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W SPOLCZESNE PRZEMIANY RELIGIINE W BRAZYLII
W KONTEK SCIE TEORII SEKULARYZACJI

Przemiany zachodze w systemach religijnych pod wpltywenzngch determi-
nant g wpisane w histoei wszystkich spoteczstw i kultur. Czasami ograniczapie
one do tworzenia synkretyzmow i eklektyzmow refigigh, ale te¢ niejednokrotnie
skutkup pojawianiem s nowych, odnosgcych sukces prozelityczny organizacii reli-
gijnych i ostabieniem tradycyjnych instytucji wiarwspotczénie najbardziej widocz-
nymi sygnatami przemian religijnych w Brazylii wyjdssi¢c by¢, zwtaszcza w kontek-
scie zaskakujco wysokiego zapotrzebowania na ,zinstytucjonaliaomywwiarg” wyra-
zanego w deklarowanej afiliacji religijnej zdecydaveq wickszdici Brazylijczykow
(w przeciwieistwie do wekszaici krajow cywilizacji Zachodu, dla ktérych charakte
styczna jest tendencja do ,wiary bez przypa@ci’), nowe, pezne, synkretyczne ko-
scioty i wspolnoty (zwlaszcza chrémdjanskie o proweniencji zieloraiagtkowej) oraz
sukcesywny, chbostatnio spowolniony, spadek poziomu przyaatéci do tradycyjnie
dominupcego w Brazylii Kéciota katolickiegd.

O przyczynach i mechanizmach tyehreligijnych przemian trudno jednoznacz-
nie wyrokowd& — g one ztaonymi zjawiskami podlegagymi wielosci teoretycznych
eksplikacji. Celem niniejszego artykutu, prgwiadomym pomingciu wielu wanych
stanowisk naukowych, jest préba adaptacji uniwessdl (w zamyle tworcow) teorii
sekularyzacji do wspotczesnego brazylijskiego kkstie religijnego w oparciu o kon-
cepcje: luckmannowskiej religijnej indywidualizaejiyrazong w teorii ,niewidzialnej
religii” (czyli przesungcia, w wyniku procesu sekularyzacji, miejsca reélig sfery pu-
blicznej do prywatnej); oraz bergerowskiegwigtegobaldachimu” (religii jako schro-
nienia przed wyniszczggym chaosemwiata i spoteczp anomy), sukcesywnie nisz-
czonego wskutek rozprzestrzeniania igligijnego pluralizmu. Wyb6r teorii sekulary-
zacji spowodowany jest fakteme pomimo wielokrotnych préb interpretowania form
dostosowywania sireligii do zmieniagcych s¢ spoteczéstw i kultur oraz wysuwania
w ramach wielu dziedzin nauki licznych propozyejotetycznych opisagych czynniki
ja determinugce (np. jako wynikajce z: transformacji systeméw spotecznych, praw
ekonomii i psychologii spotecznej, zmienjegj st kultury i zindywidualizowanych po-
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! Zgodniez danymi ze spiséw powszechnych przeprowadzanyoezdBGEsrednio co 10 lat,
ok. 90% Brazylijczykéw niezmiennie od potowy XX weklaruje st jako osoby wiergce i pa-
wiadcza swaj przynalenosé¢ do jakieg instytucji, czy wspolnoty religijnej (www.ibge.gdor).

2 7godnie z danymi ze spiséw powszechnych IBGE (wige.gov.br): 1950 — katolicy 93,5%;
wierni kasciotéw zielondwiagtkowych 3,4%; 1970 — katolicy 91,8%, zielémdatkowcy 5,2%;
1980 — katolicy 88,9%, zielodwiatkowcy 6,7%; 1991 — katolicy 83%, zieladvdatkowcy 10%;
2000 - katolicy 73,6%, zielowiatkowcy 15,4% ; 2010 — katolicy 73%, zielamatkowcy —
16,8%.
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trzeb oraz emocji poszczegdllnych jednostek, czyjegdnoczesnych wplywéw spote-
czeastwa i kultury), od czaséw Durkheima, Webera i Markvszystkie pojawiage sé
teorie oscylyj wokét ,sekularyzacji” jako p@jcia co prawda kontrowersyjnego, ale ab-
solutnie kluczowego dla rozpatrywania wspotczesmjelvisk religijnych, niezalmie

od tego, w jaki sposéb jest ono przyjmowane i jptetowane — krytycznie, neutralnie
czy pozytywnie.

Warto jednak pamta, ze rowniez sama teoria sekularyzacji ulegata w czasie
wielu transformacjom — w swoich pierwotnych zadpiach gtosita przecie ze religia,
zwtaszcza w tradycyjnych, zinstytucjonalizowanyommfiach, staje siw duzym stopniu
niekompatybilna z rzeczywistoia i jest skazana na marginalizacp zar6wno samo
zapotrzebowanie, jak i oczekiwania wobec niej magezasem jedynie maleZrodet
kryzysu religii dopatrywano sijuz w oswieceniu, przede wszystkim w zachgdych
procesach racjonalizacji powodaych istotne przeobzania religii i ksztattujcych
nowe spoteczne waroi i normy postpowanid. Klasycy nauk spotecznych z XIX
i XX wieku takze zgodni byli co do tegae postpujgca nowoczesrit spoteczéstw
oznacza nieunikniony spadek znaczenia religii, @&rg jako ,zmierzch bogéw” i ,,od-
czarowanieswiata”. Zarébwno Durkheim, Marks, jak i Weber kryzseigii ttumaczyli,
podobnie jak w éwvieceniu, posipujacym kultem rozumu i jej niekompatybilécia ze
zracjonalizowas nowoczesngria — wszyscy trzej, podejmag tematyk zmian zacho-
dzacych w nowoczesnych spofedstwach zachodnich, snuli wizje kwa, a przynajm-
niej powanego kryzysu religii, dla ktérej w nowyiwiecie nie widzieli miejsca albo
w jej tradycyjnej postaci albo w ogdle.

Jednak nawet filozofowie swiecenia francuskiego, najbardziej chyba katego-
rycznego, naznaczonego antyklerykalnie izatomiajcego religt ze starym porg-
kiem politycznym, doceniali przecigej istotne znaczenie — lapidarnie (i instrumental
nie) upt to w swoim czasie Wolter (,Gdyby Boga nie bytoleiatoby go wymyli¢”)
dostrzegajc potencjalnie zty wptyw, jaki zanik religii mie wywrze& np. na moralng
zon i stwacych, a wspotczmie powtérzyli to, mgdzy innymi, Casanova (2005: 99):
~wydaje sk, ze gdy religia chciata porzucswiat, swiat nie mégt sobie pozwdlina po-
rzucenie religii” oraz Stark i Bainbridge (2007:)3hociaz uwazamy s¢ za niezdol-
nych do wiary religijnej, nasza teoria podpowiadannze lepiejzy¢ w spoteczastwie,
ktére w wikszdici sklada si z 0s6b wieracych”.

3 Warto wspomni& ze dla niektérych badaczy, np. Sorokina, proces lagkzaciji, naznaczony
degradag chrzécijanskich dogmatéw, wierzei rytuatow, upadkiem chrzeijanskiej moralno-
$ci oraz roztamami, schizmami i wojnami ostab@jmi jednd¢ Kosciota, rozpocat si¢ juz
w sredniowiecznej Europie, a od wieku XV ,pomimo péo@pwych zakldcé, stopniowo si na-
silat, obejmujc coraz szergzsfer zachodniegaycia kulturalnego, spotecznego i osobistego” po
to, aby ostatecznie doprowaéizdo radykalnej transformacji zdominowanego przelzgie sre-
dniowiecznegoswiata spoteczno-kulturowego w zasadniczangg swiecki wszeclwiat czto-
wieka Zachodu” (za: Dobbelaere 2008: 68). Pod&jgc utopijny charakteresknoty za czasami
sredniowiecza, w ktorych ludzie ,tylko rzekomo bylardziej religijni”, réwnig Martin (1969:
30) twierdzi,ze procesy sekularyzacji zaty si¢ juz w chwili, kiedy cztowiek gwiadomit sobie
fakt istnienia innych religijnych opcji oraz, co Bam idzie, maliwos¢ dokonania zmiany lub za-
przestania jakichkolwiek praktyk religijnych.
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Wedtug Zieliskiej (2009: 19-30), réwnieMarks, Weber i Durkheim, niezale
nie od przyjmowanych perspektyw badawczych, trakloveligie jako wany system
umazliwiajgcy poznanie i nadagy swiatu sens, element reguday i legitymizupcy
rzeczywistd@¢ spoteczp oraz istoty sife integrupca we wszystkich spotecastwach
przednowoczesnych — religia miatée tylko systematyzowarzeczywisté¢ poprzez
dostarczanie wiedzy na jej temat (Durkheim, Welheb) poprzez jej znieksztatcanie
(Marks traktowat religi jako iluzje, ktéra nalezy wyeliminowa: z zycia spotecznego,
a eliminacja ta stanowi podstawowy warunek poprawadgzkiej egzystencji), ale row-
niez czgsto uprawomocniaistniepce nierébwnéci spoteczne (Marks, Weber). Posiadata
ona jednoczgie znaczenie sensotworcze i regulacyjne (Weberki&im) oraz spo-
teczny charakter stanowdy o jedndci i spoistéci danej wspoélnoty (Durkheim, Marks
— przy czym w przypadku Marksa przejawiale & w sytuacji klas zdominowanych
przyjmujcych religijne pogldy klas dominujcych). Wag oraz potrzeb religii do-
strzegat i silnie podkiat zwtaszcza Durkheim (1990: 9-10; 407-411), ktGgnawat
co prawda jej ugpienie pod naporem nauki za proces naturalny, aleisd mazliwosé,

a nawet konieczrio jej przetrwania jako podstawowegoddta obowjzujacych norm
i wartosci poprzez przeobganie i pojawienie siinnych jej form, nadal unidiwiaja-
cych cztonkom spotechstwa tatwiejsze radzenie sobie z tradneczywistécia”.

