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CIAGLOSC I ZMIANA W OBSZARZE RELIGIL
WPROWADZENIE DO KSIAZKI

Rzeczywistos¢ spoleczna, przedmiot refleksji socjologéw, zmienia si¢ na ich
oczach w sposéb stanowigcy coraz wicksze wyzwanie dla badaczy starajacych sie ja
interpretowad, wyjasniac i przewidywa¢. Chodzi nie tylko o tempo tych zmian,
ale takze o ich wielokierunkowo$¢, wewnetrzne zréznicowanie, jednoczesnosé
wystepowania wielorakich form i wzajemne powiazania réznych obszaréw —
zycia spolecznego, rejonéw $wiata, tematéw. Réwniez wszystko to, co dotyczy
religii, podlega tym samym procesom. Jednym z najlepszych, jak si¢ wydaje,
odzwierciedlert podejmowanych przez socjologéw préb nadazania za owymi
zmianami jest ewolucja rozumienia religii.

Socjologia religii jako nauka rodzilta si¢ w kontekscie chrzescijaniskiego
$wiata. Pierwsze préby zatem rozumienia religii w sposéb nieunikniony, jak
sie wydaje, byly uwi¢zione w tym kontekscie — religie ujmowano jako do$wiad-
czenie Boga, jako sfer¢ sacrum okreslonego instytucjonalnie przez oficjalne
doktryny. W pézniejszych ujeciach takie rozumienie religii zostato zakwe-
stionowane. W pracach klasykéw socjologii religii, opisujacych spoteczenstwa
przetomu XIX i XX wieku oraz pierwszej potowy XX, granice migdzy tym, co
do religii przynalezy, a tym, co nig nie jest, wydaja si¢ wyrazne. Dobra ilustracja
tego rozumienia jest chociazby koncepcja Emila Durkheima (1990a), u kt6-
rego podzial rzeczywistosci na sacrum i profanum ma charakter rozréznienia
w sposéb fundamentalny konstruujacego granice pomiedzy tym, co przynalez-
ne religii, a tym, co lezy poza niag. W XXI wieku utrzymanie tej granicy, a tym
samym jasnosci co do tego, co jest religia, a co juz nie, sprawia coraz wigksze
ktopoty. Mozna powiedzie¢ nawet, ze coraz wigcej jest koncepcji i podazaja-
cych za nimi badan empirycznych, ktére nie tylko rezygnuja z utrzymywania
definiowania religii poprzez odniesienie do nie-religii, ale wrecz neguja takie
zatozenie. Mozna przytacza¢ wiele przyktadéw, ale odwotamy sie tu do kilku,
szczegolnie znamiennych.
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Tradycje takiego szerokiego rozumienia religii zainicjowat Thomas Luckmann
w latach 60. XX wieku. Wychodzac od negacji dominujacych i fatszujacych
zmieniajace si¢ spoleczne reprezentacje religii, ujmowania tego zjawiska wy-
tacznie od strony jego instytucjonalnych form, postulowat szerokie rozumienie
religii, obejmujace takie zjawiska, jakie jego zdaniem pelnig funkcje religijne,
a nie s3 tak widziane przez socjologéw. Twierdzit, ze w nowoczesnych za-
chodnich spoteczeristwach obok tradycyjnych form religijnosci, zwigzanych
z Kosciotami, pojawiaja si¢ nowe tematy religijne, takie jak na przyktad tury-
styka, rodzinnos¢, psychoterapia, ktére petni¢ moga takie same funkgje, czyli
transcendowania biologicznej natury cztowieka Dla Luckmanna transcenden-
tny charakter ma wszelkie spoleczne konstruowanie znaczen. Efektem tego
procesu jest budowanie §wiatopogladu — wszechobejmujacego systemu zna-
czeniowego, w ktérym spolecznie istotne kategorie czasu, przestrzeni, przy-
czynowosci i celu sa podporzadkowane bardzo konkretnym schematom inter-
pretacyjnym, w ktérych z kolei rzeczywistos¢ jest podzielona na odcinki, te zas
taczg okreslone zwigzki (Luckmann 1996: 57). Ta tradycja, zapoczatkowana
przez Luckmanna, zyskata wiele réznostronnych kontynuacji. W jej ramach
pojawily si¢ ujecia, ktére prébuja sprosta¢ zmieniajacym si¢ formom religii.
Ich cecha wspdlng jest odchodzenie od zamykania religii i jej przejawéw do
kontekstu instytucjonalizacji. Dani¢le Hervieu-Léger méwi zatem o religii
jako emocji, religii jako pamieci, ktéra w nowoczesnosci nie tylko nawiazuje
do istniejacych w przesztosci form, ale wrecz moze by¢ ,wynaleziona” poprzez
swoiste wykreowanie powigzani z przeszioscig (Hervieu-Léger 1999). Taka
formg religii moze by¢ sport, muzyka i rozmaite inne dziatania, o ile w uza-
sadnieniach ich podejmowania pojawia si¢ jakies odniesienia do duchowosci.
Podobnie Grace Davie, oponujac przeciwko tezie o sekularyzacji i twierdzac,
ze w spoteczeristwach Zachodu pojawia si¢ wiele nowych form, powie o ,reli-
gii zastepczej” (Davie 2010). James Beckford z kolei twierdzi, ze nie ma sensu
aprioryczne konceptualizowanie religii w abstrakeji i Ze religia przejawia sie
w okreslonym kontekscie jako swoista praktyka spoteczna (Beckford 2009)
— religia jest wiec to, co okreslona grupa za religi¢ w owej praktyce uznaje, co
»<tworzy” jako religie w okreslonym spolecznym kontekscie. Podobnie powie
Wihodzimierz Pawluczuk — religia jest to, co ludzie za religie uznaja (Pawluczuk
1991). Ostatnio za$ amerykariska socjolozka Meredith McGuire powotata do
zycia kolejne okreslenie — /ived religion, co mozna ttumaczy¢ jako religie zy-
cia. Takze ona w kolejnych rozdziatach ksigzki zatytutowanej wiasnie Lived
Religion (2008) podaje niekonczace si¢ przyktady wysoce zindywidualizowa-
nych praktyk religijnych, czy tez, powiedzielibysmy, takich, ktérym jej badani
nadaja religijne znaczenie. Znajdziemy tu przygotowywanie zdrowej Zywno-
§ci, prowadzenie ogrodu, wytwarzanie wyrobéw z gliny, rzezbienie. Motywem
przewodnim, do ktérego wraca nieustannie z pasjg, jest krytyka ,tradycyjnego”
ujecia religii, to jest takiego, ktére powiazane jest z typowymi elementami
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rozumienia religijnosci: wierzeniami i praktykami, zwigzanymi z religijnymi
instytucjami. ,Zywa religia”, o ktérej méwi, jest konstytuowana oddolnie, pet-
na nieoczekiwanych pomystéw i dziatan, interpretowana przez podejmujacych
je aktoréw spotecznych w kategoriach duchowosci. Tworzona jest — jak pisze
- przez praktyki ludzi, podejmowane przez nich po to, by ,pamigtaé, podzielac,
tworzy¢, adaptowad, uktadac historie, ktérymi zyja” (McGuire 2008: 98).

