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ABSTRACT This article is focused on the research of recent forms of religious and spiritual identities
in Slovakia after the revolution in 1989. First the author addresses the most current theoretical approaches
from the point of view of sociology of religion. The core of the article is devoted to the distinction between
rural and urban religious and spiritual identities. The author claims that the rural identities are still local,
while urban identities are translocal. The next part of the study is devoted to the translocal and transtemporal
character of urban spiritual identities. The author points out that recent sociological approaches reconsider
the categories of “churchliness”, “confession” and “conversion”. Following the various forms of conversions
and various forms of institutional or private forms of religiosity/spirituality, a typology is outlined dealing
with experimental religiosity, multileveled religiosity, parallel religiosity, migratory religiosity, composite
religiosity, and fuzzy religiosity. To conclude, the thesis of modernity of A. Giddens is challenged and
attention is turned to considering the fact that people living in different environments (e.g. rural and urban)
may react to the same process in different ways, applying the most recent theories of modernity from
R. Inglehart, S. N. Eisenstadt and G. Davie.
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1 Stadia vznikla v ramci projektu VEGA (Grant & 2/0106/08 ,.Sociokultirna zmena a adaptacia:
transforma&né procesy v stiéasnej slovenskej spoloénosti) a 6. RP EU — REVACERN.

Distinkcia ,,ndbozenské* a ,,duchovné® typy identit je orientacnd, ale zohl'adiiuje aktudlne de-
je transformacie povodne striktne institucionalne koncipovanych ,,nabozenskych® identit na
menej striktne institucionalizované, resp. neinstitucionalizované. Volne povedané v tomto smere
o ,,nabozenskej* identite mozno hovorit' v ramci konkrétnej cirkvi, konfesie, denominacie a pod.
,Duchovna“ identita nie je viazana na institucionalizovani podobu nabozenstva a dokonca sa
nemusi viazat’ ani na ziadne konkrétne nabozenstvo (moéze ist o osobnu brikolaz, plniacu funkciu
osobného svetonazoru a pod.). V studii tieto terminy pouzivam bez ivodzoviek. Termin ,,religiozi-
ta*“ sa v tomto prispevku pouziva ako ,,terminologicky dazdnik®, vS§eobecny zastreSujuci pojem pre
rozne typy nabozenskych aj duchovnych typov identit. (K defini¢nej diStinkcii terminov ,,nabozen-
stvo® a ,,religiozita® pozri napr. Laermans 2006).
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NdbozZenstvo a modernita. Pripad Eurdpa.

V predchadzajucich desatrociach sa v socioldgii nabozenstva pracovalo s konceptom
modernizacie, ktord bola spojena s industrializaciou, pricom klIicovou tedriou tohto obdobia
bola tedria sekularizdacie (napr. Berger 1997).7 Viaceri zastanci tzv. sekularizaénej paradigmy
(P. L. Berger, S. Bruce, T. Luckmann, D. Martin, B. Wilson a i.) hovorili o nekompatibilite
nabozenstva a modernity (viac v Tschannen 1991: 396-415). Teoria sekularizacie predvi-
dala nevyhnutny a neodvratny ,koniec nabozenstva®“, ktory mal byt istym spdsobom zavi-
Senim modernej-industrialnej éry. Tato ambicidzna hypotéza si navySe narokovala predvidat
vyvoj nabozenstva v globalnom meradle, t.j. lubovol'na spolo¢nost’, ktora nastipila cestu od
predmodernej k modernej, sa mala nevyhnutne premenit’ od naboZensky orientovanej/ukot-
venej k sekularizovanej spolo¢nosti. Sekularizany projekt sa udrzal v socioldgii nabozenstva
ako mainstreamovy prud v podstate celtl druht1 polovicu minulého storocia. V devétdesiatych
rokoch v8ak zacali silniet’ kritické hlasy (napr. R. Stark, R. Finke, L. lannaccone), ktoré pou-
kazali na v jadre etnocentristické (europocentrické) a kristianocentrické slabiny tejto ,,glo-
balnej tedrie”. Tvarou v tvar empirickej realite, Coraz odlisnejsej od pdvodnych sekulari-
zacnych prognéz, napokon na svoj pévodny projekt ,,rezignovali® aj jeho tvorcovia. Jeden
z ,,otcov teodrie sekularizacie Peter L. Berger svoje nazory v sucasnych pracach vyrazne
zrevidoval® a teraz, vzhl'adom na odli$ny vyvoj religiozity v USA a v ,tretom svete®, hovori
skor o europskom ,,exceptionalizme® (Berger 1999). Dnesny svet napokon charakterizuje ako
miesto, ktoré¢ je ,,rovnako zarivo nabozenské ako kedykol'vek predtym® (Berger 1999: 2).
Sekulariza¢nt paradigmu odmietol aj jeden z jej d’alSich teoretikov David Martin, ktory dnes
hovori uz skor o detradicionalizacii (Martin 1991, 2005).

Po ustupe tedrie sekularizacie nastipila tzv. desekularizacna téza. Peter L. Berger
oddévodnil narast spolocenského dopytu po nabozenstve ako ddsledok stavu stcasnej global-
nej spoloénosti, ktora ¢eli globalnym formam ohrozenia® (terorizmus, narusena ekologicka
rovnovaha, problémy spojené s ,.tretim svetom® a pod.). Pluralizmus totiz vytvara stav per-
manentnej neistoty a ak miera relativizmu presiahne istu hranicu, vyrazne sa posilni potreba

2 Max Weber hovoril konkrétne o ,,od¢arovani®, ,,odkuzleni* (,,vytriezveni*) moderného sveta,
prostrednictvom vedy a techniky. Podla Petra L. Bergera a Thomasa Luckmanna je modernizacia
spojena s narastajicou fragmentaciou a vnutornou pluralizaciou spolo¢nosti, ¢o posilituje moder-
nistick(l tendenciu k privatizacii nabozenstva (Berger, Luckmann 1963).

3 Peter L. Berger, parafrazujuc Marka Twaina, podotyka, Ze ,,spravy o smrti Boha boli znacne
prehnané®, a ze v skuto¢nosti existuje len jedina geograficka oblast’ a jedina viacnarodnostna
skupina, na ktort sa sekularizacna tedria vzt'ahuje bezozvysku — t.j. Eurdpa, obyvana populaciou
s ,,vysSou formou“ vzdelania zapadného typu.

4 Koncepciou modernej ,,rizikovej spolo¢nosti, spoloénostou produkujiicou globalne rizika (,,kata-
strofickou spolo¢nostou®) sa zaobera Ulrich Beck. Hovori o lokalnej neviditel'nosti, ale nap-
riek tomu vSadepritomnosti novodobe;j ,hrozby“. Podl'a Becka v rizikovej spolo¢nosti dochadza
k nastupu reflexivnej modernity, v rdmci ktorej sa radikalne znizuje nielen vyznam spoloc¢enskych
tried, ale prebieha aj vyvizovanie zo vsetkych foriem industridlnej spolo¢nosti (rodinna moral-
ka, rozdelenie muzskych a zenskych roli, tabu tykajucich sa manzelstiev, rodicovstva, materstva
a pod.). Rizikové situacie v rizikovej spolocnosti preto nutia ¢loveka hl'adat’ si osobntl identitu
a socialnu vézbu v detradicionalizovanej kultare (Beck 2004).
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absolutnych hodnét (Berger 1997: 24-43). Po masivnej sekularizécii preto ,,automaticky*
dochédza k obnoveniu tizby po navrate ,,¢arovného sveta®“, sveta, ktory ponuka ,,metafyzické
zachranné mosty®. Ak sa v suvislosti so sekularizaciou hovorilo o tzv. privatizacii nabozen-
stva® v suvislosti s desekulariza¢nou tézou sa zacal zdoraziovat' fenomén postupného zno-
vuozivovania vyznamu naboZenstva a jeho programového navézovania na iné (spolocenske,
politicko-mocenské) Struktury (globalnej) postmodernej spolocnosti (proces tzv. deprivatiza-
cie nabozenstva®).

Ani priamociary vyvoj od sekularizacie k desekularizacii sa vSak uz v najaktualnejSom
teoretickom diskurze nepovazuje za tak samozrejmy. Vracia sa k samotnému terminu sekula-
rizacie a poukazuje sa na fakt, ze fenomén ,,nabozenského ozivenia“, na ktory sa tak pouka-
zuje v sucasnosti, moéze byt precefiovany.

Hartmut Zinser na svojej nedavnej prednaske s nazvom ,,The End of Secularization’
formuloval tézu, ze ,,sekularizacia Eurdpy suvisi so sakralizaciou Eurdpy*, pricom ,sak-
ralizaciu® definoval ako urgentni potrebu redefinovania obsahov spajanych s terminom
,»habozenstvo“. Eurdpa sa sakralizuje — alebo inak povedané: Eurdpa nie je nabozenska
menej, ale inak ako v minulosti. Podl'a H. Zinsera je dokonca mozné, Ze je nabozenska viac
ako v minulosti, hoci beznymi sociologickymi néstrojmi to zatial’ nie je mozné postihnuat’.
Podrla neho je totiz omylom domnievat’ sa, ze ak nieco ,,vy¢lenime* z cirkvi, tak sa to auto-
maticky stane nenabozenské (sekulariza¢na téza). V tomto pripade ide v podstate o definiciu
terminu ,,sekularizacia“. Ak ju totiz definujeme ako ,,technické® vynimanie istych sfér spod
kompetencie cirkvi (edukaéné, zdravotnicke a socialne aktivity), tak sa s iou v Eurdpe streta-
vame v podstate uz od nastupu reformacie, a de facto je (nad’alej) pritomna, minimalne v kra-
jinach Eurdpy, a preto nie je nevyhnutné tento termin ,,nadobro zatratit** (Zinser 2007).%

Z poslednych diskusii venovanych su¢asnému vyvoju nabozenstva v dobe neskorej
modernity je zrejmé, ze sekularizacna téma je eSte stale istym sposobom aktudlna, a sociolo-
gia nabozenstva hl'ada cestu, ako sa s flou vyrovnat’. Venuju sa jej najsucasnejSie prace (napr.
Bader 2007, Davie 2007, Taylor 2007) aj konferencie. Posledna konferencia International

5 ,,Privatizacii“ nabozenstva sa venoval napr. Thomas Luckmann. Tento proces definuje ako postup-
ny presun nabozenstva do sféry, ktora nie je priamo spojend s institucionalnou kontrolou, t.j.
spada do ,,stkromnej sféry* (Luckmann 1996, pozri tiez Luzny 1999: 72-81). Nabozenstvo tak
straca univerzalizujticu legitimizacnt schopnost’ (Peter L. Berger hovori o ,,vierohodnosti) a sta-
va sa individualnou zalezitostou sukromia osamelych jednotlivcov bez akéhokol'vek politického
rozmeru.

6 O ,,deprivatizacii“ nabozenstva hovori napr. José Casanova. Vnima ju ako pohyb, ktory smeru-
je proti prevladajucej sekularizacnej tendencii a proti spolo¢enskej marginalizacii nabozenstva.
Ide o nabozenskl mobilizaciu na obranu tradi¢ného Zivotného sveta pred réznymi zdsahmi Statu
a ekonomiky, a o spochybnovanie legitimity moderného sekularneho $tatu (Casanova 1994, poz-
ri tiez Luzny 1999: 107-114). Nejde vsak len o postupné prehodnocovanie vyznamu nabozen-
stva, ale aj o jeho programové ,,navdzovanie” na iné (spolocenske, politicko-mocenské) struktury
(globalnej) postmodernej spolo¢nosti.

7 Prednaska v Szegede (26. 04. 2007) na konferencii ,,Religion and Values: Central and Eastern
European Research Network®.

8 Bryan R. Wilson takto definovant ,,sekularizaciu® povazuje za vel'mi uzito¢ny termin® (napr. Wil-
son 1992).
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Society for the Sociology of Religion (jul 2007, Lipsko) sa venovala téme sekularity a na-
bozenskej vitality (Secularity and Religious Vitality). StarSia sekularizacnd tedria, spajajiica
sekularizaciu s modernizaciou, tu bola konfrontovana so su¢asnym nabozenskym dianim vo
svete (narast charizmatickych hnuti, ,,alternativnej spirituality®, islamskych hnuti alebo poli-
tického hinduizmu). Linda Woodheadova v prispevku ,,Gendering Secularization Theory*
ponukla zaujimavy pohlad na sekularizaciu ako priamy dosledok sexudlneho oslobodenia
zien v 60. rokoch, priCom poukézala na zistenie, ze az 80 % privrzencov alternativnych
prudov nabozenstva predstavuju zeny. Detlef Pollack zase konfrontoval teoériu individualiza-
cie (napr. Davie, Hervieu-Léger 1996) s empirickymi datami vyskumu a formuloval nazor, ze
narast alternativnych foriem nabozenstva nevyrovnava pokles tradi¢nej religiozity.’

Téma sekularizcie sa tak v sociologii zaciatkom 21. storoCia dockala istej rehabili-
tacie. Vo svojej najnovsej praci Grace Davieovd (Davie 2007) priznava platnost’ sekula-
rizaénej paradigmy, ale s dvomi vyznamnymi obmedzeniami: tyka sa Eurépy a obdobia
tzv. ranej modernity. Inymi slovami, sekularizacna paradigma nema globalnu platnost’, ale
tyka sa vyhradne eurdpskej ranej (industrialnej) modernity. Alebo este inak: eurdpska rana
modernita je Specifickd prave svojou prevladajucou tendenciou k sekularizmu. Mimo Gizemia
Eurdpy a v kontexte samotnej dynamiky moderny tak sekulariza¢na téza nevyhnutne straca
svoje opodstatnenie. Na tento problém explicitne upozoriiuje vo svojej publikacii Europe:
The Exceptional Case (Davie 2002). Celkovo vsak téma sekularizacie (v pripade Europy)
zostava nad’alej aktualna. Zaver ISSR konferencie sa niesol v duchu konstatovania, Zze ako
v pripade sekularizacie tak v pripade nabozenského ozivenia ide o dve tendencie, o neukon-
¢eny proces, paralelné dynamické javy, ktoré mozu vyustit’ do konfrontacie alebo do pokoj-
nej koexistencie. Tak zacCiatkom 21. storoCia socioldogovia konstatuji, ze priznaénym javom
neskorej modernity su dva javy, ktoré (paradoxne) idu ruka v ruke: sekularizacia (spojend
s privatizaciou a individualizciou nédbozenstva) a desekularizacia (spojend s deprivatizaciou
nabozenstva).