Zatem ju pierwsze, ,ortodoksyjne” sekularyzacyjne prognosidaniapc si
przede wszystkim do formutowania tez o systematyezin nieuniknionym ostabianiu
wplywu zjawisk religijnych nazycie spoteczne we wszystkich jego wymiarach, zada-
waty réwniez pytania o potencjalne nowe miejsca i rodzaje iielignowoczesnych spo-
teczeistwach. Echa tych klasycznych padpw znalazty swoje odbicie w piejszych
teoriach, ktérych tworcy, dzigt se na goscych zwolennikow sekularyzacji oraz jej
zagorzatych przeciwnikéw, kontynuowali naukowe dysk na temat realdoi
i wieloznacznéci samego procesu (,nie ma jednej teorii sekulatjizdamy raczej
zbidr opiséw i objénien” Bruce 2002: 2), wykazgg dwe skrajndci w ujmowaniu jego
znaczenia, perspektyw i przejawéw — zapewniatoa@m@wda skutecznie wigld od-
wotan do teorii sekularyzaciji, jej nitiwych interpretacji, jak i zastosowtaoraz mody-
fikacji, jednak uniemgliwiato w praktyce precyzyjne zdefiniowanie poia, ch@ pro-

4 Durkheim zauwzat juz wéwczas potencjat ,prywatnych” form religii, pysgjczy w przysziéci
nie g one powotane do tego, ,by staic wyzsz forma zycia religijnego i czy nie nadejdzie
dzien, gdy pozostanie jedynie kult swobodnie uprawiaraep kadego cztowieka w gbi duszy”
(1990: 40), ché taka indywidualna wiara, jak przewidywat, charaj@®wataby si jednak,
w poréwnaniu z jej form instytucjonalm, kruchymi podstawami, zalgc w duej mierze od
zbiorowych ,chwil tworczej ekscytacji”. Mdiwy w przyszigci proces przemian religijnych
w kierunku indywidualizacji i prywatyzacji religioruszany byt tatle przez Webera (2002) — po-
stepujagca racjonaln& spoteczéstw, wykluczagc religijny sposoéb milenia, ,odczarowywata”
wedtug niegoswiat pozbawiajc go magii i tajemnicy, ktére zanikaty na rzecz kiauechniki.
W kontelécie tworzenia tzw. weberowskiejglaznej klatki” (sztywnych, biurokratycznych struk-
tur kierugcych st ujednoliconymi zasadami i przepisami), jegyirogy ucieczki wspétczesnego
czlowieka ,nha drug strore lustra” pozostawata wéaie silna indywidualizacja, dgki ktorej
Jprywatna” religia miata szagsnie zosté zredukowana jedynie do symboli, pustych dogmatéw
i nieznacacych rytuatéw.
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by systematycznego badania zjawisk sekularyzaej @onstruowania ich schematéw
interpretacyjnych i klasyfikacji podejmowane bylgdustannie w ramachzdych dzie-
dzin nauki.Miedzy innymi Martin (1969: 48-53), dostrzegajwielokierunkowg¢ se-
kularyzacyjnych proceséw dowodzite przejawiaj sie one zaréwno w kontékie
zmniejszajcych sé wpltywdw instytucji religijnych, ich prestu i wladzy (procesowi
temu towarzyszy tworzenie spotecznych instytucgharakterzéwieckim przejmuy-
cych funkcje podupadggych instytuciji religijnych oraz zjawisko prywatydareligii),
jak réwniez w sferze praktyk religijnych (tu oznacza zmniejseast ich czstotliwo-
§ci, znaczenia i intensywloi) oraz upowszechnianiagsiacjonalizmu i sceptycyzmu
jako sposobow eksplikacji zachagych zjawisk przy odwotywaniu giraczej do ludz-
kich niz pozaziemskich autorytetow. RowniBobbelaere (2008) zauws ze sekulary-
zacja przebiega na wielu (co najmniej trzeching&h, ché zachodzcych na siebie po-
ziomach: spotecznym (kurgzy si wplyw zinstytucjonalizowanej religii naycie co-
dzienne); organizacyjnym (procesy modernizacji wgtrznej sekularyzacji samych
instytucji religijnych, dostosowsge ich dziatalné do wymogow wspoétczesneguwia-
ta poprzez pospujgcag koncentragj nazyciu doczesnym wyznawcow i sferderiec-
kiej); oraz indywidualnym (nazywanym gto procesem ,sekularyzacji sumienia”, od-
noszcym st do obserwowanych zachoiwgednostek wskazggych na stopig integra-
cji normatywnej, czyli ewentualne rozhiesci pomidzy religijinymi normami a ich
faktyczm realizacy przez wyznawcow danej religii).

Poszukujc przyczyn uruchamiania proceséw sekularyzacyjrmychawizaniu
do klasycznego, weberowskiegmtlw ,0dczarowaniaswiata”, take Berger (2005:
157) podejmuje proby ttumaczenia zjawisk sekulatcjizéachodu — wedtug niego spo-
wodowanej w najwikszym stopniu wyeliminowaniem przez protestantyzaczaro-
wanych” elementdw magicznych: ,z pewnym uproszozenimana powiedzié, ze
protestantyzm pozbawitesiv stopniu, w jakim byto to mdiwe, trzech najbardziej sta-
rodawnych i najp@tniejszych przymiotéw towarzyseych swietosci — tajemnicy, mi-
sterium i magii””. Nie dostrzega on jednak takiggocesu ,eliminacji"swietosci w ka-
tolicyzmie, twierdzc, ze katolickie uniwersum, pomimo powszechnego spadia+
rygodndci tradycyjnych religii, jest nadal bezpieczne sl@oich ,mieszkacow” i by¢
moze dlatego nadal atrakcyjne:

katolik zyje w $wiecie, w ktérym komunikuje siz tym, coswiete poprzez rine kanaty —
sakramenty Kéciota, orkdownictwo $wietych, powtarzajce st objawienia tego, co
Lnadprzyrodzone” w misteriach — rozlegtiagtos¢ pomidzy tym, co widzialne i tym, co
niewidzialne. Protestantyzm zniost ekszai¢ z tych pdrednictw. Przerwal aqgtosé,
przecit pepowine pomiedzy niebem i ziemii tym samym cofagt cztowieka ku samemu
sobie w historycznie bezprzyktadny sposéb (Berg@52056).

By¢ maze ttumaczytoby to na terenie Brazylii nadal wysg@opularnéé katoli-
cyzmu, zwlaszcza w jego ludowym, ,zaczarowanym” ayid i nieformalnym pat
czeniu z magi i okultyzmem, wag pasrednictwa katolickichwietych gkboko zsyn-
kretyzowanych z bostwami indiskimi i afrykaiskimi oraz faktze obecné¢ i wptywy
tradycyjnych, zsekularyzowanych denominacji pra@eskich § w Brazylii zupetnie
marginalne. Mogtoby to oznacazaze synkretycznie ubarwiony brazylijski katolicyzm
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nie przeszedt dotychczas nigdy przez sekulaggzaujogniowy” prébe Reformacji na
wzér europejski, stwarzgj dopiero w potowie XX wieku mdiwos¢ ekspansji dla zu-
petnie innego, jednak juponownie ,zaczarowanego” protestantyzmu — ziedougt-
kowego, ktory na swoj sposob dopiero teraz wkoist, latynoamerykasks Reforma-
cje religijng inicjuje. Woéwczas ,wybuchage” z wielky silg i cieszce st wzrastajca
popularndcig brazylijskie zielonéwigtkowe ruchy religijne bylyby, zgodnie z tegri
Fishera (za: Pitaszewicz 2000: 303), trzecim, ,nefiogjacym” etapem przemian religij-
nych po okresie ,kwarantanny” (w przypadku braziim bytby to wczesny okres ko-
lonialny, gdzie chrzeijanstwo reprezentowali wyEznie przybysze) oraz ,mieszanym”
(w ktérym relige kolonizatoréw przyjmowato coraz gej Indian i Afrykanow, wypa-
czapc i synkretyzujc jej oryginalne doktryny i przystosowigj ja do potrzeb nowych
spoteczéstw).

Wedtug interpretacji Bergera (2005: 150) sekulacjgaw nawjzaniu do tezy
Durkheima o dyferencjacji spotecznej, oznacza @wpa nieunikniony proces wyod-
rebniania s¢ wyspecjalizowanych dziedzin ludzkieggcia, funkcjonugcych w oparciu
0 autonomiczne i niezalee od sfery religijnej zasady (,sekularyzacja ujawsi w
emigracji Kaciota z terenéw uprzednio podlegeych jego kontroli i wptywowi”), co
skutkuje stopniowym rozdzieraniem wszechogagoego, $wictego baldachimu” oraz
kurczeniem si bezpdredniego wptywu religii na codzienrigcie, ale z drugiej strony
w sferze indywidualnych wyboréw, w tak weym w kulturze brazylijskiej kontgkie
rodziny i zwizanych z jej funkcjonowaniem stosunkach spotecznyehigia w dal-
szym cagu posiada liczey sk, ,rzeczywisty” potencjal, to znaczy dalej jestsna
w sensie motywow i autointerpretacji ludzi w zakeesodziennego dziatania” (Berger
2005: 180). Berger dostrzega istdégo zjawiska w ponownej, religijnej legitymizacji
rodziny — w kontekcie brazylijskim jest ono widoczne choziy w efektach intensyw-
nej dziatalngci prozelitycznej ruchéw zieloswigtkowych, ktére stawiaj zycie ro-
dzinne, jego napragvoraz konsolidagj w centrum zainteresowania konwertytow. Po-
przez promowanie cnot dyscypliny, oszdadsci, trzezwosci i uczciwaci wywierap
one silny wplyw na zacémianie wezéw rodzinnych, pozbywanieeskosztownych na-
togéw i zmiarg utartych zachowa powodujc tym samym proces wewinznego
umocnienia oraz zasadniczmiarg wizji $wiata jednostki. Berger (1999: 9) udowadnia,
ze konwersja na pentekostalizm w koritgk Ameryki Lachskiej poprzez ,zmiag sto-
sunku do pracy, konsumpcji, nowy etos edukacji @aattowne odrzucenie tradycyj-
nego modelu macho” paga za solp nie tylko zmiany na poziomie jednostkowym, ale
réwniez istotry spoteczno-kulturowtransformagj, przywracagc mezczyzn rodzinie.

