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.Peter Berger nalezy do grona najwybitniejszych wspétczesnych
socjologéw religii. Dzieje sie tak nie tylko dlatego, ze opublikowat po-
nad dwadziescia pozycji z zakresu tej subdyscypliny, ale przede wszyst-
kim dlatego, ze jego rozwazania wpisane sa w szerszg perspektywe teo-
retyczna, jaka stanowi jego koncepcja spoteczenstwa, tadu spotecznego
i zmian, jakie nastepuja przy przechodzeniu od spoteczenstwa trady-
cyjnego do spoteczenstwa modernistycznego. Samo okreslenie religii
i jej przemian wpisane jest w ten szerszy kontekst, i stanowi oryginalny
wktad w dziedzine socjologii religii”

(Irena Borowik)
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W zsekularyzowanych spoteczenstwach istotng role odgrywaja
wielkie procesy spoteczne: strukturalna i funkcjonalna dyferencjacja,
instytucjonalna specjalizacja, pluralizm spoteczno-kulturowy, swiatopo-
gladowa konkurencja i indywidualizacja. Dyferencjacja i indywidualiza-
cja jako procesy spoteczne s3 ze sobga Sciéle zwiazane (warunek i nastep-
stwo). W takim kontekscie ksztattuje sie swoisty przymus w kierunku
prywatyzacji czy autocentryzmu decyzji religijnych, osobistego wybo-
ru sposréd przekazywanych w tradycji tresci religijnych, czyli swoista
.kombinatoryka” (Ebertz 2000: 142-152; Ebertz 2018: 411-436).

Pluralistyczny $wiat niesie ze sobg ostabienie, a nawet upadek
wielu dotychczasowych ,,oczywistosci kulturowych” i ,,oczywistosci re-
ligijnych”. W funkcjonalnie zréznicowanym spoteczenstwie emancypuja
sie spod wptywéw Swiatopogladéw religijnych autonomiczne i dziata-
jace wedtug wtasnej logiki subsystemy (systemy czesciowe). Religie
(Ko$cioty) ze swoimi uniwersalistycznymi i totalnymi roszczeniami napo-
tykaja we wspotczesnym Swiecie istotne utrudnienia, a nawet nieprze-
zwyciezalne przeszkody. Posrednio stajg sie poniekad ,producentami”
religijnosci niezwiagzanej, zindywidualizowanej, rozproszonej, ptynnej,
labilnej, ,mozaikowej”, niezinstytucjonalizowanej, zdywersyfikowanej,
zderegulowanej, sfragmentaryzowanej, zmutowanej, ambiwalentnej
itp. (Zduniak 2017: 57-65; Klimski 2019: 7-35).

Dokonujace sie gwattowne przemiany spoteczne i kulturowe od-
dziatujg nareligie i Koscioty. Méwi sie zaréwno o kryzysie religii (nawet o
.Przepedzeniu” Transcendencji ze spoteczenstwa), jak i o jej odrodzeniu
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(renesansie), o duchowej wrazliwosci w ponowoczesnym $wiecie. Re-
ligia znajduje sie jakby na rynku réznorodnych ofert stojgcych do dys-
pozycji jednostki. Sama religia — a tym bardziej KoScioty — funkcjonuje
jako wyodrebniony sektor spoteczenstwa, z wtasnymi kodami i prawami
(tzw. subsystem). Faktycznie funkcjonujaca religijnos¢ jest wewnetrznie
zréznicowana i spluralizowana. To, co chrzescijanskie, nie utozsamia sie
juz z religijnoscia zinstytucjonalizowang czy z religijnoscig uksztattowa-
na przez Koscioty. Nosne spotecznie staja sie pozakoscielne nurty zycia
religijnego. W warunkach wzrastajgcego pluralizmu spoteczno-kulturo-
wego mowi sie nie tylko o sekularyzacji, ale i o zré6znicowaniu religij-
nosci oraz o jej zindywidualizowanych formach, zaréwno w Kosciotach,
jak i poza nimi (religijno$¢ zderegulowana, marginalna, minimalna, let-
nia, niedoinstytucjonalizowana, dyfuzyjna) (Olszewska-Dyoniziak 2008:
59-63; Sztompka 2020: 274; Rogowski 2015-2016: 229-245; Wéjtowicz
2003:99-105).

W spoteczenstwach tradycyjnych ludzie zyli w Srodowiskach homo-
genicznych pod wzgledem wyznaniowym czy $wiatopogladowym. Insty-
tucje religijne odgrywaty znaczaca role w zyciu jednostek, grup spotecz-
nych i catego spoteczenstwa. Ludzie wspotczesni zyjg w spoteczenstwach
zréznicowanych pod wzgledem $wiatopogladowym, pluralistycznych
w zakresie postaw religijnych, permisywnych w zakresie postaw moral-
nych. Pluralizm form i postaci zycia codziennego jest nie tylko pewna
rzeczywistoscia, ale nabiera charakteru waznej, niekiedy najwazniejszej
wartosci. Kazdy, jak dtugo nie narusza praw innych oséb — wedtug tego
stanowiska — moze zy¢ wedtug wtasnych przekonan i pragnien, zadna in-
stancja, z KoSciotem i panstwem wtacznie, nie moze wymuszac okreslo-
nych modeli i wzoréw zycia (,mam swoje zdanie”; ,jestem autonomicz-
ny”; ,decyduje o sobie”). Dla wielu wspodtczesnych pluralizm jako taki
(uznanie réznorodnosci) jest swoistym wyznaniem wiary.

Na poszerzajacym sie ,bazarze idei” jest coraz wiecej producentéw

i dystrybutoréw wiedzy symbolicznej. Rynek oferuje wiele odmian war-

tosci, norm, wzoréw zachowan, styléw zycia itp. W ,religijnych super-

marketach” wybiera sie $wiatopoglad tak jak kazdy inny towar na rynku

podazy. Kazdy moze wybiera¢ wedtug wtasnej preferencji, ale kazdy tez
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jest odpowiedzialny za niepomyslne skutki swoich wyboréw. Jezeli na-
wet méwi sie, ze w spoteczenstwie pluralistycznym cztowiek jest ,ska-
zany" na wybér, to nikt go nie zmusza do takiego czy innego wyboru.
Wybér oparty na subiektywnych preferencjach, ktére pozwalajg wybie-
ra¢ zréznorodnych ofert religijnych, to co jednostce , pasuje”, jest coraz
mniej uzalezniony od spotecznie okreslonych kryteriow selekgcji (Marian-
ski 2019a: 116-125; Marianski 2003: 82-112).

W swojej klasycznej formie paradygmat ,modernizacja — sekula-
ryzacja — Swieckosc¢ kultury i spoteczenstwa”, zaktadajacy utrate wiary,
nie pasuje do wielu krajéw azjatyckich, nie méwiac juz o spoteczenstwie
amerykanskim, w ktérym modernizacja i Swieckos¢ panstwa nie oddzia-
tujg negatywnie na religijno$¢ Amerykanéw. Ewangelikalizm protestanc-
ki rozwija sie bardzo intensywnie, z ogromng dynamikga, i jest w stanie
zmienia¢ krajobraz religijny w krajach Trzeciego Swiata i w Ameryce Po-
tudniowej (Marianski 2012: 81-84). Jezeli nawet modernizacja spoteczna
wywiera czesto negatywny wptyw na przemiany religijnosci we wspot-
czesnym Swiecie, to nie jest to czynnik jedyny oddziatujacy na te przemia-
ny. Socjolog amerykanski Peter L. Berger méwi wprost o desekularyzacji
i wskazuje na wzrost znaczenia religii we wspétczesnym Swiecie. Ozywie-
nie religijne dotyczy wszystkich wielkich religii (Berger 1999: 1-18).

Peter L. Berger urodzit sie w dniu 17 marca 1929 roku w Wiedniu,
zmart w dniu 27 czerwca 2017 roku w Brocklinie (USA). Kiedy Niemcy
dokonaty Anschlussu Austrii w 1938 roku przeniost sie z rodzicami do
Palestyny, a w 1946 roku wyemigrowat do Stanéw Zjednoczonych.
W 1952 roku uzyskat obywatelstwo amerykanskie (Borowik 2001: 28-
29; Knoblauch, Steets 2018a: 595-601). Doktoryzowat sie w New School
for Social Researchw 1954 roku, tu pracowat w latach 1963-1970. Swo-
je dziecinstwo opisat w ksigzce autobiograficznej pt. ,Im Morgenlicht
der Erinnerung. Eine Kindheit in turbulenter Zeit” (Molden Verlag. Wien
2008) (Pfadenhauer 2017: 472-477).

0Od 1981 roku byt profesorem w Boston University, a od 1985 roku
dyrektorem /nstitute for the Study of Economic Culturew Boston Univer-
sity (obecnie: Institute on Culture, Religion and World Affairs). W latach
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1966-1968 byt przewodniczacym Society for the Scientific Study of Reli-
gion. Od 1982 roku byt cztonkiem Amerykanskiej Akademii Sztuk i Nauk
(American Academy of Arts and Sciences). Jest zaliczany do klasykéw
Swiatowej socjologii religii (Borowik 2004: 35-36), autorem kilkunastu
ksigzek, ttumaczonych na wiele jezykdw Swiata, takze kilka jego ksiazek
zostato przettumaczonych na jezyk polski. W obszarze socjologii religii
najbardziej znaczaca pozycja jest ksiazka ,Swiety baldachim. Elementy
socjologicznej teorii religii”, opublikowana w Polsce w 1997 roku. Idea
Swietego baldachimu” jest od ponad 50 lat kluczowa metaforg w so-
cjologii religii.

Berger otrzymat wiele doktoratéw honoris causa w dziedzinie pra-
wa, ekonomii i nauk spotecznych, m.in. Ludwig-Maximilians-Universitat
Miinchen; Loyola University Chicago; Université de Geneve; University
of Notre Dame. Peter L. Berger jest takze honorowym cztonkiem wielu
stowarzyszen naukowych, w tym Paul Watzlawick Ring of Honor (2008).
W 2000 roku otrzymat nagrode im. Ludwiga Wittgensteina. W 2010 roku
Wydziat Teologii Protestanckiej Uniwersytetu w Tybindze (Leopold-Lu-
cas-Preis der Evangelisch-Theologischen Fakultat der Universitat Tibin-
gen) przyznat mu nagrode im. Leopolda Lucasa.

Peter L. Berger legitymowat sie zaréwno wyksztatceniem socjolo-
gicznym, jak i teologicznym. Jako teolog napisat kilka prac, w tym takze
ksiazke Questions of Faith. A Skeptical Affirmation of Christanity (Oxford
2004b). Ksigzka ta zostat opublikowana przez Instytut Wydawniczy Pax
w jezyku polskim pt. ,Pytania o wiare. Sceptyczna zacheta do chrzesci-
janstwa”. Swoje prace teologiczne nazywa Berger ,$wiecka teologig”,
nie uwaza siebie za profesjonalnego teologa. Ksigzka ta — jak pisze we
~Wprowadzeniu” - ,.chce pokaza¢, jak w poczatku XXI stulecia pewien
cztowiek, z natury sceptyczny, a wiedzacy to i owo stara sie gtosi¢ wiare
chrzescijanska (Berger 2007b: 11; Berger 1969; Huete 2010: 205-225).

Gdy Berger prébuje okresli¢ swoje miejsce na mapie teologicznej,
méwi o swoich luteranskich korzeniach i okresla siebie jako luteranina,
aczkolwiek ze znacznymi wahaniami. Na nabozenstwa uczeszczat do
Kosciota episkopalnego, gdyz odpowiadata mu atmosfera liberalnego
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protestantyzmu, z wtasciwg jej propozycja sceptycyzmu i stanowczosci.
Swoje ksiagzki nie uwazat jednak za manifest liberalnego protestantyzmu.
Jezeli Berger jako teolog odwotuje sie do badan socjologicznych, to by-
najmniej nie opowiada sie za teologig jako nauka empiryczng (Berger
2007b: 10).

Michaela Pfadenhauer w swojej ksigzce o Bergerze podkreslita, ze
byt on nie tylko socjologiem religii, ale takze tym, ktérego prace charak-
teryzuje perspektywa socjologii wiedzy. Wyrézniat sie on wséréd swoich
kolegéw z dziedziny nauk spotecznych zaréwno pod wzgledem liczby jak
i jakosci opublikowanych prac. Jest nie tylko autorem licznych ksigzek,
ale takze wielu esejow w czasopismach naukowych i popularnych maga-
zynach, a nawet autorem kilku powiesci. Przez dziesieciolecia odgrywat
wazng role w ksztattowaniu zaréwno debaty publicznej, jak i dyskursu
nauk spotecznych w Ameryce i daleko poza ni3. Jako socjolog wiedzy
Berger wystepowat w trzech rolach: byt teoretykiem zycia spotecznego
w nowoczesnosci, analitykiem wspotczesnej religijnosci i badaczem
globalnej kultury ekonomicznej. We wszystkich tych dziedzinach cha-
rakterystyczne dla myslenia Bergera jest skupienie sie na zachodzacych
procesach spotecznych, a nie na status quo, w tym szczegélnie na prze-
mianach $wiadomosci ludzkiej pod wptywem proceséw zmian spotecz-
nych (Pfadenhauer 2013: VII-XI).

W niniejszym opracowaniu zostana pominiete prace teologicz-
ne Bergera, jak i prace z dziedziny ekonomii, a skoncentrujemy sie na
analizie jego socjologicznych prac, i to gtéwnie z zakresu socjologii re-
ligii, pomijajac prace z socjologii wiedzy, socjologii rodziny, socjologii
wychowania, socjologii ekonomicznej i socjologii polityki. Podstawowe
zatozenia teoretyczne Bergera sytuujg sie w fenomenologicznym nurcie
socjologii, a on sam chetnie utozsamia sie z nurtem socjologii wiedzy
i socjologii interpretatywnej. Najwiekszy wptyw na jego badania socjo-
logiczne nad religia wywarli tacy badacze jak Max Weber - z jego socjo-
logia rozumiejacg, Alfred Schiitz — z jego socjologia fenomenologiczng
i George H. Mead - z jego psychologig spoteczng (Borowik 1997: 7-25).
W analizie prac z socjologii religii skoncentrujemy sie przede wszystkim
na tych, ktére pomoga nam naszkicowad przejScie Bergera od teorii
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sekularyzacji do teorii desekularyzacji. Catosciowa prezentacja Berge-
ra jako badacza spotecznego jest jeszcze do wykonania (Berger, Berger
1972; Berger, Berger 1976; Knoblauch, Steets 2018b: 85-102).

W niniejszej ksigzce omoéwimy nastepujace zagadnienia: Socjologia
a religia (rozdziat 1); Religijno$¢ w spoteczenstwie tradycyjnym i nowo-
czesnym (rozdziat 11); Sekularyzacja we wspoétczesnym Swiecie (rozdziat
I11); Pluralizm spoteczno—kulturowy a religijno$¢ i moralnos¢ — zmienne
relacje (rozdziat IV); W kierunku teorii desekularyzacji (rozdziat V). Po-
glady Petera L. Bergera w kwestiach zasygnalizowanych w nazwach po-
szczegdlnych rozdziatéw beda omawiane w kontekscie wspotczesnych
dyskurséw socjologicznych. Religia w czasach ,mtodego” i ,$redniego”
Bergera byta jeszcze waznym przedmiotem zainteresowan zaréwno
teorii, jak i analizy socjologicznej spoteczenstwa. Dzisiaj socjologia reli-
gii jest spychana na margines socjologii ogdlne;j.

W latach dziewiecdziesigtych ubiegtego wieku zakwestionowano
— przynajmniej cze$ciowo — teze sekularyzacyjna jako najbardziej traf-
nie wyjasniajaca i opisujaca kondycje religijng wspotczesnego $wiata.
Szczegblng role odegrat tu socjolog amerykanski Peter L. Berger, ktéry
w latach szesédziesigtych XX wieku przyczynit sie w znaczacy sposéb do
uwiarygodnienia tezy sekularyzacyjnej. Od konca lat osiemdziesigtych
XX wieku Berger odrzuca teze sekularyzacyjng na rzecz tezy deseku-
laryzacyjnej, a nawet twierdzi, ze zyjemy w $wiecie ,ponownie zacza-
rowanym”, o odradzajace;j sie religijnosci w skali $wiatowej. Europa Za-
chodnia jest ostatnim bastionem sekularyzacji. Kontrsekularyzacja albo
desekularyzacja jest we wspotczesnym Swiecie tak samo wazna jak se-
kularyzacja (Berger 2009-2010: 89-100). W pieciu rozdziatach niniejszej
pracy bedziemy sukcesywnie ukazywa¢ ewolucje pogladéw Bergera,
ktéra mozna skréotowo okreslic¢ jako przejscie od teorii sekularyzacji do
desekularyzacji.
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Rozdziat |

Socjologia a religia

Religijnos¢ rozumiana jako zdarzenie transcendentne, w ktérym
cztowiek przekracza samego siebie i zbliza sie do swietego i boskiego
.Ty", do ,Kogos catkowicie innego”, do misterium tremendum et fascino-
sum, nie moze by¢ rozwazana w wymiarach spotecznych. Jednakze reli-
gia wciela sie w rzeczywistos¢ konkretng i ludzka, przejawia sie w wie-
rzeniach, jezyku, rytach, obrzedach, dziataniach, instytucjach itp. Wtedy
ma swoje odniesienia historyczne i spoteczne. Jezeli nawet mozna teo-
retycznie rozwazac istote religii niezaleznie od historii i spoteczenstwa,
to Faktycznie istniejaca religia zawsze ma swdj historyczny i spoteczny
wymiar. Zjawiska i procesy religijne maja okreslong oraz konkretna lo-
kalizacje przestrzenng i czasowg, a jako takie moga by¢ przedmiotem
badan socjologii.

Religijno$¢ rozwazana z perspektywy socjologicznej jest traktowana
jako zjawisko o wymiarach ludzkich, przejawiajgce sie w doswiadczeniu
codziennym, majgce swoje odniesienia w zyciu spotecznym. Gdyby religia
byta tylko uczuciem, irracjonalnym impulsem, niewyttumaczalng i wznio-
sta tajemnica, nie mogtaby by¢ przedmiotem badan socjologicznych. Ma
ona jednak takze swoje spoteczne odniesienia. Religijnos¢ jako zjawisko
spoteczno—kulturowe nie jest czyms niezaleznym od spoteczenstwa i jego
tendencji rozwojowych. Stuszna jest teza Rolanda Robertsona, ze ,,musi-
my sobie zdawac¢ sprawe, ze w niektérych systemach spotecznych religia
jest zmienng relatywnie niezalezna, natomiast w innych stanowi zmienng
raczej zalezna. A zatem religia moze by¢ w jakims okresie i w jakim$ miej-
scu relatywnie bardziej autonomiczna i wywiera¢ wptyw na inne procesy
i struktury w systemie spotecznym, natomiast w innym czasie i miejscu
moze by¢ z kolei sama <na tasce> czynnikéw politycznych, ekonomicznych
oraz innych czynnikéw spotecznych” (Robertson 1998: 174).

Socjologia religii zajmuje sie ,empiryczno-naukowym wyjasnie-
niem wzajemnych stosunkéw miedzy religia i spoteczenstwem. Jej pod-
stawami jest religijny wymiar spoteczenstwa i spoteczny wymiar religii.
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Za pomoca srodkéw empirycznych socjologia religii bada, w jaki sposéb
czynniki religijne wnikaja w proces konstytuowania sie spoteczenstwa,
jaka role odgrywa religia w tworzeniu sie grup religijnych i jaki wptyw
wywiera religijno$¢ na postepowanie jednostki i interpretowanie przez
nig swego zycia. | odwrotnie, analizuje, jak spoteczne czynniki oddziatuja
na religijne systemy wierzeniowe i formy dziatania oraz jaki znajduja wy-
raz w specyficznych instytucjach, wartosciach i formach zachowania sie.
Przedmiotem socjologii religii s zatem zaréwno spoteczne formy religii,
jakireligijne formy wyrazu zycia spotecznego. Chodzi jej — méwiac ogél-
nie — o analize wzajemnego przenikania sie religii i spoteczenstwa” (Ga-
briel 1997:437). W praktyce badawczej przeakcentowane sie albo wptyw
spoteczenstwa na religie (wyjasnianie religii poprzez spoteczenstwo),
albo religii na spoteczenstwo (wyjasnianie spoteczenstwa przez religie).
Najogoélniej rzecz biorac, socjologia religii bada wzajemne zwigzki
i oddziatywania religii i spoteczenstwa. Stawia pytania o wptywy czynni-
kow spotecznych na religie, bada uwarunkowania spoteczne kultury reli-
gijnej, komunikowania i dziatania religijnego, ksztattowanie sie rél religij-
nych i typow dziatan w spoteczenstwie, wreszcie skutki instytucjonalizacji
i dezinstytucjonalizacji spotecznej w zyciu religijnym. Socjologia nie po-
mija wptywow religii na zycie spoteczne (spoteczenstw catosciowe i takie
jego subsystemy, jak polityka, gospodarka, nauka, ksztatcenie i wychowa-
nie), na rézne grupy w tonie cato$ciowego spoteczenstwa i na jednostki
(Piwowarski 1996: 17). Religia posiada takze wtasng dynamike rozwojowa
i oddziatuje na spoteczne wzory zachowan i instytucje spoteczne.
Socjolog interesuje sie doswiadczeniem religijnym jako pewnga for-
ma wyrazu naturalnego kontaktu cztowieka z Bogiem, nie zas$ jako ta-
jemnym i niedostrzegalnym czynnikiem w naturze ludzkiej; jako badacz
zajmuje sie analizg subiektywnych korelatéw kontaktu cztowieka z rze-
czywistoscia ponadempiryczng, majacych odniesienia do uktadéw spo-
tecznych wyrazajacych sie w symbolach ludzkich. Zewnetrzne aspekty
doswiadczenia religijnego s dla niego tatwiej dostepne, bardziej doty-
kalne i konkretne niz wewnetrzne stany religijnosci jednostki. Socjolog
religii ,nie zajmuje sie stosunkiem miedzy cztowiekiem a Bogiem, lecz
stosunkami miedzy ludzmi, powstajacymi na tle ich stosunku do Boga
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i w zwigzku z nim” (Majka 1981: 347). Wewnetrzne i ukryte przezycia
religijne, chociaz réownie rzeczywiste i wazne dla zrozumienia ludzkiego
zaufania, nie podlegajg bezposredniemu opisowi, w przeciwienstwie do
jawnych i zewnetrznych aspektéw zycia religijnego. Przezycia religijne
moga tworzy¢ sie w kontaktach z ludZzmi, ale réwniez mogg by¢ zywotne
i dynamiczne w zawezonych stycznosciach z otoczeniem spotecznym.

Przedmiotem badan socjologii religii jako szczegétowej socjologii
sg fakty religijne, ktore tworzg pewna odrebng i specyficzng kategorie
zjawisk i procesow. Sg one klasyfikowane przez badaczy w zaleznosci od
ich zainteresowan i stanowisk metodologicznych. Socjologia nie zajmuje
sie jednak badaniem genezy i istoty faktéw religijnych. Traktuje religie
jako zjawisko spoteczne, ale nie chce wyjasnic jej powstania i rozwoju
przyczynami wytacznie spotecznymi, a tym bardziej nie przyjmuje zato-
zenia, ze odpowiednia zmiana stosunkéw spotecznych doprowadzi do jej
zmierzchu, a nawet catkowitego zaniku. Tak jak idee religijne moga pro-
wadzi¢ do empirycznie uchwytnych zmian w strukturze spotecznej, tak
zmiany w strukturze spotecznej wptywaja na poziom religijnej Swiado-
mosci i wyobrazen. Religia jawi sie jako sita ksztattujaca w jednej sytuagji
i jako zjawisko zalezne w innej sytuacji historycznej (Berger 1984: 378).

§ 1. Teoretyczne podstawy socjologii religii

W socjologii religii $cieraja sie, najogélniej rzecz biorac, dwie kon-
cepcje: substancjalna i funkcjonalna. Wedtug pierwszej, religijnos¢
traktuje sie jako wiare w inng rzeczywistos¢, okreslang jako ,Swietgy”,
w odréznieniu od rzeczywistosci codziennej, doczesnej. Te rzeczywi-
sto$¢ transcendentng okresla sie Bogiem, nadprzyrodzonoscia, po-
zaempiryczna rzeczywistoscig, swietym kosmosem, sita wyzszga itp.
Podporzadkowanie spraw ludzkich tej ,innej” i ,niewyobrazalnej” rze-
czywistosci stanowi specyfike religii. Jeszcze w wezszym znaczeniu od-
nosi sie religie do Boga osobowego. Definicje substancjalne sprzyjaja
badaniu religijnosci, tak jak ona jest ksztattowana przez Koscioty i zwiaz-
ki wyznaniowe (religijnos¢ koscielna, zinstytucjonalizowana, koscielnie
»~ufundowana”).
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Substancjalne pojecie religijnosci akcentuje tresciowy wymiar re-
ligii, nazywany boskim, nadprzyrodzonym, swietym, radykalnie réznym
od tego co ludzkie i ziemskie. Nie samoidentyfikacja wyznacza to, co
religijne, lecz miejsce i tresci (definicje substancjalne méwia, czym reli-
gia jest). Ujecie substancjalne religii ma swoje wazne zrédto w chrzesci-
janstwie. Religijnym jest ten, kto wierzy w Boga (réznie nazywanego).
Wiara w Boga i substancjonalnos¢ tresci religii umozliwiajg rozgranicze-
nie tego, co ,z tej” i ,z tamtej strony”, immanencji i transcendencji, nad-
przyrodzonego i przyrodzonego, ponadempirycznego i empirycznego,
sacrumi profanum. Rozréznianie tego, co religijne i tego, co niereligijne
jest stosunkowo proste. Pozwala odrézni¢ to, w co sie wierzy i jak sie
wierzy (fides quai fides quae). Wychodzac od substancjalnej definicji re-
ligii mozna sobie wyobrazi¢ catkowicie bezreligijne spoteczenstwo.

Berger okresla religie jak ludzkie przedsiewziecie, ustanawiajgce
Swiety kosmos. Cecha charakterystyczng tej definicji jest kategoria sa-
crum, rozumiana jako to, co charakteryzuje tajemnicza i budzaca lek moc,
istniejacg poza cztowiekiem, z ktéra jednak mozna wejs¢ w kontakt i kté-
ra — jak sie wierzy — znajduje sie w pewnych przedmiotach dostepnych
ludzkiemu dos$wiadczeniu. Sacrum pozostaje w opozycji do profanum.
Jest postrzegane jako wykraczajace poza zwykta rutyne codziennego
zycia, a na gtebszym poziomie — jako przeciwienstwo innej kategorii,
mianowicie chaosu. Swiety kosmos stanowi dla cztowieka ostateczne
zabezpieczenie przed chaosem i grozbg anomii (Berger 1997: 52-60).
Karel Dobbelaere z kolei w substancjalnej definicji religii odwotuje sie
do pojecia nadnaturalnosci i okresla religie jako ,spojny system wierzen
i praktyk odnoszacych sie do rzeczy nadnaturalnych, ktére tacza w jedna
wspdlnote moralng tych wszystkich, ktérzy je podzielaj” (Dobbelaere
1998: 149).

Roland Robertson formutuje substancjalng definicje religii, opie-
rajac sie na kulturowych tresciach zjawisk religijnych. Wyréznia kultu-
re i dziatania religijne. , Kultura religijna jest zbiorem wierzen i symboli
(oraz wartosci bezposrednio sie z nich wywodzacych), odnoszacych sie
do rozréznienia miedzy rzeczywistoscia empiryczng i transcendentna
rzeczywistoscia ponadempiryczng; przy czym sprawy rzeczywistosci

- 14 -



Rozdziat I. Socjologia a religia

empirycznej sg co do znaczenia podporzadkowane sprawom rzeczywi-
stosci nieempirycznej. Definiowane w tych samych kategoriach dziata-
nie religijne jest dziataniem ksztattowanym w wyniku uznania rozréznie-
nia miedzy rzeczywistoscia empiryczng i pozaempiryczng” (Robertson
1998: 164-165).

Ze wspotczesnych socjologéw niemieckich i austriackich do sub-
stancjalnego ujecia religii odwotujg sie m.in. Hermann Denz, Andreas
Feige, Karl Gabriel, Franz Hollinger, Franz-Xaver Kaufmann, Detlef Pol-
lack, Carsten Wippermann, Hans G. Ziebertz, Paul M. Zulehner; z socjo-
logéw francuskich i belgijskich: Fernand Boulard, Karel Dobbelaere,
Francois Houtart, Francois-André Isambert, Gabriel Le Bras, Emil Pin,
Jean Rémy; z obszaru jezyka angielskiego: Peter L. Berger, José Casa-
nova, Andrew Greeley, David A. Martin, Roland Robertson, Bryan R. Wil-
son; a z polskich socjologéw m.in. J6zef Baniak, Irena Borowik, Edward
Ciupak, Mirostawa Grabowska, Krzysztof Koseta, Janusz Marianski, Wta-
dystaw Piwowarski, Andrzej Potocki, Wojciech Swiatkiewicz, Andrzej
Wojtowicz, Stawomir H. Zareba, Witold Zdaniewicz.

Substancjalne pojecie religijnosci ma charakter ekskluzywny, po-
mija wiele form, funkcji, dziedzin zycia codziennego, w ktérych religia
odgrywa wazna role. Analiza definicji stosowanych przez socjologéw ba-
dajacych sekularyzacje upowaznia do wysuniecia hipotezy, ze ,badacze
sekularyzacji, podchodzacy do tego zjawiska ze strukturalnego punktu
widzenia, definiuja religie ze wzgledu na jej funkcje, natomiast ci, ktorzy
stosuja raczej model kulturowy, definiujg religie w sposéb substancjalny”
(Dobbelaere 1998: 141). | dalej: ,,Substancjalna definicja religii zmierza
do ustalenia jej istoty, ktéra opisuje jako sacrum. Uniwersalne podejscie
do zjawisk religijnych — typowe dla Religionswissenschafti przyjmowane
przez socjologéw postugujacych sie definicjg substancjalng — pozwala
jedynie na sprecyzowanie tego pojecia w terminach formalnych jako
czegos, co sie <objawia>, <przeciwstawia chaosowi>, jako <tajemnicza
i przerazajgca moc>, jako co$ <wydzielonego i zakazanego>... Podej-
Scie to jest wiec $cisle kulturowe, poniewaz nie ma w nim odniesienia
do kontekstu strukturalnego. Wrecz przeciwnie, socjologowie ci staraja

-15-



Peter Ludwig Berger (1929-2017) - przejscie od teorii sekularyzacji do desekularyzacji

sie wyjs$¢ poza wspomniany kontekst strukturalny poszukujac ogélnego
i uniwersalnego schematu” (Dobbelaere 1998:147).

Nawet funkcjonalista Thomas Luckmann uznaje wazne zalety sub-
stancjalnego podejscia w badaniach nad religijnoscig. ,W okreslonym
kontekscie historycznym i kulturowym, zwtaszcza kontekscie wzglednie
<stabilnym>, podejscia <substancjalne> wydaja sie by¢ nieskompliko-
wane, praktyczne i <zorientowane na badania>. Mate zmiany w instytu-
cjach religijnych czy drobne przeksztatcenia w stosunku religii do innych
instytucji spotecznych mozna adekwatnie wyjasni¢ w kontekscie potocz-
nie rozumianej kultury. Podejscie <substancjalne> jest wszakze mniej
owocne w wyjasnianiu, cho¢by tylko przy pozorach wiarygodnosci, sze-
rokiego spektrum doswiadczen (oraz mnozenia sie symboli i instytucji
doswiadczeniom tym towarzyszacych) nazywanych przez <tubylcow>,
w réznych czasach i miejscach religijnymi. <Substancjalisci> — oprécz
trgcgcego nieco parafianszczyzng zadowolenia z zajmowania sie rze-
czywistoscig spoteczna Srodowiska uksztattowanego przez judeochrz-
escijanska tradycje — na ogoét sg popychani w kierunku ekstremalnej
postaci tego, co mozna nazwac agnostycyzmem, klasyfikacyjnym relaty-
wizmem"” (Luckmann 1998: 95).

Peter L. Berger — jak sam to okresla — postuguje sie substancjal-
na definicja religii, wprowadzajac pojecie ,Swietego kosmosu” oraz
doswiadczeniem religijnym jako podstawa kazdej religii. Definicje te
wyréznia kategoria ,Swiety”, ktéra przejat od Rudolfa Otto (Berger
1997: 225). W swoich badaniach socjologicznych wydaje sie jednak ope-
rowac takze funkcjonalng definicja religii. ,W analizach Bergera zdecy-
dowanie wiecej miejsca zajmujg rozwazania dotyczace funkgji — religia
chroni przed chaosem, religia nadaje znaczenie ludzkiej rzeczywistosci
jako takiej i porzadkuje biografie w sensowng cato$¢, religia legitymi-
zuje dziatania spoteczne, w tym polityczne, zapewnia znaczaca integra-
¢je réznych dziedzin zycia. Wszystko to sg odestania do funkgji religii.
Co wiecej, sam Berger niejednokrotnie wspominat, ze podobne funk-
cje moze petni¢ na przyktad nacjonalizm albo marksizm, jezeli kto$ na
ich podstawach buduje swoje zycia jako <sensowng catos$¢>, szczegél-
nie ze, jak méwi, cztowiek nie potrafi zy¢ w kosmosie sam, bez bogéw
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i w zwigzku z tym zsekularyzowanej wspotczesnosci préznie powstata po
ogtoszonej juz $mierci Boga, zapetniaja réznego rodzaju ideologie. Uje-
cie takie znéw jest typowe dla teorii funkcjonalnych” (Borowik 1997: 23).

Istotna funkcja religii w spoteczenstwie jest jej zdolnos¢ do uza-
sadniania i podtrzymywania porzadku spotecznego, ale nie kazdy pro-
ces konstruowania tadu kosmicznego daje sie ujmowac w kategoriach
religijnych (Berger 1973: 24-26; Kehrer 1996: 31). Jezeli nawet dos¢
czesto Berger w swoich analizach socjologicznych zajmuje sie zorgani-
zowang (zinstytucjonalizowang) religig, to réwnoczesnie bardzo czesto
odwotuje sie do kategorii funkcjonalnych religii w réznych srodowiskach
spotecznych (Berger 2002b: 10). Socjolog interesuje sie nie tylko tym, co
jest wyrazane w ramach koscielnie okreslonej definicji religii, ale i tym,
co w odczuciu powszechnym jest uwazane za rzeczywistos¢ religijna.

Socjologiczne definicje religii majg wewnatrzkulturowy charakter,
naznaczony wspotczesnie swoisty nieokreslonoscia samej religii. Nad-
mierne rozszerzanie tego, co rozumie sie przez religie, prowadzi do tego,
ze okresla sie niemal wszystko i nic zarazem. W wielu definicjach religii
i religijnosci uwzglednia sie tresc¢ i funkgje religii, co pozwala na wypra-
cowanie bardziej ztozonych i wzajemnie powiazanych procedur analitycz-
nych i interpretacyjnych. W rzeczywistosci socjologowie w swoich bada-
niach wychodza od jakiejs implicite badz explicite definicji religii, ktéra
bezposrednio lub posrednio wptywa na ich badania socjologiczne. Berger
w koricu zauwaza minimalistycznie, ze ,na dtuzsza mete definicje sg spra-
w3 gustu, a zatem podlegajg zasadzie de gustibus. (Berger 1997: 225)

W zaleznosci od tego, jak rozumie sie religie i religijnos¢, ksztattuja
sie poglady dotyczace postepow sekularyzacji we wspétczesnym swiecie.
Bez precyzyjnego zdefiniowania przedmiotu socjologii religii trudno jest
odpowiedzie¢ na wazne pytanie, czy we wspétczesnym swiecie religijnosc
stabnie, nasila sie, czy tez mamy do czynienia z odrodzeniem, przemiang
czy upadkiem religii. W warunkach zmieniajacej sie religijnosci nie moze-
my ograniczy¢ sie do badania tylko religijnosci koscielnej, gdyz ,socjolog,
ktory postuguje sie definicjg religii ufundowang na doktrynie kosciel-
nej, korzysta w rzeczywistosci z bardzo waskiego i Scisle jurydycznego
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pojmowania tej instytucji. Socjolog musi oczywiscie bra¢ pod uwage 6w
aspekt instytucjonalny, ale nie wyczerpuje on catej rzeczywistosci zjawisk
religijnych i spotecznych” (Berger, Luckmann 1998: 133).

Juz ponad 30 lat temu Berger i Luckmann podkreslili, ze ,zorien-
towana na Kosciét definicja przedmiotu socjologii religii tchnie co naj-
mniej historycznym i kulturowym prowincjonalizsmem” (1998: 135).
W warunkach spoteczenstwa pluralistycznego rézne systemy legitymiza-
¢ji konkuruja ze soba o zdobycie ,,potencjalnych konsumentéow Weltan-
schauungen” (rynkowy charakter legitymizacji) (1998: 137). Instytucje
koscielne nie s3 jedynymi instancjami definiujgcymi spotecznie sacrum
i religie, a jednostki nie musza dawac¢ wyrazu swojej religijnosci wytacz-
nie w granicach religii zinstytucjonalizowanej (Guizzardi 1998: 352).

Religia — z socjologicznego punktu widzenia - jest zwigzana z pro-
cesem tworzenia rzeczywistosci spotecznej, jako ludzkie przedsiewzie-
cie ustanawia $wiety kosmos i umieszcza zycie cztowieka w ostatecznie
znaczacym porzadku. ,U zrédet réznych systemoéw religijnych (hindu-
izm, judaizm, chrzescijanstwo) tkwig — zdaniem Bergera — te same pod-
stawowe matryce doswiadczen religijnych, ktore sg spotecznie znacza-
ce. Podstawowa funkgja religii jest legitymizacja porzadku spotecznego
przez tworzenie struktur wiarygodnosci, ktére sg akceptowane przez
aktoréw zycia spotecznego, ochrona przed anomia dzieki wprowadze-
niu uniwersalnego porzadku znaczen, transcendencja codziennosci za
pomoca <$wietej kosmizacji> i nadawanie tozsamosci jednostce” (Bo-
rowik 2004: 36).

W jednym ze swoich wyktadéw w 2000 roku Peter L. Berger wy-
powiedziat sie na temat swojej teorii w socjologii religii. , W latach
sze$cdziesigtych wraz z Thomasem Luckmannem i innymi przyjaciotmi
czulismy, ze poczynienie pracy fundacyjnej dla teorii w socjologii religii
ma sens. Jak pewnie niektérzy z was wiedza, zaproponowali$my pewien
rodzaj teoretycznego mariazu pomiedzy Maksem Weberem a Alfredem
Schitzem, umieszczajgcego socjologie religii w szerszym kontekscie so-
cjologii wiedzy. Wspomniatem wczesniej, ze jedng czesc tego teoretycz-
nego przedsiewziecia, zawierajaca teorie sekularyzacji, bytem zmuszony
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porzuci¢. Dodatem pézniej kilka drobiazgéw do tej teorii, szczegélnie
co sie tyczy rozumienia pluralizmu. Poza tym pozostatem zadowolony
z teoretycznego podejscia, jakie wypracowalismy we wczesnych latach,
i wskutek tego nie bytem zbytnio pod wrazeniem najnowszych wysitkéw
(na pewno jesli chodzi o wiekszos¢ pracy, ktéra ku mojemu zaktopotaniu
nazywa sie konstruktywistyczng). Ale to inna historia. W kazdym razie,
ZWracajac sie coraz bardziej od teorii ku problemom empirycznym, uwa-
zatem paradygmat socjologii wiedzy z wczesnej pracy za bardzo przy-
datny i nie czutem potrzeby zamiany go nainny” (Berger 2009-2010: 99).

§ 2. Religia i religijnos¢ w pespektywie socjologicznej

Przedmiotem badan socjologii religii sg fakty religijne, ktére two-
rzg pewng odrebng i specyficzng kategorie zjawisk i proceséw. Sg one
klasyfikowane przez badaczy w zaleznosci od ich zainteresowan i sta-
nowisk metodologicznych. Socjologia nie zajmuje sie jednak badaniem
genezy i istoty Faktow religijnych. Traktuje religie jako zjawisko spotecz-
nie spotecznymi, a tym bardziej nie przyjmuje zatozenia, ze odpowiednia
zmiana stosunkéw spotecznych doprowadzi do jej zmierzchu, a nawet
catkowitego zaniku. Socjolog postrzega religie sub specie temporis, a za-
tem z koniecznos$ci pozostawia jako kwestie otwarta, czy i jak mozna ja
postrzegac sub specie aeternitatis (Berger 1997: 227-228).

Tak jak idee religijne moga prowadzi¢ do empirycznie uchwyt-
nych zmian w strukturze spotecznej, tak zmiany w strukturze spotecz-
nej wptywaja na poziom religijnej Swiadomosci i wyobrazen. Religia
jawi sie jako sita ksztattujgca w jednej sytuacji i jako zjawisko zalezne
w innej sytuacji historycznej (Berger 1984 : 374-385). Religijnos¢ i wie-
zi z Kos$ciotami chrzescijanskimi (tzw. koscielnos¢) réznicuja sie oraz s3
uwarunkowane kontekstem spoteczno-kulturowym. Zwiazek pomiedzy
spoteczenstwem i religijnoscia nie ma jednak charakteru determini-
stycznego. Definiowanie religii jako ogét wysitkow cztowieka zmierzaja-
cych do ustanowienia swietego porzadku rzeczy (kosmosu), a wiec jako
rodzaj ludzkiego przedsiewziecia, nawet jezeli moze budzi¢ watpliwosci
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z teoretycznego punktu widzenia (Kehrer 1996: 25), to jest przydatne
z empirycznego punktu widzenia. Taka religijno$¢ przejawia sie empi-
rycznie i jest socjologicznie wymierna.

Z punktu widzenia socjologii wiedzy ujmuje sie religie nie tyl-
ko w perspektywie integracji spotecznej, lecz wedtug jej znaczenia dla
jednostki. Jako religijne okres$la sie te tresci, ktére pozwalaja jednostce
konstruowac jej osobowa tozsamos$¢ oraz nadac sens jej codziennemu
zyciu. Swiat stworzony przez religie przekracza, a zarazem obejmuje
cztowieka, co wiecej rzeczywistosé religijna sytuuje jego zycie w porzad-
ku najbardziej znaczacym. Religia petni zatem w stosunku do jednost-
ki Funkcje ksztattowania i zabezpieczania jej osobowej oraz spoteczne;j
tozsamosci, chroniac jg przed utratg nadziei i bezsensem. W tym znacze-
niu stanowi ona niezbedny sktadnik ludzkiej egzystencji, czyni zados¢
ludzkiej potrzebie orientacji i poczucia pewnosci w Swiecie. Socjologia
religii jako integralna czesc¢ socjologii wiedzy analizuje poznawczy i nor-
matywny porzadek, poprzez ktéry jest legitymizowane spotecznie two-
rzone uniwersum (Berger, Luckmann 1963: 417-427).

Z socjologicznego i psychospotecznego punktu widzenia mozna re-
ligie okresli¢ jako poznawcza i normatywng strukture, ktéra powoduje,
ze cztowiek czuje sie w uniwersum ,jak u siebie w domu”. W spoteczen-
stwie pluralistycznym rézne sektory zycia spotecznego s kierowane
przez sprzeczne znaczenia i systemy znaczen. Integrowanie pluralizmu
.Spotecznych Swiatéw zycia” w jeden zwarty ,Swiat” staje sie coraz
trudniejsze dla tradycji religijnych i koscielnych instytucji. Co wiecej:
jest zagrozone od wewnatrz, tj. ze strony subiektywnej $wiadomosci
jednostek. Upowszechnia sie w spoteczenstwach nowoczesnych
zjawisko sekularyzacji (Berger, Berger, Kellner 1989: 498-499).

Peter L. Berger podkresla, ze z socjologicznego punktu widzenia
jedna z zasadniczych funkgji religii od czaséw archaicznych az do dnia dzi-
siejszego jest uprawomocnienie porzadku spotecznego. Sekularyzacja
jest zjawiskiem realnym i zwtaszcza na Zachodzie oraz w srodowiskach
ludzi wyksztatconych w innych regionach $wiata, ostabita uprawomoc-
niajacy site religii. Niemniej religia nadal uprawomocnia tad spoteczny
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i tworzy potezne sity w wielu czeSciach Swiata. Autor ten wymienia m.in.
neotradycjonalizm muzutmanski, konserwatywny protestantyzm, roz-
przestrzeniajacy sie w Trzecim Swiecie i w Ameryce taciniskiej. W innych
religiach tradycyjnych — w buddyzmie, hinduizmie i judaizmie — réwniez
wystepuja silne ruchy odrodzeniowe, czesto z doniostymi spotecznie
i politycznie skutkami ubocznymi. Niezaleznie od tego, jak szeroki jest
wptyw sekularyzacji, religia nadal na catym Swiecie pozostaje gtéwnym
zrédtem uprawomocnienia zaréwno status quo, jak i réznych propozycji
alternatywnych (Berger 1995: 326-328).

Peter L. Berger, ktory definiuje religie jako ludzkie przedsiewzie-
cie, ktére ustanawia $wiety kosmos (religia jako kosmizacja w Swietej
formie), podkresla, ze ,tylko za posrednictwem $wietosci cztowiek byt
w stanie w ogéle pojmowac kosmos”. Religia jest ludzka wiarg i dziata-
niem wobec swietego kosmosu. Podlega ona procesowi instytucjonali-
zacji, ktoéry jest przekazem tresci religijnych w procesie eksternalizacji,
obiektywizacji i interioryzacji. Religia legitymizuje instytucje spoteczne,
poniewaz wtacza je w porzadek kosmicznych i swietych odniesien. Po-
przez symboliczne gwarancje oferuje okreslone ,struktury uwiarygod-
nienia” (Berger 1997: 59-60; Berger 1970: 52). Socjolog ujmuje j3 za-
rowno w wymiarach instytucjonalnych jak i pozainstytucjonalnych, jako
religijnos¢ ukoscielniong i nieukoscielniona. Religijnos¢, ktéra on bada,
jest wspierana i wzmacniana w komunikacyjnej wymianie zinnymi ludzmi.

.Socjologia musi zajmowac sie wszystkim, co juz na poziomie zdro-
wego rozsadku jest uznawane za rzeczywistos¢ spoteczng, jesli nawet
nie wchodzi w zakres <oficjalnej> definicji instytucji funkcjonujgcych w
spoteczenstwie. Istnieje bardzo wiele zjawisk humanistycznych, ktére sa
spotecznie zobiektywizowane, ale nie zinstytucjonalizowane w $cistym
tego stowa znaczeniu. Wytaczenie tych zjawisk z zakresu socjologii jest
z metodologicznego punktu widzenia niedopuszczalne. Co wiecej, kaz-
de pojecie instytucji bedzie zawieszone w prézni, jesli nie oprze sie go
na socjologicznym rozumieniu obiektywizacji. Podstawowa forma spo-
tecznej obiektywizacji jest jezyk. Jezyk analizuje, przetwarza i utrwa-
la biologicznie osadzong Swiadomos$¢ subiektywna oraz nadaje jej
ksztatt intersubiektywnych, typowych i przekazywalnych doswiadczen.
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Zdolnos¢ jezyka do metaforyzacji i tworzenia analogii umozliwia krysta-
lizacje wartosci i norm spotecznych, za pomoca ktérych doswiadczenie
jestinterpretowane. To wtasnie ta konstrukcja pél semantycznych, kate-
gorii i norm strukturalizuje subiektywna percepcje rzeczywistosci i prze-
ksztatca ja w znaczace, spdjne i <obiektywne> uniwersum. Kazde kon-
kretne spoteczenstwo badz zbiorowos$¢ przyjmuje to uniwersum, owa
<rzeczywistos$¢ taka, jaka jest widziana> jako kulturowa oczywistos¢.
Dla cztonkéw spoteczenstwa lub zbiorowosci stanowi to <naturalny>
sposéb interpretowania, zapamietywania i komunikowania indywidual-
nego doswiadczenia. W tym sensie uniwersum to jest dla jednostki we-
wnetrzne jako jej sposoéb doswiadczania $wiata. Jednoczesnie jest ono
wobec niej zewnetrzne jako Swiat, w ktérym ona i inni ludzie istnieja
i dziataj3” (Berger, Luckmann 1998: 134).

.Dialektyka miedzy jednostka ludzka a spoteczenstwem wedtug
Bergera wystepuje w procesie eksternalizacji, obiektywizacji i interna-
lizacji. Eksternalizacja polega na statym promieniowaniu ludzkiej istoty
w Swiecie poprzez jej dziatalnos¢ zaréwno fizyczng, jak i umystowa. Dzie-
ki obiektywizacji wytwory tej dziatalnosci (fizyczne i umystowe) staja sie
rzeczywistoscia, ktéra narzuca sie swym wytwércom jako cos, co jest
dane z zewnatrz, ale zarazem rézne od nich samych. Interioryzacja jest
powtérnym przystosowaniem sie ludzi do skonstruowanej przez nich
rzeczywistosci, poddajac ja nowej przemianie: struktury swiata obiek-
tywnego staja sie strukturami subiektywnej Swiadomosci. Ta dialektycz-
na cyrkulacja jest warunkiem istnienia tak ludzkiego spoteczenstwa, jak
i osobowego trwania w nim; prowadzi do spotecznej konstrukgji i repro-
dukgji rzeczywistosci” (Piwowarski 1996: 15). Eksterioryzacja sprawia, ze
spoteczenstwo jest produktem ludzkim, poprzez obiektywizacje spote-
czenstwo staje sie rzeczywistoscia sui generis, dzieki interioryzacji czto-
wiek jest produktem spoteczenstwa.

Uniwersum jest legitymizowane przez sam fakt, Ze jest zastane
i narzuca sie jednostce jako sama przez sie zrozumiata rzeczywistos¢ ze-
whnetrzna. Ta wtasnie rzeczywisto$¢ wywiera nieustanny przymus wobec
indywidualnych doswiadczen i dziatan. Berger wychodzi od indywidual-
nego istnienia cztowieka, ktoére jest jednak uksztattowane dialektycznie
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i spotecznie. Rzeczywistos¢, ktéra narzuca sie jednostce, jest wytwarza-
na przez spoteczenstwo. Powstaje ona przez kumulowanie sie i syste-
matyczne doswiadczenie ludzkie, w koricu osigga pewien sensowny po-
rzadek, ktory Berger nazywa nomosem.

.Niemniej owo uniwersum jako spdjna konfiguracja znaczenia wy-
maga ustawicznej i wyraznie sformutowanej legitymizacji. Jednostka
uczy sie podstawowych formut wspomnianej legitymizacji juz w proce-
sie pierwotnej socjalizacji. Socjalizacja jednak nigdy nie jest w petni sku-
teczna ani tez raz na zawsze zakonczona. Formuty legitymizujgce mu-
szg by¢ zatem wielokrotnie powtarzane i przypominane w ciggu zycia
jednostki, zwtaszcza w momentach wielkich zyciowych przetoméw (jak
dzieje sie to w rytuatach przejscia). Mozna to uja¢ takze nieco inaczej,
w formie stwierdzenia, ze wszystkie uniwersa jako struktury znacze-
niowe s3 nietrwate. <Wiedza> jednostki o Swiecie ma pochodzenie
spoteczne i musi by¢ spotecznie podtrzymywana. Postugujac sie sfor-
mutowaniem Alfreda Schiitza mozemy stwierdzi¢, ze 6w samo-przez-sie
-zrozumiaty Swiat jednostki musi by¢ ustawicznie legitymizowany. Nor-
malnie owo legitymizowanie dokonuje sie w ramach okreslonych form
instytucjonalnych. Nalezy jednak bardzo uwaza¢, by nie myli¢ <wiedzy>
(konfiguracji znaczeniowej uniwersum) z formalnymi instytucjami socja-
lizagji i legitymizacji (tzn. wyraznie sformutowanym i symbolicznym <wy-
jasnieniem> spdjnosci tego uniwersum) oraz z instytucjonalnie zorga-
nizowanymi ideologiami. To teoretyczne rozréznienie jest szczegdlnie
wazne z punktu widzenia religijnego wymiaru owego spotecznie skon-
struowanego uniwersum” (Berger, Luckmann 1998: 134-135).

Instytucjonalizacja dokonuje sie w ramach przekazywania mtode-
mu pokoleniu uktadéw spotecznych w postaci pewnego $wiata obiek-
tywnego. W ten sposéb instytucje jawig sie jako dane, niezmienne
i oczywiste same przez sie. Instytucjonalny Swiat (w tym i religia) prze-
kazywany przez wiekszos$¢ rodzicow ma charakter rzeczywistosci histo-
rycznej i obiektywnej. Instytucje jako sfera faktéw historycznych staja
przed jednostka jako fakty niepodwazalne. Instytucje te sg zewnetrzne
wobec jednostki, nie moze ona pozby¢ sie na swoje zyczenie (Berger,
Luckmann 1983: 103-105).
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Badajac jakikolwiek konkretny porzadek instytucjonalny, pytamy,
jaki jest zakres instytucjonalizacji w catosci dziatan spotecznych danej
zbiorowosci, jak wielka jest sfera dziatalnosci zinstytucjonalizowanej
w poréwnaniu ze sferg, ktéra pozostaje niezinstytucjonalizowana, jakie
czynniki przesadzaja o szerszym lub wezszym zakresie instytucjonaliza-
¢ji. Jezeli nawet porzadek instytucjonalny podlega historycznej zmien-
nosci, to istnieje wzajemny zwiazek réznych instytucji na poziomie za-
chowania znaczenia (Berger, Luckmann 1983: 131). ,,Problem integracji
znaczen (czyli znaczacego zwigzku réznych instytucji) ma wytacznie su-
biektywny charakter. Obiektywny sens instytucjonalnego porzadku jawi
sie kazdej jednostce jako dany i powszechnie znany, jako taki przyjmo-
wany jest spotecznie bez zastrzezen. Jezeli w ogdle wystepuje jakis pro-
blem, spowodowany jest on subiektywnymi trudnosciami, jakie moze
mie¢ jednostka w internalizacji znaczen, na ktére istnieje juz spoteczna
zgoda” (Berger, Luckmann 1983: 135-136).

Zadne spoteczenstwo nie moze istnie¢ bez takiej czy innej formy
legitymizacji. Legitymizacji nie mozna analizowa¢ w oderwaniu od uni-
wersum, ktoére jest legitymizowane. ,Owo uniwersum, jak probowa-
lisSmy to pokrétce przedstawi¢, jest spotecznie skonstruowang rzeczy-
wistoscig, ktérg kazdy cztonek spoteczenstwa na zasadzie oczywistosci
uczy sie uznawac za <obiektywna> wiedze o swiecie. <Obiektywnos¢>
ta (ktéra Durkheim nazwat <rzeczowym> [thinglike] charakterem rze-
czywistosci spotecznej) wynika z faktu, ze socjalizacja jest nie tylko
indywidualnym uczeniem sie elementéw kultury, ale wyraza sie takze
w spotecznym przymusie, ktéry towarzyszy procesowi formowania sie
najbardziej podstawowych kategorii doswiadczenia, pamieci, myslenia
i komunikacji. Oznacza to, ze wiedza w swym najszerszym rozumieniu
wywodzi sie ze spotecznego zrédta. Zadaniem socjologa wiedzy jest
zatem analiza spotecznych form wiedzy, proceséw dzieki ktérym jed-
nostki wiedze te nabywaja, i na koniec, analiza tej instytucjonalnej or-
ganizacji i spotecznej dystrybucji. Jest rzecza oczywista, ze socjologie
wiedzy pojmujemy znacznie szerzej niz pojmowano jg do tej pory. Wta-
Sciwym przedmiotem zainteresowania socjologii wiedzy w naszym po-
jeciu jest caty obszar wzajemnych powigzan miedzy struktura spoteczna
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a Swiadomoscig. Tak pojmowana socjologia wiedzy przestaje by¢ nie-
przychylnie traktowanga dziatalnoscig socjologéw ze sktonnoscia do hi-
storii idei i sytuuje sie mocno w samym centrum socjologicznej teorii”
(Berger, Luckmann 1998: 136).

Tak pojmowana socjologia wiedzy i socjologia religii s3 ze soba
powigzane. Wedtug Petera L. Bergera i Thomasa Luckmanna socjologia
religii staje sie czescig integralng, a nawet najistotniejsza czescia so-
cjologii wiedzy, ktéra jest zainteresowana relacjami miedzy struktura
spoteczng a Swiadomoscia ludzka. Jej zadaniem jest analiza poznawczej
i normatywnej aparatury legitymizujacej skonstruowane spotecznie uni-
wersum. Wyraza sie ono zaréwno w analizie zinstytucjonalizowanych,
jak i niezinstytucjonalizowanych aspektéw tej aparatury. Socjologia
religii zajmuje sie przede wszystkim religia w powszechnie przyjetym
w cywilizacji zachodniej znaczeniu tego terminu (chrzescijanska czy
judaistyczna interpretacja $wiata i ludzkiego przeznaczenia), jak i tych
systemoéw legitymizacji — niezaleznie od tego, czy uznaje sie za religijne
czy pseudoreligijne — ktére stajg sie coraz bardziej donioste w zsekula-
ryzowanym Swiecie (np. scjentyzm, psychologizm, komunizm) (Berger,
Luckmann 1998: 136-137).

Religia (system religijny) legitymizuje (uprawomocnia) rzeczywi-
stos¢ spoteczng, odnosi ja do porzadku boskiego, do ,$wietej rzeczywi-
stosci”. Nadaje jej status uniwersalny, pozaziemski i wieczny, dochodzi
do jej uswiecenia. Swiat cztowieka zostaje wtaczony w boski kosmos,
staje sie jego integralna czescia. ,,Spogladajac na uprawomocnienie do-
starczane przez religie z perspektywy jednostki nalezy stwierdzi¢, ze
godzi jg ono ze $wiatem. Pozwala przyjmowa¢, akceptowac i znosi¢ zda-
rzenia losowe, ktore stajg sie jej udziatem, zwtaszcza te niechciane, przy-
kre i bolesne. Uzasadnia sytuacje graniczne w uniwersalnym porzadku,
tacznie z t3 fundamentalna, jaka jest smier¢. Religia najlepiej wyjasnia
i usensownia ten szczegélny moment w zyciu cztowieka (taczac go z fa-
zowoscig porzadku kosmicznego), czego inne systemy legitymizujgce
nie robig skutecznie lub w ogéle pomijajg w swych praktykach. Religia
wreszcie nadaje jednostkowym dziataniom, zgodnym z istniejacymi za-
sadami, znamiona niepodwazalnej stusznosci, a nawet wiecej, obliguje
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jednostki do odpowiedzialnego zachowania w imie podporzagdkowania
sie temu, co Swiete” (Zemto 2005: 145).

Religia jest kosmizacjg w $wietej formie, tworzy ,$wiety kosmos”.
Przez swietos¢ (sacrum) Berger rozumie przejaw jakiejs tajemnej i bu-
dzacej groze sity, odmiennej od cztowieka, a jednak zwigzanej z nim, do
ktoérej jest on przekonanym, ze tkwi ona w pewnych obiektach doswiad-
czen. Swietoé¢ nalezy rozumie¢ jako ,,coé wyrastajacego” z normalnych
zwyczajéw codziennego zycia, jako co$ nadzwyczajnego i potencjalnie
niebezpiecznego, ale réwnoczesnie do niego odnoszacego sie, dostar-
czajacego cztowiekowi usensowniajacej wyktadni codziennosci. Mozna
powiedzie(, ze religia odgrywa strategiczng role w ludzkim przedsie-
wzieciu budowania $wiata, inaczej méwiac, jest Smiatg préoba pojmo-
wania catego uniwersum jako bytu po ludzku znaczacego. Jako symbo-
liczne uniwersum znaczen religia wptywa i sankcjonuje wszystkie inne
dziedziny zycia spotecznego, legitymizuje Swiat spoteczny, a tym samym
zapobiega anomii spotecznej i broni przed chaosem jednostki i grupy
spoteczne (Berger 1997: 57-60). Spetnia wiec wazne funkcje spoteczne.

Symbole, znaczenia, doktryny itp. osiggaja stan transcendencji wo-
bec sfery dziatan ludzkich, s3 uznawane za autentycznie Swiete. ,Taka
zobiektywizowana rzeczywisto$¢ staje sie odniesieniem ludzkich aktyw-
nosci, a zatem jej istnienie nie pozostaje bez echa w sferze subiektywnej.
Cztowiek, funkcjonujac w przestrzeni, w ktérej zobiektywizowana rzeczy-
wistos¢ religijna jest obecna, przejmuje j3 i uznaje za swoja. W efekcie
dochodzi do budzenia $wiadomosci sacrum, do ksztattowania transcen-
dentnego wymiaru wyobrazni. Ta interioryzacja nie pozostaje bez wpty-
wu na kolejne ekspresje. Odpowiedni stan rzeczywistosci subiektywnej
znajduje wyraz w kolejnych eksternalizacjach” (Zemto 2005: 163).

We wspotczesnym Swiecie religia w swoich zinstytucjonalizowa-
nych formach traci na znaczeniu w funkgji legitymizowania swiata spo-
tecznego. Sekularyzacja przejawia sie nie tylko w zmniejszajacym sie
udziale ludzi w zyciu koscielnym, ale i w wyraznie malejacym wptywie re-
ligii na zycie publiczne. ,Berger bezposrednio zauwaza, ze <zsekularyzo-
wana Swiadomos¢> nie jest w stanie akceptowac supernaturalistycznych
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elementéw doktryn tradycyjnych; jest odporna na ich dziatanie. Zatem
antytetyczne elementy sacrum domagajace sie spotecznego uznania
przez tych, ktérzy zachowuja do nich dystans, <odbijaja sie> od swiado-
mosci, nie pozostawiajac w niej wymiernego $ladu” (Zemto 2005: 161-
162). Religia jako ,produkt” zbiorowy podlega identycznym mechani-
zmom zmian jak kazdy inny element $wiata spotecznego. Socjolog nie
potrafi sformutowac jakichkolwiek twierdzen dotyczacych kwestii teo-
logicznych jako takich, ale moze wykaza¢, ze kwestie te bardzo rzadko
sg rozstrzygane w prézni spotecznej (Berger 2002b: 111).

