MONIKA HUMENIUK

Miegdzy sekularyzacja a postsekularyzmem —
o odczarowywaniu swiata z perspektywy socjologii religii

ABSTRAKT
Poczawszy od lat szesédziesigtych xx wieku w socjologii religii pojawi-
1o sie wiele teorii, koncepcji i uje¢ podejmujacych temat przeobrazen

miejsca i roli religii w nowoczesnym spoleczenstwie zachodnim. Utrzy-
mujace sie poczatkowo klasyczne teorie sekularyzacji, wigzace procesy
racjonalizacji i modernizacji z nieuchronnym zmierzchem religii jako

takiej, zaczely z czasem ulegac problematyzacji, ukazujgc ztozonosé

i nieoczywistos¢ wielu zjawisk oraz tendencji w obrebie spotecznych

form uobecniania sie religii i zaangazowania religijnego. Przedmiot ni-
niejszego artykutu stanowi przeglad najbardziej reprezentatywnych dla

socjologii religii ustalen ze wskazanego zakresu, ktdre moga stuzy¢ jako

istotny kontekst rozwijanej w tym samym czasie przez Ericha Fromma

teorii religii, oraz odniesienie wynikajgcych z dokonanego przegladu

wnioskéw do postawionego wyzej pytania o prawomocnosc diagnozy

$wiata odczarowanego.

Wprowadzenie
Refleksja nad zrédtem i dynamika zmian dokonujacych sie w ob-
szarze religii i religijnosci nowoczesnych spoteczenstw obecna jest
w humanistyce i naukach spotecznych co najmniej od oswiecenia.
Dla wspdtczesnych dyscyplin wiedzy, takich jak socjologia, teologia,
filozofia czy religioznawstwo, problematyka ta nabratla szczegolnego
znaczenia w pierwszej polowie ubieglego wieku. Z falg doswiadczen
totalitaryzmodw lata szes¢dziesigte przyniosty (przejeta od Friedricha
Nietzschego) idee $mierci Boga, zwang tez teologig radykalng, w mysl
ktorej wraz ze $miercig chrzescijanskiego Boga na krzyzu nastgpit
kres myslenia transcendentnego i eschatologicznego, kres religii i re-
ligijnosci. Teologowie i filozofowie reprezentujacy taki sposéb my-
Slenia (np. Dietrich Bonhoeffer, Thomas J.J. Altizer) postulowali ideg
Swiata ,,dojrzatego”, wyrostego i ,odczarowanego” z religii, afirmuja-
cego egzystencje czlowieka w jego zdaniu na samego siebie. Miejsce
transcendencji zajg¢ mialy odtad doczesnosc i etyka zycia swieckiego.

Postulaty teologii radykalnej bardzo szybko przeniknety do za-
chodniej socjologii i zaczely towarzyszy¢ badaczom w ich refleksji
nad stanem i rolg religii oraz instytucji religijnych we wspdtczes-
nym swiecie. W przeobrazeniach drugiej potowy xx wieku w zakre-
sie postepu modernizacyjnego, stopniowym oddzielaniu sie instytucji
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spotecznych od instytucji religijnych, w procesach pluralizacji oraz

dominacji wartosci swieckich nad religijnymi dopatrywano sie prze-
jawow ,,odczarowywania” $wiata z sacrum. Podejscie sekularyzacyj-
ne na dtugo zdominowalo interdyscyplinarng perspektywe badan

imyslenia o miejscu, roli i specyfice religii we wspolczesnym swiecie.
Pdzniejsza krytyka, jakiej poddawano poszczegdlne koncepcje i teo-
rie z tego zakresu, wigzala sie przede wszystkim z kwestionowaniem

prawomocnosci ich metodologicznych podstaw. Problem ten dotyczyt

gldwnie tzw. wyznaniowej socjologii religii, a gtéwny zarzut, jaki jej

czyniono, to nadmierna koncentracja na kondycji religii w niemal

wylacznie chrzesdcijaniskich spoteczenstwach zachodnich, wyrasta-
jacych na gruncie tradycji protestanckiej. Niemniej empiryczny kon-
tekst wielu badan z zakresu socjologii religii xx wieku wskazuje na

trudne do zakwestionowania zmiany w spotecznym statusie religii

oraz wyrazny spadek tradycyjnie rozumianego zaangazowania reli-
gijnego w tych spoteczenstwach.

Czy zatem przeobrazenia swiata spoteczno-kulturowego péznej
nowoczesnosci, korespondujace z wizjg teologéw smierci Boga, ozna-
cza¢ maja faktyczny kres duchowosci i religijnosci Zachodu, cywiliza-
cyjne znuzenie mitem transcendencji i przebrzmialy model myslenia
o potrzebach cztowieka wspdtczesnego? Jakie wnioski wynikajg z ba-
dan socjologii religii zajmujacej sie diagnozowaniem, analizg i pro-
gnozowaniem terazniejszosci i przysztosci religii w tym zakresie?
Jakiej wiedzy, dotyczacej zrodet oraz konsekwencji tych przemian,
dostarczajg czynione nieustannie od co najmniej lat pie¢dziesigtych
xX wieku badania problematyki sekularyzacji? Przedmiot artykutu
stanowi przeglad najbardziej reprezentatywnych dla socjologii reli-
gii ustalen ze wskazanego zakresu, ktére moga stuzy¢ jako istotny
kontekst rozwijanej w tym samym czasie przez Ericha Fromma te-
orii religii, oraz odniesienie wynikajacych z dokonanego przegladu
wnioskow do postawionego wyzej pytania o prawomocnos¢ diagno-
zy $wiata odczarowanego.

Zrédta i konsekwencje proceséw sekularyzacji
Zdaniem jednego z czolowych socjologdw zajmujacych sie omawiang
problematyka, Petera L. Bergera, zrodet i swoistego potencjatu seku-
laryzacyjnego nalezy doszukiwaé sie w specyfice tradycji judeo-
chrzescijanskiej, zwigzanej z polaryzacja pierwiastkéw sacrum
iprofanum, zasadniczym rozdzialem miedzy stwdrcg a stworzeniem*.

1 Por. P.L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii veligii, przek?.
W. Kurdziel, Nomos, Krakow 2005, s.158-172.
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Bog usytuowany jest tu poza kosmosem, poza wlasng kreacja, jest
transcendentny, niemozliwy do utozsamienia z jakimkolwiek na-
turalnym lub ludzkim zjawiskiem. Jednoczesnie istotg czlowieka
jako elementu tejze kreacji jest zasadnicza odmiennosc i odrebnosé
nie tylko od Boga, ale takze od reszty jego stworzenia. Bog Izraela
to BAg ,z zewnatrz”. Taka transcendentalizacja Boga zainicjowala
historie boskich i ludzkich dziatan, odmiennych w swej najglebszej
istocie, w znacznym stopniu niezaleznych od siebie, osobnych. Idea
ta, bedaca, jak podkresla Berger, zapowiedzig sekularyzacji, ulegata
na przestrzeni wiekdw wielu modyfikacjom, gtéwnie za sprawg ka-
tolickiej wersji chrzescijanstwa, ktdra to, wprowadzajac poczatkowo
idee wcielenia, a z czasem réwniez koncepcje Tréjcy Swietej, zastepéw
anioldw i swietych oraz kult Marii, doprowadzila do zaklécenia owej
pierwotnej polaryzacji sSwiatéw: niebo zetknelo sie z ziemia, a czlo-
wiek w réznorakich zaposredniczeniach zblizyt sie do transcendencji.
Protestancka reformacja przez redukcje sakramentdw, eliminacje
Swietych posrednikoéw, symboliki i estetycznej ekspresji na powrdt
uproscita naruszong dychotomie sacrum i profanum. ,Wierzacy pro-
testancki - pisze Berger — nie zyje juz w swiecie, ktory nieustannie
przenikaja swiete istoty i sily. Rzeczywistos$é [znéw — M. H.] jest spola-
ryzowana na radykalnie trascendentng boskos¢ i radykalnie «upadta»
ludzkos¢, ktora jest pozbawiona swietych cech. [...] Innymi stowy,
radykalna transcendencja Boga staje przed uniwersum radykalnej
immanencji «zamkniecia sig» na swietos¢” 2.

Protestantyzm ograniczyt punkt zetkniecia sie profanum i sacrum
do nadzwyczaj waskiego kanatu posrednictwa wyrazonego w koncep-
cji niezastuzonej taski Boga wzgledem czlowieka (sola gratia). Ewen-
tualne przerwanie tego, w gruncie rzeczy dos¢ wattego kanatu, miato
oznaczaé poczatek procesu separacji transcendencji z doczesnoscia,
a tym samym - poczatek sekularyzacji. Jak wyraza to Berger, ,[...]
niebo pozbawione anioléw staje sie otwarte na interwencje astro-

”2 Ow dychotomiczny sposéb myslenia

noma i, w koncu, astronauty’
religijnego wyraznie odrdznia tradycje judeochrzescijaniska od innych,
na przyktad od tradycji archaicznych (kosmologie mezopotamska
i staroegipska) czy buddyzmu, czynigc jg potencjalnie podatna na
procesy odczarowywania i racjonalizacji swiata. Stad, jak dowodzi so-
cjolog, procesy sekularyzacji dotycza przede wszystkim spoleczenstw

wyrastajgcych na jej gruncie.