Na ten ,rodzinny” aspekt zielodwigtkowych konwersji zwraca uwagoéwniez
Brusco (1993: 147; 1995: 144-146) potwierdzay latynoamerykiskim kontekcie
namacalg poprave warunkéwzycia wérdd ubogich rodzin konwertytow. Sugeruje ona
jednak,ze owa poprawa jest nie tyle skutkiem lepszychzlimmsci zarobkowania, no-
wych, korzystnych drég awansu spotecznego i zawedmywczy té pomocy finanso-
wej ze strony wspolnoty, co raczej zwana jest tylko i wylcznie ze wspomnian
zmiamy stylu zycia oraz dotychczasowego modelu konsumpcji — Katega zielono-
swiagtkowej rodziny i wspdlna troska mainkéw o jej utrzymanie z reguty procentuje
istotnym zwikszeniem dochoddw, ktére wézreej rozchodzity si czgsto ,na przyjem-
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nosci zycia pozadomowego gaczyzn”. O tym,ze konwersja nie pogja jednak za so-
ba stalej i systematycznej poprawy w pozycji spotegareawodowej cztonkdw wspél-
noty zapewne przedzap braki w wyksztatceniu i przygotowaniu do specfgiiznych,
lepiej ptatnych zawodoéw wymagajych wyzszych kwalifikacji, spowodowane nierow-
noscig szans w silnie rozwarstwionym, brazylijskim spal@tstwie — zatem optymizm
niektérych badaczy (np. Martina 1993: 232, 278-2&1drzy zakladaj, ze pentekosta-
lizm, tamigc w Ameryce tadiskiej monopol Kéciota katolickiego, uznawanegogsto
za symbol patriarchalizmu i bierém (co w Brazylii zreszt juz od czaséw teologii wy-
zwolenia nie znajduje potwierdzenia) doprowadziptipelomowych zmian i da bade
do gwaltownego rozwoju spoteczno-gospodarczegagezej nadmierny — zmiany kul-
turowe pod wpltywem przemian religijnych (tu: zietdwiatkowych konwersji) s
w Brazylii co prawda fatwo dostrzegalne, ale dorojagatolicyzmu jest nadal nieza-
przeczalnym faktem, a ich pizenie ze zmianami gospodarczymi i spotecznymizyale
jednak od zbyt wielu czynnikdw. W sytuacji brazskijej istotne jest przecie oprocz
utrzymania dobrej koniunktury, dtugotrwalego wzrogbspodarczego i popytu na pra-
ce (zwlaszcza os6b niewykwalifikowanych), otwarciguktur spotecznych w celu
wzmochienia mobilnéci i umazliwienia spotecznego awansu oraz pod intensyw-
nych préb likwidacji historycznie narostych nieréegni, np. poprzez zwkszenie do-
stepu do dobrej jakéxi publicznego systemu ksztatcenia (warto zazngcay proby ta-
kie podejmowano podczas dwoch kadencji bylego pleaia Brazylii Luiza Inacio da
Silva, chociaby pod postagi programéwBolsa Escolai Bolsa Familig. Co wane,
.=agresywne prozelitycznie” Kaioty zielondwiatkowe mog tez st& sie potencjalnie
coraz bardziej interesage dla przedstawicieli klagredniej i wyzszej, a ich ,teologia
sukcesu” dla bogatych wyznawcéw nie tyle nadzig lepsze jutro, co legitymizacj
juz posiadanych débr materialnych $ligpentekostalizm brazylijski staniecsiakze re-
ligig elit, niewgtpliwie jego spoteczny potencjat reformatorski ulegw duzym stopniu
,rozmyciu”, a préby niwelowania przeespotecznych kontrastow zmiansic w Site
uprawomochiajcg dotychczasowspoteczy i gospodarcgz dominacg.

Z drugiej strony, to wknie prozelityzm nowych ruchoéw religijnych oraz ich
kreatywnd¢ i zywotnos¢ mogy, wedtug Bergera (2005: 201), stawsic paradoksalnie
zagraeniem dla samej religii, jej ,ostatecznym grabarzésprawa durkheimowskiej
anomii — zgodnie z jego tegrivzrastagcy pluralizm religijny oraz wynikajca z niego
mozliwo$¢ poréwnywania odmiennych koncepcji i ofert powodwjgzak przekonanie,
ze nie istnieje ani prawda absolutna i prawdziwégi@lani te konkretne, state, mo-
ralne punkty odniesienia: sytuacja pluralistyczoempaza liczbe struktur wiarygodno-
sci konkurupcych medzy soly, prowadzc do relatywizacji tréci religijnych. W kon-
tekscie postpujacej pluralizaciji, $wicty baldachim” staje si zatem coraz bardziej
prywatnym $wietym parasolem”, ktory z tatwioia maze zosté przez autonomiczn
jednostk zamieniony na inny model — gdy wybér opcji religigh staje si praktycznie
nieograniczony, kala pojawiajca s¢ howa oferta oznacza automatycznie pomniejsze-
nie ,Swigtosci” pozostatych i state kurczenie;siesztek swigtego baldachimu”.

Jednak wbrew tezom Bergera, w niektérych spolesteeach ogromny wybor
w ramach obowizujacej wspotczénie tolerancji i religijnego pluralizmu (przypadek
zaréwno brazylijski, jak i pétnocnoameryiski) nie powoduje wcale rezygnacji z czyn-
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nego udziatu w religijnyntyciu (przede wszystkim zregziv formie zinstytucjonalizo-
wanej). Pogjdy Bergera na destrukcyjny wptyw pluralizmu na sfeligijng w sytuacji
zarowno Stanéw Zjednoczonych, jak i Brazylii po gitonie daj sie podtrzyma, co
oznaczagze zr&nicowana oferta religijna nie raczej sprzyjaozywieniu religijnemu
niz je gast, aswiadomac¢ réznorodndci religijnej nie musi automatycznie prowaézi
do kryzysu wiary, chaosu czy relatywizmu —imadwnie: stymulow& dokonywanie
wyboréw dotycacych przynalenoici religijnej nie tyle pod wplywem przymusu czy
tradyciji, co preferencji jednostki, przy czym, jakuwaa Beckford (2006: 131), zale
nos¢ migdzy intensywnécia religii a jej wiarygodnécia moze mig charakter odwrot-
nie proporcjonalny: ,w rzeczywis§oi przymus nie musis¢ w parze z silnym we-
wnetrznym przekonaniem, postusmstwem, czy zawierzeniem”. To wilsie w takim
srodowisku religijnej wolnéci i tolerancji nieustannie zachagavediug Starka i Bain-
bridge’a (2007: 148), paradoksalnie zbawiennecwrdla religii procesy sekularyzacji
(definiowanej jako stopniowa utrata wladzy przegamizacje religijne), zapewnigje
adaptacje i transformacje tradycyjnych, sztywnychnieefektywnych instytuciji,
a umniejszajc ich znaczenie i wptywy, otwierapdostp do rynku dla nowych, innowa-
cyjnych kultéw religijnych, takich jak np. brazylji pentekostalizm. Zapewnia tozdu
dynamilke zycia religijnego, pozwala na kreatywigoi petne dostosowywanie ofert do
potrzeb religijnych konsumentow, posiada pozytywite mobilizacyjry i wytwarza sy-
tuacg naturalnej rywalizacji, w ktérej lepsi wygryvegja stabsi przegrywaj

Zatem, wbrew tezom Bergera, uwolnienie religijnegoku zadziatalo w kon-
tekscie brazylijskim silnie aktywizaco zaréwno na dotychczasowego monopglido-
stosowujcego swaj oferte do potrzeb rynku i aktywnie werkigego nowych czion-
koéw, jak i na samych religijnych konsumentoéw, kidistali st przez to aktywniejsi
w swoich poszukiwaniach. Istotna rola konsumentéligiinych prowadzi np. do tak
charakterystycznego dla Brazylii akcentowania obganaikatu w religijnych instytu-
cjach, podkrélanej wspofczénie zwlaszcza przez brazylijskich liberalnych tepfiw.
Warto take zauway¢, ze w przypadku od wiekéw pluralistycznej (pomimorf@inej
hegemonii Kgciota) Brazylii aktywny laikat pojawit gi zdecydowanie wcZeiej niz
zapowiadatoby to jego ,wielkie odkrycie” w posobarm Kosciele — Brazylijczycy
jeszcze w okresie kolonialnym zaadaptowali zasdtiywanego uczestnictwa oraz real-
nego wplywu oséBwieckich na dziataln& religijnych instytucji, co stanowito wobec
chronicznego braku kleru, dego popytu na religioraz popularn&i nie zawsze ak-
ceptowanego przez hierarchow ludowego katolicyzawykla koniecznéé. Wobec
stabdci instytucjonalnej i kadrowej portugalskiego $€mta, istotra role odgrywaty
przecie swieckie bractwa religijngirmandades§, niejednokrotnie ciesze st wicksz
popularndcig i prestzem spotecznym nikler i zakony misyjne oraadpowiadajce za
tworzenie rytuatéw i nab@nstw dalekich od teologicznej czystd, wprowadzanie do
katolicyzmu elementéw magii i tworzenie pagity panteonemwietych pcgrednikdw
a zwyktymi smiertelnikami ,wiezi rodzinnej”, cezsto nazywanejsanto parentesco

® Irmandades (confrarias) bractwa, zwjzki osébswieckich majce na celu promowanie katoli-
cyzmu poprzez rozpowszechnianie kultuc¢tych za pomog organizowania procesji, hucznego
obchodzenia religijnychwiat, rozwijania kultu maryjnego goednictwa, budowkaplic.
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Oprocz celéw typowo religijnych, bractwa promowabyvniez wzajemmn pomoc i soli-
darnég¢ miedzy swoimi cztonkami, w sposéb istotny tagedzskutki niewolnictwa

i pomagajc oshgat presti spoteczny poprzez piastowane w nich gadng¢Scarano
1976: 147) oraz zagiujac nieliczny kler i odcizajgc tym samym promuggs je portu-
galsly Korore od ponoszenia kosztéw jego utrzymania. Takagtkgwa aktywndé

i zaangaowanie laikatu w Kéciele brazylijskim jest jego ceglcharakterystyczndo
dzisiaj i przejawia si np. w popularnéci Wspdlnot Podstawowych oraz zjawiskach
tzw. catolicismo do bairro(katolicyzmu gsiedzkiego), charakterystycznego dla kon-
kretnych miejscowsri, czy dzielnic.

