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Wprowadzenie: Demokracja i spoteczenstwo
obywatelskie a religia i Kosciot

Czym jest demokracja, a co charakteryzuje spoteczeristwo obywatelskie?
Jakie jest nastawienie Polakéw do demokracji i czy konfrontuja je z minio-
nym systemem autorytaryzmu komunistycznego? Czy dzisiejsza Polska jest
juz krajem demokratycznym w obiektywnym znaczeniu tego pojecia? Czy
dzisiejsi Polacy sa spoleczeristwem obywatelskim? Co 1aczy demokracje
z wolnym rynkiem? Jakie miejsce zajmuja i jaka role odgrywaja religia
i Kosdciél w demokratycznym panstwie i w obywatelskim spoteczeristwie?
Czy Kosciot katolicki i jego wladze potrafia wiaczy¢ sie aktywnie w budo-
wanie demokracji w panstwie Swieckim, a zarazem respektowaé prawa
i przywileje spoleczeristwa obywatelskiego, czy tez wykorzystuja stabosci
tego systemu wiadzy do realizacji wtasnych intereséw strategicznych o reli-
gijnym, moralnym, spotecznym i politycznym charakterze? Czy i w jakim
zakresie Kosciot katolicki w Polsce §wiadomie ingeruje w budowanie pani-
stwa demokratycznego, majacego ze swej istoty swiecki status, narzucajac
mu wlasny system znaczen moralnych i wlasng hierarchie wartosci?

Te pytania znajduja si¢ u podstaw tej ksigzki, jako dzieta naukowego,
w ktérym autorzy poszczegolnych artykuléw i rozpraw starajq sie obiektyw-
nie i kompetentnie na kazde odpowiedzie¢, nie traktujac jednak wiasnych
wyjasnien jako rozstrzygniec ostatecznych podniesionych tu problemoéw.

Demokracja jest r6znie postrzegana i definiowana, ukazywana w wielu
odmiennych aspektach i zakresach znaczenia. Inaczej postrzega ja Swieckie
panstwo, a odmiennie Kosciot jako instytucja religijna i spoteczna, akcentu-
jac okreslone jej cechy i podstawowy cel. W ujeciu Kosciota demokracja nie
oznacza wylacznie zbioru procedur wyborczych, ustawodawczych i praw-
nych oraz towarzyszacych im instytucji. G. Weigel, wyjasniajac te koncepcje
demokracji, zaznacza, ze jest to ,[...] forma organizacji zycia spotecznego,
spos6b istnienia pewnej wspdlnoty. Cechuje ja réwnosé¢ wszystkich wobec
prawa, uczestnictwo w podejmowaniu decyzji, poszanowanie norm spo-
tecznych, szacunek dla sprawiedliwosci oraz troska o prawa i swobody po-
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szczegOlnych oséb i o dobro wspdlne. To wlasnie tego rodzaju demokra-
tyczny sposéb zycia stanowi racje bytu takich procedur i instytucji utozsa-
mianych z demokracjg, jak wolne wybory, system prawny, sady i tym po-
dobne” (Weigel 2003: 181-182), czyli sprawiedliwe rzadzenie paristwem
i madrze podejmowane decyzje stuzace wszystkim obywatelom tworzacym
wspolnote ludzka w jego granicach.

Demokracja ma tez swoje wady, dlatego jest krytykowana i negatywnie
oceniana jako system polityczny i spoleczna forma zycia ludzi. W ten
wlasdnie sposob demokracje postrzegal Winston Churchill, kiedy przemawiat
w Izbie Gmin w listopadzie 1947 roku, definiujac ja jako ,[...] najgorsza for-
me rzadu, jesli nie liczy¢é wszystkich innych form, ktérych prébowano od
czasu do czasu” (cyt. za Markiewicz, Romanowski 1990: 148).

Francis Fukuyama uwaza, ze demokracja jako system polityczny zawie-
ra w sobie najwiecej mechanizméw samo-sprawczych, stad sprawdzila sie
jako system najbardziej efektywny. Jednoczesénie pyta on, czy rzeczywiscie
demokracja jest tak dobra, ze nic lepszego juz ludzi nie spotka w zyciu oso-
bistym? Czy demokracja jest jedna jako system bycia i znaczerr - w liczbie
pojedynczej - czy tez sa liczne i r6zne demokracje? (Fukuyama 1996: 126).

F.X. Kaufmann stawia jeszcze inne pytania zwigzane z istotg i znacze-
niem demokragji: dlaczego klopoty z demokracja maja zaréwno spoleczen-
stwa dopiero wychodzace z totalitaryzmu, jak i spoteczenstwa o diugich
tradycjach demokratycznych? Czy istnieje rozwigzanie, ktére nie sprowadza
demokracji do ,dyktatury wiekszosci” i uwzglednia etyczne fundamenty?
Czy przypadkiem demokracja nie jest skutecznym sposobem niszczenia
zobowigzujacej waznosci uniwersalnych wartosci i norm moralnych? Czy
demokracja jest przeciwna religii i jej wartosciom? Dlaczego Kosciot katolic-
ki, doceniajgc znaczenie demokracji, stawia jej pewne zastrzezenia, watpli-
wosci i pytania? Czy obecna forma demokracji znajduje sie¢ w ostrym kryzy-
sie? Dlaczego dzi$ méwi sie o post-demokratycznej epoce, o dekoniunkturze
na demokracje, o zmeczeniu demokracja Zle pojetg, gdy ona sama obejmuje
swoim zasiegiem niemal caly $wiat? (Kaufmann 2000: 311-332).

R.D. Putnam twierdzi, ze demokracja jako system sprawowania wladzy
zapewnia obywatelom aktywny udziat w sprawach publicznych, poniewaz
ze swej istoty zaklada zainteresowanie obywateli sprawami publicznymi
i ich zdolnos¢ do wspotpracy dla wspélnych celow, choéby one byly w koli-
zji z ich interesami indywidualnymi. Sprawy publiczne winny by¢ dla oby-
wateli nie tylko areng walki o wlasne interesy, lecz sprawa najwazniejsza
(Putnam 1995: 133). Demokracja powinna stuzy¢ kazdemu cztowiekowi
i wszystkim ludziom. W tym celu musi ona opierac sie na wartosciach, a nie
tylko na opinii publicznej, jako na jedynym Zrédle legitymizacji decyzji poli-
tycznych - twierdzi Janusz Marianski, pytajac zarazem, jakiej demokracji
ludzie oczekuja i jaka sami chcg budowac? (Mariarski 2005: 207).



Whprowadzenie: Demokracja i spoteczeristwo obywatelskie a religia i Kosciét 9

Demokracja czesto ma zwigzek z wolnym rynkiem, niemniej jednak
miedzy logika rynku i logika demokracji - jak zauwaza A. Miszalska -
wystepuje gleboka niesp6jnosé. Demokracja bowiem u swych podstaw ma
idee rownosci i nakazuje traktowaé ludzi jako réwnych. Natomiast wolny
rynek wytwarza nieréwnosci dochodéw i bogactwa, a zarazem nakazuje
eliminowac stabszych ze swojego terenu znaczeri i definicji sukcesu. Dlatego
rynek potrzebuje regulacji prawnych i zasad etycznych do wlasciwego funk-
cjonowania (Miszalska 2000: 27). Trafna w kontekscie tych zaleznosci wyda-
je sie przestroga Petera L. Bergera, w ktorej zaznacza, ze ,Musimy zachowac
ostroznos¢, aby nie zastepowaé lewicowego utopizmu przeszlosci jego
wersjg prawicowg. Gospodarka rynkowa i ustréj demokratyczny stanowia
mechanizmy, ktére - przy odrobinie szczescia - sg racjonalne i skuteczne
w realizowaniu okre$lonych celéw, to znaczy w tworzeniu dobrobytu
i ochronie niektérych praw czlowieka. Jednakowoz, jak to zwykle z instytu-
cjami bywa, owocami ich funkcjonowania jawia sie tez nowe i nieprzewi-
dziane problemy - zaréwno technicznej, jak i moralnej natury” (Berger 2000:
11). F. Fukuyama twierdzi, ze ,[...] spoteczeristwo rynkowe wymaga pewnej
kultury moralnej - siatki moralnych norm, jakich nie zbuduja polityczne czy
ekonomiczne instytucje. Mechanizmy rynkowe nie zapewnia pelnego sukce-
su zadnego spoleczeristwa. Potrzebujemy wartosci” (Fukuyama 2000: 1-2).
W przekonaniu H.P. Widemaiera role wazna odgrywaja tu negocjacje,
a stale osiggana ugoda powstaje, niczym niezastepowana moralnosé, ktéra
dominuje nad modelem rynkowym i koryguje rezultaty gry rynkowej, po-
zwala na wspélne rozwigzywanie dylematéw i na unikanie probleméw wy-
nikajacych z ekonomicznego modelu racjonalnosci (Widemaier 1995: 10).

W opinii Janusza Mariafiskiego: ,, Autentyczna demokracja, ktéra opiera
sie na panstwie prawa i poprawnej koncepcji osoby ludzkiej, prowadzi do
uksztaltowania sie wizji spoteczeristwa skupionej wokot czlowieka i jego
niezbywalnych praw, wokot wartosci sprawiedliwosci i pokoju, wokét pra-
widlowych relacji miedzy jednostkami, spoteczeristwem i paristwem, kieru-
jacych sie logika solidarnosci i pomocniczosci. Ten duch humanizmu jest
w stanie tchna¢ site nawet w postep gospodarczy, zmierzajac do rozwoju
kazdego czlowieka, w calej jego osobowosci” (Mariarnski 2005: 219). Filarem
spoleczeristwa autentycznie demokratycznego sa wartosci podstawowe
(Sorge 2001: 136), czyli wartosci akceptowane przez wszystkich lub przy-
najmniej przez wiekszos¢ cztonkéw spotecznosci, ktoére ich jednocza i zache-
caja do dialogu oraz do tworzenia dobra wspdlnego, ktére winno by¢ celem
panstwa (Piwowarski 1994: 2-3). Edmund Wnuk-Lipiniski zwraca uwage na
kulturowe uwarunkowania tych wartosci, piszac, ze ,[...] sa one tutaj rozu-
miane jako ugruntowane w tradycji kulturowej pozadane stany bycia spo-
tecznego jednostek, jak wolnosé, réwnosé¢, niepodlegltosé, podmiotowosc,
godnos¢, tolerancja, uczciwos¢ itp. Wartosci, jesli sa silnie ugruntowane
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w tradycji kulturowej, pelnia zarazem funkcje normatywne, ktére moga
regulowac stosunki raczej na poziomie makrospotecznym niz mikrospotecz-
nym, raczej w obrebie narodowego kregu kulturowego niz na poziomie
struktur partykularnych, pojawiajacych sie w ramach wspoélnoty narodowe;j.
Wartosci te sa takze konstytutywnym skladnikiem sensu zbiorowego, do-
minujacego w danej spotecznosci” (Wnuk-Lipiriski 2003: 21). Janusz Marian-
ski dodaje w tym kontekscie, ze ,Demokracja bez wartosci niesie ze soba
wielorakie zagrozenia i ryzyko, Iacznie z tym, ze dzialalnos¢ polityczna be-
dzie stluzy¢ dobru réznych partykularnych ugrupowan, grup interesu lub
0s6b sprawujacych wladze” (Mariariski 2005: 114).

Demokracja nie jest obca réwniez Kosciolowi katolickiemu, ktoéry
w swoim katechizmie wyraZnie zaznacza, ze ,Obywatele powinni, na ile jest
to mozliwe, bra¢ czynny udzial w zyciu publicznym. Sposoby tego uczest-
nictwa moga sie r6zni¢ zaleznie od kraju czy kultury. Na pochwate zastugu-
je postepowanie tych narodéw, w ktoérych jak najwieksza czes¢ obywateli
uczestniczy w sprawach publicznych w warunkach prawdziwej wolnosci”
(KKK 1915). Papiez Jan Pawet II w encyklice ,,Centesimus annus” podkreéla,
ze w pelni rozwinieta demokracja jest mozliwa jedynie w panstwie prawa,
w oparciu o poprawng koncepcje osoby ludzkiej, w poszanowaniu i popie-
raniu podmiotowosci spoteczefistwa przez tworzenie struktur uczestnictwa
i wspotodpowiedzialnosci (Jan Pawet II 1991: 46). W uznaniu J. Marianskie-
go, Kosciél popiera demokracje jako nowoczesna forme rzadéw w panstwie,
zgodna z prawda o czlowieku jako osobie, ale nie opowiada sie za konkret-
nym ustrojem politycznym (Mariariski 2005: 207). Andrzej Szostek przy-
pomina, ze Kosciot pragnie utrzymywaé konstruktywne relacje ze spote-
czenstwem demokratycznym, jako majacy wielowiekowe doswiadczenia
w krzewieniu wartosci uniwersalnych (Szostek 2000: 22-35).

Nalezy tez zapytad, jaka jest polska demokracja i czy jest w niej miejsce
dla religii i dla Kosciota? Jak postrzegaja demokracje obywatele demokra-
tycznego panistwa polskiego i cztonkowie Kosciota katolickiego?

Janusz Marianiski przypomina, ze ,W socjologii jest znana teza, iz
w rozwinietych i ustabilizowanych parnistwach demokratycznych jest wi-
doczny zaledwie staby zwigzek miedzy zmianami zadowolenia z aktualnej
sytuacji politycznej i gospodarczej oraz biezacego funkcjonowania polityki
i instytucji panistwowych a stopniem poparcia dla demokragji jako idealnego
ustroju spotecznego. Ludzie sa niezadowoleni ze skutkéw i z aktualnego
ksztaltu polityki realizowanej w panstwie, lecz popieraja tez demokracje
jako ustr¢j, ktéry pozwala im tatwiej osiggnac¢ wiasne sukcesy zyciowe, jak
i modyfikacje tej wadliwej polityki i dostosowac¢ funkcjonowanie paristwa
do oczekiwan i dazen spoleczeristwa” (Marianski 2005: 232; zob. Ziétkowski,
Zagorski, Koralewicz 2001: 217-258).
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Z sondazy CBOS z 1999 roku wynika, ze wtedy 64% Polakéw oceniato
demokracje wyzej niz inne formy sprawowania wladzy, a 19% mialo od-
mienny poglad w tej kwestii (Wenzel 1999: 1-4). Sondaz OBOP z kwietnia
2003 roku wykazal, ze badani Polacy odniesli si¢ nastepujaco do demokracji:
a) dla 23% jest ona zdecydowanie najlepsza forma rzadzenia; b) 44% uznato,
iz raczej jest lepsza; c) 14% - raczej nie jest lepsza; d) 5% - zdecydowanie nie
jest lepsza; e) 14% - brak zdania w tej kwestii (Polacy 2003: 2-3). Pojecie
»~demokracja” uzyskuje ré6zne znaczenia w $wiadomosci Polakéw. Z sonda-
zu w 2000 roku wynika, ze stowo to bylo tagczone w duzym stopniu ze swo-
boda w sferze moralnej i seksualnej - 31,2%; za$ 21,7% - czeéciowo kojarzyto
je z tymi sferami; 15,3% - w znikomym stopniu kojarzylo je z moralnoscia
i seksem; 15,6% - zupelnie nie kojarzylo tego pojecia z tymi kwestiami;
154% - nie okreslito swojego stanowiska (Aktualne problemy 2000: 8).
W badaniach w latach 2000-2001 ustalono, ze uczniowie szkoél Srednich
w nastepujacy sposéb definiowali demokracje: 39,9% - to paristwo, w kto-
rym o waznych sprawach publicznych decyduje wola wigkszosci obywateli;
32,5% - zapewnia wolnos¢ stowa i inne wolnosci obywatelskie; 17,0% - to
rzady obywateli przez wybieranych przedstawicieli narodu; 13,5% - to
wspotodpowiedzialnoé¢ za parnstwo i wspéirzadzenie; 9,0% - to mozliwosé
dokonania wyboru wtadz demokratycznych; 9,2% - to rzady wigkszosci,
zapadanie decyzji wiekszoscig glosow; 8,1% - to panstwo prawa, réwnosc¢
obywateli wobec paristwa; 4,1% - inne okreslenia; 3,4% - to ustrdj polityczny
pochodzacy ze starozytnej Grecji. Aksjologiczne i proceduralne pojmowanie
demokracji obejmowato tgcznie 72,4% miodych respondentéw (Jaworowska
2002: 115-117).

Jadwiga Koralewicz stwierdza, ze ,[...] zadowolenie ze sposobu, w jaki
funkcjonuje polska demokracja, jest silnie uzaleznione od ocen aktualnej
sytuacji kraju, szczegélnie za$ od oceny sytuacji politycznej. Najnizsze byto
ono w polowie dekady, a takze na przetomie 1999/2000 roku, czyli w okre-
sach zaawansowania szeroko zakrojonych oraz wywolujacych negatywne
reakcje reform i przemian strukturalnych. [...] W pierwszych latach budowy
demokratycznego ustroju [..] dominowala satysfakcja ze zmieniajacej sie
sytuacji politycznej, udzial zadowolonych z funkcjonowania demokracji
przekraczatl 1/3, a w drugiej polowie lat 90., ktéra nazwaliémy okresem
«drugiego oddechu», ksztaltowal si¢ na jeszcze nieco wyzszym poziomie.
[...] Ogolnie rzecz biorac, pozytywne oceny polskiej demokracji wahaly sie
w granicach od dwudziestu kilku do czterdziestu kilku procent, a wiec po-
waznie. W tym samym czasie poparcie dla demokragji, jako idealnego ustro-
ju, wyrazilo znacznie wiecej, bo od ponad potowy do blisko trzech czwar-
tych spoteczenistwa. Ponadto, poparcie to wskazywato tendencje do wzrostu
w okresach, w ktérych zadowolenie z praktycznego funkcjonowania demo-
kracji malato” (Koralewicz, Zidtkowski, Zagoérski 2001: 223-224).
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Janusz Marianski, podsumowujac wyniki badan na ten temat, wysuwa
nastepujace wnioski ogélne: 1) wiekszos¢ Polakow (2/3) podziela poglad, iz
demokracja - mimo swych wad - jest najlepsza z dotychczas znanych form
rzadzenia, lecz zarazem co trzeci badany Polak dopuszczat sytuacje, w kto-
rych niedemokratyczne rzady bytyby bardziej pozadane; 2) demokratyczny
system sprawowania wiadzy w Polsce nie jest powszechnie akceptowany, co
wigze sie z nie najlepszym jego funkcjonowaniem w praktyce. Zaznacza sie
lekki wzrost ocen sceptycznych, a nawet krytycznych. [...] Wylaniajacy sie
system demokratyczny niesie dla nich rozczarowanie i frustracje; 3) co trzeci
Polak ma poczucie, ze Polska jest blizej systemu niedemokratycznego i pra-
wie co czwarty, ze jest blizej gospodarki socjalistycznej niz rynkowej;
4) utrwalaniu si¢ demokracji nie sprzyja wzrastajacy w spoteczeristwie kry-
zys zaufania, zarowno wertykalnego - do nowych instytucji politycznych
i gospodarczych, jak i horyzontalnego - do wspélobywateli, a takze proces
przerzucania odpowiedzialnosci za los obywateli na paristwo; 5) w prze-
mianach polskiej demokracji chodzi o przejscie od demokracji proceduralnej,
akcentujacej role regut demokragji politycznej, do demokracji uczestniczacej
i etycznej. Wazne jest tu zaufanie spoleczne, ktére umozliwia laczenie sie
obywateli w grupy i wspoétdzialanie na rzecz wspdlnych celéw; 6) znane jest
przekonanie, ze zwykly obywatel ma znikomy wplyw na ogélna sytuacje
w kraju; 7) w okresie 15 lat transformacji ustrojowej nastgpito poglebienie sie
nieufnosci ludzi we wzajemnych relacjach i wzrost przekonania o zagroze-
niu ze strony ,innych” ludzi; 8) ogélnemu brakowi zaufania do ludzi towa-
rzyszyt stosunkowo niski poziom zaufania do instytucji publicznych, w tym
do organéw wladzy centralnej. W codziennych stosunkach miedzyludzkich
dominuje egoizm, obojetnos¢, nieufnosé i wewnetrzna wrogosé, zas prospo-
tecznoé¢ przybiera posta¢ ,prospotecznosci klanowej”, zorientowanej na
wlasng grupe przynaleznosci, czyli na tzw. ,,swoich”; 9) w zyciu gospodar-
czym i w polityce, w obrebie spoteczenristwa obywatelskiego jest potrzebny
kapitat spoteczny, czyli zdolnoé¢ ludzi do wspétpracy opartej na warto-
Sciach podstawowych. [...] Bez zaufania spolecznego nie ma demokracji -
jest ono fundamentem spoleczenistwa obywatelskiego; 10) Polacy kojarza
demokracje czesciej ze swobodami politycznymi, z systemem wielopartyj-
nym i z prawem do uczestnictwa w zyciu spoleczno-politycznym, niz z kon-
trola rzadu nad gospodarka, tworzeniem miejsc pracy i z poprawq material-
nych warunkéw zycia; 11) przechodzenie od systemu socjalistycznego do
demokracji parlamentarnej napotykato na liczne utrudnienia - nadal wielu
obywateli panistwa jest obojetnych na problemy spoleczne i polityczne,
a jednoczesdnie skoncentrowanych na witasnych problemach zyciowych i in-
teresach, nie chcacych uczestniczy¢ w zyciu publicznym. Zaznacza sie pro-
ces alienacji politycznej wsréd licznych obywateli; 12) zle funkcjonowanie
demokracji moze sprzyja¢ powstawaniu i umacnianiu si¢ postaw autorytar-
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nych wsréd obywateli, widocznych na przyklad w tesknocie za silnym
przywoédcy, ktéry potrafitby wprowadzi¢ oczekiwany porzadek i fad
w chaotyczng demokracje. Zaznacza sie tez silny zwigzek demokracji z po-
czuciem czy jest sie beneficjentem przemian, czy tez ich ofiara; 13) w naszym
spoleczeristwie bardziej ksztaltuja sie postawy liberalne niz etos demokra-
tyczny. Brak zainteresowania polityka partyjna nie zawsze musi oznacza¢
depolityzacje i wyklucza¢ zaangazowanie w sprawy spolecznosci lokalnej
(Marianski 2005: 239-246).

Spoleczeristwo obywatelskie oznacza swoista przestrzenn miedzy sfera
prywatng i panstwem, dlatego jest ono czescia demokracji. Nie ulega wat-
pliwosci, ze istnieje bezposredni i wzajemny zwigzek miedzy demokratycz-
nym panistwem i obywatelskim spoteczefistwem. Demokratyczne panstwo
jest wspotbudowniczym spoteczenstwa obywatelskiego, a spoleczeristwo to
podtrzymuje w istnieniu i funkcjonowaniu demokratyczne panstwo. Irena
Borowik zaznacza, ze ,[...] spoleczeristwo obywatelskie stwarza przestrzen,
w ktorej jednostki czujg sie bezpiecznie i ktora jest chroniona przed nad-
mierng ingerencja panstwa; jest ono niezbednym elementem sprawnie funk-
cjonujacej demokracji” (Borowik 2002: 73-74). Spoleczeristwo obywatelskie
czesto jest rozpatrywane w kontekscie demokracji, jest samo poniekad de-
mokracja w praktyce, zar6wno w sensie sily napedowej dazenia do tego
ustroju, jak i w sensie gwaranta juz istniejacego stanu. Autorka ta twierdzi,
Ze mozna je opisac¢ jako ,horyzontalne powigzania pomiedzy ludZmi i gru-
pami ludzi, czasami wystepujacymi w mniej, a czasami w bardziej zorgani-
zowanych formach, nastawionych na dziatania w kierunku wspélnotowego
dobra” (Borowik 2002: 76). Daniel Bell twierdzi, ze postulat powrotu do spo-
teczeristwa obywatelskiego jest tozsamy z postulatem powrotu do zycia
spolecznego w ludzkich wymiarach. Postulat ten preferuje wyraznie teze, iz
decyzje beda podejmowane lokalnie, bez nadzoru panstwa i jego biurokra-
tycznego aparatu (Bell 1990: 9-14).

Na zwiazki religii i Kosciota z demokracja i z obywatelskim spoteczen-
stwem mozna dostrzec rézne spojrzenia w literaturze przedmiotu. Peter
L. Berger twierdzi, Ze relacja miedzy religia i demokracja nie jest symetrycz-
na, chociaz w USA religia purytariska przenikata do polityki i gospodarki,
udzielajac swoim zwolennikom prodemokratycznej edukacji. W innych reli-
giach za$ zwigzek z demokracja jest juz stabszy. W katolicyzmie, po Soborze
Watykanskim II, zmienil si¢ wyraznie stosunek do demokracji na bardziej
sprzyjajacy i pozytywny (Berger 2001: 443-454). Samuel Huntington otwar-
cie zaznacza, ze ,hipoteza, iz rozprzestrzenianie sie chrzescijanistwa wspiera
rozwoj demokracji, wydaje si¢ wiarygodna i prawdopodobna” (Huntington
1995: 82). Jose Casanova w powrocie religii na scene zycia publicznego do-
strzega aktywny i wspotdziatajacy czynnik ksztaltowania spoteczeristwa
obywatelskiego - cywilnego. Autor ten twierdzi, ze religia akceptujaca za-
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sady wolnoéci religijnej i oddzielenia panstwa i Kosciota potrafi przyczyni¢
sie do moralnej odbudowy spoleczeristwa. Jednak oddzielenie parstwa
i Kosciota, religii i polityki, nie oznacza jeszcze obecnie Scistej prywatyzacji
religii. Raczej ksztaltuje sie nowa $wiadomos¢ publicznej roli religii, wazna
w konstruowaniu demokratycznego spoleczeristwa obywatelskiego (Casa-
nova 1998: 409-428). W ocenie Mirostawy Marody, w polskim spoteczen-
stwie zwigzek miedzy religijnoscia i aktywnoscia obywatelska jest stabo
udokumentowany. Wptyw religii na postawy i dziatania katolikéw widocz-
ny jest w ich zaufaniu do instytucji pafistwowych, w popieraniu egalitary-
zmu jako zasady definiujacej sprawiedliwe spoleczeristwo, w aprobacie za-
angazowania religii i Koéciota w polityke, w akceptacji opinii, ze ksieza nie
powinni wplywaé na wyborcze decyzje wiernych, ze Kosciét nie powinien
wplywaé na decyzje rzadzacych (Marody 2002: 146-167). Z kolei J. Mariariski
dodaje, ze ,Panstwo prawa, demokracja, pluralizm i tolerancja nie musza
obawiac sie religii, ktéra okazala sie silniejsza niz przypuszczali jej krytycy
z okresu Oswiecenia. Dzisiaj staje sie ona do pewnego stopnia obronica
Swieckiego panstwa i prawno-panistwowej demokracji” (Mariarski 2005:
252-253).

Dirk Lenschen wskazuje na cztery obszary znaczacej aktywnosci Ko-
Sciota w demokratycznym spoleczeristwie: przekaz wartosci podstawowych,
ktoérych panstwo potrzebuje, gdyz samo ich nie wytwarza; ksztaltowanie
sensu zycia, gdzie Koscioly moga motywowac jednostki do przejmowania
r6l spolecznych, aby wspdlnie dziataly dla dobra wspélnego; funkcje inte-
gracyjno-legitymizacyjne - wtedy Koscioly nie tylko przekazuja, lecz réow-
niez podtrzymuja podstawowe orientacje zyciowe ludzi; funkcje krytyczne -
wynikaja z troski Kosciotéw o prawde i dobro czlowieka, ktory jest ich dro-
ga i celem; zadaniem Kosciola jest dobro czlowieka w jego odniesieniach
spotecznych, a w sytuacjach krytycznych musi bra¢ go w obrone przed pan-
stwem, nie przekraczajac swoich kompetencji (Lenschen 2003: 367-450).
Joanna Kurczewska uwaza, ze udzial instytucji religijnych, zwlaszcza zwia-
zanych z Kosciolem katolickim, w strukturach spoteczeristwa jest uzasad-
niony historycznie i kulturowo - taczy sie Scisle z sitg tradycji narodowych,
z ich wiezig z warstwami religijnymi, z integrujaca rola kultu religijnego
i z wzorem Polaka-katolika jako dobrego obywatela. Instytucje koscielne sa
widoczne w lokalnych spotecznosciach obywatelskich, spelniajac role jaw-
nych i uprzywilejowanych ,arbitréw i wspélorganizatorow lokalnej prze-
strzeni publicznej” (Kurczewska 2001: 121-123). A. Miszalska dodaje trafnie,
ze wiezi religijne sprzyjaja zaangazowaniu spolecznemu obywateli. Religia
staje sie plaszczyzng budowania wiezi zrzeszeniowych i wspdlnotowych
w polskim spoteczeristwie. Aktywnos¢ parafialna Kosciota wchodzi w struk-
tury spoleczeristwa obywatelskiego (Miszalska 2002: 163-164). Sytuacje te
jasno ujmuje i opisuje Edmund Wnuk-Lipiriski: ,Ot6z osoby religijne sa na
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ogot aktywniejsze obywatelsko i im silniej jest zakorzeniona religijnos¢, tym
wyrazniej takze ujawniajg sie postawy i zachowania prospoteczne. Osoby
wierzace i praktykujace czeSciej niz inne biorg udzial w wyborach i czesciej
tez poswiecaja swoj czas na dziatalnos¢ w pozarzadowych organizacjach
spotecznych” (Wnuk-Lipiriski 2003: 230).

W ocenie Petera L. Bergera, znaczenie Kosciola i jego dziatalnosci spo-
lecznej jest wazne we wszystkich krajach Europy Srodkowowschodniej, kt6-
re musza poradzi¢ sobie z trudnym procesem transformacji ustrojowej
i z procesem modernizacji spotecznej, budujacych od podstaw spoteczen-
stwa obywatelskie w ramach wlasnych uwarunkowan kulturowych. Pomoc
Kosciola w przezwyciezaniu w nich deficytéw obywatelskosci, w ksztatto-
waniu ,, ducha” obywatelskiego i prodemokratycznej edukacji, jest niezbed-
na i podstawowa (Berger 2001: 452-453).

W warunkach budowania spoleczenistwa demokratycznego - twierdzi
stusznie Janusz Marianski - wymaga przemyslenia angazowanie sie religii
i Kosciola w zycie publiczne. Kompetencje Kosciota w sprawach politycz-
nych i gospodarczych sa ograniczone (Mariariski 2005: 166). Tadeusz Sza-
wiel trafnie dodaje w tym kontekscie, ze ,Kosciét powinien postrzegac swo-
ja role nie tyle jako surowego krytyka ulomnosci demokracji, ile jako
instytucji przyczyniajacej sie¢ do budowy podstaw demokracji, od ktérych
zalezy jej zywotnos¢, a ktorych ona sama nie jest w stanie wytworzy¢ - ta-
kich jak zaufanie, norma wzajemnoéci czy budowanie wiezi wykraczajacych
poza rodzine” (Szawiel 1999: 127-128). Uwaga ta jest niezmiernie wazna
i cenna, chocby dlatego, ze ciagle wiadze centralne i lokalne Kosciota kato-
lickiego w Polsce krytykuja trudny proces budowania paristwa demokra-
tycznego i spoleczeristwa obywatelskiego i przekraczaja zakresy wlasnych
kompetencji, anizeli wlaczaja si¢ konstruktywnie w ten proces budowy, wie-
cej zadaja dla siebie i wlasnych intereséw od panstwa i spoleczeristwa, ani-
zeli pomagaja obu tym strukturom w pokonywaniu skomplikowanych wa-
runkéw rozwoju demokracji w panistwie i spoleczerstwie.

Religia i Koscidl, jako czynniki wazne dla ludzi, moga inspirowac ich do
zaangazowania sie w zycie spoleczne i w budowanie spoteczenstwa obywa-
telskiego, funkcjonujacego w demokratycznym paristwie. Nalezy zapytac,
czy ten postulat ma obecnie w Polsce wymiar praktyczny w nalezytym
stopniu i zakresie istniejagcych potrzeb? Jak ten postulat ulokowaé miedzy
skalg losu i wyboru, przed jaka staja ciaggle obie te instytucje? Na te pytania
staraja sie¢ odpowiedzie¢ obiektywnie i kompetentnie autorzy i wspottwoérey
tej ksigzki, ktora oddajemy do rak czytelnikéw, liczac na zainteresowanie ta
problematyka z ich strony.

