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REFLEKSJE NA TEMAT PRZEMIAN RELIGIINYCH
WE WSPOLCZESNEJ BRAZYLII

Religia, przejawiajaca si¢ na réozne sposoby
i w rozmaitych formach (niekoniecznie zinstytu-
cjonalizowanych), jest jednym z gtéwnych zjawisk
kulturowych, dostarczajac ludziom nie tylko wzor-
cOw postgpowania i norm moralnych, ale rowniez
pomagajac szuka¢ w zyciu warto$ci i sensu oraz
bedac jednym z konstytutywnych sktadnikow ,,sty-
lu zycia”. Poglady na sposéb badania i interpreto-
wania zjawisk religijnych w celu uchwycenia ich
natury, réznorodno$ci, dynamiki zmian oraz funk-
¢cji sa jednak w nauce nadal niesprecyzowane, a i
same podstawowe pojgcia religii i religijno$ci mo-
ga sprawia¢ klopot — dotychczas nie istnieje prze-
ciez zadna ich uniwersalna definicja, ktéra bytaby
powszechnie akceptowana, a pytanie czym jest re-
ligia (tak jak i czym jest kultura, ktorej religia jest
waznym skladnikiem)' nalezy do jednego z naj-
trudniejszych w naukach humanistycznych (Szy-
jewski 2001: 37). TrudnoSci te wiaza si¢ przede
wszystkim z wielostronnym powiazaniem religii
i religijnoéci z cato$cia kultury oraz specyfika da-
nego spoteczenstwa, a jak pisze Kotakowski
(2010: 6), w wypadku zjawisk religijnych ,,nie-
obecnos¢ ostro zarysowanych granic pojgciowych
wynika nie tyle z naszej nieudolnosci logicznej, ile
z samej natury badanej rzeczywistosci”.

W zaleznosci od kwestii uznania transcen-
dencji za niezbedny atrybut, religia posiada co
najmniej dwa typy mozliwych definicji: substan-
cjalne i funkcjonalne. Definicje substancjalne kon-
centruja si¢ na istocie religii, ktora jest sfera sa-
crum. Jednak religia przejawia si¢ przede wszyst-
kim w wierzeniach, rytuatach, dziataniach i insty-
tucjach, wykazujac zawsze charakter historyczno-
spoteczno-kulturowy, ktoéry zauwazamy chociazby
w istnieniu konkretnych religii w konkretnej epoce
i spoteczenstwie. Z tych przestanek wynika wta-
$nie drugie, funkcjonalne rozumienie i definiowa-
nie religii, ktére wskazuje na jej znaczenie w spo-
leczenstwie i zyciu jednostki oraz na speliane
przez nia funkcje. Dobbelaere (1998: 152) propo-
nujac pragmatyczne podejscie do koniecznosci
tworzenia definicji religii w ogdle zauwaza, ze
rézne kultury maja prawo rozumieé i definiowac

religic w odmienny sposob. Pomimo jednak, ze
kazda proba uniwersalnie akceptowanego zdefi-
niowania religii jest skazana na niepowodzenie, to
bez precyzyjnego okreslenia, czym sq zjawiska re-
ligijne, nie da sie odpowiedzie¢ na pytanie, czy re-
ligijnos¢ nasila sie, czy stabnie, czy mamy do czy-
nienia z odradzaniem sie, przeobrazeniami czy
upadkiem religii (Bauman 1997: 131), czyli w za-
sadzie niemozliwe jest przyjecie punktu wyjscia
do jakichkolwiek analiz ani nawet odrdznienie
zjawisk religijnych od tych, ktore nimi nie sa. Za-
tem, uwzgledniajac niezbgdny element wiary w
rzeczywisto$¢ pozaempiryczng jako jej podstawe,
zawe¢zamy pojecie religii 1 odrézniamy ja od (na-
wet jesli religiopodobnych)? systeméw ideolo-
gicznych czy politycznych. Z drugiej strony, to, co
mozna bada¢ nie jest przeciez sama religia, ale je-
dynie jej zewngtrznymi przejawami, podlegajacy-
mi procesom przemian. Zakladajac za Schelerem
(1995: 94), ze ,.kazda religia ma z istoty spoteczna
naturg”, wielu badaczy taczy w jakiej$ mierze jej
dwusktadnikowe ujgcie: religia to zarébwno odnie-
sienia do mocy nadprzyrodzonej, rzeczywistosci
pozaempirycznej, jak i postawy religijne wyznaw-
cOw (interpretowanie $wiata, wyznawane wartosci,
tozsamos¢, itp.), wplywajace w duzym stopniu na
ich funkcjonowanie w spoleczefistwie®. Mozna
wigc uznac za religi¢ stosunek cztowieka do sfery
sacrum, manifestujacy si¢ w przestrzeganiu norm
i warto$ci, czynnosciach religijnych (kult) oraz w
wymiarze spolecznym (organizacja, wspdlnoty
i instytucje religijne). Jest zatem religia istotnym,
opierajacym si¢ na idei $wigtosci 1 transcendencji
schematem interpretacyjnym dla zycia cztowieka
wierzacego, przy czym jesli przyswaja on wiedzg
religijng zgodnie z oczekiwaniem instytucji reli-
gijnej oraz podporzadkowuje si¢ jej normom,
wowczas kategorie pojeciowa ,,religia” mozemy
zastapi¢ kategoria ,religijno§¢” — widoczna,
W przeciwienstwie do religii, dla obserwatora ze-
wnetrznego i podlegajaca mozliwosci obserwacji
i zbadania empirycznego®.

Historia dostarcza wielu przykltadow na
przemiany religijne pod wptywem zmian kulturo-
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wych, spotecznych, czy tez po prostu oddziatywa-
nia innych religii. Czasami moga to by¢ adaptacje,
synkretyzmy czy eklektyzmy religijne. Innym ra-
zem pojawiaja si¢ roztamy, schizmy lub nawet
dezintegracja tradycyjnych religii. Nowe religie
bywaja ,.efemerydami”, znikajacymi wraz ze
$miercia zatozyciela. Ale sa tez takie, ktore sku-
tecznie i dlugotrwale powigkszaja rzesze swoich
wyznawcow. Zachodzace obecnie w Brazylii zja-
wiska pluralizacji religijnej® przyczyniaja sig nie-
watpliwie do zmian w panoramie religijnej kraju,
ktora staje sie coraz bardziej eklektyczna, ale jed-
nak z zauwazalna i rozszerzajaca si¢ strefa wpty-
wow zielonoswiatkowych®, zjawiskami ptynnosci
religijnej, masowych konwersji (nawrocen i/lub
zmian afiliacji religijnej), nieustannego pojawiania
si¢ realnego zapotrzebowania na nowe ruchy reli-
gijne i kulty, wspieranego istnieniem wolnego
rynku wiar, na ktérym wida¢ zaréwno wzmozona
podaz, jak i popyt.

Spoteczenstwo brazylijskie u progu XXI
wieku jawi si¢ jednoczes$nie jako:
- najbardziej katolickie na $wiecie (Brazylij-
czycy sa narodem z najwyzsza liczba katolikow na
$wiecie’, cho¢ niekoniecznie sa to katolicy prakty-
kujacy Iub tylko i wytacznie katolicy; brazylijski
katolicyzm jest posoborowo postgpowy, liberalny i
heterogeniczny — rozwija si¢ intensywnie zaanga-
zowanie laikatu w Kosciele, powstaja i dzialaja
wspolnoty podstawowe, rozwijaja sig ruchy chary-
zmatyczne);
- najbardziej zielonoswiatkowe na $wiecie
(kraj o najwigkszej liczbie nowych kosciotow zie-
lono$wiatkowych/neozielono$wiatkowych i naj-
liczniejszej populacji  zielonoswiatkowcéw na
$wiecie; spoteczenstwo, ktore jednoczesnie wchio-
n¢lo i udomowito ruch zielono$wiatkowcow, ory-
ginalnie zapoczatkowany przez Amerykanow i Eu-
ropejczykow, nadajac mu swoiste cechy latyno-
amerykanskosci oraz, we¢ziej, brazylijskosci);
- jedno z najbardziej liberalnych pod wzgle-
dem religijnym na $wiecie, charakteryzujace sig¢
pluralizmem religijinym 1 heterogenicznoscia
w sferze religijnej® (mozna by¢ wyznawca wiecej
niz jednej religii i naleze¢ do kilku wspdlnot jed-
nocze$nie, mozna zmieni¢ wiare i koscidot wielo-
krotnie bez narazania si¢ na ostracyzm spoteczny);
- jedno z najbardziej eklektycznych i synkre-
tycznych pod wzgledem religijnym (widoczne
wplywy nie tylko chrzescijanstwa, ale rowniez re-
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ligii i kultow indianskich, afrykanskich, spiryty-
zmu, etc.);

- jedno z najbardziej aktywnych i tworczych
pod wzgledem poszerzania oferty religijnej (co-
dziennie powstaje w Brazylii kilkanascie nowych
kosciotow, wspolnot modlitewnych, odtamow oraz
ruchow religijnych w ramach istniejacych koscio-
tow).

Zachodzace przemiany sklaniaja do refleksji
nad ich przyczynami i mechanizmami — przeciez
pomimo pojawiajacych si¢ w filozofii XIX i XX
wieku obwieszczen o ,,0dczarowaniu $wiata”
(Weber), ,,$mierci Boga” (Nietzsche) i nieuchron-
nym zmierzchu religii jako ,,zbiorowej neurozy”°
(Freud) czy ,,opium dla ludu” (Marks), we wspot-
czesnej Brazylii nie slabnie zapotrzebowanie na
charyzmatycznych prorokéw — w przeciwienstwie
do zlaicyzowanej Europy Zachodniej, w ktorej
W duzym stopniu zmarginalizowano religi¢ — Bra-
zylijezycy potwierdzaja, ze religijno$¢ i nowocze-
sno$¢ moga istnie¢ i rozwija¢ si¢ jednoczesnie,
wzajemnie si¢ warunkujac i dopetniajac. W chwili
obecnej, koscioly i ruchy religijne w Brazylii, po-
stawione wobec wolnorynkowych zasad konku-
rencji, intensywnie zabiegaja o swoich wyznaw-
cOw nie tylko opanowujac nowoczesne narze¢dzia
komunikacji, reklamy i marketingu w celu propa-
gowania wiary, ale takze sprawiajac, ze czynniki,
ktore miaty wptyna¢ na powolny rozktad instytucji
religijnych (np. racjonalizacja, modernizacja, se-
kularyzacja, indywidualizacja, demokracja, wolny
rynek, nowe technologie, kult postepu i wiedzy,
procesy globalizacji), stymuluja obecnie ich inten-
sywny rozw0j. Hipoteza ,.konca religii” (w wyda-
niu durkheimowskim czy weberowskim)' ewi-
dentnie nie sprawdzita si¢ w Brazylii — ewoluujace
formy emocjonalnej i ekspresyjnej religijnosci
wskazuja jedynie na przetamywanie monopolu ka-
tolicyzmu, przy jednoczesnym wzroscie zaintere-
sowania oferta neozielono§wiatkowa (np. [IURD —
Igreja Universal do Reino de Deus), synkretycz-
nymi kultami pochodzenia afrykanskiego (np.
umbandgq) i nowymi kultami eklektycznymi (np.
Templo do Ecumenismo Ilimitado) i wyjatkowym
powodzeniu tak silnie krytykowanych jeszcze w
o$wieceniu przez Kanta task, cudéw, magii i ,,za-
bobonoéw”, ktore, traktowane przez niego jako
spomytki ludzkiego rozumu”, wydaja si¢ byc
istotnymi elementami wspotczesnej brazylijskiej
religijnosci*2.
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Zatem, pomimo ze sekularyzacja traktowana
i definiowana przez badaczy na rézne sposoby™,
jest niezaprzeczalnie cecha wspolczesnej kultury,
moze by¢ rowniez postrzegana jako proces nie tyle
prowadzacy do zniknigcia religii, lecz jedynie do
ostabienia niektorych tradycyjnych organizacji re-
ligijnych (tu: Kosciota katolickiego) i oznacza¢ ra-
czej transformacjg religii niz jej unicestwienie.
Zmiany takie sa tym tatwiejsze, ze w tradycyjnych
doktrynach religijnych ludzie odkrywaja stwier-
dzenia pozostajace w Sprzecznosci z ustaleniami
wspoétczesnej nauki 1 obowigzujacymi trendami
politycznymi (na przyktad: teoria ewolucji, eman-
cypacja i rownouprawnienie kobiet, prawa osob
homoseksualnych, kontrola urodzen, etc.), a do
erozji tradycyjnych religii przyczynia si¢ takze
charakterystyczna dla wigkszo$ci wspotczesnych,
kosmopolitycznych spoteczenstw kultury zachod-
niej mobilno§¢ — zarébwno spoteczna jak i prze-
strzenna.

