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SEKULARYZACJA A NOWE FORMY RELIGIJNOSCI

Wspotczesna socjologia religii znajduje sig¢ w stanie swoistej reorganizacji.
Teksty z zakresu socjologii religii budza zainteresowanie, ale i kontrowersje.
Teoria sekularyzacji, ktora ma dtuga histori¢ w naukach spotecznych i odgry-
wata wazna rolg w socjologii, przezywa pewien zastoj, a nawet kryzys. Kry-
zys teorii sekularyzacji jest zaskoczeniem dla tych socjologow, ktorzy uwaza-
li, ze religia zniknie z zycia spolecznego lub nie bedzie miata znaczenia ani
w sferze zycia publicznego, ani prywatnego. Debaty na temat sekularyzacji
i samej teorii sekularyzacji nie wygasaja ani tym bardziej nie staja si¢ czyms
drugorzednym. Wielu socjologéw wciaz zajmuje si¢ fenomenem religijnym
z punktu widzenia teorii sekularyzacji, a zwolennicy tezy sekularyzacyjnej
roznia sig¢ migdzy soba znacznie na ptaszczyznie teoretycznej (geneza sekula-
ryzacji, jej formy i zréznicowania) i empirycznej. Debaty tocza si¢ miedzy
tymi, ktorzy wyros$li na gruncie teorii sekularyzacji, a tymi, ktorzy szukaja
nowych wyjasnien postaw i zachowan religijnych w nowoczesnych spoteczen-
stwach. Badania nad fundamentalizmem religijnym i nowymi ruchami religij-
nymi w USA i w innych czeéciach $wiata byly prawdopodobnie najbardziej
widocznymi punktami odniesienia w ocenach od ewaluacji negatywnej do re-
ewaluacji religii'.

Ztozonos¢ zjawisk religijnych, jak réwniez wielkie znaczenie indywidual-
nych doswiadczen religijnych, a zwlaszcza nowych ruchéw religijnych, byty
trudne do badania z punktu widzenia teorii sekularyzacji. Na poczatku
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XXI w., w epoce ponowoczesnosci, wptyw religii — mimo jej oslabienia —
wciaz jest widoczny, a w pewnych dziedzinach Zzycia niekiedy nawet wzrasta-
jacy. Podkresla si¢ wptyw religii na rodzing, stan zdrowia, dobre samopo-
czucie, kapital spoteczny, nawet na polityke. Nie zostata ona catkowicie ze-
pchnigta na peryferie zycia spolecznego. W rozwinigtej nowoczesnosci (pono-
woczesnosci) religia jakby zyskata na znaczeniu, chociaz stata si¢ bardziej
zroznicowana, pluralistyczna i nieprzejrzysta.

Socjologia religii poszukuje wciaz swojej odnowy. Marksi$ci i strukturalni
funkcjonali$ci znaleZli si¢ na peryferiach socjologii religii, a przynajmniej nie
odgrywaja juz gtownej roli. W socjologii religii poszukuje si¢ wciaz nowych
paradygmatdéw, konkurencyjnych albo komplementarnych w stosunku do tezy
sekularyzacyjnej. Zmienia si¢ takze sama religijno$¢, ktéra nie jest jakims$
procesem abstrakcyjnym, lecz konkretnym, ingerujacym w nasze zycie co-
dzienne, w relacje miedzyludzkie, w uktady instytucjonalne itp. Socjologia
bada ja z neutralnego punktu widzenia (tzw. metodologiczny agnostycyzm),
wskazujac na jej role we wspotzyciu miedzyludzkim, w odniesieniu do orien-
tacji dzialan spotecznych i legitymizacji porzadku spotecznego®. W rozsze-
rzonych definicjach religii za religi¢ uznaje si¢ to, co ludzie akceptuja jako
religie. Wraz ze zmiana religijnosci potrzebne sa nowe paradygmaty interpre-
tacyjne i eksplikacyjne.

W spoteczenstwach ponowoczesnych zinstytucjonalizowana religia traci
bezposredni wptyw na zycie spoteczne, zwlaszcza zas na zycie polityczne.
Takze wiele decyzji jednostkowych nie miesci si¢ w sferze zastrzezonej dla
sacrum. W wyjasnianiu i interpretacji zycia spotecznego religia ma w nowo-
czesnych spoteczenstwach wielu konkurentéw, tym samym traci swoja dawna
wiarygodno$¢ jako jedyne zrdédto sensu zycia. Nie znika ona w spoteczen-
stwie, jedynie zmienia swoje formy spoteczne. W tym sensie sekularyzacja
moze by¢ pojmowana jako transformacja spoteczno-kulturowa. Bytoby przed-
wczesnie okresla¢ wspolczesne spoleczenstwa wysoko rozwinigte jako cat-
kowicie zsekularyzowane. Czynnik religijny jest wciaz obecny w jakichs
formach we wszystkich dziedzinach zycia ludzkiego. Marzenia o dojrzatym
humanizmie bez religii, z jaka$ blizej nieokreslona duchowoscia, sa mrzonka.
Teoria sekularyzacji okazuje si¢ niezdolna do wyjasniania wielu faktéw re-
ligijnych. Wspotczesne przemiany w religijno$ci trzeba interpretowaé w $wie-

2H.K noblauch, Religion und Soziologie, w: Religion in der modernen Lebenswelt.
Erscheinungsformen und Reflexionsperspektiven, Hrsg. von B. Weyel, W. Grab, Gottingen 2006,
s. 279-280.
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tle wielu teorii, nie tylko teorii sekularyzacji, ale i teorii indywidualizacji,
deprywatyzacji, desekularyzacji, socjalizacji, globalizacji, ewangelizacji itp.
Jezeli nawet sa one niekiedy postrzegane jako konkurencyjne, to kazda z nich
do pewnego stopnia skupia si¢ na innych elementach zycia religijnego. Dla
petniejszego zrozumienia postaw i zachowan religijnych ludzi wspotczesnych
nalezy taczy¢ te rozne perspektywy badawcze.

W niniejszym opracowaniu zwrécimy uwage na wieloparadygmatyczno$¢
socjologii religii na tle krytyki tezy sekularyzacyjnej oraz na nowe formy
religijno$ci i duchowos$ci, domagajace si¢ nowych modeli interpretacyjnych
w odniesieniu do wspotczesnych przemian religijnosci i duchowosci (teza
desekularyzacyjna). Jesli nawet sekularyzacja nie jest jeszcze procesem
zakonczonym, nie oznacza to, ze religia wciaz umiera. Przeciwnie, jej losy
staja si¢ coraz bardziej ztozone i wieloaspektowe. JesteSmy $wiadkami po-
wstawania nowych form religijno$ci i duchowos$ci. Parafrazujac twierdzenie
Ulricha Becka o rodzinie, mozna by powiedzie¢, ze coraz wiecej ludzi wspot-
czesnych, postawionych wobec alternatywy ,,religijno$¢ koscielna albo nie-
religijno$¢”, decyduje sig¢ na trzecia droge, a mianowicie na religijno$¢
pozakoscielna, bedaca ,,pluralistyczna i nieciagla trajektoria biograﬁi”3. Poza
Ko$ciotami rozwijaja si¢ réozne formy duchowosci (,,nie jestem religijny, ale
poszukuje duchowosci”).

1. TEORIA SEKULARYZACIJI I JEJ PRZECIWNICY

Do niedawna teoria sekularyzacji uchodzita za najbardziej stabilna, em-
pirycznie ugruntowana teori¢, o duzej mocy eksplanacyjnej, wedhug ktorej
modernizacja spoteczna jest zwiazana z procesami erozji religijnej i upadkiem
Kosciotow ludowych. Z perspektywy socjologicznej Koscioty chrzescijanskie
sa przedstawiane czgsto jako ,,przegrani” modernizacji spotecznej (im bardziej
zmodernizowane spoteczenstwo, tym bardziej zsekularyzowane). W latach sie-
demdziesiatych i osiemdziesiatych ubiegtego wieku zaznaczyt si¢ wzrost pro-
cesow sekularyzacyjnych w Europie Zachodniej. Socjologowie dos¢ szybko
ulegli ztudzeniu, ze spoteczenstwa i kultury beda w przysztosci ulega¢ dalsze;j
sekularyzacji, a chrzescijanstwo bedzie wchodzi¢ w faze ,,zmierzchu” (np.
teza Harveya Coxa o ,,mies$cie bez Boga” czy ,,$§wieckim miescie”’). W kra-

3 U. Beck, Spoleczeristwo ryzyka. W drodze do innej nowoczesnosci, tt. S. Ciesla,
Warszawa 2002, s. 177.
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jach komunistycznych przepowiadano zanik religii i przyspieszano ten proces
poprzez masowaq ateizacje¢ spoteczenstwa, by uwolni¢ obywateli od przesadow
religijnych. W spoteczenstwach demokratycznych upowszechniato si¢ przeko-
nanie, ze religia zniknie sama z siebie*. Sekularyzacje uwazano za co$ po-
zytywnego, co nalezy po prostu przyja¢ bez zastrzezen, a kulturowa margi-
nalizacje religii traktowano jako proces nieunikniony i nicodwracalny. Religi¢
nalezy bezwzglednie usunaé z zycia publicznego. W dyskursie nowoczesnosci
stoi ona wobec podejrzenia o bycie archaicznym reliktem?.

Moéwi sig, ze nowoczesna kultura zachodnia odrywa si¢ lub juz si¢ oder-
wata od swoich sakralnych zrédet. ,,Wspdlne wszystkim, szczegdlnie mtod-
szym, Europejczykom jest nie tyle chrzescijanstwo i klasyczna kultura euro-
pejska, ile globalna kultura popularna, w ktorej dominuja amerykanskie
sktadniki”®. Sekularyzacji nikt nie jest w stanie zahamowa¢, mozna co naj-
wyzej skorygowac nieco jej bieg i kierunek. Zmiana wyznania, np. z racji
zawieranego Slubu czy przeniesienia si¢ do innej miejscowosci, nie budzi
potepienia spotecznego, a nawet wigkszego oporu ze strony oficjalnych
reprezentantow Ko$ciotow, podobnie jak przyjecie statusu osoby ,bez wy-
znania”. Kos$cioly traca zdolnos¢ ,,reprodukowania” siebie i swojej aktywne;j
zbiorowej pamigci w mlodych pokoleniach. Niekiedy sekularyzacje¢ utozsamia
sie z dechrystianizacja, a nawet z ,,odkoS$cielnieniem” czy dekonfesjonalizacja,
co nie wyklucza rewitalizacji zycia ko$cielnego, a nawet moze by¢ warun-
kiem kulturowo-religijnej odnowy’.

4 Ch.D e lsol, Esej o czlowicku péznej nowoczesnosci, tt. M. Kowalska, Krakow 2003,
s. 45.

5J.von S oo sten, Jirgen Habermas. Dialog z religiq w ramach dyskursu nowoczes-
nosci, w: Filozofia religii od Schleiermachera do Eco, red. V. Drehsen, W. Grib, B. Weyel,
th. L. Lysien, Krakow 2008, s. 221.

©Z.Krasnodeb s ki, Pewnosé¢ Europy, ,,Tygodnik Powszechny”, 2001, nr 18, s. 8.

7 Procesy sekularyzacji zachodza wowczas, kiedy réznica, zwiazana z przynalezno$cia
do Kosciota lub brakiem takiej przynaleznosci, nie odgrywa bynajmniej zadnej roli, jesli chodzi
o karier¢ zwiazkowa, zawodowa czy partyjna. Religijna zaduma nad klepsydra, utrata oficjalnie
manifestowanego charakteru panstwowo usankcjonowanych koscielnych $wiat, rosnaca neutral-
no$¢ w wypadku wyboru partneréw ze wzgledu na rdznice wyznaniowe, zacierajace si¢ wyzna-
nie wiary w ustach duchownych wystepujacych w telewizji ze swoim §wiatecznym kazaniem,
postepujacy zanik poczucia sakralnosci wsrod turystow zwiedzajacych katedre, postepujacy
zanik znajomos$ci Biblii i modlitewnika — sa to wszystko $lady procesow sekularyzacyjnych,
tak jak je tutaj rozumiemy”. H. L G b b e. Religion nach der Aufklirung, Graz—Wien—Koln
1986. Podaje¢ za: M. W e e b e r, Hermann Liibbe. Widzialna religia jako technika przezwy-
cigzania wlasnej przygodnosci, w: Filozofia religii od Schleiermachera do Eco, s. 183.
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Zwolennicy teorii sekularyzacji wychodza z zalozenia, ze procesy moder-
nizacji (wzrost dobrobytu, eksplozja wyksztatcenia, industrializacja, urba-
nizacja, technicyzacja, funkcjonalna dyferencjacja, racjonalizacja, spoteczno-
-kulturowy pluralizm) wywieraja negatywne skutki w zakresie spotecznego
znaczenia religii i KoS$cioléw (utrata funkcji integracyjnych, zaré6wno na
ptaszczyznie makrostrukturalnej, jak i w odniesieniu do przekonan i wzorow
zachowan jednostek). Zwlaszcza pluralizm spoteczno-kulturowy i religijny —
wedlug tezy sekularyzacyjnej — ostabia witalno$¢ zycia religijnego. W ze-
tknigciu z réznymi religiami i wyznaniami przekonania jednostek ulegaja
relatywizacji, traca swoja dawna oczywisto$¢ kulturowa, w koncu sa kwestio-
nowane, a nawet odrzucane. Peter L. Berger pisat w latach siedemdziesiatych,
ze instytucjonalny pluralizm wynikajacy z modernizacji pociaga za soba osta-
bienie wszelkich mozliwych do pomyslenia wierzen i wartosci®.

Wedhlug Bergera w teorii sekularyzacji przyjmowano, ze ,,im bardziej no-
woczesne staje si¢ spoleczenstwo, tym mniej jest religijne. Poglad ten
oczywiscie harmonizowat z o§wieceniowa filozofia postgpu, w ramach ktorej
zanik religii przyjmowany byt z zadowoleniem jako wyzwolenie od przesa-
dow oraz tyranii duchowienstwa. Jednak wielu zwolennikow tej teorii nie
przyjmowato sekularyzacji z zadowoleniem — mato tego, niejeden z nich byt
chrze$cijanskim teologiem. Uwazali oni jedynie, Ze istniejace dowody niestety
to potwierdzaja. Znowu — trzeba przyzna¢, ze w latach 70. XX wieku teoria
ta zostata calkowicie obalona. Nie bedac bynajmniej coraz bardziej zsekula-
ryzowany, $wiat wspolczesny jest scena poteznych eksplozji uczu¢ religij-
nych. Nowoczesno$¢ jest nie tylko do$¢ zrdznicowana, lecz — w wigkszos$ci
miejsc — takze tatwa do pogodzenia z taka lub inna religia”®. Teoria seku-
laryzacji stusznie wskazywala na to, ze modernizacja narusza niekwestiono-
wane przekonania i wartosci, ale mylita si¢, zaktadajac, ze ten proces rela-
tywizacji w sposob nieuchronny doprowadzi do upadku religii. Nowoczesnos¢
niekoniecznie musi prowadzi¢ do sekularyzacji, chociaz wiedzie do plura-
lizacji'®.

