w zyciu publicznym. Po drugie, rezultatem fundamentalijest izo-
lacjonizm. Zagraeenie postrzega siw dyfuzji kulturowej. Strategia ta ntbwa
jest do zastosowania w matych spotecoich. Funkcjonw one jako autar-
kiczne wspdlnoty, minimalizage swoj kontakt zeswiatem zewrtrznym.
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W przypadku ztaonych spoleczestw strategia ta wydajeesmato realistyczna.
Pochga za solp ogromne koszta zwzane z ochrapwyizolowanego systemu
spotecznego.

Wieksz szang na adaptagjwe wspéitczesnych spotecatwach maj inne
formy publicznego funkcjonowania religii. Dylematntevarto rozway¢ na
okreslonych przypadkach. W niektérych spoteggvach muzutméaskich ugru-
powania polityczne odwolgjsie do religii jako pewnego zasobu kulturowego,
gwarantujcego spojn& spoteczn, umadiwiajacego mobilizagj. Za przyktad
moze poshiy¢ w tym wzgkdzie Malezja czy Turcja. W pierwszym ze wskaza-
nych krajéw nacjonalistyczne partie polityczne kilka dekad temu podkékaty
kwestie religijne. Zaktadanase wraz z uzyskaniem niepodle§to powinien
nastpowa® wzrost$wiadomdaci narodowej Wrod Malezyjczykéw. Budowano
ja w opozycji do tasamdci innych grup etnicznych zamieszkoych kraj,
w tym gtéwnie Chiczykéw. Zrodiem odmienngci stata st religia. Islam postu-
zyt takze jako pewien rezerwuar norm i wastoreligijnych. Kolejne rady ma-
lezyjskie akcentowaly przede wszystkim te, ktéregstawaty komplementarne
Z rozwojem gospodarczym spotefighva. Zwracano zatem uwagze dobry
muzutmanin powinien przykladasic do swojej pracy, wykonywaja z entuzja-
zmem, stale rozwifaswe umiegtnosci. Podobr ekonomizagj islamu dato i
zaobserwowa w Turcji. Zjawisko to odpowiada za sukcesy polityezumiar-
kowanych partii muzutmaskich w tym kraju. W jego uliszych, wschodnich
regionach zaczo kilas¢ nacisk na te wartgi i normy islamskie, ktére pozosiaj
zgodne z rozwojem spoteamtwa kapitalistycznego. Niemieccy badacze anali-
zujacy ten fenomen okgéli go mianemislamskiego kalwinizmgesiweb.org).
Zjawisko to nie odnosi siwytacznie do spoteczstw muzutmaskich. W kra-
jach latynoamerykiskich daje si zaobserwow& swego rodzaju triumf neo-
ewangelikalizmu. W katolickich spoteadmdwach kontynentu coraz gikisz role
zaczynaj odgrywa protestanckie zbory, prowadzone gtéwnie przezcialy
zielondwiatkowe. W tym samym czasie, ngslije niespotykany wzrost gospo-
darczy tych pastw. Trudno jednoznacznie stwieréizczy ekspansja protestan-
tyzmu — zgodnie z weberowskez — ma istotny wplyw na to zjawisko. By
moze bowiem, to nie protestancki etos odpowiada zeesukospodarczy tych
krajéw, a rodzaca st w nich klasasrednia szuka jedyniérodowisk, ktérych
system wartéci korespondowalby z jej podejem dozycia i pracy. Nie ulega
jednak watpliwosci, ze Kaoscioly neoewangelikalne odgrywajcoraz wekszy
wplyw na kraje latynoamerykakie, zwlaszcza Zana Brazylg. Te kacowe
refleksje prowadz mnie zatem do konkluzjize to nie fundamentalistyczne re-
akcje powinny by przedmiotem zainteresowania badaczy, leczénida te
umiarkowane organizacje religijne, ktére poszakppmostéw ngdzy wiag
a nowoczesneia. Mozna domniemywa zatem,ze w najblzszych latach nast
pi pewien zwrot w dyskusji nad publiczrola religii.