Ostabienie dotychczasowych monopolistow
prowadzi do wytworzenia prozni, ktora zapeinia
inna religia (lub instytucja), gdyz tam, gdzie istnie-
ja niezaspokojone potrzeby rynkowe, pojawiaja si¢
natychmiast nowi dostawcy, a mlodsze, prezniej-
sze religie, obiecujace nagrody i przekonujaco wy-
jasniajace konieczno$¢ ponoszenia kosztow, zy-
skuja nowych wyznawcow, ktorych traca lepiej
rozwiniete organizacje religijne (Stark, Bainbridge
2007).

Powody istnienia owych niezaspokojonych
potrzeb przedstawiaja w swojej teorii Norris i In-
glehart (2006), widzac Scista zalezno$¢ pomiedzy
ozywieniem religijnym a: stopniem rozwoju spole-
czenstwa i wynikajacym stad odczuwalnym po-
ziomem bezpieczenstwa jego cztonkéw oraz ist-
nieniem nieréwnosci spotecznych, ich poziomem
i przyczynami.

Wedtug Norris i Ingleharta, o bezpieczen-
stwie cztowieka decyduje wiele czynnikow, takich
jak, np. kleski zywiotowe, degradacja §rodowiska,
epidemie, famanie praw cztowieka, czy rzady tota-
litarne, ale w zasadzie juz na podstawie cech da-
nego spoteczenstwa zaprezentowanych we wskaz-
nikach spoteczno-ekonomicznych danego kraju je-
steSmy w stanie przewidzie¢ jego zapotrzebowanie
na religic. Rozwoj gospodarczy i modernizacja,
stanowiac niewatpliwie elementy konieczne do za-
pewnienia spoleczefstwu optymalnego poziomu
bezpieczenstwa, nie sa tutaj jednak jedynymi wa-
runkami: moga by¢ one wszak negatywnie zrow-

nowazone silnymi i historycznie narostymi nie-
réwnosciami, ktore pomimo rozwoju, prowadza do
postepujacego rozwarstwienia: jednoczesnego bo-
gacenia si¢ elit oraz poglgbiajacego si¢ ubdstwa
najnizszych warstw spotecznych. Teza o sekulary-
zacji, opartej na bezpieczenstwie egzystencjalnym
sugeruje, ze o roznicach w postrzeganiu i znacze-
niu przypisywanym religii decyduje w ramach da-
nego spoteczenstwa wilasnie istniejaca przepasc
migdzy warstwami bogatymi i biednymi (ktorej
ilustracja liczbowa jest wspotczynnik Gini).

Stabsze grupy spoteczne (ludzie biedni,
starsi, gorzej wyksztatceni, analfabeci oraz kobie-
ty) stanowia zawsze element najbardziej religijny
w kazdej strukturze spotecznej, a najwyrazniej-
szych roznic spotecznych nalezy si¢ spodziewac
wilasnie w krajach o najbardziej nieréwnomiernym
podziale dochodow. Brazylia jest w tej kategorii,
niestety, w czolowce §wiatowej — jej najwigksze
metropolie otoczone sa zawsze kilkoma pierscie-
niami favelas, w ktorych skrajne ubdstwo miesz-
kancow jest standardem. Kula (2003: 143, 144)
zauwaza, ze religia, mogac pomagac ,,odcinkowo”
podejmowaé wyzwania trudnego zycia i bedac
przede wszystkim ,,reakcja ludzi na utomnosci te-
go $wiata, skadinad moze utomnosci niezbywalne,
wieczne, przyrodzone kondycji czlowieka”, nie
powinna by¢ (ale czgsto jest) odpowiedzialna za
rozwiazywanie podstawowych problemow spo-
tecznych, a przekonanie elit, ze wszystko ,,jako$
samo si¢ utozy” skutkuje pojawianiem si¢ ekstre-
malnych ideologii lub fundamentalizmow religij-
nych.

Brazylia, pomimo Ze jest obecnie uznawana
za jedna z najsilniejszych gospodarek $wiata i kraj
stabilny pod wzgledem zar6wno gospodarczym jak
i politycznym, skutecznie aspirujacy do objecia
w XXI wieku roli lidera, charakteryzuje si¢ wciaz
duzymi kontrastami i istnieniem wielu probleméw
spotecznych, niewystarczajaca opieka medyczna,
kulejacym szkolnictwem publicznym oraz stosun-
kowo czestymi zjawiskami przemocy spotecznej™.
W sposob oczywisty wptywa to na ksztaltowanie
si¢ potrzeb religijnych Brazylijczykéw oraz ich
wybory dotyczace religii i afiliacji religijnej —
wszak gwaltowne przemiany religijne ujawnity sig
zwlaszcza w latach 80. (czasy wielkiego kryzysu
latynoamerykanskiego, nazywane czesto ,,stracona
dekada”) oraz w pierwszej potowie lat 90., przed
wymiana waluty i wprowadzeniem Plano Real
przez poOzniejszego prezydenta F. H. Cardoso
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(w celu zdtawienia hiperinflacji i pobudzenia bra-
zylijskiej gospodarki). Nie jest zatem niespodzian-
ka, ze to wlasnie w tym okresie notuje si¢ nagly
rozrost oferty religijnej innowacyjnych kultéw, w
tym o charakterze importowanego z USA telee-
wangelizmu oraz nagly wzrost popularnosci ko-
$ciotdw neozielonoswiatkowych. Zgodnie z tezami
Starka i Bainbridge’a, kondycja dominujacej reli-
gii zalezy w duzej mierze wlasnie od kondycji po-
zostatych instytucji spotecznych, co oznacza, ze
ewentualne problemy w funkcjonowaniu panstwa i
jego gospodarki moga zniszczy¢ religijng spojnosé
i spowodowaé gwattowny wysyp sekt i kultow: je-
Sli kryzys ekonomiczny, kleska zywiotowa, wojna
lub inna dramatyczna zmiana spoteczna spowodu-
Jja nagtly, znaczny spadek poziomu zZycia czlonkoéw
organizacji religijnej, polqczony z powaznq oba-
wq o przysziosé, automatycznie wzrosnie liczba
0sob domagajqcych sie efektywniejszych kompen-
satoréw (Stark, Bainbridge 2007: 186).