Steve Bruce, zdecydowany zwolennik tezy sekularyzacyjnej, podkresla, ze
w warunkach pluralizmu religijnego dogmatyczne systemy wiary przeksztatca-
ja si¢ w bardziej liberalne. Liberalnie nastawieni rodzice, ktorzy nie wierza

8P. L. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, w: Religia a Zycie
codzienne, red. H. Grzymata-Moszczynska, Krakow 1990, s. 22.

Tenze, Miedzy relatywizmem a fundamentalizmem, ,W drodze”, 2007, nr 9, s. 7.

10 Tamze.
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w jedna prawdziwa religi¢, lecz uznaja wiele drég w dochodzeniu do prawdy,
przyktadaja mniejsza wage do wychowania religijnego swoich dzieci i mniej
w nie inwestuja swoich sil, czasu i pienigdzy. Zwlaszcza w matzenstwach
zrdznicowanych wyznaniowo stabnie przekaz i integracja postaw i zachowan
religijnych, a dzieci z takich malzenstw sa wychowywane religijnie w ogra-
niczonym zakresie. Bruce twierdzi, ze wielkie procesy modernizacyjne zwia-
zane z urbanizacja, biurokracja i rosnaca racjonalnos$cia prowadza do za-
nikania wielkich systemdw religijnego wyja$niania zycia. Sekularyzacja jest
wedlug niego oczywista cze$cia sktadowa nowoczesnosci'!.

Filozof i socjolog angielski Charles Taylor méwi o przejsciu od spote-
czenstwa, w ktorym nie mozna nie wierzy¢ w Boga, do spoteczenstwa, w kto-
rym wiara nawet dla cztowieka gleboko wierzacego jest tylko jedna z wielu
uprawnionych drog zyciowych. Wybdr doczesnosci (tzw. samowystarczalny
humanista) pozbawionej wszelkiego religijnego wymiaru stal sie powszechnie
dostepna opcja, a wiara w Boga jest tylko jedna z opcji, czgsto nie naj-
wazniejsza. Po raz pierwszy w naszych dziejach (epoka $wiecka) — twierdzi
Taylor — catkowicie samowystarczalny humanizm stat si¢ powszechnie do-
stepna opcja'’. Wydaje sie, ze wigcej ludzi odchodzi od Boga, niz do Niego
powraca. ,,Postawa ludzi niereligijnych zorientowana jest na przedmioty do-
stgpne poznaniu, na rzeczywisto$¢ §wiata, oraz pozbawiony przesadéw, wolny
od iluzji stosunek do tej rzeczywistosci. Wedtug Taylora mozna rozpoznac,
pomimo zakwestionowania, kompleksowa wiazke moralnych zrodet w agno-
stycznym usposobieniu. Natomiast «podwojnie narodzeni», a zatem odrodzeni
religijnie i uSwiadamiajacy si¢ sobie ludzie, posiadaja wyrazne uczucie, ze
poza nimi samymi «istnieje co$ jeszcze, co§ wigkszegon”!3.

Wedhug Jirgena Habermasa wspodtczesnie mamy do czynienia zarowno
z szybkim rozwojem nauki, ktéra poddaje scjentystycznemu osadowi kolejne
sfery ludzkiej egzystencji, jak i z rozkwitem myslenia religijnego, ktore
zyskuje coraz wigksze znaczenie polityczne, przez co podaje w watpliwosé
teorig¢ ,,nieuchronnej” sekularyzacji. Jezeli nawet Europa Zachodnia przeszta

'S B r u ¢ e, Choice and Religion. A Critique of Rational Choice Theory, Oxford 1999;
ten z e, God is Dead. Secularisation in the West, Oxford 2002; t e n z e, Socjologia. Bardzo
krotkie wprowadzenie, tt. M. Stopa, Warszawa 2000, s. 116-117.

2Ch.Ta ylor, Swiecka epoka. Dlaczego porzucamy religie, ,,Dziennik”, 2007, nr 287,
dodatek ,,Europa”, nr 49, s. 12-13.

BF. Wittekin d, Charles Taylor. Religia i nowoczesny indywidualizm, w: Filozofia
religii od Schleiermachera do Eco, s. 252.
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historycznie odregbna droge i stanowi w $wiecie wyjatek, to poza nia mamy
do czynienia z nieoczekiwanym ozywieniem oraz upolitycznieniem wspolnot
wiary i tradycji religijnych. Ponownie upolityczniona swiadomos¢ religijna
zrywa powoli z liberalnymi przestankami o$wiecenia. Potrzebni sa dzisiaj
mys$liciele zdolni przetozy¢ zakodowane przekonania wiary chrzescijanskiej
na jezyk zsekularyzowanego $wiata, by nada¢ im nowa skutecznos$¢ (swoista
,konwersja tresci religijnych w elementy myslenia sekularnego™)'.

W koncepcji postsekularyzmu Habermasa nowoczesna $wiadomos¢ nie
oznacza braku religii. Kryzysy ponowoczesnos$ci stwarzaja nawet warunki do
rozwoju wierzen religijnych, a religia — pod pewnymi warunkami — moze
uczestniczy¢ w dyskursie publicznym. Sa to: a) Religia musi zaakceptowac
istnienie obok siebie innych religii 1 wierzen — innymi stowy kazda religia
musi zaakceptowac¢ pluralizm religijny i nie moze twierdzi¢, ze jest najdo-
skonalsza; b) Religia musi zaakceptowa¢ autorytet nauki. Nie moze dazy¢ do
sytuacji, w ktorej bedzie narzucata $wiatopoglad i oferowala przekonania
niezgodne z naukowym dyskursem; c) Religia musi zaakceptowa¢ demokra-
tyczne konstytucje krajow!>.

Postsekularne spoteczenstwo oczekuje od religii pozytywnych oddziatywan
i jakiej$ formy akceptacji samego sekularyzmu. Koegzystencja migdzy religia
i sekularyzmem nie bedzie latwa, ale w warunkach pluralistycznego rynku
$wiatopogladowego i tolerancji — mozliwa'®. Wedlug Hermanna Liibbe
»gdziekolwiek cywilizacyjna nowoczesnos¢ i religia koegzystuja bezkonflik-
towo, tam przynosi to obopdlne korzysci”!”.

W nauczaniu spotecznym Kosciota wskazuje si¢ na sekularyzacje¢ jako na
swoisty ,,znak czasu” w warunkach nowoczesno$ci i ponowoczesnosci. ,,Seku-
laryzacja, ktora pojawia si¢ w kulturach jako wizja $wiata i ludzkos$ci bez
odniesienia si¢ do Transcendencji, przenika wszystkie aspekty zycia codzien-

“J. Habermas, Miedzy naturalizmem a religiq, ,,Fakt” 2006, nr 63, dodatek
,~Buropa”, nr 11, s. 14-15.

S T.Borkowsk i, Religijnos¢ mlodych Europejczykéw, ,,Horyzonty Wychowania”,
2007, nr 6, s. 249.

16 Stanowisko Habermasa zajmowane w odniesieniu do religii jest dyskursywno-etycznym
oraz teoretyczno-komunikacyjnym poszerzeniem koncepcji Kanta. W tym ognisku skupia sig
ocena religii jako ustosunkowanie si¢ do jej dziedzictwa. Zastapienie religijnych tradycji
racjonalnoscia komunikacyjna, przektad religijnych przekonan na projekt etyki dyskursu oraz
uptynnianie symbolicznych form religii w znaki trwalej krytyki stanowia pomocnicze $rodki,
poprzez ktore problematyka religii w dziele Habermasa zostala zaangazowana w budowe drég
wiodacych ku nowoczesno$ci”. J. von S 0 0 s t e n, dz. cyt., s. 223.

“"Weeber, dz cyt., s. 189.
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nego i powoduje rozwéj mentalnosci, w ktorej Bog jest faktycznie nieobecny
— calkowicie badz czg$ciowo — w zyciu 1 §wiadomosci cztowieka. Owa seku-
laryzacja nie jest jedynie zewnetrznym zagrozeniem dla wierzacych, lecz juz
od pewnego czasu daje si¢ zauwazy¢ w tonie samego Kosciota. Gtgboko wy-
naturza ona od wewnatrz wiare chrze$cijanska, a w konsekwencji styl zycia
i codzienne postepowanie wierzacych. Zyja oni w $wiecie i czesto ulegaja
wpltywowi — jezeli nie sa przez nia uwarunkowani — kultury obrazu, ktéra
narzuca sprzeczne wzorce i bodzce, praktycznie negujac Boga — Bog stat sig
juz niepotrzebny, nie ma potrzeby mys$le¢ o Nim, powraca¢ do Niego. Ponad-
to dominujaca mentalno$¢ hedonistyczna i konsumpcyjna prowadzi zaréwno
wiernych, jak i pasterzy na manowce powierzchownosci i egocentryzmu, ktd-
ry szkodzi zyciu Kosciota” (Benedykt XVI w przemowieniu do uczestnikow
zgromadzenia plenarnego Papieskiej Rady ds. Kultury z 8.03.2008 r.)'%.

Wedhug Benedykta XVI sekularyzacja ostabia cztowieka i przeszkadza
W jego naturalnym dazeniu do catej Prawdy. Wspodtczesny cztowiek czesto ma
poczucie, ze nie potrzebuje nikogo, aby zrozumie¢, wyjasnia¢ §wiat i pa-
nowa¢ nad nim (,,jatlowy kult jednostki”). Czuje si¢ on miara wszystkiego,
centrum wszystkiego. ,,W blizszych nam czasach efektem globalizacji, ko-
rzystajacej z nowych technik przekazu informacji, nierzadko byto upo-
wszechnianie si¢g we wszystkich kulturach licznych elementéw zachodniego
materializmu i indywidualizmu. W coraz wigkszym stopniu formuta «FEtsi
Deus non daretur» staje sig sposobem zycia, ktérego zrddlem jest swego
rodzaju «pycha» rozumu — rzeczywisto$ci stworzonej wszak i umitowane;j
przez Boga — ktdry uwaza, ze jest samowystarczalny, i zamyka si¢ na kon-
templacje i poszukiwanie przewyzszajacej go Prawdy”!”.

Nawet zwolennicy teorii sekularyzacji, jak Pippa Norris i Ronald Inglehart,
uwazaja, ze tradycyjne teorie sekularyzacji wymagaja uaktualnienia. Wedtug
nich znaczenie religii jawi si¢ w perspektywie zabezpieczenia egzystencjal-
nego oraz obawy przed fizycznym, spotecznym i osobistym ryzykiem. Pierw-
sze wiaze si¢ z wolnoscia od katastrof w naturze — jak trzgsienie ziemi,
powodzie, susza czy tornado, drugie z wolno$cia od wojen, naruszania praw
cztowieka, biedy czy nieréwnosci spolecznych. Jezeli w spoteczenstwach
w wyniku modernizacji spolecznej wzrasta dobrobyt i bezpieczenstwo, to za-
potrzebowanie na wartosci religijne, systemy wiary i praktyki kultowe stab-
nie, jezeli za$ bezpieczenstwo i dobrobyt maleja, wzrasta zapotrzebowanie na

18 L’Osservatore Romano”, 29 (2008), nr 4, s. 35.
19 Tamze, s. 36.
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orientacje religijne. Wychodzac od interakcji migdzy bezpieczenstwem egzy-
stencjalnym a religijno$cia oraz przyrostem naturalnym, stwierdzaja, ze spo-
leczenstwa zamozne staja si¢ coraz bardziej §wieckie, podczas gdy Swiat jako
catos$¢ staje si¢ bardziej religijny. Przybywa ludzi o tradycyjnych pogladach
religijnych. Stanowia oni coraz wigkszy odsetek ludnosci §wiata. Zwiazane
jest to m.in. z tym, ze w bogatych krajach, gdzie sekularyzacja postapita
najdalej, wskaznik dzietno$ci rodzin jest o wiele nizszy niz w spoteczen-
stwach o tradycyjnym $wiatopogladzie religijnym?’.

Wzrastajacy stopien bezpieczenstwa egzystencjalnego sprzyja sekularyzacji,
ale te zmiany kulturowe sa uwarunkowane przesztoscia. Historycznie dominu-
jaca w danym spoteczenstwie tradycja religijna wywiera zazwyczaj trwaly
wplyw na wierzenia religijne i inne normy kulturowe. Nie zmienia to podsta-
wowego trendu — wedlug tej teorii — ze w spoleczenstwach, w ktorych kwe-
stia bezpieczenstwa egzystencjalnego stata si¢ marginalna, czynnik religijny
jest mniej istotny. Bezpieczenstwo egzystencjalne staje si¢ sitla napedowa
sekularyzacji. Dlugoterminowe zmiany w poziomie bezpieczenstwa egzysten-
cjalnego decyduja o erozji warto$ci, wierzen i praktyk religijnych. Zwiek-
szone poczucie bezpieczenstwa zmniejsza potrzebe poszukiwania otuchy, jaka
niesie religia Teza sekularyzacyjna ma jednak tylko probabilistyczny, a nie
deterministyczny charakter. Religia nie znikneta ze Swiata i nie wydaje sig
prawdopodobne, aby to nastapito. Sekularyzacja jest tendencja, a nie zelaz-
nym prawem, nawet jezeli pojecie sekularyzacji oddaje istotg¢ znaczacej czegsci
procesOw zwiazanych z religijno$cia. Sekularyzacja wiaze sig¢ z poczuciem
bezpieczenstwa egzystencjalnego ludzi®'.