2 Tamze, s.156.
3 Tamze, s.157.
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Innym, wspdélnym dla wielu teorii sekularyzacyjnych problemem
jest zroznicowanie i pluralizm religijny* Wydajesie, ze
przywotanie w tym miejscu klasycznej dla socjologii religii, a w swych
dociekaniach wyraznie antropologicznej wyktadni funkeji religii, jaka
zaproponowat Berger *, pozwoli naszkicowac konsekwencje, jakie plu-
ralizacja spowodowala po stronie religii monoteistycznych. W ujeciu
tym funkcjonowanie jednostki w spoteczenstwie wigze sie z koniecz-
noscig wyposazenia jej w mechanizmy obrony przed, jak je okreslaja
poszczegolni autorzy, rozmaitymi ,marami swiata anomii”, ktérych
zrodlo stanowic majg nieuniknione wszak doswiadczenia graniczne.
Tak rozumiana przez nich anomia musi by¢ utrzymywana w bezpiecz-
nych granicach ustalonego, zewnetrznego, obiektywnego porzadku
internalizowanych znaczen, zwanego nomosem. Owa spotecznie
zobiektywizowana ,wiedza”, stuzaca wyjasnianiu, podtrzymywaniu
iuzasadnianiu porzadku spolecznego, okreslana jest przez tych auto-
r6w procesem legitymizacji. Jednak w sytuacjach granicznych, takich
jak ciezka choroba lub $mier¢, jednostce nie wystarcza odniesienie
do znanego, zakorzenionego w codziennosci nomosu — dawne, znane
sposoby nadawania znaczen i ich interpretacji zawodzg. W ten sposéb
ujawnia sie konieczno$¢ uruchomienia nowych, specjalnych mechani-
zmow legitymizujgcych - instytucji, jezyka, zestawu uprawomocnien,
sadow, wartosci i zasad, ktore umozliwityby zintegrowanie owych

»rzeczywistosci odmiennego rodzaju” ze znana rzeczywistoscig zycia
codziennego, przypisujac im jedynie wyzszy status poznawczy oraz
umieszczajgc owe ludzkie zdarzenia w kosmicznym ukladzie odnie-
sienia, zwanym przez autoréw kosmosem. W tym wiasnie miejscu

»zaczyna” sie religia i religijna legitymizacja, ktora ,|[...] ma odnosi¢
zdefiniowang przez czlowieka rzeczywistos¢ do tej ostatecznej, uni-

4 Zob. tamze, s.182-202; B. Wilson, Religia w zsekularyzowanym spoleczeri-
stwie, przekt. B. Kruppik, [w:] Socjologia religii. Antologia tekstow, red. W. Pi-
wowarski, Nomos, Krakéw 2012, s.406; R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria
religii, przekt. T. Kunst, Nomos, Krakdw 2007, s. 351-356; J. Beckford, Teoria
spoteczna a veligia, przekt. M. Kunst, T. Kunst, Nomos 2006, s.111-146;
J.T. Richardson, Prawo. Kontrola spoteczna, przekt. T. Kunz, [w:] Socjologia
religii, dz. cyt., s.294-298; K. Zieliniska, Spory wokdt teorii sekularyzacji,
Nomos, Krakow 2009, s.113-115.

5 Zob. P.L. Berger, Swiety baldachim, dz. cyt., s.29-88. Koncepcje te oma-
wiam szerzej w artykule: On Validity of Religious Education in the Age of Se-
cularization — Reflections from the Bovder of Religious Sociology and Religious
Pedagogy [w:] Atomization or Integration? Transborder Aspects of Multipeda-
gogy, red. J. Pilarska, A. Szerlgg, A. Urbanek, Cambridge Scholars Publis-
hing, Cambridge 2016, s.253-270.
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wersalnej i swietej. Z natury nietrwale i przemijajace konstrukcje

ludzkiego dziatania przyobleka sie zatem w otoczke ostatecznej pew-
nosci i trwatosci. [...] stworzonym przez czlowieka nomosom nadaje

sie kosmiczny status”®. Ta ,metodologia” pozwala jednostce przecho-
dzacej przez sytuacje graniczne ,[...] ciggle istnie¢ w Swiecie swojego

spoteczenstwa — nie «jak gdyby sie nic nie zdarzyto», co w bardziej

kranncowych sytuacjach granicznych jest psychologicznie trudne, lecz

z przeswiadczeniem, ze nawet te wydarzenia czy doswiadczenia maja

swoje miejsce w uniwersum, ktory ma sens””.

Rolg legitymizacji religijnych jest zatem utrwalanie struktur
wiarygodnosci dla sytuacji i doswiadczen niemieszczacych sie w co-
dziennym nomosie, aby jednostka mogta unikna¢ anomii, rozpaczy
i chaosu. Procesy pluralizacji okazaly sie powaznym wyzwaniem dla
tak rozumianej koncepcji porzgdkéw — nomosu i kosmosu. Refor-
macja, jak czesto podkreslajg socjolodzy religii, rozbijajac jednosé
chrzescijanstwa i uruchamiajac proces dalszych religijnych podbo-
jow i podzialdéw, uruchomita de facto proces demonopolizacji do-
minujgcych tradycji religijnych — systeméw wierzen, wartosci oraz
instytucji religijnych, rzec by mozna - lokalnych religijnych systemoéw
legitymizujacych, prowadzac tym samym do sytuacji zréznicowania
i pluralizmu religijnego. W ten sposéb, jak wykazuje James A. Be-
ckford, religia w przemystowo rozwinietych spluralizowanych spo-
teczenstwach nowoczesnych traci lub porzuca swojg dawng funkcje
zwigzang z dostarczaniem ostatecznych wartosci i legitymizowa-
niem calego systemu spotecznego, a takze z integrowaniem jednostek
w spoleczenistwo ®. Zmiany te przyniosty autonomizacje réznych sfer
zycia spolecznego, co dla jednostek i instytucji religijnych ma znacze-
nie zaréwno ,ekonomiczne”, jak i ,metafizyczne”.

W pierwszym przypadku mozna powiedzie¢, ze stworzona w ten
sposob sytuacja ,rynkowa” ? uprawomocnita status wielu réznych or-
ganizacjiigrup religijnych, umozliwiajgc im funkcjonowanie w opar-
ciu o analogiczne zasady*°. Sytuacja ta stala sie istotna zaréwno dla

P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.69.

Tamze, s.79.

Zob. J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s.78.

Thomas Luckmann rekapitulujgc pochodzenie tego okreslenia, wskazuje

najego wezesniejsze niz przez Bergera uzycie: pierwotnie zastosowac je

miat Karl Mannheim do analizy swiatopogladow, nastepnie zas Reinhold

Niebuhr w swoich rozwazaniach z zakresu socjologii religii (zob. T. Luck-
mann, Niewidzialna religia. Problem religii w nowoczesnym spoleczeristwie,
przekt. L. Bluszcz, Nomos, Krakéw 2011, s.55).

10 Za: K. Zielinska, Spory wokdét teorii sekularyzacji, dz. cyt., s. 86.

0 © N o

117



Monika Humeniuk

instytucji podtrzymujacych systemy legitymizacyjne, jak i dla samej
tredci tychze systemow — jak obrazowo wyjasniaja to Berger i Thomas
Luckmann: ,[...] co innego panowa¢ w roli bramina nad metafizycz-
nymi problemami zamknietej i wzglednie jednorodnej, a nadto nie
majgcej w tej materii zadnego wyboru, spotecznosci wiejskiej, a co
innego prébowac sprzedawacd system legitymizacyjny zamoznej i wy-
rafinowanej intelektualnie klienteli z podmiejskich dzielnic willowych,
gospodyniom domowym ze Srodkowego Zachodu, wielkomiejskim
sekretarkom itp. [...] [Sytuacja pluralizmu — M. H.] wprowadza nowe
formy doczesnych wplywoéw, prawdopodobnie bardziej zdolne mo-
dyfikowa¢ tresci religijne niz formy starsze [...]; religii nie mozna juz
dtuzejnarzucaé, lecz nalezy jg sprzedad. [...] Jest rzeczg niemozliwg nie-
mal a priori sprzeda¢ towar populacji nie podlegajacych przymusowi
konsumentow bez uwzglednienia ich zyczen dotyczacych towaru”**.
Pluralizm ma réwniez znaczenie dla samej jednostki zyskujacej
w zaistnialej sytuacji status konsumenta oraz mozliwosé swobodnego
wyboru sposréd rozmaitych systemdw legitymizacyjnych. Sytuacja
ta nie pozostaje bez wptywu na strukture osobowosci jednostki*2.
Wymagania wyraznie rosng po obu stronach: instytucje religijne
muszga poszukiwac¢ nowych strategii pozyskiwania ,konsumentéw”,
odpowiednio ksztattowa¢ ,przekaz”, zatrudnia¢ odpowiedni ,perso-
nel”, specyficznie ,administrowac” i ,zarzadzaé” swojg dziatalnoscig

zorientowang odtad na ,wynik”*?

