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Religijnos¢ pogranicza epok

Streszczenie

Ponowoczesnos¢, jako stan spoteczenstwa wspotczesnego, charakteryzuje sie pluralizmem w systemach
wartosci oraz kryzysem tozsamosci, ktory dotyczy kazdego cztowieka poszukujgcego odpowiedzi na pyta-
nia o sens swego istnienia. Religijnos¢ rozumiana jako duchowos¢ ukierunkowana na wewnetrzny $wiat
przezy¢ i doswiadczen usprawiedliwiajacych codziennosé, jest sposobem wyjasniania rzeczywistosci oraz
cecha konstytuujaca zindywidualizowang tozsamos¢ jednostki. Charakteryzujg ja sensualizm, rytualizm oraz
wspolnotowosé, ktore wynikajg z tradycji polskiej kultury religijnej. Ich trwania w czasie nie zmieniajg pro-
cesy sekularyzacji oraz zmiany w rozumieniu pojecia sacrum. Wiara w istnienie rzeczywistosci pozaempi-
rycznej w Polsce jest nadal dos¢ silna mimo ostabienia spotecznego autorytetu Kosciofa katolickiego oraz
wptywu intelektualnego New Age. Sensualizm, rytualizm i wspdIinotowos¢ nadal cechuja religijnos¢ Polakdw.
Przybieraja jednak nowe formy ze wzgledu na zainteresowania wiernych wydarzeniami mirakularnymi,
ruchami ekologicznymi promujgcymi prawa natury jako zasady obowigzujace wobec przyrody, oraz nowe
ruchy religijne, ktorych istotg jest poszukiwanie jednosci ze wszechswiatem rozumianym kosmicznie.
Selektywnos¢ doktryn religijnych, indywidualizacja przekonan oraz prywatyzacja wszystkiego, co ma zwigzek
z wiarg w istnienie rzeczywistosci pozaempirycznej, to podstawowe wskazniki istnienia religijnosci pograni-
cza w Polsce.

Stowa kluczowe: religijnos¢ ponowoczesna, religijnoscé tradycyjna, sekularyzacja, ponowoczesne sacrum

Wprowadzenie

Jednym z podstawowych probleméw ponowoczesnosci jest oglad rzeczywistosci do-
konywany przez pryzmat indywidualizacji poznania. Cztowiek wspotczesny nie tyl-
ko bowiem bardzo realistycznie podchodzi do §wiata doswiadczanego empirycznie,
ale tez niezwykle intensywnie poszukuje realno$ci w wewnetrznym $wiecie wta-
snych doznan'. Dysponujgc dos¢ duza wiedza, zdobyta dzieki powszechnej edukacji

1 Wyniki badan prowadzonych w réznych krajach europejskich wyraznie wskazuja
wysokie warto$ciowanie wtasnych doznan przez cztowieka wspoétczesnego. “Orientacja na
przezycie i doznanie staje sie niemal uniwersalnym wzorem zycia. Takze wartosci sa uzna-
wane za co$ cennego, o ile przyczyniaja sie do tworzenia doznan. Nasilajaca sie orientacja
doznaniowa nie moze by¢ jednak utozsamiana ze zwyktym hedonizmem, nawet jesli do niego
czesto prowadzi. Poglebia ona natomiast w praktyce wielorako$¢ opinii i ambiwalencje sa-
déw moralnych oraz «zycie chwilg»” (Marianski 1998, s. 37). Jest tez przyczyng zaintereso-
wania przezyciami o charakterze religijnym. Stad pojawia sie problem duchowosci cztowieka
wspobliczesnego przeciwstawiany religijno$ci w rozumieniu zinstytucjonalizowanym. I tak



[152] Halina Mielicka-Pawtowska

i popularyzacji osiggnie¢ nauki, szuka prawd na temat rzeczywisto$ci zewnetrznej,
ktére warunkujg jego istnienie i nadaja sens indywidualnej egzystencji. Mozliwos$¢
wyjasniania praw i prawidtowosci $wiata zewnetrznego nie koresponduje z wie-
dza na temat wtasnych doswiadczen i przezy¢é wewnetrznych? Problemy z tozsa-
moscia, ktoére sg znakiem czas6w wspdtczesnych, wynikaja zaréwno ze spotecznie
warunkowanej percepcji rzeczywistosci, jak i wewnetrznie przezywanej Swiadomo-
$ci wlasnego istnienia®. Jak pisze Thomas Luckmann ,problem istnienia jednostki

w badaniach brytyjskich 37% respondentéw okre$la siebie jako religijnych i uduchowionych
zarazem, 35% temu zaprzecza. Jako religijnych, ale nie uduchowionych okresla siebie 15%
respondentdw, a niereligijnych lecz uduchowionych - 12%. W Polsce takie badania nie byty
prowadzone na populacji generalnej. Nie oznacza to, iz nie istnieje kategoria ludzi niereli-
gijnych, ale uduchowionych. Swiadczy o tym zestawienie samodeklaracji gtebokoéci wiary
religijnej oraz uczestniczenia w praktykach kultu religijnego. I tak jako gteboko wierzacych
deklaruje siebie 12,4% respondentéw, jako wierzacych 57,8%, niezdecydowanych 18,3%,
obojetnych religijnie 6,6%, niewierzacych 4,6%. Systematycznie praktykuje 38,6%, niesyste-
matycznie 28,9%, rzadko 18,9%, nie praktykuje 7,4%, odpowiedzi nie udzielito 6,2% (Zareba
20009, s. 226-227). Sumujac wyniki mozna przyjac, ze ok. 30% Polakéw reprezentuje raczej
duchowos¢ niz religijno$¢ prokoscielna.

2 Zdzistaw Kroplewski zwraca uwage na dwie grupy czynnikéw, ktére maja znacze-
nie dla rozumowania w kategoriach religijnych. Sa to poznawcze i pozapoznawcze sktadni-
ki procesu. ,Do grupy pierwszej zaliczam: reguly rozumowania stosowane przez cztowieka
w trakcie procesu rozumowania, doktryne religijng (czynnik pozapodmiotowy) oraz tresci
akceptowanej wiary religijnej (czynnik podmiotowy), a takze proces odkodowywania de-
skryptywnego znaczenia zawartego w tresci przestanek. Do grupy drugiej zaliczam elementy
afektywne (emocje zwigzane z przezywaniem wiary, a takze te elementy, ktére wskazujg na
istotno$¢ akceptowanej wiary religijnej) oraz proces odkodowywania afektywnego znacze-
nia zawartego w tresci przestanek” (Kroplewski 2002, s. 253-254). W badaniach religijnosci
zwraca sie uwage na rozdzwiek pomiedzy akceptowanymi prawdami wiary oraz przezyciami
religijnymi, ktdre uprawomocniajg ich obowigzywanie. Z tego tez powodu do respondentéw
kierowane sg dwie podstawowe kategorie pytan: o deklaracje gteboko$ci wiary religijnej oraz
o czestotliwo$¢ uczestniczenia w praktykach religijnych. Rozdzwiek miedzy tymi deklaracja-
mi interpretowany jest jako chwiejno$¢ postaw wobec religii i wskaznik sekularyzacji.

3 Psychologiczne badania empiryczne prowadzone przez Pawta Soche, Andrzeja Latale
i Ryszarda Filasa pod koniec lat 80. wykazaty zaleznos$¢ relacji miedzy jednostkg a srodo-
wiskiem (otoczeniem) oraz jednostkg a wiasnym obrazem samej siebie. Wniosek z badan
wskazuje, ze “aspekt podmiotowosci i autonomii jakim jest poczucie mozliwosci wptywu na
siebie i swdj los, zwigzany jest z religijno$cia o bardziej wewnetrznym niz zewnetrznym cha-
rakterze, a takze religijno$ciag mniej ortodoksyjna, bardziej «zyciowa» (wiekszy liberalizm
w sprawach obyczajowosci seksualnej), mniej podatna na kryzys. Ta cecha wynika by¢ moze
z zauwazalnej wiekszej zwartosci struktury religijnosci oséb o poczuciu silnego wptywu na
«ja» i z - by¢ moze najmniejszej - tendencji do dokonywania poszukiwan swiatopogladowych
u 0s6b o poczuciu wplywu stabym” (Socha, Latata, Filas 1991, s. 62). Tak wiec ortodoksyjna
religijno$¢ cechuje te osoby, ktdre nie poszukujag orientacji $wiatopogladowych i nie maja
kryzysu tozsamosci. Odwotuja sie one bowiem do religii i autorytetu Kosciota w sprawach
moralnie watpliwych, a udzielone odpowiedzi uznajg za wystarczajace. Religijno$¢ o auto-
nomicznej osobowosci jednostek jest natomiast poszukiwaniem sensu zycia w innych war-
tosciach niz religijne. Mlodziez pytana o warto$ci nadajgce sens zyciu kojarzyta sens zycia
z celem zycia i wskazywata, Ze naczelng warto$cia jest mito$¢ oraz wielkie uczucie (67,4%),
druga szczescie rodzinne i troska o dobro wlasnych dzieci (64,7%), a nastepnie posiadanie
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w spoteczenstwie jest problemem «religijnym»” (Luckmann 1996, s. 50) w rozu-
mieniu klasycznych zatozenn Webera i Durkheima. Religia jest faktem spotecznym,
ktéry integruje zbiorowos¢, nadaje jej porzadek i ustanawia obowigzujace normy
moralne. Tak wiec wtasne przekonania jednostki o tym, ze jej los jest determino-
wany spotecznie, sg zarazem poszukiwaniem sensu zycia w systemie powszechnie
obowiazujacych wyobrazen religijnych. Problemem ponowoczesnosci jest sam czto-
wiek, ktéremu nie wystarczajg juz dla konstruowania wtasnej tozsamosci odpowie-
dzi udzielane przez zinstytucjonalizowane ideologie polityczne, ekonomiczne, spo-
teczne oraz, ogdlnie rzecz biorac, religijne. Ich réznorodnos¢ jest zarazem przyczyna
watpienia we wszystko, co jest obowigzujacym sposobem udzielania odpowiedzi na
nurtujace jednostke pytania. Odpowiedzi szuka ona we wtasnej sferze przezy¢ we-
wnetrznych, w gtebi doswiadczen wynikajacych ze Swiadomos$ci wiasnego istnienia,
ktére intuicyjnie odnoszone sa do rzeczywistosci pozaempirycznej. Nie oznacza to
jednak podwazenia konwencji spotecznych, ktoére pozwalaja zdefiniowac rzeczywi-
sto$¢, ale wskazuje pluralizm znaczen symbolicznych odnoszonych do wyobrazen
religijnych. Stan religijnosci, ktéry oscyluje pomiedzy tradycyjnym katolicyzmem
polskim a ponowoczesng orientacjg na idee rozpowszechnione jako ruch New Age,
okreslony zostat w niniejszym opracowaniu jako religijnos¢ pogranicza epok. Reli-
gijnos¢ te cechuje wielowymiarowo$¢ w sferze doznan, ktore dajg jednostce przeko-
nanie o sensownosci wtasnego istnienia*. Z jednej bowiem strony swojg tozsamos¢
spoteczng wspotczesny Polak opiera na odpowiedziach zakorzenionych w tradycji

przyjaciot i ich zaufania (53,3%), praca, ktéra sie lubi (41,0%), poczucie bycia przydatnym
i potrzebnym (40,0%), wyksztatcenie (37%), umiejetno$¢ bycia soba (32,3%) oraz osiagnie-
cie wybranego celu (32,2%). ,Ponizej granicy 30% wyboréw znalazly sie: pieniadze, dobro-
byt, komfort Zycia, przyzwoita pozycja materialna - 28,9%, gteboka wiara religijna - 24,0%,
pozostawienie po swoim zyciu jakiego$ trwatego $ladu - 22,2%, wiara w jaka$ wielka idee -
10,4%, bogactwo wrazen - 6,6%, spokojne zycie - 5,3%” (Marianski 1998, s. 235). Spoteczne
uwarunkowania odczucia sensu zycia majg wiec charakter §wiecki. Jednak istnieje wyrazna
korelacja poczucia sensu zycia z poziomem uczestniczenia w praktykach religijnych oraz de-
klaracjami gtebokos$ci wiary. Jak pisze Janusz Marianski analizujac wyniki badan po$wiecone
tej problematyce: ,w miare przechodzenia od os6b systematycznie praktykujacych do oséb
niepraktykujacych, zmniejszaty sie wskazniki przyznajacych wierze religijnej wytgcznosé¢
w nadawaniu sensu zycia (od 23,8% do 0,5%) oraz przyznajacych wierze i warto$ciom poza-
religijnym te ceche (od 54,7% do 26,4%). Wzrastaly natomiast wskazniki tych, ktérzy sens
zycia upatrywali tylko w wartos$ciach pozareligijnych (od 2,3% do 40,9%). We wszystkich ka-
tegoriach osdb praktykujacych znaczna cze$¢ miodziezy nie potrafita zaja¢ jednoznacznego
stanowiska w omawianej sprawie” (Marianski 1998, s. 274-275), co $wiadczy o problemach
zaréwno z poczuciem sensu zycia, jak i moralnoscia badanej mtodziezy. Swiadcza o tym przy-
wotane wyniki badan. Twierdzenie, ze “Zycie ma sens tylko dlatego, ze istnieje Bog” akcepto-
wato bowiem tylko 42% badanych.