Ksiazke te tworzy osiemnascie prac autorskich, zamieszczonych w czte-
rech rozdziatach tematycznych, prezentujacych odrebne problemy szczego--
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towe. Celem tej ksigzki jest obiektywne ukazanie roli religii i miejsca
Kosciota instytucjonalnego w budowaniu demokracji w Polsce jako wolnym
i suwerennym politycznie pafistwie §wieckim oraz w ksztaltowaniu postaw
i zachowan obywatelskich w spoleczenstwie. Cel ten ukazuja i omawiaja
autorzy prac tu prezentowanych.

W pierwszym rozdziale, zatytulowanym ,Kosciét w demokratycznym
panstwie i spoteczeristwie”, jest analizowany problem roli i miejsca Kosciota
instytucjonalnego w spoteczenistwie i paristwie budujacym demokracje. Pro-
blem ten ukazuja w swych pracach czterej autorzy. Prof. Rafal Drozdowski
w artykule pt. Demokratyczne spoleczeristwo obywatelskie w Polsce w obecnych
warunkach funkcjonowania panstwa, zaznaczajac, iz podejmuje w nim proébe
syntetycznego streszczenia najnowszej historii polskiego spoleczeristwa
obywatelskiego, ze szczegélnym uwzglednieniem roli, jaka w jego formo-
waniu si¢ odegral Kosciot katolicki. Prof. J6zef Baniak w artykule pt. Kosciot
rzymskokatolicki i jego medialny obraz w demokratycznym spoteczernstwie obywa-
telskim w Polsce w ujeciu i ocenach katolikéw Swieckich, w ktérym odpowiada
szeroko na dwa podstawowe pytania: Jaka jest zasadnicza réznica miedzy
oficjalnym modelem Kosciota katolickiego a jego modelem, ktéry funkcjonu-
je w érodowisku katolikéw $wieckich?; Jaki jest medialny obraz obu tych
modeli Kosciola w Polsce? Odpowiadajac na te pytania, rekonstruuje oba
modele Koéciota, wykorzystujac w tym celu wyniki licznych badarn socjolo-
gicznych - innych autoréw i wiasnych. Oba modele Kosciota r6znig si¢ dos¢
istotnie, zwlaszcza model medialny. Ksiadz prof. Janusz Marianski w arty-
kule pt. Kosciot katolicki w przestrzeni zycia publicznego, w ktérym analizuje
w $wietle sondazy opinii publicznej i badan socjologicznych niektére aspek-
ty $wiadomosci spolecznej Polakéw w zakresie postaw wobec Kosciota ka-
tolickiego i jego roli w zyciu spotecznym, a zwlaszcza w przestrzeni pu-
blicznej. Podnosi tez problem spadku zaufania do Kosciola oraz jego praw
i obowigzkéw w wymiarze spotecznym i moralnym. Odpowiada na pytanie,
czy Polacy identyfikuja sie z Kosciotem, z jego doktryna religijna i moralna
oraz z symbolami religijnymi. Rowniez ks. dr Dariusz Tulowiecki w arty-
kule pt. Koscidt, panistwo i obywatelskos¢ w opiniach mtodziezy Pétnocnego Ma-
zowsza, w ktérym ukazuje postawy i zachowania religijne miodziezy szkoét
$rednich w Lomzy na podstawie wynikéw wtasnych badar socjologicznych.
Badania te wykazaly, ze mliodziez szkolna interesuje si¢ sprawami pan-
stwowymi w ograniczonym zakresie. Natomiast szerzej interesuje sie Kos-
ciotem i jego problemami.

Drugi rozdziat pod tytutem ,Religia i religijnos¢ w zyciu spoleczeristwa
polskiego” tworza prace pieciorga autoréw. Artykul dr Anny Krélikow-
skiej pt. Idea narodu i religia a spoteczeristwo obywatelskie, w ktérym zaznacza,
ze nie ma jednolitej interpretacji spoteczenistwa obywatelskiego. Ramami
teoretycznymi, ktére umozliwiaja ukazanie roli religii w budowaniu tego
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spoleczeristwa, sa republikariska interpretacja spoteczenistwa obywatelskie-
go, zalozenie o istotnej roli idiograficznej analizy spoteczenistw w ich histo-
rycznych kontekstach oraz humanistyczne spojrzenie na kategorie narodu.
Artykul dr Lukasza Kutyly pt. Kosciot katolicki i religijnosc polskiego spoleczen-
stwa po 1989 roku. Rozwazania opierajqce si¢ na zatozeniach paradygmatu ekono-
micznego, w ktérym zaznacza, ze na gruncie socjologii religii dominowata
teza sekularyzacyjna, zgodnie z ktéra nastepuje marginalizacja religii. Jed-
nak wbrew tej tezie, religia okazala sie bardziej zywotna niz przewidywali
badacze sekularyzacji. Wéréd czynnikéw oddziatujacych na religie i religij-
noé¢ znajduja sie tez ekonomia i gospodarka. Artykul mgr Anny Bincza-
rowskiej pt. Religijnosc katolikow polskich w czasach demokracji ludowej w Swietle
wynikéw badan socjologicznych Edwarda Ciupaka, w ktérym szczegétowo uka-
zuje badania profesora Ciupaka dotyczace religijnosci katolikéw polskich
w warunkach parafii wiejskiej i parafii miejskiej, a takze specyfike religij-
nosci 6wczesnej mlodziezy polskiej. Artykul mgr Adama Wysockiego pt.
Miejsce i rola dogmatow eschatologicznych w religijnosci dzisiejszych katolikéw
polskich, w ktérym zaznacza, ze katolicy polscy maja duze trudnosci w zro-
zumieniu istoty tych dogmatéw wiary, co z kolei ma wpltyw na ich akcepta-
cje. Wiare w te dogmaty warunkuja liczne czynniki, w tym cechy demogra-
ficzne i spoteczne katolikéw. W swojej pracy pt. Przejawy desakralizacji kultu
religiinego i $wigt religijnych w parafiach wiejskich na Pomorzu Srodkowym
mgr Bartosz Jamniak zaznacza, ze wypowiedzi respondentéw i obserwacja
uczestniczaca wykazaly regres elementéw religijnych w kulcie religijnym
i $wietach religijnych, a zarazem wzrost elementéw $wieckich w zyciu reli-
gijnym, zwlaszcza codziennym, badanych katolikéw wiejskich.

W trzecim rozdziale trzy autorki ukazuja postawy i zaangazowanie re-
ligijne dzisiejszej miodziezy polskiej, uwzgledniajac tez jej nastawienie do
instytucji koscielnych. Sg to prace nastepujacych autorek: dr Elzbiety Okon-
skiej pt. Mtodziez czasow popkultury w Kosciele. Dialog czy duet monologow?
(spojrzenie pedagoga), w ktorej ukazuje, ze kultura popularna wptywa istotnie
na sposoby postrzegania $wiata przez miodziez polskg, na jej system warto-
Sci, a takze na jej postawy dotyczace religii i KoSciota. Problemem nadal po-
zostaje dialog Kosciota z mlodzieza w waznych dla niej sprawach i proble-
mach zyciowych. Skala tego problemu dialogu jest zdecydowanie wigksza
po stronie koscielnej; dr Barbary Ober-Domagalskiej pt. Deklarowane posta-
wy pracownicze i oczekiwania wobec pracownikow a stosunek mtodziezy do wiary.
Polsko-norweskie badania poréwnawcze, w ktérej podejmuje probe analizy po-
staw i opinii mlodziezy obu krajéw dotyczaca standardéw moralnych, jaki-
mi powinien kierowac¢ sie pracownik, uwzgledniajac tez wymagania religij-
ne; dr Marii Sroczynskiej pt. Mfodziez wobec instytucjonalizacji i prywatyzacji
rytuatu religijnego (wybrane aspekty), w ktorej zaznacza, ze dzi$ socjologowie
polscy obserwuja zmiany w zinstytucjonalizowanej religijnosci mtodziezy,
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taczace sie ze zjawiskiem desakralizacji. Sytuacja ta jest rowniez widoczna
w odniesieniu do rytuatéw religijnych i koscielnych, ktére szybko zatracaja
swoj koloryt sakralny w wyobrazeniach i zachowaniach religijnych mio-
dziezy polskie;j.

W czwartym rozdziale zatytulowanym , Wybory etyczne i wartosci reli-
gijne katolikow polskich” znajdujg si¢ prace szedciorga autoréw. Ksiadz
prof. Dominik Kubicki w publikacji pt. Nadprzyrodzonos¢ jako , pobudzenie”
ksztattowania kulturowo dojrzatych spolteczenstw cywilizacji Zachodu podejmuje
probe wykazania, na ile perspektywa doczesnosci jednostronnie ukierun-
kowuje spolecznosci w osiaganiu celéw nowoczesnosci, a na ile perspekty-
wa nadprzyrodzonosci - wiecznosci pozwala ludziom na ich samorealizacje
czy samospelnienie. Doktor Alicja Laska-Formejster w pracy pt. Wybory
bioetyczne wspotczesnego cztowieka. Kwestia trwatosci opinii wobec wybranych pro-
blemow bioetycznych na przyktadzie analizy casestudy prezentuje wyniki badan
zrealizowanych wséréd t6dzkich katolikéw, deklarujacych, ze zalozenia wia-
ry religijnej i nauka Kosciota wyznaczajg ich standardy moralne i stanowia
podtoze do podejmowania decyzji bioetycznych. Natomiast praca dr Emilii
Zimnicy-Kuzioly pt. Moralny wymiar religijnosci cztonkow Odnowy w Duchu
Swietym w Fodzi omawia specyfike ich religijnosci na podstawie wynikow
wlasnych badan ankietowych, zrealizowanych w dwoéch grupach respon-
dentéw zrzeszonych w tym ruchu koscielnym. Z kolei dr Leszek Gajos
w publikacji pt. Wartosci religijne w ewoluujgcym systemie wartosci mieszkarcow
wsi wykazuje, ze ewolucja systemu wartosci ludnosci wiejskiej nastepuje
wolniej niz podobna ewolucja w srodowiskach miejskich i przemystowych,
aczkolwiek na wsi takze juz wystepuje proces autonomizacji profanum od
sfery sakralnej. Praca dr Macieja Krzywosza pt. Zjawiska mirakularne w PRL
i po transformacji ustrojowej. Proba socjologicznej analizy porownawczej ukazuje
polski krajobraz mirakularny w okresie realnego socjalizmu i po przelomie
w 1989 roku, w czym dostrzega elementy kontynuacji i zmiany zjawiska.
Nowoscia sa tu takie wydarzenia, jak: brak upolitycznienia wspéiczesnych
cudow, watki tradycjonalistyczne, krytyka ksiezy, wykorzystanie mediow
w religijnosci ludzi. Dr Dominika Sozanska w publikacji pt. Tradsi w wielkim
miescie. Uczestnicy Mszy trydenckiej w Krakowie — portret srodowiska, wykorzy-
stujac w tym celu wyniki wtasnych badan jakosciowych, stara sie odpowie-
dzie¢ na pytanie, kim s dzisiejsi uczestnicy Mszy trydenckiej i dlaczego
sami biorg udzial w tej liturgii tradycyjnej.

Ksigzka ta jest dzielem naukowym, ktére powstalo w wyniku wspot-
pracy tworczej kilkunastu autoréw, rzetelnych i kompetentnych badaczy
w zakresie swoich dziedzin socjologicznych (religii i polityki). Bez tej wspot-
pracy tworczej ksigzka ta nie moglaby zaistnie¢. Z tego powodu wyrazamy
Im Wszystkim gleboka wdziecznos¢ i wyrazy uznania za wniesiony wkiad
w powstanie tej ksigzki. Dtug wdziecznosci jestesmy tez winni Dyrekcji In-
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stytutu Socjologii UAM za pomoc finansowa w opublikowaniu tej ksigzki,
a takze w réwnej mierze dziekanowi Wydzialu Nauk Spotecznych UAM,
Panu Profesorowi Zbigniewowi Drozdowiczowi, za zyczliwe nastawienie
do inicjatywy powstania ksigzki i opublikowanie jej w wydawnictwie na-
ukowym WNS. Dziekujemy tez Redaktorom wydawnictwa za trud w przy-
gotowaniu ksigzki do publikacji i przekazanie jej Czytelnikom. Wysoce
doceniamy wklad kazdej osoby i instytucji, jako niezbedny do realnego za-
istnienia tej ksigzki. Nie zapominamy tez o znaczacej roli recenzenta w jej
powstaniu.

Ksigzka ta podnosi wazne i znaczace problemy naukowo-poznawcze
i praktyczne, aczkolwiek nie wyjasnia ich w pelni, co tez nie bylo jej celem
i zamystem. Celem jej, w obu tych wymiarach, jest zabranie glosu w trwaja-
cej w kraju dyskusji na ten istotny temat wspoétpracy panstwa demokratycz-
nego - z jednej strony oraz religii i Koéciola instytucjonalnego - z drugiej
strony, w budowaniu spoleczeristwa obywatelskiego w Polsce, w ksztatto-
waniu jego postaw i zachowan zwigzanych wprost ze §wiadomosciag obywa-
telska. Ksigzka ta pragniemy tez zacheci¢ Czytelnikéw do wlaczenia sie do
tej dyskusji, z uwzglednieniem warunku tolerancji i poszanowania kazdego
jej aspektu.

Jozef Baniak
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Demokratyczne spoteczenstwo obywatelskie
w Polsce w obecnych warunkach
funkcjonowania panstwa

Uwagi wstepne

Mozna chyba zaryzykowac stwierdzenie, ze idea spoteczenstwa obywa-
telskiego pojawia si¢ - w swej nowozytnej postaci - w siedemnasto- i osiem-
nastowiecznej angielskiej filozofii spolecznej i politycznej. I tak np. w kon-
cepcji Johna Locke’a jednostka nalezy wprawdzie do ustanowionego przez
Boga porzadku natury, ale wpisana jest rowniez - w nastepstwie umowy
spolecznej - w porzadek obywatelski, w porzadek spoleczeristwa obywatel-
skiego. Nieco pézniej, juz w wieku XIX, refleksja na temat spoleczeristwa
obywatelskiego zostala w bardzo wyrazny sposéb ,zaprogramowana”
przez heglizm. W filozofii Georga Wilhelma Friedricha Hegla (idealny,
wzorcowy) porzadek spoleczny mial opiera¢ sie na trzech filarach: na racjo-
nalnym panstwie, na etycznej wspolnocie narodowej i po trzecie - wlasnie
na spoleczenistwie obywatelskim, zlozonym z aktywnych i kooperujacych
z sobg (przede wszystkim na rynku) jednostek-obywateli.

Poczatek dwudziestego stulecia (wlasciwie: cala jego pierwsza polowa)
to z kolei okres, w ktéorym kategoria spoleczeristwa obywatelskiego staje sie
terminem swoiscie marginalizowanym i w konsekwencji coraz bardziej po-
bocznym. Z jednej bowiem strony - cala pierwsza potowa wieku XX to czas
rozkwitu rozmaitych totalitaryzméw i autorytaryzmoéw, ktore idei spote-
czenstwa obywatelskiego z oczywistych powodéw nie potrzebowaty i ktore
ja na rézne sposoby zwalczaly. Z drugiej strony - w stosunkowo jeszcze
woéweczas nielicznej grupie panstw i spoleczeristw, ktére weszly na Sciezke
demokracji, pierwszoplanowym zadaniem wydawalo si¢ by¢ okreslenie
relacji jednostka - wladza. Poziome relacje spoteczne, relacje miedzy réw-
nymi sobie jednostkami jawily sie jako (tymczasowo) mniej istotne.

Powrét koncepcji spoteczeristwa obywatelskiego w dzisiejszym rozu-
mieniu tego terminu to zatem - w zasadzie - dopiero lata 60. poprzedniego
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stulecia, zdaniem za$ niektérych (Sicinski 1996) owo ponowne teoretyczne
zainteresowanie spoleczeristwem obywatelskim, i co wazniejsze - wylania-
nie sie mocnych struktur nowoczesnego spoteczeristwa obywatelskiego -
to dopiero lata 70.

Patrzac z perspektywy czasu, do skonceptualizowania i ,, wylansowa-
nia” nowoczesnej idei spoteczeristwa obywatelskiego na pewno przyczynit
sie w specjalny sposob Jurgen Habermas (2007). Oczywiscie jednak, skoro
moéwimy o nowych i najnowszych ujeciach spoteczenistwa obywatelskiego,
nie sposéb poming¢ Roberta Putnama (1996). Jak wiemy, dla Putnama we-
ztowym pojeciem w jego koncepcji teoretycznej jest , kapitat spoteczny”. Ow
klimat zaufania i deklarowanej wzajemnosci nie jest jednakze w Putnamow-
skim ujeciu ani zastanym i automatycznie dziedziczonym spotecznie wzo-
rem kulturowym, ani rezultatem odgérnego ,, urabniania” mentalnosci spo-
tecznej (np. za pomoca regulacji prawnych). Wytwarza sie on (i potwierdza)
dopiero w sieciach obywatelskiego zaangazowania.

Putnamowskie sieci obywatelskiego zaangazowania to bodaj jedna
z najlepszych, z najtrafniejszych definicji spoteczeristwa obywatelskiego.
Mozna by tez jednak zapewne powiedzie¢ - odwotujac sie do znanego okre-
Slenia Stefana Nowaka - ze na spoleczeristwo obywatelskie skladaja sie te
wszystkie instytucje i tworzone od dotu dobrowolne stowarzyszenia, ktére
zapelniaja préznie spoleczng, sytuuja sie ,powyzej rodziny i ponizej
panstwa” lub ze spoteczeristwo obywatelskie to mozaika spontanicznie po-
wstajacych organizacji obywatelskich usytuowanych w sferze posredniej
miedzy sfera prywatna a sfera instytucji panistwowych (Ziétkowski 2005).

1. Krotki komentarz socjologiczny do krotkiej historii polskiego
spoleczenstwa obywatelskiego

Stanistaw Mocek i Edmund Wnuk-Lipinski (2001), piszac o tradycji spo-
teczenistwa obywatelskiego w Polsce cofneli sie az do XIV wieku (wskazujac
np. na fundacje klasztorne i korporacje brackie). Wielu badaczy sklonnych
jest widzie¢ zaczatki polskiego spoleczeristwa obywatelskiego cho¢by w or-
ganizacjach gospodarczych zakladanych w zaborze pruskim przez , wielko-
polskich organicznikéw” lub w powolywanych do zycia w XIX wieku na
terenie catego kraju ,,towarzystwach oswiatowych” (Ziétkowski 2005).

Ja sam wolatbym tu jednak mocno skroéci¢ owa temporalng perspektywe
,tropienia” przejawoéw polskiego spoleczeristwa obywatelskiego. Mysle
bowiem, ze nowoczesne, bliskie dzisiejszemu rozumieniu spoleczeristwo
obywatelskie zaczeto sie w Polsce ksztaltowa¢ dos¢ w sumie niedawno - tak
naprawde dopiero w latach osiemdziesigtych. Oczywiscie - enklawy i wy-
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sepki spoteczenistwa obywatelskiego istnialy w powojennej Polsce znacznie
wczesniej. Przykladem zakladane po roku 1956 Kluby Inteligencji Kato-
lickiej, niektére organizacje twoércow (np. Zwigzek Literatéw Polskich,
Zwiazek Artystow Scen Polskich) lub niektére towarzystwa naukowe (np.
,nasze” Polskie Towarzystwo Socjologiczne). To prawda, ze zabiegaly one
o wieksza autonomie spoleczeristwa i ze usilnie dazyty do poszerzania wol-
nosci obywatelskich, do ,,odpanstwowienia obywateli”. Te i podobne inicja-
tywy byty jednak caty czas swoiécie koncesjonowane przez wiadze PRL. No
i byly one - jak powiedzialem - tylko ,, wysepkami obywatelskosci”.

Prawdziwym przelomem byta wiec dopiero pierwsza ,Solidarnos¢” -
autentycznie masowy ruch obywatelski, ktéry btyskawicznie zapelnit (cho¢
jak wiemy na krétko) duza czes¢ , prozni spotecznej”, o ktérej parenascie lat
wczesniej pisal Stefan Nowak. Niewatpliwie tez zupelnie nowa jakoscia bylo
~polskie spoteczenistwo obywatelskie okresu stanu wojennego” - spoteczen-
stwo samoorganizujace si¢ przeciw niechcianej wladzy, ale réwniez po to,
by radzi¢ sobie i pomaga¢ sobie w Zle funkcjonujacym, niesprawnym
panstwie. Wreszcie - nie bede w tym miejscu ani troche oryginalny - na-
stepna (i zarazem pierwsza, by tak rzec ,normalna”) faza rozwojowa pol-
skiego spoleczeristwa obywatelskiego to okres zapoczatkowany przetomo-
wym rokiem 1989. Po pierwsze - dlatego, ze w zasadzie dopiero poczawszy
od owego przelomowego roku 1989 mozliwe stalo si¢ wpisywanie aspira-
cji obywatelskich w programy i statuty tzw. organizacji pozarzadowych
(NGO-s6w). Po drugie - dlatego, ze dopiero przetom roku 1989 stworzyt
mozliwo$¢ rozwoju autentycznej samorzadnosci, w tym mozliwo$¢ rozwoju
samorzadu terytorialnego.

Chcialbym w tym miejscu na moment powréci¢ do kwestii polskiego
spoleczeristwa obywatelskiego w latach osiemdziesigtych. Zaryzykuje na-
stepujaca hipoteze: ot6z wydaje mi sig, ze doSwiadczenie lat osiemdziesia-
tych, doswiadczenie bedace proba zorganizowania sie spoleczeristwa, nie
tylko i moze nie tyle nawet przeciwko panstwu, ile pomimo panstwa
i obok panstwa zacigzyto w dwojaki sposéb na sytuacji, na kondycji d zi-
siejszego spoleczenstwa obywatelskiego. Po pierwsze, wspomniane do-
Swiadczenie przyzwyczailo Polakéw do przeciwstawiania spoleczenistwa
obywatelskiego panstwu. Mialo to - ma sie rozumie¢ - gleboki sens do 1989
roku. Dzi$ jednak takie myslenie, taki ,nawyk mentalny” wydaje sie by¢ juz
zagrozeniem: zaréowno dla spoleczeristwa obywatelskiego, jak i dla paristwa
i jego instytucji. Po drugie, jak wiemy, spoleczenistwo obywatelskie okresu
stanu wojennego znalazlo swoje oparcie w Kosciele katolickim. Albo mo-
wigc to samo innymi stowy: w latach osiemdziesigtych Kosciét katolicki
rozpostart nad narazonymi na ataki ze strony panistwa przejawami spote-
czenistwa obywatelskiego swdj parasol ochronny. Problem w tym, ze w la-
tach p6zniejszych - mam na mysli okres po 1989 roku - 6w sojusz Kosciota
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i spoleczeristwa obywatelskiego z lat osiemdziesigtych poddany zostal
dwoém przeciwstawnym sobie (i potencjalnie konfliktujagcym) reinterpreta-
cjom. W my$l pierwszej z nich ,Kosciét zrobil swoje” i powinien w ,, wolnej
juz Polsce usuna¢ sie w cien”. Wedlug drugiej reinterpretacji Kosciét uwia-
rygodnil sie w latach osiemdziesigtych jako pelnoprawny element skla-
dowy polskiego spoleczenistwa obywatelskiego. Powinien wiec dzisiaj
jeszcze bardziej aktywnie niz wtedy uczestniczyé w zyciu spolecznym
i politycznym, co wiecej powinien mie¢ prawo czynic to na specjalnych,
uprzywilejowanych zasadach.

Powiedzialbym, ze obie te (ewidentnie skrajne) reinterpretacje sa dzi$
w podobnym stopniu niebezpieczne dla dalszego rozwoju spoteczenistwa
obywatelskiego. Pierwsza - dlatego, ze wypycha poza granice spoteczen-
stwa obywatelskiego instytucje Kosciola i tym samym niejako z géry po-
zbawia Kosciét prawa glosu. Druga - dlatego, ze stawia pod znakiem zapy-
tania rownos¢ instytucji obywatelskich i réwnos¢ wszystkich obywatelskich
reprezentacji.

2. Spoteczenstwo obywatelskie w Polsce. Lista starych i nowych
problemow

Chce teraz skupi¢ swq uwage juz tylko na kwestii dylematéw, paradok-
sOw i moze nawet aporii dzisiejszego polskiego spoleczeristwa obywatel-
skiego. Celowo pomine wszystkie niewatpliwe sukcesy i osiggniecia , Polski
obywatelskiej” i ,Polski samorzadowej”. Nie dlatego, izby nie bylo warto
ich przypominac i czyni¢ je przedmiotem pogltebionej analizy socjologicznej
(chocby po to, aby lepiej zda¢ sobie sprawe z ogodlniejszych uwarunkowan
udanej samoorganizacji spotecznej), ale dlatego, Zze wyznaczytem sobie -
jako najwazniejszy cel niniejszego artykulu - prébe wskazania potencjalnych
barier rozwojowych spoleczeristwa obywatelskiego w Polsce.

Po pierwsze zatem, zaryzykowalbym opinie, ze ksztattujace sie¢ w Polsce
spoleczeristwo obywatelskie jest dzisiaj w znacznej mierze wymuszonym
spoleczefistwem obywatelskim. Innymi stowy mowiac, wielu organizacji
i inicjatyw obywatelskich nie byloby, gdyby parnstwo polskie dzialato le-
piej i sprawniej. Dotyczy to choc¢by niektérych organizacji samopomoco-
wych, ktore ,powolata do zycia” Zle i niekonsekwentnie prowadzona przez
panstwo polityka spoteczna lub niektérych ,zbidrek obywatelskich” maja-
cych umozliwi¢ sfinansowanie leczenia chorych poza granicami kraju.

Rzecz w tym, ze na dluzsza mete - na co zwrdécil uwage juz w potowie
lat dziewiecdziesigtych Andrzej Siciniski (1996) - warunkiem silnego spote-
czenstwa obywatelskiego jest silne i sprawne parnstwo. Powinno sie ono
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znajdowac¢ pod nieustanna presja spoleczeristwa obywatelskiego, powinno
by¢ adresatem jego (stlusznych i mniej stusznych) roszczen. Powinno by¢
jednak na tyle sprawne, na tyle efektywne, by by¢ w stanie podjac sie roli
organizatora i gwaranta rozwigzan, na ktére strona spoleczna nalega i kto-
re jednoczes$nie wydaja sie by¢ rozwigzaniami korzystnymi dla dobra
wspolnego. Jesli panistwo jest do tych rél niezdolne badZ niedostatecznie
przygotowane, znaczy to, iz mamy do czynienia ze swego rodzaju oszu-
stwem systemowym, ktére polega na tym, ze spoteczeristwo obywatel-
skie, jego struktury sa traktowane przez rzadzacych jako co$, co zdejmuje
z nich czesé dotychczasowych obowiazkéw i czesé zadan.

Paradoksalnie wiec, stabe paristwo nie tylko - w pewnych przynajmniej
okolicznosciach - przyspiesza proces oddolnego samoorganizowania sie
spoleczenistwa, lecz réwniez, przerzucajac na jego barki odpowiedzialnos¢
za niektoére wlasne tradycyjne zadania (zwiazane ze sfera edukacji, bez-
pieczenstwa publicznego, opieki zdrowotnej, polityki spotecznej itd.) doko-
nuje aktu swoistej samomarginalizacji. Koniec koricow przegrywa na tym
i panstwo (poniewaz trwoni swoéj autorytet) i spoteczenistwo obywatelskie
(poniewaz nie znajdujac odpowiedniego wsparcia w instytucjach parstwa,
predzej czy p6zniej musi przeksztalci¢ sie w amalgamat nie powigzanych
z soba lub nawet ostro rywalizujacych z soba grup partykularnych inte-
resow).

Po drugie, trudno nie zgodzi¢ sie np. z G. Ekiertem i J. Kubikiem (1997),
gdy moéwia oni, ze dzisiejsze polskie spoleczeristwo obywatelskie jest w du-
zej swej czesci ztozone ze ,,wspdlnot negatywnego protestu”. Méwigc inny-
mi stowy - Polacy organizuja sie (jesli juz...!) raczej przeciwko czemus$
niz w imie czegos.

Owa sklonnosc¢ spoteczenstwa do organizowania sie raczej przeciwko
czemus$ lub komu$ niz w imie czego$ nie sprzyja budowaniu tego rodzaju
kapitatu spotecznego, ktéry Putnam (1996) okreslit mianem pomostowego
(bridging), takiego zatem, ktory taczy i uwieziawia rézne, czesto bardzo od-
legle od siebie w punkcie wyjscia segmenty spoleczeristwa. Zarazem zas
jednak - i to jest kolejny paradoks - polskie spoteczeristwo obywatelskie
zredukowane/samoredukujace si¢ do ,wspélnot negatywnego protestu”
moze sprzyja¢ wytwarzaniu sie bardzo silnego kapitatu wiazacego (bonding),
ktéry cementuje protestujace zbiorowosci, zwieksza stopieri ich wewnetrznej
integracji. Problem w tym, Ze kapital wigzacy nie zawsze i nie wszedzie
okazuje si¢ by¢ czynnikiem promodernizacyjnym. Czesto zdarza sie, ze
przeradza sie on w syndrom, ktéry E. Banfield (1958) okreslit mianem , amo-

1 Zob. statystyki i raporty dotyczace polskiego spoleczeristwa obywatelskiego dostepne
na oficjalnej stronie Stowarzyszenia Klon/ Jawor (adres internetowy strony: http://www.
klon.org.pl).



28 RAFAE DROZDOWSKI

ralnego familizmu” lub ze petryfikuje tradycyjne dystanse spoleczne, od-
wlekajac tym samym w czasie moment, w ktérym maja szanse zaczgé for-
mowac sie ,obywatelskie taricuchy wspoétpracy ponad podziatami”.

Po trzecie, spoleczefistwo obywatelskie jest od lat , pozytywnym boha-
terem” dla znakomitej wiekszosci socjologow (podobnie jak takim niekwe-
stionowanym , pozytywnym bohaterem” jest dla wiekszosci socjologéw np.
klasa srednia lub kapitat spoleczny). Warto pamietac jednak i o tym, ze row-
niez spoleczeristwo obywatelskie miewa dzi§ - réwniez i w Polsce - swoje
kontrowersyjne oblicza. I tak dla przyktadu: myslimy i méwimy zyczliwie
o NGO-sach, postrzegajac je jako najoczywistsze i jednocze$nie najbardziej
dojrzale w swej formie prawnej wehikuly aktywnosci obywatelskiej. Jednak
w jezyku socjologdw zadomowily sie juz takze takie pojecia jak QUANGO's
(organizacje pozarzadowe, ktore pod przykrywka organizacji pozytku pu-
blicznego realizujg par excellence partykularne cele) lub GRINGO'’s (organi-
zacje pozarzadowe inicjowane i sterowane przez rzad). Coraz tez lepiej zda-
jemy sobie sprawe z tego, zZe wiele organizacji obywatelskich prébuje by¢
beneficjantami rozmaitych nowych postaci ,, miekkiego finansowania” (Mo-
krzycki 1991) oraz ze wiele z nich - czeéciej niz by to sie moglo zdawac na
pierwszy rzut oka - podporzadkowanych jest realizacji (i osigganiu) typo-
wych celéow biznesowych (funkcjonuje wiec raczej w logice racjonalnosci
rynkowej niz w logice racjonalnosci spotecznej).

Dlaczego tu o tym wszystkim wspominam? Moéwiac najkrdcej - po to,
aby przypomnie¢, ze spoteczeristwo obywatelskie przybiera (takze) dysku-
syjne formy organizacyjne oraz ze wbrew pozorom jego zewnetrzne
przejawy miewaja - coraz czesciej - swoje funkcje ukryte.