, za$ jednostki — dokonywacé autono-
micznych wyboréw, za ktére odpowiedzialnoscia i konsekwencjami
nie moga odtad obarczac nikogo poza samymi soba.

Natomiast z drugiej wskazanej perspektywy wspotistnienie i le-
gitymizacja réznorodnych systemow religijnych sprawita, ze odtad
zaden z nich nie byl juz w stanie dostarczy¢ uniwersalnego modelu
Swietego kosmosu, ani tez nie mégl by¢ utozsamiany z systemem catej
spotecznosci. Jak ujmuje to Grace Davie, ,|...] jesli w spoteczenstwie
istnieje wigcej niz jeden $wiety baldachim lub wiecej niz jeden glos
r0szczacy sobie prawo do ostatecznej prawdy o ludzkiej kondycji, to
obydwie (lub wszystkie) z nich nie mogg by¢ prawdziwe. Nie da sie tu
unikngd kolejnego pytania: czy to mozliwe, ze prawda ostateczna nie

11 P.L. Berger, T. Luckmann, Socjologia religii a socjologia wiedzy, przekt.
B. Kruppik, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.158. Zob. P.L. Berger, Swigty
baldachim, dz. cyt., s.192-196.

12 Zob. L. Berger, T. Luckmann, Socjologia religii a socjologia wiedzy, dz. cyt.,
s.158.

13 Szczegotowo sytuacje instytucji religijnych opisuje Berger (zob. P.L. Berger,
Swiety baldachim, dz. cyt., s.173-202).
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istnieje?][...][W ten sposéb — M. H.] pluralizm prowadzi do erozji struk-
tur wiarygodnosci stworzonych przez monopolistyczne instytucje

religijne, gdy oferuje alternatywy dla nich” **. Dodatkowo sekularyza-
cja zmusila grupy religijne do wspdtzawodniczenia w ,,definiowaniu

swiata” z r6znymi niereligijnymi konkurentami, za ktérymi staty
»prawne przyzwolenie i sita spoteczna”*®.

Pluralizm pozbawit $wiat cztowieka dawnych statych ram i punk-
téw orientacyjnych. Moze nie tyle znidst granice miedzy nomosem
ikosmosem, co uelastycznit je, sprawil, Ze ich sytuowanie nie mogto
by¢ juz nigdy ,na zawsze”. O tym, gdzie zwyklo sie je umiejscawiaé
ijak wytyczac, a takze - jak definiowaé i oznaczaé tres¢ obu tych prze-
strzeni znaczen, miaty odtad decydowac lokalne systemy legitymizu-
jace spoleczng wyobraznie, nieuprawnione do zglaszania roszczen
o charakterze uniwersalnym i totalnym. Jednostka i spoteczenistwo
jednoczesnie utracily ,Swiety baldachim”, ale i zyskaly dostep do
alternatywnych systemoéw samorozumienia oraz definiowania i in-
terpretowania swiata zewnetrznego, trudny do przecenienia kapitat
emancypacyjny i sekularyzacyjny.

Kolejnym watkiem, na ktory wskazuje sie w socjologii religii przy
podejmowaniu problematyki sekularyzacji, sg procesy racjonali-
zacji, odczarowywania swiata, historycznie réwniez kojarzo-
ne z reformacja **. Berger, jako kontynuator w tej kwestii mysli Maxa
Webera, wskazuje na konsekwencje omawianego wezesniej rozdziatu
profanum i sacrum: ,[...] protestantyzm pozbawit sie w stopniu, w ja-
kim to byto mozliwe, trzech najbardziej starodawnych i najpotezniej-
szych przymiotéw towarzyszacych swietosci — tajemnicy, misterium
imagii”*”. W podobny sposéb méwi o tych zjawiskach Robert N. Bellah:
»[-..] duza czes$é kosmologicznego spadku po sredniowiecznym chrzes-
cijanistwie zostala odrzucona jako zabobon” *8. Mentalna i doktrynal-
na surowos¢ protestantyzmu, przejawiajaca sie w takich jego nurtach,

14 G. Davie, Socjologia religii, przekt. R. Babiniska, Nomos, Krakéw 2010,
s.87-88.

15 P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.185.

16 Zob. tamze, s.156-157; M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu,
przekt. J. Mizinski, Lublin 1994, s.180-182; G. Kiienzlen, Max Weber: religia
jako odczarowanie $wiata, [w:] Filozofia religii. Od Schleiermachera do Eco,
red. V. Drehsen, W. Grdb, B. Weyel, przekt. L. kysienl, wWAM, Krakdw 2008,
s.23-24; S.N. Eisenstadt, Teza o etyce protestanckiej, przekt. B. Kruppik,
[w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.362-375; K. Zielinska, Spory wokdt sekula-
ryzacji, dz. cyt., s.115-117.

17 P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.156.

18 R.N. Bellah, Ewolucja religijna, przekt. B. Kruppik, [w:] Socjologia religii,
dz. cyt., s.252.
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jak kalwinizm czy metodyzm, wyrazala sie w niezwykle pragmatycz-
nej i racjonalnej, jak na dotychczasowe standardy, interpretacji idei
chrzescijanskich i niechrzescijanskich. Ta wyrazna zmiana przyczy-
nila sie do swoistego zainfekowania spotecznej wyobrazni nowa ra-
cjonalnoscig, wprowadzita logike myslenia religijnego na pogranicze
znauka. Zapoczatkowano stopniowe przeksztalcanie wierzen i insty-
tucji religijnych w niereligijne przez ,odczarowywanie” specyficznej
wiedzy i zachowan, ktdérych zrodet dopatrywano sie wczesniej w bo-
skiej mocy. Rosnacy autorytet racjonalnych pogladéw naukowych
na temat swiata natury, kosmogonii, chordb, edukacji czy pracy, jak
opisuje ten fenomen Beckford, miat powodowa¢ marginalizacje lub
zanik autorytetu religii instytucjonalnych oraz zwigzanego z nimi
sposobu myslenia w tych oraz wielu innych dziedzinach wiedzy*.
Dzieki temu z czasem coraz latwiej byto o dominacje wyjasnien na-
ukowych swiata nad tymi religijnymi. W konsekwencji religia i mysle-
nie religijne zaczely ulega¢ antropomorfizacji, a spoteczenstwo mogto
zaczac¢ przejmowac ich funkcje, jak réwniez desakralizacji — swiat,
czlowiek i natura poddaly sie swobodnej i racjonalnej interpretacji.
Spoteczenstwo trenujace sie w ,relacji” z nadprzyrodzonym na nowy,
»odczarowany” sposob, stopniowo staje sie coraz bardziej podatne na
sytuowanie jej w przestrzeni i w granicach dajacej si¢ zrozumie¢ do-
czesnosci. Religijne interpretacje przestajg byc uzyteczne, zastepo-
wane przez te niereligijne torujg droge nowoczesnej organizacji zycia
spotecznego i instytucjonalnego. W ten sposéb mozliwym staje sie
przejscie od spoleczenstwa ,sakralnego” do ,,swieckiego”, swieckiego,
czyli takiego, w ktérym wszelkie decyzje i dzialania spoleczne beda
bazowacé na przestankach racjonalnych i utylitarnych #°. W ten sposéb
racjonalizacja toruje droge sekularyzacji — wraz z utratg zasadnosci
i znaczenia logiki myslenia metafizycznego, tracg je rdwniez insty-
tucje religijne, dotychczasowi depozytariusze i thtumacze owej logiki.
Procesy racjonalizacji jako temat podejmowane sg zwykle przez
socjologéw zajmujacych sie sekularyzacjg wraz z problematyka mo-
dernizacji*'. Zdaniem Davie, modernizacja stanowi swoiste jagdro
sekularyzacji, owej, jak okresla ja za Bryanem R. Wilsonem, kultury

19 Zob.J. Beckford, Teoria spoteczna a religia, dz. cyt., s. 81.

20 Zob. K. Zielinska, Spory wokdt sekularyzacji, dz. cyt., s. 66.

21 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.147-221; J. Beckford, Teoria
spoteczna a religia, dz. cyt., s.82-85; T. Luckmann, Niewidzialna religia,
dz. cyt., s.95-108, 201-206; K. Dobbelaere, Sekularyzacja. Trzy poziomy
analizy, przekt. R. Babinska, Nomos, Krakow 2008, s.49 in.; K. Zielinska,
Spory wokdt teorii sekularvyzacji, dz. cyt., s.30-42, 120-125.
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i zbiorowej mentalite** spoteczenstwa poddanego omawianym prze-

mianom. Kluczowe wydaja sie tu dwa wymiary tego zjawiska: z jed-

nej strony, istotne znaczenie ma zréznicowanie rol spotecznych oraz

zmiany w sieci instytucji spotecznych, z drugiej — wzrastajgca orga-

nizacja i racjonalizacja tych ostatnich. Ewidentnym aspektem tych

procesow jest oddzielenie instytucji koscielnych od pozostalych in-

stytucji spotecznych, co okreslane bywa mianem dyferencjacji funk-

cjonanej*. W efekcie procesu roznicowania sie spoteczenstwa religia

traci swg dominujgca pozycje, a jej dotychczasowe funkcje przejmuja

inne instytucje spoteczne. W ten sposob na skutek tak rozumianych

procesow dyferencjacji spotecznej logika ,Swietego kosmosu” prze-

staje by¢ elementem nadajacym sens i znaczenie instytucjom i orga-

nizacji spoleczenstwa. Berger opisuje ten mechanizm nastepujaco:

»Kazdy okreslony $wiat religijny bedzie przedstawia¢ sie Swiadomosci

jako realnos¢ jedynie w takim stopniu, w jakim podtrzymywane jest

istnienie wlasciwej jej struktury wiarygodnosci. Jesli struktura wiary-

godnosci jest solidna i trwala, to podtrzymywany przez nig swiat reli-

gijny bedzie solidnie i trwale realny w swiadomosci. [...] Jednakze gdy

struktura wiarygodnosci stabnie, stabnie takze subiektywna realnosé

danego s$wiata religijnego” ?*. Na poziomie instytucjonalnym ,rugo-

wanie” Boga ze swiata ludzkiej aktywnosci spowodowato przejecie

dotychczasowych funkcji instytucji religijnych przez instytucje swie-

ckie. Bardzo wyraznie widac ten proces w obszarze edukacji. Szkolni-

ctwo koscielne bylo stopniowo zastepowane niereligijnym, zas tresci

natury religijno-moralnej — problemami natury instrumentalno-tech-

nicznymi ?*. Omawiane procesy wpltywaty na zmiane porzadku w do-

tychczasowym s$wiecie zjawisk i doswiadczen spotecznych. Karel

Dobbelaere charakteryzuje ten stan rzeczy nastepujgco: ,|...] orien-

tacja magiczna i religijna kontra racjonalna i empiryczna; wszech-

obejmujacy swiety kosmos kontra instytucjonalnie wyspecjalizowane

ideologie; nieprzewidywalne magiczne sily i moce kontra dajace sie

przewidziec¢ i kontrolowa¢ dzialania i sytuacje; wartosci tradycyj-

ne kontra swieckie prawa; nawyki moralne kontra procedury praw-

22
23

24
25

Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.89-90.

Zob. A. Kasperek, Teoria sekularyzacji i jej wrogowie. Proba apologii niepo-
pulanejteorii, ,Prace Naukowe Akademii im. Jana Dtugosza w Czestocho-
wie” 2009, z. X V111, Seria: Pedagogika, s.29; J. Casanova, Religie publiczne
w nowoczesnym swiecie, przekt. T. Kunz, Nommos, Krakdow 2005, s. 89-101;
K. Dobbelaere, Sekularyzacja, dz. cyt., s.45, 124-130; K. Zielinska, Spory
wokdt teorii sekularyzacji, dz, cyt., s.36-39, 82-86.

P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.199.

Zob. K. Dobbelaere, Sekularyzacja, dz. cyt., s.36-38.
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ne; etyka religijna kontra kontrola instrumentalno-techniczna; [...]

osobiste relacje kontra wyspecjalizowane, anonimowe role; bezpo-
srednie relacje ze znajomymi osobami kontra interakcja spoteczna

miedzy nieznanymi jednostkami odgrywajgcymi role; relacje o cha-
rakterze emocjonalnym kontra relacje umowne, formalne, utylitar-
ne; wiezi horyzontalne i pionowe kontra anomia i klasa spoteczna;

mate warsztaty i biura kontra wielkie fabryki i biurokracje; Kosciot

jako totalna i oficjalna organizacja kontra Koscioly jako dobrowolne

stowarzyszenia” ?¢. Tak wiec sekularyzacja zasadniczo zmienia po-
rzadek spoleczny, prowadzi do ograniczania i eliminowania religij-
nych podstaw funkcjonowania i organizacji spoteczenstwa, co nie

pozostaje bez wplywu na sfere indywidualnych systeméw wartosci.
Zwykle bowiem, jak zauwaza Katarzyna Zielinska, wyodrebnianiu po-
szczegoblnych instytucji spotecznych towarzyszy konstytuowanie sie

nowych, zréznicowanych rol spotecznych, stanowigcych odpowiedz

na nowg sytuacje spoteczna. To za$ pocigga za soba zmiany w sferze

aksjologicznej w kierunku zwigkszania sie¢ funkcjonalnosci danej

roli w ramach instytucji, w ktdrej jest ona realizowana ?”. Stare ukta-
dy religijnych odniesien tracg dotychczasowg zdolnos¢ legitymizacji

wielu norm i wartos$ci. Jednostka nie doswiadcza ich juz jako decy-
dujace o znaczeniu i sposobie nadawania sensu wlasnej egzystencji.
W najlepszym razie mogg one stanowi¢ dla niej czastkowy horyzont
odniesien, najczesciej jednak ulegajg zastagpieniu przez nowe, lepiej

dopasowane do aktualnego kontekstu spotecznego. W tym miejscu,
TZec mozna, zaczyna sie namyst nad przeobrazeniami swiata spo-
lecznych doswiadczen, jakie wskutek proceséw sekularyzacji stajg

sie udziatem jednostek, grup oraz instytucji religijnych.

Badania empiryczne z tego zakresu wskazujg na zjawisko indy-
widualizacji religii®®, jej rozszczepienie na sfere publiczng
i prywatna jako jedng z zasadniczych konsekwencji samej sekulary-
zacji. Utrata przez tradycyjna religie funkcji legitymizowania istnie-
jacej rzeczywistosci wprowadza zmiany nie tylko w funkcjonowaniu
calego systemu spotecznego. Ona, co raz jeszcze warto podkreslié,
zmienia realne znaczenie samej religii dla cztowieka i jego swia-
ta zycia. Jak opisuje jeden z aspektow tego zjawiska Bellah w kon-

26 Tamze, s.97.

27 Zob. K. Zieliniska, Spory wokdt sekularyzacji, dz. cyt., s.122-123.

28 Zob. P.L. Berger, Swiety baldachim, dz. cyt.,s.180 i n.; K. Dobbelaere, Seku-
laryzacja, dz. cyt. s.184-208; J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym
Swiecie, dz. cyt., s.83-106; P. Beyer, Religia i globalizacja, przekt. T. Kunst,
Nomos, Krakow 2005, s.127-166.
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tekscie spoteczenstwa amerykanskiego, ,|...] w rzeczywistosci wielu
praktykujacych nie przejmuje sie doktrynalng ortodoksja i dos¢ po-
wszechnie podziela poglad, ze prawdy wiary powinny uzyskac oso-
bistq reinterpretacje. [...] jest tez prawda, ze wielu [...] posiada zawile
i czesto pseudonaukowe przemyslenia, za pomocg ktérych ustanawia
pewien rodzaj poznawczej harmonii miedzy swojg wiarg a wymoga-
mi XX wieku”2?. W praktyce wigze sie to z coraz powszechniejszym
uznaniem, ze cho¢ instytucje religijne moga nadal rozwija¢ obowia-
zujacy lokalnie wyobraznie metafizyczng jako horyzont indywidual-
nych odniesien dla swoich cztonkéw i sympatykdw, a takze tworzy¢
sprzyjajace warunki dla ich z nimi identyfikacji, to jednak jednost-
ka musi do owych , ostatecznych” rozwigzan dochodzi¢ samodzielnie,
w pelnej odpowiedzialnosci za siebie, wtasne wybory oraz ich konse-
kwencje. W tym kontekscie mozna mowic¢ o wyraznym rozdzieleniu
glosu instytucji religijnej od poszczegdlnych glosow jej wyznawcow.
Oficjalna doktryna moze czynic¢ zados$¢ potrzebie formalnej integra-
cji wspdlnoty, jednak na poziomie jednostkowym bywa traktowana
jak towar — kazdy czerpie z niej na tyle, na ile odpowiada ona jego
doraznemu zapotrzebowaniu, wybiérczo i czasowo.

Oddzialywanie proceséw sekularyzacji, a wraz z nig proceséw
racjonalizacji i modernizacji, powoduje nie tylko stopniowe oddalanie
sie jednostki od wigzacych jg wezesniej organizacji religijnych, ale
takze coraz mniejszy udziat pierwiastka nadnaturalnego wjej indywi-
dualnym uniwersum znaczen. Mowi sie w tym kontekscie o procesie
sekularyzacji sSwiadomosci, ktdrej zrodtem sg rozbieznosci miedzy
spotecznymi a koscielnymi (zwigzanymi z religia instytucjonalng)
wzorcami wartosci, zas skutkiem — coraz silniejsze i bardziej doj-
mujgce doswiadczenie napiecia poznawczego jednostki. Jak ujmuje
te kwestie Niklas Luhmann, ,[...] religia zaczyna mie¢ do czynienia
z problemami wyniklymi ze zréznicowania funkcjonalnego, ktére
nie dajg sie juz tak tatwo jak kiedys sprowadzi¢ do przyczyn trans-
cendentnych, lecz same zwrotnie regulujg problem opanowywania
kontyngencji w spoteczenstwie” *°.