Zatem wydaje si ze w Brazylii sytuacja pluralistyczna nie tylko prigsta ze
soly tworzenie synkretycznego rynku religiizjwv czasach kolonialnych, ale réwaie
spowodowata autentyczne zapotrzebowanie na powstawaozwéj nowych, synkre-
tycznych religijnych opcji — Brazylijczycy wychowyami w sferze oddziatywania 26
norodnych form religijnych, poznawali i akceptowaliele systemow, doktryn i prak-
tyk, zawsze cent mazliwosci udziatu w kolektywnych formachycia religijnego i ca-
tym powstagcym w ten sposéb systemie korzystnych wymian irakeji. Faktyczny
pluralizm religijny, pomimo obowgizujgcego formalnie monopolu katolicyzmu, rozwi-
jat sie tu przecie w religijnym podziemiu” w zasadzie od pagku kolonizacji —
sprzyjata mu nie tylko odlegié od Europy, brakaczndsci z Watykanem i ,ospaks”
portugalskiej, kolonialnej Inkwizydji ale réwni¢ kolorowa mozaika etniczno-kultu-
rowa ludow zasiedlagych terytorium Brazylii i nieustannie wchaggch ze sob
w bezpdredni kontakt zapewniagy postpujacy metysa. Symbioza rénych form reli-
gijnosci i rozlicznych synkretyzmoéw, ktére w Brazylia @rzecie od kilku stuleci nie-
kwestionowanym faktem, w XX wieku stata sbwniez w petni akceptowanspotecz-
nie i kulturowo rzeczywistiia. Pluralizm ten byt zatem w Brazylii od patku,
wbrew opinii autoraSwietego baldachimugczynnikiem rozwijajcym brazylijsk in-
wencg religijng oraz umaliwiajagcym swoiste ,religijne majsterkowanie”, skutkog
pojawianiem sji wielosci synkretycznych religii i kultdw. Zresgtz pierwotnej analizy
pluralizmu religijnego (i poniejd promowanej przez siebie w tradycyjnej wersiji tieor
sekularyzacji) wycofat si pazniej sam Berger (1999), stwierdgej ze pluralizm rze-
czywiscie niekoniecznie prowadzmusi do sekularyzacji, gdymazliwe jest wyznawa-
nie wiary nawet wéwczas, gdy jej wskazania rjevsspoteczastwie przyjmowane ja-
ko oczywiste i obowizujace — zdarza sito na przyktad wtedy, gdy religia sl jako

® Do celéw zwalczania herezji powotano w Portugaliil 536 r.Swieta Inkwizycje, przy czym
inkwizycja ta, w poréwnaniu do hiszfiskiej, cieszyta i w kolonii opina wyjatkowo wyrozu-
miatej i liberalnej. Jak podkfl Gorenstein (2006), inkwizytorzy portugalscy papi Si¢

w Brazylii tylko z oficjalnymi wizytacjami (w eigu trzech wiekéw kolonizacji wizyt takich od-
byto sk jedynie trzy), przy czym esto nie wszczynakledztwa nawet przeciwko osobom, wo-
bec ktérych istnialy powane podejrzenia, czy dowody herezji, przede wszystée wzgtdu na
ich mizerny stan posiadania, czyli brak ziimosci konfiskaty mienia oraz stabe zaludnienie ko-
lonii. Jak ttumaczy Casanova (2005: 197): ,w tymse dwie charakterystyczne cechy brazylij-
skiego katolicyzmu — staba instytucjonalna obdénkosciota w spoteczéstwie brazylijskim

i dynamiczne krzewienie girdéznych form quasi-katolickiej religijrizi ludowej poza kontral
duchowigistwa mag swoje historycznerddta w brazylijskiej rzeczywistai kolonialnej”.
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istotny wyznacznik tssamdaci zbiorowej grupom migragym lub bronicym swojej
kultury przed jakimi zagrazeniami. A z tak sytuacy w historii Brazylii mamy do czy-
nienia nieustannie od czaséw kolonialnych — doticona wszak zaréwno Portugal-
czykow ptymcych do Ameryki w poszukiwaniu bogactw i raju, Aanéw biogcych
przymusowy udziat w masowych, niewolniczych migeatj (ktérzy w Brazylii, w sy-
tuacji opresji, zachowali oryginalne elementy wegrz rytuatéw religijnych czstokra
skuteczniej i ich wspotplemiécy w Afryce), jak i XIX- i XX-wiecznych migracji Eu
ropejczykéw czy Azjatdbw w poszukiwaniu ziemi, pragpszych warunkoéwycia.
Wyjasniajac swoje dos§ kontrowersyjne stanowisko w sprawie pluralizmu-rel
gijnego, Berger (2005: 186-196) zastanawggjeiinoczénie nad pojawianiem gi,reli-
gijnych rynkéw wiar” i sugeruje dziatanie praw ekonii, reklamy i marketingu w sfe-
rze religijnej (ktog to tematyk rozwireli pozniej, miedzy innymi, twércy rynkowej
Lteorii religii” Stark i Bainbridge). Twierdzi onze religie, wskutek proceséw sekulary-
zacji, @ po prostu ,sprzedawane” klientom, stangweczsto ,przedmiot mody”, a or-
ganizacje religijne funkcjongjjak zwykle przedsbiorstwa nastawione na zysk i wy-
niki, prowadzace konkrety polityke marketingow oraz walczce, czasami bezpardo-
nowo, o swoj udziat w religijnym rynku, atalgaj konkurengj lub tez, jesli jest to sku-
teczniejsze, sprzymierzgj Sk z nig W postaci organizowania swoistych ,zmoéw ceno-
wych” i tworzenia religijnych karteli, korzystgjych z zasad ekumenicznej i poprawnej
politycznie wspotpracy Berger (2005) przyznajeze najwyraniejsz wspolczénie
zmiarg w sferze religii jest wignie stabdé¢ tradycyjnych kéciotéw, z ktég probup so-
bie one cgsto radz, przystosowujc sk do pluralistycznej gry na wolnym rynku reli-
gijnym, modyfikupc oferty i dostosowygp je do potrzeb konsumentow. Zmane jest
to jednak z pewnym ryzykiem, ktére wedtug &adiego (2003: 104), mie polega
przede wszystkim na potencjalnym ,rozrgiriu sk” kosciotdw i wiernych: podczas
gdy kascioty dostosowuj doktryny i praktyki do wspéitczeska, w swoim przekonaniu
modernizujc sk z duchem czasu, wierni zwragdic czesto w strog wyjasnien irra-
cjonalnych oraz tradycyjnych form religijnych, odcapc przejawy doktrynalnej mo-
dernizacji — obrazuje to np. wzrost populaci@ielondwigtkowcéw w okresie wdra-
zania w Brazylii posoborowegaggiornamentooraz pojawienia siliberalnej, progre-
sywnej teologii wyzwolenia. Z drugiej jednak stromyediug Bergera (2005: 194), ko-
niecznéd¢ dostosowywania oferty religijnej do zapotrzebowanynkowego oznacza
réwniez automatycznieze takze do opcji konserwatywnych z czasem zostaje wprowa-
dzona ,preferencja konsumencka” oraz wynikgjz niej ,element dynamiczny” — za-
sada konieczrigi zmian, ktéra zawsze wcaeej czy péniej staje s ,wewnetrznie
szkodliwa dla religijnego tradycjonalizmu” oraz emaliwia na dhgsz met ,pod-

" Berger (2005: 190-194) omawiazrte strategie rynkowe przyjmowane przez organizealje
gijne w celu przetrwania na konkurencyjnym rynkwanvimaksymalnego zniwelowania kosztow
ekspans;ji i kreowania swojego publicznego wizerurgguo: deprecjacja konkurentéw, ,zmowy”
rynkowe i podziaty wptywoéw — kartelizacja, standaagja lub rozgraniczanie & religijnych
(ujednolicania produktéw podgtem odbiorcow lub ich dywersyfikowanie w celu prizgmiecia
wickszej liczby rénorodnych zainteresowanych, przy czymzmdo by tylko rozr&nienie opa-
kowaniem — nie zawargoia).
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trzymanie tradycji religijnych jako niezmiennej pmy”. Moze to oznaczg ze zadna
z opcji religijnych nie jest w stanie utrzyaic w tradycyjnej formie zbyt dtugo, age
nie staje s coraz bardziej radykalna, ulega z czasem stonawidiberalizacji lub za-
stepowana g przez inne, nowe propozycje -gattradycyjne, poreformacyjne é@oty
protestanckie ugpity w Brazylii miejsca zielonéwigtkowcom, a najintensywniej ro-
smca opcp katolicky jest nadal stosunkowo mtody ruch charyzmatykéw.

Bergerowskie wtki religijnego konsumpcjonizmu i marketingu wyslaie wy-
jatkowo istotne przy omawianiu przemian religijnychBrazylii — ttumacza one np. wi-
doczny polityke intensywnej, medialnej (telewizyjnej, radiowejtidmetowej, reklamy
zewretrznej) ekspansji przyjmowamie tylko przez nowe ruchy i organizacje religijne
(w tym szczegolnie kzioly neozielonéwigtkowe), ale take przez instytucje trady-
cyjne, np. Kdgciot katolicki. Istotnym elementem te polityki jest inwestowanie
w $rodki masowego przekazu, budowanie ,dobrej mamdklamowanie firmowego lo-
go na bannerach, plakatach oraz billboardach infggench o dziatalnéci, ofercie, lo-
kalizaciji, filiach, maliwosciach nawazania kontaktu oraz korggiach wynikajcych
zardwno z ,hiezobowizujacego” skorzystania z oferty, jak i decyzji o afiiado danej
organizacji religijnej. Zwlaszcza nowe, neozieldnytkowe ,przedsibiorstwa reli-
gijne” bacznie przygldajs si¢c rozwojowi rynkowych tendencji i elastycznie dostos
wuja swop ofere do zmieniajcych sé potrzeb konsumenckich, stagajsic efektywnie
przekonywé do niej potencjalnych wiernych za pomoskomplikowanych ,technik
sprzedaowych”. Tego typu uzdatnianie religijnej ofertyesto ma na celu agijnigcie
sukcesu komercyjnego (umdawiajacego dalsz ekspangj organizacji), maliwego
dzieki dostarczeniu na rynek atrakcyjnego produktu éngk, jak zauwsza ironicznie
Luhmann (2007: 233), owa stata koniecgnhatrzymania na wysokim poziomie religij-
nej atrakcyjnéci, maze prowadzt do slepej imitacji sSwieckich wzordéw, znanej ju
z kontekstu pétnocnoamerykskiego, w ktérej ,sié Playboy-Clubs mze by skopio-
wana w formie sieci Prayboy-Clubs.”