W swoich pracach z lat dziewigédziesiatych Peter L. Berger twierdzit, ze
zatozenie, iz zyjemy w zsekularyzowanym §wiecie, nie jest prawdziwe. W ra-
mach réznych religii §wiatowych mozna obserwowac¢ nowe, ciagle wzmagaja-
ce si¢ ruchy religijne (np. ruch ewangeliczny, odnawiajacy si¢ islam).
Modernizacja nie zawsze pociaga za soba sekularyzacje, a wiek XXI nie
bedzie bardziej zsekularyzowany niz wieki poprzednie. Zamiast uniwersalne]
teorii Berger proponuje ,,zniuansowane badanie przypadku za przypadkiem”.
Faktycznie religie znajduja si¢ w stanie rywalizacji, religijne oferty konkuruja
wzajemnie ze soba oraz z alternatywnymi ofertami o charakterze $wiec-

WP Norris,R-Inglehart, Sacrum i profanum. Religia i polityka na swiecie,
t. M. Babinska, Krakow 2006, s. 299-328.
*! Tamze, s. 29, 94-95 i 304-317.
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kim?2. ,,Aby osta¢ si¢ na tym rynku ofert, religijne grupy sa zmuszone wy-
chodzi¢ naprzeciw zyczeniom swoich «klientow». Wraz z «kontrola konsu-
mencka religijnych tre$ci» rosnie wedlug Bergera niebezpieczenstwo, ze
w wyniku wielosci religijnych ofert powstanie standaryzowany i bezpreten-
sjonalny produkt. Rownoczesnie uciazliwe staje si¢ dla jednostki wybieranie
z takiej ilosci ofert. Prawdziwos¢ wytacznie jednej wiary wydaje si¢ w ob-
liczu ogromnej ilo$ci ofert coraz bardziej nieprawdopodobna. Na dodatek, jak
zaznacza Berger, religia coraz bardziej wypierana jest z zycia publicznego,
zachowujac znaczenie wylacznie w sferze prywatnej. Na skutek tej «polary-
zacji» religia przesuwa si¢ od pewnos$ci do czystej preferencji”?.

Teoria sekularyzacji — zwlaszcza w swej wersji skrajnej — stata si¢ dla
czesci socjologow ,,niewygodnym” paradygmatem, taczacym w jedna calosé
bardzo zroznicowane elementy. Niekiedy nawet kwestionuje si¢ jej przydat-
nos$¢ do wyjasniania wspoéiczesnych zjawisk religijnych. W niektérych $ro-
dowiskach socjologicznych stato si¢g niemal obowiazkiem dystansowanie sig¢
od tego pojecia i proklamowanie go za ,,przezwycigzone”. Kryzys teorii seku-
laryzacji nie oznacza konca proceséw sekularyzacyjnych, chociaz przemiany
w religijnosci nie przebiegaja dokladnie tak, jak przewidywaly teorie global-
nej sekularyzacji, czyli nie zmierzaja do unicestwiania religii i Kosciotow,
lecz do ich transformacji. Socjologia religii, ktéra dotychczas opierata sig
niemal wylacznie na paradygmacie sekularyzacji, musi szuka¢ nowych rozwia-
zan i syntez (teorie) umozliwiajacych patrzenie na religijno$¢ z réznych pun-
ktow widzenia (wieloparadygmatyczno$¢). W socjologii dokonuje si¢ powoli
proces demistyfikacji teorii sekularyzacyjnych, ktore przestaja by¢ standar-
dowym modelem ewolucji spotecznej i religijnej. Przekonanie o linearnej
sekularyzacji, od ktorej nie ma odwrotu, jest po prostu zwyktym ztudzeniem.

Socjologowie opisuja procesy sekularyzacyjne we wspotczesnym $wiecie,
zwlaszcza w Europie Zachodniej, ale na przetomie lat osiemdziesiatych i dzie-
wigcdziesiatych stali sig¢ bardziej ostrozni w przepowiadaniu konca religii
1 Kosciotéw. Coraz wyrazniej zaczeli odchodzi¢ od jednostronnej i jednokie-
runkowej teorii sekularyzacji, a takze od tezy, ze im bardziej spoteczenstwo
jest nowoczesne, tym ipso facto staje sig ono mniej religijne. Kos$cioly, nawet
jezeli stracily na znaczeniu, to nie ,,umarly”, ulegaja natomiast wielorakim
przeksztatceniom. Ich cztonkowie nie przyjmuja bezkrytycznie podawanych

2Th. Schmidt-Lux, Peter Ludwig Berger. Religia jako Swiety kosmos, w:
Filozofia religii od Schleiermachera do Eco, s. 212-213.
2 Tamze, s. 213.
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im wzorcoOw zycia i jego interpretacji, ich postawy wobec Ko$ciola sa coraz
bardziej kwestia osobistego wyboru. Wielu z tych, ktérzy odrzucaja formalne
czlonkostwo w zorganizowanych wspolnotach koscielnych, w dalszym ciagu
uwaza sie za religijnych?*. Spadek zainteresowania Kosciotami, a nawet utra-
ta wladzy Koscioléw zinstytucjonalizowanych, nie jest rOwnoznaczny z zani-
kaniem religijnych interpretacji zycia i rzeczywisto$ci czy z sekularyzacja
swiadomosci. Europa nie jest ani postreligijna, ani postsekularna.

Niezaleznie od teoretycznych sporow zjawisko sekularyzacji ciagle jest
widoczne, ,,zwlaszcza w polaczeniu z dynamicznymi zmianami cywilizacyjny-
mi, politycznymi, ekonomicznymi i kulturowymi, a w efekcie odsuwa ludzi
od religii, od jej instytucji i wartosci, przyblizajac ich do bezreligijnych
uzasadnien zycia, opartych na racjonalno$ci, autonomii i naturalnym inter-
pretowaniu zycia. Najszerzej pojetym skutkiem proceséw sekularyzacyjnych,
jako elementu kultury, jest subproces desakralizacji codzienno$ci i od$wigt-
nosci zycia jednostek i zbiorowos$ci ludzkich”®. Sekularyzacja przyjmuje
wiele postaci, a niektére religie sa wyraznie odporne na jej wptywy (np.
islam). Instytucjonalna religijno$¢ (religijnos¢ koscielna) w Europie Zachod-
niej stoi jednak wciaz w obliczu wielkiego kryzysu. Nie oznacza to jednak
zaniku religijnos$ci.

W socjologii wspotczesnej zywo jest dyskutowana teza pluralizacyjna,
zwigzana zwlaszcza z rynkowa teoria religii lub teorig racjonalnego wyboru.
Wbrew tezie durkheimowskiej, ze ujednolicona w wymiarach spotecznych
$wiadomos$¢ zbiorowa wzmacnia zainteresowania religijne i instytucje kos-
cielne, w teorii rynkowej podkresla sig¢, ze religie zmonopolizowane (kos-
cielne monopole) ,,produkuja” i prezentuja swoim klientom dobra religijne
o nizszej jakosci. Religie, ktdre oferuja bardziej zroznicowane ,,produkty”, sa
bardziej poszukiwane na religijnym rynku, bowiem sa lepiej przystosowane
do preferencji religijnych w grupach zrdéznicowanych statusem, pozycja spo-
leczna, klasa spoleczna, etniczno$cia itp. Pluralizm religijny wydaje sig
stanem ,,naturalnym”, natomiast religijne czy ko$cielne monopole nie traca
na znaczeniu dzigki regulacjom zewnetrznym. Ustabilizowane KoS$cioty utrzy-
muja si¢ dzigki subsydiom panstwowym, ktére zapewniaja duchowienstwu za-
trudnienie i utrzymanie na cate zycie. Kontrola panstwa nad Ko$ciotami ogra-

2 P.M.Z ulehn er, Schronienie dla duszy. Cwiczenia duchowe dla niezbyt poboznych,
th. A. Kalbarczyk, Poznan 2006, s. 25-29.

3 1.B aniak, Wokél sporéw o sekularyzacje: szansa czy zagrozenie? w: Sekularyzacja
jako wyzwanie dla religii i Kosciola. Mity i rzeczywistos¢, red. J. Baniak, Poznan 2006, s. 7-14.
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nicza ich efektywna dziatalno$¢, a przynajmniej jej nie sprzyja, oslabia
mobilizacje religijnych konsumentéw. Religijne ,,firmy”, konkurujace migedzy
soba, oferujac zréznicowane ,produkty” i ushigi, wzmacniaja witalno$¢
wspblnot religijnych?®.

Zgodnie z teorig racjonalnego wyboru ludzie kieruja si¢ w swoich decy-
zjach i dziataniach zasada maksymalizacji zyskow. Takze w obszarze religii
dokonuje si¢ swoisty ,,przetarg” zyskow i strat, rachunek ,,nadnaturalny”.
Religie nie oferuja doczesnych korzysci, ale przede wszystkim zbawienie
i zycie wieczne, cho¢ tez i pokdj na ziemi. Aby osiagnaé te dobra, ludzie
organizuja si¢ we wspodlnoty, zapewniajac sobie wigcej bezpieczenstwa i za-
ufania. W paradygmacie racjonalnego wyboru religie funkcjonuja jako ,,ry-
nek”, bynajmniej nie w sensie metaforycznym, lecz dostownym, jako podsta-
wowa zasada dziatania religii. To wlasnie na pluralistycznym i wolnym ,,ryn-
ku” rozgrywa si¢ konkurencja réznych religijnych organizacji, ktéra przy-
czynia si¢ do utrwalania, a nawet wzmocnienia religii. Im wiecej jest kon-
kurencji, tym ludzie staja si¢ bardziej religijni. Zakldcenie konkurencji
prowadzi do ostabienia religijnosci. To wlasnie wolny rynek religii wyjasnia
— do pewnego stopnia — wysoka religijno$¢ ludnosci w USA, podczas gdy mo-
nopolistyczne tendencje ko$cielne w Europie przyczyniaja si¢ do kryzysu
religijnosci. Rozdziat Kosciola od panstwa prowadzi do tego, ze religijne
instytucje (,,firmy”’) konkuruja miedzy soba o nowych cztonkow, ktorych nie
ma w nadmiarze. Wplyw rynkdw religijnych jest korzystny — wedlug tej teo-
rii — zardwno w odniesieniu do preferencji religijnych ludzi, jak i wobec
organizacji ko$cielnych oraz tworzenia si¢ kapitatu spotecznego. ,,Produkty”
religijne sa lepszej jakosci, bardziej przystosowane do potrzeb ludzi.
Koscioty, uzyskujace wigkszy wktad od swoich cztonkéw w postaci ofiarowa-
nego czasu i pieniedzy, maja tendencje wzrostowa. W USA Koscioly o suro-
wych obyczajach, stawiajace swoim cztonkom rygorystyczne i ezoteryczne
wymagania, nie dopuszczajace w ogole potencjalnych ,,pasazerdw na gape”,
odznaczaja si¢ zauwazalna dynamika, podczas gdy Koscioly liberalne traca

na znaczeniu®’.

D E.Sherkat Ch. G. El1lis on, Recent Developments and Current Contro-
versies in the Sociology of Religion, ,,Annual Review of Sociology”, 25 (1999), s. 384-386.
M. Hechter, S. Kanazawa, Teoria racjonalnego wyboru a socjologia, w:

Wspoiczesne teorie socjologiczne, t. 1, red. A. Jasinska-Kania, L. M. Nijakowski, J. Szacki,
M. Ziodtkowski, ti. J. Haman, Warszawa 2006, s. 170.
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Kos$cidt katolicki, ktory uchodzi za organizacj¢ mocno zhierarchizowana,
wykazuje swoja zywotnos$¢ dzigki temu, ze jest wewnetrznie spluralizowany,
ma wiele odcieni i nurtéw. Zywotnosé katolicyzmu, np. w Polsce czy Wio-
szech, jest zwiazana z jego wewnetrzna dyferencjacja®®. Na ogét ,,im bar-
dziej pluralistyczna gospodarka, tym wigkszy poziom religijnej mobilizacji.
Liczne firmy religijne, konkurujace migdzy soba, beda dazyty do specjalizacji
i zaspokajania szczegdlnych potrzeb religijnych okreslonych segmentow kon-
sumentow, za$§ taka specjalizacja bedzie prowadzita do zwigkszenia liczby
konsumentéw aktywnych w gospodarce religijnej”®. Pluralizm religijny
oznacza powstanie swoistego rynku religijnego, a religijnos¢ jest do pewnego
stopnia wynikiem i konsekwencja wysokiej podazy débr religijnych. Pole reli-
gijne jest zdominowane logika rynku, a instytucjonalizacja nabiera wtornego
charakteru®’.

Teoria rynku religijnego zaktada, ze im bardziej zré6znicowane i plurali-
styczne jest pole religijne, tym wigksza jest witalnos¢ religii. Konkurencja
miedzy réznymi religiami i wyznaniami podwyzsza poziom religijnej mobili-
zacji. Stanowisko to reprezentuja zwlaszcza socjologowie amerykanscy (np.
William S. Bainbridge, Roger Finke, Lawrence Iannaccone, James McCann,
Rodney Stark, Stephen Warner). Rozwojowi rynku religijnemu sprzyjat roz-
dzial Kos$ciota i panstwa, ktéry wzmacnial tzw. serwis religijny, ulatwiat
pozyskiwanie nowych klientoéw, wychodzit naprzeciw ich potrzebom. W wa-
runkach monopolu religijnego, zwtaszcza stwarzajacego przywileje dla jedne;j
religii czy Kos$ciota, kler nie jest zainteresowany zwigkszaniem swojej
aktywnosci, a nawet staje si¢ do pewnego stopnia bierny w dzialaniach
duszpasterskich. Pluralizm ma stymulujacy wplyw na witalno$¢ wspolnot
religijnych. Nastepstwem pluralizmu lub zjawiskiem mu towarzyszacym jest
wzrastajaca indywidualizacja postaw wobec religii®!.

Nie tyle sam Kosciot okresla to, w co i1 jak ma wierzy¢ jednostka, lecz
ona sama decyduje i okresla swoje orientacje §wiatopogladowe. Jezeli chrzes-
cijanstwo pozostaje cze$cia integralna tej orientacji, nawet czescia do pew-

BL. Diotallevi, Il rompicapo della secolarizzazione italiana, Mailand 2001.

YHechter,Kanazawa, dz cyt., s. 169.

30K.Gabriel, Vonder Religion zum Religiésen. Zur Bedeutung der Erfahrung in der
gegenwdrtigen (religiosen) Szene des Westens. Genese und Diagnose, w: Religidse Erfahrung
1. Interkulturelle Prespektiven, hrsg. von G. Haeffner, Stuttgart 2007, s. 29-41.

3I'D. P o llack, Die Pluralisierung des Religidsen und ihre religiGsen Konsequenzen,
W: Religion heute dffentlich und politisch. Provokationen, Kontroversen, Perspektiven, Hrsg.
von K. Gabriel, H. J. Hohn, Paderborn 2008, s. 13-15.
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nego stopnia najwazniejsza, to juz nie jedyna; raczej jedna z wielu opcji.
Wedhlug niektérych teoretykow tezy indywidualizacyjnej istnieje nawet zwia-
zek odwrotnie proporcjonalny migdzy zinstytucjonalizowana religijnoscia
i zindywidualizowana duchowoscia®?. Ostabienie konkurencyjnosci migdzy
religiami prowadzi do ostabienia religijnosci w spoteczenstwach. Spoteczen-
stwa wspodlczesne sa ,,skazane” na rywalizacj¢ konkurencyjnych systemow
wartosci 1 norm, a w warunkach zniesienia kontroli instytucji panstwowych
religie musza nieuchronnie zabiega¢ o swoich wyznawcéw zgodnie z mode-
lem rynkowym?*3.