Jednym stowem, wysitek wiodacych wspétczesnych socjologéw religii na-
stawiony jest na to, by w zmieniajacych si¢ spoteczenstwach uchwyci¢ calg
panorame zjawisk religijnych tak, jak one si¢ w nich przejawiaja, i ostatecznie
uwolni¢ si¢ od religijnego, a co jeszcze wazniejsze — konfesyjnego — mysle-
nia o religii. W ten trend wpisuje si¢ zamierzenie naszej ksigzki. Jej celem
jest przedstawienie garsci refleksji i studiéw, ktdre ilustruja tytulows ,ciagtosé
i zmiang” zaréwno w odniesieniu do tego, co dotyczy przejawéw religii w rze-
czywistosci spotecznej, jak i do tego, jak prébuje si¢ obecnie ogarnaé¢ zachodza-
ce zjawiska od strony refleksji teoretyczne;.

1. WSPOECZESNE MANIFESTACJE RELIGII - STARE I NOWE,
NOWE I STARE

Wspomniane wyzej teorie religii, wskazujac na nowe zjawiska i polemi-
zujac z dawniejszymi ujeciami, nie pomijajg tego, ze niemalo jest elementéw
wskazujacych na powtarzalno$¢ pewnych zjawisk i funkcji. Kwestie te mozna
rozwazac na wielu poziomach, na przyktad spojrzeé¢ inaczej na mity konstru-
ujace podstawy rozumienia religijnie wyjasnianego $wiata. Problem ten jest
przedmiotem refleksji Wiodzimierza Pawluczuka' i Mariana Filipiaka. Obaj
autorzy pokazuja, ze pewne mitologiczne kreacje sa ,dzietem czaséw” i twor-
céw, ktérym przypisane zostaja okreslone intencje, czasami, wrecz nierzadko,
niemozliwe do pogodzenia. W efekcie w materiale historycznym, zwigzanym
z okreslonymi religiami, pojawiajg si¢ nieuniknione reinterpretacje. Na przy-
ktad w tak kluczowej kwestii, jak obraz Boga, Pawluczuk odkrywa sprzeczno-
§ci: jak chrzescijariski Bég moze by¢ jednoczes$nie wszechmocny, sprawiedliwy
i dobry, skoro sam dopuszcza si¢ czynéw niezgodnych z tym niedoscigtym
wzorem? Skoro ,,czynit serce faraona zatwardzialym, zsytat gdzie trzeba aniota
niezgody, aniota obledu czy aniota kltamstwa, korzystat tez z postug samego
Szatana” (Pawluczuk: 59)? Teologowie chrzescijaniscy jednak odkryli, zda-
niem Pawluczuka, stabosci pierwotnej koncepcji Boga i w efekcie ,zdecydo-
wano wiec ograniczy¢ dogmat o jego wszechmocy, czasem tez dogmat o jego
wszechwiedzy, by ratowa¢ dogmat o jego dobroci” (Pawluczuk: 67).

1 'We wszystkich tych przypadkach, w ktérych nie podaje roku wydania, odwoluje sie
do artykuléw zawartych w niniejszym tomie.
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Na historyczne okolicznosci ksztattowania si¢ doktryny chrzescijariskiej
dotyczacej $mierci i tego, co dzieje si¢ po $mierci, wskazuje Filipiak. W judai-
zmie — jak przedstawia — nie istnial zwigzek pomiedzy tym, co jest po $mierci,
a tym, jak wygladalo czyjes zycie. Ale pytanie w tym zakresie w judaizmie si¢
zrodzilo i poszukiwano na nie adekwatnych odpowiedzi. Do zintensyfikowa-
nia tych poszukiwan przyczynily si¢ przesladowania Antiocha IV Epifanesa
z jednej strony, a z drugiej — recepcja z greckiej filozofii pojecia duszy. Przesla-
dowania bowiem prowadzity do zauwazenia wymagajacego rozwigzania dyle-
matu — ci mianowicie, ktérzy zdradzali swoja wiarg, ratowali sobie tym samym
zycie, ci za$, ktérzy pozostawali jej wierni, to zycie tracili. Wydawalo si¢ to
wysoce niesprawiedliwe, co zdaniem autora bylo jednym z czynnikéw naro-
dzin nadziei, ze wyréwnanie sprawiedliwosci powinno dokonac¢ si¢ po §mierci.