* W badaniach prowadzonych przez Marka Korzeniowskiego 85,9% badanych dostrze-
ga sensotworcze znaczenie wiary religijnej. Przekonanych o tym, ze tylko wiara religijna na-
daje sens zyciu jest 43,5%; o tym, ze nie tylko wiara - 40,6%, a sens zycia poza wiarg dekla-
ruje 2,4% (przy 11,5% trudnosci z odpowiedzig). Autor pisze, ze “przyjmujacy religijny sens
zycia ludzie doswiadczaja poprzez swa wiare ochrony przed pustka zyciowa i bezsensem,
ktdére pojawiaja sie w ludzkiej Swiadomosci jako nieuchronna konsekwencja przyjecia per-
spektywy zycia bez Boga” (Korzeniowski 2005, s. 135).
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katolickiej, a z drugiej szuka doswiadczen, ktére potwierdza jego tozsamos$¢ indywi-
dualng poza KoS$ciotem. Rozdarcie miedzy tym, co spoteczne, a tym, co indywidualne
przybiera nie tylko forme kryzysu tozsamosci, ale Swiadomos$¢ wlasnego istnienia
czyni centralnym problemem wspoétczesnosci. Pogranicze epok, jako instytucjonal-
ne i pozainstytucjonalne, spoteczne i zindywidualizowane oraz racjonalne i irracjo-
nalne zarazem odpowiedzi na pytania ostateczne, czyni problemem jednostki §wiat
przezy¢ zawieszony miedzy religijnoscia zinstytucjonalizowang a duchowoscig zin-
dywidualizowana tozsamo$ciowo®.

Religijnos¢ jako duchowos¢

Poznawanie przez cztowieka otaczajacej go rzeczywisto$ci ma zawsze charak-
ter zaposredniczony w tym rozumieniu, Ze jest zgodne z obowigzujaca konwencja
spoteczng zakorzeniong w ponadpokoleniowym przekazie tresci kulturowych. Jak
pisze Anthony Giddens, doswiadczenie zapoSredniczone nalezy do jednego z wielu
stylow zycia rozumianego jako ,mniej lub bardziej zintegrowany zespét praktyk,
ktére podejmuje jednostka nie tylko dlatego, ze sg uzyteczne, ale takze dlatego, ze
nadaja materialny ksztalt poszczegélnym narracjom tozsamosciowym” (Giddens
2006, s. 113). Tak wiec o uzytecznosci i celowos$ci podejmowanych przez jednostke
dziatan decyduje konwencja spoteczna, za$ o narracji tozsamos$ciowej wewnetrz-
ny $wiat doswiadczen ukierunkowanych na poznanie wtasnej indywidualnosci. Jak
pisze Stella Grotowska: ,doswiadczenie pozostato dzi$§ gtebokim, jednostkowym
przezyciem, ktérego wymiar spoteczny zaznacza sie w kilku aspektach: genezy,
strukturalizacji (rytuatu), celu” (Grotowska 2010, s. 22). Tak wiec do§wiadczenie
indywidualne nie eliminuje spotecznych uwarunkowan podejmowanych przez jed-
nostke dziatan. Kanalizuje je jednak na legitymizowany instytucjonalnie system
wartos$ci oraz uzyteczno$¢ rozumiang jako praktyczne umiejetnosci radzenia sobie
przez jednostke z réznego rodzaju problemami dnia codziennego. Spotecznie po-
twierdzone przekonanie o celowos$ci podejmowanych dziatann oraz wewnetrznie
przezywany $wiat warto$ci ukierunkowanych na poszukiwanie wtasnej tozsamo-
$ci stajg sie jednym wymiarem, ktéry indywidualno$¢ czyni ptaszczyzna odniesienn

5 Dorota Hall zwrécita uwage na teze, ktoéra przyjmowana jest przez badaczy, ktorzy
zgadzajg sie “co do tego, ze fenomen Nowej Ery, czy tez wspotczesnych poszukiwan ducho-
wych, $ci$le wiagze sie z upowszechnieniem postaw indywidualistycznych. Indywidualizm
jest zwykle przeciwstawiany kolektywizmowi i kojarzony z procesem detradycjonalizacji [ ...]
idee Nowej Ery najbardziej przekonujg tych, ktérzy - konstruujgc swoja tozsamos¢ i zasady
moralne - odrzucaja przewodnictwo jakiejkolwiek «zewnetrznej» tradycji czy autorytetéw”
(Hall 2008, s. 87). Jednak w Polsce ,ponad 40% os6b zaangazowanych w dziatania New Age
uznaje sie za katolikow. [...] Angazuja sie w praktyki New Age, niespecjalnie zastanawiajac sie
nad tym, czy koliduja one z ich katolickg wiarg, czy tez nie. S3 oni spadkobiercami tradycyj-
nych wzoréw wchodzenia w relacje z dziedzing sacrum. Od tradycyjnych katolikdw réznig sie
tylko tym, jakich uzywaja akcesoridw i jakim postuguja sie jezykiem do opisu sfery sakralnej
- zwykle nie méwia juz o Bogu, lecz o «energii». I tak, tradycyjne pielgrzymki do miejsc §wie-
tych, aby ucatowacé relikwie czy nabra¢ wody z cudownego Zrédetka, zmieniaja na pielgrzym-
ki do «miejsc mocy», w ktorych czerpia swieta energie z drzew czy starodawnych gltazéw.
Zmienit sie jezyk, lecz wzorce zachowan pozostaty te same” (Hall 2008, s. 97).
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dla wszystkich form poznania®. Jednoczesnie to, co przezywane jest indywidualnie,
przynalezy do tego, co nacechowane jest spotecznie, gdyz geneza, strukturacja oraz
cel podejmowanych przez jednostke dziatan ma bezposrednio zwigzek z wiedza na
temat zasad rzadzacych spoteczenistwem.

Jedna z ptaszczyzn odniesien rozumianych jako forma poznania prawdy o rze-
czywistosci i zarazem obowigzujacy spotecznie sposdb odpowiadania na pytania
o0 sens istnienia, jest sposéb wyjasniania, ktéry doswiadczenie religijne czyni pod-
stawa legitymizacji spotecznej podejmowanych przez jednostke dziatan. Z punktu
widzenia konwencji, zaposredniczone doswiadczenie religijne bezposrednio zwia-
zane jest z Kos$ciotem rozumianym jako instytucja religijna, ktéra zna odpowiedzi
na pytania ostateczne, na pytania o cel i sens istnienia. Z punktu widzenia doswiad-
czen indywidualnych moze to nie wystarcza¢ dla konstruowania narracji tozsamo-
$ciowej. Poszukiwania odpowiedzi na pytania istotne dla jednostki moga kierowaé
sie albo ku innym systemom religijnym i wyobrazeniom religijnym albo ku gtebi
wlasnych przezy¢ o charakterze numinotycznym. Pogranicze epok rozumiane jest
jako przejscie od tradycyjnej religijnosci koscielnej, do zindywidualizowanej formy
wiary religijnej, za ktorg nie kryje sie zadna instytucja zycia spotecznego, a tylko
wewnetrzny $wiat przezy¢, ktore wynikaja z zatozenia o istnieniu rzeczywistosci
pozaempirycznej determinujacej bieg zycia ludzkiego.

Tradycyjna religijnos¢ koscielna

Zinstytucjonalizowana forma religijnosci, okreslana pojeciem koscielnej lub
prokoscielnej, opracowana zostata przez socjologéw religii jako model wyijscio-
wy analiz, ktérych celem bylo Sledzenie zmian spowodowanych sekularyzacja.
Skonstruowanie modelu dokonane zostato na bazie materiatu etnograficznego ze-
branego w drugiej potowie XIX i w pierwszej potowie XX wieku. Dwéch wielkich
badaczy kultury: Stefan Czarnowski (1879-1937) oraz Florian Znaniecki (1882-
1958), zajmujacych sie problematyka religijnosci ludowej, opisato charakterystycz-
ny dla mieszkancow wsi typ religijnosci, ktéry do dzi$ stanowi punkt wyjscia w ba-
daniach nad przemianami katolicyzmu. Wedtug Stefana Czarnowskiego wiejska
kultura religijna charakteryzowata sie tym, ze przystosowata nauke Kos$ciota do re-
aliow zycia spotecznego oraz swoiscie uzupetnita prawdy wiary folklorem lokalnym
w warstwie wierzeniowej, obrzedowej oraz obyczajowej. Cecha charakterystyczng
religijnosci wiejskiej byta petniona przez nig funkcja integracyjna, ktéra wspol-
note parafialng czynita zarazem sgsiedzka i terytorialng zbiorowos$cia potaczona

6 Badania przeprowadzone w 1994 roku przez zesp6t badawczy kierowany przez Ja-
nusza Marianskiego w sze$ciu polskich miastach wykazaty, iz maturzysci negatywnie warto-
$ciujg wszelkie instytucjonalne zasady obowigzujace w kontaktach spotecznych. Wyniki ba-
dan wykazuja, ze od 80,9% do 89,7% mtodych ludzi w rozwigzywaniu konfliktéw moralnych
bierze pod uwage wlasne sumienie (Marianski 1995, s. 153). Postawe prospoteczng dekla-
ruje od 4,9% do 12,6% respondentéw, za$ egoistyczna od 22,3% do 42,5% badanych. Jak pi-
sze Janusz Marianski: “mtode pokolenie Polakéw przejawia znaczng troske o zabezpieczenie
dobra wtasnego i daje pierwszenstwo sprawom prywatnym” (tamze, s. 220). Indywidualizm
i poszerzenie sie sfery spraw prywatnych, jako cecha przypisywana spoteczenstwu wspot-
czesnemu, staje sie faktem takze w Polsce.
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ideologicznie z przynaleznoscig do lokalnego koSciota. Jak pisat Stefan Czarnowski:
»~wzniesieniem duchowym podczas nabozenistw i procesji, w nastepnym nieskrepo-
wanym braniu udzialu w zabawie, w tancu, w pijatyce, w wedréwce od kramiku
do kramiku - jednostka niejako zatraca sama siebie w zbiorowosci. Tym potezniej
odczuwa, ze jest tylko czastkg gromady, im bardziej w czasie zwyktym jest w swojej
zagrodzie odosobniona” (Czarnowski 1956, s. 92).