Indywidualizacja religii wigze sie z jej prywatyzacja, jak uj-
muje to José Casanova, ,[...] jej marginalizacjq poprzez przesuniecie
do sfery prywatnej” 3. Religia staje sie sprawg wyboru lub preferencji
jednostki, zatracajgc tym samym swoj powszechny i obowigzujacy
charakter, ulega subiektywizacji. Analizujgc socjologiczny fenomen

29 R.N.Bellah, Ewolucja religijna, dz. cyt., s.256.
30 N.Luhmann, Funkcja religii, przekt. D. Motak, Nomos, Krakdw 2007, s.223.
31 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s.352.
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yreligii z wyboru”, jako powszechnie obserwowalnego zjawiska beda-
cego symptomem procesow prywatyzacji religii, Paul M. Zuelhner
zwraca uwage na charakterystyczny w tym kontekscie mechanizm

przeksztatcania tresci subiektywnej religijnosci z ogélnego systemu

interpretacji $wiata i sposobow zycia w matryce interpretacyjna i po-
mocowg ograniczong do indywidualnych i rodzinnych aspektéw zycia,
pomagajaca radzi¢ sobie jednostce z pokonywaniem kryzysow zycia,
przynoszaca pocieszenie, nadzieje, pewnos¢ siebie i w ten sposéb

stabilizujgca $wiat zycia *2. Taka prywatna religijnos¢ — rozwija ten

problem Berger — ,,prawdziwa” dla jednostki, ktdra jg przyjmuje, nie

moze na dtuzsza mete wypelniac¢ , klasycznego” zadania religii, jakim

byto dotad budowanie wspolnego swiata, w ktérym wszystkie aspekty

zycia spolecznego mialyby swe ostateczne znaczenie wigzace kazdego

wyznawce **. Teraz religijnosc przenika tylko do wybranych, specyficz-
nych enklaw zycia spotecznego, dajacych sie skutecznie oddzielic¢ od

zsekularyzowanych sektoréw nowoczesnego spoteczenstwa. Wartosci

itresci sktadajgce sie na religijnos¢ prywatng w zasadzie nie obejmuja

pozaprywatnego kontekstu instytucjonalnego 3“.

Wraz z zagospodarowywaniem przez swieckie instytucje przestrze-
ni i funkcji rezerwowanych wezesniej przez religie dochodzi wiec do
swoistego ,uwolnienia” spoleczenstw od religii, pozbawienia jej real-
nego wpltywu, duchowy wymiar istnienia ulega oddzieleniu od sfery
politycznej®®. Jednoczesnie zmienia sie¢ dominujgca wezesniej per-
spektywa interpretacyjna swiata. Stabnie waga religijnych interpre-
tacji - nadprzyrodzonosé jest wypierana przez doczesnosé, to na niej
zaczyna sie koncentrowac spoteczna uwaga. Niezwykle wymownie
pisat o tym Emile Durkheim, jeden z klasykéw i protagonistéw teorii
sekularyzacji: ,Bog, jesli mozna sie tak wyrazié, ktéry poczatkowo
uczestniczyl we wszystkich stosunkach miedzyludzkich, wycofuje sie
znich stopniowo; porzuca swiat ludzi i ich spory. Jednakze, jesli w dal-
szym ciggu dominuje nad tym swiatem, czyni to z wysoka i z daleka,
a poniewaz wywierany przez niego wplyw staje si¢ bardziej ogdlny
i mniej okreslony, pozostawia wiecej miejsca na swobodne dziatanie
sit ludzkich. Jednostka czuje sie — i rzeczywiscie jest — mniej «ma-
nipulowana»; staje sie w wyzszym stopniu zrédtem spontanicznej

32 Zob. P.M. Zulehner, Religia z wyboru jako dominujgca forma spoteczna,
przekt. B.J. Skirmunt, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.453.

33 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.181.

34 Zob.tamze.

35 Zob. Ch.Taylor, Oblicza religii dzisiaj, przek?. A. Lipszyc, Znak, Krakow 2002,
S.60.
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dzialalnosci. Stowem, sfera religii nie tylko nie powieksza si¢ wraz
z rozrostem zycia doczesnego i w takiej mierze jak ono, ale ulega co-
raz wiekszemu zawezeniu” 3¢,

Podobnie rzecz widzi Thomas Luckmann, wskazujgac na proces
stopniowej utraty ,monopolu interpretacyjnego” przez Kosciot, ktory
»l...] staje sie jedna z wielu instytucji, a jego wyktadnia rzeczywistosci
nie zajmuje pozycji uprzywilejowanej. Doczesne systemy interpretacji
sensu, politycznej, ekonomicznej czy tez «naukowej» proweniencji,
w coraz wiekszej mierze przejmuja jego miejsce. [...] W tych warunkach
przekazana by¢ nie moze [...] zadna obowigzujgca wizja swiata”*".
W rezultacie cztowiek uzyskuje poczucie wiekszej swobody w odczyty-
waniu $wiata oraz w zakresie doswiadczania wlasnej egzystencji, kto-
re dajq sie interpretowac w oderwaniu od religijnego tematu i takiejz
metody. Nowe perspektywy samorozumienia i pojmowania $wiata
charakteryzujg sie zawezonym zakresowo oraz niskim lub zupelnie
znikomym poziomem ,transcendencji’. Zdolnos¢ religii do budowa-
nia swiata sprowadza sie do konstruowania subswiatéw, wycinkéw
uniwersum znaczen, ktérych wymowa moze by¢ podzielana wbardzo
waskim kregu, na przyklad wylgcznie przez cztonkéw jednej rodziny.
Religia oparta na tego typu strukturze wiarygodnosci zdaniem przy-
wotlanego autora jest z koniecznosci konstrukcjg chwiejng 3®.

Wielu teoretykow sekularyzacji wskazuje réwniez ekumenizm
jako rodzaj strategicznej odpowiedzi na marginalizacje roli religii
w zyciu spotecznym *°. Jak zostalo powiedziane wezesniej, w sytua-
cji zréwnania pozycji wszystkich instytucji religijnych zadna z nich
nie posiada juz rzeczywistej przewagi nad innymi. W okolicznos-
ciach takiej ,egalitaryzacji” zdeprecjonowanych statuséw instytu-
cje religijne stajg wobec wspolnej koniecznosci pozyskania wiernych.
Sytuacja ta, o czym wspominatam, zostaje zdominowana przez logi-
ke ekonomii rynkowej — czynnikiem determinujgcym dziatania or-
ganizacji w tym zakresie jest orientacja ,na wynik”, na pozyskanie
wiernych — konsumentéw. Taka orientacja powoduje racjonalizacje
struktur spoteczno-religijnych, uznaje za wspdlny cel zagospodaro-
wanie niezagospodarowanych, tych, ktdrzy, jak nigdy wezesniej, maja
mozliwos$¢ swobodnego, wolnego wyboru. Berger okresla ten proces

36 E.Durkheim, O podziale pracy spotecznej, przekt. A. Wakar, PWN, Warsza-
wa 1999, s.217.

37 T. Luckamnn, Niewidzialna religia, dz. cyt., s.52.

38 Zob. P.L. Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.182.

39 Zob. tamze, dz. cyt., s.185-202; H. Desroche, Religia i rozwdj spoteczny,
przekt. J. Siek, [w:] Socjologia religii, dz. cyt., s.338-340.
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jako tworzenie si¢ swoistej biurokracji, platformy dzialan ze wspol-
nym dla wszystkich mianownikiem, sieci struktur biurokratycznych
zaangazowanych w racjonalne stosunki wymiany handlowej, tak ze
spoteczenstwem w ogdle, jak i pomiedzy poszczegdlnymi instytucja-
mi. Wedlug tego autora sytuacja pluralistyczna ,[...] zmierza w kie-
runku «ekumenicznosci» w jej spolecznej, politycznej i ekonomicznej
dynamice” “°. Konkurowanie ze sobg réznorodnych ofert religijnych
zostaje zastgpione przez ich wspdiprace. Potencjalny wierny-konsu-
ment staje sie cennym klientem, a jego pozyskanie w takiej sytuacji
moze wigzaé sie nawet z koniecznoscia rezygnacji z dotychczasowe-
go przywigzania do okreslonych tresci danej tradycji religijnej, jej dok-
tryny. Mozna rzec — miejsce religijnych matych firm zajmuja religijne
korporacje gotowe modyfikowac tresci religijne, wchodzi¢ w rozmaite
porozumienia i unie, a nawet przesuwac akcenty z elementéw nad-
przyrodzonych w strone moralnych i terapeutycznych - byleby tylko
klient zechcial dokona¢ korzystnego z ich punktu widzenia wyboru.

W strong postsekularyzmu — nowe formuty religii i religijnosci
Przywotlane wyzej zrodla, konsekwencje i konteksty sekularyzacji sta-
nowig dobrze reprezentowang przez klasycznych socjologow religii,
podejmujgcych w swych pracach teorie sekularyzacyjne, formute opi-
su przeobrazen $wiata spotecznego i kondycji religii instytucjonal-
nych drugiej polowy xx wieku, wpisujaca si¢ w ducha idei ,$mierci
Boga”. Jednak w pracach wspotczesnych socjologdw sg réwniez tacy,
ktérzy ukazujg odmienng niz w omoéwionych teoriach sekularyza-
cji dynamike procesu zmian w tym zakresie. Badania Grace Davie,
José Casanovy, Daniéle Hervieu-Léger, Rodney’a Starka i Williama
S. Bainbridge’a, Petera Beyer'a, Steve’a Bruce’a, Gillesa Keppela czy
tez Eillen Barker“* dostarczajg licznych dowoddéw na to, ze procesy
modernizacji, racjonalizacji czy pluralizmu, cho¢ niewatpliwie moga
wplywac na zmiane funkcji i statusu religii instytucjonalnej, to nie
przynosza uzasadnienia dla tezy o docelowej bezreligijnosci spote-
czenstw, ani tym bardziej nie przynosza dostatecznych dowoddéw na

4o P.L.Berger, Swigty baldachim, dz. cyt., s.184.