We wspotczesnej Brazylii, postrzeganej jako
przyktad dynamicznie rozwijajacego si¢ rynku re-
ligijnego, procesy przemian religijnych sa zatem
determinowane réznymi czynnikami, ktore ula-
twiaja 1 wzmacniaja ekspansjg religii i religijnosci.
Wsrod zjawisk, wywierajacych wptyw na proces
ksztaltowania sie¢ wspolczesnej panoramy religij-
nej w Brazylii warto uwzgledni¢ zaréwno czynniki
wynikajace z zachodzacych procesow o charakte-
rze globalnym (przejawiajacych si¢ w wytworach
kultury konsumpcyjnej, procesach komercjalizacji
zycia oraz wplywie reklamy, marketingu i srodkoéw
masowego przekazu ksztattujacych wzorce zacho-
wan, standardy i normy i ulatwiajacych wzajemne
przenikanie si¢ tresci wierzen religijnych i kultury
w wymiarze $wieckim), jak i te swoiscie brazylij-
skie, jak np. proces silnego, dlugotrwatego i po-
stgpujacego metysazu, wpltywajacy na powstawa-
nie zjawisk eklektyzmow i synkretyzmoéw religij-
nych (zwlaszcza silny wptyw kultury afrobrazylij-
skiej pomimo wielowiekowej ekspansji chrzesci-
janstwa), strukture spoteczng Brazylii przejawiaja-
ca widoczne cechy nierdwnosci i wykluczenia oraz
wplyw dominujacej tradycji religijnej katolicyzmu,
w tym teologii wyzwolenia, na rozwdj nowych,
konkurencyjnych doktryn religijnych, zwlaszcza
tak popularnych w Brazylii ,.teologii pomyslnosci
i sukcesu” (przyktad IURD). Jednak warto pamig-
ta¢, ze w zaleznosci od kontekstu spotecznego
i kulturowego, w ktorym religia wystgpuje, podle-
ga ona nie tylko transformacjom pod wptywem in-
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nych determinant — jest rowniez waznym czynni-
kiem sprawczym zachodzacych w spoleczen-
stwach zmian, czynnikiem integrujacym, wywiera-
jacym silny wptyw na inne elementy systemu kul-
turowego i odgrywajacym znaczaca rolg w histo-
rycznym procesie ksztaltowania sig spoleczenstw —
tak bylo rowniez w Brazylii. Znaczenie to jest
oczywiste, jesli wezmiemy pod uwagg chociazby
kilka waznych dziedzin Zycia, na ktore wywiera
lub wywarta ona silny wptyw: budowg spoteczen-
stwa obywatelskiego'®, zwlaszcza w kontekscie
silnego lokalnego zakorzenienia réznych organi-
zacji religijnych, przejawiajacego si¢ np. w dzia-
falnosci powstalych na bazie teologii wyzwole-
nia'® koscielnych wspolnot podstawowych’; w
koscielnych programach pomocy osobom zmargi-
nalizowanym i wykluczonym; w swoistej szkole
samorzadnosci lokalnej w parafiach i wspolnotach
w sytuacji braku wystarczajacej liczby ksie-
zy/pastorow; w wyjatkowo widocznej aktywnosci
i zaangazowaniu laikatu; zachowaniu tozsamosci
etnicznej oraz wigzi wspdlnotowych w kontekscie
migracji (pod koniec wieku XI1X z Europy do Bra-
zylii, jeszcze wezesdniej z Afryki do Brazylii) oraz
migracji wewnetrznych (w granicach panstwa)'®,
Wolny rynek religijny sktada si¢ zawsze
z wielu konkurujacych ze soba wiar i organizacji
religijnych. W przypadku Brazylii, zgodnie z da-
nymi IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia e Es-
tatistica), znaczacych, sieciowych organizacji reli-
gijnych o zasiggu ogdlnonarodowym (posiadaja-
cych swoje koscioly i filie na terenie catej Brazylii,
ale i niejednokrotniec poza granicami panstwa
i kontynentu), ktérych nazwy pojawily si¢ w prze-
prowadzanych badaniach statystycznych, byto 32
w roku 1991, a w roku 2000 juz 49%°, Przewaznie
jednak w dziejach spoteczenstw (z wyjatkiem Sta-
néw Zjednoczonych, gdzie od poczatku oddzielo-
no panstwo od kosciota, chroniac dzigki temu ko-
Scioly od interwencji $wieckich, dajac im ,,wolna
reke” w dziatalno$ci misyjnej oraz nie ustanawia-
jac zadnych formalnych wymogéw co do ich po-
wstawania)? istniaty religie dominujace, ktore za-
pewniaty sobie niemal catkowity monopol religij-
ny, sprzymierzajac si¢ z panstwem, stuzac jego po-
trzebom i otrzymujac w zamian jego wsparcie. Nie
inaczej byto w Brazylii. Od poczatkdéw kolonizacji
portugalskiej, Kosciot katolicki wywieral wielki
wplyw na spoleczenstwo jako instytucja silnie
zwiazana z wladzg krolewska prawem patronatu21.
Pomimo tego, ze katolicyzm, przynajmniej oficjal-
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nie, posiadal monopol na religi¢ w Brazylii, samo
zderzenie kultur europejskiej i indianskich, a p6z-
niej pojawienie sig, juz w potowie XVI wieku,
niewolnikow afrykanskich, zapoczatkowato bar-
dzo wczesnie na terenie Brazylii nie tylko inten-
Sywne procesy metysazu, ale rowniez tworzenie
si¢ synkretyzmoéw religijnych oraz powstawanie
owej swoistej religijnosci ludowej, tak istotnej w
brazylijskim Zzyciu spotecznym. W duzym stopniu
sam brak mozliwosci $cistej kontroli ze strony Ko-
$ciota katolickiego (i Inkwizycji) nad tak ogrom-
nym obszarem (8,5 mln km?) zawazyl na powolnej
akceptacji réznych, wspotistniejacych w Brazylii
religii, co z kolei sprawito, ze Brazylijczycy sa
obecnie postrzegani jako spoteczenstwo toleran-
cyjne, heterogeniczne pod wzglegdem religijnym,
liberalne, eksperymentujace, charakteryzujace sie
wysoka mobilno$cia religijna, zdolnoscia do two-
rzenia zaskakujacych kombinacji religijnych oraz
w zasadzie pelna spoleczna akceptacja konwersji.
W kontekscie wspotczesnych przemian reli-
gijnych, istotna wydaje si¢ by¢ zalezno$¢ pomie-
dzy popularnoscia ruchéw zielonoswiatkowych
(i charyzmatycznych w katolicyzmie) a religiami
pochodzenia afrykanskiego (i, w nieco mniejszym
stopniu, indianskiego) w Brazylii, przejawiajaca
sig, migdzy innymi, w czestotliwosci zachodzenia
zjawisk nawiedzenia (opg¢tania) i koniecznosci eg-
zorcyzmdw oraz w ekspresyjnym i emocjonalnym
przezywaniu praktyk religijnych (taniec, ruch, ge-
stykulacja, placz, $miech, $piew, muzyka). Pomi-
mo ze nadal zdecydowana wigkszo$¢ Brazylijczy-
kow deklaruje te sama afiliacje religijna — do Ko-
$ciota katolickiego?, to jednak do danych staty-
stycznych w sferze religii i religijno$ci powinni-
$my odnosi¢ si¢ z pewna rezerwa i ostroznoscia:
to, ze Brazylijezyk deklaruje si¢ jako katolik, nie
oznacza, ze zapomina o tradycyjnych ofiarach dla
indianskich czy afrykanskich bostw opiekunczych,
ze nie odwotuje si¢ do metod leczenia znachorow
i czarownikow, nie praktykuje magii i wrozb, nie
uzywa ,,ochronnych” amuletéw. Wydaje sig, ze
wciaz wysokie wskazniki popularnosci katolicy-
zmu ukazuja nam jedynie bardzo powierzchowny
wymiar tego, co dzieje si¢ w chwili obecnej na
rynku religijnym Brazylii, a zmiany w sferze reli-
gijnosci czgsto wymykaja si¢ badaniom statystycz-
nym: wielu Brazylijeczykéw nalezy przeciez jedno-
czes$nie do wigcej niz jednego kosciota lub sa oni
wyznawcami wigcej niz jednej religii, czego do-
stepne dane nie ukazuja (zasada podwdjnej afilia-

cji jest charakterystyczna zwlaszcza dla katolicy-
zmu oraz religii synkretycznych afrobrazylijs-
kich)®.

Istotnym, wspominanym juz, elementem
brazylijskiego katolicyzmu jest religijno$¢ ludowa,
ktora tworzy swodj wiasny subsystem religijny,
a jego cecha charakterystyczna jest wiasnie rozwi-
nigty synkretyzm z wyraznymi elementami magii
(zar6wno szkodliwej jak i dobroczynnej, rozumia-
nej za Mrozek-Dumanowska (1990: 24-28), jako
zabiegi podejmowane w celu zapanowania nad ta-
jemnymi sitami oraz ich wykorzystania do poza-
danych rezultatow)?. W kontekscie kultury brazy-
lijskiej elementy magiczne widoczne sa chociazby
we wszechobecnej, tajemniczej sile i energii axé,
bedacej emanacja zycia, szczgScia, radosci, opty-
mizmu 1 przejawiajacej si¢ zarowno w konkret-
nych osobach, zjawiskach, jak i w przedmiotach.
W religijnoéci ludowej w Brazylii istnieje rowniez
pojecie czardw, ktore w odrdznieniu od magii nie
wymagaja stosowania zadnych dostrzegalnych
technik — zeby komus zaszkodzi¢ wystarcza same
zte intencje, zte mysli, ,,zty wzrok”, ktory moze
zaowocowaé rzuceniem tzw. uroku. Istniejg zatem
zaréwno elementy transcendentne (duchy i demo-
ny mogace wstgpowacé w ciata ludzi), jak i osoby o
specjalnych cechach, wiedzy i umiejgtnosciach,
ktore moga wptywaé w istotny sposob na zycie 1u-
dzi i moga by¢ jednoczesnie obwiniane o codzien-
ne niepowodzenia. Szerokie zastosowanie w reli-
gijno$ci ludowej w Brazylii maja wszelkiego ro-
dzaju przedmioty magiczne, np. amulety majace za
zadanie w magiczny sposob uchroni¢ ich posiada-
czy przed zltem, albo nawet rytuaty, ktore taka
ochrone maja zapewni¢, np. zjawisko corpo fe-
chado wywodzace sie z afrobrazylijskich kultow
candomblé (W capoeira, popularnej obecnie na ca-
lym $wiecie afrobrazylijskiej sztuce walki, ozna-
czajace technik¢ chronienia podczas walki tutowia
i glowy za pomoca konczyn) zapewniajace niety-
kalno$¢, dajace niewidzialna, ale, jak si¢ wierzy,
skuteczng ochrong zarowno przed ztymi mocami,
jak i fizycznym bolem, czy ranami.

W konteksécie zachodzacych wspotczes$nie
proceséw religijnych nalezy rowniez uwypukli¢
istotng rol¢ przemian, ktérym podlegat od potowy
XX wieku brazylijski katolicyzm oraz silne, spo-
teczno-polityczne zaangazowanie Kosciota kato-
lickiego w Brazylii, wynikajace z zatozen teologii
wyzwolenia, opcji na rzecz ubogich, spotecznej
doktryny Kosciota oraz samej dziatalnosci pod-
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stawowych wspoélnot koscielnych, przy czym zaan-
gazowanie to jednocze$nie moglo, w sposob prze-
wrotny i niezamierzony, zaowocowac pdzniejszym
spadkiem popularno$ci samego katolicyzmu oraz
stworzy¢ luke wypelniona przez koscioly neo-
zielono$wiatkowe: jesli zlo jest wynikiem ludzkiej
ignorancji, grzechu oraz niewlasciwego porzaqdku
spolecznego, jest ryzyko, ze koscioly oddadzq sie
tepieniu krzywd, a wtedy ,,bog staje coraz odle-
glejszy”. Nie potrafimy rowniez uzasadnié, dla-
czego przywodcy religijni mieliby osiqgac lepsze
rezultaty od swieckich przywodcow politycznych.
Oznacza to dla specjalistow religii, np. ksiezy,
niekontrolowany powrot w obszar dziatania ma-
gii. Przynosi to w efekcie podwdjng porazke: zto
pozostaje silne, koscioly liberalne sq stabsze niz
kiedykolwiek (Stark, Bainbridge 2007: 148).
Dodatkowo, by¢ moze, Wspolnoty podsta-
wowe, stawiajac najwiekszy nacisk na aktywno$¢
laikatu, w tym osob pracujacych przede wszystkim
dla wspolnego dobra, sa w duzej mierze dla wiek-
szo$ci ludzi zbyt ambitne, moga stanowi¢ one do-
datkowy cigzar w i tak nietatwym zyciu.
Prawdopodobnie popularnos¢ zielono$wiat-
kowcow, z jasnym, prostym przekazem, pastorem-
ojcem, ktory sam rozwiaze szybko, w cudowny
sposob, problemy, z ktorymi zmagaja si¢ wspolno-
ty, jest propozycja ciekawsza, bedac, w pewnym
sensie, religijna wersja light dla zmegczonych
i sfrustrowanych swoja sytuacja zyciowa ludzi,
ktorzy nie angazuja si¢ przeciez w Sposob zupehie
przypadkowy: czgsto sa sktonni dziata¢ racjonal-
nie, zmierzajac, rowniez w kwestiach religijnych,
do zmaksymalizowania nagrod i zminimalizowa-
nia kosztow. W przypadku nagroéd bardzo warto-
sciowych sa co prawda sklonni ponies¢ wysokie
koszty, ale trudnosci z ich osiagnigciem wywotuja
frustracje (Stark, Bainbridge 2007: 50), a cho¢ za-
réwno teologowie wyzwolenia, jak i pastorzy zie-
lonoswiatkowi powotuja si¢ na koniecznosc ,,wy-
zwolenia” wiernych, to dla teologow wyzwolenia
,,0s0ba wyzwolona” jest ta, ktora odkryta swoje
powotanie w walce o sprawiedliwsze i lepsze ju-
tro, a dla pastoréw kosciotow neozielono$wiatko-
wych (np. IURD) wyzwolenie jest zwiazane, po
prostu, z pozbyciem si¢ przez jednostke demonow
i rozpoczg¢ciem nowego zycia, umozliwiajacego
korzystanie w petni z dobrodziejstw materialnych
oraz zdrowia fizycznego i psychicznego. Wydaje
si¢ zatem, ze obecne ozywienie religijne w Brazy-
lii, w duzym stopniu sprowokowane ostabieniem
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oficjalnego monopolu Ko$ciota katolickiego
i konkurencja na wolnym rynku wiar, ale tez wy-
czerpywaniem si¢ waznej w kontekscie latynoame-
rykanskim alternatywy zwiazanej z etosem ,,lewi-
cowosci” przejawiajacej si¢ na gruncie religijnym
w teologii wyzwolenia, potrzebowato dodatko-
wych stymulatorow: np. dostarczania przez insty-
tucje religijne natychmiastowych ,rozwiazan” w
postaci pomocy psychologicznej, socjalnej i chary-
tatywnej w zastgpstwie panstwa opickunczego
charakterystycznego dla Europy Zachodniej, ktore
redukuje w duzym stopniu popyt na afiliacj¢ reli-
gijna®.