Po czwarte, zaryzykuje stwierdzenie, ze formujace sie¢ w Polsce spote-
czenstwo obywatelskie jest w wielu wypadkach wybitnie kampanijno-
akcyjne. Mam w tym momencie na mysli krétkotrwatosé, epizodycznosé
wielu form obywatelskiego zaangazowania i wielu postaci spotecznej mobi-
lizacji. Niech mi w tym miejscu wybacza wszyscy zwolennicy Wielkiej Or-
kiestry Swigtecznej Pomocy lub np. Dnia Ziemi, ale sa to - wlasnie - dobre
egzemplifikacje kampanijno-akcyjnego spoleczefistwa obywatelskiego.

Oczywiscie, zawsze mozna powiedzie¢, ze kampanie i akcje s3 wpraw-
dzie tylko kampaniami i akcjami, lecz Ze jest to niepomiernie lepsze niz spo-
teczny bezruch. Zapewne. Faktem jest jednak, ze 6w kampanijno-akcyjny
charakter polskiego spoleczenistwa obywatelskiego pociaga za soba jego
(wciaz) niski poziom instytucjonalizacji i przy okazji - na swoéj sposéb de-
precjonuje je w oczach wielu jego opiniotwérczych obserwatoréw.

Po piate, nie bede zapewne specjalnie odkrywczy moéwiac, ze (coraz
wieksza czeé¢) spoteczeristwa obywatelskiego przenosi sie dzi$ na naszych
oczach - takze w Polsce - do Internetu. Nowa, bardzo intrygujaca i przez to



Demokratyczne spoteczeristwo obywatelskie w Polsce w obecnych warunkach funkcjonowania paristwa 29

interesujaca postacia spoleczeristwa obywatelskiego sa choc¢by tzw. organi-
zacje straznicze (monitorujace poczynania rzadzacych i , patrzace wtadzy na
rece”). To samo mozna by powiedzie¢ o tzw. dziennikarstwie obywatelskim
(citizen journalism)2. I jedno i drugie zjawisko nie byloby mozliwe, gdyby nie
Internet i jego szybki rozwd;.

Zaangazowanie obywatelskie zaposredniczane przez Sie¢ buduje spole-
czenstwo obywatelskie oparte na (silnych) stabych wieziach - w rozumieniu
Marka Granovettera (1973). Stabych, bo nie wymagajacych wielkiego zaan-
gazowania, malo zobowiagzujacych i fatwo rozrywalnych. Ale silnych, bo
potencjalnie bardzo sprawczych: wystarczy wspomnie¢ role Twittera i Face-
booka w niedawnej jesienno-zimowej Wioénie Arabskiej lub - przywotam
jeszcze Swiezszy przyklad - role, jaka portale spotecznosciowe odegraty
w mobilizowaniu polskich internautéw do ulicznych protestéow przeciwko
postanowieniom ACTA.

Domyslam sie, ze dla ,, purystow spoleczeristwa obywatelskiego” spote-
czenstwo obywatelskie zlozone z klikajacych internautéw (zwlaszcza za-
pewne z tzw. slaktywistéw®) moze sie wydawaé jego wypaczeniem, zas
w kazdym razie: jaka$ jego istotnie zubozong postacia. Z drugiej strony pa-
trzac - coraz wiecej aktywnosci obywatelskich bedzie w przyszlosci zapo-
$redniczanych przez Sie¢. Trzeba to przyja¢ do wiadomosci. I trzeba nauczy¢
sie bada¢ zarowno sama te zmiang, jak i jej najwazniejsze spoleczne, poli-
tyczne, ekonomiczne i kulturowe konsekwencje.

Co wiecej, jedli w zasadzie wiadomo juz (Castells 2003), ze sieciowe
spoleczenstwo obywatelskie stanowi (réwniez) niepowtarzalng szanse
dla spoleczenstwa obywatelskiego po prostu, nalezaloby zada¢ py-
tanie o stopieni politycznego i wrecz formalnoprawnego uznania dla usytuo-
wanych w Sieci badZz koordynowanych przez Sie¢ oddolnych inicjatyw
obywatelskich. Wydaje sig, ze jest on caly czas stosunkowo niewielki‘. In-
nymi stowy méwigc, obywatele w Sieci jawia si¢ na razie instytucjom -

2 Wiecej na temat organizacji strazniczych i dziennikarstwa obywatelskiego - zob. Droz-
dowski 2008.

3 Stowo slaktywizm to zlepek dwoéch angielskich stéw: slacker - leni, prézniak i activism.
Slowo wspomniane opisuje pewna ceche czesci spolecznosci internetowej. Z jednej strony
internautéw laczy potrzeba angazowania sig, z drugiej - cechuje ich sklonnos¢, by formy tego
zaangazowania byly mozliwie nieabsorbujace, zas jego koszty mozliwie niewielkie. Slaktywizm
to zatem np. wyrazenie poparcia dla okreslonej ,stusznej sprawy” polegajace na , kliknieciu”
pod stosowng petycja umieszczong w Internecie, wystanie pod wskazany adres , popierajace-
go SMS-a”, przelanie niewielkiej kwoty pieniedzy majacych wesprze¢ taka lub inng propago-
wang w Sieci inicjatywe itp.

4 Zob. sprawozdanie z obrad Kongresu Wolnego Internetu zamieszczone na portalu Wy-
borcza.Biz (adres internetowy: http://wyborcza.biz/biznes/1,100896,11090264,Kongres_Wol-
nego_Internetu__O_wolnosci_w_internecie.html, data odwiedzin na stronie: 12.05.2012).
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adresatom ich postulatéw jako, po trosze, ,obywatele drugiej kategorii”,
jako nie catkiem pelnoprawna strona dialogu polityczno-spotecznego. Ozna-
cza to jednak, ze 6w rodzaj konserwatyzmu w pojmowaniu tego czym jest,
a czym nie jest spoleczeristwo obywatelskie, prowadzi najprawdopodob-
niej do ,systemowej (i systematycznej) marginalizacji” wielu jego poten-
cjalnie waznych, cho¢ nowych (i z pewnosciag niekiedy kontrowersyjnych)
przejawow.

Po szoste, zapewne wolno postrzegac dzi$ polskie (zresztg nie tylko pol-
skie) spoleczenistwo obywatelskie jako swoisty rynek reprezentacji spo-
tecznych. Z roku na rok rosnie liczba organizacji pozarzagdowych chetnych
do wystepowania w imieniu rozmaitych kategorii wykluczanych i wyklu-
czonych, do prezentowania sie jako ich reprezentanci. Z jednej strony
mozna powiedzieé, ze NGO-sy, ktére chca wystepowac jako instytucjonalni
rzecznicy rozmaitych kategorii wykluczonych, robig po prostu dobra ro-
bote i wszyscy powinniSmy im by¢ za to wdzieczni. Jednak z drugiej strony
trudno nie by¢ tu podejrzliwym i trudno nie mie¢ watpliwosci.

Koniec koricéw, nie bardzo wiadomo bowiem, jaka czes¢ instytucji i or-
ganizacji deklarujacych wole ubrania sie w skére reprezentantéw wyklucza-
nych/wykluczonych zabiega - tak naprawde - o wlasng spoteczna widzial-
noé¢. Niekiedy mozna odnies¢ wrazenie, Ze wszyscy ci reprezentanci
wykluczanych i wykluczonych po prostu potrzebuja ich dla siebie. Po-
trzebuja ich, aby uwiarygodni¢ sie spotecznie (jako ,organizacje pozytku
publicznego”), by znaleZ¢ dla siebie nowe, akceptowane spolecznie obszary
i formy aktywnosci obywatelskiej, ktére moga na dodatek liczy¢ na finan-
sowanie z pieniedzy publicznych, by wreszcie lepiej i w bardziej trwaty spo-
s6b zaistnie¢ na swoistym rynku ustug spolecznych stwarzanym przez pan-
stwo usilujace wyplatac sie ze swoich zobowigzan socjalno-opiekuriczych.

Paradoksalnie, usilne dazenie do tego, aby wejs¢ w role czyjego$ repre-
zentanta (obojetnie juz, czy szczere, czy dyktowane jakimi$ kalkulacjami)
prowadzi¢ moze do jeszcze wiekszego symbolicznego i spotecznego unie-
waznienia tych, ktérych chce sie reprezentowaé. W gruncie rzeczy bo-
wiem, dazenie to moze byc tatwo odebrane jako rezultat przeswiadczenia, iz
reprezentowani nie potrafig (nie chcg?) reprezentowac sie sami. Tym
samym sam zamysl, by sta¢ sie reprezentantem wykluczanych/wykluczo-
nych w jakiej§ mierze kwestionuje ich podmiotowos¢. Stawia pod znakiem
zapytania ich zdolnos$¢ do samozorganizowania sie i jest jeszcze jedna droga
prowadzaca do ich stygmatyzacji. Oczywiscie - niekiedy proces wyklucze-
nia takiej badZ innej spolecznosci zaszed! tak daleko, ze stata sie ona zupel-
nie niewidzialna dla wiekszosci spoteczenstwa. Woéwczas praktycznie jedy-
na szansa na jej ponowne spoleczne uwidzialnienie jest (szczesliwe)
pojawienie sie kogos, kto zechce przemoéwi¢ w jej imieniu. Zazwyczaj jednak
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wykluczanie/wykluczenie nie stawia jego ofiar w az tak zlej, az tak bezna-
dziejnej sytuacji. Zazwyczaj wiec wykluczani i wykluczeni potrzebuja nie
tyle kogos, kto bedzie ich reprezentowal, ile kogo$, kto pomoze im zacza¢
jak najszybciej komunikowac sie ze spoteczenstwem i z instytucjami (pan-
stwowymi, samorzagdowymi, gospodarczymi, obywatelskimi itd.) bez po-
Srednikow.

Po siédme (i cho¢ po ostatnie, to chyba najwazniejsze). Ot6z prawde
mowiac, zastanawiam sie czy biorac pod uwage rosnaca zlozonosé, rosngce
skomplikowanie wspélczesnego porzadku spotecznego (i przy okazji: ro-
snacq wielowymiarowos¢ aspiracji aktoréw spotecznych) kategorie obywa-
tela i spoteczenistwa obywatelskiego nie stajg si¢ zbyt waskie, zbyt
anachroniczne i niepokojagco nieadekwatne? Zalozenie zgodnie z ktérym
znakomityg wiekszos¢ indywidualnych i zbiorowych aspiracji da sie urze-
czywistnia¢ w roli obywatela jest coraz bardziej dyskusyjne. Chocby dla-
tego, ze wspomniane zalozenie de facto redukuje aspiracje jednostek i grup
spotecznych do tej ich czesci, ktéra wigze si¢ z funkcjonowaniem sfery pu-
blicznej oraz z relacjami na linii jednostki/grupy - panstwo i ,instytucje
systemowe”.

Tymczasem za$, péznonowoczesne jednostki chca postrzegac sie i by¢
postrzegane jako co$ wiecej niz obywatele. Uczestnicy i sympatycy
nowych ruchéw spotecznych od dawna juz nie redukuja swoich aspiracji do
»aspiracji obywatelskich”. Chca oni by¢ postrzegani jako Mocne Podmioty,
dla ktérych réwnie wazne jest sprawstwo polityczne i aktywne uczestnicze-
nie w rozmaitych starych i nowych wspdlnotach, jak i np. swoboda ksztal-
towania/przeksztalcania wlasnych tozsamosci, prawo do biograficznych
eksperymentéw, prawo do innosci, prawo do bezwarunkowego uznania
w Honnethowskim (Fraser, Honneth 2005: 111-179) sensie itd.

Mowienie o spoteczeristwie zlozonym z Mocnych Podmiotéw, ktére zy-
cza sobie by¢ autonomicznymi wytwoércami swoich prywatnych $wiatéw,
ale takze (wspot)twoércami spotecznej i politycznej rzeczywistosci (stowem -
zycza sobie by¢ kim$ wiecej niz obywatelami) kojarzy¢ sie moze z pewna
ogolniejsza wizjg porzadku spolecznego. Wizja ta opiera sie na zalozeniu, ze
siegajace czasow OsSwiecenia rozumienie zaangazowania (podporzadkowa-
nego dobru wspdélnemu i umacnianiu wspélnoty politycznej) ustapi¢ musi
dzi$ miejsca zaangazowaniu wielowymiarowemu (mozna by je tez
okresli¢, nawigzujac do znanego okreslenia W. Welscha (1995) mianem za-
angazowania transwersalnego). Wielu zechce identyfikowaé te wizje
z jaka$ odnowiong postacig lewicowosci. Gtéwnie zapewne dlatego, ze toru-
je ona droge rozmaitym starym (i zwlaszcza nowym) roszczeniom emancy-
pacyjnym. Istotnie, mozna ja tak witasnie interpretowac. Ale réwnie dobrze
mozna powiedzie¢, ze bez wigkszego trudu wpisuje sie ona np. w zalozenia
chrzeécijariskiego personalizmu.
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Zamiast podsumowania

Chcialbym tu - na samo zakoriczenie - odnies¢ sie pokrétce do kwestii
mitéw towarzyszacych dzi$ potocznej refleksji na temat polskiego spote-
czenistwa obywatelskiego. Wspomne o trzech takich mitach, starajac sie
wskaza¢ zar6wno na ich podloze i potencjalnie szkodliwe konsekwengje, jak
i na mozliwe sposoby ich przezwyciezania.

Po pierwsze zatem, wydaje sie, ze nauczyliSmy sie jako spoteczen-
stwo wierzy¢, iz Kosciot katolicki z zasady nie pasuje do ram i standar-
déw nowoczesnego spoteczeristwa obywatelskiego. Wielu badaczy i komen-
tatorow dzisiejszego spoleczenistwa polskiego sktonnych jest uznawac, ze -
jakkolwiek przewrotnie i przekornie by to nie zabrzmiato - Kosciot katolicki
najlepiej czut sie w warunkach umiarkowanego i sukcesywnie stabnacego
autorytaryzmu, woéwczas zatem, gdy mial praktyczny monopol na
reprezentowanie ,strony spolecznej”. Jest w tej opinii sporo prawdy.
Ale nieprawda jest (przynajmniej zas: nikt tego jak dotad przekonujaco nie
dowidd?), ze Kosciot katolicki jest rzeczywiscie strukturalnie niedopa-
sowany do bycia jednym z réwnoprawnych i réwnorzednych aktoréw na
»scenie obywatelskiej”.

Tym wieksze jednak (i z roku na rok coraz bardziej palgce) zadanie dla
samego Kosciota. Zarazem za$, wydaje sie, ze wszystkie uzasadnione, mniej
uzasadnione i zupelnie nieuzasadnione watpliwosci co do tego, czy Kosciét
katolicki potrafi, czy tez nie potrafi zmiesci¢ sie we wspodlczesnej formule
demokratycznego spoteczenstwa obywatelskiego, najpredzej moga dzi$
rozwia¢ nie tyle deklaracje ptynace ze szczytow koscielnej hierarchii, ile in-
spirowane spoleczng nauka Kosciola oddolne inicjatywy obywatel-
skie. Zapewne odslonig one silne wewnetrzne zréznicowanie dzisiejszego
Kosciota katolickiego, jego coraz bardziej mozaikowy charakter (co moze
zosta¢ - cho¢ zupelnie nietrafnie - zinterpretowane przez wielu jako jeszcze
jeden symptom kryzysu polskiej religijnosci). Zapewne tez jednak (dopiero
one) pokaza faktyczny potencjal obywatelski Kosciota i jego zdolnosé
do funkcjonowania na swoistym , rynku spotecznych ofert”.

Po drugie, mamy w Polsce - przynajmniej od pewnego czasu - do czy-
nienia z mitem, w mys$l ktérego rozwdj spoteczeristwa obywatelskiego jest
réwnoznaczny z procesem jego postepujacej laicyzacji. Przekonanie to
z jednej strony buduje nieufnosé czesci duchownych do instytugji i inicjatyw
spoleczeristwa obywatelskiego, z drugiej za$ - rodzi wsréd wielu akuszeréow
i animatoréw spoleczeristwa obywatelskiego, ktérzy sa niechetnie nastawie-
ni do religii katolickiej, pokuse prezentowania sie jako spoteczna, kulturowa
i polityczna alternatywa dla ,antymodernizacyjnego Kosciota”.
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Rzecz w tym, ze zwiazek miedzy rozwijajacym sie spoleczeristwem
obywatelskim a laicyzacja nie jest zwigzkiem koniecznym. Nie potwier-
dza go cho¢by nowa i najnowsza historia spoteczna Stanéw Zjednoczonych
badz - wbrew pozorom - Frangji (gdzie od przetomu lat siedemdziesigtych
i osiemdziesigtych poprzedniego stulecia nieustannie wzrasta zaangazowa-
nie katolikéow $wieckich w ,kwestie obywatelskie” i gdzie podejmowane
przez wierzacych inicjatywy obywatelskie traktowane sa przez nich jako
jeden ze sposobéw przywracania - w silnie zlaicyzowanym spoleczenstwie
- autorytetu Kosciota katolickiego®).

Wydaje sie zatem, ze swoista racjag stanu dla Kosciola katolickiego
w Polsce staje sie dzisiaj (wspoél)tworzenie i wspieranie takiej formuly spote-
czenstwa obywatelskiego, ktérego formy organizacyjne i przejawy nie sa
prostym przediuzeniem jakichkolwiek mocnych struktur (pafistwowych,
partyjnych, koscielnych, medialnych itd.). Wiasciwie tylko wéwczas spo-
teczeristwo obywatelskie - pojete jako idea polityczna i jako zbiér prak-
tyk spotecznych - mie¢ bedzie szanse znaleZ¢é sie poza podejrzeniami
- zaréwno tych, ktérzy widzg w nim wehikutl odgoérnie sterowanej , pet-
zajacej laicyzacji”, jak i tych, ktérzy obawiaja sie, ze moze ono zostac¢ uzyte
jako narzedzie w rekach rozmaitych politycznych badz religijnych po-
pulistow.

Po trzecie, jeszcze jednym swoistym mitem towarzyszgcym recepcji re-
lacji miedzy Kosciolem Kkatolickim a spoteczeristwem obywatelskim jest
przeswiadczenie duzej czesci spoteczenstwa polskiego, ze wszelkie inicja-
tywy obywatelskie i spoleczne, w ktore zaangazowani sa katolicy $wieccy
musza by¢ - niejako z definicji - kontrolowane przez Kosciét. Prawdopo-
dobnie przeswiadczenie to wynika gléwnie z tego, ze najwieksze koscielne
organizacje oparte na wolontariacie i przypominajace tym samym typowe
instytucje spoleczeristwa obywatelskiego (np. Caritas Polska) s rzeczywi-
Scie nadzorowane przez wtadze Kosciota®.

Nic jednak nie stoi na przeszkodzie, by zawiazujace si¢ oddolnie orga-
nizacje wiernych zachowywatly calkowita autonomie. Zapewne beda one
niekiedy ktopotliwe dla Kosciota (cho¢by woéwczas, gdy poptyna z ich stro-
ny glosy krytyki kierowane pod jego adresem lub wtedy gdy niektére z nich
zapragna przeksztalcac sie w organizacje par excellence polityczne).

5 Dobrym przykladem takiej strategii jest ruch ,Foi et Lumiére” (,Wiara i Swiatlo”) pro-
pagujacy tworzenie wspélnot, w ktérych osoby z uposledzeniem umystowym sa pelnopraw-
nymi uczestnikami codziennoéci, pelnoprawnymi wierzacymi i autentycznymi podmiotami
wyposazonymi w pelnie czlowieczenistwa. Wiecej na ten temat - zob. J. Vanier 2011.

6 W przypadku Caritasu nadzér nad polskim oddzialem tej katolickiej organizacji chary-
tatywnej pelni Konferencja Episkopatu Polski.
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Koniec koficow - wydaje sie jednak, ze im wiecej oddolnych inicjatyw
wiernych naleze¢ bedzie - od poczatku do korica - do ich pomystodawcow
i do dobrowolnie zaangazowanych w nie jednostek, tym lepiej dla wszyst-
kich (réwniez dla Kosciota). Co wiecej, wydaje sie, ze Kosciél powinien
do tych inicjatyw aktywnie zacheca¢ i w miare swych mozliwosci wspiera¢
je. Tylko w ten spos6b bedzie on w stanie podtrzymywacé autorytet insty-
tucji, ktéra wpisujac sie w tad zbiorowy, kieruje sie zaufaniem do spole-
czenistwa.
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DEMOCRATIC CIVIL SOCIETY IN POLAND - IN CURRENT CONDITIONS
OF THE POLISH STATE

Summary

The article is an attempt at a synthetic summary of the latest history of Polish Civil
Society with special focus on the role the Catholic Church had in its formation. The main
body of the article concentrates on the dilemmas and barriers to the development of Civil
Society in Poland. These dilemmas and barriers are e.g. its highly defensive and reactive
nature, incapacity for systematic effort and low level of institutionalisation. The author
also relates to the widely held and probably false common perceptions of the relations
between the Catholic

Church and Civil Society such as the conviction that the Church is structurally in-
compatible - with Civil Society, or belief that the development of Civil Society inevitably
leads to further laicisation.

Keywords: civil society (in Poland), barriers to development of civil society, Catholic
Church facing civil society, mythologies of civil society
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Kosciol rzymskokatolicki i jego medialny obraz
w demokratycznym spoteczenstwie obywatelskim
w Polsce w ujeciu i ocenach katolikow swieckich

Wstep

Kosciot instytucjonalny mozna rozpatrywac i ukazywac z wielu ré6znych
punktéw widzenia, a jednym z nich jest jego socjologiczny oglad. Socjolo-
gowie religii badajg i ukazuja Kosciél instytucjonalny i jego problemy
w ramach tzw. parametru wspélnotowego. Parametr ten uwzglednia pogla-
dy i postawy katolikéw dotyczace Kosciola jako szeroko pojetej wspdlnoty
religijnej i r6znych jego struktur, zwlaszcza parafii, a takze dotyczace du-
chowienstwa parafialnego i zakonnego oraz wladzy koscielnej réznego
szczebla zarzadzania - od proboszcza przez biskupa do papieza. Parametr
wspolnotowy bierze tez pod uwage stosunki spoleczno-religijne w Kosciele
o wymiarze miedzyjednostkowym i miedzygrupowym. Stosunki te ozna-
czaja przynaleznos¢ ludzi wierzacych do wspélnot i organizacji religijnych
i koscielnych, ich osobiste zaangazowanie w pomnazanie dobra parafii, jak
i osobiste stycznoéci i wiezi z ksiezmi i z innymi strukturami koscielnymi.
Ten wymiar religijnosci katolikéw obejmuje wiec rézne stopnie i zakresy
stycznosci jednostek z Kosciotem - poczynajac od przynaleznosci formalnej,
przez rézne stopnie zwiazkéw realnych, do pelnej identyfikacji z Kosciolem.
Z drugiej strony sa tez katolicy, ktérzy nie utozsamiaja sie¢ z Kosciolem -
z jego doktryna religijno-moralng i strukturami czy z metodami spetniania
podstawowej i pomocniczych funkcji we wspdlnocie wierzacych i we
wspolnocie lokalne;j.

Katolicy stawiajacy si¢ poza ramami oddzialywania Kosciota i kwestio-
nujacy jego doktryne religijno-moralng sa krytycznie nastawieni do jego
wymiaru instytucjonalnego, do ksiezy parafialnych, do wladzy koscielnej,
jesli ona zaniedbuje swoje obowigzki lub niewtaSciwie postrzega wlasne
relacje z katolikami $wieckimi albo przesadnie wlacza sie, czy wrecz ingeru-
je w swieckie sfery zycia publicznego. W Polsce sa tez katolicy, ktérzy swia-
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domie i jednoznacznie odwracaja sie lub ostentacyjnie nie chca mie¢ zad-
nych zwigzkéw z Kosciolem instytucjonalnym, a w konsekwencji kwestio-
nuja sposoéb wlaczenia ich w okresie niemowlectwa w jego struktury aktem
chrztu. Ci katolicy coraz liczniej i odwazniej skladaja osobiste wnioski do
wladz koscielnych, postulujace usuniecie ich nazwiska z parafialnej ksiegi
chrztéw, poniewaz chca dobrowolnie zrezygnowac¢ z czlonkostwa w tym
Kodciele. Praktycznie od wielu lat sami przestali identyfikowa¢ sie z tym
Kosciotem i z jego doktryna religijng oraz zasadami etycznymi, a nierzadko
w ogole ich nie znali. Jednak wielu sposréd tych katolikéw nie rezygnuje
z wiary w Boga, natomiast utracili wiare w Kosciét i w jego posrednictwo
religijne z Bogiem. Katolicy ci chcg by¢ religijni na wtasng odpowiedzial-
nos¢, bez jakiejkolwiek pomocy Kosciota i ksiezy, a wiec opowiadaja sie oni
za religijnoscia ,prywatng” czy ,subiektywna” lub ,indywidualng” albo
,hiewidzialng”, a odrzucaja religijnos¢ ,koscielng” czy sformalizowana
(Grotowska 1999; Luckmann 2011).

Kosciét jest trudnym i skomplikowanym przedmiotem badani socjolo-
gicznych. Wiedzac o tym, Janusz Mariariski twierdzi, ze ,W badaniach nad
religijnoscig i koscielnocia mamy do czynienia ze zjawiskiem, ktore jest
okreélane jako ztozone i wielowymiarowe. Socjolog poznaje wartosci religij-
ne i koscielne jako fakty spoteczne, a wiec jako to, co konkretne zbiorowosci
i ich czlonkowie uznaja za wazne, a nie to, co jest wazne «samo w sobie»
(przedmiot zainteresowania nauk formalnych). Zmierza on do zdiagnozo-
wania prawidtowosci dotyczacych przebiegu proceséw tworzenia sie warto-
Sci religijno-koscielnych, warunkéw ich spotecznej akceptacji i upowszech-
niania, a takze zachodzacych w systemach wartosci, ich zasiegu, form ich
spolecznego przejawiania sie” (Marianski 2005: 7).

Janusz Marianiski zaznacza, bronigc stabnacej obecnie pozycji Kosciota
w Polsce, ze z jednej strony zmienia sie dotychczasowe pozytywne nasta-
wienie wiekszosci rodakéw do dziatalnosci religijnej i spotecznej Kosciota
instytucjonalnego, w wyniku czego wzrastaja odsetki katolikoéw zniecheco-
nych i zrazonych nadmiernym upolitycznieniem biskupow i ksiezy para-
fialnych, opowiadajacych sie wyraznie po stronie konkretnej partii politycz-
nej, czy tez odsuwajacych sie od jego ram formalnych, lecz z drugiej strony
»[...] Nie oznacza to, ze Kosciét utracit zywotnos¢ i waznos¢ dla zycia spo-
tecznego, dla budowania konsensusu i urabiania zbiorowej §wiadomosci.
Pozostaje on integralng czescia dziedzictwa kulturowego narodu, waznym
skladnikiem jego tozsamosci, Zrodtem wielu szlachetnych wartosci spotecz-
nych oraz waznym partnerem na scenie publicznej. Ocena konkretnej dzia-
talnosci Kosciota, uyjmowana w kontekscie osigganych rezultatéw, jest juz
bardziej zréznicowana i wyrazZnie umiarkowana” (Mariariski 2005: 7-8).

Okazuje sig, Ze mozna i w ten sposob spojrzec na pozycje Kosciota insty-
tucjonalnego w spoteczenistwie obywatelskim i paristwie demokratycznym,
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aczkolwiek spojrzenie to rozmija si¢ dalece z rzeczywistoscig. Wychodzac
z niezaleznej optyki $wieckiej, tatwo mozna zauwazy¢, ze pozycja Kosciota
jest obecnie w Polsce zgota inna, juz mocno ,zachwiana”, a jego autorytet
stale sie obniza w ocenach katolikéw $wieckich, z winy wiladzy koscielnej
i znacznego odsetka ksiezy. Ludzie nie toleruja juz autorytarnej postawy
kleru wobec siebie samych i wlasnych probleméw zyciowych, postawy wi-
docznej w swoistej jego ,nadrzednosci” i pysze czy w jawnym lekcewazeniu
Swieckich w parafiach. Ciagle rzadkim zjawiskiem sa ksieza koncyliarni,
chcacy dzieli¢ sie swoja wladza ze Swieckimi we wspdlnocie parafialnej, zas
pompatycznoéc¢ i niedostepnosc biskupéw staje sie juz $mieszna w odbiorze
spotecznym. Katolicy $wieccy mowig, ze biskupi polscy zyja w swoim ,,cy-
berswiecie”, catkiem oderwani od realnej rzeczywistosci i probleméw ludzi
dotykajacych ich na co dzien, aczkolwiek paradoksalnie ten sw¢j , dziwny”
Swiat ulokowali za bramami wlasnych patacéw i posiadtosci, bronigc usilnie
dostepu do nich za wszelka cene.

Obiektywna ocena i analiza aktywnosci Kosciola instytucjonalnego
i r6znych jego agend jest zlozona i problematyczna. Trudnos¢ te wywotuja
liczne czynniki, wéréd ktérych znajduje sie sam Kosciol, a zwlaszcza jego
dwupoziomowa $wiadomosé czy tozsamos¢ - religijna (nadprzyrodzona)
i $wiecka (doczesna). W zwigzku z tym, socjolog religii, badajac Koscidt,
musi uwzgledni¢ te autocharakterystyke Kosciola, z ktérej wytania sie jego
dualistyczna natura - z jednej strony przejawia sie ona w rzeczywistosci
duchowej, a z drugiej strony w rzeczywistosci spotecznej i empirycznej. Te
ztozong i skomplikowang nature Kosciola trafnie ujmuje Edmund Wnuk-
-Lipinski, twierdzac, ze jest on ,[...] uniwersalnym, ponadnarodowym de-
pozytariuszem wiary i dla wierzacych stanowi droge zbawienia, ale jedno-
czeénie jest lokalng, hierarchiczng instytucja zanurzong w zyciu doczesnym
okreélonego spoteczeristwa i funkcjonujgca zgodnie z pewnymi socjologicz-
nymi prawidlami, dotyczacymi wszystkich instytucji sformalizowanych”
(Wnuk-Lipinski 2003: 232).

Prawda jest to, ze socjolog religii moze kompetentnie i obiektywnie ana-
lizowaé oraz rzeczowo opisywac spoleczne i kulturowe uwarunkowania
zjawisk zbiorowej religijnosci, sposoby jej internalizacji i interpretowania,
a takze struktury organizacyjne Kosciota, w tym ich obraz tkwiacy w religij-
nej $wiadomosci jego czlonkin i cztonkéw. J. Marianski trafnie dodaje w tym
kontekscie, ze ,Socjologiczna analiza Kosciota nie obejmuje wszystkiego, co
sie przez Kosciot rozumie. Socjolog ujmuje Kosciét jako przedmiot badania
empirycznego o tyle, o ile wyréznia si¢ on w okreslonych formach i ksztat-
tach spotecznych. Tylko taki Kosciot jest dostepny analizom socjologicznym,
czyli jego widzialny ksztalt” (Marianski 2005: 8). Natomiast cztonkowie
Kosciota widza w nim dwa wymiary - ludzki i wymierny spolecznie oraz
pozaludzka rzeczywistoé¢ nadprzyrodzong. Georg Weigel zaznacza, ze Ko-
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§ci6l ma swoj konieczny wymiar instytucjonalny, chociaz jest on w szcze-
golnosci wspolnota ludzi wierzacych w Boga, wspélnota religijng o podwoj-
nym charakterze: aktualnym, o licznych wzajemnych zwigzkach, oraz escha-
tologicznym, jako wspodlnota powigzana z przodkami, ktérzy juz odeszli
od niej do Boga, jako do swego ostatecznego przeznaczenia (Weigel 2003:
53-54).