Peter L. Berger podkreslat, ze jego sformutowania dotyczace religii
i religijnosSci nie wiaza sie z ostatecznym statusem religijnych definicji
rzeczywistosci. W swoich pracach zaproponowat perspektywe teorii so-
cjologicznej polegajacej na tym, iz religie rozumiat jako ludzka projek-
cje, osadzona w specyficznej infrastrukturze ludzkiej historii. W zwigzku
z tym przyjmowat zatozenie o tzw. metodologicznym ateizmie, zastrze-
gajac réwnoczesnie, ze nie ma to nic wspolnego z ateizmem tout court
(Berger 1997: 227; Pfadenhauer 2013: 52).

.Nie ma potrzeby méwi¢, ze w ramach naukowego teoretyzowa-
nia niemozliwe jest przyjmowanie jakichkolwiek zatozen, pozytywnych
lub negatywnych, dotyczacych ostatecznego statusu ontologicznego
tej przypuszczalnej rzeczywistosci. W tym uktadzie odniesienia religij-
ne projekcje mozna traktowac tylko jako wytwory ludzkiego dziatania
i ludzkiej Swiadomosci, zas kwestia, czy te projekcje nie mogg by¢ takze
czyms$ wiecej (czy tez Scislej, odnosic sie do czegos$ jeszcze poza ludzkim
Swiatem, w ktérym empirycznie miaty poczatek), musi by¢ stanowczo
wzieta w nawias. Innymi stowy, kazde badanie religijnych tresci, ktére
ogranicza sie do tresci empirycznie dostepnych, musi koniecznie opiera¢
sie na <metodologicznym ateizmie>. Lecz nawet w tym nieodzownym
metodologicznym ograniczeniu nalezy powiedziec raz jeszcze: religijne
przedsiewziecie historii ludzkiej dogtebnie odstania nacisk koniecznosci
i intensywnos¢ poszukiwania przez cztowieka znaczen. Potezne projek-
¢je religijnej Swiadomosci, czymkolwiek jeszcze mogg one by¢, stanowia
najwazniejszy historycznie wysitek cztowieka, aby za wszelka cene uczy-
ni¢ rzeczywistos¢ po ludzku znaczacg” (Berger 1997: 146).
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Religia, ujeta w perspektywie teorii socjologicznej jako projekcja
ludzka, nie wyklucza tym samym, ze sens i znaczenie projekcyjne mo-
gtyby mie¢ pewien status niezalezny od cztowieka. Jednak socjologia
nie zajmuje sie tym problemem. Bdg, jego istota i egzystencja nie moga
by¢ bowiem przedmiotem wiedzy empirycznej. Sg to problemy na grun-
cie socjologii nierozstrzygalne lub w ogdle obojetne dla socjologa (tzw.
metodologiczny ateizm) (Berger 1970: 49-68).

Krytycznie do tych stwierdzen odniést sie m.in. Roderick Ninian
Smart i opowiedziat sie za tzw. metodologicznym agnostycyzmem. ROw-
noczes$nie Smart podkreslat, ze socjologiczna refleksja nad religig nie
musi by¢ neutralna, lecz powinna by¢ otwarta i pluralistyczna. Badania
nad istota religii winny by¢ prowadzone z uwzglednieniem Swiadome;j
empatii, przy réwnoczesnym uznaniu pluralistycznego i multidyscypli-
narnego charakteru (Wargacki 2013: 435). Krytycznie o koncepcji me-
todologicznego ateizmu pisali jeszcze: Van A. Harvey (1973: 75-93), Do-
uglas V. Porpora (2006: 57-75) i Frédéric Vandenberghe (2018: 407-415).
Pod wptywem krytyki Berger wycofat sie ze swoich pierwotnych zatozen
i mowit o metodologicznym agnostycyzmie lub otwartosci na Transcen-
dencje. Religie — z socjologicznego punktu widzenia nalezy rozpatrywac
jakby w podwdéjnej perspektywie: osobno jej antropologiczne podstawy
i jej funkcje spoteczne, opierajac sie na kategorii ,,Swietosci”, a $cislej —
~Swietego kosmosu”.

Socjolog nie pretenduje do méwienia prawdy o religii (prawdzi-
wosc religii), lecz opisuje, interpretuje i wyjasnia historyczne i spoteczne
znane formy religii (ujecie opisowe). Przyjecie swoistego metodologicz-
nego agnostycyzmu, a nawet metodologicznego ateizmu sprawia, ze
socjolog bada religijnos¢, jej tresé¢ i formy, tylko w perspektywie tego,
jak ludzie postrzegaja religie od strony ludzkiej Swiadomosci i dziatania
oraz miedzyludzkiej komunikacji. To, ze socjolog ogranicza sie do empi-
rycznych i spotecznych wymiaréw religii i nie stawia pytania o prawdzi-
wosc religijnych pojec i przekonan, moze by¢ irytujace dla teologéw. So-
cjologia religii jest niewartosciujaca, obiektywng dyscypling naukows,
badajaca wzajemne zwigzki religii (religijnos¢) i spoteczenstwa (zycie
spoteczne). Nie wypowiada sie na temat genezy i prawdziwosci religii.
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§ 3. Uwagi koncowe

Dokonujace sie gwattowne przemiany spoteczne i kulturowe od-
dziatujg na religie i Koscioty. Méwi sie zaréwno o kryzysie religii, jak
i jej odrodzeniu w ponowoczesnym Swiecie. Religia znajduje sie jakby na
rynku réznorodnych ofert, przedstawianych bardziej w kategoriach pro-
pozycji niz nakazu, stojacych do dyspozycji jednostki. Sama religia — tym
bardziej Koscioty — funkcjonuje jako wyodrebniony sektor, z wtasnymi
kodami i prawami (tzw. subsystem). Faktycznie funkcjonujaca religijnos¢
jest wewnetrznie zréznicowana i spluralizowana. To, co chrzescijanskie,
nie utozsamia sie juz z religijnoscia zinstytucjonalizowang czy z religij-
noscig uksztattowang przez Koscioty. Nosne spotecznie staja sie poza-
koscielne nurty zycia religijnego.

Zmniejszanie sie kregéw ludzi o tozsamosci kosScielnej i rozwéj toz-
samosci pozakoscielnych jest jednym z waznych aspektéw przemian re-
ligijnych we wspoétczesnym $wiecie. Do badania tych nowych trendéw
w przemianach tozsamosci religijnych nie s juz wystarczajace konwen-
cjonalne, dotychczas najczesciej stosowane metody rozpoznania ,pola”
religijnego. Eksplozja sekt i nowych ruchéw religijnych przejawia sie bar-
dziej w liczbie zarejestrowanych Kosciotéw czy wspélnot wyznaniowych
niz w liczbie ich cztonkéw, ubogaca jednak istotnie religijny krajobraz
wspotczesnego Swiata. W polu widzenia socjologéw religii pojawiaja sie
coraz czesciej ,funkcjonalne ekwiwalenty” religii, czyli réznego rodza-
ju Fenomeny spoteczne, spetniajgce funkcje dawniej przypisywane reli-
giom, oraz duchowe i ezoteryczne praktyki (Sroczyrska 2020: 113-128).

Nie jest tatwo okresli¢, co we wspétczesnych przejawach religijno-
Sci nalezy scisle do religii, a co do niej nie nalezy (rozcztonowanie defi-
nicji religii). Wiaze sie z tym problem ekstensywnych i restryktywnych
definicji religii. Definicje ekstensywne traktujg jako religie wszelkie kon-
strukcje wyobrazen, w ktérych grupy czy jednostki usitujg nadac sens
codziennemu doswiadczeniu. W ramach tezy o dyspersji tego co reli-
gijne socjologowie dopatruja sie przejawow religijnosci w literaturze,
w filmach, w muzyce, w sporcie, w praktykach medycyny niekonwencjo-
nalnej (religijnos¢ implicite). Supermarkety staja sie ,$wiatyniami kon-
sumpcji”. W ten sposéb granice miedzy ,,polem” religijnym i innymi ,po-
lami” ludzkiego zycia staja sie ptynne. Wedtug Daniéle Hervieu-Léger
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nie nalezy wigza¢ religii jako przedmiotu badan socjologii z wiara
w Boga, lecz nalezy go rozszerzy¢ na wszelkie systemy ,wiary”, czy to
natury mistycznej, czy estetycznej i etycznej. Wszelkie ,,sekwencje wia-
ry”, poparte autorytetem tradycji (pamie¢ zbiorowa), mogga by¢ trakto-
wane jako religijne (Hervieu-Léger 2004: 10-11).

Definicje restryktywne zastrzegaja okreslenie religii tylko do tych
wytwordéw sensu, ktére explicite odwotuja sie do zasobu uktadéw od-
niesienia i symboli nalezacych do tradycji religii historycznych. Wedtug
definicji restryktywnych czes¢ zjawisk okreslonych jako religijnosé zin-
dywidualizowana o charakterze pozakoscielnym nie nalezy do religij-
nosci (np. respirytualizacja bez Boga, utajona religijnos¢, religijnosc
dyfuzyjna). Wedtug definicji ekstensywnych te przejawy religijnosci sa
tak samo religijne, jak i religijno$¢ koscielna. W kazdym razie religijnos¢
zindywidualizowana moze by¢ — mimo oderwania jej od kontekstu insty-
tucjonalnego - obiektem socjologicznych rozwazan nad religig. Wspot-
czesnie wielu socjologéw nie prébuje ostatecznie okresla¢, czym jest re-
ligia, przyjmuja raczej postawe ,,otwarta” na nowe fenomeny religijnosci
czy duchowosci, ktdre nie traktuje sie jako przemijajacy trend czy mode
kulturowa. Nie trzeba dodawa¢, ze przyjeta przez socjologa koncepcja
.tego co religijne” rzutuje na ocene zaawansowania procesow sekula-
ryzacyjnych i desekularyzacyjnych w ponowoczesnych spoteczenstwach
(Pollack 2018: 17-50; Krech 2018: 51-94).

Wydaje sie, ze takze Berger w swoich badaniach nad religijnoscigi sa-
crum przyjmowat ekstensywna definicje religii. Z pewnoscia jego definicja
religii jest znacznie wezsza niz funkcjonalna definicja religii sfFormutowa-
na przez Thomasa Luckmanna. Wedtug Wtadystawa Piwowarskiego zbliza
sie ona ,do definicji ekskluzywnych, realnych, rzeczowych. Wprowadza
bowiem pojecie <$wietego kosmosu>, ktére moze by¢ zastosowane do
opisu réznych historycznych form symbolizacji. Niemniej jest to definicja
jeszcze zbyt ogélna, a przede wszystkim nie uwzglednia ona w sposéb do-
stateczny kontekstu kulturowego” (Piwowarski 1996: 37; Radwan 1978:
16-44). Dodajmy na koniec, ze Berger nie zaproponowat catos$ciowej teo-
rii religii, lecz tylko ,elementy socjologicznej teorii religii”.
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Rozdziat I
Religia i religijnos¢ w spoteczenstwie tradycyjnym
i nowoczesnym

Religia i religijnos¢ — traktowane z socjologicznego punktu wi-
dzenia — wiaz3 sie z systemem znaczen, wartosci, norm i wzoréw zacho-
wan, petnigcych funkcje porzadkujace, strukturalizujace rzeczywistosg,
objasniajgce Swiat, w ktorym ludzie zyja, przez odwotanie sie do tego, co
przekracza rzeczywistos¢ empiryczng. Socjolog nie zajmuje sie religijno-
Scig w ogdle, czy wewnetrzna religijnoscia cztowieka, lecz ta, ktdra wy-
kazuje powiazania z zyciem spotecznym, ktéra jest uwiktana w okreslo-
ny kontekst spoteczno-kulturowy. Zajmuje sie on religia, a nie Bogiem
i chociaz religia odnosi sie do Boga, on odnosi jg przede wszystkim do
cztowieka i do spoteczenstwa. Traktuje religie jako zjawisko spoteczne
(ale nie jako zjawisko wytacznie spoteczne) i rozpatruje ja badz w od-
niesieniu do spoteczenstwa (funkcje integracyjne lub dezintegracyjne),
badz w odniesieniu do osobowosci ludzkiej (Funkcje sensotworcze).

Z socjologicznego punktu widzenia nalezy okresli¢, kto jest
cztowiekiem religijnym, oraz poda¢ kryteria religijnosci grupy spotecz-
nej. Zadna pojedyncza cecha nie moze w sposéb adekwatny okresli¢,
czym jest religijnos¢. Religijno$¢ wyraza sie w réznorodnych formach
i kontekstach. Trzeba jg wiec ujmowac jako syndrom lub zbiér cech, po-
staw, wartosci, norm, wzoréw zachowan itp. Wszystkie te elementy nie
mogq by¢ traktowane jako catkowicie niezalezne od siebie i od catosci,
lecz jako wzajemnie powigzane i dopetniajace sie. S3 one odnoszone do
okreslonego kontekstu spoteczno-kulturowego.

Za Peterem L. Bergerem mozemy powiedzie¢, ze spoteczenstwo
jest Faktem obiektywnym, zniewalajacym i tworzacym cztowieka (,spo-
teczenstwo w cztowieku”), lecz réownoczesnie nasze wtasne sensowne
dziatania przyczyniajg sie do utrzymania spoteczenstwa, a takze do jego
zmiany (,cztowiek w spoteczenstwie”). Te dwa twierdzenia mieszcza
w sobie paradoks egzystencji spotecznej: spoteczenstwo okresla nas,
lecz jest z kolei okreslane przez nas. Nie ma w tym zadnej sprzecznosci.
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Obydwa te procesy wskazuja na dialektyczny i interakcyjny charakter
zycia spotecznego (Berger 1988: 136). Instytucje pozwalaja jednostkom
rozpoznawac wzory i modele myslenia oraz dziatanie w grupie spotecz-
nej, wzrasta¢ w okreslonym porzadku spotecznym. Poprzez trwatos¢
pewnych wartosci, norm i wzoréw zachowan, a takze form struktural-
nych, instytucje stanowig niezbedny element sprawnego funkcjonowa-
nia spoteczenstwa. Instytucje narzucajg jednostkom pewne ogranicze-
nia, limitujg ich dziatania i kierunkuja zachowania ludzkie, podobnie jak
instynkty reguluja zachowania zwierzat.

W spoteczenstwie tradycyjnym Kosciot definiowat spoteczne sa-
crum i sprawowat nad nim opieke. Jezeli zaznaczat sie rozdziat tego, co
nalezato do sacrum, i tego, co byto dziedzing swiecka, to i tak swieckie
podlegato temu, co sakralne (religijne). Przekonania religijne i praktyki
kultowe byty silnie zakorzenione w kulturze i w znacznym stopniu spo-
tecznie sankcjonowane, wspierane przez struktury spoteczne. Tozsa-
mos¢ religijna byta w zasadzie dana, tylko cze$ciowo wypracowywana.
Byta wielkoscig bardziej statg niz zmienna, w niewielkim stopniu zrézni-
cowang, uwazana za niemal niepodwazalny pewnik. W spoteczenstwach
tradycyjnych nie zaznaczato sie wyrazne oddzielenie zycia religijnego
od innych sfer zycia, sacrumi profanum. Czynnosci, miejsca, przedmioty,
zasady zycia, osoby nalezace do sacrum, byty Scisle zwigzane z tym, co
byto profanum. Jezeli nawet jednostki funkcjonowaty w réznych kontek-
stach spotecznych, to nie prowadzito to — lub tylko rzadko — do konflik-
tow i napiec¢ (Dyczewski 2004: 358-359).

Religie i Koscioty chrzescijanskie funkcjonujg inaczej w spoteczen-
stwie nowoczesnym czy ponowoczesnym. Ponowoczesno$¢ jawi sie
jako okres przejsciowy, bedacy bardziej zaprzeczeniem pewnych cech
nowoczesnosci niz pozytywnym programem rozwoju. Czes¢ socjologéw
w ogoéle nie uwaza za stosowne, by uciekac sie do postmodernistycz-
nych i dekonstruktywistycznych teorii w wyjasnianiu wspétczesnosci,
lub traktuje postmodernizm jako umowny i wieloznaczny termin na
oznaczenie rzeczywistej transformacji kulturowej. Méwia oni o moder-
nizacji, o nowoczesnych lub modernizujacych sie spoteczenstwach.
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Peter L. Berger, ktérego poglady na funkcjonowanie religii i religij-
nosci w spoteczenstwie tradycyjnym i nowoczesnym beda ponizej ana-
lizowane, nie stosuje terminu ,spoteczenstwo ponowoczesne”. Wedtug
niego nie znajdujemy sie w sytuacji postmodernistycznej. Procesy mo-
dernizacyjne wciaz trwaja, a sama modernizacja przyjmuje réznorodne
formy, pewne cechy nowoczesnych spoteczenstw utrzymuja sie, inne
podlegajg znacznym przeksztatceniom. Nowoczesne technologie komu-
nikacyjne (np. internet) sprzyjaja ksztattowaniu sie nowych form zycia
spotecznego i miedzyludzkiego wspotzycia. Wedtug Bergera w efekcie
wspotczesnych proceséw komunikowania spotecznego kontakty mie-
dzyludzkie stajg sie tatwiejsze, szybsze i prostsze — ma to swoje kon-
sekwencje, ale nie prowadzi do powstania nowego typu cztowieka czy
nowych tworéw spotecznych (Persénliches und Gesellschaftliches 2001:
153-159; Zemto 2003: 229-234).

§ 1. Religia i religijnos¢ w spoteczenstwie tradycyjnym
Spoteczenstwo tradycyjne byto zdominowane przez los, co znajdu-
je wyraz w utrwalonych instytucjach spotecznych i w mentalnosci ludzi.
W spoteczenstwie losu z trudem dopuszcza sie alternatywy, a w kon-
sekwencji opcje i wybory. Przesztos¢ jako podstawowa struktura wia-
rygodnosci stabilizowata styl zycia i uprawomocniata struktury wtadzy.
Jednostka nie posiadata wtasnego, niezaleznego punktu widzenia na
zycie i nie byta zdolna do ponoszenia osobistej odpowiedzialnosci. Przy-
swajata ona sobie przede wszystkim wartosci, normy i wzory zachowan,
ktore byty z reguty czescig catosciowej kultury oraz z géry okreslone
w formie zobowigzan spotecznych. Typ osobowosci, jaki uksztattowat
sie w spoteczenstwie o bardzo powolnym charakterze zmian, opierat sie
na statych wzorcach tradycyjnych. W ramach uporzadkowanej i stabilnej
catosci, o wyraznie uksztattowanych instytucjach i sprawnie funkcjonu-
jacych strukturach, kazdy podmiot miat swoje okreslone zadania.

W sytuacji, gdy struktury spoteczne powielaty sie bez istotnych
zmian z pokolenia na pokolenie, nie pozostawato miejsca na nonkon-
formizm, kontestacje i brak konsensu (stan jednomyslnosci w sferze
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wartosci), na niezalezne rozstrzygniecia moralne i konstruowanie no-
wych wartosci na podstawie kryteriow indywidualnych. W praktyce ist-
niaty ograniczone mozliwosci osobistego wyboru w formie wyraznego
»tak” lub ,nie” w stosunku do panujacej tradycji spotecznej, moralnej
ireligijnej. Ustalone systemy wartosci, hierarchie norm etycznych, praw-
nych i obyczajowych stanowity sprawnie dziatajace regulatory zycia spo-
tecznego. Jednostki z tatwoscia poddawaty sie wptywom i oddziatywa-
niom panujacych instytucji i oczywistos$ciom kulturowym.

Rozbieznos$ci pogladéw dotyczacych tego, co w danej sytuacji
uznawano za moralne a co za niemoralne, byty nieznaczne ze wzgle-
du na istniejace oczywistosci etyczne. Ograniczaty je takze narzucone
formy kontroli i opinii spotecznej. Spoteczenstwo pomagato jednostce
okresli¢, kim ona jest (dymensja poznawcza), jak i to, kim by¢ powinna
(dymensja normatywna) (Berger 1976: 220). Cate zycie jednostki prze-
biegato z gory wedtug ustalonego ,porzadku rzeczy”, a religia czynita
codziennos¢ bardziej zno$na, miata w niej wielkie, integrujace znacze-
nie na wszystkich etapach biografii jednostki. Koscioty chrzescijanskie
obejmowaty swoim zasiegiem, wptywami i kontrola wszystkie dziedzi-
ny zycia indywidualnego i spotecznego, przyczyniajac sie do budowania
wspolnego swiata o odniesieniach do ostatecznie wiazacych wartosci.
Nie przekresla to faktu, ze religia rownoczesnie w innych kontekstach
zyciowych byta zrédtem trwogi i niepokojéw w swiadomosci jednostek.

Spoteczenstwa przednowoczesne (tradycyjne) byty w jakis sposob
oparte na religii, byta ona jakby ,,wszedzie” niekwestionowana i niepro-
blematyczna oraz do pewnego stopnia jako jedynie mozliwa. ,Przez
wiekszg czes$¢ ludzkiej historii panujace religie funkcjonowaty w spote-
czenstwie jako monopole wyznaczajace ostateczne legitymizacje zycia
jednostkowego i zbiorowego. Instytucje religijne rzeczywiscie byty in-
stytucjami w Scistym tego stowa znaczeniu, to jest byty srodkami requ-
lowania zaréwno myéli, jak i dziatan. Swiat, tak jak byt on definiowany
przez dang instytucje religijng, byt Swiatem, ktérego zasadniczo nie pod-
trzymywata $wiecka wtadza spoteczna, stosujgca narzedzia spotecznej
kontroli. Role o wiele bardziej podstawowg odgrywat w tym wzgledzie
<zdrowy rozsadek> cztonkdéw tego spoteczenstwa. Wyjscie poza $wiat
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definiowany religijnie byto krokiem w chaotyczng ciemno$¢, w anomie,
by¢ moze takze w obted. Niekoniecznie oznaczato to, iz monopolistycz-
ne instytucje religijne byty zewnetrznie tyranskie w forsowaniu swoich
definicji rzeczywistosci” (Berger 1997: 182).

W spoteczenstwach przednowoczesnych (tradycyjnych) religia cie-
szyta sie ogromnym autorytetem, przez nig wcielat sie w codzienne zycie
okreslony porzadek wartosci i norm, ktéry byt swoistym imperatywem
spotecznym. Dziatajgce w tych spoteczenstwach instytucje wyznaczaty
przebieg zycia, role spoteczne wraz z ich oczekiwaniami i spoteczne inte-
rakcje. Wymiary sensu nie musiaty by¢ definiowane na nowo kazdego dnia,
miescity sie one niejako w przypisanych wzorach zachowan. Spotecznie
wazne interakcje przebiegaty czesto w sposéb bezrefleksyjny i quasi-auto-
matyczny. Nie oznacza to jednak, ze tradycja w catej swojej roznorodnosci
moze by¢ pojmowana w sposdb catkowicie i absolutnie statyczny. Wyzna-
czata ona jednak wyrazne linie czasowe i przestrzenne dla dokonujacej sie
zmiany (zmiana kontrolowana). Tradycja byta bardzo mocno powigzana
zreligia, ale zaréwno jedna, jak i druga mogty sie powoli zmieniad.

W spoteczenstwach tradycyjnych religia ogarniata swoim oddzia-
tywaniem catoksztatt zycia spotecznego, przenikata i normowata po-
niekad cata strukture spoteczng, nadawata transcendentne znaczenie
zaréwno instytucjom, jak i zyciu poszczegélnych jednostek. Zycie spo-
teczne w znacznej mierze nie bytoby zrozumiate bez odniesien religij-
nych, bez kontekstu ,$wietego kosmosu”. Wartosci religijne ujawniaty
sie jako godne szacunku z tej racji, ze przemawiata za nimi tradycja, ze
zostaty sprawdzone i uSwiecone poprzez dzieje. Religia wigzata sie silnie
z homogeniczng kulturg typowa dla spoteczenstw tradycyjnych, wpty-
wata na spoteczne obszary ustanawiania znaczen, definiowania blizszej
i dalszej rzeczywistosci, wreszcie na przekaz utrwalonych w tradycji tre-
$ci kulturowych (Kaufmann 1989: 197).

Spoteczenstwo tradycyjne tworzyto ramy scalajace, w ktérych jed-
nostki przyjmowaty to wszystko, co za pomoca jezyka, idei, symboli, norm,
instytucji itp. byto przekazywane z pokolenia na pokolenie, co chroni-
to jednostke przed chaosem i bezsensem. Cztowiek wytaczajacy sie ze
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spoteczenstwa stawat przed niebezpieczenstwem utraty sensu zycia.
W utrzymywaniu porzadku spotecznego wazna role petnita religia, zwtasz-
cza w sytuacjach granicznych i kraicowych (np. choroby, $mier¢, katastro-
fy), dostarczajac cztonkom spoteczenstwa mocnych podstaw dla integracji
i sensu poprzez odniesienie do ,$wietego kosmosu”. Dzieki niej Swiat sta-
wat sie wowczas racjonalnie uporzadkowany i kierowany (Berger 1973: 51).

Homogeniczne i stabilne spoteczenstwo tradycyjne byto wyso-
ce zintegrowane. Wystepowaty w nim réznice miedzy poszczegélnymi
sektorami zycia, ale byty one ztaczone razem poprzez dotyczacy ich
wszystkich sens. Ten integralny sens czy porzadek miat zwykle charak-
ter religijny. Dla jednostki znaczyto to po prostu, ze takie same inte-
grujace symbole przenikaty rézne sektory jej codziennego zycia. Bedac
w rodzinie, w pracy, angazujac sie w polityke, czy uczestniczac w uroczy-
stosciach i ceremoniach, jednostka zawsze byta w tym samym $wiecie.
Jak dtugo nie opuszczata fizycznie spoteczenstwa, tak dtugo nie miata
poczucia, ze w danej sytuacji spotecznej znajduje sie poza wspélnym
Swiatem zycia (Berger, Berger, Kellner 1989: 489).

Religijnos¢ uksztattowana w spoteczenstwach tradycyjnych i w spo-
teczenstwach wczesnej nowoczesnosci miata charakter koscielny, czyli
byta zwigzana z Kosciotami, jako rezultat zinstytucjonalizowanych pro-
ceséw socjalizacji koscielnej. Niemal do dnia dzisiejszego religijno$¢ ko-
Scielna byta zasadniczym przedmiotem zainteresowan socjologéw religii.
Badaniom socjologicznym s3 tatwo dostepne te religijne wartosci, normy
i wzory zachowan, ktére w procesie socjalizacji zostaty przyswojone
i ukonstytuowaty sie w kontaktach z grupami religijnymi. Przekazywana
przez uczestnikéw procesu socjalizacji religijno$¢ ma charakter zinsty-
tucjonalizowany, jest skierowana na wartosci, normy, wzory zachowan
i symbole przyjete w KosSciotach lub w mniejszych grupach religijnych. Jak
pisze Ursula Boos-Niinning ,wiara religijna nie moze by¢ rozwazana poza
nauka i doktrynami zinstytucjonalizowanych religii, poniewaz Koscioty
wptywaty az do naszych czaséw — bezposrednio lub posrednio, takze po-
przez inne, pozakoscielne nosniki socjalizacji— na religijna socjalizacje jed-
nostki. Kazda religijnos¢ mozna zatem uwazac za subiektywng odpowied-
nio$¢ zinstytucjonalizowanych norm Kosciota” (Boos-Niinning 1972: 26).
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Tradycyjne instytucje religijno-koscielne — uznawane za oczywiste
- zapewniaty poczucie sensu i ,bycie w domu”. Wykonywanie rél spo-
tecznych podlegato scisle kontroli systemu spotecznego, a proste kry-
teria moralne utrzymywaty swoje automatyczne zastosowanie. Warto-
$ci i normy religijne oraz moralne uchodzity za Swiete i niepodwazalne.
O przynaleznosci do Kosciota decydowaty przede wszystkim czynniki
spoteczno-kulturowe, w mniejszym zas stopniu uswiadomione potrzeby
religijne (religijnos¢ tradycyjna, ludowa, kulturowa, dziedziczona, prze-
kazywana, niekiedy konformistyczna). Kosciét okreslat poprzez swoj
Urzad Nauczycielski nakazy i zakazy moralne. Cztowiek wierzacy, kté-
ry podporzadkowywat sie tym przykazaniom, powinien by¢ szczesliwy,
w kazdym razie uchodzit za religijnego.

W spoteczenstwach tradycyjnych (premodernizacyjnych) — twier-
dzit Peter L. Berger - cztowiek zyt w Swiecie losu, tzn. wiekszoscig ludz-
kiej aktywnosci rzadzity okreslone normy, przepisy, zasady. Cztowiek
premodernistyczny byt daleki od wszelkiej ambiwalengji. ,Uzywajac je-
zyka socjologicznego, mozemy powiedziel, ze cechg spoteczenstw pre-
modernistycznych byto to, ze ich instytucje byty traktowane jako pewne
i oczywiste. A pewnos¢ nie byta oczywiscie catkowita — gdyby tak byto,
wowczas nie bytoby mozliwosci jakiejkolwiek zmiany. Jednakze gdy po-
rownamy stopien pewnosci w spoteczenstwach premodernistycznych
ze stopniem pewnosci w modernistycznych spoteczenstwach — wéwczas
widzimy, ze byta to pewnos¢ bardzo duza... Widac to na przyktadzie r6z-
nych rozwigzan instytucjonalnych — powiedziane byto, jak rzeczy maja
by¢ robione i innej mozliwosci nie byto” (Berger 1990: 18).

| dalej: ,,Byto powiedziane, jak i z kim zatozy¢ rodzine, jak wycho-
wywac dzieci, wyrazac wtadze. Poniewaz istota ludzka buduje swa toz-
samos$¢ na podstawie tego, co robi, byta wéwczas kim byta —i nie mogta
by¢ nikim lub niczym innym. W spoteczenstwie ludzkim istnieje zwigzek
miedzy siecig instytucji i tzw. repertuarem tozsamosci. W spoteczen-
stwie tradycyjnym zwigzek ten jest bardziej Scisty niz w spoteczen-
stwie modernistycznym. Co wiecej, tradycyjne instytucje i tozsamosci
$3 uwazane za oczywiste, pewne, traktowane prawie tak, jak elemen-
ty przyrody. Inaczej méwiac, zarébwno spoteczenstwo jak i tozsamos¢
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sg traktowane jako los” (Berger 1990: 18-19). Religia znajdowata sie
w centrum zycia spotecznego.

Religia posiadata w zasadzie monopol w okreslaniu ostatecznych
uzasadnien zycia jednostkowego i spotecznego. Wyrzeczenie sie jej
oznaczatoby zycie poza prawem, moralnoscia i spoteczefistwem. Wszel-
kie dewiacje w tym wzgledzie byty dostrzegane i potepiane. Wartosci
religijne stawaty sie bowiem oficjalnym systemem znaczen i senséw. Re-
ligia byta do pewnego stopnia jedyna propozycjg Swiatopoglagdowa i nie
musiata konkurowad z innymi systemami interpretacji zycia oraz walczy¢
0 uznanie spoteczne swoich racji. Ogoélnie rzecz biorac, byta adekwatna
do potrzeb indywidualnych i wspélnotowych. W spoteczenstwach tra-
dycyjnych ludzie zyli w $srodowiskach homogenicznych pod wzgledem
wyznaniowym i $wiatopogladowym.

W spoteczenstwach tradycyjnych struktury wiarygodnosci religii
byty silne i stabilne. Jednostki z tatwoscig poddawaty sie wptywom pa-
nujacych instytucji koscielnych, propagujacych okreslony model religij-
nosci i moralnosci. MieliSmy do czynienia z procesem, ktéry za Maxem
Weberem mozna opisac jako ,,zaczarowanie” $wiata. W ,,zaczarowanym”
Swiecie ludzie wierzyli nie tylko w to, czego nauczaty Koscioty chrzesci-
janskie, ale i w duchy i sity magiczne, a Boga pojmowano czesto jako in-
stancje pomocng przeciw ztym sitom. Wzglednie monolityczna wspélno-
ta katolicka byta usankcjonowana przez swoistg ,cywilizacje” parafialna.
Ludziom wydawato sie, ze ich przeswiadczenia (przekonania) religijne
sg zrozumiate same przez sie (oczywiste), ze podzielaja je wszyscy, czy-
li istniata mniej lub bardziej jednolita ich spoteczna akceptacja (Berger
2007b: 13-14). Religijnos¢ i koscielno$¢ roéznicowaty sie oraz byty uwa-
runkowane kontekstem spoteczno-kulturowym.

W stabilnym spoteczenstwie tradycyjnym proces socjalizacji reli-
gijnej byt zazwyczaj jednorodny i konsekwentny. Wszystko zmierzato
do utrzymania i wzmocnienia pewnego typu orientacji religijnej. Wiary-
godnos¢ byta zapewniona przez przynalezno$¢ do wspélnoty podobnie
myslacych ludzi oraz przez rytuaty wzmacniajgce poczucie przynalezno-
$ci do tych wspélnot. W jednolitym procesie socjalizacji i wychowania
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elementy oddziatujace na jednostke nie byty konfliktowe ani wobec
siebie, ani wobec aspiracji innych cztonkéw spoteczenstwa. Wzory my-
Slenia i dziatania religijnego, wpajane w sposéb jawny lub ukryty od
pierwszych chwil zycia cztowieka, ksztattowaty korzystny obraz religii
i Kosciota, nie podlegaty istotnym przeksztatceniom. Trwatos¢ postaw
i zachowan religijnych oraz moralnych byta gwarantowana symbioza
struktur swieckich i koscielnych oraz oficjalng kulturg, ktéra miata za-
barwienie chrzescijanskie. Religijnos$¢ byta elementem catosciowo prze-
kazywanej kultury i pozostawata pod wptywami koscielnymi.

Homogeniczne spoteczenstwo epoki przedtechnicznej ksztattowa-
to prawie wytacznie chrzescijan tradycyjnych, zwigzanych z Kosciotem
w sposéb wzglednie petny. Scista wspétpraca i wiez Koéciota, panstwa
oraz innych podmiotéw socjalizacji (np. rodzina, sgsiedztwo, szkota)
pozostawiata jednostce tylko jeden wybér: orientowanie sie (przynaj-
mniej zewnetrznie) na oczekiwania i wymagania Kosciota (cztonkostwo
automatyczne). Jezeli nawet w spoteczenstwie tradycyjnym pojawia-
li sie chrzescijanie tylko czesciowo zintegrowani z Kos$ciotem, to z po-
wodu silnej kontroli spotecznej byli oni empirycznie mato uchwytni.
Stabilizacja stosunkéw spotecznych gwarantowata stabilnos¢ religii
oraz potwierdzata jej wiarygodnos¢. Z drugiej strony religia odgrywata
w zyciu spotecznym bardzo wazng role, gdyz przez swéj system symbo-
li obejmujacych wszystkie wazne sfery zycia przyczyniata sie do petnej
integracji spoteczenstwa. Z socjologicznego i psychologicznego punktu
widzenia byta ona poznawczga i normatywna struktura, dzieki ktérej czto-
wiek ,czut sie” zadomowiony we wszechswiecie.

W przejsciu od spoteczenstwa tradycyjnego do nowoczesnego do-
konuje sie wiele istotnych przeksztatcen, zaréwno na poziomie instytu-
¢ji, jak i Swiadomosci ludzi. ,Typowe premodernistyczne spoteczenstwo
tworzy warunki, w ktérych religia ma dla jednostki warto$¢ obiektywnej
rzeczywistosci. Modernistyczne spoteczenstwo natomiast podkopuje te
pewnos¢, odbiera jej obiektywnos¢, rozbija jej status oczywistosci, ipso
facto subiektywizuje religie. Ta zmiana jest bezposrednio zwigzana z prze-
chodzeniem od losu do wyboru: premodernistyczna jednostka byta przy-
wigzana do swoich bogéw z takim samym nieubtaganym przeznaczeniem,
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ktore zdominowato catos¢ jej egzystencji. Modernistyczny cztowiek stoi
w obliczu koniecznosci wyboru miedzy bogami, ktérych pluralizm zostat
mu udostepniony. Jednym z typowych warunkéw egzystencji cztowieka
premodernistycznego byta religijna pewnos$¢ — cztowiek modernistyczny
z kolei doswiadcza religijnych watpliwosci” (Berger 1990: 13-27).

§ 2. Religia i religijnosé w spoteczenstwie nowoczesnym

Znamiennym rysem obecnej sytuacji spoteczno-kulturowej jest
odchodzenie od modelu spoteczenstwa tradycyjnego, opartego na
instytucjonalnych autorytetach, w tym i na autorytetach religijnych
i koscielnych. Spoteczenstwa wspétczesne znajduja sie bez watpienia
w fazie zwrotnej i w okresie przejsciowym, w ktérych chwieja sie do nie-
dawna stabilne struktury spoteczne, czyli te zwigzane z tradycja i religia.
Berger nie stosuje terminu ,postmodernizm” czy ,,spoteczenstwo post-
modernistyczne (ponowoczesne)”, méwi o modernizacji, o spoteczen-
stwach nowoczesnych czy o modernizujacych sie spoteczenstwach, ale
i 0o wspotobecnosci elementéw tradycyjnych i nowoczesnych.

Wraz z modernizacjg spoteczng zmienia sie powoli utrwalony przez
wieki tradycyjny uktad zycia spotecznego. Dawne oferty zycia traca swo-
ja wytacznosé, zadna tradycja nie obowiazuje bezspornie. Nowoczesnos¢
charakteryzuje sie pluralizacja niemal wszystkich sfer ludzkiego zycia.
To, co byto trwate, staje sie labilne, to, co byto absolutnym nakazem,
staje sie ofertg wsrod wielu innych mozliwosci. Reakcje ludzi na te réz-
norodnos¢ réwnouprawnionych ofert i opcji s3 ambiwalentne. Pluralizm
relatywizuje zycie codzienne. Dla wielu ludzi wspétczesnych religia staje
sie swoistym ,towarem konsumpcyjnym”, ktéry mozna wybiera¢ wedtug
potrzeb i gustéw. Wraz z rozpadem tradycyjnych srodowisk spotecznych
zmienia sie nie tylko struktura spoteczna, ale i poszerza sie dla jednostek
przestrzen wolnych wyboréw, réwniez w odniesieniu do religii i Koscio-
téw (Berger 1994a: 33-48).

Spoteczenstwo nowoczesne, pluralistyczne tatwo okresli¢ prze-
ciwstawiajac je spoteczenstwu tradycyjnemu lub spoteczenstwu
losu. Podziat na spoteczenstwo losu i spoteczenstwo wyboru zostat
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wprowadzony przez socjologa amerykanskiego Petera L. Bergera. Jest
to podziat dychotomiczny, przydatny do analizy konkretnych spote-
czenstw, realizujagcych w réznym stopniu cechy jednego lub drugiego
typu idealnego. To, co w spoteczenstwie tradycyjnym byto faktem, staje
sie kwestig wyboru. Berger okreséla te zmiane jako przejscie od ,,losu” do
~wyboru” (Berger 1994b: 74).

Przejscie od spoteczenstwa losu do spoteczeristwa wyboru jest w za-
sadzie procesem nieodwracalnym. Poniewaz wszystko, co ma historyczny
charakter, nie jest z natury nieodwracalne, takze i w tym przypadku s3
mozliwe wyjatki. Jednym z nich jest panstwo totalitarne, bedace w jakims
sensie nawrotem do spoteczenstwa losu. Nowoczesny totalitaryzm, sto-
sujacy nowoczesne srodki komunikacji spotecznej i kontroli, tworzy nowy
JSwiat losu”, pozbawiajacy ludzi nadziei na alternatywne rozwiazania,
pluralizm i dialog. W rzeczywistosci totalitaryzm jest zjawiskiem krétko-
trwatym we wspétczesnych spoteczenstwach, a stworzony przez niego
nowy ,porzadek” — czyms przejSciowym (Berger 1980: 14-35).

Modernizacja zagraza tradycji, podkopuje tradycyjne instytucje
i style zycia. Procesy detradycjonalizacji ulegaja przyspieszeniu w pono-
woczesnym S$wiecie. Postmodernistyczne rewidowanie przesztosci nie
tylko zmienia sens tradycji, ale niejednokrotnie prowadzi do jej zniszcze-
nia. Istniejg jednak sytuacje $wiadczace o trwatosci tradycji, a przedno-
woczesne struktury Swiadomosci s3 czesto obecne w spoteczenstwach
nowoczesnych. Brigitte Berger i Peter L. Berger wskazujg na rodziny
imigrantéw w Ameryce, narodziny w krajach Trzeciego Swiata i w Japo-
nii, w ktérych utrzymuja sie elementy tradycyjne (np. w srodowisku ro-
dzinnym), przy réwnoczesnej akceptacji elementéw nowoczesnych (np.
w pracy zawodowej). Zjawisko to okreslane jest jako ,kreatywna schizo-
frenia” prowadzace do syntezy nowoczesnych i tradycyjnych dziedzin zy-
cia, moze miec jednak charakter przejSciowy (Berger, Berger 1984: 111).

Wedtug niektérych prognoz wspoétczesne radykalne nurty detra-
dycjonalizacji beda w przysztosci zastgpione bardziej wywazonym, se-
lektywnym, zracjonalizowanym stosunkiem do tradycji. Miedzy totalna
akceptacja tradycji i jej totalnym odrzuceniem istnieje wiele stadiow
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posrednich, charakteryzujacych sie czesciowa akceptacjg tradycji i jej
czesciowym zakwestionowaniem. Jednostki i grupy spoteczne beda wy-
biera¢ z tradycji kulturowej okreslone elementy, te mianowicie, ktére
beda im odpowiada¢. Z socjologicznego punktu widzenia trudno sobie
wyobrazi¢ petne odciecie sie od tradycji kulturowej, moralne;j i religijnej
wtasnego spoteczenstwa.

W zwiagzku z procesem dezinstytucjonalizacji i postepujacego zréz-
nicowania spotecznego podkresla sie, ze epoka masowych organizagji
i superstruktur czesciowo zmienia sie, niektére z nich traca na znacze-
niu. Ludzie preferuja mniejsze sSrodowiska spoteczne, ktére gwarantuja
przejrzystosc¢ i bezpieczenstwo, sg dla swoich cztonkéw znane i w petni
zrozumiate. W tym kontekscie méwi sie chetnie o ,matych ojczyznach”,
gwarantujacych tozsamos¢ i sens, poczucie bezpieczenstwa i zadomo-
wienia. Partycypacja w wielkich strukturach jest dorazna i zmienna. Wie-
lu szuka schronienia i zabezpieczenia w matych, niesformalizowanych,
potaczonych osobowymi wieziami grupach spotecznych, bedacych swo-
istym antidotum na rosnace przejawy formalizacji i depersonalizacji zy-
cia spotecznego oraz wycofywaniem sie ze Swiata publicznego do sfery
Zycia prywatnego.

W matych $wiatach, w ktérych sie zyje, dostrzega sie szanse pod-
niesienia pozadanej jakosci zycia. Ztozony i zmienny charakter nowocze-
snego spoteczenstwa stanowi zagrozenie dla jednostek izolowanych
i niestowarzyszonych, nie utatwia znalezienia porozumienia na ptasz-
czyznie wartosci i norm wspoélnie podzielanych, raczej utrudnia poczu-
cie zakorzenia spotecznego i znalezienia podstawy duchowej tozsamo-
$ci. Wspotczesny sSwiat wikta jednostke w niezliczone stosunki z innymi
ludzmi, oparte na racjonalnym rachunku, w stosunki powierzchowne
i w sposéb nieunikniony — chwilowe (Berger 1995: 198).

Nowoczesne i pluralistyczne spoteczenstwo znajduje sie w fazie
ustawicznych przeksztatced. Rozwdj ten ze swojg zmienng dynamika
nie zmierza ku jakiemus$ punktowi koncowemu, lecz jest ciggta zmiang,
dostosowaniem sie, uczeniem, pedem ku nowemu itp. Podziaty i gra-
nice w ponowoczesnym $wiecie sg rozmyte i niejasne. Spoteczenstwo
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jest w ciggtym ruchu, w pogoni za nowoscig. Odciete od przesztosci, nie
jest ukierunkowane na jakie$ ideaty, wzorce, normy, cele (teleologia),
lecz znajduje sie w fleksybilnym samorozwoju i samosterownosci. Za-
miast wiary w postep jawi sie postawa ciggtej rewizji tego, co obecne
(terazniejsze), oraz swiadomos$¢ ryzyka. W miejsce nowoczesnego tadu,
porzadku i przewidywalnosci jawi sie niepewnosc¢ i dezorientacja jako
efekty skumulowanej niestabilnosci i zmiennosci (Bell 1994: 279).
Tradycje kulturowe s3 poddawane unicestwiajgcej dekonstrukgji,
L2Zyjemy w sytuacji postmoderny, w ponowoczesnym Swiecie, w kto-
rym dokonato sie fundamentalne zatamanie fundamentalnych mitow
i idei nadajacych spoisto$¢ spotecznemu $wiatu (Szkudlarek 1993: 51).
Brak jest wielkich idei przewodnich, upadta bezgraniczna i naiwna wiara
w postep i stan doskonatej harmonii spoteczno-kulturowej. Tzw. nowo-
czesny projekt traci na znaczeniu, a nawet —jak méwia inni — rozpada sie.

Instytucjonalizacja nie jest procesem nieodwracalnym. ,,Z powo-
du rozmaitych przyczyn historycznych zakres zinstytucjonalizowanych
dziatan moze sie zmniejszaé; w pewnych sferach zycia spotecznego
moze dojs$¢ do odinstytucjonalizowania” (Berger, Luckmann 1983: 134-
135). Na przyktad sfera prywatna jest w poréwnaniu do sfery publicznej
w znacznym stopniu odinstytucjonalizowana. Nowoczesny cztowiek bar-
dziej sktania sie ku wartosciom (réznie pojmowanym i zazwyczaj przez
siebie kreowanym) niz ku instytucjom. W warunkach dezinstytucjonali-
zacji traca na znaczeniu reguty zachowan, stabng wiezi spoteczne, uzna-
wane wartosci uzyskuja nowe podstawy uprawomocnienia. W pewnych
dziedzinach zycia spotecznego nastepuje kryzys instytucjonalnych form
zaspokajania potrzeb, struktura normatywna instytucji ulega dezinte-
gracji. W ponowoczesnym Swiecie zaznacza sie ucieczka od instytucjo-
nalnych form zaspokajania potrzeb (dezinstytucjonalizacja).

.Nowoczesna jednostka zyje wiec w Swiecie wyboréw, co kontrastu-
je ostro ze Swiatem losu, zamieszkiwanym przez cztowieka tradycyjnego.
Musi ona dokonywa¢ wyboréw wsrdd licznych sytuacji zycia codzienne-
go i ta konieczno$¢ wyboru siega az do przestrzeni wierzen, wartosci,
widzenia $wiata. Decydowa¢ znaczy uczyni¢ co$ przedmiotem refleks;ji.
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Modernistyczna jednostka musi zatrzymac sie i zrobi¢ przerwe, tam
gdzie cztowiek premodernistyczny mogt dziata¢ w sposob bezrefleksyjny
i spontaniczny. Po prostu cztowiek modernistyczny musi myslec
w sposob bardziej rozwazny, a nie dlatego, ze jest bardziej inteligentny,
lub ze osiggnat wyzsze poziomy Swiadomosci, lecz dlatego, ze sity sytuacji
spotecznej zmuszaja go do tego. Staje w obliczu koniecznosci wyboru
oraz ipso factokoniecznosci zrobienia pauzy, zeby pomysle¢ przed wybo-
rem na réznych poziomach zycia. Codzienne zycie jest petne wybordw,
od najbardziej trywialnych wyboréw co do konsekwencji az do wyboréw
stylow zycia [...]. W sposéb bez precedensu w dotychczasowej historii
nowoczesna jednostka planuje swoje wtasne zycie, a wraz ze swoj3 rodzi-
n3, jako nowoczesna spotecznosé, planuje swoja kolektywnga przysztosc.
Ta konieczno$¢ wyboru stanowi pomost miedzy preteoretycznym i teo-
retycznym poziomem myslenia” (Berger 1990: 23).

Typ spoteczenstwa zwanego modernistycznym i pluralistycznym
dominuje w regionach o wysokim poziomie rozwoju spoteczno-gospo-
darczego, ktére odeszty wyraznie od jednorodnych i stabilnych stosun-
kow spotecznych. Charakteryzuje sie on pluralizmem politycznym, spo-
tecznym, gospodarczym, kulturowym, moralnym i religijnym. Wszystkie
typy pluralizméw wptywaja na mentalnos$¢ ludzi i instytucje spoteczne.
Spoteczenstwo wyboru wigze sie z pewnymi charakterystycznymi cecha-
mi cywilizacji i Swiadomosci wspotczesnej. W miejsce Scisle okreslonych
i ,zamknietych” mozliwosci podejmowania decyzji w zakresie ksztattowa-
nia zycia pojawiaja sie w coraz wiekszym zakresie wymogi ksztattowania
swojej biografii poprzez decyzje ,,otwarte” i na wtasng odpowiedzialnos¢.

Procesy modernizacyjne na poziomie Swiadomosciowym mozna
okreéli¢ jako przejécie od ¢wiata losu do $wiata wyboru. Swiat wyboru
oznacza przede wszystkim pluralizm zwigzany z modernizacja. ,Tam,
gdzie dawniej byty dwie instytucje, dzis jest ich piec¢dziesiat. Instytucje
- to programy dla aktywnosci ludzi. Wydarzyto sie wiec to, ze tam gdzie
zwykle byt jeden lub dwa programy w danej dziedzinie zycia, obecnie
jest ich piecdziesigt. Nie wszystkie te programy stwarzajg mozliwosci
jednostkowego wyboru. Na przyktad trudno traktowac jako zwieksze-
nie mozliwosci wyboru to, ze aktualnie ludzie musza ptaci¢ 5 réznych
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rodzajéw podatkoéw, podczas gdy tradycyjny wiesniak ptacit tylko jeden
rodzaj podatku. Niekiedy jednak to zwiekszenie instytucji ma wptyw na
zwiekszenie mozliwosci wyboru —i to musimy zrozumie¢” (Berger 1990:
20). Réznorodnos¢ zwiekszyta sie wyraznie, i to dla wszystkich.

We wspétczesnym Swiecie utrwala sie przekonanie, ze o zyciu jed-
nostek decyduje nie slepy los, lecz Swiadomy wybér. Nowoczesna nauka
i technika zwiekszaja niestychanie mozliwosci kontrolowania $rodowi-
ska naturalnego i spotecznego, a przez to przyczyniaja sie do zanikania
tych aspektéw zycia codziennego, ktére uprzednio byty doswiadczane
i odbierane jako przeznaczenie czy los (Berger 1963: 77-94). W nowo-
czesnosci mamy do czynienia niemal z kultem tzw. samorealizacji i by-
cia sobg, z wyraznym przesunieciem ku indywidualizacji stylow zycia.
W spoteczenstwie, ktdérym nie ma wartosci i norm zdefiniowanych zbio-
rowo jako powszechnie obowigzujacych, jednostka sama musi okresla¢
swoje opcje i preferencje (,ja chce”; ,zrobie to sam”), w swoim zyciu jest
coraz bardziej zdana na siebie. W warunkach otwartosci decyzji i $wia-
domosci nic nie jest ostatecznie przesadzone, wszystko jest do pewne-
go stopnia mozliwe.

W spoteczenstwie pluralistycznym cztowiek zyje w $wiecie oferu-
jacym mozliwosci wyboru, poczawszy od konkurencyjnych débr kon-
sumpcyjnych, a skonczywszy na wielorakich alternatywnych , filozofiach
zycia”. Sam wybér staje sie swoistym imperatywem. Spoteczenstwo
pluralistyczne zaktada istnienie i funkcjonowanie réznorodnych, auto-
nomicznych podmiotéw konkurujacych w urzeczywistnianiu wtasnych
celéw. Pojawienie sie i Scieranie odmiennych systemoéw wartosci, $wia-
topogladéw oraz koncepcji budowania tadu spoteczno-politycznego
i gospodarczego moze by¢ czynnikiem dezintegrujagcym spoteczenstwo,
w kazdym razie oznacza odejscie od naturalnej jednosci struktur spo-
tecznych i sposobdéw widzenia rzeczywistosci.

Spoteczenstwo pluralistyczne, w ktérym panuje réznorodnosc idei
Swiatopogladowych, pogladéw politycznych, intereséw ekonomicznych
i kulturowych, styléw zycia oraz brak jest jednej nadrzednej zasady,
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ktéra by unifikowata wszystko, charakteryzuje sie przynajmniej cztere-
ma istotnymi cechami:

a) pluralizm grupowy (,Gruppenplural”), wyrazajacy sie w aktywno-
$ciach réznorodnych i konkurujgcych grup spotecznych, nie tylko
.do wewnatrz" poprzez solidarne wspieranie cztonkéw, ale i ,na
zewnatrz”, poprzez wptyw na opinie publiczng, inne grupy spotecz-
ne czy panstwo;

b) pluralizm wartosci (,Wertplural”), rozumiany jako daleko idaca
otwartosc¢ spoteczenstwa na wartosci i normy; jezeli nawet istnieja
jakie$ wspolne wartosci dajace ogélng orientacje zycia, to tradycyj-
ne normy tracg powoli swojag moc obowigzujaca;

c) spoteczna dyferencjacja (,soziale Differenzierung”), rozumiana
jako postepujgce usamodzielnienie i w konsekwencji zréznicowa-
nie poszczegoélnych sfer zycia i wiezi wspélnotowych; wraz z pro-
cesem zréznicowania spotecznego dochodzi do nowej integracji na
wyzszym poziomie;

d) czeSciowa integracja spoteczna (,partielle soziale Integration”),
ktéra oznacza, ze jednostki przynaleza do réznorodnych ugrupo-
wan spotecznych, ale identyfikujg sie z nimi tylko czesciowo; inte-
gracja dotyczy tylko wybranych aspektéw zycia, nie rozcigga sie na
cate zycie ani na catg osobe (Roos 1979: 156).

W spoteczenstwie pluralistycznym rzeczywistosci spoteczne i reli-
gijne, ktére kiedys$ byty jasno okreslone, dzi$ przeobrazajg sie w insty-
tucje ztozone i zréznicowane. Podstawowa cecha nowoczesnego spo-
teczenstwa jest rozdzielenie sfery prywatnej i publicznej. W tym typie
spoteczenstwa — twierdzg socjologowie — jednostka jest zwykle swiado-
ma zwyktej dychotomizacji Swiata zycia prywatnego i $wiata instytugji
publicznych, z ktérymi jest powigzana, wystepujac w réznych rolach.
Nalezy jednak podkresli¢, ze pluralizm ma miejsce takze wewnatrz tych
dwoch sfer. Jest to oczywiste, jesli chodzi o doswiadczenie jednostki
w sferze publicznej. Sfera prywatna réwniez nie jest wolna od plurali-
zmu. Nowoczesna jednostka prébuje tak zorganizowac sobie te sfere,
aby Swiat prywatny dostarczat jej zintegrowanego i podtrzymujgcego
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porzadku znaczen, ktérego nie dostarcza swiat publicznych instytucji.
Pluralizm intereséw, stanowisk aksjologicznych, planéw zyciowych itp.
wyraza bogactwo mozliwosci ludzkiej samorealizacji oraz prawo rozwi-
jania na wtasna reke celéw i drég swojego zycia (Berger, Berger, Kellner
1989: 490).

Procesy modernizacyjne pociagaja za sobg gwattowne zmiany spo-
teczne zwigzane z przejsciem od ,$wiata losu” do ,$wiata wyboru”, od
absolutnych nakazéw do wzglednie nieograniczonych mozliwych opgji
do wyboru. Sytuacja wspétczesna — w przeciwienstwie do tradycyjnej
— zmusza niejako cztowieka do ustawicznych, mniej lub bardziej swia-
domych wyboréw. Nowoczesnos$¢ i radykalny pluralizm s3 ze sobg $ci-
Sle zwiagzane. W tym kontekscie Peter L. Berger méwi o ,,imperatywie
heretyckim” (greckie stowo ,hairesis” oznacza ,wybér”). Zaréwno za-
wod, miejsce zamieszkania, styl zycia, jak i $wiatopoglad sg wybierane
przez jednostke. W warunkach niemal nieograniczonego wzrostu tech-
nologicznego i instytucjonalnych mozliwosci cata biografia zyciowa jed-
nostki nie jest juz wypadkowa ,losu”, lecz przedmiotem indywidualnej
decyzji. Pluralizacja zycia ludzkiego oznacza z jednej strony nagroma-
dzenie réznorodnych alternatyw dziatania, poszerzenie ,przestrzeni”
wolnosci, poczucie wyzwolenia z przymuséw spoteczno-kulturowych,
podaz réznorodnych ofert do wyboru, z drugiej za$ poczucie niepew-
nosci zwiagzane z porzuceniem trwatych wartosci i norm, wyobcowanie,
dezorientacja co do wtasciwych form myslenia i dziatania oraz wiele in-
nych trudnosci (tzw. ambiwalencja nowoczesnosci) (Beger 1976: 12-13;
Zulehner 2008: 32-33).

W spoteczenstwie pluralistycznym granice organizacji spotecznych
i Swiatopogladowych nie s3 Scisle okreslone. Wyrazne granice $wiato-
pogladéw ulegaja neutralizacji. W wielu dziedzinach zycia zaznaczajg sie
procesy dezorganizacji (np. w kulturze mtodziezowej, w wychowaniu,
w rodzinie) i emocjonalnej destabilizacji jednostek (np. rozczarowania,
konflikty, dramaty psychiczne). Spoteczenstwo pluralistyczne stanowi
kompleksowa i trudna do osiaggniecia strukture, w ktérej wielu ludzi bo-
ryka sie ze swoimi problemami egzystencjalnymi. Z powodu kryzysu reli-
gijnego w nowoczesnych spoteczenstwach tzw. bezdomnos$¢ spoteczna
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stata sie jakby natury ,metafizycznej”, jest bezdomnosciag w kosmosie
(Berger, Berger, Kellner 1975: 159).

Pluralizm spoteczno-kulturowy i moralny oraz religijny czesto
wkracza juz na teren pierwotnej socjalizacji, tzn. pojawia sie w okresie
dziecinstwa, kiedy odbywa sie podstawowy proces formowania ,ja"
i subiektywnego swiata. W rezultacie jednostki moga doswiadczaé wie-
lodci ,Swiata znaczen” nie tylko jako osoby doroste, ale juz na samym
wstepie swojego spotecznego doswiadczenia. O takich jednostkach
mozna powiedzieé, ze nigdy nie miaty zintegrowanego ,zbawionego
Swiata”. Pluralizm spotecznych doswiadczen wptywa w sposéb istotny
na tozsamos¢ dzieci i mtodziezy. Tym bardziej pluralizacja wtacza sie
w procesy wtornej socjalizacji, tzn. socjalizacji, ktéra ma miejsce po
wstepnym uksztattowaniu sie wtasnego ,ja". Wiele z tych proceséw
wtérnej socjalizacji odbywa sie w réznych formalnych instytucjach
ksztatcacych nowoczesnego spoteczenstwa (Berger, Berger, Kellner
1989:491-492).

W kregu odziatywan réznych systeméw aksjologicznych ksztattuja
sie rzeczywiste postawy i zachowania wobec religii i Kosciotow chrzesci-
janskich. Wedtug Petera L. Bergera wspoétczesna kultura zachodnia jest
nacechowana daznoscia do subiektywnosci. ,Subiektywnie rzecz ujmu-
jac — zwykty cztowiek staje sie niezdecydowany, gdy idzie o sprawy reli-
gijne. Obiektywnie rzecz ujmujac — zwykty cztowiek styka sie z szeroka
gama sposobow definiowania rzeczywistosci. Sg to definicje o charak-
terze religijnym i niereligijnym, ktére rywalizujg miedzy soba (przynaj-
mniej w tym, aby na nie zwrécono uwage), natomiast zadna z nich nie
jest w stanie zmusi¢ cztowieka do przyjecia jej za wtasng” (Berger 1997:
173). Istnieje wiele konkurujacych ze sobg religii, ktére oferujg swoja
wersje jedynej prawdy.

WSszyscy zgadzaja sie co do tego, ze dezinstytucjonalizacja, kul-
turowy pluralizm, i strukturalny indywidualizm oddziatuja nie tylko na
ludzkie dziatania, ale i na Swiadomos¢ spoteczna. ,,Jednostka moze wy-
biera¢ swéj Weltanschauung tak samo, jak wybiera inne aspekty swojej
prywatnej egzystencji. Inaczej mowiac, istnieje tatwe przejscie miedzy
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wyborami w réznych sferach zycia — preferencja takiego samochodu
a nie innego, takiego a nie innego seksualnego stylu zycia, w koncu ta-
kiej a nie innej preferencji religijnej [...]. Nowoczesna jednostka zyje
wiec w Swiecie wyboréw, co kontrastuje ostro ze $wiatem losu, zamiesz-
kiwanym przez cztowieka tradycyjnego. Musi ona dokonywa¢ wyborow
wsrad licznych sytuacji zycia codziennego i ta koniecznos¢ wyboru siega
az do przestrzeni wierzen, wartosci, widzenia $wiata. Decydowac znaczy
uczynic¢ cos przedmiotem refleksji” (Berger 1990: 416 i 419).