Teoria rynku religijnego, szczegoélnie popularna w USA, zaktada, ze w kra-
jach, w ktérych istnieje duza konkurencja migdzy Kosciotami, denominacjami
i sektami, wskaznik udziatu w praktykach religijnych jest wysoki. W $wietle
badan migdzynarodowych, prowadzonych pod kierunkiem politologa i socjolo-
ga amerykanskiego Ronalda Ingleharta, nie potwierdzit si¢ zwiazek migdzy
pluralizmem religijnym a zachowaniami religijnymi (udziat w nabozenstwach,
czestotliwo$¢ modlitwy). ,,Stany Zjednoczone sa wsrod spoleczenstw postin-
dustrialnych wyjatkiem pod wzgledem wspotwystgpowania wysokiego stopnia
pluralizmu religijnego oraz wysokiego wspotczynnika udziatu w praktykach
religijnych, wigc teoria ta faktycznie pasuje do Ameryki, ale problem polega
na tym, ze nie sprawdza si¢ gdzie indziej. Inne kraje anglojezyczne cechuje
podobny stopien pluralizmu religijnego, jednak w panstwach tych o wiele
mniej oséb regularnie chodzi do kosciota. Co wigcej, w katolickich spote-
czenstwach postindustrialnych ta zalezno$¢ jest tak naprawde odwrdcona —
najwigkszy udziat w praktykach religijnych wida¢ w Irlandii i Wtoszech,
gdzie Kos$ciot posiada wyrazny monopol religijny, a w poréwnaniu z nimi
w bardziej pluralistycznej Holandii i Francji zwyczaj chodzenia do kos$ciota
jest o wiele stabiej widoczny. I nie jest to spowodowane wytacznie tym, ze
poréwnanie obejmuje spoteczenstwa postindustrialne — porownanie globalne
wszystkich krajéow potwierdza, ze nie istnieje istotny zwiazek miedzy udzia-
lem w praktykach religijnych a pluralizmem w szerszym zbiorze spoteczenstw

na calym $wiecie™*.

32.G.D a v i e, Europa: The Exceptional Case. Parameters of Faith in the Modern World,
London 2002, s. 8.

B3V, J. Miller, Religia w Swiecie konsumpcji. Chrzescijanska wiara i praktyka
w kulturze konsumpcyjnej, tt. T. Szafranski, Warszawa 2007, s. 138-139.

34Norris,lnglehart,dz. cyt., s. 155-156.



SEKULARYZACJA A NOWE FORMY RELIGIINOSCI 47

Inglehart twierdzi, ze teorig t¢ mozna by zmodyfikowaé, wskazujac, iz
,liczy si¢ nie tyle konkurencja migdzy gldownymi wyznaniami, gdyz ludzie
rzadko catkowicie zmieniaja wyznanie, ile raczej konkurencja migdzy — lub
w obregbie — poszczegdlnymi denominacjami, gdyz ludzie sa bardziej sktonni
zmienia¢ konkretne Koscioly w obrebie tej samej grupy wyznaniowej. To za-
lozenie nalezaloby zweryfikowaé na poziomie spotecznosci, korzystajac
z innych form danych i uwzgledniajac wigcej szczegdtowych cech denomina-
cji, niz pozwala na to wigkszo$¢ sondazy spotecznych, a nawet wigkszo$§¢
danych, jakich dostarczaja spisy ludno$ci. Niemniej jednak, je$li zmody-
fikowatoby si¢ twierdzenia pierwotnej teorii, znacznie ograniczytoby to
mozliwosci jej zastosowania w badaniach miedzynarodowych”*.

W $wietle analiz empirycznych socjologa niemieckiego Detlefa Pollacka
w Europie Zachodniej modernizacja raczej nie sprzyja religijnosci, a w wa-
runkach pluralizmu religijnego nie wzrasta indywidualna religijnos¢. Takie
formy pozakoS$cielnej religijnos$ci, jak astrologia, zen-medytacja, spirytyzm,
okultyzm, magia, teozofia wprawdzie zyskaty na znaczeniu, ale ich zasigg jest
wciaz niewielki. W kazdym razie dokonujacy si¢ wzrost alternatywnych form
religijnosci nie kompensuje strat w zakresie tradycyjnej religijnosci. Do-
minujacym procesem w polu religijnym jest sekularyzacja. Wyniki sondazowe
w Europie Zachodniej i Wschodniej wskazuja, ze im bardziej kraj jest zmo-
dernizowany (wedtlug produktu krajowego brutto na glowe mieszkanca), tym
nizszy jest poziom subiektywnej religijnosci (wedtug wskaznika deklarowane;j
wiary w Boga). Ekonomiczny model rynku religijnego nie znajduje — wedlug
Pollacka — empirycznego uprawomocnienia. Dominujace na rynku religijnym
w Europie sa wielkie Koscioly chrzescijanskie, ktére traca systematycznie
swoja site oddziatywania i integracji, a pluralizm réznych ugrupowan i orga-
nizacji religijnych nie pociaga za soba wyraznych efektéw wzrostu w zakresie
witalnosci religijnej. Stanowi raczej podloze roznego rodzaju konfliktow?,
Inni twierdza odwrotnie, ze ,,wielo$¢ religijnych propozycji wymuszona przez
ogromna liczbe konkurentdw przynosi w rezultacie coraz bardziej atrakcyjne
oferty, co w wyniku daje pozytywny efekt zaréwno pod wzgledem liczby
uczestnikéw, jak i jakosci uczestnictwa™’. W teoriach ekonomicznych, ryn-
kowych czy racjonalnego wyboru wilasciwie jest obojetne, jaka religie sig
wyznaje; wazne jest, ze wyznaje si¢ w ogole jakakolwiek.

35 Tamze, s. 156-157.
%Pollack,dz cyt,s. 17-21 i 35,
S"Schmidt-Lux, dz cyt, s. 214.
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Niezaleznie od sporéw teoretycznych badania socjologiczne nie potwier-
dzaja hipotezy o linearnie postgpujacej i nieodwracalnej kulturowej margi-
nalizacji religii we wspodlczesnym Swiecie. Religijnos¢ w ponowoczesnych
spoteczenstwach podlega réznorodnym transformacjom, zmienia swoje
ksztalty i funkcje, ale nie zanika®. By¢ moze przezyla juz swoj oczekiwany
i proklamowany przez wielu filozofow i socjologdéw koniec. W Europie utrzy-
muja si¢ jednak tendencje do ,,odkoscielnienia” chrzescijanstwa i ,,odchrzesci-
janienia” tego, co religijne. Straty w tym wzgledzie nie sa kompensowane
przez wzrost nowych ruchow religijnych i alternatywnych podazy débr reli-
gijnych. Nowe formy religijnosci sa atrakcyjne nie tyle dla os6b oddalonych
od Kosciotdw czy oséb bezwyznaniowych, ile dla zdystansowanych cztonkow
Kosciotow ludowych, ktorzy probuja taczy¢ swoje dotychczasowe przekonania
religijne z nowymi treSciami i praktykami (np. dogmat o zyciu wiecznym
z reinkarnacja).

Konwersje od sekularyzmu do religijno$ci sa o wiele rzadsze niz w obre-
bie pola religijnego. Teza o postsekularnym spoteczenstwie oznacza nie tyle
historyczng cezure w ewolucji religijnej, ile raczej zmiang perspektywy
badawczej i odchodzenie od teorii sekularyzacji jako jedynego i standardo-
wego modelu interpretacji rzeczywisto$ci religijnej. Nowa, refleksyjna, pdzna
czy ptynna nowoczesnos¢ (ponowoczesnos$c¢) staje sie do pewnego stopnia ,,re-
ligijnie produktywna”, m.in. prowokuje pytania i problemy, na ktére odpo-
wiedzi ludzie poszukuja w religii lub w innych formach duchowosci. Podsta-
wowym pytaniem badawczym jest to, czy religia w ogole powraca, a takze
w jakich formach i ksztattach powraca®®. Jezeli nawet za wczeénie byloby
mowi¢ o zmianie zasadniczych trendéw w europejskiej religijnosci, to istnieje
juz wiele dowodéw empirycznych na to, ze obok sekularyzacji dokonuja si¢

38 Leszek Kotakowski opisuje pewien typ sekularyzacji, ktora zaktada swoista uniwersa-
lizacje sacrum. ,,W tym ostatnim znaczeniu sekularyzacja nie zaktada koniecznie upadku zin-
stytucjonalizowanej religijno$ci; mozna ja obserwowac¢ jako zatarcie granicy migdzy sacrum
i profanum, odrzucenie ich separacji; jako sktonno$¢ do przypisywania sakralnego sensu
wszystkiemu. Otdz zuniwersalizowac sacrum to je unicestwi¢. Powiedzie¢, ze wszystko jest
sakralne, to tyle, co powiedzie¢, ze nic nie jest sakralne, jako Ze obie te jakosci — sacrum
i profanum — zrozumiate sa tylko w przeciwstawieniu wzajemnym, i kazda z nich mozna
uchwyci¢ tylko w opozycji do drugiej, gdyz «kazde okreslenie jest negacja», a atrybuty tofum
sa niewystowione”. L. K o t a k o w s k 1, Cywilizacja na tawie oskarzonych, Warszawa 1990,
s. 144.

3 H.J. H 6 h n, Krise der Sékularitiit? Perspektiven einer Theorie religidser Dispersion,
w: Religion heute dffentlich und politisch, s. 43-46.
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procesy pluralizacji i indywidualizacji religijnej oraz rozwijaja si¢ nowe ruchy
religijne i nowe formy duchowosci*’.

Filozof Leszek Kotakowski podkresla, ze ,,Boég nie umarl, a nawet sa obja-
wy, ze sit nabiera”, i dodaje: ,,Religia, chociaz wyraza si¢ takze w postaci
credo, nie jest zbiorem twierdzen, ktére miatyby pretendowac¢ do tego, ze
wytrzymuja konfrontacje¢ z instrumentami dociekania stosowanymi w fizyce
i biologii. Wiara religijna jest wyrazem ludzkiego zaufania do zycia i po-
czuciem sensu $wiata, sensu istnienia. Dlatego nie zginie, na przekér pro-
roctwom racjonalistow”*!. Ludzie opuszczaja Koscioly w poszukiwaniu su-
biektywnych doswiadczen religijnych, a wielu z tych, ktérzy naleza jeszcze
do Kosciota, okreslaja inaczej niz dawniej swoja identyfikacje koscielna.
Trudno jest im zwlaszcza pogodzi¢ teze, ze jedynie ich wiara jest prawdziwa,
z przekonaniem, ze istnieja inne wartosciowe syntezy przekonan religijnych.
Poswigcaja oni swoim zaangazowaniom religijnym tyle czasu, ile chca, rezer-
wujac sobie zachowanie autonomii religijnej (hiperindywidualizm religijny).

Btedem teorii sekularyzacyjnych jest ignorowanie faktow, ze religie
w warunkach nowoczesno$ci moga podlegaé, i rzeczywiscie podlegaja, po-
waznym przeksztalceniom i modyfikacjom. Zmiany moga dokonywac si¢ —
cho¢ z trudem — od areligijnosci do religijnosci. Przeobrazen, jakie dokonuja
sie¢ we wspotczesnej religijnosci, nie mozna rozumie¢ wytacznie w katego-
riach sekularyzacji, lecz szerzej — jako transformacje. Religia oficjalna
wprawdzie nie legitymizuje juz calego spoleczenstwa, utracita swo6j wpltyw na
inne sfery instytucjonalne (np. gospodarka, nauka, prawo), a nawet i na spo-
sob zycia poszczegolnych ludzi, ale nie oznacza to wytworzenia sig religijne;j
pustki. ,,Skoro religia jest wlasciwoscia antropologiczna, ludzie pozostaja
religijni, za$ religia moze przyja¢ takie formy spoteczne, ktéore wcale nie
musza si¢ wyraza¢ w postaci instytucji i wyobrazen tradycyjnie rozpoznawal-
nych jako religijne. W konsekwencji poszerza si¢ nie tylko pluralizm religii,
ktore konkuruja z pozostato$cia oficjalnego modelu religii (w réznych spote-
czenstwach w zréznicowanym stopniu). Luckmann podkresla przede wszyst-
kim epokowy wzrost znaczenia procesu prywatyzowania religii”**.

K. Gabriel, Phinomene dffentlicher Religion, w: Religion heute dffentlich und
politisch, s. 59-75.

“'L.Kotakowsk i, Mini wyklady o maxi sprawach. Seria trzecia i ostatnia, Krakow
2000, s. 92.

“ H.Knoblau ch, Thomas Luckmann. Prywatyzacja nowoczesnej niewidzialnej religii,
w: Filozofia religii od Schleiermachera do Eco, s. 196.
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Krytyka czy zmiana pozycji teorii sekularyzacyjnych w naukach spotecz-
nych nie oznacza, ze zostaly zahamowane procesy sekularyzacyjne we wspot-
czesnym $wiecie, a zwtaszcza w Europie Zachodniej, ktora jest niekiedy
uznawana za dynamiczne centrum sekularyzmu. Niemniej trudno dzisiaj pod-
trzymywac bez zastrzezen teze, ze im bardziej spoleczenstwo jest zmoderni-
zowane, tym bardziej jest zsekularyzowane. Przypadek USA jest tu znamien-
ny i trudny do wytlumaczenia dla tych, ktorzy wiaza bezwzglednie nowoczes-
nos¢ z sekularyzacja. Nie kazda modernizacja i nie zawsze jest nieprzychylna
religii. Niekiedy jest nawet religijnie ,,produktywna”, a przynajmniej przy-
jazna odnowieniu doswiadczen transcendentnych. Przesadne jest takze twier-
dzenie, ze w Europie Zachodniej sa juz tylko male enklawy tradycyjnej re-
ligijnosci. Jezeli pewien kryzys Kosciotow chrzescijanskich w Europie nie
podlega dyskusji, to niewielu jest tych, ktérzy optuja za jego likwidacja. Glos
Kosciotow jest wazny w dyskusjach nad warto§ciami moralnymi, do pewnego
stopnia wrecz konieczny, np. w sprawach takich, jak eutanazja, komodrki ma-
cierzyste, aborcja czy nawet zmiana klimatu. W spoteczenstwach wspotczes-
nych istnieje wiele ustaw juz obowiazujacych lub ich projektéw, ktore budza
niepokdj z moralnego punktu widzenia. Wazny jest wptyw Kosciota na debate
publiczna na wielu réznych poziomach.