Socjolog religii interesuje sie i bada spoleczne wymiary przynaleznosci
koscielnej oraz jego religijng dziatalnos¢. Polem jego eksploracji badawczej
sa zatem wylacznie empiryczne i instytucjonalne aspekty Kosciofa i jego
codziennego zycia. Spoleczny wymiar Koéciola, ktéry bada i opisuje socjolog
religii, nie odrzuca i nie przekresla jego teologicznej natury, a jedynie pomija
ja w swych analizach, ze wzgledu na brak kompetencji teologicznych. Socjo-
log religii bada i opisuje wplyw Koéciota na spoleczenstwo, a takze oddzia-
tywanie spoleczenstwa na Kosciél. Profil stosunkéw spoteczeristwa z Kos-
ciotem i Kosciota ze spoteczenistwem obywatelskim ustalaja sami jego wierni
i obywatele demokratycznego panstwa, biorac jednoczesnie pod uwage
zmiany zachodzace w danym czasie, ktére powoduja przeksztalcenia w po-
strzeganiu roli i miejsca Kosciola w religijnym i §wieckim zyciu ludzi. Peter
Beyer uwaza, ze obecnie instytucje koscielne, takze rzymskokatolickie, pod-
legaja procesom deinstytucjonalizacji, zmianie spolecznej, to za$ nalezy do
zainteresowan i skali badan socjologa religii (Beyer 2003: 430-432).

W rozumieniu Janusza Marianskiego: , Dla socjologa Kosciét jest orga-
nizacja spoteczng jednoczaca tych, ktérzy maja wspdlne przekonania religij-
ne, akceptuja pewne struktury hierarchiczno-organizacyjne. Socjologia uj-
muje Kosciét z perspektywy zmian jego pozydji i roli w spoleczeristwie, nie
zajmuje sie za$ prawdziwoscig wiary religijnej. [...] Socjologia moze by¢ uzy-
tecznym narzedziem w wyjasnianiu tego, co dzieje si¢ w Kosciele i z Koscio-
tem w demokratycznym spoleczenistwie obywatelskim, jak i w innej jego
formule politycznej. Z socjologicznego punktu widzenia jest wazne to, co
ludzie mys$la o roli Kosciota w Zyciu spolecznym, jak oceniajg udzial Koscio-
ta w budowaniu i rozwijaniu spoleczeristwa obywatelskiego i demokratycz-
nego, jaka role przypisuja zasadom religijno-moralnym w zyciu gospodar-
czym i politycznym, czy deklarujg zaufanie do Kosciota i uznaja jego wplyw
na zycie publiczne za wlasciwy, w jakim zakresie wladze parnistwowe po-
winny kierowac sie zasadami spotecznej nauki Kosciota” (Marianski 2005:
10-11).

Arno Anzenbacher twierdzi, ze w badaniach socjologicznych istotny jest
problem kompetencji Kosciota w sprawach spotecznych i politycznych,
a takze skala funkcji spotecznych przyznawanych mu w zyciu publicznym
(Anzenbacher 1995: 280-293). Alfred Dubach uwaza z kolei, Ze na postrze-
ganie i rzetelng ocene pozydji i roli Kosciota w zyciu publicznym wplywaja
dwa odmienne procesy spoleczno-kulturowe: sekularyzacja i indywiduali-
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zacja religii oraz reprywatyzacja religii, czyli ponowny wzrost roli wartosci
i norm religijnych w zZyciu publicznym. Stad socjologowie religii, w jego
przekonaniu, powinni bardziej interesowac sie renesansem roli i miejsca
Koéciola w zyciu publicznym, a mniej rozmiarami sekularyzacji w dzisiej-
szym spoteczenstwie obywatelskim. Kosciét wspélczesny, dodaje autor, nie
izoluje sie ze srodowiska spotecznego, w ktérym wykonuje wiasne zadania
podstawowe, lecz tacza go z nim liczne i glebokie wiezi i interakcje (Dubach
1999: 54-55).

Katolicy polscy ujawniajg obecnie r6zne, nierzadko zasadniczo skrajnie
odmienne opinie o Kosciele instytucjonalnym, wielorakie emocje, oczekiwa-
nia, roszczenia, stereotypy, uprzedzenia, a takze akceptacje i uwielbienie.
W ocenie Edmunda Wnuka-Lipiriskiego: , Kosciot, podobnie zreszta jak spo-
teczenistwo jako calo$¢, ma niezbyt jasny, a w kazdym razie zréznicowany
i w sumie ambiwalentny stosunek do modernizacji naszego zycia” (Wnuk-
-Lipinski 2003: 240). Nie da sie ukry¢ faktu, ze w modernizujacym sie oby-
watelskim spoleczeristwie polskim, odzyskujacym wlasng tozsamosé i wol-
nosc¢, Kosciét katolicki ,,nieco sie pogubil” czy tez nie jest mu fatwo wyjs¢ do
ludzi, zwlaszcza miodych, z wlasna propozycja zasad ewangelicznych
i z wlasng wizja rzeczywistoéci. W konsekwencji poszukuje metod , dotar-
cia” do miodziezy i ,zagospodarowania” jej na nowo w sferze religijnosci
i moralnosci, bioragc pod uwage jej glos w tych sprawach (Rogowski 2001:
79-90). J. Marianski dodaje tu, ze ,Kosciot katolicki w Polsce probuje na no-
wo okresli¢ swoje stanowisko zaréwno wobec instytucji zycia publicznego,
jak i w odniesieniu do poszczegélnych ludzi i grup spotecznych. W 15 lat po
upadku komunizmu proces redefinicji miejsca i roli Kosciola w demokra-
tycznym spoleczeristwie obywatelskim nie jest jeszcze zakonczony, a moze
nawet jest daleki od zakorczenia. Potrzebna bylaby swoista dyskusja
«okragtego stolu» dotyczaca Kosciota. Refleksja ta mogtaby by¢ uzyteczna
dla Kosciota, dla elit politycznych oraz dla catego spoteczeristwa obywatel-
skiego” (Marianski 2005: 12).

Niewatpliwie sygnalizowany tu problem jest rzeczywiscie trudny i roz-
legly, chociaz mozliwy do zbadania socjologicznego i wyjasnienia. W Ko-
Sciele jest znana przeciez zasada silnej wiary religijnej i sama asystencja
jego Tworcy. Dlatego - podobnie jak w innych okresach swoich dlugich
i burzliwych dziejéw - znajdzie on optymalny sposéb na wyjscie z tego
»zagubienia” i impasu, jak i na pelne wlaczenie sie w Zycie obecnego, juz
nowoczesnego, wolnego, demokratycznego i obywatelskiego spoteczenistwa
polskiego i przekazanie mu podstawowych prawd religijnych i zasad mo-
ralnych, wyptywajacych z mysli ewangelicznej, uwzgledniajac zarazem kon-
tekst uwarunkowan jego zycia codziennego. Oczywiscie naiwnoscia bytoby
twierdzenie, ze to wyjscie Kosciola ze stanu zagubienia i powrét do ludzi
bedzie procesem latwym i prostym w realizacji. Na pewno Kosciét bedzie
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musial pokona¢ jeszcze wiele trudnoéci w tym zakresie, a zarazem zmienic
wlasne, dotychczasowe nastawienie do $wiata i do wtasnej roli w nim, dotad
ukazywanej z piedestalu wladzy autorytarnej, z pomijaniem lub z pomniej-
szaniem roli stuzby ludziom, ktéra jest gléwnym jego zadaniem, wynikaja-
cym z istoty jego misji religijnej (Baniak 2010: 245-272).

W artykule tym uwage skupie na nastepujacych zagadnieniach i pro-
blemach szczegétowych: 1) na wierze katolikow polskich w Kosciét oraz
w jego zbawcza role; 2) na autorytecie i wladzy Kosciota w spoteczenstwie
obywatelskim widzianych w postrzezeniach katolikéw $wieckich; 3) na spo-
tecznym i politycznym zaangazowaniu Kosciola i ksiezy parafialnych; 4) na
obrazie Kosciofa i kleru ukazywanego w mediach $wieckich i religijnych;
5) na zaufaniu i nieufnosci Polakéw do Kosciota i duchowieristwa parafial-
nego. Problem podniesiony w tym opracowaniu mozna uja¢ w formie pyta-
nia: jak postrzegaja i oceniaja Kosciél instytucjonalny katolicy $wieccy
w Polsce, a jaki jego obraz ukazuja media publiczne i religijne? Czy Kosciot
rzymskokatolicki w Polsce potrafi odnalez¢ sie i wlasciwie funkcjonowac
w warunkach demokratycznego spoteczeristwa obywatelskiego, czy tez na-
potyka na trudnosci w tym zakresie? Jak to jego usytuowania postrzegaja
i oceniajg swieccy katolicy - jego czlonkinie i czlonkowie? Odpowiadajac
na te pytania, postuze si¢ metoda analizy danych zastanych i ich analizy.
W prezentacji tych probleméw wykorzystam wyniki moich badan socjolo-
gicznych z lat 1998 i 2008 oraz badan innych socjologéw, opublikowanych
w monografiach zwartych i w opracowaniach fragmentarycznych, poswie-
conych miejscu i roli Kosciota instytucjonalnego w demokratycznym spote-
czenstwie obywatelskim w Polsce.

1. Wiara katolikéw swieckich w Kosciotl i w jego role
w zbawieniu wiecznym ludzi

W wymiarze teologicznym Koséciét ma dwa spéjne znaczenia: boskie
i ludzkie. Brak jednego z tych znaczeri spowodowatby zanikanie calej rze-
czywistosci Kosciola. Prawda o Kosciele, widoczna w wyznaniu wiary kato-
lickiej, oznacza, zZe jest on réwnoczeénie przedmiotem i podmiotem tej wia-
ry: wyznajac wiare w Kosciél, katolicy sami staja sie (sa) KosSciotem
wierzacym i modlacym sie do Boga. Wiara w Kosciot jest identyczna z wiarg
w Jezusa Chrystusa (Mariariski 2005: 111). Jan Pawet II ujat te prawde naste-
pujaco: ,,Chrystus - tak, a Kosciét dlatego tak, ze Chrystus. «Nie» dla Ko-
Sciota byloby réwnoznaczne z «nie» dla samego Chrystusa. Kosciét uczest-
niczy bowiem w misji Chrystusa” (Jan Pawel II 1991: 44). Papiez ten dalej
zaznacza, ze dzi$ Kosciét spotyka sie z odrzuceniem, a nawet z wrogoscia,
nierzadko w $érodowisku wiasnych cztonkéw: ,Niektérzy roszcza sobie
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prawo do ustanawiania na wlasna reke, co jest dobrem, a co zlem, i tym sa-
mym nie zgadzajg sie by¢ «kierowani z zewnatrz» ani przez transcendent-
nego Boga, ani przez Kosciot, ktory reprezentuje Go na ziemi” (Jan Pawet II
1991: 45). Jednoczesdnie papiez ostrzega przed konsekwencjami takiej posta-
wy: ,Latwo sie przekona¢, ze bardzo drogo wypada zaptaci¢ za prébe oby-
cia si¢ bez Boga lub pominiecia posrednictwa Chrystusa i Kosciota” (Jan
Pawel II 1991: 46). W Swietle tej zasady mozna stwierdzi¢, ze teologiczny
wymiar Kosciola ma zaledwie czeSciowe odzwierciedlenie w $wiadomosci
ludzi wierzacych, natomiast $wiadomos$c¢ ta zmniejsza si¢ wéréd ludzi maja-
cych trudnosci z wiarg religijng czy zupelnie niewierzacych.

Czym zatem jest Kosciol instytucjonalny w §wiadomosci badanych kato-
likéw polskich? Jak sami go postrzegaja i oceniaja jego role w swoim zyciu
religijnym i $wieckim? W badaniach socjologicznych ustala si¢ stosunek
respondentéw do Koéciola jako wspélnoty wiary (lud Bozy) i do Kosciota
jako instytucji religijno-spolecznej. Socjolog religii pyta wtedy, czy respon-
denci beda w wiekszym stopniu identyfikowac sie z Kosciolem jako ludem
Bozym, czy z Kosciolem instytucjonalnym? Nalezy przy tym pamietac
o tym, ze socjolog dociera jedynie do deklaracji respondentéw, dlatego na
podstawie uzyskanych danych trudno stwierdzi¢ z cala pewnoscia, na ile
deklarowane oceny badanych sa realne, czyli sa zgodne z faktyczna rola
Kosciota w polskim spoleczeristwie obywatelskim. Problem ten trudno pod-
da¢ operacjonalizacji empirycznej (Mariariski 2005: 113).

Sprébujmy odpowiedzie¢ na te pytania, wykorzystujac w tym celu wy-
niki ré6znych badar i sondazy socjologicznych, ktére ukaza, jak katolicy pol-
scy wyobrazaja sobie Kosciél jako instytucje religijno-spoleczna? W bada-
niach Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego (dalej ISKK) z 1991 roku
Polacy w nastepujacy sposob okreslili te forme Kosciota: 20,5% - jako insty-
tucje strzegaca wiary i obyczajow; 19,3% - jako instytucje $wieta z papiezem
i biskupami; 46,2% - jako wspdlnote wiary; 59% - jako ogélno$wiatowa
organizacje, ktéra ma tez swieckie cele; 8,1% - inne lub brak odpowiedzi.
Z kolei w 1998 roku uzyskano tu nastepujace wyniki: 18,7%; 14,3%; 54,6%;
5,9%; 6,5%. Poglady na istote Kosciota najbardziej r6znity sie w polgczeniu
ze zmienng deklaracji wiary i praktyk religijnych (Adamczuk 2001: 148-161).
Z kolei wéréd policjantéw w 1998 roku opinie dotyczace Kosciota ksztatto-
waly sie nastepujaco: 11,5% - instytucja strzegaca wiary i obyczajow; 8,8% -
papiez i duchowienistwo; 42,4% - wspoélnota wiernych; 22,9% - organizacja
$wiatowa majaca zamiary $wieckie; 7,0% - brak zdania; 53% - inne wypo-
wiedzi; 2,1% - brak danych (Wiszowaty 2002: 193).

Inng kwestig jest wspélnotowo-religijny wymiar Kosciota, do ktérego
rowniez ustosunkowali sie katolicy w Polsce. Jak wiec postrzegaja oni sa-
kralna strukture Kosciota? W 2002 roku Osrodek Sondazy Spotecznych Opi-
nia zapytal katolikow, czy Chrystus jest obecny w Kosciele? Respondenci
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udzielili nastepujacych odpowiedzi na to pytanie: 86,5% - tak, jest obecny;
5,8% - nie jest obecny; 7,3% - niezdecydowani; 0,4% - brak wypowiedzi.
Ponadto, 59,2% badanych akceptowalo zdecydowanie twierdzenie, ze pa-
piez jest zastepca Chrystusa w Kosciele; 23,2% - raczej jest; 12,0% - negowa-
to to twierdzenie. Twierdzenie, ze biskupi sq nastepcami apostotow: 59,1%
akceptowalo w petni; 19,0% nie akceptowato, 21,5% - niezdecydowani; 0,4%
- brak odpowiedzi. Na pytanie, czy Kosciét méglby spelnia¢ swoje cele
i zadania (prowadzenie ludzi do zbawienia) bez biskupéw, respondenci
odpowiedzieli nastepujgco: 30,0% - tak; 50,0% - nie. Autorzy tych badan
wnioskuja, ze wiekszosé katolikéw w Polsce jest $wiadoma sakralnej i hie-
rarchicznej struktury Kosciota, aczkolwiek akceptujg oni ja na zréznicowa-
nym poziomie (Zdaniewicz 2004: 18-21). Ponadto zaznaczajg, ze wskaZniki
akceptacji prawd wiary dotyczacej Kosciota jako instytucji religijnej (wiara
petna) sa wysokie i wahaja sie od 71,6% do 83,1%; wskazniki wyraznego
braku wiary sg niskie - od 3,8% do 6,2%. W calej zbiorowosci katolikéw pol-
skich w 2002 roku 92,0% deklarowato si¢ w tym zakresie jako gleboko wie-
rzacy. Oznacza to, ze nie wszyscy wierzacy akceptuja Kosciét jako strukture
nadprzyrodzong (Zdaniewicz 2004: 21-24).

Wazng kwestia w tym kontekscie jest wzajemna relacja Kosciota (kos-
cielnodci) i religii (religijnosci). W realnym socjalizmie w Polsce dokonywa-
no $wiadomie , petnego podporzadkowania” Kosciotowi religijnosci kato-
likéw, czyli ukazania im, ze poza Kosciolem nie mozna by¢ autentycznie
religijnym czlowiekiem. Osoby religijne w ten spos6b miaty czu¢ sie zwig-
zane z instytucja Kosciota. Po upadku socjalizmu i odzyskaniu wolnosci
przez kraj zmienila si¢ tez sytuacja Kosciola, a takze zmianie radykalnej
ulegla religijnos¢ katolikow, ktérzy swoja poboznos¢ nie utozsamiali juz tak
licznie z koscielnoscig, z rytualnymi i religijnymi zasadami kultu. Osrodek
Sondazy Spolecznych Opinia zapytal w 1998 roku katolikéw polskich, czy
mozna by¢ czlowiekiem religijnym bez Kosciola jako wspoélnoty religijne;j?
Badani udzielili nastepujacych odpowiedzi: 46,3% - tak; 30,7% - nie; 23,0% -
niezdecydowani. W okresie 10 lat wskaznik uznajacych bycie religijnym bez
Kosciota jako wspélnoty religijnej zwigkszyt si¢ 0 19,0%. Z kolei na pytanie,
czy mozna by¢ czlowiekiem religijnym bez Kosciola jako instytucji, badani
katolicy odpowiedzieli nastepujaco: 66,5% - tak; 13,0% - nie; 20,5% - brak
zdania (Zareba 2003: 275-298).

Janusz Marianski twierdzi, ze ,[...] Krag ludzi «religijnych bez Kosciota»
moze sie powieksza¢ w XXI wieku, zwlaszcza jezeli Kosciél nie potrafi wy-
pracowaé¢ nowych metod i form dzialania w ksztaltujagcym sie spoteczen-
stwie pluralistycznym. Ci wiec, ktérzy Iacza religijnos¢ z byciem katolikiem
wylacznie z Kosciolem instytucjonalnym, stanowia mniejszoé¢. Wysoka
aprobata pogladu, w mysl ktérego mozna by¢ religijnym bez Kosciota jako
ludu Bozego czy Kosciola jako instytucji, moze sugerowac przyzwolenie
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spoleczne na rozwijanie sie religijnosci pozakoscielnej” (Mariariski 2005:
121). Nieco wczeéniej Edward Ciupak pisal, Ze ,Religijnos¢ poza Kosciotem
- ten typ religijnodci w potocznym rozumieniu moze wigzac si¢ z przeja-
wami poboznoéci peryferyjnej, jednostkowej, a wiec takiej, ktéra nie jest
zorientowana na instytucje zycia religijnego” (Ciupak 1994: 27). Tych katoli-
kéw W. Buhlmann traktuje jako ,religijnych nomadéw”, ktérzy na swoj
spos6b, indywidualnie, szukaja drogi do Boga, co wiecej, zyja na co dzien
wedlug wskazan Ewangelii, aczkolwiek poza strukturami Kosciota (Buhl-
mann 1998: 18-21).

Niewatpliwie katolicy oddalajacy sie¢ od Kosciola moga by¢ religijni,
a czlonkowie Kosciota moga by¢ niereligijni, a nawet moga odrzucac doktry-
ne religijng i moralng Kosciola, bedac zarazem formalnie (przez akt chrztu)
z nim zlaczeni (Baniak 2010a: 184-204). Z drugiej strony za$ Kosciét katolicki
w Polsce wpltywat w przeszlosci i obecnie tez wptywa decydujaco na ksztatt
zycia religijnego i na moralno$¢ swoich wyznawcéw, w efekcie czego ma
ona koscielny profil. Wielu jednak katolikéw ,wymyka si¢” spod tej kurateli
i kontroli religijnej Kosciola, ostabiajac osobiste wiezi z jego strukturami
i jednoczesénie indywidualizuje swoje postawy i zachowania religijne, az do
przejawoéw ,niewidzialnej religii” wiacznie (Luckmann 1996: 140-141).

2. Autorytet i wltadza KosSciota w spoteczenstwie obywatelskim
w Swietle opinii katolikow

Jakim autorytetem cieszy si¢ Kosciét rzymskokatolicki w demokra-
tycznym spoleczeristwie obywatelskim w Polsce i wéréd swoich cztonkin
i czlonkéw? Jakich spraw autorytet ten dotyczy w szczegélnosci i czy ma
swoje wyrazne granice kompetencyjne? Czy Kosciél sprawuje ,wladze”
w dzisiejszej Polsce demokratycznej i jak uktada swoje stosunki z paristwem
i z globalnym spoteczeristwem? Pytania te s3 wazne poznawczo, stad socjo-
logowie religii stawiajq je od dawna w swoich badaniach poswieconych Ko-
Sciotowi i jego oddzialywaniu na rézne sfery zycia spotecznego ludzi, dajac
w efekcie rézne odpowiedzi czy formulujac odmienne wnioski. Autorytet
Kosciota bowiem zmieniat sie i redukowat sw¢j zakres pod wplywem zmian
cywilizacyjnych i politycznych czy gospodarczych w parnstwie. Wyraz tego
jest widoczny w nastawieniu ludzi do Kosciota i do jego wplywoéw w kraju.
Niektoérzy badacze pytali tez, czy Kosciét daje Polakom i swoim wiernym
adekwatne odpowiedzi na pytania dotyczace probleméw egzystencjalnych
i dylematéw moralnych, ktére nurtujg ich na co dzien jako jednostki, grupy
spoleczne, rodziny, mtodziez, warstwy spoteczne. Wielu ich respondentéw
odpowiadalo na to pytanie negatywnie, stwierdzajac przy tym, ze takze
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Kosciot jest bezradny i nie potrafi dopomoéc ludziom w rozwiagzaniu ich pro-
blemoéw zyciowych.

Jedno jest tu pewne, iz wysoki prestiz spoteczny i polityczny oraz auto-
rytet moralny Kosciola instytucjonalnego, jakim cieszyt sie on w spoleczen-
stwie polskim w latach osiemdziesigtych XX wieku, nagle zmniejszy? sie czy
ostabt z poczatkiem lat dziewieédziesigtych tego wieku. Kosciét i ducho-
wienstwo, zwlaszcza biskupéw, poddano wtedy ostrej krytyce i postawiono
ich pod pregierzem wielu probleméw, domagajac si¢ nagtych odpowiedzi
na liczne pytania. Uwagi krytykéw obejmowaty kondycje religijng i moralna
Kosciota i ksiezy, wiec zaczeli na nowo ukazywac Kosciét jako swoiste ,za-
grozenie” dla spoleczeristwa i dla jego wolnosci, wskazujac czesto na rze-
komo nasilajace sie zjawisko totalnej klerykalizacji i sakralizacji zycia pu-
blicznego w kraju. Ludziom ukazywali Koéciét jako nowego ,dyktatora”
o bezgranicznym zasiegu, a jego nauke spoteczng jako przejaw totalitarnych
stosunkéw spotecznych, usitujacego zdominowac parnstwo polskie, z takim
trudem budujace od podstaw demokracje. Kosciét tak ukazywany wywoty-
wat lek w pewnych §rodowiskach spolecznych, w tym réwniez w kregach
katolickich, posadzany o arbitralne i niedemokratyczne narzucanie ludziom
sankcji prawnych w kwestiach moralnych, o dazenie do catkowitej , katolic-
kosci” spoteczenistwa i o narzucanie mlodziezy ,jedynie stusznego” modelu
formacji osobowosciowej i moralnej podczas katechizacji w szkotach pu-
blicznych.

Zjawisko to, wprawdzie w mniejszej skali, jest widoczne w obecnym
czasie, poniewaz Kosciot rozszerzyt zakres swoich wplywoéw w panstwie
i w spoleczenstwie, jak cho¢by w postaci roszczen majatkowych i finanso-
wych, co zaniepokoilo wiadze paristwowe i lokalne oraz wywotato w spote-
czenstwie ostra krytyke tych dzialan wtadz koscielnych (Libiszowska-Zo6tt-
kowska 1993: 335-336; Baniak 2002: 156-157). Prasa laicka straszyta Polakéw,
ze Kosciot ,buduje” panstwo wyznaniowe, w ktérym instytucje religijne
i duchowni beda odgrywac najwazniejsze, wrecz strategiczne role spoteczne.
Kosciot stat sie woéwczas ,, polem przetargowym” w dysputach i dzialaniach
politykéw, ktére mialy zapewnic¢ im elektorat podczas wyboréw parlamen-
tarnych i prezydenckich, a nawet lokalnych. W tej kampanii Koscioét wiele
stracil, a autorytet ksiezy zostal mocno nadwerezony, liczni wierzacy od-
wracali sie¢ od wilasnych parafii i od ksiezy w nich pracujacych. Kosciét zo-
stal wtedy ukazany publicznie jako gléwny czynnik hamujacy , bieg” Polski
do zjednoczonej Europy i do $wiata cywilizowanego i nowoczesnego. In-
formowano ludzi, ze Kosciél nie potrafi skutecznie odnalez¢é wlasnego miej-
sca w warunkach pluralizmu kulturowego, demokracji i ponowoczesnosci,
a pod wplywem tej swojej ,niemocy” prébuje narzuci¢ spoteczeristwu swoja
,skostnialg” doktryne moralng, ktéra ma zapewni¢ mu wiadze nad ludZmi.
W efekcie ludzie zaczeli postrzega¢ Kosciét jako instytucje zdecydowanie
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autorytarna, ktéra chce rzadzi¢ ,mocna reka”, przymuszaé, grozié, zastra-
sza¢ i zdecydowanie egzekwowac¢ powinnosci moralne i religijne od wtas-
nych cztonkéw i czionkin (Melchior 1991: 78-99; Marianski 1993: 219-220).

Te krytyczne opinie dotyczace spolecznego zaangazowania Kosciota
i kleru w Polsce odnowily sie i stopniowo narastaja obecnie zaréwno w libe-
ralnych kregach spoteczno-politycznych oraz w srodowisku wladzy swiec-
kiej, jak i w 8rodowisku katolikéw postepowych. Krytyka ta nasilila sie
szczegoOlnie mocno w czasie publicznej dyskusji nad ustawa o ochronie zycia
poczetego, nad nauczaniem religii w szkotach publicznych, nad zaptodnie-
niem in vitro i legalizacja zwigzkow partnerskich (Zob. Teokracja w Polsce
1990: 5-12). Media publiczne i komercyjne lansowaty stereotyp Kosciota au-
torytarnego i opresyjnego, ktory siega usilnie i podstepem po wiadze nad
calym spoteczenstwem, a jednocze$nie zdaza szybko do ograniczenia wia-
dzy Swieckiej nad tymze spoleczeristwem, zarazem pragnac ograniczy¢
wladze Swiecka przez ingerencje w ustawodawstwo sejmowe i w decyzje
rzadu czy wladz samorzadowych. Kurie biskupie i probostwa byly ukazane
jako osrodki oddzialujace skutecznie na wladze paristwowa i lokalng, z mys-
la o powiekszaniu prerogatyw i majatku Kosciota. Krytyka ta, niestety, za-
skoczyla Kosciét i duchowienistwo, gdyz nie byt on na nig przygotowany
i nie potrafil skutecznie odpiera¢ atakéw ideologicznych i dziatari swoich
ideowych i politycznych oponentéw, ktérzy chcieli przenies¢ religie i Kos-
ciot do prywatnego i osobistego zycia jego cztonkéw, eliminujac go tym sa-
mym z przestrzeni spotecznej (Bartnik 1993: 3).

Jednoczesnie pojawily sie wtedy glosy krytyczne nieco tagodniejsze pod
adresem Kosciota i kleru, wskazujace chocby na pozytywne skutki wspot-
pracy wladz koscielnych z panistwem i ze spoleczeristwem. Mirostawa Ma-
rody pisze w tym kontekscie, ze ,, Kosciot katolicki jest w Polsce postrzegany
jako niezaprzeczalny autorytet, jednakze autorytet, ktérego rola jest wigzana
przede wszystkim ze sferg probleméw duchowych czlowieka. Uznawanie
odpowiedzi Kosciola za wlasciwe oznacza przede wszystkim ich akceptacje
na poziomie spolecznie uznawanych wartosci. Towarzyszaca jednak tej po-
stawie odmowa przyznawania Kosciolowi prawa do wypowiadania sie¢ w
konkretnych kwestiach zycia publicznego, zwlaszcza tych najécislej zwigza-
nych z codziennymi problemami, jest Swiadectwem zaawansowania proce-
sow sekularyzacyjnych w spoteczenistwie polskim. Oznacza bowiem roz-
dzielenie racjonalnosci zycia codziennego, podporzadkowanej logice
konkretnych zadan, od racjonalnosci zycia duchowego, podporzadkowanej
abstrakcyjnym wartosciom” (Marody 1994: 108).

Autorytet Kosciota nie jest bezgraniczny, lecz dotyczy jedynie okreslo-
nych spraw i probleméw, w ktérych moze on ustami biskupoéw i ksiezy wy-
powiada¢ sie kompetentnie i odpowiedzialnie. Natomiast wiele innych
spraw nie miesci si¢ w granicach przyznanych Kosciotowi w spoteczeristwie,
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za$ przekroczenie ich przez wladze koscielne i ksiezy niemal automatycznie
spotyka sie z ostra krytyka i dezaprobatg. Jesli tak dzieje sie w praktyce,
woéweczas cierpi autorytet Kosciota jako instytucji, a zarazem obniza sie pre-
stiz ksiezy w spoleczenistwie i w parafii. Wyniki badan socjologicznych uka-
zuja doktadnie, w jakich sprawach Kosciét moze wypowiadac sie za spo-
tecznym przyzwoleniem. Na przyklad z badan zrealizowanych w 1990 roku
wynika, ze 62,4% Polakéw akceptowato wypowiadanie si¢ Kosciola w kwe-
stiach ekologii, 61,4% - w zakresie probleméw Trzeciego Swiata, 60,3% -
w kwestii przerywania cigzy, 57,3% - dyskryminacji rasowej, 50,7% - euta-
nazji, 49,7% - przygoéd malzeniskich, 48,9% - rozbrojenia na $wiecie, 46,1%
- bezrobocia, 40,7% - homoseksualizmu, 19,4% - polityki rzadu (Marody
1994: 107). Inne wskazniki aprobaty wypowiedzi Kosciota w sprawach spo-
tecznych i moralnych uzyskano w 1997 roku w sondazu , Aufbruch”: bez-
robocie - 52,7%; przerywanie cigzy - 47,9%; stosunki przedmatzenskie -
48,0%; rosnace réznice socjalne - 50,1%; sytuacja bytowa Romoéw - 28,3%;
polityka rzadu - 16,7%; styl i tres¢ publikacji, audycji i programéw w me-
diach - 28,7% wskazan (Lankowski 2000: 363).

Osrodek Sondazy Spotecznych Opinia w 2002 roku postawil Polakom
pytanie o to, w jakich sprawach powinni wypowiadac sie biskupi oraz ksie-
za i uzyskal od badanych nastepujace deklaracje: stosunki przedmatzenskie
- 61,4%; przerywanie cigzy - 62,5%; eutanazja - 70,4%; styl i treé¢ publikacji,
audygdji i programéw w mediach - 53,1%; antysemityzm - 66,5%; bezrobocie
- 72,6%; rosnace rdéznice socjalne - 70,0%; polityka rzadu - 34,6%. Autor
badan zaznacza, ze w tych grupach spraw zwykle mniej lub tylko nieco wie-
cej niz polowa 0s6b oczekuje i uznaje zasadnosé nauczania Kosciota katolic-
kiego w sferze moralnosci (Ochocki 2004: 201-220). Na pytanie o to, czy Ko-
Sciot katolicki w Polsce potrafi odpowiedzie¢ na rézne problemy jednostek,
grup spolecznych i catego spoteczeristwa wskazany wyzej oérodek badaw-
czy uzyskal w 2002 roku od swoich respondentéw nastepujace wypowiedzi:
71,6% - potrafi rozwigzywac problemy sensu zycia; 54,9% - problemy i roz-
terki mlodego pokolenia; 50,0% - problemy rodzinne; 34,9% - aktualne pro-
blemy spoleczne Polski. Andrzej Ochocki wyjasnia, ze zaledwie potowa
dorostych oséb twierdzila, ze Kosciél katolicki potrafi wspoméc rodzine
w rozwigzywaniu jej trudnych probleméw, a jedynie 1/3 dostrzega jego
wplyw na rozwigzywanie probleméw spotecznych (Ochocki 2004: 202-205).

