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~+NIEWIDZIALNA RELIGIA”
W BADANIACH SOCJOLOGICZNYCH

Niewidzialna religia (The Invisible Religion) — termin wprowadzony do socjo-
logii religii przez socjologa niemieckiego Thomasa Luckmanna (ur. 14. X. 1927
roku w Jesienice, w Jugostawii), w latach szes¢dziesiatych XX wieku, w wydanej
w 1967 roku w Nowym Jorku ksigzce The Invisible Religion, opierajacej sie
na wczesniej opublikowanej w Niemczech ksiazce Das Problem der Religion in der
modernen Gesellschaft (1963 rok). W ksigzce tej nie zostalo precyzyjnie wyjasnio-
ne pojecie ,,niewidzialnej religii”, ale zostala wyraznie zaakcentowana funkcjona-
listyczna koncepcja religii oraz opisane tresci nowej spolecznej formy religii (spry-
watyzowana, synkretyczna, ,,§wiecka” religijno$¢). Luckmann proponuje badanie
nowych spotecznych form przejawiania si¢ religii, ktore wykraczaja poza religij-
nos$¢ koscielng (zorganizowana, zinstytucjonalizowang), ksztaltujagca si¢ w wa-
runkach, w ktorych Koscioty chrzescijanskie tracg swoj ,,monopol interpretacyj-
ny”, a doczesne systemy interpretacji sensu (politycznej, ekonomicznej czy
»naukowej” proweniencji) przejmuja ich miejsce.

.»Niewidzialna religia wskazala na nadejscie nowych topoi, rozumianych jako
punkty krystalizacji probleméw o ostatecznym znaczeniu, a przede wszystkim
na sakralizacj¢ jednostki wzglednie autonomii indywidualnej. Tak wigc zanik wi-
dzialnosci religii — zaréwno jako struktury spolecznej, jak i jako tresci kulturowej
- prowadzi¢ moze do tego, ze tozsamos¢ jednostkowa stanie si¢ ostateczng instan-
Cja organizacji tego, co religijne. Indywidualna religijno$¢ uniezaleznia si¢ coraz
bardziej od oferowanych «oficjalnych» modeli interpretacji sensu. Jednostka wy-
ksztalca wiasne «$wiaty sensu», quasi-prywatne wykladnie swojego zycia, dziata-
nia i swojej rzeczywistosci”!.

Religia niewidzialna przemieszcza si¢ z instytucji pierwotnych do wtérnych,
charakteryzuje si¢ niskim stopniem instytucjonalizacji kultu, zasadza si¢ na utra-

' H. Knoblauch. ,Niewidzialna religia” Thomasa Luckmanna, czyli o przemianie religii
w religijnosé. W: Th. Luckamnn. Niewidzialna religia. Problem religii we wspélczesnym spote-
Czenstwie. Tt. L. Bluszcz. Krakow 1996 s. 40.
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cie znaczenia przez religie zinstytucjonalizowane. ,,Niewidoczno$¢” jej zawiera si¢
w tym co subiektywne, a wigc raczej na prywatnym rytuale i indywidualnym su-
mieniu. Nowa forma religii nie posiada ani publicznych reprezentacji, ani dostgp-
nych na ogét ceremonii, ani powszechnie zaposredniczonych dogmatow religij-
nych, ani kolektywnie celebrowanych rytuatéow. ,W analizach biograficznych
proces ten ujmuje si¢ pod pojeciem indywidualizacji. Postgpujaca dyferencjacja
strukturalna i pozbawianie sensu instytucjonalnych kontekstow dzialania spra-
wia, iz sama jednostka staje si¢ instytucja, nadajaca sobie poprzez biografizacje
trwaly sens. Material do tych konstrukcji czerpie jednostka naturalnie z istnieja-
cych juz i dostgpnych na rynku ofert, faczac je w istny patchwork. Nie musi to jed-
nakze oznacza¢, ze w ten oto sposOb powstaja «religie prywatne». Z jednej stro-
ny najrozmaitsze $wieckie tresci i czynnosci przejmowac¢ moga funkcje religijne,
a z drugiej strony moze to prowadzi¢ do swoistych form uspotecznienia™?.

1. ,Niewidzialna religia” jako teoria funkcjonalna

Teoria niewidzialnej religii nalezy do nurtu funkcjonalnego w socjologii religii,
ktory okresla, jak religia dziala, jakie sa jej funkcje (integracyjne, kompensacyjne,
sensotworcze, redukowanie ztozonosci tego $wiata i jego przygodnosci, zarGwno
na plaszczyznie biografii jednostkowej, jak i w wymiarach spotecznych) oraz ja-
kie sa konsekwencje dziatania religijnego dla strukturalnego kontekstu religii. Re-
ligia odnosi si¢ do czegos, co pozostaje w relacji z ostatecznymi sprawami czto-
wieka albo z systemem ostatecznych znaczen, z fundamentalnymi problemami
tozsamosci i orientacji, z wartosciami spajajacymi kultury lub przyczyniajagcymi
si¢ do utrzymania systemu spotecznego. Byta takze definiowana jako system kom-
pensacyjnych iluzji legitymizujacych interesy klasy spolecznej i podtrzymujace)
spoleczno-ekonomiczny status quo.

Luckmann odnosi pojecie religii do wszelkich proceséw transcendowania bio-
logicznej natury czlowieka, prowadzacych do ksztaltowania si¢ ludzkiego ,.ja”.
Religia zinstytucjonalizowana w Kosciotach traci swoj monopol wyjasniania zy-
cia i przesuwa si¢ do sfery prywatnej. Te nowe ksztalty spoleczne religii sprawia-
ja, ze nie mozna utozsamia¢ proceséw ,,odkoscielnienia™ (zrywanie wigzi z Ko-
ciolem) z procesami sekularyzacji. Bezreligijno$¢ oznaczalaby zaprzeczenie
ludzkiego ,,ja” i w koncu zakwestionowanie samego spoleczenistwa. Ze wzgledu
na nierozerwalny zwigzek religii i tozsamosci osobowej, religia petni funkcje legi-
tymizacyjne na plaszczyznie osobowej tozsamosci, jest subiektywnym systemem
,ostatecznych znaczen”. Wtasciwa cztowiekowi potrzeba transcendowania swojej
biologicznej natury jest fundamentalng stala antropologiczng. Luckmann po-
strzega religi¢ w sposéb funkcjonalny i antropologiczny. Religia pojawia si¢ wte-
dy, gdy czlowiek wykracza poza czysto biologiczne istnienie i wchodzi w $wiat
znaczen i sensow, gdy staje si¢ po prostu osobg. Stawanie si¢ osobg jest w istocie

2 Tamze s. 41.
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procesem religijnym. Systemy znaczen i sensOw pomagaja jednostce postrzegaé
zycie jako uporzadkowana calosc.

Przechodzenie religii do sfery prywatnej oznacza stale przeksztalcanie si¢ tzw.
wielkiej Transcendencji, ukierunkowanej na sprawy po ,,tamtej stronie”, w mala
Transcendencjg, zwigzang z do$wiadczeniem czasu i przestrzeni (,,tu i teraz”). Th.
Luckmann, méwigc o niewidzialnej religii (nowa spoteczna forma religii), wskazu-
je na radykalng subiektywnos¢, ktorg ,,charakteryzuje mato spdjny i nieobligato-
ryjny $wigty kosmos oraz niski stopien «transcendencji» w pordwnaniu z tradycyj-
nymi typami religii”?. Historyczne przesunigcie w kierunku matej Transcendencji
niesie z sobg dla podmiotéw wigksze mozliwosci, ale i wigksze ryzyko. Tworzenie
wlasnej biografii religijne;j jest zasadniczo inne i trudniejsze niz w okresie, kiedy do-
minujacg postacia religijnosci byla religijnos¢ koscielnie zdefiniowana.

Sekularyzacji podlega jedynie struktura spoleczna, a nie indywiduum. We
wspolczesnych spoleczenstwach religia sytuuje si¢ w sferze prywatnej jako symbo-
lizacji autonomicznego indywiduum. Nie traci ona na znaczeniu, lecz przeksztal-
ca swoje formy. Religia jest konieczna dla cztowieka, by stawat si¢ on czlowiekiem,
bez niej stracitby on swoja osobowos¢. Sekularyzacja dotyczy jedynie instytucjo-
nalnych form religii. Jednostki do$¢ czgsto nie wigzg swoich orientacji i wzoréw
zachowan z religig zinstytucjonalizowana, lecz we wlasnym zakresie rozstrzygaja
0 swojej religijnosci. Nowa spoteczna forma religijnosci ma charakter prywatny,
niewidzialny, indywidualny, niekonwencjonalny, niezinstytucjonalizowany, syn-
kretyczny. Prywatyzacja religijnosci oznacza, ze religia przesuwa si¢ z wymiarow
instytucjonalnych do wewngtrznego $wiata osoby *.

Funkcjonalisci na ogot traktuja religie jako pozytywna sile¢ w spoleczenstwie,
istniejaca we wszystkich spoleczenstwach. Podtrzymuje ona wigz i spojnosé¢ spo-
leczng, nadaje cel i sens zyciu, sankcjonuje kontrolg spoleczng i zapewnia wspar-
cie w trudnych sytuacjach zyciowych. Religijno$¢ — jak podkresla Z. Bauman — to
»hic innego jak przeczucie granic tego, co my, ludzie, jesteSmy w stanie pomysle¢
1 zrobi¢,,. Funkcjonalne definicje religii opisuja ludzka strong religii, jak ona
dziala w spoleczenstwie i na spoleczefistwo oraz na osobe. Jezeli przyjmuje si¢ an-
tropologiczng perspektywg w spojrzeniu na religi¢, to szybko dochodzi sig¢
do konkluzji, ze spelnia ona wielorakie funkcje w osobowosci i w spoleczenstwie.
W tym kontekscie mozna uznaé za religijne takze te systemy przekonan i dzialan,
ktére nie maja bezposredniego odniesienia do sacrum, tego co nadprzyrodzone
czy ponadempiryczne (np. ideologie, ogolne systemy wartosci, skale preferencji).