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Koncentracja na wskazanej problematyce ma réwoleeslone reperkusje
metodologiczne. Po pierwsze, konieczne wydagewsjjscie poza uniwersali-
styczne zatgenia cechujce teorie socjologiczne. Paradygmat sekularyzacyjny
jest tutaj dobrym przykladem europocentryzmu, mdtmyloznego nacjonali-
zmu. Sdze, ze istniep dwa rozwiazania tego problemu. Jedno z nichzme
okresli¢ mianem minimalistycznego. Przedmiotem zainteres@maaorii Socjo-
logicznej staj sie wéwczas zagadnienia ograniczone do dkrego kontekstu
kulturowego. Drugie ma charakter maksymalistycznyalfm objete s dane,
procesy oraz zjawiska globalne, przejauéaj s w réznych kontekstach kultu-
rowych. To poddjie pozostaje znacznie trudniejsze do zrealizowayid_uh-
mann zaktadake socjolog religii musi by obeznany z co najmniej dwoma tra-
dycjami religijnymi. Konsekwengjpodefcia maksymalistycznego jestszay-
tuacja, w ktorej badacz powinien dysponéweiedz na temat wielu rénych
systeméw wierze i kultur. Wskazana przeze mnie koncentracja naiqarudj
roli religii powoduje ponadto jeszcze inny skuteknetodologicznym charakte-
rze. Wydaje s bowiem, ze dotychczasowa dominacja pcoaéh ilosciowego
jest juz niewystarczajca. Jéli wspétczesne organizacje religijne kiadacisk
nie tyle na funkgj religii, co na dziatanie, to istafrrole w tym odgrywa proces
mobilizacji. Mazna go przéledzic wykorzystupc do tego m. in. jak@iowo
zorientowane analizy dyskursu.



ZAKO NCZENIE

Na koniec swych rozwan chciatbym przedstawipewne ograniczenia cha-
rakterystyczne dla podgj teoretycznych opisanych przeze mnie w niniejszej
pracy oraz zaprezentowatasne stanowisko na temat przemian religignove
wspotczesnymiwiecie. Najpierw skugi Sie na pierwszej ze wskazanych kwe-
stii. W rozdziale | przedmiotem zainteresowania ndeyn paradygmat sekula-
ryzacyjny. Punktem wygia dla jego przedstawicieli byla sytuacja chanmgkte
styczna dla Europy. W centrum dyskusji znalazéyzsitem Kdcioty historycz-
ne i zwhzany z nimi typ religijnéci. Sami badacze koncentrowak sia wymia-
rze makrostrukturalnym. Zaobserwowaii,w wyniku dyferencjacji struktural-
nej nastpuje proces uwalnianiaesposzczegoélnych obszaréw funkcjonalnych
spoteczéstwa spod kontroli religii. Tradycyjne Kooty tracity na znaczeniu.
Petnione przez nie dotychczas funkcje przejmowaty inneystemy. W ramach
spoteczéstwa rosta rola tych obszaréw, ktére odwotywaky e tyle do nor-
matywnych, co kognitywnych wyaien. Religia zacgta by wykluczana
Zzycia publicznego. Nagpowata ponadto marginalizacja wiary na poziomie
swiadomdci jednostki. Obraz przemian skonstruowany przezgstawicieli
paradygmatu pasowat do sytuacji typowej dla spelestev europejskich na
okreslonym poziomie ich rozwoju. Uniwersalistyczne ameitych badaczy nie
mogly jednak zostazrealizowane. Jak zauwda K. Zielinska, istniat swego
rodzaju dysonans wrdzy makrostrukturalnymi wnioskami formutowanymi
przez przedstawicieli paradygmatu sekularyzacyjnegoich koncentragj
w sferze empirycznej na wymiarze indywidualnych pykkeligijnych. Analiza
tych jednostkowych zachowabkazata si przy tym ograniczona. Znaczna &ze
bada brata pod uwag religijnos¢ koscielna, ignorupc wszelkie przejawy po-
boznosci pozainstytucjonalnej czy tej wieiwej dla sekt. Podzielano pagl
zgodnie z ktérym proces modernizacji spotést@a prowadzi do utraty zna-
czenia Kdciotdw. Zywotnas¢ wiary wiasciwa dla sekt rozpatrywano w kontek-
scie anomalii. Stanowity one konserwatyywreakcg na zachodce przemiany
spoteczne. W ditszym okresie nie mialy jednak szans na przetrwamiejnny
byly zanikra¢. Teza sekularyzacyjna formutowana przez badaczyzamych
z paradygmatem pozostawata zat@sle powikzana z reflekgj na temat mo-
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dernizacji. Budowanoajw oparciu o makrostrukturalnym rozaemia, ktore
nastpnie rozszerzano na inne wymiarycia spotecznego. Europa jako najbar-
dziej zmodernizowany kontynent miata standwioryzont dla resztywiata.

W opozycji do tych teoretycznych zaés paradygmatu pozostawaly Stany
Zjednoczone. Kraj ten cechowak siysokim poziomem rozwoju spotecznego
i gospodarczego, jak i znacegreligijnoscia spoteczastwa. Przypadek ten tadk
interpretowano w kategoriach anomalii. Wskazywanzy gym, ze spoteczé
stwo amerykaskie pedzej czy péniej podizy droga wyznaczon przez stary
kontynent.

Z czasem okazatogize koncepcje teoretyczne powstsg w ramach oma-
wianego paradygmatu coraz bardziej nie przysdajrzeczywistéci spotecznej.