Dzi¢ki pojeciu duszy — jak twierdzi — antropologia hebrajska znalazta pomost 13-
czacy zycie doczesne z zyciem po $mierci, a réwnoczesnie ,,podmiot” mogacy by¢
przedmiotem kary lub nagrody po $mierci. W takim oto kontekscie historycznym
pojawiajg sie w péZniejszym judaizmie biblijnym nadzieje, ze istnieje Zycie poza-
grobowe oraz zréznicowanie po$miertne zmartych (Filipiak: 71).

Nie tylko uczeni dokonujg reinterpretacji tekstow $wigtej tradycji, 1 nie tyl-
ko pod wptywem procedur analitycznych. Samo zycie niesie wyzwania i nowe
dos$wiadczenia, ktére wymuszaja wregez refleksje nad tymi elementami dok-
tryny, ktére dtugo uchodzity za trwate. W islamie na przyktad, jak to pokazu-
je w swoim tekscie Jadwiga Kownacka, poddana jest dyskusji zasada karania
$miercig apostatéw. Waznym kontekstem spotecznym tych dyskusji jest to, ze
wyznawcy islamu emigruja i osiedlaja si¢ w otwartych, demokratycznych spo-
teczenstwach Zachodu, w ktérych spotykaja si¢ z brakiem przymusu w sferze
religijnej. I chociaz tradycyjna zywotno$¢ islamu jest w tych krajach zdecydo-
wanie wyzsza niz chrzescijaiistwa, to jednak i w tej religii zdarzajg si¢ osoby,
ktére od niej odchodza. W zwiazku z tym wiasnie z jednej strony rosna naciski
tradycjonalistéw na utrzymanie kary §mierci dla apostatéw, z drugiej za$ poja-
wiaja si¢ postulaty odejscia od szariatu. Przy czym zwolennicy obu stanowisk
odwotuja si¢ do tradycji — ci opowiadajacy sie za jej utrzymaniem

do tekstéw Koranu i sunny (oraz do wielu wspétezesnych fatw konserwatywnych
lideréw). Ci, ktérzy starajg si¢ usunaé t¢ kare z prawa szariatu, prébuja wykazaé, ze
wyzej wymienione teksty nalezy odczytywaé w kontekscie tamtych czaséw, kiedy
to apostazja nie byla zwigzana tylko ze zmiana wiary, lecz raczej z politycznym
zagrozeniem, ktére z sobg niosta (Kownacka: 343).

Mity i swigte ksiggi réznych religii historycznych sg zamknigte w swojej formie,
ale przez caly czas zmieniajg si¢ i rozbudowujg ich interpretacje, zmienia si¢
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wigc nasze rozumienie ich zawartoéci i znaczenia, ktére niosg wspélczesnemu
cztowiekowi. Bardzo duzo zalezy od tego, jak przekazywana jest wiedza religij-
na. Wioletta Szymczak w swoim tekscie podnosi miedzy innymi doswiadczanag
przez wyznawcéw katolicyzmu w Polsce nieadekwatnosé tego przekazu, jako
postugujacego si¢ utartymi, sztywnymi formutami (Szymczak: 85-91)

Zupelnie innym obszarem zmian jest to, co dzieje si¢ w samej rzeczywi-
stoéci spotecznej. Jednym ze szczegélnie namacalnych obszaréw w tej ma-
terii jest zainicjowana przez upadek komunizmu transformacja w Europie
Srodkowo-Wschodniej. W procesach, ktére tu zachodza, wiele zjawisk na-
stepuje réwnolegle, a w obszarze religii spotykaja si¢ ich wzajemne oddzia-
tywania. Na przyktad wolnos¢ religijna, ktérej doswiadczyly te kraje po dzie-
siatkach lat ideologicznego nacisku w kierunku ateizacji, przyniosta wiele
nowych przejawéw. Co znamienne, we wszystkich wyzwolonych spod jarzma
komunizmu krajach w bardzo krétkim czasie wprowadzono rozstrzygnigcia
prawne, ktére na nowo regulowaty stosunki mi¢dzy padstwem a Kosciotami,
okreslaty uprawnienia organizacji religijnych i warunki ich funkcjonowania
w demokracji. Jednym z pierwszych bardzo widocznych zjawisk, nastepu-
jacych w sposéb lawinowy, byt wzrost religijnosci, szczegélnie w Europie
Woschodniej, gdzie wezesniej te wskazniki byty bardzo niskie. Byto to widocz-
ne ,gotym okiem” na ulicach Moskwy, Minska czy Kijowa. Przy wejsciach
do metra babuszki handlujace na stolikach uktadaty obok mydta i bananéw
$wiete papierowe obrazki. Sportowcy z tych krajéw na zawodach przed swo-
imi startami lub po nich catowali krzyzyki zawieszone na szyi, na plazach
nad Morzem Czarnym wiele dzieci, a takze mezczyzn, nosito ztote krzyzyki
jako widoczny znak przynaleznosci do prawostawia. Oczywiscie, takze bada-
nia empiryczne pokazywaly rozmaite wskazniki wzrostu czy tez swoistego
powrotu religijnoéci (por. Borowik 2000).

