Peter L. Berger: Refleksje o dzisiejszej socjologii
religii

W jaki sposOb europejskie zeswiecczenie przejawia sie empirycznie?
Najwyrazniej w zachowaniach zwigzanych z Kosciotami. W catej
Europie Zachodniej i Srodkowej wystepuje drastyczny spadek
uczestnictwa ludzi w zyciu Ko$ciota, wptywow religii w zyciu
publicznym i liczby os6b wybierajgcych powotanie religijne — pisat
Peter L. Berger. Przypominamy jego tekst w ,, Teologii Politycznej Co
Tydzien”: ,,Projekt: sekularyzacja”.

Przede wszystkim musze zaznaczy¢, Ze czuje sie zaszczycony
zaproszeniem[1]. Gdy Jose Casanova zaproponowat mi wygloszenie
wyktadu, powiedziat, iz moge wybra¢ dowolny temat, dodajgc, ze moge
rowniez powspominac. To kuszgca perspektywa. Mogtbym ozywic¢ daw-
ne momenty chwaty, wyréwna¢ stare rachunki i ujawni¢ skandaliczne
tajemnice. Po zastanowieniu zdecydowatem jednak oprzec sie tej
pokusie. Nie sgdze, zeby czemukolwiek stuzyto wystawianie was na ten
rodzaj starczego mamrotania. Zamiast tego zamierzam mowic¢ o czyms,
co postrzegam jako najbardziej interesujgce problemy wspotczesnej
socjologii religii; natomiast ¢wiczenia we wspomnieniach (praw-
dopodobnie potraktowanych wybidrczo) zostawie sobie na prywatne
rozmowy, jakie mogg nastgpi¢ po tym wyktadzie.



Socjologia religii, od swego powstania, datowanego przypuszczalnie na
okres klasyczny — czasy Durkheima i Webera, byta zafascynowana
fenomenem sekularyzacji. Pojecie to byto oczywiscie w nieskonczonos¢
rozwazane, modyfikowane i od czasu do czasu odrzucane. Jednak dla
wiekszo$ci celéw moze by¢ ono zdefiniowane catkiem prosto — jako
proces, w ktorym religia traci na znaczeniu zaréwno w spoteczenstwie,
jak i w Swiadomosci jednostek. Wiekszos¢ socjologéw przygladajgcych
sie zjawisku sekularyzacji podzielata poglad, ze stanowi ona
bezposredni rezultat modernizacji. Méwigc wprost, idea byta taka, ze
relacja pomiedzy religig a nowoczesnosScig polega na czyms$ w rodzaju
proporcjonalnosci odwrotnej: im wiecej pierwszej, tym mniej drugiej.
Podawano rézne przyczyny takiego ksztattu tego zwigzku. Najczesciej
upatrywano ich w dominacji nowozytnego myslenia naukowego, ktore
czynigc $wiat racjonalnie bardziej zrozumiatym i sterowalnym,
pozostawiato pono¢ coraz mniej przestrzeni dla tego, co nadprzy-
rodzone. Takg interpretacje dobitnie wyraza weberowskie hasto
,odczarowania §wiata”. Inne wzgledy, jakie wspominano, to: postepu-
jgce zréznicowanie nowozytnych instytucji (to ulubiony paradygmat
Parsonsa); zerwanie potgczenia panstwa i Kosciota w nowozytnych
rezimach demokratycznych, ktére uczynity z przynaleznosci religijnej
kwestie dobrowolng; i ostatni, lecz nie mniej wazny powdd — szeroko
zakrojone nowoczesne procesy migracji, urbanizacji oraz rozwoju
komunikacji masowej, ktore podkopaty tradycyjne sposoby zycia.
Zanim rozpoczgtem moje wiasne badania na tym polu, istniata juz
pewna teoria, oparta na danych empirycznych, ktérg mozna by stusznie
nazwac (i w istocie nazwano) teorig sekularyzacji.

Warto zwrdci¢ uwage, Ze takie rozumienie miejsca religii w
nowoczesnym $wiecie niekoniecznie byto powodowane antyreligijng
ideologig. Durkheim méglby by¢ okreslony jako filozoficznie sktonny



do ateizmu, lecz Weber, jesli w ogdle byl agnostykiem, to agnostykiem
z religijnymi tesknotami, za$ zatozenia teorii sekularyzacji byty
podzielane zaréwno przez tych, ktorzy ubolewali nad domniemanym
upadkiem religii, jak i przez tych, ktorzy witali go z zadowoleniem.
Wsréd ubolewajgcych znajdowali sie teologowie obydwu gtéwnych
wyznan chrzescijanskich, a niektérym z nich udato sie nawet
przytaczy¢ do witajgcych. Gléwny dramat teologii protestanckiej,
przynajmniej od potowy dziewietnastego wieku, wigzat sie z pytaniem,
jak mozna intelektualnie i praktycznie poradzi¢ sobie z koniecznos$cig
zycia w Swieckim §wiecie. W nieco innej formie problem ten wystgpit
rowniez w KoSciele rzymskokatolickim, wywotujgc rézne reakcje — od
buntowniczego sprzeciwu wobec sekularyzacji do ostroznego
przystosowania (aggiornamento). Nadal jestem pod wrazeniem szeroko
rozpowszechnionego w srodowiskach religijnych zatozenia, ze fak-
tycznie zyjemy w Swieckim $wiecie (nie tylko w Europie, gdzie jest to
zrozumiate, lecz roGwniez w Ameryce, gdzie zwykte doswiadczenie czyni
to zalozenie raczej watpliwym).
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miato umozliwi¢ stworzenie strategii, dzieki ktérej Kosciot mogiby
sobie poradzi¢ z tg sytuacjg. Gabriel LeBras, ojciec sociologie religieuse,
w jednej z wielu swoich prac zbadal wpltyw migracji mieszkanicow
Normandii (stanowigcej wéwczas najbardziej katolicki region Francji)
do Paryza na ich zycie religijne — wptyw catkowicie niszczgcy. LeBrasa
nie czyta sie wprawdzie dobrze; jednak w jednym z najbardziej poto-
czystych fragmentéw wspomina on dworzec kolejowy Gare du Nord, na
ktérym normanscy imigranci wysiadali w Paryzu, i sugeruje zartob-
liwie, Ze na tej stacji musi znajdowac sie magiczny kawatek chodnika —
gdy tylko kto$ na niego nastgpi, zaraz przestaje by¢ katolikiem.
Strategie rozwigzywania tego problemu trafnie oddata katolicka
publikacja pod tytulem France, pays de mission (,,Francja, kraj
misyjny”)[2]. Je§li mamy dzi§ dobre powody do sceptycyzmu wobec sta-
rej teorii sekularyzacji, to praca LeBrasa i wielu innych jemu
podobnych stuzy przypomnieniu, Ze jednak miata ona podstawy
empiryczne (i, nawiasem mowigc, stuzy tez uspokojeniu tych z nas —
wlgczajgc mnie samego — ktorzy niegdys jg wyznawali, a pdzZniej
porzucili, Ze nie byliSmy tylko glupcami w latach naszej mtodosci).