Paralelne s vyvojom postoja k sekularizacii mozno sledovat’ vyvoj diskurzu o samot-
nej modernite (a mieste ndbozenstva v nej). Téma modernity bola do vel'kej miery sucastou
sekularizacnej tézy, ked sa ustup, resp. zanik nabozenstva definoval ako jeden z hlavnych
znakov modernizacie. Diskurz o modernite a modernizacii vSak presiel seba-reflexnym
obdobim, ktoré prispelo nielen k redefinicii modernity ako takej, ale i k vyvrateniu a neskor
k obmezeniu ¢i spresneniu platnosti sekularizacnej tézy.

O dynamike modernity uvazoval uz koncom 90. rokov Anthony Giddens. V tomto
kontexte hovoril o religiozite, ktora sa ,,vyvézuje*“!® z tradi¢nych — institucionalnych — cir-
kevnych podob (Giddens 1998). Tento fenomén nie je zalezitostou dneska. V Eurdpe ma
nepochybne svoje hlboké historické korene. K oddel'ovaniu, resp. rozvizovaniu (donedavna
neodmyslitelného) puta nabozenskej identity a prislusnosti ku konkrétnej cirkvi dochadzalo

9 Viac na http://www.sisr2007.de, a sprava z konferencie Hlavinkova, Vido (2007: 287-289).

10 Anthony Giddens pouziva termin ,lifting out”, ktory sa da prelozit’ ako ,,vyzdvihnutie*, ,,vytrh-
nutie“, resp. ,,vyviazanie“. Podl'a neho lepSie vystihuje podstatu modernity a jej dynamizmu
ako termin ,diferenciacia“, ktory prevlada vo vac¢sine teérii modernity a sekularizacie (Giddens
1998: 23).
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vel'mi postupne. V priebehu niekol’kych storoci toto rozvézovanie prechadzalo rozlicnymi
fazami a podobami, od viazania sa na konkrétnu cirkev ako inStiticiu, cez viazanie sa na
konkrétne vierovyznanie/konfesiu (v ideovej a symbolickej, nie v inStitucionalnej rovine) az
po uplné vyviazanie sa ndbozenskej identity nielen z vizby na cirkev a z vdzby na konkrétnu
konfesiu (tzv. konfesionalita'"), ale aj z vizby na akékol'vek nabozenstvo. Smerom do stias-
nosti potom hovorime a uvazujeme o religiozite, resp. este ,,vol'nejSie* o duchovnej identite
(spiritualite/duchovnosti), ktora méze byt (uz) celkom vyviazana z akychkol'vek nabozen-
skych Struktar.!”? Tento fenomén v sudasnosti vystupuje do popredia, a v podstate sa stava
priznakovou charakteristikou modernej religiozity. Stretdvame sa tu s fenoménom ,,viery bez
Clenstva‘ (believing without belonging, Davie 1994)."* Grace Davieova hovori o prechode od
wzavazku® (obligation) k ,,spotrebe* (consumption), ktory sa prejavuje celkovym ustupom
participacie a angazovanosti; tyka sa nielen tradi¢nych ndbozenskych organizacii, ale aj seku-
larnych (masovych) organizacii. Tzv. individualizaciu (ako sa tento fenomén zvykne oznaco-
vat’) povazuje potom za jeden z hlavnych znakov neskorej modernity (Davie 2007).

Diachrénny/historicky pohl'ad na modernitu teda dospel k vnimaniu modernity ako
dynamického javu, ktory prechadza istymi vyvojovymi fazami: tak modernita od ranej fazy
dospela k sti¢asnej — neskorej (okrem terminu ,,neskora modernita® sa pre sucasnost’ pouzi-
vaju viac menej synonymne aj terminy ,,ultra-modernita®, alebo ,,post-modernita* (Lash,
Urry 1994).'* S odstupom ¢asu dnes mdzeme konstatovat’, Ze procesy, ktoré zacali v obdobi
ranej modernity a ktoré sa zdali byt symptomatické pre modernitu ako celok, boli symptoma-
tické prave len pre jej zaCiatocné Stadium. Neskora modernita tak ¢iastocne pokracuje v pro-
cesoch zacatych v ranej modernite, zaroven v nej vSak vznikaji akoby ,,opacné procesy®,
ktoré su reakciou na rané §tadium modernity (resp. odpoved’'ou) a prirodzene, vznikaju tu
i zarodky celkom novych tendencii a procesov.

Paralelne s diachronnym pohl'adom na modernitu sa koncom minulého storocia a zaci-
atkom 21. storocia v socioldgii nabozenstva uplatituje synchrénny pohl'ad, ktory upozoriiuje
na nejednotnost’ fenoménu modernity a dospieva k pripusteniu paralelity a diverzity modernit
v synchréonnom case. Tak Ronald Inglehart medzi prvymi upozornil na fakt, ze pdsobenie rov-
nakych ekonomickych procesov v roznych modernizujucich sa spolo¢nostiach mdze sposobit’
odlisné trajektorie ich vyvoja. Ekonomické procesy sa nevyhnutne konfrontuju so Specific-
kymi kultrnymi, ndbozenskymi, hodnotovymi, moralnymi atd’. systémami (Inglehart, Baker
2000). Vysledna modernita je potom celkom konkrétna, uplatiiuje sa tu synergicky efekt,

11 Termin ,konfesionalita® v tomto vyzname pouziva napr. Eva Kowalska (Kowalska 2007, rkp.).

12 A mdze sa navizovat na iné Struktiry, povedzme zaujmov¢, politické, spolocenské a pod.

13 Prispevok Huberta Knoblaucha na 29. konferenciii ISSR v Lipsku poukazal na zistenie, ze I'udia
na Zapade inklinuji viac k nalepke ,,spiritudlny* ako ,,nadbozensky*, pretoze byt ,,nabozensky*,
pre nich implicitne evokuje vdazbu na nejaku cirkev, kym byt ,,spiritualny znamena byt slobodny.
Podmienkou spirituality je zazitok, nie viera (Hlavinkova, Vido 2007: 288).

14V suvislosti s dneskom, Eurdpou a ndbozenskymi identitami sa potom zvykne hovorit
o ,,postmodernych® (napr. Lash 1990, Lyotard 1993), ,,postindustrialnych* (Bell 1973, 1999),
,.postmaterialistickych* (Inglehart, Norris 2004) ¢i ,,novych®, ,netradi¢nych® alebo ,,alterna-
tivnych* nabozenskych identitach (k typologii a terminologii vid’ Vaclavik 2007) pricom ku kazdej
z nich sa v sociologii nabozenstva viaze viac-menej samostatny teoreticky koncept.
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Inglehart hovori o zavislej modernite — o modernite, ktora je ,,path dependent”. Shmuel N.
Eisenstadt uz prichddza jednoznacne s konceptom mnohych a réznych modernit (multiple
modernities, napr. Eisenstadt 2000). Grace Davieova tieto tézy rozvija este d’alej a hovori, ze
modernitu treba chapat’ skor ako postoj nez konkrétny obsah a pevne definovany subor cha-
rakteristik (Davie 2007).

O vynimoénosti postkomunistickej Eurépy'*

Postkomunisticka Eurdpa sa prakticky hned’ po pade Zeleznej opony zacala transfor-
movat. Ak prijmeme Inglehartovu tézu o ,,zavislej* modernite, tak zistime, Ze ju musime
eSte rozvinut, resp. Specifikovat’. Postkomunistické krajiny sa museli nejakym sposobom
vyrovnat’ so svojou minulostou, na nieco zabudnut’, nie¢o si pripomenut’, nie¢o odsudit
a nieco vyzdvihnit. Hlavna otazka v podstate znela: na ¢o z minulosti nadviazat’ (fenomén
»invented/re-invented tradition*) a z ¢oho a koho si zobrat’ priklad zo sucasnosti? Otazka
»pretrhnutej minulosti® a ,,pretrhnutej tradicie* sa v tomto okamihu javila byt ako zasadna,
pretoze rozhodnutie momentu, ,,na ktory bod* bude transformacia v tej ¢i onej krajine nadva-
zovat, k akému odkazu sa krajina bude hlasit, do vel'kej miery rozhodovalo o vyslednej tvari
samotne] transformacie, resp. modernizacie. Tato otazka bola absolitne kI'icova prave vo
sfére nabozenstva. V pripade stredoeurdpskych krajin mézeme (vzhl'adom na tradiciu) potom
hovorit’ Specifickejsie o katolickej cirkvi. Obdobie ,,rekonciliacie®, ako by sme mohli toto
zlozité obdobie hl'adania a nastolovania ,,nového poriadku* nazvat, bolo do velkej miery
obdobim zmierenia $tatu a cirkvi. Vo viacerych postkomunistickych $tatoch znamenalo nie-
len obdobie rehabilitacie, rekonsStrukcie a reStaurdcie, ale aj obdobie rekristianizacie (resp.
rekatolizécie). Teda tendenciu celkom odlisnu od tzv. post-west-kristianizacie, ktoru konsta-
tovali autori v zapadnej Eurdpe (napr. Davie 2002, 2004). Zasadené do globalnych ramcov,
mdzeme v priestore postkomunistickej Europy konstatovat’ vyraznt tendenciu k desekulari-
zacii a deprivatizacii nabozenstva. V zavislosti od konkrétnej krajiny, sa tu vSak potom stre-
tavame s odlisSnymi vyslednymi podobami transformacie, priCom pri jej skimani sa vac¢sinou
analyzuji vztahy Statu a cirkvi. Tejto téme sa vel'mi podrobne venuji mnohé prace (napr.
Borowik 1999, Demerath 2000, Borowik, Tomka 2001, Pollack 2003, Agadjanian 2006,
Miiller 2004, Marinovi¢ Jerolimov, Zrins¢ak 2006, Vaclavik 2008). Ak by sme vSak mali

15 Religiozite strednej a vychodnej Eurdpy sa venovalo jedno ¢islo ¢asopisu Social Compass (49, 4,
2002). Daliie Gidaje mozno najst’ napr. v pracach Rametova, Sabrina P. (1998): Nihil Obstat.
Religion, Politics, and Social Change in East-Central Europe and Russia. Duke University Press,
Durham, London; Bruce, Steve (1999): ,,Modernisation, Religious Diversity and Rational Choice
in Eastern Europe.* In: Religion, State & Society 27, 1999, 3—4: 265-275; Gautier, Mary L. (1997):
Church Attendance and Religious Belief in Postcommunist Sociaties.” In: Journal for the Scientific
Study of Religion 36, 2: 289-296. Sticasnej religiozite v Cechach sa venuje zbornik Nespor, Zde-
nék ed. (2004): Jaka vira. Soucasna Ceska religiozita/spiritualita v pohledu kvalitativni sociologie
ndbozenstvi, Praha: Sociologicky tistav AVCR; d’alej zbornik Kitta, Michal (ed.) (2006): Cesky
atheismus: priciny, klady, zapory, BeneSov: Eman a vyberovo aj prehl'adova praca Nespor, Zde-
nek, Luzny, Dusan (2007): Sociologie nabozenstvi, Praha: Portal.
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postihnut’ vSeobecnejsie rysy postkomunistickej transformacie na zaklade viactroviovej
delby prav a kompetencii vo verejnom priestore, mohli by sme ich nacrtnit’ takto:

1. St&t versus Cirkev/Cirkvi a vice versa:

a) Stat a majoritna, prevladajuca (tradicna) cirkev si museli nanovo podelit’ pravomoci
a kompetencie a stanovit’ nové status quo. V mnohych statoch pritom (tradi¢nd) cirkev valo-
rizovala nielen svoje postavenie z minulosti, pricom sa vyhlasila za nositel’a a udrzovatel’a
mravnych a socidlnych hodn6t a garanta ich kontinuity v buducnosti, ale pozitivne kapitali-
zovala aj ,,polohu martyra“ a svoje zasluhy pri pade komunizmu (najmarkatnejsie vid’ pripad
Pol’sko, k fenoménu ,.kultarneho katolicizmu* vid’ Demerath 2000),

b) stat a minoritné cirkvi: kym za socializmu si boli ,,vSetky cirkvi rovné®, hoci na
urovni nezelaného outsiderského statusu, teraz po zmene statusu, bolo potrebné nanovo roz-
delit’ pravomoci a kompetencie (vratane Statneho financného prispevku) aj smerom k mino-
ritnym nabozenstvam. Vo vicsine krajin bol tento bod zavisly na prerozdeleni pravomoci
s tradi¢énou majoritnou cirkvou, ktora potom z hl'adiska svojej kompetencie mohla proces
delby s minoritnymi cirkvami ovplyviovat.

2. Cirkev versus Cirkev/Cirkvi :

a) samotna majoritna cirkev si musela stanovit’ zelani mieru desekularizacie a depriva-
tizacie (a vyrovnat sa napr. s problémom politizacie cirkvi, ¢o bol staro-novy fenomén), sta-
novit’ program rekristianizacie (ciel'ové skupiny a oblasti) a v neposlednej miere sa vyrovnat’
s internymi moderniza¢nymi tendenciami, ktoré punukal zahrani¢ny teologicky diskurz,

b) majoritna cirkvev versus minoritné cirkvi: stanovenie nového statusu quo, tento bod
sa vo velkej miere odvija od vyslednej podoby desekularizacie a silnej alebo slabej pozicie
majoritnej cirkvi v nej.

3. Cirkev versus Lud:

a) tradi¢na cirkev ¢eli novym trendom zboznosti, ktoré su priznaénym javom neskorej
modernity: nové formy ¢lenstva, nové formy praticipacie, nové formy viery, nové formy pri-
nalezania a oddanosti, nové formy viazania, pokles miery angazovanosti a pod. V praxi to
znamena, ze sa musi vyrovnavat’ s formami ,,formalneho* alebo ,,vlazného* ¢i ,,matrikového*
krestanstva bez aktivnej participacie.!® Podobne sa musi vyrovnat’ aj s fenoménom upravy
krestanstva na ,,0osobny konzum®. P. L. Trombetta v tejto suvislosti hovori o fenoméne
self-made religion®, pri¢om ma na mysli napifianie pojmu krestan roznymi obsahmi, aj

16 Dubomira Zaloudkova v tejto stvislosti hovori: ,,U respondentov, ktori sa deklaruji za katolikov,
sa uz nedd hovorit' o jednotnom postoji veriacich, ale o multiformach viery a neviery, povier
a pochyb, tradi¢nej a ,,otvorenej viery: katolici dnes predstavuju urcité kontinuum medzi tradic-
nou ortodoxiou a ateizmom. Dnesny veriaci ¢lovek neprebera automaticky vsetko, ¢o mu krest’an-
ské viera a cirkev predklada.« (Zaloudkova 2001: 73).
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takymi, ktoré nezodpovedaju oficidlnym predstavam cirkvi (Trombetta 2004). Ide v podstate
o konfrontaciu cirkvi s neskorou modernitou ,,zvntitra®“. Hoci sa tieto fenomény este nepreja-
vuju v oficidlnych Statistikach, nakol’ko napr. s¢itania 'udu st nastavené skor na kvantita-
tivne nez kvalitativne ukazovatele, nie je vylucené, Ze tento trend sa v buducnosti prejavi aj
v kvantitativnych cislach.