W latach 60. i 70. XX w. nagpit dynamiczny rozwdéj nowych ruchow religij-
nych. W zachodnich spoteamdwach wzrosto zainteresowanie wierzeniami
orientalnymi. Dalo & rowniez zaobserwowapowr6t do politycznej roli religii.
Moim zdaniem, to wéwczas uwydatnibegigraniczenia paradygmatu sekulary-
zacyjnego. Tworzone na jego gruncie pédej teoretyczne w wkszdci ce-
chowat: makrostrukturalny redukcjonizm, uniwersalizraz metodologiczny
nacjonalizm. Rozw&ania wyabstrahowane byly z kontekstu kulturowegeoaPa
dygmat cechowat take swego rodzaju dogmatyzm teoretyczny. Z czasengzacz
to sie pojawia coraz wecej watpliwosci odnoszcych sé do samej tezy sekula-
ryzacyjnej. Wraz z vgczaniem do dyskusji przypadkoéw peryferyjnych, okazat
sie, zeé modernizacja nie przyczynitasio spadku znaczenia religiga w nie-
ktorych krajach katolickich, w tym w Irlandii, na M#& czy w Portugalii. Uni-
wersalistyczne ambicje wskazanego nurtu ograniczoetaly zatem do sytuacii
wiasciwej dla tych spoteczstw europejskich, w ktérych dominowata kultura
protestancka. Moja krytyka nie powinna jednak predlé pewnych dokona
wiasciwych dla teorii powstagych na gruncie paradygmatu. Po pierwsze, wnio-
ski dotycace wymiaru makrostrukturalnego wydaie niepodwaalne. Wraz ze
wzrostem ztaondsci spoteczéstwa, nasfpuje proces dyferencjacji struktural-
nej, ktory z kolei nieuchronnie prowadzi do uniezalenia s¢ poszczegoélnych
podsystemow spotecznych spod kontroli religii. Jatadioproby powstrzymania
tego zjawiska kaczyly sk niepowodzeniem. Po drugie, badaczeazami ze
wskazanym paradygmatem zwrdcili uwagp formowanie giw nowoczesnych
spoteczéastwach sytuacji pluralistycznej. Ostabta rola rayzi Kosciota w pro-
cesie socjalizacji religijnej. Wiara zaga by¢ przedmiotem wolnego wyboru.
Mimo, ze obecnie wskazany paradygmat stracih sl®@minupca pozycg, to
dalej pojawia sic badacze, ktérzy podzietgpoghd, ze religia traci na znacze-
niu we wspdlczesnyriwiecie. Nastpuje take dekonstrukcja zaken konstytu-
ujacych tez sekularyzacyijn. Podkréla sk, ze wiara pojawia g w sytuacji
niepewndci egzystencjalnej, ta gapozostaje charakterystyczna dla spote-
czerstw znajdujcych sg na wczéniejszych, preindustrialnych i industrialnych
etapach rozwoju.
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Odpowiedzi ha ograniczenia paradygmatu sekularyzacyjnego méahbnt
badawczy powstaly w Stanach Zjednoczonych. Punkteiécia dla refleksji
zwiazanych z nim badaczy stata Sytuacja pluralistyczna charakterystyczna
dla tego kraju. Na gruncie omawianego pédej podkréla sk racjonalny cha-
rakter religijnych zachowsjednostek. Wskazujeesha istnienie rynkow religij-
nych, r&niacych sé miedzy sol otwartGcia oraz sam struktun. Monopole
i quasimonopole religijne, na ktérych koncentrowatg sefleksja badaczy
zwiazanych z paradygmatem sekularyzacyjnym, cechigjskrajra nieefektyw-
noscig. Poziom religijnéci pozostaje na nich niski, geykonsumenci religijni
nie mog zaspokai swych potrzeb wzgtlem wiary. Na rynku funkcjonuje je-
den dominujcy podmiot, korzystagy zazwyczaj z protekcji patwa, ktéry nie
jest zainteresowany dostosowywaniem swojej ofestyvdkazanych oczekivia
Sytuacja zatem, z ktorej teorie sekularyzacyjne niggyentrum swych zainte-
resowanych, jest sytuacjvyjatkowa. Na podstawie jej analizy nie najewy-
znaczé zadnych norm czy praw, ktére miatyby odriosie do innych struktur
rynkowych. Odmienna sytuacja ma miejsce w Stanaeldrigjczonych. W tym
przypadku, funkcjonuje wolny rynek wiar, na ktérymnkaruja ze soh rézne
Koscioty i zwiazki wyznaniowe. W wyniku tej rywalizacji, podmioty ligijne
stale musg dokonywa przeksztatce dzieki ktérym zdolne § do generowania
odpowiedniego poziomu satysfakcji religijnej. Mimee teorie formowane
w ramach paradygmatu ekonomicznego wyddg klarowne, to samo podeje
nie jest pozbawione ogranigzeMoim zdaniem, zwolennicy tego poégp pa-
radoksalnie popetniajte same kidy, co badacze zadani z tez sekularyzacyj-
na. Po pierwsze, paradygmat ekonomiczny cechuje meigaahy nacjona-
lizm. Koncepcje teoretyczne rozwijanevs oparciu o déwiadczenia ameryka
skie. Wnioski pochodge z tych refleksji rozszerzang rsa inne spotecastwa.