Zjawiskiem, ktorego obecnos$¢ jest silnie za-
znaczona we wspoélczesnej panoramie religijnej
Brazylii jest niewatpliwie ekspansja kos$ciotow
zielonoswiatkowych oraz prywatnych przedsie-
biorstw religijnych, nierzadko rodzinnych firm,
eklektycznych w doktrynie, kulcie i strukturze or-
ganizacyjnej. Powstawanie nowych kosciotow-
firm oraz tatwos$¢ ich zaktadania ttumacza w du-
zym stopniu malo wymagajace w tym zakresie
procedury: aby zalozy¢ w Brazylii nowy ko$ciot
wystarczy wypeli¢ odpowiedni wniosek, nadac
nazwe¢ 1 zatwierdzi¢ statut. Kazdy nowy koscidt
ma zapewniona prawem wolno$¢ wyznania oraz
jest zwolniony z obowiazku placenia podatkow.
Brak $cistych regulacji dotyczacych kwestii reli-
gijnych oraz wystrzeganie si¢ przez panstwo bra-
zylijskie jakiejkolwiek ingerencji w sprawy doty-
czace wiary, kosciotow i religii umacniaja plura-
lizm religijny, ktory dobrze zaspokaja zrdéznico-
wane potrzeby oraz generuje konkurencj¢ zmusza-
jaca do walki o udziat w rynku i redukujaca koszty
dziatalnosci.

W przypadku kosciolow neozielonoswiat-
kowych, brak kosztow ksztatcenia kadry oraz jej
duzy entuzjazm sprawia, ze pastorzy sa zdolni do
poswigcen — jest to czesto ich jedyna szansa na
awans spoleczny — oraz, znajac realia Zycia poten-
cjalnych wiernych, sa w stanie przeméwi¢ do ich
serc. A kwestia ,docierania do ludzkich serc”,
pomimo ze brzmi pozornie mato przekonujaco
i nazbyt emocjonalnie, okazuje si¢ nie mniej waz-
na niz wymienione juz czynniki stymulujace ozy-
wienie religijne. Psychologowie i lekarze twierdza,
ze religia i religijno$¢ ma pozytywny wplyw na
ludzkie zdrowie, dlugo$¢ zycia, samopoczucie
i niski poziom dewiacji psychicznych i spotecz-
nych®. Umozliwia jednoczesnie cztonkom spote-
czenstwa zmaganie si¢ z rozmaitego kalibru pro-
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blemami. Frankl (1978) twierdzi, ze religia, do-
starczajac sensu zycia w wymiarze transcendent-
nym, posiada wazna funkcj¢ autopsychoterapeu-
tyczna: redukuje napigcia pozwalajac na budowa-
nie w zyciu priorytetow i utrzymanie rownowagi
psychicznej; uwalnia roéwniez jednostk¢ od poczu-
cia winy poprzez oferowanie mozliwosci rytuatow
ekspiacyjnych i reintegruje w grupie lub wspdlno-
cie. Dopoki zatem z zycia ludzi nie znikng pro-
blemy cierpienia, $mierci, choréb i niepokojow,
dopoty religia bedzie zajmowaé wazne miejsce w
ludzkiej historii. Lub, jak to ujgli Stark i Bainbrid-
ge (2007: 39): Jesli bogowie nie istniejq faktycz-
nie, istniejq i bedq istnieli w postaci nadziei w
ludzkiej swiadomosci tak diugo, jak dlugo ludzie
pozostanq Smiertelni. Ludzie, jesli sami nie stanq
sie bogami, bedq nieustannie pozqdalé nagrod,
ktore zapewni¢ mogq tylko bogowie.

Dodatkowo, uczestnictwo w zyciu instytucji
religijnej wzbogaca kapital spoleczny wiernych
(rzeczywiste i potencjalne mozliwosci wynikajace
z relacji migdzyludzkich), co oznacza, ze moze
istnie¢ rowniez pozytywna korelacja pomigdzy zy-
ciem religijnym wiernych a mozliwo$cia poprawy
ich sytuacji materialnej, aspiracjami i stanem po-
siadania, pomimo ze ,,im nizsza i bardziej trady-
cyjna jest dana kategoria zawodowa i spoteczna,
tym czgSciej jest ona zwiazana ze $wiatopogladem
religijnym” (Libiszowska-Zottkowska & Marian-
ski, 2004: 415). Wydaje sig, ze istotne moze by¢
samo nawiazywanie bliskich kontaktow z innymi
ludZzmi, co w warunkach afiliacji religijnej jest
zwigzane z wzajemnym zaufaniem. W spoteczen-
stwie brazylijskim, w ktorym mozliwos¢ zatatwie-
nia réznych spraw oparta jest na zjawisku kultu-
rowym jeitinho brasileiro?, polegajacym m.in. na
umiejetnym wykorzystywaniu znajomosci, kontak-
tow oraz nieformalnych sieci wzajemnych przy-
shug, wlasnie kapitat spoteczny moze okazaé sig
sprawa szczegollnie istotna w zyciu codziennym
przecigtnych obywateli w sytuacji zbiurokratyzo-
wanych, korupcjogennych struktur administracyj-
nych. Ludzie wierzacy i przynalezacy do koscio-
tow szybciej z reguly podnosza sie¢ po ciosach
zwiazanych z utrata pracy, mogac zwykle liczy¢,
zwlaszcza w sytuacji stabosci struktur panstwa, na
pomoc charytatywna i ekspercka swojej organiza-
cji religijnej. Co wazne, sami tez chetniej pomaga-
ja innym?®,

Zatem religia spelnia bardzo wiele funkcji,
ktore wcale nie zanikaja w zwiazku z coraz bar-

dziej postgpujaca modernizacja zycia. Pomaga ona
przede wszystkim tworzy¢ wspolnoty, ktore w za-
tomizowanym konteks$cie spotecznym rozwiazuja
u podstaw problemy rodzinne, psychologiczne
i materialne. Pomaga odnalezé si¢ w chaosie
wspolczesnego, globalizujacego sie $wiata szyb-
kich zmian i notorycznych wybor6éw; jest $rod-
kiem kojacym w wykorzenionym i wyobcowanym
zyciu wspolczesnego czlowieka, wyzwala w nim
poswigcenie dla innych i solidarnos¢, a zjawisko
cztowieka religijnego” zdaje si¢ przekracza¢ gra-
nice zaréwno ras jak i kultur (Wszotek 2004:8).

Scheler (1995: 36-37) twierdzi, ze religia,
posiadajac ze swej istoty spoteczna nature (ale nie
po durkheimowsku tylko i wylacznie spoteczna),
jest immanentna cecha i potrzeba cztowieka, jego
,»gtowna sprawa”, a nie jedynie swoistym atawi-
zmem w historycznym rozwoju ludzkosci. Przewi-
dzial on nadejécie ,,epoki niezmiernego ozywienia
religijnego”, w ktorej Zadna koscielna pozycja re-
ligijna — o ile nie chce catkiem rezygnowac z sie-
bie — nie bedzie mogla zadowolié¢ sie tym, by
chcie¢ sie jedynie utrzyma¢,; kazda bedzie musiata
raczej postara¢ sie o to, aby pozytywnie wykazac i
dowies¢ swiatu swojej dominujqcej wartosci. Re-
ligia, ktora pozwoli sobie na stagnacjg i brak dzia-
tania w obliczu konkurencji bedzie skazana na za-
nik i utrat¢ wplywow i znaczenia, a najwigkszym
zagrozeniem dla egzystencji danej religii jest, we-
dlug Schelera, nie tyle ,,0boj¢tnos¢, niewiara, wia-
ra bledna, przesad czy zabobon” albo nawet chgc
utrzymania czegos, co prawda przestarzalego, ale
za to bedacego nastgpstwem przyzwyczajenia, ale
Lentuzjazm i wigksza sita wiary nosicieli jakiejs$
innej religii”.

Jednak wydaje si¢, ze odrodzenie starych
form religijnych i pojawianie si¢ nowych ruchow
religijnych staje si¢ obecnie mozliwe, nie tylko
z powodu nieréwnosci spotecznych, przypisywa-
nej cztowiekowi wewngtrznej potrzeby religijno-
$ci, konkurencji na brazylijskim rynku religijnym,
konieczno$ci ,,0dcinkowego” zastepowania przez
ko$cioty panstwa, czy tez znaczenia budowanego
przez nie kapitatu spotecznego, ale rowniez, a by¢
moze, jak twierdza W. Paradowska i R. Paradow-
ski (2003: 97), przede wszystkim z powodu ich
wlaczenia przez kultur¢ konsumpcyjna do kultury
masowej i obecnych na rynku towaré6w. Taki po-
glad wydaje si¢ podziela¢ Moore, traktujac religig
jako jeden sposrod wielu poszukiwanych przez
konsumentow oraz reklamowanych z wielka po-
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mystowoscia towarow na wspotczesnym, globali-
zujacym si¢ rynku kultury (1994: 10, 275-276).
Moore twierdzi, ze w sytuacji braku prawnych
przywilejow, religia postawiona zostata w sytuacji
konieczno$ci podjgeia konkurencji nie tylko na
rynku ,.ko$cielnym”, ale na rynku calej zglobali-
zowanej kultury masowej, dopasowujac si¢ w du-
zym stopniu do popularnych gustow i zasad rza-
dzacych reklama i marketingiem rodem z Disney-
landu. Podobne wnioski wysuwa rowniez G. Ri-
tzer (2009: 14, 23), ktéry opierajac si¢ na webe-
rowskiej teorii racjonalizacji?, podkresla proces
,makdonaldyzacji”*® we wszystkich sferach zycia
wspotczesnych  spoteczenstw, gdzie dostgpne
ustugi i towary maja by¢ przede wszystkim wytwa-
rzane i dostarczane w sposob wydajny: tani, ma-
Sowy oraz przynoszacy zyski. Sprawia to, ze w
Brazylii rowniez w sferze religii zaczynaja domi-
nowac ,,zasady dziatania baru typu fast food”, two-
rzace prawdziwe ,$wiatynie religijnej konsump-
cji”, w ktorych thumy Brazylijezykow, przy okazji
zakupoéw, maja mozliwo$¢ odbycia przyspieszo-
nych praktyk religijnych w wydzielonych strefach
wielkich centrow handlowych i rekreacyjnych
(oraz pozostawienia potomstwa w religijnym ,,cen-
trum zabaw” pod okiem ,,funkcjonariuszy” danego
kosciota)™.