W ujeciach funkcjonalnych tres¢ (przedmiot) i funkcje religii nie s3 uymowane
tacznie. Moze sie wige zdarzy¢, ze przedmiotem analizy funkcjonalnej bedg zjawi-

3 Th. Luckmann. Niewidzialna religia. Problem religii we wspolczesnym spoleczenstwie.
Tt L. Bluszcz. Krakow 1996 s. 155.

* Th. Luckmann. Gesellschaftliche Bedingungen geistiger Orientierung. W: Moral im All-
tag. Sinnvermittlung und moralisch¢ Kommunikation in intermediéren Institutionen. Hrsg.
von Th. Luckmann. Giitersloh 1998 s. 19-46. Th. Luckmann. Das Problem der Religion in der
modernen Gesellschaft. Institution, Person und Weltanschauung. Freiburg im Breisgau 1963.
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ska, ktore zwyczajowo (a nawet przez samych dziatajacych) nie sa okreslane jako
religijne, albo straca swoj religijny charakter te treéci i formy religijne, ktore nie
wypelniajg przypisywanych im funkcji. Zwolennicy teorii funkcjonalnych do-
strzegaja korzysci poszerzenia definicji religii w tym, Ze umozliwia to analizg ,,nie-
widzialnych” form religijnosci czy funkcjonalnych ekwiwalentow religii. Funkcjo-
nalne rozumienie religii pozwala bada¢ $lady religijne w obszernym polu
spotecznym. Ujawnia ono wyrazniej niz pojecie substancjalne, zwiazki pomigdzy
jednostka, spoleczenistwem i religig. Jezeli przyjmuje si¢ antropologiczna i funk-
cjonalng perspektywe w spojrzeniu na religi¢, to szybko dochodzi si¢ do konklu-
zji, ze spelnia ona wielorakie funkcje w osobowosci i w spoleczenstwie. Zbyt sze-
roka definicja religii i religijnosci — zdaniem krytykow — traci wyrazng warto$¢
heurystyczng.

W zaleznosci od tego, jak rozumie sig religi¢ i religijnos¢, ksztaltuja si¢ pogla-
dy dotyczace postepow sekularyzacji we wspolczesnym $wiecie. Bez precyzyjnego
zdefiniowania przedmiotu socjologii religii trudno jest odpowiedzie¢ na wazne
pytanie, czy we wspolczesnym $wiecie religijnos¢ stabnie, nasila sig, czy tez mamy
do czynienia z odrodzeniem, przemiang czy upadkiem religii. W warunkach zmie-
niajacej si¢ religijnosci nie mozemy ograniczy¢ si¢ do badania tylko religijnosci
koscielnej, gdyz ,,[...] socjolog, ktory postuguje si¢ definicjg religii ufundowang
na doktrynie koscielnej, korzysta w rzeczywistosci z bardzo waskiego i $cisle ju-
rydycznego pojmowania tej instytucji. Socjolog musi oczywiscie bra¢ pod uwagg
6w aspekt instytucjonalny, ale nie wyczerpuje on calej rzeczywistosci zjawisk reli-
gijnych i spotecznych™®.

2. ,Niewidzalna religia” a sekularyzacja

W koncepcji ,,niewidzialnej religii” zostala zakwestionowana juz w latach
sze$¢dziesigtych teoria sekularyzacji. Watpliwosci odnoszace si¢ do tezy sekulary-
zacyjnej narastaly w zwigzku z pojawieniem si¢ nowych form religijnosci w roz-
norodnych ruchach religijnych na zewnatrz i wewnatrz wielkich Kosciotow. We-
dtug Th. Luckmanna bgdziemy blizsi prawdy, jezeli zamiast mowié
o sekularyzacji, bedziemy wskazywac na zmiang ksztaltow (postaci) religii. Rece-
sja instytucjonalnie specyficznych form religijno$ci nie oznacza recesji wszelkiej
religijnosci. Nie mozna tych proceséw utozsamia¢. Jezeli nawet Koscioly wyraz-
nie ostably we wspolczesnym $wiecie i utracity monopol w zarzadzaniu sacrum,
to bynajmniej nie zgingty. Ich miejsce zajmuje ,,sprywatyzowana” spoleczna for-
ma religii.

W spoleczenstwach wolnego rynku i demokracji nie istnieja juz mozliwosci
wprowadzenia jakiej$ nadrzednej cenzury czy daleko idacej kanonizacji jednego
swtatopogladu. Jednostki, a takze w pewnych warunkach i grupy spoleczne, mo-

5 Z. Bauman. Ponowoczesnos$¢ jako zrodlo cierpien. Warszawa 2000 s. 283.
¢ P. L. Berger, Th. Lucmn. Socjologia religii a socjologia wiedzy. W: Socjologia religii. An-
tologia tekstow. Red. W. Piwowarski. Krakow 1998 s. 133.
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ga sobie wybiera¢ z ,,otwartego” rynku odpowiadajace im modele religijnosci
i nadawa¢ im charakter zobowiazujacy. W tym kontekscie Luckmann moéwi
o ozywieniu dawnych ruchéw okultystycznych i spirytualistycznych, o ruchu New
Age, o niektorych ruchach ekologicznych. ,,Sprywatyzowana” religijno$¢ nie jest
czyms$ jednolitym, jest zjawiskiem zréznicowanym, o niskim stopniu instytucjo-
nalizacji (brak kanonicznych dogmatow, staby aparat dyscyplinujacy). Pozostaje
sprawg otwartg kwestia, do jakiego stopnia jednostka bgdzie w stanie utrzymac
ten model religijnosci jako obowigzujacy dla siebie, bez zewngtrznego i spolecz-
no-poznawczego wsparcia. W rzeczywistosci spotecznej dochodzi do napig¢ po-
migdzy ,,oficjalnym modelem” religii a zyskujacym na znaczeniu indywidualnym
systemem ,,ostatecznych znaczen™’.

Dla Luckmanna religia jest podstawowga (uniwersalna) cecha conditio humana,
przeksztalcajacg cztonkéw naturalnego rodzaju homo sapiens w aktoréw w histo-
rycznym porzadku spolecznym. Ta transformacja jest mozliwa dzigki zdolnosci
transcendowania, a sama transcendencja stanowi podstawe religii. Luckmann
wyrdznia trzy postaci transcendencji: mata, Srednig i wielka. Sekularyzacja, kto-
ra pojawia si¢ na poziomie struktur spotecznych, nie zachodzi w obszarze antro-
pologicznym, nawet jezeli mamy do czynienia z tzw. kurczeniem si¢ transcenden-
cji, symbolizowanej przez pojecie samorealizacji. Religia nie jest przejSciowym
stadium ewolucji ludzkosci, lecz uniwersalnym aspektem conditio humana. Poja-
wia si¢ ona w roznych warunkach spoteczno-strukturalnych i w réznych formach
historycznych jako konstytuujacy element ludzkiego zycia, wiazac idealny byt
ludzki, zwlaszcza jego do$wiadczenie transcendencji, ze zbiorowa wizjg dobrego
zycia. Pomostem zespalajacym do$wiadczenia odnoszace si¢ do rzeczywistosci
codziennej i pozakoscielnej sa symbole, rytualy, metafory .

W warunkach nowoczesnoéci z jej funkcjonalng specjalizacja rézne obszary
zycia spolecznego (np. nauka, gospodarka, polityka) uwolnity si¢ od tradycyjnych
norm religijnych, religia za$ znalazta si¢ w sytuacji pluralizmu. Nastapita demo-
nopolizacja produkgji i dystrybucji $wiatopogladéw. Zbiorowe religijne reprezen-
tacje sa tworzone i dystrybuowane na wzglgdnie otwartym rynku. Kanonizacja
Jednego $wiatopogladu dla calego spoleczenstwa i skuteczna ogoélna cenzura sta-
Ja si¢ niemozliwe. Rézne $wiatopoglady staly si¢ dostgpne w zasadzie dla kazde-
g0, a wiara w wyjatkowos¢ i wyzszo$¢ czyjego$ pogladu na rzeczywistos¢ trans-
cendentng zostala w zyciu codziennym podwazona. Koscioly i sekty oferuja swoj
»produkt” okreslany jako religijny, ale musza wspéizawodniczy¢ z innymi $wiato-
pogladami religijnymi i ideologiami, powstajacymi na réznych poziomach trans-

? Th. Luckmann. Die religiose Situation in Europa. W: Wissen und Gesellschaft. Aus-
gewihlte Aufsitze 1981-2002. Hrsg. von H. Knoblauch, J. Raab, B. Schnettler. Konstanz 2002
s. 132-137.

8 Th. Luckmann. Niewidzialna religia. Problem religii we wspolczesnym spoleczenstwie.
Tt L. Bluszcz. Krakéw 1996. Th. Luckmann. Transformations of Religion and Morality in
Modern Europe. ,,Social Commpass” 50: 2003 nr 3 s. 275-285. H. Knoblauch. Europe and In-
visible Religion. ,,Social Compass” 50: 2003 nr 3 s. 267-274.



196 Ks. Janusz Mariafiski

cendencji. Coraz wigksza pozycj¢ na rynku zyskuja nowi dostarczyciele ,,kon-
strukcji swigtego kosmosu”, z New Age wiacznie. Traca na znaczeniu tradycyjne
formy religijnosci koscielnej, utwierdzaja si¢ natomiast formy religijnosci sprywa-
tyzowanej, subiektywnej i dyfuzyjnej. Religijno$¢ zmienia si¢ wyraznie od strony
tresciowej °.