To rodzi pewne problemy. W pstwach europejskich trudno jest dmowi¢
0 istnieniu monopoli w dostownym tego stowa rozumierRynki religijne a
stosunkowo otwarte, a mimo to rozwd6j nowych podmiotdokonuje si na
peryferiach spotecastwa. Nie daje si zaobserwowa m. in. tak wyranego
sukcesu wspolnot neoewangelikalnych, jak ma to ceeyg krajach latynoame-
rykanskich. Tlumacac to zjawisko badacze zywani z paradygmatem ekono-
micznym wskazuj, ze czasami potrzeba lat, aby dany rynekquast
-monopolistycznego przeksztalcik si stricte konkurencyjny. Uwaga ta wydaje
sie zasadna przy porownywaniu ze sdpajéw latynoamerykisskich oraz euro-
pejskich. W kaécu w tych pierwszych religia nie stracitatak na znaczeniu, jak
na starym kontynencie. Problem pojawia sitedy, gdy rénice pojawia Sie
miedzy spoteczestwami europejskimi. Przyklademy slwa katolickie kraje,
Hiszpania oraz Wiochy. W drugim z nich poziom rgfigéci, mierzony udzia-
tem w praktykach religijnych, utrzymujegsna stabilnym poziomie. W Hiszpa-
nii natomiast spada. Tlumagzto zjawisko, zwolennicy paradygmatu zasuge-
rowali, ze we Wtoszech nagtit proces demonopolizacji. Ten argument wydaje
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sie jednak watpliwy. W Hiszpanii take ograniczono rel Kosciota. Dlaczego
zatem obserwujemy dwie nde tendencje? Po drugie, paradygmat ekonomiczny
proponuje wyabstrahowarperspektyw teoretycza. Dobrze widé to na po-
wyzszym przyktadzie. 3& przypadek Hiszpanii nie odpowiada pragmu
modelowi teoretycznemu, to najeprzyja¢, iz proces demonopolizacji nie za-
szedt w tym spotecistwie zbyt daleko. Badacze zwani z tym poda&riem
nie prébuj wnikna¢ gigbiej w dar sytuacg. Ignorup tym samym inne czynni-
ki, ktére mog by¢ odpowiedzialne za niski poziom religijw na rynkach pod-
legapcych demonopolizacji. Po trzecie, pewnym ograniczanimde§é¢ teore-
tycznych funkcjonujcych na gruncie wskazanego paradygmatu jest korazent
cja na okrélonych wskanikach wiary. W we¢kszaci odnosz sie one do reli-
gijnosci  zinstytucjonalizowanej. Podstawowe znaczenie yagjp kwestie
Zwigzane z uczestnictwem w nateastwach, praktykowaniem modlitw czy
angaowaniem s w zycie parafii, kongregacji. Pomijaeste dane, ktére odno-
sz sie do religijnaci pozakdcielnej. $ one natomiast warte uwzglnienia,
zwtaszcza w przypadku rynkéguasimonopolistycznych.

Mimo, iz omawiany nurt badawczy cechuypewne ograniczenia, to naje
wskazd takze na jego mocne strony. Na uwazastuguje koncentracja na za-
gadnieniach zwizanych z funkcjonowaniem instytucii religijnych. Blematy-
ka ta dotyczy dwdch kwestii. Po pierwsze, przedmiotimteresowania jest
proces zwgkszania hdz utrzymywania wysokiego poziomu zaangaania
wiernych. Zwraca siuwag: m. in. na efekt gapowicza. Analiza obejmuje row-
niez proces wytwarzania satysfakcji religijnej oraz tdbgswywania oferty do
potrzeb i oczekiwid konsumentow religijnych. Po drugie, przedmiotem tzai
sowania jest proces funkcjonowania ,przedgirstwa religijnego” na rynku.