Réwnoczesnie wptyw Kosciotow chrzescijanskich — zwlaszcza w warun-
kach dyferencjacji spotecznej, indywidualizacji, pluralizacji i globalizacji —
na uznawane wartos$ci, postawy i wiezi religijne raczej maleje. By¢ moze naj-
bardziej prawdopodobna jest teoria cyklicznych proceséw przemian religii:
w historycznych fazach regresu i wzrostu. W Europie dokonuja sig réwnoleg-
le procesy sekularyzacji i desekularyzacji (,,powrdt religii”), chociaz roz-
maicie w poszczegolnych srodowiskach spoteczno-kulturowych. Europa jest
zroznicowana pod wzgledem religijnym i nie mozna przyktada¢ jednej miary
do wszystkich spoteczenstw europejskich®’. Nalezy takze podkresli¢, ze teza
o koncu sekularyzacji jest wyrazem albo myslenia zyczeniowego, albo prze-
jawem niebezpiecznych iluzji. Sekularyzacja jako proces historyczno-spo-
leczny istnieje, a sam paradygmat sekularyzacyjny — jakkolwiek stracit swdj
hegemoniczny charakter — zachowat w dalszym ciagu swoja wazno$¢, chociaz
wspotwystepuje z innymi paradygmatami wyjasniajacymi transformacje w re-
ligijnosci wspodlczesne;j.

B G DavieeDHervieu-L¢ger, Identités religieuses en Europe, Paris 1996.
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Procesy modernizacyjne sprzyjaja nie tylko sekularyzacji, ale i przemianom
(transformacja religijnosci). Sekularyzacja — twierdzi Grace Davie — nie musi
by¢ nieodtaczna czescia modernizacji. Wraz z modernizacja $wiat bedzie
prawdopodobnie coraz bardziej podlegat sekularyzacji. ,,Jest tez inna propo-
zycja, ktora staje si¢ coraz bardziej popularna i wskazuje na mozliwos¢, ze
sekularyzacja nie jest procesem uniwersalnym, ale nalezy ona w duzym stop-
niu do krétkiego i szczegdlnego okresu w historii Europy, bowiem gdyby
w dalszym ciagu przyjac¢ zalozenie, ze wraz z modernizacja §wiat bedzie co-
raz bardziej podlegat sekularyzacji, to cokolwiek charakteryzowato religijne
zycie Europy dzisiaj, powinno by¢ charakterystyczne dla wszystkich innych
jutro. Jesli wiec ta druga propozycja (sekularyzacja nie jest procesem
uniwersalnym) jest wlasciwa (chocby tylko czg$ciowo), to nie mozna zakta-
daé, ze modernizacja bedzie prowadzi¢ do sekularyzacji. Zycie religijne
Europy nie jest pierwowzorem globalnej religijnosci; jest ono raczej jednym
z wielu watkéw, ktore skladaja sig na to, co nazywamy europejskoéciq”“.

Pomimo postgpujacego procesu integracji na réoznych plaszczyznach zycia
politycznego, gospodarczego i spotecznego Europa jako kontynent jest nie-
zwykle zréznicowana pod wzgledem religijnym. W niektorych krajach religia
wciaz odgrywa wazna rolg spoteczna w zyciu publicznym (np. Irlandia, Mal-
ta, Polska), w innych wydaje si¢ traci¢ wigkszo$¢ swoich wpltywéw (np.
Francja, Holandia), jeszcze w innych traci wplyw na postawy i zachowania
jednostek, ale utrzymuje si¢ wciaz jako wazny czynnik (,,gracz polityczny”™)
w zyciu panstwowym (np. Koscioly protestanckie w krajach skandynawskich).
Jezeli nawet KoS$cioty chrzes$cijanskie w Europie traca powoli swoja moc
opiniotworcza w zyciu publicznym, to utrzymuja ja jeszcze — w znacznym
zakresie — w definiowaniu tego, co religijne. Nowe ruchy religijne i nowe
formy duchowos$ci moga si¢ przyczyni¢ — w blizszej lub dalszej przysztosci
— do podwazenia tej drugiej roli spoleczne;j.

2. WYBRANE PRZEJAWY NOWEJ RELIGIINOSCI
Przemiany w religijnosci dokonuja si¢ w kontek$cie radykalnych prze-

ksztatcen strukturalnych. Spoteczenstwa nowoczesne i ponowoczesne charak-
teryzuja si¢ bardzo szybkim tempem zmian spotecznych. Btyskawicznym

“ G. D avie, Religion in Modern Europe. A Memory Mutates, Oxford 2000, s. 1.
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i fundamentalnym przeksztatceniom ulega nie tylko technika, ale w stosun-
kowo krétkim czasie (jednego lub dwoch pokolen) moga podlegaé radykalnej
zmianie dominujace wczesniej cechy stylu zycia. Istnieje mozliwos$¢ zanikania
dawnych wzordéw i pojawiania si¢ nowych*. W warunkach globalizacji po-
glebia si¢ indywidualizacja 1 pluralizacja, a poprzez oderwanie si¢ od
stabilnego — w czasie i przestrzeni — miejsca kazda jednostka musi wybierac
swoéj wilasny styl zycia. Styl zycia za$ jest ,,sposobem, w jaki jednostka lub
tez wspolnota rozumie swoje zycie, sigga do istniejacych zasobow lub defi-
niuje sie¢ w stosunku do innych”*®.

W warunkach postgpujacej detradycjonalizacji ludzie uwalniaja si¢ spod
kontroli tradycyjnej religijnosci i moralnosci oraz od kontroli §rodowiskowej,
poszerza si¢ sfera osobistej i spotecznej wolnosci. ,,Mowi si¢ o kulturze
opartej na zasadzie wolnosci jednostki, ale pod tym pojeciem kryja si¢ za-
rowno ludzie $wiatli i zdolni do podejmowania samodzielnych decyzji, jak
1 wychowani w demoralizujacych warunkach i nie zawsze potrafiacy dokonac
racjonalnych wyboréw”*’. Wielu pozostaje poza zasiegiem spotecznie war-
tosciowych przekazéw kulturowych. ,,Wskutek kulturowego chaosu ludzie
«zagubieni» dokonuja wyborow bezrefleksyjnych, podyktowanych nakazem
chwili i podporzadkowanych iluzorycznym nadziejom lub szukaja takich dro-
gowskazow, jakie sa dla nich dostgpne, padajac przy tym az nadto czesto
ofiarg przesadow, falszywych prorokow i szarlatanskiej ideologii. Przyktadem
moze by¢ poszukiwanie cudotwdrcdéw leczacych dotknigciem i wzrokiem, nie-
wzruszona wiara w zabobony, uleganie urokom astrologii i czarnej magii.
Ofiarami naruszenia kulturowej ciaglosci staja sig¢ takze ludzie — niezaleznie
od wyksztatcenia i $srodowiskowych uwarunkowan — odczuwajacy potrzebe
przynaleznosci, kontemplacji, poszukiwania transcendentnych celéw, podpo-
rzadkowania si¢ ustalonym rygorom. Z oséb tego typu rekrutuja si¢ czlon-
kowie wielu sekt kontrolujacych cato$¢ zycia jednostki i kierowanych przez
naduzywajacych swego wptywu przywodcow”*S,

W ostatniej dekadzie XX w. socjologowie coraz cze¢sciej méwili o zahamo-
waniu procesow sekularyzacyjnych w Europie, o rozwoju ré6znych pozakos-

“ A Pod g 0 re c ki, Spoleczenstwo polskie, tt. Z. Pucek, Rzeszéw 1995, s. 146.

7 Waleszczuk, Spoleczno-kulturowe konsekwencje globalizacji, ,,Tarnowskie
Studia Teologiczne”, 26 (2007), nr 2, s. 63.

"M.Hirszowicz Skqd, ale dokqd? Spoleczenstwo u progu nowej ery, Warszawa
2007, s. 194.

* Tamze, s. 193.
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cielnych form religijnos$ci (religion unchurched), o nowych formach obecnos$ci
religii w zyciu publicznym. We wspdlczesnym Swiecie poglegbia si¢ nie tyle
alternatywa ,,wiara — niewiara”, ile raczej ,,wiara chrzescijanska — rézne wiary
i Swiatopoglady”. Procesy sekularyzacji i indywidualizacji nie oznaczaja
upadku czy zmierzchu religii, ale przede wszystkim zmiang jej charakteru
i funkcji. Rozwoj nowych ruchéw religijnych traktuje si¢ jako ,,dowdd nie-
gasnacej zywotnosci potrzeb religijnych i religijnego potencjalu cztowieka.
[...]. Swietos¢ w doswiadczeniu wspolczesnego czlowicka przyjmuje bardzo
rozne oblicza i czesto nieprzystajace do okreslen religii historycznych,
a socjologia nie moze tego ignorowa¢”*’. W Stanach Zjednoczonych pod
koniec XX w. okoto 20% Amerykanow dystansowato si¢ od zorganizowanych
religii. Nie dokonywata si¢ u nich konwersja na sekularyzm, lecz raczej na
rozne formy eklektycznej duchowosci, gwarantujacej bardziej pewna i auten-
tyczna droge do swojego ,,ja” i sacrum. Przemiana dokonywata si¢ od ,,deno-
minacji” do ,,indywidualnej mistyki”, a nie do bezreligijnosci (,,duchowi, ale
nie religijni”)>’. Nalezy jednak pamietaé, ze religijno$é czy duchowos¢
pozbawiona konkretnych form instytucjonalnych jest ulotna jak piasek na
pustyni i nie jest tatwa do socjologicznego zbadania.

Ludzie w spoteczenstwach pluralistycznych uzyskuja coraz to lepsza orien-
tacje na ,,rynku” dostepnych religii i $wiatopogladéw. Wedtug Cees Veltmana
wielu jest gotowych wierzy¢ niemal we wszystko, zardwno w pseudoreligij-
nych uzdrowicieli, jak 1 w spirytyzm, w duchy przodkow czy w horoskopy.
»Mamy do czynienia z powrotem zjawiska naiwnej, pozbawionej refleksji,
wiary”®!. Znaczna cze$¢ ludzi mtodych interesuje si¢ tym, co jest modne we
wspotczesnej duchowosci. Rozwéj nowych form duchowosci moze prowadzié
do swoistej deregulacji czy dekompozycji religijnos$ci koscielnej, w dalszej
kolejnosci — do ,fragmentaryzacji” religijno$ci, a nawet zaniku sacrum
ujmowanego w kategoriach koscielnych. Jakie§ formy wierzen i duchowosci
sa wciaz powszechne w spoleczenstwie (,,kazdy w co$ wierzy”). Nawet ci,
ktoérzy nie naleza do Kosciotdw, maja jakie$ wierzenia religijne. ,,Deregulacja
religii jest jednym z paradoksow sekularyzacji” — twierdzi socjolog brytyjski
James Beckford — a jej mobilizacja ,,moze dokonywac¢ si¢ w niespodziewa-

Y1 Borowik, Miedzy ,upadkiem” religii a ,religiinym oZywieniem”, w: Wiek
wielkich przemian, red. M. Dobroczynski, A. Jasinska, Warszawa—Torun 2001, s. 265.

S0J.C asan ov a, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, tt. T. Kunz, Krakow 2005,
s. 340.

SU'C. Veltm an, Holandia: Sekularyzacja w odwrocie, ,,Wiez”, 2006, nr 12, s. 35.
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nych miejscach i w sposob niezgodny z «ustalona» praktyka i normami zycia
publicznego”?.

Niektérzy socjologowie moéwia o nowych formach duchowosci jako
o ekwiwalentach religii, pozakos$cielnej religijnosci (duchowosci), parareligii,
religijnosci alternatywnej, substratach religii, magii, przesadach, alternatyw-
nych formach wiary, orientacjach duchowych w religijno$ci codziennej, rene-
sansie ezoteryki, rewitalizacji religijnosci, przebudzeniu ewangelizacyjnym,
nowym glodzie Boga (religii). W literaturze socjologicznej odnajdujemy wicle
okreslen na nowe formy religijno$ci: ponownie upolityczniona §wiadomos¢
religijna (Jiirgen Habermas), chrzes$cijanstwo poza Kosciolem (Trutz Rend-
torff), demonstracyjne zajmowanie publicznych przestrzeni przez przedstawi-
cieli organizacji religijnych (Friedrich W. Graf), niewidzialna religia w religii
widzialnej (Christoph Bochinger), rozproszona religijnos¢ (Michael
N. Ebertz), kulturowe zainteresowanie religia (Ulrich Ruh), mgltawica mis-
tyczno-ezoteryczna (Frangoise Champion), subiektywna religia prywatna (Da-
vid Martin), niezorganizowana subiektywna duchowos$¢ (David Martin), po-
nowne odkrywanie sacrum (Walter Kasper), alternatywne orientacje duchowe
(Christoph Bochinger), odradzanie si¢ kultdéw zabobonnych (Roger Scruton),
duchowos¢ (Eileen Barker), powtorne zwycigestwo religii (Massimo Introvig-
ne), religia tesknoty (Maria Widl), postmodernistyczna poboznos$¢ ludowa
(Maria Widl), alternatywne formy duchowosci i religii (James Beckford),
ponowoczesne zainteresowanie tradycyjnymi formami chrze$cijanstwa (David
Lyon), duchowe poszukiwania (Reginald Bibby), poszukujaca religijnos$¢
(Kurt Bowen), postreligijna duchowos$¢ bez Boga (Ignace Verhack), dazenie
do transcendencji (Jozef Zycinski), powrét Boga (Eckart Otto), renesans
religii (Hans Joas), respirytualizacja (Max Horx), balansujaca religijno$¢ bez
przynaleznosci (Volkhard Krech), rewolucja duchowa (Paul Heelas), agnos-
tyczna duchowos$¢ (Monika Wohlrab-Sahr), bezdecyzyjna religijno$¢ (Andreas
Feige), alternatywne i zindywidualizowane formy religijnosci (Hubert Kno-
blauch), duchowo$¢ poszukiwaczy (Robert Wuthnow), popularna religia (Hu-
bert Knoblauch).