Integracja ze zbiorowo$cia lokalng, jak i ponadlokalng, narodowg, bezposrednio
powigzana byla z uczestniczeniem w praktykach kultu religijnego oraz doswiadcze-
niem religijnym, ktére pozwalato narracyjnie okresli¢ wtasng tozsamos¢ jednostki.
Wyjatkowos$¢ przezy¢ wewnetrznych oraz charakter wspdlnotowy tych doswiad-
czen czynit z religii ,to, Ze jest ona sprawg zycia zbiorowego, a dopiero wtérnie in-
dywidualnego. Rzecz prosta, Ze i tu jednostka nadaje swemu wyrazowi religijnemu
pietno osobiste, ale w tej mierze tylko, w jakiej bedac ze swym $rodowiskiem ze-
spolona, przetwarza na swoj uzytek zbiorowo ustalone, przez toz sSrodowisko poda-
ne jej warto$ci” (Czarnowski 1956, s. 90). Ramy indywidualnej religijnosci ograni-
czaty zasady obowigzujace w zbiorowosci, do ktdrej jednostka nalezata. Wszystko
za$, co przekraczato granice obowigzujacych wzoréw zachowan byto traktowane
jako niebezpieczne, gdyz grozito rozbiciem potwierdzonego tradycja systemu war-
tosci. Z tego powodu juz w procesie socjalizacji pierwotnej wszelkie tendencje do
indywidualizacji postaw wobec religii byly ttumione dziataniem systemu kontroli
spotecznej.

Powszechne uczestniczenie w praktykach kultu religijnego, oddawanie czci lo-
kalnym Swietym i obrazom, kult relikwii oraz przywigzywanie duzego znaczenia
do przedmiotéw $wietych i uS§wieconych oraz odwiedzanie miejsc $wietych i styna-
cych z cudéw, przynalezato do obowigzkowych cech religijno$ci ludowej. Nie towa-
rzyszyto temu jednak doswiadczenie religijne o charakterze mistycznym. Jak pisze
Jézef Styk: ,mieszkancy wsi zywili przekonanie, Ze modlitwa indywidualna do Boga
- Wladcy jest mniej skuteczna od modlitwy zbiorowej. Wprawdzie duzg wage przy-
wigzywano réwniez do indywidualnych praktyk poboznosci, ale zawsze ceniono je
jako mniej donioste niz formy zbiorowe” (Styk 2004, s. 337)". Towarzyszyta temu
wiara w religijny charakter moralnosci, ktéra uczestniczenie w praktykach religij-
nych oraz branie udziatu w pracach spotecznych wykonywanych na rzecz lokalne-
go kosciota, uczynita gwarantem bycia dobrym cztowiekiem. Kosciét miat ogromny
autorytet, a ksigdz wyjatkowa pozycje spoteczng, ale tradycyjna religijno$¢ wiejska
,hie wymaga zadnego magika, kaptana czy innego posrednika pomiedzy laikiem,
ktérego codzienne zajecia skazuja na przebywanie w sferze tego, co $§wieckie, a mo-
cami $wietymi, ktére sg zbyt niebezpieczne, aby zblizy¢ sie do nich bez specjalnego
przygotowania” (Znaniecki 1976, s. 192). Stad wynika zar6wno powigzanie religij-
nosci z moralnoscia, jak i magiczne traktowanie praktyk religijnych oraz apotrope-
iczne operowanie przedmiotami kultu religijnego dla zapewnienia pomy$lnosci. Jak
pisat Florian Znaniecki: ,chtop jest cztowiekiem praktycznym, religia przeplata sie
u niego z praktycznymi zainteresowaniami, mistycyzm natomiast wymaga wtasnie

7 Przekonanie o bardziej skutecznej modlitwie wspdlnej jest bezposrednim echem
ewangelizacji (Mat. 18: 19, 20) znajdujacej odbicie w przekonaniach wiernych.
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wyswobodzenia sie od nich, koncentracji my$li i uczu¢ na istotach i problemach
majacych niewielki zwigzek z Zyciem codziennym. Oznaka braku mistycyzmu jest
absolutna ortodoksyjno$¢ chtopa; chyba Ze przez niewiedze, inaczej nie wazy sie
wyobrazi¢ sobie postawy religijnej odmiennej od nauki Kosciota, poniewaz poza
ko$ciotem nigdy nie wyobraza sobie siebie w Zzadnym bezposrednim stosunku z b6-
stwem” (Znaniecki 1976, s. 227).

Nie wyobraza tez sobie okreslenia swojej wtasnej moralnosci bez zasad odwo-
tujacych sie do nauki Kos$ciota i zawartych w Dekalogu jako wskazan bycia zaréwno
dobrym cztowiekiem, jak i cztowiekiem religijnym. Z tego wtasnie powodu tozsa-
mo$¢ indywidualna i spoteczna byty mocno zwigzane z religijnoscia.

Do podstawowych cech religijnosci tradycyjnej Stefan Czarnowski zaliczyt
yhaiwny sensualizm pomieszany z rytualizmem magicznego charakteru, ktérym
przenikniete s3 przejawiajace sie w $§rodowisku chtopskim polskim porywy mi-
styczne” (Czarnowski 1956, s. 97) potaczone zreszta ze wspdlnotowym uczestni-
czeniem w praktykach kultu, pielgrzymkach, odpustach czy wspélnych modlitwach.
Sensualizm dotyczyt ,praktycznego zycia codziennego, tego samego zycia rolni-
czego, gromadzkiego czy rodzinnego, z ktérym chtop nasz zespala cate swoje zycie
religijne” (Czarnowski 1956, s. 98). Jako cecha religijnosci tradycyjnej sensualizm
wskazywat na brak podziatu miedzy tym, co jest powszechnie uznawane za codzien-
ne oraz tym, co $wiete i uSwiecone. Jak okreslit to Florian Znaniecki: ,kazdy czto-
wiek w tym systemie w zyciu praktycznym ma staty kontakt z religijng rzeczywi-
stoscig, ktora go wspiera i otacza, i sam stanowi integralng cze$¢ Swiata religijnego.
Przeciwstawienie tego, co $wiete, i tego, co Swieckie, w tym systemie nie ma znacze-
nia” (Znaniecki 1976, s. 192).

Wszystko co przynalezy do sfery sacrum ma bowiem bezposredni zwigzek
z tym, co cztowiek czyni i co obserwuje w otaczajacym Swiecie, a to, co przynalezy
do swieckiej sfery profanum jest interpretowane religijnie niezaleznie od tego, czy
ma to potwierdzenie w religii zinstytucjonalizowanej czy tylko w przekonaniach lu-
dzi przynalezacy do spotecznosci lokalnej. Zgodnie z t3 tezg cecha religijnosci tra-
dycyjnej byt brak podziatu na sacrum i profanum, a o specyfice postaw religijnych
mieszkancow wsi decydowaty cztery czeSciowo niezalezne typy wierzen, do kto-
rych nalezy zaliczy¢: wiare w ozywienie natury, wiare w istnienie duchdw, wiare
w praktyki kultu oraz mistycyzm.

Sekularyzacja

Model religijnos$ci wspoétczesnej skonstruowany zostal w Polsce na bazie da-
nych empirycznych i ich opracowan odnoszacych sie do innych krajéw europej-
skich, a przede wszystkim krajéw Europy Zachodniej. Przewodnig mysla tych analiz
byta sekularyzacja rozumiana jako odejscie od zinstytucjonalizowanej religijnosci
koscielnej na rzecz religijnos$ci selektywnej, subiektywnej, prywatnej, zindywiduali-
zowanej oraz ,niewidzialnej religii” Thomasa Luckmanna (1996).

Sekularyzacja, jako proces odchodzenia wiernych od Kosciota, w drugiej po-
towie XX wieku stata sie pojeciem, ktére wskazywato proces zmian spotecznych
zachodzacych w Europie, a obejmujacych industrializacje, urbanizacje, powstanie
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spoteczenstwa masowego, pluralizm systeméw wartosci, a zarazem ich homogeni-
zacje spowodowang rozpowszechnieniem sie na skale globalng idei demokratycz-
nych, politycznych, ekonomicznych oraz pluralizmu ideologicznego nowoczesnosci
(Guizzardi 1998, s. 335-353). Doswiadczenia zwigzane z szybkim tempem zmian
zachodzacych w réznych sferach zycia, w poréwnaniu z uporzadkowana i przewi-
dywalng przesztoscig, spowodowaly pojawienie sie u ludzi wizji przysztosci war-
toSciowanej negatywnie. Istnienie dualistycznej wizji Swiata rozdartego wartoscio-
waniem dokonywanym w kategoriach dobra i zta spotecznego, zaczeto obejmowac
moralnos¢ i religijnos¢ jako przeciwstawiane sobie systemy normatywne. Sposdb
mys$lenia ludzi o przesztosci, zdominowany zbyt szybkim tempem zmian doswiad-
czanych na co dzien, religijno$¢ czynit ostoja moralnosci, a areligijno$¢, a nawet an-
ty-religijno$¢ czynit przyczyna, ktéra ,przyniesie nieodwracalng katastrofe i agonie
ludzko$ci” (Mréz 2004, s. 40). Jednoczes$nie jednak u§wiadamiane byto to, Ze jak
pisat Wiadystaw Piwowarski: ,nowoczesno$¢ nie eliminuje sacrum, co jednak nie
oznacza, Ze nie jest ono zagrozone przez rézne ideologie oparte na zsekularyzowanej
wizji zycia i przeznaczenia cztowieka” (Piwowarski 1996, s. 183). Sacrum bowiem
nadal otoczone byto systemem zakazéw i nakazdédw, ktore potwierdzaly znaczenie
przypisywane przez ludzi temu, co $wiete (Durkheim 1990, s. 305), czego nie mozna
powiedziec o religijnosci, ktéra coraz bardziej zmieniata swojg forme ze wzgledu na
odchodzenie wiernych od koscielnych sposobdéw jej manifestowania. Jak pisze Stella
Grotowska, religia ,zostaje usunieta ze sfery publicznej, zwigzanej z wtadza, bogac-
twem, statusem [...] znajduje miejsce w sferze prywatnej. W tych okolicznosciach
religia nie legitymizuje juz $wiata, w zamian w Swiadomosci jednostki pojawia sie
pluralizm religijnych uprawomocnien’” (Grotowska 1999, s. 59).

Pojecie sekularyzacji pozwalato nazwa¢ zmiany zachodzace w postawach lu-
dzi wobec religii oraz wskaza¢ przyczyny tych zmian bezposrednio zwigzane z plu-
ralizmem obowigzujacych spotecznie norm. Jednoczes$nie sekularyzacja, jako idea
spoteczenstwa nowoczesnego, zaktadata istnienie w XIX wieku jednolitego modelu
rzeczywistosci spotecznej, ktory doktryny i prawdy wiary gtoszone przez Kosciot
czynil niezmiennymi i uprawomocnionymi spotecznie poprzez odnoszenie do wy-
sokiego warto$ciowania tradycji®. Przyjmowana jako punkt wyjscia analiz socjo-