Tezy ,konsumpcyjno-ekonomiczne” autoswietego baldachimunadal podle-
gaja wielu ciekawym interpretacjom i modyfikacjom. Na@ sposéb czyni to na przy-
klad Lyon (2000: 12), za symbol wspotémee zachodacych zmian w sferze religii
uznapc Disneyland i rozpatrag wspoétczesne religijne przemiany z perspektywy roz
powszechniania simasowej kultury konsumpcyjnej. Komentajklasyczne tezy seku-
laryzacyjne stwierdza orre w kwestiach odnogeych s¢ do ,ostabienia wszystkich
form wiary, duchowséci i wierzea, a nie tylko religijndci instytucjonalnej” g one zde-
cydowanie bddne, ale przyjmuje wiele spdd argumentéw Bergera dotycych wia-
$nie ,religijnej ekonomii” potwierdzayc, ze religia rzeczywécie staje s czsto jeszcze
jednym towarem, ktory powinien zoéta zyskiem ,sprzedany” (Lyon 2000: 136).
Zblizone podejcie prezenty Nufiez i Taylor (1989), ttumage wzrost popularnii
zielongwigtkowcow oferowan przez ich wspélnoty ,atrakcyjnie opakowgdroferts
religijnego pdérednictwa w nawgzywaniu szybkich i ,bezproblemowych” relacji z bo-
stwem. Dosipnas¢ tak pojmowanego ,religijnego towaru” praktycznieawsze
i wszedzie sprawiaze coraz trudniej odidi¢ owg religijna konsumpgj od innych,
swieckich czynnéci, a r&nice pom¢dzy nimi ulegag zatarciu — kécidt staje sj jedno-
czenie miejscem kultu, rozrywki, ,wymian”, czy 2gpo prostu swoistym ,supermar-
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ketem doébr duchowych”, do ktérego dziataloioodnosz sie zasady marketingu i re-
klamy (Lyon 2000: 4, 54), a obecitow kosciele niekoniecznie i nie tylkoghlzie zwiy-
zana z praktykami religijnymi i nie jestjuvarunkiemsine qua norich wypetniania
(koscioty oferup coraz czsciej rowniez przedszkola, sitownie, sauny, kursy finanséw,
poradnie psychologiczne, etc.). | odwrotnie: ozmaty, ze praktyki religijne bda od-
bywat sie rowniez w innych miejscach (w przypadku Brazylii — nazaleh czy pitkar-
skich stadionach), a ludzie nie tylko nie mus#g/bierat pomicdzy alternatywnymi pro-
pozycjami religijnymi, ale magwierzy¢ jednoczénie w kilka rzeczy réwnolegtych,
pozornie wykluczajcych s¢ (Lyon, 2000:14). Jest to stwierdzenie bardzo pejyse
do sytuacji brazylijskiej, gdzie kulty i praktykdinych religii wzajemnie sidopetniag

i uzupetniag mimo widocznych porgdzy nimi r&nic, sprzecznii oraz niemanosci
racjonalnego pogodzenia wypracowanych przez nigrgilokTeoria ,dysneyizacji reli-
gii” Lyona maze by zatem przydatna do interpretowania zaréwno brigkyth zjawisk
jednoczesnej, formalnej afiliacji jednostek do kilknstytucji czy kultéw religijnych
(bricolage of beliefs and practicegak i préb wyttumaczenia populare neozielono-
Swigtkowcdw, ktdrzy tworz i akceptu ten swoistybricolage na poziomie instytucjo-
nalnym (np. przejmgg struktue eklezjalm od Kaiciota katolickiego, forma kultu od
protestantow, elementy magii od religii indskich i afrykaskich, etc.), zabranigg
jednoczénie surowo swoim wyznawcom podwojnej przynaleci religijnej i samo-
dzielnego 4czenia rénych elementéw wyzrfa stawiajc wysokie wymagania moralne,
oczekujc aktywnej partycypacji wyciu kosciota tj. ptacenia realnej dziesiny i re-
gularnych praktyk. Czyli, w przypadku brazylijskinjiecej ,religijnej konsumpcji”
osiggalnej w ,kascielnych supermarketach” niekoniecznie musi oznacza strony
konsumentéw mniej religijriei i poszukiwanissacrum olbrzymi potencjat religii, jak
zauwaa Beyer (2005: 106), oznacza nie tylke,w warunkach wzrastgjej pluraliza-
cji, moze ona sté sic towarem, ale raczeje praktycznie wszystko me st& sie takze
przedmiotem religijnego pojmowania.

Na wany aspekt rozszerzgjego s¢ rynkowo-konsumpcyjnego zorientowania
religii we wspélczesnyndwiecie zwraca uwagréwniez Luckmann (2006), ktéry po-
twierdza istotny i nieodwracalny trend w kierunkiurplistycznego zwkszania il@ci
konkurencyjnych religijnych opcji, wskutek czegce rtiylko jednostki zaczynajpo-
strzegé ,$wicty kosmos” jako nabywcy, ale tad ,produkcja, pakowanie i sprzeda
modeli znaczk ,ostatecznych” jest determinowana preferencjammskmnentéw i pro-
ducent musi pozostaczuty na potrzeby i wymagania ,autonomicznych’rjestek oraz
ich istnienie w ,sferze prywatnej” (Luckmann 200643). Koncentryc sk w swojej
teorii ,niewidzialnej religii” na posipujacej subiektywizacji i prywatyzacji oraz wzra-
stapcej autonomii jednostek w sferze religijnej, Luckmaomawia procesy ksztattowa-
nia st skomplikowanych, indywidualnych synkretyzmoéw orellektyzméw religij-
nych, kedacych wynikiem osobistych potrzeb i preferencji jediek oraz gizacego nad
nimi bergerowskiego ,heretyckiego przymusu” — k@aiedgici podejmowania nieustan-
nych wyborow i decyzji. Teoria ,niewidzialnej reiig w ktorej ,,autonomiczny” kon-
sument wybiera pewne tematy religijne i uklada jeigco przypadkowy, prywatny sys-
tem ,ostatecznych” znac#® (Luckmann 2006: 142), ma na celu oliji zjawisko
wspotczesnych poszukitanowoczesnej religii — co prawda ,nhiewidzialnejle gprak-
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tycznej, skutecznej i daginej, stawiajcej nacisk na bezpmdni kontakt z béstwem,
bez otoczki skomplikowanej dogmatyki iebbkiej teologii. Luckmann nawkuje

w niej do durkheimowskich prognoz ,przemieszczasida religii, zwracapc szczegol-
ng uwag na zjawiska zanikania religijdo zinstytucjonalizowanej (,wspofczesny
Swiety kosmos jako cakg juz nie opiera s na instytucjach wyspecjalizowanych
w utrzymaniu i przekazywaniéwictego uniwersum”) na rzecz proceséw sakralizacji
samej jednostki, korzystajej z dosgpnasci $wigtego kosmosu bemdnego formalnego
posrednictwa (Luckmann 2006: 142).

Koncepcja prywatyzacji religii jest zatem swaishodyfikach tezy sekularyza-
cyjnej, w ktérej religia co prawda nie zanika, aigpetnie zmienia swoje spoteczne
miejsce, odcinaf sk od instytucji na rzecz wzrasiagj obecnéci wsérdd laikatu. Se-
kularyzacja oznacza tu jedynie ruch religii od ktouy instytucjonalnej do indywidual-
nej swiadomdaci, od narzucania jednostkom gotowych rogash religijnych do ich sa-
modzielnego przez nie poszukiwania w procesie temiez swoich wkasnychsyietych
parasoli”. W luckmannowskich tezach religijnej dstiriucjonalizacji ména réwnie
dostrzec wyrane paralele z sekularyzacyjnymi, weberowskimi kqagezmi racjonali-
zacji zycia (a raczej mee jej odreagowania), zwlaszcza gdy chodzi o znaezgakie
ma dla tego procesu wyspecjalizowanig griupy religijnych ekspertéw, posiadeych
zakazan i niedosgpng wiedz o swietym kosmosigdoktryna) oraz wykazagych ten-
dencf do pozbawiania laikatu natiwosci nawiazywania bezpgedniego kontaktu ze
sfers sacrumw celu utrzymania swoich przywilejéw. Taka nadmaeinstytucjonaliza-
cja skutkuje, wedtug Luckmanna, ,zamykaniem” religikosciele (,zelaznej klatce”),
zrywaniem rzeczywistego kontaktu z wyznawcami doeakiem spojnéci pomidzy
doktryrg a systemami odniegiei znaczé& wypracowywanych przez spotecstwa
(normy, rozwizania prawne) i jednostki (subiektywgwiatopoghdy). Doprowadza to
w sytuacji pluralizmu (przy braku jednej, uniwersglinterpretacji religijnej) do trwa-
tego kryzysu religijnej instytucjonaldoi i przesungcia religii w stror prywatnegazy-
cia wyznawcéw, ktdrzy sami mapodejmowad decyzje, co do tego czy, jakiego boga
i w jaki spos6b bda czcili.

Wydaje s¢ jednak,ze wbrew sugestiom Luckmanna, jest to zadanie tridne-
sochtonne, wymagage indywidualnej pracy i wyrzecieoraz powodujce state uczu-
cie niepewnéci — taka postpujaca indywidualizacja religijnych przekomav kontels-
cie brazylijskim nie wyklucza zatem, a niejednokietwrecz domaga 8i ich spotecz-
nego uwiarygodnienia w postaciagtego zapotrzebowania na wspélnoty, ktérych ist-
nienie gwarantuje poczucie komfortu i bezpigstea (réwnie fizycznego), a w sytu-
acji koniecznéci wyboru — maliwos¢ potwierdzenia przez innych stuszZobdecyzji
lub koniecznéci jej zmiany. Istnieje zatem prawdopodaisivo, ze wystpujace obec-
nie w brazylijskim kontedcie przemiany religijne, poleggje na cestych zielono-
swigtkowych konwersjach (czyli zmianie jednej afiliagjstytucjonalnej na inp a nie,
jak sugeruje Luckmann — zmianie afiliacji instyttgalnej na ,prywats’ religi¢) sa
zwigzane nie tyle z reakgjna rozpad tradycyjnych struktur spotecznych (rodzio-
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kalna wspélnota), co podkilat w swoich badaniach np. Horton (197 Ble raczej z re-
akcjg na konieczn& samodzielnego wyboru wynikgiych z takich zmiagwiatopo-
gladow.