Povodny ,,revolucny* alebo ,,martyrsky* kredit cirkvi sa v mnohych postkomunistickych
krajinach vycerpal prilisSnou snahou cirkvi o politizaciu a desekularizaciu spolo¢nosti. Mozno
sa tu stretnat’ skor s tendenciou o ,,privatizaciu a individualizaciu nabozenstva zdola“.

b) tradi¢na cirkev versus neinstitucionalne podoby religiozity: je vlastne konfrontaciou
cirkvi s neskorou modernitou ,,zvonka“. Tradi¢na cirkev mala po revoltcii Sancu oslovit’ gene-
raciu s ,,pretrhnutou tradiciou®, generaciu ktord nevyrastala v krestanskom duchu, a nenar-
odila sa akosi automaticky do ,,lona cirkvi®. Je opat’ otdzkou konkrétnych pripadov, kedy
cirkev pri ziskavani tejto ,,stratenej generacie™ ponuknut Sancu vyuzila, alebo v nej zlyhala.

Celkovo mozno konstatovat’, ze isté podobnosti transformacie religiozity v postkomu-
nistickom bloku mézu byt podmienené zazitkom socializmu a byt odpoved’ou nan. Napriek
deklaméacii o raznom vyrovnani sa so ,,socialistickou minulostou®, tato je v implicitnej
podobe pritomna a vstupuje do vysSie uvedenych konfrontacii. Za priamy dosledok komu-
nistickej ideoldgie sa napr. povazuje isty typ nedovery v nabozenstvo a cirkev ako jeho
reprezentanta, inklinovanie k ateizmu, resp. inklinovanie k proklamacii ateizmu, vnimanie
nabozenstva ako archaického a nemoderného typu svetondzoru a uprednostiiovanie vedec-
kych a racionalnych typov explanacii ako prejav vhodného, t.j. moderného typu svetonazoru
(napr. pripad Ciech, Hlavinkova 2006). Za nepriamy désledok , komunistického tréningu*
sa povazuje vysoka miera uspesnosti novych nabozenskych hnuti, suvisiaca s ,,nizkou mie-
rou imunity* voci prieniku inych (ndbozenskych) diskurzov. Diskurzy novych nabozenskych
hnuti boli vd’aka predchadzajucej izolacii v postkomunistickych krajinach skutocne ,,nové™
a uz len z tohto titulu minoriadne atraktivne. Niektori autori zazitkom komunizmu odoévod-
Nuji aj nizsiu mieru stability ,,porevoluénych® konverzii, resp. fenomén menej stabilnych
afiliacii (Ci uz k cirkvi alebo k hnutiu), ktoré samotni konvertiti vnimaju ako ,,povoleny
osobny experiment™ s religiozitou (Barchunova 2005).

Faktorom najviac ovplyviiujucim réznost’ vyvoja religiozity v postkomunistickych kraji-
nach je vsak prave ich predkomunisticka minulost’, ktora sa reaktualizuje v podobe ,,obnove-
nej* tradicie. Eisenstadtove konstatovanie ,,viacerych modernit® v ramci Eurdpy, tak mozno
roz$irit’ aj na konstatovanie ,,viacerych modernit™ v ramci postkomunistického bloku. Kazda
z krajin presla odliSnym vyvojom porevolucnej ,rekoncilidcie” a zaziva ,,svoju* vlastnu
modernitu. VSeobecne v§ak mozno konstatovat’ isté spolo¢né tendencie, ako: inStitucionalizo-
vanu deprivatizaciu nabozenstva zhora (typickd najma pre Pol'sko a Slovensko) a tendenciu
k neinstitucionalizovanej privatizacii, individualizacii a detradicionalizacii ndbozenstva zdola.

Vynimoc¢nost’ postkomunistickej Eurdpy sa pokusili explicitne zmapovat’ viaceré med-
zindrodné vyskumné projekty. K najvyznamnejSim patril World Values Study (WVS), resp.
European Values Study (EVS), ktorého duchovnym otcom bol Ronald Inglehart. ISlo o porov-
navaci vyskum hodnét v priblizne 50 krajinach, ktory sa s istou periodicitou opakoval (nie
vietky krajiny sa za¢astnili vietkych vin vyskumu). V rokoch 1991 a 1999 sa ho zicastnili aj
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postkomunistické krajiny, otazky tykajice sa ndbozenskych hodnét su teda vyznamnou kom-
paracnou bazou vyvoja religiozity v postkomunistickom regione. Okrem projektu EVS to bol
eSte vyskum nabozenstva, ktory sa uskutocnil ako sti¢ast’ dlhodobého programu International
Social Survey Programme (ISSP). Otazke Specifickosti postkomunistickej religiozity sa cie-
lene venoval medzinarodny vyskum ,,Boh po komunizme® (Gott nach dem Kommunism)
nazyvany tiez Aufbruch 1, (Tomka, Zulehner 1999), ktory prebehol v 10 transformujucich sa
krajinach Europy."”

V sucasnosti sa otazkam vyskumu nabozenstva a hodnot v strednej a vychodnej Eurdpe
venuje 6. medzinarodny projekt EU s akronymom REVACERN (Religion and Values:
Central and Eastern European Research Network), ktorého hlavnym vystupom bude pokra-
¢ovanie projektu M. Tomku a P. M. Zulehnera (1999) — tzv. Aufbruch 2. Na nedavnej religio-
nisticko-sociologickej konferencii projektu REVACERN v Szegede (2007) sa konstatovalo,
ze nielen sekularizacnd, ale ani (aktudlna) desekularizacna téza v eurdpskom regione nie je
vSeobecne platna. Ak hovorime vyslovene o ,,navrate nabozenstva“ (ndbozensky revivaliz-
mus), zda sa, ze ide o fenomén typicky skor (aj ked’ nie vylucne) pre , treti svet™. Pre Europu
st vo sfére nabozenstva platné skor rozne modely transformacii ndbozenskych identit na
duchovné, resp. celkovo transformacii ,,vo vnutri“ nabozenskych identit (ich detradicionali-
zécia). Vo sfére vztahov statu a cirkvi budi zrejme nad’alej platné rozne modely ,,spoluzitia
a delby pravomoci* v zavislosti od konkrétneho kontextu.

V priebehu pomerne rozsiahlej diskusie na spominanej konferencii sa tiez ukazalo, Ze
vedci z postkomunistickych krajin (s osobnou skiisenostou socializmu) a ,,zapadni® vedci
mali (prekvapujico) odlisny nazor na vyvoj stcasnej religiozity v Eurdpe. Predkladané
koncepcie zapadnych autorit akoby ,,v nieCom nesedeli” na aktudlny vyvoj nabozenstva
v postkomunistickom regione, a vSeobecne pouzivané terminologické nastroje ako ,,priva-
tizacia®“ a ,,deprivatizacia®“ nabozenstva, ,sekularizacia“ a ,,desekularizacia®“, ,kristianiza-
cia“ a ,,ateizacia“ si v tomto priestore vyzadovali vzdy akési ,,Specifické¢ dodatky®“. V tomto
smere bolo badatelné iné vstupné prostredie, odlisna tradicia regulovania a deregulovania
vztahov §tatu a cirkvi, vplyv zazitku socializmu a v neposlednom rade aj obrovska narazova
vlna novych nabozenskych hnuti v postkomunistickom regione, ktoré zasadnym spdsobom
zamieSali religiozitu po r. 1989.

Napriklad Inna Naletova z Viedenskej univerzity poukazala na fakt, Ze niektoré vyrazné
fenomény europskej religiozity stoja uplne mimo diskurzu ,,zapadnej* sociologie nabozen-
stva. Ako zZiacka Petra L. Bergera, timocila jeho nazor, Ze ,,sekularizacia“ je ina na ,,vychode*
a ina na ,,zépade” Eurdpy. Argumentovala, Zze v tomto smere je odli$na nielen ,,sekulariza-
cia“, ale aj ,religiozita“, preto by mali byt vyvinuté odlisné terminologické a pripadne aj

17V stiéasnosti prebicha v CR rozsiahly sociologicky vyskum metodologicky in$pirovany americky-
mi vyskumami R. N. Bellaha (1996) a britskymi vyskumami Paula Heelasa a Lindy Woodheadove;j
(2005), ktoré kombinuji kvantitativne a kvalitativne metédy vyskumu. Ide o vyskum s ndzvom
Detradicionalizace a individualizace nabozensvi, ktory prebehol v roku 2006 a bude ukonceny
v roku 2008. Jeho $pecifikom je, Ze sa zameriava prave na necirkevne a neistitucionalizované
zlozky stcasnej religiozity (spirituality). Vyskum prebehol pod vedenim D. Hamplovej, D. Luzné-
ho a Z. Nespora. Predbezné informacie k vedeniu projektu vid’ Nespor, Luzny (2007).
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metodologické pristupy na postihovanie premien sucasnych foriem nabozenskych identit
v postkomunistickych krajinach. Na priklade fenoménu ortodoxie, ktord (minimalne) po¢tom
veriacich patri k svetovym nabozenstvam (350 miliénov ortodoxnych veriacich vo svete;
v Eur6pskej nii po prijati Bulharska a Rumunska ich pocet vzrastol z 10 na 40 miliénov),
ukazala, ze v stcasnej socioldgii nabozenstva zapadného typu ide o problematiku tabula
rasa.'® Ako priklad suc¢asného $pecifika vo vyvoji ortodoxie pouzila fotografiu zo svojho
terénneho vyskumu v Moskve, ktora dokumentovala dlhy rad veriacich stojacich pocas
pravoslavneho obradu pred kostolom (napriek tomu, ze kostol vo vnutri bol poloprazdny).
Vicsina veriacich stala v obrovskej zime aj niekol’ko hodin, aby pobozkala ikonu, ktora bola
zamurovana do vonkajsSej steny chramu. 1. Naletova tu narazala na potrebu redefinicie socio-
logického terminu ,,churchliness* (teda cirkevna prindlezitost, ¢lenstvo v cirkvi). Tito veriaci
totiz zvlastnym sposobom boli i neboli prislusnikmi cirkvi, participovali aj neparticipovali
na jej aktivitach. Este stale boli prislusnikmi cirkvi, ale uz ,,po novom®. Ide tu o postihnutie
novych typov cirkevnych afiliacii.

Fenomén, ktory by sme mohli oznacit' povedzme ako ,,.churchliness extra muros®,
skratka vyzaduje preciznejsiu definiciu pévodného terminu ,,cirkevnej prinalezitosti* zna-
mej zo zapadnych sociologickych pristupov. V podstate je akutne potrebné rozsirit® Skaly
foriem prinalezania/Clenstva (,,belonging®), pretoze v sucasnosti byt Clenom cirkvi eSte
automaticky neznamena praktizovat’ a verit. V sociologickych dotaznikoch je jednoznacne
potrebné rozliSovat’ medzi ,,patrit™, ,,praktizovat* a ,,verit*, nakol’ko v praxi sa stretneme
s ich vel'mi flexibilnymi kombinaciami (patrit’ + nepraktizovat’ + neverit’; verit’ + neprakti-
zovat’ + nepatrit’; patrit’ + nepraktizovat’ + verit’ atd’.). Tato jemnej$ia $kala sa ukazuje byt
osobitne vhodna pre postkomunisticki Eurépu, kde v ddsledku porevoluéného uvolnenia
,tlaku zhora* dochddza(lo) v zvysenej miere k ,,experimentovaniu® s nabozenstvom. Zvysena
flexibilita sociologického vyskumu v postkomunistickych krajindch ma tiez nanajvys aktu-
alnu spolocensku relevanciu, jeho vysledky sa totiz premietaju do spolocenskej a politicke;j
praxe transformacie. Z hl'adiska sociologickych prognéz sa tu tiez ukazuje vyznamné skimat’
nabozenstvo z hl'adiska genera¢nych posunov, z hl'adiska diStinkcie urbanne/ruralne prostre-
die, z hladiska ziskaného vzdelania a prislusnosti k socialnej triede, resp. z hl'adiska ekono-
mického statusu (Tomka 2000, 2007).

Dve tvdre modernity. Pripad Slovensko

Vyvoj religiozity na Slovensku po roku 1989 sa pokusaji prickopnickym spésobom
postihovat’ zatial nemnohé prace slovenskych religionistov a sociolégov (nabozenstva).
Religionisticky vyskum na Slovensku sa zatial’ vo zvySenej miere sustredil na ruralne prostre-
die, konkrétne na zber ,,poverovych a magickych rozpravani“.” V tomto smere ide o dopo-

18 Vyzvu na potrebu formulovania Specialnej metodoldgie pri vyskume ortodoxie formuloval aj Ser-
gej Flere na poslednej konferencii ISSR vo svojom prispevku ,,Questioning the Need for a Special
Methodology for the Study of Eastern Orthodoxy: Notes on Peculiarities of Eastern Christianity*
(viac na http://www.sisr2007.de).

19 Vyskum ,,Poverové a magické rozpravania“ na katedre porovnavacej religionistiky vedie od roku
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sial’ najvacsi slovensky religionisticky vyskum s celoplo$nou ambiciou, ktory za takmer
10 rokov svojho trvania zmapoval skoro 500 lokalit. Vzhl'adom na absenciu religionisticky
orientovanych vyskumov tohto typu v predchadzajucich desatrociach, ide istym sposobom
0 ,,zachranny zber, ktory sa programovo orientuje na starSie vekové kohorty. Z d’alSich
religionistickych vyskumov mozno spomenut’ vyskum rémskej duchovnosti, ktory prebehol
v deviatich vybranych lokalitach na Slovensku.?” Aktualny celoplo$ny religionisticky vyskum
religiozity na Slovensku chyba.