Zaktywizowaly sie i zaczely odbudowywaé Koscioly i religie dominuja-
ce w poszczegSlnych krajach. Pojawita si¢ tez przestrzen dla religii mniej-
szo$ciowych, zaréwno dla tradycyjnych, jak i nowych ruchéw religijnych. Na
tym tle czesto dochodzi do rozmaitych probleméw, a jednym z nich sa da-
zenia Kosciotéw dominujacych, nawet w panstwach $wieckich, by stworzy¢
uprzywilejowane warunki dla swego funkcjonowania. W zwigzku z tym re-
ligie mniejszosciowe i ich reprezentanci napotykaja na rozmaite problemy.
O doswiadczeniach w wybranych postradzieckich krajach (Biatorus, Ukraina,
Uzbekistan, Kazachstan i Kirgistan) pisza Halina Grzymata-Moszczyriska
i Anna Chlebicka na podstawie unikalnych badan, przeprowadzonych wéréd
przebywajacych tam dwudziestu czeterech misjonarzy. W Kazachstanie 70,2%
ludnosci wyznaje islam, podczas gdy chrzescijanie stanowia liczaca 26,2%
mniejszo$é, ze zdecydowang przewaga prawostawia; katolicy sa ,mniejszoscia
w mniejszosci”. Autorki opisujg zréznicowane problemy, jakich doswiadczaja
rzymskokatoliccy misjonarze w Kazachstanie i innych republikach azjatyckie-

11
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go obszaru, przyjezdzajacy wspiera¢ tam katolickie wspélnoty, organizowac
zycie parafialne, pomaga¢ Polakom.

Wspélnym aspektem kontekstu funkcjonowania misjonarzy w wymienionych wy-
zej krajach Azji Centralnej — jak piszg — jest funkcjonowanie w opozycji lub przy-
najmniej na marginesie kultury dominujacej, ktéra postrzega ich nie tylko jako
wrogich, ale i obcych przybyszéw, stanowiacych zagrozenie (aczkolwiek innego
rodzaju niz na Bialorusi czy Ukrainie) dla identycznosci narodowej. (Grzymata-

-Moszczyriska, Chlebicka: 130).

Ciekawe jest takze to, Ze misjonarze w swojej pracy przyjmuja strategie stoso-
wane przez Nowe Ruchy Religijne (dalej: NRR) — nie mogac wprost zache-
ca¢ do katolicyzmu, organizuja rozmaite spotkania, kursy, zajecia, pozwalajace
przyciagna¢ ludzi i spotka¢ potencjalnych wyznawcéw (Grzymata-Moszczyniska,
Chlebicka: 131).

Nie wszystkie kraje réwnie dobrze radza sobie z religijng wolnoscia, kté-
ra précz wywolania wspomnianych powyzej zmian sprawita, ze poszczegdlne
panistwa otworzyly sie nie tylko na wlasna przesztosé, ale i na $wiat. A $wiat
religijnie jest pluralistyczny. W warunkach globalizacji, jak to ukazuje Andrzej
Wojtowicz, dokonuja si¢ zmiany w usytuowaniu religii uniwersalnych i ich
daleko posunigte przenikanie si¢ (Wojtowicz: 28). W ramach tego procesu
szczegdlnie aktywne sg Koscioty protestanckie o rodowodzie ewangelikalnym
oraz rozmaite NRR. W wyniku przybywania przedstawicieli i misjonarzy
poszczegdlnych religii, scena religijna coraz bardziej si¢ pluralizuje. Niektére
wspdlnoty osiagaja spektakularne sukcesy. Na przyktad na Ukrainie popular-
no$¢ osiagneli Mormoni, ktérzy w poczatku 2011 roku posiadali dwadzies-
cia dziewig¢ zarejestrowanych wspdlnot, a takze wyznawcy Kriszny i nurty
ewangelikalne — ale te wszedzie zyskuja na popularnosci, nie tylko w Europie.
Poszczegdlne kraje réznia si¢ migdzy soba, jesli chodzi o umiejetnos¢ adap-
towania si¢ do tej nowej sytuacji. I tak, na przyktad, Ales Crni¢ i Katarzyna
Zielinska, poréwnujac dwa kraje, twierdza na podstawie przeprowadzonych
analiz, ze ,stowenski rzad i spoteczenstwo lepiej radza sobie z akceptacja zja-
wiska rosnacego pluralizmu w spoteczenstwie, podczas gdy w Polsce akcepta-
¢ja «innego» nadal stanowi wyzwanie dla homogenicznego — pod wzgledem
religii i etnicznosci — spoteczeristwa’ (Crnig, Zieliniska: 379)

W trwajacej transformacji takze Koscioty i ich przedstawiciele — hierar-
chowie, episkopaty i szeregowi ksieza — staja wobec nowych wyzwan i nowych
oczekiwan spotecznych. Kwestiami tymi w Polsce zajmowat sie w swoich kilku
kolejnych badaniach Jézet Baniak, a ich wyniki referuje w zawartym w tej
ksiazce artykule. Na ich podstawie twierdzi, ze zmienilo si¢ postrzeganie ksie-
dza, ocena atrakcyjnosci tego zawodu, ocena zapotrzebowania, a takze nasta-
wienie do ksi¢zy. Jego zdaniem mozna méwic o wzroscie krytycznych postaw
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wéréd miodziezy licealnej i studentéw zaréwno do kaptanstwa jako takiego,
jak i do ksiezy pracujacych w okreslonych parafiach (Baniak: 171).