Obnizajac napkcie z otoczeniem m@ ono zainteresowaswop oferty wieksz
liczbe wiernych. Daleko igca liberalizacja sprawia natomiagg dany Kdciot
czy zwihzek wyznaniowy traci wyznawcow. To operowanie poaamnapicia
oznaczade factotransformagj systemu wierag praktyk religijnych, itd. Na
uwag; zastuguje rownie ekonomiczna teoria zachow@owstagca na gruncie
wskazanego paradygmatu. Moim zdaniem, integeaujvydaje s tutaj koncep-
cja cykli koniunkturalnych religijnéci. Na takie zjawisko zwrécono uwagna-
lizujac wahania poziomu uczestnictwa w nad¥stwach w cigu jednego roku.
Odnosz wrazenie,ze podobne zjawisko powinno ndieniejsce w odniesieniu
do cykli dlugookresowych. Mamy do czynienia w tyneypadku z okresami,
kiedy oferta instytucii religijnych dzialagych na danym rynku wydajeeskon-
sumentom atrakcyjna. Taki stan nie trwa jednak wiexzZachodzce w spote-
czeastwie zmiany prowadgzdo transformacji oczekiwia Nie od razu pojawiaj
sie jednak instytucje, ktéreasw stanie tym potrzebom spro&tdndywidualne
zmiany zachodg szybko. Instytucjonalne znacznie wolniej, wymadapwiem
odpowiedniego zaplecza finansowego, infrastruktegdn itd. Sytuacja ta po-
winna prowadzi do spadku poziomu religijgoi zinstytucjonalizowanej (oraz
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wzrostu religijndci pozakdcielnej). Ekonomiczne teorie zachaweeligijnych
wydaja sie réwniez atrakcyjne w odniesieniu do analizy tych zjawistgr& do-
tychczas postrzegano przez pryzmat ich irracjosalninteresuicym przykia-
dem w tym wzgidzie pozostaj restrykcyjne kulty czy religijne organizacji eks-
tremistyczne i terrorystyczne. Teorie powstaj ha gruncie wskazanego para-
dygmatu koncentrajsic na pewnych prawidtowigiach wysgpujacych w przy-
padku tych fenomenow. Pokazuprzy tym,ze na sam kwestk racjonalnéci
powinnismy spojrzé z r&enych punktéw widzenia. Obecnie pojaviigie takze
pewne propozycje teoretyczne, ktére prgbmweryfikowa paradygmat ekono-
miczny. Uwzgédnia sé w nich m. in. kwestie zwzane z zabezpieczeniem spo-
tecznym. Stanowdi one swego rodzaju teorie pomostowe, funkcjarrijna po-
graniczu paradygmatu sekularyzacyjnego oraz ekamrmago (por. Gill,
Lundsgaarde 2004).

Na gruncie socjologii europejskiej populaoia ciesz sie rozwazania kon-
centrupce st na religijnéei pozakdcielnej, duchowéci alternatywnej. Na
wstepie naley zad& pytanie, czy zjawiska te w rzeczywistopodwaaja zato-
zenia paradygmatu sekularyzacyjnegodi jgzyjmiemy, iz powstajce na jego
gruncie koncepcje teoretyczne zaktadaly ostabisiieeligii, jej prywatyzag,

a nie catkowity zanik, to religijnigé pozakdcielna nie kwestionuje swym istnie-
niem podstawowych zaten tezy o zéwiecczeniu. Trudno sijednak w petni
zgodzt z tym rozumowaniem. Odnasz wrazenie, ze wspotczesna refleksja,
formujaca nowy paradygmat, wytonitaeshiejako z zakwestionowania ograni-
czer cechujcych teorie sekularyzacyjne. Badacze koncestyupie na religij-
nosci pozakdgcielnej przyznaj, ze tradycyjne Kécioty stabr, trag na znacze-
niu. Z drugiej jednak strony, wskazupa ogromny obszar, w ramach ktérego
nastpuje ekspresja duchowych poszukiwavspotczesnego cztowieka. To
sprawia,ze nieco inaczej natg spojrze€ na proces sekularyzacji. #@iecczenie
nie spycha na marginéwiadomdaci duchowych potrzeb czlowieka. Nadal oka-
ZuUja Sie one wane, ché ich spoteczne manifestacje nie mpjz zwiazku z hi-
storycznymi systemami wierdeprzekazywanymi na drodze socjalizacji religij-
nej. We wspoitczesnych poszukiwaniach duchowych fonestalr, role odgry-
waja indywidualne narracje wiary. M@apne synkretyczny, skrajnie subiektywny
charakter. Moim zdaniem, postugajsi takimi terminami jak religijné¢ poza-
koscielna czy duchow& alternatywna nie jestmy w stanie oddazréznicowa-
nia religijnego wiaciwego dla wspéiczesnej Europy. Te formy wiary steino
niewatpliwie rezultat przeksztatée zachodzcych w dzisiejszych spoteaze
stwach. Nie g jednak jedyn ich konsekweng} Wydaje st bowiem,ze czs¢
instytucji religijnych potrafi dopasowasie do oczekiwéa dzisiejszych jedno-
stek. M@emy zatem mowi o religijndsci postkdcielnej. Rozwija s ona ha
gruncie tych instytucji, ktére koncentsugic w swych dziataniach na éwiad-
czaniu duchow&xi, poczuciu wspolnotowsai oraz ekspresji emocji. Wierni
funkcjonup w nich w pewien okrdony sposob. Nie narzucaesm w autoryta-
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tywny sposéb zbioru prawd i norm. Tradycja stanow@go rodzaju rezerwuar
sensow i praktyk, z ktérych naa korzysta na swej duchowej drodze. Podsta-
wowe znaczenie ma jednak proces doznawania widesrpiretowania jej przez
pryzmat swego codzienneggcia. We wspoétczesnyrswiecie oprocz religijno-
$ci pozakdcielnej i postkécielnej mamy do czynienia tak z reakej funda-
mentalistycza. W moim odczuciu, rozwania wtym wzgidzie pozostaj
komplementarne wobec refleksji skupi@@j sk na ponowoczesnych aspektach
wiary. Ksztatltujcy sie paradygmat powinien miezatem zranicowany charak-
ter, obejmowa procesy i zjawiska zachogtz, pojawiajce st w zglobalizowa-
nymswiecie.