Do takich interpretacji nawkuja zreszj réwniez inni badacze przemian religij-
nych, rozpatrujcy wzrastajce powodzenie instytucjonalnych form religijoow réz-
nych czsciachswiata, najczsciej wtasnie w postaci zielorivigtkowej. Std warto by
moze zwrdct szczegdla uwag: na znacznie lepiej odpowiadej sytuacii brazylijskiej
tez tzw. ,wewretrznej sekularyzacji”’, poruszamprzez Luckmanna (2006: 73) jedynie
skrétowo w ramach teorii ,niewidzialnej religii” welu wyttumaczenia wytkowosci
pétnocnoamerykiaskiej zywotndsci instytucjonalnej religii i jej nieprzystawaléc do
proponowanej przez niego teorii. Tlumaczy ona (wigaaniu zreszt do bergerow-
skich idei koniecznii ,rynkowej” adaptacji instytucji religijnych) wyski stopiex po-
pularndgci ,koscielnej” religijnosci w Stanach Zjednoczonych wegtrznymi transfor-
macjami instytucji religijnych, zmieniggych uniwersa znaczeniowe wraz z przyjmo-
waniem swieckich rél i legitymizacji oraz wzrastglym zainteresowaniem przede
wszystkimzyciem doczesnym wyznawcow. Wydaje,ste Brazylia rownie stanowi
dobry przyktad takiego wyfku od luckmannowskiej indywidualizagej ,reguty”, co
skftania do refleksjize brazylijskie instytucje religijne niekoniecznikazane s zgod-
nie z klasycznymi tezami sekularyzacji, ,na wymatci mog i potrafiy skutecznie
ewoluowa& i dostosowywéa sie do zmiennych warunkéw spoteczno-kulturowych,
a czynniki, ktére mialy w zal@niu doprowadZi do ich kryzysu — wykorzystywa
wrecz dla swojego prytku i rozwoju. Co wgcej, w przeciwiéstwie do ksztaltujcej sk
na naszych oczach ,intymnej”, zachodnioeuropejskileichowdci bez przynaleno-
sci”, bedacej faktycznie przyczynkiem do, jakesivydaje silnie europocentrycznej teorii
Luckmanna, istnienie i rozkwit instytucji religijol i w petni widzialnych przejawéw
religijnosci w innych czsciachswiata zapewnia ponigkl mazliwos¢ prowadzenia ba-
dan nad religy w ogéle — gdyby, jak zauvra Zwierdzynski (2009: 221), teoria Luck-
manna sprawdzataesivszdzie, pogcie ,religia” przestatoby ju cokolwiek znacz§,
bo z pola widzenia znikiby po prostu przedmiot biada

Gdyby zatem szukaprzyczyn zmian zachodeych na rynku religijinym w Bra-
zylii w teorii ,niewidzialnej religii” Luckmanna, nelibysmy wspoétczénie do czynienia
nie tylko z catkowig autonomi jednostki w sferze religijnej, ale przede wszystki

8 Horton (1971) sugerujeze nowoczesnywiat ,wyrzuca” ludzi z ich oswojonego, odizolowa-
nego mikrokosmosu i wttacza gwattownie w koniecZrnpodejmowania préb reinterpretacji i ad-
aptacji tradycyjnych wierzew celu wyj&nienia, zrozumienia oraz kontrolowania zupetnie no-
wej, nieznanej rzeczywistoi i nowych sytuacji spotecznych. Przemiany refigijzachodg wigc
automatycznie, gdykazda istotna transformacja zachgda w danym spotecastwie ma row-
niez bezpdredni wptyw na religi. Gdyby tak byto, konwersja stanowitaby rowniautoma-
tyczmy transformagj odbijagca zewretrzne zmiany, umaiwiajacs lepsz adaptagi do nowych
sytuacji i ichcg zwykle w kierunku religii o diym prestiu, takich jak np. Kéciét katolicki. Jed-
nak w przypadku Brazylii wksza¢ konwersji zachodzi paradoksalnie w odwrotnym kidaw

w strore pentekostalizmu ciegzego s zdecydowanie mniejszym pregim spotecznym, powa-
zaniem i akceptagj bedacym religh ubogich i wykluczonych, religio “czarnych korzeniach”.
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z dwym ostabieniem wszystkich instytucji religijnychtoke stawiatyby coraz mniej
zrozumiate, nie przystaje do rzeczywiskwi i odrzucane przez zdecydovgawieck-
szG¢ spoteczastwa wymagania. A zatem, omawialfinyy raczej zachodze zjawiska
powstawania ,subiektywnych religii”, rozwoju mozaikej, ,bezdoktrynalnej”, sku-
pionej na doznaniach ducho$ed (niewidzialnej i prywatnej, doktadnie tak jakcks
mannowska religia) oraz upadku instytucjiséelnych niz ich wspéiczesny renesans.
Tymczasem tak giprzecie nie dzieje: w Brazylii wejz powstajce megaswiatynie g
zapetnione ttumami wiernych 3 s stanie wspiekarozwoj swoich wtasnych filii poza
granicami kraju i kontynentu, inwessoj w srodki masowego przekazu; glszasé

z powstagcych codziennie nowych kultéw i kaotdw nie tylko znajdzie swoich wy-
znawcow oraz utrzymasesina rynku religijnym, ale réwnienierzadko zbuduje praw-
dziwe imperia wiary. Wydaje siwiec, ze mimo wspominanej juinnowacyjngci reli-
gijnej Brazylijczykow, nasilajcej sk tendencji do indywidualnego wyboru afiliacji re-
ligijnej oraz czasami wielokrotnych konwersji, w&wlii wcigz obowizuje wersja
wspolnotowej, kécielnie zorientowanejeligijnosci, a jednostki nadal wykazyjsilny
zwigzek z instytucjami i wspdélnotami religijnymi. Ozrzcto,ze chocia Brazylijczycy
czesto zmieniag swop religie czy przynalenos¢ religijna, to nie neguj potrzeby jej in-
stytucjonalizacji i nie przejawigjtendencji do ,zepchacia” religii jedynie do sfery
prywatnej — koresponduje ona nadal przede wszysimadycyjnymi, instytucjonal-
nymi formami religijnej wspdlnotowéei, zapewnigcymi poczucie jedrii i pewngci
w silnie ,sfragmentaryzowanym3wiecie. W Brazylii kryzys instytucjonalny religii,
nawet j&li ma miejsce, jest stabo dostrzegalny i nie spaave instytucje religijne
.miewaja si¢ zle”, czy @ na skraju upadku, a tendencje do luckmannowskiesig;j-
nego indywidualizmu niegswcale dla badacza sytuacji religijnej oczywistez#® tym,
zgodnie z teogi Luckmanna, ludzie wieszy i okazujcy zewrtrznie swoj wiare, nie
mdéwigc 0 prozelityzmie, powinni stawasie w Brazylii coraz wgksz rzadkdcia. Tego
réwniez nie potwierdza brazylijski przyktad, gdzie religiee schodzi do podziemia ani
do domowego zacisza; w przeciwstwie do proceséw obserwowanych w Europie Za-
chodniej, kécioty brazylijskie g instytucjami, ktérych obszary dziatania nadal dogy
sie w szeroko rozumianej sferze publicznej, np. wgpeone ruchy i inicjatywy spo-
teczne, prowadgakcje ewangelizacyjno-prozelityczne w publicznggstrzeni: na pla-
cach, plaach, ulicach, supermarketach, dworcach autobusgwy@anizuy masowe
wiece religijne na pitkarskich stadionach, itp. WkaBylii religia nie staje gibynajmniej
Lhiewidzialna”: ,panoszy” sj w przestrzeni publicznej, w mediach, w Interneaiea-
wet w pop-kulturze, prowokyg¢ do dyskusji na gruncie moralnym, etycznym, polity
nym, spotecznym i — estetycznym (na pgka XXI wieku w czotéwce list przebojow
brazylijskich znajdowaty sibijace rekordy popularrigi krazki ks. Marcelo Rossiego
z muzyly religijng w wersji pop).

Tym, co mana jednak z sekularyzacyjnej teorii Luckmanna zptwea® do wa-
runkéw brazylijskich, jest z pewsada silnie akcentowana przez niego wspotczesna
tendencja do pewnego rodzaju utylitarnegoctkiggo traktowania religii i jej instru-
mentalizacji. Przejawia siona co prawda w poszukiwaniu szybkich, czasemnijedy
tymczasowych rozwizan biezacych probleméw i sytuacjiyciowych ,tu i teraz” i ko-
rzystaniu z pérednictwa wielu religijnych instytucji jednocg@e, ale polega nie tyle na
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indywidualnym, religijnym ,majsterkowaniu” w celuvgorzenia swojej wtasnej religii,
co raczej poszukiwaniu gotowych,zjasynkretyzowanych rozgian poprzez zmiany
afiliacji instytucjonalnej, jednoczesgrafiliacje do r&nych instytucji oraz akceptacj
konwersji — wychowanie w danej wierze nie oznaczawspotczesnej Brazylii braku
mozliwosci dokonania w dorostymiyciu nowego wyboru. W tworzonych ,portfelach
religijnych inwestycji”, konsumenci magstara si¢ ,niwelowat ryzyko” prébupc, po-
mimo formalnej przynalmosci do okrdlonej grupy, sporadycznie lub regularnie ko-
rzysta takze z ustug innych specjalistycznych instytucji rifigch. Znajduje to swoje
potwierdzenie w Brazylii w mdiwosciach religii paralelnych, w ktérych elementyz¥6
nych kultow i religii uzupetniaj sie w zyciu jednostek, nie kolidag ze sob i wzajem-
nie st nie wykluczajc oraz konwersji &dacych rzadziej wynikiem przemdlen i ra-
cjonalnych wyboréw jednostki, a relatywniegéziej — nieco chaotycznego poszukiwa-
nia, podczas ktérego sposob podejmowania i uzasadndecyzji w sferze religijnej
przynalenosci moze odpowiadé nie rozwijanej niestety szerzej przez Luckmanna-ko
cepcji ,skoku w wiag”, gdzie dogmaty nie majwickszego znaczenia wobec silnych
doswiadczeér natury religijnej, znajducych sé poza podlegapym eksplikacji racjo-
nalnym porzdkiem rzeczy czy obszarem logicznego $tegia (taki ,skok” czsto,

w warunkach brazylijskich me by réwniez wynikiem bazowania na wytkowym,
charyzmatycznym autorytecie ludzkim). Zwlaszczaytuacji pozostawania konwertyty
nadal w znanym judobrze uniwersum chrggjanskim (np. przypadek zmiany afiliacji
katolickiej na zielonéwiatkowa) moze to by ,skok” uznawany za wytkowo bez-
pieczny — zwraca na to zregaiwag sam Luckmann (2006: 105-108) ttumaczze
sndywidualizacjaswiadomdci i sumienia (...) jest obiektywnie determinowgmaez
religie historyczne” i dodag, ze ,powstanie religijnéci indywidualnej musi b§ de-
terminowane przez gotowy, ,oficjalny” model relii wszak nowe oferty religijne nie
sg przecie nigdy wytwarzane z poziomu dziewiczych terenéwtkmgtych wczéniej
zbiorowym dziatlaniem, a i sama prywattigednostki ograniczona jest oraz wzgim
stopniu determinowana, przez istgEg juz systemy i organizacje religijne.