Trzeba przyznad, ze wiekszo$¢ socjologéw wspotczesnie zajmujgcych
sie religig nie trzyma sie juz kwestii nowoczesnosci i sekularyzacji.
Niektorzy nadal to robig (dzielnie, powiedziatbym); wsréd nich Bryan
Wilson, ktéry wnosi znaczgcy wkiad w nauke, trzymajgc sie odwaznej
wersji teorii sekularyzacji. Jesli chodzi o moje zapatrywania na
socjologie wspoétczesnej religii, to sgdze, ze gléwna zmiana w sposobie
mys$lenia, polegajgca doktadnie na porzuceniu starej teorii
sekularyzacji, dokonata sie — jak chciatbym podkresli¢ — nie z uwagi na
jakgs$ przemiane filozoficzng czy teologiczng, lecz ze wzgledu na to, Ze
byta coraz mniej zdolna do wyjasnienia danych empirycznych
dotyczgcych réznych czesci Swiata (zwlaszcza Stanéw Zjednoczonych).
Jak lubie powtarza¢ moim studentom, jedng z zalet bycia socjologiem



(w przeciwienstwie do bycia powiedzmy filozofem czy teologiem) jest
to, Ze mozna mie¢ réwnie dobrg zabawe wtedy, gdy czyjes teorie sg
wyssane z palca, jak i gdy sg potwierdzane empirycznie!

Jest dla mnie oczywiste, ze Swiat z pewnymi godnymi uwagi wyjgtkami
(o ktérych wiecej za chwile) jest tak samo religijny, jak zawsze, a
gdzieniegdzie nawet bardziej niz kiedykolwiek. Nie oznacza to
jednakze, iz nie istnieje co$ takiego jak sekularyzacja, tylko ze zjawisko
to w zadnym wypadku nie jest bezposrednim i nieuchronnym skutkiem
nowoczesnosci. Waznym zadaniem socjologii religii staje sie zatem
sporzgdzenie mapy zjawiska sekularyzacji — w ujeciu tak
geograficznym, jak i socjologicznym — nie jako modelowej sytuacji reli-
gii w §wiecie wspélczesnym, lecz jako jednej z wielu sytuacji. Nie moge
tu nakresli¢ tej mapy szczegétowo. Wydaje sie jasne, ze w przewazajacej
czesci $wiata nastepuje niezwykle silny wzrost ruchdow religijnych, nie-
rzadko o daleko siegajgcych konsekwencjach spotecznych i
politycznych. Dwa gtéwne ruchy to szerokie odrodzenie islamu,
zaréwno w krajach islamskich, jak i w muzutmanskich diasporach, oraz
— mniej powszechnie zauwazany — rozkwit ewangelikalizmu, zwlaszcza
w jego zielonoswigtkowej odmianie, w wielu regionach swiata
rozwijajgcego sie, najbardziej wyrazny w Ameryce Lacinskiej (odniose
sie tu do pracy Davida Martina). Nie sg to jednak przypadki wyjgtkowe
(cho¢ zapewne sg najwazniejsze). We wszystkich innych wiekszych
wspoélnotach religijnych rowniez obserwujemy silne ozywienie — w$rod
katolikow (zwtaszcza w krajach rozwijajgcych sie), protestantow
(catkiem wyraznie w Rosji), zydoéw (w Izraelu i diasporze), hinduistéw i
buddystow. Méwigc wprost, wiekszo$¢ swiata bucha religijnym zarem.
Tam, gdzie wprowadzono $wieckie elity polityczne i kulturalne,
znajdujg sie one w defensywie w stosunku do odradzajgcych sie ruchéw
religijnych — jak na przyktad w Turcji, Izraelu czy Indiach, ale takze w
Stanach Zjednoczonych!



Gdzie zatem na tej mapie umiesci¢ zeSwiecczenie? Powiedziatbym, ze
w dwoch miejscach. Po pierwsze, istnieje waska, lecz bardzo wptywowa
warstwa intelektualistow — definiowana szeroko jako grono ludzi
wyksztatconych w zachodnim duchu, zwtaszcza w humanistyce i
naukach spotecznych. Stanowig oni Swieckg miedzynarodéwke, ktorej
cztonkéw mozna spotka¢ w kazdym kraju. Nie wnikam tutaj w to,
dlaczego ten rodzaj edukacji ma efekty zeswiecczajgce (podejrzewam,
ze dzieje sie tak gtéwnie z powodu destrukcyjnego wglagdu we
wzglednos¢ wierzen i wartosci). Zwrocitbym natomiast uwage na to, ze
ta szczego6lna miedzynarodoéwka pomaga wyjasni¢ niepodwazong
wiarygodno$¢ teorii sekularyzacji wsrod wielu zachodnich
intelektualistéw: gdy jadg do Stambutu, Jerozolimy czy New Delhi, spo-
tykajg sie niemal wylgcznie z innymi intelektualistami — czyli ludzmi w
duzym stopniu do nich podobnymi - i wtedy mogg dojs$¢ do wniosku, ze
ten czy inny Faculty Club[3] wiernie odzwierciedla sytuacje kulturalng
na zewnatrz; a to prawdziwie fatalny btad! (Czy musze dodawac, ze
rownie bledne byloby wierzy¢, ze, powiedzmy, Harvard Faculty Club
odzwierciedla miejsce religii w amerykanskiej kulturze?). Po drugie, w
pulsujgcej wszechobecnosci religii we wspélczesnym $wiecie istnieje
pewien geograficzny wyjatek w postaci Europy Zachodniej i Srodkowej.
Jest to, jak sadze, jedyna czes¢ Swiata, w ktérej stara teoria sekularyza-
cji pozostaje nadal empirycznie mozliwa do obrony. Pytanie, dlaczego
tak sie dzieje, jest frapujgce.