Na koniec chciatbym przedstaivswoje rozwaania nad wspotczesnymi
przemianami religijnéci. Skupitem si na sytuacji spotecastw europejskich.
Nie znam na tyle dobrze innych kontekstéw kulturolyaby swobodnie wy-
powiad& sie na ich temat. W swej refleksji odwotateng sio dwéch pozioméw,
uwzgkdnionych przeze mnie w koowych fragmentach rozdziatu |. Chodzi
zatem o wymiar instytucjonalny orgaviadomdciowy. Religia pozostaje dla
mnie systemem wierdei praktyk. Spetnia przy tym dwie istotne funkcje.
W perspektywie makrostrukturalnej religia jest jesing gwarantéw spojrsoi
spotecznej. Na poziomie jednostki dostarcza poczmisu. Obie funkcje pozo-
stap wyrazne w spoteczestwach przednowoczesnych. Realizowan@aprzez
instytucg Kosciota, zapewniajca jednolitas¢ oraz trwatéé systemu wierze
i praktyk w czasie. Powaym wyzwaniem dla tych funkcji jest procegmico-
wania s¢ spoteczéstwa. Dyferencjacja strukturalna sprawia, poszczegolne
podsystemy spoteczne zyskujiezalencs¢. Pojawia si przepdacé miedzy chz-
nosciag Kosciotdw do zapewnienia spéjbe wedtug dotychczasowego wzorca,
a tendeng emancypujcych sé obszaréw funkcjonalnych do ukonstytuowania
wlasnych rozwizan. Ta sama sytuacja ma miejsce na poziomie jednogtkow
Koscioty dalej prébuyj utrzyma monopol na dostarczanie sensu cztonkom spo-
teczerstwa. Realizagjtej funkcji w coraz wikszym stopniu zainteresoware s
jednak podsystemy spoteczne zygkej niezalenos¢ spod kontroli religii. Te
napkcia prowadz w koncu do kryzysu. Jego symboliczmanifestagj staje st
rewolucja francuska. Nagiuje upadek modelu, w ktérym Kaidt dysponowat
strukturala dominacy w ramach spotecastwa. Obszary funkcjonalne uzysku-
jace znaczca pozycje w ramach systemu spotecznego wyznaceaye wzorce
realizacji spojnéci spotecznej i gwarantowania poczucia sensu. Strakta
dominacja przypadta polityce, w mniejszym stopniél gaspodarce oraz nauce.
Ksztaltup sig nowe systemy ,wierzei praktyk” odpowiedzialne za obie wska-
zane przeze mnie funkcje. Okliem je mianemquastreligijnych. Status taki
maja m. in. ideologie polityczne. Przyktadem tego pozestajcjonalizm, ktore-
go r&zne postacie formowaly siprzez cate XIX stulecie. Ideologia ta ustanawia
nowy wzoér spojnéci spotecznej. Istnigjrozne odmiany nacjonalizmu. Niektére
Z nich odwotuj sie do mitycznej wspolnoty patzonej wiazami krwi, ktérej
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wspoétczesy manifestagj jest nardd. Inne podkiiaja role okreslonych ideatow,
na gruncie ktérych powstaje dane spotésh@o polityczne. Wskazaijprzy tym
na konkreta misje, ktéra naréd ma do zrealizowania w dziejastiata. Ideolo-
gia nacjonalistyczna pozostaje ponadto pewnym gwema poczucia sensu.