Najmid v sGiéasnom kontexte volania po precizacii zakladnych sociologickych kate-
gorii sa javi ako zaujimavy vyskum religiozity $tudentov bratislavskych vysokych $kol,
ktory uz pred 15 rokmi pracoval s tromi stupnami religiozity: I. Veriaci niektorého z exis-
tujicich ndboZenstiev, II. Veriaci bez prislusnosti k niektorému z existujicich ndbozenstiev,
III. Neveriaci (Kovac, Krupova 1993: €. 1, odd. 4.). Tento vyskum teda pracoval uz so spo-
minanymi diStinkciami ,,patrit™, ,praktizovat™, ,verit*, ktoré sa ukazali ako mimoriadne
produktivne. Vo vzorke 230 $tudentov bratislavskych VS sa celkovo za veriacich povazo-
valo 70,4 % respondentov, z nich vSak len 41,7 % sa povazovalo za veriacich konkrétneho
nabozenstva (v zmysle cirkevnej identifikacie) a az 28,7 % sa povazovalo za veriacich bez
prislusnosti ku konkrétnemu nabozenstvu, a to napriek tomu, ze az 75,8 % z nich bolo for-
malne zamatrikovanych v konkrétnej cirkvi (detto: ¢. 3, odd. 3). Podobna disproporcia sa
ukazala v III. stupni religiozity, ktory tvorilo 29,6 % Studentov. Z nich az 66,2 % bolo ofi-
cidlne zamatrikovanych ako prislusnici konkrétnej cirkvi (detto: ¢. 4., odd. 4). Ak by sme
religiozitu Studentov bratislavskych vysokych $kol v roku 1993 skamali na zaklade prislus-
nosti ku konkrétnemu vierovyznaniu, zistili by sme, ze az 83 % z celkového poctu je ¢lenom
niektorej z existujtcich cirkvi. Tento tdaj by nam vs$ak okrem formalnej kategorie ,,patrit™,
nepovedal ni¢ o kategdriach ,,praktizovat™ a ,,verit*. Spominany vyskum ukazal, ze z celko-
vého poctu vsetkych evidovanych ¢lenov cirkvi sa za skutocnych ¢lenov (pritomnost’ kate-
gorii ,,patrit™, , praktizovat™, ,,verit*‘) tychto cirkvi povazovalo len o nieco viac ako polovica.
V tomto smere je mimoriadne zaujimavy prave II. stupen religiozity, ktory by sme mohli
oznalit' aj ako ,,vieru v nieco®, alebo eSte volnejsie ,,nieizmus“>?' tj. ,,viera“ nielen bez
potreby ,,patrit* a ,,praktizovat™, ale aj bez potreby definovat’ samotnl vieru v zmysle pred-
metu a spdsobu viery, pretoze kazda definicia sa v tomto smere vnima ako nepotrebna az
neziaduca redukcia.

Na potrebu sofistikacie sociologického a religionistického spdsobu kategorizacii sti¢as-
nej religiozity na Slovensku upozornili aj niektoré d’al$ie prace (Kovac¢, Podolinska 2001).
Zo sociologickych prac venovanych stc¢asnej religiozite na Slovensku mozno spomenut
viaceré sociologické prace Vladimira Krivého (Krivy 1994, 2001a-b, 2004), Jana Buncaka

1998 doc. Mgr. Milan Kovac, PhD. Vysledky vyskumu boli zatial’ ¢iastoéne publikované v: Kovaé
1998a-b, 1999a-b, 2004.

20 Vyskum ,,Religiousness of Romanies in Slovakia“ viedli doc. Mgr. Milan Kova¢, PhD. a Arne B.
Mann, PhD. v rokoch 2002-2003. Vysledky vyskumu boli publikované v: Kova¢, Mann (2003).

21 Tento termin pouZziva ¢esky religionista/teolog Tomas Halik v stvislosti s aktualnym ozna¢ovanim
Ciech ako prikladu ateistickej krajiny — vystiznejsie je podla neho hovorit’ o ,,ndcizme®, ktory je
vierou v nieco, ako o programovom odmietani viery ako take;j.
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(Buncak 2001) a publikacie Adely Kvasnickovej (Kvasnickova 2005) a Miroslava Tizika
(Tizik 2006).2 Slovensko sa zapojilo aj do uz spominanych medzinarodnych vyskumov reli-
giozity European Value Survey (EVS) v rokoch 1991 a 1999 a International Social Survey
Programme (ISSP) v roku 1998 (vysledky EVS a ISSP pristupné v: Buncak 2001). V roku
2000 prebehol v 14 vychodo- a stredoeurdpskych krajinach vyskum politickej kultary, ktory
obsahoval aj sadu otazok o nabozenstve — Political Culture in Central and Eastern Europe
(vysledky pristupné v: Tizik 2006). Celkovo sa konstatuje zintenzivnenie nabozenskej viery
na Slovensku v 90. rokoch a obrat od protinabozenskej k pronabozenskej klime.

V. Krivy, ktory testoval pritomnost’ postmaterialistickych hodnét na Slovensku (tzv.
Inglehartovou ,,skratenou metddou®) zistil, Ze v 90. rokoch sa posilnil uz aj pévodne domi-
nujuci materialisticky typ hodndt (Krivy 2001 a, b), ktory inklinuje k ,,poriadku v $tate*. Za
adekvatne akomodovant sociologicku analyzu mozno povazovat’ studiu Vladimira Krivého
(Krivy 2001a), ktord pracuje s rozvinutou testovacou formou prindlezitosti a sebaidentifika-
cie (,,patrit™, ,praktizovat™, ,verit*). Tzv. ,jadro veriacich® v slovenskej spolo¢nosti bolo
testované na zaklade siedmich vyskumnych znakov a ich relevantnych nabozenskych preja-
vov: 1. sebahodnotenie respondenta ako veriaceho, 2. viera v Boha, 3. hlasenie sa k niektorej
z cirkvi, 4. ucast’ na bohosluzbach aspon raz za mesiac, 5. dolezitost’ Boha v zivote, 6. aspon
ob&asné modlenie sa (alebo iné formy komunikécie), 7. dévera v cirkev. Ti, ktori spiiiali viet-
kych sedem podmienok, boli zaradeni do ,,jadra veriacich®. V. Krivy zistil, ze podiel ,,jadro-
vych veriacich® v slovenskej populécii narastol z 30,4 % (1991) na 38 % (1999). Posilnenie
kumulovanych néabozenskych prejavov bolo najsilnejSie v mladsej strednej generacii
(25—-44 rokov), v urbannom prostredi (najma v sidlach s 10 000—50 000 obyvatel'mi), u stre-
doskoldkov s maturitou, v strednych a vyssich statusovych skupinach a v etnicky slovenskom
prostredi (Krivy 2001a).

V tomto smere napriklad vysledky Krivého analyzy vyslovene protirecia prognéze M.
Tomku pre postkomunisticky region, kde predpovedal odklon ekonomicky uspesnejsich
skupin obyvatel'stva od nabozenstva (Tomka 2000). Jadro slovenskej spolocnosti akoby sa
do istej miery prekryvalo s ,,jadrom veriacich®, inymi slovami, akoby jadrova spolo¢nost’ na
Slovensku bola veriaca. Percentualne zastipenie tohto ,,jadra veriacich® v celkovej popula-
cii v8ak v r. 1999 bolo 38 %. Toto zistenie ma potom omnoho vacsiu vypovedni hodnotu
ako Statisticky udaj zo scitania 'udu v roku 2001, ktory hovori o priblizne 83% zastupeni
(deklarovanych) veriacich v slovenskej populacii (podla www .statistics.sk). Ak by sme mali
vysledky vyskumu religiozity na Slovensku v 90. rokoch porovnat’ so v§eobecnymi Crtami
eurdpskej religiozity v obdobi neskorej modernity, museli by sme konStatovat’ rozpor, najma
v kategorii narastu navstevnosti kostolov i vSeobecnej dovery v cirkev. Cirkevny vplyv na
Slovensku sa povazuje za akceptovatelny a opodstatneny, ale len ak neprekracuje isté hra-
nice natlakovosti a nevstupuje priamo do politickej sféry (Krivy 2001a: 14). Koncom 90-
rokov dokonca doslo k posilneniu angazovanosti v cirkvi na Slovensku (kategoria prace pre
nabozensku organizaciu).

22 Praca Adely Kvasnickovej sa venuje sicasnej religiozite (od 90. rokov 20. storo¢ia) na Slovensku
a v Cechach.
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Miroslav Tizik (Tizik 2006: 218-330) opisuje Specificky proces desekularizacie slo-
venskej spolocnosti ,,zhora“, priCom tento instituciondlny vyvoj ndbozenskej scény je
podl'a neho z postkomunistickych krajin porovnatelny len s Pol'skom. Desekularizaciu na
Slovensku M. Tizik spaja s ,kristianizaciou™ $tatnej moci. Podl'a Zdenka NeSpora by sme
presnejSie mali hovorit o ,katolizacii* Statnej moci na Slovensku (Nespor 2007, rkp.), ktort
charakterizuje vyrazny prienik nabozenskych (katolickych) foriem a symbolov do verejného
priestoru (Skolsky systém vzdelavania, symbolika platidiel a pod.). M. Tizik k momentalnej
situacii na Slovensku vystizne poznamenava, ze ,,napriek tomu, ze sa uskuto¢iiuje rekristiani-
zécia krajiny, nejde uz o navrat k religiozite prvej polovice 20. storocia, ale skor ku krestan-
stvu, ktoré si individualne a kriticky osvojuju jednotlivei®, teda k detradicionalizovanej viere
(Tizik 2006: 314). V tomto smere tiez konstatuje, Ze ,,zhora“ iniciovana desekularizacia budi
na Slovensku znacny sociadlny odpor a momentalne sa ,,zdola* preferuje skor ,,nemiesSanie*
sa cirkvi do Statnych a politickych zalezitosti, ¢o vo svojom volebnom programe zacinaju
reflektovat’ aj niektoré politické strany.

Sir&i vyskum neinstitucionalizovanych a necirkevnych poddb religiozity na Slovensku
vSak chyba, v tomto smere osamotenou ,.lastovickou® ostava len vyskum M. Kovaca a T.
Podolinskej z roku 1993 (Kovac, Krupova 1993). Detradicionalizované a individualizované
formy religiozity na Slovensku preto na svoj mapovaci sociologicky vyskum este len ¢akaju.

»Socidlne niky“> a ich vplyv na modernizaciv

Po Gvodnych viac-menej prehladovych Castiach sa d’alia Cast’ §tadie zameria skor apli-
ka¢nym smerom. Poklisim sa tu totiz rozvinuit’ v ivode nastolené ,,eurdpske® tézy o mnohosti
modernit, o vplyve vstupného prostredia na modernizéciu, s tym, ze nad§ makro-pohl'ad zaost-
rime a zuzime na mikro-uroven. Poniknem tu istym sposobom zovseobecnujuce vysledky
dvoch kvalitativnych vyskumov, realizovanych v dvoch odlisSnych prostrediach, ktoré by
mohli byt napomocné pri formulacii budiceho sociologického vyskumu religiozity v dobe
neskorej modernity na Slovensku. V nasledujicom texte sa pokusim priblizit' znaky vyvoja
nabozenskych, resp. duchovnych identit v dvoch na Slovensku este stale vel'mi odlisnych

23 Na potrebu rozliSovat’ ,,socidlne niky* a ekosystém mesta upozorfiuju viaceré prace z pradu socio-
logicky ladenej huménnej ekologie; napr. Berkowitz, Nilon, Hollweg (2003). Ekosystém vidi-
eka rovnako ako ekosystém mesta, treba vidiet' ako otvoreny a vrstevnaty systém pozostavajuci
z roznych socidlnych (sub)nik. Pre potreby tejto Stidie vSak vystacime s konceptom jednej social-
nej niky vidieka a jednej socidlnej niky mesta. Vidiek a mesto sa tu vnimaji ako dve rozdielne
socialne prostredia, determinované odlisSnym spdsobom vytvarania socialnych sieti, odlisnymi
preferenciami hodnoét, a tym i odliSnej trajektorii vyvoja ,,modernizacie religiozity*. Dichotomii
mesta a vidieka ako dvoch odlisnych socialnych struktar produkujicich rézne typy nabozenskych
identit sa venuje mnozstvo $tudii (napr. Nelsen, Potvin 1977, Marianski 1981, Lalive D Epinay et
al. 1981). Tohto problému sa dotkla aj konferencia Rural-Urban Relations and Representations:
Comparative Perspectives (26.—28. april 2000, UCL Londyn). Moderator zaverecného panelu
James Ferguson konstatoval, ze kategéria ruralne-urbanne je sice vel'mi nestabilna, ale produktiv-
na. Je totiz Castou a d6lezitou sucast'ou auto-narativov, t.j. sposobov, akym l'udia uvazuji a hovoria
o sebe v priestore.
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socialnych nikéach (sociosystémoch), ktoré sa zvyknt definovat’ v opozicii mesto a dedina.
Tento prispevok tak do istej miery polemizuje s na Slovensku zauzivanymi definiciami
»predmodernej” dediny a ,,moderného (postmoderného) mesta, ku ktorej dospejeme, ak
budeme plosne aplikovat’ tézu modernity A. Giddensa.* Rovnako v8ak polemizuje s nazormi,
ktoré sa snazia do istej miery nivelizovat’ nabozensku situaciu na Slovensku a de facto rusia
opoziciu mesta a dediny.