41 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt.; J. Casanova, Religie publiczne w no-
woczesnym swiecie, dz. cyt.; D. Hervieu-Léger, Religia jako pamiec, przekt.
M. Bielawska, Nomos, Krakéw 2007; R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria
religii, przek!. T. Kunst, Nomos, Krakéw 2007; P. Beyer, Religia i globalizacja,
przekt T. Kunst, Nomos, Krakow 2005; S. Bruce, Fundamentalizm, przekt.
S. Krolak, Sic!, Gdynia 2006; G. Kepel, Zemsta Boga: religijna rekonkwista
Swiata, przekl. A. Adamczak, Wyd. Krytyki Politycznej, Warszawa 2010;
E. Barker, Nowe ruchy religijne, przekt. T. Kunst, Nomos, Krakéw 2012.
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eliminacje pierwiastka duchowego z przestrzeni doswiadczen jed-
nostkowych i spotecznych. Jako wyrazne swiadectwa owych sekula-
ryzacyjnych niejednoznacznosci uznaje sie miedzy innymi zjawiska
zakrojonych na szeroka skale konwersji prowadzgcych do powsta-
wania nowych ruchéw religijnych, masowe przesuniecia obecnosci
chrzescijanistwa z pétkuli péinocnej na poludniowa, pojawienie sie
islamu jako istotnego czynnika spoteczno-kulturowego czy rozwdj
fundamentalizmdw religijnych na gruncie wszystkich religii mono-
teistycznych.

W opinii wielu badaczy niezasadna okazuje si¢ teza o $cistym
zwigzku modernizacji i racjonalizacji ze stabngca religijnoscia tech-
nologicznie zaawansowanego $wiata zachodniego. Przykladem jest tu
duza zywotnos¢ protestanckich wspolnot ewangelikalnych w zaawan-
sowanych modernizacyjnie Stanach Zjednoczonych. Za nieuprawnio-
nga uznaje sie réwniez tendencje do generalizacji wnioskéw z teorii
sekularyzacji, do czynienia lokalnych prawidtowosci formutami opisu
catego swiata spotecznego i przeobrazen zachodzacych we wszyst-
kich zakatkach globu. Liczne badania dowodzg bowiem, ze Europa
nie powinna by¢ traktowana jako globalny prototyp zmian omawia-
nego typu*?, poniewaz rézne spoteczenstwa podazajg rozwojowo
w réznych kierunkach, nawet wtedy, gdy dzialajg na nie te same sity
rozwoju gospodarczego. Wedtug Davie mamy tu do czynienia z dwo-
ma problemami. Z jednej strony, proces rozwoju spoteczenstwa od
przemystowego do postindustrialnego zwigzany jest z pewnymi typo-
wymi zmianami kulturowymi, z drugiej jednak — systemy powstajgce
na kazdym etapie tej ewolucji sg warunkowane specyfika lokalnej
przeszlosci, majg swoje korzenie w religiach protestanckiej, katoli-
ckiej, muzulmanskiej badz konfucjanskiej, z ktérych kazda posiada
swoj odrebny i charakterystyczny system wartosci 3. Wynikajgce
stad rdéznice, uksztalttowane w ogromnej mierze przez dziedzictwo
kulturowe (a $cislej religijne), widoczne sg nawet po ograniczeniu
wplywu rozwoju gospodarczego. A zatem, cho¢ rozwoj gospodarczy
moze popychac spoleczenstwa w podobnym kierunku, to one nie
tyle upodobniajg sie do siebie, co poruszajg osobnymi, réwnolegly-
mi trajektoriami, uksztalttowanymi przez ich dziedzictwo kulturowe.
To wlasnie utozsamienie historycznych proceséw sekularyzacyjnych
zich domniemanymi, przewidywanymi skutkami dla loséw religii jest
zdaniem Casanovy ,,[...] gtéwnym btedem sekularyzacji, powielanym

42 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.162.
43 Tamze, s.158.
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zarowno przez jej wyznawcow, jak i krytykow [...]” #%. Jako przykitadu

przywolany autor uzywa przypadkow Hiszpanii i Polski, w ktérych

religia ,publiczna” w okreslonych okolicznosciach historycznych i nie-
jako wbrew logice sekularyzacji odegrata szczegolng role spoteczno-
-polityczna “®. Zatem watpliwosci co do tego, ze sily modernizacji

mialyby doprowadzi¢ do powstania jednorodnej, zdesakralizowanej

i areligijnej kultury swiatowej w mozliwej do przewidzenia przyszto-
$ci, mozna traktowac jako catkiem zasadne*®.

Dodatkowo rzadko w Kklasycznym ujeciu sekularyzacji zwraca
sie uwage na fakt, zZe opisywane zmiany w zakresie stopnia zaanga-
zowania religijnego mogg by¢ czescig typowego dla drugiej potowy
XX wieku trendu obejmujgcego w zasadzie wszystkie organizacje
o charakterze dobrowolnym, nie tylko tradycyjne wspolnoty religijne,
ale takze partie polityczne czy zwigzki zawodowe, a polegajacego na
ostabieniu zaangazowania spotecznego jednostek i grup. Rezygnujgca
z operowania calosciowymi ideami pézna nowoczesnos¢ przenika
bowiem nie tylko mysl religijng, ale i $wiecka. Owo przesuniecie od

ywielkich metanarracji” w strone ,transcendencji sredniego zasiegu”
(na przyklad politycznych), a przede wszystkim w strone ,mini-trans-
cendencji” zorientowanych na jednostke*?, niewgtpliwie wptywa
na zmiane w usytuowaniu religii w strukturze znaczen i funkcji
kulturowych, ale z calg pewnoscig nie daje podstaw, by mowié o jej
uniewaznieniu. Dlatego tez, jak zauwaza Davie, ,|[...] nie zaklada sie
juz, ze swiecki dyskurs wyprze dajaca sie rozpoznac i jednolitg alter-
natywe religijng. Zamiast tego, rozwija sie zaréwno mysl swiecka, jak
ireligijna, jako ze na poczatku xxI wieku ludzie poszukujg nowych
drdg oraz nowych doktryn ($wieckich i religijnych), ktérymi mogliby
sie kierowac w zyciu” *®. Najnowsze badania socjologii religii mowig
o procesie ustawicznego konstytuowania i rekonstytuowania pro-
gramow kulturowych uwzgledniajgcych zmieniajgce sie znaczenia
doswiadczen religijnych. Tak jak i kulturowe formuly wyrazania sie
pdznej nowoczesnosci bywajg zrédznicowane i niejednorodne, tak
tez réznorodne mogg by¢ formy religii: ,|[...] istota nowoczesnosci
tkwi w jej potencjale do samokorygowania sie. [...] zatem religia [...]
staje sie jednym z wielu zasobéw w procesie nieustannej samooce-
ny. [...] nowoczesnos¢ nie jest po prostu odrzucana czy ponownie

44 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 47.
45 Zob.tamze, s.133-195.

46 Zob. G. Davie, Socjologia veligii, dz. cyt., s.158.

47 Zob. D. Hervieu-Léger, Religia jako pamigc, dz. cyt., s. 61.

48 G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.143.
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przyjmowana, lecz zostaje w krytyczny i twdrczy sposéb ponownie
przywlaszczana przez nowe praktyki religijne w kontekstach innych
niz zachodni”“?. W ten sposéb do socjologii religii wprowadzona
zostaje kategoria desekularyzacji®®, ktérg mozna tlumaczyc
zaréwno jako stan ozywienia tradycyjnej wiary i praktyk religijnych,
jaki zjawisko pojawienia sie nowych form religijnosci pozakoscielnej
i zindywidualizowanej oraz nowych przejawéw duchowosci, nieza-
leznych od religii instytucjonalnych. Warto w tym miejscu chocby
krotko zasygnalizowad kilka przyktadow z tego zakresu **, formut
weczesniej nieznanych lub zupelnie niszowych, bez odnoszenia sie
do kontrowersji, watpliwosci i dyskusji, ktére wokadt nich wsréd so-
cjologow religii trwaja.

Pierwszg z takich formut jest wspominana juz wczesniej, wy-
nikajgca z proceséw prywatyzacji religii, tak zwana wiara bez
przynaleznosci®2 Dotyczy ona zmian w obszarze zaangazowania
religijnego oraz zwigzku jednostki z zyciem instytucji religijnej i jej
religijng doktryng. W tradycyjnych, ortodoksyjnych formach przy-
naleznosci religijnej elementy te spetnialy funkcje kontrolne, dzieki
nim wierzenia i postepowanie wiernych mogly by¢ wzmacniane
ireprodukowane. Aktualnie moéwi sie o przynaleznosci dobrowolnej,
na zasadach uznanych przez jednostke jako wilasne. Przynaleznosé¢
taka nie potrzebuje juz ani legitymacji cztonkowskiej, ani potwier-
dzania wlasnej tozsamosci przez praktykowanie dokladnie wedtug
lokalnej doktryny.