8 Przejawia sie to przede wszystkim w sposobie Swietowania oraz przywigzywania
wagi do rytuatéw koscielnych o charakterze sakramentéw. Tradycja religijna jest wysoko
warto$ciowana przez Polakdw, co nie oznacza pojawienia sie tendencji odchodzenia od niej.
Wyraznie widoczne jest to w badaniach prowadzonych przez J6zefa Baniaka, ktéry analizujgc
postawy respondentéw wobec wymaganych przez Kosciét praktyk religijnych obowigzuja-
cych wiernych ujawnia rozdzwiek miedzy przywigzywaniem duzej wagi do obrzeddéw, a ich
bagatelizowaniem. I tak 52% respondentéw uwaza chrzest dzieci za konieczny; 19,7% za
raczej konieczny; 10,8% za bezwzglednie niekonieczny i 10,8% za raczej niekonieczny (nie
ma zdania na ten temat 9,8% respondentéw - co jest roéwniez znaczacym wskaznikiem) (Ba-
niak 2007, s. 120). Jednocze$nie chrzest taczy z motywami religijno-koscielnymi 39,5% re-
spondent6w, jako tradycje rodzinng uznaje go 35,5%, jako praktyke magii ochronnej 18,4%,
za$ jako zabezpieczenie od choréb 18,8% (tamze, s. 141). Pierwsza spowiedz i komunia ma
charakter religijny dla 44,4% respondentéw, religijno-$wiecki dla 23,9%, $wiecki dla 14,3%
przy 17,4% brakéw wskazan. Do bierzmowania przystepuje 72,4% respondentéw przy czym
56,8% przystapito do bierzmowania w terminie wskazanym przez wtadze koscielne; 15,6%
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logicznych wysoka religijno$¢ spoteczenstwa polskiego byta jednak uogélnieniem
odnoszacym sie do rytualizmu oraz wysokiego warto$ciowania zinstytucjonalizo-
wanej religii przeciwstawianej ateizmowi panstwa socjalistycznego. Pod koniec XX
wieku, po zmianach ustrojowych w Polsce, uczestniczenie w praktykach kultu reli-
gijnego miato nadal znaczenie w spoteczno$ciach lokalnych. Zmniejszyt sie jednak
statystycznie rzecz biorac udziat parafian w praktykach kultu nadobowigzkowego
co znajduje potwierdzenie w postawach mieszkancéw miast wobec niedzielnego
uczestniczenia we mszy $wietej (Marianski 2004, s. 225 i n.). Sekularyzacja, jako
odejscie wiernych od Kosciota, zaczeta by¢ w Polsce obserwowanym zjawiskiem,
ale i uproszczeniem tak wielkim, iz pojawily sie glosy sprzeciwu wobec teorii ze-
Swiecczenia spoteczenstwa. Jak pisze Janusz Marianski, wszystko wskazuje na to,
ze ,w warunkach modernizacji, racjonalizacji i pluralizacji dochodzi co prawda do
ostabienia religijnosci kos$cielnej, ale nie religii w ogéle. Religijno$¢ zmienia swoje
formy, ale zachowuje znaczenie w uktadach sensotwoérczych, gwarantujacych tozsa-
mos$¢ osobowa. Sekularyzujg sie przede wszystkim struktury spoteczne, ale nie jed-
nostki. Jednostki w nowoczesnych spoteczenistwach maja duzo wolnosci, ale mato
trwatych form wewnetrznych. Moga wiec wybiera¢ z wielosci ofert religijnych. Jako
subiektywnie autonomiczne jednostki znajduja sie wcigz w fazie poszukiwania sa-
morealizacji i samopotwierdzenia” (Marianski 2004b, s. 367).

Fakty te wskazujg na prywatyzacje religii. Zamiast odejscia od religii rozumia-
nej jako wiara w istnienie rzeczywistosci pozaempirycznej, nastepuje proces sakra-
lizacji Swiata dokonywany przez poszukujgce swej tozsamosci oraz sensu wiasnego
istnienia jednostki, ktore we wtasnej gtebi doswiadczen numinotycznych odnajduja
odpowiedzi na pytania ostateczne. Ozywienie ruchéw ortodoksyjnych, wspdélnot
religijnych kos$cielnych i pozakoscielnych oraz poszukiwanie przez ludzi zjawisk
nadzwyczajnych, niewytlumaczalnych w kategoriach poznania racjonalnego oraz
uwrazliwienie na cuda i cudowne zbiegi okolicznosci staja sie cechami religijnosci,
ktéra odchodzi wprawdzie od KoSciota, ale napetnia codzienno$¢ nadprzyrodzono-
$cig. Jak pisza Peter L. Berger i Thomas Luckmann, zycie codzienne , 0oddziatuje na
$wiadomos$¢ w sposob najbardziej przyttaczajacy, $pieszny i intensywny. Jego na-
rzucajacej sie obecnosci nie sposéb zignorowac, a nawet ostabi¢. W rezultacie zmu-
sza mnie ono do obdarzania go uwaga w najpetniejszy sposéb” (Berger, Luckmann
1983, s.52), ajest to uwaga czujna i $wiadomo$¢ zawsze intencjonalna. Jednak sfera
zycia codziennego moze zaskakiwac i zaskakuje wtedy, gdy jest nieprzewidywalna
ze wzgledu na zaistniate sytuacje i problemy wymagajgce rozwigzan. Codziennos¢

w terminie pdzniejszym, a 27,6% nie przystapito wcale (tamze, s. 262). Rezygnacja z bierz-
mowania obejmuje przekonania, ze jest to zbedny rytuat (20,9%), niepotrzebny (34,3%), bez
sensu (14,3%) i bez celu (14,3%). Nie przystepuje do bierzmowania ze wzgledu na nieche¢ do
Kos$ciota 16,2% respondentéw, a ze wzgledu na niecheé do ksiezy 14,3% (tamze, s. 263). Slub
ko$cielny za konieczny uznaje 40% badanych, za raczej potrzebny 17,8%, za catkiem zbedny
25,5% oraz za niepotrzebny 16,7% badanych. Uprawnienia matzenskie wedtug 57,6% bada-
nych daje $lub cywilny, wedtug 20,0% nie daje on takich uprawnien, oraz nie ma to znaczenia
dla 12,6% respondentéw. Wyniki prowadzonych badan wyraznie wskazuja na spadek zna-
czenia obrzedoéw religijnych w odczuciu respondentéw, ktére to obrzedy umacniaja tozsa-
mos¢ religijng i sa zarazem potwierdzeniem przynaleznosci do Kosciota katolickiego.
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potwierdzona jest dziataniami zrutynizowanymi, ktérych brak mozliwosci dopet-
nienia wywotuje konieczno$¢ poszukiwania nowych, a nawet innowacyjnych roz-
wigzan. Przyczyny maja charakter transcendentnych w stosunku do immanentnych
sposobdéw do$wiadczania przeszkod, ktdre zaktdcajg rutynowe dopetnienie wyuczo-
nych wzoréw zachowan. Wyjasnianie nieprzewidywalnego biegu wydarzen nadaje
codziennos$ci wymiar religijny, gdyz powoduje, Ze codzienno$¢ staje sie ,doswiad-
czeniem radykalnie odmiennej rzeczywistosci, ktéra dla wierzacych ma ostateczne
znaczenie” (Borowik 2004, s. 56). Odrealnienie codziennosci i przypisanie jej cech
tajemniczosci spowodowanej ingerencja $wiata nieprzewidywalnego, wszechpo-
teznego, a wiec nadprzyrodzonego, staje sie jedng z podstawowych cech religijnosci
pogranicza epok ze wzgledu na odniesienia tego, co do$wiadczane realnie do tego,
co uznawane jest za nadprzyrodzong interwencje tajemnej mocy czy swoiscie rozu-
mianego sacrum w bieg ludzkiego zycia.

Problemy z sacrum

Zmiany, ktére dokonujg sie w Swiecie wspétczesnym poznawanym i rozpo-
znawanym przez jednostke, majg charakter kategoryczny w tym rozumieniu, iz
codzienno$¢ czynig nieprzewidywalng ale determinujgcg przypisywane jej indywi-
dualnie znaczenia. Wielo$¢ $§wiatéw oraz réznorodno$¢ systemoéw ideologicznych,
ktére ma do dyspozycji jednostka zyjaca na przetomie XX i XXI wieku, wprowadza
wzgledno$¢ wartosci absolutnych i dowolno$¢ w orientacji na uznawane spotecznie
normy. To nie tylko zmusza do wyboru, ale i wywotuje refleksje na temat losu, prze-
znaczenia, opatrznos$ci oraz celu i sensu wtasnego istnienia. Jesli wiec dominujace
spotecznie sady nie sg zgodne ze znaczeniami, ktére swojej codziennosci przypisuje
jednostka, moze ona je uzupeinia¢ o wtasne przekonania wynikajace z wewnetrzne-
go doswiadczenia ,radykalnie odmiennej rzeczywistoS$ci”. Interpretacje, ktére maja
charakter transcendentny w tym rozumieniu, Zze wykraczajg poza zrutynizowang
codzienno$¢, odnosza znaczenia do rzeczywisto$ci pozaempirycznej. To, co przyna-
lezy do sfery sacrum zinstytucjonalizowanego, otoczone jest powszechnym szacun-
kiem, potwierdzone systemem zakazéw i nakazéw regulujacych kontakt wiernych
z Bogiem oraz wywotuje stany emocjonalnego zaangazowania, ktére nie tylko jed-
nostke, ale calg zbiorowos$¢ motywuja do podejmowania dziatan na rzecz Kos$ciota.
Jednak poza tym okreslonym spotecznie, istnieje §wiat wewnetrznie przezywanego
sacrum, ktory wiare religijng czyni nie tylko sprawg prywatna, ale tez ,,niewidzialng
religia” roztaczajacy ,$wiety baldachim” nad wszystkim, co jednostka przypisuje do
sfery wykluczonej z systemu kontroli spotecznej. Jak pisze Peter L. Berger: ,w efek-
cie mozliwe staje sie nie tylko to, iz §wiat spoteczny wydaje sie jednostce obcy, lecz
takze i to, Ze w pewnych aspektach swojej socjalizowanej jazni staje sie ona obca
sobie samej” (Berger 2005, s. 127). Refleksje na temat losu, przeznaczenia czy sensu
istnienia nie sg wiec ,wewnetrznym glosem sumienia”® zinternalizowanej socjaliza-

9 Beata Szymanska przyjmuje, Ze powszechnie panujgce dzi$ przekonania o tym, Ze

w zyciu trzeba sie realizowaé, ciagle doskonali¢ i podkresla¢ wiasng indywidualno$¢, tacza
sie z ruchem New Age i jego wskazaniami co do samorealizacji. Wysokie warto$ciowanie
wlasnego istnienia rozumiane jako odrzucenie uwarunkowan spotecznych i bycie soba, prze-
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cji, ale podszeptem, znakiem i wskaz6wka bezosobowych sit nadprzyrodzonych, jak
ma radzi¢ sobie cztowiek z niezwyczajng codziennoscia’.

Sacrum ponowoczesne to sacrum zinstytucjonalizowane religijnie i potwier-
dzone tradycjg oraz autorytetem Kosciota, ale tez warto$¢, ktéra nie ma odniesienia
do nauki Kosciota, chociaz kojarzone jest z istnieniem rzeczywistosci pozaempi-
rycznej'l. Jest to sacrum odczuwane raczej i przezywane indywidualnie jako do-

jawia sie w poszukiwaniu jakiego$ prawdziwego, czystego, ale ukrytego ,ja”, do ktdrego na-
lezy dotrze¢ poznajac samego siebie, odstaniajac ,,obtok niewiedzy” i podejmujac dziatania
o charakterze transcendentalnym w rozumieniu Kantowskim. ,Z zatoZzenia «ja» stanowi pe-
wien zestaw cech, mozliwosci, ktére realizuje sie w dziataniu. [...] dostep do owego «ja» dany
jest jedynie w pewnego typu przezyciach i jest ono niedefiniowalne. Mozna je odczu¢, ale
nie mozna opisa¢” (Szymanska 1995, s. 176). Poznanie ,wyzszego ja” pozwala rozwigzywac
konflikty wewnetrzne, nawigzywac¢ kontakty z innymi ludZmi, ale tez odczuwac jedno$c ze
wszech$wiatem i przyjmowac, iz drogg do samorealizacji jest ,optymistyczna ocena sytuacji
cztowieka w $wiecie, interpretowanie pozytywnych, ale takze niekorzystnych wydarzen jako
warunkéw poszerzenia dosSwiadczenia” (tamze, s. 181-182). Wiasne sumienie, jako wskaza-
nie wyboru dokonywanego w sytuacjach konfliktowych, potwierdzaja badania prowadzone
nad moralnos$ciag mtodziezy polskiej. I tak przez 72,9% respondentéw uczestniczacych w ba-
daniach prowadzonych przez Marka Korzeniowskiego ,sumienie jest [..] traktowane jako
priorytetowa instancja w rozstrzyganiu konfliktéw moralnych” (Korzeniowski 2005, s. 154).
Podobnie w badaniach prowadzonych przez Janusza Marianskiego, przy czym tu wskazania
na wilasne sumienie, zaleznie od miejscowosci, wahaja sie od 80,9% w Szprotawie do 89,7%
w Gdansku. W badaniach tych nie ma wskazan co do zatozen ruchu New Age, ale istotna sta-
tystycznie jest wiara w samego siebie.