Katolicy miejscy w Kaliszu, pytani w 1998 roku o wplyw Kosciota na
sprawy spoleczne kraju, stwierdzili, ze jest on: bardzo duzy - 7,4%; duzy -
20,7%; przecietny - 20,6%; maty - 10,4%; bardzo maty - 12,2%; zaden - 7,3%;
brak zdania - 20,2%. Zatem dominujaca ich wiekszos¢ (74,4%) uznala, ze
Kosciot katolicki w Polsce ma realny wplyw na wazne sprawy kraju i spole-
czenstwa, a wplyw ten jest, ich zdaniem, uzasadniony i potrzebny, szcze-
golnie w sytuacjach bez wyjscia, skomplikowanych i trudnych, czyli wtedy,
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kiedy ,wladza $wiecka, panistwowa i samorzadowa, nie radzi sobie sama
z rozwigzywaniem istotnych probleméw dotyczacych zycia narodu i pan-
stwa”, albo kiedy , wladza $wiecka utracifa juz postuch i uznanie w spote-
czenstwie, a jedynym wyjéciem z tej sytuacji jest rozsadny glos i trafna decy-
zja wladzy koscielnej” (Baniak 2002: 161). Na pytanie, jakie miejsce powinien
zajmowac Kosciot katolicki w panstwie polskim, ci respondenci odpo-
wiedzieli, iz powinien: zwigekszy¢ wplyw na zycie kraju - 16,8%; zachowac
swo6j wplyw na dotychczasowym poziomie - 32,5%; ograniczy¢ maksymal-
nie sw6j wpltyw - 24,6%; uznac¢ jego miejsce - 5,2%; brak zdania - 19,4%.
Wskazniki te informuja, ze Polacy darzyli wtedy Kosciét w miare wysokim
autorytetem, jesli tak znaczny ich odsetek (okoto 40%) domagat si¢ wzrostu
jego wplywow w kraju (Baniak 2002: 163).

Janusz Marianski zaznacza w tym kontekscie, ze ,Poszukiwanie przez
Kosciot wyraznego miejsca i roli w zyciu publicznym wzbudza niekiedy
podejrzenie, iz przejawia on tendencje do sprawowania totalnych rzadéw
nad catlym spoleczeristwem lub juz je nawet sprawuje (,,czarna dyktatura”),
ze pragnie wplywaé¢ decydujaco na rozstrzygniecia w zyciu publicznym
oraz sakralizuje wszystkie struktury organizacyjne. Religijny wymiar w zy-
ciu publicznym uznaje si¢ za zagrozenie dla tolerancji lub wrecz za prze-
jaw fundamentalizmu $wiatopogladowego. Skrajni krytycy podkreélaja, ze
Kosciot nie zrezygnowatl z propagowania modelu pafistwa wyznaniowego,
ze jest Kosciolem nacjonalistycznym, panujacym, nie aprobujacym otwarte-
go, nowoczesnego spoleczeristwa pluralistycznego i obywatelskiego. W ich
opinii Kosciét zbliza sie do instytucji typu totalnego, jest instytucja reakcyj-
ng” (Mariarski 2005: 160-161).

Obecnie poglad ten przyjat jeszcze bardziej radykalny kierunek, bowiem
coraz liczniejszy odsetek katolikow polskich pyta, czy ,juz zyja w parnstwie
koscielnym, czy tez w Kosciele panistwowym”, zwracajac przy tym uwa-
ge na Scislo$¢ zaleznodci miedzy instytucja Kosciota i instytucja panstwa,
na zakres wzajemnego ich oddzialywania na wlasny los i swoje interesy.
W uznaniu Edmunda Wnuka-Lipiniskiego: ,[...] Uwolnienie sie Kosciota
z ograniczenn nakltadanych przez panstwo komunistyczne zostalo uznane
jako niebezpieczne dla demokracji dgzenie do ustanowienia elementéw pan-
stwa wyznaniowego. Przyznac trzeba, iz tryumfalne zachowania czesci kle-
ru oraz nie zawsze fortunne wypowiedzi niektérych hierarchéow w czasie
pierwszych kampanii wyborczych, a takze w debacie konstytucyjnej, jedynie
poglebily te obawy” (Wnuk-Lipiniski 2003: 235). W konsekwencji liczni Pola-
cy postuluja ograniczenie aktywnosci Kosciota do sfery religijnej. Krytyka
objeto trzy kwestie: funkcje profetyczna i etyczng Kosciota, rozbudowane
struktury biurokratyczne i ,,mieszanie si¢” Kosciota po polityki. W ten spo-
s6b podwaza sie obraz (wizerunek) Kosciota i upowszechnia poglad o male-
jacej jego wiarygodnosci w spoleczenistwie. Lista zastrzezeri dotyczacych
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Kosciota ciggle sie wydluza (Marianski 2005: 165-166). Sytuacje te, czyli spoj-
rzenie ludzi na ,wladze” Kosciota w Polsce demokratycznej, wyraZnie uka-
zuja wyniki r6znych badan socjologicznych, ktére dalej zaprezentuje.

Z sondazu CBOS z grudnia 1998 roku dowiadujemy sie, ze wptyw Ko-
Sciota rzymskokatolickiego na sprawy kraju jest za duzy - 53,0%; taki, jaki
powinien by¢ - 33,0%; za maty - 5,0%; brak zdania - 9,0%. Zatem najwiek-
szy odsetek ankietowanych Polakéw (ponad 1/2) ocenil wplyw Kosciola na
sprawy kraju jako wyraZznie przesadny, a tym samym wymagajacy ure-
gulowania do stosownych potrzeb spotecznych. Wiekszoé¢ Polakéw nie
dostrzegala zmniejszania wplywéw Kosciota w panstwie, w poréwnaniu
z obecnym zakresem jego oddzialywania. Zmniejszenia roli Kosciota w pan-
stwie domagato si¢ 44,0% badanych, a 43,0% postulowato pozostawienie jej
na tym samym poziomie, 9,0% chcialo jej zwigkszenia i 4,0% nie wyrazito
swojej opinii na ten temat (Aktualne problemy 1999: 16).

Ankieterzy CBOS w 2000 roku postawili Polakom pytanie, czy Kosci6t
powinien by¢ od parnstwa calkowicie oddzielony i nie zajmowac sie polity-
ka? W odpowiedzi uzyskali nastepujace deklaracje od respondentow: 78,3%
- poparlo to twierdzenie, 7,6% - zajelo stanowisko posrednie, 10,9% - uzna-
to, ze Kosciél powinien mie¢ znacznie wiekszy wplyw na sprawy parstwa
i na jego polityke, 2,8% - to niezdecydowani w tej kwestii. Ponadto 18,4%
badanych akceptowalo twierdzenie, ze prawa i przepisy w Polsce powinny
by¢ zgodne z zasadami religii katolickiej, nawet gdyby wiekszos¢ ludzi tego
nie chciala, 16,3% zajeto stanowisko posrednie, 57,6% przyznato stusznosé
twierdzeniu, ze prawa i przepisy w Polsce powinny by¢ zgodne z wola
wiekszosci ludzi, nawet gdyby byly one sprzeczne z nauczaniem Koéciofa
katolickiego, 7,4% to respondenci niezdecydowani w tej kwestii (Aktualne
problemy 2000: 11, 14).

W kwietniu 2004 roku CBOS ustalil, ze zaledwie 2,0% badanych Pola-
kéw chcialo zdecydowanie, aby Kosciét wypowiadal sie¢ w sprawach poli-
tycznych kraju, 9,0% - raczej tak, 30,0% - raczej nie, 55,0% - zdecydowanie
nie, 4,0% - to niezdecydowani. Zatem az 85,0% pytanych bylo przeciwnych
zajmowaniu sie przez Kosciol sprawami politycznymi parnstwa (Roguska
2004: 4-6). W 1999 roku 19,6% badanych Polakéw uwazato, ze Kosciét i or-
ganizacje wyznaniowe w naszym kraju maja o wiele za duzo wiladzy; 35,5%
- za duzo wiadzy; 29,9% - majq ja w stopniu wystarczajagcym, 1,8% - maja
jej za malo; 0,2% - o wiele za malo; 13,0% - brak stanowiska w tej kwestii.
Na pytanie, czy duchowni powinni wptywac na decyzje rzadu, Polacy od-
powiedzieli wtedy nastepujgco: 47,0% - zdecydowanie nie powinni; 28,6% -
powinni wplywaé; 9,0% - zdanie niejednolite; 7,0% - brak zdania w tej
sprawie (Cichomski, Zieliniski, Jerzynski 2001: 123-125).

Poglad o zwigkszonej obecnosci Kosciota katolickiego w okresie trans-
formacji ustrojowej w Polsce podzielaja réwniez ksieza parafialni, co po-
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twierdzil sondaz Instytutu Spraw Publicznych z lat 1997-1998. Wyniki tego
sondazu informuja, ze 64,6% badanych ksiezy twierdzilo, iz obecnos¢ Ko-
Sciota w zyciu publicznym po 1989 roku zwigkszyta si¢ znacznie, 6,4% -
zmniejszyta sie, 26,0% - nie zmienila sig, 2,9% - brak zdania. Wptyw Koscio-
ta na polityke panistwa po 1989 roku zwigkszyt sie¢ w ocenie 21,6% badanych
ksiezy, 22,8% - zmniejszy! sie, 41,6% - nie zmienit sie, 14,9% - brak zdania.
Wplyw Koéciota na ksztaltowanie opinii spoteczeristwa ksieza ocenili naste-
pujaco: 13,3% - zwiekszyt sig, 48,8% - zmalat, 31,5% - nie zmienit sie, 6,4% -
brak zdania. Autorka badan twierdzi we wniosku, ze ,[...] przed rokiem
1989 Koscioét miat znacznie wieksza sile oddziatywani spotecznego, czesciej
niz obecnie byt czynnikiem opiniotwoérczym, kreujacym poglady spoteczen-
stwa. Obecnie, mimo szerokiej obecnosci Kosciota w réznych obszarach zy-
cia publicznego, zmniejszyla sie sila jego oddzialywania na spoleczenstwo”
(Firlit 1999: 99-100). Janusz Mariariski, ustosunkowujac sie¢ do tej kwestii,
twierdzi, ze ,[...] stereotyp Kosciola jako instytucji majacej zbyt wiele wia-
dzy w spoleczenistwie jest utrwalony w szerokich kregach spotecznych. Po-
dobnie utrwalit sie poglad, ze ksiezom po 1989 roku powodzi sie znacznie
lepiej, zwlaszcza w sprawach materialnych. Bezposrednie wlgczanie sie
Kosciota w zycie polityczne kraju budzi znaczny opér w wielu srodowi-
skach spotecznych” (Marianski 2005: 180).

3. Polityczne zaangaZzowanie KoSciola i ksieZy w ocenach
spoleczenstwa obywatelskiego

W spoteczenistwie polskim ciggle jest styszalny poglad o ,, mieszaniu sie”
Kosciota rzymskokatolickiego, jako najwiekszej ,sily religijnej”, do polityki
Swieckiej paristwa i samorzadéw. Zaangazowanie polityczne instytucji
koscielnych i kleru katolickiego bylto i pozostaje tematem czestych dysku-
sji, polemik i zréznicowanych ocen, zaré6wno o zasiegu krajowym, jak
i lokalnym, o profilu naukowym i publicystycznym. Opinie te na ogoét nie
byly korzystne dla Kosciota i kleru, bowiem ukazywaly go jako swoistego
»gracza” na krajowej scenie politycznej, odwaznie i z duza nadgorliwoscia
~wtracajacego sie” czy tez ,ingerujacego” w zakres kompetencji wiadzy
Swieckiej i wywierajacego nacisk na jej decyzje ustawodawcze, sgdowni-
cze i wykonawczo-administracyjne. Oczywiscie, wladze centralne i lokalne
Kosciota odpieraja te zarzuty, thumaczac swoje polityczne zaangazowanie
w panstwie i w samorzadach koniecznoscig tzw. ,moralnej oceny” zdarzen
politycznych, ktéra wynika z podstawowej zasady jego misji religijnej
w kraju i w spoteczenistwie. Problem tkwi w tym, Ze zasady tej nie akceptuje
Swieckie panstwo i gros jego obywateli, w tym réwniez dominujacy odsetek
cztonkéw i czlonkin Kosciola. Problem ten trafnie ukazuja socjologowie,
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widzac realne oddziatywanie biskupéw, ksiezy i réznych instytucji kosciel-
nych na wladze panistwowe, uprawiajacych wtasng polityke w kraju, w ra-
mach swoich planéw duszpasterskich. Jan Szczepanski pisat przed laty, ze
,,Kosciot rzymskokatolicki w Polsce w deklaracjach swoich biskupéw odcina
sie od dziatalnosci politycznej, rozszerzajac jednoczes$nie zakres pojecia
duszpasterstwa tak, ze obejmuje nim réwniez te sfery zycia, ktére przez
politykéw sa uwazane za polityczne” (Szczepanski 1995: 90).

Obecnie Koéciét rzymskokatolicki objat swoim duszpasterstwem niemal
wszystkie sfery zycia publicznego i panstwowego, wiacznie ze stuzbami
specjalnymi i mundurowymi, nie zwazajac na krytyke spoteczng z tego po-
wodu. Przedstawiciele Kosciola wysokiej rangi - biskupi i ksieza kapelani -
piastuja wysokie stopnie stuzbowe i wplywaja na wazne sprawy i decyzje
stuzb specjalnych. Zwykla ,normalnoscig” stala sie juz obecnos¢ Kosciota
w szkotach i uczelniach panstwowych, w ktérych duchowni i $wieccy jego
przedstawiciele przekazuja mlodziezy zasady wiary katolickiej i duchowosci
chrzescijariskiej. Zwolennicy politycznej obecnosci Kosciola w $wieckim
panstwie polskim w okresie realnego socjalizmu, zdecydowanie przeciwni
sa wszelkim formom zwigkszania jego obecnosci w zyciu publicznym
w obecnych warunkach politycznych kraju i przestrzegaja przed dazeniami
Kosciota do tworzenia paristwa wyznaniowego - katolickiego (Wnuk-Lipin-
ski 1996: 1, 10). Natomiast krytycy umiarkowani podkreslaja, ze Kosciét po-
winien unikaé mieszania si¢ do spraw czysto swieckich, a przede wszystkim
do rzadzenia panstwem czy wchodzenia w alianse z wiadza panstwowa
i samorzadowq dla zalatwiania wiasnych intereséw.

Wielu biskupéw polskich wcale nie ukrywa swoich osobistych afiliacji
politycznych i ambicji do wplywania na decyzje rzadu, poszczegélnych mi-
nistréw i politykéw lokalnych. W ich przyzwoleniu Kosciét powinien zabie-
ra¢ glos wylacznie w newralgicznych kwestiach spotecznych i $wiadczy¢
pomoc ludziom oczekujacym wsparcia duchowego i materialnego, wyko-
rzystujac w tym celu kompetencje i mozliwosci wlasnych instytucji, organi-
zacji i srodkéw finansowych. W polskim spoleczeristwie od dawna funkcjo-
nuje przekonanie, ze Koéciét instytucjonalny nalezy w pafistwie do grupy
najbogatszych ugrupowan, a hierarchowie i liczni ksieza parafialni do ludzi
bardzo zamoznych, chociaz styszy ono tez komunikat koscielny o niepraw-
dziwosci tej tezy. Problem ten trafnie ujmuje J. Marianski, piszac, ze ,W spo-
teczenstwie budujacym demokracje, wychodzacym z epoki totalitarnej, tere-
nem szczegdlnej wrazliwosci spolecznej staje sie polityka. Wypowiedzi
Kosciota dotyczace tej dziedziny zycia spolecznego budza zréznicowane
reakcje, nawet jezeli przedstawiciele Kosciota zastrzegaja sie, ze wypowiada-
ja sie jedynie z etycznego punktu widzenia. «Mieszanie sie» Kosciota do
polityki moze by¢ ujmowane jako ingerencja bezposrednia lub posrednia.
Sondaze opinii publicznej ujawniajg zasieg upowszechniania sie wéréd Po-
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lakéw pogladu, ze Kosciél «miesza sie» do polityki” (Marianski 2005: 181).
Zwréémy wiec uwage na doniesienia badan opinii publicznej na ten temat.

Osrodek Sondazy Spotecznych Opinia zapytal dorostych Polakéw
w 2002 roku, czy w ich ocenie Kosciét katolicki ,miesza sie” do polityki?
W odpowiedzi badani stwierdzili, ze tak sie dzieje - 66,6%; nie - 22,7%; na-
tomiast 10,4% powstrzymato sie od oceny (Ochocki 2004: 212-213). Stereotyp
Kosciota zajmujacego sie polityka jest tez upowszechniany, jak wynika
z innych badan tego Osrodka, w wielu diecezjach w Polsce. Przekonanie to
rzadziej deklarowali diecezjanie w Tarnowie (42,8%), w Katowicach (46,9%)
i we Wloclawku (58,8%), ale juz liczniej w Lodzi (61,5%) i ogot Polakoéw
- 66,0%, zaznaczajac, ze polityka nie nalezy do zadan i obowigzkéw Koscio-
la i ksiezy (Adamczuk 1991: 148-162; Sroczyniska 2002: 107-118; Swies 2002:
168-187).

Innym zarzutem pod adresem zaangazowania politycznego Kosciota
katolickiego w Polsce sa wskazania biskupéw skierowane wprost do $wiec-
kich katolikéw przed wyborami do parlamentu i do wiladz lokalnych.
W swoich listach pasterskich hierarchowie i liczni ksigeza parafialni w kaza-
niach usilowali w rézny sposéb wplywaé na decyzje wyborcze parafian,
wskazujac im kandydatéw, na ktérych powinni odda¢ swéj gtos wyborczy.
Listy pasterskie biskupéw o politycznym profilu s bardzo krytycznie oce-
niane przez wiernych, gdyz nie s3 oni winni postuszenstwa Kosciotowi
w sprawach éwieckich swojego zycia. Swieccy nie chca by¢ pouczani przez
kler, jak maja postepowaé podczas wyboréw politycznych, czy kogo wy-
biera¢ do centralnych wtadz panistwowych lub wladz samorzadowych.
W sprawach polityki ludzie na ogét nie kierujg sie¢ pobudkami religijnymi
i etycznymi wskazaniami ksiezy. Stad pouczenia hierarchéw koscielnych
postrzegaja krytycznie i oceniaja negatywnie, jako niestosowne i zupelnie
zbedne, malo znaczace z obiektywnego punktu widzenia. Katolicy polscy
nie chca faczy¢ wlasnych preferencji wyborczych i decyzji politycznych
z postulatami religii, ktérgq sami wyznajq i praktykuja, lecz kieruja sie tu
normami etyki Swieckiej. W sprawach politycznych Polacy nie ufaja Koscio-
fowi i wyraznie nie chca, aby przypisywat sobie wiadze nad nimi pod zadna
postaciag. W pouczeniach politycznych biskupéw i ksiezy, w tym udziela-
nych w $wigtyniach i w innych obiektach koscielnych, wierni widza nie tyl-
ko ich ambicje polityczne, lecz réwniez przygotowywanie gruntu pod reali-
zacje wlasnych intereséw ideologicznych i bytowych Kosciota - aktualnych
i perspektywicznych. Nastepnie, po wyjéciu z kosciola po nabozernstwie,
udaja sie do lokali wyborczych i oddaja swdj glos na kandydatéow przez
siebie wybranych, a nie na wskazywanych i , polecanych” przez biskupa czy
proboszcza parafii (Roguska 2002: 4; 2004: 6; Stachowiak 2003: 75-88).

Z europejskich badan z 1999 roku nad warto$ciami wynika, Zze dominu-
jaca wiekszos¢ Polakéw chce wyraZnie rozdzielenia polityki od religijnosci
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i panistwa od Kosciota. W badaniach tych poproszono respondentéw o usto-
sunkowanie sie do twierdzenia, Ze niewierzacy politycy nie s odpowiedni
do zajmowania publicznych stanowisk w pafistwie i w samorzadach. Na-
stawienie badanych do tej tezy bylo nastepujace: 7,0% - pelna zgoda; 9,6% -
zgoda czeSciowa; 19,1% - stanowisko niejasne; 44,3% - brak zgody; 20,0% -
absolutny brak zgody w tej kwestii. W tym samym sondazu dominujacy
odsetek Polakow twierdzit, ze przywodcy religijni nie powinni wptywac na
ludzi biorgcych udziat w wyborach: 53,9% - zdecydowanie tak; 31,8% - tak;
5,6% - ani tak, ani nie; 6,2% - nie; 2,5% - zdecydowanie nie. Analogicznie
dominujaca wiekszos¢ tych respondentéw podzielata poglad, ze przywoédcy
religijni nie powinni wptywac na decyzje rzadu: 48,9% - zgoda calkowita,
32,0% - zgoda; 9,7% - brak decyzji; 6,4% - nie zgadza sig; 3,0% - catkowicie
sie nie zgadza (Halman 2001: 82-107).

Z socjologicznego punktu widzenia istotne jest pytanie, jak Kosciét sam
pojmuje wlasne kompetencje spoleczne i aspiracje polityczne, jak zestawia je
z kompetencjami religijnymi i duchowymi? Na to pytanie staralem sie od-
powiedzie¢ obiektywnie, opierajgc sie na wynikach réznych badan socjolo-
gicznych. Z badan tych dowiadujemy sie, Zze wladze koscielne zbyt szeroko
przypisuja sobie ,uprawnienia” polityczne i ochoczo narzucaja wlasne zapa-
trywania polityczne $§wieckim katolikom, usitujac przy tym ingerowac w ich
osobiste preferencje i decyzje polityczne podczas wyboréw panstwowych
i samorzadowych. Nierzadko robig to ostentacyjnie i nachalnie, lekcewazac
prawo parafian do wolnych i niezawistych decyzji wyborczych i zarazem
naruszajac glos ich sumienia w tej kwestii. Podczas kazdych wyboréw poli-
tycznych mozna spotka¢ mnéstwo przykladéw tamania tego prawa przez
duchownych w parafiach. Warto wiec przypomnie¢ w tym miejscu stwier-
dzenie ks. Wiadystawa Piwowarskiego, w ktérym zaznaczyl wyraznie, ze
»[...] Model Kosciota wymaga przemyslenia. ByliSmy ksztaltowani w Koscie-
le ludowym, ktéry moze w pelni funkcjonowaé¢ w spoleczenstwie tradycyj-
nym lub totalitarnym. [...] Wspodlczesna sytuacja zupelnie to zmienita. Nie
rozumiejac zmiany, niektorzy mysla, ze stabnie autorytet Kosciota. Nowa
sytuacja pluralizmu przyczynila sie do zacie$nienia roli Kosciofa jako jedne-
go z podsysteméw spoleczenstwa. Kosciét moze obecnie zintensyfikowaé
swoja misje ewangeliczng, wzmocni¢ oddzialywanie na spoleczenistwo
przez funkcje krytyczna i poszukiwaé rozwiazania palacych probleméw
spotecznych w ramach dialogu z ludZmi o réznych orientacjach $wiato-
pogladowych i ze wszystkimi sitami spotecznymi. Oznacza to, ze wzrést
autorytet moralny KosSciola w plaszczyZnie religijnej i spolecznej, zmalat
natomiast w plaszczyZnie politycznej, i stusznie, bo polityka nie nalezy do
misji Kosciota” (Piwowarski 1991: 1).

Sytuacja ukazana przez W. Piwowarskiego wywoluje jeszcze jedno
wazne pytanie zwigzane z politycznymi aspiracjami Kosciola instytucjonal-
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nego: czy katolicy w Polsce aprobuja zasade rozdzialu swieckiego panistwa
od Kosciota katolickiego, a jesli tak, to z jakich powodéw? Dominujacy ich
odsetek wie, ze Kosciét i panistwo sa dwiema suwerennymi instytucjami,
o pelnej autonomii decyzji i dzialar,, ktére maja wlasne cele dorazne i per-
spektywiczne, wlasne interesy i dlatego musza zabiega¢ o sukcesywna ich
realizacje. Z tego powodu obie powinny przestrzega¢ zakresu wlasnych
kompetencji i regul postepowania, aby nie wywotywac konfliktéw we wza-
jemnych relacjach i formach wspoétpracy, ktéra jest wymagana w procesie
budowania dobra wspélnego - obywateli paristwa i wiernych Kosciota, zy-
jacych na co dzierh pod wspélnym dachem ojczyzny. Wiadze koscielne mu-
szg pamietad, ze to Kosciot znajduje sie i dziata na terytorium panstwa, a nie
odwrotnie, wiec ono jest od tej strony instytucja nadrzedna, a nie Kosciét.
Nienaturalne ambicje polityczne Kosciota i jego kierownictwa nie moga i nie
powinny famac¢ tych relacji, a zarazem pozwalac¢ hierarchom i ksiezom na
lekcewazenie prawa panstwowego, obejmujacego polityczng sfere zycia
publicznego. Pytanie dotyczace wyraznego rozdzialu Kosciota od parstwa
stawiano Polakom w réznych badaniach socjologicznych - ogélnokrajowych
i lokalnych czy regionalnych. Dla zobrazowania postaw respondentéw wo-
bec tej kwestii przytocze nizej wyniki wybranych badan socjologicznych.

Pytanie to postawilem katolikom miejskim w Kaliszu podczas badar so-
cjologicznych w 1998 i 2008 roku, obejmujac nimi 1200 respondentéw, chcac
poznaé ich poglady i postawy dotyczace kwestii rozdzialu parstwa od
Kosciota katolickiego, z uwzglednieniem kompetencji im przystugujacych
z racji wlasnych misji spelnianych w kraju i w spoleczeristwie. Respondenci
udzielili mi na to pytanie nastepujacych odpowiedzi: rozdziat ten aprobuje
catkowicie - w 1998 roku 62,5% i w 2008 roku 71,2% (wzrost o 8,7%); apro-
buje czesciowo - 10,6% i 13,7% (wzrost o 3,1%); nie aprobuje - 20,4% i 14,0%
(spadek o 6,4%); brak zdania - 6,5% i 1,1% (spadek o 5,4%). Widzimy wiec,
iz w obu terminach badari dominujgca wiekszo$¢ respondentéw opowie-
dziata sie za wyrazng odrebnoscia instytucjonalng parstwa i Kosciota kato-
lickiego, za ich calkowitym rozdzialem - w 1998 roku postawe te deklarowa-
to tacznie 72,5% a w 2008 roku 84,9% (wzrost o 12,4%). Sredni wskaznik tej
postawy badanych katolikéw wynosi 78,7% w przyjetym okresie 10 lat.

Osoby opowiadajace si¢ za rozdziatem Kosciola od parnistwa i za odreb-
nosécig ich kompetencji statutowych i decyzyjnych wiasne opinie uzasadnia-
ty wieloma réznymi argumentami, chociaz trzy powody sami wskazywali
najliczniej. Powody te sa nastepujace:

1. Rozdzial panistwa od Kosciota i petna ich odrebnosé¢ sa konieczne, po-
niewaz obie te instytucje majq typowe dla siebie i inne zadania wobec swo-
ich czlonkow, dlatego nie powinny uzalezniac¢ si¢ wzajemnie od siebie i od
swoich celow - 25,2% i 36,7% (wzrost 0 11,5%);
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2. Panstwo i Kosciot powinny by¢ koniecznie oddzielone od siebie ze
wzgledu na odrebnos¢ i specyfike swoich celéw, jednak w ich realizacji mo-
ga wspoldziata¢ z sobg, poniewaz wazne jest tu dobro spoteczenistwa,
w ktérym razem funkcjonuja - 63,6% 1 59,4% (spadek o 4,2%);

3. Rozdzial Kosciota od paristwa jest niezbedny z tego wzgledu, iz
w tym okresie obie instytucje zbyt mocno i za daleko ,zrosty sie” z sobg,
a w efekcie ich kompetencje nakladaja sie na siebie i zamazuja swoja specy-
fike, powodujac w praktyce swoiste , pomieszanie” zadan i celéw - 43,7%
161,4% (wzrost o 17,7%).

Z kolei respondenci przeciwni rozdzialowi panstwa od Kosciota wysu-
wali trzy nastepujace powody wlasnej postawy:

1. Rozdzial panistwa od Kosciota jest zbedny, poniewaz obie te instytucje
sa powolane do czynienia dobra tym samym ludziom, za$ rozdzial ten
utrudnilby im wspétdziatanie w tym zakresie - 9,3% i 3,0% (spadek o 6,3%);

2. Obie te instytucje maja wprawdzie inny charakter, lecz od dawna 13-
czy je wspolny los polityczny i ta sama kultura polska, wiec po co je rozdzie-
la¢ w jednym narodzie i spoleczeristwie - 7,5% i 4,2% (spadek 03,3%);

3. Od zakoniczenia wojny hitlerowskiej Kosciot katolicki w ramach swo-
ich mozliwosci wspomaga parnstwo polskie w jego zadaniach skierowanych
do obywateli, a paristwo docenialo te pomoc i czyny Kosciota w sferze bu-
dowania moralnej kondycji obywateli i w sferze dobroczynnosci i takze ja
wspieralo wlasnymi $rodkami, dlatego rozdzial bedzie zakloécal te wspot-
prace - 4,7% i 2,3% (spadek o 2,4%). Ponadto 2,2% i 0,9% badanych os6b nie
zajelo stanowiska w tej kwestii.

Z drugiej strony za$, zdecydowana wiekszos¢ tych respondentéw byla
przeciwna panstwu wyznaniowemu - katolickiemu, wplywowi parstwa na
sprawy religijne i na sumienie obywateli. Badani nie chcieli réwniez, aby
katolicyzm stat si¢ w Polsce religia panistwowa i uprzywilejowana politycz-
nie. Myslac o takich sytuacjach, respondenci domagali sie¢ wiaénie wyrazne-
go rozdziatu religii i Kosciota od parnistwa i swieckosci zycia codziennego
ludzi oraz maksymalnego ograniczenia ingerencji panistwa Swieckiego w re-
ligijnos¢ obywateli i w istotne sprawy Kosciota. Wiara i religijnoé¢ nie po-
winny, zdaniem 85,7% i 91,3% badanych kaliszan, utrudnia¢ awansu zawo-
dowego i spolecznego obywatelom panstwa, lecz i oni takze nie powinni
wykorzystywac ich z premedytacja w osigganiu wiasnych celéw zyciowych
(Por. Kurczewski 1992: 225-226).

Wskazniki cytowanych tu badan ujawniajg opinie katolikéw polskich,
w ktorej zaznaczajg oni, ze Koscié! instytucjonalny powinien zachowac swoj
koscielny charakter, a jednocze$nie unika¢ aspiracji politycznych i dziatan
$wieckich, nie dazy¢ do wyreczania panstwa w jego fundamentalnych zada-
niach wzgledem obywateli i nie wchodzi¢ w jego kompetencje i wiadze.
Jednoczesnie powinien tez bardziej decentralizowa¢ sie na miare wtasnych
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mozliwosci strukturalnych i unikaé¢ zamiaréw autorytarnych i biurokratycz-
nych, gdyz tylko wtedy pomoze wolnemu i suwerennemu pafistwu w bu-
dowaniu demokratycznego spoleczeristwa obywatelskiego, wolnego i soli-
darnego, $wiadomego swoich praw i przywilejow, zadan i obowigzkow.
W tych granicach swoich mozliwoéci pozostanie wylacznie Kosciolem,
a taka jest jego rola w spoleczeristwie i panistwie, ktérej nigdy nie powinien
przekraczaé¢ (Wilkanowicz 1992: 20-25). Katolicy polscy dobrze wiedza, ze
Kosciot |, koscielny”, a nie ,upanstwowiony” bedzie ich Kosciotem, za$
w miare zdemokratyzowany moze by¢ akceptowany chetniej przez tych,
ktorzy , postawili sie” juz poza jego granicami i z boku jego potrzeb, bowiem
wtedy latwiej i szybciej sami odnajdag w nim wlasne miejsce i wtasna role,
czeéciej bedq zauwazac jego zalety niz wady, uznaja go z biegiem czasu za
swoja wspolnote religijng, ktéra nada sens ich dazeniom egzystencjalnym
i aksjologicznym. Takie wlasnie oczekiwania majg katolicy w Polsce od
Kosciota instytucjonalnego, Kosciota bardziej religijnego niz $wieckiego, bez
aspiracji i ambicji politycznych, zatroskanego nie o dobrobyt swojej wiadzy,
lecz o zycie religijne i duchowe swoich wiernych w parafiach (Mariarnski
1992: 66-74).