Tento pristup ndm pomoze testovat’ tézy zo sic¢asného sociologického diskurzu o moder-
nite (Inglehart 2000, Eisenstadt 2000, Davie 2007). Argument o ,,vyvédzovani“ modernej
spolo¢nosti z lokalnych Struktar, ako jeden z hlavnych ukazovatelov modernizacie podla
A. Giddensa, potom treba vyrazne oslabit’. Jeho definicia modernity vychadza z podmienky
oddelenia Casu a priestoru (a priestoru a miesta), ktorého nasledkom je vyviazanie socidlnych
¢innosti z lokalnych kontextov (stracanie lokdlnych zvlastnosti) (Giddens 1998). Aplikéaciou
tejto tézy na dedinu dospejeme pomerne l'ahko ku konsStatovaniu ,,predmodernej dediny*
(Danglova 2005), ¢i ,,oneskorovaniu sa modernity na vidieku®, ¢i ,,selektivnej modernizacii*
(Hann 1995, Podoba 2001). Analyza materidlu z kvalitativneho vyskumu dediny vSak uka-
zuje, ze tu paralelne prebiehaju ,,globalizacné* (,,vyvdzujice) procesy ako aj ,,lokalizacné*
(,,privézujuce®) procesy. Vzhl'adom na Specificky charakter a tradiciu tejto ,,socialnej niky*
potom moézeme sucasnu dedinu na Slovensku povazovat’ za modernu, a to napriek tomu, Ze tu
pretrvavaju tendencie zasadzovat’ udalosti do lokalneho kontextu. Téato konkrétna modernita
zavisi od svojho konkrétneho lokalneho ,,path® — je lokalnou modernitou — lokalnou adapta-
ciou a aproximaciou, ktora si uchovava jednu zo svojich hlavnych charakteristik — t.j. lokalne
véazby: Casové, priestorové i personalne.

V praxi tiez uvidime, Ze modernizacia ndbozenskych identit prebieha rozdielnym sposo-
bom v meste a rozdielnym spdsobom na vidieku. Zaostrenie optiky z makro- na mikro-
uroven tak odhali diverzitu modernity nielen v eurépskom kontexte, ale aj v kontexte kon-
krétnych sociosystémov v ramci jednej krajiny (okrem iné¢ho aj sem smeruje stiCasna kritika
Inglehartovej metodolégie a ,kultirnych zon*; blizsie vid’ Haller 2002).

Pokusim sa tu teraz nacrtniit’ niektoré vybrané typy sucasnych nabozenskych a duchov-
nych identit na Slovensku, pricom sa budem snazit' postihnat’ ,,rurdlne” a ,,urbanne typy
religiozity/duchovnosti. Konkrétne sa budem venovat’ trom typom sucasnych nabozenskych
a duchovnych identit:

1) naboZenska identita reprezentovana kategdriou kolektivnej nabozenskej identity
v podobe ,,ruralneho* katolicizmu v jeho institucionalizovanej forme = ,,cirkevna ruralna reli-
giozita — katolicizmus®,

2) duchovna identita reprezentovana kategoriou ,,ruralnej, resp. ,,lokalnej* zboznosti
a ,,lokalnej* tradicie vier (neinstitucionalizovana podoba ,,lokéalnej* a ,,zitej” religiozity) =
,»he-cirkevna ruralna religiozita®,

3) nabozenska a duchovna identita reprezentovana kategdriou ,,urbannej* religiozity.

24V tomto smere napr. Ol'ga Danglova hovori, Ze sicasny slovensky vidiek je niekde na polces-
te medzi predmodernou a modernou (Danglova 2005: 375), medzi lokalnym a globalizovanym
svetom.
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Tento vyber je Ciastkovy. Ide skor o kvalitativnu sondu — doplnok k prevazne kvantita-
tivnym sociologickym reflexiam. Pouzité terminologické ¢lenenie je arbitrarne, orientacné,
na sposob ,,idealneho typu*?® &i ,,diskurzivnej formy* a slazi vyhradne na ilustraciu argumen-
ta¢nej linie. Vstupné terminy som pri definicii uviedla v ivodzovkach,* aby bolo zrejmé, ze
reflektujem ich nie celkom jednoznacny charakter. Transformacia, ¢i uz pomala, postupna
alebo rupturalna a zasadna sa tyka ako ruralneho tak urbanneho priestoru a nijako nespochyb-
fujem, ze v prostredi vidieka sa mozno stretnut’ aj s ultramodernymi ¢i postmodernymi typmi
duchovnych identit, a naopak — s tradicnymi nabozenskymi identitami v meste. Napokon
hlboké (viditeI'né i menej viditeI'né) ruptary nabozenskych identit mozno sledovat’ v duchov-
nom vyvoji tradiénych prislusnikov majoritnych cirkvi, a to ako na vidieku, tak v meste.
Napriek v8etkému, pri hl'adani ,,predmodernych?’ typov nabozenskych/duchovnych identit
siahame najcCastejsie po prikladoch z rurdlnych komunit.

Z posledného séitania 'udu vyplynulo,?® Ze v tomto prostredi* viac ako 90 % obyva-
telov deklaruje svoje ¢lenstvo v niektorej z tradiénych cirkvi, kym v mestskom prostredi*°
je to uz len 60 %. Ak zvazime fakt, ze ide o ,,deklarovant* prislusnost’ (ktorej ¢isla su vzdy
nepomerne vyssie ako pri testovani kumulovanych prejavov viery), vznika v urbannom pro-
stredi vyrazny priestor pre netradi¢né, nonkonformné ¢i ,,postmoderné* typy nabozenskych
a duchovnych identit. Urbanne prostredie je tak uz ,,jednoznacnejsie” vyviazané z lokalneho
kontextu. Charakter tejto ,,socialnej niky* je minimalne translokalny, je to uz do velkej miery
»globalizovany* priestor. Ruralne prostredie naopak, je skor ,,socialnou nikou‘ tradiciona-
listickejsich a konzervativnejsich typov nabozenskych identit. Nabozenska/duchovna iden-
tita sa tu navyse eSte stale do velkej miery viaze na lokalnu identitu. Sledovanie védzby na
lokalny kontext je v Giddensovej koncepcii modernity akymsi lakmusovym papierikom ,,kas-
tujicim® spolocnosti na predmoderné a moderné. Na priklade nabozenskych a duchovnych
identit sa v nasledujicom texte pokusim poukazat’, ze v rurdlnom prostredi dochadza nielen
k ,,vyvézovaniu“ udalosti z lokalneho kontextu (lokdlna deprivatizacia), ale sucasne tu pre-
bicha aj opacny proces (lokdlna privatizacia), pri ktorom sa translokalne udalosti ,,privazuji*
na lokalny kontext. Neviem posudit, nakol'ko je proces ,,lokalnej privatizacie” ako prejav
posiliiovania lokalnej identity v rurdlnom prostredi na tstupe, alebo vzostupe. Mojim cielom

25 Tvorbu ,idealneho typu“ ako racionalne koherentného konceptu, ktory vznikne ako vysledok
kognitivnej redukcie, adekvatnej komparacie a hierarchizacie, opisal v socialnych vedach ako prvy
Max Weber. Vysledny myslienkovy obraz — ,.idealny typ* — sa vo svojej tplnosti a Cistote v real-
nom svete nikdy a nikde nevyskytoval (Weber 1998: 7-64).

26V dalSom texte, v zaujme vizualnej plynulosti textu, uz nebudem adjektiva ruralny, urbanny, lokal-
ny, tradi¢ny a netradi¢ny, l'udovy, normativny a zity vyclenovat’ z bezného textu ivodzovkami.

27 O. Danglova hovori o vidieckom prostredi na Slovensku, Ze si miestami este i v 2. pol. 20. storo¢ia
napriek socialistickej modernizacii, udrzalo niektoré stereotypy predindustrialneho, predmoder-
ného spdsobu zivota (Danglova 2005: 363). K sirSiemu uhorsko-slovenskému kontextu pomalej
a selektivnej modernizacie pozri Hann (1995: 31-32), Podoba (2001: 65-66).

28 Scitanie obyvatel'ov, domov a bytov v roku 2001, podl'a Tizik (2006: 240).

29 Najmd sidla s po¢tom obyvatel'ov mensim ako 2000.

30 Najmad sidla s poctom obyvatel'ov nad 100000.
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je naznacit’, ze ak by sme ,,modernitu® slovenskej dediny posudzovali podl'a jej vizby na
lokalny kontext, moze byt ,,predmoderna™ minimalne este jedno d’alSie storocie.

1. Cirkevnd rurdina religiozita — katolicizmus

K typickym charakteristikam ruralneho katolicizmu na Slovensku by sme mohli zara-
dit’ institucionalizmus, konfesionalizmus, konzervativizmus, exkluzivizmus, doraz na pre-
vazne kolektivne a manifestaéné formy zboznosti a ich lokalne vdzby. Ak chceme hovorit
$pecificky o sucasnom katolicizme v rurdlnom prostredi, musime mat’ na pamaéti, ze aj tu ide
o dynamicky fenomén zavisly do vel'kej miery od konkrétnych regionalnych, resp. lokalnych
pomerov. Nasledujuca sonda do tohto typu sucasnej nabozenskej identity poukaze na fakt, ze
rurdlny katolicizmus je (este stale) integralnou sti€astou lokalnej identity a vytvara institucio-
nalne zardmovany priestor lokdlnej komunikécie, nielen nabozenského, ale aj spolo¢enského
charakteru. Rurdlny katolicizmus tak v (katolickych regiéonoch) na Slovensku plni tlohu
zakladného integracného a diferenciacného markera. Katolicizmus ako taky isteze vytvara
translokalne az globalne ramce, ktoré sa prejavujii aj v rurdlnom katolicizme. Lokalne
aspekty vSak vyrazne prevladaju, a tak ruralny katolicizmus zostava predovsetkym miestom
lokalne aktualizovanej socialnej komunikacie a performacie.’’

1. 1. Lokdlne, translokdine a globdine v rurdinom katolicizme

Prislusnost’ ku katolickej konfesii, teda ¢lenstvo v cirkvi, dava jednotlivcovi v rurdlnom
prostredi nezriedka mnozstvo privilégii, ale kladie na neho aj mnozstvo zaviazkov. V ruralnom
katolicizme sa déraz ddva predovsetkym na verejnii manifestaciu prisluSnosti k danej konfe-
sii, t.j. ide najma o Ucast’ na kolektivnych zhromazdeniach nabozenského charakteru, ktora
pomaha konstituovat’ a vzdy nanovo potvrdzovat’ kolektivnu konfesiondlnu identitu. Deje
sa tak ako na translokdlnej az globalnej tirovni, tak aj na lokalnej urovni. Ako priklad frans-
lokdlnej/globadlnej urovne kolektivnej konfesionality mozno uviest’ napr. formulacie knaza

31 Na tomto mieste mi nedd nespomenut’ zazitok zo slavnostnej vysviacky kiaza v jeho rodnej dedine
na Zahori. VzhI'adom na lokélne vyznamnu udalost’ bol kostol zaplneny do posledného miesta, pri-
¢om skladba pritomnych pozostavala zo ,,skalnych navstevnikov* (ktori nedel'ni omsu vynechaju
iba v pripade choroby), ,,prilezitostnych navstevnikov* (prilezitostnych i¢astnikov omsi pocas
vyznamnych katolickych sviatkov), ,,vynimoénych navstevnikov* (ktori nenavstevuju kostol ani
na vyznamné katolicke sviatky a ktori sa tu vyskytli z réznych, vd¢sinou ne-nabozensky motivova-
nych pricin). V tomto smere bolo vel'mi zaujimavé sledovat’, ako zicastneni predstavitelia lokalnej
komunity reagovali na kazen, ktoru viedol priatel’ vysvicovaného knaza z bratislavskej rehole
frantiSkanov. V kazni sa spominal Tolkien, Harry Potter, knaz sediaci na toalete, ktora zvonku
obchadza Cert, ,,infarktové* stavy knaza, ktoré extaticky zaziva pocas eucharistie a pod. Kazen bola
mimoriadne emotivna, bezprostredna a osobna... s dérazom na individualnu/osobnt zodpovednost,
s apelom na odstranenie formalizmu (prislusnost’ bez viery a viera bez skutkov) a s mimoriadnym
translokalnym (globalnym) presahom. Pouzity diskurz (slovnik, obrazy a metafory) kdzne absolut-
ne ,,nekomunikoval® s lokalnym spolocenstvom, ktoré nebolo na ,,mestsky/bratislavsky* typ kazne
vobec pripravené. Celkovo sa kdzen stretla s nepochopenim, u starSich vekovych kategorii vzbudi-
la dokonca zjavné pohorsenie.
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pocas kazne, typu: ,,vSetci katolici na Slovensku/na svete si dnes pripominaju pamiatku taka
a taku“, alebo ,,modlime sa za nasu svétu cirkev, naSich biskupov a svétého otca v Rime*
a pod., ktoré konkrétnych veriacich konkrétneho spolocenstva zaradia do SirSej/vacsej sku-
piny vsetkych prislusnikov danej konfesie, co dava jednotlivcom ddlezity pocit spolupatric-
nosti do vicsej a vyznamnej komunity, a zaroven, odvolavanim sa na SirSiu/vacsiu skupinu,
sa spitne zvyznamiuje a ozmyseliiuje aj mensia, konkrétna skupina. Ako priklad lokalnej
urovne kolektivnej konfesionality mozno zase vnimat’ formulacie knaza typu: ,,aj my, tu,
v nasej obci/v nasom kostoliku, si dnes pripominame a slavime pamiatku taku a taka*; ,,mod-
lime sa za knaza takého a takého, ktory pochadza z nasej obce®, alebo ,,modlime sa za nasho
zosnulého brata/sestru taku a taku®.

V ruradlnom prostredi Slovenska mé verejna manifestacia nabozenskej konfesie dodnes
pomerne silny charakter a je integralnou sti¢astou lokalnej identity. Ugast’ na nedelnej omsi
ma, okrem ocakavanej, t.j. takmer povinnej manifestacie zboznosti a prislusnosti ku konkrét-
nej konfesii (ktora sa vnima ako verejna manifestacia individualnej zboznosti) mimoriadne
dolezity ,,spolocensky* aspekt. Pocas neho, resp. prostrednictvom neho sa totiz vyznamnym
sposobom manifestuje nielen konfesijna, ale aj lokalna identita: obyvatelia obce sa tak ,,vni-
tornym spdsobom* delia na tych, ¢o do kostola chodia (a st radeni do skupiny ,,poriadnych*
obcanov, t.j. v podtexte ,,spravnych®, tvoriacich zdravé jadro obce) a tych, ¢o do kostola
nechodia (t.j. okrajovych, neporiadnych, a v podtexte nespravnych). Sprievodnym javom
nabozenskych zhromazdeni, pod¢iarkujucich ich lokalny spolo¢ensky charakter je fakt, ze tu
dochadza k velkej vymene informacii (primarne nendbozenského charakteru), a to ako ver-
balneho, tak neverbalneho typu. Vymena informacii pomaha nielen nasycovat’ informacny
prah obce (kto nepriSiel, preco nepriSiel a pod.), ale vyznamnym spésobom tiez prispieva
k ziskavaniu pozicie v lokdlnom emickom rebricku prestize. Rozsireny je napriklad Speci-
alny odevny kod (st vyhradené tzv. kostolné, t.j. najlepsie Saty, topanky, a v pripade Zien
aj kabelky, doplnky, ucesy atd’.). Lokalna prestiz sa nezriedka prejavuje aj v zauzivanom
»zasadacom poriadku®,* pri¢om ako hodnotiace kritérium sa ¢asto nepouziva intenzita zboz-
nosti, ale emické spoloc¢enskeé kritéria. Lokalne sa sleduje a kriticky vyhodnocuje aj rodinny
kod: ucast’ vsetkych rodinnych prislusnikov sa povazuje za prejav ,,usporiadanych rodinnych
pomerov®. V tomto pripade ma Specifickym spdsobom aj rodovy charakter. ,,Nepisanym™
strazcom a garantom rodinnej zboZnosti je v sucasnosti Zena; tak sa povazuje za ,,dobru
vizitku“ Zeny, ak ju do kostola sprevadza aj manzel, osobitni emicku prestiz ziskavaju Zeny,
ktoré vodia do kostola malé deti (a Specidlne babétka v kociku). Pod ,,plastikom™ nabozen-
skej manifestacie konfesionality tak dochadza nielen k verejnej manifestacii lokalnej identity
daného spolocenstva, ale i k verejnej manifestacii individualnej pozicie v lokalnom rebricku
prestize. Kategéria zboznosti je tu okrem kvalifikaénych kritérii merand aj kvantifika¢ne.?