10 Nie jest przypadkiem, iz wskazanie przez respondentéw sumienia, jako ostatecz-
nej instancji wyboréw moralnych kojarzone jest ze wskazaniami sit nadprzyrodzonych czy
do$wiadczeniami o charakterze numinotycznym. Wyjasnia to Janusz Marianski piszac, ze
LHistotna cechga tego, co nazywamy nowa duchowoscig, jest orientacja na doswiadczenie, prze-
zywanie, doznanie. O ile dawniej zinstytucjonalizowane religie (Ko$cioty) organizowaty i mo-
nopolizowaty charyzme religijna, o tyle wspotczes$nie zaznacza sie jej upowszechnienie. Nie
jest ona zarezerwowana dla ekspertéw czy wirtuozéw religijnosci, ale dostepna dla szerokich
kregow spotecznych. Do$wiadczenie transcendencji przejawia sie zaréwno w aktach ekstre-
malnych (nagte nawrdcenie, méwienie réznymi jezykami, proroctwa, uzdrowienia itp.), jak
i w przezyciach zwyklych, konstruowanych w najrozmaitszych konfiguracjach i wymiesza-
niu. Jest ono dos¢ czesto w wyraznym dystansie wobec ustabilizowanych Ko$ciotéw i ich
doktryn. W naszym kregu kulturowym nowa duchowos¢ jawi sie jakby obok religii (w sensie
semantycznym i strukturalnym). Nowe formy do$wiadczen duchowych sa nos$nikami desa-
kralizacji i respirytualizacji, a przez swoja orientacje subiektywistyczng dobrze koresponduja
z indywidualistycznymi tendencjami ponowoczesnosci” (Marianski 2010, s. 225).

11 Zwraca na to uwage Irena Borowik analizujac ideologiczny wymiar religijnosci Pola-
kéw, ktoérego podstawa byt miedzynarodowy projekt badawczy RAMP (Religious and Moral
Pluralism) zrealizowany w 1995 i 1996 roku w kilku krajach europejskich (Belgii, Danii, Fin-
landii, Holandii, Norwegii, Szwecji, Wielkiej Brytanii, na Wegrzech i w Polsce). Wyniki ba-
dan prowadzonych w Polsce wyraznie wskazuja prokoscielna religijno$¢ Polakéw (61,4%).
Mniej czytelna jest ona w wypowiedziach pozostatych respondentéw, gdyz “ponad potowa
oso6b niereligijnych (57,7%) i niemal potowa nie przynalezacych do zadnej instytucji religij-
nej (49,7%) wierzy w Boga. O ile wiec duza blisko$¢ witasnej instytucji religijnej i intensywna
religijnos$¢ zdaja sie jednoznacznie wptywac w kierunku wiary w Boga, z ktérym respondent
odczuwa osobisty zwigzek, lub ktdry jest «<wewnatrz cztowieka», o tyle niereligijnos$¢ i nie
przynalezenie niekoniecznie sa zwigzane z niewiara. Z drugiej strony - zadeklarowanie sie
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Swiadczenie potegi tego, co trudne nawet do opisania w kategoriach jezykowych?2.
To, w co ludzie wierzg, konstytuuje sacrum, ale nie zawsze czyni mozliwym do po-
znania poprzez do$wiadczenie. Emile Durkheim przyjmowat, ze sacrum moze by¢
rozpoznane poprzez postawe szacunku, gdyz ,sacrum wyraza sie w mechanizmie
zakazow u tego, kto owego szacunku doznaje (1990, s. 305), a to co pozwala opisac
sacrum w kategoriach wiary jest zarazem systemem zakazéw spotecznych, ktére
chronia jego wielkos$¢ jako warto$¢ absolutna.

Rudolf Otto pojecie sacrum taczyt z numinotycznym doswiadczeniem emocjo-
nalnym, ktdre jako irracjonalne dla jednostki ,,samo jest czyms$ irracjonalnym, tzn.
nie dajacym sie okresli¢ w pojeciach, moze by¢ dostepne jedynie w szczegélnej reak-
cji uczuciowej, ktorg wywotuje w przezywajacej jazni” (Otto 1968, s. 41). Jako stan
emocjonalny sacrum przyciaga (fascynuje) i odrzuca (trworzy), nie da sie zrozu-
mie¢, ale jest do§wiadczane emocjonalnie jako moc, ktéra ustanawia rzeczywistosc.
Tak wiec sacrum jest pojeciem powszechnie obowigzujacym spotecznie wtedy, gdy
wiara religijna potwierdza konieczno$¢ przestrzegania zakazéw, a system kontroli
spotecznej zwraca uwage na obowigzujace wzory zachowan, ktére sa manifesta-
cja szacunku okazywanego ideatom uznanym za wartosci ostateczne. Sacrum jest
jednak do$wiadczane indywidualnie wtedy, gdy wiara w sity nadprzyrodzone, kt6-
re ustanowily porzadek wszech$wiata i odpowiadajg za jego trwanie, warunkuje
sposéb myslenia jednostki o paradoksach otaczajacej ja na co dzien rzeczywistosci.
Tak wiec granica uprawomocniajgca sacrum $wiata wspotczesnego lezy pomiedzy
zinstytucjonalizowana forma religijnosci publicznej, a transcendujaca poza codzien-
nos$¢ forma doswiadczenia wewnetrznego, ktore kontakt z sacrum czyni dostepny
kazdemu, kto tylko jest na tyle wrazliwy, aby jego moc doswiadczy¢ w codziennych
swoich zachowaniach i czynnosciach®?.

religijnym i jakos, cho¢ stabiej, zwigzanym z instytucja religijna, nie oznacza tez «pewnej
wiary» w Boga, cho¢ rzadziej predysponuje do wybrania «niewiary». Sposréd tych, ktérym
Ko$ciot nie jest bliski, znaczny odsetek deklaruje, Ze «naprawde nie wie, w co wierzy¢».” (Bo-
rowik, Doktdr 2001, s. 100).

12 Marek Korzeniowski zwrdcit uwage na ten problem, czyli zadajgc pytanie respon-
dentom zaktadal, ze wiare w istnienie sity wyzszej od cztowieka badani beda okresla¢ po-
jeciem Boga. Stowo projektowato odpowiedzi. I tak starsze pokolenia najbardziej kojarzyty
wiare z Bogiem (97,2%), Srednie mniej (91,3%), a najmlodsze najmniej (88,9%). Interesujace
jest to, ze ,mimo iz w starszych pokoleniach odnotowano wyzsze wskazniki ogélnej oceny
wlasnej religijnosci niz w pokoleniu najmtodszym, to dostrzega sie w nich pewna niekon-
sekwencje na ptaszczyznie wierzen w istnienie silty wyzszej. W obu starszych kategoriach
pewna niewielka czes$¢ deklarujacych sie jako gteboko wierzacy lub wierzacy nie jest prze-
konana (lub watpi) o istnieniu Boga jako sity wyzszej od cztowieka (pokolenie najstarsze
1,0%; $rednie 4,4%). Odwrotne zjawisko odnotowano w najmtodszym pokoleniu, w ktérym
czesciej deklarowano wiare w istnienie Boga niz okreslano sie gteboko wierzgcym i wierza-
cym (réznica 7,0%). Oznacza to, ze w istnienie Boga wierzy (badz tez go nie wyklucza) pewna
cze$¢ najmtodszej kategorii respondentow, deklarujacych sie jako niezdecydowani i obojetni
religijnie” (Korzeniowski 2005, s. 113).

13 Problem religijnego do$wiadczenia wewnetrznego, rozdwojonego miedzy indywi-
dualnym przezyciem religijnym, a zinstytucjonalizowana forma jego manifestowania, znalazt
odbicie w dyskusjach na temat religijnosci tradycyjnej i wspétczesnej. W konsekwencji dwa
pojecia staly sie wazne ze wzgledu na przypisywane im desygnaty: religijnosci i duchowosci.
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Problemy z uprawomocnieniem sacrum, ktére znamionuja religijno$¢ wspot-
czesng, majg charakter pogranicza z tego powodu, iz religijno$¢ jest skutkiem wy-
boréw przez jednostke orientacji na warto$ci uznane przez nig za obowigzujace'*.
Pluralizm systeméw spotecznych zawiesit ograniczono$é¢ struktur, za$ dostep do
zglobalizowanej wiedzy na temat réznych systeméw wierzen i idei przynaleznych
do réznych religii pozwolit selektywnie potraktowa¢ kazda prawde o charakterze
ostatecznym (Marianski 2010, s. 222-223). Ponadto sekularyzacja ostabita auto-
rytet instytucji religijnych, ale nie doprowadzita do likwidacji wiary w istnienie
rzeczywisto$ci pozaempirycznej. Szczegélne znaczenie ma tu ruch intelektual-
ny okreslany pojeciem New Age. Trudno ukonkretni¢ jego zatozenia (Hall 2007,

To pierwsze zachowuje odniesienia do religii zinstytucjonalizowanej, za$ drugie do pozako-
$cielnej formy wiary w istnienie rzeczywisto$ci pozaempirycznej (por. Libiszowski-Zéttkow-
ska, Grotowska (red.) 2010; Marianski 2010, s. 225). Niezwykle interesujaca definicje propo-
nuje Maria Gotaszewska piszac, ze duchowos$¢ mozna rozumiec ,jako postawe egzystencjalna,
ufundowang na intuicyjnym poznaniu i petnej akceptacji Summum Bonum poprzez doswiad-
czenie wewnetrzne” (Gotaszewska 1995, s. 207). Przy czym Summum Bonum rozumiane
jest jako ,najwyzsza warto$¢ w przyjetym, zhierarchizowanym systemie wartosci, albo jako
«Bonum Absolutum». W pierwszym przypadku owo «summum» wskazuje na jednorodno$é¢
bytowa wszelkich wartosci funkcjonujacych w antroposferze, gdzie zazwyczaj przyjmuje sie
przedmiotowo-podmiotowy charakter wartosci. W przypadku drugim «absolutum» przyj-
muje sie, iz obok wartos$ci wtasciwych dla antroposfery, istnieje tez warto$¢ transcendujgca
antroposfere, nie przedmiotowo-podmiotowa, lecz transcendentalna, ponad-ludzka, aksjo-
matyczna” (tamze, s. 208). Poznanie intuicyjne, przejaw woli i uczuciowosci (Gotaszewska)
oraz orientacja na doswiadczenie, przezywanie i doznawanie (Marianski), sa to cechy, ktore
sg desygnatami duchowosci, za$ rytualizm, prokos$cielno$¢ oraz sensualizm religijny wskazu-
ja orientacje wiernych na religijnos¢ prokoscielna (por. Borowik, Doktor 2001).