Obok sprywatyzowanych form religijnosci, naznaczonych czgsto ,,indywidual-
nym synkretyzmem” i ,,subiektywng mieszaning”, Luckamnn wskazuje na swo-
ista opcj¢ holistyczna, jaka jest fundamentalizm. Jest on do pewnego stopnia re-
akcja na nowoczesnos¢, ktora jest postrzegana jako wrog ludzkiej egzystencii,
alienujaca jednostke ze spoleczenstwa, wywolujaca dezorientacj¢ i anomig, wspie-
rajaca ,,niemoralno$¢” zycia ekonomicznego i politycznego. Fundamentalizm
probuje dokonaé nowej uniwersalizacji tego, co kiedy$ moglo by¢ uniwersalne,
a obecnie stalo si¢ religijnym i moralnym dogmatem poznawczej mniejszosci.
W spotleczenstwach zachodnioeuropejskich religia przechodzi zmiang spotecz-
nych form. Sprywatyzowana spoteczna forma religijnosci nie moze by¢ interpre-
towana jako upadek religii, co sugeruje teoria sekularyzacji. W tej czy innej for-
mie religia jest nadal zywa. Sprywatyzowana religia znajduje swoja rozproszong
nos$nos¢ spoteczng w posrednich grupach i instytucjach'’.

Bledem teorii sekularyzacyjnych jest ignorowanie faktow, ze religie w warun-
kach nowoczesnosci mogg i rzeczywiscie podlegaja powaznym przeksztalceniom
i modyfikacjom. Zmiany mogg dokonywac si¢ — cho¢ z trudem — od areligijnosci
do religijnosci. Przeobrazenia, jakie dokonuja si¢ we wspotczesnej religijnosci, nie
mozna rozumie¢ wylacznie w kategoriach sekularyzacji, lecz szerzej — jako trans-
formacj¢. Religia oficjalna wprawdzie nie legitymizuje juz catego spoteczenstwa,
utracita swoj wplyw na inne sfery instytucjonalne (np. gospodarka, nauka, pra-
wo), a nawet 1 na sposob zycia poszczeg6lnych ludzi, ale nie oznacza to wytwo-
rzenia si¢ religijnej pustki. ,,Skoro religia jest wlasciwoscia antropologiczna, lu-
dzie pozostaja religijni, za$ religia moze przyjac takie formy spoteczne, ktore
wcale nie musza si¢ wyraza¢ w postaci instytucji i wyobrazen tradycyjnie rozpo-
znawalnych jako religijne. W konsekwencji poszerza si¢ nie tylko pluralizm religii,
ktore konkuruja z pozostatoscia oficjalnego modelu religii (w réznych spoteczen-
stwach w zréznicowanym stopniu). Luckmann podkresla przede wszystkim epo-
kowy wzrost znaczenia procesu prywatyzowania religii”!'.

W ostatniej dekadzie XX wieku socjologowie coraz czg¢sciej mowili o zahamo-
waniu proceséw sekularyzacyjnych w Europie, o rozwoju réznych pozakosciel-
nych form religijnosci (religion unchurched), o nowych formach obecnosci religii

¢ Th. Luckmann. Teorie religii a zmiana spoteczna. W: Socjologia religii. Antologia tekstow.
Red. W. Piwowarski. Krakow 1998 s. 89-107;

10 P. L. Berger, Th. Luckmann. Modernitat, Pluralismus und Sinnkrise. Die Orientierung des
modernen Menschen. Giitersloh 1995. Th. Luckmann. Komunikacja moralna w nowoczesnych
spoleczenstwach. W:: Wspoltczesne teorie socjologiczne. T. 2. Wybér i oprac. A. Jasinska-Ka-
nia, L. M. Nijakowski, J. Szacki, M. Ziotkowski. Warszawa 2006 s. 938-947.

I"'H. Knoblauch. Thomas Luckmann: prywatyzacja nowoczesnej niewidzialnej religii. W:
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w zyciu publicznym. We wspoiczesnym $wiecie nie tyle poglebia si¢ alternatywa
,wiara — niewiara”, ile raczej ,,wiara chrzescijanska — rozne wiary i $wiatopogla-
dy”. Procesy sekularyzacji i indywidualizacji nie oznaczaja upadku czy zmierzchu
religii, ale przede wszystkim zmiang jej charakteru i funkcji. Rozwdj nowych ru-
chow religijnych traktuje si¢ jako ,,dowdd niegasngcej zywotnosci potrzeb religij-
nych i religijnego potencjatu cztowieka. [...]. Swigtosé w doswiadczeniu wspolcze-
snego czlowieka przyjmuje bardzo rozne oblicza i czgsto nieprzystajgce
do okreslen religii historycznych, a socjologia nie moze tego ignorowac”'2. W Sta-
nach Zjednoczonych pod koniec XX wieku okoto 20% Amerykanow dystansowa-
lo si¢ od zorganizowanych religii. Nie dokonywala si¢ u nich konwersja na seku-
laryzm, lecz raczej na rézne formy eklektycznej duchowosci, gwarantujacej
bardziej pewng i autentyczng droge do swojego ,,ja” i sacrum. Przemiana dokony-
wala si¢ od ,,denominacji” do ,,indywidualnej mistyki”, a nie do bezreligijnosci
(,,duchowi ale nie religijni”’)'3. Nalezy jednak pamigtac, ze religijnos¢ czy ducho-
wos¢ pozbawiona konkretnych form instytucjonalnych jest ulotna jak piasek
na pustyni i nie jest fatwa do socjologicznego zbadania.

Nowa religijnos¢ jest czgsto kojarzona z ruchami ezoterycznymi, ktore uzyska-
ty znaczna popularno$¢ w okresie dwoch ostatnich dekad XX wieku. Odwotuja
si¢ one do astrologii, mistyki, religii Wschodu, technik psychologicznych, magii,
parapsychologii oraz do przezywania niezwyktych doswiadczen i doznan (np. do-
Swiadczenia mistyczne, odmienne stany $wiadomosci, poszerzanie $wiadomosci,
mowienie réznymi jezykami, cudowne uzdrowienia). Rynek ksigzek z zakresu
ezoteryki nieustannie ro$nie. Wiele materialow oferuje internet. Klientow wrozbi-
tow, astrologbéw czy jasnowidzOow raczej przybywa niz ubywa. Wierzenia i prakty-
ki astrologiczne — niezaleznie od ich oceny z punktu widzenia zorganizowanych
religii i Ko$ciolow — spelniaja jakie$ rzeczywiste, nie do konca rozpoznane czy zra-
cjonalizowane potrzeby ludzkie . Akcentuje si¢ w tych formach religijnosci i du-
chowosci nie tyle poznawanie, ile raczej emocje, objawienia i doswiadczenia '°.

Zjawiska okre$lane mianem parareligii, czy szerzej duchowosci, wykraczaja
poza t¢ rzeczywisto$¢, ktora ujawnia si¢ w Kosciotach, sektach czy innych orga-
nizacjach religijnych. Tworzy one szerokie pole réznorodnych alternatyw dla tra-
dycyjnego chrzeécijanstwa. Wigza si¢ one ze zdolnoscia cztowieka do transcendo-
wania codziennej rzeczywistosci, ,,przekraczania siebie” i szukania jakich$ form
duchowosci. Socjolog niemiecki H. Knoblauch nazywa te przejawy duchowosci

Filozofia religii od Schleiermachera do Eco. Red. V. Drehsen, W. Griib, B. Weyel. Tt. L. Lysien.
Krakéw 2008 s. 196.

2 1. Borowik. Migdzy ,,upadkiem” religii a ,,religijnym ozywieniem”. W: Wiek wielkich prze-
mian. Red. M. Dobroczynski, A. Jasifiska. Warszawa-Torun 2001 s. 265.

'* J. Casanova. Religie publiczne w nowoczesnym $wiecie. Tt. T. Kunz. Krakéw 2005 s. 340.

'* Z. Drozdowicz. Problemy identyfikacyjne ze wspoiczesnymi kultami, sektami i nowymi
ruchami religijnymi. W: Wspblczesna Europa w poszukiwaniu swej tozsamosci. Red. Z. Droz-
dowicz. Poznan 2003 s. 212-214.

'* S.A. Wargacki. Mistyczne — odmienne stany $wiadomosci — neuroteologia. ,,Nomos.
Kwartalnik Religioznawczy” 2007 nr 57/58 s. 123-139.
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religijnoscia w szerokim tego stowa znaczeniu, a ze wzglgdu na to, ze moze ona
ujawnia¢ si¢ w wymiarach masowych — duchowoscia popularng lub ludowa (po-
puldre Spiritualitdt). Popularna duchowos$¢ moze ujawnia¢ si¢ w nadzwyczajnych
wydarzeniach, jak np. méwienie jezykami, objawienie si¢ aniotow, jak i w do-
$wiadczeniach zwigzanych z umieraniem i $miercig '¢. Tak rozumiana duchowos¢
staje si¢ rzeczywistoscig konkurencyjng dla tradycyjne;j religijnosci. W kazdym ra-
zie r6znego rodzaju nowe zjawiska duchowosci wydaja si¢ zyskiwa¢ na znaczeniu
w poznej nowoczesnosci. Wielu ludzi wspoélczesnych rozmysla i poszukuje sensu
i celu swojego zycia, a nowe formy duchowosci uznaje za bardziej atrakcyjne niz
tradycyjng religijnos¢. Jezeli nowe duchowe poszukiwania sa konkurencyjne wo-
bec tradycyjnych wierzen, to sa niewatpliwie waznym elementem kultury religij-
nej wspolczesnego $wiata i prowadzg niejednokrotnie do réznych pozytywnych
zaangazowan w zycie spolfeczne.