Pogtebiajaca sie indywidualizacja strukturalna stwarza nie tylko
nowe mozliwosci ksztattowania wtasnej osobowosci (czyli biografii ,,maj-
sterkowicza”), ale i nowe uzaleznienia i przymusy spoteczne. Wyzwole-
nie sie spod wptywéw i naciskéw spotecznych w jednej dziedzinie moze
oznacza¢ podporzadkowanie sie innym uwarunkowaniom. Indywiduali-
zacja nie musi oznacza¢ wyzwolenia sie od wszelkich determinant, lecz
jedynie ich transformacje. Procesy indywidualizacji wyboréw wartosci,
zachowan i form zycia, zapoczatkowane w nowoczesnosci, rozwijaja sie
W epoce ponowoczesnej, wspotczesnie nabierajg do pewnego stopnia
wymiaréw globalnych. W spoteczenstwach nowoczesnych dokonuje sie
— z powodu znacznego pluralizmu spotecznego i kulturowego - proces
problematyzacji przekonan religijnych i moralnych. Znikta dawna jedno-
lito$¢ systemdw aksjologicznych (Berger 2007b: 17-18).

Pluralizsm przynosi ze sobg relatywizacje tradycyjnych orienta-
¢ji normatywnych. W Swiecie przednowoczesnym, w ktérym panowat
w miare koherentny system wartosci i norm kulturowych, wartosci
i normy miaty charakter niepodwazalny i wyznaczaty sposoby dziatania
jednostek. Cztowiek miat w praktyce niewiele opcji do wyboru. Miedzy
obiektywng i subiektywna tozsamoscia istniata daleko idaca symetria.
W warunkach nowoczesnosci poszerza sie przestrzen wolnosci, ale réwno-
czesnie jednostka traci dawna pewnos¢ i bezpieczenstwo na rzecz zmien-
nych przekonan, opinii, pogladéw i preferencji. Takze religia staje sie kwe-
stig prywatnych preferencji oraz funkcjonuje na ,rynku” idei, oferujacym
réznorodne ,produkty” religijne, sposrdd ktérych ,klienci” moga wybiera¢
te istotne dlaich zycia prywatnego. Sfera publiczna traci powoli swoje zna-
czenie religijne. Ci, ktorzy trwaja przy uznawaniu Swiata definiowanego
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przez tradycje religijne, znajduja sie na pozycjach poznawczej mniejszosci.
Wspolnoty religijne konkurujg z innymi oferujacymi Swieckie sposoby in-
terpretowania i wyjasniania swiata. Jednostki stajg sie ,klientami” wybie-
rajacymi religijne lub sekularne sposoby myslenia i dziatania.

Konsekwencje indywidualizacji sg widoczne w dziedzinie zycia re-
ligijnego i moralnego. To, co religijne i moralne, jest bardziej okreslane
przez jednostke niz przez instytucje. Postawy wobec religii i wartosci
moralnych opieraja sie nie tyle na utrwalonych systemach normatyw-
nych, ile raczej na subiektywnych i wewnatrzsterownych wzorcach.
Struktura wiarygodnosci religii stabnie, poniewaz na rynku $wiatopo-
gladowym dziataja rézni konkurenci, podwazajacy wprost lub posred-
nio jej roszczenia do wytacznosci. Jednostki maja w nowych warunkach
prawo i obowigzek wybierania sposrod ofert obecnych na ,rynku” re-
ligijnym. Konkurenci prezentujacy swoje oferty na tym ,rynku” musza
z kolei w wiekszym zakresie uwzglednia¢ potrzeby konsumentéw i ich
zainteresowania sprawami $wiatopoglagdowymi. Instytucje religijne s3
oceniane wedtug tego, czy zaspokajaja indywidualne potrzeby jedno-
stek (Berger 1980: 46-79).

Selektywnos¢ czy wybiérczosé wobec prawd wiary jest stopnio-
walna, tylko niekiedy catkowita, tzn. odrzuca sie niektére, nawet istotne
prawdy wiary (np. nieSmiertelnos$¢ duszy ludzkiej), ale przyjmuje sie ist-
nienie Boga. Nawet wsréd gteboko wierzacych czy praktykujacych regu-
larnie mozemy odnalez¢ przejawy erozji religijnej, a nawet akceptacje
elementéw wierzen niechrzescijanskich (swoisty eklektyzm religijny).
Niektdrzy wierzacy nie czujg sie wewnetrznie zobowigzani do przyjmo-
wania kanonu wiary religijnej w catosci i w konsekwencji nie odczuwaja
dysonansu afektywno-poznawczego. Nawet deklarujacy sie jako gtebo-
ko wierzacy wyrazaja niekiedy watpliwosci co do niektérych tresci wiary,
a nawet je kwestionuja. Tzw. majsterkowicze sktadaja swoja religijnos¢
z czesci religii oficjalnej oraz z elementéw innych religii, podobnie jak
dzieci bawiace sie zestawem Lego (a la carte, bricolage, patchwork) (Ber-
ger 2009-2010: 94-65). Wierni wybieraja te tresci katolicyzmu, w ktoére
chca wierzy¢, a inne rzeczy poddajg watpliwosé, lub nawet odrzucaja.
Religia staje sie coraz bardziej sprawa prywatna.
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W pluralistycznym spoteczenstwie instytucje religijno-koscielne
sg postawione w sytuacji konkurencji, a logika i prawa spoteczenstwa
pluralistycznego wdzieraja sie do sfery dziatan religijnych. Coraz wie-
cej wartosci i norm pozostaje pod wptywem ideologii $wieckich, ktére
stanowia konkurencje lub alternatywe dla instytucji koScielnych (Ber-
ger 1973: 132). Ostabienie wiezi miedzy spoteczenstwem i Kosciotem,
proces rozbicia jednosci pomiedzy grupami religijnymi i swieckimi
oraz uwalnianie sie tych ostatnich spod dominujgcego wptywu insty-
tugji religijnych spowodowaty utrate szeregu funkgji petnionych przez
Koscioty chrzescijanskie. Religia ,wyemigrowata” — przynajmniej cze-
Sciowo —z niektoérych zakreséw zycia spotecznego i stracita na publicz-
nym znaczeniu (tzw. demonopolizacja instytucji koscielnych). Méwi
sie o postepujacym procesie ,erozji” Kosciota ludowego i zakwestio-
nowaniu , Kosciota mas” w toku rozwoju cywilizacyjnego i spoteczne-
go (Berger 1973: 101-121).

W sekularyzowanych czy sekularyzujacych sie spoteczenstwach
ulegaja deregulacji zorganizowane systemy wiary religijnej. Roszczenia
Kosciotow chrzescijanskich jako reprezentujacych prawdziwg wiare pod-
legajg relatywizacji, a legitymizacja wiary przesuwa sie od religijnych
autorytetéw jako gwarantéw prawdziwosci wiary, do jednostek, ktore
sg odpowiedzialne za autentycznos$¢ swoich przekonan religijnych czy
duchowych. Zostaje zaakcentowana wtasna prawda i prymat autentycz-
nosci. Sprzyja tej swoistej ,kombinatoryce” indywidualnych przekonan
wcigz wzrastajacy rynek religii i symboli religijnych oraz ostabienie in-
stytucjonalnej kontroli Kosciotéw nad przekonaniami religijnymi, swoich
wyznawcow. Tempo zmian spotecznych i gospodarczych, wzrastajaca mo-
bilnos$¢ przestrzenna i zawodowa, zréznicowane transformacje kulturo-
we, podwazajg struktury wiarygodnosci wszystkich instytucji, w tym i ko-
Scielnych, w ramach ktérych ksztattowaty sie tozsamosci religijne. W tym
kontekscie stabnie w wyrazny sposéb rodzinny przekaz wiary religijnej.

We wspotczesnych spoteczenstwach ksztattujg sie rozmaite wa-
rianty wiary religijnej, zindywidualizowanej i osobistej. Do pewnego
stopnia wiara religijna staje sie $srodkiem do samorealizacji, ksztat-
tuje sie na miare potrzeb emocjonalnych jednostki, prowadzi do jej
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redukowania, az po swoiste ,minimalne credo” jednostki. Tego typu
zindywidualizowana religijnos¢, czerpiaca swoje tresci z réznych zrodet
religijnych i Swiatopogladowych, jest zmienna (mobilna), a do pewne-
go stopnia nieokreslona i ptynna. Jednostki przyznajg sobie prawo wy-
boru wtasnej drogi duchowej, takze poza ramami instytucji koscielnych
(Hervieu-Léger 2006: 4-11). Im wieksza jest Swiadomos¢ autonomii jed-
nostek, tym wieksze sg szanse wyboru alternatywnych form religijnosci
i duchowosci.

Socjalizacja w kierunku religijnosci koscielnej traci na znaczeniu,
nie jest konieczna dla integracji spotecznej. Wiara religijna moze by¢
w sposéb wolny wybierana przez jednostki, stosownie do ich potrzeb
i dyspozycji. Dokonujaca sie transformacja religijnosci jest do pewnego
stopnia konsekwencjg upowszechniania sie w spoteczenstwach zachod-
nich ekspresywnego indywidualizmu i logiki orientacji konsumpcjoni-
stycznych. Zdefiniowany przez Koscioty modelinstytucjonalny religijnosci
jest przyjmowany przez mniejszo$¢ wierzacych, nie stanowi koniecznych
ram referencyjnych dla wiary. Jednostki mogg wybiera¢ sposréd réznych
ofert swoja wiare, to co odpowiada ich potrzebom i preferencjom. Tak
zindywidualizowana religijno$¢ coraz czesciej okresla sie jako duchowosé
religijng, czesto zdystansowang wobec Kosciotow (Siegers 2014: 9). Po-
jecie duchowosci jako religijnosci zdystansowanej wobec Kosciotéw two-
rzy taka kategorie badawcza, ktéra odpowiada dokonujgcym sie zmia-
nom w religijnosci, zwigzanych z odchodzeniem od instytucjonalnego
modelu religijnosci (relatywny dystans wobec Kosciotow).

W rzeczywistosci spotecznej zaznacza sie wyrazna zmiana od re-
ligijnosci zinstytucjonalizowanej (koscielnej), do religijnosci na nowo
ksztattowanej, z akcentem na wolnos$¢ wyboru (religijnos¢ selektywna,
wybioércza). Przyjmuje sie te prawdy wiary, ktére jednostce odpowiada-
j3. Mozna ten proces okresla¢ jako deregulacje religijnosci koscielnej,
rozbicie wiary czy przejscie od ,silnego” do ,stabego” modelu religijno-
$ci. Nie wydaje sie, ze ten kryzys bedzie szybko przezwyciezony, ma on
bowiem znamiona zjawiska , dtugiego trwania”. W warunkach nasilaja-
cych sie w spoteczenstwie proceséw dezinstytucjonalizacji, pluralizacji
i indywidualizacji istnieje spontaniczny, oddolny nacisk wywierany na
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Kosciot, by jednostkom pozostawi¢ decyzje okreslenia znaczenia religij-
nosSci w zyciu i sposobow jej przezywania.

Religijno$¢ wybierana jest mniej stabilna niz religijnos¢ dziedzi-
czona spotecznie i kulturowo, gdyz bezrefleksyjna akceptacja religii
przeksztatca sie stopniowo w refleksyjng dezakceptacje. Co prawda
mozna wierzy¢ bez absolutnej pewnosci, mozna wierzy¢ tkwigc w wat-
pliwosciach i niezdecydowaniu, mozna posiada¢ zdecydowane poglady
moralne w warunkach religijnych watpliwosci, ale takie postawy moga
tatwo zmieniac sie w obojetnos¢ religijng, a nawet w postawy areligijne.
Zwtaszcza w perspektywie ptynnosci i nieprzewidywalnosci wspotcze-
snych spoteczenistw ,,ptynna” religijnos¢ moze wykazywac tendencje do
dalszego rozpadu i deregulacji. Katolicy selektywni czesto nie traktuja
swoich postaw jako odstepstwo czy tym bardziej herezje, lecz jako auto-
nomiczny i wolny wybor swojej wiary. Powoli rozwijajg sie i w spoteczen-
stwie polskim nieortodoksyjne formy religijnosci i duchowosci.

W sposéb najbardziej skrétowy przemiany w religijnosci kosciel-
nej wyrazaja formuty, ktére pojawiaty sie sukcesywnie od lat sze$édzie-
sigtych ubiegtego wieku: ,Jezus tak — Koscioét nie”, ,,Jezus tak — Chry-
stus nie”, ,religia tak — Jezus nie”, ,religia tak — osobowy Bdog nie”.
W uproszczonej formule ogtasza sie teze: ,religie zyjg, KoScioty umiera-
j3". Rzeczywiscie we wspotczesnym Swiecie mozna odnalez¢ wiele dowo-
déw empirycznych na postepujacy proces ,odkoscielnienia” religijnosci.
Zwtaszcza mtode pokolenie przejawia wyzszy poziom zdystansowania
wobec religii i KosSciota, nie tylko w dziedzinie praktyk religijnych i wiezi
z KosSciotem, ale takze w sferze przekonan religijnych i moralnych oraz
chrzescijanskich wyjasnien sensu i celu ludzkiego zycia.

Religijnos¢ koscielna staje sie w wielu krajach Europy Zachodniej
fenomenem ,mniejszoSciowym”. Wiekszos$¢ wiernych — nie tylko mto-
dych - chce okresla¢ swoje formy zaangazowania religijnego i inten-
sywnos¢ wiary we wtasnym zakresie (religijnos¢ selektywna lub zindy-
widualizowana). Niekiedy zbyt pospiesznie okresla sie te nowe wymiary
zycia religijnego jako postawy postchrzescijanskie lub niechrzescijan-
skie. W Swietle niektorych sondazy miedzynarodowych nalezy nieco
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zmodyfikowac tezy o zsekularyzowanych spoteczenstwach. Coraz silniej
zaznaczaja sie procesy pluralizacji i indywidualizacji religijnej, zwiazane
z deregulacja religijnosci koscielnej. Wzrasta liczba chrzescijan, ktérzy
nie przywiazuja wagi do koscielnie pojetej religijnosci. Prawdy wiary
przyjmuja i realizuja na wtasny sposoéb, wedtug kryteriow zindywidu-
alizowanych. Religijnos$¢ nie w petni koscielna wydaje sie rozwija¢, jest
w ofensywie. Niekiedy ten proces przechodzenia od zinstytucjonalizo-
wanej do ,sprywatyzowanej” religijnosci okresla sie jako sekularyzacje
postmodernistyczng (Pickel 2011: 178-226).

Socjologowie wskazuja na zjawisko indywidualizacji religijnosci. Sa
ludzie, ktérzy konstruujg sobie zindywidualizowana religijnos¢, biorac
elementy do tej konstrukgji z réznych tradycji ideowych i religijnych. Ten
profil religijnosci nie daje sie dopasowa¢ do zadnego ze zorganizowa-
nych wyznan. Wielu z nich nie uwaza sie za religijnych, lecz za takich,
ktérzy prowadza poszukiwania duchowosci lub interesujg sie sprawa-
mi duchowymi. Peter L. Berger podkresla, ze nie ma ustalonego sensu
tej frazy. ,Niekiedy oznacza jaki$ rodzaj New Age'u — wiare w ciggtosc
miedzy rzeczywistoscig psychiczng a kosmiczng, do ktérej dociera sie
za pomoca technik medytacyjnych, albo wiare w odnalezienie swej
prawdziwej jazni jako <dziecka w sobie>. Catkiem czesto stwierdzenie
to znaczy jednak tyle: <Jestem religijny, ale nie moge utozsamié sie
z zadngistniejaca tradycja religijna>. Oczywiste jest, ze skoro éw akt nie-
przynaleznosci pociaga za sobg korzysci natury materialnej — zadnych fi-
nansowych zobowigzan wobec parafii, zadnych roszczen do charytatyw-
nych dziatan spotecznych — czyni go to tym bardziej atrakcyjnym” (Peter
L. Berger. Alternatywne nowoczesnosci. www.newsweek.pl/alternatyw-
ne-nowocesnosci, 45397,1,1.html (dostep: 03.05.2018)). Ludzie prakty-
kujacy ,wiare bez przynaleznosci” nie odczuwaja potrzeby nalezenia do
jakiejkolwiek z istniejacych instytucji koscielnych, a nawet sie od nich
wyraznie dystansuja.

W warunkach indywidualistycznych wyboréw upowszechnia sie
indywidualista jako ,okreslony typ spoteczny, ktéry przynajmniej ma
zadatki na migranta miedzy réznymi dostepnymi Swiatami i ktory Swia-
domie, w zamierzony sposéb, zbudowat swojg osobowos¢ z <materiatu>

- 54 -



Rozdziat Il. Religia i religijnos¢ w spoteczenstwie tradycyjnym i nowoczesnym

zapewnianego przez wiele réznych tozsamosci” (Berger, Luckmann
1983: 260). Paradoks indywidualizacji polega m.in. na tym, ze uwalnia
ona jednostke od przymuséw i konwencji dominujgcych w zamknietych
spotecznosciach (wspélnotach), ale réwnoczesnie uzaleznia cztowieka
na rézne sposoby (nowe zaleznosci) od spoteczenstwa, pozbawiajac go
poczucia bezpieczenstwa i identycznosci. W warunkach indywidualizacji
wzrasta ryzyko osobistych niepowodzen i porazek.

Postepujaca modernizacja spoteczna w wielu krajach podwaza wia-
rygodnosc religii. W nowoczesnych spoteczenstwach zjawiska, dawniej
wyjasniane i interpretowane w sposéb religijny, uzyskujg pozareligijng
interpretacje. S3 one spotecznie i religijnie spluralizowane, jednostki
w swoim zyciu sg konfrontowane z réznymi religiami i niereligijnymi
Swiatopogladami, ktére roszcza sobie prawo do posiadania petnej praw-
dy. Swiadomogé¢é nowoczesnego cztowieka staje sie coraz bardziej zrela-
tywizowana i zdystansowana wobec wtasnej religii i wtasnego Kosciota.
Ludziom coraz trudniej jest uwierzy¢ w transcendentne sity: Boga czy
bogdéw, aniotéw i szatana. Religie tracg swojg dawna oczywistos¢ kul-
turowa, a jednostki stojg przed koniecznoscig osobistego wyboru wiary
(przymus wybierania). Modernizacja spoteczna wiaze sie z sekularyzacja
Swiadomosci religijnej ludzi wierzacych, ale przede wszystkim z jej plu-
ralizacjg (Berger, WeiRe 2010: 19-20). W warunkach przyspieszonej mo-
dernizacji spotecznej postawy i praktyki oraz wiezi religijne zmieniaja
swoje formy, ale religia nie zanika.

W warunkach pluralizmu spoteczno-kulturowego tozsamos¢ re-
ligijna nie jest we wspotczesnym Swiecie tym, co jest dane, lecz tym,
co jest zadane. Jednostki samodzielnie konstruujg wtasne tozsamosci,
swoje Swiatopoglady, swoj system wartosci moralnych. Pluralizm spo-
teczny oraz jego spoteczna i psychologiczna dynamika sprawiajg, ze
jednostkom coraz trudniej jest utrzyma¢ pewnos¢ swiatopogladows,
nie angazujac sie w nieustanny proces walki ze samym sobg i Swiatem
zewnetrznym. Religijnos$¢ przestaje by¢ czescig kulturowego dziedzic-
twa, wybor religii staje sie Swiadoma decyzja jednostki (Berger 2012b:
24). W warunkach ponowoczesnosci tozsamosci religijne s3 mocno
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zréznicowane, niekiedy sama religia staje sie czyms$ niezobowigzujacym
i mato znaczaca rzeczywistoscia.

Peter L. Berger wyraza poglad, ze nowoczesnos$¢ nie przyniosta ze
soba upadku religii, lecz doprowadzita do jej przeksztatcen. Nie jeste-
$my Swiadkami upadku religii. Teoria sekularyzacji bazowata na zatoze-
niu, ze modernizacja spoteczna prowadzi nieuchronnie do zaniku religii.
Sekularyzacja i modernizacja stanowity od dawna procesy powiazane
ze soba empirycznie (Berger 1986: 81). Socjologowie poddawali nadin-
terpretacji pewne fakty Swiadczace o sekularyzacji, takze pluralizm
spoteczny i religijny interpretowano jako przejaw sekularyzacji. Teoria
sekularyzacyjna przyjmowata — mniej lub bardziej wyraznie teze, ze mo-
dernizacja spoteczna prowadzi nieuchronnie do zaniku religii. Na pod-
stawie wynikéw badan socjologicznych — twierdzi socjolog amerykanski
Peter L. Berger — ta teoria juz dzisiaj w swojej klasycznej formie jest nie
do utrzymania, potrzebujemy dzisiaj innego paradygmatu, a jest nim
teoria pluralizmu, opierajaca sie na koegzystencji réznych religii i koeg-
zystencji sekularnego oraz religijnego dyskursu (Berger 2015: 7).

Swiat wspoétczesny charakteryzuje nie tyle sekularyzacja, ile raczej
wazniejszy od niej fenomen pluralizacji religijnej. ,Podstawowe procesy
modernizacji — takie jak powszechne szkolnictwo, urbanizacja, rozwéj
$rodkéw masowego przekazu — prowadza do wspotwystepowania obok
siebie na pokojowych warunkach réznych punktéw widzenia i systemow
wartosci. To niezwykle wazne zjawisko, ktére zmienia nature religii,
ale niekoniecznie jest tozsame z jej zanikiem. Pluralizm i rozmnozenie
dostepnych mozliwosci oraz zwigzana z tym konieczno$¢ wyboru
nie muszg prowadzi¢ do wyboru laicyzmu. Réwnie dobrze cztowiek
nowoczesny moze wybrac religie cho¢ warunki, w jakich tego dokonuje,
zmieniajg zaréwno strukture instytucjonalng poszczegélnych kosciotow,
jak réwniez indywidualne doéwiadczenie religijne. [...]. Zadna tradycja
religijna czy kulturowa nie jest juz uznawana za niepodwazalny pewnik.
Zamiast tego nieustannie podlega kwestionowaniu, czyli innymi stowy
zostaje zrelatywizowana. To bardzo powszechne zjawisko, nie tylko
w Europie” (Berger 2012b: 24). Nowoczesno$¢ prowadzi do pluralizmu,
ktéry podwaza oczywistos¢ religijng, ale otwiera réwniez mnoéstwo
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poznawczych i normatywnych mozliwosci wyboru. Pluralizm jest dla
wiary waznym wyzwaniem, ale nie musi on prowadzi¢ do sekularyzacji.
Pluralizm religijny rozwija sie na ptaszczyznie indywidualnej i zbiorowej
(kolektywnej), ma swoje réznorodne oblicza.

Peter L. Berger podkresla, ze relatywizm religijny i moralny jest dla
wielu ludzi nie do zniesienia, tesknig oni za pewnoscia. Zachwyt z powo-
du uzyskanej wolnosci staje sie ciezarem nie do udzwigniecia. Ci, ktérzy
pragna pewnosci, sg podatni na wszelkie oferty tych, ktorzy zapewniaja,
ze zabezpiecza jednostce jej pragnienie bezpieczenstwa i pewnosci. Do-
tyczy to nie tylko sekt, ale i wszelkich ruchéw o charakterze totalitarnym
i fFundamentalistycznym. Ruchy fundamentalistyczne powstajg nie tylko
w obszarze zycia religijnego, ale takze w obszarze o charakterze czysto
Swieckim. Recepta jest taka sama: przyjdz do nas, damy ci pewnos¢, kto-
rej poszukujesz i za ktéra tesknisz. Berger ujmuje ten proces w krotkiej,
by¢ moze nie do konca zadowalajgcej formule: ,nihilista staje sie fanaty-
kiem” (Berger 1998a: 14).

Pluralizm réznych przekonan swiatopogladowych i moralnych pod-
waza dotychczasowg pewnosé. To, co wezesniej uchodzito za oczywiste,
staje sie opinia, traci swojg dotychczasowa waznos¢. Opinie sg na ogot
niekoherentne i niestabilne. Pluralizm pocigga za sobg niepewnos¢, pro-
wadzaca w ekstremalnych przypadkach do nihilistycznych rozwiazan.
Pewnos¢ jako idea staje sie czyms iluzorycznym. Nie chodzi tylko o to,
ze nie wiemy, co jest prawdziwe a co nie jest prawdziwe, ale watpimy
w istnienie jakiejkolwiek prawdy obiektywnej. Ten teoretyczny i prak-
tyczny relatywizm jest legitymizowany przez postmodernistyczne nurty
ideologiczne, przyznajgce kazdemu prawo do jego wtasnej prawdy, jego
wtasnych regut moralnych. Jednyna zasadg odnoszaca sie do wszystkich
jest uniwersalna reguta tolerancji (Berger 1998a: 14).

§ 3. Uwagi koncowe

Wspétczesny cztowiek znajduje sie w stanie ustawicznego zwat-
pienia co do natury samego siebie i $wiata, w ktérym zyje. Swiadomoé¢
wzglednosci, ktéra w poprzednich epokach byta jedynie dana matym
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grupom intelektualistéw, okazuje sie dzisiaj Faktem kulturowym (Ber-
ger 1988: 58). We wspodtczesnym $wiecie utrwala sie przekonanie ludzi,
ze o ich zyciu decyduje nie Slepy los, lecz Swiadomy wybér. Nowocze-
sna nauka i technika zwiekszajg niestychanie mozliwosci kontrolowania
srodowiska naturalnego, a przez to przyczyniaja sie do zanikania tych
aspektow zycia, ktére uprzednio byty doswiadczane i odbierane jako
przeznaczenie (Berger 1995: 159)

Spoteczenstwo wspotczesne daje szanse jednostce swiadomego
i dobrowolnego opowiedzenia sie za religia (w tym i za chrzescijan-
stwem) — jak pisze Peter L. Berger — ,moze wybiera¢ swoéj Swiatopoglad
prawie tak samo jak wiekszos¢ innych aspektéw swojej prywatnej egzy-
stencji” (Berger 1980: 30). W sytuacji, w ktérej dochodzi do rozbiezno-
$ci intereséw i zanika wspotpraca miedzy panstwem i spoteczefistwem
z jednej strony, a Kosciotami chrzescijanskimi — z drugiej, w ktérej Ko-
$cioty sg spychane na peryferie wspétczesnych struktur spotecznych,
przynaleznos¢ do nich ksztattowac sie bedzie coraz rzadziej w oparciu
o tradycje i konwencje spoteczne, przede wszystkim bedzie rezultatem
dobrowolnej i osobowej decyzji jednostki.

Wedtug Petera L. Bergera nowoczesnosc jest nie tyle katalizatorem
proceséw sekularyzacyjnych, co wielkim motorem pluralizmu. ,Przez
wiekszg czes¢ historii ludzkos¢ zyta we wspoélnotach odznaczajacych
sie wysokim stopniem spoéjnosci wartosci i przekonan. Nowoczesnosé
podwaza te spdjnosé: przez migracje i urbanizacje, w wyniku ktérych
ludzie o réznych przekonaniach musza sie nieustannie Sciera¢; przez
powszechng edukacje i masowe czytelnictwo, otwierajace horyzonty
wiedzy nieznane wiekszosci ludzi przednowoczesnych; i — najbardziej
chyba dramatyczne - przez masowa komunikacje. Zmiany te zachodza
od co najmniej kilku stuleci, dzi$ jednak, za sprawa globalizacji, ulegty
przyspieszeniu na catym Swiecie. Niemal nie sposéb juz znalez¢ miejsc
nietknietych przez dynamike pluralizacyjng” (Berger 2005a: 5-6).

Jezeli nawet modernizacja nie zawsze pocigga za sobga sekulary-
zacje, to — jak twierdzi Peter L. Berger — podwaza przekonania i war-
tosci uwazane dawniej za oczywiste (wielki inkubator relatywizmu), co
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dotyczy réwniez religii. O ile w spoteczenstwach tradycyjnych panowat
wysoki poziom zgodnosci w kwestiach podstawowych zatozen poznaw-
czych i normatywnych, a wartosci i normy religijne oraz moralne mogty
wydawac sie oczywiste i niekwestionowane, to w czasach wspotcze-
snych podlegajg one procesowi daleko idacej pluralizacji (odchodzenie
od obowiazujacej ortodoksji). Pluralizm przybiera gwattowne formy
(,huraganowy” pluralizm), w pewnym sensie globalizuje sie, dotyczy
zaréwno ptaszczyzny instytucjonalnej, jak i swiadomosci jednostek.
Ksztattuje sie swoisty ,rynek” swiatopogladéw i systemoéw normatyw-
nych, swoisty ,rynek” preferencji religijnych, co oznacza w praktyce
odejscie od kondycji losu do kondycji wyboru w sprawach religijnych
(Berger 2009-2010: 95).
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Rozdziat Il

Sekularyzacja we wspotczesnym Swiecie

Sekularyzacja jest terminem niemajagcym dostatecznie sprecy-
zowanego znaczenia (terminy pokrewne: laicyzacja, emancypacja,
dechrystianizacja, desakralizacja, ,, odkoscielnienie”, niereligijnos¢, od-
mitologizowanie $wiata, dekonfesjonalizacja). W aspekcie historyczno
-rozwojowym termin ten upowszechnit sie w zachodnim kregu kulturo-
wym w XX wieku. Sekularyzacja oznaczata konkretnie wyzwanie rzucone
chrzescijanstwu, a szczegélnie Kosciotom jako instytucjonalnym formom
wyrazu chrzescijanstwa. W najszerszym znaczeniu sekularyzacja, rozu-
miana jako zjawisko rozluzniania wiezi z religig i odchodzenie od zinsty-
tucjonalizowanych form poboznosci, towarzyszyto od dawna wszystkim
religiom i wyznaniom. Jezeli pomina¢ historyczno-prawne rozumienie
sekularyzacji jako wyjecie lub uwolnienie jakiej$ rzeczy, terytorium lub
instytucji spod wtadzy i zaleznosci kosScielnej, odebranie i przeksztatce-
nie débr koscielnych w panstwowe (np. podczas rewolucji francuskiej),
to sekularyzacje mozna odnies¢ zaréwno do ujecia teologicznego, jak
i socjologicznego.

W znaczeniu ogélnym sekularyzacja oznacza proces spoteczno
-kulturowy dokonujacy sie w czasach nowozytnych i wspdtczesnych,
w wyniku ktérego rézne dziedziny zycia spotecznego (polityka, zycie go-
spodarcze, nauka, filozofia, kultura, oswiata, szkolnictwo, wychowanie)
wyzwalaja sie stopniowo spod kontroli organizacji wyznaniowych, sta-
ja sie niezalezne do instytucji religijnych i koScielnych. Wyzwalanie sie
moralnosci spod wptywow Kosciota i religii wskazuje juz na ,krytyczng”
faze sekularyzacji. Na ptaszczyznie indywidualnej sekularyzacja oznacza
uwalnianie sie réznych elementéw zycia jednostkowego spod dyktatu
religii i KoSciota oraz kierowanie sie ku immanentnym prawidtowosciom
zycia ludzkiego. W konsekwengji religie i Koscioty tracg powoli wptyw
na roézne dziedziny zycia indywidualnego i spotecznego, a swoiste
.odczarowanie $wiata” jest nieuchronnym losem historycznym spote-
czenstw nowoczesnych. W naukach spotecznych nadaje sie terminowi
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»sekularyzacja” sens opisowy, neutralny, niewyrazajacy negatywnego
stosunku do dokonujacych sie przemian, do jakich sie ten termin odnosi
(Marianski 2002: 1089-1092; Swies 2006: 785-788; Zbyrad 2020: 35-45).

.Mbwiac wprost, idea byta taka, ze relacja pomiedzy religia a nowo-
czesnoscia polega na czyms$ w rodzaju proporcjonalnosci odwrotnej: im
wiecej pierwszej, tym mniej drugiej. Podawano rézne przyczyny takiego
ksztattu tego zwiagzku. Najczesciej upatrywano ich w dominacji nowo-
zytnego myslenia naukowego, ktére czyniac Swiat racjonalnie bardziej
zrozumiatym i sterowalnym, pozostawiato pono¢ coraz mniej przestrze-
ni dla tego, co nadprzyrodzone. Taka interpretacje dobitnie wyraza we-
berowskie hasto <odczarowania swiata>. Inne wzgledy, jakie wspomina-
no, to: postepujace zréznicowanie nowozytnych instytucji (to ulubiony
paradygmat Parsonsa); zerwanie potaczenia panstwa i Kosciota w nowo-
zytnych rezimach demokratycznych, ktére uczynity z przynaleznosci re-
ligijnej kwestie dobrowolng; i ostatni, lecz nie mniej wazny powéd - sze-
roko zakrojone nowoczesne procesy migracji, urbanizacji oraz rozwoju
komunikacji masowej, ktére podkopaty tradycyjne sposoby zycia. Zanim
rozpoczatem moje wtasne badania na tym polu, istniata juz pewna teo-
ria, oparta na danych empirycznych, ktéra mozna by stusznie nazwac
(i w istocie nazwano) teorig sekularyzacji” (Berger 2009-2010: 90).

W socjologii do niedawna utrzymywata sie teza, ze sekularyzacja
jest nieroztacznie zwigzana z modernizacjg spoteczng, a socjologowie re-
ligii zajmowali sie przede wszystkim badaniem proceséw zanikania prze-
konan i praktyk religijnych we wspétczesnych spoteczenstwach. Religia
w warunkach nowoczesnosci traci — wedtug tej teorii — swojg zdolnos¢
legitymizowania oraz konstruowania porzadku spotecznego i moralne-
go, ustawicznie zmniejsza sie jej znaczenie spoteczne, moze sie utrzymac
jedynie w szczelinach i niszach gtéwnego nurtu zycia spotecznego. Seku-
laryzacja nie jest ubocznym ,,produktem” pewnych form zycia spoteczne-
go, lecz jego cecha konstytutywna. Sacrum zniknie z zycia codziennego
ludzi, co najwyzej moze utrzymac sie w sferze prywatnej. Upowszechnia-
jacy sie sekularyzm, znajdujacy swoj wyraz w doktrynach filozoficznych,
konstytucjach i strukturach panstwowych, upodabnia sie pod wieloma
wzgledami do religii zinstytucjonalizowanej (Beckford 2006: 267).

-62 -



Rozdziat lll. Sekularyzacja we wspotczesnym Swiecie

W swoich skrajnych formach odmawia on religii prawa i zdolnosci
ksztattowania spraw publicznych i losu ludzi w przysztosci. Filozofowie
i socjologowie Oswiecenia atakowali tradycje, autorytet religijny i za-
stane poglady. Twierdzili, ze postep ludzkosci moze dokona¢ sie jedynie
poprzez racjonalne myslenie i wykorzystanie metod naukowych oraz
dazenie do wolnosci i rownosci (Giddens, Sutton 2014: 22). Klasycy so-
cjologii przypisywali wazng role religii, ale rownoczes$nie prezentowali
poglad, ze jej znaczenie w nowoczesnych spoteczenstwach bedzie sie
zmniejsza¢. W tym kontekscie uksztattowata sie teoria (paradygmat) se-
kularyzacji, ktéra wydawata sie najbardziej odpowiednia do wyjasniania
zmian w religijnosci.

Przez wiele dziesiecioleci w socjologii dominowata teza sekulary-
zacyjna, wedtug ktérej nastepowata w spoteczenstwach nowoczesnych
autonomizacja réznych dziedzin zycia spotecznego, czyli wyzwalanie sie
poszczegdlnych sektoréw spoteczenstwa i kultury spod wtadzy insty-
tucji i symboli religijno-koscielnych. Ten obiektywny proces przemian
oddziatywat stopniowo na swiadomos¢ ludzi i przeksztatcenia w uni-
wersum religijnym. Religia tracita swojg dawng wiarygodnos$¢, popada-
ta w réznorodne kryzysy. Tradycyjne religijne definicje rzeczywistosci
byty zastepowane przez wyjasnienia racjonalne, naukowe, techniczne.
W tym kontekscie proklamowano niekiedy teze o zanikaniu religii,
o stabnieciu spotecznego stanu posiadania religii i nadchodzeniu bez-
religijnego spoteczenstwa, co rozwineto sie w koncu w globalng teze
sekularyzacyjna. W niektérych wersjach skrajnej tezy sekularyzacyjnej
traktuje sie religie jako przejaw epoki przednowoczesnej i wyraz irra-
cjonalnego stylu zycia. Nowoczesne spoteczenstwa staja sie niejako
z koniecznosci swieckie. Sekularyzacja stata sie teza wyjasniajaca pro-
cesy dechrystianizacji spoteczenstw zachodniej Europy (Marianski 2006:
23-48; Bruce 2018: 103-118; Vassalli 1976a; Vassalli 1976b).

Jezeli nawet socjologowie réznili sie w ocenie postepdéw sekulary-
zacyjnych we wspotczesnym Swiecie, zwtaszcza w Europie Zachodniej,
i niejednakowo oceniali skutki modernizacji spotecznej, to samo zjawi-
sko sekularyzacji nie byto kwestionowane. Pojecie sekularyzacji miato
zaréwno swoj sens opisowy i wyjasniajacy, jak i aksjologiczny (pozadany
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kierunek rozwoju nowoczesnego Swiata). Sekularyzacja rozumiana jako
spoteczna emancypacja byta pojmowana - do pewnego stopnia - jako
synonim odzyskanej wolnosci i autonomii cztowieka, jako triumf rozumu
i uwolnienie sie od religii ograniczajacej postep cztowieka i spoteczen-
stwa. Byta ona przedstawiana jako uniwersalny proces rozwoju spotecz-
nego. Nieuchronna konsekwencja modernizacji spotecznej bedzie po-
wolny uwiad religii i zanik Kos$ciotéw.

Relacja nowoczesnosci i religii byta ujmowana wedtug scenariu-
sza kryzysu, a sekularyzacje traktowano jako nieodtacznie zwigzana
z modernizacjg spoteczng, powodujaca spadek praktyk religijnych i ob-
nizenie Swiadomosci religijnej spoteczenstwa. Czes$¢ socjologéow w XX
wieku ogtaszata triumf sekularyzacji (,,im bardziej zmodernizowane spo-
teczenstwo, tym bardziej zsekularyzowane”). W warunkach postepuja-
cych techniczno-ekonomicznych i kulturowych proceséw modernizagji,
spoteczenstwa stawaty sie coraz bardziej ,,odkoscielnione” (spadek zna-
czenia Kosciotow chrzescijanskich i ostabienie wiezi koscielnych). Bez
watpienia napiecie miedzy nowoczesnoscia a religig przyczynito sie do
odchodzenia wielu ludzi od Kosciotéw chrzescijanskich (Pickel 2014: 47).

Na poziomie najogodlniejszym sekularyzacja taczy sie najczesciej
z dyferencjacja strukturalng i funkcjonalng. Prawo, nauka, ekonomia,
polityka, ksztatcenie i wychowanie uniezalezniaja sie od Kosciotéw i re-
ligii, kieruja sie wtasnymi kodami i zasadami funkcjonowania, posiadaja
wtasna dynamike rozwojowa. Zaden z podsystemoéw spotecznych nie ma
wtadzy nad innymi subsystemami, by na nie wptywac, instruowac je i re-
gulowad. Dyferencjacja spoteczna w swoich najrozmaitszych postaciach
wyklucza jednolitg religijng interpretacje $wiata. We wspotczesnym
Swiecie mamy do czynienia z ustawiczng emancypacjg rzeczywistosci
$wieckiej spod kontroli religii i Koéciotéw. Swiadomie takze eliminuje sie
Koscioty ze sfery zycia publicznego. Juz nie tylko gtosi sie neutralnos¢
aksjologiczng panstwa, ale sekularyzm staje sie jakby oficjalng ideologia
Unii Europejskiej, jakby nowa ,religia” Europy (tendencje antychrzesci-
janskie w Europie).
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Czes¢ socjologow w XX wieku ogtaszata triumf sekularyzacji i se-
kularyzmu, dni religii wydawaty sie policzone. Przybywato tych, ktérzy
deklarowali brak przynaleznosci do jakiegokolwiek Kosciota, czy grupy
religijnej oraz brak uczestnictwa w praktykach religijnych (tzw. ,,odko-
Scielnienie”). KosScioty chrzescijanskie traktowano jako relikty przeszto-
$ci, historia zmierza w kierunku sekularyzacji, a nawet sekularyzmu, reli-
gia bedzie ostatecznie porzucona. Tradycyjne teorie sekularyzacji miaty
do pewnego stopnia charakter normatywny, bowiem zaktadaty upadek
religii jako cel historii ludzko$ci. Co wiecej, pozbycie sie Boga — wedtug
ujec sekularystycznych — pomoze rozwigzac¢ wszystkie problemy swiato-
we, wystarcza Swieckie wartosci humanistyczne. Postep naukowo-racjo-
nalny doprowadzi w koncu do wymazania idei Boga z ludzkiej $wiado-
mosci. Sekularyzacja jest nieodwracalna, wkraczamy w ere postreligijna.
Zsekularyzowane spoteczenstwa bedag funkcjonowaé bez religijnych
punktéw odniesienia.

Sekularyzacje uwazano za co$ pozytywnego, co nalezy po prostu
przyja¢ bez zastrzezen, a kulturowa marginalizacje religii za proces
nieunikniony, niemozliwy do zatrzymania i nieodwracalny (spoteczen-
stwo bez Boga). W warunkach postepujgcej modernizacji i zwigzanej
z nig sekularyzagji, religia ustawicznie traci na znaczeniu spotecznym.
Sekularyzacja przeksztatca sie w europejski sekularyzm. Nowoczesna
Europa powinna by¢ bezreligijna, zmierzch religii jest nieunikniony (pro-
gram sekularyzmu). Zwtaszcza chrzescijanstwo traci w spoteczenstwach
zachodnich swoja pozycje i site spoteczna, zaznacza sie bardzo szybki
proces dechrystianizacji tych spoteczenstw. Jest ono spychane do sfery
prywatnej, stajac sie swoistg subkultura. Procesy sekularyzacyjne byty
uznawane za dominujacy sposob opisywania przemian religii w nowo-
czesnych spoteczenstwach.

O ile sekularyzacje nalezy rozumiec¢ jako proces spoteczny, w kto-
rym religia w warunkach modernizujacych sie czy zmodernizowanych
spoteczenstwach traci na znaczeniu, to sekularno$¢ oznacza juz taki
stan spoteczenstwa, w ktérym religia nie ma juz znaczenia spotecznego.
Sekularyzm za$ jest juz postacia ideologiczng, ktéra domaga sie wyklu-
czenia wptywu religii we wszystkich sferach ludzkiego zycia. Z punktu
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widzenia socjologicznego nalezy badac¢ zréznicowane poziomy i wymia-
ry sekularyzacji, sekularnosci i sekularyzmu (Marianski 2007: 703-710).
W niniejszym rozdziale rozwazamy wybrane aspekty teorii sekularyzacji
z uwzglednieniem przemian w religijnosci w Europie, zwtaszcza Zachod-
niej, w ujeciu socjologa amerykanskiego Petera L. Bergera (/nternatio-
nales Soziallexikon 1984: 65-66). W latach szescdziesiatych ubiegtego
wieku byt on przekonany, ze wspétczesne spoteczenstwa staja sie coraz
bardziej zsekularyzowane. By¢ moze nawet traktowat sekularyzacje jako
linearny proces, nieunikniony w warunkach modernizacji prowadzacej
do zmiany strukturalnego umiejscowienia religii i erozji religijnosci na
poziomie indywidualnej Swiadomosci. Prawdopodobnie jak wielu innych
socjologéw jego czasow, ,mtody” Berger widziat niewielka przysztosé
dla religii w nowoczesnym swiecie.

§ 1. Pojecie sekularyzacji

Socjologia religii od czaséw Emile Durkheima i Maxa Webera fa-
scynowata sie teorig sekularyzacji, ktéra byta ustawicznie modyfikowa-
na, uzupetniana, a niekiedy kwestionowana. Wiekszos¢ socjologéw po-
dzielata poglad, ze sekularyzacja jest skutkiem modernizagji, a relacja
pomiedzy tymi obydwiema rzeczywistosciami jest jednokierunkowa:
im wiecej modernizagji, tym mniej religijnosci. Relacje te niekiedy mo-
dyfikowano, wprowadzajac zmienng posredniczacg — racjonalnos¢ (im
wiecej racjonalnosci, tym mniej miejsca dla nadprzyrodzonosci); religia
przesuwata sie w strone irracjonalnosci. W warunkach modernizujacych
sie spoteczenstw religia coraz stabiej zakorzeniata sie w zyciu jednostek,
grup spotecznych i catego spoteczenstwa. Wiekszos¢ socjologéw zajmu-
jacych sie religia zgadzata sie z teza, ze sekularyzacja zalezy od moder-
nizacji. Niekiedy formutowano teze, ze osiggniety wzrost gospodarczy
w nowoczesnych spoteczenstwach i bedacy jego pochodng dobrobyt
materialny przyspieszyty odchodzenie ludzi od tradycyjnej wiary i jej
marginalizacje w zyciu spotecznym. Religie zaczeto traktowac jako faze
przejsciowa w historii ludzkosci, a proces sekularyzacji jako nieunikniony.

-66 -



Rozdziat lll. Sekularyzacja we wspotczesnym Swiecie

Karol Marks i Emile Durkheim przyjmowali z aprobata teze, ze no-
woczesnosé niesie ze soba schytek religii, Max Weber raczej z pewna
rezygnacja. Religia to nie tylko opium ludu, wielka iluzja, ale i zrédto
wielu nieszczes$¢, wojen i konfliktow — twierdzili krytycy religii i Koscio-
téw chrzescijanskich. Teologowie traktowali sekularyzacje jako fakt,
ktory przyjmowali bez entuzjazmu, tylko niektérzy prébowali tworzy¢
co$ w rodzaju ,teologii Smierci Boga”. Model zachodnioeuropejskiej
dechrystianizacji i sekularyzacji wydawat sie wzorem dla wszystkich
spoteczenstw, a sekularyzacja powinna zawsze towarzyszy¢ procesom
modernizacyjnym, gdziekolwiek sie one pojawi3. Powigzania miedzy
modernizacja i sekularyzacjg uzyskaty normatywny charakter.

Teoria sekularyzacji pozwolita interpretowac¢ zanikanie religii jako
skutek postepu spotecznego. Klasyczne teorie sekularyzacji wskazywa-
ty na modernizacje spoteczng (industrializacja, urbanizacja, dyferencja-
cja spoteczna, mobilno$¢, nauka i technika, instytucje demograficzne,
racjonalizacja itp.) jako zasadniczy motor przemian sekularyzacyjnych.
Nieuchronng konsekwencja modernizacji spotecznej jest zanikanie re-
ligii w sferze zycia publicznego, a takze w indywidualnej i zbiorowe;j
Swiadomosci (linearny spadek religijnosci). Wedtug zwolennikéw tezy
o globalnej sekularyzacji religia — traktowana jako sita tradycyjna i ir-
racjonalna - musi kapitulowa¢ w warunkach dyferencjacji spotecznej,
pluralizacji i indywidualizacji; jedna ze stron wygrywa kosztem drugiej.

Teza sekularyzacyjna znajdowata poniekad potwierdzenie w spo-
teczenstwach Europy Zachodniej. Wraz z rozwojem nowoczesnosci
nastepowat wzrost kluczowych wskaznikéw sekularyzacji, zaréwno na
ptaszczyznie przyjmowanych przekonan (odejscie od ortodoksji), jak
i na ptaszczyznie postaw wobec Kosciotow. Dystans wobec Kosciotéw
chrzescijanskich ujawnit sie szczegélnie w spadku uczestnictwa w nabo-
zenstwach niedzielnych, w erozji wzoréw zachowan nakazanych przez
religie, a zwtaszcza w zakresie tzw. powotan kaptanskich i zakonnych.
Zmniejszata sie — cho¢ znacznie wolniej — liczba tych, ktérzy deklarowa-
li wiare w Boga lub okreslali siebie jako religijnych. Wyznania religijne
tracity powoli swojg wtadze spoteczng. Zwolennicy ,twardej” tezy se-
kularyzacyjnej przewidywali powstanie zeswiecczonych spoteczenstw
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pozbawionych wszelkich form wierzen i instytucji koscielnych. W warun-
kach upowszechniania sie wiedzy naukowej wiara w sity nadprzyrodzo-
ne jest skazana na zanik lub co najwyzej staje sie jednym sposréd wielu
subsystemdéw w ramach procesu zréznicowania spotecznego. Sekulary-
zacja ma charakter liniowy i nieodwracalny.

Sekularyzacja jako proces spoteczno-kulturowy dokonuje sie za-
rowno na ptaszczyznie instytucji i organizacji spotecznych, jak i na
ptaszczyznie ludzkiej Swiadomosci. Jest swoisty ,sygnaturg” czaséw
wspotczesnych, skutkiem dokonujacych sie proceséw dyferencjacji spo-
tecznej, pluralizacji spoteczno-kulturowej, dezinstytucjonalizacji i racjo-
nalizacji. Wieloznacznos¢ terminu ,,sekularyzacja”, ale i terminu ,religia”
(niejasnosc i nieokreslonos¢), utrudniaja przeprowadzenie precyzyjnych
rozwazan dotyczacych chrzescijanstwa, sekularyzacji i tzw. nowocze-
snosci. Sprecyzowanie pojecia sekularyzacji pozwolitoby doktadniej uja¢
swoiste napiecia, jakie sygnalizuje para poje¢ ,religia — nowoczesnos¢”,
czesto nawet ujmowanych jako pojecia przeciwstawne.

Klasyczne teorie sekularyzacji wskazywaty na modernizacje spo-
tecznag (industrializacja, urbanizacja, dyferencjacja spoteczna, mobil-
no$¢, nauka i technika, instytucje demokratyczne, racjonalizacja itp.)
jako na zasadniczy motor przemian sekularyzacyjnych. Nieuchronng
konsekwencja modernizacji — twierdzi sie — jest zanikanie religii w sfe-
rze zycia publicznego, ale takze w indywidualnej i zbiorowej $wiadomo-
$ci (linearny spadek religijnosci). Wedtug zwolennikéw tezy o globalnej
sekularyzacji religia traktowana jako sita tradycyjna musi kapitulowa¢d
w warunkach dyferencjacji spotecznej, pluralizacji i indywidualizacji; jed-
na ze stron wygrywa kosztem drugiej. Rzadko zdarza sie, by zwolenni-
cy teorii sekularyzacji okreslali zanik religii i Kosciotow chrzescijanskich
w najblizszej przysztosci lub méwili o zgonie religii.

W wersjach umiarkowanych ukazuje sie sekularyzacje jako nadej-
Scie laickiego swiata, w ktérym co prawda wiara nie zanika, ale staje sie
sprawa osobista, nalezaca do sfery prywatnej. Wspétczesne spoteczen-
stwa stajg sie coraz bardziej zsekularyzowane, wiara religijna prywa-
tyzuje sie, tzn. przynaleznos¢ religijna przesuwa sie z tradycyjnego jej
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manifestowania w sferze spotecznej do osobliwego obszaru, ktéry nie-
ktorzy socjologowie nazywaja ,,sferg intymnga” (Berger, Luckmann 1998:
131-138). Analizy socjologiczne wskazujg, ze sekularyzacja nie moze
by¢ opisywana jedynie jako proces ,odkoscielnienia”. Wraz ze spadkiem
wiezi z KoSciotem wskutek ograniczenia praktyk religijnych, zmniejsza
sie uznanie dla gtéwnych prawd wiary i tradycyjnych wyobrazen religij-
nych, a nawet zmienia sie idea Boga w kierunku jego depersonalizacji.
Nie wyklucza to jednak tego, ze ,stare” formy wiary religijnej moga by¢
zastepowane ,nowymi” formami wiary religijnej lub nowymi przesada-
mi (Jagodzinski 1995: 5-26).

Sfera publiczna jest do pewnego stopnia neutralna pod wzgledem
religijnym, rézne obszary zycia spotecznego, a zwtaszcza instytucje,
uniezalezniajg sie od religii i Kosciotéw. W tym konteksécie podkresla
sie, ze Koscioty tracg na znaczeniu (,kosScioty sa puste”) i nie potrafia za-
spokoic istniejacych — zwtaszcza nowych — potrzeb religijnych. Koscioty
chrzescijanskie, a nawet religie, przestajg by¢ sitag spoteczng o charak-
terze uniwersalnym, przenikajgca wszystkie dziedziny zycia. Staja sie
czesciowym systemem spotecznym, obok wielu innych subsysteméw
kierujacych sie wtasng logika myslenia i dziatania, nieuwzgledniajacych
wymogow religijnych i koscielnych. Wedtug niektérych socjologéw teo-
ria sekularyzacyjna wskazujgca na procesy ,odkoscielnienia” utrzymu-
je swoja wiarygodnos$¢, nie jest do utrzymania jako teza wskazujaca na
upadek substangji religijnej in toto. Sama teoria sekularyzacji w ujeciu
wielu socjologéw wspotczesnych traci normatywny charakter na rzecz
ujec bardziej deskryptywnych.

W znaczeniu ogélnym sekularyzacja oznacza historyczny proces
spoteczno-kulturowy, dokonujacy sie w czasach nowozytnych i wspoétcze-
snych, w wyniku ktérego rézne dziedziny zycia spotecznego wyzwalaja
sie stopniowo spod kontroli organizacji wyznaniowych, staja sie nieza-
lezne od instytucji religijnych i koScielnych. Wyzwalanie sie moralnosci
spod wptywéw Kosciota i religii oznacza juz ,krytyczng” faze sekularyza-
¢ji. Na ptaszczyznie indywidualnej sekularyzacja oznacza uwalnianie sie
réznych elementéw zycia jednostkowego spod dyktatu religii i Kosciotow
oraz kierowanie sie ku immanentnym prawidtowosciom zycia ludzkiego.
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W konsekwengji religie i Koscioty tracg powoli wptyw na rézne dziedziny
zycia indywidualnego i spotecznego.

Socjolog niemiecki Franz-Xaver Kaufmann przedstawia najogol-
niejsza interpretacje zjawiska sekularyzacji w nastepujacy sposéb:
»1. Sekularyzacja jako zjawisko nieustannej utraty wagi religii. Ujecie
to jest spokrewnione tresciowo z zeswiecczeniem. Ta utrata znaczenia
religii moze by¢ ttumaczona zaréwno z punktu widzenia dazern eman-
cypacyjnych spoteczenstwa, tj. wyzwolenia sie z réznych zaleznos$ci, jak
i z pozycji krytyki kultury. 2. Sekularyzacja jako wyrugowanie autorytetu
Kosciota ze sfery zycia Swieckiego. Jest to powszechnie znany aspekt
zmian zachodzacych w czasach nowozytnych. [...]. 3. Sekularyzacja jako
réwnoczesna utrata i zachowanie dorobku chrzescijanstwa w spoteczno-
$ci Swieckiej. Chodzi tu zwtaszcza o idee wolnosci i rownosci wszystkich
ludzi, zgodnie z prawami cztowieka zawartymi w nowozytnych konsty-
tucjach, jak réwniez o przejecie ochrony i opieki nad stabymi i biednymi,
w ramach dziatan socjalnych panstwa.[...]. 4. Sekularyzacja jako warunek
demitologizacji wiary i <uduchowienia zycia $wieckiego> (E. Troeltsch).
Owo istnienie napiecia miedzy tresciami profetycznymi oredzie zydow-
sko-chrzescijanskiego a stosunkami na ptaszczyznie zycia $wieckiego
zauwazyta i poddata krytyce przede wszystkim teologia dialektyczna.
5. Sekularyzacja jako dechrystianizacja spoteczenstwa i uwolnienie go
spod wptywow Kosciota” (Kaufamann 2004: 92-93).

W naukach spotecznych terminowi ,sekularyzacja” nadaje sie
sens opisowy i neutralny, niewyrazajacy negatywnego stosunku do do-
konujacych sie przemian, do jakich sie odnosi. Sekularyzacja jako fakt
spoteczny jest rozwazana niezaleznie od przestanek koscielnych i teo-
logicznych. W naukach spotecznych termin ,sekularyzacja” wystepuje
w nastepujacych znaczeniach:

a) ,upadek albo zanik religii” (instytucje religijne i koscielne, dogma-
ty wiary i wartosci religijne traca swoéj dawny wptyw na spoteczen-
stwo; koncowym etapem tego procesu jest catkowicie niereligijne
spoteczenstwo).
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b) ,przystosowanie sie do swiata” (grupy religijne, ktére powstaty
na specyficznie pozaswiatowych, religijnych podstawach, w miare
uptywu czasu zatracajg swojg odrebnos¢ w stosunku do $wiata).

¢) ,desakralizacja $wiata” (odejscie od religijno-magicznego rozumie-
nia $wiata i opowiedzenie sie za logiczno-przyczynowym wyjasnia-
niem zwigzkéw miedzy obiektywnymi zjawiskami).

d) ,pozbawienie panstwa wymiaru religijnego” (ograniczenie religii
do prywatnego zycia wyznawcow).

e) ,przenikanie tresci religijnych do zycia swieckiego” (religijne wzo-
ry myslenia zostajg oderwane od swojego pierwotnego kontekstu
i staja sie czescig sktadowa ogdlnej kultury; przyktadem moga by¢
zwigzki etyki protestanckiej z ,,duchem kapitalizmu”; nie dokonuje
sie jednak sakralizacja profanum, lecz zeSwiecczenie tego, co reli-
gijne (Shiner 1967: 51-62).

Termin ,sekularyzacja” wystepuje w réznych znaczeniach, stad
niektérzy socjologowie unikajag w ogédle tego pojecia lub operuja nim
niezwykle rzadko. Wedtug José Casanovy teoria sekularyzacji sktada sie
z trzech odmiennych i niepowigzanych ze sobg twierdzen: oddzielenie
i emancypacja sfery swieckiej od innych instytucji i norm, zanikanie re-
ligijnych przekonan i wzoréw zachowan oraz przesuniecie sie religii do
sfery prywatnej. Jedng z najbardziej charakterystycznych cech wspét-
czesnych struktur spotecznych jest dyferencjacja. ,Religia sama jest
zmuszona nie tylko do zaakceptowania wspotczesnej zasady struktural-
nej dyferencjacji sfery Swieckiej, lecz musi takze poddac sie tej samej
dynamice i rozwing¢ swoja wtasng autonomicznie zréznicowana sfere”
(Casanova 1998: 410).

Z socjologicznego punktu widzenia mozna wyrézni¢ za Hubertem
Knoblauchem trzy rozumienia rozlegtych proceséw sekularyzacyjnych.

a) Postepujgce zmniejszanie sie znaczenia religii w nowoczesnych
spoteczenstwach (tzw. teza o zmierzchu religii). Znajdowato to uza-
sadnienie w badaniach socjologicznych nad spadkiem uczestnic-
twa w praktykach religijnych, zmniejszaniem sie aprobaty dogma-
téw Kosciotéw i ich norm moralnych. Mozna by ten proces okresli¢

-71-



Peter Ludwig Berger (1929-2017) - przejscie od teorii sekularyzacji do desekularyzacji

jako ,,odkoscielnienie” (Entkirchlichung), dekonfesjonalizacje albo
dechrystianizacje. Tzw. koscielna religijno$¢ znajdowata sie w sta-
tej defensywie jako przegrywajgca w procesach modernizacyjnych.
Koscioty staja sie jedng z wielu instytucji, a ich wyktadnie rzeczy-
wistosci nie zajmujg juz uprzywilejowanej pozycji. Tracg one swéj
monopol interpretacyjny.
b) Dyferencjacja (zréznicowanie) religii. Oznacza ona powolne, niekie-
dy radykalne, wyzwalanie sie réznych rodzajéw zycia spotecznego
spod kontroli instytucji koscielnych. Polityka, gospodarka, kultura,
nauka, media, systemy ksztatcenia i wychowania w coraz mniej-
szym stopniu podlegaty wptywom Kosciotéw chrzescijanskich. Ten
typ sekularyzacji mozna okresli¢ jako instytucjonalng specjalizacje.
Poszczegdlne sfery zycia spotecznego koncentrowaty sie na swoich
wiasnych zadaniach, na co Koscioty nie miaty juz wiekszego wptywu
(brak religijnej i koscielnej legitymizacji). Religia moze by¢ co naj-
wyzej rozumiana jako subsystem spoteczny w ramach catosciowego
spoteczenstwa. Stopniowo jest ona usuwana ze sfery zycia publicz-
nego, co jest skutkiem dyferencjacji lub modernizacji spoteczne;.

¢) Prywatyzacja religii. Teza ta nawigzuje do teorii Thomasa Luckman-
na, ktory w latach szesédziesiatych ubiegtego wieku wskazywat na
proces przesuwania sie religii ze sfery zycia publicznego do sfery
zycia prywatnego. Towarzyszg temu takie zjawiska jak ,kurczenie
sie” Transcendencji, akcentowanie probleméw zycia osobistego
(szczescie, doswiadczenie, ciato jako wartosc). Religia traci swoje
spoteczne formy, staje sie swoistym indywidualnym kultem. Prze-
jawow prywatyzacji religii mozna wspotczesnie poszukiwac w tzw.
religijnosci internetowej, ktéra oznacza wyzwalanie sie z tradycyj-
nych wiezi i tworzenie wtasnego Kosciota. Subiektywne preferen-
¢je pozwalajg wybrac z oferty to, co pasuje jednostce, a sam wybor
staje sie coraz mniej uzalezniony od spotecznie zdeterminowanych
kryteriéw selekgji. Religijnos$¢ sprywatyzowana, zwana niewidzial-
na religig, moze nie$¢ ze soba niebezpieczenstwo anomii czy skraj-
nego indywidualizmu, ale tak by¢ nie musi (Knoblauch 2009: 16-27).
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Teze o sekularyzacji opartej na bezpieczenstwie egzystencjalnym
podtrzymuja Pippa Norris i Ronald Inglehart. Wychodza oni z zatoze-
nia, ze bogate i biedne spoteczenstwa na catym $wiecie réznig sie wy-
raznie pod wzgledem stopnia rozwoju bezpieczenstwa dla srodowiska
i nieréwnosci spoteczno-ekonomicznych, co pociaga za soba réznice
w podstawowych warunkach zycia oraz zwiazanych z nimi poczuciem
bezpieczenstwa i narazenia sie na réznego rodzaju zagrozenia. Dora-
stanie w bezpiecznych warunkach w okresie ksztattujagcym osobowos¢
determinuje zapotrzebowanie na religie. Decyduje o tym, jak wazne dla
ludzi s wartosci religijne. Przyjmuja ci socjologowie hipoteze, ze osoby
dorastajgce w mniej bezpiecznych warunkach bedg przywigzywac wiek-
szg wage do wartosci religijnych, dla 0oséb majacych wieksze poczucie
bezpieczenstwa znaczenie wartosci religijnych bedzie mniejsze. Pro-
ces rozwoju spotecznego wywiera znaczacy wptyw na religijnosé. Prze-
ksztatcanie sie spoteczenstw rolniczych w spoteczenstwa przemystowe,
a nawet postprzemystowe, i towarzyszacy temu wzrost bezpieczenstwa,
ogolnie ostabia znaczenie wartosci religijnych.