Druga formuta to formula religii zastepczej®3 Wyraza sie
onaw uznaniu instytucji religijnych za istotny element wlasnej kultu-
rowej i narodowej tozsamosci, traktowaniu ich jako reprezentujacych
wspolnote narodowa wobec §wiata zewnetrznego. Owi ,nominalni”
wierni uznaja obowigzek placenia podatkéw na ich rzecz, ponoszenia
kosztédw utrzymywania infrastruktury religijnej, optacania religijnych
»profesjonalistow”, przy jednoczesnym pozostawaniu poza spotecz-
noscig, przyjmujac nawet status niewierzgcych oraz niepraktykuja-
cych. W tym przypadku instytucje religijne ciesza si¢ szczegolnym
traktowaniem panstwa i obywateli nie jako miejsca realizacji ducho-
wych potrzeb jednostek, lecz identyfikacyjnych i tozsamosciowych,

49 Tamze, s.161.

50 Zob.J. Marianski, Religie na wolnym rynku, ,Znak” 2012, nr 681.

51 Zob. M. Humeniuk-Walczak, On Validity of Religious Education in the Age of
Secularization, dz. cyt.

s2 Zob. G. Davie, Socjologia religii, dz. cyt., s.197.

53 Zob.tamze, s.201.
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pomimo braku zaangazowania religijnego wiernych na innych, niz
wskazane poziomach. Taka formuta obecna jest w doswiadczeniach
krajow skandynawskich, na przykltad Szwecji i Norwegii.

Inng opisywana przez socjologéw ideg jest trend zwany ,0d obo-

wigzku do konsumpcji”’®*

, w ramach ktoérego instytucje reli-
gijne funkcjonujg wedtug mechanizmoéw rynkowych, odpowiadajg
podaza ustug religijnych na spoleczny popyt w zakresie zréznicowa-
nych potrzeb. W tej formule mieszcza sie zaréwno lokalne zjawiska
dostosowywania dawnych doktryn, rytuatéw i obrzgdkéw do zapo-
trzebowania spotecznego, jak tez i rozwoj nowych ruchoéw religijnych,
takich jak New Age. Szczegdlnym przykladem tej formuly zaangazo-
wania religijnego sg fundamentalizmy religijne, bardzo zlozone i sze-
roko opisywane w socjologii religii zjawiska, w tym miejscu wytgcznie
sygnalizowane. Wobec postepujacej laicyzacji, coraz mniejszego za-
interesowania tradycyjna duchowoscig i religijnoscia, kulturowego
zakwestionowania wielkich idei, a takze w zwigzku z relatywizacja
norm i wartosci — tak zwang ,uniwersalizacjg herezji” *, na rynku

»ustug” religijnych pojawia si¢ zapotrzebowanie na powrot do $wia-
ta prostej jednoznacznosci, jasnych wizji i dawnej pewnosci *¢. Fun-
damentalizm wyrazajacy spoteczne leki przed swiatem bez statych
punktéw odniesien jawi sie jako skuteczna ucieczka od owego ,here-
tyckiego imperatywu” wspotczesnosci i, jak w swej pracy poswieco-
nej temu zjawisku konstatuje Dominika Motak, staje sie zjawiskiem
réwnie powszechnym, jak sama modernizacja %”. Kepel pisze o nim
w nastepujacy sposob: ,Narodzil sie nowy dyskurs religijny, ktory
nie postulowat juz koniecznosci dostosowywania sie do swieckich
wartosci, lecz potrzebe wydobycia sakralnych podstaw organizacji
spoteczenstwa, a nawet, jezeli to konieczne - jego przeksztalcenie.
W ramach tego podejscia na rédzne sposoby zalecano wykroczenie
ponad upadla nowoczesnosé, ktdrej przypisywano wszelkie porazki
i zabrniecie w slepa uliczke oddalenia sie od Boga. Nie chodzilo juz
0 aggiornamento, lecz o «powtdrng ewangelizacje Europy», nie o mo-

dernizacje islamu, lecz o «islamizacje nowoczesnosci»” *2.

54 Zob.tamze, s.205-212.

55 Zob. P.L. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, przekt. B. Miko-
tajewska, [w:] Religia a zycie codzienne, cz.1, red. H. Grzymata-Moszczymniska,
Instytut Religioznawstwa uJ, Krakow 1990, s.13-46.

56 Zob. D. Motak, Nowoczesnosc i fundamentalizm. Ruchy antymodernistyczne
w chrzescijaristwie, Nomos, Krakow 2002, s.45.

57 Zob. tamze, s.34.

58 G. Kepel, Zemsta Boga, dz. cyt., s.34.
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Wspdtczesny fundamentalizm zdaje sie zdobywac¢ uznanie na
gruncie podobnym, co niegdy$ nowozytne utopie — kierowany jest
wyobrazeniami i dgzeniami do swiata wypelnionego sensem, szczes-
liwego, doskonatego. Taka ,mechanika” dobrze wpisuje sie w Webe-
rowski typ zachowan religijnych ,ascezy wewnatrzswiatowej” *°. Tu
zepsuty i opuszczony przez Boga swiat traktowany jest jako obowig-
zek, zadanie ascety wewnatrzswiatowego — bojownika Boga. To na
nim spoczywa owa misja przeksztalcania swiata zgodnie z zasada-
mi ascetyzmu i czystosci etyczno-doktrynalnej. Wspdtczesny asceta
wewnatrzswiatowy, fundamentalista, ma do dyspozycji zmodernizo-
wane metody: moze korzystac z demokratycznych procedur, tworzyc¢
polityczne i ekonomiczne grupy nacisku, prowadzi¢ walke wyborcza
czy tez organizowac wlasne szkolnictwo. Zawsze przeciw znienawi-
dzonemu, zrelatywizowanemu swiatu ponowoczesnych ,antywar-
tosci”, a w obronie tych celéw i wartosci, ktére ujmowane sg jako
absolutne i uniwersalne.

Postsekularyzm i deprywatyzacja — refleksje koricowe
Dotychczasowe rozwazania ukazujg ogromng ztozonos¢ spoteczno-
-kulturowego $wiata przetomu xx i xx1 wieku. Wydaje sie, ze nie-
zaleznie od instytucjonalnych przeobrazen w omawianym obszarze
potrzeba siggania do transcendencji, doswiadczania sacrum, wyra-
zania swojej wiary i religijnosci czy tez jej réznorakich transformacji
wciaz daje sie ujac jako charakterystyczna dla pewnej czesci sekulary-
zujacych sie spoteczenstw. Diagnoza taka odpowiada opisanej przez
Jiirgena Habermasa koncepcji spoteczenstwa postsekular-
n e g o, w ktdrej filozof okresla jako nieuprawnione, a nawet szkodli-
we spolecznie traktowanie proceséw sekularyzacji jako gry o sumie
zerowej miedzy ,,[...] uwolnionymi przez kapitalizm sitami wytwor-
czymi nauki i techniki, z jednej strony, a utrzymujacymi sie potegami
religii i Kosciota — z drugiej. Jedna strona moze wygrac¢ tylko kosz-
tem drugiej. [...] Ten obraz — przekonuje filozof - nie pasuje do spo-
teczenstwa postsekularnego, czyli takiego, gdzie w otoczeniu wcigz
podlegajacym sekularyzacji nadal istniejg wspdlnoty religijne” *°.
Zamiast tego postuluje uznanie idei tak zwanego zdrowego rozsad-
ku (common sense) ®*, swoistej trzeciej optyki miedzy nauka a religia,

59 M. Weber, Szkice z socjologii religii, przekt. J. Prokopiuk, H. Wandowski,
Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1984, s.166, 224.

60 J. Habermas, Wierzyciwiedziec, przekt. M. bukasiewicz, ,Znak” 2002, nr 9,
S.11.

61 Zob. tamze.

131



Monika Humeniuk

W symetryczny sposob otwartej na nie obie i w jednakowy sposob stro-
nigcej od absolutystycznych roszczen kazdej z nich.