4. Obraz Kosciota instytucjonalnego i ksiezy w mediach
swieckich i religijnych

W obecnych czasach media publiczne - $rodki masowego przekazu -
odgrywaja podstawowa role w informowaniu ludzi na co dzieri o waznych
sprawach i problemach, nie zwracajagc uwagi przy tym na zadne granice,
w tym geograficzne, kulturowe, polityczne, etyczne czy nawet religijne. Po-
nadto, swoim wplywem oddziatuja one na wyobrazZnie i Swiadomos¢ ludzi,
jednostek i grup spotecznych, dorostych i mlodziezy, ksztattuja ich postawy,
proponuja lub narzucaja wzory postepowania i zachowan w wielu sferach
zycia, a bywaja tez sytuacje, kiedy oddziatuja one destrukcyjnie w wymiarze
psychologicznym, emocjonalnym i moralnym. Plusy i minusy mozna do-
strzec w kazdym srodku przekazu spotecznego: w prasie, radiu, telewizji,
telefonie czy w Internecie, a zainteresowanie nimi, ich technologia informa-
tyczng i komunikacyjng, jest dzi§ wielkie, jak nigdy wczesniej. Media pu-
bliczne i komercyjne, o charakterze swieckim i religijnym, sa zobligowane
do obiektywnego i rzeczowego informowania ludzi o dziejacych sie zdarze-
niach, problemach i potrzebach, czego sluchacze, widzowie i czytelnicy od
nich oczekuja. Z opiniotwoércza funkcja mediéw licza sie wszystkie instytu-
cje i organizacje spoteczne, o zréznicowanym zasiegu oddzialywania, role
ich docenia tez paristwo i Kosciél, wymagajac od nich rzetelnosci i obiek-
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tywnosci w przekazie informacji i wiadomosci, jak i w kreowaniu ocen po-
zytywnych i opinii krytycznych.

Koscioét katolicki w Polsce réwniez docenia te role srodkéw przekazu
spolecznego i bierze pod uwage ich znaczenie dla wlasnej dziatalnosci reli-
gijnej i charytatywnej w spoleczeristwie. Opinie i oceny mediéw dotyczace
dziatalnosci Kosciota oddziatuja bezposrednio na jego prestiz i szacunek
spoleczny czy na jego odbiér i ocene wsrdd katolikéw swieckich oraz innych
ludzi, w tym bedacych z dala od niego. Kosciolowi zalezy w szczegd6lnosci
na moralnym ksztalcie mediéw publicznych, na etosie zawodowym dzien-
nikarzy i innych pracownikéw przekazu spolecznego. Sytuacje te jasno
ukazuje dekret Kosciota ,Inter Mirifica” dotyczacy $rodkéw spolecznego
przekazywania mysli, zaznaczajacy, ze ,, Aby wlasciwie postugiwac sie tymi
srodkami, jest rzecza zgola konieczng, by wszyscy, ktérzy ich uzywaja, znali
zasady porzadku moralnego i SciSle je w tej dziedzinie wcielali w zycie”
(Dekret 1982: 79). W Polsce problem ten bierze tez pod uwage II Synod Ple-
narny w czesci noszacej nazwe , Ewangelizacja kultury i srodkéw spotecz-
nego przekazu” (Ewangelizacja kultury 2001: 101-124).

Warto zaznaczy¢ jeszcze, ze Kosciét powszechny na calym Swiecie,
a takze w Polsce, ma wtasne srodki przekazu, ciaggle modernizowane i udo-
skonalane technicznie i rodzajowo, ktére stosuje skutecznie we wlasnej dzia-
talnosci duszpasterskiej i dobroczynnej. Papiez Jan Pawet II bardzo doceniat
role srodkéw przekazu w szerzeniu idei ewangelicznych i w pracy Kosciota,
wskazujac przy tym, ze ,[..] rozwdj nowych technik i tacznosci wplywa
bezposrednio na zycie coraz wiekszej liczby os6b” (Jan Pawet II 1997: 7).

Problemem ciaggle aktualnym jest rzetelnos¢ informacji przekazywanych
ludziom w réznych sprawach w mediach, w tym dotyczacych religii
i Kosciota. P. Kosiriski dodaje trafnie, ze Kosciét przypomina w swoim na-
uczaniu spolecznym, na czym w swej istocie polega rola mediéw, a miano-
wicie rola ta jest zagruntowanie prawa do informacji, do promowania spra-
wiedliwoéci przez poszukiwanie dobra wspélnego, a zarazem unikanie
ograniczen w tym zakresie i krytyczne ukazywanie zla pod kazda postacia
(Kosinski 1995: 229).

W tej analizie istotne jest pytanie, czy media w Polsce nalezycie ukazuja
Kosciét i duchowienistwo - czy czynia to obiektywnie i rzetelnie informuja
spoleczeristwo o jego réznej dziatalnosci i o autorytecie ksiezy, czy tez dez-
informuja spoleczenstwo, ksztattujac krytyczne nastawienie jednostek i grup
ludzkich do struktur i wiadz koscielnych? Nalezy tez zapytaé, czy media
koscielne i religijne w Polsce moga swobodnie przekazywaé swoje informa-
¢je i czy robig to obiektywnie i profesjonalnie, czy tez ulegaja pokusie ideo-
logicznej i politycznego zaangazowania?

Problem roli mediéw publicznych w informowaniu spoleczenistwa
w Polsce o religii, Kosciele i klerze uwzgledniono w badaniach socjologicz-
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nych ISKK w 2003 roku, stawiajac respondentom nastepujace pytanie: ,Czy
Pana(i) zdaniem mass media (prasa, radio, telewizja) przedstawiajg Kosci6t
obiektywnie i prawdziwie”? Edward Jarmoch, analizujac wyniki tych badan,
zaznacza, ze ,[...] zebrany material empiryczny pozwolil wyodrebni¢ prawie
identyczne trzy grupy oséb: 1) tych, ktérym trudno jest udzieli¢ odpowiedzi,
poniewaz nie majg wyrobionego zdania w tej kwestii - 35,7%; 2) tych, ktérzy
opowiadaja sie za obiektywnym ukazywaniem Kosciola w srodkach komu-
nikacji spotecznej - 32,6%; 3) tych, ktérzy neguja rzetelnos¢ informacji o Ko-
Sciele w mass mediach - 30,8%"” (Jarmoch 2004: 188-189).

Autor ten dodaje w komentarzu, ze mezczyzni bardziej niz kobiety
opowiadaja sie¢ za obiektywnym ukazywaniem instytucji koscielnej w me-
diach (36,5% wobec 28,9%). Ludzie mtodzi wysoko cenig obiektywne uka-
zywanie Koéciola w mass mediach, ponizej $redniej ludzie starsi (38,0% wo-
bec 29,1%). Im starsze pokolenie, pisze autor, tym mniejsze zaufanie do
prawdziwego ukazywania obrazu Kosciola w érodkach komunikacji spo-
tecznej. Wraz ze wzrostem wieku systematycznie spada zaufanie do obiek-
tywnego przedstawiania Kosciota w mass mediach. Najbardziej cenig obiek-
tywny obraz Kosciota w mediach osoby rozwiedzione i Zyjace w separacji
malzenskiej (38,2%) oraz panny i kawalerowie (37,9%), natomiast osoby
owdowiate lokuja si¢ ponizej Sredniej, a r6znica wynosi az 16,0%. To wlasnie
wdowcy i wdowy twierdzili najliczniej, Ze media ukazuja nieobiektywnie
Kosciét i jego problemy (34,8%). Osoby z zasadniczym zawodowym wy-
ksztalceniem (37,0%) i podstawowym (33,2%) opowiadaja sie najliczniej za
rzetelnym informowaniem w mediach o Kosciele, z kolei respondenci z wy-
ksztalceniem érednim (30,7%) i wyzszym (21,8%) sa juz bardziej sceptyczni
w tym wzgledzie. Opinig, Ze obraz instytucji Kosciota w mediach publicz-
nych jest nierzetelny i znieksztalcony, wydajq najliczniej osoby z wyksztat-
ceniem wyzszym (42,9%) i srednim (32,9%), ale juz mniejsze odsetki os6b
majacych wyksztalcenie podstawowe (29,4%) i zasadnicze zawodowe -
26,4% (Jarmoch 2004: 190-191).

W ocenie E. Jarmocha ,[...] najbardziej znaczaca zalezno$¢ wystepuje
miedzy sympatiami do partii politycznych a przedstawianiem Kosciota
w mass mediach. Najwyzszy wskaznik obiektywnego ukazywania Kosciofa
w $rodkach komunikacji spotecznej prezentuja sympatycy SLD (48,5%),
a najnizszy wskaznik uzyskali sympatycy LPR (15,3%). R6znica ta wynosi az
33,2%. Takze zwolennicy LPR najbardziej sklaniaja si¢ do tego, ze prasa,
radio, telewizja nierzetelnie przedstawiaja Kosciét (67,8%). Ten poglad po-
dziela tylko 19,7% sympatykéw SLD, a r6znica w tym wzgledzie wynosi az
48,1%. Taki stan rzeczywistoSci wynika z réznorodnosci programéw poli-
tycznych tych partii, a takze m.in. z utozsamiania partii lewicowych z totali-
tarnym systemem komunistycznym” (Jarmoch 2004: 192).
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Doé¢ znaczaco réznicuje ocene ukazywania Kosciota w mediach maso-
wych deklaracja wiary i praktyk religijnych respondentéw. Autor ten zazna-
cza, ze ,[..] najwyzsze wskazniki obiektywnego ukazywania Kosciota
w $rodkach komunikacji spolecznej uzyskali ludzie wierzacy (36,5%) i rzad-
ko praktykujacy (42,6%), a najnizsze gleboko wierzacy i praktykujacy syste-
matycznie - 29,0%” (Jarmoch 2004: 192). Opinie te nieistotnie réznicuje tez
srodowisko spoleczne badanych oséb, jesli uwzglednimy rzetelne informo-
wanie mediéw o Kosciele. Negatywny wizerunek Kosciota w mediach licz-
niej zauwazaja mieszkarnicy miast Sredniej wielkosci (37,8 %) niz mieszkaricy
wiosek (26,5%). Autor wysuwa prawidlowos¢, z ktérej wynika, ze im bar-
dziej ,otwarte” (heterogeniczne) srodowisko spoteczne, tym wieksze prze-
konanie, iz media publiczne nie ukazuja rzetelnego wizerunku Kosciota na
co dzien (Jarmoch 2004: 192).

W badaniach tych zapytano tez respondentéw, czy biskupi i ksieza po-
winni wypowiadac sie na temat stylu i tresci publikacji i programéw w me-
diach, chcac ustali¢ stopieri zrozumienia spotecznego dla tej waznej kwestii?
Badania wykazaty, jak zaznacza Andrzej Ochocki, ze ,[...] ponad polowa
spoleczenistwa polskiego oczekuje zajecia stanowiska przez Kosciot katolicki
na temat zasad ksztattowania treéci i sposobu ich przekazywania w mediach
- prasa, radio, telewizja, Internet” (Ochocki 2004: 206). Respondenci, od-
powiadajac na to pytanie, udzielili nastepujacych wypowiedzi: powinni sie
wypowiadaé¢ - 53,1%; nie powinni sie¢ wypowiada¢ - 36,0%; brak oceny
-10,9%. Odpowiedz pozytywna udzielity najliczniej osoby gteboko wierzace
- 68,0% i osoby systematycznie praktykujace - 64,3%; osoby starsze powyzej
65 roku zycia - 67,5%. Majace wyzsze wyksztalcenie - 63,0%. Natomiast
osoby mtode kwestie te widzialy nieco inaczej: tak - 41,9% osoby w wieku
24 lata oraz 47,1% osoby w wieku 25-34 lata; ponadto, osoby bezrobotne
- 39,7%; osoby majgce zla sytuacje materialng - 33,3%; osoby o lewico-
wych pogladach politycznych - 33,2% wyboréw pozytywnych (Ochocki
2004: 206).

W s$wietle tych danych empirycznych mozna stwierdzi¢, ze informacje
przekazywane przez media publiczne i komercyjne, w tym dotyczace religii
i Kosciota, s ré6znorodne pod wzgledem swej jakosci, a niekiedy sa sprzecz-
ne z rzeczywistoscig i ukazuja przedmioty swoich analiz w zlym Swietle.
W ten sposéb oddziatuja niejednolicie na przekonania, postawy i oceny stu-
chaczy, widzéw i czytelnikéw dotyczace religii, Kosciota i kleru. W gruncie
rzeczy Srodki przekazu spolecznego sa jednoczeénie produktem i czynni-
kiem wywolujacym czy potegujacym przemiany spoleczne, takze w Koscie-
le. Wszystkie one tworza w pewnym stopniu rzeczywisto$¢ ludzka, nie po-
mijajac tez wizerunku religii, instytucji koscielnych i ksiezy parafialnych.
Wiasciwe ich wykorzystanie czy zastosowanie w stuzbie prawdy, moze
okazac sie bardzo ustuzne w ksztalttowaniu prawdziwego obrazu Kosciota
funkcjonujgcego w obecnych warunkach spotecznych i zyciu ludzi. W prze-
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ciwnym razie obraz ten bedzie zamazany, a nawet zafalszowany i krzyw-
dzacy Kosciét pod réznymi wzgledami. Z. Sareto uwaza, ze istotnym wa-
runkiem prawdziwosci spolecznego przekazu jest poprawnos¢ poznania
rzeczywistosci przez dziennikarza. Nadawca informacji musi najpierw sam
pozna¢ prawde, ktéra bedzie przekazywal w mass mediach. Jednoczesnie
musi by¢ to poznanie obiektywne, a oznacza to, ze dziennikarz ma by¢
bardzo krytyczny zaréwno w stosunku do odbieranych informagji, jak i do
wlasnych sadéw (Sareto 1997: 21; por. Mariariski, tamze: 108).

Problem ten mocno akcentowal tez Jan Pawel II i zaznaczal, ze przed
dziennikarzami stoi stale zadanie konfrontowania swojej mysli z innymi
ujeciami i stanowiskami, a takze obowiazek rozpoznawania i prezentowania
publicznie tendencji ideologicznych oraz wyjasniania i uéciélania wlasnego
stanowiska. Informacje i komentarze powinny odznacza¢ sie obiektywi-
zmem, umiejetnoscig osadu i wyczuciem sprawiedliwosci (Jan Pawet II 1988:
93). Niestety, zdarzaja sie rowniez sytuacje odwrotne, a wtedy spoteczen-
stwo otrzymuje nieprawdziwy obraz kwestii prezentowanych w mediach.
Franciszek Adamski pisze, ze niektérzy nadawcy ignoruja zasady etosu
dziennikarskiego i przekazu masowego. Woéwczas preparuja prawde, wy-
krzywiaja obraz danej informacji o Kosciele czy o religii. Odbiorcy stabo
rozeznani w prawdzie na ten temat, przyjmuja ten obraz Kosciota jako au-
tentyczny (Adamski 1997: 62). Tymczasem, jak przypomina Karol Klauza,
w etosie dziennikarskim wymiar prawdy jest zasada fundamentalna, a jej
przekaz stanowi norme pracy zawodowej, bedac wyrazem autentycznej
wolnosci i $wiadomej odpowiedzialnosci za jej skutki (Klauza 1993: 48).

W Polsce funkcjonuja tez media religijne i koscielne w diecezjach i za-
konach - prasa codzienna i periodyczna, radio, telewizja o zréznicowanym
zasiegu oddzialywania na swoich odbiorcéw - czytelnikéw, widzéw i stu-
chaczy. Zdecydowanie liderem w tym typie mediéw jest osrodek medialny
zakonu redemptorystow w Toruniu, stworzony i stale zarzadzany przez
jego dyrektora ks. dr. Tadeusza Rydzyka. Osrodek ten obejmuje prase, ra-
dio, telewizje i wyzsza uczelnie, w ktérej s ksztalcone kadry dziennikarskie
i redakcyjne dla mediéw koscielnych, zwlaszcza dla tego osrodka. Przekaz-
niki nalezace do tego osrodka medialnego, w tym gazeta codzienna ,Nasz
Dziennik”, Radio Maryja i Telewizja , Trwam” maja zasieg krajowy, a jedno-
czes$nie docieraja ze swym przekazem informacyjnym i programem niemal
na caly $wiat, zwlaszcza radio. W swym zatozeniu ich przekaz ma charakter
komercyjny i stuzy przekazywaniu tresci religijnych i kulturalnych, szeroko
pojetych informacji o Kosciele i jego roli w panstwie i spoteczenstwie, jak
i bezposrednim kontaktom ze stuchaczami i czytelnikami czy widzami.

Z drugiej strony za$ nie jest zadna tajemnica, Ze media te, podobnie jak
inne przekazniki koscielne w Polsce (diecezjalne i zakonne) sa mocno zaan-
gazowane politycznie, zorientowane na , ukryte” opowiadanie sie za ideolo-
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gia partii narodowo-katolickiej, a zarazem zwalczaja ideowos¢ liberalng
i postepowo-katolicka. Konserwatywnos¢ ideowa i religijna Osrodka Torun-
skiego jest znana niemal wszystkim w kraju, a jednocze$nie réznie postrze-
gana i oceniana przez swoich zwolennikéw i przeciwnikoéw. Krytyczna oce-
ne uzyskuje tu zwlaszcza aktywnosé¢ polityczna osrodka, jego dyrektor oraz
biskupi i ksieza oraz parlamentarzysci PiS, ktorzy czesto wygtaszaja w radiu
i telewizji swoje konserwatywne i nierzadko niezgodne z faktami krytyczne
opinie pod adresem partii opozycyjnych i ich przedstawicieli w parlamen-
cie i w rzadzie. Szczeg6lnie czestym tematem tych rozméw ,niekontrolo-
wanych” jest ostatnio katastrofa samolotu prezydenckiego w Smolensku
w Rosji, za ktérag wing osrodek ten obarcza rzad Platformy Obywatelskiej,
przekonujac zarazem spoleczeristwo do wlasnej wersji tego tragicznego wy-
darzenia (Grotowska 2009: 205-226).

Polityczne zaangazowanie mediéw koscielnych i religijnych, ich alianse
z partiami konserwatywnymi i narodowo-katolickimi, sa dobrze znane
w Polsce, a takze socjologom badajacym dwustronne stosunki Kosciota
i panstwa. Problem ten uwzglednilem réwniez we wtasnych badaniach nad
postawami katolikow swieckich wobec Kosciota i jego medialnego wizerun-
ku w Polsce, pytajac osoby doroste w 2008 roku i mlodziez gimnazjalng
w 2004 roku w Kaliszu i w tutejszym regionie wiejskim o polityczne zaanga-
zowanie tych mediéw. Na pytanie, czy akceptuja udzial mediow kosciel-
nych i religijnych w Swieckiej polityce paristwa i czy jest on niezbedny,
respondenci odpowiedzieli nastepujaco: a) udziat ich jest zbedny - dorosli
-72,4% i mtodziez - 65,5%; b) jest on potrzebny - 14,7% i 20,6%; c) brak oce-
ny - 11,6% i 9,3%; d) brak danych - 1,3% i 4,6%. Zatem widzimy, ze dominu-
jacy odsetek respondentéw w obu grupach, cho¢ wiekszy wsréd oséb doro-
stych, opowiada sie za nieobecnoscia mediéw koscielnych i religijnych
w $wieckiej polityce panistwa, w tym 58,3% i 47,7% uwaza ich udzial za
catkiem zbedny, a pozostali (14,1% i 17,8%) zbednos¢ te uzalezniaja od r6z-
nych okolicznosci. Natomiast udzial ten uznaja za potrzebny znikome od-
setki badanych - co si6dma osoba dorosta i co piaty uczen i uczennica gim-
nazjum.

Z kolei na pytanie, czy obecnie wptyw mediéw koscielnych i religijnych
na $wiecka polityke parstwa jest realny, respondenci odpowiedzieli, ze:
a) wplyw ten jest systematyczny - dorosli - 60,4% i miodziez - 41,8%;
b) wplyw ten jest okazjonalny - 24,3% i 20,1%; c) brak tego wpltywu - 8,6%
i 9,8%; d) brak danych - 6,7% i 4,6%. Badania te wykazaly wiec, ze tak du-
ze odsetki respondentéw sprzeciwiajacych sie angazowaniu mediéw kos-
cielnych i religijnych w $wiecka polityke paristwa koresponduja z réwnie
duzymi odsetkami tych, ktérzy faktycznie dostrzegaja polityczne zaanga-
zowanie tych mediéw w obecnych aliansach Kosciota z paristwem i z samo-
rzagdami. Wiekszos¢ badanych oséb w obu grupach (60,4% i41,8%) twierdzi,
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Ze zaangazowanie to jest systematyczne i czesto natarczywe, za$ pozostali
respondenci oceniajg je jako okazjonalne czy umiarkowane. O braku poli-
tycznego zaangazowania tych mediéw moéwia znikome odsetki badanych -
co dziesiaty, zaznaczajac przy tym, ze wypelniaja one jedynie swoje zadania
o profilu religijnym i koscielnym, unikajac ,mieszania si¢” w Swieckie spra-
wy panistwa i samorzadéw.

Ponadto, w przekonaniu 88,5% dorostych respondentéw i 76,7% gimna-
zjalistow, media koscielne i religijne nie powinny udostepnia¢ wilasnych
przekaznikéw (prasy, radia i telewizji) swieckim politykom, parlamentarzy-
stom i biznesmenom, ani tym bardziej opowiada¢ si¢ po stronie ideowej
okres$lonej partii politycznej. Wiele krytycznych ocen respondenci, zwlasz-
cza mlodziez, wyrazili pod adresem mediéw redemptorystéw w Toruniu,
kierowanych przez ks. dr. Tadeusza Rydzyka, ktérego krytykowano szcze-
golnie ostro i szeroko. Takg ocene wyrazito 89,3% dorostych i 86,8% badanej
mlodziezy, co Swiadczy o szerokiej skali upolitycznienia tej rozglosni
koscielnej (Baniak 2009: 123-125; Baniak 2005: 107-113).

Czy media publiczne w Polsce ukazuja prawdziwy czy falszywy obraz
Kosciota katolickiego? W przekonaniu moich respondentéw obraz medialny
Kosciota katolickiego w Polsce jest nastepujacy: a) catkowicie zgodny
z prawda - dorosli 62,7% i mlodziez 60,8%; b) czeSciowo zgodny z prawda -
20,5% 1 23,3%; c) zafalszowany - 10,4% i 10,6%; d) brak zdania - 5,5% i 4,4%;
e) brak danych - 0,9% i 0,8%. Zatem dominujgce odsetki respondentow -
83,2% i 84,1% - twierdza, ze media publiczne w Polsce wlasciwie i rzetelnie
informuja spoteczeristwo o Kosciele i o jego sprawach, problemach i potrze-
bach, niczego nie zatajajac i nie falszujac jego wizerunku. Sytuacja ta dotyczy
wszystkich form przekazu medialnego - prasy, radia, telewizji i Internetu.
Poglad przeciwny na ten temat zglosit jedynie co dziesiaty respondent
w obu grupach, twierdzac przy tym, ze media publiczne, zwlaszcza telewi-
zja, ukazuja czesto nieprawdziwy obraz Kosciota i kleru, podkreslajac wy-
raznie jego cechy i dzialania ujemne, a pomijajac cechy i dziatania pozytyw-
ne, wydajace pozytywna opinie o strukturach koscielnych. W ten sposob
z pomocg mediow ksztattuje sie¢ w Polsce zafalszowany obraz Kosciota
i krytyczny jego odbiér w spoleczenstwie, zaréwno wsérod licznych jedno-
stek, jak i w r6znych grupach spotecznych.

5. Zaufanie i nieufno$¢ Polakéw do Kosciota instytucjonalnego
i do ksiezy parafialnych

Jakie jest obecnie nastawienie Polakéw do Kosciota instytucjonalnego
i do ksiezy parafialnych? Czy Polacy ufaja Kosciotowi i duchowienstwu,
zwlaszcza hierarchom, odgrywajacym role wladcze w jego strukturach? Jaki
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odsetek katolikéw w Polsce nie ufa Kosciotowi i w czym jest widoczna ta ich
nieufnos¢ oraz co gléwnie ja wywotuje? Czym badani Polacy uzasadniaja
swoja nieufnosé¢ do Kosciota i do ksiezy?

Wyniki dostepnych badan socjologicznych umozliwiajg obiektywne od-
powiedzi na te pytania. Z badan tych dowiadujemy sie o niejednolitym
nastawieniu Polakéw do struktur koscielnych, w ktérym przejawia sie
tez zr6znicowany poziom nieufnosci do Kosciota - jego doktryny religijnej
i moralnej, wladzy i postug religijnych. Edmund Wnuk-Lipiniski zaznacza,
ze ,[...] Kosciél, podobnie jak spoteczeristwo jako calos¢, ma niezbyt jasny,
a w kazdym razie zr6znicowany i w sumie ambiwalentny stosunek do mo-
dernizacji naszego zycia” (Wnuk-Lipinski 2003: 240), a takze jego postawa
oddzialuje na nastawienie $wieckich do Kosciola i do kleru. Autor ten
twierdzi, ze w modernizujagcym sie spoleczenstwie polskim Kosciot ,nieco
sie zagubil” czy tez ma trudnosci z wyjéciem z impasu i z dotarciem do lu-
dzi, szczegélnie do mlodziezy, z wlasng propozycja wyjasniania zasad
ewangelicznych i ze swoja wizja rzeczywistosci, a w konsekwencji usilnie
poszukuje metod dotarcia do mlodziezy i swoistego ,,zagospodarowania” jej
na nowo w wymiarze religijnym, moralnym i wychowawczym, biorac pod
uwage chocby jej glos w tych kwestiach. Podobng mysl w tej sprawie prze-
kazuje Janusz Marianski, piszac, ze ,[...] Kosciot katolicki w Polsce prébuje
na nowo okresli¢ swoje stanowisko zaréwno wobec instytucji zycia publicz-
nego, jak i w odniesieniu do poszczegélnych ludzi i grup spotecznych, czyli
usiluje odnalez¢é swoje wlasciwe miejsce i wlasng role w zyciu spotecznym”
(Marianski 2005a: 167-168). Proba odnajdowania przez Kosciét swojego
miejsca w spoleczeristwie obywatelskim nie pozostaje obojetna dla nasta-
wienia Polakéw do instytucji Kosciota i do jego zmodernizowanej roli
w spoleczenistwie i w demokratycznym paristwie Swieckim. Postawy Pola-
kow pod wplywem tego poszukiwania polaryzuja sie wyraznie w dwoch
kierunkach - pozytywnym i negatywnym.

Czym jest zaufanie, co stanowi czy okresla jego istote? W socjologicz-
nych okredleniach mozna dostrzec rézne definicje zaufania i nieufnosci.
Adam Bartoszek uwaza, ze ,[...] zaufanie, jako cnota zbiorowa, zwieksza
zdolno$¢ do wspodtpracy i szanse osiggniecia korzysci wspoélnotowych,
a osiggniecie tych korzysci bez zaufania mogloby okazac¢ sie niemozliwe czy
nierealne” (Bartoszek 2003: 139). Piotr Sztompka dodaje, ze w indywidual-
nym zyciu ludzi wazne funkcje spelnia zaréwno zaufanie, jak i nieufnos¢
wzajemna, poniewaz pozwala im zredukowa¢ niepewno$¢, mie¢ nadzieje, ze
inni postgpia korzystniej, a przynajmniej zajma postawe obojetng. Majac
takie przestanki, jednostka dziala swobodniej, spokojniej i z optymizmem
lub przynajmniej z nadzieja na sukces. Natomiast nieufnos¢ ksztattuje
w jednostce poczucie zagrozenia, a zarazem uruchamia w niej che¢ obrony
przed ewentualnym ,atakiem” nieufnosci. Zaufanie za§ moze wzmoc lub
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ulepszy¢ komunikacje miedzy ludzmi, zapewni¢ im bezpieczenistwo i po-
czucie pewnosci, ulatwi¢ spontaniczne wspodtdziatanie, uczy¢ tolerancji
i solidarnosci, wspiera¢ demokracje. Zaufanie i nieufnoé¢, w rozumieniu
tego autora, to ,swoiste zaklady na temat przysztych dziatani innych ludzi”,
ktére wynikaja z koniecznosci przyjecia okreslonych oczekiwarn od innych
ludzi. Zaufanie i nieufnoé¢ odgrywaja wazna role w spotecznym zyciu ludzi,
na réznych szczeblach uzaleznienia i wplywoéw czy form wtadzy (Sztompka
1999: 95-109).

Mariusz Kwiatkowski uwaza, ze ,Kategoria zaufania spotecznego wy-
daje sie szczegélnie uzyteczna do opisu Kosciola, ktéry poszukuje swojego
miejsca w nowej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej. [...] Na pierwszy plan
wysuwa sie potrzeba weryfikacji stawianej dos¢ czesto tezy o wzrastajacym
«deficycie zaufania» w Kosciele. Réwnie wazne i interesujace wydaje sie
wyodrebnienie specyficznych dla Kosciola w Polsce czynnikéw zaufania
i nieufnosci, a takze proba ustalenia, czy i w jakim stopniu Koscié! jest insty-
tucja, ktéra przyczynia sie do budowy kultury zaufania?” (Kwiatkowski
2002: 103-104). Teza ta jest wazna, poniewaz moze ona dopoméc w wyjas-
nieniu problemu zaufania i nieufnosci do Kosciota instytucjonalnego i do
ksiezy dzisiejszych katolikéw swieckich, zwtaszcza mlodych, zwazywszy na
iloé¢ i jakos$¢ zmian, ktére dokonaly sie w ich mentalnosci, religijnosci i mo-
ralnosci w okresie minionych 15 lat.

Janusz Marianski pisat 15 lat temu, Ze zaufanie do Kosciota mozna ba-
dac socjologicznie w réznych plaszczyznach: zaufanie miedzy osobami, kt6-
re identyfikuja sie z Kosciolem (zaufanie w Kosciele); zaufanie wobec insty-
tucji koscielnych i do Kosciota jako calosci (zaufanie wobec Kosciota).
Zaufanie to moze mie¢ charakter osobisty, pozycyjny, instytucjonalny i sys-
temowy. Autor twierdzi, ze Koscidl jest instytucja spoteczng i religijng, dla-
tego zaufanie do niego nalezy bada¢ na plaszczyznie spotecznej i na ptasz-
czyznie religijnej (Mariariski 1997: 45-48). Z kolei Wojciech Swiatkiewicz
zaznacza, ze zaufanie jako postawa zyciowa jest zasadniczg kategoria orga-
nizacji koScielnej, a jednoczesnie pyta, jak zatem ksztaltuje sie zaufanie kato-
likéw polskich w obu tych ptaszczyznach do Kosciota instytucjonalnego?
Czy mozna wskazaé na przejawy nieufnosci katolikéw polskich do instytucji
koscielnych? (Swiatkiewicz 2004: 107-120).