Ci socjologowie, ktorzy wskazuja na dokonujace sig¢ we wspdlczesnym
$wiecie procesy desekularyzacji czy resakralizacji, cze$ciej mowia o ducho-
wosci niz o religijno$ci. Nie brakuje tych, ktérzy tez¢ o ponownym odkryciu

27.Beckford, Teoria spoleczna a religia, tt. M. Kunz, T. Kunz, Krakow 2006,
s. 21.
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duchowosci traktuja jako medialna fikcje. Papiez Benedykt XVI mowi o niebez-
pieczenstwie duchowej atrofii i pustki serca, ktére niejednokrotnie przejawiaja
si¢ w formach niejasnej przynaleznosci religijnej 1 nieokreslonym spirytyzmie.
,Irzeba jak najpilniej zareagowaé na tego rodzaju zjawiska poprzez przypomi-
nanie wzniostych wartosci istnienia, ktore nadaja sens zyciu i moga zaspokoic
ludzkie serce poszukujace szczes$cia; sa nimi: godno$¢ osoby i jej wolnos¢,
rownos¢ wszystkich ludzi, sens zycia i $mierci oraz tego, co nas czeka po
zakonczeniu ziemskiej egzystencji” (przeméwienie do uczestnikow zgroma-
dzenia plenarnego Papieskiej Rady ds. Kultury z 8.03.2008 r.)>>.

Z pewnoscia pojawia si¢ rozmaito$¢ sposobow przezywania wiary i wielka
réznorodnos¢ postaw zyciowych. ,, Trudno dzi$§ znalez¢ dwdch tak samo wie-
rzacych. Méwig nawet o przedstawicielach hierarchii Kos$ciota katolickiego,
a spotykam si¢ z nimi do$¢ czesto. Mozna po prostu wyjasni¢: dominujaca
religia staje si¢ religia jednostki. Jeszcze niedawno — jest to szczegolnie
prawdziwe w przypadku Kosciota katolickiego — religia pomagata budowac
wspolnote. Na mata skalg na poziomie parafii, na wielka — na poziomie Kos-
ciota. Dzi$ katolicy poszukuja w wierze samych siebie”*.

Procesy selektywizacji 1 subiektywizacji wiary religijnej ulegaja po-
waznemu przyspieszeniu. Nie tylko poszczegdlne elementy wiary ulegaja
selektywizacji, ale i sama wiara jako taka. Cecha charakterystyczna tej
selektywizacji i1 subiektywizacji jest niespojnos¢ (inkonsystencja) postaw
religijnych. Wydaje sig¢, ze w praktyce ceni si¢ to, co niespdjne, niezwigzane
z soba logicznie, niekonsekwentne, niekiedy paradoksalne, otwarte na rozwoj.
Kazdy wierzy po swojemu, a sprzeczno$ci czy selektywno$¢ postaw religij-
nych nie sa uznawane za przeszkode w wierzeniu. Odchodzenie od wiary nie
jest procesem nagltym, z dnia na dzien, lecz dlugotrwalym procesem osobo-
wosciowym i spolecznym, majacym czesto uzasadnienie w niestabilnym wy-
chowaniu religijnym w rodzinie, w powolnym dystansowaniu si¢ od Kosciota
i wielu innych uwarunkowaniach. Podobnie powrdt do wiary bedzie procesem
dtugotrwatym, a w wymiarach spolecznych trwajacym dziesiatki lat czy nawet
stulecia.

W warunkach radykalnej sekularyzacji przej$cie od niereligijnosci do
religijno$ci, nawet tej niewidzialnej czy sprywatyzowanej, nie jest fatwe.

33 L’Osservatore Romano”, 29 (2008), nr 4, s. 36.

4 Smier¢ Boga zniszczyla polityke. Rozmawiajq Marcel Gauchet i Maciej Nowicki, w: Idee
z pierwszej reki. Antologia najwazniejszych tekstow ,, Europy” — sobotni dodatek do , Dzien-
nika”, Warszawa 2008, s. 133.
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Teolog niemiecki Eberhard Tiefensee zaproponowal do opisu i interpretacji
sytuacji religijnej we wschodnich landach Niemiec termin areligijnosé.
Opisuje on sytuacje, w ktorej temat religii i wiary dla wigkszosci spote-
czenstwa nie istnieje. Cztowiek areligijny, jezeli zetknie si¢ z problematyka
religijna (np. podczas badan socjologicznych), ma problemy ze zrozumieniem
religijnej opcji zycia, podobnie jak cztowiek pozbawiony stuchu muzycznego
ma trudnos$ci z odbiorem muzyki. Nawet wspdlna wszystkim ludziom zdol-
nos$¢ do samotranscendencji (predyspozycja) nie musi by¢ u nich realnie
obecna (odczuwana). Sama wiedza o istnieniu sfery religijnej raczej nie
wystarcza do refleksji na temat tzw. pytan ostatecznych, do przywotania
odpowiednich doswiadczen czy tez w ogdle ich umozliwienia, poniewaz byty
one utajone ewentualnie postrzegane jako marginalne, a nawet nienormalne,
jezeli pojawiaty si¢ jedynie w sytuacjach kryzysowych. Tzw. poczucie przy-
godnosci nie musi prowadzi¢ do religii. Jezeli jednak cztowiek opusci pier-
wotna sfere obojetnosci, w ktorej si¢ znalazl, religia moze otwiera¢ przed nim
nowe pytania i nowe horyzonty, w ktore moze zosta¢ wpisana owa przygod-
nos$¢ egzystencji. Z wychowawczego punktu widzenia nalezy rozwija¢ na
nowo pierwotna postawe otwarcia si¢ na problematyke religijna. Religia moze
tych ludzi ponownie zainteresowac lub po raz pierwszy skierowac¢ ich uwage
na sfere ,,ostateczna” i na mozliwos¢ odkrycia ,,drég transcendencji”, ale
moze tez sprowokowac ludzi areligijnych do okreslenia si¢ jako ateistow.
Tiefensee przestrzega przed tym, by ludziom ,religijnie niemuzykalnym” nie
wmawia¢, ze maja oni inna, niewidzialna religie, religie zastepcza czy religie
implicite, ani tez — z teologicznego punktu widzenia — ze nie czcza praw-
dziwego Boga, lecz wlasnych bogdéw lub bozki. Ludzie areligijni stanowia
swoista kategorie w wysoko zsekularyzowanych spoteczenstwach™.

Wielu ludzi mtodych podchodzi z rezerwa do zorganizowanych religii, do
Kosciotow jako instytucji maja niechetne nastawienie. Wérod studentow ame-
rykanskich ponad 80% badanych okresla si¢ jako wierzacy, ale bardziej
w sensie duchowos$ci niz religijnosci (,,jestem zainteresowany duchowoscia,
ale niereligijny”). Z badan Donny Freitas wynika, ze w opinii studentow
,,religia to zbior abstrakcyjnych, narzuconych im z gory zasad, nie majacych
odniesienia do rzeczywistosci. Jawi im si¢ jako co§ zbednego. Wola indy-
widualng «duchowos$¢é» bez niepotrzebnych regut czy ograniczen. W odroznie-

B H.Schwillus, Katholische Schule im Dialog mit der Welt. Identitiitssuche im
Kontext Halle (Saale) in Sachsen-Anhalt, ,Internationale Religionspddagogische Rundschau”,
6 (2007), s. 148-149.
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niu od seksu, o ktérym mowi si¢ czesto i bez zahamowan, duchowos$¢ jest
«prywatnay, nalezy do sfery tabu. Nie rozmawia si¢ o niej i nie manifestuje
w codziennym zyciu”*®. Amerykaniscy studenci sa zainteresowani duchowo-
$cia, ale nie ma to wplywu na ich zachowania seksualne i Zycie uczuciowe,
czesto nie maja nawet pojecia o tym, co ich religie glosza w kwestii mo-
ralnosci seksualnej.

Kardynat Joseph Ratzinger mowit o nowym ruchu wsréd ludzi mtodych,
ktérzy pytaja natarczywie o Boga i sa gotowi kierowa¢ swoim zyciem wedlug
Jego wskazan. Poszukuja oni konsekwentnie postuszenstwa wobec Prawdy.
Obok tego zaznacza sig¢ inny prad, ktdry mozna by okresli¢ jako tesknote za
duchowoscia i przezyciami religijnymi. Byloby pomytka nie docenia¢ go, ale
nie mozna widzie¢ w tym poczatku nowego skierowania si¢ ku wierze chrzes-
cijanskiej. ,,Tesknota ta rodzi si¢ bowiem czesto z rozczarowania niewy-
starczalno$cia technicznego $wiata; kryje tez ona w sobie cechy nostalgiczne
i przede wszystkim gleboki sceptycyzm wobec powotania cztowieka do praw-
dy”®’. Kosciot katolicki méwi o nowych ruchach pseudoreligijnych i o pro-
zelityzmie sekt.

Nowa religijno$¢ jest czesto kojarzona z ruchami ezoterycznymi, ktore
uzyskaty znaczna popularno$¢ w okresie dwdch ostatnich dekad XX w. Od-
wotuja sig one do astrologii, mistyki, religii Wschodu, technik psycho-
logicznych, magii, parapsychologii oraz do przezywania niezwyklych do-
swiadczen i doznan (np. dos$wiadczenia mistyczne, odmienne stany $wiado-
mosci, poszerzanie $wiadomo$ci, mowienie roéznymi jezykami, cudowne
uzdrowienia). Rynek ksiazek z zakresu ezoteryki nieustannie ro$nie. Wicle
materiatow oferuje Internet. Klientow wrozbitow, astrologéow czy jasnowidzow
raczej przybywa, niz ubywa. Wierzenia i praktyki astrologiczne — niezaleznie
od ich oceny z punktu widzenia zorganizowanych religii i Koscioléw — spet-
niaja jakie$ rzeczywiste, nie do konca rozpoznane czy zracjonalizowane
potrzeby ludzkie®®. W tych formach religijnosci i duchowosci akcentuje sie

nie tyle poznawanie, ile raczej emocje, objawienia i do§wiadczenia™.

S M.Rittenhouse, Seks i dusza, ,»Tygodnik Powszechny”, 2008, nr 23, s. 25.

SJ. Ratzinger, Drogi wiary w dobie wspélczesnych przemian, ,,Communio.
Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny”, 12 (1992), nr 2, s. 122.

¥ Z Drozdowicz, Problemy identyfikacyjne ze wspélczesnymi kultami, sektami
i nowymi ruchami religijnymi, w: Wspoilczesna Europa w poszukiwaniu swej tozsamosci, red.
Z. Drozdowicz, Poznan 2003, s. 212-214.

'S, A. Wargacki, Mistyczne — odmienne stany swiadomosci — neuroteologia,
~Nomos. Kwartalnik Religioznawczy”, 2007, nr 57-58, s. 123-139.
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Zjawiska okre§lane mianem parareligii czy szerzej — duchowosci, wy-
kraczaja poza te¢ rzeczywistos$¢, ktéra ujawnia si¢ w Kosciotach, sektach lub
innych organizacjach religijnych. Tworza one szerokie pole réznorodnych
alternatyw dla tradycyjnego chrzescijanstwa. Wiaza si¢ one ze zdolnosScia
czlowieka do transcendowania codziennej rzeczywistos$ci, ,,przekraczania sie-
bie” i szukania jakich$ form duchowos$ci. Socjolog niemiecki Hubert Kno-
blauch nazywa te przejawy duchowosci religijnoscia w szerokim tego stowa
znaczeniu, a ze wzgledu na to, ze moze si¢ ona wyraza¢ w wymiarach maso-
wych — duchowoscia popularna lub ludowa (populdre Spiritualitdt). Popularna
duchowos$¢ ujawnia sig w nadzwyczajnych wydarzeniach, np. w mdéwieniu je-
zykami, objawieniu si¢ anioléw, jak i w doSwiadczeniach zwiazanych z umie-
raniem i $miercig®®. Tak rozumiana duchowo$¢ staje si¢ rzeczywistoscia
konkurencyjna dla tradycyjnej religijnosci. W kazdym razie ré6znego rodzaju
nowe zjawiska duchowosci wydaja si¢ zyskiwa¢ na znaczeniu w podznej no-
woczesnosci. Wielu ludzi wspélczesnych rozmysla i poszukuje sensu i celu
swojego zycia, a nowe formy duchowos$ci uznaje za bardziej atrakcyjne niz
tradycyjna religijnos$¢. Jezeli nowe duchowe poszukiwania sa konkurencyjne
wobec tradycyjnych wierzen, to sa niewatpliwie waznym elementem kultury
religijnej wspotczesnego §wiata i prowadza niejednokrotnie do réznych pozy-
tywnych zaangazowan w zycie spoteczne.

Wedhug sondazu z 2002 r. w niemieckich landach zachodnich formy poza-
koscielnej religijnosci nie byty zbytnio rozpowszechnione w spoleczenstwie.
W catlej zbiorowosci 2,8% badanych informowato o swoich osobistych do-
$wiadczeniach z New Age, 6,0% — z antropozofia i teozofia, 5,6% — z zen-
-medytacjami, 2,0% — z reinkarnacja, 13,5% — z kamieniami majacymi wptyw
na zdrowie, 4,1% — z mistyka, 5,5% — z magia, spirytyzmem i okultyzmem,
6,5% — z cudownymi uzdrowieniami, 21,0% — z rézdzkarstwem i wahadet-
kiem, 17,0% — z wrozeniem z kart, 29,1% — z astrologia i horoskopami.
Wskazniki tych, ktérzy zdecydowanie wierzyli w te praktyki, byly dos¢
niskie, wskazniki stabo wierzacych — wyraznie wyzsze. Pomiedzy religijno$cia
koscielna i pozakos$cielna nie istniata ani pozytywna, ani negatywna korelacja.
Religijno$¢ pozakoscielna — w takim rozumieniu — mozna odnalez¢ zaréwno
w Kosciotach chrzescijanskich, jak i poza nimi. Jej wzrost nie kompensuje
oslabienia religijno$ci koscielnej i koscielnosci. Warto podkresli¢, ze wsréd
mlodziezy i oséb lepiej wyksztatconych w wielkich miastach aprobata trady-

“H. Knoblauch, Berichte aus dem Jenseits. Mythos und Realitit der Nahtod-
Erfahrung, Freiburg im Breisgau 1999, s. 32-33.
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cyjnych tresci wiary chrze$cijanskiej znajduje si¢ ponizej ,,Sredniej”, aprobata
roznych form religijnosci pozakoscielnej miesci si¢ powyzej tej ,,sredniej”.
Trend ku subiektywnej, alternatywnej czy synkretycznej religijnosci jest —
wedtug Detlefa Pollacka — fenomenem mniejszosciowym w spoleczenstwie.
Koscioty pozostaja w dalszym ciagu najwazniejszym reprezentantem reli-
gii®!. Nowe przejawy poszukiwan duchowych uznaje si¢ za zjawiska o cha-
rakterze przejsciowym, jako swoiste hobby, ktoremu brak rzeczywistej gtebi
i ,,ontologicznego” znaczenia.