W zyciu miodziezy zmienia si¢ nie tylko stosunek do ksiezy, ale tez sama
rola religii, jak wnioskuje na podstawie wtasnych badann Ewa Wysoka: ,, z jed-
nej strony zmiany te dokonuja si¢ w kierunku instrumentalizacji jej funkgji, ale
z drugiej strony widoczny jest tez trend odwrotny, a wigc poszukiwanie auto-
telicznych przestanek dla wiasnej autokreacji” (Wysocka: 188). Jednoczesnie
jednak zauwaza, ze analizy uprawnia¢ moga takze inny wniosek, ktéry sama
uznaje za optymistyczny. Mianowicie identyfikuje trend polegajacy na powig-
zaniu dojrzewania ze wzrostem autotelicznosci sfery religijnej, a to z kolei wig-
ze si¢ z tym, ze religia w tych przypadkach staje si¢ elementem autokreacj, jest
zrédtem standardéw okreslajacych tozsamosé i dojrzaly osobowos¢ cztowieka.

Co ciekawe, w do$¢ podobnym kierunku ida, takze poswigcone mlodziezy,
rozwazania Marii Sroczyriskiej. Punktem odniesienia w tym przypadku jest
pojecie sacrum, ktérego znaczenie Sroczynska poréwnuje w zyciu mtodziezy
i pokoleniu rodzicéw. Podsumowuje:

Nie ulega watpliwosci, Ze jezeli sacrum rozumiemy w sposéb religijny, jako po-
wszechnie podzielane przekonania, pozwalajace jednoznacznie okresla¢ sens
i cel jednostkowego zycia, to w przypadku mlodziezy lokowanej na tle rodzi-
c6éw nalezy méwi¢ o powolnej redukeji takiego znaczenia. Jesli natomiast sacrum
umieszczamy w szerszym kontekscie potrzeby sensu, jednosci i tozsamosci, to
w dzisiejszych czasach moze ono odgrywac¢ wickszg role niz w latach weze$niej-

szych (Sroczyriska: 207).

Mozna to interpretowac jako przesuwanie si¢ mtodziezy w kierunku religij-
nosci indywidualnej, czego wyrazem jest odsuwanie si¢ od $cistych zwiazkéw
z instytucja religijna. Badania na reprezentatywnych prébach ogélnopolskich
w perspektywie ostatnich dwudziestu lat pokazuja wyrazny trend — praktyki
religijne wéréd miodziezy spadaja systematycznie, i to w stopniu, ktérego nie
mozna uznaé za przejaw jakiego$ btedu metodologicznego lub jednorazowy,
przypadkowy wynik. Spadaja deklaracje regularnego uczestnictwa w niedziel-
nej mszy. W latach 1992-2009 spadly one o 18%, a o 20% wzrdst odsetek
praktykujacych kilka lub kilkanascie razy w roku. (Boguszewski 2009: 7).
Trudno uznaé te zmiany za mato znaczace, szczegdlnie jesli wezmiemy pod
uwage to, ze zachodza one w spoleczeristwie wysoce zrytualizowanym, przy-
wigzanym do okreslonego modelu zachowan religijnych, a jednoczesnie mato
sktonnym do religijnej debaty, zadumy czy dyskusji. Mozna wrecz uznad, ze
spadek praktyk religijnych wéréd mlodziezy oznacza jakas zmiane w religijnym
rdzeniu polskiego spoteczenstwa (por. Borowik 2012). Nalezy tez uwzglednié
to, ze socjalizacja rodzinna do religii odbywa¢ si¢ bedzie takze w zmienionym
kontekscie — nizsza religijno$¢ matek moze takze prowadzi¢ do wyksztatcenia
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odmiennego modelu zycia rodzinnego, spowodowanego sekularyzacja i przy-
pisywaniem coraz wigkszej roli potrzebom jednostek (Budzyriska: 301).

Inaczej jest w przypadku oséb starszych — tu badania Stelli Grotowskiej
pokazuja, ze seniorzy, a w zasadzie starsze kobiety, aktywizuja si¢ i odnajduja
w przykoscielnych organizacjach przestrzen dla siebie do podejmowania roz-
maitych dziatan. Jak komentuje Grotowska:

aktywno$éé¢ ta jest nie tylko produktywna, lecz takze prospoteczna. To wtasnie
wspoStwystepowanie tych wlasnosci warunkuje wyjatkows role ludzi starszych
w spoleczenstwie w poréwnaniu do innych generacji. Seniorzy bioracy udzial
w wywiadzie grupowym zawarli istote sprawy w sformutowaniu: ,My zbawiamy
$wiat”. Pozostale grupy wiekowe sa produktywne, ale brak im prospotecznosci,
dlatego ich zobowigzania zwigzane z codziennym obywatelstwem muszg przejaé

seniorzy (Grotowska: 150).