Stanowi pomost poraidlzy skaiczonymzyciem jednostkowym a ,nieskozo-
nym” trwaniem wspolnoty. Praca na rzecz narodu wig franscendentny sens.
Stanowi wkiad jednostki w realizacnisji wspoélnoty. Mimo zatenye jednost-
kowe zycie kaiczy se w pewnym momencie, to naréd, ten twor, ktéremu jed-
nostka péwiecita sk catkowicie, trwa dalej. Podobny charakter ma idgao
socjalistyczna. Dostarcza ona swego rodzaju wzowgarantujcego pewa
spojnG¢ normatywmn spoteczéastwa. Ksztattuje tate nadzieje, ktére formalj
poczucie sensuZycie jednostki ma by w tym przypadku podposggdkowane
sprawie rewolucji (pgniej reformom socjalistycznym), prowadzj do prze-
ksztatcenia spotecastwa we wspolnat realizupca ideaty wolndgci, rownaci

i sprawiedliwaci spotecznej w praktyceQuastreligijny charakter ma tena-
uka. Buduje przaviadczenieze dzkki niej wszelkie egzystencjalne problemy
cztowieka zostan w przyszigci rozwiazane. Ma przyczyii sie do bardziej
racjonalnego upogzlkowania spoteczsstwa. Na poziomie jednostkowynazay
natomiast do wyeliminowania przygodico ludzkiegozycia, ha makrostruktu-
ralnym z& przypadkowséci rozwoju spotecznego. Koidt, utraciwszy sw do-
minujaca pozycg, musi podporadkowa sie tym wzorcom, ksztattowanym
przez znacge systemowo obszary funkcjonalne. Religia ulegabsjicenej
marginalizacji. Zostaje zaadaptowana przez niektarasireligijne ideologie
polityczne (gtéwnie nacjonalistyczne). Legitymujéd iaspiracje do gwaranto-
wania spoéjnéci spotecznej. Wzmacnia tak budowane na gruncie ideologii
politycznych narracje, dage jednostkom poczucie sensu. Na poziomie spotecz-
nym staje s zatem jednym z wielu podsystemow spotecznych, padgko-
wanym dominujcym strukturalnie obszarom. \WWwiadomdaci jednostki jej
stricte religijna rola ogranicza sido sfery pyta, na ktére nie potrafiodpowie-
dziet ideologie polityczne i nauka 48z ich odpowiedzi okazujsig nie satys-
fakcjonupce). Okres ten mma nazwa okresem marginalizacji wiary.

Wraz z rozwojem spolecznym i dalszynmemicowaniem si spoteczastwa
coraz bardziej dyskusyjna staje stalizacja wskazanych funkcji przez dominu-
jace strukturalnie obszary funkcjonalne. Podobniewadkresie przednowocze-
snym stopniowo zaczyngjnarasta sprzecznéci miedzy wzorcami spojnii
i narracjami gwarantagymi poczucie sensu a rzeczywistia spoteczn. Sym-
bolicznym momentem przetomowym okazgie lata 60. XX w. To woéwczas
daje s¢ zaobserwowawyrazny kryzys narracji ksztattowanych na gruncie ide-
ologii politycznych i nauki, dostarczgjych jednostkom poczucie sensu. Reali-
zacja projektow nacjonalistycznychiazy sk trageda pierwszej i drugiej woj-
ny swiatowej. Nie udaje gitakze wprowadzt w zycie zataden socjalistycznych.
W wymiarze politycznym zaczyna dominotvaragmatyzm. Ostatpikonwulsp
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tego procesu jest rewolta studencka. Nie wyksztatmila jednak nowych narra-
cji, ktére system spoteczny bylby w stanie catkowvizaadaptow@a Podobna
sytuacja ma miejsce w przypadku nauki. Okazuje & nie tylko nie jest
w stanie zrealizowaformowanych na jej gruncie nadziei, ale révinteorzy
nowe zagreenia. Przeksztalcenia odciskapkze swe pitno na mechanizmach
spOjndci spotecznej. Wzrastga ziaonds¢ spoteczastwa przyczynia gi do
coraz wekszej indywidualizacji norm exlzacych zachowaniem. Osobnym wy-
zwaniem staje siproces globalizacji. W przestrzeni spotecznej p@ansie
odmienne od dotychczasowych systemy normatywne.eplgst kryzys poczu-
cia wyjatkowaosci gwarantowanego przequastireligijne ideologie polityczne.