Jako nieuprawnione i niebezpieczne uznaje Habermas pokusy
scjentystycznejlogiki sekularyzacji, méwigce o bezwzglednej koniecz-
nosci przektadu argumentoéw religijnych na ,,rozumny” jezyk ,,odcza-
rowanej” sfery publicznej. Taka praktyka prowadzi¢ ma bowiem do
wykluczenia i dyskryminacji tego uniwersum symbolicznego, ktdore
reprezentuje wierzaca czes¢ spoleczenstwa. Filozof postuluje zasad-
nicza symetrie dopuszczonych publicznie wypowiedzi, zaréwno tych
niereligijnych, jak i religijnych. Wierzacy to tacy sami cztonkowie
procesu stanowienia prawa i uczestnicy proceséw politycznych, jak
i niewierzacy. Dodatkowo zas, jak podkresla, L [...] tradycje religijne
dysponujg szczegdlng mocg artykulacyjng i intuicjami moralnymi,
zwlaszcza dotyczacymi delikatnych form wspolnego zycia ludzi. Ten
potencjal czyni jezyk religii powaznym kandydatem do tego, by stu-
zy¢ za no$nik mozliwych tresci prawdziwosciowych, ktére nastepnie
mozna przetozyc ze stownika okreslonej religijnej wspdlnoty na jezyk
ogolnie dostepny. [...] Prawdziwosciowy potencjat wypowiedzi religij-
nych - jak podkresla filozof - nie zostaje utracony z punktu widzenia
zinstytucjonalizowanej praktyki doradczej i decyzyjnej, jesli wyma-
gany przeklad zostaje dokonany w przestrzeni przedparlamentar-
nej, a wiec poziomie politycznej sfery publicznej. Te prace przektadu
nalezy jednak rozumiec jako wspdlne zadanie, w ktérym uczestni-
cz3 niewierzacy, zakladajac, ze ich religijni wspdtobywatele, ktorzy
sg zdolni do takiego uczestnictwa, nie powinni by¢ nim niesyme-
trycznie obcigzeni” ®2. Jednoczesnie, jak podkresla, wierzacy powinni
zdoby¢ sie na trzy zasadnicze w tym kontekscie akty refleksji: uznac
inne niz wtasna wizje rzeczywistosci (,,Udaje sie to o tyle, o ile ich re-
ligijne koncepcje na zasadzie autorefleksji wchodzg w taki stosunek
z tezami konkurencyjnych doktryn religijnych, ze to nie zagraza ich
ekskluzywnemu roszczeniu do prawdy” *3), dostosowac sie do autory-
tetu nauk spotecznych (,Udaje sie to tylko o tyle, o ile z ich religijnego
punktu widzenia stosunek miedzy dogmatycznymi tresciami wiary
a zlaicyzowang wiedzg o $wiecie okreslajg zasadniczo w taki sposab,
Ze autonomiczne postepy poznania nie mogg popadac w sprzecznosé¢
z twierdzeniami waznymi z punktu widzenia religii” **) oraz uznac
przestanki panistwa konstytucyjnego oparte na moralnosci swieckiej

62 J. Habermas, Migdzy naturalizmem a religig, przekl. M. Pankow, PWN, War-
szawa 2012, s.117.

63 Tamze,s.121.

64 Tamze,s.122.
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(,Udaje sie to tylko o tyle, o ile egalitarny indywidualizm rozumowego
prawa i uniwersalistycznej moralnosci swiadomie wpisujg sie w kon-
tekst catosciowych doktryn” ®%).

A zatem, jak dowodzi Habermas w swojej koncepcji spoteczenstwa
postsekularnego, tylko wéwczas, gdy wszyscy obywatele, wierzacy
i niewierzacy, otrzymaja jednakowgq szanse artykulacji swoich prze-
konan, prowadzenia sporu, cho¢by i okupionego ostrym dysonansem
poznawczym, oraz doswiadczania tg droga wszystkich konsekwencji
pluralizmu swiatopoglagdowego, mozliwym ma si¢ okazac autentycz-
ny trening demokracji. Jego uczestnicy ,[...] naucza sie z nim [plura-
lizmem - M. H.] obchodzi¢, pamietajgc o swojej omylnosci, czyli nie
zrywajac spotecznej wiezi spajajacej wspdlnote polityczna, beda wie-
dzieli co w spoteczenstwie postsekularnym znacza zapisane w kon-
stytucji swieckie podstawy decyzji. Mianowicie w sporze miedzy
roszczeniami wiedzy i wiary panstwo swiatopoglagdowo neutralne
bynajmniej nie faworyzuje jednej strony. Pluralistyczny rozum pub-
licznosci obywatelskiej [zdrowy rozsgdek — M. H.] kieruje sie dynami-
ka sekularyzacji tylko w tej mierze, w jakiej ta dynamika ostatecznie
zmusza do zachowania jednakowego dystansu wobec silnych trady-
cjiitresci Swiatopogladowych. Jest jednak gotowy do osmotycznego
uczenia sie od obu stron, nie wyrzekajac sie wlasnej autonomii” ®°.

Z teorig spoteczenistwa postsekularnego wsp6tbrzmi koncepcja
deprywatyzacji Casanovy, dostarczajgca alternatywnych wizji
i wyjasnienl procesu przeobrazen religijnych wspotczesnosci®’. So-
cjolog pojecie to rozumie jako proces polegajgcy na powrocie religii
na scene publiczng spoteczenstw. Odwotujac sie do Habermasow-
skiego modelu sfery publicznej, z jej trédjpodzialem na panstwo, spo-
eczenistwo polityczne i spoteczenistwo obywatelskie ®®, proponuje
analogiczng typologie religii publicznych oraz ,,[...] konceptualizacje
nowoczesnej formy religii publicznej, charakteryzowanej przez pub-
liczne dzialanie religii w niezréznicowanej sferze publicznej spote-
czenstwa obywatelskiego. Efektem [miataby by¢ — M. H.] koncepcja
wspotczesnej religii publicznej, kompatybilnej ze swobodami libe-
ralnymi oraz nowoczesng dyferencjacjg strukturalng i kulturowa” **.

65 Tamze.

66 J. Habermas, Wierzyc i wiedziec, dz. cyt., s. 11.

67 Zob. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s.351-
383.

68 Zob. tamze, s.359. Zob. takze: J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia
sfery publicznej, przekt. M. Eukasiewicz, W. Lipnik, PWN, Warszawa 2007.

69 J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, dz. cyt., s. 359.
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Uzywajac jako przyktadu Kosciota katolickiego, dowodzi, ze instytucje

religijne mogg uzyskac legitymacje do tego, by wkroczy¢ na nowo

w sfere publiczng woweczas, jesli przekierujg swe aspiracje i dziatania

z panistwa na spoleczenstwo. Gdy akceptujac zasady swobody religij-
nej jako uniwersalnego prawa ludzkiego, stang w obronie instytucjo-
nalizacji nowoczesnych uniwersalnych praw, tworzenia wspétczesnej

sfery publicznej i stanowienia ustrojow demokratycznych 7. Socjolog

wskazuje na takie przyktady tego typu proceséw, jak aktywna rola

Kosciota katolickiego w procesach demokratyzacji w Hiszpanii, Polsce

i Brazylii w xx wieku.

Jednak podkresla, ze owe znaki nowoczesnej deprywatyzacji nie
daja sie absolutyzowad. ,,Prywatyzacja i deprywatyzacja stanowig
historyczne opcje dla religii w nowoczesnym swiecie. Tradycja, zasady
i okolicznosci historyczne beda sklaniaé¢ niektdre religie do pozo-
stania z gruntu prywatnymi religiami indywidualnego zbawienia.
ZXkolei tradycje kulturowe, religijne zasady doktrynalne i okolicznosci
historyczne beda sktanialy inne religie do — przynajmniej okazjonal-
nego — wkraczania w sfere publiczng”™. Taka dynamika proceséw
uobecniania religii - to w sferze publicznej, to w prywatnej — staje
sie gwarantem zywotnosci religii jako takiej. Z jednej strony, insty-
tucje religijne dla utrzymania swej efektywnosci w sferze publicz-
nej powinny komunikowac sie w sposéb pozbawiony stronniczosci,

»ponadwyznaniowo” i w jezyku uniwersalistycznym 2, z drugiej zas,
w celu zagwarantowania sobie odtworzenia sie jako ,,prywatne reli-
gie indywidualnego zbawienia” powinny, ,liczac na wielkie zasoby
tradycyjnych kulturowych powigzan wsréd szerokich mas wiernych”,
koncentrowac swoje duszpasterskie zadania i rozwija¢ ,,pewng forme
dobrowolnej, denominacyjnej, rewiwalistycznej ekspresji” 7.

W omoéwionych aspektach koncepcja deprywatyzacji zdaje sie
harmonizowac z ujeciem Habermasa. Casanova, jako socjolog reli-
gii, skupia sie bardziej na konkretnych warunkach utrzymywania

»Zywotnosci” instytucji religijnych przez odwolanie do przyktadow
deprywatyzacji poszczegdlnych religii w ich konkretnym, historyczno-
-kulturowym kontekscie. Bioragc pod uwage obie koncepcje, a takze
omowione wczesniej alternatywne formuly wyrazajgce zaangazo-
wanie religijne jednostek i calych spoteczenistw w xx i xx1 wieku,
trudno upiera¢ sie przy klasycznej teorii sekularyzacji, méwiacej

70 Zob.tamze, s.364.
71 Tamze, s.365.
72 Zob. tamze, s.368.
73 Tamze, s.367.
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Miedzy sekularyzacja a postsekularyzmem

o nieuniknionym zaniku religii i religijnosci wskutek proceséw mo-
dernizacji. Réwniez jej tezy o radykalnym odczarowywaniu swiata
zdajg sie by¢ nieco przedwczesne i nie catkiem zasadne. By¢ moze
Bog wcale nie umarl, a jedynie z dystansu i ze sporym zaciekawie-
niem przyglada sie niezliczonym, twérczym odstonom réznorodnych
ludzkich wariacji na swéj temat...?