Religijna zmiana nastgpuje na tle cigglosci. W Polsce i przyczyny, i przejawy
trwatosci spolecznej roli rzymskiego katolicyzmu sa wielorakie (por. Borowik
2010). Wiele jej elementéw zidentyfikowat w swoim tekscie Wojciech Swigt-
kiewicz. Przede wszystkim sfera obyczajéw religijnych jest w Polsce bardzo
mocno utrwalona. Najbardziej popularny jest element oplatka przy okazji
Bozego Narodzenia i §wigcenie potraw na Wielkanoc. Takze post w Wielki
Pigtek i Srode Popielcowa, Wiszystkich Swietych i Dzien Zaduszny (Swigt-
kiewicz: 273-374), zwyczaj $wigcenia palm, ale czgsto bez zwigzku z symbolika
religijng (Swigtkiewicz: 274). Okazuje si¢ jednak, ze w tej materii mozna ob-
serwowaé bardzo duze i znamienne, jak si¢ wydaje, zréznicowanie regionalne,
na przyktad przestrzeganie postéw pigtkowych deklaruje 87% rodzin diecezji
tarnowsklej i 51% rodzin diecezji wloctawskiej (Swiatkiewicz: 275). W diece-
zji tarnowskiej udziat w nabozenstwach majowych bierze 83% rodzin, podczas
gdy w archidiecezji warszawskiej odsetek ten wynosi 36% (Swiatkiewicz: 277).
W uprzemystowionych diecezjach, posiadajacych wielkie miasta jako centra,
religijna obyczajowos¢ jest wypierana przez $wieckie wzorce $wigtowania,
o czym wiadomo z innych Zrédet. Wyjazdy na narty na Boze Narodzenie i na
diugie weekendy majowe sg dla zapracowanych i zagonionych na co dzien
mieszkancéw wielkich miast bardziej atrakcyjnym sposobem $wigtowania.
Innym elementem ciagtosci jest rozbudowana i trwale wpisana w spoteczny
pejzaz Polski i jej lokalnych srodowisk dziatalnos$¢ centréw pielgrzymkowych.
Wiele z nich, funkcjonujacych na Lubelszczyznie, badat Jézef Styk. Od lat pet-
nig one zréznicowane funkcje, ktére daleko wykraczaja poza sugestie zawar-
ta w ich nazwie. Sa nie tylko osrodkami, do ktérych przybywaja pielgrzymi,
ale podejmuja szerokie dziatania na innych polach: formacyjnych, muzealnych,
naukowych, parafialnych, dobroczynnych i kulturalnych. Na przyktad osrodki

pielgrzymkowe w Lezajsku i Jedrzejowie, posiadajace znakomitej klasy organy,
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organizujg popularne koncerty muzyczne; podobne dziatania podejmuje takze
mtlodszy osrodek krasnobrodzki. Posiadane muzea (Lezajsk, Jedrzejéw, Krasno-
bréd i Wawolnica) petnia funkcje edukacyjne, a wszystkie przebadane osrodki
prowadza parafie. (Styk: 314). Nie ma watpliwosci co do tego, ze dla samych
osrodkéw, jak i dla lokalnych spotecznosci, ich istnienie i dziatalnos¢ sa elemen-
tem cigglosci form religii i jej funkcji, ktére daleko wykraczaja poza religijne.

2.SOCJOLOGICZNE REFLEKSJE NAD ZMIANAMI RELIGIJNYMI

Jak zostato podkreslone we wstepie, socjologowie religii poszukuja wyjas-
nien dla nastepujacych zmian i tworzg jezyk, systemy poje, ktérych celem jest
ogarniecie tego, co jest istota, mozna powiedzie¢ — tetnem wspéiczesnosci.
Trudno nie zgodzi¢ si¢ z Januszem Mariariskim, ktéry nie jest odosobniony
w przekonaniu, ze jedna z najbardziej wptywowych koncepcji, wyjasniajacych
zmiany religijne, jest kompleks teorii sekularyzacji. Ale to, co wydawato si¢
duzo bardziej oczywiste na poczatku lat 50. i 60., zostato zakwestionowane.
Dzisiaj, jak zauwaza w swoim tekscie

Czes¢ socjologéw zachodnich méwi coraz czgéciej o procesach desekularyzacyj-
nych, a nawet o korcu sekularyzacji, o ponownym oczarowaniu $wiata. Mowi
si¢ 0 nowych formach duchowosci i religijnosci, o mozliwej koegzystencji religii
i nowoczesnosci, a nawet o kontrsekularyzacji, o rewitalizacji religii, o procesach
respirytualizacji i o megatrendzie religii. Takze w socjologii religii uwaga badaczy
przesuneta si¢ w kierunku rozpoznawania nowych form religijnoséci i duchowosci
dla wyjaénienia ich obecnosci w zsekularyzowanym s$wiecie (Mariariski: 110).

Bardzo dobrym wyrazem nie ewolucji, a wrecz rewolucji jest rosngca popularnosé
pojecia ,,duchowos¢”, ktére czesto zastepuje pojecie religii. W dziedzinie reflek-
sji nad duchowoscig szczegélnie istotne wydajg si¢ by¢ rozwazania Paula Heelasa
i Lindy Woodhead. Zwracaja oni uwage na to, Ze najistotniejsza cecha zwrotu ku
duchowosci, czy tez duchowosci jako takiej, jest odnoszenie przez czlowieka sfery
sacrum do samego siebie, do swego wngtrza (Heelas, Woodhead 2005). Jesli nawet
Bég jest centralng postacia tej sfery, to nie jest to Bég daleki, odlegly, przebywa-
jacy w nieogarnionych przestrzeniach transcendencji. To — przeciwnie — Bég ,we
mnie”, ktérego mogg odnalez¢ w najglebszym sensie whasnej istoty. I jak pokazuja
wspomniane wezesniej badania McGuire, jest wiele drdg, ktére do odkrycia tej
najgtebszej istoty i powinowactwa czlowieka i Boga prowadza.