Za najbardziej interesujgce pytanie, przed ktorym stoi dzisiejsza
socjologia religii proponuje uznac takie oto: Czy Europa jest religijnie
odmienna, a jesli tak, to dlaczego? Pytanie to zaklada wyjgtkowosé
Europy, ktora — przynajmniej w tej materii — stawia na gtowie zwykle
pytanie o amerykanskg wyjgtkowosé. Wiele razy juz zaobserwowano, ze
w przeciwienstwie do Europy Stany Zjednoczone sg krajem bardzo



religijnym. Nie jest to jednak niczym wyjgtkowym; Ameryka
dostosowuje sie tutaj do ogdlnoswiatowego trendu. To Europa jest —
lub tez zdaje sie by¢ — wielkim wyjgtkiem. Gdy zaakceptuje sie
wszechobecnosé religii w nowoczesnym $wiecie, mozna zainteresowac
sie sekularyzacjg w nowy, intrygujgcy sposéb — sekularyzacjg nie jako
wspoélczesng normg, lecz jako ciekawym przypadkiem dewiacji, ktory
wymaga wyjasnienia. W ostatnich latach ze zrozumiatych powodéw
wzmogto sie naukowe zainteresowanie zjawiskiem okres§lanym mianem
fundamentalizmu. Pomijajgc fakt, ze owo pojecie odnosi sie do
specyficznego etapu w historii amerykanskiego protestantyzmu i moze
by¢ bardzo mylgce, jesli uzywac go gdzie indziej, w powszechnym
uzyciu termin ten jest stosowany na okreslenie prawie kazdego
wojujgcego ruchu religijnego roszczgcego sobie autorytet i
niepodwazalnos$é. Z calg pewnoscig interesujgce bedzie pytanie na
przykiad o to, dlaczego i w jaki sposdb wojujgcy islam podczas rewo-
lucji iranskiej doszedt do wtadzy w tym a nie innym momencie. Lecz
zjawisko jako takie, w tej czy innej formie, zawsze istniato gdzie§ w
poblizu. To wyjatek, a nie norma, zacheca do krytycznej analizy. Innymi
stowy, socjologowie religii powinni zwraca¢ mniejszg uwage na
iranskich muttéw, a wiecej na profesoréw Harvardu i zwyktych
mieszkancéw Londynu czy Paryza.
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drastyczny spadek uczestnictwa ludzi w zyciu KoSciota, wptywéw religii
w zyciu publicznym i liczby osdb wybierajgcych powotanie religijne.
Manifestuje sie ona réwniez w malejgcej liczbie ludzi, ktérzy wyznajg
tradycyjne przekonania religijne. Co rOwniez jest interesujgce, ta
kulturalna konstelacja, ktéra we wczes$niejszym okresie (powiedzmy do
lat sze$¢dziesigtych XX wieku) koncentrowata sie w péinocnej Europie
(w regionach zaréwno protestanckich, jak i katolickich), pdzniej
rozprzestrzenita sie gwattownie i w znacznym stopniu na Europe
Potudniowg — najbardziej dramatycznie na Hiszpanie (zwlaszcza po
upadku rezimu Franco), lecz réwniez na Wiochy i Portugalie. Niektorzy
konserwatywni katolicy w tych krajach obarczali odpowiedzialnoscig za
te ekspansje rzekome obalenie autorytetu Kosciota przez Sobor
Watykanski II i reformy, ktére po nim nastgpity. Jednak doktadnie ten
sam fenomen dat sie zaobserwowac w Grecji, czyli w ostatnim kraju,
ktérego prawostawna ludno$¢ mogta sie w ogéle przejg¢ zmianami w
Kosciele katolickim! Wydaje sie, ze uformowato sie charakterystyczne
eurozeswiecczenie, nieodtgczna cze$¢ miedzynarodowej kultury
europejskiej, ktére po prostu ciggnie to dalej: gdy dany kraj zostaje
wchiloniety w Europe pod wzgledem ekonomicznym i politycznym,
otrzymuje euroze$§wiecczenie w pakiecie. Oto, co sie stato, gdy Pireneje
przestaty wyznaczac granice pomiedzy Hiszpanig a wszystkimi tymi (z
punktu widzenia Franco) péinocnymi odchyleniami. Niedawno
wydarzylo sie to réwniez, z catym dramatyzmem, w Irlandii i Polsce[4].
Co ciekawe, proces ten nastgpit réwniez w Québecu (dziwny przypadek
tego, czym moze by¢ europeizacja na odlegtos¢).

Niewiele dyskutuje sie o samych faktach, r6znig sie jednak ich
interpretacje. Istnieje grupa analitykéw, ktorzy kwestionujg opis
europejskiego przypadku w kategoriach sekularyzacji. Do jej czotowych
przedstawicieli zaliczy¢ mozna Daniele Hervieu-Leger we Francji,
Grace Davie w Wielkiej Brytanii oraz Paula Zulehnera, ktory skupia sie



na krajach niemieckojezycznych. Przedstawiajg oni sytuacje [Europy]
jako odsuniecie od tradycyjnych Kosciotéw (juz w latach
sze$c¢dziesigtych niektérzy niemieccy badacze uzywali terminu
Entkirchlichtung — ,,odko$cielnienie” — by opisa¢ to odsuniecie) przy
jednoczesnym istnieniu duzej grupy ludzi, ktérzy definiujq i praktykujg
swojg religijno$¢ w nietradycyjny, zindywidualizowany i instytucjo-
nalnie wolny sposéb. Stanowi to oczywiScie powazny problem dla
Kos$ciotow, ale nie powinno dyktowac¢ perspektywy socjologom. Ci
powinni raczej koncentrowac sie na badaniu nowych form religijnosci
niz (jak to bywato) prowadzi¢ badania negatywnego rynku dla
Kosciotow.

Pozwolcie, ze przyznam, iz nie bytem catkowicie przekonany przez te
argumenty i nadal sadze, ze przypadek Europy moze zosta¢ pod-
ciggniety pod kategorie sekularyzacji. Lecz nawet jeSli zgodzi¢ sie z
Hervieu-Leger i innymi, Ze kategoria ta zawodzi w opisie sytuacji eu-
ropejskiej, to nadal problemem pozostaje to, ze Europa rézni sie od
kazdego innego duzego regionu Swiata, a owa r6znica domaga sie wy-
jasnienia. Potrzebujemy bardziej szczegdtowej topografii ludnosci,
ktéra — parafrazujgc tytul ostatniej ksigzki Davie o religii w Wielkiej
Brytanii — ,wierzy, lecz nie przynalezy”. Potrzebujemy réwniez bardziej
szczegoOtowej analizy tego, jak Koscioty, pomimo pustych tawek i braku
duchowienstwa, mogg by¢ nadal instytucjami uprzywilejowanymi w
sferze publicznej; Jose Casanova badat to zjawisko, ktére, odwracajgc
stowa Davie, mozna okresli¢ jako ,,przynaleznos$¢ bez wiary”.