W nowoczesnych spoteczenstwach, zwanych dzisiaj do$¢ czgsto ponowocze-
snymi, religia traci bezposredni wplyw na zycie spoteczne. Takze wiele decyzji jed-
nostkowych nie miesci si¢ w sferze zastrzezonej dla sacrum. W wyjasnianiu i in-
terpretacji zycia spolecznego religia ma w nowoczesnych spoteczenstwach wielu
konkurentéw, tym samym traci swoja dawng wiarygodnos¢ jako jedyne zrodio
sensu zycia. Nie znika ona w spoleczenstwie lecz jedynie zmienia swoje formy spo-
feczne. W tym sensie sekularyzacja moze by¢ pojmowana jako spoteczno-kulturo-
wa transformacja. Byloby przedwczesnie okresla¢ wspotczesne spoleczenstwa wy-
soko rozwinigte jako catkowicie zsekularyzowane. Czynnik religijny jest wciaz
obecny w jaki$ formach we wszystkich dziedzinach zycia ludzkiego. Teoria glo-
balnej sekularyzacji okazuje si¢ niezdolna do wyjasnienia wielu faktow religij-
nych. Przemiany w religijnosci nalezy interpretowac takze w $§wietle teorii plura-
lizacji 1 indywidualizacji, dyspersji, socjalizacji, teorii rynku religijnego
i ewangelizacji (kontrsekularyzacji). Aby badania nad religijnoscig i duchowoscia
byly poznawczo i eksplikacyjnie owocne, nalezy uwzglednia¢ wymienione para-
dygmaty i tworzy¢ wielowymiarowe perspektywy badawcze.

Niespodziewanie, ku zaskoczeniu zwolennikoéw tezy o totalnej sekularyzacji
we wspoélczesnym $wiecie, w wielu spoleczenstwach ponowoczesnych o daleko
idacej sekularyzacji, pojawiaja si¢ tendencje swiadczace o ,,duchowej produktyw-
nosci” wspolczesnej kultury. Coraz czg¢$ciej mowi si¢ na gruncie nauk socjologicz-
nych o swoistym renesansie potrzeb religijnych. Ponowoczesny cztowiek poszuku-
je roznych form zaspokojenia swoich potrzeb religijnych, tyle Zze nie zawsze
w zinstytucjonalizowanych religiach i Kosciotach, lecz bardziej w sferze odko-
Scielnionej i sprywatyzowanej religijnosci (duchowosci), bedacej nierzadko kom-
pilacja (zlepkiem) elementéw z roznych systemow religijnych i filozoficznych.
Obok socjologii religii zaczyna rozwija¢ si¢ socjologia duchowosci.

Nowe formy religijnosci, a zwlaszcza duchowosci, w nowoczesnych spoleczen-
stwach stanowig specyficzny obszar dociekan socjologicznych, ktéry nie poddaje

16 H. Knoblauch. Berichte aus dem Jenseits. Mythos und Realitit der Nahtod-Erfahrung.
Freiburg im Breisgau 1999 s. 32-33.
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si¢ fatwo wyjasnieniom w kategoriach klasycznej socjologii religii, zdominowanej
przez paradygmat sekularyzacyjny. Dowodza one, ze w rzeczywisto$ci nie mamy
do czynienia tylko z linearnym i stopniowym procesem sekularyzacji. Wierzenia
1 obrzedy religijne s3 poddawane rozmaitym transformacjom i modyfikacjom.
Nowe ruchy religijne i nurty duchowosci domagaja si¢ ,,prawa do bycia odmien-
nymi”, az po prawo uwolnienia si¢ od wszelkich transcendentnych odniesien'’.
Zyjemy ani w najlepszym ani w najgorszym ze $wiatow, ale w $wiecie, w ktorym
zaznacza si¢ bardzo wyraznie dywersyfikacja nastrojow, przekonan i zachowan
religijnych.

3. Badania empiryczne nad ,,niewidzialng religia”

Socjologia empiryczna w latach siedemdziesiatych i osiemdziesigtych tylko
czgsciowo nawigzywata do koncepcji ,,niewidzialnej religii”. Konstatowano, ze
tradycyjne formy religii zalamuja si¢ lub przybieraja nowe ksztalty, wskazywano
na tendencje prywatyzacyjne i synkretyczne, na ,.kurczenie si¢”’ rozmiaréw Trans-
cendencji, przejmowanie przez wartos$ci osobiste (np. autonomia, dobrobyt, tro-
ska o zdrowie i ciato) funkcji, wypelnianych dawniej przez wielkie Transcenden-
cje, pojawianie si¢ roznych form niedogmatycznej, sfragmentaryzowanej,
rozproszonej religijnosci (R. Cipriani), religijnosci implicite (E. I Bailey), ubogiej
w teologiczne wyobrazenia o Bogu (S. Burgalassi), religijnosci rynkowo zoriento-
wanej (R. Stark, W. S. Bainbridge), czy przejawiajacej si¢ w ruchu New Age, w no-
woczesnym okultyzmie czy w ruchach terapeutycznych (N. J. Demerath). Badania
empiryczne koncentrowaly si¢ bardziej na diagnozowaniu proceséw ostabienia re-
ligijnosci koscielnej, zmniejszania si¢ liczby zwolennikéw ,,oficjalnego” modelu re-
ligijnosci (religijno$é selektywna) niz na opisie przejawdw ,,niewidzialnej religii”.

Teoretyczne koncepcje ,,niewidzialnej religii” Th. Luckmanna zostaty w peini
zweryfikowane w badaniach empirycznych nad religijnoscia dopiero w 1991 roku
przez niemieckiego socjologa H. Barza. Postanowit on zbada¢ te nurty religijne,
para- lub pseudoreligijne, ktore pojawialy si¢ poza oficjalnymi Kosciotami, sta-
wiajac takze pytanie, w co w ogole wierzy miodziez niemiecka, co sadzi ona
0 chrzescijaniskim przestaniu Kosciolow, w co wierzy ta miodziez, ktéra odeszia
od Kosciota, jakie znaczenie przepisuje ona religii w Zyciu codziennym, czy i w ja-
ki sposob poszukuje ostatecznego sensu zycia (tzw. horyzont sensu), jak wyglada
»Swiat” zycia ludzi mlodych po wygas$nigciu tradycyjnej religii chrzescijanskiej
(,,wiara bez wiary”). Tak postawiony problem socjologiczny wymagat odwotania
si¢ do funkcjonalnego pojecia religijnosci, w ktorym religia nie jest ograniczona
do tradycji chrzescijaniskiej czy okreslonych prawd wiary, lecz jest rozumiana sze-
roko jako wielkos$¢ strukturalizujaca i obejmujaca wszystkie dziedziny zycia co-
dziennego, w ktorej sacrum i profanum nie sa absolutnie od siebie oddzielone. To,

' C. G. Parker. Wspdlczesna religia ludowa. Ztozony obiekt badan dla socjologéw. W: So-
cjologia codziennosci. Red. P. Sztompka, M. Boguni-Borkowska. Krakow 2008 s. 823.



200 Ks. Janusz Mariariski

co $wieckie, moze nabiera¢ sensu religijnego, to, co religijne czy koscielne, moze
pehi¢ inne funkcje, nie majace wiele wspodlnego z religia.

Badania socjologiczne nad religijno$cia mtodziezy niemieckiej zostalo pomy-
$lane jako studium o charakterze jakosciowym. Tematy rozméw dotyczyly naj-
pierw spraw zycia codziennego, jak postawy wobec pracy, czas wolny, kontakty
spoteczne w srodowisku réwiesniczym, doswiadczenia zyciowe, orientacje moral-
ne itp., a wigc szerokiego pola opinii i przekonan zyciowych. Dopiero jakby
na drugim planie pojawily si¢ problemy zwiazane ze znaczeniem religii w Zyciu
osobistym, z wiarg w Boga i Chrystusa, postawg wobec Kosciota, wreszcie proble-
my zwigzane z konkretnymi do$wiadczeniami religijnymi, parareligijnymi czy
pseudoreligijnymi. W interpretacji zebranych materialéw empirycznych byl stoso-
wany fenomenologiczny opis.

Podstawowe pytanie badawcze dotyczyto kwestii, w co wierza mtodzi, ktérych
w tradycyjnym sensie nalezatoby okresli¢ jako niewierzacych, dla ktorych trady-
cyjne nauki chrzescijanskie s3 zwyklg retoryka. Jak wynika z omawianych badan,
credo przecigtnego miodego cztowieka w Niemczech zdystansowanego wobec re-
ligii i Kosciota mozna skrétowo przedstawi¢ w nastgpujacy sposob: wierze przede
wszystkim w samego siebie, wierzg tylko w to, co uznaj¢ za prawdziwe, nie wierzg
w co$ nadnaturalnego, wierz¢ w Boga i Szatana, ktory jest we mnie, w kosmosie,
wierze w to, co dostrzegam, co potrafi¢ udowodnié, wierze¢ w paranormalne zja-
wiska (np. jasnowidzenie, fenomeny okultystyczne), wierz¢ w reinkarnacj¢. Nie-
ktorzy z tych badanych odczuwali jeszcze jaka$ wi¢z z dawna tradycja chrzesci-
janska, od ktorej pragngli si¢ zdystansowac, ale interesowali si¢ réznymi religiami,
w ktorych — jak sadzili — znajduje si¢ wigcej prawdy niz w chrzescijanstwie. Wresz-
cie byli i tacy, ktorzy mowili: ,,wierze tylko o tyle, o ile co$ z tego mam” (utylitar-
na postawa wobec religii)'.