W spoteczenstwach postindustrialnych coraz mniej oséb uwaza,
ze tradycyjne wartosci duchowe, wierzenia i praktyki religijne odgry-
waja zasadnicza role w ich zyciu i w zyciu spoteczenstwa. Stajg sie oni
coraz bardziej obojetni wobec tradycyjnych przywédcéw i instytucji re-
ligijnych, traca ched uczestniczenia w zyciu kultowym. Zapotrzebowa-
nie na religie jest zréznicowane jako wynikajace z podstawowych wa-
runkow zycia, jakich doswiadczaja ludzie w spoteczenstwach bogatych
i biednych. ,Ludzie zyjacy w stresie potrzebujg surowych, mozliwych do
przewidzenia regut. Muszg mie¢ pewnos¢ odnosnie tego, co nastapi,
poniewaz znajduja sie w niebezpieczenstwie — ich margines btedu jest
waski i potrzeba mu maksymalnej przewidywalnosci. W przeciwiefnstwie
do nich osoby dorastajgce w warunkach wzglednego bezpieczeristwa s3
w stanie tolerowac wiecej wieloznacznosci i odczuwajg mniejsza potrze-
be posiadania absolutnych, $cistych i jasnych regut oficjalnie przyjetych
przez religie. Ludzie posiadajagcy stosunkowo duze poczucie bezpie-
czenstwa egzystencjalnego potrafig zaakceptowac¢ odstepstwa od zna-
nych regut tatwiej niz osoby niemajace pewnosci, czy ich podstawowe
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potrzeby egzystencjalne zostang zaspokojone. Te wszystkie procesy
nie muszg oznacza¢ tego, ze w miare rozwoju gospodarczego spote-
czenstw religia zanika pod kazda postacia, jej pozostatosci i symboliczne
elementy czesto istnieja nawet wtedy, gdy dla deklarujacych formalna
przynalezno$¢ wyznaniowg tresc religii traci na znaczeniu. Obok czyn-
nikéw ekonomicznych wazna role odgrywa takze kontekst historyczny
i specyfika kulturowa. Sondaze miedzynarodowe zrealizowane przez Ro-
nalda Ingleharta wydaja sie potwierdza¢ pozytywny zwigzek pomiedzy
modernizacjg spotecznga i sekularyzacja (Norris, Inglehart 2006: 41-57).

Anthony Giddens okresla sekularyzacje jako proces, w wyniku ktoé-
rego religia tracji swéj wptyw na rézne dziedziny zycia spotecznego.
Wskazuje na trzy wymiary sekularyzacji: a) Zmniejsza sie liczba cztonkéw
organizacji religijnych, czyli coraz mniej oséb nalezy do Kosciotéw i in-
nych organizacji religijnych oraz aktywnie uczestniczy w nabozenstwach
oraz innych uroczystosciach religijnych (np. w réznych rytuatach religij-
nych). Te wskazniki sekularyzacji maja charakter obiektywny; b) Spada
znaczenie spoteczne, zmniejsza sie majatek i prestiz Kosciotéw i innych
organizacji religijnych. Organizacje religijne na catym Swiecie stracity
znaczng czesé swojej wtadzy spotecznej i politycznej. Zwtaszcza w Eu-
ropie Zachodniej organizacje religijne borykaja sie z problemami finan-
sowymi, tylko niektére nowe ruchy religijne potrafig zgromadzi¢ z dnia
na dzien znaczne fundusze; ¢) Zmienia sie sfera przekonan i wartosci.
Dawniej religia odgrywata w zyciu codziennym ludzi znacznie wieksza
role niz dzisiaj. KoScioty wptywaty na ich zycie rodzinne i osobiste. Idee
religijne dzisiaj w o wiele mniejszym stopniu oddziatujg na nasze zycie
niz w spoteczenstwach tradycyjnych (Giddens 2012:696-698).Koncepcja
sekularyzacji jest bardzo uzyteczna w wyjasnianiu zmian w tradycyjnych
Kosciotach chrzescijanskich, takze w dziedzinie moralnosci (sekularyza-
cja moralnosci).

Wiara chrzescijanska zawiera nie tylko zobowigzania cztowieka wo-
bec Boga, ale i wobec samego siebie i innych ludzi (relacje z innym czto-
wiekiem, z grupami spotecznymi, catym spoteczenstwem). Czes$¢ tych
zobowiazan moralnych wynika z idei cztowieczenstwa (przestanki huma-
nistyczne), czes¢ ma swoje odniesienia do religii jako takiej. Przekonania
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moralne cztowieka wierzacego i niewierzacego nie pokrywaja sie catko-
wicie. Wierzacy spostrzega i akceptuje wiele swoich obowigzkéw wobec
Boga, takze i cze$¢ zobowigzan wobec siebie, innych ludzi, a nawet rze-
czy, ktére moga nie mie¢ znaczenia dla cztowieka niewierzacego. Prze-
konania wierzacych i niewierzacych w odniesieniu do innych ludzi moga
by¢ czesciowo zbiezne. Jezeli nawet religia nie dostarcza wytacznie wta-
$ciwych fundamentéw dla moralnosci, to odgrywa wazng role w ksztat-
towaniu przekonan moralnych (Berger 2006: 187-194). Wspodtczes$nie
zwigzek religii i moralnosci zostat w znacznej mierze zakwestionowany,
a przekonania moralne ludzi zmieniaja sie w zaleznosci od kontekstu spo-
teczno-kulturowego (Adamczyk 2015: 161-180; Zemto 2015: 133-159).

Socjologowie od dawna wskazujg, ze w spoteczenstwach plurali-
stycznych zaznacza sie proces przesuwania sie religii z wymiaréw pu-
blicznych do prywatnych. Oznacza to zmniejszanie sie spotecznego zna-
czenia instytugji religijnych i zewnetrznych praktyk rytualno-kultowych.
Nie zawsze tym zjawiskom towarzyszy zanik czy zmniejszanie sie tego,
co jest okreslane jako przezycie sacrum lub doswiadczenie religijne.
Badania nad doswiadczeniem religijnym wskazujg, ze w wysoko urba-
nizowanych spoteczenstwach nie wystepuja zjawiska masowego zaniku
religijnosci, lecz dokonuja sie zréznicowane przemiany w sferze religij-
nej i koscielnej. Wspotczesne przemiany spoteczno-kulturowe, czyli tzw.
zjawiska modernizacji, prowadza do zaakcentowania subiektywnej stro-
ny zycia ludzkiego. Peter L. Berger podkresla nawet, ze modernizacja
i subiektywizacja sg procesami pokrewnymi (Berger 1980: 33). Ten kie-
runek przeksztatcen spoteczno-kulturowych zacheca do analiz proble-
mu doswiadczenia ludzkiego, w tym takze doswiadczenia religijnego,
zwtaszcza tego zwigzanego z sensem zycia.

Na poczatku lat siedemdziesigtych XX wieku Peter L. Berger i Bri-
gitte Berger pisali o sekularyzacji jako gtéwnym problemie socjologii re-
ligii. Totalny proces sekularyzacji oznacza statg utrate znaczenia religii
we wszystkich dziedzinach zycia. Nie tylko instytucje kosScielne sa spy-
chane na margines zycia spotecznego, ale takze religijne wartosci i nor-
my traca swoje znaczenie dla usensownienia ludzkiego zycia. Na ptasz-
czyznie $wiadomosci przyktadem ogdlnej sekularyzacji jest prywatna
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moralnos¢. Coraz mniej ludzi poszukuje zasad dla swojego zycia osobi-
stego w ustabilizowanych tradycyjnych religiach (Berger, Berger 1974:
221). Sekularyzacja oddziatuje szczegélnie destrukcyjnie na tradycyjne
tresci i na instytucje, ktore ja upowszechniaty. Rodzi pluralizm i sama
jest wspierana przez pluralizm (Berger 1997: 172 i 203). Sekularyzacja
dotyczy nie tylko procesu, , dzieki ktdremu sektory spoteczenstwa i kul-
tury wyzwalaja sie spod dominacji instytucji i symboli religijnych”, ale
i Swiadomosci, tzn. ze przybywa ,,coraz wiecej jednostek patrzacych na
Swiat i na swoje wtasne zycie bez dobrodziejstwa interpretacji religijnej”
(Berger 1997: 150). Przyspieszona modernizacja spoteczenstwa pocigga
za sobg procesy indywidualizacji zycia codziennego i pluralizacji stylow
Zycia, co nie pozostaje bez wptywu na religie.

Mozna by poprzesta¢ za Peterem L. Bergerem na prostej defini-
¢ji sekularyzacji jako procesu, dzieki ktéremu sektory spoteczenstwa
i kultury wyzwalaja sie spod dominagji instytucji i symboli religijnych. Se-
kularyzacja nie jest tylko procesem o charakterze spoteczno-struktural-
nym, zwigzanym z dyferencjacjg spoteczna. ,Ogarnia catos¢ zycia kultu-
ralnego i twérczego i moze by¢ obserwowana na przyktadzie zanikania
religijnych tresci w sztuce, w filozofii, w literaturze oraz — co jest najbar-
dziej znaczace — w rozwoju nauki jako autonomicznej, zupetnie Swieckiej
wizji $wiata. Ponadto zaktada sie tu, ze proces sekularyzacji ma réwniez
strone subiektywna. Tak jak istnieje sekularyzacja spoteczenstwa i kul-
tury, istnieje sekularyzacja Swiadomosci. Méwiac zwyczajnie oznacza to,
ze wspotczesny Zachdd produkuje coraz wiecej jednostek patrzacych na
Swiat i na swoje wtasne zycie bez dobrodziejstwa interpretacji religij-
nej”( Berger 1997: 150).

Sekularyzacja ma wiec swoje wymiary spoteczno-instytucjonalne
(sekularyzacja obiektywna, strukturalna) i $wiadomos$ciowo-$wiatopo-
gladowe (sekularyzacja subiektywna). Na poziomie obiektywnym seku-
laryzacja dotyczy zréznicowania instytucji spotecznych i umiejscowienia
religii w zobiektywizowanej strukturze spotecznej. Koscioty chrzesci-
janskie emigruja z obszaréw znajdujacych sie dawniej pod ich kontro-
l3 i wptywem (np. rozdziat KosSciota i panstwa, emancypacja edukagji
spod wtadzy koscielnej). Sekularyzacja subiektywna albo sekularyzacja
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Swiadomosci odnosi sie do utraty wiarygodnosci religijnej na poziomie
indywidualnym. Ostateczny sens zycia nie jest juz dostarczany wytacz-
nie przez religie. Pojawiajg sie rézne inne alternatywy jako zrédta indy-
widualnego tworzenia znaczen w nowoczesnym Swiecie. Sekularyzacja
strukturalna i subiektywna sg ze sobg powigzane dialektycznie, a nie
w kategoriach prostej mechanicznej przynaleznosci.

Jezeli nawet traktowac sekularyzacje jako zjawisko globalne, to nie
jest ono réwnomiernie roztozone w poszczegélnych spoteczenstwach
i w ramach spoteczenstwa. Peter L Berger twierdzi, ze ,,wptyw sekulary-
zacji w znacznie wiekszym stopniu dotyczy mezczyzn anizeli kobiet, ludzi
w $rednim wieku anizeli mtodych i starych, raczej mieszkajacych w mie-
Scie anizeli na wsi, czesciej klas spotecznych zwigzanych bezposrednio
z nowoczesng produkcja przemystowa anizeli wykonujacych tradycyjne
zawody (takie jak rzemiosto i kupiectwo), raczej protestantéw i Zydéw
anizeli katolikéw itp. Przynajmniejjesli chodzi o Europe, to mozna na pod-
stawie tych danych powiedzie¢ z pewnym przekonaniem, ze religijnos¢
koscielna jest najbardziej zywotna (co oznacza, ze struktury spoteczne
sg najmniej dotkniete procesem sekularyzacji) na marginesowych obsza-
rach zycia wspotczesnego spoteczenstwa przemystowego, zaréwno gdy
idzie o marginesowe klasy spoteczne(resztki dawnej drobnej burzuazji),
jak i jednostki (nie zwigzane z procesem pracy)” (Berger 1997: 151).

Istnienie wielu definicji rzeczywistosci religijnej i koscielnej, z kto-
rymi styka sie cztowiek, sprawia labilnos¢ w kwestiach wiary. ,,Sytuacja
pluralistyczna stawia instytucje religijne przed dwiema opcjami majacy-
mi charakter typéw idealnych. Instytucje te moga sie wiec przystosowac
do sytuacji, bra¢ udziat w pluralistycznej grze wolnych religijnych przed-
siewzie¢ i rozwigzywacd najlepiej jak tylko potrafig problem wiarygod-
nosSci w drodze modyfikacji swoich produktéw zgodnie z oczekiwaniem
konsumentéw. Moga one tez odmoéwié przystosowania sie, schronic sie
za jakimikolwiek spoteczno-religijnymi strukturami — podtrzymywany-
mi lub skonstruowanymi przez siebie - i dalej w granicach mozliwosci
wyznawac stare <prawdy>, jak gdyby nic sie nie stato. (...) Problemy te
tacznie tworza <kryzys teologii> i <kryzys Kosciota> we wspoétczesnym
spoteczenstwie” (Berger 1997: 202).
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Wiara religijna przestaje by¢ sprawa losu, staje sie sprawg indywi-
dualnego wyboru czy preferencji. Wigze sie ze wzrastajaca autonomia
oraz uniezaleznianiem sie od réznego rodzaju srodowisk spotecznych.
Dokonuje sie to w warunkach, w ktérych religijne legitymizacje utraci-
ty swoja wiarygodnos¢ nie tylko w kregach niektérych intelektualistéw,
ale i w szerokich masach catego spoteczenstwa (kryzys wiarygodnosci
religii).

§ 2. Przejawy sekularyzacji w Europie Zachodniej

W ostatnich 40 latach w Europie Zachodniej zaznaczat sie przyspie-
szony proces sekularyzacji. Spoteczefstwa stawaty sie coraz bardziej
zdechrystianizowane, nawet jezeli zachowywaty jeszcze chrzescijan-
ska fasade. Sacrum byto eliminowane zaréwno z zycia spotecznego, jak
i z wytworéw kulturowych ludzi. Polityka, gospodarka, nauka, kultura
i inne dziedziny zycia spotecznego uzyskiwaty swoja niezalezno$c¢ od re-
ligii i moralnosci chrzescijanskiej, wypracowywaty wtasne systemy regu-
lacji i legitymizacji swoich dziatan. Mandat interpretacyjny religii ulegt
powaznemu ostabieniu. W ponowoczesnych spoteczenstwach nie ma
juz jednego, ogarniajacego wszystkie dziedziny zycia systemu wartosci
i norm. Zycie spoteczne w coraz wiekszym zakresie jest kierowane i ko-
ordynowane réznorodnymi zasadami pragmatycznymi, niezwigzanymi
z religig i moralnoscia religijna. Proces ten mozna okresli¢ jako przejscie
od catosciowego i monocentrycznego porzadku do spluralizowanego
zycia spotecznego i politycznego. W sekularyzujgcych sie spoteczen-
stwach jednostki uzyskiwaty mozliwos¢ wyboru okreslonych elementéw
z doktryny chrzescijanskiej, wraz ze swoistym ,prawem” dystansowania
sie wobec Kosciotéw jako instytucji, a takze oddzielenia moralnosci od
religii. Kontury tego, co chrzescijanskie, staja sie mniej okreslone, bar-
dziej zréznicowane, mniej ukoscielnione, bardziej pluralistyczne (Sewe-
ryniak 2017: 312-327).

Przyspieszenie proceséw sekularyzacyjnych nastapito w zachodniej
Europie od konca lat szes¢dziesigtych ubiegtego wieku, w kontekscie
zwrotu kulturowego o znamionach rewolucyjnych. W ramach klasycznych
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teorii sekularyzacji interpretowano zanik religii jako nieuchronny i nie-
odwracalny proces towarzyszacy spoteczenstwom przemystowym.
W zwiazku z narastajagcym zjawiskiem dyferencjacji spotecznej religia
stawata sie jednym z subsystemow spotecznych, niemajagcym bezpo-
sredniego wptywu na pozostate subsystemy. Nawet w ramach wtasnego
subsystemu traci ona na znaczeniu, staje sie sprawa jednostek, ktére po-
szukuja jej niejednokrotnie tylko w zwrotnych momentach swojego zycia
czy w sytuacjach kryzysowych. W wielu spoteczenstwach zachodnioeu-
ropejskich zmniejsza sie liczba chrzescijan koscielnych (zinstytucjonali-
zowanych), spada poziom praktyk religijnych i innych wskaznikéw religij-
nosci, wzrasta natomiast liczba oséb zdystansowanych wobec Kosciota,
o alternatywnej religijnosci, zktérych czes$¢ to osoby o nowej duchowosci.

Wedtug Petera L. Bergera s3 jakby dwa ogniska sekularyzacji na re-
ligijnej mapie Swiata. Po pierwsze, jest to niewielka ale bardzo wptywo-
wa grupa intelektualistéw, ktérych najogélniej mozna by zdefiniowad
jako ludzi Zachodu, dobrze wyksztatconych, zwtaszcza z obszaru nauk
humanistycznych i spotecznych, dziatajacych w przestrzeni miedzynaro-
dowej. Po drugie, jest to Europa Zachodnia i Centralna, w ktérej procesy
sekularyzacyjne s zaawansowane i gdzie do pewnego stopnia teza se-
kularyzacyjna potwierdza sie, przyjemniej jeszcze niedawno temu. Pyta-
nie, dlaczego Europa jest zsekularyzowana, jest pytaniem fascynujgcym
(Berger 2002a: 291-298). Procesy desekularyzacyjne powoli zaczynaja
pojawiac sie i w Europie Zachodniej, ale sq one tu jeszcze czyms$ zagad-
kowym i trudno rozpoznawalnym. Coraz mniej badaczy, w tym i socjolo-
gow, wierzy w swoisty automatyzm ,modernizacja spoteczna — sekulary-
zacja". Nie brakuje i tych, ktorzy teze o ,powrocie religii” w odniesieniu
do Europy Zachodniej traktuja jako mit, ktérego nie potwierdzaja ,twar-
de” dane empiryczne (Pollack 2013b: 318).

Nawet niektorzy zwolennicy teorii sekularyzacji jako najlepiej
objasniajgcej procesy zmian w religijnosci i koScielnosci przyznaja, ze
w warunkach dyferencjacji funkcjonalnej i strukturalnej dokonujg sie
zmiany w Kosciotach i w innych wspélnotach religijnych. Modernizacja
spoteczna stata sie wyzwaniem dla nich, by podejmowac znaczne wysitki
w odchodzeniu od tradycyjnych, niekiedy archaicznych form, w kierunku
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doskonalenia wewnetrznej organizacji, specjalizacji, profesjonalizacji
koscielnych rél zawodowych, kontroli jakosci, ekonomizacji koscielnych
modeli zarzadzania i kierowania. W Niemczech uksztattowaty sie rézno-
rodne, nowoczesne formy zarzadzania praca spoteczng, czy profesjo-
nalne sposoby zarzadzania parafia. Koscioty chrzescijanskie staja sie do
pewnego stopnia instytucjami ustugowymi, zorientowanymi na pozyski-
wanie nowych cztonkéw (,klientéw"”). Oznacza to dla Kosciotow wzrost
instytucjonalnej autonomii, zdolnosci do samozarzadzania sie, efektyw-
nej profesjonalnosci i racjonalnosci (Pollack 2013b: 320-321).

W warunkach przyspieszonej modernizacji spotecznej zmieniajg sie
postawy i praktyki oraz wiezi religijne, zmieniaja sie formy religijnosci,
ale religia nie zanika. Sekularyzacja na ptaszczyznie spotecznej nie za-
wsze taczy sie z sekularyzacjg na ptaszczyznie Swiadomosci indywidu-
alnej. Niektdre instytucje religijne utracity site i wptywy w wielu spote-
czenstwach, ale zaréwno dawne, jak i nowe przekonania religijne oraz
praktyki trwaty nadal w zyciu jednostek, czasami przybierajagc nowe
formy instytucjonalne, czasami prowadzac nawet do wielkich eksplozji
gorliwosci religijnej. | odwrotnie, instytucje identyfikowane jako religij-
ne mogg odgrywac pewna role spoteczng i polityczng nawet wtedy, jesli
niewielu ludzi wierzy lub praktykuje religie, ktorg te instytucje repre-
zentujg (Berger 2009-2010: 81-100).

Sekularyzacja w wymiarach spotecznych zmienia ksztatty i znacze-
nie religii w zyciu prywatnym. O ile dawniej byta ona swoistym ,losem”
i ,przeznaczeniem” ludzi, to w warunkach nowoczesnosci staje sie indy-
widualnym wyborem. Peter L. Berger twierdzi, ze mozna dzisiaj wybiera¢
wszystko, ale nie to, ze sie chce w ogdle wybiera¢. Wybieranie stato sie
swoistym imperatywem i przymusem, nawet jezeli jest ono wspoétksztat-
towane przez rodzinne i spoteczne srodowiska. Cztonkostwo w Koscio-
tach chrzescijanskich stato sie w ten sposdb bardziej mobilne. Mozna zbli-
zac sie do Kosciota lub oddala¢ od niego, opusci¢ go i znowu powrécic.

Bdg nie tyle jest Bogiem religii i Bogiem Kosciota, lecz Bogiem
jednostki (wtasny Bog). Jednostka posiada podstawowe prawo do au-
tonomii, co oznacza, ze nie musi sie dostosowywac¢ do autorytetéw
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koscielnych, ma mozliwos¢ podejmowania wtasnych decyzji, bez obo-
wigzku spetniania oczekiwan Kosciota. Wszystko moze poddawa¢ pod
dyskusje lub opatrzy¢ znakiem zapytania. Peter L. Berger podkresla: ,,No-
woczesnos¢ pluralizuje Swiat zycia jednostek i w konsekwencji podkopu-
je wszystkie zaktadane oczywistosci”. | dodaje, ze , przekonania religijne
sg raczej wybierane niz przyjmowane jako oczywistos¢, to nie to samo,
co powiedzie¢, iz nie sg one juz wyznawane. Méwigc wprost, proponuje
teze, ze pluralizmm wptywa raczej na jak, a nie czy przekonan religijnych —
a to cos catkiem réznego od sekularyzacji” (Berger 2009-2010: 95). Wiare
w Boga jednostka ksztattuje na swoj sposob, pod wtasnym nadzorem, na
wtasny rachunek. Bég staje sie do pewnego stopnia sprawg gustu, przy-
noszacym jednostce bezpieczenstwo i indywidualne szczescie.

Teoria sekularyzacji w starej postaci znajduje poniekad w Europie
swoje potwierdzenie, zaréwno na ptaszczyznie artykutowanych wie-
rzen, jak i na poziomie zachowan zwiazanych z praktykami religijnymi.
W dwéch ostatnich dekadach odnotowano znaczny spadek religijnosci
w wymiarze ko$cielnym na potudniu kontynentu europejskiego (np.
Hiszpania, Wtochy, Grecja). Nie kwestionujac tych faktéw warto zauwa-
zy¢, ze pomimo niewatpliwych, daleko idacych proceséw odchodzenia
od religijnosci koscielnej, nie brak oznak trwania religii, w wiekszosci
o charakterze chrzescijanskim. Nie tyle wiec sekularyzacja, co zmiana
instytucjonalna pozycji religii jest lepszym terminem dla opisania sytu-
acji religijnej w Europie Zachodniej. Mimo to Europa odstaje od reszty
Swiata, a odpowiedz na pytanie, dlaczego Amerykanie s3 tak znaczaco
bardziej religijni niz Europejczycy, jest jedna z interesujacych zagadek
socjologicznych. Wedtug Bergera nie ma powodu przypuszcza¢, ze wiek
XXI bedzie mnigj religijny anizeli dzisiejszy Swiat. Kwestionuje on teze,
ze nowoczesno$¢ (modernizacja) nieuchronnie wywotuje sekularyzacje,
a ruchy odnowy, jak islamski czy ewangelicki, stanowig ostatnig prébe
obrony religii, ktdra nie moze przetrwac. Berger uwaza, ze sekularyzacja
ostatecznie nie zatriumfuje (Berger 1999: 9-12).

Peter L. Berger czesto podkreéla, ze Europa Zachodnia i Srodkowa
to najbardziej zsekularyzowany obszar Swiata. Najpierw zjawisko ,eu-
roswieckosci” (eurosekularyzmu) byto charakterystyczne dla pétnocnej
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czesci kontynentu europejskiego, potem rozszerzato sie niezwykle szyb-
ko na inne rejony Europy (np. Francje, Belgie, Hiszpanie). W tym kontek-
$cie Berger stawia hipoteze, ze kolejne kraje poddaja sie sekularyzacji
w miare, jak sa przytaczane do Europy. Integracja europejska sprzyja
przyjmowaniu ,euro$wieckosci” wraz z catym ,pakietem europejskim”.
Tendencje te — jego zdaniem — mozna juz zauwazy¢ w przypadku Irlandii
i Polski, gdzie mamy do czynienia jedynie z opdznieniem tego procesu.
.Nowa" Europa bedzie juz wkrétce wygladac jak ,stara” (Peter L. Berger.
Alternatywne nowoczesnosci, www.newsweek.pl/alternatywne-nowo-
czesnosci,45397,1,1.html (dostep: 03.05.2015)). Ex definitione wyklucza
sie ozywienie religijne w skali spoteczne;j.

Sekularyzacja — wedtug niektérych socjologéw — wydaje sie nie-
uchronnym losem Kosciota katolickiego w Polsce. Peter L. Berger twier-
dzi, ze masowa zsekularyzowana kultura europejska bedzie oddziatywa¢
znaczyco na kraje Europy Wschodniej w takim stopniu i tempie, w jakim
te kraje zostang zintegrowane z Europg Zachodnia. Bytby to rodzaj ,kul-
turowej inwazji” na te kraje. Twierdzi on, ze Polska podazy prawdopo-
dobnie w tym samym kierunku co inne kraje europejskie. Podobnie byto
z Irlandia, ten do niedawna katolicki kraj bardzo szybko zmienit sie. Czy
Polska bedzie pod tym wzgledem druga Irlandia? - pyta Berger i odpo-
wiada: przypuszczalnie tak, jesli tylko obecnie obserwowane tendencje
utrzymaja sie (Berger 2012b: 26). Inni socjologowie, np. Charles Taylor,
mowig o Polsce i jej religijnosci jako o szczegélnym przypadku.

W Europie Zachodniej w drugiej potowie XX wieku i w XXI wieku
Koscioty chrzescijanskie przezywaty niewatpliwy kryzys. W wielu spo-
teczenstwach zachodnich rosta zbiorowos¢ tych, ktérzy nie deklarowali
jakiejkolwiek przynaleznosci koscielnej (bezwyznaniowi), dokonywaty
sie procesy erozji wiary chrzescijanskiej, zanikato poczucie wiezi z Ko-
$ciotami. Malejacy udziat wiernych w praktykach religijnych prowadzit
do zanikania w ich Swiadomosci aprobaty podstawowych tresci wiary
chrzescijanskiej. Religia i Koscioty przestajg by¢ waznym czynnikiem in-
tegracji spoteczenstwa. Wraz ze stabngcym poczuciem przynaleznosci
spoteczenstwa do Kosciotéw, maleje aprobata spoteczna tego, co te Ko-
Scioty reprezentuja i upowszechniajg (Kaufmann 2004: 108). Wielu ludzi
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wspotczesnych bardziej akceptuje spoteczng uzytecznos¢ Kosciotow
i ich prace na rzecz umacniania moralnych podstaw spoteczenstwa niz
ich znaczenie stricte religijne. Postepuje proces desakralizacji spote-
czenstwa i delegitymizacji spotecznej Kosciotéw chrzescijanskich w Eu-
ropie (spoteczny spadek znaczenia religii i KosSciotéw chrzescijanskich).

Wedtug Bergera w teorii sekularyzacji przyjmowano, ze ,im bar-
dziej nowoczesne staje sie spoteczenstwo, tym mniej jest ono religijne.
Poglad ten oczywiscie harmonizowat z o$wieceniowa Ffilozofig poste-
pu, w ramach ktérej zanik religii przyjmowany byt z zadowoleniem jako
wyzwolenie od przesadéw oraz tyranii duchowienstwa. Jednak wielu
zwolennikéw tej teorii nie przyjmowato sekularyzacji z zadowoleniem
- mato tego, niejeden z nich byt chrzescijanskim teologiem. Uwazali oni
jedynie, ze istniejace dowody, niestety, to potwierdzaja. Znowu - trzeba
przyznad, ze w latach siedemdziesigtych XX wieku teoria ta zostata cat-
kowicie obalona. Nie bedac bynajmniej coraz bardziej zsekularyzowany,
Swiat wspoétczesny jest sceng poteznych eksplozji uczu¢ religijnych. No-
woczesnosd jest nie tylko dos¢ zréznicowana, lecz — w wiekszosSci miejsc
- takze tatwa do pogodzenia z taka lub inng religia” (Berger 2007a: 7).
Teoria sekularyzacji stusznie wskazywata na to, ze modernizacja spo-
teczna narusza niekwestionowane przekonania i wartosci, ale mylita sie
zaktadajac, ze ten proces relatywizacji w sposéb nieuchronny doprowa-
dzi do upadku religii. Nowoczesnos¢ niekoniecznie musi prowadzi¢ do
sekularyzacji, chociaz wiedzie do pluralizacji.

W nowoczesnych spoteczenstwach religia nie jest dominujacg in-
stancjg podtrzymujaca caty porzadek spoteczny, lecz tylko jedna z in-
stancji posréd innych. Powazna cze$¢ aktywnosci religijnych zostata
zdominowana przez logike ekonomii rynkowej (Berger 1997: 186). Dla
wielu wierzacych nie istnieje $cista dychotomia ,.albo —albo” miedzy reli-
gijnym i sekularnym dyskursem, ale ptynna konstrukgja, ,,nie tylko to, ale
itamto”. W kulturze pluralistycznej pewnos¢ wiary staje sie dobrem rzad-
kim. Rzeczywistos¢ wiary staje sie wielowymiarowa i wielopostaciowa.
Mozna wybiera¢ — przegladajac rézne oferty — sposréd wielu mozliwo-
$ci, a nawet trzeba wybierac taka lub inng opcje religijng lub niereligijna
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(sekularna). Kazdy moze sobie zorganizowa¢ wtasny sposéb wierzenia
i praktykowania religii (alternatywna religijno$¢ lub duchowosg).

W ocenie globalnego procesu obiektywnej sekularyzacji nalezy
zawsze pamietac, ze procesy czeSciowego ostabienia religii i KoSciotow
w spoteczenstwie nie s3 réwnoznaczne z procesami dechrystianizacji
czy tym bardziej ateizacji. Nalezy jednak przyzna¢ - przynajmniej cze-
Sciowo - racje Bergerowi, ze pluralizacja, pociggajaca za soba dychoto-
miczny podziat na sfere publiczng i prywatng zycia, ostabia wptyw religii
na jednostke i spoteczenstwo. W dziedzinie spraw publicznych dominuja
ideologie nienawigzujace do religijnych wartosci lub - co najwyzej - po-
$rednioi niejasno. Religia potwierdza sie raczej w prywatnej sferze zycia.
Pluralizacja nie jest jedyng przyczyna sekularyzacji, lecz taczy sie zinnymi
sitami sekularyzacyjnymi (Berger, Berger, Kellner 1973: 72-74). Prowadzi
ona do zréznicowania instytucjonalnego i do sekularyzacji strukturalnej,
ale nie zawsze prowadzi automatycznie do sekularyzacji Swiadomosci.

§ 3. Uwagi koncowe

Jakkolwiek sekularyzacja jest przede wszystkim ,produktem” kul-
tury zachodniej i byta odnoszona do konkretnych religii i Kosciotow na
Zachodzie, to dzisiaj przekracza granice tego kregu kulturowego i obej-
muje takze kraje azjatyckie, afrykanskie, staje sie wiec zjawiskiem $wia-
towym. W spoteczenstwie swiatowym - dzieki nowoczesnej technice
i Srodkom spotecznego komunikowania — pojawiajg sie te same procesy
.ze$wiecczenia”, ktére wystepowaty wczesniej w Europie Zachodnie;j.
Sekularyzacja azjatycka czy afrykanska jest rezultatem nie tylko wpty-
wow zachodnich, ale réwniez proceséw przemian dokonujgcych sie na
tych obszarach. Przedstawiciele réznych wielkich religii $wiata sg ponie-
kad ,.zmuszeni” do podejmowania wspolnego dialogu w obliczu zagroze-
nia procesami sekularyzacji. Wspotczesna sekularyzacja — zdaniem nie-
ktérych — nie ma juz charakteru regionalnego, lecz dzieki nowoczesnym
technikom i mozliwosciom komunikowania spotecznego nabiera cha-
rakteru ogélnoswiatowego, nawet jezeli zsekularyzowane dziedzictwo
modernizacji Zachodu nie jest przyjmowane w catosci i bezkrytycznie,
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ale wybiérczo i w potaczeniu z wtasnymi tradycjami. Sam termin ,,seku-
laryzacja” obejmuje bardzo réznorodne zjawiska. W konsekwencji staje
sie swoista ,,hybryda”. Nie ma tez wsrdd socjologéw zgody co do tego,
jak mozna lub jak powinno mierzy¢ sie sekularyzacje.

W jednym z wywiadow kard. Kurt Koch stwierdzit: ,Pod koniec lat
sze$cdziesiatych i na poczatku lat siedemdziesigtych uchodzito wsréd
socjologéw religii niemalze za pewnik, ze proces sekularyzacji jest
nieodwracalny, ze nie mozna go juz zawrdcic i ze to w ostatecznosci
doprowadzi do stopniowego obumierania religii. Dzisiaj zaden
z powaznych socjologéw religii nie méwi juz o nieodwracalnosci proce-
su sekularyzacji, ale zdecydowana wiekszos$¢ z nich méwi obecnie o basic
religion, niezachwianej sile przetrwania religii. Juz wczes$niej wskazywat
na to Peter Berger, ktory zauwazyt, ze wtasnie sam proces sekularyzacji
jest tym, ktéry prowadzi jg sama do wewnetrznych jej granic i wywotuje
tym samym nowe religijne potrzeby. Z tej perspektywy mozna moéwic
o ponownym odrodzeniu sie religii we wspotczesnym spoteczenstwie.
Ale - co skadinad ciekawe — to ponowne odrodzenie wcale nie prowadzi
w konsekwencji do odrodzenia tego, co chrzescijanskie we wspodtcze-
snym $wiecie” (Symfonia jednosci2015: 166-167).

W nowszej socjologii religii teoria globalnej sekularyzacji jest pod-
dawana wyraznej krytyce. Zostata takze zakwestionowana teza, ze mo-
dernizacja i sekularyzacja postepujg rownoczesnie, tak ze wiare oparta
na Objawieniu w nieunikniony sposéb zastapi z czasem wiedza oparta
na rozumie, nauce i wiedzy empirycznej. Nie méwi sie juz tylko o mode-
lu zachodniej modernizacji. We wspétczesnym zglobalizowanym S$wie-
cie, coraz bardziej powigzanym, jest wiele modernizacji ksztattujacych
sie w réznych konfiguracjach (Sztompka 2013: 179). ,Wydawato sie to
prawdopodobne zwazywszy sekularyzacje, jaka dokonywata sie w wiek-
szosci spoteczenstw europejskich, i sekularyzacje zycia publicznego
w Stanach Zjednoczonych. Nie istnieje jednak w naukach spotecznych so-
lidna teoria, ktéra méwi, ze odrodzenie religii w dzisiejszych warunkach
jest niemozliwe. Jak zauwazyli Peter Berger, David Martin i wielu innych,
zatozona korelacja miedzy sekularyzacja i modernizacja, ktéra niegdys
byta podstawowa teza literatury socjologicznej, nie jest prawdziwa.
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Owo jakoby uniwersalne prawo rozwoju spotecznego stosuje sie przede
wszystkim do Europy Zachodniej. Inne kraje rozwinietego $wiata, w tym
Stany Zjednoczone i Japonia, nie notuja jednak wyraznego zaniku wiary
wraz z podwyzszaniem sie poziomu dochodu i wyksztatcenia” (Fukuy-
ama 2000: 222).

Wedtug socjologa amerykanskiego Petera L. Bergera socjologowie
zbyt pospiesznie utozsamili sekularyzacje z pluralizmem oraz sekula-
ryzm z pluralizsmem i uznali, Ze nowoczesno$¢ (modernizacja spoteczna)
pocigga za soba w nieuchronny sposéb upadek religii. Faktem natomiast
sg upowszechniajace sie procesy pluralizacji spoteczno-kulturowej, kté-
re sprawiaja, ze ludzie zyja dzisiaj w catkowicie nowej sytuacji, nacecho-
wanej wieloscig konkurencyjnych przekonan i stylow zycia. Nie pozosta-
je to bez wptywu na religijnos¢ ludzi wspotczesnych (Berger 2013a: 2).
Peter L. Berger, w latach szes¢dziesigtych i siedemdziesigtych XX wieku
zwolennik teorii globalnej sekularyzacji, twierdzi dzisiaj, ze tzw. teorie
sekularyzacji s3 w gruncie rzeczy wielka pomytka (Falsyfikacja teorii).

Nie zyjemy w zsekularyzowanym S$wiecie, lecz w Swiecie ,ponow-
nie zaczarowanym”, o odradzajacej sie religijnosci w skali $wiatowe;j.
Niemal wszedzie przybywa ruchéw konserwatywnych, ortodoksyjnych
i tradycyjnych, obserwujemy ozywienie postaw zdecydowanie reli-
gijnych. ,Wspoétczesny Swiat jest wiec ogromnie religijny i nie ma nic
wspolnego ze zsekularyzowanym Swiatem, jaki przepowiadato (czy to
z radoscia, czy z przygnebieniem) tak wielu badaczy nowoczesnosci”.
Autor powotuje sie na sytuacje w Ameryce Pétnocnej, gdzie pomimo
bardzo zaawansowanych proceséw modernizacyjnych religia odznacza
sie wyjatkowa zywotnoscia. Nie wolno zapomina¢ o renesansie islamu
w wielu krajach swiata, o ruchach ewangelikalnych protestantyzmu we
wschodniej i potudniowej Azji, Ameryce tacinskiej, Afryce oraz o wielu
innych nowych ruchach religijnych i quasi-religijnych. Odrodzenie religij-
ne w réznych krajach ma bardzo populistyczny charakter, nie obejmuje
w zasadzie tzw. elit kulturalnych (Berger 2012a: 313-316).

Teza, ze modernizacja z konieczno$ci oznacza upadek religii,
zostata — wedtug Petera L. Bergera — empirycznie sfalsyfikowana.
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W wielu krajach wspotczesnego $wiata religijnos¢ nie stabnie. Sprzyja
temu pluralizm Swiatopogladéw i systemdéw wartosci. Nowoczesnos¢
(modernizacja spoteczna) nie powoduje, ze Bbg jest martwy (umiera),
lecz ze jest wielu bogéw, czyli rozwijaja sie rozmaite nurty wiary reli-
gijnej. W warunkach upowszechniajgcego sie pluralizmu wiara staje sie
kwestig osobistej decyzji. Takze w Europie te procesy beda sie nasila¢,
w przysztosci upodobni sie ona pod tym wzgledem do Stanéw Zjed-
noczonych (Berger 2013a: 40-41). Inni socjologowie nie formutuja tak
optymistycznych prognoz. José Casanova na przyktad twierdzi, ze
w spoteczenstwach europejskich nie nastepuje odwrécenie trendu se-
kularyzacji, rozumianej jako ostabienie przekonan i praktyk religijnych.
Coraz wiecej rodzin w Europie nie petni roli w procesach socjalizacji reli-
gijnej, coraz wiecej mtodych Europejczykéw wychowuje sie bez osobistej
relacji do tradycji chrzescijanskiej. Proces sekularyzacji rozumianej jako
»odkoscielnienie” w Europie trwa i nie dostrzega sie oznak odwrécenia
tego trendu (Casanova 2015: 32-33; Dobbelaere 2008: 38-40; Kulbat
2010: 117-144; Kulbat 2012: 123-130), ale tez nie jest on tak jednoznacz-
ny,jak towydawatosie niektérymsocjologomw latachsiedemdziesigtych
i osiemdziesigtych XX wieku.
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Rozdziat IV

Pluralizm spoteczno-kulturowy a religijnos¢ i moralnos¢
- zmienne relacje

Sekularyzacja jako proces spoteczno-kulturowy dokonuje sie za-
rowno na ptaszczyznie instytucji i organizacji spotecznych, jak i na
ptaszczyznie ludzkiej swiadomosci. Jest swoistg ,sygnaturg” czaséw
wspotczesnych, skutkiem dokonujacych sie proceséw dyferencjacji spo-
tecznej, dezinstytucjonalizacji, pluralizacji, indywidualizacji i racjonali-
zacji. Wedtug teorii globalnej sekularyzacji znaczenie religii zmniejsza
sie, az po jej catkowity zanik, wraz z historycznymi i nieodwracalnymi
procesami modernizacji spotecznej. Modernizacja pojmowana jako pro-
ces racjonalizacji (Max Weber), jako technizacja, industrializacja, urba-
nizacja, mobilnos¢ (David Martin), jako proces funkcjonalnego zréznico-
wania (Niklas Luhmann), jako pluralizacja kulturowa i indywidualizacja
(Peter L. Berger), oraz religia, najczesciej charakteryzowana przez takie
cechy jak irracjonalnos¢, tradycjonalizm, zorientowanie na autorytety
i wspolnotowosé, byty najczesciej ujmowane jako wartosci przeciw-
stawne i niedajace sie potaczy¢. Wzrost poziomu modernizacji spotecz-
nej prowadzi do zaniku religijnosci w wymiarze spotecznym, spycha ja
do sfery wytacznie prywatne;.

Teza sekularyzacyjna wydawata sie mie¢ mocne podstawy w fak-
tach spotecznych: spadek udziatu w praktykach religijnych, formalne wy-
stapienia z Kosciotow chrzescijanskich, wzrastajgca obojetnos¢ wobec
koscielnych prawd wiary i norm moralnych, zmniejszanie sie wptywu re-
ligii na zycie publiczne, gwattowny spadek powotan kaptanskich i zakon-
nych, itp. Sytuacje wspotczesnej religii okresla sie czesto w kategoriach
kryzysu, deficytu, zmierzchu i upadku albo religijnego indyferentyzmu,
zerwania z tradycja, neopoganstwa, analfabetyzmu religijnego, desocja-
lizagji religijnej, postepujacego sekularyzmu, dechrystianizacji. Rzadko
sie jednak zdarza, by zwolennicy teorii sekularyzacji twierdzili, ze zanik
religii i Kosciotéw chrzescijanskich nastapi w najblizszej przysztosci, na-
wet jezeli przyjmuja teze, ze wiecej nowoczesnosci oznacza mniej religii.
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Konwencjonalna teoria sekularyzacji jest do pewnego stopnia ,,pro-
duktem” zachodnioeuropejskim i traci — przynajmniej czeSciowo — swoj3
wiarygodnos¢ poza Europa. Europejskie modele zsekularyzowanej mo-
derny maja ograniczong wartos$¢ eksportowa (Berger, Luckmann 1995:
39-41). Sekularyzacja nie jest automatycznie zwigzana z modernizacjg,
nie jest jedynym procesem, ktory wystepuje w zjawiskach religijnych.
Rozwijajgca sie, postepujaca sekularyzacja spoteczenstw wspétcze-
snych ma takze swoje granice. Tg granicg jest antropologiczna potrzeba
sensu w jednostkach i grupach spotecznych, potaczona z ustawicznymi
probami przezwyciezania doswiadczen frustracji, kryzysu tozsamosci
i deficytu bycia we wspélnocie. ,Jesli przez religie rozumiemy potrze-
be sensu, jednosci, tozsamosci, to mamy prawo przypuszczad, ze w dzi-
siejszych czasach religia odgrywa wieksza role niz we wczesniejszych
epokach” (Kaufmann 1998: 378). Teoria globalnej sekularyzacji nie jest
juz wystarczajaca do wyjasnienia wielorakich przemian religijnosci we
wspotczesnym Swiecie. Alternatywne i synkretyczne formy religijnosci
sg wyrazem proceséw pluralizacji i indywidualizacji religijnej.

Czesc¢ socjologdéw zachodnich méwi coraz czesciej o procesach de-
sekularyzacyjnych w Europie. Za wczesnie co prawda, by méwié o post-
sekularnej Europie. Jezeli nawet jest niewiele symptomoéw jakiegos
odrodzenia religijnego, to sama religia stata sie przedmiotem pewnego
zainteresowania jako wazny temat w odniesieniu do zycia publicznego.
Teza o deprywatyzagji religii jako globalny trend nie znalazta wieksze-
go rezonansu socjologii zachodniej. Prywatyzacja religii jest uznawana
za oczywistosé, i to nie tylko jako pewna rzeczywistos¢ spoteczna, ale
i jako norma dla nowoczesnych spoteczenstw. Wszelkie tezy o ozywieniu
religijnym sg traktowane przez niektérych socjologéw jako przejaw fun-
damentalizmu lub powrotu do czaséw przednowoczesnych. W ostatnich
latach coraz czesciej jednak s3 organizowane konferencje naukowe do-
tyczace religii, sa powotywane do zycia centra badan dotyczacych religii
i polityki, religii i przemocy, interreligijnego dialogu (Casanova 2009: 23).

Zaréwno modernizacja, jak i sekularyzacja przyjmuja rézne formy
i bedg w przysztosci rozwija¢ sie w réznych kierunkach, w zaleznosci
od catego kontekstu spoteczno-kulturowego i zréznicowanych tradycji
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narodowych. Wiele jest odmian modernizacji, a zachodnioeuropejska
modernizacja nie jest jedyng modernizacjg. Nie kazda modernizacja
musi ex definitione prowadzi¢ do utraty znaczenia religii i pozycji spo-
tecznej Kosciotéw. Nie wszystkie odmiany modernizacji spotecznejtacza
sie z sekularyzacja. Paradoksalnie, postepujaca sekularyzacja — do pew-
nego stopnia — wptywa na poszerzenie sie tzw. pola duchowego (,nie-
religijni ale duchowi”). Teoria sekularyzacji, ktéra powstata na gruncie
europejskim, nie jest juz wystarczajagcym wyttumaczeniem przemian
w religijnosci wspotczesnej, potrzebne sa nowe paradygmaty w socjo-
logii religii. Coraz czesciej socjologowie podkreslaja, ze nowoczesnos¢
czy modernizacja spoteczna nie musza wigzac sie nieodtacznie z sekula-
ryzacja. Powrot Boga jest mozliwy, a nawet realny (Micklethwait, Wool-
dridge 2011). Zaréwno sekularyzacja, jak i desekularyzacja potaczona
z pluralizmem religijnym, charakteryzujg spoteczenstwa wspétczesne.

W niniejszym rozdziale zostang ukazane pokrotce istotne cechy plu-
ralizmu spoteczno-kulturowego i religijnego oraz jego wptyw na religie
i religijnos¢ w spoteczenstwach wspétczesnych. Wedtug socjologa ame-
rykanskiego Petera L. Bergera, na ktérego poglady bedziemy sie dos¢
czesto powotywad, czasy wspotczesne bardziej charakteryzuje pluralizm
spoteczno-kulturowy i spoteczno-religijny niz sekularyzacja. Marksistow-
ski ateizm nie ma wiekszych szans poza murami uniwersytetéw (Berger
2011b: 138). We wczesniejszych swoich pracach Berger przyjmowat teze
0 swoistym sprzezeniu miedzy sekularyzacjg i pluralizmem. Sekularyza-
cja przyczyniata sie do demonopolizacji tradycji religijnych, a zatem, ipso
facto, prowadzita do sytuacji pluralistycznej (Berger 1984: 383).

§ 1. Pluralizm spoteczno-kulturowy we wspotczesnych
spoteczenstwach
Procesy pluralizacji kultury czy szerzej zycia spotecznego s3 nie-
kiedy traktowane jako jeden z aspektéw dezinstytucjonalizacji, moga
by¢ rozwazane odrebnie. Sam pluralizm jest uznawany za podstawo-
wa zasade organizacji nowoczesnego spoteczenstwa, jest takze trak-
towany jako warto$¢ nadrzedna i wyznacznik nowoczesnego tadu
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spoteczno-kulturowego. Wyraza sie on na wielu poziomach rozwoju
wspotczesnych spoteczenstw, zarowno jako wielko$¢ teoretycznych
stanowisk w poszukiwaniu prawdy, jak i réznorodnos$¢ proponowanych
i praktykowanych wartosci, norm i wzoréw zachowan. Wedtug Petera
L. Bergera pluralizm jest waznym skutkiem modernizagji, tj. radykal-
nej przemiany ludzkiego zycia w warunkach rozwoju technologicznego
dwoéch ostatnich wiekédw. Rewolucja przemystowa, zapoczatkowana
w XVIII wieku w Anglii, rozprzestrzenita sie az do najdalszych zakatkow
Swiata (Berger 1994a: 36).

Efekty pluralizmu s3 szczegélnie widoczne w warunkach gospo-
darki rynkowej i rozwijajacej sie demokracji. Nowoczesne spoteczen-
stwa nie sg zbiorowosciami jednostek, sktadaja sie one z wielu grup spo-
tecznych, stowarzyszen, instytucji, organizacji itp. Przynalezno$¢ do nich
ma charakter wolny, wynikajacy z indywidualnej decyzji (Berger 1994b:
96; Willaime 2019: 75-89). Pluralizm badz - jak méwig inni — pluralnosé,
staje sie zasada organizacji zycia spotecznego i nowym paradygmatem
w naukach spotecznych. Wraz z pogtebianiem sie zréznicowanych i wy-
specjalizowanych systeméw funkcjonalnych dokonuje sie radykalizacja
pluralizmu spotecznego i kulturowego.

Istnieje w spoteczenstwie pluralistycznym wiele konkurencyjnych
grup spotecznych, czesciowo przenikajacych sie, czeSciowo niezalez-
nych od siebie. Ich liczba jest wtasciwie nieograniczona, na miejsce jed-
nych powstaja drugie. Cele grupowe moga by¢ ukierunkowane bardziej
.do wewnatrz” lub bardziej ,na zewnatrz”, bardziej na dobro swoich
cztonkéw lub bardziej na wymagania intereséw srodowiska spotecz-
nego. Wszystkim grupom spotecznym przystuguje daleko idgca samo-
dzielnos$¢ i autonomia. Jednostka nie jest skazana na jeden zamkniety
system aksjologiczny, lecz jest konfrontowana z réznorodnymi mozliwo-
$ciami stylow zycia i ocen postepowania. Z pluralizsmem wartosci i norm
wigze sie pluralizm wzoréw osobowych i wzoréw zachowan.

Empirycznie rozumiany pluralizm oznacza mnogos¢ wyznan i religii
(pluralizm religijny), wartosci (pluralizm aksjologiczny), grup spotecz-
nych (pluralizm spoteczny), styléwi ,filozofii” zycia (pluralizm kulturowy)
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oraz sit ksztattujacych zjawiska polityczne (pluralizm polityczny). W sen-
sie normatywnym pluralizm dotyczy uznania i pochwaty tej réznorodno-
$ci i zréznicowania, a nawet — w skrajnych ujeciach — uznanie ich petnej
rownosci (Sztompka 2020: 221-222). Przy catej funkcjonalnej odmienno-
$ci poszczegdlne grupy spoteczne maja jednakowe prawo do swobodne-
go rozwoju. Jednostki i grupy spoteczne sg wzgledem siebie niezalezne,
dziataja i konkurujg ze soba w sposéb réwnouprawniony, wedtug zdefi-
niowanych przez siebie celéw i intereséw.

W spoteczenstwie pluralistycznym powstaje mnoéstwo grup i in-
stytucji spotecznych, ktére czesto rywalizuja pomiedzy soba. Nie tylko
wspotistniejg obok siebie, ale s zwigzane ze sobg na wiele sposobéw,
przez niezliczone interakcje spoteczne, takie jak wymiana, wzajemna
wiedza, konflikty, konkurencyjnos¢ itp. Jednostki réwnoczesnie lub
sukcesywnie mogg by¢ lub s3 cztonkami wielu grup spotecznych, maja
prawo powiedzie¢ ,tak” lub ,,nie” wobec zastanej tradycji. Coraz czesciej
nasza $wiadomosc¢ spoteczna tworzy sie poprzez powtarzajace sie akty
odcinania sie od przesztosci.

Techniczny rozwdj ludzkosci dokonuje sie w ciggtym przyspiesze-
niu. Dzi$ osiagnelismy taki etap rozwoju, ze podstawowe zmiany i prze-
obrazenia techniczne i spoteczne zachodzg czesciej niz jeden raz w zyciu
tego samego pokolenia. Zyjemy w epoce ustawicznych zmian. Zamiast
postawy dopasowania sie do tego, co zostato juz osiggniete, pojawia
sie postawa ciagtej gotowosci do przyjmowania tego, co przewyzsza
dotychczasowe osiggniecia techniczno-organizacyjne. Kazdy, kto chce
dotrzymac kroku szybko zmieniajacemu sie $wiatu, musi odznaczac sie
wielka plastycznoscia i umiejetnosciami w zakresie bardzo zréznicowa-
nych dziatan. Cztowiek, ktoéry chce zachowac sie zgodnie z duchem swe-
go czasu, bardzo szybko zostaje ,wdowcem” (Berger 1964: 127-132).

W nowoczesnym spoteczenstwie rozwija sie segmentalizacja i plu-
ralizacja zycia codziennego. Poszczegélne systemy czeSciowe uzyskuja
wysoka niezaleznos¢ i autonomie w wypetnianiu swoich funkcji, cho-
ciaz rownoczesnie zalezg od funkcji wypetnianych przez inne systemy
czesciowe. Pluralizacja — wynikajaca z faktu istnienia coraz liczniejszych
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grup o wtasnych interesach, przekonaniach i wzorach zachowan - za-
znacza sie zaréwno na poziomie zewnetrznych zachowan spotecznych,
jak tez i na poziomie Swiadomosci zbiorowej. Tworzy sie naturalna kon-
kurencja systemow wartosci, gwarantujaca mozliwos¢ wyboru sposraod
réznych alternatyw, w sytuacji, gdy brakuje jednej nadrzednej zasady.
W pluralistycznym spoteczenstwie ludzie mogg swobodnie zabiega¢
o swoje partykularne interesy, takze w warunkach ostrych konfliktéw
i wspotzawodnictwa. Postepujace procesy spotecznej dyferencjacji, ktore
praktycznie wystepujg we wszystkich sferach zycia codziennego, prowa-
dz3a do tworzenia sie niezaleznych hierarchii wartosci, ktére tylko cze-
$ciowo pokrywajg sie. Kazda z wydzielonych sfer zycia codziennego (sub-
systemy) ma swoje wartosci, normy oraz wzory zachowan i nie daje sie
kontrolowa¢ przez inne. W gospodarce ludzie kierujg sie skutecznoscia
i efektywnoscig rynkowa. W dziedzinie polityki panstwo kieruje sie racja
stanu, ktéra nie zawsze odpowiada kryteriom moralnym. To samo dotyczy
~wolnej od wartosciowania” nauki i niektorych systemoéw wychowania.

Ludzie wspotczesni zyja w spoteczenstwach zréznicowanych pod
wzgledem $wiatopogladowym, pluralistycznych w zakresie postaw religij-
nych, permisywnych w zakresie postaw moralnych. Pluralizm form i postaci
zycia codziennego jest nie tylko pewna rzeczywistoscig, ale nabiera charak-
teru waznej, niekiedy najwazniejszej wartosci. Kazdy, jak dtugo nie narusza
praw innych oséb — wedtug tego stanowiska — moze zy¢ wedtug wtasnych
przekonan i pragnien, zadna instancja z KoSciotem i panstwem wtacznie,
nie moze wymuszac okreslonych modeli i wzoréw zycia. Dla wielu wspot-
czesnych pluralizm jako taki jest swoista religia (Monti 2014: 86-105).

W nowoczesnych spoteczenstwach utrwala sie i pogtebia pluralizm
spoteczno-kulturowy, spoteczenstwa wspoétczesne sa spoteczenstwami
radykalnego wyboru. Jednostka staje przed koniecznoscia wybierania
sposrod réznych ofert i opgji. Peter L. Berger nazywa ten przymus impe-
ratywem heretyckim (greckie stowo hairesis znaczy wybér). Heretykiem
w tym znaczeniu jest kazdy, kto nie przyjmuje catej tradycji, lecz wybiera
z niej pewne tresci, inne pomija lub odrzuca. Wspétczesnie nawet orto-
doksja religijna nie jest kwestia losu, lecz opcja, rezultatem mniej lub
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bardziej wolnego wyboru. Wiekszo$¢ ludzi wspétczesnych jest ,herety-
kami” (Berger 1990: 13-46).

Na poszerzajacym sie ,bazarze idei” jest coraz wiecej producentéw
i dystrybutoréw wiedzy symbolicznej. Rynek oferuje wiele odmian war-
tosci, norm, wzoréw zachowan, styléw zycia itp. W ,religijnych super-
marketach” wybiera sie $wiatopoglad tak jak kazdy inny towar na rynku
podazy. Wybor oparty na subiektywnych preferencjach, ktére pozwalaja
wybiera¢ z r6znorodnych ofert religijnych to, co jednostce , pasuje”, jest
coraz mniej uzalezniony od spotecznie okreslonych kryteriow selekgji.

Pluralizm okres$la strukture spoteczenstwa, w ktérym liczne, mniej
lub bardziej niezalezne od siebie, zorganizowane wedtug réznorodnych
kryteriéw intereséw, wartosci i norm oraz znajdujace sie we wzajemne;j
konkurencji grupy i instytucje, walcza o wptywy spoteczne i polityczne.
U podstaw konkurujacych grup spotecznych lezg rozmaite wartosci i po-
rzadki wartosci, nadajace sens spoteczenstwu oraz wptywajace na tozsa-
mos$¢ osobowa jednostek. W warunkach spoteczenstwa pluralistyczne-
go upowszechnia sie — stymulowany szczegélnie przez srodki masowej
komunikacji — relatywizm moralny, ktéry stawia na réwni réznorodne
koncepcje wartosci, prowadzac do swoistego kulturowego synkretyzmu
i czesciowej identyfikacji z grupami spotecznymi.

Pluralizm spoteczno-kulturowy dominuje w regionach o wysokim
poziomie rozwoju spoteczno-gospodarczego, ktére odeszty od stosun-
kowo jednorodnych i stabilnych stosunkéw spotecznych. Spoteczenstwa
wspotczesne charakteryzuja sie pluralizmem politycznym, spotecznym,
kulturowym, moralnym i religijnym. Wszystkie typy pluralizmoéw wptywaja
na mentalnos¢ ludzi i instytucje spoteczne. Spoteczenstwo wyboru wia-
ze sie z pewnymi charakterystycznymi cechami cywilizacji i $wiadomosci
wspotczesnej. W warunkach przyspieszonych i legitymizujacych sie jakby
W sobie” zmian spotecznych kurcza sie mozliwosci doswiadczenia tradycji
i ciggtosci, potrzebne do tworzenia znosnych ,Swiatéw zycia” i tozsamosci
osobowej. ,To, co byto stosowne niegdys, jest niestosowne teraz, i vice
versa. To, co byto tabu, staje sie de rigueur, to, co byto oczywiste, staje
sie Smieszne, to, co byto czyim$ Swiatem, staje sie tym, co musi zostaé
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przezwyciezone. Oczywiscie przejscie takiej transformacji pocigga za soba
reinterpretacje wtasnej przesztosci, i to radykalng” (Berger 1988: 65). Piotr
Sztompka méwi nawet o ,traumie zmiennosci”, ktéra moze prowadzi¢ do
ambiwalencji i réznorodnych sprzecznosci w dziedzinie wyboréw oraz mo-
tywacji religijnych i moralnych (Sztompka 2008: 209-223).

Spoteczenstwa wspotczesne realizujgce model gospodarki ryn-
kowej s3 podobne do wielkich doméw towarowych, oferujacych klien-
tom nieograniczone wprost mozliwosci nabywania towaréw. Na rynku
podazy oferuje sie nie tylko dobra materialne, ale i przezycia duchowe
(od turystyki po erotyke), wartosci kulturowe (od muzyki klasycznej po
kursy jezykéw obcych), rozrywke, réznorodne terapie i nauki zbawcze,
propagujace nowe formy sensu zycia, stylu i Swiatopogladu. Rynek du-
chowych ofert ro$nie i poddany jest on mechanizmom popytu i podazy.
Wielos$¢ réoznorodnych ofert jest odczuwana jako ubogacenie lub wy-
zwolenie, innym razem jako obcigzenie, niemal nie do zniesienia. Gospo-
darka rynkowa jest jedng z przyczyn mnozenia propozycji i ofert, gtéwna
przyczyng jest bardzo ztozony proces modernizacji (Berger 1994a: 34).