W jakiejkolwiek zrewidowanej socjologii sekularyzacji poréwnanie
pomiedzy Europg a Amerykg jest oczywiscie bardzo przydatne. Czyni
ono znak rownosci miedzy nowoczesnoscig a sekularyzacjg bardzo
trudnym do utrzymania: Ameryka jest o wiele bardziej religijna, lecz



nie moze by¢ uznana za mniej nowoczesng od Europy. Skad zatem
bierze sie roznica? Przyznaje, Ze nie znam odpowiedzi na to pytanie. Z
pewnos$cig wymaga ona wspotpracy socjologoéw i historykéw. Osobiscie
wierze, ze proces sekularyzacji rozpoczat sie w Europie w XIX wieku
(oczywiscie z roznymi punktami startu i roznym przebiegiem w
roznych krajach). Zakladam, ze zaden wazny proces historyczny nie ma
jednej tylko przyczyny; a zatem takze na zaistnienie zjawiska
euroze$wiecczenia musiato wptyng¢ wiele czynnikoéw. Najczesciej
wspominany jest czynnik polityczny — bliska relacja pomiedzy
Kosciotem a panstwem (inaczej niz w Ameryce), ktora miata te
konsekwencje, ze polityczng opozycje czesto cechowat element
antyklerykalny. Pozwoélcie tez, ze zwrdce uwage na inny czynnik, ktory
— jak przypuszczam — pomaga wyjasnic réznice pomiedzy dwoma
kontynentami; wigze sie on z edukacjg. W wiekszoS$ci Europy edukacja
publiczna znajduje sie w rekach panstwa, ktére wysyla nauczycieli w
kazdy zakatek kraju; wielu z nauczycieli byto, ze tak powiem,
zolnierzami w armii §wieckiego o$wiecenia. Gdy edukacja podstawowa i
ponadpodstawowa staty sie obowigzkowe, wielu rodzicéw nie miato
mozliwosci ochronienia swoich dzieci przed sekularyzujgcym wptywem
szkoty. Az do ostatnich lat w Stanach Zjednoczonych wystepowata
zasadniczo odmienna sytuacja — szkoty podlegaty wiadzom lokalnym,
byty wiec bardziej ulegte w stosunku do zyczen rodzicow. Méwigc
wprost, europejscy rodzice musieli znosi¢ nauczycieli przystanych
przez wladze oSwiatowe, natomiast amerykanscy — cho¢ nieoswieceni
[unenlightened] — mogli zwolni¢ nauczycieli. Czy to przekonujgce
wyjasnienie? Moze tak, moze nie. Sgdze, Ze to pytanie mogtoby
zapoczgtkowac sto prac doktorskich!

Waznym elementem amerykanskiej religii, ktory w Europie pozostaje
prawie bez znaczenia, jest ewangelikalizm - [nurt obejmujgcy] miliony
Amerykanéw, ktorzy definiujg sie jako ,,chrze$cijanie ponownie
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dla socjologii religii kwestii — polega ono na silnej obecnosci czegos, co
Robert Wuthnow nazwat religig patchworku. W kolejnych badaniach
prowadzonych w Ameryce, nie tylko przez Wuthnowa, lecz rowniez
innych (zwtaszcza Wade’a Clarka Roofa i Nancy Ammerman), mozna
natrafi¢ na ludzi, ktérzy konstruujg sobie zindywidualizowang religie,
biorgc wszystkiego po trochu z réznych tradycji i przedstawiajgc profil
religijny, ktory nie daje sie tatwo dopasowac do zadnego ze
zorganizowanych wyznan. Wielu z nich utrzymuje, ze wcale nie sg
»religijni”; lecz prowadzg poszukiwania ,,duchowosci”. Podobne dane
pojawity sie w badaniach w Europie. Hervieu-Leger stosuje termin
bricolage, autorstwa Lévi-Straussa, do opisu tej formy religijnosci —
ludzie samodzielnie sktadajgcy religie, jak dzieci bawigce sie zestawem
Lego, wybierajgcy z dostepnego religijnego ,,materiatu”. Nalezy
zauwazyc, ze tacy ludzie znajdujg sie zaréwno na zewnatrz, jak i we-
wnatrz Kosciotéw — tak wsrdd tych, ktorzy uwazajg sie za
ortodoksyjnych w kategoriach przynaleznosci instytucjonalnej, jak i
przyznajgcych sie do heterodoksji. Istnieje jednak znaczgca réznica: w
Ameryce grupa ta bywa znacznie czeSciej stowarzyszona (a zatem do-
starcza kolejnego przyktadu amerykanskiej sktonnosci do



stowarzyszen, ktora przy okazji poddaje w watpliwo$¢ mit
amerykanskiego ,nieustepliwego indywidualizmu” - ale to inna
historia).

Prowadzi mnie to do innego obszaru socjologii dzisiejszej religii — do
pelniejszego zrozumienia dynamiki pluralizmu. Jesli spojrze¢ wstecz na
moje wlasne prace, sadze, ze pojgtem jg adekwatnie bardzo dawno
temu, jednak Zle rozumiatem zwigzek pluralizmu i sekularyzacji.
Zakresle go w formie dwoch prostych twierdzen: Nowoczesnos¢
pluralizuje Swiat zycia jednostek i w konsekwencji podkopuje wszystkie
zaktadane oczywistoSci. Pluralizacja, w zaleznoSci od innych czynnikéw
w konkretnej sytuacji, moze, ale nie musi sekularyzowac. Jesli te
twierdzenia wzig¢ za hipotezy, otwiera sie przed nami fascynujgce pole
badan empirycznych. I znéw prawdopodobnie owocne bedzie tu
poréwnanie Europy i Ameryki, przy czym Ameryka jawi sie jako
»przodujgce spoteczenstwo” nowoczesnego pluralizmu, pozostajgce
jednakze daleko w tyle za Europag, co sie tyczy sekularyzacji.