Badania socjologiczne Barza spotkaly si¢ z ostra krytyka w kregach socjolo-
gow religii i teologéw pastoralistow. Krytycy podkreslali dowolno$¢ w ustalaniu
proby badawczej (86 osob), podejscie dziennikarskie i reporterskie w opracowa-
niu zebranych wynikéw empirycznych, brak teoretycznego uzasadnienia wyboru
takich, a nie innych dziedzin zycia, w ktoérych $ledzi si¢ przejawy ,,niewidzialnej
religijnosci”, naduzycia interpretacyjne uzyskanych wynikow (tworzenie zwy-
ktych artefaktow), dowolno$¢ w tworzeniu typologii i w kwalifikowaniu poszcze-
go6lnych jednostek jako ,oddalonych od Kosciota”, ,heretykow” i ,,zwigzanych
z Kosciotem”. Studium socjologiczne Barza opisuje dos¢ dobrze t¢ czes¢ mtodzie-
zy wywodzacej si¢ z Kosciota ewangelickiego, ktéra odczuwa dystans wobec wia-
snego Kosciota lub w praktyce odeszta juz daleko od wszelkich form zinstytucjo-
nalizowanej religijnosci. Uzyskane wyniki empiryczne sa wyzwaniem dla

'8 H. Barz. The pursuit of happiness. Empirische Befunde zur Religion der unglaubigen Ju-
gend in Deutschland. ,,Praktische Theologie” 29: 1994 nr 2 s. 106-108. H. Barz. Postmoderne
Religion am Beispiel der jungen Generation in den Alten Bundeslidndern. Opladen 1992. H.
Barz. Postsozialistische Religion am Beispiel der jungen Generation in den Neuen Bun-
deslandern. Opladen 1993.
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duszpasterstwa miodziezowego, ktore zbyt silnie koncentruje si¢ na tych, ktérzy
jeszcze praktykuja, a sukcesy duszpasterskie mierzy wzrostem udzialu w nabo-
zenstwach koscielnych. Reakcje oficjalnych kregow koscielnych na rezultaty ba-
dan socjologicznych wskazujacych na radykalna utratg znaczenia religii chrzesci-
janskiej w zyciu wielu mtodych ludzi oscylowaty pomigdzy dramatycznym Igkiem
1 lekcewazacym bojkotem (,,nic nowego”, ,,nie odpowiada prawdzie”). Krytycy
nie dostrzegli trudnosci badan nad ,,niewidzialng religijnoscia”, ktora wciaz znaj-
duje si¢ in statu nascendi. Warto zaznaczy¢, ze podobnych badan socjologicznych
nie przeprowadzono dotychczas w srodowiskach mtodziezy katolickiej catkowicie
zdystansowanej wobec Kosciota'’.

Od poczatku lat dziewigcdziesiatych ubieglego wieku koncepcja ,,niewidzialnej
religii” pojawia si¢ — przynajmniej posrednio — jako problem badawczy w diagno-
zach dotyczacych tzw. religijnosci pozakoscielnej. Religijno$¢ pozakoscielna (zindy-
widualizowana, sprywatyzowana, niewidzialna, ,,}azikujaca”) w szerokim rozumie-
niu tego stowa odnosi si¢ do wszelkich form zycia religijnego, ktore ksztaltuja sig
poza wielkimi Kosciotami chrzescijanskimi (katolicyzm, prawostawie, protestan-
tyzm), a wigc obejmuje ona zaréwno tradycyjne sekty, jak i nowe ruchy religijne nie
zwigzane z wielkimi Kosciotami. Tego rodzaju religijno$¢ odbiega mniej lub bar-
dziej znaczaco od tej, ktora jest propagowana i oczekiwana przez Koscioly, od sys-
temu wartosci i norm oraz oczekiwanych rél w ramach instytucji koscielnych.
W sensie $cistym religijno$¢ pozakoscielng odnosimy do tych form zycia religijnego,
ktore ksztaltujg si¢ poza formami zinstytucjonalizowanych religii (facznie z nowy-
mi ruchami religijnymi). Chodzi o tych wierzacych, ktorzy okreslaja siebie jako re-
ligijnych, ale réwnocze$nie — mniej lub bardziej radykalnie — odrzucaja wszelkg re-
ligi¢ zinstytucjonalizowang. Wierza oni, ze droge do Boga (rozmaicie rozumianego)
odnajduje si¢ nie poprzez spolecznie uznane formy religii, lecz dzigki osobistej wie-
rze. Maja swojego Boga, swoje niebo, swoje zbawienie, swoje matle credo. Niewiele
znaczg dla nich granice pomigdzy poszczeg6lnymi religiami i wyznaniami.

Coraz wigcej ludzi wierzacych nie chee, by Kosciot definitywnie ustalat, jak ma
wyglada¢ ich zycie religijne. Uwazaja oni, Ze maja prawo samodzielnie okresla¢
swoj stosunek do Kosciola i ustalonych przez niego wartosci i norm. Ta subiek-
tywna definicja religijnosci nie musi by¢ zgodna z wymogami kanonicznymi. Kry-
zys spolecznie zinstytucjonalizowanych form religii zbiega si¢ z popularnoscia
tych form kultu religijnego, ktére nie wymagaja trwalego zaangazowania i podej-
mowania nieodwolalnych zobowigzan. Religijno$¢ pozakoscielna jest nie tylko
stanem, ale przede wszystkim ciggtym procesem, nie tyle jest dana, ile zadana, po-
zostaje w stanie niedookreslenia, otwarta na roézne opcje i rozwigzania. Tworzy
podstawy do hiperpluralizmu religijnego. W warunkach (po) nowoczesnosci nic
nie jest dane w sposob nieodwolalny, raz na zawsze, takze i religijnos¢. Religijnosé
pozakoscielna o charakterze zindywidualizowanym nie jest czyms stalym, lecz ja-

' Jugend und Religion. ,,Wer glaubt denn heute noch an die sieben Gebote?” Hrsg. von 1.
Holzapfel, W. Schonamsgruber, W. Stark. Bad Boll 1992 s. 350. J. Marianski. Religia i Kosciot
migdzy tradycja i ponowoczesnoscia. Studium socjologiczne. Krakéw 1997 s. 310-311.
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wi si¢ jako co$ nieokres$lone, ciagle otwarte na r6zne mozliwosci, niekiedy staje si¢
bardzo atrakcyjnym ,,towarem”.

Religijno$¢ pozakoscielna ma dos¢ czgsto charakter synkretyczny, w skrajnych
przypadkach ksztaltuja si¢ jej postaci hybrydalne. Wiara ztozona z elementow za-
czerpnigtych z roznych religii moze by¢ poréwnana do dywanu splecionego z roz-
nych tkanin, albo do duchowego supermarketu, ,,szwedzkiego stotu”, z ktoérych
kazdy moze wybiera¢ to, co zechce, co mu si¢ podoba, wedtug wlasnego uznania.
Tzw. bricolage w odniesieniu do religii, albo ,,religia a la carte” oznacza, ze jed-
nostka konstruuje swoja religijnos¢ wedtug preferowanych przez siebie prawd (do-
gmatow), wartosci i norm moralnych, praktyk i doswiadczen religijnych, a nawet
i tresci parareligijnych oraz przesadow. Religijny bricolage charakteryzuje si¢ in-
dywidualnoscig i synkretyzmem?®. Socjolog austriacki R. Richter nazywa to zja-
wisko postmodernistyczng religia zindywidualizowana %!, a socjolog wloski R. Ci-
priani méwi o religijnosci ,,rozproszonej” (dyfuzyjnej)>. Z oficjalnej religii
przyjmuje si¢ to, co uwaza si¢ za pozyteczne lub pozadane, nie przywiazuje si¢
znaczenia do apeli wladz koscielnych. Tradycyjne autorytety i instytucje tracg si-
le wplywania na cale spoleczenstwo, a nawet na zycie wiernych.

Niektorzy socjologowie mowig o nowych formach duchowosci jako o ekwiwa-
lentach religii, o pozakoscielnej religijnosci (duchowosci), parareligii, religijnosci
alternatywnej, substratach religii, magii, przesadach, o alternatywnych formach
wiary, o orientacjach duchowych w religijnosci codziennej, o renesansie ezotery-
ki, o przebudzeniu ewangelizacyjnym. W literaturze socjologicznej odnajdujemy
wiele okreslen w odniesieniu do nowych form religijno$ci: ponownie upolitycznio-
na $wiadomos¢ religijna (J. Habermas), chrzescijanstwo poza Kosciolem (T.
Rendtorff), demonstracyjne zajmowanie publicznych przestrzeni przez przedsta-
wicieli organizaciji religijnych (F. W. Graf), niewidzialna religia w religii widzialnej
(Ch. Bochinger), rozproszona religijnos¢ (M. N. Ebertz), kulturowe zainteresowa-
nie religig (U. Ruh), mglawica mistyczno-ezoteryczna (F. Champion), subiektyw-
na religia prywatna (D. Martin), niezorganizowana subiektywna duchowos¢ (D.
Martin), powtorne zwycigstwo religii (M. Introvigne), religia tesknoty (M. Widl),
postmodernistyczna poboznos¢ ludowa (M. Widl), alternatywne formy duchowo-
éci i religii (J. Beckford), ponowoczesne zainteresowanie tradycyjnymi formami
chrzescijanstwa (D. Lyon), duchowe poszukiwania (R. Bibby), poszukujaca reli-
gijnos¢ (K. Bowen), postreligijna duchowos¢ bez Boga (1. Verhack), powr6t Bo-
ga (E. Otto), renesans religii (H. Joas).

Zjawiska okreslane mianem parareligii wykraczaja poza te rzeczywistos¢, kto-
ra ujawnia si¢ w Kosciotach, sektach czy innych organizacjach religijnych. Wiaza

2°S. Wargacki. Bricolage religijny. W: Leksykon socjologii religii. Zjawiska — badania — teo-
rie. Red. M. Libiszowska-Z6ltkowska, J. Marianski. Warszawa 2004 s. 41.