32 Kuvalitativnu reflexiu zasadacieho poriadku ako znakového systému lokdlneho spolocenstva
spravila Zora Apathyova-Rusndkova (1999).

33 Tu na spestrenie uvadzam citat zo svojho terénneho dennika z vyskumu na vychodnom Slovensku
(2006), vo vel'mi zboznej rimskokatolickej obci: ,,Cestou stretavam hufy dedin¢anov nahliacich
sa v rodinnych skupinkach do kostola na nedel'ni omsu v takmer ,plesovych robach‘. Raz darmo,
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Spomenuté javy sa tykaji obci, kde verejnd manifestacia konfesijnej prislusnosti patri
k zakladnym alebo nosnym konstituénym prvkom lokalnej kolektivnej identity; isteze, st
na Slovensku obce, kde sa lokalna kolektivna identita buduje na inych principoch, a kde
dochadza k substittcii konfesijného identitného prvku inymi.

2. Ne-cirkevnd rurdina religiozita

Duchovna identita reprezentovana kategoriou ,ruralnej, resp. ,,lokalnej* zboznosti
a ,,lokalnej* tradicie vier (neinstitucionalizovana podoba ,,lokalnej a ,,zitej* religiozity) ma
pomerne zloZity charakter,?* a to hned’ z viacerych hladisk, ktoré tu nebudem bliZsie charak-
terizovat’. Principidlne k nej vS§ak mozno pristupovat’ dvoma spdsobmi:

1. definovat’ ju ako ustrnuly jav starSej generacie, ktory je na ustupe, resp. na vymreti
(staticky model), alebo

2. vnimat ju ako flexibilny a zivotaschopny fenomén, ktory isté starSie prvky straca
a isté novsie ziskava, podl'a dobového kontextu a podla istych pravidiel — v takom pripade
by sme hovorili o detradicionalizacii alebo skor o aktualizacii, adaptéacii, akomodacii a pod.
(dynamicky model).*

Osobne, na zéklade terénnych vyskumov, by som fenomén lokalnej/rurdlnej zboznosti
videla skor z perspektivy druhého, dynamického modelu. Definicia tzv. l'udovej zboznosti
ako synkretickej kompozicie archaickych prvkov (magickych, pohanskych, predkrestan-
skych fenoménov v zmysle tzv. prezitkov) a krestanskych prvkov je nepostacujuca. Ako
prejav zitej religiozity by totiz nad’alej mala istym spdsobom ,,reflektovat™ minulost’, pri-
tomnost’ aj buducnost, aj ked’ vysledna podoba uz méze byt pomerne netradi¢na.* V tomto

tu este kostol plni lohu nedel'ného spolocenského predstavenia. Chalani sa zaSivaju za kostolom,
zeny obzeraju, ¢o ma kto oble¢ené a chlapi robia povinny doprovod*.

34 Blizsie vid’ Kovac (2004) a medziodborovu diskusiu, ktora prebehla na strankach Etnologickych
rozprav, 2005, XI, 1 (Kova¢ 2005, Panczova 2005, Buzekova 2005, Zajonc 2005).

35 Inna Golovakha-Hickova sa vyjadruje vo vel'mi podobnom duchu v stvislosti s vyskumom ,,démo-
noldgie” na Ukrajine. Nesthlasi s prevladajucimi nazormi ruskych folkloristov, ktori hovoria
o transformacii tradi¢ného folkloru ¢i ,,smrti* agrarneho fokloru, resp. o ,,urbanizovanom folklére®,
,.postfolklore alebo ,,anti-folklore* (Kargin, Neklyudov 2005: 18, 21, citované podl'a Golovakha-
Hick 2006: 219). Inna Golovakha-Hickova nesuhlasi ani s nazorom V. Pozdneeva o , tretej kul-
tare, v ktorom charakterizoval sucasny stav folkloru ako ,,systém ststrednych kruznic, v ktorych
strede sa nachadzajt archaické Zanre a smerom von, vzdialenejsie, st Zanre nové. Staré, archaické
zanre sa stencuju, pretoze nové zanre z vonkajsich kruznic sa stale zvacsuju“ (Pozdneev 2005: 305,
cit. podl'a Golovakha-Hick 2006: 220). Inna Golovakha-Hickova ukazala, Zze napriek existencii
devoluénej premisy (pritomnej ako u vedcov-fokloristov, tak u nositel'ovi tradicie — v samotnom
,lude®), vykazuju ,.tradiéné narativy* pozoruhodnt Zivotaschopnost’, a ak st dnes Sirené pomocou
internetu, alebo esemesiek, tak je to skor prejavom ich flexibility ako ,,vymierania“ (Golovakha-
Hick 2006: 238).

36 Pri vyskume ruralnej/lokalnej zboznosti je preto napriklad rovnako dolezité hovorit o dobove;j
adaptacii/aktualizacii tradi¢nych magickych praktik, pricom je vel'mi zaujimavé sledovat’, ktoré
praktiky vykazuju rezistenciu a tradujii sa v nezmenenej podobe, ktoré prechadzajii aktualiza-
ciou, a ktoré prepadaji lokalnym pamétovym rastrom a upadaji do zabudnutia (proces lokal-
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smere bude nesmierne zaujimavé sledovat adaptdciu tradicnych narativov a zaclenovanie
modernych narativov o ,,nad-* resp. ,,ne-prirodzenych* javoch a bytostiach.

Sucasnt ruralnu zboznost,, by sme vSak mali primarne skiimat’ v kontexte SirSieho feno-
ménu ,,local knowledge®, teda lokalnej tradicie, lokalneho poznania a lokalneho svetonazoru
a hovorit’ o lokalnej zboznosti ¢i lokalnom subore vier a predstav. Stretivame sa tu s fenomé-
nom, ktory by sme mohli oznacit’ za , kultirny prepis® ¢i ,,lokalnu translaciu**’ institucionali-
zovanych foriem a nabozenskych dogiem do ,,jazyka bezného ¢loveka®, ¢ize pokus o realiza-
ciu/praktizovanie normativneho nédbozenstva vo forme zit¢ho naboZenstva.

2. 1. Lokdina aproximdcia translokdlnej udalosti

V procese lokalnej translcie sa petrifikovana nabozenska tradicia, ktora je istym spdso-
bom kultirne a ¢aso-priestorovo odt’azita, kreativnym sposobom zasadi do lokélnej tradicie.
Biblické pribehy sa ,,oficidlne” podéavaju ako ,historické* pribehy translokalneho charak-
teru, s ¢asovym a priestorovym presahom do pritomnosti.*® Formélne su striktne naviazané
na pomerne vzdialené body v Casopriestore, ktory ma odlisSny socio-kultirny kontext.
Transcendentno sa v biblickych pribehoch postihuje formou translokalnej afinity, ktord ma
odlisnu priestorovu, ¢asovt a kultirnu kvalitu. Mozno povedat’, ze transcendentno v nich uz
je aproximované, ale akoby z velkej dial’ky, uz je ,,ludské®, ale este nie ,,l'udové®, uz je loka-
lizované (v konkrétnom Casopriestore), ale lokalizované translokalne. V cirkevnom diskurze
mozno teda hovorit’ o translokdlnej aproximdcii trascendentna.

Pri vyskume ruralnej zboznosti sa vSak castokrat stretdvame s fenoménom /lokdl-
nej aproximdcie, v ramci ktorej sa translokalne udalosti zasadia (prenest) do lokalneho

neho zabldania je tak rovnako dodlezity ako proces lokalneho pamitania). Doposial’ vel'mi zivé
v ruralnom prostredi su napriklad praktiky tzv. 'ibostnej magie alebo pripady magickej ochrany
novorodenca. Ako priklad adaptacie magickej praktiky mozno uviest rozsirenti odrabaciu praktiku
urecenia (Ci zlych o¢i) v podobe tzv. uhlovej ¢i uhlikovej vody a jej paraleny novodoby variant
vyroby z vyhorenych zapalkovych hlavi¢iek (s ktorym som sa stretla aj na sidlisku v meste).
V tomto konkrétnom pripade som sa stretla so sprievodnym prejavom aktualizacie uvedeného
fenoménu tak, ze dochadzalo k posunu klasifikacie uvedenej praktiky z kategérie magickej do
kategorie svetskej, na uroven bezného lie¢ebného postupu, ktory ,.radia aj lekari®, a na ktorom nie
je ni¢ nezvycajné (t.j. nepatricné). Mnohé tradicné (magické) praktiky sa emicky reflektuju ako
s cirkevnym ucenim nezluditel'né, t.j. ako v podtexte nepatri¢né, ale, napriek tomu, sa praktizuju,
ibaze skrytou, nepriznanou formou. U inych zase dochadza k preklasifikovaniu (z nepatricnej
magickej do prijatel'nej beznej liecebnej praktiky, ako v pripade spominanej uhl'ovej vody), ¢im sa
legitimizuje (ospravedliiuje) ich praktizovanie.

37 William S. Bainbridge hovori v ramci vzniku novych nabozenskych hnuti o fenoméne tzv. kultir-
nej sporulacie, pricom rozoznava jej jednotlivé formy ako: transdukcia, amalgamacia, subtrakcia,
substitucia a translacia. Transldaciu definuje ako takt zmenu, pri ktorej su prvky, vytvorené v neja-
kom kontexte a situacii aplikované na iny kontext a inu situaciu. Translacia vSak neznamena iba
prosté prenesenie niecoho niekam, ale aj vyraznl inovaciu, vd’aka ktorej prenesené moze v novom
kontexte existovat’ (Bainbridge 1997: 177).

38 Nazaujimavy fenomén folklornych exemplickych podani v ustnej tradicii upozornila Zora Vanovi-
cova (2000).
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Casopriestoru.** Kazda, beznu realitu transcendujuca udalost’ tu vdé§inou ma svoje presné
Casopriestorové urcenie. V zasade moze mat’ lokalna aproximadcia tri podoby, pricom nemusi
dochadzat’ k ich vzajomnej kumulécii: a) priestorova aproximacia, b) ¢asova aproximacia,
c) personalna aproximacia aktérov (postav).

A) Priestorova aproximacia sa prejavuje lokalnou topografizaciou priestorovo vzdia-
lenych udalosti (aj biblického druhu) — konkrétne translokalne udalosti nadobudaji lokalny
charakter tak, ze sa naviazu na konkrétne body lokalnej topografie. Tak sa mozno stretnit’
s lokalnymi jaskynami ¢i dierami v zemi, ktoré si vchodmi do pekla, s odtlackami Certo-
vych rohov ¢i kopyt (skamenelé amonity) v miestnych skalach; s konkrétnymi viskami, kde
sa o konkrétnu obec bila Panna Maria so Satanom o osud dediny, s mnozstvom konkrétnych
miest (najmd prameiiov), kde sa konkrétnym l'udom zjavila Panna Maria; s konkrétnymi
jazerami, ktoré sa vyliali a sposobili svetovll potopu a pod.

B) K podobnej aproximacii dochadza aj v pripade Casovych relacii, ked’ chronologicky
vzdialené udalosti su lokalizované do casovej kapacity ,,lokalnej pamiti‘, ktord vacsinou do vel-
kej miery splyva s ,,osobnou* a ,,rodinnou/rodovou paméatou®, t.j. zahiha genera¢ne konkrétne
vysledovatel'nu casovu liniu smerom do minulosti: ,,moji rodicia, resp. moji stari rodicia rozpra-
vali, ze ked’ boli mali, sa stalo toto a toto*.** Najvzdialenejsie udalosti minulosti sa odohrali za ¢ias
praprastarych rodiCov sticasnych informatorov. Tento horizont mozno povazovat’ za hrani¢ny
horizont Zivej lokalnej pamdte, udalosti ,,historicky* starSie ako tento horizont su preto lokalne
aproximované, aby sa mohli stat’ jej aktivnou stucastou. Prebicha tu tieZ osobity systém ,,Caso-
vania®, najaktivnejSie udalosti sa nachadzaju v osobnej pamaéti (osobnej skuisenosti) informato-
rov, menej aktivne udalosti sa nachadzaju vo vzdialenejsich vrstvach rodinnej/lokalnej pamati
(nejde o osobnt skuisenost’ informatora, ale o tradovant skiisenost’ predchadzajtcej generacie).

C) Lokalna aproximadcia sa Casto prejavuje aj lokalnym ,,obsadenim®, resp. ,,preobsade-
nim® osdb a postav — t.j. aktérmi pribehov st casto osoby z lokalnej/osobnej historie.

Lokalna/rurdlna duchovna identita neinstituciondlneho typu nepracuje s abstraktnym
infinitnym principom ani s transtemporalne a translokalne definovanym casopriestorom.
Typicky je skor konkrétny finitny princip a lokalne definovany zity ¢asopriestor, v ktorom
ako doleziti aktéri vystupuju (aj) ¢lenovia lokalneho spolocenstva.