Przyczyny nowoczesnego pluralizmu nie stanowig wielkiej tajemnicy;
sg to klasyczne elementy procesu modernizacji — urbanizacja, migracja,
edukacja masowa, sSrodki masowego przekazu - zyskujgce dodatkowg
site w demokratycznych warunkach, w ktérych panstwo powstrzymuje
sie od préby narzucenia monopolistycznego swiatopogladu.
Psychologia spoteczna wykazata duze znaczenie poparcia spotecznego
dla indywidualnej definicji rzeczywistosci; gdy poparcie to jest stabe
lub podzielone, definicje tracg w Swiadomosci jednostek swdj status
oczywistosci i stajg sie sprawg indywidualnych wyboréw. Nadal mysle,
ze najbardziej uzyteczny sposéb wykorzystania tych spoteczno-
psychologicznych spostrzezen w socjologii wiedzie przez teorie
instytucji Arnolda Gehlena. Tak czy owak, powiedzie¢, ze przekonania



religijne sg raczej wybierane niz przyjmowane jako oczywistos¢, to nie
to samo, co powiedzie¢, iz nie sg one juz wyznawane. Méwigc wprost,
proponuje teze, ze pluralizm wptywa raczej na jak, a nie czy przekonan
religijnych — a to cos catkiem r6znego od sekularyzacji.

Psychologia spoteczna Jesli chodzi o

wykazala duze znaczenie amerykanskg

poparcia spotecznego dla socjologie religii,
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to jest stabe lub podzielone, by¢ stale rosnacy

definicje tracg w swiadomosci obszar pluralizmu
jednostek swoj status religijnego. Wzorem
oczywistosci i stajg sie sprawa moze tu by¢
indywidualnych wyboréw wptywowa ksigzka
Willa Herberga

Protestant-Catholic-

Jew, opublikowana w
1955 roku i dobrze, jak sgdze, wyjasniajgca stan amerykanskiego
pluralizmu w potowie XX wieku. Jak wiele zmienito sie od tego czasu!
Nawet co sie tyczy trzech szerokich kategorii sktadajgcych sie na tytut
pracy Herberga, dopiero nadej$¢ miaty: potezna fala ewangelikanizmu
wsrdd protestantéw, trzesienie ziemi, jakim byto Vaticanum II wsrod
katolikow oraz rozkwit zydowskiej ortodoks;ji; a takze przekraczajgca
wszystkie linie podziatéw kulturalna rewolucja lat sze$édziesigtych i
siedemdziesigtych (w szczegblnosci w formie feminizmu). Na mapie
Herberga nie bylo jeszcze prawostawia (by¢ moze to $pigcy olbrzym na
amerykanskiej scenie religijnej), nie wspominajgc o pdzniejszym
rozwoju islamu, buddyzmu i (mniej waznego) hinduizmu. Wszystko to
miato powazne konsekwencje polityczne: w latach pieé¢dziesigtych XX



wieku stwierdzenie, ze demokracja amerykanska oparta jest na
L~wartosciach judeochrzes$cijanskich” — historycznie rzecz biorgc
twierdzenie wiarygodne - stato sie tylko frazesem. By zrozumie¢, jak
problematyczny politycznie jest pluralizm w swym nowszym wydaniu,
proponuje, zebyscie wyobrazili sobie siebie w roli nauczyciela wiedzy o
spoteczenstwie w szkole $§redniej na Hawajach. Patrzysz na klase dzieci
w przewazajgcej mierze pochodzenia azjatyckiego, z ktérych wiekszos¢
przypuszczalnie nie jest ani chrzes$cijanami, ani zydami. Czy nadal
powiesz, ze demokracja amerykanska oparta jest na wartosciach
judeochrzescijanskich? A jesli nie, to na jakie wartosci sie powotasz? A
moze bedziesz musiat wycofac sie na pozycje sekularystyczng, méwigc,
ze nie ma religijnego sposobu uzasadnienia amerykanskiego ustroju?
Trendy demograficzne czynig prawdopodobng mozliwos¢, ze warunki
hawajskie rozprzestrzenig sie na coraz wiecej regionéw
amerykanskiego terytorium. Oczywiscie stawia to interesujgce pytanie
przed filozofig polityki; moja sugestia jest jednak taka, ze wskazuje ono
na bardzo ciekawe kierunki dla socjologicznych badan amerykanskiej
religii.

Trzeba przyznac, ze prawie od wieku nad przedsiewzieciem, ktére
nazwaliSmy socjologig religii, unosi sie duch Maksa Webera. Dodatbym,
ze ten duch nadal wykazuje niezwykle oznaki zycia. W ten sposéb
pytanie o zwigzek miedzy kulturg kapitalistyczng a etykg
~wewnatrz§wiatowej ascezy” jest tak samo stosowne, jak wtedy, gdy
Weber pisal swdj esej o etyce protestanckiej. Spéjrzmy na szalejgcg
wcigz dyskusje wokot kwestii wprowadzenia gospodarki rynkowej w
spoteczenstwach postkomunistycznych — z powracajgcym w niej py-
taniem, czy czynniki kulturalne (na przyktad w Rosji) utrudniajg sukces
tego typu ekonomii i odwrotnie, czy niektore kultury (na przyktad w
Chinach) mogg utatwi¢ transformacje ekonomiczng. Mogtbym nie
przywotywac nazwiska Webera, wspomnianego w tej debacie, ale



jestem pewien, ze jego duch cicho sie $mieje! Tutaj znajduje sie staty
punkt zainteresowania socjologii religii — relacja religii i rozwoju eko-
nomicznego.