Proces ,,makdonaldyzacji”, wedtug Ritzera,
przejawia si¢ w roznych aspektach zycia, a przede
wszystkim w codziennych czynnosciach stuzacych
zaspokajaniu podstawowych potrzeb. Jego nieod-
tacznymi elementami sa brak zalezno$ci towarow
i ustug od czasu i miejsca (mozna mie¢ wszystko
i zawsze) oraz ich ujednolicenie: ,,zmakdonaldy-
zowa¢ mozna praktycznie kazdy produkt, nawet
ten najwyzszej jakosci” (2009: 329), przy czym w
gwaltownie zmieniajacym si¢ $wiecie najpopular-
niejsze elementy i produkty jednej kultury tatwo
i szybko przenikaja do innych (2009: 36). W du-
zym stopniu dzieje si¢ tak za posrednictwem me-
diow masowych, a zwlaszcza Internetu przyspie-
szajacego proces ,.kompresji czasowo-przestrzen-
nej” (Harvey 1989: 284), wskutek ktorej swiat sta-
je si¢ mcluhanowska ,,globalna wioska”. Internet,
dajac ludziom praktycznie nieograniczone mozli-
wosci przekazu i dostgpu do informacji, zapewnia
jednoczesénie catkowita wolnos¢ wybordéw, duza
anonimowos$¢ i mozliwo$ci eksperymentowania z
wlasna tozsamoscia i $wiatopogladami (przy czym
warto pamigtaé, ze jest on rowniez kolejnym zro-
dtem spotecznego zréznicowania i podziatu na in-
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ternetowa elitg¢ oraz wykluczonych — tych bez
kompetencji, komputera i dostgpu do sieci). Jed-
noczes$nie nawet ,,ludzie, ktérzy wioda rownolegte
zycie w Internecie, s tak czy inaczej ograniczeni
przez swoje pragnienia, troski i $§miertelno§¢ swo-
jego fizycznego ja” (Castells 2003: 137-138), za-
tem réwniez w rzeczywistosci wirtualnej prowa-
dzi¢ beda poszukiwania religijne, wptywajac na
zaistnienie w sieci rozmaitych form aktywnosci re-
ligijnej: od internetowej, informacyjno-prozelity-
cznej dziatalnosci kosciolow, po tworzenie wirtu-
alnych wspolnot i forow religijnych, umozliwiaja-
cych aktywna w nich partycypacjg¢. Obecne w cy-
berprzestrzeni religijne miejsca moga by¢ zatem
nie tylko odwzorowaniem tradycyjnych religii, ale
takze sfera religijnych innowacji i eksperymentow,
czesto stymulujacych konsumpceyjne podejscie do
religii, jako jeszcze jednego towaru na rynku dobr
duchowych®. Religia internctowa to przeciez nie
tylko propagowanie $wigtych tekstow, czy ewan-
gelizacja; czgsto jest to sztucznie zsynkretyzowana
religia, zblizona do popkultury, utowarowiona
oferta wystawiona na sprzedaz dla konkretnego
segmentu religijnego rynku — kazdy ze znaczacych
kosciotow ,,prywatnych” w Brazylii posiada swoje
strony internetowe, wydawnictwa, e-ksiggarnie
i inwestuje przede wszystkim wlasnie w nowocze-
sne media (w tym stacje telewizyjne o globalnym
zasiggu).

Procesy globalizacyjne, oddziatujac na roz-
ne aspekty zycia spoteczenstwa brazylijskiego oraz
na brazylijska kulturg, nie omijaja bynajmnie;j reli-
gii: pojawiaja sie ,,zmakdonaldyzowane” koscioty
w stylu drive-thru, gdzie mozna szybko ,,zatanko-
wad” wiare; zjawisko teleewangelizmu®®, ktore po-
zwala praktykowa¢ bez wychodzenia z domu, w
dogodnym czasie ,,najwyzszej ogladalnosci”; reli-
gijno$¢ internetowa oraz koscioty-firmy funkcjo-
nujace w pewnym sensie na zasadzie efektywnego
religijnego franchisingu, czynne 24 godziny na
dobg (Hadden, Swann 1981); oraz internetowe
~nowoplemiona” religijne jako jedna z form no-
woczesnego trybalizmu” (Maffesoli  1996).
Zmiany te przejawiac si¢ moga wlasnie w postaci
spadku popularnosci tradycyjnych denominacji
(tu: katolicyzmu) na rzecz religijnosci ,,alterna-
tywnej” — potwierdzajacej koniecznos¢ zbawienia
,.tu i teraz”, religijno$ci nie odczuwajace;j tak silnie
potrzeby fundamentoéw doktrynalnych, religijnosci
,nieskomplikowanej”, raczej emocjonalnej niz
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zintelektualizowanej, proponujacej efektywne roz-
wiazania biezacych problemow.

Jak twierdzi Maffesoli (1996), ludzie wobec
otaczajacego ich chaosu, goraczkowo szukaja em-
patycznych wspdlnot, czgsto o charakterze religij-
nym, w ktorych moga nawigza¢ emocjonalne wigzi
stwarzajac namiastke tradycyjnej rodziny. A zatem
przez wielu globalizacja doswiadczana jest w sfe-
rach najbardziej intymnych, subiektywnych, mo-
gac uruchamia¢ dynamike szukania ostatecznych
znaczen i warto$ci w najblizszej, najbezpieczniej-
szej sferze, odwolujacej si¢ do drzemiacych w da-
nej kulturze tradycji religijnych i wytwarzajacej
doskonate warunki dla odradzania sig religijnosci
zgodnie z tradycyjnym dziedzictwem danej kultury
— stad w nowych propozycjach religijnych elemen-
ty specyficzne dla brazylijskiego spoteczenstwa,
dopasowane do jego potrzeb, ,,szyte na miare”, ba-
zujace na wielokulturowej, synkretycznej religij-
nosci Brazylijczykow.

Jak widzimy, kultura jest zawsze tworem
dynamicznym, a wspoélczesne, wielowymiarowe
transformacje zycia religijnego w Brazylii sg istot-
nym elementem oraz jednoczesnie rezultatem
zmian zachodzacych zar6wno w brazylijskim spo-
leczenstwie, jak i w brazylijskiej kulturze. Wydaje
sig, ze jesteSmy wilasnie swiadkami ksztaltowania
si¢ nowej Brazylii: nie bedacej formalnie domi-
nium katolicyzmu, ale doswiadczajacej dynamiki
rozwoju wielosci religii, kultow i koSciolow oraz
masowych konwersji. Czasy, gdy religia byla
przyjmowana jako, w pewnym sensie, kwestia
bezdyskusyjna, dziedziczna i podejmowana decy-
zja rodziny czy wspolnoty, mingly bezpowrotnie.
W chwili obecnej jest to coraz czesciej decyzja,
ktora podejmuje dorosty czlowiek, dokonujac,
z reguly w przelomowych momentach zycia, wy-
boru migdzy wieloma dostgpnymi opcjami lub
zmieniajac afiliacjg religijna ze wzglgdow rodzin-
nych czy tez nawet mobilnosci zawodowej. Nie-
ktorzy moga oddawaé si¢ wrgez swego rodzaju
‘chronicznym” poszukiwaniom religijnym i zmie-
niac¢ afiliacje religijna wigcej niz jednokrotnie.

Brazylia staje si¢ wspotczesnie krajem o co-
raz bardziej urozmaiconej ofercie religijnej; ak-
tywnie rozwijaja si¢ koscioty — przedsigbiorstwa
0 proweniencji zielonoswiatkowej, ale charaktery-
styce typowo brazylijskiej (neozielonoswiatkowe),
dopasowane idealnie do potrzeb wielokulturowego
spoteczenstwa o duzym stopniu metysazu oraz
strukturze wykazujacej nieréwnosci i zjawiska

wykluczajace (bezdomno$¢, szara strefa, bezrol-
nos¢, analfabetyzm, etc.), a na sytuacj¢ na brazylij-
skim rynku religijnym oraz skalg¢ pojawiania si¢
nowych ofert wptywa zaréwno ciagta podaz, jak i
popyt ze strony samych Brazylijczykow, zwiazany
zarOwno z istniejacymi, niezaspokojonymi potrze-
bami (przy czym uzyskanie dostgpu do wymier-
nych korzysci wynikajacych z afiliacji wymaga za-
zZwyczaj powigzania z instytucjami religijnymi),
jak 1 z pojawieniem si¢ (wWykreowaniem) potrzeb
nowych, za pomoca np. srodkéw masowego prze-
kazu (radio, telewizja i Internet) oraz rozmaitych
form reklamy wizualnej zewngtrznej i marketingu
religijnego.

Jednoczesnie warto zauwazy¢, ze w przy-
padku kosciolow neozielono$wiatkowych, nagro-
dy wynikajace z afiliacji religijnej sa praktycznie
do osiagnigcia tu i teraz (teologia pomyslnosci), co
sprawia, ze sa one dodatkowo atrakcyjne. W sytu-
acji Brazylii i jej nadal silnego rozwarstwienia
spotecznego, zaréwno teoria religii (organizacje
religijne stuza za zroédlo nagréd — to thumaczy za-
angazowanie religijne nie tyle bgdace wyrazem
deprywacji, ale raczej poczucia uprzywilejo-
wania), jak i teoria bezpieczenstwa egzystencjal-
nego (religia przemawia najsilniej do stabych i za-
gubionych, zwlaszcza w podzielonym spoteczen-
stwie) wspdlnie moga by¢ przydatne do opisania
zjawiska popularnoséci kosciotdw zielonoswiat-
kowych zapetnionych przewaznie biednymi Brazy-
lijczykami. Brazylijski rynek religijny posiada
réwniez praktycznie wszystkie cechy ,,skazujace”
go W najblizszym czasie na sukces i rozwoj: popyt
na religijne oferty, wysoki poziom innowacji, pra-
wie dwustumilionowy, zréznicowany rynek kon-
sumencki, w ktorym kazdy moze znalez¢ co$ dla
siebie (od niewielkich sekt do tradycyjnych ko-
Sciolow), intensywna podaz oferty religijnej dosto-
sowanej do konkretnych potrzeb danego segmentu
konsumentow (pomoc spoteczna i charytatywna,
kursy, szkolenia, pomoc psychologiczna, rozryw-
ka), wzrastajaca sita finansowa pojawiajacych sig
religijnych przedsigbiorstw (IURD ze swoimi sta-
cjami telewizyjnymi i radiowymi oraz filiami na
calym $wiecie jest tu dobrym przyktadem). Brazy-
lia jest tez (pomimo niskich wskaznikow powotan
kaptanskich w Kosciele katolickim, wynikajacych
w duzym stopniu z celibatu) jednym z lidero6w nie
tylko w kategorii zaangazowania laikatu w koscio-
tach, ale rowniez ,,produkowania” liderow religij-
nych (wspoétczesnych prorokow) budujacych nowe
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ko$cioty — swoiste ,,imperia wiary” praktycznie od
zera, gloszacych teologig¢ pomys$lnosci i sukcesu
dla kazdego, kto do nich przystapi i wdrazajacych
w zycie naukg, ktora gltosza zyjac w luksusie, jez-
dzac limuzynami i mieszkajac w rajach milione-
row. A nic tak przeciez nie ,,napgdza” sukcesu jak
sam sukces.

Przypisy:

! Kultura jest zjawiskiem na tyle wieloaspektowym, dy-
namicznym i zmiennym, ze prawdopodobnie Zadna z
mozliwych definicji nie obejmuje ztozonosci zachodza-
cych wspotcze$nie procesow oraz zmian i transformacji,
jakim one podlegaja. Burszta (1998: 152-15) zwraca
uwage na ,.heterogeniczno$¢ kulturowo-etnicznego obra-
zu dzisiejszych spoteczenstw i problem wielosci tozsa-
mosci” prowadzacej do relatywizmu w ujgciu kultury,
ktora ,,staje si¢ to, co ludzie pragna, aby nia byto”.