21 R. Richter. Die Lebensstilgesellschaft. Wiesbaden 2005 s. 81.

2 R. Cipriani. Secularization or ,,diffused religion?” W: Religiositit in der sikularisierten
Welt. Teoretische und empirische Beitridge zur Siakularisierungsdebatte in der Religionssoziolo-
gie. Wiesbaden 2006 s. 123-140.
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si¢ one ze zdolnoscig czlowieka do transcendowania codziennej rzeczywistoéci,
»przekraczania siebie” i szukania jakich$ form duchowosci. Socjolog niemiecki
H. Knoblauch nazywa te przejawy duchowosci religijnoscia w szerokim tego sto-
wa znaczeniu, a ze wzgledu na to, Ze moze ona ujawnia¢ si¢ w wymiarach maso-
wych — duchowoscig popularng lub ludowa (populire Spiritualitit). Popularna
duchowos$¢ moze ujawnia¢ si¢ w nadzwyczajnych wydarzeniach, jak np. moéwienie
jezykami, objawienie si¢ aniolow, jak i w doswiadczeniach zwigzanych z umiera-
niem i $miercig 2. Tak rozumiana duchowos¢ staje si¢ rzeczywisto$cig konkuren-
cyjng dla tradycyjne;j religijnosci. W kazdym razie r6znego rodzaju nowe zjawiska
duchowosci wydaja si¢ zyskiwa¢ na znaczeniu w pdznej nowoczesnosci. Wielu lu-
dzi wspélczesnych rozmysla i poszukuje sensu i celu swojego zycia, a nowe formy
duchowosci uznaje za bardziej atrakcyjne niz tradycyjna religijno$é (od religijno-
$ci do duchowosci).

Religie w takiej czy innej formie sa elementem ,,nie do wykre$lenia” ze spofe-
czenstwa, nawet jezeli tradycyjne Koscioly chrzescijanskie w Europie znajduja sie
w stanie permanentne;j ,,turbulencji”. Nie sg one przej$ciowa faza w rozwoju ludz-
kosci, niedopasowana do wspélczesnych spoleczenstw, lecz uniwersalng cecha
ludzkiej kondycji, wlaczajaca indywidualng istote ludzka w doswiadczenie trans-
cendencji i poszukiwanie dobrego zycia®. Co prawda, z socjologicznego punktu
widzenia nie mozna udowodni¢, ze cztowiek jest z natury religijny, ale wydaje si¢
on przynajmniej wirtualnie religijny. W procesach indywidualizacyjnych jednost-
ka znajduje si¢ w centralnym punkcie wszystkich intereséw zyciowych, takze reli-
gijnos¢ nabiera cech zindywidualizowanych. W konsekwencji socjologowie prze-
suwajg swoje zainteresowania z relacji ,religia — Kosciol” na aspekty
zindywidualizowanej religijnosci, ktora coraz wyrazniej pojawia si¢ w polu religij-
nym wspoéiczesnych spoleczenstw ». Pozakoscielna religijnos¢, takze w wersji reli-
gijnosci postmodernistycznej, charakteryzuje si¢ wysoka koniunkturg, tym sa-
mym i teoria ,niewidzialnej religii” Luckmanna zyskata jakby na znaczeniu.
Fenomenologiczne zatozenia socjologii wiedzy i funkcjonalistyczna koncepcja re-
ligii, lezace u podstaw ,,niewidzialnej religii” okazaly si¢ owocne dla rozwoju so-
cjologii religii, zarébwno dla teorii jak i praktyki badawczej . Badania nad religij-
noscig pozakoscielng doprowadzily do rozszerzenia i uszczegétowienia koncepcji
»niewidzialnej religii”.

Wedtug sondazu z 2002 roku w niemieckich landach zachodnich formy poza-
koscielnej religijnosci nie byly zbytnio rozpowszechnione w spoleczefistwie. W ca-

# H. Knoblauch. Berichte aus dem Jenseits. Mythos und Realitit der Nahtod-Erfahrung.
Freiburg im Breisgau 1999 s. 32-33.

% Th. Luckmann. Transformations of Religion and Morality in Modern Europe. ,,Social
Commpass” 50: 2003 nr 3 s. 275-285. H. Knoblauch. Europe and Invisible Religion. ,,Social
Compass™ 50: 2003 nr 3 s. 275.

* P. Bourdieu. Medytacje pascalianskie. T. K. Wakar. Warszawa 2006 s. 160 i 233.

% M. Zemto. Relacje migdzy socjologia wiedzy i socjologia religii w ujeciu Petera L. Bergera
i Thomasa Luckmanna. , Kultura i Spoleczefistwo™ 49: 2005 nr 3 s. 143-163.
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lej zbiorowosci 2,8% badanych informowato o swoich osobistych doswiadczeniach
z New Age, 6,0% — z antropozofia i teozofia, 5,6% — z zen-medytacjami, 2,0%
— z reinkarnacja, 13,5% — z kamieniami majacymi wplyw na zdrowie, 4,1% — z mi-
styka, 5,5% — z magia, spirytyzmem i okultyzmem, 6,5% — z cadownymi uzdrowie-
niami, 21,0% — z rdézdzkarstwem i wahadetkiem, 17,0% - z wrdzeniem
z kart, 29,1% — z astrologia i horoskopami. Wskazniki tych, ktorzy zdecydowanie
wierzyli w te praktyki, byly do$¢ niskie, wskazniki stabo wierzacych — wyraznie
wyzsze. Pomigdzy religijnoscig koscielng i pozakoscielng nie istniata ani pozytyw-
na ani negatywna korelacja. Religijnos¢ pozakoscielng — w powyzszym rozumie-
niu — mozna odnalez¢ zarowno w Kosciotach chrzescijanskich, jak i poza nimi. Jej
wzrost nie kompensuje ostabienia religijnosci koscielnej i koscielnosci. Warto pod-
kresli¢, ze w wielkich miastach, wsrod mlodziezy i osob lepiej wyksztalconych
aprobata tradycyjnych tresci wiary chrzescijanskiej plasuje si¢ ponizej ,,Sredniej”,
aprobata roznych form religijnosci pozakoscielnej miesci si¢ powyzej tej ,,Sredniej”.
Trend ku subiektywnej, alternatywnej czy synkretycznej religijnosci jest — we-
dhug D. Pollacka — fenomenem mniejszoSciowym w spoteczenstwie. Koscioly po-
zostaja w dalszym ciggu najwazniejszym reprezentantem religii . Nowe przejawy
poszukiwan duchowych uznaje si¢ za zjawiska o charakterze przejsciowym, jako
swoiste hobby, ktoremu brak rzeczywistej glebi i ,,ontologicznego” znaczenia.

Wsrod miodziezy niemieckiej bedacej w wieku 12-25 lat w 2006 roku — jak wy-
nika to z 15. sondazu Shella — 46% badanych wierzylo, ze ich zycie okresla los
i przeznaczenie, 24% — aniotowie i dobre duchy, 22% — gwiazdy i ich konstela-
cje, 16% — niewytlumaczalne zjawiska jak jasnowidztwo i telepatia, 9% — szatan
i zte duchy, 7% — UFO i istoty pozaziemskie; 42% — wykluczalo wplyw wszystkich
tych instancji (w sumie 58% — dopuszczalo). Wiara w zjawiska parareligijne jest
znacznie bardziej intensywna wsrod osob wierzacych w Boga osobowego lub
w jakas$ istot¢ wyzsza, niz wsréd niezdecydowanych lub niewierzacych. Znaczna
cze$¢ miodziezy dystansuje si¢ wobec tych zjawisk, np. wsrod niewierzacych
az 66% badanych kwestionuje wplyw wymienionych wyzej istot czy instancji
na swoje zycie (wsrod wierzacych w Boga osobowego — 28%). Istnieje wigc zwia-
zek korelacyjny migdzy postawami religijnymi i parareligijnymi 2.

Nawet w bardzo zsekularyzowanych krajach Europy Zachodniej, jak np.
w Holandii (61% ludnosci nie nalezy do Kosciotéw), socjologowie odnotowuja
rozwoj roznych form ,,postmodernistycznej duchowosci” oraz postaw i zachowan
magicznych. Wsréd ogétu badanych Holendréw w 2006 roku 42% wierzyto, ze
niektore osoby maja zdolnos¢ przepowiadania przysztosci, 35% wierzyto w moz-
liwo$¢ nawigzania kontaktu ze zmartymi, 29% wierzylo w horoskopy i ich wpltyw

7 D. Pollack. Wiederkehr der Religion oder Sikularisierung. Zum religidsen Wandel in
Deutschland. ,,Ost — West. Européische Perspektiven” 8: 2007 nr 1 s. 15-19.

# Th. Gensicke. Jugend und Religiositat. W: Jugend 2006. 15. Shell Jugendstudie. Eine prag-
matische Generation unter Druck. Frankfurt am Main 2006 s. 211-216. M. Sellmann. Shell-Ju-

gendstudie 2006. Eine pragmatische Generation unter Druck. ,,Stimmen der Zeit” 132: 207 nr 1
s. 67-68.
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na zycie cztowieka. Wedlug oceny socjologéw holenderskich okoto 8% ludnosci
tego kraju mozna okresli¢ jako deklarujacych ,,nowa duchowos¢”. Szczegolnie sg
oni reprezentowani przez ludzi wierzacych ale niezwigzanych z Kosciotami, ko-
biety, osoby z wyzszym wyksztalceniem, mieszkajacych w wielkich miastach.
Otwarto$¢ na nowe formy duchowosci wyraznie wzrasta®.