Ponownie podgzajgc za Weberem, mozna stwierdzic¢, ze jedynie
zasadniczo miedzynarodowe podejscie daje jakg$ nadzieje na sukces.
Wezmy gwattowny wzrost ewangelikanizmu, o ktérym wspomniatem
wczesniej: czy ten ruch religijny sprzyja dzi$ tej samej etyce (lub
podobnej do tej), ktéra — wedtug Webera — ulatwita nadejscie
nowoczesnego kapitalizmu w Europie i Ameryce Péinocnej? Praca
Davida Martina dotyczgca Ameryki t.acinskiej silnie wskazuje na
odpowiedz twierdzgcg. Trzeba oczywiscie pamietad, ze ruch ten jest
catkiem nowy (jego gwaltowny rozwdj rozpoczat sie w latach
piecdziesigtych XX wieku) i jego zwolennicy sg w wiekszos$ci nadal
bardzo biedni. Lecz na tych obszarach Ameryki Lacinskiej, gdzie
obiektywne warunki ekonomiczne daty szanse ludziom, ktorzy ciezko
pracujg, raczej oszczedzajg niz konsumujg, wykazujg silne wiezy
rodzinne i zwracajg uwage na wyksztalcenie swoich dzieci — na
przyktad w Chile — mozna juz zobaczy¢ zaczatki protestanckiej klasy
Sredniej z niezwyklym podobienistwem do jej dalekich anglo-
amerykanskich poprzednikéw. Faktycznie, badania prowadzone w Chile
w Centro de Estudios Publicos przez Martina i jego wspéipracownikow
sugerujg nastepujgce twierdzenie (by¢ moze mogliby§my nazwac je
twierdzeniem w stylu realizmu magicznego?): ,,Max Weber jest zywy i
ma sie dobrze, a zyje na peryferiach Santiago de Chile!”. Funkcjonuje
tam obecnie to, co mozna nazwac¢ ewangelickg miedzynarodéwka,
rosngcg na wielkich obszarach rozwijajgcego sie Swiata — nie tylko w
Ameryce Laciniskiej, lecz rowniez w chinskich spoteczenstwach
wschodniej i potudniowo-wschodniej Azji. Badania
socjoekonomicznych konsekwencji tego niezwyklego zjawiska
religijnego sg, jak dotad, rozproszone i niezintegrowane w wymiarze



miedzynarodowym, lecz sadze, ze mozna dokona¢ wstepnego
uogodlnienia: ten typ silnego protestantyzmu ma konsekwencje
behawioralne, ktore — w wiekszo$ci w sposéb nieuswiadamiany — wigzg
sie z wymaganiami powstajgcego kapitalizmu i w ten sposob sprzyjajg
spotecznej mobilnosci w gore.

Przekonawszy sie, ze etyka protestancka byta jednym z czynnikéw w
genezie nowoczesnego kapitalizmu, Weber podjat ogromne przedsie-
wziecie w dziedzinie komparatywnej socjologii religii, zamierzajgc
znaleZ¢ przyktady ,wewnatrz$§wiatowej ascezy” w innych tradycjach
religijnych. Sadzil, Ze takowe nie istniejg — i prawie na pewno byt w
btedzie. W ostatnich latach Shmuel Eisenstadt i inni poszukiwali
funkcjonalnych ekwiwalentow etyki protestanckiej. Najbardziej
obiecujgcym kandydatem okazata sie tak zwana etyka post-
konfucjanska. Jak wiecie, wokét fenomenu tego domniemanego
podobienstwa toczy sie zawzieta dyskusja.

Dyskusje te wywotata btyskawiczna dominacja wschodnioazjatyckich
spoteczenstw kapitalistycznych, a napedzit jg (wcigz problematyczny)
sukces, jaki nastgpit po wprowadzeniu gospodarki rynkowej w Chinach
kontynentalnych. Jak wyjasni¢ sukces ekonomiczny nie tylko Japonii i
»~matych smokoéw” (Korea Poludniowa, Tajwan, Hongkong i Singapur),
lecz takze — o wiele bardziej spektakularny — chinskiej diaspory w
potudniowo-wschodniej Azji (gdzie, tak jak w Indonezji, Malezji,
Tajlandii i na Filipinach, czesto niewielka chifiska mniejszo$¢
kontroluje najbardziej pomyslnie rozwijajgce sie sektory ekonomii)?
Tym, co tgczy wszystkie te przypadki, jest kultura silnie przesigknieta
konfucjanizmem; jest wiec rzeczg zrozumialg, ze rdzni uczeni
wskazywali na 6w czynnik kulturalny jako pomocny do wyjasnienia
historii sukcesu ekonomicznego. Réwniez i tutaj mamy do czynienia z



etyka ciezkiej pracy, dyscypliny, oszczednosSci, silnych wiezéw
rodzinnych i wielkiego powazania dla edukacji — w skrocie, etyka
~wewnatrz§wiatowej ascezy”. Weber w swojej pracy o konfucjanizmie
doszed?t do wniosku, ze jego etyka jest wprawdzie wewngtrz§wiatowa,
ale nie ascetyczna — i prawdopodobnie miat racje jesli chodzi o
oficjalny konfucjanizm imperialnych Chin. ,,Etyka postkonfucjanska”
ostatnich dyskusji nie jest jednakze etykg wytwornych intelektualistow,
ktérych studiowal Weber. Jest to raczej etyka, ktérg Robert Bellah
trafnie nazwat konfucjanizmem burzuazyjnym — wartosci i style zycia
zwyktych ludzi, z ktorych wiekszo$¢ nigdy nie czytata o wielkich
klasykach konfucjanizmu ani nawet o nich nie styszata. Nie chce
zajmowac wyraznego stanowiska w tej debacie, ale jestem catkiem
pewien, ze mialy w tym swoj udziat inne czynniki kulturowe poza
konfucjanizmem (w szczego6lnosci wschodnioazja- tycka religia ludowa,
a w Japonii szintoizm). Sadze, ze bezpiecznie bedzie powiedzie¢, iz
kultura, w wiekszosci legitymowana religijnie, stanowita wazny czynnik
w najnowszej historii ekonomicznej wschodniej Azji.

Instytut Studiéw nad Kulturg Ekonomiczng (Institute for Study of
Economic Culture) na Uniwersytecie Bostoriskim, ktorym kieruje od
1985 roku, realizuje jako swoj program (ktory, jesli chcecie, mozna
nazwac ,neoweberowskim”) wtasnie badanie zwigzku miedzy kulturg a
zachowaniem ekonomicznym — a w wiekszos$ci §wiata kultura jest w
zasadzie synonimem religii. Instytut finansowat badania Davida
Martina, o ktorych wspomniatem, a takze prace Gordona Reddinga na
temat kultury miedzynarodowych przedsiebiorcow chinskich.
Skorzystam ze sposobnos$ci i nadmienie o dwdch innych projektach
instytutu — Roberta Hefnera o islamie w Indonezji i Joan Estruch o
Opus Dei w Hiszpanii. Konwencjonalny obraz islamu zaklada, ze w
przeciwienstwie do protestantyzmu nie przejawia on sympatii do
nowoczesnych zachowan ekonomicznych. Hefner badat ruchy islamskie