Na wane znaczenie tradycji religijnych zwraca réwnigvag Hervieu-Léger
(2007: 129), ktora potwierdzga co prawdaze wielkie religie ,nie stanowijuz, lub co-
raz rzadziej, podstawy organizagjicia spotecznego, za wgkiem dobrowolnych grup,
ktérych istnienie zaley od przynalenoici jednostek”, uznaje je nadal zaamg punkt
orientacyjny i sfeg spotecznych i indywidualnych odwataWielkie tradycje religijne
danego spotecastwa (w przypadku Brazylii — tradycja chizganska, katolicka wraz
ze wszelkiego rodzaju narostymi w przetworzonejpawej pamégci synkretyzmami),
przekazywane z pokolenia na pokolenie, trwatehibta pomimo zachodzych zmian
w religijnej ekspresiji i jej swoistego ,przetwariahna potrzeby wspoéiczesfm, sta-
nowig nadal ,bezpiecznmatrye” umozliwiajaca w brazylijskich warunkach powsta-
wanie nowych, religiinych propozycji o chéo§anskich korzeniach, obejmagych
réwniez elementy brazylijskiej religijnii ludowej, stanowicej staty, ché nieofi-
cjalny, element religijnego krajobrazu Brazylii atzaséw kolonialnych. Beckford
(2006: 93), powotujc sk na sytuagj latynoamerykasks, zauwaa, ze tradycyjne wie-
rzenia i praktyki religijne nigdy nie pozosjapez wptywu na sposobycia wspotcze-
snych ludzi — przeciwnie, posiadaptotry zdolng¢ ksztattowania potrzeb i wyboréw
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w sferze religijnej, zwlaszcza tam, gdzie paradbkea,wiara i przynalenos¢ miaty
niewiele wspolnego z forgrwymagan przez Kdéciot rzymskokatolicki”.

Pojawiap sie zatem wspoiczmie w Brazylii rynkowo zorientowane oferty reli-
gijne o chrzécijanskim rdzeniu,zapewniajce maliwos¢ osobistego daviadczenia
transcendenc;ji ktére, pomim potwierdzaj teore luckmannowskiegoswietego ko-
smosu”, do ktérego jednostka neowkroczy bezpdrednio, w warunkach brazylijskich
nie dzieje sj to jednak niezauwalnie: wiksza¢ Brazylijczykow korzysta z pomocy
instytucji religijnych, nie jawic sk bynajmniej jako odizolowani samotnicy, uklagiaj
we wlasnym domu swoje religijne puzzl@o wiccej, wydaje si, ze obecné¢ koscio-
tow pentekostalnych nie by raczej postrzegana jako wspomniang pegatywna od-
powiedz Brazylijczykow na proponowany przez Luckmannagigly patchwork dzia-
tajacy dezintegrujco pod wzglddem spotecznym oraz ostakjey autorytety. Kilka
czynnikéw, w tym niewtpliwie podatné¢ jednostek na wpltywy charyzmatycznych
osobowdci, poczucie przesytu wobec wiétd opcji wyboru oraz niepokéj co do jego
stosownéci mogy wptywat na proces wycofywaniaesz samodzielnych poszukiwana
rynku religijnym pod skrzydta autorytetéw, zkszapc sike brazylijskiej potrzeby in-
stytucjonalizowania religii. Ttumaczytoby to zapesrpopularné wspdélnotowych
form zycia religijnego w Brazylii, ktore, poprzez przezigzanie przygodnéxi ludz-
kiego losu za pomacdynamicznych i skutecznyciiodkdw interpretacji déwiadcza-
nych niepowodze udowadniad, ze oblicze instytucjonalne religii nie dla jednostki
oznacza nie tyle brak wolnéci, co raczej odazenie od nieustannej improwizacji oraz
ryzyka podejmowania samodzielnych decyzji. Zwraaato uwag np. Gehlen ttuma-
czac, ze ,nawet jéli instytucje w pewien sposob nas schematyzuj.), to wignie
z nich przecig czerpiemy rezerwy energii, abypd wlasnego otoczenia i w jego wa-
runkach kreowé& cos niepowtarzalnego” (za: von Scheliha 2008: 130)cKmann
(2006: 128) co prawda rowrigauwaa taky mozliwosé, ale g w swojej teorii ignoruje,
ttumaczc, ze jest dla tgje zdecydowanie mniej przydatna i intergsaj ,nie rozwa-
zamy maliwosci, ze jeden ,oficjalny” model zostaje zaptony przez drugi”. Niewt-
pliwie musi ona jednak pozostateresujca dla badaczy wspotczesnych przemian reli-
gijnych w Brazylii, prébujcych przedstawi powody pojawiania gii niezwyklej po-
pularngci ruchow zielonéwiatkowych w formie zinstytucjonalizowanej, wspélnotejw
.Koscielnasci”. Ruchy te g przecie wspoiczénie czyns wiecej niz tylko ,remedium-
placebo” — g ,kosciotami cud6w i daréw”, obiecagymi konwertytom realpy cha: nie
ciagla, popraveg jakosci zycia poprzez bezgoedng interwencg sit nadprzyrodzonych
LU i teraz”, dajc nadzieg i nowe sity tym, ktérym potrzebne jest spotecavaparcie
w przezwycgzaniu codziennych truddoi oraz maliwos¢ swobodnego, emocjonalnego
wyrazania siebie i swoich potrzeb. Stwarzane jednoczaie sztywne i rygorystycznie
przestrzegane normy w spotesgevie chgtych zmian, ktére na znikggie religii i Bo-
ga po prostu nie mogto sobie pozwol neofici przycigani natychmiastosv emo-
cjonalry gratyfikacp oraz brakiem potrzeby protestanckiego, systemaggz ,wypra-
cowywania” zbawienia, odreagowguyv ten sposob zamykgaja sie wokét nich webe-
rowsks ,zelazry klatke” racjonalngci, dapc pierwszaéstwo tradycyjnym formom ko-
scielnej religijndgci, mistycyzmowi, pozaracjonalnej wierze oraz cudddadre maj
w tajemniczy sposOb rozwdywa® problemy. Zdaniem Wilsona (1976: 98-99), poja-
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wianie st nowych, rynkowo zorientowanych opciji religijnydtyltow i ruchéw (w tym
zielongwiagtkowych), ktérych zadaniem jest ,wyprodukowanie’lige skutecznie
,<dziatajacej”, potwierdza co prawda zachade w Ameryce tadiskiej procesy sekula-
ryzaciji i religijnej pluralizacji, ale jednocgeie wykazuje bezpwoedni zwihzek z prote-
stem czlowieka przeciwko takiemu \étae rozwojowi sytuacji, ukazgg zapotrzebo-
wanie na tradycypm pobanos¢, zaangaowanie religijne oraz normy moralne oparte na
podzielanych wspolnotowo wierzeniach. Co warto zayd; sam Luckmann (2006:
114), postrzegaf co prawda wyjtkowo pesymistycznie perspektywy instytucjonalnej
religijnosci, nie przewiduje jednak nigdzie ,koa religii”® — wciaz pozostaje ona, po-
mimo postulowanej przez niego ,hiewidziated, ogélnym systemem interpretaciji
$wiata, najwaniejszym sposobem jego transcendowania i rigzl) uniwersalg cechy
ludzkiej kondycji: ,stwierdzenie,zi religia jest obecna w formie niespecyficznej we
wszystkich spoteczstwach jest aksjomatem”.

Wydaje s¢ zatem,ze zachodgce niewtpliwie w réznych wymiarach procesy
sekularyzacyjne nie g#g w Brazylii w najblizszym czasie znikaciem zapotrzebowa-
nia nasacrum— wspotczesna popularitoopcji zielondwigtkowej w Brazylii jako swo-
istej formy hczenia ze sab ekspresyjnych, emocjonalnych i subiektywnych do-
$wiadcze przy jednoczesnym utrwalonym zapotrzebowaniu matgiucjonalizowam
wspoélnotowd¢ oznacza raczej jego odradzanie wi kontekicie ,przelewajcych s¢”
emocji wspoiczesnego czlowieka, ktdre nie podrafi inny sposob znaké ujscia
w granicach okrdonych dla tradycyjnego wyznania oraz wykabuntu przeciwko we-
berowskiej zelaznej klatce”. Nie oznacza to jednak bynajmnékewitego zanegowa-
nia w Brazylii procesow sekularyzacji: jak zawad=enn (1978: 72), nie tylko dagdgie
one stosunkowo tatwo pogodzie wspoélnotowo zorientowaneligia zabarwiog ma-
gia, ale nawet magja paradoksalnie wzmacwriav postaci indywidualnych odpowiedzi
Brazylijczyk6w na zachodze procesy modernizacyjne, pgmijaca racjonalizag} oraz
nowe, czsto obce i zmienne trendy w baumanowskiej ,ptynadiurze”. Wspomina
o tym réwnie Dobbelaere (2008: 181), pigz

religia magiczna i okultystyczna catkowicie akcgeteekularyzaegj dziatax zbiorowych
i wydaje s¢, ze maze zaoferowé jednostce strategie shice radzeniu sobie z niepew-
noicia majca zrodta egzystencjalne i spoteczne.