Wskazane perturbacje okazgie znacznie bardziej ghokie ankeli przemiany
nastpujace w XVIII stuleciu. Dlaczego? Narracje (gwarantg poczucie sen-
su) i modele spdjrigi spotecznej wypracowywane w ramach strukturatioe
minujacych obszaréw funkcjonalnych traewa uzyteczndé. Miejsca tego nie
mog zap¢ tradycyjne Kdcioty. W okresie marginalizacji religii zostaty one
podporadkowane strukturalnie domirggym podsystemom. Upodobnityesilo
nich. Da¢ dobrze wida to na poziomie funkcjonowania Kaotéw. Staly s¢
zbiurokratyzowanymi instytucjami. Chc teraz realizowa obie, wskazane
przeze mnie funkcje (spojéd i sensu), odwotaj sie do dédwiadczer wiasci-
wych dla tego poprzedniego okresu. Nie magpetné zatem préni powstatej
w wyniku kryzysu.

Moim zdaniem, znajdujemysbbecnie w epoce przejowej, ktdr charak-
teryzuje bifurkacja. Odciska ona swetpb na socjologii religii. Odzwierciedle-
niem tego zjawiska pozostaje wieloparadygmatyézicbarakterystyczna dla tej
dyscypliny. Moim zdaniem zatem, pojawiajie dwa trendy: sekularyzacji oraz
desekularyzacji. Na wgtie oméwe pierwszy z nich. Na trend sktadajie dwie
tendencje: sekularyzacji jako marginalizacji orakudaryzacji jako transforma-
cji. Pierwsza ze wskazanych tendencji oznacza kam@ige dotychczasowych
proceséw i zjawisk. Funkcjonalna rola religii nieegihie w tym przypadku
zmianie. Kdcioty dalej lzda podporadkowywa si¢ strukturalnie dominacym
obszarom funkcjonalnym. Obecnie obszary te znajdigjw sytuacji kryzyso-
wej, mazna jednak domniemywaze w przysziéci ulegry rekonstrukcji, by
zapewnt spoteczéastwu spojnéc i poczucie sensu. Scenariusz ten oznacza za-
tem powr6t do wielkich narracji gwarantowanych pradeologie polityczne.
Nie musz one jednak migjuz charakteru narodowego. Mogozostawé ideo-
logiami globalnymi. Na poziomiéwiadomdaci natomiast religia dalejebizie
zajmowata ra¢ marginaln. Interesujcy jest drugi scenariusz, w ktérym ngast
puje sekularyzacja, clorozumiana w odmienny sposab. sidéecczenie nie
oznacza w tym przypadku marginalizasystemu wierze i praktyk, lecz jego
transformacgi. W scenariuszu tym religia (czy szerzej duchgjystanowi swe-
go rodzaju ,parasol” dostarcaay spdjnéci oraz poczucia sensu, a zarazem nie
kwestionujicy dyferencjacji strukturalnej systemu spotecznedgb.wymiarze
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makrostrukturalnym nakatoby spodziewa sie zatem wekszej aktywnéci in-
stytucji religijnych oraz podmiotéw quasi-religijoly (m. in. centréw zviza-
nych z duchowécia alternatywi) na poziomie spotecastwa obywatelskiego,
ktére w wyniku interakcji ze saboraz z innymi obszarami funkcjonalnymi
ksztattowalyby pewne ramy normatywne dla funkcjoani@ systemu. Na po-
ziomie jednostkowym religia (czy ducho%é) spajataby wyjénienia pochode
ce z r@nychzrodet (w tym przede wszystkim z nauki i polityki) i nie kwesti-
jac ich zasadniei nadawalaby im transcendentny sens. Nafgzy tym wska-
za, ze scenariusz ten me by realizowany potowicznie. Zmiany naptijace
w wymiarze jednostkowym nie musbowiem pocigat za soh przeksztatce
na poziomie makrostrukturalnym. Taka sytuacidZie miata miejsce w przy-
padku upowszechnieniagsieligijnosci/duchowdci pozainstytucjonalnej. W ta-
kim przypadku ména spodziewasig, ze na poziomie makrostrukturalnym zo-
stary wypracowane inne nireligijne mechanizmy gwarantige spojné¢ spo-
teczry. Najmniej prawdopodobny wydaje miedirzeci scenariusz. Pojawiaesi
tutaj de factopropozycja zanegowania nowoczesnookresu marginalizacji
religii) jako nieudanego eksperymentu i powrotuwirorcow widciwych dla
spoteczéstwa przednowoczesnego. Scenariusz ten odpowiadajiréanda-
mentalistycznej na wspoétczesne przemiany. Religéavzstaje si jedynymzro-
diem spéjnéci spotecznej i poczucia sensu. W tej sytuacji kamme okazatoby
sie ustanowienie instytucji gwarantigigj stabilné¢ systemu wierae i praktyk,
jego klarowné¢. Koszty zwiazane z realizagjtakiego scenariusza bytyby nie-
zwykle wysokie. W moim odczuciu zetaka konstrukcja systemu spotecznego
nie utrzymataby siw dtuzszym okresie.
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