Jak wynika z 15. sondazu Shella, wéréd mtodziezy niemieckiej w wieku
12-25 lat w 2006 r. 46% badanych wierzyto, ze ich zycie jest okre$lone przez
los i przeznaczenie, 24% — ze przez aniotow i dobre duchy, 22% — przez
gwiazdy i ich konstelacje, 16% — przez niewytlumaczalne zjawiska, takie jak
jasnowidztwo i telepatia, 9% — przez szatana i zte duchy, 7% — przez UFO
1 istoty pozaziemskie; 42% wykluczalo wptyw wszystkich tych instancji
(w sumie 58% dopuszczalo). Wiara w zjawiska parareligijne jest znacznie
bardziej intensywna w$rod oséb wierzacych w Boga osobowego lub w jaka$
istote wyzsza niz wsréd zdecydowanych lub niewierzacych. Znaczna czgs$¢
mtodziezy dystansuje si¢ wobec tych zjawisk, np. wsrdd niewierzacych az
66% badanych kwestionuje wplyw wymienionych wyzej istot czy instancji na
swoje zycie (wsrdd wierzacych w Boga osobowego — 28%). Istnieje wigc
zwiazek korelacyjny miedzy postawami religijnymi i parareligijnymi®?.

Nawet w bardzo zsekularyzowanych krajach Europy Zachodniej, np. w Ho-
landii (61% ludnosci nie nalezy do Kosciotow), socjologowie odnotowuja
rozwdj roznych form ,,postmodernistycznej duchowosci” oraz postaw i zacho-
wan magicznych. Wsrod ogotu Holendréw badanych w 2006 r. 42% wierzyto,
ze niektdre osoby maja zdolno$¢ przepowiadania przysztosci, 35% — w mozli-
wos$¢ nawiazania kontaktu ze zmartymi, 29% — w horoskopy i ich wplyw na
zycie cztowieka. Wedlug oceny socjologdw holenderskich okoto 8% ludnosci
tego kraju mozna okresli¢ jako deklarujacych ,,nowa duchowo$¢”. Reprezento-
wani sg oni szczegolnie przez ludzi wierzacych, ale niezwiazanych z Ko$cio-

°'D.P o l1ack, Wiederkehr der Religion oder Scikularisierung. Zum religiésen Wandel
in Deutschland, ,,Ost—West. Europdische Perspektiven”, 8 (2007), nr 1, s. 15-19.

2 Th. G e ns i c k e, Jugend und Religiositit, w: Jugend 2006. 15. Shell Jugendstudie.
Eine pragmatische Generation unter Druck, Frankfurt am Main 2006, s. 211-216; M. Se 11 -
m a n n, Shell-Jugendstudie 2006. Eine pragmatische Generation unter Druck, ,,Stimmen der
Zeit”, 132 (2007), nr 1, s. 67-68.
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tami, przez kobiety, osoby z wyzszym wyksztatceniem, mieszkajace w wiel-
kich miastach. Otwarto$¢ na nowe formy duchowosci wyraznie wzrasta®.

Do nurtu wspétczesnej duchowosci mozna zaliczy¢ ruch New Age (,,Nowa
Era”), pojmowany jako kult, religia, ruch guasi-religijny, ruch pseudoreligijny
lub jako szeroki nurt kultury duchowej wspotczesnego Swiata. W srodkach
masowego przekazu okresla si¢ go takimi terminami, jak: nowa ideologia,
neopoganizm, neognoza, nowa orientacja, nowa swiadomos¢, nowa filozofia
zycia, duchowos$¢ alternatywna itp. Jest on do pewnego stopnia metafora
zmian spoteczno-religijnych konca XX w. Obecnie nie budzi juz tak wielkie-
go zainteresowania jak 10-20 lat temu. Przeszedt on takze znamienna ewo-
lucje: od ruchu nastawionego na transformacje spoleczenstwa jako catosci do
ruchu promujacego przemiang $wiadomos$ci jednostki (transformacja oso-
bista)®*.

Wedtug dokumentu Papieskiej Rady ds. Kultury New Age nie jest ruchem
w znaczeniu nowych ruchow religijnych, sekty czy kultu. ,,Ze wzgledu na to,
iz jest on rozpowszechniony w kulturze, w zjawiskach tak réznych jak muzy-
ka, film, seminaria, warsztaty, rekolekcje, terapie oraz wiele innych dzialan
1 wydarzen, jest o wiele bardziej rozproszony i nieoficjalny, chociaz niektdre
religijne lub parareligijne grupy $wiadomie wprowadzaja elementy New Age.
Sugeruje sie, ze New Age jest zrddtem pomystoéw dla réznych religijnych i pa-
rareligijnych sekt. New Age nie jest pojedynczym, jednolitym ruchem, lecz
raczej luzna siecia wyznawcow, ktorych podejsciem jest mysile¢ globalnie, ale
dziala¢ lokalnie. Ludzie, ktérzy sa cze$cia jakiej$ sieci, niekoniecznie znaja
siebie nawzajem i rzadko sig¢ spotykaja (jesli w ogdle to robia). W celu unik-
nigcia niejasnosci, ktére moga powsta¢ przy uzyciu terminu ruch, niektorzy
odnosza si¢ do New Age jako do «Srodowiskay, lub do «audytorium kultowe-
go» («audience cult»). Jednakze inni wskazuja, ze «jest to prad bardzo spdjny
w mys$leniuy», realne wyzwanie dla nowoczesnej kultury. Jest to synkretyczna
struktura taczaca wiele réznych elementdéw, pozwalajaca ludziom podzielac

9 U. R u h, Niederlande: Panorama des religiosen Wandels, ,,Herder Korrespondenz”,
61 (2007), nr 7, s. 334.

S, A. Wargacki, Ruch New Age a innowacje religijne i spoleczno-kulturowe
(w druku); Z.D r 0 z d o W i ¢ z, Problemy identyfikacyjne ze wspolczesnymi kultami, sektami
i nowymi ruchami religijnymi, w: Wspélczesna Europa w poszukiwaniu swej tozsamosci, s. 215;
U. B e j m a, Powstanie i charakter ruchu New Age, w: Spoleczenstwo polskie w procesie
przemian. Ksigga pamiqtkowa dedykowana panu profesorowi Mieczystawowi Trzeciakowi w 74.
roczniceg urodzin, red. U. Bejma, Warszawa 2008, s. 118-154; R. T. Pt a s z e k, Nowa Era
religii? Ruch New Age i jego doktryna — aspekt filozoficzny, Siedlce 2008.
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zainteresowania lub zwiazki w bardzo r6znym stopniu i na réznych poziomach
zaangazowania”®. Wedlug tego dokumentu trafne jest ujmowanie New Age
w kontekscie ezoterycznej religijnosci, ktorej popularno$¢ ustawicznie wzrasta.

New Age wyraza szeroki nurt poszukiwan duchowych, a jego oddziatywa-
nia mozna rozpatrywaé takze w kontekscie spoteczno-kulturowym. Jezeli
nawet brakuje mu wyraznych form instytucjonalnych, to swoiste struktury
organizacyjne sa tu w postaci sieci wzajemnych powiazan lub supersieci.
Oparte na komunikacji elektronicznej (np. Internet, sms), maja one moc
zorganizowania — nawet w krotkim czasie — wielkich mas ludzi. ,,Opisywane
sieci sa dla jednostki zrédtem emocjonalnego, intelektualnego, duchowego
i ekonomicznego wsparcia. Sa rodzajem «niewidzialnego domu» (invisible ho-
me) 1 sila bedaca w stanie zmieni¢ nawet polityke i dzialanie instytucji.
Tworza fora dyskusyjne, stanowia rowniez antidotum na alienacj¢ spoleczna,
bowiem opieraja si¢ na wspotpracy, a nie wspdlzawodnictwie. Sposob funk-
cjonowania sieci najlepiej oddaje zawotanie New Age: «mys$l globalnie, dzia-
laj lokalnie». Slogan ten doczekal si¢ rowniez wielu innowacyjnych form:
«dziataj lokalnie, my$l globalnie», «pracuj lokalnie, mys$l globalnie» i «dziataj
lokalnie, my$l indywidualnie»”®®. New Age jest bardziej ruchem kulturo-
wym niz religijnym; cze$¢ interpretatoréw tego zjawiska kwestionuje okres-
lenie ,,religijno$¢ New Age”.

Ruch New Age §wiadczy o gigbokiej tesknocie cztowieka za transcenden-
cja 1 jaka$§ forma duchowosci czy o poszukiwaniu lepszego sposobu zycia.
,»Nauce i1 technologii nie udato si¢, jak wida¢, dostarczy¢ ludziom tego
wszystkiego, co niegdy$ zdawaly si¢ obiecywac, tak wigc w swoich poszuki-
waniach sensu i wyzwolenia zwrocili si¢ oni ku sferze duchowej. New Age,
tak jak je rozumiemy, zrodzilo si¢ z poszukiwan czego$ bardziej ludzkiego
i pigknego niz przyttaczajace petne alienacji do$wiadczenie zycia w spo-
leczenstwach zachodnich. Jego pierwsi propagatorzy byli gotowi spogladac
daleko w swych poszukiwaniach, totez stato si¢g ono podejsciem bardzo eklek-
tycznym. Sytuacja ta moze by¢ jednym ze znakow «powrotu do religii», ale
nie jest to z pewnoscia powrot do ortodoksyjnej doktryny chrzescijanskiej czy

tez innych wyzwan”?’.

65 Papieska Rada Kultury. Papieska Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus
Chrystus dawcq wody Zycia. Chrzescijanska refleksja na temat New Age, Krakéw 2003, s. 22.

66Wargacki,dz.cyt.

7 Papieska Rada Kultury. Papieska Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Jezus
Chrystus dawcq wody Zycia, s. 28-29.
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Ruch New Age jest co najwyzej luzna forma wspolnoty. Podobnie jak
w cyberwspolnotach tworzonych przez Internet relacje pomigedzy ludzmi sa
tu bezosobowe albo migdzyosobowe, ale w bardzo ograniczonym zakresie.
,»New Age stalo si¢ niezwykle popularne jako luzny zestaw przekonan, terapii
i praktyk, ktore czesto sa wybierane i zestawiane ze soba na zyczenie, bez
wzgledu na nieckompatybilnos¢ i niekonsekwencje, ktéra moze to powodowac.
Efekt ten jest jednak tatwy do przewidzenia w przypadku pogladu na $wiat,
ktoéry rozmys$lnie promuje intuicyjne mys$lenie zwiazane z prawa potkula moz-
gu. Wiasnie z tego powodu tak waznym jest odkrycie i rozpoznanie funda-
mentalnych cech idei New Age. To, co sig¢ w jego ramach proponuje, jest
czesto okreslane jako po prostu «duchowey, a nie jako przynalezne do jakiej$
religii. W wielu przypadkach istnieja jednak znacznie mocniejsze powiazania
z poszczegolnymi religiami Wschodu, niz zdaje sobie z tego sprawe wielu
«konsumentow» 8,

Niekiedy ruch New Age jest traktowany jako nurt niewidzialnej religii,
niemajacy stabilnej organizacji, dogmatdw, systeméw rekrutacji i kontroli®®.
Terminem New Age obejmuje si¢ bardzo zrdéznicowane zjawiska religijne
i parareligijne. Wedlug Huberta Knoblaucha bardziej wtasciwe bytoby uzy-
wanie terminu alternatywne ruchy religijne, wtaczajac do tego ruch New
Age’®. Wierzenia i praktyki zwigzane z alternatywnymi ruchami religijnymi
sq dos¢ rozpowszechnione wsrod Europejezykdéw. Wedtug rozbieznych ocen
w Niemczech osoby zwiazane z New Age stanowia od 6% do 30% catej po-
pulacji. Jego zwolennicy nie zawsze sa §wiadomi swoich powiazan i przyna-
leznosci, nie wszyscy traktuja swoje dosSwiadczenia duchowe jako religijne.
Jedna z najbardziej charakterystycznych cech tak szerokiego zasiggu alter-
natywnej religijnosci jest nacisk na wyjatkowe i subiektywne do$wiadczenie,
niezaleznie od tego, czy ta religijno$¢ wywodzi si¢ z ezoterycznej tradycji,
z psychologii transpersonalnej i ruchu potencjalu ludzkiego czy tez jest
zwiazana z doswiadczeniami ,,szczytowymi” i odmiennymi stanami §wiado-
mosci. Wszystkie one akcentuja samotranscendencje jako podstawe do bezpo-
$rednich i wyjatkowych doswiadczen duchowych’',

68 Tamze, s. 59.
 T. D oktor, Religijnosé¢ koscielna i New Age w Europie u schylku millennium, w:
Wspoiczesna Europa w poszukiwaniu swej tozsamosci, s. 221-230.

"HKnoblauch, Europe and Invisible Religion, ,,Social Compass”, 50 (2003), nr 3,
s. 271.

"' Tamze, s. 271-272.
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,»W ruchu New Age najwyrazniej zarysowuje si¢ reakcja na duchowa préz-
ni¢ naszej epoki, na materialistyczny konsumpcjonizm oraz $wiat zredu-
kowany do zysku, bezdusznej nauki i techniki. Duzo miejsca zajmuje tam
poszukiwanie sensu zycia opartego na harmonii sfery materialnej, intelek-
tualnej i duchowej. Stad tez istotna kwestig ruchu New Age jest to, co Max
Weber okreslit «powtérnym zaczarowaniem $wiata». Modernizm bazujac na
racjonalnej, technicznej i praktycznej swiadomosci, usunal w cien sferg §wiata
duchowego i jego tajemnice. Swiata duchowego nie mozna odrzuci¢, jest to
bowiem miejsce, gdzie mie$ci si¢ tworczy zar cztowieka. Caty program New
Age wymaga powaznego potraktowania; jest wyzwaniem dla krytycznego
mys$lenia, swoistego rodzaju znakiem czasu i wyzwaniem dla Kosciota”’?.

Problemy nowej religijno$ci i duchowos$ci, odmiennej od religijnosci tra-
dycyjnej, wiaza si¢ z poszukiwaniem sensu zycia. Wedtug badan Ronalda In-
gleharta religijno$¢ mierzona czestotliwoscia udziatu w praktykach religijnych
1 czgstoscia modlitwy silnie i negatywnie korelowata ze wszystkimi wskazni-
kami bezpieczenstwa bytowego. Jezeli nawet — zgodnie z tymi badaniami —
wraz z modernizacja spoleczna zmniejszaja si¢ wskazniki tradycyjnej reli-
gijnosci, to rownoczesnie w ostatnich dekadach XX w. wzrastalty niemal we
wszystkich krajach europejskich, a takze pozaeuropejskich (Argentyna, Au-
stralia, Kanada, Korea Potudniowa, RPA, USA), wskazniki mys$lacych o sen-
sie zycia. Dobrobyt i bezpieczenstwo ekonomiczne nie likwiduja pytan typu:
»dlaczego tu jestem?”, ,,dokad zmierzam?”, ,,po co zyje?” itp. Mozna nawet
przyja¢ jako uprawomocniona tezg, ze wraz z zabezpieczeniem materialnym
1 uwolnieniem si¢ od zmartwien zwiazanych ze sfera materialna czlowiek
coraz czesciej zwraca sie ku sprawom duchowym?>.