14 Zgodnie z zaproponowanym przez Anthonego Giddensa sformutowaniem, wspot-
czesny cztowiek ponowoczesny ,nie ma wyboru, musi wybiera¢” (Giddens 2006, s. 113).
Pluralizm systeméw warto$ci powoduje, iz koniecznie poszukuje on ,niekiedy rozpaczliwe
i po omacku - odpowiedzi na pytania o swoje miejsce w kosmosie i spoteczenstwie, szuka
wyjasnien dla zdarzen tragicznych, takich jak cierpienie i $mier¢, dla probleméw dobra i zta,
postrzega lub nie widzi mozliwo$ci wptywu na otaczajaca go rzeczywistos$é¢, mozliwosci kre-
owania otaczajacego go $wiata i wtasnego losu. Nalezy domniemywac, ze bedzie on réwniez
poszukiwat wyjscia z postmodernistycznego chaosu i nietadu w dziedzinie warto$ci nadaja-
cych sens ludzkiemu zyciu” (Marianski 2010, s. 42). Skutkiem jest zaréwno zindywidualizo-
wanie systemdéw wartosci, jak i synkretyczne potaczenie réznych religii i systemow wierzen,
ktére daja propozycje odpowiedzi na pytania ostateczne, porzadkuja rzeczywistos$¢ i w jakis
sposéb wyjasniajg zawitosci losu. Jest to sposéb dos$¢ przekonywujacy, gdyz ,w badaniach
europejskich systeméw wartos$ci w latach 1999-2000, zrealizowanych w 32 krajach, 77,4
procent badanych Europejczykéw zadeklarowato wiare w Boga, 40,7 - w Boga osobowego,
53,3 - w zycie po $mierci, 33,9 - w istnienie piekta, 46,3 - w istnienie nieba, 62,1 - w grzech,
45,4 - w telepatie i 24,1 - w reinkarnacje. W catej zbiorowosci Europejczykéw 19,0 procent
badanych informowato, ze nosi jaki$ amulet, maskotke czy talizman na szczeScie. Prawie
dwie trzecie ankietowanych korzystato z horoskopéw (7,7 procent codziennie, 20,3 - przy-
najmniej raz w tygodniu, 12,4 - przynajmniej raz w miesigcu, 23,3 - rzadziej i 36,5 - nigdy),
ale tylko 18,0 procent badanych deklarowato przekonanie, ze horoskopy maja wptyw na zy-
cie codzienne” (Marianski 2010, s. 221). Przywotane wyniki badan $wiadcza o tym, jak rézne
moga by¢ to wybory i w jak innej sferze zjawisk ludzie wspétcze$ni poszukuja odpowiedzi na
pytania o charakterze ostatecznym.
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s. 18), ale to, co istotne dla religii zglobalizowanej przybrato forme pozako$cielnych
systemow wierzenn w jednos$¢ duchowa wszechswiata. Transcendencja poza uwa-
runkowania codzienno$ci, poza réznorodno$¢ istnienia i odmienno$¢ osobowego
bytu, to zarazem tesknota za samostanowieniem w wymiarze kosmicznym i boskim
zarazem. To, zZe istnieja tad i porzadek we wszechswiecie jest rzeczg niepodwazal-
ng, ale ze istniejg one dla wszystkich, ktdrzy odczuwajg wtasne ograniczenia, moze
wywotac stan emocjonalnej fascynacji i trwogi tak charakterystyczny dla doswiad-
czenia numinotycznego®®. New Age nie tylko obiecywat jednostkom uczynienie ich
zycia $wietym, ale tez do§wiadczenie jednosci z tym, co to Zycie §wietym ustanawia.
Idea mikrokosmosu w makrokosmosie i odwrotnie, to system wierzen w predesty-
nacje, ale i w mozliwos¢ kierowania przez cztowieka wtasnym losem. Znajac zasady,
odczuwajac jednos¢ ze wszech§wiatem i odpowiadajac za wtasng droge Zyciowa,
cztowiek ponowoczesny poznaje siebie, a doktadniej poznaje to, co w jego doswiad-
czeniu wewnetrznym jest obce $wiadomej narracji tozsamos$ciowej.

Religijno$¢ bez religii, ,niewidzialna religia” Thomasa Luckmanna lub zindy-
widualizowana i sprywatyzowana religijno$¢ Petera L. Bergera, tworza wizje religii
przysztosci. Nie ma w niej Kosciota i nie ma publicznych form odprawiania praktyk
kultu religijnego. Jest natomiast przezywajgcy swoje doswiadczenia cztowiek, ktory
uobecnia sacrum w tym, co niewyjasnione i tajemnicze w nim samym. Mimo, iz za-
kryte przed nim poznawczo jest jego wtasne doswiadczenie immanencji Swiata, to
jednak odczuwane jest ono jako transcendentne ingerowanie sit nadprzyrodzonych,
decydujace o losie $wiata, jego wtasnej drodze zyciowej oraz o kontaktach nawigzy-
wanych z innymi ludZmi. Przekonanie o transcendencji tkwigcej w immanenc;ji do-
Swiadczen jest cecha religijnoSci pogranicza, ktéra pozwala jednostce wierzy¢ w to,
iz nie tylko uczestniczenie w praktykach kultu religijnego legalizowanych przez
Ko$ciét pozwala nawigzaé kontakt z sitami nadprzyrodzonymi, ale Ze indywidualne
dziatania ukierunkowane na sacrum maja wieksza moc sprawcza i moga doprowa-
dzi¢ do poczucia jednosci ze wszech§wiatem.

5 Anthony Giddens opisujac niepokoje przezywane przez czlowieka, ktéry zyje
w $wiecie ponowoczesnym stwierdzit, ze konstruowanie narracji tozsamosciowej odbywa
sie poprzez refleksyjne poszukiwanie odpowiedzi na temat samorealizacji. Wybér stylu zycia
i wykorzystywanie kazdej chwili w celu projektowania przysztosci (,kolonizowania przyszto-
$ci”, jak to okresla Giddens) oparte jest na nieustannej samoobserwacji. Tak wiec ,reflek-
syjne przezywanie kazdej chwili oznacza podwyzszong swiadomo$¢ wtasnych mysli, uczué
i wrazen zmystowych” (Giddens 2006, s. 99). Trwoga i fascynacja spowodowane sg zar6wno
ograniczeniami stratyfikacyjnymi (np. zaleznoscia szans zyciowych od sytuacji ekonomicz-
nej), jak i mozliwosciami, ktére daje pluralizm spoteczenistwa ponowoczesnego potaczony
z indywidualng odpowiedzialno$cig jednostki za zajmowang przez nig pozycje spoteczna.
Trworzg ograniczenia, a fascynuja mozliwosci. Tak wiec to, co niedostepne i wykluczajace
osoby marginalizowane w spoteczenstwie ponowoczesnym jest zarazem tym, co pozwala
zwyciezy¢ w rywalizacji z innymi. Jak pisze A. Giddens: ,w warunkach ubéstwa tradycja ulega
nieraz jeszcze dogtebniejszemu rozktadowi niz gdzie indziej. Wskutek tego tworcze budowa-
nie wlasnej tozsamos$ci moze sta¢ sie domeng wtasnie ludzi ubogich” (Giddens 2006, s. 120).
Swiadomo$¢ ograniczen powoduje nie tylko przetamanie uwarunkowan stratyfikacyjnych,
ale jest tez powodem interpretowania przez ludzi zmian szans zyciowych jako wydarzen in-
terpretowanych w kategoriach religijnych.
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Religijnos¢ pogranicza — wspotczesnosé

Wiara w istnienie rzeczywistoSci pozaempirycznej jest niezbednym elemen-
tem istnienia kazdej religii. Przekonanie ludzi o tym, Ze obok codzienno$ci istnie-
je inny rodzaj rzeczywistosci, raczej przeczuwanej niz do§wiadczanej realnie, rze-
czywistosci, ktéra ustanawia sens, gwarantuje porzadek wszechswiata i decyduje
o losie ludzi, jest nieodtgcznym elementem przekonan religijnych cztowieka wspét-
czesnego'®. Innowacjg wspotczesnosci jest jednak zaklasyfikowanie do$wiadczen
dnia codziennego do kategorii tych wydarzen, ktére maja charakter nadzwyczaj-
ny. Wobec potegi sacrum to, co zwyczajne nabiera szczeg6lnych wtasciwosci, staje
sie czyms$ diametralnie innym, odkrywanym na nowo, zaskakujgcym i cudownym
hierofanicznie. Jak pisze Krzysztof Mech: ,do$wiadczenie religijne to doswiadcze-
nie nadzwyczajnego w zwyczajnym; stanowigc wytom w zwyklym spostrzeganiu
Swiata staje sie tym, co zwykte, a zarazem to, co zwykte przemienia” (Mech 2001,
s.18).Nie chodzitujednak o powrét do przesztosciitradycyjnego modelu religijnosci,
gdyz istniejacy wspétczesnie dualizm zdecydowanie rozdziela to, co zinstytucjonali-
zowane i przynalezne do KoSciota oraz to, co pozakoS$cielne i §wieckie. Sekularyzacja
jest faktem i obejmuje prawie wszystkie sfery zycia jednostki wtgcznie z moralno-
$cig zdecydowanie odcinajaca sie od norm religijnych. Rzadko w Polsce i w zasadzie
tylko w wiejskich spotecznosciach lokalnych oraz matych wspélnotach religijnych,
moralnos¢ i religijno$¢ tworza jeden system interpretacyjny, ktéry pozwala oceniaé
zachowania ludzi. Jednocze$nie moralnos¢ zastepuje religijno$¢ w tym rozumieniu,
iz cztowiek niepraktykujgcy samego siebie moze okreslac i okresla jako wierzace-
go, mimo iz nie spetnia zadnych lub wiekszosci wymagan stawianych przez Kosciot
wiernym (CBOS 2009b, s. 5)*7.

Zwrdcenie przez jednostke uwagi na to, co zwykte, codzienne i dobrze znane,
ale inne ze wzgledu na tresci symboliczne, ukonkretnia znaczenia i wskazuje na re-
ligijne rozumienie rzeczywisto$ci. Podstawa dostrzeZenia niezwyktosci jest ukie-
runkowanie jednostki na to, co uznaje za wydarzenia i zjawiska cudowne. Jak pisze
Janusz Marianski: ,potencjalnie kazde ludzkie zachowanie moze nabra¢ charakteru

16 Przekonanie respondentéw o tym, Ze o losach ludzi decyduje Bdg, nie jest dominujg-
ce w Polsce. W badaniach prowadzonych przez Marka Korzeniowskiego ,wiekszos¢, bo tacz-
nie az % ogo6tu badanych (75,2%) btednie odczytuje tresci zawarte w dogmacie Opatrznosci
Bozej, na co wskazujg udzielane odpowiedzi: «zaréwno Boég, jak i ludzie» (68,1%), «wylacz-
nie sami ludzie» (6,5%), «kto$ inny» (0,6%). Ortodoksyjna odpowiedz, zgodnie z ktérg naj-
wiekszy wptyw na losy wszystkich ludzi ma Bég, podaje jedynie co piaty badany (20,1%)”
(Korzeniowski 2005, s. 116-117). Zwraca uwage przede wszystkim wskazywanie przez
respondentdéw innych ludzi jako wywierajacych wptyw na losy jednostek. Jak pisze Marek
Korzeniowski, to “moze stanowi¢ wynik preferowanej przez prady laickie koniecznosci sa-
modzielnego wykuwania wtasnego losu” (tamze, s. 117). Moze tez $wiadczy¢ o dazeniu do
indywidualizacji, ktére ograniczane jest istnieniem ograniczen spotecznych spowodowanych
stratyfikacja i/lub towarzyszacq jej sytuacja ,deprywacji ekonomicznej” ubogich (por. Gid-
dens 2006, s. 120).