2Kula (2003: 48) dostrzega podobienstwa miedzy religia
a komunizmem na r6éznych poziomach (np. filozofia hi-
storii zbudowana wokot walki dobra ze ztem, wizja ko-
munizmu jako raju, proletariat traktowany jako ,,naroéd
wybrany”, durkheimowska funkcja integrujaca wspol-
not, tworzenie panteonu ,,$wigtych” — Lenin, ale i w wa-
runkach latynoamerykanskich Che Guevara), thumaczac,
ze komunizm przybierat formy parareligijne i zwalczat
religi¢ poniekad jako swoja konkurencjg: ,Juz sama
walka o dusze upodabniata komunizm do dzialan pro-
wadzonych przez Kosciot. Juz sama walka z religia mia-
ta w gruncie rzeczy zaskakujaco wiele wspolnego z men-
talnoscia religijna: szto w niej przeciez, m.in. o to, zeby
ludzie nie mieli innych bogéw poza pozadanymi”.

3Na przyktad Berger (2005), proponujac ujecie substan-
cjalne (kategoria ,$wigtego kosmosu” jako element nie-
zbgdnego dualizmu dwoch rzeczywistosci: empirycznej i
pozaempirycznej), jednocze$nie podkreslat antropolo-
giczne zakorzenienie religii i jej funkcje spoteczne: legi-
tymizacji porzadku spotecznego i przeciwdziatania cha-
osowi i anomii. Tworzac za$ z Luckmannem jedna z naj-
szerszych istniejacych wspotczesnie definicji tzw. ,,nie-
widzialnej religii”, obejmujacej wszystkie pozainstytu-
cjonalne aspekty rzeczywistosci zjawisk religijnych i du-
chowych, jednoczesnie podkreslal znaczenie istnienia
wspomnianego ,,$wigtego kosmosu” jako symbolu trans-
cendencji. Rowniez Piwowarski (2000:43), rozumiejac
religie jako zar6wno element systemu kulturowego jak
i spotecznego (,,system wierzen, warto$ci oraz zwigza-
nych z nimi czynnosci, podzielanych i spetnianych przez
grupg ludzi”), zaznacza, ze warto$ci te wynikaja wlasnie
z dualizmu rzeczywisto$ci oraz koniecznosci podporzad-
kowania sprawom pozaempirycznym — spraw empirycz-
nych.
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# Termin religijno$¢ rowniez posiada wiele eksplikacji
teoretycznych, bgdac wspolczesnie czgsto przeciwsta-
wiany lub przeciwnie — utozsamiany z duchowoscia, po-
strzegana jako element nowych form religijnosci, cha-
rakteryzujacych sig¢ poszukiwaniem i indywidualizacja.
Duchowos$¢ jest pojeciem spotykanym w tylu rdéznych
kontekstach, ze znalezienie dla nich wspolnego mianow-
nika wydaje si¢ niemozliwe — ,,duchowo$¢ jest jak wiatr
— chociaz mozna go do$wiadczy¢, obserwowac i opisy-
wac, to nie mozna go uchwyci¢; jest on zbyt ulotny”
(Wargacki 2009: 298). Marianski (2010: 207) podejmu-
je probe zinterpretowania tego zjawiska wiasnie w relacji
z religijno$cia, ktorej duchowos¢ byta zazwyczaj jednym
z najistotniejszych, najbardziej wzniostych i poglebio-
nych aspektow (zreszta przede wszystkim w eklezjalnym
wymiarze). Twierdzi, ze obydwie formy: religijno$¢ oraz
duchowos¢ tak naprawdg wzajemnie si¢ przenikaja, gdyz
wyrastaja ze sfery bezposredniego do$wiadczenia sa-
crum, przy czym religijno$¢ kojarzy sig¢ bardziej z przy-
wiazaniem do doktryn, praktyk i rytuatow w kontekstach
wspolnotowych, a duchowo$¢ — z osobistym, intymnym
poszukiwaniem sacrum bez posrednictwa instytucji reli-
gijnej (a czasami nawet bez odniesien do Boga), przyj-
mujacym charakter indywidualistyczny i synkretyczny.
Z powodu czg$ciowego nakladania si¢ na siebie pojec
duchowosci i religijnosci oraz trudnosci w uchwyceniu
duchowosci (subiektywnej, niewidzialnej strony religij-
nosci), tatwiej postugiwac si¢ obiektywnie weryfikowal-
nym terminem religijno$¢, zakladajacym wymierne
skutki tychze poszukiwafh w postaci np. zaangazowania
religijnego, przynaleznosci do wspoélnoty czy instytucji
religijnej, czy tez konkretnych form do$wiadczania i
przezywania religii przez jednostki i grupy, przy czym
warto zauwazyé, ze w przypadku jednostki moze ona
przybiera¢ rozne formy ze wzgledu na potrzeby danego
czlowieka — moze to by¢ rowniez religijno$¢ zdystanso-
wana wobec instytucji (wybidrcza, selektywna i indywi-
dualna).

® Wedlug Bronka (2009: 313, 317), pluralizm religijny
to fakt istnienia jednocze$nie wielu zréznicowanych po-
staci religii i form religijno$ci. Moze si¢ on przejawia¢ w
formie pluralizmu zewngtrznego (wielu form réznych re-
ligii) oraz wewngtrznego (doktrynalne i instytucjonalne
zroznicowanie danej religii). Rynkowo-marketingowy
wymiar pluralizmu podkreslaja Berger i Luckmann
(1983: 73), definiujac go jako ,,wspolistnienie w spote-
czefistwie nowoczesnym roznych etnicznych, religijnych
i ideowych grup” i podkreslajac, ze oznacza to dla orga-
nizacji religijnych konieczno$¢ konkurencyjno$ci. Ber-
ger (2005) proponuje nawet jako synonim pluralizmu re-
ligijnego przyjecie okre$lenia demonopolizacji tradycji
religijnych.
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SRuch zielono$wiatkowy (pentakostalizm) to ruch reli-
gijny wywodzacy si¢ z ewangelikalnego protestantyzmu
i nawiazujacy do wydarzen historycznych Pigédziesiat-
nicy. Pojawit si¢ on w USA na poczatku XX wieku; naj-
czgéciej faczy si¢ go z wydarzeniami z Azuza Street
w Los Angeles i wspolnota, jaka zatozyt tam czarnoskory
pastor W. J. Seymour. Najbardziej charakterystyczna ce-
cha pentakostalizmu jest osobiste doswiadczanie oddzia-
tywania Ducha Swigtego i jego daréw, takich jak gloso-
lalia, dar prorokowania, uzdrawiania, objawienia, eksta-
za, egzorcyzmy, etc. W katolicyzmie zblizone zjawiska
religijne pojawity si¢ w ostatnich 30 latach przybierajac
postaé grup i ruchow odnowy charyzmatycznych.

" Wyg danych IBGE z roku 2000: 124 980 132 0s6b (co
stanowi ok. 75% catej populacji)

8 Wg danych IBGE z roku 2000: 17 975 249 o0séb (co
stanowi ok. 12% catej populacji)

® Dane IBGE z 2000 roku: mozliwo$ci wyboru ograni-
czono w spisie powszechnym do 39 gtéwnych (najlicz-
niejszych) opcji obecnych na rynku religijnym Brazylii
w celu utatwienia respondentom okre$lenia afiliacji.

W W Przyszlosci pewnego zludzenia (1967: 158-164)
Freud tlumaczy, ze religia jest sposobem, w jaki czto-
wiek radzi sobie z bezdusznym $wiatem, tworzac w swo-
jej wyobrazni obraz ojca-boga i zyjac wedlug jego wy-
imaginowanych wskazowek, tak jakby 6w bog sig o nie-
go troszczyt. Freud jednoczesnie zaznacza, ze w opozycji
do religii, ,,nauka nie jest iluzja. Ale iluzja byloby przy-
puszczenie, ze mozemy otrzyma¢ gdziekolwiek indziej
to, czego ona nam da¢ nie moze” (1967: 197). Wydaje
sig, ze w Brazylii w chwili obecnej jest to najistotniejsza
kwestia podnoszona przez koscioty neozielono$wiatko-
we: wedlug zielonoswiatkowcow, jesli nawet ,,fatszywa”
religia (odwotujaca si¢ do iluzorycznego, nie istniejace-
go Boga) moze mie¢ dla niektorych skutki terapeutycz-
ne, to ,,prawdziwa” religia, przyjmujaca istnienia Boga-
Zbawiciela, ze swoja funkcja soteriologiczna, ale i real-
nie uzdrawiajaca poprzez dziatanie Ducha Swietego,
moze leczy¢ co najmniej réwnie dobrze. Na pewno nie
zgodzitby si¢ z tym pogladem Kula (2003: 144) pytajac
polemicznie, czy skoro na przykltad ,religiopodobny”
komunizm byt ,,zta recepta na zycie — religia moze oka-
zaé sig lepsza?”.

1! Wedtug Durkheima, religia mogta sie sta¢ niekompa-
tybilna z rzeczywisto$cia nowoczesna przy wzrastajacym
znaczeniu poznania naukowego, a utworzone przez reli-
gie struktury i instytucje spoteczne miaty w przysztosci
zastgpowac, wypiera¢ sama religi¢ lub powodowac jej
istotne przeobrazenia oraz ksztaltowa¢ w nowoczesnym
$wiecie za pomoca regulacji prawnych nowe spoteczne
wartosci 1 normy postgpowania: ,,(...) w miarg jak my-
$lenie naukowe zdobywa coraz wigksze mozliwosci

osiagnigcia celu, myslenie religijne stopniowo ustgpuje
mu miejsca” (Durkheim 1990: 409). Wedlug Webera
(Hamilton 1999: 144), sama racjonalizacja miata para-
doksalnie religijne korzenie i byta skutkiem stopniowej
eliminacji ze spoleczefistwa elementéw magicznych na
rzecz nauki i techniki, ktére sens religii miaty w koncu
calkowicie zanegowaé poprzez ,,uwolnienie” sfery pu-
blicznej od tresci i wartosci religijnych i skuteczne ich
od siebie odseparowanie.

12 Kant definiowal o$wiecenie jako wyjscie cztowieka
z okresu niepeholetniosci, czyli niezdolnosci do postu-
giwania si¢ wlasnym rozumem. Swoja epoke¢ charaktery-
zowal jako wiek krytyki, ktorej wszystko, wlacznie z re-
ligia, musi si¢ podda¢. Krytykujac juz w oswieceniu
dziatanie taski, cuda, tajemnice oraz $rodki zjednywania
faski jako egzaltowane idee wynikajace ze stabosci ludz-
kiego umystu, tlumaczyl, ze ich uzycie prowadzi do:
,,1. domniemanego wewngtrznego doswiadczenia (dzia-
tania taski) — mistycyzm, 2. rzekomego zewngtrznego
doswiadczenia (cuda) — zabobon, 3. urojonego intelektu-
alnego ol$nienia w odniesieniu do tego, co nadprzyro-
dzone (tajemnice) — iluminaryzm, 4. zuchwatych prob
oddziatywania na to, co nadprzyrodzone ($rodki zjedny-
wania faski) — taumaturgia, czyste zblakanie rozumu,
ktory wychodzi poza swoje ramy i to w rzekomo moral-
nym (mitym Bogu) celu” (za: Kups$ 2008: 246).