Z drugiej strony, sekularyzacja nie musicgdnak w Brazylii nieunikniona —
jak zauwaa Fenn (1978: xvii), na #bych jej etapach pojawigjsic przecie procesy
odwrotne, dzace do ,zacierania granicy pogdizy swietym i $wieckim”, co oznaczaze
bywa ona take procesem catkowicie odwracalnym, zaktgdain mazliwos¢ wielkiego
powrotu religii, nawet w gboko zlaicyzowanych spotearswach. W swoich now-
szych opracowaniach réwmieBerger (2002: 291-298) twierdzie sekularyzacja by-
najmniej nie jest norm lecz raczej wytkiem, ktéry ujawnia si wyraznie jedynie

® Zresz#, samo pajcie ,konca”, jak tlumaczy Luckmann (2006: 154), jest wspéhnie z reguly
unikane: ,ani starzenieesiani staré¢ nie g obdarzone §wietym” znaczeniem. ,Autonomiczna”
jednostka jest mtoda i nigdy nie umiera”.
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wsrdd intelektualnych elit i w Europie Zachodniejlzasiejszyswiat (z nielicznymi wy-
jatkami) ,jest tak szalenie religijny jak nigdy dot a w niektérych miejscach nawet
bardziej nk kiedykolwiek przedtem” (Berger 1999: 2).

Reasumujc warto zauway¢, ze w sytuacji Brazylii odebranie, w wyniku wzro-
stu religijnego pluralizmu, dominagej religii (katolicyzmowi) maliwos$ci dostarczania
uniwerséw znaczeniowych dla calego spotéshea i dla categaycia jednostek, uta-
twia niewgtpliwie zachodzace zmiany afiliacji religijnej oraz w dym stopniu ttumaczy
wysoki stopi@ konwersji w brazylijskim spotecastwie, ale nie oznacza bynajmniej
zaniku postulowanych przez domiacg religic wartasci (w przypadku brazylijskim re-
ligie chrzécijanskie g i, jak sk wydaje, nadal pozostamominupcym elementem pa-
noramy religijnej) ani prognozowanego przez rzekawi klasycznych teorii sekulary-
zacji spadku, czy zaniku potrzeb religijnych, paagpjacych st tutaj nadal przede
wszystkim w tradycyjnych formach instytucjonalny@znacza natomiast nigtpliwie
bergerowsk demonopolizagj rynku religijnego, jego rozregulowanie, ktére wzeci-
wienstwie do wsgpnych sekularyzacyjnych przewidyiwadoprowadzito raczej do
wzmochnienia religii i wzrostu ,religiinego” popytiReligia jest w Brazylii wejz zjawi-
skiem wspolnotowym, opartym w gym stopniu na autorytecie i charyzmie religijnych
profesjonalistow, chb dobierana bywa zgodnie z indywidualnym zapotrzelioem
danej jednostki. Nie pojawia¢simasowo religijna obefnos¢, a procesy sekularyza-
cyjne nie maj jednolitego, deterministycznego charakteru ora@vigle ttumacsz, jesli
traktowane & jako wyhczna interpretacja ztoncici zachodzcych zjawisk religijnych,
spotecznych i kulturowych — choélay istotne znaczenie magii w spotesgivie bra-
zylijskim oraz odradzanie gtendencji spirytualistycznych, ludowej religigud i trady-
cyjnych afrykaskich oraz indiaskich kultéw synkretycznycéwiadcz przecie o tym,
ze sfera religii nie ulegta przewidywanemu weberaessiu ,odczarowaniu” (czy ,,0d-
muzykalnieniu”), ché na pewno same instytucje religijne staly dizo bardziej ra-
cjonalne w swoim dziataniu, dostosowanym do zaamamii i rynkowej konkurencji.
Brazylijczycy, zamiast rozdzieta,swiety baldachim”, zachowali go w formie swo-
istego patchwork— doszywaic do chrzécijanskiego tta rénokolorowe tatki”, ktére
nie tyle mialy go ostabj co raczej dodatkowo zddabii swokcie ,wzmocné na
szwach”.

Zatem niezalenie od sposobu interpretacji teorii sekularyzapjizynajmniej
niektore spérdd klasycznych, sekularyzacyjnych hipotez, np fostpujacej i nieod-
wracalnej marginalizacji religii, nie znajdupbecnie w Brazylii potwierdzenia, gdy
chat religia podlega tam éym przemianom, nie zanika. ¥éz przeciwnie, wszystko
wskazuje raczej na jejzgwienie. Nie staje giona take luckmannowsk ,przezroczy-
sty atmosfes spoteczp bez ksztattu, zapachu i barwy, ktdrej niezmm ani omigé, ani
dotkm¢” (Zwierzdzynski 2009: 248) — w Brazylii wszechobecreligie i religijnos¢
odbierd mazna wieloma zmystami, dostrzegajzaréwno jej bogactwo, jak i watp
kowg zywotnas¢, a instytucje religijne nadal gmie sk rozwijajg petngc rowniez wiele
istotnych i eksponowanych funkcji spotecznych. 3akizacja, bdac pogciem ,wyjat-
kowo wielowymiarowym, ironicznie przewrotnym w swhisprzecznych konotacjach
i obcigzonym szerokim wachlarzem znaézétdrymi obrosto w egu catej swojej hi-
storii” (Casanova 2005: 35), niekoniecznieyi@ sk wigc w kontekcie brazylijskim je-
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dynie z negatywnymi dla religii konsekwencjami: zadby¢ ona réwni¢ aktywatorem
religijnej odnowy, zwlaszcza w sytuacji, gdy rozazkosciota i paistwa zabezpiecza
konstytucyjnie woln& sumienia i wyznania, a zachade zmiany kulturowe nieko-
niecznie promuyj areligijne formy indywidualizmu, esto wzmagajc raczej potrzeby
przynalenosci do wspoélnoty. Przypadek Brazylii, w ktérej zamfavsita ludowego ka-
tolicyzmu jak i popularn& nowych kadciotow o proweniencji zielorivigtkowej, z ich
Lhieracjonalnym”, skonstruowanym na bazie hybryadyoticko-protestanckiej, opartym
na emocjach i cudach przekazem religijnym jest gldbstracp takiego niedoktadnego
dopasowania przynajmniej niektorych $gml tez teorii sekularyzacji do innych regio-
néw kulturowychswiata, w ktérych losy religii nie podlegajej zelaznym prawom,
araczej jedynie tendencjom uzal@nym od wielu zmiennych czynnikéw i o wielu
wariantach. Na ksztalt, i§6 i popyt na oferty religijne w Brazylii wptywajco prawda
zachodgce wspolczénie przemiany w wymiarze spoteczno-kulturowym, jekimpier-
wotne zataenia klasycznych teorii sekularyzacji ewidentnidBvazylii nie sprawdzaj
sie — religia w tradycyjnych, zinstytucjonalizowanyédrmach jest nadal istotna i nie
staje s¢ zjawiskiem marginalnym, cléoBrazylijczycy czsto kczg rézne tradycje reli-
gijne, wierzc jednoczénie w kilka rzeczy pozornie wykluczagych st oraz korzysta-
jac z maliwosci zmiany religijnych przekorfaoraz religijnej afiliacji poprzez konwer-
sje. Brazylia jest nadal po weberowsku ,muzykalna’zagzarowana”, a istotnymi
sktadnikami wspotczesnej, brazylijskiej religifmd s3 synkretyzmy, katolicka religij-
nos¢ ludowa, magia, cuda, egzorcyzmy, ale i zaintereso®zyciem doczesnym, znaj-
dujace swoj pelny wyraz w teologii zielofwiatkowej — opartej na péai, gescie, sto-
wie, entuzjastycznym uwolnieniu, ale i osobistegayplinie.

Wydaje s¢ zatemze maliwy jest scenariusz, dostrzegany réwnm@zez innych
badaczy wspotczesnych przemian religijnych (np.i®&010: 39), w ktorym wprowa-
dzony w Brazylii za czaséw kolonialnych ,zasadnicaaropejski (facgiski) wzorzec,
moze stopniowo przeksztaléasie w ca, co blizej przypomina model amerykski”.
Zgodnie z takim scenariuszem, Brazyliazm@odyzy¢ w slady nie tyle zlaicyzowanej
Europy, co raczej Standéw Zjednoczonych — jak né&raajbardziej zaawansowanego
technologicznie demokratycznegonptwa naswiecie, nadal &dacego jednak wybitnie
,Zaczarowanym” wyjtkiem na tle bogatych i przemystowych spotecstes chrzéci-
janskiego Zachodu. Przy zachowaniu klarownego rozdzihstwa od Kdciota, reli-
gia nadal posiada przeciav Brazylii rzeczywisty, licacy si potencjat w zakresie mo-
tywowania ludzkiego pogpbowania, wzmachiany tolerangjpluralizmem i religijm in-
nowacj, ktoére to czynniki zdecydowanie sprzyjagj statemu aywianiu. Dodatkowo,
owa pokojowa symbioza z@ych form religijngci i ich kombinacji jest, tak jak w de-
nominacjonalizmie Standéw Zjednoczonych, w petniegtowan spotecznie rzeczywi-
staicig.

W Brazylii religia jest rownie zdeprywatyzowana, widoczna i obecna w sferze
publicznej — tumaczy to niespliwie intensywne zaangawanie brazylijskich kécio-
tow w sprawy spoteczne oraz podejmowanie ryzykarazwigzywania na rénych po-
ziomach. Takie zaangawanie religijnych instytucji niewtpliwie utatwia postrzeganie
samej religii jako wanego, a by maze niezlgdnego elementu brazylijskiego krajo-
brazu kulturowego. 3B zatem tego rodzaju prognozye sspetni, Brazylia stanie i
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w przyszigci kolejnym, geboko religijnym mocarstwem ,zagaglk— wyzwaniem dla
socjologéw, kulturoznawcow i filozoféw, a Brazyljgcy — nowoczesnym spotedze
stwem, ktére otwiergfg niebo dla astronautdéw, wierzy jedno@ze, ze spotka tam na
pewno anioty.
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