W spoteczenstwie pluralistycznym rzeczywistosci spoteczne, mo-
ralne i religijne, ktére kiedys byty jasno okreslone, dzis przeobrazajg sie
w sytuacje ztozone i zréznicowane. Podstawowa cechg nowoczesnego
spoteczenstwa jest rozdzielenie sfery publicznej i prywatnej. W tym
typie spoteczenstwa — twierdza socjologowie — jednostka jest zwykle
Swiadoma zwyktej dychotomizacji $wiata prywatnego zycia i $wiata pu-
blicznych instytucji, z ktdrymi jest powigzana, wystepujac w réznych ro-
lach spotecznych. Nalezy jednak podkresli¢, ze pluralizmm ma miejsce we-
wnatrz tych dwoch sfer. Jest to oczywiste, jesli chodzi o doswiadczenie
jednostki w sferze publicznej. Sfera prywatna réwniez nie jest wolna od
pluralizsmu. Nowoczesna jednostka prébuje tak zorganizowac sobie te
sfere, by $wiat prywatny dostarczat jej zintegrowanego i podtrzymuja-
cego porzadku znaczen, ktérego nie dostarcza swiat publicznych insty-
tucji (Berger, Berger, Kellner 1989: 490). Pluralizm intereséw, stanowisk
aksjologicznych, planéw zyciowych itp. wyraza bogactwo mozliwosci
ludzkiej samorealizacji oraz prawo rozwijania na wtasng reke celéw
i drég swojego zycia.
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Zerwanie z monopolem ,na sposéb zycia”, zainteresowanie sie
sprawami jednostki i prawami wolnos$ciowymi jest bardzo charaktery-
styczne dla wspotczesnych spoteczenstw. Poszerza sie ustawicznie wol-
nos$¢ wyboru i przestrzen mozliwosci wyboru (nie tylko wolnos$¢ ,,0d”).
Tak dtugo, jak nie narusza sie wolnosci innych, kazdy moze zy¢ na swéj
sposob. Wzorce zycia nie muszg by¢ dziedziczone, lecz zasadniczo moga
by¢ tworzone wedtug ,wtasnej rezyserii”, ,na swéj sposéb”. Poszczegél-
ne jednostki otrzymuja nie tylko szanse wybierania, ale stoja poniekad
pod przymusem wybierania. Prywatyzacja decyzji nie oznacza jednak
automatycznie nieograniczonej wolnosci (Berger 1980: 46-79).

Peter L. Berger pisze: ,Kilka lat temu uzytem w tytule ksigzki zwro-
tu <heretycki imperatyw>, gdyz moim zdaniem dobrze oddaje on sytu-
acje wierzacych we wspétczesnym sSwiecie. Greckie stowo hairesis, od
ktérego pochodzi angielskie heresy, oznacza <wyboér>. Heretykiem jest
ktos, kto z tradycji wybiera tylko jej elementy, a reszte odrzuca. W ksiaz-
ce tej argumentowatem (takze dzi§ uwazam, iz stusznie), Zze tego typu
wybory s3 nieuniknione w sytuacji, gdy zadna z religijnych tradycji, zad-
ne z wierzen nie jest oczywiste samo przez sie. Dzisiaj kazdy musi doko-
nywacé wyboréw, nawet wtedy gdy okresla siebie jako ortodoksyjnego
wyznawce tej czy innej tradycji. Ta wolnos¢ zarazem staje sie brzemie-
niem. |, summa summarum, sadze, ze to dobrze. Nie bardzo moge poj3a¢,
jak religia oczywista sama przez sie mogtaby przewyzszac religie, ktéra
kto$ wybrat” (Berger 2007b: 11).

W rzeczywistosci cztowiek dokonujacy wyboréw (homo eligens)
znajduje sie w réznych sytuacjach: a) w sytuacji drastycznie ograniczo-
nych mozliwosci dokonywania wyboréw (np. skrajne ubéstwo, ciezka
choroba, niesprawnos$¢ umystowa); b) w sytuacji, gdy istnieja mozliwo-
$ci dokonywania wyboréw, ale ludzie rezygnujg - z takich czy innych
wzgledoéw - z wyboréw; c) w sytuacji, gdy ludzie dokonuja wyboréw,
ale nie wedtug jakiego$ ustalonego sposobu i utrwalonych kryteriow;
d) w sytuacji, gdy wybory sa dokonywane wedtug jakich§ w miare sta-
tych, utrwalonych kryteriéw czy orientacji zachowawczej, albo nastawio-
nej na zmiany (Sicinski 1989: 17-18).
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Spoteczenstwo pluralistyczne redukuje to, co okresla sie jako ,los”
lub , przeznaczenie”, zwielokrotnia za$ mozliwosci wyboru. W zmienia-
jacych sie okolicznosciach i sytuacjach zyciowych wybér staje sie ko-
niecznos$cia, swoistym nakazem (tzw. imperatyw heretycki) i dotyczy
w zasadzie wszystkich ludzi (tzw. uniwersalizacja wyboréw). Imperatyw
wyboru w dziedzinie moralnosci, podobnie jak i w innych dziedzinach
ludzkiego myslenia i dziatania, oznacza, ze nowoczesny cztowiek staje w
obliczu nie tylko mozliwosci, ale i koniecznosci dokonywania wyboréw
sposéréd réznych wartosci i norm etycznych.

Nie znaczy to bynajmniej, ze w spoteczenstwach pluralistycznych
jednostki sg wyzwolone spod réznego rodzaju przymuséw spotecznych,
wywieranych przez struktury spoteczne (jako system instancji kieruja-
cych zachowaniami). Jednakze istniejg dziedziny zycia i dziatania prawie
catkowicie wyzwolone spod tych wptywéw (np. rézne obszary zycia pry-
watnego), a réwnoczesnie jednostki majg mozliwos¢ wyboru dystansu
wobec instytucji. Nie s3 one tez ,skazane” na wybér okreslonych sen-
sow i znaczen jakiejs dominujacej kultury, lecz moga - jako konsumen-
ci sensOw — autonomicznie ksztattowac¢ swoja osobowa tozsamoscé.
Wraz z modernizacja nastepuje odchodzenie od ,losu” do ,wyboru”,
od ,przymusu” do ,zmiennych mozliwosci”. W warunkach poszerzajacej
sie wolnosci podejmowane s3 wcigz nowe indywidualne decyzje. Zycie
jednostki, jej Swiatopoglad i tozsamos¢, staja sie jakby projektem czy
serig projektéw wcigz na nowo realizowanych. Cztowiek wspotczesny
zachowuje sie troche tak, jak bytby na aukcji, wciaz oczekuje na nowe
oferty. To nowoczesnos$¢ stwarza nowe sytuacje, ktérych poszukiwanie
i wybieranie staje sie swoistym imperatywem (Berger, Berger, Kellner
1973: 72-74).

Wspotczesny cztowiek znajduje sie niekiedy w stanie ustawicznego
zwatpienia co do natury samego siebie i ¢wiata, w ktérym zyje. Swia-
domos¢ wzglednosci, ktéra w poprzednich epokach byta jedynie dana
matym grupom intelektualistow, okazuje sie dzisiaj faktem kulturowym,
siegajacym gteboko w nizsze regiony systemu spotecznego. We wspot-
czesnym Swiecie utrwala sie przekonanie ludzi, ze o ich zyciu decyduje
nie slepy los, lecz Swiadomy wybér. Nowoczesna nauka i technika zwiek-
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szaja niestychanie mozliwosci kontrolowania srodowiska naturalnego
i spotecznego, a przez to przyczyniajg sie do zanikania tych aspektow zy-
Cia, ktére uprzednio byty doswiadczane i odbierane jako przeznaczenie
(Berger 1995: 159).

Pluralizm przynosi ze soba relatywizacje tradycyjnych orienta-
¢ji normatywnych. W Swiecie przednowoczesnym, w ktérym panowat
w miare koherentny system wartosci i norm kulturowych, wartosci
i normy miaty charakter niepodwazalny i wyznaczaty sposoby dziatania
jednostek. Cztowiek miat w praktyce niewiele opcji do wyboru. Miedzy
obiektywnga i subiektywng tozsamoscia istniata daleko idaca symetria.
W warunkach nowoczesnosci poszerza sie przestrzen wolnosci, ale row-
noczesnie jednostka traci swojag dawna pewnos$¢ i bezpieczenstwo na
rzecz zmiennych przekonan, opinii, pogladéw i preferencji. Pluralizm
staje sie wazna czescig sktadowa nowoczesnego zycia, a tzw. heretycki
imperatyw zmusza do podejmowania decyzji (Berger 1994b: 74-75).

Cztowiek nie tyle rodzi sie w okreslonej tradycji, w ktérej wzra-
sta, lecz sam okresla, kim jest, kim chce by¢ (projekt wtasnego zycia).
Jezeli nawet poszukuje on sensu wtasnego zycia, nie musi tym samym
odnajdywac go w Kosciele czy w religii. Tworzy sie swoisty kult jednost-
ki, ktéry nazywany jest sakralizacja osoby. W warunkach indywidualiza-
¢ji wzrastaja nie tylko mozliwosci wybierania, ale i ryzyko przegranej,
bowiem praktyka zyciowa jednostki jest ograniczona. Na ogét wzrasta
rozbieznos¢ (,nozyce”) miedzy tym, co mozemy osiagna¢, a tym, co osia-
gamy w rzeczywistosci spotecznej i w zyciu indywidualnym. Proces indy-
widualizacji, w ramach ktérego jednostki emancypujg sie spod wptywow
religijnych instytucji i s3 zdolne same decydowac¢ o swojej religijnosci,
staje sie przede wszystkim fenomenem pokoleniowym.

W nowych warunkach spoteczno-kulturowych cztowiek staje twa-
rzg w twarz wobec wielu wyboréw, ktére w spoteczenstwach trady-
cyjnych byty nie do pomyslenia. Dotycza one wyksztatcenia, zawodu,
bliskich zwigzkéw z innymi ludzmi, wartosci politycznych, moralnych
i religijnych, a nawet okreslania wtasnej tozsamosci (Berger, Zijderveld
2010b: 54-57). W warunkach pluralizmu spoteczno-kulturowego in-
stytucje religijne i koscielne musza zabiega¢ o klientéw, respektujac
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zasade konkurencji na ,rynku Swiatopogladowym”. Klienci stajg sie
coraz bardziej autonomiczni i poszukujg adekwatnych do ich potrzeb
ofert duchowych. W warunkach ksztattowania sie spoteczenstwa plura-
listycznego wiara nie moze by¢ tylko sprawa urodzenia czy kulturowego
dziedziczenia, tym mniej opiera¢ sie na gwarancjach srodowiska spo-
tecznego. Nowe podejscie do religii wigze sie bardziej z indywidualnym
doswiadczeniem religijnym niz nauczaniem koscielnym, bardziej z tym
co osobiste niz instytucjonalne, bardziej z religijnoscig prywatna niz ofi-
cjalna. Wspotczesnie coraz czesciej cztowiek sam chce decydowac o tym,
jak dochodzi¢ do wiary i, jak ja wyraza¢. Sam decyduje o tym, czym jest
jego wiara, jak ma by¢ rozumiana (religijnosc¢ jako sprawa osobista, indy-
widualny wybér, wiara doswiadczeniowa, wiara ,zmutowana”, niezinsty-
tucjonalizowana, nieoficjalna, labilna, bezobjawowa, bezkoscielna).

§ 2. Religia i religijnos¢ w warunkach pluralizmu
spoteczno-kulturowego

.Jezelinawet nowoczesne spoteczenstwa sg sceptycznie nastawio-
ne do ponadczasowo waznego kodeksu wartosci, jezeli nawet nie przy-
znaja nieomylnosci zadnemu autorytetowi osobowemu, politycznemu,
religijinemu czy intelektualnemu, to jednak jako struktury wiezéw
pracy i komunikacji potrzebuja one przynajmniej kilku ogélnie waznych
normatywnych regut zobowiazujgcych, ktére nie s uwiktane w spér
poszczeg6lnych wyznan czy ideatéw zyciowych” (Hoffe 1992: 169). Stad
- wedtug Otfrieda Ho6ffe — nie jest sensowny absolutny pluralizm, zdol-
ny jest przetrwac i jest pozadany pluralizm wzgledny, ktory rozwija sie
na podtozu tego, co zasadniczo wspélne (H6ffe 1992: 169).

W ponowoczesnych spoteczenstwach dokonuje sie - z powodu
znacznego pluralizmu spoteczno-kulturowego — proces problematyzacji
przekonan religijnych i moralnych. Znikta dawna jednolitos$¢ systeméw ak-
sjologicznych. ,Ludzie stajg w obliczu coraz bardziej réznorodnych prze-
konan, wartosci, styléw zycia i dlatego musza miedzy nimi wybierac. [...].
Socjolog powiedziatby, ze wspotczesnos¢ problematyzuje przekonania
z powodu znacznego pluralizmu, jaki tworzy w spotecznym Srodowisku.
Tam, gdzie istnieje wiele przekonan i gdzie cztowiek dlatego musi miedzy
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nimi wybiera¢, potrzeba tez bardziej rozbudowanej refleksji” (Berger
2007a: 17-18). Ponowoczesno$¢ jest porzadkiem posttradycyjnym.
W wysoko rozwinietej czy ptynnej nowoczesnosci tozsamos$é osobowa
i spoteczna (w tym i religijna) musi by¢ tworzona w sposéb refleksyjny. Re-
alizacji tego zadania nie utatwia ogromna rozmaitos$¢ opcji i preferenciji.
W pluralistycznym Swiecie zmienia sie ranga przekonan religijnych
i moralnych. W miejsce przekonan silnych, przekazywanych przez tra-
dycje, pojawiaja sie zmienne opcje. Nakazy i zakazy nabierajg charak-
teru propozycji. Przekonania staja sie niekiedy sprawa gustu, stabilne
wzorce wyjasniania zycia — hipotezami (przejscie od pewnosci do opinii).
W kontekscie pluralizmu zasad (a nasze czasy sg naznaczone plura-
lizmem), wybory moralne i sumienie moralne, ktére podaza ich tropem,
jawia sie jako zasady zmienne i nieusuwalnie ambiwalentne (Bauman
1996: 31). Niepewnos$¢ dotyczy nie tylko tresci religijnych, jak i moral-
nych, chociaz w zréznicowany sposéb. Pluralizm w swoich réznych po-
staciach moze stwarzac¢ rézne napiecia, nieporozumienia i konflikty. Nie
sprzyja on utrzymywaniu sie przekonan, ze istniejg jedynie stuszne roz-
wigzania w danej sytuacji, obowigzujgce wszystkich bez wyjatku.

Streszczajac poglady Petera L. Bergera na temat wptywu pluralizm
na religijno$¢ Grace Davie stwierdza: ,,Zwiazek ten ma charakter dialek-
tyczny: pluralizm prowadzi do erozji struktur wiarygodnosci stworzo-
nych przez monopolistyczne instytucje religijne, gdyz oferuje alterna-
tywy dla nich. Z kolei te alternatywy rywalizujg ze starszymi tradycjami,
przyczyniajac sie do dalszego podwazenia ich wiarygodnosci — innymi
stowy, do sekularyzacji. Co wiecej, pluralizm stanowi nieodtaczng czesé
modernizacji, zwazywszy na coraz wieksza mobilno$¢ nowoczesnego
Swiata (zaréwno jesli chodzi o ludzi, jak i idee). Dlatego pluralizm staje
sie kluczowa zmienng wptywajaca na rozumienie zwigzku miedzy mo-
dernizacjg a sekularyzacjg. To wtasnie wynikajace z nowoczesnosci plu-
ralistyczne tendencje okazujg sie niszczace dla religii” (Davie 2010: 88).

Berger zaznacza, ze pluralizm prowadzi do erozji religii w tych
spoteczenstwach, w ktérych uprzednio istniat monopol religijny, ale
w tych spoteczenstwach, w ktérych pluralizm istniat od poczatku (np.
w USA), rezultat ten moze by¢ catkowicie odmienny. W ujeciach skrajnych
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twierdzi sie, ze pluralizm religijny charakterystyczny dla czaséw wspét-
czesnych jest stanem przejSciowym w okresie dezinstytucjonalizacji
religii, w dalszej przysztosci spoteczenstwa osiggng stan powszechnej
niewiary. Problem religii zostanie ostatecznie rozwigzany, stanie sie ona
sprawa przesztosci. Wedtug niektérych socjologéw pluralizm jest przej-
$ciowym stadium sekularyzacji (Stark, Bainbridge 2000: 351).

Peter L. Berger wyraza poglad, ze teza o sekularyzowanej nowocze-
snosci jako fenomenu koniecznosciowego i nieodwracalnego jest fatszy-
wa. To, co nowoczesnos$¢ (Modernitdt) wywotuje, to pluralizacja. Oznacza
ona, ze tradycyjne tresci s relatywizowane, nie s tak oczywiste i niepod-
wazalne jak dawniej. Po pierwsze dlatego, ze zanikajg zamkniete spotecz-
nosci lub traca na znaczeniu, funkcjonujg obok innych, czesto konkuren-
cyjnych wobec nich. Skutkiem tego jest relatywizacja i relatywizm jako
ideologiczna akceptacja pluralizacji. W warunkach relatywizacji znikaja
wartosci absolutne, wszystko jest otwarte, wszystko jest mozliwe. Plu-
ralizacja doprowadza do ujawnienia sie coraz wiecej wyboréw natury re-
ligijnej niz w spoteczenstwach wczesniejszych. Od religii ,dziedziczonej”
mozna odejs$¢, mozna przy niej trwac, mozna wybierac dla siebie okreslo-
ne jej elementy i taczy¢ z innymi, pochodzacymi z odmiennych tradyc;ji.

W ksztattujacym sie spoteczenstwie pluralistycznym znaczenia i sen-
sy aksjologiczne w Swiadomosci ludzi przestaja by¢ oczywiste. Religijne,
moralne i kulturowe definicje rzeczywistosci traca swojg jakos¢ pewnosci
i stajg sie kwestiag swobodnego wyboru. W zmieniajacym sie kalejdosko-
pie zyciowych doswiadczen wartosci nie sg czyms spotecznie danym, lecz
sg indywidualnie osiggane. W nowoczesnym spoteczenstwie ,jednostka
doswiadcza relatywnosci w obliczu pluralizmu $wiatéw [...]. Akcent rze-
czywistosci przesuwa sie wiec z obiektywnego porzadku instytucji w dzie-
dzine subiektywnosci. Inaczej méwiac, jednostkowe doswiadczenie siebie
staje sie dla jednostki bardziej rzeczywiste niz doswiadczenie obiektyw-
nego $wiata spotecznego” (Berger, Berger, Kellner 1989: 497).

W warunkach pluralizacji spotecznej i kulturowej pogtebia sie pro-
ces indywidualizacji, ktéry obejmuje takze religie. Traci ona swéj mono-
pol Swiatopogladowy. Struktura wiarygodnosci religii stabnie, poniewaz
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na rynku $wiatopoglagdowym dziataja rézni konkurenci, podwazajacy
wprost lub posrednio jej roszczenia do wytacznosci. Jednostki maja
w tych warunkach prawo i obowigzek wybierania sposréd ofert obec-
nych na,rynkureligijnym” (religia przestaje by¢ ,losem”, staje sie ,,wybo-
rem"). Konkurenci prezentujacy swoje oferty na tym rynku musza z kolei
w wiekszym zakresie uwzglednia¢ potrzeby konsumentéw i ich zaintere-
sowania sprawami Swiatopogladowymi. Instytucje religijno-koscielne sa
oceniane wedtug tego, czy zaspokajajg indywidualne potrzeby.

Wedtug Petera L. Bergera zwykty cztowiek spotyka sie z szeroka
gama sposobdéw definiowania rzeczywistosci. Postepujgca urbanizacja
wzmacnia procesy ,odkoscielnienia” religijnosci, w dalszym jednak cia-
gu religijnos¢ i koscielnos$¢ sg ze sobg zwigzane. Z badan socjologicz-
nych wynika, ze im czesSciej kto$ uczeszcza do kosciota, tym wyrazniej
sktania sie do okreslenia siebie w kategoriach ,religijny”, im bardziej
czuje sie zwigzany z KoSciotem, tym bardziej jest prawdopodobne, ze
bedzie deklarowat wiare w Boga osobowego. Wraz ze spadkiem zaufa-
nia do Kosciotéw chrzescijafiskich zmniejsza sie — nie zawsze rownocze-
$nie — uznanie znaczenia religii w zyciu codziennym. Nie pozostaje to
w sprzecznosci z innymi konstatacjami socjologicznymi, wedtug ktérych
pogtebia sie przepas¢ pomiedzy wartosciami i normami uznawanymi
w Kosciotach, a wartosciami i normami wspétczesnych spoteczenstw,
zwtaszcza w Srodowiskach mtodziezowych (Berger 1997: 173).

Trend ku indywidualizacji religijnej i nasilajace sie procesy dystan-
sowania sie wobec Kosciota, oznaczajace ostabienie wiezi miedzy reli-
gijnoscia i koscielnoscia, utrate monopolu wielkich Kosciotéw chrze-
Scijanskich w sektorze religijnym, mogg by¢ pewng szansg rozwoju dla
spluralizowanego, pojawiajacego sie w rozmaitych ksztattach, chrze-
Scijanstwa. Z postmodernistycznego punktu widzenia jest to sytuacja
normalna, oznaczajaca odejscie od nadmiernie zinstytucjonalizowanych
form religijnosci, w kierunku pluralizmu religijnego (nie degradacja
religijnosci, ale zmiana form religijnych). Powolny proces utraty zna-
czenia koscielnie zinstytucjonalizowanego chrzescijanstwa w Europie
Zachodniej (czeSciowo i w Polsce) zbiega sie z rozwojem alternatyw-
nych, indywidualistycznych form religijnosci, czesto o nieokreslonych,
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amorficznych i ptynnych ksztattach (swoista , parcelacja” religijnosci ko-
Scielnej). W konsekwencji tzw. zwykty cztowiek staje sie czesto niezde-
cydowany, jesli chodzi o sprawy religijne, a sama religia jest spychana w
strone irracjonalnosci (Berger 1997: 173).

Wedtug Petera L. Bergera teoria sekularyzacji wywodzaca sie
z Oswiecenia i spopularyzowana w latach piecédziesigtych i szes¢dzie-
sigtych ubiegtego wieku, wskazujaca, ze modernizacja spoteczna z ko-
niecznosci prowadzi do upadku religii zarébwno w spoteczenstwie jak
i w Swiadomosci ludzi, okazata sie btedna. Sekularyzacja na ptaszczyznie
spotecznej nie zawsze taczy sie z sekularyzacjg na ptaszczyznie $wiado-
mosci indywidualnej. Niektére instytucje religijne i koscielne utracity
site i wptywy w wielu spoteczenstwach, ale zaréwno dawne, jak i nowe
przekonania religijne oraz praktyki trwaty nadal w zyciu jednostek,
czasami przybierajac nowe formy instytucjonalne, czasami prowadzac
nawet do wielkich eksplozji gorliwosci religijnej. | odwrotnie, instytu-
cje identyfikowane jako religijne moga odgrywac pewna role spoteczna
i polityczna nawet wtedy, jesli niewielu ludzi wierzy lub praktykuje reli-
gie, ktora te instytucje reprezentuja. Relacja religii i nowoczesnosci jest
dos¢ ztozona, a Swiat dzisiejszy nie jest bynajmniej zsekularyzowany. Se-
kularyzacja powoduje silne ruchy kontrsekularyzacyjne (Berger 2002b:
2-3). Sekularyzacja i desekularyzacja dos¢ czesto funkcjonuja w tych sa-
mych spoteczenstwach.

Wedtug Petera L. Bergera nowoczesnos¢ wiaze sie przede wszyst-
kim z pluralizmem, a poprzez pluralizm moze wywotywac¢ sekularyzacje,
ale nie zawsze (tylko w latach szes$¢dziesiatych i siedemdziesigtych XX
wieku Berger twierdzit, ze pluralizm jest czynnikiem zawsze prowa-
dzacym do sekularyzacji). ,,Przez znaczng cze$¢ swojej historii ludzie
zyli we wspélnotach zasadniczo jednorodnych pod wzgledem wierzen
i wartosci. Nowoczesnos$¢ podkopata te dawna jednorodnos¢ — migracje
i urbanizacja sprawity, ze ludzie réznych wiar, wyznajacych rézne warto-
$ci, zaczeli sie spotykac twarza w twarz; masowa edukacja i powszech-
na alfabetyzacja otworzyty przed ludZzmi nieznane dotad perspektywy
poznawcze; szczegdlng role odegraty tez srodki komunikacji masowe;j.
Wszystkie te przemiany trwaja od dobrych paru stuleci, a dzi$ na skutek
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globalizacji gwattownie rozszerzajg swdj zasieg i nabierajg rozpedu. We
wspotczesnym Swiecie niewiele jest miejsc, na ktérych nie odcisnetaby
sie ta dynamika pluralizmu - dotyczy to takze religii” (Berger 2005b: 18).

Pluralizm stworzyt szerokie mozliwosci wybierania. Istnieje takze
rynek religijny oferujacy rézne mozliwosci. Wedtug Bergera: ,| w USA
i w Europie pluralizm przeksztatcit religie zaréwno pod wzgledem instytu-
cjonalnym, jak i w sferze swiadomosci jednostkowej. Instytucje religijne,
czesto przyzwyczajone do monopolu, musza dzi$ stawi¢ czoto konkuren-
cji. Powstat rynek religii, na ktérym jednostka moze, a nawet musi, do-
kona¢ wyboru. Na ptaszczyznie Swiadomosciowej oznacza to, ze religia
nie jest juz oczywistoscig, lecz przedmiotem refleksji i swobodnej decy-
zji". Socjolog ten dodaje: ,,To, ze religia stracita w Swiadomosci jednostek
status oczywistosSci, oznacza, ze jednostka musi dokonywaé wyboréw,
czyli realizowac swoje <preferencje>. Wybor moze mie¢ charakter swiec-
ki badz religijny. Jak wiemy, Europejczycy dokonujg wyboréw bardziej
Swieckich, Amerykanie bardziej religijnych. Ale nawet cztowiek, ktéry
deklaruje przynaleznos$¢ do tradycji religijnej w bardzo konserwatywnej
postaci, przynalezy do niej z wyboru —i cho¢by pod$wiadomie zdaje sobie
sprawe, ze w przysztosci moze te decyzje zmieni¢” (Berger 2005b: 18).

Pluralizm religijny niesie ze sobg wiele negatywnych skutkéw dla
tradycyjnych Kosciotéw chrzescijanskich, a dziatanie w warunkach reli-
gijnej konkurencji nie zawsze przynosi — wbrew twierdzeniom niekté-
rych amerykanskich socjologéw - pozytywne efekty. Pluralizm religijny
zmusza do refleksji, do przyjecia albo odrzucenia wiary nie ze wzgledu
na wymogi przynaleznosci do okreslonego srodowiska spotecznego,
tradycji czy przyzwyczajenia, ale na podstawie wolnej i $wiadomej de-
cyzji. Wiara implikuje decyzje, osobowy wybér jakosci wierzen, wyma-
ga przynajmniej pewnego stopnia wolnosci wyboru. Wiara dojrzata jest
mozliwa wowczas, gdy rzeczywistos$¢ swiata jest zachwiana. Jezeli wiara
wymaga jako alternatywy niewiary, to pluralizm poniekad instytucjona-
lizuje rézne alternatywy (Berger 2004a: 107-117).

Wiekszos¢ ludzi wspétczesnych zyje w zglobalizowanym Swiecie,
w warunkach znacznego pluralizmu w dziedzinie przekonan religijnych.
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LSytuacja pluralistyczna pomnaza liczbe struktur wiarygodnosci kon-
kurujacych miedzy soba. Ipso facto, prowadzi to do relatywizacji ich
tresci religijnych. Konkretniej rzecz ujmujac, tresci religijne podlegaja
<dezobiektywizacji>, to jest zostaja pozbawione swego dotychczas
przyjmowanego w Swiadomosci za oczywistos¢ statusu obiektywnej
realnosci. Staja sie one <subiektywne> w dwojakim tego stowa znacze-
niu: ich <realnos¢> staje sie <prywatna> sprawa jednostki, to jest zatra-
ca wtasciwos¢ oczywistej intersubiektywnej wiarygodnosci — zatem juz
<nie mozna mowi¢ naprawde> o religii. Ponadto ich <realnos¢>, oile jest
jeszcze podtrzymywana przez jednostke, rozumiana jest jako byt tkwia-
cy raczej w jej Swiadomosci anizeli w faktycznosci zewnetrznego $wiata
—religia nie odnosi sie juz do kosmosu czy historii, lecz do indywidualnej
Existenz lub psychologii” (Berger 1997: 201).

Pluralizm réznych przekonan swiatopogladowych i moralnych pod-
waza dotychczasowa pewnos¢. To, co wezesniej uchodzito za oczywiste,
staje sie opinia, traci swoja dotychczasowa waznosé. Opinie sg na ogét
niekoherentne i niestabilne. Pluralizm pocigga za sobg niepewnos¢, pro-
wadzaca w ekstremalnych przypadkach do nihilistycznych rozwiazan.
Pewno$¢ jako idea staje sie czyms iluzorycznym. Nie chodzi tylko o to,
ze nie wiemy, co jest prawdziwe a co nie jest prawdziwe, ale watpimy
w istnienie jakiejkolwiek prawdy obiektywnej. Ten teoretyczny i prak-
tyczny relatywizm jest legitymizowany przez postmodernistyczne nurty
ideologiczne, przyznajgce kazdemu prawo do jego wtasnej prawdy, jego
wtasnych regut moralnych. Jedyng zasadg odnoszaca sie do wszystkich
jest uniwersalna reguta tolerancji (Berger 1998a: 14).

Na przetomie wiekéw Peter L. Berger wyznawat, ze w przesztosci
zle opisat zwiazek pluralizmu i sekularyzacji. ,Nowoczesnos$¢ pluralizuje
Swiat zycia jednostek i w konsekwencji podkopuje wszystkie zaktadane
oczywistosci. Pluralizacja, w zaleznosci od innych czynnikéw w konkret-
nej sytuacji, moze, ale nie musi sekularyzowad. Jesli te twierdzenia wziac
za hipotezy, otwiera sie przed nami fascynujgce pole badan empirycz-
nych”. | dodaje, ze ,przekonania religijne sg raczej wybierane niz przyj-
mowane jako oczywistos$¢, to nie to samo, co powiedzied, iz nie s3 one
juz wyznawane. Méwiac wprost, proponuje teze, ze pluralizm wptywa
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raczej na jak, a nie czy przekonan religijnych — a to co$ catkiem réznego
od sekularyzacji” (Berger 2009-2010: 95).

Teoria pluralizmu spoteczno-kulturowego, zwana inaczej teoriag
ekonomii religijnej, wskazuje na wielos$¢ instytucji i Swiatopogladdéw kon-
kurujacych miedzy soba w dziedzinie spotecznej, kulturowej i religijnej.
Teza pluralizacyjna jest jednym z waznych tematéw wspoétczesnej socjo-
logii religii. Pluralizm jest zjawiskiem charakterystycznym dla wspétcze-
snych spoteczenstw i jest wywotywany przez wiele czynnikéw, jak: urba-
nizacja, mass media, komunikacja spoteczna, masowa edukacja, migracje,
globalizacja itp. Oznacza on wspotwystepowanie na okreslonym obsza-
rze spotecznym wielu Swiatopogladéw czy religii ze soba konkurujacych.
W spoteczenstwie pluralistycznym religia staje sie kwestia wolnego
wyboru, a pafstwo nie narzuca monopolistycznego $wiatopogladu. Plu-
ralizm moze, ale niekoniecznie zawsze, pociagga za soba konsekwencje
sekularyzacyjne, to znaczy wywotuje proces zmniejszania sie znaczenia
religii, zarbwno w wymiarach spotecznych, jak i w $wiadomosci jedno-
stek. Zalezy to od wielu okolicznosci i sytuacji (Berger 2002a: 296-297).

.Charakterystyczng cechg wszystkich sytuacji pluralistycznych, nie-
zaleznie od szczegdétdéw dotyczacych ich tta historycznego, jest to, ze
dawne religijne monopole nie moga dtuzej przyjmowacd za oczywistos¢
postuszenstwa swojej klienteli. Postuszenstwo jest dobrowolne, a wiec
-z definicji — nie do konca mozna by¢ go pewnym. W rezultacie tego tra-
dycja religijna, ktérg wczesniej mozna byto autorytatywnie narzucad, te-
raz musi znalez¢ zbyt. Musi by¢ <sprzedana> klienteli, ktérej nie mozna
juz przymusza¢ do <kupna>. Sytuacja pluralistyczna jest przede wszyst-
kim sytuacja rynkowa — instytucje religijne stajg sie agencjami rynkowy-
mi, a tradycje religijne — artykutami konsumpcyjnymi. W kazdym razie
powazna czes$¢ aktywnosci religijnej w tej sytuacji zostaje zdominowana
przez logike ekonomiki rynkowej” (Berger 1997: 185-186).

Podobnie opisuje sytuacje pluralizmu religijinego Thomas
Luckmann. Wedtug niego instytucje kosScielne we wspétczesnym
Swiecie utracity monopol na okreslanie ,Swietego kosmosu” i nie
przekazuja obowigzujagcego modelu religii. S one niejako zmuszone
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do konkurowania z wieloma innymi Zrédtami znaczen «ostatecznych”,
aby zwréci¢ uwage ,,autonomicznych” jednostek, ktére sg potencjalnymi
konsumentami ich ,,produktéw”. Moze by¢ tak, ze tradycyjne uniwersa
symboliczne staja sie nieodpowiednie dla codziennych doswiadczen
typowej jednostki i tracg swoj charakter rzeczywistosci nadrzednej
(Luckmann 1996: 145-148).

Wedtug Petera L. Bergera relatywnie zamkniete struktury wiary-
godnosci wspieraja stabilnos$¢ i witalnos¢ religijnosci, natomiast procesy
pluralizacji zycia spotecznego podwazajg znaczenie Kosciotow i religii, re-
latywizuja, a nawet niszcza roszczenia do posiadania absolutnej prawdy.
Zwolennicy teorii ekonomicznego modelu rynkowego — wprost przeciw-
nie — twierdza, ze religie profituja w warunkach pluralizmu religijnego,
natomiast w sytuacji monopolu religijnego Koscioty tracg swoja moc od-
dziatywania na swych cztonkéw. W pézniejszych swoich pracach Berger
przyznaje, ze w przesztosci niezbyt precyzyjnie ujmowat relacje miedzy
pluralizmem i sekularyzacja. Nowoczesnos$¢ wptywa na pluralizacje zycia
indywidualnego i w konsekwencji narusza wszystkie rodzaje pewnikéw.
Taki rodzaj pluralizacji moze, ale nie musi, pociagac za soba sekularyzacje,
zalezy to od wielu czynnikéw w danej sytuacji (Berger 2009-2010: 95).

W warunkach pluralizmu religijnego moze dochodzi¢ do protestan-
tyzacji katolicyzmu i do katolicyzacji protestantyzmu. Ludzie zmieniaja
swoje wyznania religijne, np. staja sie na pewien czas cztonkami Koscio-
téw pentakostalnych, wracajg do Kosciota katolickiego, a potem znéw
zmieniajga swojg wiare na inng. Czes$¢ katolikow i protestantéw chetnie
okresla siebie jako chrzescijan. Pluralizm moze prowadzi¢ do niepew-
nosci, synkretyzmu a nawet relatywizmu, ale moze réwniez pociggac za
soba wzrost aktywnosci i zréznicowanie ofert Kosciotéw dla wiernych
i wiekszg dynamike rozwojowa.

W warunkach monopolu koscielnego ludzie wierzacy nie mieli
mozliwosci wybierania sposréd alternatyw, przyjmowali dostarczane
im oferty religijne. Sytuacja ta sprzyjata mniejszemu zaangazowaniu sie
0s6b duchownych. W przypadku konkurencji duchowni sg zmuszeni za-
biega¢ o nowych cztonkdw, utrzymywac¢ dawnych i podejmowac nowe
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dziatania, by osiagniecia Kosciota czy wspoélnoty religijnej byty bardziej
znaczace. Konkurencyjny rynek religijny wymaga wcigz nowych zabie-
goéw i poswiecen ze strony oséb duchownych, nowych przejawéw ofiar-
nosci (Stachowska 2015: 313-319).

Model rynkowy, zwany niekiedy nowym paradygmatem, nie jest tyl-
ko zwykta metaforg, lecz stanowi podstawowg zasade funkcjonowania
religii. Im wiecej organizacji religijnych jest na tym rynku, tym bardziej
rozwija sie konkurencja miedzy nimi, wzrasta religijnos¢ ludzi. W mode-
lu rynkowym religia staje sie swoistym ,towarem” i jest dostosowywa-
na do potrzeb klienta, jego osobistych zainteresowan, potrzeb i uczu¢.
Ona sama, tj. religia, nie tyle kieruje zachowaniami jednostek, ile raczej
jest sposobem poprawy samopoczucia i duchowego dobrostanu. Auto-
rytety religijne traca na znaczeniu, religijno$¢ pozostaje pod wptywem
indywidualnej Swiadomosci i jest zwigzana z osobistym doswiadczeniem
jednostki (nie ortodoksja, lecz preferencja i opcja). Wyznawanie jakiej$
wiary (religii) nie musi oznacza¢ pozostawanie w niej przez cate zycie.
.Zaréwno w Ameryce Pétnocnej, jak i w Europie pluralizm przeksztatcit
religie w obu perspektywach: instytucjonalnej i indywidualnej. Instytu-
cje religijne, z ktérych wiele przywykto do monopolu, musza sobie radzic¢
w warunkach konkurencji. W rezultacie wytania sie rynek religijny, w ra-
mach ktérego jednostki moga — wrecz musza — dokonywac wyboréw.
Na poziomie indywidualnej $wiadomosci oznacza to, ze religia nie jest
juz czyms$ przezroczystym, lecz staje sie — podobnie zreszta jak coraz
wieksza czes$¢ ksztattujacej nas tradycji — przedmiotem namystu i decy-
zji” (Peter L. Berger. Alternatywne nowoczesnosci. www.newsweek.pl/
alternatywne nowoczesnosci,45397,1,1.html (dostep: 03.05.2015).

Wiele nowoczesnych spoteczenstw mozna okresli¢ jako spoteczen-
stwa spluralizowane religijnie, w mniejszym stopniu zsekularyzowane.
Religijne dyskursy pojawiaja sie w wielu wariantach, a granice miedzy re-
ligig i sekularyzmem przebiegaja rozmaicie w réznych spoteczenstwach
modernizujacych sie czy zmodernizowanych. W rozmaitych wersjach
modernizacji spotecznej odmiennie uktadaja sie relacje miedzy plura-
lizmem religijnym i sekularnoscig (Berger 2015: 109-114). Jezeli nawet
wspoteczenstwachnowoczesnychzinstytucjonalizowanechrzescijanstwo
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traci na znaczeniu, to zainteresowanie religig jakby nie stabnie. Na mar-
ginesie Kosciotow chrzescijanskich, albo poza nimi powstaja rézne ruchy
i wspoélnoty religijne. Zyskuje na znaczeniu ,hiezadomowiona” czy ,bez-
domna” religijnos¢ wyrastajaca niekiedy na tle rozczarowania Kosciotem
(,wiez na odlegtosc”), czesciowo zas na podtozu wysokich roszczen do
autonomii. Pluralizm religijny oznacza, ze w tym samym spoteczenstwie
wspétistniejg rézne religie, a takze rézne dyskursy religijne wspétist-
niejg z poteznym dyskursem Swieckim (Peter Berger Desecularization,
www.the-american-interest.com/2015/05/13desecularization (dostep:
06.12.2019). Badania nad wielorakim pluralizmem, w ktérym $cierajq sie
rownoczesnie religijno$¢ i sekularyzm, zapoczatkowaty prace nad no-
wym paradygmatem w socjologii religii (Pfadenhauer 2017: 472).

Koscioty chrzescijanskie mogg reagowad na pluralizm spoteczno
-kulturowy i religijny w rozmaity sposob. Berger wymienia dwie reak-
cje krancowe. ,Sytuacja pluralistyczna stawia instytucje religijne przed
dwoma mozliwosciami majacymi charakter typéw idealnych. Moga one
albo przystosowac sie do sytuacji, bra¢ udziat w pluralistycznej grze
swobodnych religijnych inicjatyw i rozwiazywaé najlepiej jak tylko po-
trafig problem wiarygodnosci w drodze modyfikacji swoich elementéw
zgodnie z zadaniami wyznawcéw. Moga one tez odrzuci¢ mysl o przysto-
sowaniu sie, schronic¢ sie za jakimikolwiek socjoreligijnymi strukturami
(ktére zachowaja badz konstruujg) i dalej w granicach mozliwosci wy-
znawac stare <prawdy obiektywne>, jak gdyby nic sie nie stato. Istnieja
oczywiscie rozne posrednie mozliwosci pomiedzy tymi dwoma, ktoére
posiadajg charakter typéw idealnych. S3 to mozliwosci o rozmaitych
stopniach przystosowania sie i bezkompromisowosci. Obydwie te moz-
liwosci stwarzajg problemy na poziomie teorii, jak i na poziomie <inzy-
nierii spotecznej>" (Berger 1984: 385).

§ 3. Moralnos¢ w warunkach pluralizmu spoteczno-kulturowego

Obok pluralizmu kulturowego (wielo$¢ konkurencyjnych idei) ist-
nieje pluralizm spoteczny (wielo$¢ konkurencyjnych grup) i instytucjo-
nalny (wielo$¢ konkurencyjnych instytucji). Ten drugi i trzeci pluralizm
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okresla sytuacje, w ktorej istniejg i dziataja — nie zawsze w pokojowej
koegzystencji — grupy spoteczne i zbiorowosci o réznych systemach
odniesien. Te formy pluralizmu pociagajg niekiedy ze soba niebezpie-
czenstwo relatywizmu. Bowiem pluralizm ,systeméw znaczen” réznych
grup ostabia wiarygodnos¢ kazdego poszczegdlnego systemu (Berger,
Kellner 1984: 73). Ogdlnie obowigzujace normy moralne s3 poddawane
w spoteczenstwach pluralistycznych dos¢ czesto w watpliwosé, niekiedy
wprost odrzucane, az po granice swoistego minimum moralnego. Ten-
dencje do relatywizacji i instrumentalizacji okreslajg z coraz wiekszg sita
zycie codzienne ludzi wspétczesnych.

Istotna cecha nowoczesnych spoteczenstw odnosi sie do spotecz-
no-kulturowej pluralizacji orientacji oraz tozsamosci osobowych i spo-
tecznych. , Jednostka, nie czujac skrepowania zadnymi nakazami i za-
kazami, moze realizowac wszystkie swoje pragnienia i marzenia, moze
eksperymentowac i testowac kolejne mozliwosci, ktére ja zainteresuja.
Czyni tak w przekonaniu, ze samorealizuje sie, ze osigga indywidualny
sukces, faktycznie zas dokonywane przez nig wybory moga jg zasklepiaé
we wtasnym ego, moga by¢ niekorzystne dla dalszego jej rozwoju i dla
dobra wspélnego. W efekcie takiej postawy w globalizujagcym sie swie-
cie, w ktérym zageszczaja sie kontakty miedzyludzkie, w ktérym ludzie
wprost ocierajg sie o siebie fizycznie, wielu pozostaje wzajemnie wobec
siebie obcymi duchowo i moralnie, traca tez poczucie odpowiedzialno-
$ci za los innych ludzi i dobro wspoélne” (Dyczewski 2013: 30-31).

W spoteczenstwach (po)nowoczesnych moralnos$¢ nie jest kwestig
dziedziczenia. W warunkach radykalnej wolnosci kazdy na nowo i na wta-
sny rachunek musi podejmowac decyzje moralne. Nawet najwazniejszych
wartosci z przesztosci nie mozna automatycznie i po prostu odziedziczy¢.
Trzeba je przyswajac i odnawia¢ poprzez oczywisty wybér, czesto nieta-
twy. Tozsamos$¢ moralna przekazywana (dziedziczona) przeksztatca sie
w tozsamos$¢ moralng konstruowang, az po jej bardzo zréznicowane
formy, takie jak tozsamo$¢ hybrydowa (,troche tego, troche tego”)
lub nawet wielotozsamos¢ (,wiele réznego naraz”) (Zacher 2007: 91).
Wspotczesnymi spoteczenstwami Zachodu rzadzi samozadowolenie
i nieskrepowana wolnos$¢ osobista, do tego dochodzi nieumiarkowany
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indywidualizm. Peter L. Berger nazywa te zjawiska ,kulturg miekka”
(Berger 2008a: 26-33). Jednostki musza konstruowac¢ swoja indywidual-
ng tozsamos¢ moralng niejako na ,wtasng reke”, ,wtasnym sumptem”,
w chaotycznym i ptynnym $wiecie wartosci i norm. Im wiecej poswiecenia
wykazujemy i im wiekszy kapitat inwestujemy, tym bardziej staje sie ona
»Nasza” tozsamoscia moralng. Nie brak i takich, ktérzy uwazajg, ze czto-
wiek powinien zy¢ ze Swiadomoscig catkowitego braku sensu i pewnikéw
moralnych.

Pluralizm wywiera znaczacy wptyw na zycie jednostek. ,W miare
jak coraz wieksze obszary zycia traca swe niekwestionowane normy,
jednostka musi rozpatrywac dostepne mozliwosci i dokonywac sposrod
nich wyboru. Modernizacje mozna wrecz przedstawi¢ jako gigantyczna
zmiane kondycji ludzkiej z kondycji losu na kondycje wyboru” (Berger
2007a: 10-11). Powiekszanie sie obszaréw zycia, w ktérych ludzie moga
podejmowac wolne i autonomiczne decyzje, moze by¢ uznane za prze-
jaw rozwoju spotecznego. Pluralizm spoteczno-kulturowy prowadzi nie-
jednokrotnie do ambiwalencji, synkretyzmu, a takze relatywizmu mo-
ralnego. Wspotczesnemu cztowiekowi nie wystarcza ukazywanie norm
ex auctoritate, pyta o ich uzasadnienie, jak i o uwiarygodnienie samego
autorytetu stojacego za systemem norm etycznych. Pytanie o stusznos¢
proponowanych przez religie i Koscioty chrzescijanskie zasad i regut mo-
ralnych zbiega sie z dystansem, jaki wytworzyt sie miedzy wspétczesnym
Swiatem a teologig moralng, z upowszechniajagcym sie przekonaniem, ze
cztowiek ma mozliwosci niemal nieograniczonego rozwoju, ze nic nie
jest z gory zabronione, ze ma on mozliwo$¢ wyboru orientacji dla swojej
przysztosci. Istnienie jakiejS ogolnie obowigzujacej etyki bytoby wiec
niezgodne z ,logika” spoteczenstwa pluralistycznego.

W postepowaniu wielu ludzi wspétczesnych nie zauwaza sie we-
wnetrznego i bezposredniego zwigzku z wartosciami i normami bez-
wzglednymi. Tracg one powoli swojg moc niosaca usensownienie zycia.
Tam, gdzie brakuje wartosci, zaznacza sie zachwianie sensu i tozsamo-
$ci osobowej, gdyz one wtasnie kieruja emocjonalnymi i poznawczymi
orientacjami oraz standardami wyboru celéw i srodkéw dziatan. Czto-
wieka poréwnuje sie niekiedy do klienta w sklepie samoobstugowym,
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ktéry ma do dyspozycji mnéstwo towardw, ale brak mu kryteriéw wybo-
ru tego, co jest wtasciwe i godne pozadania. Zbyt wczesnie musi rozréz-
nia¢ i wybiera¢ w bogatej ofercie dotyczacej wszystkich dziedzin zycia,
czesto w sytuacji rozpadu lub niejasnosci kryteriow etycznych, stano-
wigcych oparcie dla spotecznych i indywidualnych wyboréw. Oznacza to
niejednokrotnie akceptacje sprzecznych z chrzescijanstwem wartosci,
norm i wzoréw zachowan, uwazanych za zbyt rygorystyczne i z tego po-
wodu bedacych zrédtem niepotrzebnych konfliktdw sumienia. Niekiedy
ulega sie iluzjom spoteczenstwa neutralnego aksjologicznie.

Na ptaszczyznie swiadomosci egzystencjalnej mamy do czynienia
z wartos$ciami odnoszacymi sie do senséw czesciowych, znacznie rza-
dziej do sensu ostatecznego (absolutnego). Sens czeSciowy rozgrywa
sie w ramach tego, co od nas zalezy (np. przygotowanie sie do matury,
wykonanie jakiego$ zadania w ramach pracy zawodowej, osiggniecie ja-
kiego$ celu politycznego), w ramach konkretnego horyzontu motywa-
cyjnego. Sens ludzkiego istnienia w catosci dokonuje sie w ramach tego,
co od nas bezposrednio nie zalezy, a przynajmniej nie zawsze. Dopiero
z perspektywy sensu ogélnego (catosciowego, ostatecznego) nastepuje
usensownienie wszystkich innych ptaszczyzn sensu. Cztowiek zagubiony
w sensach cze$ciowych rozmija sie z sensem ogarniajagcym catos$¢ zycia
i koncentruje sie na ptytko rozumianych celach samorealizacyjnych. Ta-
kie niebezpieczenstwo da sie odczytac z rezultatéw wielu badan psy-
chologicznych i socjologicznych, zwtaszcza w odniesieniu do $wiadomo-
$ci moralnej mtodziezy.

Radykalny pluralizm oznacza w konsekwencji wyobcowanie i ano-
mie w skali spotecznej oraz dezorientacje w wymiarach jednostkowych.
Tylko nieliczni, ktérych mozna by za Peterem L. Bergerem i Thomasem
Luckmannem nazwac¢ ,wirtuozami pluralizmu”, czuja sie znakomicie
w tych warunkach. Wielu jest natomiast bezradnych, niepewnych i za-
gubionych. Ambiwalencja mozliwosci zyciowych przerasta ich zdolnosci
przystosowania sie do nowych kontekstéow sytuacyjnych. Globalne roz-
powszechnienie sie radykalnego pluralizmu jest najbardziej znaczaca
przyczyna kryzysu sensu zycia. Procesy sekularyzacyjne jedynie ten kry-
zys wzmacniaja (Berger, Luckmann 1995: 43-44).
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Cecha charakterystyczng spoteczenstwa pluralistycznego jest da-
leko idace poczucie wzglednodci. ,Swiadomoéé wzglednodci, ktéra chy-
ba we wszystkich epokach historycznych dana byta jedynie matym gru-
pom intelektualistow, okazuje sie dzi$ niezbitym faktem kulturowym,
siegajagcym daleko w nizsze regiony systemu spotecznego” (Berger
1988: 58). Nastepstwem zréznicowania spotecznego jest subiektywiza-
¢ja i indywidualizacja wszystkich sfer zycia ludzkiego. Uksztattowanie
sie spoistej struktury osobowosci staje sie w tych warunkach niekie-
dy problematyczne, w kazdym razie nie jest z reguty rezultatem uwe-
whnetrznienia jednego z gory okreslonego wzorca instytucjonalnego.
Wraz z erozjg tradycji ksztattuje sie nowy typ osobowosci zorientowany
na zmiennos¢ jako trwata ceche. Dostosowanie sie do zmian ma znacze-
nie podstawowe.

We wspotczesnym Swiecie zaznacza sie radykalna zmiana kontek-
stu spoteczno-kulturowego, w ktérym ksztattuja sie poglady moralne,
idee Swiatopogladowe, style zycia, sposoby wartosciowania. W warun-
kach rozwoju spoteczno-gospodarczego, demokratyzacji i pluralizacji
zycia spoteczno-kulturowego umacnia sie sekularyzacja zycia publicz-
nego, w ramach ktérej uniezalezniajg sie poszczegélne dziedziny zycia
spotecznego od wptywéw religii. Zwigzany z tym jest proces fragmenta-
ryzacji wartosci i norm, ktére reguluja dziatania ludzi w réznych sferach
zycia (pracy, rodziny, religii, moralnosci, polityki, nauki, wychowania
itp.). Kazda z nich rozwija swojg wtasnga, odrebng logike racjonalnosci
(Jasinska-Kania, Marody 2006: 15). W wielu teoriach socjologicznych
podkresla sie, ze moralnos$¢ w duzej mierze znikta ze struktury spotecz-
nej nowoczesnych spoteczenstw.

Twierdzi sie, ze wielkie instytucje tej struktury, jak gospodarka i pan-
stwo, dziatajg zgodnie z normami funkcjonalnymi, ktére — cho¢ nie zawsze
- réwniez w swej legitymizujgcej je retoryce wyzwolity sie z tradycyjnego
porzadku moralnego, nie wymagajg usprawiedliwienia przez odwotanie
sie do transcendentnego uniwersum. Thomas Luckmann, ktéry do pew-
nego stopnia podziela ten poglad, utrzymuje, ze znikniecie moralnosci ze
struktury nowoczesnych spoteczenstw nie oznacza znikniecia moralno-
$ci ze spoteczenstwa w ogéle (Luckmann 2006: 940-941). W ogromnym
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chaosie normatywnym nie dominuje juz jednak zadna $cisle okreslona,
oficjalna moralnos¢ (rozlewajaca sie czy wedrujaca moralnosé, moralnosé
ambiwalentna, nienormatywna, labilna, nietradycyjna, neutralna).

Pluralizmm moralny na ptaszczyznie indywidualnej oznacza przede
wszystkim ewolucje w strone tzw. wartosci samorealizacyjnych (war-
tosci samorozwoju). Dokonujaca sie przemiana wartosci i norm — zwiga-
zana przynajmniej czesciowo z przeksztatceniami struktury spotecznej
— pomniejsza szanse identyfikowania sie ludzi wierzacych ze schemata-
mi interpretacji zycia i wzorami dziatan preferowanymi przez Koscioty
chrzescijanskie. Wielu nie pyta zasadniczo o religijne prawdy objawione
i normy moralne, ktérych nauczajg Koscioty, lecz ustala swojg wtasna
religie i moralno$¢ wedtug subiektywnych odczué. Tendencje do subiek-
tywizacji wiary chrzescijanskiej, a takze do czesciowego tylko i warun-
kowego uczestnictwa w zyciu i postannictwie Kosciotéw, sa szczegdlnie
silne wéréd ludzi mtodych.

Dokonujace sie przemiany w Swiecie wartosci i nhorm mozna by
opisac jako przejscie od etyki zakazoéw i nakazéw do etyki przyzwolen,
od restrykcji do wolnosci. Przebiegajg one w warunkach wzrastajacej
konkurencyjnosci réznych swiatopogladéw. Wtasne przekonania ule-
gaja stosunkowo tatwo relatywizacji w zetknieciu z innymi poglada-
mi w szkole, w Srodowisku pracy, w srodkach spotecznego przekazu,
w codziennych interakcjach itp. Do$¢ wczesnie zostajg zburzone du-
chowe przestrzenie ochronne dziecka, a ono samo poddane jest wie-
lorakim oddziatywaniom przekraczajgcym aktualne mozliwosci rozwoju
osobowosciowego.

W spoteczenstwie pluralistycznym zaznacza sie przejscie od mo-
ralnosci nakazéw do moralnosci sumienia, od moralnosci zakazéw do
moralnosci indywidualnych osadéw, od moralnosci postuszenstwa do
moralnosci odpowiedzialnosci, od moralnosci autorytarnej do moral-
nosci wolnej od nadmiernych rygoréw, od moralnosci surowej i rygory-
stycznej do moralnosci komunikatywnej i dialogalnej. Chodzi wiec nie
tyle o to, czy ma by¢ moralnosé, czy ma jej nie by¢, lecz raczej o to, jaka
to ma by¢ moralnosé. Nowa moralnosé, akcentujgca przede wszystkim
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wolnos¢ cztowieka i jego odpowiedzialnos¢ w samorealizacji moralnej,
chce umozliwi¢ — wedtug mniej lub bardziej wyraznie formutowanych
postulatéw — zycie w solidarnej wspélnocie z innymi i w sensownych
strukturach oraz systemach spotecznych.

W spoteczenstwach pluralistycznych faktycznie przeakcentowu-
je sie indywidualng wolnos¢ tak, ze staje sie ona poniekad samowolg,
bardziej prawem jednostki niz jej zadaniem. Podkres$la sie wolnos¢ jako
zdolno$¢ do wyboru czy decyzji lub jako wolnos¢ ,,0d”, z niedocenianiem
lub pomijaniem wolnosci jako cechy konstytuujacej cztowieka jako oso-
be, wolnosci ,do” czegos$, ze Swiadoma odpowiedzialnoscig (wolnos¢
jako zadanie). Jednostka sama prébuje decydowad, ktére z przykazan
moralnych regulujacych zycie indywidualne i spoteczne bedzie respek-
towacd i w jakim zakresie.

Prywatyzacja i subiektywizacja wartosci i norm religijnych oraz
moralnych moze mie¢ aspekt pozytywny. Prowadzi ona na przyktad do
wzrostu poczucia osobistej odpowiedzialnosci, do pragnienia wiernosci
i pewnosci. Z reguty jednak oznacza, ze sady o dobru i ztu nie opieraja
sie na przekazywanym przez Kosciét porzadku moralnym. Jest to jakas
forma autonomii rozumianej jako wolnos$¢ w stosunku do zewnetrznych
instancji kontroli, ale nie w stosunku do tego, co jest w jednostce, jej
0s3déw, pogladéw, odczud itp. W sytuacji konfliktu norm, gdy nie moz-
na dochowac wiernosci wszystkim normom bez wzgledu na konsekwen-
cje, wielu chce rozstrzyga¢ dylematy i konflikty moralne we wtasnym
zakresie, bez uciekania sie do ogélnych ,katechizméw” religijnych czy
Swieckich. Sumienie indywidualne staje sie ostatecznym zrédtem norm
moralnych, co wigze sie z przekonaniem, ze moralnos¢ jest prywatng
sprawa cztowieka i nikt nie powinien w te sfere ingerowac. W ostatecz-
nym rozrachunku wolnos¢ utozsamia sie z prawem do méwienia i robie-
nia wszystkiego, co sie zechce.

Zgromadzone dane empiryczne uprawomocniajg — przynajmniej po-
$rednio—teze amerykanskiego socjologa Petera L. Bergera o zmieniajacej
sie lokalizacji moralnego osadu i o przesunieciu kognitywnym moralnosci.
Podstawa sadéw moralnych jest percepcja, co oznacza, ze moralno$¢ ma
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z istoty charakter poznawczy. Sumienie ma nie tyle charakter imperatyw-
ny (,réb to, lub tamtego nie réb”), lecz funkcje wskazujaco-informacyjne,
dajace rozeznanie w réznych sytuacjach zyciowych. Dokonujgca sie zmia-
na oznacza odchodzenie od normatywnych przykazan do poznawczych
funkcji sumienia (tzw. efekt zmiany poznawczej) (Berger 2007c: 228-232).
W tym kontekscie nie zwraca sie uwagi na fakt, ze sumienie jednostki,
niewspierane przez normy moralne oraz instytucje i sankcje, moze by¢
przy¢mione, a jego decyzje moga by¢ nietrafne, czysto subiektywne.

Istnieje uzasadnione przypuszczenie, ze cze$¢ katolikow pojmu-
je sumienie jako instancje catkowicie autonomiczng w podejmowa-
niu decyzji. Uznaja oni stanowisko Magisterium Kosciota w kwestiach
moralnych za zbyt kategoryczne, wywotujgce u wiernych niepotrzeb-
ne konflikty moralne. Jednostka powinna sta¢ sie - wedtug tego uje-
cia — autonomiczng wobec kazdej sytuacji codziennej i niecodziennej,
w koncu stac sie samodzielnym twércg sensu swojego zycia. Chce ona
sobie przyswoic z zycia tyle, ile zaplanuje, i nikt, w tym takze Kosciét, nie
powinien jej przeszkadzad. Autentyczno$¢ staje sie wartoscig naczelna
i tworzy ramy dla indywidualnej samorealizacji. Religia, a tym bardziej
Kosciét, przestaje by¢ najwyzszg wartoscig, wedtug ktérej dokonuje sie
wyboru miedzy alternatywnymi kierunkami dziatania.

Spoteczenstwa wspoétczesne, ktére nie gwarantuja zadnych war-
tosci moralnych uznawanych za bezwzglednie obowigzujace, oferujac
w zamian wiele réznorodnych drég rozwoju osobowosci, stajg sie — przy-
najmniej posrednio — zrédtem niepokojéw egzystencjalnych i kryzyséw
zwigzanych z poczuciem sensu i orientacji. W tych warunkach pytanie
o sens staje sie jednym z decydujacych pytan naszego wieku. Znalezie-
nie odpowiedzi na pytanie, po co cztowiek zyje, do jakiego celu zmie-
rza jego zycie, czyni to zycie sensownym i pozwala patrze¢ z nadzieja
w przysztos$¢ oraz znalez¢ rownowage miedzy potrzebami wtasnego roz-
woju a obowigzkami wobec innych ludzi i szerszych grup spotecznych.