Bo — jak pisze w swoim tekscie Halina Mielicka-Pawtowska — cztowiek chce

poznal to, co tajemnicze i niemozliwe do wyjasnienia, i chce odnalezé samego
siebie, ale szuka tez tego, co pozwoli mu odczué wiasna indywidualnosé w sposéb
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najglebszy z mozliwych, czyli poprzez polaczenie poznania prawdy o rzeczywi-
stoéci z zabarwionym emocjonalnie nadzieja i miloscig odczuwaniem jednosci ze
wszech$wiatem. Duchowos¢ rozumiana jako dazenie do kontaktu z nadprzyro-
dzonym wymiarem rzeczywistoéci (transcendentna), jako przekraczanie wiasnych,
osobowych mozliwosci (transgresyjna) oraz jako poznanie prawdy poprzez roz-
wijanie intelektu (gnostyczna) sg to cechy wspétezesnosci, ktére czynia cztowieka
religijnym, chociaz niekoniecznie jest to religijno$¢ zgodna z nauka Kosciota kato-

lickiego (Mielicka-Pawtowska: 51).

Innym nurtem refleksji, moim zdaniem bardzo obiecujacym poznawczo,
a rozwijajacym si¢ ostatnio w Polsce i wlasnie tu stwarzajacym doskonate
mozliwosci interpretacyjne, jest spojrzenie na relacje religijne z perspektywy
styku kultur religijnie dominujacych i mniejszosciowych. Niewatpliwy wktad
w rozwijanie tego podejécia w naszym kraju wlozyt Janusz Mucha (por. m.in.
Mucha 2009) a badania prowadzone pod jego kierunkiem otwieraja w tej ma-
terii nowe perspektywy takze dla socjologii religii.

Szymon Beznic i Paulina Niechciat proponuja spojrzenie na religie mniej-
szo$ciowe wlasnie z zastosowaniem tego podejsécia — w stosunku do Polski
i Iranu. NRR - jak stwierdza Beznic — ,konstruowane sg na sprzeciwie wobec
ofert dominujacych, tradycyjnych Kosciotéw, ale takze na checi udoskonalenia
i naprawienia stosunkéw spotecznych, ktére sg uznane za wadliwe” (Beznic:
320-321). Niechcial adaptuje w swoich analizach mniejszosci zaratusztriani-
skiej typologie Grzegorza Babinskiego, ktéry wyréznit cztery typy uktadéw
spoteczno-kulturowych, w ktérych ma miejsce dominacja kulturowa. Akurat
to, co ma miejsce jej zdaniem w Iranie, wpisuje si¢ w typ trzeci — uktad plurali-
styczy (Babinski 1999: 93-94), w ktérym wystepuja zréznicowania kulturowe
o trwatym charakterze oraz kontakty miedzy w miare petnymi, odrgbnymi,
ale posiadajacymi sfer¢ wspdlnych wartosci kulturami, z ktérych jedna bywa
zwykle dominujaca. Reprezentuja go zaratusztrianie funkcjonujacy w panistwie
wyznaniowym i spolecznie tez zdominowanym przez islam (Niechciat: 350).

Nowym obszarem refleksji i zainteresowan, na gruncie socjologii religii,
jest kwestia pytania o obecnos¢ religii w sferze publicznej. Sadze, ze gtéwnie
trzech autoréw przyczynito si¢ do popularyzacji tego zagadnienia. Socjolog
religii José Casanova otworzyl przystowiowa puszke Pandory swoja ksiaz-
ka z 1994 roku Public Religions in The Modern World. Casanova, polemizu-
jac z teorig sekularyzacji zar6wno na poziomie teoretycznym, jak i na kilku
przyktadach, pokazat Ze religia, w tym takze instytucjonalna, bynajmniej nie
znikneta z przestrzeni publicznej. Przeciwnie — jego zdaniem — dalej odgry-
wa w niej znaczaca role, czasem na poziomie paristwa, a czasem spoteczen-
stwa obywatelskiego. Szczegélnie na tym drugim poziomie religijnie moty-
wowane zaangazowanie jest, jego zdaniem, waznym zrédlem spotecznego
dobrostanu (Casanova 2004). Nie mniej znaczace byly w tej materii publi-
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kacje Jurgena Habermasa, ktéry miedzy innymi sformutowat zatozenia spo-
tecznej komunikacji uwzgledniajace odmienne aksjologiczne punkty wyjscia,
postulujac réwnouprawnienie w dialogu spotecznym pozycji zajmowanych
przez osoby odwotujace si¢ do sfery religijnej i tych, ktérzy takich odwotan
nie czynig (Habermas 2009). Wazne tez w tej materii s3 teorie Pierre’a Bo-
urdieu, ktére wyposazaja badaczy w analityczne kategorie, mogace stuzy¢ do
badania funkcjonowania sfery publicznej i obecnosci w niej religijnej retory-
ki (Bourdieu 1994).

Autorzy naszego tomu wykorzystuja te tropy w swoich ogladach zwiaza-
nych ze sferg publiczng. Maciej Hutas twierdzi, podobnie jak Casanova i Ha-
bermas, ze

sfera publiczna potrzebuje religii. Naturalna otwarto$¢ i inkluzywny charakter
sfery publicznej nie pozwalaja ignorowaé zadnego konstruktywnego stanowiska,
ktére byloby w stanie wnosi¢ istotny wkiad w kreowanie racjonalnosci spoleczne;j
i obywatelskiej. Réwne pozycje uczestnikéw dialogu publicznego powinny zapew-
ni¢ wszystkim jego uczestnikom, religijnym i niereligijnym, te same mozliwosci
wyrazania wlasnych opinii, ktérych celem jest szukanie najbardziej optymalnych
rozwiazan kluczowych probleméw spotecznych (Hutas: 227).