w Indonezji, ktére zdajg sie przeczy¢ temu popularnemu poglagdowi,
sugerujac, ze w konkretnych warunkach (ktore wszakze nie zachodzg
wszedzie) samoswiadomy ruch islamski moze wspiera¢ wartosci
zgodne z nowoczesnym kapitalizmem (a nawet z pluralizmem i
demokracjg). Z kolei przypadek Opus Dei jest fascynujgcy zwtaszcza
dlatego, ze oferuje Swietny przyktad weberowskiej idei
niezamierzonych konsekwencji: to ruch zdecydowanie konserwatywny
z punktu widzenia ortodoksji katolickiej i pozostajgc takim, odegrat
jednak zasadniczg role we wprowadzeniu gospodarki rynkowej w
ostatnich latach rezimu Franco i prawdopodobnie byt tez przydatny dla
demokracji w tradycji pdzniejszej — katolicki przypadek
~wewnatrz§wiatowej ascezy” z nieco ironicznym przebiegiem. W moim
rozumieniu praca Estruch moze by¢ podsumowana nastepujgco: Opus
Dei, ktére chciato zrobi¢ z Hiszpanii peryferie Fatimy, pomogto zrobic¢ z
niej przedmiescia Brukseli!

Chce dodac tu jeszcze jedno pytanie: jesli to oczywiste, ze pewien
rodzaj ,wewnatrzswiatowej ascezy” jest funkcjonalny w warunkach
rodzgcego sie kapitalizmu, to czy pozostaje takim nadal w jego
dojrzatej (lub tez, jak wolicie, ,,postindustrialnej ” czy
»,postmodernistycznej”) wersji? Przedstawmy to pytanie obrazowo:
jesli ciezka praca i odroczona gratyfikacja sprzyjajg mobilnosci z
favelas Ameryki Laciniskiej, to czy jest tak rowniez w przypadku ludzi,
ktérzy pragng tego samego w Silicon Valley? Nie wiem. Jednak
proponuje owocng hipoteze badawczg: etyka wewnatrzswiatowego
hedonizmu podobna jest do kultury kreatywno$ci wymaganej przez
nowg ekonomie wiedzy. Ta hipoteza sprawitaby ktopoty moralistom,
lecz socjologowie muszg podjgc ryzyko épater les bourgeois.



Proponuje owocng hipoteze Jest jeszcze
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poprzednio, dotyczgcg religii i nowoczesnej ekonomii, lecz (inaczej niz
zaktada modna obecnie retoryka polityczna) relacja demokracji i
kapitalizmu jest prosta i symetryczna. Jest bardzo prawdopodobne, ze
jak moralnos$¢ purytanska w kolonialnym okresie historii Stanéw
Zjednoczonych sprzyjata zachowaniom ekonomicznym wymaganym
przez wczesny kapitalizm, tak purytanski ustroj wspolnotowy sprzyjat
demokratycznemu zaangazowaniu na arenie publicznej. Jednak w
innych krajach nie zachodzi tak prosta synergia pomiedzy
ekonomicznymi a politycznymi konsekwencjami religii. Co sie tyczy
wielkich miedzynarodowych ruchéw religijnych naszych czaséw,
zaryzykowaltbym hipoteze, ze ewangelikalizm ze swoim $wieckim
przywodztwem i wspllnotowg aktywnoscig moze dostarczy¢ pewnego
rodzaju protodemokratycznego szkolenia swoim zwolennikom. Bytbym
ostrozniejszy co do odrodzenia islamu, cho¢ praca Roberta Hefnera
przekonata mnie, ze w tradycji islamskiej nie ma nic z natury rzeczy
przeciwstawnego demokracji. (Zauwazyltem, ze elementy
protodemokratyczne — i to daleko bardziej niz cokolwiek w chrzes-
cijanstwie tego okresu — wystepujg zaréwno w Koranie, jak i w okresie
tak zwanych ortodoksyjnych kaliféw). Jest tu wiele miejsca dla badan,
podobnie jak w odniesieniu do innych duzych tradycji religijnych.



Warto podkresli¢ w tym kontekscie, ze tradycje mogg sie zmieniad,
czasem drastycznie, pod naciskiem warunkéw. Wspomniatem juz o cie-
kawej historii Opus Dei w Hiszpanii. Jest to cze$¢ wiekszego obrazu:
Samuel Huntington, piszgc o ,trzeciej fali demokratyzacji”, argu-
mentowat przekonujgco, ze nowe stanowisko wobec demokracji
przyjete przez Kosciot katolicki od Soboru Watykanskiego II stanowito
wazny czynnik w procesach demokratyzacji r6znych krajow —
szczegOlnie w Europie Potudniowej, w Ameryce Lacinskiej, na
Filipinach i w katolickich regionach dawnego imperium sowieckiego.

Demokracja moze by¢ legitymizowana lub delegitymizowana religijnie
nie tylko w swoim waskim rozumieniu, jako mechanizm polityczny.
Istnieje potcien protodemokratycznych wartosci i instytucji, bez
ktérego mechanizmy demokratyczne pozostajg pustg i niezmiernie
kruchg muszlg. To warto$ci wolnego stowarzyszania sie i tolerancji,
podciggane powszechnie pod pojecie ,spoteczenstwa obywatelskiego”.
W spoteczenistwach zachodnich, z religijnymi legitymacjami lub tez bez
nich, wartosci te sg rozpowszechniane w kategoriach wywodzonych z
Oswiecenia. Mozna prze$ledzic¢ te retoryke od wielkich deklaracji praw
cztowieka z XVIII wieku do deklaracji Organizacji Narodow
Zjednoczonych na ten temat. Retoryka ta czesto drazni ludzi w
spoteczenstwach niezachodnich, ktérzy majg odmienne koncepcje
relacji pomiedzy jednostkg a wspdlnotg — podobnie jak razita
tradycyjnych katolikéw na Zachodzie. Praca teologéw takich jak
Jacques Maritain czy John Courtney Murray umozliwita zmiane
kierunku Vaticanum II. Ko$ciét katolicki mégt woéwcezas przejs¢ od
niechetnego ustepstwa do pozytywnej aprobaty, poniewaz
sformutowali oni katolickie uzasadnienie dla tolerancji, pluralizmu i
demokracji. M6j kolega Adam Seligman jest obecnie zaangazowany w
projekt, ktéry probuje odkry¢ podobne uzasadnienia w ramach
tradycyjnego judaizmu i islamu - jest to oczywiscie przedsiewziecie o



ogromnym znaczeniu politycznym w Izraelu i w §wiecie
muzutmanskim. Podobne pytania mozna oczywiscie zada¢ w
odniesieniu do prawostawia, jak i religijnych tradycji potudniowej i
wschodniej Azji.