17 'Wyniki badan prowadzonych w 2009 roku przez CBOS wskazujg, ze 53,2% Polakow
okresla siebie jako wierzacych i stosujacych sie do wskazan Kosciota; 41,1% okresla siebie
jako wierzacych na swoj wtasny sposdéb, 5,7% respondentéw ma problem z okresleniem wta-
snej postawy wobec religii i Kosciota (Boguszewski 2009b, s. 5).
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religijnego. Religijno$¢ mozna odkryé w tych przestrzeniach i sytuacjach, ktére
zdaja sie nie mie¢ wiele wspdlnego z religia tradycyjng” (Marianski 2004a, s. 38).
Jednak o tym, Ze wydarzenie ma charakter cudu decyduje sama jednostka nadajac
mu znaczenia odnoszace sie do wiary w istnienie rzeczywisto$ci pozaempiryczne;j.
Wrazliwo$¢ mirakularna jest ,statym oczekiwaniem niezwykto$ci; niegodzenia sie
na trwanie bez dos$wiadczenia tajemnicy tego, co niepojete, nadrealne” (Hemka,
Oledzki 1990, s. 12). Problem polega na tym, ze wspoétczesny cztowiek nadaje zna-
czenia codziennosci zgodnie z kodem religii katolickiej, aczkolwiek siega tez do zu-
petnie innych systeméw symbolicznych. Niezwykle modne sg bowiem wszelkiego
rodzaju horoskopy, wroézby, astrologia, numerologia, chiromancja oraz wszelkie
inne sposoby pozwalajace odczytywac przysztos¢. Rownie powszechne jest przeko-
nanie o energii, mocy przejawiajacej sie w ré6znych miejscach niezaleznie od tego, czy
s3 to miejsca kultu religijnego czy kamienie, Zrédta, drzewa, ro$liny czy zwierzeta.
Osoby, ktére wyjasniaja specyficzne cechy przestrzeni,emanujaca energig kosmicz-
ng” twierdza, jak pisze Dorota Hall, Ze kazde miejsce mozna scharakteryzowac jako
energetycznie sprzyjajace badz nie, jako takie, ktére gromadzi bardziej lub mniej za-
geszczong energie, o wyzszej lub nizszej czestotliwos$ci, o przeréznych wibracjach.
Do uscislenia tej wizji niektorzy wykorzystuja koncepcje radiestezyjnej siatki geo-
patycznej, inni nawigzuja do pomystéw hawajskich czarownikéw, kahunéw, prze-
konanych o powigzaniu rzeczy niewidzialnymi ni¢mi aka, jeszcze inni odwotujg sie
do fal ksztattu (odkrytych rzekomo przez naukowcoéw). Za przejawy, a jednocze$nie
zrodta emanacji wszechoddziatujgcej energii uznawane sg wszelkie elementy, ktére
konstytuujg $wiat, widoczne i niewidoczne dla oka: ksztatt, kolor, dzwiek, $wiatto,
mys$l, emocja” (Hall 2007, s. 258-259). Nie jest bowiem wazne co ,emanuje energia”,
ani nawet jak jest ona wyobrazana, gdyz wazne dla cztowieka wspétczesnego jest to,
zZe jest to niewyjasnialna moc nadprzyrodzona rzadzaca Swiatem.

A jednak nie tylko wrazliwo$¢ mirakularna ukierunkowana na $ledzenie nie-
zwyktosci czy cudownosci, ale i religijne doSwiadczenie obecnosci Boga czy nawig-
zania kontaktu z sitami nadprzyrodzonymi ustanawiajg religie. Oprécz tego rytuaty
i przynalezno$¢ do wspolnoty religijnej sa niezbednymi elementami strukturalnymi
kazdej religii. Rytuaty potwierdzaja celowo$¢ wiary, zas kontakt z innymi ludZmi
uprawomocnia prawdy wiary. Trudno wiec méwic o religijnosci wtedy, gdy kryje sie
za tym tylko odniesienie do mglistych i niekonkretnych przekonan jednostki o tym,
ze istnieje sita nadprzyrodzona, moc czy ,energia kosmiczna” rzadzaca swiatem,
ktdra czasem objawia sie znakami odczytywanymi przez ludzi jako cudowne. A jed-
nak poszukiwanie w codzienno$ci zjawisk i wydarzen, ktére majg symboliczne od-
niesienia do tajemniczej i nadprzyrodzonej mocy sacrum, jest wpisane w religijno$¢
wspotczesng tak bardzo, Ze staje sie nieodiagcznym elementem zawieszenia miedzy
koscielnoscia a indywidualnoscig do$wiadczen religijnych. Swiadcza o tym wyniki
badan, ktére wskazujg, ze w cuda, ktdrych nie mozna wyjasni¢ za pomoca ludzkiej
wiedzy wierzy 86% gteboko wierzacych (w tym 49% zdecydowanie wierzy), 69%
wierzacych oraz 27% niewierzacych (CBOS 20093, s. 17). A zatem mimo tego, Ze
w Polsce maleje poczucie koniecznosci podporzadkowania sie wiernych wymogom
stawianym przez Kosciél, to wiara w cuda jest niezwykle silna nawet wtedy, gdy
autodeklaracja wskazuje prywatyzacje i indywidualizacje postaw wobec religii.
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Trzeba nadmieni¢, Zze sacrum ustanowione poza instytucja Ko$ciota jest ptynne
znaczeniowo i nieostre semantycznie. O tym, jak jest wyobrazane, jak objawia swa
potege na co dzien, decydujg ludzie, ktérych wewnetrzne do§wiadczenie wskazuje
niezwyktos¢ tej codziennosci. Wedtug Wtodzimierza Pawluczuka sacrum w $wie-
cie ponowoczesnym ma charakter immanentny, ktéry przejawia sie brakiem wiary
w istnienie Boga osobowego, ale poszukiwaniem bezosobowej sity natury odpowia-
dajacej za porzadek wszech$wiata (Pawluczuk 2004, s. 91). Ma tez charakter pante-
istyczny w tym rozumieniu, ze aspekt materialny rzeczywistosci taczy z duchowym
pierwiastkiem przenikajacym kazdg czastke wszechswiata. Sacrum ponowoczesne
jest podatne na praktyki magiczne dokonywane przez bioterapeutéw, radiestetow,
oraz apotropeiczne ze wzgledu na wiare w talizmany, amulety, wrézby i przepo-
wiednie réznego rodzaju. Jest tez mozliwe do poznania przez ,odmienne stany
$wiadomo$ci” dokonane przez specjalnego rodzaju praktyki zaliczane do ,medytacji
transcendentalnej” przesigknietej selektywnie traktowanymi praktykami z religii
Dalekiego Wschodu. Obejmuje wiec réznego rodzaju przekonania, ktére majg chro-
ni¢ jednostke i caly swiat przed katastrofg (np. ekologiczng, kosmiczng itp.) oraz
ostateczng zagtada Ziemi i ludzkosSci. Jak okres$la to Barttomiej Dobroczynski: ,cze-
sto natkngc¢ sie tu mozna na szarlatanerie, zerowanie na ludzkiej naiwnosci, a wrecz
ekonomiczny wyzysk. Bo - a trzeba to wyraznie powiedzie¢ - duchowos¢ i religia,
obojetnie czy w wersji tradycyjnej, czy tez alternatywnej i psychologizowanej, to
rowniez bardzo poptatny interes. Wspotczesna oferta w tym zakresie jest mozai-
kowo zréznicowana i bogata, a przy tym bardzo, bardzo kosztowna” (Dobroczynski
2009, s. 26). Im za$ bardziej kosztowna, tym wiecej obiecuje, a ze wzgledu na wiare
religijng i symboliczny charakter wyobrazen odnoszacych sie do nadprzyrodzono-
$ci ,nie sposdb stwierdzi¢ z catg pewnoscig, ze jakas nagroda nie istnieje” (Stark,
Bainbridge 2000, s. 52, 399). To powoduje swoiste zagubienie wspoétczesnego czto-
wieka w kwestiach duchowych, ktére ukonkretniane jest w wyborach ,pomiedzy
sceptycznym cynizmem a wypieranymi potrzebami i modami kreowanymi przez
trendsetterow i wptywowych ludzi kultury” (Dobroczynski 2009, s. 26), ktére majg
charakter psychologiczny. Prawa rynku obejmuja nawet obietnice, co znajduje po-
twierdzenie w religijnej teorii deprywacji sformutowanej przez Rodney’a Starka
i Williama S. Bainbridge’a. Tak wiec ,Kiedy pozadana nagroda jest relatywnie nie-
dostepna, wyjasnienia, ktdre obiecuja jej osiagniecie, sg kosztowne i trudne do wta-
Sciwej oceny” (Stark, Bainbridge 2000, s. 52, 399). A zatem w spoteczenstwie pono-
woczesnym, konsumpcyjnym, mozliwo$¢, chociaz nie pewnos$¢, ze mozna zaptacic
za to, co przynalezy do sfery wiary, religijno$¢ i dosSwiadczenie religijne ogranicza
do konkretu zaspokojenia potrzeby psychicznej zgodnie z mechanizmami rynku
kapitalistycznego.

Zmiana religijnosci tradycyjnej

Zainteresowanie New Age oraz towarzyszace mu przemiany w rozumieniu po-
jecia sacrum, spowodowaty w Polsce zmiany religijno$ci, ktére mozna okresli¢ jako
pogranicze epok: tradycyjnej religijnosci prokoscielnej oraz wspotczesnej poza-
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kos$cielnej religijnosSci alternatywnej!®. Sensualizm, rytualizm oraz wspdlnotowos¢
nadal cechujg postawy Polakéw wobec religii. Przybieraja jednak odmienne for-
my. | tak sensualizm religijny widoczny jest przede wszystkim w pielgrzymowa-
niu do miejsc Swietych, a szczegélnie do Czestochowy, w kulcie obrazéw swietych
oraz przedmiotéw poswieconych, ktérym przypisywane sa specjalne wtasciwosci.
Widoczny jest tez w Korzystaniu z przedmiotéw otoczonych kultem przez wyznaw-
c6w innych religii (np. rzezba Buddy ustawiana w domach na pétkach z ksigzkami,
ktdra pelni raczej funkcje estetyczne, a nie religijne, moze by¢ interpretowana jako
przedmiot odpedzajacy zto). Szczegdlnego znaczenia nabiera Swiecenie wszystkie-
go (samochodu, domu, przedmiotéw waznych dla jednostki, ale i narzedzi pracy
wlaczajac w to uczniowskie tornistry i piérniki), co ma pomaga¢ w zyciu codzien-
nym i sytuacjach, ktére moga generowac réznego rodzaju problemy. Powszechne
jest tez zwracanie uwagi na amulety, talizmany, znaki zodiaku itp. traktowane przez
ludzi jako przedmioty, ktére maja przyciaga¢ dobro. Nie ma tu jednak magii, a przy-
najmniej nie jest ona $wiadomie stosowanym sposobem zapewniajgcym powo-
dzenie w réznego rodzaju przedsiewzieciach. Jest natomiast potrzeba wynikajaca
z rozdarcia i niepewnosci co do wtasnych mozliwosci pokonania sytuacji trudnych.
Sensualizm przybiera wiec posta¢ wsparcia psychicznego, sSrodka wzmacniajgcego
poczucie bezpieczenstwa i tagodzacego zagubienie w Swiecie nieprzewidywalnym
ze wzgledu na pluralizm systeméw wartosci. Jest forma religijnego nadawania zna-
czen temu, co przynalezy do Swieckiej sfery codziennosci. Jednoczesnie sensualizm
ukonkretnia wrazliwos¢ mirakularna, gdyz temu, co moze by¢ wyjasniane racjonal-
nie, pozwala przypisac cechy charakterystyczne dla zjawisk cudownych. Cztowiek
wspélczesny przywiagzuje wage do tych wyjasnien. Mimo iz fatwo moze podac¢ in-
terpretacje pozbawione odniesien religijnych, to jednak tatwo tez dodaje ingerencje
Boga czy $wietych katolickich lub bezosobowych sit nadprzyrodzonych, takich jak
Lenergia kosmiczna”, w bieg wydarzen, ktére skonczyly sie pomyslnie.