Publiczna sfera zycia jest w wysokim stopniu zinstytucjonalizowa-
naizbiurokratyzowana, naznaczona racjonalnoscia, nie jest w stanie do-
starczy¢ wzmocnienia jednostkowego znaczenia i sensu. Sfera prywatna
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podlega procesom dezinstytucjonalizacji i rowniez nie jest w stanie do-
starczy¢ zintegrowanego systemu znaczen, ktéry by nadawat sens jed-
nostkowemu doswiadczeniu zyciowemu. Nowoczesno$¢ (modernizacja)
niesie wiec ze sobg kryzys znaczen dla jednostki, swoisty permanentny
kryzys tozsamosci osobowej, ktory objawia sie psychologiczng anomia
czy doswiadczeniem duchowej bezdomnosci (Hunter 1989: 338-339).

Woydaje sie, ze wielu katolikéw, w tym szczegélnie mtodych, oczeku-
je, ze Kosciot nie tyle bedzie akcentowat reguty i zakazy dyscyplinujgce
wiernych w sprawach moralnosci matzensko-rodzinnej (zwtaszcza w spra-
wach seksualnych), ale bedzie wykazywat wiecej zaufania do wiernych
i ich kompetencji moralnych. Wiekszos¢ mtodych ludzi ceni matzernstwo
i rodzine, poszukuje mitosci w zwigzkach partnerskich, Kosciot mégtby
wspierac ich w dazeniach do realizacji ,wyzszych” wartosci i norm moral-
nych. Przeakcentowanie pewnych regut o charakterze idealnym powiek-
sza - tak sadza niektérzy — dystans katolikéw wobec doktryny moralnej
Kosciota katolickiego. Pluralizacja moralna stanowi wieksze wyzwanie
dla Kosciota niz pluralizacja religijna (Berger, Zijderveld 2010b: 34).

§ 4. Moralnosé relatywistyczna w kontekscie pluralizmu
spoteczno-kulturowego

Przejscie od ,$wiata losu” (spoteczenstwo tradycyjne, spoteczen-
stwo kierowane totalitarnie), do ,$wiata wyboru” (spoteczenstwo plu-
ralistyczne) zmienia sie nie tylko stosunek ludzi do ogélnych norm mo-
ralnych, ale poszerza sie sfera relatywizmu w wielu innych dziedzinach
zycia. Pluralizacja znaczen i wartosci oraz ich niestabilnos¢ s3 cechami
tzw. nowoczesnej mentalnosci i s3 doswiadczane masowo przez wielu
ludzi. Trudno w tym $wiecie utrzymac przez dtuzszy czas bezwzgledna
pewnos¢, czesto jednostka staje w obliczu zagrozenia anomia spotecz-
no-moralna. ,Nowoczesno$¢ jest wiec wielkim relatywizujgcym kottem.
Ale nowoczesnos¢ sama jest takze relatywnym zjawiskiem —jest to prze-
ciez tylko jeden moment w historycznym pochodzie ludzkiej $wiadomo-
Sci. Nie jest ani jego uwienczeniem, ani kulminacja, ani zakonczeniem”
(Berger 1989: 410).
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Wedtug Petera L. Bergera reakcjg na pluralizm charakterystyczny
dla nowoczesnosci i pociggajacy za soba sekularyzacje, sa relatywizm
i fundamentalizm, zaréwno w odniesieniu do prawdy, jak i wiary oraz
moralnosci. Te dwie pozornie sprzeczne postawy wobec wiary i moral-
nosci wzajemnie sie wzmacniaja (,napedzaja”). Wspoétczesnie jest mozli-
wa wiara religijna bez teologicznej pewnosci, a pewna doza watpliwosci
jest nawet pozadana, by wiara nie stata sie zbyt dziecinna w obliczu doro-
stych dylematoéw. ,Relatywizm reaguje na ten dylemat z minimalizowa-
niem (albo wyeliminowaniem) zakresu wtadzy religijnej i zanegowaniem
istnienia jakiejkolwiek niezmiennej prawdy. Fundamentalizm maksyma-
lizuje (albo totalizuje) zakres wtadzy religijnej i jeszcze wiekszymi litera-
mi wpisuje na sztandarach swoje pewniki. Zadna z tych metod nie jest
historycznie normalna. Kazde spoteczenstwo miato sfere niepodwazal-
nych wartosci i przekonan oraz sfere podlegajacg zakwestionowaniu.
Ponadto w kazdym spoteczenstwie przynaleznos¢ do danej religii byta
rownoznaczna z przynaleznoscig do wspoélnoty, co oznaczato, ze kazdy
mogt sobie prywatnie uwaza¢, co tylko chciat, a mimo to nie grozito mu,
ze zostanie usuniety ze wspolnoty religijnej. Innymi stowy, wiekszos¢
tradycyjnych spoteczenstw posiadata ujscia dla ludzkiej ciekawosci i dla
pewnych rodzajéw nonkonformizmu” (Berger 2008b: 14).

O ile relatywizm prowadzi do rozbijania zinstytucjonalizowanej re-
ligijnosci, jej fragmentaryzacji i selektywnosci, o tyle fundamentalizm
charakteryzujacy ludzi szukajacych w religii lepszego zrozumienia ota-
Czajacego nas swiata i lepszego w nim miejsca prowadzi do konsolido-
wania rozmytej tozsamosci religijnej i czesto do utwierdzania sie religij-
nosci koscielnej. Moze to takze oznacza¢, ze kazdy jest w jakims stopniu
skazany na konstruowanie wtasnej tozsamosci religijnej, a zycie religijne
jest czyms nie tylko danym, lecz raczej zadanym. W odniesieniu do zycia
religijnego obowiazuja te same reguty, co w odniesieniu do innych sfer
zycia spotecznego, np. moralnego.

Upowszechniajacy sie we wspédtczesnych spoteczenstwach plura-
lizm spoteczno-kulturowy relatywizuje moralno$¢ zaréwno w wymia-
rach instytucjonalnych, jak i w $wiadomosci jednostek. ,Relatywizacja ta
oczywiscie sie zwieksza, gdy panstwo nie prébuje narzuci¢ jednolitych
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przekonan i wartosci drogg przymusu. Jednak, jak pokazuje los wspotcze-
snych reziméw totalitarnych, nawet gdy panstwo podejmuje taka prébe,
bardzo trudno jest potozy¢ tame w kazdej formie skazenia poznawcze-
go. Obecnie mamy do czynienia z prawdziwym rynkiem $wiatopogladéw
i moralnosci” (Berger 2007a: 9). W sprawach moralnosci ludzie wyznaja
rézne wartosci, uznaja odmienne normy, wybieraja swoje opcje, deklaru-
ja preferencje czy styl zycia. Buduja samodzielnie swojg wtasng mozaike
znaczen i norm (konstruktorzy moralnosci), swoista stylistyke wtasnego
zycia, tacznie z jego sensem (typ majsterkowicza). W zyciu spotecznym
jestesmy wcigz konfrontowani z nowymi aktorami spotecznymi, co pocia-
ga za sobg swoista karuzele wyboréw i decyzji. R6znorodnos¢ wartosci,
norm i styléw zycia, miedzy ktérymi trzeba wybieraé, pocigga za soba
problematyzacje przekonan w $wiadomosci jednostek.

Ambiwalencja charakteryzujgca spoteczenstwa nowoczesne od-
dziatuje na sfere przekonan i dziatan moralnych. , Efekt netto owej prze-
miany mozna podsumowac nastepujaco: <Pewnos¢ staje sie o wiele trud-
niejsza do osiggniecia>. Oznacza to, ze nawet jesli nadal deklaruje sie te
same tradycyjne przekonania i wartosci, to zmienita sie forma tej dekla-
racji. Inaczej méwiac, to, co wyznajemy, moze sie nie zmienia, ale jak to
robimy — owszem. Przez wielu ludzi, przynajmniej w poczatkowym sta-
dium tego procesu, owa zmiana odbierana jest jako wielkie wyzwolenie
— ktérym Faktycznie zreszta jest. Po pewnym czasie jednak moze ona by¢
odbierana jako ciezar, od ktérego cztowiek chce sie uwolni¢. Nastepuje
czesto rozpaczliwe poszukiwanie pewnosci, a tam gdzie jest popyt, znaj-
dzie sie i podaz. To jest wtasnie moment, w ktérym na scene wkraczajg
fundamentalisci” (Berger 2007a: 9). Utrata pewnosci i ambiwalencja, ko-
nieczno$¢ przekonywania i negocjowania, czego doswiadcza wielu ludzi
wspotczesnych, jest zwiagzana z erozja tradycji w jej réznych postaciach.
Erozja tradycji nie jest jednak tendencjg nieodwracalng, wciaz powstaja
i utrwalaja sie nowe tradycje. Dotyczy to takze moralnosci.

Badania socjologiczne wskazujg na upowszechniajacy sie relaty-
wizm moralny, zwtaszcza wsrdd ludzi mtodych, lepiej wyksztatconych
i mieszkajacych w wielkich miastach. Wyrazaja oni poglad, ze w wie-
lu kwestiach moralnych nie ma jedynie stusznych odpowiedzi. Osoby
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o postawach relatywistycznych beda bardziej interesowac sie skutkami
dziatan niz zasadami, beda sktonni do kompromisu z mniejszym ztem,
nawet za cene zta moralnego. Taki poglad zdajg sie prezentowac Bri-
gitte Berger i Peter L. Berger. ,Tradycjonalisci wszelkiego rodzaju nie
przestajg powtarza¢, ze istnieja wartosci absolutne. Nie mamy zamiaru
spierac sie z tym pogladem. Naszym zdaniem problem polega na tym,
ze nie bardzo wiadomo, jakie s3 to wartosci absolutne. Nie jesteSmy
w stanie — pozostajac w granicach uczciwosci — zaakceptowa¢ w catosci
zadnej okreslonej tradycji moralnej jako oczywistego przejawu woli Bo-
skiej, prawa naturalnego, czy rozumu. Uwazamy natomiast, ze historia
jest bezustannym odkrywaniem, zaciemnianiem i ponownym wyjawia-
niem intuicji moralnych. Niektérych jestesmy pewni — tego na przyktad,
ze jednostka ludzka ma wartos¢ nieskonczong, a dziatania i instytucje,
ktoére temu zaprzeczajg, s moralnie odrazajace. Mimo tego nie jeste-
Smy w stanie bez zastrzezen przyja¢ zadnej okreslonej tradycji niosacej
ze sobg to przekonanie. Nie jest to ani przejawem <utylitaryzmu>, ani
tez apodyktycznej pewnosci, ktéra tak lubig manifestowac tradycjona-
lisci. Napiwszy sie ze zrodta relatywizmu, nie potrafimy juz udawag, ze
tego nie uczyniliSmy” (Berger, Berger 1989: 122).

Niezaleznie od tego, czy zjawiska te okreslimy mianem permisywi-
zmu czy relatywizmu moralnego, mamy do czynienia z ostabieniem wiezi
moralnych, a nawet swoista pragmatyzacja stosunkéw miedzyludzkich.
Warto jednak podkresli¢, ze nawet w spoteczenstwach naznaczonych
pietnem relatywizmu moralnego mozna niekiedy zaobserwowac¢ swo-
istg erupcje moralnej pewnosci i protestu, ktére ujawniajg sie wtedy,
gdy trzeba stawi¢ czota gtebokiemu ztu pojawiajgcemu sie w relacjach
miedzyludzkich. Beda to marsze i protesty przeciwko bezsensownym
i makabrycznym zbrodniom, masowe poparcie dla inicjatyw propokojo-
wych itp. (Berger 2004b: 157).

Pomiedzy tymi ujeciami krancowymi istnieje wiele form posred-
nich, o wiekszej lub stabszej sile relatywizmu i absolutyzmu (,twardy”
i ,miekki”). Relatywizm w znaczeniu wulgarnym oznacza poglad, ze sko-
ro wszystko jest wzgledne, to wszystko jest tak samo dobre (nihilizm
aksjologiczny). ,,Poczucie wzglednosci $wietnie przedstawit w klasyczny
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sposob Pascal méwiac, ze co jest stuszne po jednej stronie Pirenejéw,
jest btedem po drugiej stronie. Nie ma to bynajmniej oznacza¢, iz praw-
da nie istnieje, a juz zupetnie nie nalezy o taki poglad podejrzewac
Pascala. Ale poczucie wzglednosci utrudnia traktowanie przekonan jako
danych i oczywistych, co zawsze byto charakterystyczne dla przekonan
wyptywajacych z tradycji. Kto doswiadczyt tej wzglednosci, moze nawet
miec bardzo zdecydowane poglady, ale zawsze pozostanie Swiadom, ze
je wybrat’ (Berger, Berger 1989: 118; Berger 2011b).

Peter L. Berger wskazuje na dwa skrajne rozwiazania, bedace re-
akcja na nowoczesny pluralizm: relatywizm i fundamentalizm, ktére per
saldo zle stuza racjonalnej debacie publicznej w kwestiach moralnych,
a racjonalny spér moralny musi odbywa¢ sie w warunkach niepewno-
$ci. Relatywisci twierdza, ze moralnos¢ nie podlega analizie racjonalnej,
wszystkie wybory moralne w jednakowym stopniu sg pozbawione pod-
staw, jednakowo stuszne lub jednakowo banalne. Wiekszos¢ relatywi-
stéw neguje istnienie jakichkolwiek aksjomatéw moralnych, aprobujac
teze, ze wszystkie moralne narracje sa réwnoprawne, a wybér miedzy
nimi nosi znamiona arbitralnosci. Fundamentali$ci odwotujg sie do pew-
nikéw moralnych, np. tych wynikajacych z przykazan Bozych i usituja je
przywrdci¢ naszej $wiadomosci. ,Zaréwno relatywizm, jak i fundamen-
talizm s zte dla porzadku spotecznego, zwtaszcza w demokracji. Rela-
tywizm podkopuje wspélny system wartosci (<zbiorowe sumienie>, by
postuzy¢ sie terminologia Emila Durkheima), bez ktérego spoteczen-
stwo nie moze na dtuzszg mete funkcjonowac. Z kolei fundamentalizm
albo wykazuje sktonnosci totalitarne, albo — w wersji minimalistycznej
- batkanizuje spoteczenstwo na zwasnione obozy, ktére nie umieja sie
ze sobg porozumie¢, co zagraza spokojowi spotecznemu i kulturze kom-
promisu, bez ktérej demokracja nie moze przetrwac. Konieczne jest za-
tem mozliwie jak najwieksze ograniczenie zasiegu oddziatywania zaréw-
no relatywizmu, jak i fundamentalizmu” (Berger 2008b: 14).

Relatywizm moralny znalazt najpetniejszy wyraz w teoriach post-
modernistycznych, zaprzeczajacych samej mozliwosci istnienia obiek-
tywnych kryteriéw stusznosci moralnej. Peter L Berger wyraza poglad,
ze istnieja sady moralne - nawet jezeli s3 uzaleznione od naszego

-122 -



Rozdziat IV. Pluralizm spoteczno-kulturowy a religijnos$¢ i moralnos¢ — zmienne relacje

miejsca w czasie i przestrzeni — ktére osiggaja wysoki stopien pewno-
$ci. ,Niewolnictwo i tortury sa tu dobrym przyktadem. Nie jestem gotow
twierdzi¢, ze moje moralne potepienie tortur to kwestia smaku lub ze
jest to jedynie hipoteza. Jestem pewien, ze tortury to catkowicie nie-
dopuszczalne moralne zto. | zaden argument, ze mdj poglad bytby inny,
gdybym byt, na przyktad, sedzig pokoju w Anglii Tudoréw, nie sprawi, ze
to przekonanie zmienie. Sady moralne wynikaja z okreslonego postrze-
gania kondycji ludzkiej, uformowanego w trakcie okreslonych wydarzen
historycznych, lecz geneza ta nie uzasadnia ich stusznosci. Einstein nie
wymyslitby teorii wzglednosci, gdyby byt chtopem zyjacym w starozyt-
nym Egipcie, lecz to oczywiste stwierdzenie nie obala owej teorii. Od-
krycia naukowe Einsteina to nie to samo, co jego przekonania moralne,
jednak ani jednych, ani drugich nie da sie potwierdzi¢ lub obali¢, wska-
zujac na ich spoteczny i historyczny kontekst. Istnieja pewniki moralne,
ktére opieraja sie relatywizacji” (Berger2007a: 17-18).

Teza o zwiazku modernizacji spotecznej z relatywizmem moralnym
wydaje sie potwierdzona w wielu badaniach socjologicznych i w bada-
niach opinii publicznej. Poglad, ze istniejg trwate zasady pozwalajace
odréznia¢ dobro i zto moralne, jest charakterystyczny dla mniejszosci
spoteczenstw zachodnioeuropejskich. Nasilaja sie tendencje do trak-
towania zasad moralnych jako wzglednych, uzaleznionych od sytuacji
i zmieniajacych sie okolicznosci. ,Zgodnie z przewidywaniami teorii
modernizacji i postmodernizmu, w rozwinietych krajach zachodnioeu-
ropejskich wystepuje wzrastajaca permisywnos¢ wobec odstepstw od
norm moralnosci osobistej. Trend ten nie dotyczy jednak sfery zycia
publicznego: w panstwach Unii przewaza (a nawet nieco wzrasta) pote-
pianie wykroczen przeciw normom moralnoéci obywatelskiej. Swiadczy
to o charakterystycznym dla nowoczesnosci procesie réznicowania sie,
wyodrebniania, fragmentaryzacji i autonomizacji poszczegélnych sfer
wartosci kulturowych” (Jasifnska-Kania 2002: 414). W tym kontekscie
mowi sie o trendzie uspoteczniania Swiadomosci moralnej, wyrazajacej
sie we wspieraniu norm stuzgcych ochronie wspélnych débriintereséw
zbiorowosci. ,,Przemianom tym towarzyszy wzrastajaca refleksyjnos$é
Swiadomosci moralnej, reinterpretacja norm w $wietle réznorodnych
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wartosci, swoiscie powigzanych z poszczegélnymi sferami moralnosci”
(Jasinska-Kania 2002: 415).

Peter L. Berger twierdzi, ze w jego przeswiadczeniach moralnych
niewiele zmienitoby sie, gdyby nagle stat sie ateista. Zastrzega jednak,
Ze wierzacy uwazaja, ze s3 pewne powinnosci wobec Boga, ktoére dla
ateisty nie maja zadnego sensu, i Zze s3 powinnosci wobec samego sie-
bie, a takze wobec natury ozywionej i nieozywionej, ktére troche od-
miennie przedstawiatyby sie z religijnego i ateistycznego punktu widze-
nia. Niemniej jednak zdecydowana wiekszo$¢ moralnych przeswiadczen
odnosi sie do relacji z innymi ludzmi i w odniesieniu do nich zostanie
ateista nic lub niewiele by zmienito. W konsekwencji Berger wyraza wat-
pliwos¢ w stusznosé rozpowszechnionego pogladu, ze tylko religia moze
dac¢ solidng podstawe dla moralnosci. Wskazuje, ze ,empiryczna historia
chrzescijanstwa dostarcza bardzo silnych argumentéw przeciw wiazaniu
religii zmoralnoscig. Oczywiscie, byty osoby o wysokim morale, ktére do
postawy takiej czerpaty bardzo silng motywacje z chrzescijanstwa, ale
mamy takze niekonczacy sie ciag oburzajacych moralnie czynéw, kté-
rych dopuszczali sie chrzescijanie i chrzescijanskie Koscioty, a dziatania
swe wspierali argumentami zaczerpnietymi z chrzescijanskiej teologii.
Mam bardzo silne poczucie, ze ta druga strona jest znacznie liczebniej-
sza” (Berger 2007c: 227).

Berger nie przeczy, ze wiara w Boga dostarcza wszystkim moral-
nym osgdom i czynom transcendentnego znaczenia i ontologicznych
podstaw oraz ze chrzescijanstwo odegrato wazna role w formowaniu
moralnych przeswiadczen, ale nie jest podstawa jedyna. Wskazuje on na
role moralnego instynktu, ktéry jest niezalezny od wiary w Boga. Nawet
w sytuacji powszechnej relatywnosci wartosci moralnych zdarzaja sie
przypadki wybuchu moralnej pewnosci w obliczu okreslonych postaci
zta. Uznanie dla wartosci moralnych wyptywa z jakiej$ podstawowej za-
sady moralnej méwiacej, ze kazdy cztowiek ma niepoliczalng wrodzong
wartos¢ (Berger 2007c: 226-231).

Swoje wtasne stanowisko Peter L. Berger streszcza nastepujaco:
.Pozwole sobie na osobiste wyznanie: moja wiara religijna obywa sie bez
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teologicznej pewnosci, natomiast pewne oceny moralne formutuje z cat-
kowitym przekonaniem, nawet kiedy podsuwa mi sie relatywizujace kon-
trargumenty. Jestem na przyktad przekonany, ze niewolnictwo stanowi
naruszenie samych podstaw cztowieczenstwa i nie wptywa na ten osad
Swiadomos¢, ze przez wiekszos¢ dziejow ludzkosci i w wiekszosci spo-
teczenstw niewolnictwo uchodzito za instytucje catkowicie dopuszczal-
nga, a nawet naturalnga. Po gtebszym zastanowieniu nad swojg pewnoscia
w niektérych kwestiach moralnych dochodze do wniosku, ze wyptywa
ona z pewnej podstawowej zasady moralnej: kazdy cztowiek posiada
niepoliczalng wrodzong wartos¢. Z zasady tej wynikaja wszystkie tezy
dotyczace ludzkich praw i swobdd. Dewiza ta pozwala jednak tylko pre-
cyzyjniej sformutowac pytanie, ale nie daje odpowiedzi. Nawet jesli zi-
dentyfikujemy zrédto naszej moralnej pewnosci—Tora, Nowy Testament,
filozofia grecka, prawo rzymskie, oSwiecenie czy jeszcze co$ innego — nie
udowodnimy w ten sposéb, ze wyznawane przez nas wartosci moralne sg
stuszne. Istniejg rézne sposoby uzasadniania moralnej powinnosci, a tym
samym uniwersalnej obowigzywalnosci ocen moralnych, ale wszystkie
one s3 w jakis sposéb problematyczne” (Berger 2008b: 15).

Wedtug Petera L. Bergera ani relatywizm ani fundamentalizm nie
s dobrymi propozycjami dla dzisiejszego spoteczenstwa. Potrzebne jest
stanowisko posrednie, ktére docenia zasady moralne, ale uznaje watpli-
wosci w kwestii ich praktycznego stosowania. Jezeli nawet relatywizacja
przekonan moze by¢ doswiadczana najpierw jako wyzwolenie, to pézniej
to poczucie wyzwolenia moze budzi¢ lek lub panike, wynikajaca ze $wia-
domosci, ze nie mozna juz znalez¢ wskazéwek i psychicznego oparcia
w pewnikach tradycji. Trzeba ustawicznie dokonywaé wyboréw. Relaty-
wizm i fundamentalizm sg prébami ucieczki od tej koniecznosci. Osoby,
ktore Berger nazywa ,powaznymi modernistami”, biorg na siebie obowia-
zek moralnego wyboru w sytuacji nieuniknionej niepewnosci i starajg sie
z niego jak najlepiej wywigzac. W praktycznym dziataniu powinna obowia-
zywac zasada watpliwosci i umiarkowanie (Berger 2008b: 14).

Proponowana przez Bergera etyka watpliwosci jest rozwigza-
niem posrednim miedzy relatywizmem i fundamentalizmem. Wazne
w tej propozycji jest to, ze wskazuje ona na potrzebe zasad moralnych
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w zyciu. Podejmowanie decyzji moralnych w warunkach niepewnosci ma
w sobie cos$ z heroizmu i by¢ moze nie jest rozwigzaniem odpowiednim
dla ludzi ,przecietnych”, ktérzy nie s i nie beda ,,powaznymi moderni-
stami”. Przyznawana jednostce wolnos¢ musi by¢ zwigzana z odpowie-
dzialnoscia i samokontrola ze wzgledu na powigzania z innymi ludzmi,
ktérzy maja podobnie jak my prawo do wolnosci i realizowania wtasne-
go dobra. Nie jest tatwo, jesli w ogéle mozliwe, zy¢ w Swiecie pozbawio-
nym trwatych punktéw oparcia i orientacji.

Propozycja Petera L. Bergera jest nie do przyjecia z punktu widze-
nia doktryny Kosciota katolickiego. W sytuacji niepewnosci trzeba roz-
strzygac na korzy$¢ tego, kogo ono dotyczy. Jezeli nawet nie mamy pew-
nosci co do tego, czy ptod jest cztowiekiem (osobg), to juz wystarczy, by
odnosic sie do niego jak do cztowieka. Cztowiek rozwija sie biologicznie,
psychicznie i duchowo, jednakze na kazdym etapie swojego rozwoju jest
cztowiekiem. Poszczegéblne sprawnosci cztowiek rozwija z biegiem cza-
su, ale samo cztowieczenstwo, bycie osoba ludzka jest niestopniowalne.
Cztowiek zyje, kompletny w swej osobowej strukturze i funkcjach.

W warunkach wspétczesnych sg coraz bardziej podwazane stabil-
ne $rodowiska spoteczne poprzez masowa migracje, wieloaspektowa
masowa komunikacje spoteczng (eksplozja informacji dzieki rewolugji
komputerowej), urbanizacje, globalizacje. To wszystko powoduje ogrom-
ny wzrost umiejetnosci uzyskiwania dostepu do alternatywnych sposo-
boéw podejscia do rzeczywistosci. Ludzie stoja w obliczu coraz bardziej
zréznicowanych przekonan, wartosci i norm oraz styléw zycia i dlatego
muszg miedzy nimi wybieraé. Wspoétczesnosé problematyzuje to, co kie-
dys$ uchodzito za oczywiste (pluralizm spoteczno-kulturowy). W sytuacji,
w ktoérej istnieje wiele przekonan i cztowiek musi miedzy nimi wybiera¢,
coraz trudniej jest osiggna¢ pewnos¢ w kwestiach wiary (Berger 2007a:
17). Indywidualne preferencje, zainteresowania i subiektywne hierarchie
wartosci staja sie wiodacymi kryteriami podejmowanych decyzji dotycza-
cych wiary religijnej. Wiara przestata by¢ przeznaczeniem (losem), staje
sie kwestig wyboru. Zyjemy w spoteczenstwach o rozbudowanej kulturze
wolnosciowej i lansowanych imperatywach zmiany. ,Postugujac sie gra
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stow, mozna powiedzie¢, ze jedni wybierajg sie poza Kosciét, podczas gdy
inni — wybieraja sie do Kosciota” (Trzeba ruszyc gtowg 2011: 4).

Pluralizm spoteczno-kulturowy przynosi ze soba relatywizacje
tradycyjnych orientacji normatywnych. W swiecie przednowoczesnym,
w ktérym panowat w miare koherentny system wartosci i norm kultu-
rowych, wartosci i normy miaty charakter niepodwazalny i wyznaczaty
sposoby dziatania jednostek. Cztowiek miat w praktyce niewiele opcji
do wyboru. Miedzy obiektywna i subiektywng tozsamoscia istniata dale-
ko idaca symetria. W warunkach nowoczesnosci poszerza sie przestrzen
wolnosci, ale réwnoczesnie jednostka traci swojg dawng pewnosc i bez-
pieczenstwo na rzecz zmiennych przekonan, opinii, pogladéw i prefe-
rencji. Nowoczesna wolnos$¢ i nowoczesna samotnos$c¢ sg nierozerwalnie
zwigzane i ucieczka od jednej oznacza automatycznie ucieczke od dru-
giej. Pluralizm staje sie wazng czescig sktadowa nowoczesnego zycia,
a tzw. heretycki imperatyw zmusza do podejmowania decyzji. Na plura-
listycznym ,rynku idei” przybywa wcigz aktoréw kierujacych sie wtasna
logika i sposobami interpretacji zycia. Pluralizm spoteczno-kulturowy
i moralny, wskazujgcy na obecnym etapie rozwoju cechy nieodwracalne-
go zjawiska, stanowi powazne wyzwanie dla wszystkich odpowiedzial-
nych za ksztatt zycia spotecznego i moralnego.

Procesy spoteczne, zwtaszcza natury moralnej, sg trudno przewidy-
walne, i to, co w obecnym momencie wydaje sie mato realne, w innych
zmieniajacych sie okolicznosciach staje sie prawdopodobne. Jest to sce-
nariusz zmian spotecznych mozliwy, moze nawet prawdopodobny, ale nie-
wyznaczony deterministycznymi koniecznosciami. Nauki spoteczne - jak
zauwazyt socjolog Peter L. Berger — nie s3 w stanie dostarczy¢ niezawod-
nych przewidywan. Wszystkie tendencje i trendy moga ulega¢ przeksztat-
ceniom, przebiega¢ wtasciwymi sobie drogami. Przewidywany scenariusz
zmian wartosci i norm moralnych w spoteczenstwach wspotczesnych
ma tylko charakter hipotetyczny (Berger 2012b: 26). Przysztos¢ jest dla
socjologa jedynie kwestig oszacowania szans czy prawdopodobienstwa
utrzymania sie dotychczasowych tendencji, lub przeciwnie, ostabienia czy
nawet odwrécenia dotychczasowych trendéw rozwojowych.
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Rozpad wartosci i norm nie jest jaka$ dziejowa koniecznoscia, na-
wet jezeli ta tendencja wydaje sie wspotcze$nie bardzo wazna. Warto
w tym kontekscie przypomniec stowa Petera L. Bergera: ,Trendy spo-
teczne nie dziataja na zasadzie nieuchronnej, niezaleznej od idei i dziatan
ludzkich. Nowoczesnos¢ jako taka nie jest zadng sitg natury, lecz rezulta-
tem praktyki ludzi myslacych i dziatajacych w okreslony sposéb. Nie ma
wiec takiej przedustawnej koniecznosci, zgodnie z ktérg nowoczesne
spoteczenstwa muszg by¢ z istoty Swieckie. Czy sie takie stanga, zalezy
od naszych dziatan: od $wiadomych wyboréw jednostek, niezamierzo-
nych nastepstw tych wyboréw, a takze walk o wtadze i wptywy miedzy
rozmaitymi grupami” (Peter L. Berger. Alternatywne nowoczesnosci.
Tt. A. Bielik-Robson, http://www.newsweek.pl/(dostep: 15.06.2019).

Socjolog o orientacji empirycznej koncentruje sie na opisie warto-
$ci moralnych uznawanych w jakiejs grupie spotecznej lub w catym spo-
teczenstwie, starajac sie zachowac dystans wobec badanych zjawisk tak,
aby nie dochodzity do gtosu jego wtasne poglady i przekonania. Socjo-
log nie posiada jakich$ szczegélnych kwalifikacji do wypowiadania sie
na temat tego, co by¢ powinno. Nie jest zdolny logicznie wyprowadza¢
wartosci z faktéw. Jego kwalifikacje zawodowe sprowadzajg sie do wy-
uczonej zdolnosci oceniania empirycznych $wiadectw. Na te zdolnos¢
sktadaja sie: a) umiejetnos¢ widzenia rzeczy i oceniania sytuacji; b) odsu-
wania na bok wtasnych uczu¢ i przekonan, aby lepiej zrozumie¢ uczucia
i przekonania innych ludzi; ¢) umiejetno$¢ stuchania raczej niz gtosze-
nia pogladow; d) realistyczne spojrzenie na rzeczywisto$¢, nawet gdyby
odbiegata ona daleko od naszych zyczen (Berger 1989: 3). Tak uprawiat
socjologie religii i moralnosci socjolog amerykanski Peter L. Berger.

§ 5. Uwagi koncowe

Nowoczesnos¢ — twierdzi Peter L. Bergeri Anton C. Zijderveld - po-
cigga za sobga réznorodnos¢ i dezinstytucjonalizacje. Przynalezno$¢ do
danej religii nabiera charakteru wolnego wyboru. Koscioty chrzescijan-
skie przestajg by¢ religijnymi monopolami, stajg sie stowarzyszeniami
spotecznymi. Dobrowolny charakter przynaleznosci do religii oznacza,
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ze ludzie majg wieksze szanse modyfikacji oficjalnych doktryn czy prak-
tyk uznawanych przez Koscioty. Kosciét katolicki oparty na strukturze
hierarchicznej z trudem reaguje na te nowa sytuacje, ktéra oznacza
zmiane zaréwno tresci, jak i rozumienia religii. R6znorodnos¢ religii,
Kosciotow, wyznan, ugrupowan religijnych, sekt, nowych ruchéw reli-
gijnych i parareligijnych we wspétczesnym Swiecie powoduje, ze wielu
katolikéow okresla swojg autoidentyfikacje wyznaniowa ,jestem katoli-
kiem, ale ...". To ,ale” oznacza, ze dany cztowiek np. nie wierzy w nie-
omylnos¢ papieza czy odrzuca niektére reguty moralne uznawane przez
jego Kosciot. Réznorodnosé¢, zwana najczesciej pluralizacjg, zmienia tak-
ze relacje mtodziezy z instytucjami religijnymi, ktére teraz rywalizujg ze
soba na wolnym czy wzglednie wolnym rynku idei (Berger, Zijderveld
2010b: 32-35, Berger 2013a: 32-35). Relatywizm religijny jak i moralny,
bedacy niekiedy konsekwencja pluralizmu, zagraza religijnej tozsamosci
osoby, dezorientuje on cztowieka w odniesieniu do tego, co jest w zyciu
wazne i na czym polega dobre zycie. Wierzacy pozostaje wcigz w proce-
sie uczenia sie.

Procesy pluralizacji i indywidualizacji wiaza sie z dezinstutucjona-
lizacjg i detradycjonalizacja, erozja religijnosci koscielnej, dewaluacja
struktur koscielnych (np. systemu parafialnego) lub ich modernizacja
(nowa scena religijna). W ptynnym, ztozonym, wieloksztattnym, be-
dacym w ciagtym ruchu spoteczenstwie, te procesy mogg sie nasilac.
Sekularyzacja, ktéra jest cechg wspétczesnych spoteczenstw, oznacza
przejscie od kontekstu spotecznego, w ktérym wiara religijna byta oczy-
wistoscia, do sytuacji, w ktérej jest ona jedna z wielu mozliwosci do wy-
boru, wtacznie z jej negacja. Pluralizm oddziatuje na religie i religijnos¢
w sposob niejednoznaczny, do pewnego stopnia ambiwalentnie, wedtug
niektérych socjologéw raczej pozytywnie (np. Peter L. Berger, Massimo
Introvigne, John Innaccone, Maria Libiszowska-Z6ttkowska, Wojciech
Swiatkiewicz), wedtug innych raczej negatywnie (np. Olaf Miiller, Gert
Pickel, Detlef Pollack). Niektdrzy socjologowie podkreslajg, ze plurali-
zacja religijna bardziej charakteryzuje spoteczenstwa wspoétczesne niz
sekularyzacja (np. Karl Gabriel, Franz-Xaver Kaufmann, Yves Lambert,
Charles Taylor).
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Wspétczesny pluralizm religijny sprzyja raczej obojetnosci w spra-
wach wiary niz jej pogtebieniu, a ograniczanie instytucjonalnego charak-
teru religii nie pozostaje bez wptywu na religijno$¢ indywidualng. Upo-
wszechniajgca sie w warunkach pluralizmu racjonalizacja zycia pociaga
za sobg, jezeli nie utrate, to przynajmniej ostabienie doswiadczenia
Transcendencji. W spoteczenstwie pluralistycznym nie ma monopolu,
lecz jest rynek réznych ideologii i filozofii zycia, lansujgcych czesto prze-
ciwstawne wartosci i projekty zycia. Chrzescijanstwo w warunkach zréz-
nicowanego pluralizmu nie jest juz uniwersalng instancja normatywna,
lecz jedna z wielu. Koscioty traca petna kontrole nad religijnymi wierze-
niami jednostek (Baniak 2015; Kasperek 2006: 325-340; Mielicka 2006:
311-324; Stefanak 2019; Swiatkiewicz 1997: 196-204; Zielinska 2009).

Zakonczmy te rozwazania sumarycznym przedstawieniem pogla-
dow Petera L. Bergera na temat przemian religii i religijnosci we wspét-
czesnym Swiecie: ,1. Religia rodzi sie jako zbiorowa odpowiedz na grozbe
nieporzadku i chaosu, poszukiwanie sensu jest antropologicznym impe-
ratywem. 2. Religie s3 jak busola, ktéra wskazuje orientacje. Religie po-
zwalaja zrozumie¢ niemal wszystko, co nas otacza, pozostawiajac niewie-
le kwestii bez wyjasnienia. Z historycznego punktu widzenia, religie byty
czym$ w rodzaju Swietych ram, ktére ludzko$¢ wytworzyta i uczynita z nich
bariere ochronng dla kruchej kondycji ludzkiej. 3. Religia jest odwieczna,
jednak poszczegdlne religie sg <wytworem> swojej epoki. Potrzeba reli-
gii ma charakter uniwersalny i biologiczne uwarunkowania, ale konkretne
formy, jakie ta potrzeba przybiera, s3 uwarunkowane kontekstem spo-
tecznym. Berger ktadzie szczegélny nacisk wtasnie na ten aspekt. 4. Aby
méc badac religie z perspektywy socjologicznej, nalezy przyja¢ postawe
ateisty. Jest to ateizm metodologiczny, wynikajacy z checi rozumienia re-
ligii jako zjawiska mieszczgcego sie w ramach ludzkiego doswiadczenia,
ale nigdy nie jest to postawa agresywna lub obojetna wobec religii. 5. Do-
Swiadczenie religijne cztowieka bytoby bardzo ulotne bez instytuciji, ktére
umozliwiajg jego zachowanie i przekazywanie z pokolenia na pokolenie”.

| dalej: ,,6. Cecha charakterystyczng religii jest konstruowanie $wie-
tego kosmosu, ktéry posredniczy w relacjach z Transcendencja. Ponad-
to religie ustanawiaja pewne granice, wskazujac na to, co jest sacrum
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aco profanum. 7. Sacrum jest rodzajem tajemniczej i zniewalajacej mocy,
ktéra mozna przypisa¢ pewnym przedmiotom, miejscom, a nawet okre-
som czasu. Jest to co$ niezwyktego, co przenosi cztowieka poza zwy-
kta codziennos$¢. 8. Rytuaty religijne wspomagajg nas w zapamietaniu
doswiadczenia $wiata sacrum, by odtworzy¢ pierwotne doswiadczenie
mistyczne. 9. Sekularyzacja jest tematem, ktory sktonit Bergera do
zrewidowania swoich pogladéw w tej kwestii. Jego poczatkowe sta-
nowisko byto takie, ze poczatkiem sekularyzacji jest okres Oswiecenia,
a jego podejscie opierato sie gtoéwnie na przekonaniu, ze modernizacja
spoteczenstwa prowadzi do zanikania znaczenia religii. Po gtebszych
badaniach i krytycznej ocenie tej tezy w kontekscie refleksji innych so-
cjologéw, Berger wycofat sie z pierwotnego stanowiska, oswiadczajac,
ze nie ma bezposredniego zwiazku przyczynowo-skutkowego pomiedzy
modernizacja i sekularyzacja, oraz ze w niektdrych czesciach swiata re-
ligia jest bardziej zywotna niz kiedykolwiek wczesniej. 10. Berger zda-
wat sobie sprawe z tego, ze nowoczesnos$¢ nie powoduje sekularyzacji,
lecz raczej prowadzi do pluralizmu, poniewaz rézne systemy przekonan
istnieja obok siebie w tym samym spoteczenstwie i kontekscie spotecz-
nym. Fakt ten oznacza, ze religia nie jest czyms, co cztowiek przyjmuje za
pewnik, jak to miato miejsce w przesztosci; teraz religia staje sie jednym
z wielu aspektéw zycia cztowieka, ktéry moze on wybra¢” (https://ale-
teia.org/2017/07/06/the-ten-keys-to-religion-according-to-peter-ber-
ger (dostep: 27.11.2019).
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Rozdziat vV

W kierunku teorii desekularyzacji

Modernizacja spoteczna zwigzana z urbanizacjg i industrializacja,
wzrastajagcym dobrobytem i pluralizacja spoteczno-kulturowa pocigga-
ta za soba daleko idace zmiany w sferze religijnej i wiezi z KoSciotami
chrzescijanskimi, zwtaszcza w Europie Zachodniej. Autonomizacja poli-
tyki doprowadzita do rozdziatu Kosciota i pafistwa, a zorganizowane re-
ligie (Koscioty) coraz czesciej byty eliminowane ze sfery zycia publiczne-
go, przesuwaty sie do dziedziny zycia prywatnego. W wyniku proceséw
modernizacyjnych religie (zwtaszcza w koscielnej formie) ulegaty erozji,
zaréwno w wymiarze indywidualnym, jak i spotecznym.

Peter L. Berger wymienit kilka przyczyn taczenia sekularyzacji
z modernizacjg spoteczna: a) dominacja mys$lenia naukowego, ktére czy-
nigc $wiat racjonalnie bardziej zrozumiatym i sterowalnym, pozostawia-
to mniej przestrzeni dla tego, co nadprzyrodzone; b) postepujace zréz-
nicowanie nowoczesnych instytucji, miedzy innymi zerwanie potaczenia
panstwa i Kosciota w nowozytnym spoteczenstwie demokratycznym,
ktére uczynity z przynaleznosci wyznaniowej i religijnej kwestie dobro-
wolng; ¢) nowoczesne procesy migracji, industrializacji, urbanizacji i roz-
woju komunikacji masowej, ktére podkopaty tradycyjne sposoby zycia.
Modernizacja spoteczna i sekularyzacja ksztattujg sie rozmaicie w réz-
nych kontekstach historycznych, politycznych i spoteczno-kulturowych
(Berger 2009/2010: 90; Marianski 2010: 169-194).

Wedtug Petera L. Bergera teoria sekularyzacji wywodzaca sie
z Oswiecenia i spopularyzowana w latach pieédziesigtych i sze$¢dzie-
sigtych ubiegtego wieku (m.in. przy jego istotnym udziale), wskazujaca,
ze modernizacja spoteczna z koniecznosci prowadzi do upadku religii
zaréwno w spoteczenstwie, jak i w Swiadomosci ludzi okazata sie bted-
na. Sekularyzacja na ptaszczyznie spotecznej nie zawsze taczy sie z se-
kularyzacja na ptaszczyznie Swiadomosci indywidualnej. Relacja religii
i nowoczesnosci jest dos¢ ztozona, a Swiat dzisiejszy nie jest bynajmniej
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zsekularyzowany. Sekularyzacja powoduje silne ruchy kontrsekularyza-
cyjne (Berger 1999: 2-3; Milerski 1998: 226-231; Zbyrad 2020: 45-53).

Berger méwi o tzw. miedzynarodowej subkulturze, ztozonej z lu-
dzi posiadajacych wyzsze wyksztatcenie typu zachodniego, w naukach
humanistycznych, a zwtaszcza w socjologii, ktéra jest rzeczywiscie zse-
kularyzowana. Subkultura ta stanowi wazny nosnik ,postepowych”
i ,0Swieceniowych” wartosci i przekonan. Jej cztonkowie sg w spoteczen-
stwach mniejszoscig, ale wywieraja znaczacy wptyw nainnych, poniewaz
kontrolujg instytucje dostarczajace , oficjalnych” definicji rzeczywistosci
poprzez system edukacyjny, prawny i poprzez media masowego komu-
nikowania. Mamy tu do czynienia ze zglobalizowanga kultura elitarna.
Wiarygodno$¢ teorii sekularyzacji zawdziecza wiele tej miedzynarodo-
wej subkulturze (Berger 1999: 1-18). Z socjologicznego punktu widze-
nia wazne jest pytanie, jak ta intelektualna subkultura bedzie dziata¢
w coraz bardziej globalizujgcym sie swiecie.

Europa jest wyjatkowa, a jej laicyzm stanowi jedno z najciekaw-
szych zagadnien wspotczesnej socjologii religii. ,,Méwi sie czesto, ze no-
woczesno$¢ powoduje upadek religii, pogladowi temu nadano miano
<teoria sekularyzacji>. Dzi$ wiekszo$¢ socjologdw religii zgadza sie, ze
doswiadczenie wykazato Fatszywos¢ tej teorii. Sam bytem jej zwolen-
nikiem i dopiero na poczatku lat 70. uznatem, ze nie da sie jej obroni¢.
Teoria owa okazata sie bowiem catkowicie niezdolna do wyjasnienia réz-
nicy miedzy Ameryka a Europa. Trudno argumentowad, ze Belgia jest
krajem bardziej nowoczesnym od USA. Tym wiekszym zaskoczeniem
jest wiec to, co uchodzi za amerykanska egzotyke — niepojete upodo-
banie tamtejszego spoteczenstwa do poboznosci” (Berger 2005b: 18;
Marianski 2019b: 19-32).

W niniejszym rozdziale przedstawiam ewolucje pogladéw socjolo-
ga amerykanskiego Petera L. Bergera, bedaca przejsciem od teorii se-
kularyzacji do teorii desekularyzacji (Borowik 2004: 35-36; Kutyto 2014:
14-17; Majka 1981: 364-365). Byt on jednym z czotowych przedstawicieli
paradygmatu sekularyzacyjnego, od lat dziewiecdziesigtych XX wieku
stat sie tworcg i goracym zwolennikiem paradygmatu desekularyzacji.
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Desekularyzacja oznacza utrzymujaca sie silng obecnos¢ religii we
wspotczesnym Swiecie lub jako proces spoteczny odwrotny od sekulary-
zacji (Doktor 2006: 8-9). Wedtug Bergera wspétczesna socjologia religii
powinna zajac sie badaniem wzajemnych oddziatywan sit sekularyzacyj-
nych i antysekularyzacyjnych, bowiem ,antysekularyzm jest co najmniej
zjawiskiem réwnie we wspoétczesnym Swiecie waznym co sekularyzacja”
(Berger 1999: 69; Drozdowicz 2014: 3-12). Berger do konca lat siedem-
dziesigtych XX wieku zajmowat sie przede wszystkim analizg proceséw
sekularyzacyjnych, w pézniejszym okresie sporo miejsca poswiecit anali-
zie proceséw desekularyzacyjnych (Knoblauch, Steets 2018a: 595-601).
Powolne zmiany swojego stanowiska Berger wyjasniat krétko:
»Jesli chodzi o moje zapatrywania na socjologie wspoétczesne;j religii,
to sadze, ze gtbwna zmiana w sposobie myslenia, polegajaca doktadnie
na porzuceniu starej teorii sekularyzacji, dokonata sie - jak chciatbym
podkresli¢ — nie z uwagi na jakas przemiane filozoficzng czy teologicz-
n3, lecz bez wzgledu na to, ze byta coraz mniej zdolna do wyjasnienia
danych empirycznych dotyczacych réznych czesci $wiata (zwtaszcza Sta-
néw Zjednoczonych). Jak lubie powtarza¢ moim studentom, jedng z za-
let bycia socjologiem (w przeciwienstwie do bycia powiedzmy filozofem
czy teologiem) jest to, ze mozna mie¢ réwnie dobrg zabawe wtedy, gdy
czyjes teorie sg wyssane z palca, jak i gdy s3 potwierdzane empirycznie!”
(Berger 2009/2010: 91). Przejscie Petera L. Bergera od teorii sekulary-
zacji do teorii desekularyzacji przedstawiam w niniejszym rozdziale.

§ 1. Teoria desekularyzacji w ofensywie

Wedtug socjologa amerykanskiego Petera L. Bergera socjologowie
zbyt pospiesznie utozsamili sekularyzacje z pluralizmem oraz sekula-
ryzm z pluralizmem i uznali, Zze nowoczesnos¢ (modernizacja spoteczna)
pociaga za soba w nieuchronny sposéb upadek religii. Faktem natomiast
sg upowszechniajace sie procesy pluralizacji spoteczno-kulturowej, ktére
sprawiajg, ze ludzie zyja dzisiaj w catkowicie nowej sytuacji, nacechowa-
nej wielosciag konkurencyjnych przekonan i styléw zycia. Nie pozostaje to
bez wptywu na religijnos¢ ludzi wspétczesnych (Berger 2013a: 2).
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Peter L. Berger, w latach szes¢dziesigtych i siedemdziesigtych XX
wieku zwolennik teorii globalnej sekularyzacji, twierdzi dzisiaj, ze tzw.
teorie sekularyzacji s3 w gruncie rzeczy wielka pomytka (falsyfikacja
teorii). Nie zyjemy w zsekularyzowanym $wiecie, lecz w Swiecie ,po-
nownie zaczarowanym”, o odradzajacej sie religijnosci w skali Swiato-
wej. Niemal wszedzie przybywa ruchéw konserwatywnych, ortodok-
syjnych i tradycyjnych, obserwujemy ozywienie postaw zdecydowanie
religijnych. ,Wspoétczesny swiat jest wiec ogromnie religijny i nie ma nic
wspolnego ze zsekularyzowanym swiatem, jaki przepowiadato (czy to
z radoscia, czy z przygnebieniem) tak wielu badaczy nowoczesnosci”.
Autor powotuje sie na sytuacje w Ameryce Pétnocnej, gdzie pomimo
bardzo zaawansowanych proceséw modernizacyjnych religia odznacza
sie wyjatkowa zywotnoscig. Nie wolno zapominac¢ o renesansie islamu
w wielu krajach swiata, o ruchach ewangelikalnych protestantyzmu we
wschodniej i potudniowej Azji, Ameryce tacinskiej, Afryce oraz o wielu
innych nowych ruchach religijnych i quasi-religijnych. Odrodzenie religij-
ne w réznych krajach ma bardzo populistyczny charakter, nie obejmuje
w zasadzie tzw. elit kulturalnych (Berger 2012a: 313-316; Boguszewski
2012:40-47; Jedynak 2018: 207-228; Stachowska 2017: 41-55).

Teza, ze modernizacja z koniecznosci oznacza upadek religii, zosta-
ta - wedtug Petera L. Bergera — empirycznie sfalsyfikowana. W wielu
krajach wspotczesnego swiata religijnos¢ nie stabnie. Sprzyja temu plu-
ralizm Swiatopogladéw i systeméw wartosci. Nowoczesnosé (moderni-
zacja spoteczna) nie powoduje, ze Bog jest martwy (umiera), lecz ze jest
wielu bogoéw, czyli rozwijaja sie rozmaite nurty wiary religijnej. W warun-
kach upowszechniajacego sie pluralizmu wiara staje sie kwestig osobi-
stej decyzji. Takze w Europie te procesy bedga sie nasila¢, w przysztosci
upodobni sie ona pod tym wzgledem do Stanéw Zjednoczonych (Berger
2013a: 40-41; Drozdowicz 2019: 3-17).

Peter L. Berger ocenia jako btedne twierdzenie, ze zyjemy w zse-
kularyzowanym swiecie. ,Dzisiejszy $wiat, z pewnymi wyjatkami, do kté-
rych wkrétce powrdce, jest bardzo religijny, a w niektérych przypadkach
bardziej niz kiedykolwiek wczesniej. Oznacza to, ze cata masa literatury
wytworzonej przez historykéw i badaczy zycia spotecznego, skrétowo
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okreslanej mianem teorii sekularyzacji, jest od podstaw fatszywa. W
poczatkach wtasnej pracy naukowej przyczynitem sie do rozwoju tej li-
teratury. Bytem w dobrym towarzystwie — wiekszos¢ socjologoéw religii
podzielata ten poglad - zresztg mieliSmy wazne powody, by przy nim
trwad. Niektoére z prac dawniej powstatych nie stracity na aktualnosci”
(Berger 1999: 2).

Analizy socjologiczne i tworzone przez socjologéw teorie zawsze
podazajg za zmieniajaca sie rzeczywistoscia spoteczng i religijng. Teo-
rie socjologiczne, by byty trafne, powinny w samym modelu uwzgled-
nia¢ mozliwosci, iz ,sytuacja moze ulec zmianie, a kierunek tych zmian
moze by¢ nieoczekiwany. Potencjalne zmiany musza stanowic integral-
ng czes$¢ teorii, a nie nadprogramowy dodatek” (Davie 2010: 343). Grace
Davie, a jeszcze bardziej Peter L. Berger, wyraznie méwia o procesach
desekularyzacji (Entsakularisierung). Teoria sekularyzacji wywodzaca
sie z Oswiecenia i spopularyzowana w latach piecdziesigtych i sze$¢-
dziesiagtych ubiegtego wieku, wskazujaca, ze modernizacja spoteczna
z koniecznosci prowadzi do upadku religii zaréwno w spoteczenstwie
jak i w Swiadomosci ludzi, okazata sie btedna (ERbach 2019).

Peter L. Berger przez wiele lat byt zwolennikiem teorii sekularyza-
¢ji (Berger 1990: 13-46). Wedtug jego wczesniejszych zatozen moderni-
zacja prowadzita do pluralizmu, ten z kolei do sekularyzacji. Pluralizm
nie zawsze eliminowat wiare religijng (wierzenia), ale stwarzat nieko-
rzystne warunki dla krzewienia wiary. Wierzacy stawali sie tzw. kogni-
tywna mniejszoscia. W ostatnich dwéch dekadach Berger odszedt od
teorii sekularyzacji, przestata ona by¢ dla niego wazna. Modernizacja
co prawda prowadzi do pluralizmu, ale niekoniecznie do sekularyzacji.
W nowoczesnych, pluralistycznych warunkach jednostki musza wybie-
ra¢ sposrod wielu religii, moga tez wybiera¢ opcje niereligijng. Wiek-
szo$¢ ludzi wybiera jednak jakas religie. Teoria sekularyzacji gtosita, ze
bedzie coraz mniej bogdw, a teoria pluralizmu wskazuje na to, ze bogéw
przybywa. Pierwsza gtosita, ze nowoczesnos$¢ bedzie wiekiem ateizmu,
druga - ku zaskoczeniu wielu — podkresla, ze nowoczesnos¢ staje sie
wiekiem pluralizmu religijnego (Berger 2011b: 136-139; Schmidt-Lux
2008: 207-215).
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Teorie sekularyzacji wskazywaty na specyficznie religijne nastep-
stwa procesdw modernizacyjnych (dekompozycja religijnosci kosciel-
nej), religie traktowano jako zmienng zalezng od czynnikéw spotecz-
no-kulturowych. Sekularyzacja oznaczata stopniowy upadek religii.
Nie mozna co prawda ztozy¢ teorii sekularyzacyjnych ad acta, nalezy je
jednak traktowac ze znaczng ostroznoscig. Wedtug Petera L. Bergera
dla opisania miejsca i roli religii we wspétczesnym swiecie wymaga sie
znacznie wiecej, niz moze zaoferowac teoria sekularyzacji. Nalezy od-
wotac sie do teorii pluralizacji. Obydwie teorie dajg lepsza szanse zrozu-
mienia przemian religii w warunkach nowoczesnosci (Berger 1994b: 43;
Berger 1998b: 67-74).

Berger nie kwestionuje sekularyzacyjnego wptywu pluralizmu spo-
teczno-kulturowego, ale uwaza, ze nie jest on na tyle silny, by zniszczy¢
religie. Co wiecej, twierdzi, ze ,$wiat z pewnymi godnymi uwagi wyjatka-
mi [...] jest tak samo religijny, jak zawsze, a gdzieniegdzie nawet bardziej
niz kiedykolwiek. Nie oznacza to jednakze, ze nie istnieje cos takiego, jak
sekularyzacja, tylko ze zjawisko to w zadnym wypadku nie jest bezpo-
srednim i nieuchronnym skutkiem nowoczesnosci” (Berger 2009-2010:
91). Berger przywotuje niezwykle silny wzrost liczby ruchéw religijnych,
nierzadko o daleko siegajacych konsekwencjach spotecznych i politycz-
nych. W tym konteks$cie méwi o odradzaniu sie islamu, zaréwno w kra-
jach islamskich, jak i w muzutmanskich diasporach, a takze o rozkwicie
ewangelikalizmu, zwtaszcza w jego zielonoswigtkowej odmianie w Ame-
ryce tacinskiej. Silne ozywienie religijne dostrzega sie wsréd katolikéw
(zwtaszcza w krajach rozwijajacych sie), wérdd protestantow (zwtaszcza
w Rosji), wérod zydow (w Izraelu i diasporze), wsrdd hinduistéw i buddy-
stoéw. ,Moéwiac wprost, wiekszos¢ $wiata bucha religijnym zarem” (Ber-
ger 2009-2010: 91).

W wywiadzie udzielonym w dniu 29 pazdziernika 1997 roku Pe-
ter L. Berger raz jeszcze os$wiadczyt, ze to, co w latach sze$édziesigtych
ubiegtego wieku napisat on i wielu innych socjologéw na temat sekula-
ryzacji, byto btedne, zwtaszcza teza, ze wraz ze wzrostem nowoczesno-
$ci postepuje sekularyzacja, cho¢ istniaty pewne przestanki sktaniajgce
do przyjecia takiej tezy. Wspotczesny Swiat —w swej znacznej czesci— nie
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jawi sie jako zsekularyzowany, ale wykazuje wiele objawéw religijnosci
(tacznie z USA). Europa Zachodnia jest raczej wyjatkiem i pytanie, dla-
czego jest ona inna, stanowi interesujgcy problem z socjologicznego
punktu widzenia (Epistemological Modesty 1997: 972-977). Swéj ma-
nifest antysekularyzacyjny podtrzymat Berger w wystgpieniu w dniu
7 maja 2012 roku na uniwersytecie w Minster i w dyskusji po swoim
referacie (Berger 2013a: 8).

Coraz rzadziej socjologowie twierdza, ze proces sekularyzacji
obejmuje wszystkie dziedziny zycia ludzkiego, ze jest procesem jed-
nokierunkowym, spontanicznym i nieodwracalnym. Niektérzy badacze
spoteczni méwia nawet o ,pozegnaniu z sekularyzowanym $wiatem”,
o ,powtérnym zaczarowaniu $wiata”, o megatrendzie spirytualizacji,
o procesach antysekularyzacyjnych, o odsekularyzowaniu zycia publicz-
nego itp. Socjologowie nie s3 juz tak pewni jak dawniej nawet tego, ze
Koscioét ludowy ,jest skofnczony”, lub ze znajduje sie w fazie utrwalone-
go, radykalnego kryzysu, ktéry wyklucza szanse na jakakolwiek moder-
nizacje spoteczng i religijna.

W wywiadzie opublikowanym w 2001 roku Berger wyjasniat swo-
je osobiste powody odejscia od teorii sekularyzacji. Zmiana stanowiska
nie wynikata z racji teologicznych (pozostat on na pozycjach liberalnego
protestantyzmu), lecz socjologicznych. Dane empiryczne — wedtug nie-
go — coraz czesciej kwestionuja (fFalsyfikujg) teorie sekularyzacji. Jezeli
nawet rezultatem modernizacji spotecznej jest pluralizm, to nie w tym
samym stopniu i sekularyzm (Ameryka jest tu najlepszym przyktadem
jako intensywnie pluralistyczne spoteczenstwo i stabo zsekularyzowa-
ne). Zwiazek modernizagji i sekularyzacji nie ma charakteru konieczno-
Sciowego. Nalezy raczej wyjasni¢, dlaczego w Europie te dwa procesy
s3 ze soba do pewnego stopnia powigzane. Eurosekularyzm wymaga
wyjasnienia z perspektywy socjologicznej. Nalezy takze podkresli¢, ze
niekiedy utozsamia sie — w sposob nieuprawniony — ostabienie (zanik)
religijnosci koscielnej z ostabieniem (zanik) religijnosci w ogéle. Nowe
formy niekoscielnej (pozakoscielnej) i zindywidualizowanej religijnosci
powinny by¢ w szerszym zakresie przedmiotem badan socjologicznych
(Persénliches und Gesellschaftliches 2001: 161).
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W Europie co prawda teza sekularyzacyjna — wedtug Bergera — jest
zasadna, a zwiazek sekularyzacji z nowoczesnoscig jest wyrazny, ale
z tego nie wynika, ze kazde zmodernizowane spoteczenstwo, lub takie,
ktore chce sie modernizowad, musi rozstac sie z religia. Europejski pro-
jekt areligijnej modernizacji nie realizuje sie we wspotczesnym Swiecie.
W wielu krajach $wiata, nie tylko w USA, religia i modernizacja harmo-
nizuja ze sobg, a religia przezywa wyrazny rozwdj. Kluczem wyjasniaja-
cym jest tu teza pluralizmu, czyli wielo$¢ form i grup religijnych. Ber-
ger, podobnie jak wielu socjologéw amerykanskich uwaza, ze pluralizm
i konkurencyjnos$¢ miedzy organizacjami religijnymi na wolnym rynku
Swiatopogladowym przyczyniajg sie do trwania, a nawet wzrostu reli-
gijnosci. Im wiecej jest konkurencyjnosci miedzy religiami, tym ludzie sa
bardziej religijni. Brak konkurencyjnosci miedzy religiami w Europie jest
jedna z waznych przyczyn wyjasniajacych sekularyzacje na kontynencie
europejskim. W Europie zaznacza sie kryzys koscielnie zsocjalizowanych
aktywnosci religijnych, ale poza Kosciotami chrzescijanskimi rozwijaja
sie rézne formy duchowosci i ruchy charyzmatyczne. Teza, Zze nowocze-
snos¢ prowadzi do zmierzchu religii, staje sie coraz mniej wiarygodna.
Sprzyja ona bez watpienia pluralizacji sceny religijnej, a ta ma pozytyw-
ny wptyw na sytuacje religijng wspotczesnych spoteczenstw (Berger, Zij-
derveld 2010b: 12-15; Wéjtowicz 2019: 37-110).