Stawomir Zareba z kolei badat przestrzeri publiczng Warszawy i miedzy innymi
interesowal si¢ opiniami mieszkaficéw miasta na temat obecnosci w niej symboli
religijnych. Relacjonuje wyniki tych badan, stwierdzajac, ze

obecno$¢ symboli religijnych i udzial instytucji religijnych w prowadzeniu wie-
lorakich dziet budzg dystans. Na przyklad na pytanie: ,Co Pan/i sadzi o praktyce
wieszania krzyza... (w tym miejscu pytanie kwestionariusza ankiety wyliczato in-
stytucje funkcjonujace w przestrzeni publicznej)?” uzyskano nastepujacy rozktad
odpowiedzi na ,tak”: instytucje lecznicze i opiekuricze (szpitale — 59,5%, domy
opieki — 57,3%), instytucje edukacyjne i wychowawcze (przedszkola — 51,8%,
szkoly i uczelnie — 52,5%, domy wychowawcze — 52,7%), obiekty uzytecznosci
publicznej (Sejm — 44,6%, urzedy administracji publicznej — 42,2%) (Zargba: 241).

Czgsto w takich przypadkach pojawia si¢ pytanie, czy przytoczone wyniki
to duzo, czy mato. Czy widzie¢ w nich wyraz poparcia, czy raczej przejaw
sprzeciwu? Jak je ocenic¢? Jak interpretowaé réznicg w wysokosci akceptacji dla
obecnosci krzyza w szpitalach i sejmie?

Réwniez tg kwestie, ale tym razem w odniesieniu do dyskursu wokét euta-
nazji w mediach, rozwaza Joanna Duda na przyktadzie publikacji prasowych.
Na podstawie analizy wypowiedzi dochodzi ona do wniosku, ze ,kompleks
sensow i znaczenn motywowanych religijnie jawi si¢ jako integralna sktadowa
dyskursu o eutanazji” (Duda: 260). I co by¢ moze zaskakujace — dotyczy to nie
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tylko czasopisma z definicji katolickiego, jakim jest ,Nasz Dziennik”, ale takze
»Gazety Wyborczej” i ,Rzeczpospolitej”.

Ambicja naszej ksiazki nie jest proponowanie rozstrzygnie¢ w przedsta-
wionym tytutowym zagadnieniu religijnej ciaglosci i zmiany. Chcemy pokazaé
przyktady i zacheci¢ do refleksji nad nimi. A jest — jak mamy nadziej¢ — nad
czym si¢ zastanowi¢. Od dawna wiadomo, ze zmiany w obszarze religii naleza
do najwolniejszych, a nowe formy wierzer i aktywnosci z jednej strony czerpia
z tradycji, charakterystycznej dla danego regionu, z drugiej zas, szczegdlnie
obecnie, w czasach globalizacji, informatyzacji i mobilnosci spotecznej — ze
zrédet nowych, odlegtych od tej tradycji. Procesy przenikania sie religii, o kt6-
rych w swoim tekscie zawartym w niniejszej ksigzce pisze Woéjtowicz, znajdu-
ja swe odbicie w funkcjonowaniu religii w poszczegélnych spoteczenistwach,
a takze na poziomie indywidualnej religijnosci. Dotycza one — jak to moglismy
przesledzi¢ — réznych obszaréw powiazanych z religia i przyjmuja zréznico-
wane formy. Dokonujg si¢ na poziomie rozwoju doktryny, ktéra na przekor
temu i niezaleznie od tego, ze religijne instytucje moga podkreslaé jej trwa-
tos¢ i niezmienno$¢, wlasnie si¢ zmienia, dzigki czemu zreszta zachowuje zy-
wotno$¢ i znaczenie dla nowych czaséw i kolejnych pokoleri funkcjonujacych
w nowych uktadach odniesien. Zmieniajg si¢ formy jej manifestacji i waga
przyktadana poszczegélnym funkcjom. Podlegaja rewizjom i reinterpretacjom
naukowe oglady tych zjawisk. Mircea Eliade powiedzial kiedys, prowadzac
poréwnawcze analizy religii $wiata i hierofanii, Zze nie ma na §wiecie przed-
miotu, ktéry w jakiej$ kulturze nie miatby waloru $wigtosci. Tak tez mozna
powiedzieé, ze nie ma takiego novum, w ktérym nie odnajdziemy jakiego$
watku ciaglosci, odsytajacej do czego$, co kiedys gdzies si¢ przejawito. Sport
jako religia odsyta do igrzysk, eklektyzm nowych form religijnosci do politei-
zmu, nieosobowe ujmowanie Boga do animizmu, kwestionowanie autorytetu
wsp6tczesnych ksigzy do antyklerykalizmu, o ktérym pisze Stefan Czarnowski
(Czarnowski 1956). Ciaglos¢ i zmiana tak widziane stajg si¢ pewnymi typami
idealnymi, a wyrazanie sig religii, tak zbiorowe, jak i indywidualne, rozciaga si¢
na continuum pomiedzy nimi.

Nam, autorom tej ksigzki, towarzyszy takze $wiadomos¢ innego wymiaru
ciagtosdci i zmiany — tej wpisanej w zainteresowania naukowe Jubilatki, ktéremu,
w uznaniu bogactwa i réznorodnosci Jej dorobku, staramy si¢ da¢ wyraz.
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