Ronald Inglehart, ale i inni socjologowie zaliczaja do nurtu religijnego to
wszystko, co ma zwiazek z subiektywnym poczuciem sensu zycia i ma duza
warto$¢ emocjonalna, co jest odinstytucjonalizowane lub uznawane za reli-
gijne przez sama jednostke, nawet jezeli nie jest traktowane jako religijne
przez tradycyjne religie i Koscioty. Odwieczne pytania dotyczace sensu zycia,
cierpienia i $mierci maja swoje wymiary religiotwdrcze. Jezeli nawet mozna

2S.A. W argac ki, New Age, w: Religia w $wiecie wspélczesnym. Zarys problematyki
religiologicznej, Lublin 2000, s. 483-484.

BP.Zd zie ch,Globalizacja, rozwéj ekonomiczny i wartosci. O procesach unifikujqcych
Swiat i ich wplywie na sfere aksjologii z perspektywy teorii przemiany wartosci Ronalda Ingle-
harta, w: Religia i religijnos¢ w warunkach globalizacji, red. M. Libiszowska-Z6ltkowska,
Krakow 2007, s. 46.
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by mowi¢, ze w nowoczesnych spoteczenstwach religia zanika jako powszech-
nie podzielane przekonania zbiorowe, czyli symbolizacje takiej jednosci,
dzigki ktorym bez jakiegokolwiek problemu cztowiek moze okresli¢ cel i sens
swojego zycia, 1 jezeli rozumiemy ja jako ,,potrzebe sensu, jednosci i toz-
samos$ci, to mamy prawo przypuszczaé, ze w dzisiejszych czasach religia
odgrywa wigksza role niz we wczesniejszych epokach”’?.

Peter L. Berger wskazuje na ,,znaki transcendencji”, ktore moga by¢
drogowskazem ku innej rzeczywistosci, takiej jak ludzka potrzeba porzadku,
zabawy czy nawet humoru’”>. ,Wszystkie one sa uniwersalnymi stalymi
witasciwosciami ludzkiej egzystencji, dzigki ktorym odstania si¢ «religijny
horyzont zycia». Komiczno$¢ i $wigto$¢ podobne sa do siebie w tym, ze
wdzieraja si¢ w codzienna rzeczywistos¢, rozjasniajac «podwdjne dno» §wiata.
Wprawdzie komizm nie zawiera w sposob nieodwotalny religijnych implika-
¢ji, lecz mozna postrzega¢ zbawienny $§miech jako «sygnat prawdziwego zba-
wienia», jako chwilowe spojrzenie na §wiat bez bdlu i cierpienia. Oczywiscie
sygnaty takie nie sa zadnym dowodem na istnienie Transcendencji — taka ich
interpretacja jest «sama w sobie decyzja wiary»”’®.

Nowe formy religijnosci i duchowos$ci sa przeciwienstwem religijno$ci
zinstytucjonalizowanej i przejawiaja si¢ w bardzo zréznicowanych formach.
Okreslane nickiedy jako religijno$¢ niewidzialna, sprywatyzowana, zde-
zinstytucjonalizowana, postmodernistyczna, dysharmonijna, niejednoznaczna,
sfragmentaryzowana, niezobowiazujaca, ujawniaja si¢ czg¢sto jako kontrastowe
wobec zorganizowanej, koscielnej religijnosci. Ukierunkowane sa na poszu-
kiwanie ofert niosacych sens zycia dla jednostki na ,,rynku transcendencji”,
czesto bez odniesienia do Boga osobowego, a nawet bezosobowego. Przeja-
wiaja si¢ w wielu postaciach o charakterze eklektycznym lub synkretycznym
(,rozmyta” tozsamos$¢, rozrzedzone pole religijne). Socjologowie uzywaja tu
termindw: Bricolage, Patchwork, Fleckerteppich. Cztowiek o takiej ducho-
wosci czy religijno$ci jest na ogot postchrzescijaninem w klasycznym rozu-
mieniu tego stowa. Procesualna natura nowej religijnosci sprawia, ze ma ona
wiele zmiennych ,,twarzy”; jednorodna religijno$¢ przeksztatca sie¢ w rézno-
rodno$¢. Nie ma juz jednolito$ci przekonan religijnych opartych na ciagtosci

™F.X.Kaufm an n, Religia i nowoczesnosé, w: Socjologia religii. Antologia tekstéw,
red. W. Piwowarski, Krakoéw 1998, s. 378.

SP. L. Berger, Erldsendes Lachen. Das Komische in der menschlichen Erfahrung,
Berlin 1998.

Schmidt-Lux, dz cyt,s. 213-214.
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spotecznej, zaznacza si¢ przemiana spotecznych form religijnosci i ducho-
wosci’’.

Nowa religijnos$¢ jest nie tyle wyrazem dazenia do prawdy czy obiektyw-
nych wartosci, ile raczej pragnieniem zaspokojenia biezacych potrzeb emo-
cjonalnych i sensotworczych. Wazne jest to, czy religia pomaga w spetnieniu
zyciowym, w rozwoju i doskonaleniu swojej osobowosci. Teolog i socjolog
niemiecki Hans-Joachim H6hn méwi nawet o psychologizacji doswiadczenia
religijnego 1 podkresla, ze dla takiej religijno$ci wazniejsza jest intensywnos¢
wiary niz jej tre$¢, wazniejsze sa przezycia wewnetrzne: uczucia, nastroje,
doznania i ekstazy, niz obiektywizacje religijne w postaci rytuatdow czy
obrzedow. Wazniejsze jest samo doznanie, niezaleznie od tego, czym zostato
wywotane’®. Taka religijno$é¢ czy duchowo$¢ nie zawsze wiaze sie z wiarg
w Boga, a w kazdym razie w Boga osobowego, nie wymaga rygorystycznych
zobowiazan i systeméw normatywnych. Nie jest wyznaczana przez tradycje,
oczywiste zbiorowe przekonania czy ogdlnie przestrzegane religijne obyczaje.

Niekiedy nowa religijnos$¢ jest okreslana jako ,,rozproszona” i pojawia sig¢
w miejscach, z ktérych, wydawalo sig¢, zostata juz nieodwotalnie usunieta:
w literaturze, wielkich imprezach sportowych i artystycznych, medycynie
niekonwencjonalnej, ruchach ekologicznych i propokojowych, ekonomii i po-
lityce. Jej $lady mozna odnajdywac¢ nawet w systemach niereligijnych, ktore
— czasowo lub na state — pelnia funkcje tradycyjnie przypisywane religiom
i Kosciotom. Rozwdj nowych form religijnosci pozakos$cielnej i pozainsty-
tucjonalnej jest faktem, ale prawdopodobnie nie rekompensuje to erozji re-
ligijnosci koscielnej, ktéra w Europie Zachodniej moze sta¢ sie¢ — w blizszej
lub dalszej przyszio$ci — fenomenem mniejszo$ciowym w polu religijnym.
Jest tez mato prawdopodobne, by te nowe formy religijnosci i duchowosci
przeksztatcaly si¢ — w skali masowej — w religijno$¢ ko$cielna (powrdt do
Kosciotow chrzescijanskich)”. Jezeli nawet mniejszo$é Europejczykow prak-
tykuje regularnie, to stopien prywatnych przekonan religijnych — réznego
rodzaju — pozostaje na wzglednie stabilnym (chociaz obnizonym) poziomie.

"TE. Arens, Was ist Religion? Analytische Differenzierungen — theoretische Zugdinge
— theologische Reflexion, w: Religion und Gesellschaft, hrsg. im Auftrag der Theologischen
Hochschule Chur von M. Durst, Freiburg/ Schweiz 2007, s. 52-55.

8 H.-J. H 6 h n, Sinnsuche und Erlebnismarkt, »Theologisch-Praktische Quartalschrift”,
1995, nr 4, s. 366.

7 S.Knobloch, Mehr Religion als gedacht! Wie die Rede von Séikularisierung in die
Irre fiihrt, Freiburg im Breisgau 2006, s. 80-82.
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Wedhlug José Casanovy bardziej wlasciwe wigc bytoby twierdzenie o ,,odkos-
cielnieniu” i indywidualizacji niz o sekularyzacji®’.

Nowe formy religijnosci i duchowosci, zwiazane z jakims$ doswiadczeniem
transcendencji, pozwalaja niektérym badaczom na formulowanie tezy o po-
wrocie sacrum czy o ozywieniu religijnym lub respirytualizacji w Europie
jako o czym$ do pewnego stopnia pararelnym do ,resakralizujacych ten-
dencji” w innych czg$ciach §wiata. Oddziatywanie nowej sceny duchowosci
jest znacznie wigksze, niz wskazywalyby na to liczby dotyczace formalnego
cztonkostwa w nowych ruchach religijnych. Procesy te, ktére obserwujemy
in statu nascendi, wymagaja systematycznego i bardziej szczegotowego

empirycznego przesledzenia®!.

3. UWAGI KONCOWE

Przemiany we wspotczesnej religijnosci, a zwlaszcza coraz bardziej
zaznaczajacy si¢ sekularyzm, sa wyzwaniem dla Ko$ciolow chrzescijanskich,
by jeszcze aktywniej dziataly i prowadzily swoja misje¢ we wspdlczesnym
Swiecie 1 wobec tego S$wiata. Nie wystarczy tylko liczy¢ na tradycyjna
religijno$¢ koscielna, jakby w kontek$cie spoteczno-kulturowym nic si¢ nie
zmienito. Fundamenty tej religijnosci i jej oddziatywanie na zycie codzienne
ludzi wierzacych ustawicznie sig zmieniaja, redukujac niekiedy wiare religijna
do najmniejszego wspdlnego mianownika. ,,Wiara staje si¢ biernym przyje-
ciem tego, ze pewne rzeczy «tam daleko» sa prawdziwe, ale nie maja prak-
tycznego znaczenia dla codziennego zycia. Wynikiem tego jest coraz wigkszy
rozdzial wiary od zycia: zycie tak, «jakby Bog nie istnial». Ten stan rzeczy
pogarsza indywidualistyczne i eklektyczne podejscie do wiary i religii:
zamiast przyjecia katolickiej postawy, ktéra cechuje «myslenie z Kosciotemy,
kazdy uwaza, ze ma prawo wyszukiwac¢ i wybiera¢, zachowujac wiez spotecz-
na, ale wewnetrznie nie nawracajac si¢ w pelni na Chrystusowe prawo”
(odpowiedzi papieza Benedykta XVI na pytania biskupow amerykanskich
z 16.04.2008 r. w Waszyngtonie)®?. Kosciot przeciwstawia sie tendencji do

8.).Casanova, Der Ort der Religion im nachchristlichen Europa, w: Religion und
politische Kultur im neuen Europa, Hrsg. von K. Michalski, Wien 2007, s. 37-57.

8" M. Hainz Die religiose Landschaft in Deutschland. Zwischen schrumpfender
Kirchlichkeit und spirituellen Neuaufbriichen, ,,Stimmen der Zeit”, 226 (2008), nr 6, s. 381-384.

82 ,,L’Osservatore Romano”, 29(2008), nr 5, s. 45.
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traktowania religii jako sprawy prywatnej. Jest jednak co najmniej watpliwe,
czy nowe formy religijnosci i duchowosci, coraz wyrazniej zaznaczajace si¢
we wspodlczesnym swiecie, beda prowadzi¢ do zinstytucjonalizowanych religii
i Kosciotoéw.

W chrze$cijanstwie nie ma miejsca — w sensie $cistym — dla religii czysto
prywatnej. Wiara chrze$cijanska jest ze swej istoty koscielna, wyraza sig
w zywej wiezi ze wspdlnota koscielng i jest zdolna integrowaé zycie.
»W miare jak religia staje sig sprawa prywatna, traci swoja dusze”®?.
Procesy sekularyzacyjne w Europie doprowadzity do ostabienia religijnosci
koscielnej, ale nie do jej zaniku. Uruchomily juz znaczace, a by¢ moze
zyskujace na znaczeniu w przysztosci procesy desekularyzacyjne (nowe formy
religijnosci i duchowosci). ,,Procesy sekularyzacji, a jeszcze w wigkszym
stopniu rozkwit ideologii sekularyzmu, przyniosty zatem Ko$ciolom chrzes-
cijanskim sporo porazek, ale tez mobilizuja one wielu ludzi do dyskusji
i walki o miejsce religii, koSciotow, sacrum w zyciu wspotczesnego czto-
wieka i spoteczenstwa. Uswiadamiaja skale zagrozen, pobudzaja do krytyczne;j
oceny wlasnych dziatan, ale tez sklaniaja do szukania nowych metod, sposo-
bow, plaszczyzn dotarcia z Ewangelia do kazdego czlowieka. Dlatego nasila-
jacym si¢ procesom sekularyzacji towarzyszy¢ zaczynaja w coraz wigkszym
stopniu trendy odnowy religijnej”®*. W warunkach sekularyzacji religie
i Koscioty moga si¢ bardziej skoncentrowaé¢ na swych wtasciwych i podsta-
wowych funkcjach.

SECULARIZATION AND NEW FORMS OF RELIGIOUSNESS

Summary

In the present article we point to the multi-paradigmatic character of sociology of religion
against the background of criticism of the secularization thesis and to new forms of
religiousness and spirituality that require new interpretation models with respect to modern
transformations of religiousness and spirituality (the de-secularization thesis). Even if
secularization is still an uncompleted process, this does not mean that religion is constantly
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dying; on the contrary, its vicissitudes are ever more complex and multifaceted. We witness
formation of new forms of religiousness and spirituality. Paraphrasing Ulrich Beck’s statement
about the family we could say that ever more contemporaries facing the alternative “church
religiousness or lack of religiousness” decide on the third way, namely, extra-church
religiousness that is “a pluralist and non-continuous trajectory of the biography”. Outside the
Church a variety of forms of spirituality develop (“I am not religious, but I’m looking for
spirituality”).

Translated by Tadeusz Kartowicz

Stowa kluczowe: modernizacja spoteczna, sekularyzacja, teoria rynku religijnego, nowe formy
religijnosci i duchowosci.

Key words: social modernization, secularization, theory of religious market, new forms of
religiousness and spirituality.