Wspétczesny $wiat nie jest zsekularyzowany, przeciwnie mamy
do czynienia z masywng eksplozja religijng i to niemal we wszystkich
tradycjach religijnych. Europa Zachodnia i Srodkowa, by¢ moze takze
Australia, to wyjatki, gdzie teza o bezposrednim zwigzku modernizacji
i sekularyzacji wydaje sie potwierdzona. W skali globalnej nie znajduje
to potwierdzenia. USA nie s3 mniej nowoczesne niz Niemcy, a religijnos¢
jest tam o wiele wyzsza. Pomimo prawnego rozdziatu Kosciota i pan-
stwa, lub - religii i panstwa - religia odgrywa wcigz waznga role w zyciu
publicznym (tzw. religia cywilna). Mimo silnych oddziatywan zsekulary-
zowanych elit kulturalnych (tzw. inteligencja) spoteczenstwo amerykan-
skie wykazuje wiele oznak zywotnosci religijnej (Berger, WeiRe 2010:
17-19; WeilRe 2010: 35-42).
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Wedtug PeteraL.BergeraiAntona C. Zijdervelda Swiat wspétczesny
jestreligijny, istniejg jednak dwa wyjatki, jeden ma charakter geograficz-
ny, drugi socjologiczny. Europa Zachodnia i Srodkowa, to jedyna wazna
czes¢ Swiata, w ktérej teoria sekularyzacji wydaje sie prawdopodobna.
Chociaz w Europie odnotowano znaczacy spadek religijnosci zwigzanej
z Kosciotami chrzescijafiskimi, to réwnoczesnie mozna dostrzec najroz-
niejsze rodzaje aktywnosci religijnych, od rozmaitych postaci New Age,
do ruchéw charyzmatycznych. Ponowne pojawienie sie islamu w Euro-
pie doprowadzito do ozywienia dyskusji na temat judeochrzescijanskich
korzeni tego kontynentu. Drugi wyjatek stanowi szczupta, ale znaczaca
klasa intelektualistéw reprodukujaca globalny sekularyzm. Mimo tych
dwach znaczacych wyjatkéw nie mozna dzisiaj juz podtrzymywac tezy,
ze nowoczesnosc sita rzeczy prowadzi do upadku religii, nowoczesnos¢
prowadzi nie do sekularyzmu, lecz do réznorodnosci. R6znorodnos¢
zwieksza zdolnos¢ cztowieka do dokonywania wyboréw sposréd réz-
nych swiatopogladéw. Teoria sekularyzacji nie sprawdzita sie, poniewaz
zaktadata, ze wybory te bedg mie¢ niemal zawsze charakter swiecki,
W rzeczywistosci mogg mie¢ one réwnie dobrze charakter religijny. By¢
moze wybrana religia bedzie mie¢ charakter nieco mniej trwaty i bedzie
stabsza, ale nie musi. Religia nie znika pod wptywem modernizacji, trwa
i przyjmuje wcigz nowe formy (Berger, Zijderveld 2010b: 21 31-32).

Berger odrzuca teze, ze modernizacja pociagga za sobg w sposéb
nieuchronny spadek religijnosci, nie tylko w sferze instytucjonalnego po-
rzadku, ale i w Swiadomosci jednostek. Na zmiane swojego stanowiska
Berger potrzebowat — jak sam wyznaje — 20 lat. Swiat wspétczesny nie
jest zsekularyzowany, lecz charakteryzuje sie znaczng witalnoscia religij-
na. Fryderyk Nietzsche ogtaszajacy Smier¢ Boga i zapowiadajacy epoke
ateistyczng bytby zaskoczony, gdyby jeszcze zyt. Modernizacja nie pro-
wadzi automatycznie do sekularyzacji spoteczenstwa, lecz do pluralizmu
(Pluralitdt). W warunkach modernizacji powstajg sytuacje, w ktérych lu-
dzie sq konfrontowani z réznymi $wiatopogladami, religiami, systemami
wartosci i wzorami zachowan. To, co byto dawniej swoistg oczywistoscia,
staje sie przedmiotem wyboru. Pluralizm pocigga za sobg relatywizacje.
Swiatopoglady, systemy wartoéci i wzory zachowan nie maja juz rangi
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oczywistosci. Dotyczy to takze i innych poznawczych i normatywnych de-
finicji rzeczywistosci, ale religii dotyczy to w sposdb szczegdlnie wyrazny
i daleko idacy. Proces relatywizacji dotyczy catego Swiata i jest konse-
kwencja pluralizacji. Pluralizacja i relatywizacja, a nie sekularyzacja s3
najbardziej ewidentna cechg czaséw wspotczesnych - twierdzi obecnie
Peter L. Berger (Berger 2011b: 11-15; Berger 2008a: 26-33).

Coraz czesciej méwi sie na gruncie nauk spotecznych o swoistym
Jrenesansie” potrzeb religijnych. Ponowoczesny cztowiek poszukuje
réznych form zaspokojenia swoich potrzeb religijnych, tyle, ze nie za-
wsze w zinstytucjonalizowanych religiach i Kosciotach, lecz bardziej
w sferze ,,odkoscielnionej”, niezwigzanej i sprywatyzowanej religijnosci,
bedacej nierzadko kompilacjg réznych systemow religijnych i $wiatopo-
gladowych. To, ze religia moze zyskiwaé na znaczeniu, traktowano do
niedawna jako zwykte myslenie zyczeniowe teologéw i hierarchéw Ko-
Sciotéw chrzescijanskich, obecnie cze$¢ socjologéw przyjmuje teze dese-
kularyzacyjna (Formutowang rozmaicie) jako prawdopodobna. Wyrazaja
oni poglad, ze religia jest wciaz znaczng sita spoteczng, chociaz prze-
jawia sie w nowych, zmodernizowanych formach. Czesto przejawia sie
w ,.zdryfowanych” ksztattach i poza oficjalnymi strukturami ko$cielnymi
(Berger 2007c: 231), jako wiara bez silnych wiezi z Kosciotem, przynalez-
nos$¢ bez wiary (Formalna przynalezno$c), religijno$¢ ukryta (latentna,
bezobjawowa, ,,rozmyta”, sfragmentaryzowana, zderegulowana, wielo-
raka, zdywersyfikowana, dyfuzyjna, rozproszona, powierzchowna chrze-
Scijanska tozsamosc¢ kulturowa).

Teza postsekularyzacyjna zyskuje coraz wiecej zwolennikdw,
chociaz wydaje sie, ze mamy tu do czynienia bardziej ze sporem se-
mantycznym niz merytorycznym. Takze zahamowanie proceséw seku-
laryzacyjnych nie moze by¢ interpretowane jako likwidacja czwartego
filaru nowoczesnosci. Zaréwno postsekularyzacja, jak i desekularyzacja
sg rozumiane zaréwno jako zmiany wedtug osi wertykalnej, jak i hory-
zontalnej. Desekularyzacja nie oznacza odwrécenia kierunku procesu
modernizacji spoteczenstw, co pociggnetoby za sobg przywrécenie im
charakteru spoteczenstw przednowoczesnych czy przedindustrial-
nych, a jest to — jak podkresla Peter L. Berger — ,,cel tak niemozliwy do
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osiagniecia, jak nic innego w historii” (Berger 1997: 178). Oznacza ona
tylko inna relacje do nowoczesnosci i modernizacji spoteczne;j.

W spoteczenstwach silnie zsekularyzowanych odradzaja sie ruchy
fundamentalistyczne. Wspélng cechg ruchéw fundamentalistycznych
jest wielkie religijne uniesienie, odrzucenie tego, co jest nazywane
»~duchem czasu” (Zeitgeist) i powrét do tradycyjnych zrédet religijnego
autorytetu. Wspélne jest takze przeciwstawianie sie nurtom sekulary-
zacyjnym. Wedtug Bergera nowoczesnos$¢ podwaza wszelkie pewniki,
a wytworzona niepewnos¢ jest nie do zniesienia dla czesci ludzi wspot-
czesnych. W tej sytuacji kazdy ruch (nie tylko religijny), ktory obiecuje
dostarczenie albo odnowienie poczucia pewnosci, ma zapewniony ry-
nek zbytu swoich ,towaréw” (Berger 2002a: 291-329). Ci, ktdrzy czuja
sie niepewnie w spotecznej i kulturowej réznorodnosci, poszukuja w ru-
chach fundamentalistycznych koniecznych zabezpieczen. W dziedzinie
religijnej fundamentalizm wyraza sie m.in. w powrocie do integralno-
Sci w odniesieniu do doktryny i liturgii, w zadaniach wzmocnienia wiary
i charyzmatycznej odnowy, w oczekiwaniach wzrostu zaufania do Ko-
Sciota, w akceptagji tradycyjnych wartosci. Ruchy fundamentalistyczne
w KoSciele przyczyniajg sie — wprost lub posrednio — do jego integracji
w pewnych srodowiskach, z drugiej strony grozg roztamem lub s3 prze-
jawem dezintegracji wewnatrzkoscielnej.

Faktycznie funkcjonujgca religijnos¢ jest wewnetrznie zréznico-
wana i spluralizowana, az po formy niejasnej, niezinstytucjonowanej,
sfragmentaryzowanej religijnosci, czesto o charakterze synkretycznym.
Mozna by ja nazwac religijnoscia ,,niewidzialng”, bowiem sytuuje sie ona
raczej w prywatnej sferze zycia, tylko ubocznie ujawnia sie w zobiekty-
zowanych symbolach i zbiorowych rytuatach, nie tylko poza chrzesci-
janstwem, ale i w jego obrebie. Nowe ruchy religijne, zwane religiami
mtodziezowymi, ruchami alternatywnymi, psychogrupami, okultyzmem,
ezoteryzmem itp., a takze ruchy fundamentalistyczne, charyzmatyczne
i inne, sg niezwykle zréznicowane. Trudno bytoby sprowadzi¢ ich cechy
do wspélnego mianownika.
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Peter L. Berger wskazuje na rozkwit zycia duchowego we wspotcze-
snym Swiecie. ,Ludzie méwig: <Nie jestem cztowiekiem religijnym, ale
mam swojg duchowosc¢>. Takie deklaracje moga mie¢ rozmaity sens. By-
wajg $wiadectwem wierzen spod znaku New Age — wiary w jedno$¢ rze-
czywistosci osobowej i kosmicznej, w mozliwo$¢ osiggniecia owej jednosci
poprzez praktyki medytacyjne badz w znalezienie wtasnego, autentycz-
nego <ja> poprzez odkrycie <dziecka w sobie>. Czesto jednak sens jest
prostszy: <Jestem cztowiekiem religijnym, ale nie potrafie sie utozsamic
z zadnym konkretnym Kosciotem czy tradycja religijng>" (Berger 2005b:
18). Europejczycy tworzg swoja indywidualna religijnos¢ w sposéb niezor-
ganizowany, nie tworzg nowych instytucji religijnych, ktére odzwiercie-
dlatyby ich zainteresowania religijne. W kulturze amerykanskiej — prze-
ciwnie — istnieje mocno zakorzeniona tradycja zaktadania stowarzyszen,
znacznie czesciej ludzie angazuja sie w nowe wspolnoty wyznaniowe.

Tam, gdzie religijny rynek nie jest redukowany do ofert Koscio-
téw, lecz rozwija sie w kierunku pluralizmu ofert, tam wzrasta witalnos¢
religijna. Istnieje Scisty zwigzek pomiedzy podaza i popytem na rynku
religijnym. Ludzie zawsze beda poszukiwa¢ odpowiedzi na ostateczne
problemy swojej egzystencji i beda ich poszukiwac¢ na pluralistycznym
rynku religijnym. Zgodnie z teorig racjonalnego wyboru kieruja sie oni
w swoich decyzjach i dziataniach zasada maksymalizacji zyskéw. Takze
w obszarze religii dokonuje sie swoisty przetarg zyskéw i strat, rachu-
nek ,nadnaturalny”. To wtasnie wolny rynek religii wyjasnia — przynaj-
mniej do pewnego stopnia —wysoka religijnos¢ ludnosci w USA, podczas
gdy monopolistyczne tendencje koscielne w Europie przyczynity sie do
kryzysu religijnosci (Berger 2013a: 7).

Peter L. Berger wyraza poglad, ze nowoczesnos¢ nie przyniosta ze
soba upadku religii, lecz doprowadzita do jej przeksztatcen. Nie jestesmy
Swiadkami upadku religii. Teoria sekularyzacji bazowata na zatozeniu, ze
modernizacja spoteczna prowadzi nieuchronnie do zaniku religii. Socjo-
logowie poddawali nadinterpretacji pewne fakty Swiadczace o sekulary-
zacji, takze pluralizm spoteczny i religijny interpretowano jako przejaw
sekularyzacji. Teoria sekularyzacyjna przyjmowata — mniej lub bardziej
wyraznie — teze, ze modernizacja spoteczna prowadzi nieuchronnie do
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zaniku religii. Na podstawie wynikéw badan socjologicznych - twierdzi
socjolog amerykanski Peter L. Berger — ta teoria juz dzisiaj w swojej
klasycznej formie jest nie do utrzymania, potrzebujemy dzisiaj innego
paradygmatu, a jest nim teoria pluralizmu, opierajaca sie na koegzysten-
cji réznych religii i koegzystencji sekularnego oraz religijnego dyskursu
(Berger 2015: 7).

Swiat wspétczesny charakteryzuje nie tyle sekularyzacja, ile raczej
wazniejszy od niej fenomen pluralizacji religijnej. ,,Podstawowe procesy
modernizacji — takie jak powszechne szkolnictwo, urbanizacja, rozwdj
srodkéw masowego przekazu — prowadza do wspétwystepowania obok
siebie na pokojowych warunkach réznych punktéw widzenia i systemoéw
wartosci. To niezwykle wazne zjawisko, ktére zmienia nature religii, ale
niekoniecznie jest tozsame z jej zanikiem. Pluralizm i rozmnozenie do-
stepnych mozliwosci oraz zwiazana z tym konieczno$¢ wyboru nie mu-
szg prowadzi¢ do wyboru laicyzmu. Réwnie dobrze cztowiek nowocze-
sny moze wybrac religie cho¢ warunki, w jakich tego dokonuje, zmieniaja
zaréwno strukture instytucjonalng poszczegélnych kosciotéw, jak row-
niez indywidualne do$wiadczenie religijne. [...]. Zadna tradycja religijna
czy kulturowa nie jest juz uznawana za niepodwazalny pewnik. Zamiast
tego nieustannie podlega kwestionowaniu, czyli innymi stowy zostaje
zrelatywizowana. To bardzo powszechne zjawisko, nie tylko w Europie”
(Berger 2012b: 24). Nowoczesnos¢ prowadzi do pluralizmu, ktéry pod-
waza oczywistos¢ religijna, ale otwiera réwniez mnéstwo poznawczych
i normatywnych mozliwosci wyboru. Pluralizm jest dla wiary waznym
wyzwaniem, ale nie musi on prowadzi¢ do sekularyzacji. Pluralizm re-
ligijny rozwija sie na ptaszczyznie indywidualnej i zbiorowej (kolektyw-
nej), ma swoje réznorodne oblicza.

W warunkach pluralizmu spoteczno-kulturowego tozsamos¢ religij-
na nie jest we wspétczesnym swiecie tym, co jest dane, lecz tym, co jest
zadane. Jednostki samodzielnie konstruuja wtasne tozsamosci, swoje
Swiatopoglady, swoj system wartosci moralnych. Pluralizm spoteczny
orazjego spotecznai psychologiczna dynamika sprawiaja, ze jednostkom
coraz trudniej jest utrzymac pewnos¢ swiatopogladowa, nie angazujac
sie w nieustanny proces walki z samym sobg i $wiatem zewnetrznym.
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Religijnos¢ przestaje by¢ czescig kulturowego dziedzictwa, wybér religii
staje sie Swiadoma decyzja jednostki (Berger 2012b: 24). W warunkach
nowoczesnosci tozsamosci religijne s3 mocno zréznicowane.

§ 2. Desekularyzacja w dyskursie socjologicznym

Dokonujace sie gwattowne przemiany spoteczne i kulturowe od-
dziatujg na religie i KoScioty chrzes$cijanskie. Mowi sie zaréwno o kry-
zysie religii (nawet o przepedzeniu Transcendencji ze spoteczenstwa),
jak i o jej odrodzeniu (renesansie) w ponowoczesnym S$wiecie. Religia
znajduje sie jakby na rynku réznorodnych ofert stojacych do dyspozy-
¢ji jednostki. Sama religia — a tym bardziej KosScioty — funkcjonuje jako
wyodrebniony sektor spoteczenstwa, z wtasnymi kodami i prawami
(tzw. subsystem). Faktycznie funkcjonujaca religijno$¢ jest wewnetrznie
zréznicowana i spluralizowana, az po formy niejasnej, niezobowiazuja-
cej, ruchomej, nieokreslonej, ,mozaikowej”, niezinstytucjonalizowanej
religijnosci. To, co chrzescijanskie, nie utozsamia sie juz z religijnoscia
zinstytucjoanlizowang czy z religijnoscia uksztattowang przez Koscioty.
Nosne spotecznie stajg sie pozakoscielne nurty zycia religijnego. W wa-
runkach wzrastajacego pluralizmu spoteczno-kulturowego méwi sie nie
tylko o sekularyzacji, ale i o zréznicowaniu religijnosci oraz o jej zindywi-
dualizowanych formach, zaréwno w Kosciotach, jak i poza nimi, a nawet
o desekularyzacji.

Przez wiele dziesiecioleci w socjologii dominowata teza sekulary-
zacyjna, wedtug ktoérej nastepowata w spoteczenstwach nowoczesnych
autonomizacja réznych dziedzin zycia spotecznego, czyli wyzwalanie sie
poszczeg6lnych sektoréw spoteczenstwa i kultury spod wtadzy insty-
tucji i symboli religijno-koscielnych. Ten obiektywny proces przemian
oddziatywat stopniowo na Swiadomos¢ ludzi i przeksztatcenia w uni-
wersum religijnym. Religia tracita swojg dawng wiarygodnos$¢, popadata
w réznorodne kryzysy. Tradycyjne religijne definicje rzeczywistosci byty
zastepowane przez wyjasnienia racjonalne, naukowe, techniczne. W tym
kontekscie proklamowano niekiedy teze o zanikaniu religii, o stabnie-
ciu spotecznego stanu posiadania religii i nadchodzeniu bezreligijnego
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spoteczenstwa, co rozwineto sie w koricu w globalng teze sekularyzacyj-
n3. W niektérych wersjach skrajnej tezy sekularyzacyjnej traktuje sie re-
ligie jako przejaw epoki przednowoczesnej i wyraz irracjonalnego stylu
zycia. Nowoczesne spoteczenstwa stajg sie niejako z koniecznosci Swiec-
kie. Sekularyzacja stata sie teza wyjasniajaca procesy dechrystianizacji
spoteczenstw zachodniej Europy.

Jezeli nawet socjologowie réznili sie w ocenie postepéw sekulary-
zacyjnych we wspotczesnym Swiecie, zwtaszcza w Europie Zachodniej,
i niejednakowo oceniali skutki modernizacji spotecznej, to samo zjawi-
sko sekularyzacji nie byto kwestionowane. Pojecie sekularyzacji miato
zaréwno swdj sens opisowy i wyjasniajacy, jak i aksjologiczny (pozadany
kierunek rozwoju nowoczesnego Swiata). Sekularyzacja rozumiana jako
spoteczna emancypacja byta pojmowana — do pewnego stopnia - jako
synonim odzyskanej wolnosci i autonomii cztowieka, jako triumf rozumu
i uwolnienie sie od religii ograniczajacej postep cztowieka i spoteczen-
stwa. Byta ona przedstawiana jako uniwersalny proces rozwoju spotecz-
nego. Nieuchronng konsekwencja modernizacji spotecznej bedzie po-
wolny uwiad religii i zanik Kos$ciotéw.

Termin desekularyzacja zostat wprowadzony do socjologii religii
w latach dziewieddziesigtych XX wieku przez socjologa amerykanskiego
Petera L. Bergera i najogélniej oznaczat on utrzymujaca sie obecnos¢
religii we wspotczesnym swiecie lub proces spoteczny odwrotny od se-
kularyzacji (Berger 2005b: 18). Opisywat on desekularyzacje jako przeci-
wienstwo sekularyzacji, ukazujgc tym samym nowatorskie podejscie do
kwestii zywotnosci religii, pomimo postepujacej modernizacji o zasiegu
globalnym. Ukazuje wiec desekularyzacje jako odradzanie sie religii oraz
jej wptyw na spoteczenstwo, jako reakcje na sekularyzacje. Zaznacza on,
ze badanie zaleznosci, dynamiki i trendéw sekularyzacyjnych oraz dese-
kularyzacyjnych stanowi jeden z najwazniejszych celéw socjologii religii
(Berger 2002a: 291-298). Warto doda¢, ze termin ,desekularyzacja” nie
znalazt sie w Leksykonie socjologii religii z 2004 roku (Leksykon socjo-
logii religii 2004), natomiast pojawit sie on juz wczesniej w materiatach
z Il Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej w Lublinie,
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w artykule teologa holenderskiego na temat sekularyzacji i desekulary-
zacji (Ven 2001: 181-228).

Wielu socjologéow wspoétczesnych dostrzega we wspétczesnym
Swiecie nie tylko procesy sekularyzacyjne, ale takze zjawiska powrotu
religii w jej nowych formach i ksztattach (desekularyzacja) oraz zahamo-
wanie gwattownych proceséow sekularyzacyjnych. Mozna pyta¢, czy teza
o powrocie religii i powrocie sacrum, o rewitalizacji proceséw religij-
nych, o zahamowaniu sekularyzacji itp. zjawiskach odnosi sie do faktdw,
czy tez jest mitem, a zarazem pocieszeniem dla przeciwnikéw sekulary-
zacji (Czachorowski 2015: 105-117). Mozna niekiedy odnie$¢ wrazenie,
ze socjologowie desekularyzacji zajmuja sie przede wszystkim ,odwoty-
waniem alarmu”.

Na przetomie wiekow debata socjologiczna na temat religii ulegta
znaczacej zmianie. Socjologowie tacy jak Karl Gabriel, Detlef Pollack czy
Gert Pickel podkreslaja coraz czesciej, ze zjawisko religii w ponowocze-
snych spoteczenstwach staje sie coraz bardziej zréznicowane i ztozone.
Wspétczesne spoteczenstwa nie mozna juz opisywac tylko w katego-
riach proceséw erozji tego co religijne (teza sekularyzacyjna), ale i przez
nowe procesy rozwoju réznych form duchowosci i zahamowanie proce-
sow sekularyzacyjnych (teza desekularyzacyjna). Religijnos¢ wspotcze-
sng nalezy opisywac¢ w zréznicowany sposob i interpretowac w Swietle
wielu paradygmatéw, ktére s3 wobec siebie — do pewnego stopnia —
W 0pozycji.

Do lat dziewiecdziesigtych ubiegtego wieku niektérym badaczom
wydawato sie, ze religia nie jest waznym tematem w nurcie badan na-
ukowych, w tym i socjologicznych. Byto wiele dowodéw na to, ze reli-
gia bedzie zmarginalizowana, a proces sekularyzacji bedzie postepowat
w sposéb nieodwracalny. Wyniki badan empirycznych wskazywaty na spa-
dek znaczenia religii w sferze publicznej i indywidualnej, zmniejszato sie
dramatycznie zaangazowanie w aktywnosci religijne. Religie, a zwtasz-
cza Koscioty chrzescijanskie, traktowano jako umierajgcego pacjenta. Dla
wielu religia wydawata sie czym$ nudnym, staroswieckim i niemajacym
odniesien do biezacych zagadnien zwigzanych z postepem Swiata.
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Obecnie coraz rzadziej socjologowie twierdza, ze proces sekula-
ryzacji obejmuje wszystkie dziedziny zycia, ze jest procesem jednokie-
runkowym, spontanicznym i nieodwracalnym (np. Steve Bruce). Berger
moéwi nawet o ,,pozegnaniu z zsekularyzowanym swiatem”, o ,,powtoér-
nym zaczarowaniu Swiata”. Tym bardziej nie méwi sie o zanikaniu religii,
lecz o jej transformacjach i metamorfozach, o zmianie podstawowych
funkgji religii w zyciu spotecznym (Kobylinski 2016 a: 246). Moéwi sie
nawet o kryzysie eksperymentu budowania spoteczenstwa bez Boga.
Teorie sekularyzacji nie dostrzegajg mozliwosci samoaktywizacji religii
i Kosciotow, nie przewiduja prawdopodobnie do konca skutkéw dogteb-
nej sekularyzacji spoteczenstw wspotczesnych.

Peter L. Berger mowi wprost o desekularyzacji i podkresla, ze we
wspotczesnym Swiecie nie tyle widac sekularyzacje, ile raczej potezna
eksplozje zarliwych ruchéw religijnych. Wskazuje na wzrost znaczenia
religii we wspotczesnym Swiecie. Islam i chrzescijanstwo rozszerzaja
swoje wptywy w Afryce, a tzw. ruchy , przebudzeniowe” z USA rozwijaja
sie w Ameryce Potudniowej. Wskazuje on na ruchy zielono$wiatkowcéw,
zwtaszcza w Ameryce, ale i w Afryce oraz w niektérych regionach Azji.
Ich liczebno$¢ ocenia sie na 400 miliondw (przyrost religijnosci niespoty-
kany w historii). Wzrasta liczba innych ugrupowan chrzescijanskich (np.
Mormondw). Odrodzenie islamu dokonuje sie na catym $wiecie. Miliony
ludzi dostrzegaja w islamie religie, ktora daje sens i kierunek w zyciu.
Wykorzystywanie islamu do przesladowan innych religii, czy wykorzy-
stywanie go do polityki, jest juz inng kwestia.

W Indiach zyskuje na znaczeniu neohinduizm, w postsocjalistycz-
nych Chinach - buddyzm, taoizm i tradycje magiczne oraz konfucjanizm
zaréwno jako religia, jak i system etyczny. W Japonii mieszajg sie ele-
menty tradycji zen-buddyzmu, chrzescijanstwa i tradycji magicznych.
W Ros;ji wiele uznania zyskuje Kosciot prawostawny. Tradycyjny judaizm
przezywa swoje odrodzenie religijne w Izraelu i Ameryce. W odniesie-
niu do katolicyzmu wskazuje sie m.in. wielkie Swiatowe dni mtodziezy,
pielgrzymki do dawnych i nowych miejsc kultu, dynamiczny rozwdj ru-
chéw i stowarzyszen katolickich, odnowa duchowosci chrzescijanskiej
wokét zakonéw i wiele innych nowych przejawéw wrazliwosci religijnej.
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Ozywienie religijne dotyczy wszystkich wielkich religii we wspotcze-
snym $wiecie (Berger 2009-2010: 89-100; Borowik 2000; Ambrosio 2000:
504-513).

Wedtug Bergera w najblizszej przysztosci Stany Zjednoczone nie
ulegnga sekularyzacji, a Europa nie stanie sie bardziej religijna. Nie spo-
dziewa sie on dramatycznych przeksztatcen, podstawowe struktury
pozostang niezmienne. Wskazuje ponadto na rézne przejawy odrodze-
nia religijnego we wspétczesnym sSwiecie, jak np. prawdziwa eksplozja
ewangelikalnego protestantyzmu, a zwtaszcza ruchu zielonoswiatko-
wego. Jednym z gtownych obszaréw tej ekspansji sg wspotczesne Chiny
i Korea Potudniowa. Indie byty zawsze krajem réznorodnym religijnie.
Chiny takim krajem wtasnie sie staja, podobnie jak kraje Ameryki Potu-
dniowe;j i Afryki (Berger 2012b: 25).

W pewnych czesciach Swiata religia wykazuje wiele oznak ozywie-
nia, a przynajmniej pewnej trwatosci. W tym kontekscie zsekularyzo-
wana Europa jest traktowana jako przypadek szczegélny, a nawet jako
~eurosekularyzm” (Berger 1994b). Zachodnia sekularyzacja nie jest je-
dyna forma wyrazu nowoczesnosci, s3 jej wielorakie wersje, takze takie,
w ktoérych religia zajmuje w $wiadomosci ludzi wcigz wazne miejsce.
Mozna by¢ religijnym i nowoczesnym zarazem. Wedtug Bergera teoria
pluralizmu religijnego zastepuje powoli teorie sekularyzacji. Mozna moé-
wi¢ o zmianie instytucjonalnego umiejscowienia religii (Berger 2013a:
8). Sam termin ,desekularyzacja” nie zostat przez Bergera ostatecznie
i precyzyjnie zdefiniowany.

Desekularyzacje mozna definiowa¢ jako odradzanie sie religii
w zyciu publicznym. W wymiarach $wiatowych religie nie wykazuja ten-
dencji spadkowych, a teoria desekularyzacji musi by¢ uwzgledniona
w spoteczno-naukowym mysleniu o religii. Jest ona uzyteczna do wyttu-
maczenia wielu fenomendw religijnych we wspétczesnym Swiecie. Titus
Hjelm ma $wiadomos¢, ze sg badacze, ktérzy w dalszym ciggu uznaja bez
zastrzezen teorie sekularyzacji i twierdzg, ze w dalszej perspektywie be-
dzie sie ona rozwija¢, w swoich réznych postaciach. Wedtug niego nalezy
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przyja¢ w socjologii zbalansowana teorie zmian religijnych, w ktérej
beda uwzglednione zaréwno procesy sekularyzacji jak i desekularyzacji.

Titus Hjelm podkresla, ze dla wielu socjologéw sekularyzacja
przez wiele dekad ubiegtego wieku wydawata sie zjawiskiem natural-
nym, czyms, co miato sie wydarzy¢ i rzeczywiscie wydarzyto sie. Wytwo-
rzyt sie nawet pewien klimat intelektualny sprzyjajacy przekonaniom,
ze wraz z modernizacjg spoteczng bedzie obnizac sie znaczenie religii
w spoteczenstwie. Teoria sekularyzacji byta swoistym ,,pryzmatem”, po-
przez ktéry badano losy religii. Ameryke, z jej religijnoscia traktowano
jako wyjatek, a nawet do pewnego stopnia jako przypadek odchylajacy
sie od normy. W ostatnich latach nasilita sie krytyka teorii sekularyzacji.
Hjelm wskazuje za Peterem L. Bergerem na wielorakie przejawy waz-
nosci religii we wspotczesnym Swiecie, ktéry nie jest zsekularyzowany.
Sekularyzacja nie moze by¢ uznana za fenomen o zasiegu globalnym.
W tym kontekscie Europa Zachodnia jest wyjatkiem od normy. Teoria se-
kularyzacji nie wystarcza do objasniania sytuacji religijnej we wspotcze-
snym $wiecie, coraz bardziej widoczne s3g procesy desekularyzacji, czyli
odradzania sie religii w jej réoznych formach i ksztattach (Hjelm 2012:
293-294; Hjelm 2019: 223-236).

Gergely Rosta komentujacy teze desekularyzacyjng Petera L. Ber-
gera podkresla, ze desekularyzacja jest pewna forma ozywienia reli-
gijnego, co jest jakby odwréceniem tendencji sekularystycznych we
wspotczesnych spoteczenstwach. Sam Berger porzucit teorie sekula-
ryzacyjna nie na skutek jakich$ nowych przemyslen teoretycznych, czy
przez zmiane swoich przekonan teologicznych, lecz na podstawie da-
nych empirycznych, ktére nie potwierdzaja tendencji sekularyzacyjnych
w Swiecie. Modernizacja spoteczna niekoniecznie prowadzi do sekulary-
zacji, ale wywotuje na pewnym etapie rozwoju ruchy kontsekularyzacyj-
ne. Sekularyzacja na poziomie makrostrukturalnym niekoniecznie ma te
same wptywy w sferze swiadomosci ludzi. Jezeli sekularyzacja jest m.
in. efektem dziatania pewnych elit intelektualnych, to desekularyzacja
— bedaca jej odwrotnosciag — jest ruchem przeciw tej elitarnosci. Rosta
nie zgadza sie z tezg sekularystéw, ze ozywienie religijne jest ostatnim
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,oddechem” religii, po ktérym nastapi juz ostateczny triumf sekulary-
zmu (Rosta 2008: 445-450).

Christopher Marsh kontynuuje mysl Petera L. Bergera i pojmuje
desekularyzacje jako kontrsekularyzacyjny proces, poprzez ktoéry religia
ponownie wzmacnia swéj wptyw spoteczny w reakcji na wczesniejsze lub
obecne procesy sekularyzacyjne. Odwracajac definicje sekularyzacji Ber-
gera otrzymujemy okreslenie desekularyzacji jako ,,proces, dzieki ktére-
mu sektory spoteczenstwa i kultury s poddawane dominacji instytucji
i symboli religijnych”. Termin ten Marsh odnosi takze do krajéw post-
komunistycznych. Postkomunistyczna desekularyzacja ma miejsce tam,
gdzie uprzednio sitg byta narzucana sekularyzacja (przesladowanie — prze-
trwanie - odrodzenie). Przymusowg, sterowang i odgdrng sekularyzacje
zastepuje spontaniczna, oddolna desekularyzacja (Marsh 2011: 11).

Wedtug Vyacheslava Karpova desekularyzacja to ,proces bedacy
przeciwienstwem sekularyzacji (counter-secularization), poprzez kté-
ry religia ponownie ukazuje swoj spoteczny wptyw, bedacy reakcjg na
wczesniejsze i/lub obecnie towarzyszace jej procesy sekularyzacyjne.
Proces ten manifestuje sie jako potaczenie pewnych lub wszystkich z na-
stepujacych tendencji: a) zblizenie pomiedzy wczesniej zsekularyzowa-
nymi instytucjami i normami religijnymi, zaréwno formalnymi, jak i nie-
formalnymi; b) ozywienie wierzen i praktyk religijnych; c¢) powrét religii
do sfery publicznej (deprywatyzacja); d) ozywienie obecnosci religijnej
w rozmaitych kulturowych subsystemach, w tym w sztuce, filozofii, lite-
raturze oraz zmniejszenie sie wzglednego wptywu nauki na ozywiajaca
role religii w tworzeniu i podtrzymywaniu obrazu $wiata; e) redefinicja
obszaréw wraz z zamieszkujaca je populacjg wedtug przynaleznosci reli-
gijnej oraz wptywu religii na gospodarke itp.” (Karpov 2010: 250).

Karpov podkresla, ze desekularyzacja jako chronologicznie na-
stepujacy po sekularyzacji proces spoteczny nie pasuje do tych krajéw,
w ktorych religie zachowywaty swojg zywotnosc¢ przez caty czas. Wyjasnia
on dobrze sytuacje w tych krajach, w ktérych po okresie sekularyzacji,
a nawet sekularyzmu, nastepuje powrét religii (np. w krajach po upad-
ku Zwiazku Radzieckiego, w Chinach czy w niektérych spoteczenstwach
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postkomunistycznych). Globalna sytuacja religijna nie moze by¢ scharak-
teryzowana ani jako sekularyzacja ani desekularyzacja, lecz jako wspét-
istninie proceséw sekularyzacyjnych i desekularyzacyjnych.

Karel Dobbelaere, zwolennik ogélnoswiatowego trendu sekula-
ryzacji, dopuszcza mozliwos$¢ odnowy religijnej w pewnych sytuacjach
i okolicznosciach. Przyktadem jest tu postkomunistyczna Europa,
w ktérej nastepuje indywidualna desekularyzacja. Swiadczy to o tym, ze
sekularyzacja nie jest procesem prostym lecz ztozonym. ,Jednak nie po-
siadamy danych panelowych pozwalajacych sprawdzi¢, czy ta indywidu-
alna desekularyzacja byta tymczasowa reakcjg spowodowang kryzysem
reziméw komunistycznych pod koniec lat siedemdziesigtych XX wieku
i w latach osiemdziesiagtych, czy tez gtebsza i bardziej trwatg przemia-
na religijnosci. Obydwa rodzaje zmian mogty wystapi¢ réwnoczesnie, co
wyjasniatoby, dlaczego trend, jakiego obecnos$¢ stwierdzono po roku
1989, nie potwierdza trwatej i gtebokiej zmiany na poziomie indywidu-
alnym” (2008:237).

Witoski socjolog Stefano Martelli méwi o procesach desekularyza-
¢ji we wspotczesnym Swiecie i wskazuje na nowa sytuacje, w ktérej na-
stepuje ponowne odkrycie religii i zarazem dystansowanie sie od niej,
a w pewnych przypadkach odchodzenie od religii. ,Jezeli modernizm
czy nowoczesnos¢ to byta koncepcja historii i polityki, ktérej znamie-
niem byty postep, autodeterminacja, racjonalnos¢ i sekularyzacja, to po-
stnowoczesnos¢ oznacza zatamanie sie laickiej wiary w postep, obalenie
wiadzy rozumu, dezideologizacje i desekularyzacje” (Martelii 1995:778).

Jezeli sekularyzacja byta ideologicznym sztandarem nowoczesno-
$ci w jej fazie wschodzacej, to ,sekularyzacja sekularyzacji” stanowi
specyficzny rys dokonujacych sie przemian w spoteczenstwach poprze-
mystowych i ponowoczesnych. ,,0g6lne tendencje desekularyzacyjne
wyrazaja sie w roznych formach i nie oznaczaja zwyktego powrotu do sy-
tuacji przednowoczesnej. Wielorakie i zréznicowane sg odpowiedzi reli-
gii na rozpad nowoczesnosci. Wyrézniamy zatem trzy drogi desekulary-
zacji: a) odrodzenie sie tradycyjnych form wyrazu religijnego (religijno$¢
ludowa, pielgrzymki, formy magiczno-sakralne, itp.); b) synkretyczne
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przeksztatcenie tradycji religijnych (,nowe” objawienia i sekty); c) od-
nowienie spotecznego i politycznego znaczenia religii uniwersalnych
(chrzescijanstwo, islam) (Martelli 1995: 787).

Te trzy drogi desekularyzacji stanowig rézne odpowiedzi na spo-
teczno-kulturowe rozdarcie i wyrazaja tendencje do selektywnego trak-
towania religii. Podkreslajg one wprost lub posrednio, ze w religii tkwia
potencjalnosci, ktére nowoczesnos¢ odrzucita zbyt lekkomyslnie razem
z tradycyjnymi formami spotecznymi, uznanymi za niedajace sie dosto-
sowac do spotecznych przemian epoki przemystowej. Desekularyzacja,
rozumiana jako ponowne odkrywanie religii i jej odrzucanie, nie moze
by¢ rozumiana tylko jako fenomen na ptaszczyznie mikro, ale tez jako
proces zachodzacy na ptaszczyznie makrostrukturalne;j. ,Desekularyza-
cja natomiast jest to tendencja w samych instytucjach, a wieci w polity-
ce, do odtworzenia wiezi ze sferg znaczen i transcendentnych wartosci,
tak skrajnie zmarginalizowanych przez nowoczesno$¢, ktéra zautonomi-
zowata i uczynita samowystarczalnymi rézne systemy spoteczne, réow-
niez polityke” (Martelli 1995:788).

Warto w tym kontekscie przywotac teze o religijnosci rozproszonej
(religione diffusa) wtoskiego socjologa Roberto Cipriani (Cipriani 2017:
3-22). Wedtug niego przekonania religijne i wybory aksjonormatywne
ksztattujgce sie pod wptywem wiary, sq rozproszone w zyciu spotecz-
nym oraz w przekonaniach i zachowaniach obyczajowych, takze w zy-
ciu tych osab, ktore odeszty od religii lub pozostajg daleko od niej jako
rzeczywistosci zinstytucjonalizowanej (tzw. religijno$¢ dyfuzyjna). Roz-
proszenie religii przejawia sie w wielu rodzajach i formach religijnych
oraz duchowych. Zwtaszcza w ponowoczesnych spoteczenstwach religia
posiada zdolno$¢ do rozpraszania sie i lokowania w réznych odmiennych
kontekstach historycznych i geograficznych. Religijno$¢ rozproszona
charakteryzuje sie ambiwalencjg, co wyraznie jest widoczne w logice
myslenia i dziatania mtodego pokolenia, ktére zaréwno kontestuje, jak
i potwierdza trwatos¢ oraz znaczenie religijnego wymiaru zycia osobi-
stego i spotecznego. Rézne zawirowania w obrebie religii nie niweluja
trwatosci etycznej pamieci religijnej, ktére ujawniaja sie w niektérych
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segmentach zycia spotecznego, niekiedy nawet w polityce (Priifer
2015a: 8-24; Priifer 2015b: 77-104).

Socjolog wtoski Roberto Cipriani méwi o religii ,,dyfuzyjnej”, kté-
ra wykracza poza ramy religii koScielnej, a nawet nie jest z nig zwigza-
na, chociaz czesto z niej sie wywodzi, niekiedy wchodzi z nig w wyrazny
konflikt. Pierwotne tresci religijne tracg na waznosci, zatracaja swoja
intensywnos$¢, rozpraszaja sie, tacza sie w rézne uktady i nowe syntezy.
Zmniejsza sie obszar wartosci scisle religijnych, tresci religijne pojawiaja
sie natomiast w obszarach zycia spotecznego o charakterze swieckim.
Religijnos¢ ,dyfuzyjna” lub ,rozproszona” w sensie $cistym pojawia sie
u tych oséb, ktére podlegaty w dziecinstwie socjalizacji religijnej, ale
w okresie pdzniejszym odeszty od dyrektyw hierarchii koscielnej, cho-
ciaz nie odrzucajg niektérych podstawowych zasad i wartosci promowa-
nych przez katolicyzm. Dramatyczny spadek uczestnictwa w oficjalnych
i utrwalonych w tradycji nabozenstwach nie oznacza konca wszelkiego
odwotania sie do sacrum. Trajektoria religijnosci nie zmierza do ostatecz-
nego wygasniecia. Pomiedzy nig a sekularyzacja zaznacza sie milczacy
kompromis. Elementy przesigkniete religia nadal ujawniaja sie (lub po-
wracajg) w rzeczywistosci $wieckiej, natomiast w obrebie rzeczywistosci
spotecznej Kosciota zaznaczaja sie poglady coraz bardziej odchylajace
sie od oficjalnego modelu (Cipriani 2003: 292-305).

Religijnos¢ , dyfuzyjna” jest rozpowszechniona w bardzo wielu ro-
dzajach i formach religijnych. Uwidacznia sie kontrast miedzy religijno-
$cig rozproszong a religijnoscia instytucjonalng (,religijnos¢ contra reli-
gijnos¢”). W konsekwencji — wbrew teoriom sekularyzacyjnym — nalezy
mowi¢ bardziej o ewolugji religii niz o jej kryzysie. ,Zdolnos¢ religii do
dyfuzyjnoscijest mechanizmem dziatajgcym ambiwalentnie. Nie sugeru-
je w sposob jednoznaczny kryzysu religii, a tym bardziej nie obwieszcza,
ze doszto do sytuacji, w ktérej nastapito zagrozenie dla trwatosci i zy-
wotnosci religijnej. Chrzescijanstwo, ale i inne religie, maja to do siebie,
iz sg istotnie ukierunkowane na rozkrzewianie i propagowanie tresci
i wartosci wyptywajacych z doktrynalnego i doswiadczalnego fenome-
nu wtasnej konfesyjnosci. Sktonnos$¢ do rozproszenia sie religii mozna
wiec widzie¢ zaréwno jako wyraz jej parcelacji, ale takze jako pewna
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forme rozprzestrzeniania sie, zgodnie z ideg religijnego socjalizowania
(czy w obrebie chrzescijanstwa — ewangelizowania)” (Prifer 2020: 173;
Borowik 2013: 344-345).

Szczegblng odmiang desekularyzacji jest tzw. desekularyzacja poli-
tyczna. Amerykanski politolog i badacz religii Davis Brown opisat dtugo-
falowe wzorce politycznej sekularyzacji i desekularyzacji. W odniesieniu
do 30 wyznan religijnych postugiwat sie terminami ,,preferowane” (fa-
woryzowane ) i ,niepreferowane” (niefaworyzowane ). Faworyzowane
sg np. te religie, ktérych swieta religijne s3 rowniez Swietami panstwo-
wymi. W Swietle danych z lat 1800-2015 Brown stwierdzit, ze sekulary-
zacja polityczna postepowata stopniowo przez XIX wiek, przyspieszyta
po drugiej wojnie $wiatowej i osiggneta swoje apogeum w latach sie-
demdziesigtych i osiemdziesigtych XX wieku. Sekularyzacja polityczna
wskazuje, w jakim stopniu rzady poszczegélnych panstw poprzez swoja
dziatalnos¢ polityczng pomniejszaja lub utrudniaja wptyw religii i insty-
tucji religijnych na zycie publiczne.

O desekularyzacji politycznej méwi sie w kontekscie sekularyzacji
politycznej, ale Brown jej nie definiuje wprost. Przez analogie do de-
finicji sekularyzacji politycznej mozna powiedzie¢, ze desekularyzacja
polityczna wigze sie ze stopniem, w jakim rzady panstw poprzez swoja
polityke sprzyjajg instytucjom koscielnym i promuja wptyw polityki na
zycie publiczne spoteczenstwa. Od lat osiemdziesigtych XX wieku kon-
statuje sie zahamowanie spadku znaczenia religii w zyciu publicznym,
a od 1992 roku Swiat nie ulegt ani znaczacej sekularyzacji ani deseku-
laryzacji. Co wiecej, Brown twierdzi, ze w przysztosci moze sie zdarzy¢,
ze zaréwno religie ,preferowane” jak i ,niepreferowane” przez rzady
danego kraju mogg sie znalez¢ w impasie trwajacej rywalizacji o status
przychylnosci ze strony panstwa. Pomimo ponadnarodowych réznic
i kilku skrajnych przypadkéw, globalna desekularyzacja jest stosunkowo
niewielka, a w $wietle niektorych wskaznikow mozna przewidywaé, ze
odrodzenie religijne w skali globalnej moze zakonczy¢ sie fiaskiem przy
koncu XXI wieku (Brown 2019: 571-585; Kasperek 2010: 207-223; Zeng
1996: 264-279).
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Czesc socjologdw méwi o sekularyzacji i jej granicach. Z perspekty-
wy ogolnej traktujg sekularyzacje Europy jako wyjatek, a nie jako czes¢
szerszego zjawiska spotecznego. Yilmaz Esmer i Thorleif Pettersson
podkreslajg, ze procesy desekularyzacyjne obserwuje sie szczegdlnie
wtedy, gdy wykorzystuje sie religie do tego, aby mobilizowa¢ masy do
jakichs celéw politycznych lub ideologicznych, lub gdy religia staje sie
symbolem oporu przeciw odczuwanej agresji, eksploatacji, marginaliza-
¢ji itp. Wskazuje sie na pewne przejawy zahamowania proceséw sekula-
ryzacyjnych lub ozywienie religijne, co okresla sie jako desekularyzacje
(Esmer, Pettersson 2007: 481-503).

Religijnos¢ nie wykazuje tendencji spadkowych, ani tez nie jest
w zaniku, staje sie natomiast mniej uchwytna w swoich wymiarach ze-
wnetrznych i mniej ukoscielniona. Teza sekularyzacyjna jest zastepowa-
na lub co najmniej uzupetniana teza o zréznicowaniu religii w kontekscie
pluralizmu rzeczywistosci spotecznych oraz teza o desekularyzacji. Po-
nowoczesny pluralizm tworzy ramy, w ktérych dzisiaj pytanie o religie
stawia sie inaczej. Religia staje sie zjawiskiem coraz bardziej ztozonym,
pluralistycznym. Krytyka teorii sekularyzacji nabiera na sile.

Terminem ,desekularyzacja” obejmuje sie réznorodne przejawy
ozywienia religijnego. Najogélniej desekularyzacje mozemy rozumiec
przynajmniej na dwa sposoby: a) Jezeli sekularyzacje rozumiemy jako
dyferencjacje spoteczna, w ramach ktérej poszczegélne sfery zycia
spotecznego emancypuja sie spod wptywow religii i KoSciotéw, to de-
sekularyzacja oznacza powrét religii do réznych sfer zycia spotecznego,
w tym takze publicznego. Desekularyzacja jest wiec bliska procesowi
deprywatyzacji religii; b) Desekularyzacje mozna rozumiec zaréwno jako
ozywienie tradycyjnej wiary i praktyk religijnych (powrét do koscielnie
akceptowanych form religijnosci i duchowosci), ale i jako pojawienie sie
nowych form religijnosci pozakoscielnej i zindywidualizowanej oraz no-
wych form duchowosci, niezaleznych od religii zinstytucjonalizowanych
w zsekularyzowanym $wiecie (Marianski 2013: 121). Obydwa procesy:
sekularyzacji i desekularyzacji traktuje sie jako réwnolegle przebiega-
jace w rzeczywistosci spotecznej, a nie jako nastepujace po sobie, ani
nie w tym sensie, ze konczy sie era sekularyzacji, a zaczyna sie faza
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desekularyzacji. Jezeli juz moéwi¢ o ,skazaniu” we wspoétczesnym Swie-
cie, to jesteSmy ,skazani” zaréwno na sekularyzacje, jak i desekulary-
zacje (Nowosielski, Bartczuk 2015: 6-7; KosScielniak 2011: 84-87; Dtuska
2019: 150-160; Radon 2013: 99-120).

§3. Desekularyzacja we wspotczesnym swiecie

We wspétczesnym krajobrazie religijnym dostrzec mozna szero-
ki wachlarz postaw religijnych: od religijnosci pogtebionej, mistycznej,
podbudowanej duchowym przezyciem wiary, poprzez religijnos¢ trady-
cyjng i mato refleksyjng, az po religijnos¢ selektywna, zindywidualizo-
wang i sprywatyzowang, a nawet czesSciowy zanik potrzeb religijnych.
Cztowiek wspotczesny coraz czesciej przektada subiektywne odczucia
i doswiadczenia nad zobiektywizowane prawdy wiary, coraz chetniej
poszukuje i eksperymentuje, takze w obszarze religii. Sprzyja temu
rynkowy pluralizm ofert religijnych i duchowych. Sekularyzacja i dese-
kularyzacja stanowig dwa odmienne (konkurencyjne) procesy przemian
religijnosci, ale wspétistniejg obok siebie w nowoczesnych i ponowocze-
snych spoteczenstwach. W dalszych rozwazaniach oméwimy niektére
przejawy desekularyzacji we wspotczesnym Swiecie, pozostajgc w kregu
mysli Petera L. Bergera.

Od poczatku lat dziewiecdziesigtych XX wieku moéwi sie wsrdd so-
cjologdéw nie tylko o sekularyzacji, ale i o desekularyzacji, o odnowie reli-
gijnosci, o powrocie sacrum, o respirytualizacji jako megatrendzie kultu-
rowym. Nie moéwi sie juz o zaniku czy upadku religii, zwtaszcza w krajach
pozaeuropejskich. Marzenia wielu europejskich intelektualistow, ze reli-
gia wciaz bedzie traci¢ na znaczeniu, stanie sie zjawiskiem peryferyjnym
i w koncu zaniknie, nie spetniajg sie. Witalno$¢ religijna zaznacza sie nie
tylko w krajach i regionach opéznionych w rozwoju gospodarczym, ale
tez w wysoko rozwinietych krajach jak Stany Zjednoczone, czy w szybko
modernizujgcych sie krajach Azji, np. Korei Potudniowej. Socjologowie
rozstaja sie powoli z tezg, ze wraz z procesami modernizacji kraje poza
Europa upodobnia sie do standardéw europejskich (Gabriel 2014: 75).
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W pewnych czesciach swiata religia wykazuje wiele oznak ozywie-
nia, a przynajmniej pewnej trwatosci. W tym kontekscie zsekularyzowa-
na Europa jest traktowana jako przypadek szczegélny (tzw. eurosekula-
ryzm). Religia nie umiera, ale pozostaje w ustawicznym ruchu, przybiera
rozmaite formy, adaptuje sie do wymogdéw nowoczesnosci, zmienia sie
— tracac ilosciowo - zyskuje pod wzgledem jakosciowym. Sekularyza-
cja i desekularyzacja s etapami tego samego dynamicznego procesu
przeksztatcen religii. ,Wspélnie stanowia one pewien dynamiczny trend
i obie niewiele ttumaczg, jesli bra¢ je osobno, podobnie jak nie wyja-
$niaja przeksztatcen religii wowczas, gdy uniwersalizujg swe teoretycz-
ne roszczenia. Oba warianty moga ulec odwréceniu. Religia pozostaje
w ciagtym ruchu i nie da sie wyznaczy¢ Scisle mozliwych kierunkéw jej
rozwoju” (Domaradzki 2010: 126-127).

Socjologowie podkreslaja, ze ustawicznie zwieksza sie liczba Eu-
ropejczykéw, ktérzy zaprzestali regularnego uczestnictwa w tradycyj-
nych praktykach religijnych, ale podtrzymuja oni jeszcze swoje religij-
ne przekonania, utozsamiaja sie jako$ z chrzescijanstwem, zachowujac
rozproszong i ukrytg chrzescijanska tozsamos¢ kulturowa. Do sytuagji
europejskiej pasuje zaréwno okreslenie ,,wiara bez przynaleznosci” (Gra-
ce Davie), jak i ,przynaleznos$¢ bez wiary” (Daniéle Hervieu-Léger) oraz
.wiara bez uczestnictwa” (Roland J. Campiche). Sekularyzacje traktuje
sie czesto jako cos$ ,normalnego”, do pewnego stopnia jako quasi-norma-
tywne nastepstwo bycia wspétczesnym i oswieconym Europejczykiem.
Casanova wskazuje na ,czar laicyzmu, ktéry zawtadnat europejskim umy-
stem i naukami spotecznymi” (José Casanova). Z kolei socjolog szwajcar-
ski Roland J. Campiche stawia teze o dwdch obliczach religii, okreslanych
stowami: fascynacja i odczarowanie (Roland J. Campiche).

Demontaz koscielnie uksztattowanej religijnosci i powstawanie
nowych form zycia religijnego wiaze sie silnie z procesami pluralizacji
i indywidualizacji. Niektérzy okreslajg te zjawiska jako postmoderni-
styczng sekularyzacje. Ostabienie czy nawet wyrazny spadek identyfika-
¢ji z Kosciotami chrzescijanskimi nie musi oznacza¢ automatycznie wy-
raznego wzrostu postaw indyferentnych i ateistycznych. W warunkach
desekularyzacji wielu ludzi poszukuje tresci religijnych i duchowych

-159-



Peter Ludwig Berger (1929-2017) - przejscie od teorii sekularyzacji do desekularyzacji

poza Kosciotami (religijnos¢ pozakoscielna), tworzy swojg wtasna religij-
nos$¢ w znacznej mierze o charakterze synkretycznym (patchwork, bri-
colage, a la carte), ma do dyspozycji szerokie spektrum nowych ruchéw
religijnych. Rézne postaci nowej religijnosci i duchowosci sa wedtug
niektérych socjologéw nie tyle alternatywa czy zaprzeczeniem teorii
sekularyzacji, lecz przeciwnie — oznaka postepujacej sekularyzacji. Nie
wydaje sie, by ta teza byta dostatecznie uzasadniona. Procesy sekulary-
zacji i desekularyzacji przebiegaja rownolegle w wielu spoteczenstwach
wspotczesnych, a ich petne przeciwstawianie jest fatszywa alternatywa.

Wedtug niektérych socjologdéw, w tym przede wszystkim przez
Daniele Hervieu-Léger, spoteczenstwa ponowoczesne stajg sie reli-
gijnie ,produktywne”, a nowoczesnos¢ ze swoja kultura wolnosci nie
jest czyms$ sprzecznym z religig (1999: 52-60). Badania sondazowe z lat
1990-1999 wskazywaty na zahamowanie proceséw sekularyzacyjnych
w niektoérych krajach Europy Zachodniej, nawet w niektérych wielkich
miastach (z wyjatkiem Paryza). Takie wskazniki religijnosci jak wiara w
Boga osobowego, nadzieja na zycie wieczne, modlitwa i medytacja nie
wykazywaty w ostatniej dekadzie XX wieku tendencji spadkowych. Po-
jawity sie pierwsze oznaki spowolnienia proceséw sekularyzacyjnych
w Europie, co dla niektérych badaczy oznacza swoisty powrét religii, a na-
wet moze odwrdcenie trendu sekularyzacyjnego (Zulehner 2004: 12-13).

Trzeba podkresli¢, ze w niektérych krajach europejskich, jak Polska,
Stowacja, Irlandia czy Wtochy poziom religijnosci moze by¢ poréwnywal-
ny z tym, jaki charakteryzuje Stany Zjednoczone, chociaz w tych krajach
nalezatoby méwi¢ o niskim poziomie konkurencyjnosci religii z innymi
Swiatopogladami, a nawet - jak w Polsce — o swoistym monopolu Ko-
$ciota katolickiego. Nawet w krajach skandynawskich, w ktérych prakty-
ki religijne s realizowane przez zdecydowang mniejszo$¢ obywateli, re-
ligia — co podkresla Grace Davie — petni tzw. funkcje zastepcza dla catego
spoteczenstwa (Davie 2010: 119). Wydarzenia z 11 wrzes$nia 2001 roku
ujawnity, ze w czasie kryzysu Koscioty stajg sie symbolicznymi centrami
spoteczenstwa. Temat ,religia” przezywa w obecnych czasach swoistg
medialng koniunkture. W radiu, telewizji i w internecie, a takze w tygo-
dnikach i dziennikach pojawiaja sie artykuty i audycje o tresci religijnej.
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O ile czes¢ piszacych o religii najczesciej wskazuje na niebezpieczen-
stwa ze strony religii dla wspétczesnych spoteczenstw (fundamentalizm
islamski i chrzescijanski), inni dostrzegaja potencjat integracyjny religii
dla spoteczenstwa i sensotwérczy dla cztowieka jako jednostki.

W swojej klasycznej formie paradygmat zaktadajacy utrate wia-
ry, nie pasuje do wielu krajéw azjatyckich, w ktérych dominuje konfu-
Cjanizm czy taoizm, nie méwiac juz o spoteczenstwie amerykanskim,
w ktérym modernizacja i Swiecko$¢ panstwa nie oddziatujg negatywnie
na religijnos¢ Amerykanéw. Ewangelikalizm protestancki rozwija sie
bardzo intensywnie, z ogromng dynamika i jest w stanie zmieniac¢ kra-
jobraz religijny w krajach Trzeciego Swiata i w Ameryce Potudniowej.
Interesujaca w tym wzgledzie jest takze uwaga Papieza Benedykta XVI:
.Patrzac z perspektywy samej Europy, ma sie wrazenie, ze Kosciét jest
w fazie schytkowej. Ale to tylko czes¢ catosci. W innych czesSciach $wiata
Kosciét wzrasta i zyje, jest peten dynamiki. Liczba neoprezbiteréw na ca-
tym Swiecie wzrosta w ostatnich latach, podobnie liczba seminarzystow.
Na europejskim kontynencie mamy do czynienia tylko z pewna strona
tej rzeczywistosci i nie przezywamy wielkiej dynamiki duchowego prze-
budzenia, ktéra gdzie indziej rzeczywiscie jest widoczna i ktéra ciagle
napotykam w moich podrézach i poprzez wizyty biskupéw” (Swiattosé
Swiata 2011: 24).

Europa, zwtaszcza Zachodnia, coraz czesciej broni sie przed napty-
wem emigrantéw, w poczuciu obrony wtasnej tozsamosci. Zjawisko to
wydaje sie systematycznie nasila¢, a kontynent europejski nie jest juz
wytacznie chrzescijanski. Ryszard Kapuscinski sformutowat to nastepu-
jaco: ,,Boimy sie przyzna¢, ze chrzescijanstwo juz przestato by¢ definicja
Europy. Miliony Europejczykéw sa muzutmanami. A sg oni spotecznoscia
bardzo solidarng” (Chrzescijaristwo 2001: 12). Socjologowie religii dopie-
ro od niedawna dostrzegajg catkowicie nowa zmiane w strukturze wy-
znaniowej kontynentu europejskiego. Jakie bedzie mie¢ ona znaczenie
dla proceséw sekularyzacyjnych i desekularyzacyjnych, pozostanie to
problemem do rozwigzania w przysztosci, zaréwno w wymiarach badan
empirycznych, jak i praktyczno-politycznych. Jedno wydaje sie praw-
dopodobne, Ze niereligijne ,pole duchowe” nie bedzie sie zmniejszac,
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wykazuje ono obecnie tendencje wzrostowe. W zsekularyzowanej
czy sekularyzujacej sie kulturze istnieja wielorakie zrédta dla nowej
duchowosci.

Socjologowie religii przez wiele dekad XX wieku koncentrowali sie
nadmiernie na procesach ostabienia religii i KoSciotéw chrzescijanskich,
inni przepowiadali ich upadek, wigzac te procesy z modernizacja spo-
teczna. Wskazywali na réznorodne przejawy ostabienia uczestnictwa
w praktykach religijnych, a takze na dostrzegalne, chociaz w mniejszym
zakresie, ostabienie wiary w Boga, w warunkach pewnego zwrotu kultu-
rowego w spoteczenstwach zachodnich. Instytucje, normy i autorytety
koscielne trwajg wcigz w gtebokim kryzysie, ktéry bynajmniej nie ozna-
cza konca religii. Nowoczesny cztowiek, korzystajac z przystugujacej mu
wolnoscii autonomii, niezbyt chetnie podporzadkowuje sie roszczeniom
i wymaganiom Kosciotéw. Tracg one decydujacy wptyw na ksztattowanie
sie tozsamosci osobowej i spotecznej wielu ludzi wspoétczesnych. Przy-
naleznos¢ ich do Kosciota traci swéj normatywny i zobowigzujacy wy-
miar, religijnos$¢ staje sie mniej widoczna spotecznie, nabiera charakteru
indywidualnego wyboru. ,Religijny kompozytor”, ,religijny architekt”,
Jreligijny majsterkowicz” jest religijny czy zwigzany z KoSciotem dlatego,
ze tak sam wybrat i zadecydowat, takze co do charakteru swojego za-
angazowania religijnego i koscielnego (Zulehner 2004: 12-14). Myslenie
i wiara religijna oddzielaja sie od praktyk religijnych, a takze separuja sie
od instytucji koscielnych.