13 Tezy sekularyzacyjne z reguly zakladaja, ze religia,
przynajmniej w tradycyjnych, zinstytucjonalizowanych
formach, staje si¢ w duzym stopniu niekompatybilna z
rzeczywisto$ciag nowoczesna przy wzrastajacym znacze-
niu poznania naukowego i zachodzacych procesach in-
dywidualizacji oraz pluralizmu religijnego, a tworzone
przez laicyzujace sig spoteczenstwa struktury i instytucje
spoleczne skutecznie zastgpuja sama religig lub powodu-
ja jej istotne przeobrazenia, ksztattujac za pomoca regu-
lacji prawnych nowe spoleczne warto$ci i normy postg-
powania. Martin (1969: 48, 53) opisuje sekularyzacje w
kontekscie zmniejszajacych sie wptywow instytucji reli-
gijnych, ich prestizu i wladzy (procesowi temu towarzy-
szy tworzenie spofecznych instytucji o charakterze
$wieckim przejmujacych funkcje podupadajacych insty-
tucji religijnych oraz zjawisko prywatyzacji religii), ale
odnosi sig rowniez do sfery praktyk religijnych (tu seku-
laryzacja oznacza zmniejszanie sie ich czestotliwo$ci,
znaczenia i intensywnosci), racjonalizmu i sceptycyzmu
jako sposobow eksplikacji zjawisk przy odwolywaniu si¢
raczej do ludzkich niz pozaziemskich autorytetow, skut-
kujacych desakralizacja $wiata (opieraniem jego inter-
pretacji jedynie na przestankach racjonalnych i utylitar-
nych). Wedlug Dobbelaere (2008), proces sekularyzacji,
traktowany jako ,,pojgcie uwrazliwiajace” ze wzglgdu na
brak jego konkretnych, uniwersalnych znaczen i desy-
gnatow, przebiegatby na co najmniej trzech poziomach:

33



STUDIA - ESEJE

AMERYKA EACINSKA 1 (71) 2011

instytucjonalnym (poglebiajacy si¢ rozdzwigk pomigdzy
instytucjami religijnymi oraz nowoczesnym panstwem,
zlaicyzowanie i zbiurokratyzowania sfer dotychczasowej
aktywnosci instytucji religijnych); organizacyjnym (pro-
cesy wewngtrznej sekularyzacji samych instytucji reli-
gijnych, dostosowujace ich dziatalno$¢ do wymogdw
wspoélczesnego $wiata); oraz indywidualnym (nazywa-
nym czgsto procesem ,sekularyzacji sumienia”, polega-
jacym na poszukiwaniu wyttumaczenia zjawisk, prawdy
i nadziei poza religia, np. w horoskopach i na czatach in-
ternetowych). Liibbe (za Weeber 2007: 183) definiuje
sekularyzacje w sposob bardzo przystgpny, powotujac
si¢ po prostu na jej wplyw na codzienne zycie i typowe
sytuacje spoteczne: ,,Procesy sekularyzacji zachodza
wowczas, kiedy roznica zwiazana z przynaleznoscia do
Kosciota lub brakiem takiej przynaleznos$ci, nie odgrywa
bynajmniej zadnej roli, jesli chodzi o karierg zwiazkowa,
zawodowa czy partyjna. Religijna zaduma nad klepsy-
dra, utrata oficjalnie manifestowanego charakteru pan-
stwowo usankcjonowanych $wiat, rosnaca neutralno$¢ w
wypadku wyboru partneréw ze wzgledu na réznice wy-
znaniowe, zacierajace si¢ wyznanie wiary w ustach du-
chownych wystepujacych w telewizji ze swoim $wia-
tecznym kazaniem, postgpujacy zanik poczucia sakral-
nosci wsrod turystow zwiedzajacych katedrg, postgpuja-
cy zanik znajomosci Biblii i modlitewnika — sa to
wszystko $lady procesow sekularyzacyjnych, tak jak je
tutaj rozumiemy.” Jak widzimy, sekularyzacja jest do
dzisiaj w naukach spotecznych pojeciem niejednoznacz-
nym i bardzo szerokim, by¢ moze dlatego, ze “nie ma
jednej teorii sekularyzacji. Mamy raczej zbior opiséw i
objasnien” (S. Bruce 2002: 2), wielo$¢ interpretacji, od-
wotan oraz mozliwych zastosowan i ich modyfikacji.

4 Czesciowo obrazuja te sytuacje dane statystyczne do-
stepne na stronie CEPAL/Celade w Anuario Estadistico
de América Latina y el Caribe 2009: Brazylia, liczac
w roku 2009 195 498 000 mieszkancow, w wigkszo$ci
mlioda (mlodziez i dzieci stanowia 37,6% populacji,
podczas gdy osoby starsze jedynie 10,2%), wykazuje:

- statystyki $miertelnosci niemowlat na poziomie
wyzszym niz $rednia dla catej Ameryki Lacinskiej (od-
powiednio: 23,6%o; 21,7%o);

- wysoki odsetek analfabetow — 9,6% (dla poréwnania
sasiednia Argentyna — 2,4%);

- jest krajem o ciagle zwigkszajacym sig stopniu zur-
banizowania (z 81,2% populacji w roku 2000 do 85% w
roku 2009; $rednia dla Ameryki Lacinskiej 75,4% oraz
79,5%);

- nadal wysoki, cho¢ z tendencja spadkowa, udziat
procentowy 0sOb zyjacych w niedostatku (z 37,5% w ro-
ku 2001 do 25,8% w roku 2008);

- wskaznik Gini z tendencja spadkowa, ale nadal wy-
soki (z 0,639 w 2001 r. do 0,594 w 2008 r.), co czyni
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z Brazylii 10. kraj na $wiecie w$rdd tych o najbardziej
zrdznicowanej dochodowo strukturze spotecznej.

15 |stotne znaczenie religii dla oddolnych proceséow de-
mokratyzacji oraz budowania spoleczenstwa obywatel-
skiego przejawia si¢ w zaangazowaniu ludzi w dziatal-
nos¢ i zycie organizacyjne kosciotow lub wspdlnot reli-
gijnych, ktore przektada si¢ czgsto na wigksze prawdo-
podobienstwo ich aktywnosci obywatelskiej oraz uczest-
nictwa w zyciu spotecznym i politycznym na r6znych je-
go poziomach, co jest istotne przede wszystkim w przy-
padku nizszych warstw spotecznych (Hill, Matsubaya-
shi: 2008).

®Teologia wyzwolenia, szczegolnie popularna wiasnie
w Brazylii, uksztaltowata si¢ w Ameryce Lacinskiej po
Soborze Watykanskim 11, kiedy to podczas konferencji
biskupow Ameryki Lacinskiej w Medellin w 1968 roku
potwierdzono strukturalny charakter zacofania gospo-
darczego i problemow spotecznych na kontynencie, pod-
kreslajac uzaleznienie kontynentu od Standéw Zjedno-
czonych. Przedmiotem teologii wyzwolenia stata si¢ nie
doktryna, lecz praktyka, a jej zadaniem nie tylko kry-
tyczna refleksja nad zyciem spoteczenstw latynoamery-
kanskich, ale rowniez dziatalnos¢ Kosciota przyjmujaca
perspektywy ubogich jako punkt wyjscia. Teologia wy-
zwolenia dotyka przede wszystkim probleméw ubodstwa
i wykluczenia w Ameryce Lacinskiej sugerujac, ze ko-
nieczne jest przeprowadzenie glgbokich, strukturalnych
zmian spotecznych (niesprawiedliwo$¢ z nich wynikaja-
ca postrzegana jest jako grzech zbiorowy/spoteczny),
nawet gdyby oznaczaé to miato dziatania polityczne lub
wrecz walke zbrojna/rewolucjg (widziang jako wyzwole-
nie, zbawienie). Teologia wyzwolenia zostala oficjalne
potgpiona przez Watykan, jako inspirowana filozofia
marksizmu (Kongregacja ds. Doktryny i Wiary wydata w
tej sprawie kilka dokumentow, migdzy innymi w 1984
Libertatis nuntius, a w 1986 Libertatis conscientia).
Brazylia data teologii wyzwolenia znaczaca liczbg przy-
wodcodw Kosciota, postrzeganych jako niekwestionowa-
ne autorytety moralne, charakteryzujacych si¢ odwaga w
obliczu probleméw spolecznych i politycznych (Dom
Helder Camara, Dom Pedro de Casaldaliga, kardynat
Evaristo Arns, i inni).

17 Koscielne wspolnoty podstawowe to nazwa przyjeta
dla grup chrzescijanskich, tworzonych bez struktury hie-
rarchicznej, spontanicznie, bez odgoérnego nakazu a na-
wet legitymizacji Kosciola katolickiego, powstatych
w srodowisku zwigzanym z teologia wyzwolenia na ba-
zie wspolnot lokalnych Ameryki Lacinskiej jako istotna
alternatywa dla parafii (Encyklopedia chrzescijaristwa
2008: 776).

% W przypadku potomkéw imigrantow europejskich
W Ameryce Lacinskiej, na przyktad Polakow, zachowa-
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nie religii 1 przynalezno$¢ do kosciota przodkéow byta
przez pokolenia traktowana jako patriotyczny obowiazek
oraz wazny element utrzymywania wigzi wspolnotowych
i etnicznych, opartych na historycznie uwarunkowanym
modelu Polaka-katolika. Jednak w wielokulturowym kra-
ju, jakim jest Brazylia, nie mozna utrzymac¢ kultury (i re-
ligii) przodkéw w niezmienionej formie ze wzglgdu na
wzajemna ,,przenikalno$é” wzorcow kulturowych i two-
rzenie nowych, a zanikanie innych tam, gdzie: ,,granice
migdzy grupami etnicznymi sa zatarte poprzez ‘uczest-
nictwo’ cztonkéw danej zbiorowosci w spoteczenstwie
rozumianym jako cato$¢ (w efekcie asymilacji struktu-
ralnej i przezytku idei enklaw monokulturowych) oraz
poprzez narastanie w kolejnych pokoleniach wielokrot-
nie mieszanych rodowodow etnicznych (w wyniku pro-
cesu amalgamacji)” (Malinowski 2005: 292).

1% Dane IBGE ze spisu ludnosci z lat 1991 oraz 2000 do-
stgpne na http://www.ibge.gov.br

2 O procesie tzw. ,wewnetrznej sekularyzacji religii”
w USA wspominajg, m.in. Berger (2005:152) oraz
Luckmann (2006: 70). Oznacza on, ze religie w Stanach
Zjednoczonych staly si¢ szybko nowoczesne, dostosowu-
jac uniwersa znaczeniowe do wymogoéw wspolczesnego
spoleczenstwa amerykanskiego. Czgsto oznaczato to
oslabianie elementéw nadprzyrodzonych w ich doktrynie
i psychologizowanie w kierunku raczej rozwoju osobi-
stego wiernych na tym $wiecie niz troski o zbawienie w
przysztym. Zdaniem Bruce’a (2002: 210), purytanizm
protestantow amerykanskich spelniat poczatkowo rolg
pogodzenia si¢ z bieda i trudnymi warunkami zycia, a w
momencie, kiedy ludzie zaczgli si¢ bogaci¢, koscioty w
Stanach Zjednoczonych zrezygnowaly z purytanizmu re-
ligijnego na rzecz rozwoju osobistego.