2.2. Lokdina privatizdcia a deprivatizdcia ¢asopriestoru

Lokalna aproximacia je aktom lokalnej privatizdcie translokalnej udalosti — umozni jej
zaClenenie do aktivnej zlozky lokalnej paméti, inymi slovami jej zapamétanie (pamétanie
a pripominanie). Pri vyskume lokélnej pamiti sa vSak mozno stretnit’ aj s opaénym procesom

39V tomto bode nadvdzujem na predchadzajuce vel'mi podnetné stadie venujice sa problematike
priestoru a ¢asu v ,,ludovych narativoch” (Feglova 1993, Hl6skova 1996a-b, 2000).

40 Z fokloristického hl'adiska je zaujimavé, Ze sa tak deje najmé v ramci Specificky vymedzeného Zan-
ru ,,Jokalnych/miestnych* povesti, ktoré maj zaroven charakter ,,oral history. Z religionistického
hl'adiska ide najcastejSie o kategoriu ,,suveri” (konkrétne v rdmcei nich o rozpravania o nadprirodze-
nych javoch a bytostiach a o poverové rozpravania (Kovac 2004) a o lokdlne povesti s krestanskou
tematikou (rozpravania o zazrakoch, svitych predmetoch, symboloch, javoch a zjaveniach Boha,
JeziSa, P. Marie, anjelov atd’., ako aj pribehy o Certoch, ktori patria do ,,oficalneho* krestanského
diskurzu) (Kovac 2004, 2005).
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— riadenym ¢i manipulovanym zabudanim, vymazavanim ¢i vytesnovanim udalosti na okraj
¢i za okraj hrani¢ného horizontu lokalnej pamiti. Ide o udalost’, ktora sa historicky odohrala
v lokalnom prostredi, ale lokalne spolocenstvo k nej zaujima negativny postoj, preto ju neza-
radi do aktivnej zlozky lokéalnej pamati. Ide o akt deprivatizacie lokalnej udalosti jej presu-
nutim za hrani¢ny lokalny horizont, ¢im sa udalost’ odsudi na lokalne zabudnutie. S tymto
javom sa mozno stretnit’ najmé pri vyskume lokéalnej zboznosti, kedy dochadza k zamer-
nému odd’al'ovaniu — deproximacii udalosti. Udalosti, ktoré informator dobre pozna z osobnej
skusenosti, sa tak oddialia v ¢asopriestore a vytesnia sa i z osobnej sktisenosti. Ide o opacny
proces ako pri lokalnej aproximacii. Lokdlna deproximdcia méze nadobudat’ rdzne formy: a)
priestorova deproximacia — premiestnenie udalosti na vzdialenejSie miesto lokalnej topografie
(,,také sa tu nerobilo, ale vedl'a v dedine ano...“), b) Casova deproximdacia — premiestnenie uda-
losti na vzdialenejsi horizont lokalnej pamati (,,to my uZz nie, to eSte nasi stari rodicia...*), c)
lokalna depersonalizacia — udalost’ straca aktérov z lokalneho kontextu, tito ,,stracaju mena®,
nadobuidaju vsSeobecny, alebo celkom neurcity charakter (,,u nds nikto také veci nevidel,
nerobil, u nas sa také nestalo, u nas sa na také neverilo...). Casopriestorovou deproximaciou
a depersonalizaciou sa udalost’ lokalne deprivatizuje. Dochadza k delokacii udalosti — lokalne
spolocenstvo straca nad udalost'ou patronat. Prestiva ju k okraju hrani¢éného horizontu lokal-
nej pamati, kde je pripravena na prepadnutie za jeho okraj, do neurcitého tzemia ,,nikoho*.

Do akej miery bude i nad’alej dochadzat’ k lokalnej sedimentécii a petrifikacii duchovnej
identity v systéme lokalnej paméti a lokalnej identity, resp. lokalneho svetonazoru v rural-
nom prostredi na Slovensku je otazne. Ale to je uz skor otazka do budticna len tazko predpo-
vedatel'n¢ho vyvoja lokalnej kohézie. Aj v rurdlnom prostredi bude zrejme prebiehat” trans-
formécia smerom od tradiénych nabozenskych identit k netradi¢nym nabozenskym, pripadne
k (voI'nejsim) duchovnym identitdm, vyjadrujicim skor osobny/individudlny svetonazor ako
nabozenské presvedcenie. Za zasadni zmenu by mohol byt ozna¢eny moment, v ktorom by
sa ruralna nabozenska/duchovna identita prestala viazat’ na lokalny kontext. Lokalne procesy
privatizacie a deprivatizacie udalosti tu vSak napriek nepochybne prebiehajiicej moderni-
zacii zatial' funguji ako mechanizmy zivej lokalnej pamadte, ktoré riadia procesy lokalneho
pamitania a zabudania. Tieto procesy st spontanne suicentristické a smeruju skor k stabiliza-
cii ako k destabilizacii lokalneho ¢asopriestoru.

3. Urbdnna religiozita

Tato v podtexte moderna, netradi¢na, nova nabozenska alebo volnejsie duchovna iden-
tita je priznakové skor pre slovenské urbanne prostredie. Casto sa viaze na mladsie vekové
kategorie (resp. je pre ne typickd) a elitné (resp. vysokoskolsky vzdelané) milieu. Prejavuje sa
stratou zaujmu o tradi¢né konfesie, resp. zvySenim zaujmu o netradi¢né typy clenstva v tra-
diénych cirkvach a zvySenym zaujmom o nové typy duchovnosti.*! Akcent sa z formalnej
kolektivnej Gcasti presiiva na intenzivny zazitok, ktory nie je nevyhnutne viazany na kolektiv.

41 Tatiana Barchunova hovori o celkovej postkomunistickej restrukturalizacii, v ramci kto-
rej dochadza k vzniku tzv. difiiznej religiozity, t.j. prieniku nabozenstva do verejného zivota
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Urbéanne prostredie na Slovensku vytvara pomerne velky priestor pre netradi¢nejsie
typy nabozenskych a duchovnych identit: ¢i uz su to netradicné diskurzy v ramci tradic-
nych cirkvi alebo celkom nové typy nabozenskych identit v ramci tzv. novych nabozenskych
hnuti. Okrem hladania nabozenskych/konfesnych alternativ sa vSak v ramci skimania reli-
giozity v urbannom prostredi stretdvame aj s celkom novymi, terminologicky doposial’ malo
podchytenymi fenoménmi. Ked’ze ide na Slovensku o doposial nezmapovanu problema-
tiku, pokusim sa ju aspon tematizovat’ na zaklade zahrani¢nych vyskumov sucasnej urban-
nej religiozity. V tomto smere vel'mi podnetny vyskum urbannych elit uskutoénila Tatiana
Barchunova v Novosibirsku. Pocas neho zistila, ze v jej vzorke sa nevyskytuje jediny pri-
pad singularnej konverzie, zistila tiez pripady Cisto intelektualnej konverzie l'udi, ktori nikdy
nevstupili do Ziadnej nabozenskej komunity, pripady, ked’ I'udia patrili k ndbozenskej sku-
pine, ale nikdy sa necitili byt transformovani, a tiez pripady, ked sa skuto¢na transforma-
cia identity, spravania a svetondzoru, zvyCajne ozna¢ovana terminom konverzia (,klasicka
konverzia®), diala postupne, v relativne dlhom ¢€ase, az v rozpéti niekol’kych rokov a nebola
sprevadzana ziadnymi prejavmi citovej excitacie (Barchunova 2005).* V suc¢asnom mests-
kom prostredi sa stretdvame s roznymi typmi konverzii a réznymi typmi religiozity.V ramci
vyskumu urbannych typov nabozenskych a duchovnych identit sa preto ukazuje vhodné pra-
covat’ s novymi a sociologicky t'azsie uchopitelnymi terminmi ako su:

1. experimentalna religiozita: ked’ jednotlivec pristupuje ku konkrétnej konfesii ,,na
skasku“: t.j. najskor (formalne) pokusne kona ako konvertita, pricom realne presvedcenie sa
mdze dostavit’ po relativne dlhom case (pri jej definovani sa naraba s terminmi ako prolongo-
vana a intelektudalna konverzia, na rozdiel od tradi¢ného, skor emo¢ného chapania konverzie).
Stretavame sa tu s ,,prolongovanou konverziou “,* v ktorej sa uplatiiuje procesualny pristup:
konanie ako konvertita, ale presvedcenie sa mdze dostavit’ az po relativne dlhom ¢ase a moze
byt rovnako désledkom emocnej excitacie (nahleho presvedcenia) ako racionalnej tivahy bez
akejkol'vek emocnej excitacie (,,intelektualna konverzia“) (Lofland, Skonovd 1984: 10).*

a diskurzu za st¢asného vzniku ,.trhu s konfesiami®, resp. k celkového nérastu poctu nabozenstiev
a ,,paranabozenskych® skupin (Barchunova 2005).

42 S podobnymi fenoménmi sme sa stretli aj v rdmci uz citovaného celoplosného vyskumu religiozi-
ty Romov na Slovensku v r. 2002-2003, ¢o mo6ze pdsobit’ zdanlivo paradoxne, avSak z hl'adiska
taziskovych strednych vrstiev, ktoré s jadrovymi nositel'mi tradicie a identity, su mestské eli-
ty a Rémovia v osade rovnako odstredivymi a v istom zmysle rovnako frachilnymi skupinami,
nachylnymi na experiment a (ndbozenska) zmenu.

43 To, ¢o J. Lofland a N. Skonovd nazyvaju: ,,prvym krokom konverzie (...) je naucit’ sa konat’ ako
konvertita (...) Skuto¢né presvedcenie sa rozvinie neskor (...) po intenzivnom zacleneni® a termi-
nom experimentdalna konverzia (Barchunova 2005).

44 T. Barchunova tieto fenomény napokon dala do suvislosti s fenoménom tzv. experimentalnej
konverzie, priCom rozsirila povodnti procesualnu definiciu tohto pojmu (Bromley, Shupe 1979,
Lofland, Skonovd 1984: 10). Ako dovod vzniku fenoménu experimentalnej konfesionality, resp.
experimentalnej konverzie T. Barchunova vidi roz$irenie ponuky na ,.trhu s konfesiami*, kto-
ré umoziuju nabozenské experimentovanie a retazenie konverzii. Dalgim dévodom prolongicie
konverzie a vzniku re-konverzii je podl'a T. Barchunovej okrem iného tiez socializacia jej respon-
dentov (ideologicky tréning a ateisticka vychova, neddvera a kritickost’ voci akejkol'vek cirkvi)
(Barchunova 2005). Nedostatok oddanosti konkrétnej viere vysvetl'uje zazitkom sovietskej éry,
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2. viacvrstvova religiozita: jednotlivec postupne prechadza viacerymi typmi konfe-
sif, priCom neprechadza ,klasickou konverziou*: dochadza skér k akumulacii duchovnych
zazitkov, ako k negativnemu hodnoteniu a vytesiiovaniu predchadzajucich zazitkov (Kovac,
Mann 2003, Podolinska 2003), t.j. mozno hovorit’ o akejsi paradoxnej neuplnej konverzii,
jednotlivec pracuje najaktivnejSie s najstiCasnejSou vrstvou svojej religiozity, jej predchadza-
juce stupne vsak definitivne neodsudzuje ani sa od nich nedistancuje (,,model cibule®).

3. paralelna reliogiozita: simultanne navstevovanie niekol'kych cirkvi naraz, pricom
nemusi dochadzat’ k preferencii ziadnej z nich, alebo dochéadza k situacnej preferencii (takyto
veriaci sa oznacuje ako ,,multifaced believer”). V tomto pripade ku konverzii vobec nedo-
chadza, alebo dochadza k viacerym konverziam st¢asne.

4. migrativna religiozita: je spojena s viacndsobnou alebo opakovanou konverziou, pri
ktorej sice dochddza k ,.tradi¢nej konverzii“ (t.j. k negativnemu hodnoteniu a vytesiiovaniu
predchadzajucich zazitkov), ale ta nema trvaly charakter a mdze sa opakovat’. Jednotlivec sa
neciti byt’ (definitivne) zaviazany oddanostou/vernost'ou prislusnost'ou k jednej cirkvi alebo
konfesii a dokaze ju flexibilne nahradit’ inou. Jednotlivec ,,migruje* od cirkvi k cirkvi, pri-
¢om prechadza celym radom uplnych konverzii.

5. kompozitna religiozita: v podstate ide osobnu/individualnu vieru bez ¢lenstva a bez
konfesie; de facto tu nemozno hovorit ani o ,,klasickej konverzii“. Ide o osobny/individualny
svetonazor, ktory vznikne ,,vyskladanim® z existujucich vier a konfesii, metédou ,,individu-
alnej brikolaze“. Jednotlivec vie pomenovat/definovat’ svoju vieru (,,Verim v Jezisa Krista,
reinkarnaciu, horoskopy, citim svoje astralne telo a ¢akry, bojim sa zlych duchov a démonov
a verim, ze sa da lieCit’ aj $kodit’ na dialku.*). Jednotlivec vie v o veri, ale nevie sa jednozna-
¢ne zaradit’ do ziadnej z existujucich konfesii. Moze sa vyskytovat’ aj silny emocny zazitok,
ktory jednotlivca ,,obratil na (jeho) vieru®, tento zazitok je vSak interpretovany individudlne.
Casto sa tu stretivame aj s fenoménom ,,racionalnej volby*. Je to ,,viera jedného ¢loveka“
bez potreby kolektivnej petrifikacie a kolektivnej prezentacie. Jednotlivec si nie je schopny/
ochotny vybrat’ z ponuky na ,,trhu s konfekénymi konfesiami‘ a tak si sam vytvori duchovny
ramec, len pre vlastna spotrebu/potrebu.

6. konfuzna religiozita: neostra, neohraniCena viera, uz spominany ,nie¢izmus®
(,Nemozno povedat, ze by som bol neverec. Ale v ¢o verim, neviem. Nepopieram vieru...*)
Jednotlivec veri, ale nepresiel zZiadnou konkrétnou konverziou (t.j. konverziou ku konkrétnej
konfesii) (Barchunova 2005). Je to tiez viera bez ¢lenstva a viera bez konfesie. Jednotlivec
si bud’ nie je schopny/ochotny vybrat’ z jestvujucej ponuky na ,trhu s konfekénymi konfe-
siami®, alebo ani neciti takuto potrebu. Z rovnakych dévodov si ani nevytvara svoj vlastny/
individudlny duchovny ramec.