Zaufanie religijne katolikéw do Kosciola wyraza sie réwniez w akcep-
tacji jego funkgji religijnej w ich zyciu religijno-duchowym i moralnym.
W Swietle tego zalozenia nalezy zapyta¢, czy w uznaniu katolikéw mozna
by¢ cztowiekiem religijnym bez udziatu Kosciota instytucjonalnego, bez jego
kompetendji religijnych i kultycznych? Janusz Mariarnski przytacza wyniki
badart OSS Opinia na ten temat, z ktérych wynika, ze w 1998 roku 62,6%
licealistow i studentéw udzielilo pozytywnej odpowiedzi na to pytanie,
15,3% - dato odpowiedz negatywng, a 22,0% - wstrzymato si¢ od odpowie-
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dzi (10 lat wczeéniej wskazniki odpowiedzi na to pytanie byly inne: 66,5% -
pozytywna, 13,0% - negatywna, 20,5% - brak wskazania (Marianski 2005:
118-119). Tymczasem Edward Ciupak uwaza, ze , Religijnos¢ poza Koscio-
tem, w potocznym rozumieniu, moze wiaza¢ sie z przejawami poboznosci
peryferyjnej, jednostkowej, a wiec takiej, ktéra nie jest zorientowana na
instytucje zycia religijnego” (Ciupak 1994: 27). Socjologowie religii informuja
o wzrastajgcym odsetku mlodziezy polskiej obojetnej na sprawy religijne,
jak i o tzw. , zanikajacej” religijnosci oraz o osobach, ktére juz zerwaty zwia-
zek z Kodciolem instytucjonalnym, a wiare religijng uczynily swoja ,pry-
watna” sprawa, wiazac ja z osobistymi potrzebami duchowymi i moralnymi
dylematami. W badaniach Hanny Swidy-Ziemby odsetek takiej mtodziezy
wynosit 22,3% ogétu badanych (Swida-Ziemba 1995: 104-112).

Ostabione zaufanie katolikéw polskich do Kosciota w wymiarze spraw
religijnych wywoluje pytanie o ich spoteczne zaufanie do réznych instytucji
koscielnych i o akceptacje kompetencji Kosciota w kwestiach spotecznych -
jak ksztaltuje sie to zaufanie i gdzie rozpoczyna sie nieufnoé¢ do tych kom-
petencji koscielnych? Niemiecki socjolog religii Detlef Pollack wskazuje
na dramatyczny spadek zaufania Polakéw do Kosciola instytucjonalnego.
W latach 1989-1994 odsetek Polakéw deklarujacych zaufanie do Kosciota,
w jego ustaleniach badawczych, zmniejszyt si¢ z 87,4% do 40,5%, czyli az
0 46,9%. W 1991 roku zaledwie 10,4% Polakéw darzyto Kosciot katolicki
pelnym zaufaniem, 22,2% - duzym zaufaniem, 40,7% - malym zaufaniem,
15,1% - bardzo matym zaufaniem, a 11,5% - odmoéwilo Kosciotowi swojego
zaufania. Autor twierdzi, iz oznacza to, ze zaufanie ich, deklarowane przed
1989 rokiem, tylko niekiedy wigzalo sie z indywidualna religijnoscia i z oso-
bista wiezia z Kosciolem. Te specyficzna sytuacje Pollack okresla jako ,nie-
osobowa i indywidualng koscielnos¢” (unpersonliche und entindividualisierte
Kirchlichkeit), dodajac przy tym, ze katolicy autentycznie religijni nie zawsze
uznajq prestiz Kosciola, a niekiedy taka religijnos¢ wspoétwystepuje w Polsce
z antyklerykalizmem (Pollack 2000: 88-90). Ta przenikliwa i wywazona opi-
nia D. Pollacka pokazuje trafnie jakos¢ religijnosci katolikéw w Polsce,
a takze poziom ich zaufania do Kosciola instytucjonalnego, przy czym te
dwie kwestie 1acza sie SciSle z soba i istotnie sie¢ warunkuja.

Sondaz OBOP z czerwca 2004 roku wykazat, ze wiekszoé¢ Polakéw ufa-
to wtedy Kosciolowi - 78,0% badanych, w tym 39,0% - zdecydowanie ufato
i 39,0% raczej ufalo, a jednoczesnie 19,0% mu nie ufato, w tym 7,0% - zdecy-
dowanie i 12,0% raczej nie ufalo, zas pozostali (3,0%) nie zajeli stanowiska
w tej kwestii (Wciérka 2004: 2-3). Mirostawa Grabowska stusznie zauwaza,
ze zaufanie (aprobata) i nieufnoé¢ (dezaprobata) do obecnosci Kosciola in-
stytucjonalnego, zwlaszcza do hierarchéw, w zyciu publicznym (pafistwo-
wym i samorzadowym) sa istotnie zalezne od réznych czynnikéw, w tym od
biezacego kontekstu politycznego, a wiaczenie Kosciota w jaka$ debate poli-
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tyczna lub prawno-moralng moze zmieni¢ nastawienie ludzi do niego jako
instytucji. Autorka zaznacza, iz ,, Warto jednoczeénie pamietac o stosunkowo
dlugim trwaniu tych wplywéw, gdyz to w ich slabnieciu nie ma niczego
dziwnego, jesli coraz bardziej oddalamy sie od przeszlosci” (Grabowska
2001: 137-138.

Wydaje sie, ze trafna jest konstatacja M. Mazurkiewicza, w ktorej zazna-
cza on, iz ,W pluralistycznym spoleczeristwie polskim Kosciét moze pre-
tendowac do roli autorytetu wszystkich obywateli, calego spoteczerstwa.
Pomimo relatywnie wysokiego zaufania spotecznego do Kosciola, jego
kompetencje sa lokalizowane bardziej w dziedzinie probleméw religijnych
i duchowych potrzeb ludzi. Towarzyszy temu odmowa przyznawania
Kosciotowi prawa do wypowiadania si¢ w konkretnych kwestiach zycia
publicznego, zwlaszcza tych najsciélej zwigzanych z codziennymi proble-
mami. Wyniki badann wskazuja zatem, ze wéréd wiernych istnieje oczeki-
wanie, iz Kosciét bedzie zaspokajat ich potrzeby religijne, nie wchodzac jed-
nocze$nie w obszar moralnosci prywatnej i publicznej” (Mazurkiewicz 2001:
309). Z wielu aktualnych badan socjologicznych wynika, ze radykalnie
zmniejsza si¢ odsetek katolikow, ktérzy chca ufaé¢ w pelni autorytetowi
Kosciota w sprawach moralnosci osobistej, etosu malzerisko-rodzinnego
i moralnosci seksualnej. Czynnikiem, ktéremu najliczniej ci katolicy zosta-
wiajg rozstrzygniecia swoich dylematéw moralnych w tych kwestiach, jest
ich wlasne sumienie. Tym samym skala czy poziom nieufnosci Kosciotowi
i ksiezom w tych kwestiach jest najwigksza i ciagle sie zwieksza, zwlaszcza
w $rodowiskach mlodziezowych. Katolicy ci nie chcg juz stuchaé¢ pouczen
i rad instytucji kosScielnych, lecz samodzielnie staraja sie rozwigzywac
problemy i wyjasnia¢ dylematy moralne dotyczace tych spraw egzysten-
cjalnych.

Zakonczenie

W pracy tej staralem sie odpowiedzie¢ na podstawowe pytanie wynika-
jace z jej tytutu, korzystajac w tym celu z wynikéw licznych i réznych badan
socjologicznych, jaka jest r6znica miedzy oficjalnym modelem Kosciota kato-
lickiego a jego modelem funkcjonujacym w érodowiskach katolikéw $wiec-
kich w Polsce, a takze, jak te modele Kosciota s3g ukazywane w obrazie po-
pularyzowanym przez media publiczne. W tym celu uwzglednilem takie
zagadnienia, jak: wiare katolikéw w Kosciét oraz w jego role zbawcza; auto-
rytet i wladze KosSciota w spoleczeristwie polskim, widziane w optyce kato-
likow; spoteczne i polityczne zaangazowanie Kosciota i ksiezy parafialnych;
obraz Koéciola i ksiezy w mediach publicznych - $wieckich i religijnych;
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zaufanie i nieufno$¢ Polakéw do Kosciota instytucjonalnego i do ducho-
wienistwa parafialnego.

Wyniki zaprezentowanych tu badan socjologicznych wykazuja, ze obraz
wlasny Kosciola i jego obraz funkcjonujacy w srodowisku swieckich katoli-
kéw sa w znacznej mierze rozbiezne, co media publiczne staraja si¢ ekspo-
nowac¢ w réznych okolicznosciach. Z jednej strony - oczekiwania Polakéw
kierowane pod adresem Kosciota i kleru, jak i do zmian w jego strukturach
i w funkcjonowaniu religijnym i spotecznym, a z drugiej strony - trwanie
Kosciota na trwatej i niezmiennej pozycji, wywotuje w nim i w kontaktach ze
Swieckimi kryzys, ktéry media dostrzegaja i ukazuja na zewnatrz. Bez wat-
pienia, wladze koscielne znaja dobrze oczekiwania wiernych $wieckich w tej
kwestii, jednak z uporem ich nie akceptuja, lecz usilnie forsuja wlasny mo-
del ,koscielnosci”, w ktérym bez trudu mozna zauwazy¢ ,dawne” przy-
zwyczajenia hierarchéw koscielnych do 1aczenia ,kompetencji ottarza”
z odrebnymi , kompetencjami tronu”, gdyz ta fuzja jest korzystniejsza dla
autorytetu Kosciola i zarazem sprzyja zaufaniu Polakéw do jego instytucjo-
nalnego charakteru. Tymczasem nowe warunki spoteczno-polityczne i go-
spodarcze Polski demokratycznej wymagaja odmiennych form obecnosci
Kosciota i ksiezy w panistwie i w spoleczeristwie obywatelskim.

O takiej zmianie pisal juz 20 lat temu ks. Wiadystaw Piwowarski, za-
uwazajac trendy zbaczania Kosciola instytucjonalnego z wtasnej drogi po-
dazania i wiezi ze spoleczeristwem, ktére ostabialy jego zaufanie do spo-
tecznej roli Kosciota: ,Model Kosciota wymaga przemyslenia. Bylimy
uksztaltowani w Koéciele ludowym, ktéry moze w pelni funkcjonowac
w spoleczenistwie tradycyjnym lub totalitarnym. [...] Wspolczesna sytuacja
zupelnie to zmienifa. Nie rozumiejgc zmian, niektérzy mysla, ze stabnie au-
torytet Kosciota. Nowa sytuacja pluralizmu przyczynila sie do zacie$nienia
roli Kosciota jako jednego z podsystemoéw spoteczenistwa. Kosciét moze
obecnie zintensyfikowaé swoja misje ewangeliczng, wzmocni¢ oddziatywa-
nie na spoleczeristwo przez funkcje krytyczng i poszukiwaé rozwigzania
palacych probleméw spotecznych w ramach dialogu z ludZzmi o réznych
orientacjach $wiatopogladowych i ze wszystkimi sitami spotecznymi. Ozna-
cza to, ze wzrést autorytet moralny Kosciota w plaszczyznie religijnej, na-
tomiast zmalal w plaszczyZnie politycznej, i stusznie, bo polityka nie nalezy
do misji Kosciota” (Piwowarski 1991: 1).

Ta trafna konstatacja i diagnoza Wiadystawa Piwowarskiego, wybitne-
go znawcy i badacza probleméw Kosciota katolickiego w Polsce i jego poli-
tycznych aspiracji i ambicji czy tez wladzy, znajduje obecnie potwierdzenie
w socjologicznym opisie i medialnym obrazie Kosciota - jego roli religijnej
i $wieckiej, w zaufaniu Polakéw do tych jego rol i funkcji, zaprezentowanym
syntetycznie w tej pracy. Trafnos¢ i aktualnosé tej diagnozy Kosciota po-
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twierdzaja tez wyniki badani naukowych w niej zaprezentowanych. Wyniki
te daja rowniez odpowiedz na pytanie lezace u podstaw tego opracowania:
jak dzisiejsi katolicy w Polsce postrzegaja i oceniajg Kosciét instytucjonalny
i ksiezy parafialnych oraz jego obraz ukazywany w mediach publicznych.
Katolicy polscy wyraznie wskazuja na konieczno$¢ odnowienia ,starego”
modelu Kosciola, a zarazem oczekuja od wtadz koscielnych podmiotowego
traktowania $wieckich w jego strukturach i w sposobie funkcjonowania.
Problem tkwi w tym, czy Kosciél dostrzega oczekiwania wiernych i zechce
przeprowadzi¢ niezbedne zmiany czy reformy w swoim ,wnetrzu”, we
wlasnej swiadomosci koscielnej, wynikajace wprost z tych ,oddolnych”
oczekiwan swoich czlonkéw? Pytanie to ma wymiar perspektywiczny, a by¢
moze pozytywna odpowiedZ na nie udzielg socjologowie religii badajacy
adaptacje Kosciola do nowoczesnych warunkéw zycia ludzi w Polsce,
w ktérych te dawne przyzwyczajenia jego wladz sa w nich zbedne i nieade-
kwatne, a zarazem niebezpieczne, gdyz moga nasili¢ emigracje ludzi,
zwlaszcza mtodych, poza ramy jego oddzialywania instytucjonalnego.
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THE ROMAN CATHOLIC CHURCH AND ITS MEDIA PICTURE IN A DEMOCRATIC
CIVIL SOCIETY IN POLAND IN RECOGNITION AND EVALUATIONS
OF CATHOLIC LAITY

Summary

This article answers two basic questions: What is the fundamental difference be-
tween the official model of the Catholic Church and its model, which operates in a group
of lay Catholics? What is the media image of the two models of the Church in Poland?

In answering these questions, I consider the results of several sociological studies
on the institutional Church - its structure, lay Catholics functioning in different groups,
two roles of the Church: its primary religious role and secondary secular role, confidence
among Catholics and the forms of power - in its religious and secular dimensions. I also
take into account the attitude of Catholics to parish priests - to their authority and their
role in the parish and in the secular community, in the religiousness and the morality of
people.

The research presented in this paper show that the social position and religious role
of the Church and parish priests have changed over the period, going toward the critical
and negative ratings. Criticism of the Church, especially its excessive political involve-
ment, seen in the interference with the secular state policy and influencing the decisions
of the civil power, intensified significantly at the end of the twentieth century, unabated
even in this, twenty-first century.

Catholics in Poland, especially secondary school students and academic, also do not
want priests to act on their attitudes and moral behavior, including the matter of sexual
life, marriage and family. In these spheres of morality, Catholics want to decide for them-
selves, guided by their conscience, and no longer allow priests to instruct them how to
live, act and behave every day. In this way they deny ethical standards proclaimed by the
Catholic Church, and proceed in increasing numbers according to the norms of secular
morality.Baniak Jézef

Studies show significant differences between the two models of the Church - for the
most part lay Catholics model differs from the official model, transmitted by the Church
in education. Independent media often show public official model of the Church in a
unilateral way, focusing more on his flaws, and less exposing its advantages.

Studies show also the extensive politicization of ecclesiastical and religious media,
which are operating now in Poland, especially the media belonging to the Redemptorist
Convent in Toruri, managed by priest Dr. Tadeusz Rydzyk. These media include daily
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newspapers, specialized magazines, Radio “‘Maryja’ and Television “Trwam’. Many reci-
pients of these media evaluate them critically, although they also have their supporters.
These media play an important role in the activity of the Catholic Church in Poland and
that is why they are supported and defended by a majority of the bishops and parish

clergy.

Keywords: Roman Catholic Church, parish priests, the political commitment of the
Church and priests, authority and role of the clergy, the media image of the Church, the
official and unofficial image of the Church, trust and distrust to the Church and clergy,
criticism of the Church and the clergy, the power of the Church in Poland, democratic
state, civil society



JANUSZ MARIANSKI

Kosciotl katolicki w przestrzeni zycia
publicznego

1. Wprowadzenie w problematyke

Religijnos¢ i koscielnos¢ (wiez z Kosciotlem) z perspektywy socjologicz-
nej jawi sie jako konstrukt historyczno-spoteczny, bedacy rezultatem komu-
nikowania sig¢ jednostek i grup spolecznych miedzy soba. To, ze religijnos¢
ma uwarunkowania spoleczne i spoteczeristwo ma cechy religijne, sprawia,
ze w ogole jest mozliwa socjologia religii. Takze wiez z Kosciotem zalezy
w pewnej mierze od czynnikéw politycznych, gospodarczych, spotecznych
i kulturowych. Wzrost ekonomiczny w spoleczenistwie, wzrost dobrobytu
ludnosci, szeroka oferta spedzania czasu wolnego, bezpieczenistwo socjalne,
wzrost poziomu wyksztalcenia i zwigzana z tym zmiana uznawanych war-
tosci, pluralizm spoteczny i kulturowy itp., na ogot nie sprzyjaja religijnosci
i wiezi z Kosciolem w jego empirycznych ksztattach. Socjolog powinien mie¢
jednak w polu swojego widzenia i to, ze Kosciél - z teologicznego punktu
widzenia - nie jest zwykla ludzka instytucja, taka jak inne, ze jest instytucja
zwigzang z Bogiem, ze ma swoje wymiary transcendentne.

W analizach empirycznych socjologowie ograniczaja sie do aspektow
historyczno-spotecznych Kosciola. Pojmowany i opisywany w wymiarach
empirycznych jest skladnikiem wspoélczesnego Swiata i moze by¢ badany
socjologicznie (Berger 2007: 190). Z instytucjonalnego punktu widzenia moz-
na okresli¢ Kosciét jako , instytucje, zorganizowang wokét religijnych tresci
i celow, posiadajacych wilasng strukture, okreslone warunki przynaleznosci,
wyposazong w mechanizmy wtadzy, kontroli i reprezentacji, zaplecze mate-
rialne oraz specjalistyczne kody” (Borowik, Dyczewska, Litak 2010: 127).
Tresci religijne, wokot ktérych jest on skoncentrowany, wyrdzniaja go spo-
srod innych instytucji. Kosciél rozwazany z perspektywy wspodlnotowej
odnosi sie do ogotu jego cztonkéw, ich wiary, praktyk kultowych, uznawa-
nych wartosci i norm, identyfikagji z jego mikrostrukturami, tj. parafiami.
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Zewnetrzny i spoleczny wymiar Koéciola pojawia si¢ w doswiadcze-
niach wielu katolikéw. W przemoéwieniu z dnia 22 wrzesnia 2011 roku pod-
czas mszy $w. na Stadionie Olimpijskim w Berlinie papiez Benedykt XVI
podkreslil: , Niektorzy, patrzac na Kosciél, ograniczaja sie do jego aspektu
zewnetrznego. Kosciél jawi sie wowczas jako jedna z wielu organizacji
w spoteczenstwie demokratycznym, w ktérym nawet tak trudny do zrozu-
mienia podmiot jak «Kosciél» winien by¢ oceniany i traktowany zgodnie
Z jego normami i przepisami. Jesli do tego dochodzi jeszcze bolesne do-
Swiadczenie, ze w Kosciele sa ryby dobre i zte, pszenica i kakol, i jesli spoj-
rzenie skupia si¢ na tym, co negatywne, wowczas juz nie dostrzega sie wiel-
kiej i pieknej tajemnicy Kosciota. A zatem przynaleznoé¢ do tego krzewu
winnego, ktorym jest «Kosciét», nie budzi juz zadnej radosci. Kiedy ludzie
nie widzg urzeczywistnienia wtasnych powierzchownych i btednych wy-
obrazeni o «Kosciele» i wlasnych «marzeri o Kosciele», szerza sie niezadowo-
lenie i narzekania!” (,,L’Osservatore Romano” 32: 2011, nr 12, s. 18).

Kosciél jest nie tylko instytucja spoleczng (porzadek doczesny) przy-
czyniajaca sie do porzadkowania wielorakich relacji spolecznych swoich
czlonkow, ale jest i instytucja religijng prowadzacg wierzacych do zbawienia
(porzadek nadprzyrodzony). Kosciét jest - wedlug jego doktryny - takze
rzeczywistoscia nadprzyrodzona, ktéra socjolog nie zajmuje sig, ale jest
i rzeczywistoScia przyrodzona (doczesng), w ktoérej ludzkie zdolnosci
i umiejetnosci, postawy i decyzje, pozytywne wyobrazenia oraz negatywne
opinie i uprzedzenia odgrywaja wazna role. W ocenie kondycji spotecznej
i duchowej Kosciota mozna odwolywa¢ sie zaréwno do opinii ekspertéw,
jak i do zwyklych czlonkéw wspélnoty koscielnej. Miedzy teologiczng teza
o Kosciele a jego spoleczng rzeczywistoscia moze dochodzi¢ do napiec
w $wiadomosci ludzi wierzacych, o réznej sile natezenia, prowadzacych
niekiedy do zakwestionowania jego empirycznych ksztattéw i dziatalnosci.

W spoteczenstwie polskim obszar swiecki (profanum) i sakralny (sacrum)
nie byly od siebie przed 1989 rokiem $cisle oddzielone i odizolowane. Ko-
Sciol oddzialywat na spoleczenstwo jako wazna instytucja zycia publiczne-
go, chociaz wielu Polakéw nie chcialo go widzie¢ jako wypowiadajacego sie
w kategoriach politycznych, czy spoteczno-ustrojowych, lecz jako instytucje
troszczacy sie o potrzeby religijne swoich czlonkéw. Byl on jednak na rézne
sposoby wlaczony w problemy zycia publicznego, a nawet politycznego.
Religia i Koscié! staly sie istotnym elementem kultury narodowej, a cztonko-
stwo koscielne byto - do pewnego stopnia - aspektem przynaleznosci naro-
dowej, niezaleznie od tego, czy wiara religijna miata charakter czysto nomi-
nalny, czy autentyczny. W warunkach totalitarnego systemu Kosciét petnit
wazne funkcje spoleczne, a nawet polityczne, wspotksztattujac zreby spote-
czenistwa obywatelskiego, bedac do pewnego stopnia promotorem dazeni
wolnoéciowych narodu.
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W latach dziewieédziesigtych ubieglego wieku Kosciét katolicki w Pol-
sce byt wlaczony w wieloraki sposéb w zycie spoteczne. Réwnoczeénie
wzmagala sie krytyka pod jego adresem, wywodzaca sie z wielu srodowisk
spotecznych i politycznych. Ten temat podjal Jan Pawet II na spotkaniu
z przedstawicielami polskiego laikatu w konkatedrze $w. Jakuba w Olszty-
nie w dniu 6 czerwca 1991 roku: , Trzeba jeszcze podkresli¢ raczej wysoka
swiadomos¢ katolikéw w Polsce, ze Kosciét jest naszym wielkim dobrem
spotecznym. Swiadomos¢ ta stanowi jakby tarcze obronna, ktéra na prze-
strzeni ostatniego polwiecza pomogla naszemu Kosciolowi przetrwad,
a nawet umocni¢ sie i rozwijaé. Z tej swiadomosci pochodzi tez wysoka
ofiarnoé¢ wiernych; duch ofiarnosci i ofiarnos¢ w kazdej dziedzinie, takze
materialnej. By¢ moze swiadomos¢, ze Kosciél jest naszym wielkim wspo6l-
nym dobrem, wystawiona jest obecnie na jaka$ nowa préobe. Tu i 6wdzie
wyraza sie, w spos6b niejednokrotnie sugestywny, obawy i leki oraz krytyki
Kosciota, jakoby dazyt do panowania i zagrazal uprawnionej autonomii
réznych dziedzin zycia publicznego i panstwowego” (,,L’Osservatore Ro-
mano” 12: 1991, nr 5, s. 63).

Antyklerykalna retoryka byla szczegolnie widoczna w pierwszej poto-
wie lat dziewiecdziesigtych ubieglego wieku i nasilila si¢ pod koniec pierw-
szej dekady XXI wieku. W dokumencie spotecznym Episkopatu Polski
z dnia 13 marca 2012 roku czytamy: ,Szczegélny niepokdj budzi jezyk
publicznej dyskusji politycznej, pelen agresji i wzajemnych oskarzer, nie-
rzadko postugujacych sie kping, drwing, a takze wulgaryzmami. Moralna
dyskredytacja przeciwnikéw, rzucanie podejrzer, brak szacunku dla prze-
ciwnika politycznego staje sie powszechng praktyka. Niepokdj budzi takze
wzmagajacy sie atak na Kosciot w celu zbicia kapitatu politycznego. Osmie-
szanie Kosciota, jego nauki moralnej i dziatalnosci, niesprawiedliwe oskar-
zanie to dzialania nieetyczne, budzace nasz zdecydowany sprzeciw. Niepo-
kojace i szkodliwe jest szerzenie antyklerykalizmu” (Konferencja Episkopatu
Polski 2012: 39). Zakwestionowanie Kosciota i jego misji ewangelizacyjnej
w spoleczenstwie moze oznacza¢ poczatek szybkiej relatywizacji innych
tresci religijnych. Kosciét katolicki, ktory odegral wazna role w przemianach
demokratycznych w naszym kraju i zachowatl wazna pozycje w zyciu pu-
blicznym, w konfrontacji z wywalczong wolnoscia z trudem zachowuje
dawng sile spoleczng. Jest wezwany z jednej strony do wejScia w siebie,
rozwazajac ,,wczoraj” i ,,dzi§” swojej egzystencji, jak i do tego, by przettu-
maczy¢ na jezyk konkretnych probleméw i zadan rodzime znaki czasu.

,W poprzednim uktadzie Kosciét bronil cztowieka przed systemem -
lepiej sie wyrazajac: Kosciél stwarzat jakby przestrzen, w ktorej czlowiek
i nar6d mogt broni¢ swoich praw. [...]. W tej chwili w imie tej samej zasady:
«Czlowiek jest droga Kosciota», stajemy wobec nowych zadan. Cztowiek
musi znaleZé w Kosciele przestrzeri do obrony poniekad przed samym soba:
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przed zlym uzyciem swej wolnosci, przed zmarnowaniem wielkiej histo-
rycznej szansy dla narodu. O ile sytuacja dawniejsza dawata Kosciotowi
ogodlne uznanie - nawet ze strony 0s6b i srodowisk «laickich» - to w sytuacji
obecnej na takie uznanie w wielu wypadkach nie mozna liczy¢. Trzeba ra-
czej liczy¢ sie z krytyka, a moze nawet gorzej. Trzeba zdobywac¢ sie na di-
scernimento: akceptowac to, co w kazdej krytyce moze by¢ stuszne. [...]. Ten
«sprzeciw» jest dla Kosciota takze jakims$ potwierdzeniem bycia soba, bycia
w prawdzie. Jest on chyba takze wspoélczynnikiem ewangelicznego postan-
nictwa i stuzby pasterskiej” (przeméwienie Jana Pawta II do Konferencji
Episkopatu Polski, biskupéw z zagranicy oraz przelozonych zgromadzen
zakonnych w dniu 9 czerwca 1991 roku w Warszawie - ,,L’Osservatore Ro-
mano” 1991, numer specjalny, s. 117).

W niniejszym opracowaniu analizujemy w $wietle sondazy opinii pu-
blicznej i badan socjologicznych niektére aspekty swiadomosci spolecznej
Polakow w zakresie postaw wobec Kosciota katolickiego i jego roli w zyciu
spolecznym, a zwlaszcza w przestrzeni publicznej. Nawiazujemy do toczacej
sie w okresie dwoch ostatnich dekad dyskusji na temat spadku zaufania do
Kosciota i jego rozmiaréw, a bardziej ogolnie - do dyskusji na temat praw
i obowigzkéw Kosciola w troszczeniu sie o zasady moralne bedace podsta-
wa zycia publicznego. W szczegdlnosci zwracamy uwage na takie kwestie,
jak identyfikacja Polakéw z Kosciolem katolickim, spoteczne zaufanie do
Kosciota, opinie na temat jego politycznego zaangazowania sig, poglady
Polakéw w odniesieniu do obecnoéci krzyza i symboli religijnych w prze-
strzeni publicznej oraz spoteczne kompetencje Kosciota w opinii Polakéw.
Ograniczymy sie do analizy obecnoéci Kosciota katolickiego w sferze zycia
publicznego, chociaz od dwoéch dekad coraz wyrazZniej pojawiaja sie w prze-
strzeni zycia publicznego przedstawiciele innych wyznan chrzescijariskich
(np. prawostawnego i protestanckiego), co posrednio potwierdza fakt zréz-
nicowania religijnego spoleczeristwa polskiego (Sadowski 2011: 64-65).

2. Identyfikacja Polakéw z Ko$ciotem katolickim

W spoteczenistwach wspoélczesnych, w tym czeéciowo i w spoteczen-
stwie polskim, dokonuja sie procesy ,odkoscielnienia” i w konsekwencji
,,odreligijnienia”, bedace odbiciem szerszych proceséw dezinstytucjonaliza-
¢ji oraz pluralizacji i indywidualizacji spoteczno-kulturowej. Wedlug teorii
sekularyzacji ,,modernizacja prowadzi do ostabienia wiary religijnej, na co
wskazuje mniejsza liczba wiernych w kosciele, mniejsze postuszeristwo wo-
bec obrzadku, ostabienie wiary w autorytety religijne, coraz wyrazniejsze
oddzielenie Kosciola od parstwa oraz fakt, ze symbole religijne, doktryny
i instytucje traca swoj prestiz i wplywy. Teorie modernizacji sugeruja, ze
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coraz wyzszy poziom edukacji i szerzaca si¢ umiejetnoé¢ czytania i pisania,
coraz bogatsze Zrédla informacji umocnily racjonalna wiare w wiedze na-
ukowa, autorytet ekspertéw i technologiczny know-how, a ksieza, pastorzy,
rabini i muttowie s3 tylko jednym z autorytetéw, niekoniecznie najwazniej-
szym, ktory w dodatku konkuruje z wiedza ekspertéw i profesjonalistow,
takich jak psychologowie, fizycy czy lekarze” (Inglehart, Norris 2009: 64-65).

Kosciot katolicki, czy szerzej Koscioty chrzescijariskie, wydajq sie coraz
mniej potrzebne czy konieczne do podtrzymywania religijnosci cztowieka.
To on sam radzi sobie w $wiecie idei i dziatan religijnych, bez posrednikow.
Imperatywem naczelnym staje si¢ wybor, a nie podporzadkowanie sie insty-
tucjom, takze w sferze religijnej. Jezeli Kosciét traci monopol na ksztattowa-
nie kontaktéw wiernego z Bogiem, to tym bardziej traci go w odniesieniu do
probleméw moralnych (Draguta 2008: 18). W Polsce nie mamy jeszcze - po-
za pojedynczymi przypadkami - ostentacyjnych wystapien z Kosciota kato-
lickiego, natomiast ksztattuje sie swoisty dystans wobec niego, przy akcep-
tacji wiary religijnej na swdj sposob.

Koscioét katolicki sformulowat wiele norm i zasad dla ludzi wierzacych
i oczekuje, ze beda one przez nich respektowane w zyciu codziennym.
Stopient akceptacji moralnosci koscielnej jest wyrazem sily integracji z ta
instytucja, a odrzucenie jej jest wskaznikiem rozluznienia wiezéw, zaniku
poczucia przynaleznosci do organizacji koscielnej, odejscia od propagowa-
nego przez nig - w kategoriach powinnosciowych - stylu zycia. Szczegoélnie
preferowanymi i eksponowanymi w koscielnym nauczaniu moralnym
sa zagadnienia dotyczace etyki zycia malzeriskiego i rodzinnego. Swoisty
,rozziew” miedzy modelem osobowym wiernego stworzonym przez Kos-
ciot a rzeczywistymi postawami jego wyznawcow jest szczegélnie widoczny
w wymiarze moralnym (Libiszowska-Z6ttkowska 1993: 90-91).