2 prawo patronatu (ius patronatus) polegato na uznaniu
przez Watykan wiladzy politycznej, gospodarczej i du-
chowej krolow iberyjskich na odkrywanych terytoriach
pod grozba ekskomuniki dla kazdego, kto prawo takie
zaneguje. W zamian krolowie mieli obowiazek szerzenia
wiary chrzescijanskiej na kolonizowanych terenach,
ustanawiania struktur koscielnych, partycypowania w
zarzadzaniu dobrami koscielnymi oraz pobierania dzie-
sigeiny. Oznaczalo to w praktyce catkowita zaleznosc¢
Kosciota w Ameryce od monarchii oraz brak nadzoru ze
strony Watykanu. Innym, waznym narzgdziem kontroli
monarchow nad Ko$ciotem byla Inkwizycja iberyjska,
uzalezniona od monarchéw i dziatajaca rowniez w Ame-
ryce (Dussel: 1989).

2 Wedhug danych statystycznych dotyczacych afiliacji
religijnej ze spisu ludnosci IBGE z 2000 r. dostgpnych
na stronie http://www.ibge.gov.br: catkowita liczba lud-
nosci — 169 872 856, w tym: katolicy — 124 980 132. Ja-
ko ,,sem religidao” (niewierzacy) okreslito si¢ 12 492 403

0sob. Spis ludnosci dokonany w 1991 roku pokazuje na-
stepujace dane: catkowita liczba ludnosci 146 815 793,
w tym: katolicy 121 812 761, co stanowito 82,97% po-
pulacji, 6 946 236, czyli 4,73%, okreslito sig¢ jako nie-
wierzacy.

2 Teoria religii Starka i Bainbridge’a moze sugerowac
pewne wyjasnienia tej, z pozoru niejasnej i nielogicznej,
podwojnej afiliacji religijnej: ,,im starsze, wigksze i bar-
dziej kosmopolityczne spoteczenstwo, tym wigksza moc
jego bogow, ktorzy upodobniaja sig¢ do siebie, tzn. bo-
gowie wystepujacy w roznych kulturach to ten sam bog
obdarzony innym imieniem” (Stark, Bainbridge
2007: 114), przy czym ,,spoleczefistwo, w ktorym wyod-
rebnily sie organizacje religijne posiadajace bogow ob-
darzonych znaczna moca, a w ktorym mimo to rozwija
si¢ magia oparta na zatozeniach nadprzyrodzonych, bg-
dzie wcigz akceptowalo istnienie wielu potbogow”
(Stark, Bainbridge 2007: 141).

2Dyzialania magii opieraja sie na kilku podstawowych
elementach: podobne oddzialuje na podobne, a przeciw-
ne na przeciwne (,,sympatia” i ,antypatia” magiczna,
czyli tzw. magia homeopatyczna); rzecz pozostajaca w
bezposredniej stycznosci z inng przekazuje jej swoje
wiasnosci, jesli jest od niej ,,magicznie” mocniejsza;
czg$¢ moze reprezentowaé catos$¢ i dziatajac na czgsc
wplywa si¢ na cato$¢ (tzw. magia kontaktowa, ktora po-
lega na tym, ze mozna wptyna¢ na dana osobg poprzez
naruszenie np. nalezacego do niej przedmiotu); odpo-
wiednio uzyte znaki symboliczne maja moc przetwarza-
nia i wytwarzania rzeczy w $§wiecie (Wiercinski 1997).

% Micklethwait, J. & A. Wooldridge (2009: 152) nazy-
waja zjawisko opiekunczej funkcji spotecznej religii,
widzianej jako skuteczne lekarstwo na wszelkiego rodza-
ju problemy — soulcraft (,,rzemiostem duszy”). Jej po-
wodzenie tlhumacza nie tylko kryzysem pafnstwa opie-
kunczego, ale przede wszystkim niestabilnoscia wspot-
czesnej rodziny, ktora moglta w przesztosci spetniac rolg
spokojnego schronienia przed naporem presji zewngtrz-
nych: spotecznych, ekonomicznych, kulturowych. Zatem
soulcraft oznacza nie tylko mozliwo$¢ otrzymania po-
mocy w potrzebie, ale rowniez wskazowek moralnych,
sensu zycia, poczucia przynaleznosci do wspoélnoty w
zindywidualizowanym $§wiecie. Religia nie jest, wedhug
autorow, jedynie efektywnym systemem pomocy spoO-
fecznej opartym na wierze. Jest odpowiedzia na funda-
mentalne potrzeby i problemy wspétczesnego cztowieka.

28 Daniel Hall (2006) twierdzi, ze regularne uczestnictwo
w nabozefistwach i zyciu religijnym kosciota wptywa
pozytywnie na dlugos$¢ zycia i jest zwykle pozytywnie
skorelowane z poczuciem ,,bycia szczgsliwym”, co thu-
maczy on stopniem zakorzenienia i zaangazowania wier-
nych w zycie wspolnoty. Religia ma rowniez wplyw na
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poziom dewiacji spotecznych: badania potwierdzaja, ze
miodzi ludzie zaangazowani w zycie religijne czgsciej
koncza szkolg, wybieraja dalsza drogg edukacji (wyzszy
poziom zaangazowania religijnego prowadzi z reguty do
dtuzszej edukacji, przy czym niektore koscioty wspieraja
materialnie ksztatcenie zdolnych cztonkow lub prowadza
wlasne szkotly), popelniaja mniej wykroczen i przejawia-
ja mniej sklonnosci do uzywek, alkoholu i narkotykow
(Dionne, E.J. & J. Dilulio 2000: 183). Lekarze: Mueller,
Plevak oraz Rummans (2002: 57) w swoim artykule ttu-
Mmacza, ze: ,,poprzez wieki religia i duchowos¢ splataty
si¢ wzajemnie z praktyka medyczna. W wielu religiach
troska o chorych stanowi element ich podstawowej misji,
a liczne sposrod wiodacych $wiatowych instytucji me-
dycznych posiadaja religijne korzenie”. Jednoczes$nie
przytaczaja wyniki wielu badan klinicznych potwierdza-
jacych, ze zaangazowanie religijne pacjentow ma pozy-
tywny wplyw na dlugos$é¢ zycia, stan zdrowia oraz sku-
teczniejsze radzenie sobie z chorobg i bolem. Autorzy ar-
tykutu, podkre$laja, ze wspotczesna medycyna nie zaw-
sze jest w stanie zinterpretowac¢ zachodzace na styku re-
ligijno$ci i zdrowia zjawiska, ale z praktyki klinicznej
wynika, ze zardbwno medytacja, jak i modlitwa, wywotu-
jac pozytywne emocje, wzmacniaja system immunolo-
giczny powodujac konkretne, pozytywne skutki fizjolo-
giczne (2002: 57-66).

21 Mariusz Malinowski (2008: 32-34) tlumaczy ten ter-
min jako ,,sposobik” (z port. jeito — sposob), ciekawie
interpretujac jego role w kulturze brazylijskiej jako jedna
z odziedziczonych po tradycji patriarchalnej cech (obok
banalizacji przemocy i despotyzmu w relacjach interper-
sonalnych). Postrzega on jeitinho jako tzw. trzecia drogg,
pomigdzy opcjami mozliwa i niemozliwa, czyli ,takie
bezkonfliktowe wyjscie z sytuacji, ktore wytwarza spe-
cyficzng sytuacj¢ pomiedzy jej stronami (najczesciej in-
teresantem 1 urzgdnikiem) oraz wymiarem legalno-
prawnym. Sposobik to indywidualna, sytuacyjna inter-
pretacja w stosowaniu formalnych zasad” — akceptowana
jako naturalna i pozadana sie¢ wzajemnych powiazan,
ktora jest kreatywna i elastyczna forma radzenia sobie w
silnie zhierarchizowanym spoleczefistwie.

2 Robert Putnam (2000: 65-79) pisze o wplywie religii
na wzmacnianie wigzéw spotecznych i rozwdj kapitatu
spolecznego, podkreslajac role religijnych instytucji cha-
rytatywnych. Wedlug niego czgstotliwo$¢ uczestnictwa
w zyciu kosciota przektada si¢ bezposrednio na wolonta-
riat — ludzie religijni daja wigcej pienigdzy na cele cha-
rytatywne i dwukrotnie czgsciej uczestnicza w akcjach
pomocy innym. Zobacz takze: Greeley, A. ,,The Other
America: Religion and Social Capital”, American Pro-
specti, 32, May-June, 1997 oraz: Gruber, J. ,,Wealth
from Worship”, The Economist, Dec. 24, 2005.
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2 Wedtug M. Webera (2002) nowoczesny $wiat staje si¢
coraz bardziej racjonalny. Racjonalno$¢ formalna (ktorej
paradygmatem dla Webera byta biurokracja) oznacza, ze
ludzie poszukuja najszybszych, optymalnych i przez to
ujednoliconych rozwigzan za pomoca struktury kieruja-
cej si¢ ujednoliconymi zasadami i przepisami i nie pozo-
stawiajacej mozliwosci wyboru. Moze to W skrajnej po-
staci doprowadzi¢ do niesprawnosci i nieracjonalnosci,
zamykajac ludzi w tzw. ,,zelaznej klatce” racjonalnosci,
z ktorej nie ma juz ucieczki, gdyz moga si¢ oni prze-
mieszczaé jedynie pomigdzy réwnie skrajnie zracjonali-
zowanymi systemami. Racjonalno$¢ ,,odczarowuje”
$wiat, pozbawiajac go magii i tajemnicy.

%0 Termin ,;makdonaldyzacja” bywa coraz czesciej uzy-
wany zamiennie z terminem ,dysneizacja” (patrz: A.
Bryman 1999).

3L W. S. Kowinski (1985: 218, 25) pisze o nowocze-
snych centrach handlowych jako o speieniu i kulmina-
cji ludzkich marzen o wspotczesnym raju ,tu i teraz” —
raju osiagalnym i dostgpnym praktycznie dla wszystkich
,,0d kotyski az po grob”.

%2 B, Brasher (2004: 19) postrzega pojawienie si¢ religii
w Internecie jako niezwykle pozytywne i innowacyjne
zjawisko, poglgbiajace i przyspieszajace religijne zmiany
oraz zwiastujace to, czym religia moze by¢ w XXI wie-
ku. Autorka sugeruje, ze religijnos¢ komputerowa moze
sta¢ si¢ forma dominujaca dla pokolenia surferéw inter-
netowych, ktorzy do spraw religijnych beda podchodzi¢
coraz bardziej selektywnie, wybierajac i dopasowujac
rozne elementy religijnych puzzli.

% Wedlug Haddena i Swanna, zjawisko teleewangeli-
zmu, z reguly kojarzone z amerykanskimi kosciotami
protestanckimi i zielono$wiatkowymi zostato réwniez
zaadaptowane przez Kosciot katolicki, np. juz od 1985
roku, katolicy moga uzyskiwa¢ odpust czgsciowy stucha-
jac papieskiego oredzia nadawanego przez watykanska
stacjg telewizyjna.
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