Chrzescijanstwo bedzie zmagac sie z nieustepujacag sekularyzacja
i odnajdywac swoje miejsce w zmieniajacym sie $wiecie, takze w Europie
Zachodniej. ,Mniej wyraznie ale mimo to zauwazalne jest takze u nas, na
Zachodzie, przebudzenie nowych katolickich inicjatyw, ktore nie sa kie-
rowane przez zbiurokratyzowanga strukture. Biurokracja jest wyczerpana
i zmeczona. Te inicjatywy pochodzg z wnetrza, z radosci mtodych ludzi.
Chrzescijaristwo ukazuje by¢ moze inne oblicze, przyjmuje takze inng kul-
turowa postac. Nie jest placem musztry — w $wiatowym znaczeniu — gdzie
rzadza inni. Jest zyciowq sita, bez ktérej takze inne rzeczy nie mogtyby
sie ostac. Dlatego ja, w zwigzku z tym, co sam moge zobaczy¢ i przezy¢,
jestem optymista i mysle, ze chrzescijaristwo stoi przed epoka nowego
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dynamizmu” (Swiattos¢ swiata 2011: 69-70). Pomimo réznych przejawéw
kryzysu religijnego w Europie Zachodniej wcigz wielu ludzi, ktérym swiec-
ka kultura nie wystarcza, poszukuje na nowo zagubionej Transcendengji.
Wiek XXI nie musi by¢ wiekiem indyferentyzmu i ateizmu, by¢ moze be-
dzie wiekiem wielu béstw i wielu duchowosci (swoisty politeizm).
Globalizacja tworzy wielorakie przestanki do powstawiania i upo-
wszechniania sie nowych ruchéw religijnych. Neutralne swiatopoglado-
wo panstwo dopuszcza pluralizm wyznaniowy i nie ingeruje w zasadzie
w powstawanie nowych struktur religijnych, jezeli tylko nie zagrazaja
one poczuciu jego bezpieczenstwa. Termin ,,nowe ruchy religijne” jest
zastepowany okresleniami takimi, jak: wolne ruchy religijne, alterna-
tywne ruchy religijne, religie marginalne, ruchy parareligijne, kulty,
nowe religie, quasi-religie, religie zastepcze, ugrupowania religijnego
pogranicza (Pasek 2005: 79-88). Wedtug Eileen Barker nowe ruchy reli-
gijne to wewnetrznie zréznicowany zesp6t organizacji pojawiajacych sie
w drugiej potowie minionego wieku, oferujgcych pewien rodzaj odpo-
wiedzi na fundamentalne pytania natury religijnej, duchowej, filozoficz-
nej (Barker 1997: 51). ,,Aspekt nowosci odnosi sie do genezy zjawiska,
struktury organizacyjnej oraz formuty doktrynalnej. O ile powstajace
w przesztosci grupy religijne (sekty), jako schizmatyczne wyzwanie rzu-
cone jednemu KoSciotowi, sytuowaty sie w obszarze tej samej religii,
o tyle wspoétczesne ruchy religijne czesto réwnolegle czerpia z chrze-
Scijanstwa i kulturowo mu odlegtej tradycji Orientu, islamu lub wierzen
lokalnych. Podkreslenie, iz sg to <nowe religie> oznacza — mimo ich syn-
kretycznego charakteru - ze zapozyczonym elementom nadano nie tyl-
ko nowa interpretacje, lecz przede wszystkim nowy sens doktrynalny,
spoteczny i kulturowy” (Libiszowska-Zéttkowska 2003: 90-91).

Nowe ruchy religijne rozwijaty sie w ostatnich dziesiecioleciach
w réznorodnych ksztattach: od grup medytacyjnych poczawszy, poprzez
réoznego rodzaju grupy o wspoélnotowych doswiadczeniach i emocjach,
do New Age i rozmaitych wariantéw okultyzmu, gnozy i starych mitéw.
Wiele z nich nie ma koscielnego, a nawet chrzescijariskiego charakte-
ru. Ksztattujaca sie nowa religijno$¢ oddala sie coraz bardziej od chrze-
Scijanskiego obrazu Boga i Chrystusa jako objawiajacego wole Boza.
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W warunkach postepujacej ztozonosci, réznorodnosci i nieprzejrzystosci
zycia spotecznego nowe ruchy religijne proponuja niekiedy catosciowa
synteze zycia, Nniosacg poczucie sensu i przezwyciezenie poczucia przy-
godnosci (kontyngengji). Inne charakteryzuja sie bardzo wyspecjalizo-
wang oferta religijna.

Nowe ruchy religijne ujawniajg istnienie pewnych potrzeb religij-
nych, ktérych dotad nie dostrzegaty Koscioty chrzescijanskie, lub na
ktore nie potrafity udzieli¢ odpowiedzi. Wielu ludzi — zwtaszcza mtodych
— sadzi, ze sekty, czy szerzej — nowe ruchy religijne, stanowa bardziej
sensowng alternatywe niz Koscioty tradycyjne. R6znorodne sekty po-
wstajgce w regionach tradycyjnie chrzescijanskich szerzg rézne formy
synkretyzmu religijnego. Jedne z nich odrzucajg Koscidt, inne kwestio-
nuja Chrystusa, jeszcze inne negujg istnienie osobowego Boga, cho-
ciaz zachowuja ogdlny zmyst religijny i poczucie sacrum. Wszedzie tam,
gdzie zaczynajg zatamywac sie instytucjonalne ramy religii, a utrzymuje
sie poszukiwanie doswiadczen odczuwanych przez ludzi jako religijne,
z tatwoscia dochodza do gtosu nowe ruchy i wspélnoty religijne, czesto
bedace pomieszaniem religii zachodnich i wschodnich, oderwanych od
swoich historycznych korzeni.

Do nowych ruchéw religijnych stosuje sie takie okreslenia, jak: nie-
zalezne ruchy religijne, nowe religie, religie marginalne (peryferyjne),
wolne ruchy religijne, alternatywne ruchy religijne, kulty. Sa to terminy
bardziej neutralne niz termin ,,sekta”. Nowe ruchy religijne okresla sie
jako religijne, poniewaz twierdzg one, ze ,ukazujg wizje rzeczywistosci
religijnej czy sakralnej badz droge do osiagniecia innych celéw, takich
jak poznanie transcendentne, oSwiecenie duchowe lub autorealizacja,
albo tez pozwalaja swoim cztonkom znalez¢ odpowiedz na podstawowe
pytania” (Arinze 1991: 12). Niektérzy socjologowie méwig o ,,zaurocze-
niu” namiastkami religii orientalnych.

W ogdlnym kryzysie wartosci i norm spowodowanym przez ra-
dykalng nowoczesno$¢ czy ponowoczesnos¢ powstajg jakby nowe
warunki dla ozywienia religijnego i powrotu sacrum. W opinii jednych
nowe ruchy religijne i kulty sg wyrazem regresywnych i irracjonalnych
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nurtéw typowych dla czaséw kryzysu, wedtug opinii innych wyrazaja
one odwieczna potrzebe religii transcendentnej. Ruchy te i kulty, tacznie
z nurtami fundamentalistycznymi i parareligijnymi, dowodza posrednio,
ze religijno$¢ wspotczesna jest zjawiskiem niezwykle zréznicowanym.
Czesc socjologoéw i Filozofow moéwi nawet o odrodzeniu religijnym.

W wielu katolickich krajach Europy Zachodniej zaznacza sie wyraz-
ny przyrost nowych wspélnot i ruchéw religijnych. W Bawarii w Niem-
czech, gdzie jeszcze w 1950 roku katolicy stanowili 70% ogétu ludnosci,
obecnie jest ich tylko nieco ponad 50%. W opracowaniu ,Was glaubt
Bayern?” opisano okoto 50 réznych Kosciotow i religii pozachrzescijan-
skich oraz réznych nowych ruchéw religijnych (Was glaubt Bayern 2013).
W austriackim Graz, miescie liczagcym 141 tys. mieszkancéw, Anna Strobl
opisata ponad 100 réznych wspélnot i ugrupowan religijnych dziataja-
cych poza tradycyjnymi KosSciotami chrzescijanskimi. Cze$¢ nowych ru-
choéw religijnych wywodzi sie z chrzescijanstwa, czes¢ z innych wielkich
religii Swiatowych, cze$¢ z nich naptyneta wraz z migrantami z réznych
krajow afrykanskich i azjatyckich. Scena religijna wspo6tczesnych miast
europejskich niezwykle szybko pluralizuje sie. Zyskuja na znaczeniu te
grupy czy ugrupowania religijne, ktére stawiaja niskie bariery dla czton-
kostwa, gdy nowy wyznawca przyjmuje tylko czes¢ praktyk nowe;j religii
(np. medytacje), nie konwertujac catkowicie do nowej religii (tzw. sym-
patycy). (Strobl 2010: 21-26). Nowe ruchy religijne i sekty rozwijaja sie
takze dynamicznie w spoteczenstwie polskim (Libiszowska-Z6ttkowska
2005: 45-70).

Przejawem desekularyzacji jest, rozwijajacy sie od lat siedemdzie-
sigtych ubiegtego wieku, rynek ezoteryczny, prezentowany w tygo-
dnikach, miesiecznikach, w seminariach ezoterycznych i powszechnie
dostepny w ksiegarniach. Rynek ezoteryczny, oferujacy tzw. nowa du-
chowos¢, przynosi ogromne zyski. Media nadajg tym zjawiskom wieksze
znaczenie, niz jest ono w rzeczywistosci. Z ogromnej oferty o charakte-
rze religijnym i parareligijnym kazdy moze wybiera¢. Wiara we wspotcze-
snym Swiecie staje sie czyms z ,wyboru”, nie jest ,losem” wyznaczonym
z gory przez urodzenie i dziedziczenie. Jej Sciste kontury ulegajg zatar-
ciu, méwi sie o Patchwork-religii, o Bastelreligion, Religionskomponisten,
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o supermarkecie wiary, o religijnosci a la carte itp. Na religijnym rynku
ofert kazdy moze — wedtug wtasnego wyboru, a nawet gustu — konstru-
owac swoja indywidualng religijno$¢ czy duchowosé. Wszystko jest tu
mozliwe, zadna kombinacja tresci nie jest wykluczona.

We wspétczesnych spoteczenistwach wzrasta liczba i znaczenie sy-
tuacji okreslanych jako eventy, czyli wielkie wydarzenia muzyczne, spor-
towe, polityczne, ale i religijne, masowe i perfekcyjnie zorganizowane,
w ktérych zasadnicza role odgrywaja elementy rozrywkowo-dozna-
niowe (kultura eventu). Eventy religijne umozliwiaja mtodym ludziom
przezycie spotkania z Bogiem i ludzmi w sposdb tworczy, spontaniczny,
bez sztywnych regut modlitewnych, w sposéb naturalny, umozliwiajacy
ekspresje swego wnetrza za pomoca Spiewodw, tanca i gestow. Religia,
a zwtaszcza Kosciot, przestaje by¢ strukturg zamknieta, niedostosowa-
n3 do mtodziezowego sposobu przezywania wiary. Eventy religijne nie
muszg by¢ alternatywa dla tradycyjnych struktur koscielnych, lecz ich
dopetnieniem. S poszukiwaniem nowej drogi Kosciota (Zduniak 2011:
129i132).

Wielkie festiwale i spotkania o charakterze religijnym budza wiel-
kie zainteresowanie, zwtaszcza w $rodowiskach mtodziezowych, co
Swiadczy o zapotrzebowaniu na ten typ komunikacji religijnej. Krytycy
eventowreligijnych podkreslajg, ze s3 one swoistym teatrem sakralnym,
w ktérym symbolika chrzescijanska niewiele rézni sie od symboli rekla-
mowych, pojecia religijne s3 merkantylizowane, a tradycyjna liturgia
jest zastepowana religijnym show, dopasowanym do gustu odbiorcéw.
W masowych wydarzeniach poszukuje sie przede wszystkim przezy¢
i emocji, majacych nietrwaty charakter. Nie prowadza one do osobistej
przemiany zycia, by¢ moze do swoistej banalizacji religii (Zduniak 2011:
114-115i126-127).

Podkreéla sie wymowe Swiatowych Dni Mtodziezy, spotkania mto-
dziezy z Papiezem (,mtody Koscio6t"), spotkania mtodziezowe w Taizé
czy w polskiej Lednicy, ale takze rozwdj ruchéw i wspélnot religijnych
w Kosciotach chrzescijanskich, w koncu coraz bardziej ekspansyw-
ny rynek ofert ezoterycznych czy terapeutycznych. Symbole religijne
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wyzwolone z kontekstu instytucjonalnego pojawiajg sie coraz czesciej
w mediach, w sztuce, a nawet w polityce. W warunkach kryzysu wielkich
religii wytaniaja sie nowe impulsy duchowe i poszukiwanie nowych form
Transcendencji. W ten sposéb granice tego co religijne i niereligijne sta-
ja sie mniej okreslone, do pewnego stopnia ptynne. Coraz czesciej mowi
sie o zmianie funkgcji religii w spoteczenstwie niz o jej zmierzchu (Zieber-
tz, Riegel 2008: 132-165).

Na przyktad Swiatowe Dni Mtodziezy socjologowie interpretuja
nie tylko jako event medialny, ale i przejaw uwspélnotowienia religij-
nego o charakterze ponadterytorialnym i nawet jako swoisty rodzaj
religii bedacej ,produktem na sprzedaz”, jako urynkowienie religii
w epoce komercjalizacji (branding religion) (Hepp, Krénert 2008: 153-
175). Eventy religijne, ktére tacza tradycyjne tresci wiary z nowatorska
forma medialng, moga by¢ dla Kosciotéw chrzescijanskich szansg do-
tarcia ze swoim przestaniem sakralnym do réznych grup i srodowisk,
o réznych potrzebach i oczekiwaniach. Jest to takze forma dialogu a nie
konfrontacji z kulturg wspoétczesng, niezaleznie od tego, czy bedziemy
nazywac jg postmodernistyczng, czy w inny sposob. Ozywienie religijne
staje sie do pewnego stopnia faktem medialnym.

Sytuacja w Europie powoli stabilizuje sie, a nawet niektérzy socjo-
logowie wskazuja na pierwsze oznaki zahamowania trendu sekularyza-
cyjnego. W wielu krajach zachodnioeuropejskich zmienia sie struktura
wyznaniowa. Wzrasta obecnos¢ cztonkéw Kosciota prawostawnego,
przybywa w ramach proceséw migracyjnych ludnosci wyznajacej islam.
W pewnych grupach wyznaniowych wysokie sg wskazniki urodzen (Pic-
kel, Sammet 2011: 12). Zwigzek sekularyzacji z modernizacjg spoteczna
potwierdzany na pewnych etapach rozwoju spoteczenstw wspotcze-
snych w Europie, nie stat sie miarg Swiatowa. W tym kontekscie Hans
Joas méwi o procesach desekularyzacyjnych nie tylko w odniesieniu do
USA (bardzo wysoki poziom modernizacji spotecznej i religijnosci), ale
i w wielu modernizujacych sie spoteczeristwach poza Europa. Niekiedy
okresla sie metaforycznie to zjawisko jako ,powrét bogéw” (Joas 2004:
14-15).
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Piotr Sztompka podkresla, ze wszystkie prognozy dotyczace se-
kularyzacji nie sprawdzity sie. W epoce péznej nowoczesnosci obserwu-
jemy nie tylko trwatos¢ religii, ale i jej rozprzestrzenianie sie zaréwno
w postaci tradycyjnej, w ramach wielkich religii, jak réwniez w wielu no-
wych formach. Wsréd fenomenéw i tendencji wskazujacych raczej na po-
stepujaca sakralizacje niz sekularyzacje wspoétczesnego $wiata wymienia
on nowa ewangelizacje w chrzescijafistwie, fundamentalizm czy integryzm
islamu, ruchy ekumeniczne akcentujace duchowos¢ ponad podziatami, za-
petnianie sie starych kosciotéw, wytanianie sie nowych zjawisk i ruchéw
parareligijnych, m.in. New Age, kariere religii Wschodu w krajach zachod-
nich (Sztompka 2012: 373). Wedtug Sztompki fala rosnacej religijnosci we
wspoétczesnym Swiecie, wbrew oczekiwaniom klasykow socjologii i réznych
myslicieli, bedgca odwrdceniem sekularyzacji postepujacej w spoteczen-
stwach wspoétczesnych, wynika m.in. z takich powoddw, ze ludzie szukaja
.bezpieczenstwa oraz wsparcia w trudnych, bardzo skomplikowanych sy-
tuacjach, jakie napotykaja w dzisiejszym Swiecie”(Determinacja 2006: 666).

Poglad Piotra Sztompki potwierdzaja tragiczne wydarzenia, ktére
odbity sie szerokim echem w opinii publicznej. ,Gdy w 1994 r. na Mo-
rzu Battyckim zatonat szwedzko-estonski prom, zeswiecczeni Szwedzi
przezywali zatobe w kosciotach: palili Swiece, modlili sie czy rozmyslali
w ciszy. Podobnie byto w Anglii po Smierci ksieznej Diany. W innym wy-
miarze byto to wida¢ na przyktadzie Jade Goody. Brytyjska celebrytka,
mtoda i prowokujaca, gdy dowiedziata sie, ze choruje na Smiertelny no-
wotwor, przyjeta chrzest i ochrzcita dwoje swoich dzieci. Uregulowata
takze relacje ze swoim partnerem, bedacym woéwczas w wiezieniu,
i wzieta z nim $lub w szpitalu. Po $mierci otrzymata chrzescijanski po-
grzeb” (Religia zastepcza 2013: 69). Przyktady mozna by mnozy¢.

Zwolennicy tezy desekularyzacyjnej reprezentujg na ogoét poglad,
ze formy religijnosci we wspoétczesnym Swiecie zmieniajg sie. Konstru-
owanie wtasnej religijnosci, ,religii z wyboru”, ,religijnosci a la carte”,
Jreligijnosci na swoj sposob”, ,religijnosci wedtug wtasnego koncep-
tu” itp., staja sie czym$ normalnym. Jezeli nawet tradycyjne religie
chrzescijanskie w Europie tracg na znaczeniu, zaréwno w wymiarze in-
stytucjonalnym, jak i kultowym, czy w zakresie uznawanych wartosci
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i norm moralnych, to réwnoczesnie wiekszos¢ Europejczykéw wecigz
uwaza sie za religijnych. Zmienia sie jednak podejscie do religii, nie tyle
szuka sie jej prawdziwosci, ile raczej subiektywnej przydatnosci (reli-
gijnos¢ w perspektywie doswiadczenia). Tradycyjne chrzescijanstwo
nie staje sie jednak czyms$ w rodzaju Kosciota ,podziemnego”, chociaz
procesy indywidualizacji i subiektywizacji religijnosci przyczyniaja sie do
jego ostabienia (,moja religie tworze sam”).

Kryzys religii, a nawet jej upadek, zanik Kosciotéw i Smieré¢ Boga
ogtaszano wielokrotnie w XIX i w XX wieku, co jest jakim$ posrednim
dowodem na jej niesmiertelnos$¢. Sami socjologowie religii przyjmuja-
cy skrajng wersje teorii sekularyzacji, gtoszaca stopniowa utrate zna-
czenia religii, az po jej zupetne znikniecie, skazywali siebie na swoista
marginalizacje w ramach socjologii i przeksztatcali socjologie religii
w swoistg tanatosocjologie. Po co w koricu zajmowac sie tak marginal-
nym zjawiskiem, jakim jest religia? Socjologia religii coraz czesciej zaj-
mowata miejsce poza gtéwnym nurtem badan socjologicznych.

Inni badacze z kolei patrza optymistycznie na $wiat w perspekty-
wie jego religijnosci. Nie uznajg wiary za rzecz nalezaca do przesztosci.
.To chyba André Malraux powiedziat, ze wiek XXI bedzie religijny albo
nie bedzie go wcale. Ubiegte stulecie byto religijne, chociaz charakte-
ryzowato sie pewna dynamika. W niektérych krajach, takich jak Czechy
i Francja, wielu mieszkancéw odeszto od wiary, w innych, na przyktad
w Ros;ji, ludzie powrdcili do $wigtyn. W kazdym razie wierzenia i instytu-
cje religijne sg w dalszym ciggu potezng sitg spoteczng i duchowg, z ktéra
kazdy rozsadny cztowiek musi sie liczy¢” (Kozielecki 2010: 190). Postepu-
jacej sekularyzacji w Europie towarzysza zjawiska transformacji tego co
religijne. Z jednej strony modernizuja sie tradycyjne KosScioty chrzescijan-
skie, z drugiej powstajg nowe formy ,,ptynnej” i subiektywnej religijnosci
oraz rozmaite postaci nowej duchowosci (pluralizacja sceny religijnej).

By¢ moze nalezatoby moéwic o wielosci paradygmatéw w wyjasnia-
niu fenomendw wspotczesnej religijnosci, zaréwno o teorii sekularyza-
¢ji, jak i indywidyalizacji, pluralizacji, desekularyzacji i deprywatyzacji
religii. Zmiany w religijnosci wspotczesnej sq bardziej ztozone, niz to

-169 -



Peter Ludwig Berger (1929-2017) - przejscie od teorii sekularyzacji do desekularyzacji

przedstawiaty teorie sekularyzacyjne. Niezaleznie od tego, w jakich pa-
radygmatach bedziemy interpretowa¢ dokonujace sie zmiany w religij-
nosci, religia staje sie coraz bardziej sprawa indywidualnych preferencji
i W znacznej mierze pozostaje w dyspozycji jednostki (,kazdy wierzy, jak
chce”). Wspétczesne przemiany religijnosci i koscielnosci (wiez z KosScio-
tami) nie mozna juz interpretowac tylko w swietle teorii sekularyzacji.
Przyszta multikulturowa Europa, aby mogta zjednoczy¢ wszystkich
swoich obywateli (chrzescijan, muzutmanéw, buddystéw, zydéw, agnosty-
kéw, niewierzacych itp.), bedzie do pewnego stopnia postchrzescijanska,
ale i postsekularna, co oznacza, ze zycie spoteczne nie musi bezustannie
traci¢ swoich odniesien religijnych. Nie zyjemy w postreligijnej epoce, ale
w spoteczenstwach o zmieniajacych sie formach religijnosci i duchowosci.
W multikulturoweji multireligijnej Europie, jezeli taka uksztattuje sie, musi
by¢ uprawnione miejsce dla wszystkich jej obywateli. Inna sprawa, czy taki
wtasnie kierunek przemian w religijnosci jest Europie wyraznie potrzebny?

§ 3. Uwagi koncowe

Procesy desekularyzacyjne powoli zaczynajg pojawiac sie i w Euro-
pie Zachodniej, ale s3 one tu jeszcze czyms$ zagadkowym i trudno roz-
poznawalnym. Coraz mniej badaczy, w tym i socjologéw, wierzy w swo-
isty automatyzm ,modernizacja spoteczna — sekularyzacja”. Nie brakuje
i tych, ktorzy teze o ,,powrocie religii” w odniesieniu do Europy Zachod-
niej traktuja jako mit, ktérego nie potwierdzajg ,twarde” dane empi-
ryczne (Pollack 2013b: 318). Myslenie i wiara religijna oddzielaja sie od
praktyk religijnych, a takze separuja sie od instytucji koscielnych. Nawet
w tych krajach, w ktérych trend spadkowy religijnosci jest wyrazny, waz-
ne sg pytania o kierunek zycia (sens zycia) i poczucie bezpieczenstwa
w niepewnym swiecie. Wiekszo$¢ Europejczykéw wierzy jeszcze w Boga,
ale tylko mniejszo$¢ uznaje idee Boga osobowego. Nawet wsréod tych,
ktorzy okreslaja siebie jako ,niereligijnych”, utrzymuje sie jeszcze jakas
wiara w Boga nieosobowego (Thome 2012: 325-326). Chrzescijanstwo
bedzie zmagac sie z nieustepujaca sekularyzacja i odnajdywac swoje
miejsce w zmieniajacym sie $wiecie, takze w Europie Zachodniej.
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Na przetomie wiekéw debata socjologiczna na temat religii ulegta
znaczacej zmianie. Socjologowie podkreslaja coraz czesciej, ze zjawisko
religii w ponowoczesnych spoteczenstwach staje sie coraz bardziej zréz-
nicowane i ztozone. Wspoétczesne spoteczenstwa nie mozna juz opisy-
wac tylko w kategoriach proceséw erozji tego co religijne (teza sekula-
ryzacyjna), ale i przez nowe procesy rozwoju réznych form duchowosci
i zahamowanie proceséw sekularyzacyjnych (teza desekularyzacyjna).
Religijnos¢ wspotczesna nalezy opisywac w zréznicowany sposéb i in-
terpretowac w Swietle wielu paradygmatéw, ktére sg wobec siebie — do
pewnego stopnia — w opozycji.

Jezeli nawet nie mozna méwic o Ffalsyfikacji teorii sekularyzacji,
bowiem wyjasnia ona w dalszym ciggu czes¢ przemian w religijnosci we
wspotczesnym Swiecie (zwtaszcza w Europie), to jednak gtéwna tenden-
¢ja tych przemian jest pogtebiajacy sie pluralizm religijny (teoria plurali-
zmu). Gtéwnym problemem religii we wspétczesnym swiecie — twierdzi
socjolog amerykanski Peter L. Berger — nie jest to, ze B6g umiera czy
umart, lecz to, ze jest zbyt wielu bogéw, miedzy ktérymi trzeba wybierac
i decydowad, do ktérej religii chce sie nalezeé. Ta nowa sytuacja jest wy-
zwaniem zaréwno dla jednostek, jak i instytucji religijnych oraz kosciel-
nych (Massenphdnomen 2013: 8). Pluralizm religijny pogtebia sie jeszcze
poprzez rozwdj nowych form duchowoséci (Swiatkiewicz 2009: 99-120;
Turkot 2015: 251-277; Zduniak 2010: 226-231).

Debaty na temat sekularyzacji i samej teorii sekularyzacji nie wy-
gasaja, ani tym bardziej nie staja sie czym$ drugorzednym w socjolo-
gii religii. Wielu socjologéw wciaz zajmuje sie fenomenem religijnym
z punktu widzenia teorii sekularyzacji, a zwolennicy tezy sekularyza-
cyjnej réznig sie miedzy soba znacznie na ptaszczyznie teoretycznej
(geneza sekularyzacji, jej formy i zréznicowania) i empirycznej. Debaty
tocza sie miedzy tymi, ktérzy wyrosli na gruncie teorii sekularyzacji,
a tymi, ktérzy szukaja nowych wyjasnien postaw i zachowan religijnych
w nowoczesnych spoteczenstwach. To, co dla jednych badaczy jest
przejawem desekularyzacji, wedtug innych daje sie uzgodni¢ z teoria
sekularyzacji. Co jednak istotne, w jednym i drugim przypadku nie jest
kwestionowane to, ze religijno$¢ sie zmienia. Zmieniajg sie jej formy
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ioddziatywanie, a takze jej wptyw na sfere wartosciinorm (Boguszewski,
Bozewicz 2019: 31-51).

Europa znajduje sie niewatpliwie w punkcie zwrotnym swojej ewo-
lucji (zmiany) religijnej. Nie mozna zaprzeczy¢, ze jako catos¢ ma ona
niskie wskazniki religijnosci, ale tendencja spadkowa jest jakby nieco
zahamowana przez rozwdj chrzescijanskich ruchéw odnowy i autono-
miczng duchowo$¢ (wierze w Boga, ale nie naleze; naleze, ale nie wie-
rze; nie jestem religijny, ale poszukuje duchowosci). Mozna wiec mowic
o powolnych procesach desekularyzacji. Europa jest bardziej zdechry-
stianizowana niz zsekularyzowana. Nie jesteSmy ,,skazani” na bezreli-
gijne spoteczenstwo. Nie ma powodu przypuszcza¢, ze wiek XXI bedzie
mniej religijny niz dzisiejszy Swiat.

Witoski socjolog Achilles Loria pisat na poczatku XX wieku: ,,W now-
szych jednakze czasach zachwiana zostata powaga religii. Znikta w chwili
tryumfu metody pozytywistycznej, zgtuszyty ja szkoty medyczne, ktére
staty sie katedrami ateizmu, zwatpienia i abnegacyi, gtoszonych az po
najdalsze krance kultury. A z upadkiem wiary religijnej upadta tez sil-
na podpora spotecznej spdjni. Lecz w chwili, gdy gwiazda religii blednie
i gasnie, rodzi sie niespodziewanie nowy réwniez skuteczny, starozyt-
nosci nieznany nakaz moralny. Jest nim opinia publiczna, ktéra grozac
cztowiekowi jednogtosnym potepieniem powstrzymuje go od wystep-
kow szkodliwych dla spoteczenstwa” (Loria 1904:105-106). Prognozy
zwolennikéw teorii sekularyzacji nie spetniaja sie, a ogtaszane od ponad
100 lat tezy o $mierci Boga sq — przynajmniej posrednio — dowodem jego
nieSmiertelnosci.

Zaréwno modernizacja, jak i sekularyzacja przyjmuja rézne formy
i bedg w przysztosci rozwija¢ sie w réznych kierunkach, w zaleznosci
od catego kontekstu spoteczno-kulturowego i zréznicowanych tradycji
narodowych. Wiele jest odmian modernizacji, a zachodnioeuropejska
modernizacja nie jest jedyng modernizacjg. Nie kazda modernizacja
musi ex definitione prowadzi¢ do utraty znaczenia religii i pozycji spo-
tecznej Kosciotéw. Nie wszystkie odmiany modernizacji spotecznej ta-
cz3 sie z sekularyzacja. Paradoksalnie, postepujgca sekularyzacja — do
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pewnego stopnia — wptywa na poszerzenie sie tzw. pola duchowego
(,niereligijni ale duchowi”). Teoria sekularyzacji, ktéra powstata na grun-
cie europejskim, nie jest juz wystarczajacym wyttumaczeniem przemian
w religijnosci wspoétczesnej, potrzebne sg nowe paradygmaty w socjolo-
gii religii. Coraz czesciej socjologowie podkreslaja, ze nowoczesnos¢ czy
modernizacja spoteczna nie musza wigzac sie nieodtacznie z sekularyza-
Cja. Powrdt Boga jest mozliwy, a nawet realny.

Jezeli nawet modernizacja nie zawsze pocigga za soba sekularyza-
cje, to — jak twierdzi Peter L. Berger — podwaza przekonania i wartosci
uwazane dawniej za oczywiste (wielki inkubator relatywizmu), co doty-
czy rowniez religii. O ile w spoteczenstwach tradycyjnych panowat wyso-
ki poziom zgodnosci w kwestiach podstawowych zatozen poznawczych
i normatywnych, a wartosci i normy religijne oraz moralne mogty wy-
dawac sie oczywiste i niekwestionowane, to w czasach wspotczesnych
podlegajg one procesowi daleko idacej pluralizacji (odchodzenie od
obowigzujacej ortodoksji). Pluralizm przybiera gwattowne formy (,hura-
ganowy” pluralizm), w pewnym sensie globalizuje sie, dotyczy zaréwno
ptaszczyzny instytucjonalnej, jak i Swiadomosci jednostek. Ksztattuje sie
swoisty rynek swiatopogladéw i systeméw normatywnych, swoisty ry-
nek preferencji religijnych, co oznacza w praktyce odejscie od kondycji
losu do kondycji wyboru w sprawach religijnych (Berger 2009/2010: 95).
Socjolog francuski Yves Lambert stawia nawet teze, ze im bardziej jest
zsekularyzowane spoteczenstwo, w tym wiekszym stopniu sg widoczne
procesy desekularyzacji w sensie rozwijania sie autonomicznej religijno-
$ci (Lambert 2004: 29-45).

Socjologowie wspétczesni z wieksza powsciggliwoscia méwia
o bezkoscielnym czy bezreligijnym spoteczenstwie (spoteczenstwo bez
Boga), a nawet uznajg do pewnego stopnia religie za trwaty element
ludzkiego zycia. Wielu z nich nie podziela pogladu, ze nowoczesnos¢ ze
swej istoty jest wroga religii. Nie postulujg tworzenia spoteczenstwa
bez Boga. Sekularyzacja wywotuje skutki destrukcyjne, ale i pobudza
rozwdj religijnosci okreslonego typu (Stark, Bainbridge 2000: 366 i391).
Faktem sg upowszechniajace sie procesy pluralizacji spoteczno-kulturo-
wej, ktére sprawiaja, ze ludzie zyja dzisiaj w catkowicie nowej sytuacji,
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nacechowanej wieloscig konkurencyjnych przekonan i styléw zycia. Nie
pozostaje to bez wptywu na religijnos¢ ludzi wspétczesnych (Berger
2013a: 2).

Czes¢ socjologow europejskich i amerykanskich méwi coraz cze-
Sciej o procesach desekularyzacji, o ponownym ,,oczarowaniu $wiata”,
a nawet o koncu sekularyzacji. Wskazujg oni na nowe formy religijnosci
i duchowosci, na mozliwa koegzystencje religii i nowoczesnosci, a nawet
na kontrsekularyzacje, rewitalizacje religii, na procesy respirytualizacji
i na megatrendy religijne. Te nowe formy religii i duchowosci petnia
swoistg funkcje barometréw zmian spotecznych o bardziej ogélnym
charakterze. Sacrum nie znika, lecz zmienienia swoje miejsce w spote-
czenstwie. Ujawnia sie ono w nowych postaciach poza Kosciotem. Dzi-
siaj czes$¢ socjologow moéwi nawet z przesada o koncu sekularyzagji,
niektérzy chcg wykreslac¢ sekularyzacje ze stownika socjologicznego, a
teze sekularyzacyjng jako fatszywa proponuja odprowadzi¢ na cmentarz
z modlitwami requiescat in pace (pozegnanie z teoria sekularyzacji jako
bezuzyteczng, a nawet nienaukows).

Warto przywotaé¢ w tym miejscu wazng refleksje Petera L. Berge-
ra. ,Trendy spoteczne nie dziataja na zasadzie nieuchronnej, niezalez-
nej od idei i dziatan ludzi. Nowoczesno$¢ jako taka nie jest zadng sitg
natury, lecz rezultatem praktyki ludzi myslacych i dziatajacych w okre-
Slony sposéb. Nie ma wiec takiej przedustawnej koniecznosci, zgodnie
z ktéra nowoczesne spoteczenstwa muszg by¢ z istoty swieckie. Czy sie
takie stang, zalezy od naszych dziatan: od $wiadomych wyboréw jedno-
stek, niezamierzonych nastepstw tych wyboréw, a takze walk o wtadze
i wptywy miedzy rozmaitymi grupami. Czy to w Ameryce, Europie, czy
Bliskim Wschodzie wciaz jeszcze jest miejsce na dokonywanie wyboréw
co do miejsca religii w spoteczenstwie i panstwie. Dlatego tez wazne
jest, by dobrze i jasno zrozumie¢ wszystkie alternatywne drogi”(Peter
L. Berger, Alternatywne nowoczesnosci, www.newsweek.pl/alterna-
tywne-nowoczesnosci,45397,1,1.html (dostep: 03.05.2019).

Powoli traca na znaczeniu meczace dyskusje o zanikajacej czy nie-
zanikajacej roli religii w spoteczenstwie i w Swiecie, na rzecz bardziej
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istotnych dyskusji o miejscu i roli religii w spoteczenstwach wspétcze-
snych. Erozja religijnosci i ostabienie spotecznego znaczenia Kosciotow
chrzescijanskich w Europie, zwtaszcza Zachodniej, to przypadek szcze-
golny, ktéry wymaga gtebokich wyjasnien socjologicznych. Wydaje sie,
ze sam Berger nieco przeakcentowat znaczenie pluralizmu dla dynami-
ki religijnej i nie doceniat ruchéw sekularystycznych i sekularnych we
wspotczesnym Swiecie, a takze potencjatu konfliktu miedzy religijng i se-
kularna wizja $wiata. Pluralizm w swoich réznych postaciach (konfesyjny,
religii, religijnosci) jest wazng ,,sygnatura” czaséw wspoétczesnych, ale nie
oznacza on konca procesow sekularyzacyjnych. Co wiecej, wiele wskazu-
je nato, ze konflikt miedzy religiami i ideologiami sekularnymi bedzie sie
nasilat w przysztosci. Nie bedzie to oznaczac konca religijnosci, ale — by¢
moze — jej nowe konfiguracje i metamorfozy (Steets 2019: 15-31).

Zakonczmy te rozwazania syntetyczng refleksjg Petera L. Bergera.
»Jako chrzescijanin powiedziatbym, ze ludzie garng sie do religii, ponie-
waz religia jest prawdziwa, a kazda prawda ma moc przebicia do ludzkiej
Swiadomosci. Tego jednak nie moge powiedziec jako socjolog. Powiem
wiec jedynie, ze ludzie wykazuja potrzebe nadania wtasnej egzystencji
jakiego$ ostatecznego sensu — zwtaszcza w obliczu zta, cierpienia czy
Smierci. Potrzeba ta zdaje sie by¢ niezbywalna — mimo licznych préb jej
usuwania nieustannie pojawia sie w tej lub innej formie. Wychodzac z ta-
kiego zatozenia, nie jestesmy w stanie przewidzie¢ konkretnego ksztat-
tu, w jakim religia bedzie powraca¢ do naszego zycia, ale w jakiej$ for-
mie na pewno powrdci. Catkowicie areligijne, Swieckie $wiatopoglady
maja jedna zasadniczg wade — nie pomagaja ludziom w radzeniu sobie
ze zwyczajnymi zyciowymi kryzysami. Wezmy na przyktad oddanego
swojej sprawie marksiste. Jesli polegnie on w walce o zwyciestwo rewo-
lucji, wowczas jego Smieré ma sens. Jesli jednak umrze w tézku na raka
ptuc, ideologia nie odpowie mu na pytanie o celowos¢ tej Smierci. Po-
trzeba wyjasnienia sensu cierpienia, zta i skonczonosci to czynnik, ktory
napedza zywotno$¢ réznego rodzaju kultéw religijnych” (Berger 2012:
25; Rembierz 2018b: 90-13).
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Przez wiele dziesiecioleci w socjologii dominowata teza sekulary-
zacyjna, wedtug ktérej nastepowata w spoteczenstwach nowoczesnych
autonomizacja réznych dziedzin zycia spotecznego, czyli wyzwalanie sie
poszczegdlnych sektoréw spoteczenstwa i kultury spod wtadzy insty-
tucji i symboli religijno-kosScielnych. Ten obiektywny proces przemian
oddziatywat stopniowo na $wiadomos$¢ ludzi i przeksztatcenia w uni-
wersum religijnym. Religia tracita swojg dawng wiarygodnos$¢, popadata
w réznorodne kryzysy. Tradycyjne religijne definicje rzeczywistosci byty
zastepowane przez wyjasnienia racjonalne, naukowe, techniczne. W tym
kontekscie proklamowano niekiedy teze o zanikaniu religii, o stabnieciu
spotecznego stanu posiadania religii i nadchodzeniu bezreligijnego spo-
teczenstwa, co rozwineto sie w koncu w globalng teze sekularyzacyjna.
W niektdrych wersjach skrajnej tezy sekularyzacyjnej traktuje sie religie
jako przejaw epoki przednowoczesnej i wyraz irracjonalnego stylu zycia.
Nowoczesne spoteczenstwa stajg sie niejako z koniecznosci Swieckie.
Sekularyzacja stata sie teza wyjasniajacg procesy dechrystianizacji spo-
teczenstw zachodniej Europy.

Jezeli nawet socjologowie réznili sie w ocenie postepdéw sekulary-
zacyjnych we wspotczesnym Swiecie, zwtaszcza w Europie Zachodniej,
i niejednakowo oceniali skutki modernizacji spotecznej, to samo zjawi-
sko sekularyzacji nie byto kwestionowane. Pojecie sekularyzacji miato
zaréwno swoj sens opisowy i wyjasniajacy, jak i aksjologiczny (pozadany
kierunek rozwoju nowoczesnego $wiata). Sekularyzacja rozumiana jako
spoteczna emancypacja byta pojmowana — do pewnego stopnia - jako
synonim odzyskanej wolnosci i autonomii cztowieka, jako triumf rozumu
i uwolnienie sie od religii ograniczajacej postep cztowieka i spoteczen-
stwa. Byta ona przedstawiana jako uniwersalny proces rozwoju spotecz-
nego. Nieuchronna konsekwencja modernizacji spotecznej bedzie po-
wolny uwiad religii i zanik Kosciotéw chrzescijanskich oraz bezreligijne
spoteczenstwo.
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Wielu socjologéow wspoétczesnych dostrzega we wspoétczesnym
Swiecie nie tylko procesy sekularyzacyjne, ale takze zjawiska powro-
tu religii w jej nowych formach i ksztattach (desekularyzacja) oraz za-
hamowanie gwattownych proceséw sekularyzacyjnych. Mozna pytac¢,
czy teza o powrocie religii i powrocie sacrum, o rewitalizacji proceséw
religijnych, o zahamowaniu sekularyzacji itp. zjawiskach odnosi sie do
faktéw, czy tez jest mitem, a zarazem pocieszeniem dla przeciwnikow
sekularyzacji. Obecnie cze$¢ socjologéw w Polsce — za Peterem L. Ber-
gerem — przyjmuje teze desekularyzacyjng (Formutowang rozmaicie)
jako prawdopodobng (np. Tomasz Adamczyk, Andrzej Kasperek, Maria
Libiszowska-Z6ttkowska, Janusz Marianski, Andrzej Potocki, Piotr
Sztompka, Wojciech Swiatkiewicz, Viktor Yelensky).

Gtowne tezy socjologii religii Petera L. Bergera rzadko sg podda-
wane w watpliwos¢, a jeszcze rzadziej bezposrednio kwestionowane.
Do nich naleza szczegélnie dwie tezy: pierwsza zwigzana z odrzuceniem
teorii sekularyzacji i przyjeciem teorii desekularyzacji oraz teoria plura-
lizmu religijnego. José Casanova na przyktad twierdzi, ze w spoteczen-
stwach europejskich nie nastepuje odwrdcenie trendu sekularyzacji,
rozumianej jako ostabienie przekonan i praktyk religijnych. Coraz wiecej
rodzin w Europie nie petni roli w procesach socjalizacji religijnej, coraz
wiecej mtodych Europejczykéw wychowuje sie bez osobistej relacji do
tradycji chrzescijanskiej. Proces sekularyzacji rozumianej jako ,, odko-
Scielnienie” w Europie trwa i nie dostrzega sie oznak odwrécenia tego
trendu (Casanova 2015: 32-33; Meulemann 2012; Turner 1998: 171).

Procesom unowoczesniania sie spoteczenstw zachodnioeuropej-
skich towarzyszy sekularyzacja — twierdzi José Casanova — ale w kra-
jach nieeuropejskich sytuacja jest inna. ,Europejczycy majg sktonnos¢
do uznawania wtasnej sekularyzacji — czyli szeroko zakrojonego zaniku
przekonan i praktyk religijnych w swoim otoczeniu - za naturalng kon-
sekwencje stawania sie osobami nowoczesnymi. Pod tym wzgledem eu-
ropejska teoria sekularyzacji przekazywana przez stadialng Swiadomos¢
historyczna zazwyczaj dziata jak samosprawdzajaca sie przepowiednia.
W spoteczenstwach nieeuropejskich tam, gdzie procesy unowoczes$nia-
nia nie s powigzane fenomenologicznie z taka stadialng $wiadomoscia
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historyczna, doswiadczenie nowoczesnosci moze by¢ powiazane nie
z bezreligijnoscia, lecz z réznymi Formami odrodzenia religijnego i oso-
bistego odwotywania sie do religii” (Casanova 2021: 149).

Wielu socjologéow podtrzymuje teze, ze odchodzenie od wiary
i KoSciota wigze sie ze wspotczesnymi warunkami zycia. Bezwyznanio-
wos¢ wzrasta szczegoélnie szybko wsrdéd ludzi dobrze wyksztatconych
i w Srodowiskach wielkomiejskich, religijnos¢ utrzymuje sie zas w regio-
nach zacofanych ekonomicznie (Hasse 2013: 250-255). Przynaleznos¢
do Kosciota koreluje wyraznie z czynnikami ekonomicznymi, ale i w spo-
teczenstwach nowoczesnych religie i KoScioty nie sg bez szans. Wedtug
Franza-Xavera Kaufmanna dobrowolna asceza chrzescijanska w spote-
czenstwach nadmiaru mogtaby stac sie znakiem religijnym o szczegélnej
wartosci (KaufFmann 2004: 152). Jezeli nawet zgodnie z teorig moderni-
zacji spotecznej, a zwtaszcza ze wzrostem ekonomicznego dobrobytu,
religia w Europie Zachodniej stracita na znaczeniu i coraz mniej ludzi
odwotuje sie do norm religijnych jako uzasadniajacych ich zyciowa pra-
xis, to Europa mimo tych dokonujacych sie proceséw sekularystycznych
nie jest sekularna. Wciaz wiekszo$¢ Europejczykéw uwaza religie za cos
waznego lub srednio waznego w ich zyciu. Europa jest religijna i seku-
larna zarazem (Pickel 2013: 10-16). Wptyw modernizacji spotecznej na
religijnos¢ poza Europa wymagatby odrebnego omoéwienia. Nie jest on
z pewnoscig tak wyrazny jak w spoteczenstwach zachodnioeuropejskich.

Czes¢socjologdédw akceptuje w dalszym ciggu bez zmian teorie seku-
laryzagji, inni akceptuja ja, ale dokonuja w niej pewnych modyfikacji czy
ograniczen. Grace Davie podkresla, ze ,religia jest catkowicie normalna
czescia zycia dla ogromnej wiekszosci ludzi zyjacych w pé6Zznonowocze-
snym Swiecie” (Davie 2010: 25) i poddaje krytyce teorie sekularyzacji.
Podkresla jednak, ze nie wszystko w teorii sekularyzacji i nie wszystko,
co sie z nig wigze, musi by¢ odrzucone. Teza sekularyzacyjna zaowoco-
wata w kontekscie europejskim waznymi spostrzezeniami, ktdrym na-
lezy poswieci¢ uwage takze w XXI wieku (Davie 2010: 26). Inni powoli
zegnajq sie z teorig sekularyzacji, hotdujac w réznym stopniu teoriom
desekularyzacji i deprywatyzacji religii. Ci drudzy maja w osobie Petera
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L. Bergera dobrego przewodnika i nauczyciela (Koseta 2009-2010: 159-
174; Sztompka 2012: 372-373, Yelensky 2014: 126-143).

Nie wszyscy socjologowie podzielajg poglad Bergera, ze im bardziej
jest spluralizowany rynek religijny, tym wyzsza jest witalnos¢ religijna.
Socjologowie nie s zgodni w ocenie wptywu pluralizmu spoteczno-kul-
turowego i religijnego na przemiany w religijnosci we wspétczesnych
spoteczenstwach. W tezie o pluralizmie religijnym akcent pada na jego
rozumienie jako zréznicowania religijnego, w mniejszym stopniu jako
akceptacji tego zréznicowania i w jeszcze mniejszym stopniu jako pozy-
tywnej ewaluacji zréznicowania religijnego (Beckford 2006: 265). Wzra-
stajacy pluralizm wartosci i norm religijnych swiadczytby, ze w rzeczywi-
stosci mamy do czynienia nie tyle z kryzysem czy upadkiem religijnosci,
ile raczej z przemiang jej form.

W Swietle teorii racjonalnego wyboru ,firmy” religijne (np. Koscio-
ty) konkuruja miedzy sobga, oferujac religijne produkty i ustugi wybiera-
jacym miedzy nimi konsumentom. Kontrola panstwa nad religig ogra-
nicza efektywnos¢ ,.firm” religijnych i ttumi mobilizacje konsumentéw
religijnych. Istnieje dodatnia korelacja miedzy pluralizsmem a mobiliza-
¢ja religijng (Hechter, Kanazawa 2006: 164-191). Wedtug tezy przeciw-
nej pluralizm religijny nie sprzyja religijnosci, raczej prowadzi do utraty
~Substancji religijnej”, sprzyja postepujacej sekularyzacji lub oddziatuje
w zréznicowany sposéb. Nie zawsze weryfikuje sie teza, ze im wiecej Ko-
$ciotéw chrzescijanskich i religii dziata w spoteczenstwie, tym bardziej
rosnie przynaleznos¢ religijna i koscielna.

Detlef Pollack dowodzi, ze wptyw pluralizmu kulturowego i reli-
gijnego na ksztatt pola religijnego jest raczej negatywny. Od lat sze$¢-
dziesigtych ubiegtego wieku upowszechniata sie w krajach Europy
Zachodniej réznorodnos¢ kulturowych i religijnych tozsamosci, a row-
noczes$nie zmniejszat sie ogélny poziom religijnosci, mierzony formalna
przynaleznoscia do Kosciotéw, uczestnictwem w praktykach religijnych,
deklarowanymi wierzeniami religijnymi. Studia empiryczne — wedtug
niego — dowodza, ze religijny pluralizm nie wzmacnia lecz ostabia wi-
talnos$¢ wspélnot religijnych. Nie pozostaje to w sprzecznosci z teza, ze
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zaangazowanie ludzi wierzacych bedacych mniejszoscia moze by¢ sil-
niejsze niz wtedy, gdy sg oni w wiekszosci. Ogélnie, efekty wptywu plu-
ralizm na pole religijne sg raczej negatywne (Pollack 2007: 51).

W warunkach pluralizmu spoteczno-kulturowego pojawiaja sie
na rynku $wiatopogladowym nowe oferty religijnosci i alternatywne;j
duchowosci. Wzrost ofert religijnych na rynku Swiatopogladowym nie
prowadzi automatycznie do rewitalizacji sceny religijnej. Btedem teorii
ekonomicznego modelu rynku religijnego — wedtug niektérych socjolo-
gow — jest przyjecie zatozenia, ze rozszerzona czy nowa oferta religij-
na spotyka sie zawsze z zapotrzebowaniem ludzi, nawet u tych, ktérzy
w ogole nie stawiajg pytan religijnych i nie poszukuja na nie odpowiedzi
(Jagodzinski 2000: 48-69; Koenig 2017: 436-439).

Pluralizm powinien prowadzi¢ do pokojowego wspoétzycia ludzi
o roznych przekonaniach swiatopogladowych i etycznych. Nie zawsze
jednak tak jest. Pomiedzy réoznymi przynaleznosciami etnicznymi, orien-
tacjami kulturowymi i tozsamosciami religijnymi wzrasta konkurencja.
Z tej kulturowej i religijnej pluralizacji wynika niemal z koniecznosci
wzajemne relatywizowanie sie roszczen do posiadania jedynej prawdy.
Zadna wspélnota religijna nie moze wysuwaé roszczen, ze jej wierzenia
i praktyki sg oczywiste i niepodwazalne. Jest wielce prawdopodobne, ze
w tych warunkach gtoszone prawdy wiary przez rézne wspélnoty religij-
ne wzajemnie sie ostabiajg, nie s3 one juz wtaczone w ogélnie obowigzu-
jaca strukture wiarygodnosci, wymagajg one nowego uprawomocnienia
(Pollack 2007: 35-36).

Wozrastajacy we wspoétczesnym swiecie pluralizm religijny sprawia,
ze w $wiadomosci ludzi wierzacych tresci wiary traca na znaczeniu, stajg
sie do pewnego stopnia nieokreslone i rozproszone (dyfuzyjne). W Euro-
pie przybywa tych, ktérzy nie traktuja Biblii jako Stowa Bozego, lecz jako
ksiege zawierajaca trescireligijne lub wazne zyciowo prawdy. Coraz mniej
ludzi wyobraza sobie Boga jako osobe, a takze wierzy w zycie po $mierci,
zwtaszcza zas w istnienie piekta czy w zmartwychwstanie ciat. W pojmo-
waniu eschatologicznych prawd wiary tresci chrzescijaiiskie przeplatajg
sie z niechrzescijanskimi, np. z wiarg w reinkarnacje. W spoteczenstwach

-181 -



Peter Ludwig Berger (1929-2017) - przejscie od teorii sekularyzacji do desekularyzacji

nowoczesnych, a zwtaszcza ponowoczesnych, wraz ze wzrostem plurali-
zmu religijnego swiadomos¢ wierzacych staje sie coraz bardziej nieokre-
Slona. Pytanie o prawdziwos$¢ wiary wielu wierzacych nie traktuje prio-
rytetowo, raczej pozostawia je otwartym, niekiedy odnosi sie do niego
obojetnie. Religia nalezy do sfery wyboru i preferencji. Wedtug Detlefa
Pollacka wzrastajaca pluralizacja religijna w Europie, takze w Niemczech,
nie warunkuje podniesienia sie poziomu religijnosci, a przynajmniej nie
mozna empirycznie potwierdzi¢ tej zaleznosci (Pollack 2013a: 25).

W odniesieniu do catej Europy Gert Pickel stwierdza, ze indywidu-
alizacja religii ma rzeczywiscie miejsce, a religijna pluralizacja przynosi
pozytywne skutki, ale s3 to raczej zjawiska towarzyszace dominujacemu
procesowi utraty znaczenia religii w zyciu spotecznym, tj. sekularyzacji.
Procesy sekularyzacyjne szerza sie w Europie, a alternatywne teorie, jak
teza o indywidualizacji religii i jeszcze mniej — rynkowy model religijnosci,
oferuja raczej mniej przekonujace wyttumaczenie proceséw zmian w reli-
gijnosci niz teza sekularyzacyjna. Dynamiczny rozwéj modernizacji i stop-
niowy przebieg sekularyzacji sg ze sobg $cisle zwigzane (Pickel 2012: 149).

Olaf Miiller na podstawie badan socjologicznych zrealizowanych
w Europie Srodkowej i Wschodniej dochodzi do wniosku, ze brak jest
empirycznych dowoddéw na poparcie ekonomicznej teorii konkurencji
religii. Po usunieciu restrykcji komunistycznych nastapit rozkwit religijny
w wielu krajach tego regionu, ale spowodowaty to inne czynniki niz te,
na ktére wskazujg zwolennicy tego modelu. Nie udato sie empirycznie
potwierdzi¢ systemowego zwigzku miedzy wielkoscig czy zakresem in-
terwencji panstwa w dziedzine religii a witalnosciag na polu religijnym.
Nie tyle réznorodnos¢ religijna, ile raczej sytuacja zblizona do monopolu
sprzyja religijnos$ci. Tam, gdzie wzrasta religijnos¢, przysparza ona wy-
znawcow nie nowym, nie ,,zuzytym” oferentom, lecz raczej tradycyjnym
Kosciotom narodowym (Miiller 2012: 99-100).

Pluralizacja i indywidualizacja prowadza do prywatyzagji i subiek-
tywizacji wiary. Religia traci na znaczeniu jako tradycyjny element in-
tegracji spotecznej (wspélnotowej), a zyskuje poprzez wolny wybor
range wartosci osobowej. Zderzenie sie odmiennych kultur religijnych
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przyczynia sie zaréwno do subiektywizacji przekonan, jak i miedzyna-
rodowych i miedzywyznaniowych zapozyczen. Postawie biernej akcep-
tacji przeciwstawia sie postawa czynnej asymilacji, cechujaca sie orien-
tacja na wartosci, a nie na instytucje. Postawe wyboru charakteryzuje
subiektywizacja wiary, przesuniecie akcentu znaczeniowego ze wspél-
noty na indywidualizacje doswiadczen religijnych. Ten typ religijnosci,
odchodzacy od wspélnoty, a koncentrujacy sie na prywatnosci wiary,
okreslany jest przez socjologdéw jako religijno$¢ prywatna, mozaikowa,
rozproszona, pozakoscielna, sfragmentaryzowana, zderegulowana czy
niewidzialna (Libiszowska-Zéttkowska 1993: 89-99; Obirek 2014: 69-70;
Piwowarski 1982: 24).

Jezeli nawet model rynkowy wydaje sie nie w petni pasowa¢ do
Europy (w przeciwienstwie do USA), w ktérej dominuja Koscioty insty-
tucjonalne (monopol religijny), to sytuacja sie zmienia. By¢ moze zwiek-
szajace sie zréznicowania religijne w spoteczenstwach zachodnich przy-
niosg w przysztosci pozytywne efekty i konsekwencje. Elementy teorii
rynkowej moga juz dzisiaj ttumaczy¢ wysoka religijnosc i koscielnos¢
w niektérych krajach. Luca Diotallevi wskazuje na przyktadzie Wtoch,
ze mimo swoistego monopolu Kosciota katolickiego jest on wewnetrz-
nie bardzo zréznicowany, co daje wtasnie efekt pluralizmu w postaci
relatywnie wysokiej religijnosci (Diotallevi 2001). To samo mozna by
odnies¢ do Polski i Irlandii. Dzieki teorii rynkowej socjologowie religii
w Europie zaczeli dostrzegad wyrazniej, ze sytuacja religijna w tym rejonie
Swiata jest takze zréznicowana i wieloksztattna (Knoblauch 2006: 285).

Socjologowie zastanawiajacy sie nad przyszta trajektoria religii mo-
wig o0 wzrastajacym zréznicowaniu religijnym oraz zsekularyzowanych
i zdesekularyzowanych zjawiskach. Wspétczesne teoretyczne dyskusje
na temat pluralizmu religijnego, w tym takze dotyczace podazy i popy-
tu na rynku religijnym, nie doprowadzity do jednoznacznych wnioskéw.
Mozna jednak spodziewac sie nieco odmiennych przemian religijnych
w spoteczenstwach jednorodnych lub zréznicowanych pod wzgledem
wyznaniowym (liczebnos¢ i sita ich oddziatywania). Wptyw moderni-
zacji spotecznej na religijnos¢ bedzie przebiegat inaczej w spoteczen-
stwach, w ktérych identyfikacje religijne splataja sie z identyfikacjami
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narodowymi, niz w spoteczenstwach, gdzie takiego zwiazku nie ma (Ko-
seta 2005: 250).

Socjologowie wspoétczesni nie stawiajg juz pytan o to, czy religia
przetrwa lub kiedy sie skonczy, lecz o to, w jakich ksztattach bedzie ona
istnie¢ w spoteczenstwach spluralizowanych i ponowoczesnych. Czy
wiek indywidualizacji bedzie sprzyjat bardzo zréznicowanym formom
religijnosci ,,majsterkowicza”, czy raczej indyferentyzmowi religijnemu
i niekiedy ateizmowi. Juz dzisiaj wielu jest takich wsréd wyznawcéw
poszczegolnych Kosciotéw, ktérzy uwazaja, ze mozna wierzyé w ,to”,
lub nie wierzy¢ w ,tamto”, uznawac ,taka” regute moralng i odrzuca¢
»iNNQ". Miedzy wierzacymi bez zastrzezen a niewierzacymi rozcigga sie
obszerne ,pole” semantyczne réznorodnych ustosunkowan sie do tego
»Co nadprzyrodzone” lub koscielne oraz wynikajace stad zobowiazania
moralne. ,Cechy poszczegdlnych religii beda w przysztosci ulega¢ da-
leko idgcym zmianom, religia przetrwa jednak, zachowujac swoja silng
pozycje” (Stark, Bainbridge 2000: 379).

Zmiana trendéw historycznych, jakkolwiek mozliwa, nie dokonuje
sie nagle. Nie mozna jednak wykluczy¢ odrodzenia sie chrzescijafistwa
w Europie w blizej nieokreslonej przysztosci. Juz dzisiaj socjologowie
moéwig o silnym trendzie respirytualizacji na Zachodzie. Ludzie nadal
uwazaja sie za religijnych, ale swoje relacje z instytucjami koscielnymi
ksztattuja w poczuciu wolnosci. Zdajg sie méwic: Koscioét ,nie” — ducho-
wosc¢ ,tak”. ,Taka prywatna religia jest dosy¢ rozmyta, a zawarty w niej
obraz Boga bardzo niewyrazny. To przeczucia, a nie konkretna wiedza.
Mozna wiec raczej mowic tu o duchowosci czy religijnych poszukiwa-
niach. Koscioty traktowane sg jako azyl na zte czasy” (Koscioty Starego
Kontynentu 2002: 10). Pomimo réznych ocen formutowanych przez so-
cjologéw w odniesieniu do nowych form religijnosci, ktére tu zostaty
nazwane umownie sekularyzacjg postmodernistyczng, klasyczna teoria
sekularyzacji traci na znaczeniu jako jedyny czy najwazniejszy schemat
interpretacji przemian religijnosci we wspotczesnym Swiecie. Sekulary-
zacja ma swoje wewnetrzne ograniczenia, a pluralizacja, indywidualiza-
cja i sekularyzacja istnieja niejednokrotnie obok siebie (Adamski 2002:
121-124; Graf 2014: Pickel 2017: 583-588; Sztompka 2020: 274).
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.Postepujaca sekularyzacja spoteczenstw wspétczesnych napo-
tkata granice, ktéra wyznaczaja potrzeby: sensu, poczucia wspélnoto-
wej tozsamosci, oparcia w autorytetach czerpigcych moc z religijnego
przekazu. Ponad przejawami sekularyzacji zaczeto dostrzega¢ zjawisko
religijnego ozywienia w wymiarze indywidualnym ($wiadomosciowym)
i instytucjonalnym. Coraz chetniej i wiecej ludzi dzieli sie Swiadectwa-
mi doswiadczen Boga, mistycznych przezy¢ i na nowo odkrytym sa-
crum. Ozywienie na ptaszczyznie instytucjonalnej przejawia sie zarow-
no powrotem do tradycyjnych form religijnosci, jak i pluralizacja zycia
religijnego, ktérego symptomem jest powstawanie nowych ruchéw
religijnych oraz rozwéj ruchéw charyzmatycznych i odnowowych. Sfal-
syfikowana teza o sekularyzacji zamienia sie, zdaniem wiekszosci socjo-
logéw, w swojg antyteze, czyli desekularyzacje, powrét religii do zse-
kularyzowanych miast, rozwéj nowych form duchowosci i mistycyzmu”
(Libiszowska-Zo6ttkowska 2006: 8).
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