Jako Ze moja reputacja w socjologii religii opierata sie poczgtkowo na
pracy teoretycznej, mozecie oczekiwad, iz powiem co$ na temat teorii.
Niestety, musze was rozczarowac. W latach sze$¢dziesigtych wraz z
Thomasem Luckmannem i innymi przyjaciotmi czuliSmy, ze
poczynienie pracy fundacyjnej dla teorii w socjologii religii ma sens.
Jak pewnie niektérzy z was wiedzg, zaproponowaliSmy pewien rodzaj
teoretycznego mariazu pomiedzy Maksem Weberem a Alfredem
Schutzem, umieszczajgcego socjologie religii w szerszym kontekscie
socjologii wiedzy. Wspomniatem wczes$niej, ze jedng czes¢ tego
teoretycznego przedsiewziecia, zawierajgcg teorie sekularyzacji, bytem
zmuszony porzuci¢. Dodatem pdzniej kilka drobiazgéw do tej teorii,
szczegOlnie co sie tyczy rozumienia pluralizmu. Poza tym pozostatem
zadowolony z teoretycznego podejscia, jakie wypracowali$my we
wczesnych latach, i wskutek tego nie bylem zbytnio pod wrazeniem
najnowszych wysitkéw (na pewno jesli chodzi o wiekszos¢ pracy, ktora
ku mojemu zaktopotaniu nazywa sie konstruktywistyczng). Ale to inna
historia. W kazdym razie, zwracajgc sie coraz bardziej od teorii ku
problemom empirycznym, uwazatem paradygmat socjologii wiedzy z
wczesnej pracy za bardzo przydatny i nie czutem potrzeby zamiany go
na inny.

Istnieje jednakze jeden temat, omoéwiony pokrétce wczesniej, na ktory,
jak mi sie wydaje, mozna przygotowac interesujgcg prace teoretyczng —
jest to temat pluralizmu. Mogliby$my szeroko uzy¢ szeroko zakrojonej
teorii porownawczej dotyczgcej psychologicznej i spotecznej dynamiki



pluralizmu, ktéra zrodzita osobliwg dialektyke otwartosci i zamkniecia.
W skrajnym wypadku jest to dialektyka relatywizmu i dogmatyzmu, w
ktérej jednostki z niezwyklg tatwoscig przeskakujg z jednego do
drugiego. Daniele Hervieu-Leger, wspomniana socjolog religii, podata
barwny opis niektorych aspektow tego zjawiska w swojej ostatniej
ksigzce Le pe¢lerin et le converti (jeszcze nieprzetlumaczonej na jezyk
angielski). Jej ,,pielgrzymi” sg mieszkaricami czegos, co w
amerykanskim konteks$cie zostalo nazwane przez Wade’a Clarka Roofa
,kulturg poszukiwania”. Jej ,konwertyci” za$ to uchodzcy od otwartosci
pielgrzymowania; odnajdujg pocieszajgce zamkniecie w catkowitym
oddaniu sie tej czy innej dogmatycznej wspélnocie.

Taka teoria pluralizmu bylaby, jak sadze, interesujgca sama w sobie,
wzmacniajgc powigzanie pomiedzy psychologig spoteczng a socjologia
wiedzy czy religii. Bylaby réwniez praktycznie przydatna dla jednostek i
wspoélnot stajgcych w obliczu trudnos$ci ze skonstruowaniem znaczenia
w sytuacji braku oczywistosci. Te trudnosci sg faktycznie bolesne dla
teologow i ludzi religijnych w ogdlnosci. By¢ moze socjologia moze
wnie$¢ tutaj swoj skromny wkiad dla tych wszystkich, ktérzy poszukujg
Srodka miedzy relatywizmem a dogmatyzmem.

Peter L. Berger socjolog i teolog luteranski, dyrektor Institute on
Culture, Religion and World Affairs na Uniwersytecie w Bostonie.

Z jezyka angielskiego przetozyta Kinga Marulewska
Artykut ukazat sie w 5. numerze rocznika ,, Teologia Polityczna”



[1] Wystgpienie wygloszone w 2000 roku w ramach serii wyktadow
im. Paula Hanly'ego Furfeya [przyp. tlum.].

[2] Chodzi tu o prace: H. Godin i Y. Daniel, La France, pays de
mission?, Lyon 1943 [przyp. thum.].

[3] Faculty Club to rodzaj hotelu znajdujgcego sie przy
uniwersytecie, gdzie bardzo czesto lokowani sg goscie z zagranicy,
odbywajg sie konferencje, sympozja i innego typu naukowe spotkania
[przyp. ttum.].

[4] Wniosek o spadku religijno$ci w Polsce po 1989 roku narzuca sie,
gdy spojrze¢ na wyniki znanego miedzynarodowego badania World
Values Survey, ktérego kolejne pomiary przeprowadzono w latach
1990,1997 i 1999 (na przyktad deklaracje uczeszczania na msze $w.
przynajmniej raz w tygodniu: 65,5% w 1990 roku, 55,6% w 1997 roku i
58,7% w 1999 roku). Gdy zanalizujemy bardziej szczegétowe dane na
temat deklaracji religijnosci (np. stale badane w sondazach CBOS), jak i
pomiary rzeczywistych zachowan religijnych (tzw. dominicantes i
communicantes rejestrowane przez Instytut Statystyki Kosciota
Katolickiego), widoczne jest jednak, ze po poczgtkowym spadku, jaki
nastgpit bezposrednio po roku 1989, wiatach 1992-2007 poziom
uczestnictwa Polakow w praktykach religijnych byt dos¢ stabilny.
Podobnie poziom zaufania do Kosciota katolickiego posilnym spadku
wiatach 1991-1992 podnié6st sie i od roku 1993 nastgpito odwrdcenie
trendu. Wiecej na ten temat zob. artykut Zbigniewa Ktosowskiego w
niniejszej publikacji, a takze: R. Boguszewski, Polak — na zawsze



katolik? Polska religijno$¢ w latach 1989-2008 na podstawie badan
CBOS, ,Wiez"2008,9, oraz: http://www/iskk.ecclesia.org.pl/praktyki-
niedzielne.htm [przyp. red.].