Vyssie uvedena skdla istym spdsobom odraza mieru dekonfesionalizécie, typicku pre
urbanny priestor a jej dynamiku, posudzovanti vzhladom na pritomnost, opakovanie, nepri-
tomnost’ ¢i Specifickost’ konverzie. Ide len o orientacny nacrt moznej typoldgie, priCom
pocet moznych typov sa tymto nevycerpava. Tato typologia reflektuje fakt, ze pri vyskume

ktora robi respondentov imunnymi voc¢i bezpodmiene¢nému nalezaniu. V pripade akejkol'vek
krizy v komunite alebo svojho emo¢ného diskomfortu, ¢i pri konfliktoch s ¢lenmi komunity preto
respondenti volia rad$ej odchod z komunity ako rieSenie vo vnutri skupiny.
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sucasnej mestskej zboznosti klesd vyznam vyskumu konfesie, resp. konfesionality (kvan-
titativnym spdsobom). Do popredia sa tu dostavaju také typy religiozity, ktoré sa neviazu
na konkrétnu konfesiu, alebo sa na fiu viazu len formalnym spésobom. Sociometrické data
potom moézu zahfiat’ aj (alebo najmé) udaje o pasivnej alebo formalnej konfesionalite.

V poslednom sc¢itani 'udu z roku 2001 (d’alej SI' 2001) sa jednoznacne ukazala korelacia
»deklarovanej cirkevnej prislusnosti® a vel'kosti sidla. Kym v sidlach do 5000 obyvatel'ov az
90 % z nich deklaruje tradi¢ny typ nabozenskej identity, v mestach nad 100000 obyvatel'ov
je to uz len 60 %. Vo vyskume z r. 1993 vo vzorke VS §tudentov to bolo dokonca len 41,7 %
(Kovag, Krupova 1993: ¢ast’ 1., odd. 6). Vo velkomestskom prostredi zaroven prudko narasta
pocet obyvatel'ov ,,bez vyznania® (SI' 2001: 33,24 % bez vyznania + 4,5 % nezistené vyzna-
nie).* Vo vyskume z roku 1993 sa dokonca ako osobitna kategoria ukazovala religiozita
v Bratislave (,,metropolitny typ?*), kde sa spomedzi vysokoskoldkov pochadzajucich z Bra-
tislavy do kategorie tradicnych veriacich prihlasilo len 29,4 % Studentov, kym do kategorie
,»veriacich bez prislusnosti ku konkrétnej cirkvi® az 41 % respondentov (Kova¢, Krupova
1993: detto). Predlozena typoldgia by mohla pomdcet’ postihnit’ nabozenské a duchovné iden-
tity prave tohto nemalého percenta slovenskej mestskej populacie. V tomto kontexte tiez
bude potrebné postihntit’ fenomén ,,ateizmu®, resp. kategériu ,,neviery ¢i ,,bezviery®, ktora
prave v mestskom prostredi moze zohravat’ Statisticky vyznamnejsiu ulohu (v roku 1993 vo
vzorke VS §tudentov to bolo az 29,6 % respondentov, detto: ast’ 1., odd. 4).

Vzhl'adom na dynamiku rozvoja urbanneho priestoru na Slovensku by pre prostre-
die ,,vel’komesta“ (sidla nad 100 000 obyvatel'ov) mohla byt zaujimava aj koncepcia post-
modernizacie Scotta Lasha. Tento sa sice nezaobera priamo problematikou nabozZenstva, ale
jeho koncept postmodernity je uplatnitelny aj ako koncept ,,postmoderného nabozenstva“.
Spolu s Johnom Urrym hovoria o postmodernej dediferenciacii (vertikalnej aj horizontal-
nej) a nasledného ,,zlievania*“ kulturneho a socialneho, posvitného a svetského, sekularneho
a nabozenského. Dochadza pritom k strate ,auratickosti* (pritazlivosti, ale aj autonéomie)
kultary, ktora sa restrukturalizuje. V troch hlavnych kultirnych sférach (esteticka, teoreticka
a moralno-politicka) zacina esteticka sféra obsadzovat’ ostatné. V kulture sa navySe stieraju
hranice medzi vyssou a popularnou, ¢o charakterizuje ako posun od ,,high culture” k ,,high
street™ (Lash, Urry 1994: 272). Koncepcia estetizacie nabozenstva a dediferenciacie kultury
je podla méjho nazoru mimoriadne vhodna pre mozny buduici vyskum urbanne;j religiozity,
a to najmé pri vyskume religiozity urbannych elit a mladsich vekovych kohort, ktoré su
v spontannom procese hl'adania, nachadzania a opustania stabilit.

Zaver

Vyskum nabozenstva v dobe neskorej modernity kladie pred sociolégov velka vyzvu‘e:
zachytit’ religiozitu, ktora je Coraz viac ne-cirkevnd, resp. neinstitucionalizovana. V Eurdpe
je badatel'na vSeobecna tendencia transformacie nabozenskych identit smerom k ,,menej vidi-

45 Podl'a www.statistics.sk/webdata/slov/scitanie/tab/tab4a.htm a Tizik (2006: 240).
46 Sekulariza¢na téza hldsajica ,,koniec nabozenstva“ bola v istom zmysle prejavom nedostatoénej
akomodacie sociologie nabozenstva: v okamihu, ked’ sa jej ,,objekty rozostrili“ pred objektivom,
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telnym* (fenomén ,,neviditeI'ného nabozenstva“*’) a ,,menej tradi¢nym* (,,detradicionalizo-
vanym* — ¢o zahfiia rozne stupne kritickej reflexie tradicie az po jej popretie). Aj napriek
vSeobecnej tendencii poklesu poctu veriacich v ,klasickych/tradiénych™ cirkvach a narastu
poctu veriacich v ,netradi¢nych®, ,novych® alebo ,alternativnych® nabozenskych hnutiach
sa zda, ze tento narast nie je priamo umerny; inymi slovami, nové nabozenské hnutia istym
sposobom ,,zlyhali* v misijnej ¢innosti a neziskali maximalny z mozného poctu konvertitov
z radov (byvalych) prislusnikov ,.tradiénych® cirkvi. Kam sa vsak Statisticky prepadli tito
(byvali) ,tradiéni* veriaci? Kam zaradit’ tto stale pocetnejsiu skupinu a ako ju sociologicky
podchytit”? St nad’alej veriaci, ale pasivnym sposobom, sta¢i im privatna/osobna/individu-
alna forma duchovnosti? Rezignovali len na cirkevné, ¢i akékol'vek kolektivne (aj netra-
di¢né) formy zboznosti, alebo na aktukol'vek ndbozensku vyhranenost’ ako takti? Aku spolo-
¢ensku relevanciu v sucasnosti ma vobec akakol'vek ,,ndbozenskéa nalepka“? Co je to ,,osobna
religiozita“? Co to vlastne znamena byt veriaci a v ¢o vietko sa d4 verit?

Doteraz prebichajtiice vyskumy eurdpskej religiozity sa dokazali posunut’ od skimania
»Clenstva® k skiimaniu ,,viery” (od instituciondlnych k neinstituciondlnym formam religio-
zity). Podl'a sicasného vyvoja sa vSak zda, ze to uz nestaci. Od skimania ,,viery* sa treba
posunit’ k skiimaniu ,,zazitku“. Vyskum hodnét (z konca minulého storocia), ktory implicitne
preferoval tradi¢né hodnoty a suvisel s tézou ,,raciondlnej vol'by*, zacina byt zastaraly. Do
popredia sa dnes dostava otazka atraktivity, ktora je viac otazkou ,,chuti, farieb a voni*.

Vyskum sucasnych duchovnych identit v dvoch odlisnych socialnych nikach (mesto
a dedina) na Slovensku sa pokdusil aplikovat’ Eisenstadtovu tézu o viacerych modernitach na
mikrouroven a ukazat’, Ze modernita moze mat’ viacero tvari aj v ramci jednej modernizujlicej
sa spolo¢nosti.*

Ako jedna z mnohych moznych vyziev sa tu tematizovala dblezitost’ diferencovaného
skimania rurdlnej a urbannej religiozity na Slovensku. Pri skimani rurdlnej religiozity bol
zdorazneny jej lokalny aspekt, ktory sa zda byt nad’alej pre toto prostredie priznakovy.
V Giddensovom duchu by sme mali okamih, ked’ sa rurdlna nabozenské a duchovna identita
prestane viazat’ na lokalny kontext, oznacit’ za zavi$enie modernity.*” Lokalny ¢as a miesto

namiesto vymenenia objektivu vyhlasila, Ze ,,objekty sa casom rozplynu‘ (¢im pre iiu istym spdso-
bom prestali existovat’).

47 Termin ,,neviditeI'né nabozenstvo* pouzival Thomas Luckmann (1967), pricom mal na mysli slo-
bodny vyber nabozenstva v zmysle zivotného §tylu, umiestiiovanie nabozenstva na spotrebitel'sky
trh, vedl'a inych vyznamovych komplexov: ,.¢lovek si moze slobodne vybrat’ a samostatne rozhod-
nut’, ako nalozi so svojim ¢asom, domovom, telom aj svojimi bohmi“. Mike Featherstone hovori
o ,,rozptyleni nabozenstva na rozli¢né kvazinabozenské a nenabozenské vyznamové komplexy, ¢o
sposobilo nie stratu, ale praktické zneviditeI'nenie nabozenstva“ (Featherstone 1991). , Neviditel-
nost* vsak moéze byt’ len zdanliva, v zavislosti ,,0d optiky®, a to ako v pripade nadboZenstva, tak
identity ako takej (Knoblauch 2003).

48 Na potrebu adaptacie Inglehartovej metodologie a nekonzistentnost’ jeho teorie ,,kultdrnych zon®,
ktora nezohl'adnuje ,,mikroturoven® upozornil najnovsie napr. Max Haller (2002).

4 Anthony Giddens dynamiku modernity opisuje ako dosledok a) oddelenia casu a priestoru, b)
vyviazania socidlnych systémov, c) reflexivneho usporiadania a preusporiadania socialnych vzta-

hov (Giddens 1998).
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by sa mali vyprazdnit, a mend lokdlnych hrdinov upadnut’ do zabudnutia. Geograficky
vypichnuté lokalne ,,miesto” by sa malo zaclenit do translokalne definovaného priestoru;
¢as plny pritomnych a predpritomnych udalosti by sa mal stat’ su¢ast'ou omnoho SirSie kon-
cipované¢ho transtemporalneho ¢asu; lokalne postavy by sa mali depersonalizovat’ a postupne
celkom vytratit’ zo scény. Najnovsie teoretické koncepty nam vsak umoziuju nacrtnit’ aj int
tvar moderného vidieka, ktora nemusi sledovat’ ,trajektoriu mesta®. Lokalne vazby a lokalne
kontexty sa tu ukazuji byt natol’ko doélezité, Ze pretrvavaju aj v modernej dobe. Stretavame
sa tu dokonca s fenoménom lokalnej privatizacie globalnych udalosti. V tejto suvislosti by
sme potom mohli hovorit’ o vidieckej modernite (ktora je lokalnou modernitou).

V urbannom prostredi je situacia diametralne odlisna. Spolocenstvo veriacich je zvicsa
anonymné, znacne variabilné a v sucasnosti uz takmer nedochadza k vytvaraniu mestského
typu identity na konfesijnom principe. V tomto pripade mozno preto viac hovorit’ o trans-
lokalnej az globalnej orientacii nabozenskych a duchovnych identit. Pre urbanne prostredie
je nezanedbatel'nym faktorom, ovplyviiujucim formovanie identity, aj fakt spolunazivania
viacerych typov konfesii ,,vedl'a seba®, o v istom zmysle vedie nielen k neutralizacii ,,kon-
fesijn¢ho prvku* a jeho postvaniu do privatnej sféry, ale i k nabozenskej tolerancii, resp.
k nabozenskej indiferentnosti. Mestska religiozita na Slovensku v tomto smere uz jedno-
znaéne vykazuje ,,zname* priznaky modernych typov nabozenskych/duchovnych identit
— je vyviazana z lokalnych $truktlr, nenaraba s lokalnym ¢asom ani priestorom. Absolitno
je definované translokalne a transtemporalne, a nemusi mat’ institucionalizovani podobu.
Neplni tlohy konstanty, ale premennej. Objavuje sa tu fenomén ne-cirkevnej, resp. neinstitu-
cionalnej religiozity, ktory je narocny na dotaznikové zachytenie. Istym pokusom o jeho kla-
sifikaciu bol nécrt (novej) typoldgie, ktory sa pokusil tematizovat’ niektoré vybrané ,,netra-
di¢né fenomény* v ramci tradi¢nych cirkvi a niektoré netradi¢né typy neinstitucionalizovane;j
religiozity.

Religiozita v dobe neskorej modernity na Slovensku prechddza nesporne procesom
modernizacie. Ziadna modernizovana spoloénost’ nie je homogénna, aj v ramci jednej krajiny
je potrebné zohl'adnit’ vplyv odliSnosti vstupnych prostredi, ktoré reaguji na rovnaké podnety
odlisnym, alebo prinajmensom, nie rovnakym spdsobom. Modernizacia je interaktivna, syn-
ergicky efekt je preto skor jej logickym ako prekvapujucim vysledkom.

Slovenska nabozenska aj spolocenska scéna su este stale v procese (porevoluénej) sedi-
mentacie a stabilizacie. V zdsade mdzeme hovorit’ o tom, Ze tu prebicha rovnaky proces —
modernizacia. Rozmanitost’ prostredi vSak vplyva na odlisné vysledky tohto procesu (dekon-
fesionalizované mesto/detradicionalizovand dedina). Dokonca mdzeme uvazovat’ aj o tom,
ze vzhl'adom na radikélnu odli$nost’ vstupnych prostredi, sme vlastne svedkami viacerych
diferencovanych procesov. Potom musime zohl'adnit’ aj fakt, Ze smerovania tychto procesov
nemusia byt konvergentné. Sucasna slovenska religionistika, socioldégia ndbozZenstva a etno-
logia (antropologia) tak stoja pred velkou vyzvou — ako diferencovane zachytit’ aspon ,,vek-
tory* tychto pohybov.

50 Tento prispevok ideovo nadvidzuje na ¢lanok: Podolinskd, Tatiana (2007): ,,Quo vadis Domine?
K typologii su¢asnych nabozenskych a duchovnych identit na Slovensku®. In: Slovensky narodopis
55,2, s. 135-158, ktory zasadzuje do novych teoretickych a interpretaénych ramcov.
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