Do nurtu wspotczesnej duchowosci mozna zaliczy¢ ruch New Age ( ,,Nowa
Era”) okreslany jako kult, religia, ruch guasi-religijny, ruch pseudoreligijny lub ja-
ko szeroki nurt kultury duchowej wspotczesnego swiata. W srodkach masowego
przekazu ruch ten okreslany jest takimi terminami, jak: nowa ideologia, neopo-
ganizm, neognoza, nowa orientacja, nowa s$wiadomos¢, nowa filozofia zycia, du-
chowos$¢ alternatywna itp. Jest on do pewnego stopnia metafora zmian spotecz-
no-religijnych konca XX wieku, obecnie nie budzi juz tak wielkiego
zainteresowania jak 10-20 lat temu. Przeszed! on takze znamienng ewolucjg, od
ruchu nastawionego na transformacj¢ spoteczenstwa jako catosci, do ruchu pro-
mujgcego przemiang $wiadomosci jednostki (transformacja osobista)™®.

4. Ocena teorii ,,niewidzialnej religii”

Koncepcja ,,niewidzialnej religii” czy szerzej nowych spotecznych form religij-
nosci zyskata zarowno zwolennikow, jak i przeciwnikéw. Krytycy tej teorii wska-
zywali m.in. na nastgpujace jej stabe punkty: a) koncepcja ,,niewidzialnej religii”
nie zostata dostatecznie opracowana, a cechy ,,nowej spotecznej formy religii” ma-
ja jedynie status tymczasowych spekulacji, nietatwo poddajacych si¢ empirycznej
operacjonalizacji; b) Wyrazano watpliwosé, czy indywidualna (sprywatyzowana)
religijno$¢ moze by¢ okreslana jako spoteczna forma religii (K. Dobbelaere); )
Luckmann nie docenia faktu, ze sprywatyzowana religia moze podlega¢ intersu-
biektywnej ,,resocjalizacji”, czyli przeksztalca¢ si¢ w religijnos¢ koscielng, nawet
jezeli ten proces jest niezwykle trudny, ocenia on pesymistycznie szanse przetrwa-
nia zinstytucjonalizowanej, koscielnej religijnosci; d) Procesy prywatyzacji s tak
przedstawiane, ze nie sposob dostrzec roznicy migdzy prywatyzacja i subiektywi-
zacja. Uwolnienie jednostki od determinizméw socjostrukturalnych prowadzi
do swoistej ,,sakralizacji” indywidualnych potrzeb; ) Luckmann przyporzadko-
wal demontaz tradycyjnych instytucji koscielnych procesowi sekularyzacji, nie
przyznajac przy tym, ze te formy spoleczne przechodza w formy zindywidualizo-
wane (C. Meyer); f) Empiryczne badania nad ,niewidzialna religia” natrafiaty

» U. Ruh. Niederlande: Panorama des religiosen Wandels. ,,Herder Korrespondenz” 61:
2007 nr 7 s. 334.

3 S A. Wargacki. Ruch New Age a innowacje religijne i spoleczno-kulturowe (w druku). Z.
Drozdowicz. Problemy identyfikacyjne ze wspotczesnymi kultami, sektami i nowymi ruchami
religijnymi. W: Wspétczesna Europa w poszukiwaniu swej tozsamosci. Red. Z. Drozdowicz.
Poznan 2003 s. 215. U. Bejma. Powstanie i charakter ruchu New Age. W: Spoleczenistwo pol-
skie w procesie przemian. Ksigga pamigtkowa dedykowana panu profesorowi Mieczystawowi
Trzeciakowi w 74. rocznice urodzin. Red. U. Bejma. Warszawa 2008 s. 118-154. R. T. Ptaszek.
Nowa Era religii? Ruch New Age i jego doktryna — aspekt filozoficzny. Siedlce 2008.
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na znaczne trudnosci, a niektorzy badacze uznali nawet, Ze tezy ,,niewidzialnej re-
ligii” nie poddaja si¢ operacjonalizacji (C. Meyer); g) Krytyka Scistych powigzan
socjologii religii z Ko$ciotami jest tylko do pewnego stopnia stuszna, krytykuje si¢
zwlaszcza ,,teze marginalizacyjna”, wedtug ktorej aktywni cztonkowie Kosciotow
rekrutujg si¢ z marginalnych grup spotecznych (K. Koracevic, M. C. Mason).

Podejmujac krytyke tradycyjnej socjologii Kosciota, odwolujacej si¢ od ko-
Scielno-instytucjonalnego rozumienia religii, Luckmann stwierdza, ze popada
ona w niebezpieczenstwo zagubienia wlasciwego przedmiotu socjologii religii.
W warunkach wspoéltczesnych wigzi migdzy codziennoscia i transcendujaca rze-
czywisto$cig pozacodzienng religia nie jest tak bardzo ustrukturalizowana jak
w spoleczenstwach tradycyjnych. Na rynku transcendencji konkuruja z sobg roz-
ne modele wartosci i orientacji zycia. Sg to, z jednej strony, §wiatopoglady i ide-
ologie, wynikajace ze spotecznej rekonstrukcji doswiadczenia ,,$redniej transcen-
dencji”, takiej jak nardd, rasa, spoleczenstwo bezklasowe, ideologie wyzwolenia
spolecznego oraz, z drugiej strony, doswiadczenia ,,malej transcendencji”, takie jak
emancypacja, samorealizacja, autonomia i swoista sakralizacja podmiotu (,,ja”).
Przejmuja one funkcje spetniane uprzednio przez ,,wielkie transcendencje”.

Wozrost intersubiektywnych rekonstrukcji doswiadczen ,,malej” i ,,Sredniej
transcendencji” zbiega si¢ z ostabieniem tradycyjnych modeli ,,wielkiej transcen-
dencji”. Nie oznacza to jednak konca podstawowych funkcji religii, lecz jej pry-
watyzacje i indywidualizacj¢. Instytucjonalnie utrwalana religia przeksztalca sig
w religi¢ niejasng, niewidzialng, niestabilng i subiektywna. Funkcjonalna defini-
cja religii pozwala na $ledzenie postgpow sekularyzacji pojmowanej jako prze-
mieszczanie si¢ sacrum. Nie mowi si¢ o upadku religii czy jej odrodzeniu, lecz
o metamorfozach religii w nowoczesnych spoteczenstwach. Studia nad interakcja
face to face i formami komunikacji spolecznej s3 podstawa wyjasniania proceséw
obiektywizacji, bedacych zrodlem wzoréw interpretacyjnych i wizji $wiata, stano-
wigcych ,,rdzen” tego co religijne.

W zagadnieniach metodologicznych Luckmann aczy elementy socjologii fe-
nomenologicznej, socjologii wiedzy i socjologii religii. Jego zainteresowania ba-
dawcze koncentruja si¢ na swoistych spotecznych aspektach religii, przy czym ak-
cent kladzie na jej prywatyzacj¢ (miewidzialna religia). Fenomenologiczne
.zalozenia socjologii wiedzy pociagnety za sobg dalekosiezne konsekwencje nie tyl-
ko dla teorii, ale i praktyki badawczej socjologii religii. Ksiazka The Invisible Re-
ligion otworzyla ,,neoklasyczny” okres w uprawianiu przez niego socjologii religii,
po okresie klasycznym socjologii religii i okresie socjologii Kosciota, i wywotata
duzy rezonans takze w religioznawstwie, w teologii, a nawet w Srodowiskach po-
zanaukowych. Krytyka socjologii Kosciota doprowadzita Luckmanna do ukaza-
nia nowej spolecznej formy religii, przejawiajacej si¢ w zdolnosci jednostki
do transcendowania swej biologicznej natury z racji podzielanego $wiata sensu
1 znaczen, czyli tam, gdzie jednostka i spoleczenstwo do$wiadczaja symboliczno-
-sensownej transcendencji. Poddat takze ostrej krytyce paradygmat sekularyzacji.
Wedtug niego, teza globalnej sekularyzacji jest swoistym nowoczesnym mitem,
ktory bardziej zaciemnia, niz wyjasnia przemiany w religijnosci.
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5. Uwagi koncowe

W nowoczesnych spoleczenstwach, zwanych dzisiaj dos¢ czgsto ponowocze-
snymi, religia traci bezposredni wptyw na zycie spoteczne. Takze wiele decyzji jed-
nostkowych nie miesci si¢ w sferze zastrzezonej dla sacrum. W wyjasnianiu i in-
terpretacji zycia spofecznego religia ma w nowoczesnych spoteczenstwach wielu
konkurentow, tym samym traci swoja dawng wiarygodnos¢ jako jedyne zrodio
sensu zycia. Nie znika ona w spoleczenstwie lecz jedynie zmienia swoje formy spo-
feczne. W tym sensie sekularyzacja moze by¢ pojmowana jako spoteczno-kulturo-
wa transformacja. Byloby przedwczesnie okresla¢ wspotczesne spoleczenstwa wy-
soko rozwinigte jako catkowicie zsekularyzowane. Czynnik religijny jest wciaz
obecny w jaki$ formach we wszystkich dziedzinach zycia ludzkiego. Teoria glo-
balnej sekularyzacji okazuje si¢ niezdolna do wyjasnienia wielu faktow religij-
nych. Przemiany w religijnosci nalezy interpretowa¢ takze w $wietle teorii plura-
lizacji 1 indywidualizacji, dyspersji, socjalizacji, teorii rynku religijnego
i ewangelizacji (kontrsekularyzacji). Aby badania nad religijnoscig i duchowoscia
byly poznawczo i eksplikacyjnie owocne, nalezy uwzglednia¢ wymienione para-
dygmaty i tworzy¢ wielowymiarowe perspektywy badawcze.