0 specyfice postaw religijnych decyduje wspdtczesnie system wierzen w jed-
no$¢wszech$wiata. Sensualizm religijny przejawia sie wiec przekonaniem, ze istnieje

18 Uzyskane w ramach europejskiego projektu RAMP wyniki badan wskazuja skale
przemian religijnosci. Wiara w Boga dominuje, aczkolwiek ,zmienia sie tre$¢ tej wiary, tj.
nastepuje stopniowe odchodzenie od wiary w Boga osobowego, na rzecz nieortodoksyjnych
koncepcji Boga. [..] W przypadku Polski najwiecej osdb, bo az 61,4%, wybrato wiare, ktora
mozna uznac za wiare w Boga osobowego, za$ najmniej, bo ponizej 1% (doktadnie 0,9%)
zadeklarowato, iz nie wierzy «w zadnego rodzaju Boga, ducha ani site zyciowa». Pozostate
opinie roztozyty sie w nastepujacy sposob: 13,1% zadeklarowato wiare w nieosobowego du-
cha lub site zyciowg, za$ 18,9%, wiare w Boga, ktéry «jest raczej w cztowieku niz poza nim».
5,8% przyporzadkowato siebie do kategorii «naprawde nie wiem, w co wierzy¢». Zatem nie-
wielki odsetek, bo tylko 10 oséb w catej prébie mozna uznac¢ za ateistow. Powyzsze dane
mozna zinterpretowac¢ w ten sposob, iz za ortodoksyjnie wyobrazajaca sobie Boga mozna
uzna¢ pierwsza, najliczniejsza zreszta kategorie, tj. wszystkich respondentéw, ktérzy wybrali
A [«wierze w Boga, z ktérym moge mie¢ osobisty zwigzek»]. Pozostate wybory, tj. tacznie
30,6%, poza deklaracjami niewiary mozna uznac za wyraz wiary nieortodoksyjnej” (Borowik,
Doktér 2001, s. 97-98). Mozna wiec przypuszczac, ze pod koniec lat 90. religijnos$¢ pogra-
nicza epok reprezentowana byta przez 30,6% respondentéw. Mozna sie tez spodziewac, ze
wzgledu na tendencje europejskie, ze w pierwszej dekadzie XXI wieku w Polsce skala religij-
nosci nieortodoksyjnej wzrosta.
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réwnowaga miedzy $wiatem przyrody i §wiatem cztowieka. Zasada solidarnosci
obejmuje to, co istnieje po stronie natury i to, co kategoryzowane jest po stronie
kultury jako odrebne sfery rzeczywistoSci. Istnienie tych dwoch §wiatéw uzaleznio-
ne jest jednak od cztowieka i jego Swiadomos$ci zagrozen wynikajgcych z zachwiania
réwnowagi w skali kosmicznej. Wszystkie nurty ekologiczne wychodzg z zatozenia
o dominujacej roli cztowieka, ktérego ingerencja w $wiat natury ma doprowadzic¢ do
zagtady ludzkosci. Nie ma tu wiary w duchowe ozywienie natury rozumianej indywi-
dualistycznie i antropomorficznie, ale jest przekonanie o jednosci $wiata przyrody
i Swiata kultury, ktére doprowadza do pojawienia sie poczucia mistycznego zwigz-
ku i odpowiedzialnosci cztowieka na stan zycia na Ziemi. Owo poczucie jednosci
ze wszechswiatem, tgcznosci z kazdym fragmentem przyrody ozywionej i nieozy-
wionej oraz moralnos$cig rozumiang w kategoriach ekologicznych spowodowato tak
wielkie zainteresowanie cztowieka wspotczesnego religiami Dalekiego Wschodu,
szamanizmem oraz religiami poganskimi. Kult ziemi, wody, ognia, sit kosmicznych
przenikajgcych swa mocg kazdy fragment rzeczywistosci, uczynit mistyczne przezy-
wanie tgcznosci ze wszech$wiatem istota religii alternatywnych. Ponadto wzmocnit
wiare w mozliwo$¢ ochrony przed ztem, ktéra dajg przedmioty natury, takie jak ka-
mienie szlachetne i potszlachetne, metale oraz liczby, kolory i formy (Oledzki 1999,
s.2411iin.).

Rytualizm nie jest wspoélcze$nie bezposrednio zwigzany z dokonywaniem
praktyk religijnych zalecanych przez Kosciét katolicki. Wprawdzie w matych spo-
tecznosciach lokalnych uczestniczenie w praktykach kultu religijnego nadal jest
obowigzkiem, ale nie jest wymogiem kategorycznym potwierdzonym dziataniem
systemu kontroli spotecznej. Prywatyzacja religii spowodowata bowiem przesu-
niecia w warto$ciowaniu zachowan spotecznych, dowolno$¢ w wybieraniu ko$cio-
fa, w ktéorym dokonywane sa przez wiernego praktyki kultu religijnego, godzinach
uczestniczenia we mszy oraz postawach wobec religii. Rytuaty stanowig behawio-
ralng warstwe religii i s3 sposobem manifestowania przez jednostke gtebokosci jej
wiary. Jak pisze Victor Turner: ,symbole inspiruja dziatanie” (Turner 2006, s. 46),
a rytualy majg nadawane znaczenia, ktore sg czytelne spotecznie i jako takie stuza
komunikacji, ale tez przypisywane sg im tresci, ktére $wiadcza o indywidualizacji
postaw wobec religii. Otdz potwierdzone tradycja zachowania sformalizowane in-
stytucjonalnie stajg sie skostniate w tym rozumieniu, Ze nie wywotujg stanéw emo-
cjonalnych u os6b w nich uczestniczacych. S3 nawykowym dziataniem wywotanym
czasem i miejscem odprawiania praktyk religijnych, ktére nie wywotujg indywidu-
alnych przezy¢ i doswiadczen charakterystycznych dla wrazliwo$ci mirakularne;j.
Taka forma zachowan religijnych, mimo Ze ma akceptacje spoteczna, moze jednak
nie wystarczac jednostce poszukujacej gtebszych form zaangazowania religijnego.

Wspéiczesnie rytuat religijny jest niezwykle wazny dla wiernych, ale tylko
wtedy, gdy pozwala doswiadczy¢ niezwyktosci przypisywanej miejscom $wietym
lub przedmiotom kultu religijnego. Ponadto, jak pisze Jézef Baniak, ,rytuat religij-
ny jest czynnoscia symboliczna, ktéra za pomoca przedmiotéw, gestéw i stow zo-
rientowanych na sfere sakralng, umozliwia podmiotowi albo zespotowi podmiotéow
znalezienie globalnej i religijnej perspektywy dla swojego zycia, w jego wymiarze
jednostkowym i grupowym” (Baniak 2004, s. 355). Tak wiec cztowiek wspotczesny
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w rytuatach poszukuje swojej tozsamosci i odpowiedzi na pytania ostateczne. Waga
przypisywana rytualom nie tylko iaczy sie z doSwiadczeniem religijnym, ale po-
szukiwaniem sensu istnienia w symbolach, ktérych znaczenia wskazujg wartosé
indywidualno$ci.

Wspdélnotowosé, jako cecha religijnosci wspoétczesnej, ma bezposredni zwigzek
z integracyjng funkcja religii instytucjonalnej. Jednak przynalezno$¢ do parafii nie
daje jednostce poczucia zaspokojenia potrzeby afiliacyjnej. Wspélnota odczuwania
i glebokiego przezywania, ktéra moze przyjac forme uniesien emocjonalnych o cha-
rakterze mistycznym, rzadko bowiem pojawia sie w czasie nabozenstw. Nie znaczy
to jednak, iz nie jest ona obserwowana przez socjologéw religii. Przynalezy jednak
do sytuacji wyjatkowych w tym rozumieniu, iz zawieszaja one obowigzywanie co-
dziennych uwarunkowan zycia spotecznego. Pojawia sie wiec w czasie pielgrzymek
do miejsc $wietych, wielogodzinnych modlitwach adoracyjnych oraz w sytuacjach
liminalnych zaréwno dla jednostki, jak i catej zbiorowosci. Pojawia sie tez w ma-
tych wspdlnotach religijnych, ktére okreslane sa pojeciem sekt ze wzgledu na po-
zakoscielng forme ich zorganizowana. Liminalno$¢, jak pisze Victor Turner i Edith
L.B. Turner, ,to nie tylko przejscie do, lecz takze potencjat; nie tylko to, «co bedzie»,
ale takze to, «co moze by¢»” (Turner, Turner 2009, s. 3). Poczucie wiezi spotecz-
nej z osobami, ktére odczuwajg podobnie i biorg pod uwage to, ,co moze byc¢”, jest
zrodtem doswiadczenia religijnego, ktdre pozwala przetamac to, co jest na co dzien
problemem nie do rozwigzania. Wspdlnoty religijne nie tylko wiec daja rozdartej
codziennoscig jednostce poczucie wsparcia psychicznego, ale tez wiare w siebie,
przekonanie o wyjatkowosci, podmiotowosSci wiasnego istnienia oraz celowosci po-
dejmowanych dziatan. Staja sie wiec istotnymi grupami odniesienia dla oséb, ktére
szczegOlnie dotkliwie odczuwajg uprzedmiotowienie kontaktéw spotecznych.

Podsumowanie

Religijno$¢ spoteczenistwa polskiego na poczatku XXI wieku znajduje sie w sta-
nie zawieszenia pomiedzy tym, co potwierdzone tradycjg kulturowa wcze$niejszych
pokolen silnie zorientowanych na Kos$ciét katolicki oraz tym, co zglobalizowane
ruchem New Age, zindywidualizowane oraz ograniczone do spraw traktowanych
przezludzi jako prywatne. Problem z okresleniem swojej religijno$ci ma okoto 30%,
a nawet 40% Polakdw, ktérzy przywiazani sg do tradycyjnej religijnosci koscielne;j,
ale poszukuja nowych doswiadczen religijnych, nowych przezy¢ wywotanych na-
stawieniem na tajemniczos¢ sit nadprzyrodzonych oraz nowego rozumienia sacrum
rozszerzonego na wszelkie przejawy nadprzyrodzonosci w otaczajacym ich swiecie.
Religijno$¢, rozumiana jako wiara w istnienie rzeczywisto$ci pozaempirycznej, nie
znika ze sfery zainteresowan cztowieka wspéiczesnego, ale zmienia swoja forme
ze wzgledu na sekularyzacje ograniczajacg religie do spraw instytucji koscielnych.
Pozainstytucjonalna forma religijnos$ci przejawia sie wiara ludzi w istnienie rzeczy-
wisto$ci pozaempirycznej, ktora jest nieprzewidywalna ze wzgledu na moc wywotu-
jaca lek egzystencjalny, ale tez fascynujgca ze wzgledu na przenikajaca codzienno$¢
potege sacrum warunkujaca indywidualny bieg zycia jednostki. Religijno$¢ pograni-
cza epok jest to wiara cztowieka wspotczesnego zarazem w samego siebie i wtasne
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mozliwos$ci poznawania tego, co nieprzeniknione i tajemnicze, jak i w potezne moce
sacrum decydujace o losach swiata. Indywidualizm i katastrofizm, sceptycyzm co do
prawd wiary oraz mistycyzm do$wiadczania jednosci ze wszech§wiatem, racjonal-
nos¢ i irracjonalno$¢ w sposobach wyjasniania zdarzen oraz zaufanie wtasnej intu-
icjiijednoczes$nie watpienie we wszystko, co ma nature spoteczng, czynia cztowieka
wspotczesnego odpowiedzialnym zaréwno za wlasng droge zyciowsg, jak i caty po-
rzadek wszechswiata. Z tego wta$nie powodu poczucie zagubienia, religijne rozdar-
cie tozsamosci wynikajace z braku mozliwosci odpowiedzi na pytania o charakterze
ostatecznym, jest zarazem spotecznym poszukiwaniem $rodowisk wspdélnotowych,
ktdre obietnice lepszego zycia duchowego czynig wartoscia priorytetowa dostepna
tylko dla wybranych.
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Abstract

Postmodernity, as a state of contemporary society, is characterized by pluralism in systems of values as
well as identity crisis, which concerns everyone who is searching for answers about the meaning of his/
her existence. Religiosity, understood as spirituality directed towards the inner world of experiences that
justifies everyday life, is a method of explaining reality and a characteristic constituting an individualized
identity of an individual. It is characterized by sensualism, ritualism and the idea of community affiliation that
stem from tradition of Polish religious culture. Processes of secularisation and changes in the meaning of the
notion sacrum do not influence continuation of their existence. The belief in the existence of extraempirical
reality is still relatively strong in Poland regardless of the weakening social respect for the Catholic Church
and intellectual influence of the New Age movement. Sensualism, ritualism and community affiliation are
still characteristic for religiosity of Poles. However, they take on new forms with regard to the interests of
believers in miracular events, ecological movements promoting laws of nature as rules obligatory towards
the nature, as well as with regard to new religious movements, the nature of which is to search for unity with
the cosmic universe.

Selectivity of religious doctrines, individualization of beliefs and privatisation of everything that is related to
the belief in the existence of extraempirical reality, are the main indicators of the existence of the borderland
religiosity in Poland.