Socjologia religii poszukuje wcigz swojej odnowy. Marksisci i strukturalni
funkcjonalisci znalezli si¢ na peryferiach socjologii religii, a przynajmniej nie od-
grywaja juz roli wiodacej. Poszukuje si¢ wciaz nowych paradygmatow w socjolo-
gii religii, konkurencyjnych albo komplementarnych w stosunku do tezy sekula-
ryzacyjnej. Zmienia si¢ takze sama religijnos¢, ktora nie jest jakim$ procesem
abstrakcyjnym, lecz konkretnym, ingerujacym w nasze zycie codzienne, w relacje
migdzyludzkie, w uklady instytucjonalne itp. Socjologia bada ja z neutralnego
punktu widzenia (tzw. metodologiczny agnostycyzm), wskazujac na jej role we
wspolzyciu migdzyludzkim, w odniesieniu do orientacji dziatan spotecznych i le-
gitymizacji porzadku spolecznego *'. W rozszerzonych definicjach religii uznaje
si¢ za religie to, co ludzie akceptujg jako religi¢. Wraz ze zmiang religijnosci po-
trzebne s3 nowe paradygmaty interpretacyjne i eksplikacyjne.

Nalezy podkresli¢, ze wspotczesna socjologia religii idzie coraz czgsciej w kie-
runku tzw. definicji inkluzywnych (funkcjonalnych). W ujeciach funkcjonalnych
tre$¢ (przedmiot) i funkcje religii nie sg uyjmowane tacznie. Moze si¢ wigc zdarzy¢,
ze przedmiotem analizy funkcjonalnej beda zjawiska, ktore zwyczajowo (a nawet
przez samych dziatajacych) nie sa okreslane jako religijne, albo straca swoj religij-
ny charakter te tresci i formy religijne, ktore nie wypelniaja przypisywanych im
funkcji. Zwolennicy teorii funkcjonalnych dostrzegaja korzysci poszerzenia defi-
nicji religii w tym, ze umozliwia to analiz¢ ,,niewidzialnych” form religijnosci czy
funkcjonalnych ekwiwalentéw religii. Funkcjonalne rozumienie religii pozwala
bada¢ $lady religijne w obszernym polu spotecznym. Ujawnia wyrazniej niz pojg-

31 H. Knoblauch. Religion und Soziologie. W: Religion in der modernen Lebenswelt. Ersche-
inungsformen und Reflexionsperspektiven. Hrsg. von B. Weyel, W. Grib. Géttingen 2006
s. 279-280.
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cie substancjalne, zwigzki pomigdzy jednostka, spoleczenstwem i religia*?, pozwa-
la poszukiwac¢ znaczenia ,,glgbszych” wymiaréw ludzkiego zycia.

W zsekularyzowanym $wiecie ro$nie konkurencja religijna. ,,Chrzescijanie nie
sq juz tylko migdzy swymi — panorama religijna rozciaga si¢ szeroko, poczawszy
od wielkich Kosciotow az tzw. Koscioly «wolne» i sekty. Notuje si¢ przechodzenie
na islam i judaizm, podobnie jak i do roéznych, bardziej lub mniej aktywnych
w Niemczech religii wschodnich. Do tego dochodzi, jak pisze Kehl, swego rodza-
ju «rozcztonkowanie» religijnej sceny (wczesniej méwiono w tym wzgledzie tylko
o tzw. religiach mtodziezowych i new age): pojawiaja si¢ nurty ekologiczne, «na-
ukowe», medycyny alternatywnej, psychologiczne, feministyczne, okultystyczne
i — last but not least — satanistyczne™.

Faktyczna religijno$¢ badana przez socjologdéw jest wewnetrznie zréznicowa-
na i spluralizowana, poczawszy od koscielnie uksztaltowanej religijnosci, az
po formy niejasnej, niezinstytucjonalizowanej, sfragmentaryzowanej i rozproszo-
nej religijnosci, czgsto o charakterze synkretycznym. Mozna by ja nazwac religij-
noscig ,,niewidzialng”, bowiem sytuuje si¢ ona raczej w prywatnej sferze zycia,
tylko ubocznie ujawnia si¢ w zobiektywizowanych symbolach i zbiorowych rytu-
alach, nie tylko poza chrzescijanstwem, ale i w jego obrgbie. Nowe ruchy religij-
ne, zwane religiami mlodziezowymi, ruchami alternatywnymi, psychogrupami,
okultyzmem, ezoteryzmem itp., a takze ruchy fundamentalistyczne, charyzma-
tyczne i inne sg niezwykle zréznicowane. Trudno byloby sprowadzi¢ ich cechy
do wspolnego mianownika. Socjologicznie rzecz biorac, coraz trudniej jest usta-
li¢ granice tego, co religijne, i tego, co koscielne oraz opisywa¢ dokonujace si¢
przemiany w religijnosci i koscielnosci w ramach jednego paradygmatu (np. teorii
sekularyzacji)*. Czg$¢ socjologéw utrzymuje, ze w nowoczesnych spoleczen-
stwach zachodzi proces glebokiej sekularyzacji, bedacym konsekwencja urbaniza-
¢cji, pluralizmu kulturowego oraz upowszechniania si¢ naukowego pojmowania
$wiata, inni kwestionuja paradygmat sekularyzacji i dowodza, ze religia nie tyle
podupada, ile ulega przemianom .

Stosowane dotychczas w polskiej socjologii religii instrumenty badawcze po-
zwalaja uja¢ poznawczo zaréwno petna religijno$¢ koscielna, jak i przejawy reli-
gijnosci czgsSciowo pozostajacej w opozycji do Kosciota (dystans), chociaz
uksztaltowanej i podtrzymywanej w dalszym ciggu przez niego (religijno$¢ selek-
tywna). Sg one mato przydatne do badania nowych ksztattow religijnosci o cha-

32 J. Marianski. Religijno$¢ spoleczenstwa polskiego w perspektywie europejskiej. Proba syn-
tezy socjologicznej. Krakoéw 2004 s. 37.

33 J. Splett. Duchowos¢ chrzescijanska na pustyni zsekularyzowanego $wiata. ,Homo Dei.
Przeglad Teologiczno-Duszpasterski” 69: 1999 nr 3 s. 9.

* S. Knobloch. Mehr Religion als gedacht! Wie die Rede von Sikularisierung in die Irre
fiihrt. Freiburg im Breisgau 2006. V. Krech. Religionssoziologie. Bielefeld 1999. Religion heute
offentlich und politisch. Provokationen, Kontroversen, Perspektiven. Hrsg. von K. Gabriel, H.
J. Hohn. Paderborn 2008.

35 Stownik socjologii i nauk spotecznych. Red. G. Marshall (Tt. M. Tabin). Warszawa 2004
& 332
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rakterze pozako$cielnym, zwlaszcza postmodernistycznym i ,,niewidzialnym”.
Religijnos¢ pozakoscielana, bgdaca konsekwencja ostabienia pozycji Kosciota
w spoleczenstwie tzw. realnego socjalizmu, jak i ogélnocywilizacyjnych tendencji
indywidualizacyjnych i pluralistycznych, charakteryzuje si¢ wyraznym dystansem
wobec Kosciola jako instytucji, czgsciowa aprobata tradycji chrzescijanskiej (np.
rytow religijnych zwigzanych z decydujacymi momentami ludzkiego zycia jak na-
rodziny, zatozenie rodziny, $mier¢) i ogélna sympatig dla religii, bez wyraznych
konsekwencji zyciowych. Religijnos¢ ,,niewidzialna” jest w Polsce in statu fieri.

Warto byloby zastanowi¢ si¢ nad mozliwoscig tworzenia paradygmatu socjo-
logii religii uprawianej po polsku. Oczekiwania pod adresem socjologii religii ro-
sna. To, co w warunkach indywidualizacji i pluralizacji rozumie si¢ przez religi¢
i religijno$¢, zmienia si¢ i tylko czgsciowo odpowiada klasycznym ujeciom religii
i Kosciota. Wspolczesne ,,pole religijne” obejmuje bardzo rdézne formy i ksztatty
tego co religijne, lacznie z okultyzmem, New Age i rdznymi odmianami parareli-
gii oraz ,religii niewidzialnej”. Z teoretyczno-naukowego punktu widzenia ta no-
wa sytuacja spoleczna pociaga za sobg koniecznos$¢ przemyslenia tego, co religig
jest i co nig nie jest, a takze czgsciowego odejécia od teorii i metod dotychczaso-
wej socjologii religii. Nowe formy ,,niewidzialnej religijnosci” nie moga by¢ mie-
rzone tradycyjnymi kategoriami i ich wskaznikami.

SUMMARY

The author of this article attempts to define the concept of ,,invisible religion”, intro-
duced to Sociology of Religion by the German sociologist Thomas Luckmann. Luck-
mann’s research is concerned with those new social forms in which religion manifests it-
self. These new religious features go beyond traditional, structured, institutionalized
Church religiosity, and take their shape in conditions where Christian Churches are losing
their ,,interpretational monopoly” and where earthly modes of seeking sense (political,
economic or those of a ,scientific” tint) take their place. Invisible religion moves away
from initial Church institutions, and its chief characteristic is marked by a low grade level
of institutionalization of worship. Its ,,invisibility” is to be found in the subjective realm,
i. €., in private ritual and individual conscience. The new forms of religious expression ha-
ve neither a representative body nor public ceremonies, neither common religious dogma
nor collectively performed rituals. The rise of inter-subjective reconstruction of experien-
ce of , little” and ,,middle transcendence” coincides with attenuation of traditional models
of ,,great transcendence”. This does not mean, however, the end of religion, but rather its
privatization and individualization. Institutionally proclaimed religion is being transfor-
med into fuzzy, invisible, unstable and subjective religion. A functional definition of reli-
gion allows one to monitor the advance of secularization, understood as displacement of
sacrum. Nothing is said about the downfall of religion or its revival, but we hear of meta-
morphoses of religion in modern societies.

Translated by Stanistaw A. Wargacki