W swietle stanu badan socjologiczny i sondazy opinii publicznej mozna
moéwic o pewnych zmianach w postawach Polakéw wobec Kosciota katolic-
kiego. Z socjologicznego punktu widzenia szczegdlnie interesujaca jest kate-
goria 0s6b okreslajacych siebie jako wierzacych na swdj sposoéb. Wierza oni
w to, co uwazaja za prawdziwe i co im subiektywnie odpowiada. Czes¢ za-
lecent i nakazéw Kosciota nie miesci sie w ich kodeksie religijnym. Osoby
wskazujace na malejace znaczenie religii w ich zyciu powoluja sie zazwyczaj
na zrazanie si¢ do Kosciotla pod wplywem negatywnych postaw ducho-
wienstwa lub na wlasne doswiadczenia zyciowe. Jezeli nawet wiekszos¢
wspolczesnych Polakéw okresla siebie jako wierzacych, to nie oznacza to
bynajmniej braku zmian w ich religijnosci. W rzeczywistosci spolecznej za-
znacza sie wyrazna zmiana (przejscie) od religijnosci zinstytucjonalizowanej
do religijnosci na nowo ksztaltowanej, z akcentem na wolnos¢ wyboru.
Mozna ten proces okresli¢ jako ,, deregulacje religii zinstytucjonalizowanej”,
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,rozbicie wiary”, , wiare bez Kosciota” albo przejscie od ,,silnego” do ,sta-
bego” modelu wiary (Hervieu-Léger 2004: 25-31).

Wedlug sondazu CBOS z wrzesnia 2011 roku, 43,7% badanych doros-
tych Polakéw akceptowato twierdzenie: ,jestem wierzacy(a) i stosuje sie do
wskazan Kosciota”, 47,1% - ,jestem wierzacy(a) na swoj sposéb”, 2,6% -
,hie moge powiedzied, czy jestem wierzacy(a) czy nie, 2,5% - ,nie jestem
wierzacy(a) i nie interesuje sie tymi sprawami”, 1,7% - ,jestem niewierza-
cy(a), poniewaz nauki Kosciota sg btedne”, 0,9% - inne odpowiedzi, 0,6% -
trudno powiedzie¢, 1,0% - odmowa odpowiedzi (Wyniki badania /nr 256/
2011: 45); w grudniu 2011 roku odpowiednio: 43,8%, 47,8%, 2,9%, 1,9%,
1,6%, 0,9%, 0,6%, 0,5% (Wyniki badania /nr 259/ 2011: 38); w marcu 2012
roku odpowiednio: 45,9%, 47,3%, 2,2%, 1,7%, 1,5%, 0,2%, 1,0%, 0,1% (Wyniki
badania /nr 262/ 2012: 41).

Wyniki dotyczace identyfikacji z Kosciolem uzyskiwane w badaniach
CBOS potwierdzaja sondaze innych instytutéow badania opinii publicznej.
Wedlug sondazu TNS OBOP z listopada 2006 roku, zrealizowanego na
zlecenie Centrum Myséli Jana Pawta II, 96% badanych Polakéw bedacych
w wieku 15 lat i wiecej uznawalo sie za wierzacych. Dzielili sie oni na
tych, ktérzy wierza i stosuja sie do wskazan swojego Kosciota (59%), i na
tych, ktérzy wierzg na swoéj sposob (37%); 2% - niewierzacy, 2% - nie potra-
figcy okreéli¢ swojego stosunku do wiary (Centrum Myéli Jana Pawla II
2007: 9-10).

Wedtug sondazu Pentor Research International z 2008 roku, zrealizo-
wanego w ramach European Value Survey , respondenci oceniali wedlug
5-punktowej skali twierdzenie: ,Mam swoje sposoby komunikowania sie
z Bogiem, nie potrzebuje do tego Kosciota, mszy”. Odpowiedzi dorostych
Polakow ksztaltowaly sie nastepujaco wedtug przyjetych stopni skali: 1 (zu-
pelnie nieprawdziwe) - 15,0%, 2 - 14,2%, 3 - 25,4%, 4 - 18,9%, 5 (catkowicie
prawdziwe) - 20,5% (trudno powiedzie¢ - 4,1%, brak odpowiedzi - 1,9%.
Znacznie wiecej badanych uznalo zbednosé¢ Kosciota w kontaktach z Bogiem
niz tych, ktérzy wskazywali na konieczne posrednictwo Kosciota w ich ko-
munikowaniu sie z Bogiem (informacje uzyskane od prof. Aleksandry Jasin-
skiej-Kani).

Wsréd mlodziezy polskiej uczacej sie w szkotach érednich lub studiuja-
cej (proba ogolnopolska) w 1988 roku na pytanie, czy mozna by¢ czlowie-
kiem religijnym bez Kosciota jako ludu Bozego, 27,3% badanej mlodziezy
odpowiedzialo tak, 54,0% - nie, 18,7% - to niezdecydowani lub nieudzielaja-
cy odpowiedzi; w 1998 roku odpowiednie dane ksztaltowaly sie nastepuja-
co: 46,3%, 30,7%, 23,0%. W okresie 10 lat wskaznik uznajacych bycie religij-
nym bez Kosciola jako ludu Bozego zwigkszy! sie 0 19,0%. Na pytanie, czy
mozna by¢ czlowiekiem religijnym bez Kosciota jako instytucji, 66,5% re-
spondentéw udzielilo w 1988 roku odpowiedzi pozytywnej, 13,0% - nega-
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tywnej i 20,5% - nie mialo zdania na ten temat lub nie udzielito odpowiedzi;
w 1998 roku odpowiednio: 62,6%, 15,3%, 22,0%. W 2005 roku opinie mio-
dziezy utrzymaly sie na zblizonym poziomie do 1998 roku. Poglad, ze moz-
na by¢ religijnym bez Kosciota jako ludu Bozego, podzielalo 46,9% badanej
miodziezy (30,2% - odrzucato i 22,9% - to niezdecydowani lub nieudzielaja-
cy odpowiedzi) i poglad, Ze mozna by¢ religijnym bez Kosciota jako instytu-
gji - 65,5% (14,6% - nie i 19,9% - trudno powiedzie¢ lub brak odpowiedzi).
Poglad, Ze mozna by¢ religijnym bez Kosciota, czesciej deklarowali mez-
czyzni, mlodziez mlodsza wiekiem, mieszkajaca w wielkich miastach, po-
chodzaca z rodzin, w ktorych ojciec legitymowat sie wyksztalceniem wyz-
szym. Stwierdzenia typu ,,mozna by¢ religijnym bez Kosciota”, czyli bez
przynaleznosci do jego struktur, nie naleza dzi$ do rzadkosci w spoleczen-
stwie polskim (Zareba 2008: 176-179).

W zbiorowosci mtodziezy szkét ponadgimnazjalnych w 2009 roku w re-
gionie koninskim 72,5% badanych wyrazito poglad, ze istnieje mozliwos¢
zbawienia w innych wyznaniach niz katolickie, 6,2% - zanegowalo, 21,3% -
nie mialo zdania w tej sprawie. Prawie potowa ankietowanych akceptowala
twierdzenie, Zze mozna by¢ cztowiekiem religijnym bez Kosciota jako ludu
Bozego (48,5%), 31,5% - nie akceptowalo, 20,0% - trudno powiedzie¢; twier-
dzenie: ,mozna by¢ religijnym bez Kosciota jako instytucji” odpowiednio:
50,9%, 30,9%, 18,1% (Skoczylas 2011: 341-346).

Wocigz utrzymuje si¢ na znacznym poziomie lub nawet powieksza sie
zbiorowos¢ tych, ktérzy uwazaja sie za katolikéw, jednak charakteryzuja sie
staba wiezig z Kosciolem lub w ogole sa jej pozbawieni. W Polsce wielu ka-
tolikow, nawet zwigzanych z Kosciolem, w niektérych waznych kwestiach
spotecznych i etycznych nie uznaje norm moralnych gloszonych przez
Kosciot. Nie uwazajg oni, ze powinni postepowaé wedtug wszystkich kos-
cielnych nakazéw moralnych. Ksztaltuja oni swoja indywidualna religijnos¢
niekiedy w opozycji do zinstytucjonalizowanych wymiaréw katolicyzmu.
Krytyczne opinie, zwlaszcza mlodziezy, o Kosciele wynikaja zapewne
z wielu przyczyn, m.in. z dystansowania si¢ wobec koscielnego nauczania
na temat etyki seksualnej, aborcji, srodkéw antykoncepcyjnych, zaptodnie-
nia in vitro, a takze negatywnych opinii o ingerowaniu Kosciota w sprawy
publiczne, zwlaszcza o charakterze politycznym. Od polowy do dwoéch trze-
cich mlodziezy polskiej w réznych érodowiskach spolecznych uwaza, ze
mozna wchodzi¢ w relacje z Bogiem bez posrednictwa Kosciota jako instytu-
¢ji i nieco mniej bez Kosciola jako wspoélnoty.

Prawie polowa badanych Polakéw preferuje identyfikacje ,jestem wie-
rzacy(a) na swoj sposob”, podkreslajagc pewna niezaleznos¢ od Kosciota
i wlasng autonomie w sprawach wiary. Czes¢ z nich tak naprawde nie przy-
nalezy wewnetrznie do Kosciola. Nieco mniej ankietowanych Polakow -
wedlug wilasnych deklaracji - identyfikuje sie z nauka Kosciota katolickiego,
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co $wiadczy niewatpliwie o specyfice religijnoéci w spoleczenistwie polskim.
Przynalezno$¢ koscielna staje si¢ w coraz wiekszym stopniu kwestiag wybo-
ru, nie jest czyms przypisanym komus z goéry czy zakladanym jako oczywi-
stos¢ kulturowa. Jezeli te procesy beda poglebia¢ sie w przysztosci, to nie
jest wykluczone, ze ulegnie przyspieszeniu proces dekonfesjonalizacji spote-
czenstwa polskiego. Juz dzisiaj wielu duszpasterzy i wiernych martwi sie
stabnacg pozycja Kosciota katolickiego w zyciu spotecznym. Zupelnie no-
wym zjawiskiem sg przysylane coraz czeéciej przez katolikow polskich pra-
cujacych w krajach zachodnich pisma z informacjg o formalnym wystapie-
niu z Kosciofa.

3. Miedzy zaufaniem a nieufnoscia wobec Kosciota katolickiego

Zaufanie jest waznym elementem nie tylko tzw. kapitalu spotecznego,
ale i podstawa funkcjonowania kazdego spoteczenistwa. Deficyt zaufania
ujawniajacy sie coraz silniej moze prowadzi¢ nie tylko do ostabienia komu-
nikacji miedzyludzkiej, ale i do rozpadu grup spolecznych i anomii calego
spoleczeristwa. Wzrastajace zaufanie spoleczne jest podstawa umacniania
sie wiezi miedzyludzkich i warunkiem koniecznym harmonijnego spokoju
kazdej jednostki. Przedmiotem zaufania sg rézne obiekty, poczawszy od
og6lu ludzi, poprzez grupy narodowe, etniczne, zawodowe, az do mikro-
grup typu rodzina. Wyréznia sie zaufanie pierwotne wystepujace w gru-
pach, w ktorych jednostki sa potaczone silng wiezig emocjonalng lub wspoél-
nym pochodzeniem; zaufanie spoleczne (uogdlnione, zgeneralizowane)
odnoszace sie do 0s6b niespokrewnionych, z ktérymi tacza nas zré6znicowa-
ne wiezi (np. wobec sgsiadow, czlonkéw spotecznosci lokalnej); zaufanie
instytucjonalne zwigzane z poczuciem ufnosci wzgledem podstawowych
instytucji spotecznych (np. elit politycznych - Barczykowska 2011: 131-132).

Z socjologicznego punktu widzenia mozna bada¢ zaufanie do Kosciota
na wielu plaszczyznach, jako zaufanie miedzy osobami identyfikujacymi sie
z Kosciotem (zaufanie w Kosciele) i jako zaufanie wobec instytucji kosciel-
nych i ludzi Kosciota (papiez, biskupi, proboszczowie, wikariusze) oraz Ko-
Sciota jako calosci (zaufanie wobec Kosciota). Bedzie to zaré6wno zaufanie
osobiste, jak i pozycyjne, instytucjonalne i systemowe - w swoich mocniej-
szych i stabszych odmianach (Sztompka 2002: 312). Zaufanie do Kosciota
mozna ujmowac jako uogdlnione zaufanie do tak abstrakcyjnego obiektu,
jakim jest Kosciét w ogodle, jak i zaufanie konkretne, np. do wtasnego pro-
boszcza. Zachowanie uogoélnione, ktére mozna by okreéli¢ zaufaniem nor-
matywnym (Uslaner 2008: 182-187), nie tyle zalezy od naszych osobistych
doswiadczen,, doswiadczen zwigzanych z konkretnymi osobami, lecz opiera
sie¢ na wartosciach wywodzacych sie z ideatéw religijnych, a nawet z prze-
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konania, ze Kosciél ma nie tylko wymiary doczesne, ale i nadprzyrodzone,
jest rzeczywistoscia bosko-ludzka. Zaufanie normatywne do Kosciota jest
przynajmniej czesciowo niezalezne od biezacych doswiadczer i wiedzy na
temat ludzi Kosciola. Zachowanie uogdlnione (normatywne) ma bardziej
religijny i moralny charakter, zaufanie konkretne - bardziej spoleczny i stra-
tegiczny wymiar.

W sondazach opinii publicznej nie zawsze wyréznia sie dwa odmienne
aspekty zaufania: religijny i spoteczny, jednak z tego powodu, ze w pyta-
niach sondazowych zestawia si¢ ze sobg Kosciot katolicki i instytucje zycia
publicznego oraz ocenia sie ich dziatalno$¢, nalezy przypuszczaé, ze odpo-
wiadajgcy oceniaja w sondazach przede wszystkim Kosciél jako instytucje
spoteczng (wymiar ludzki, a nie teologiczny). Badania Osrodka Sondazy
Spotecznych Opinia wykazaly, ze zaufanie religijne do Kosciofa katolickiego
ksztaltuje sie¢ na znacznie wyzszym poziomie niz zaufanie spoteczne. We-
dlug danych z 2002 roku wskaZzniki akceptacji twierdzenn dotyczacych
Kosciota jako instytucji religijnej (wiara bez zastrzezeri) byly wysokie i wa-
haty sie od 71,6% do 83,1%, wskazniki wyraZnej niewiary - od 3,8% do 6,2%.
W calej zbiorowosci 78,9% badanych akceptowalo twierdzenie, ze Kosciét
zostal ustanowiony przez Jezusa Chrystusa dla zbawienia ludzi; 71,6% - ze
Koéciét zostal zalozony w Dziert Zestania Ducha Swietego na Apostoléw
w Wieczerniku; 77,3% - ze Kosciot jest zgromadzeniem widzialnym, a jed-
noczeénie wspolnota duchowa, Mistycznym Cialem Chrystusa; 72,6% - ze
istnieje wstawiennictwo $wietych w Kosciele; 81,7% - ze Kosciét jest Swiety;
83,1% - ze Kosciél jest powszechny; 82,3% - ze Kosciol jest apostolski; 80,1%
- Ze jest jeden (Mariariski 2005: 117).

W sondazach zestawia sie Kosciot katolicki z instytucjami zycia pu-
blicznego i politycznego oraz interpretuje sie uzyskane wyniki jakoby za-
ufanie do Koéciota bylo nizsze niz do innych instytucji. Nie wydaje sie to do
konica stuszne. Kazda z tych instytugji jest oceniana zapewne wedtug innych
kryteriéw i miar. Kosciét realizuje specyficzne cele i zadania w spoteczen-
stwie, spelnia wlasciwe sobie funkcje spoleczno-etyczne i w tych aspektach
ksztaltuje sie wobec niego zaufanie spoleczne. Wycigganie z sondazy wnio-
skow, ze zaufanie do wojska, strazy pozarnej, bankéw, a nawet gminy jest
wyzsze niz do Kosciola, jest co najmniej watpliwe. Pomija sie tu , niewspot-
miernos¢ skal”, ktérymi kieruja sie respondenci. W sondazach pytamy o za-
ufanie do Kosciota w ogole, bardziej precyzyjne badanie powinno odrézniac
zaufanie do papieza, biskupa diecezjalnego, Episkopatu Polski, duchowien-
stwa (np. wlasnego proboszcza), do Kosciota jako wspdlnoty ludzi wierza-
cych. W niektérych sondazach wymienia si¢ ogdlnie Kosciot, nie precyzujac,
ze chodzi tu o Kosciét rzymskokatolicki.

W badaniach miedzynarodowych nad warto$ciami obejmujacymi kilka-
dziesigt krajow Swiata, Polska znalazla si¢ w grupie krajow o najwyzszych
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wskaznikach zaufania do Koscioléw. W 1990 roku 84% dorostych Polakéw
deklarowato zaufanie do Kosciotow, 1995 roku - 67%, w 2000 roku - 69%,
w 2006 roku - 73%. Na podobnym poziomie ksztaltowalo sie zaufanie do
wojska, organizacji charytatywnych i systemu edukacyjnego. Pozostatych
kilkanascie instytugji i organizacji uzyskiwato nizsze notowania, szczegoélnie
instytucje zycia politycznego. W 2006 roku 72% badanych deklarowato za-
ufanie do wiasnej rodziny (Changing Human Beliefs 2010: 201-220).

W latach 2006-2011 wskazniki oséb dobrze oceniajacych funkcjonowa-
nie Kosciota rzymskokatolickiego wahaly si¢ od 54% do 73% (wskaznik
przecietny dla 15 sondazy - 63%), wskazniki os6b Zle oceniajacych dziatal-
noé¢ Kosciota - od 18% do 35% (wskaznik przecietny - 26%). Dobre oceny
dziatalnosci tej instytucji przewazaja wséréd praktykujacych regularnie lub
nieregularnie, zle oceny wéréd praktykujacych rzadko lub w ogdle nie prak-
tykujacych (Feliksiak 2011: 5). W styczniu 2011 roku 58% badanych pozy-
tywnie oceniato dziatalnoé¢ Kosciota rzymskokatolickiego (,,dobra”) i 30% -
negatywnie (,,zta”), w czerwcu 2006 roku odpowiednio: 62% i 26% (badania
CBOS).

We wrzeéniu 2011 roku 11,7% badanych dorostych Polakéw zdecydo-
wanie dobrze ocenito dziatalnoé¢ Kosciota rzymskokatolickiego, 49,7% -
raczej dobrze, 19,0% - raczej Zle, 6,9% - zdecydowanie Zle, 12,4% - trudno
powiedzie¢, 0,3% - odmowa odpowiedzi. £aczny wskaznik dwoéch ocen
pozytywnych ksztaltowal si¢ na poziomie 61,4%. Oceny wyzsze za swoja
dziatalnos¢ uzyskaly nastepujace wsréd 21 instytucji i organizacji: prezydent
Bronistaw Komorowski - 65,6%, wladze lokalne w gminie czy miejscowosci
respondenta - 66,9%, policja - 71,8%, wojsko - 65,2% (Wyniki badania /nr
256/ 2011: 11-15).

W styczniu 2012 roku CBOS postawit dorostym Polakom pytanie o za-
ufanie do 23 réznych instytucji zycia publicznego. Wéréd ogoétu badanych
deklarowano w nastepujacy sposéb zaufanie do Kosciota rzymskokatolic-
kiego: 23,7% - zdecydowanie mam zaufanie, 45,5% - raczej mam zaufanie,
17,4% - raczej nie mam zaufania, 8,7% - zdecydowanie nie mam zaufania,
4,7% - trudno powiedzie¢, 0,1% - odmowa odpowiedzi (do Kosciotéw in-
nych wyznan chrzescijariskich odpowiednio: 3,5%, 26,7%, 29,7%, 11,0%,
28,5%, 0,6%). Zdecydowane i umiarkowane zaufanie do Kosciota rzymsko-
katolickiego deklarowano w 69,2%. Wyzsze wskazniki zaufania uzyskaty
nastepujace instytucje: harcerstwo (69,9%), Caritas, parafialne zespoly po-
mocy charytatywnej (79,6%), Polski Czerwony Krzyz (80,5%) i Wielka Or-
kiestra Swiatecznej Pomocy (89,2%). Stosunkowo wysokie wskazniki dekla-
rowanego zaufania uzyskal proboszcz parafii (63,1%): zdecydowanie mam
zaufanie - 18,3%, raczej mam zaufanie - 44,8%, raczej nie mam zaufania -
13,1%, zdecydowanie nie mam zaufania - 6,7%, trudno powiedzie¢ - 14,3%,
odmowa odpowiedzi - 0,3%, nie dotyczy - 2,6% (Wyniki badania /nr 260/
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2012: 39-43). W marcu 2012 roku dobra opinie o dziatalnosci Kosciota kato-
lickiego miato trzy pigte badanych Polakéw (61%), a zte - ponad jedna
czwarta ankietowanych - 28% (Feliksiak 2012: 5).

Wysokie wskazniki zaufania do Kosciota odnotowano w sondazu Insty-
tutu Badania Opinii GfK Polonia w grudniu 2010 roku, na zlecenie dzienni-
ka ,, Rzeczpospolita”. W catej zbiorowosci Polakéw powyzej 15 roku zycia
57% badanych deklarowalo pelne zaufanie do papieza, 26% - zaufanie ale
w ograniczonym zakresie, 9% - brak zaufania, 5% - nie wiem i 3% - odmo-
wa odpowiedzi; zaufanie do Prymasa Polski odpowiednio: 43%, 30%, 14%,
10%, 3%; zaufanie do biskupa diecezjalnego - 38%, 35%, 15%, 9%, 3%;
zaufanie do Episkopatu Polski - 34%, 37%, 17%, 9%, 3%; zaufanie do pro-
boszcza - 41%, 30%, 18%, 7%, 4%. Respondenci oceniali dobrze dziatalnos¢
Kosciota w Polsce (wedtug kategorii ,,bardzo dobrze” lub , dobrze”) w dzie-
dzinie dbatosci o liturgie - 80% badanych, o jezyk homilii - 72%, listy pa-
sterskie - 70%, prace duszpasterska - 73%, dzialalnos¢ charytatywna - 72%,
relacje duchowienstwa ze $wieckimi - 65%, aktywno$¢ publiczng ducho-
wienstwa - 63%, aktywnos¢ publiczng Swieckich katolikow - 62%. W calej
zbiorowosci 22% badanych zgadzato si¢ zdecydowanie ze stwierdzeniem, ze
Kosciét nie jest konieczny do tego, zeby by¢ czlowiekiem wierzacym, 36% -
raczej si¢ zgadzato, 25% - raczej nie zgadzalo sig, 9% - zdecydowanie nie
zgadzalo sie i 8% - nie wiem (informacje uzyskane w GfK Polonia).

Wedlug sondazu zrealizowanego przez Pentor Research International
w 2008 roku, w ramach europejskich badan nad wartosciami, 22,6% doros-
tych Polakéw deklarowato zaufanie do Kosciota w bardzo duzym stopniu,
40,1% - raczej w duzym stopniu, 26,4% - w niezbyt duzym stopniu, 8,9%
- w ogole nie darzy zaufaniem, 1,7% - trudno powiedzie¢ i 0,4% - brak
odpowiedzi. £aczac dwie pierwsze oceny otrzymujemy wskaznik deklaro-
wanego zaufania do Koéciota na poziomie 62,7%. Wéréd 19 ocenianych in-
stytucji i organizacji jedynie szkolnictwo uzyskato wyzszy stopieni aprobaty
- 68,5% (informacje uzyskane od prof. Aleksandry Jasiriskiej-Kani).

Badania socjologiczne zrealizowane wéréd wybranych zbiorowosci lu-
dzi dorostych takze wskazujg na sredni poziom zaufania do Kosciota kato-
lickiego. W Poznaniu na poczatku XXI wieku dorosli mieszkaricy tego mia-
sta najbardziej ufali rodzinie i przyjaciolom. Kosciét katolicki znalazl si¢ na
trzecim miejscu. Okolo polowa badanych wyrazila swoje zaufanie do tej
instytucji, ale wiekszos¢ sposréd nich byta gotowa zaufa¢ warunkowo. Co
czwarty respondent okreélil poziom swojego zaufania jako niski, a co sz6sty
zadeklarowal, ze w ogdle nie ufa tej instytucji. Na poziom zaufania do
Kosciota mialy wplyw takie zmienne jak ple¢, wiek, stan cywilny, rodzaj
aktywnosci zawodowej oraz miejsce zamieszkania. Ponad potowa badanych
bedacych w wieku do 30 lat odnosita sie do tej instytucji z dystansem,
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Kosciot przestal by¢ dla tych mlodych ludzi punktem odniesienia (Barczy-
kowska 2011: 137-140).

Deklarowane zaufanie do Kosciola trzeba interpretowac oddzielnie. Na-
lezy wyraznie podkreéli¢, ze wyniki empiryczne uzyskiwane przez rézne
instytuty badania opinii publicznej nie s3 w pelni zbiezne (CBOS uzyskuje
nizsze wyniki niz TNS OBOP). Pozostajac przy wynikach TNS OBOP, nale-
zy zauwazy¢ zmieniajace sie wskazniki zaufania do Kosciota katolickiego
(przyktadowo: w czerwcu 1993 roku - 55%, w grudniu 1993 roku - 65%, we
wrzesniu 1994 roku - 71%, przed wizyta Papieza w naszym kraju w 1997
roku - 73%, w czerwcu 2002 roku - 69%). W latach 2003-2006 utrzymywat
sie wskaznik zaufania na poziomie ponad 70%, co pozostawato prawdopo-
dobnie w zwigzku z przezyciami Polakéw dotyczacymi choroby i $mierci
Jana Pawtla II. Sondaz TNS OBOP z listopada 2010 roku dostarczyl wielu
interesujacych danych dotyczacych postaw Polakéw wobec Kosciota kato-
lickiego. Wéréd ogoétu badanych 19% deklarowalo w zdecydowany sposéb
zaufanie do Kosciota katolickiego, 47% - raczej tak, 18% - raczej nie, 11% -
zdecydowanie nie i 5% - trudno powiedzie¢ (Opinie Polakéw 2010: 2-8).

We wrzeéniu 2010 roku - wedlug sondazu TNS OBOP - 61% badanych
deklarowalo zaufanie do Kosciota katolickiego i 33% odmawialo mu tego
zaufania. Najwiekszym zaufaniem Polakéw cieszyly sie w 2011 roku te in-
stytucje, ktére zapewniaja poczucie bezpieczeristwa oraz instytucje uzytecz-
nosci publicznej: straz pozarna (89%), pogotowie ratunkowe (85%), wojsko
(79%), policja (72%), wyraznie nizszym prokuratura (51%), sady (55%) i straz
wiezienna (51%). Rzecznik Praw Dziecka cieszy! sie 57% poparciem, Rzecz-
nik Praw Obywatelskich - 51%, Instytut Pamieci Narodowej - 55%, Pan-
stwowa Inspekcja Pracy - 53%. Najnizszym poparciem odznaczaly si¢ pra-
cownicze zwiazki zawodowe (NSZZ ,Solidarnos¢” - 39%, OPZZ - 33%).
W ostatnich kilku latach poprawily swoje notowania wszystkie instytucje
zycia publicznego, z wyjatkiem Koéciota katolickiego (Zrédto: PAP).

Jezeli mamy juz pozosta¢ przy sondazach TNS OBOP, to rzeczywiscie
sondaz z wrzednia 2011 roku wskazuje na znaczny spadek deklarowanego
zaufania do Kosciola. To zaufanie bylo szczegélnie wysokie w ostatnich
latach zZycia Jana Pawla II. Wszystkie wskazniki religijnosci byly woéwczas
nieco podwyzszone, a zaufanie do Kosciota w szczegoélnosci. Po kilku latach
powrdcily one do stanu sprzed 2003 roku. Jezeli obecny spadek zaufania -
wedtug sondazu TNS OBOP - potwierdzi si¢ w nastepnych sondazach, be-
dzie to niewatpliwie sygnal zmian, jakie dokonuja si¢ w relacjach Polacy -
Kosciét katolicki. Obecny stan deklarowanego zaufania zréwnat sie z tym,
ktory byl konstatowany w sondazach TNS OBOP na poczatku lat dziewiec-
dziesiatych.

Spadek o 14% zaufania do Kosciola nie jest tak wymowny jak wskaznik
deklarowanego braku zaufania (33%). W Polsce ogdlne zaufanie do Kosciota
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ksztaltowalo sie na wzglednie wysokim poziomie, ale bylo to zaufanie
szczegOlnego rodzaju, na poziomie ogdlnie uznawanych wartosci. Jezeli
odwolamy sie do innych wskazZnikéw, jak przekonanie o dominacji Kosciota
w spoleczenistwie, zadowolenie z jego wypowiedzi na rézne tematy o cha-
rakterze spotecznym, wplyw Kosciota na ustawodawstwo w naszym kraju,
poglady na temat zawartego konkordatu, to zaufanie ujawnia sie¢ w nieco
innym $wietle, a stosunek do Kosciola staje sie bardziej sceptyczny i pro-
blematyczny (swoista ,tolerancja na dystans” lub ,emocjonalna neutral-
nosc”). Zainteresowanie opinii publicznej tym, co Kosciét katolicki ma do
powiedzenia w sprawach spotecznych, jest raczej umiarkowane, nawet jezeli
ocenia sie je jako przejaw uzasadnionej troski Kosciola o kondycje moralng
polskiego spoteczenistwa. Dystans i krytycyzm czesci katolikow wobec Ko-
Sciola - zwlaszcza jezeli przyjmuje on uogdlniong posta¢ - moze miec
wplyw na ocene wielu waznych elementéw jego doktryny spotecznej i mo-
ralnej. Zwlaszcza polityczne gesty ,,ludzi Kosciola” mogg mie¢ w spoleczen-
stwie demokratycznym i pluralistycznym negatywne konsekwencje, nawet
w postaci zmniejszania si¢ autorytetu Kosciota wsrod katolikéow praktykuja-
cych (Domariski 2004: 65).

Istnieje w spoleczenistwie polskim znaczny potencjal nastawient scep-
tycznych, obojetnych, a nawet wrogich wobec Kosciota katolickiego. Kryty-
ka Kosciota od poczatku transformacji ustrojowej dotyczy w spoteczenistwie
polskim takich spraw, jak: nadmierne przywigzane ksiezy do débr material-
nych, troska o odzyskanie utraconych w czasach komunistycznych przywi-
lejow, nadmierne wplywy w spoleczeristwie i tzw. mieszanie si¢ do polityki,
konserwatywna moralnos¢ i proéby narzucania jej calemu spoteczenistwu,
m.in. poprzez ustawodawstwo panstwowe, skandale niektérych biskupéw
i ksiezy. W niektoérych srodowiskach spolecznych upowszechnia sie niepo-
koj o zakres ingerencji instytucji koscielnych w zycie spoteczne i polityczne
w naszym kraju. Nie bez znaczenia byly bardzo ostre ataki na Kosciot, reli-
gie i chrzescijanistwo ze strony réznych ugrupowan swiatopogladowych
i politycznych, szczegétowo naglasniane przez niektére media. Nagtasniane
w mediach rzeczywiste czy domniemane skandale powodowane przez oso-
by duchowne nie tyle - by¢ moze - sg przyczyna zmniejszania si¢ autorytetu
moralnego Kosciola, a moze i religijnego, ale ten proces raczej przyspieszaja
(Karwatowska 2012: 45).

4. Kosciot katolicki a zaangazowanie polityczne
Szczegoélnym przedmiotem krytyki Kosciola jest jego rzekome czy rze-

czywiste zaangazowanie sie¢ w zycie polityczne. Wedlug niektérych socjolo-
gobw mamy do czynienia w spoleczenistwie polskim z wyraznymi przeja-
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wami polityzacji religii, a nawet z szerokim wigczaniem si¢ duchowieristwa,
a takze struktur koscielnych do zycia politycznego. Misja Kosciota jest
przede wszystkim religijna, a nie polityczna, wlacza sie on w porzadek spo-
teczny z powodu implikacji, jakie jego religijna misja ma wzgledem zycia
doczesnego. Powinien pomaga¢ ludziom bardziej optymistycznie postrzegac
nowa rzeczywisto$¢ spoteczng, bardziej w kategoriach szans niz zagrozen.

W dokumencie spotecznym wydanym przez Episkopat Polski z dnia
13 marca 2012 roku czytamy: ,, Zdajemy sobie sprawe z tego, ze reguly spo-
teczenstwa pluralistycznego nie przewiduja dla Kosciota jakiego$ specjalne-
go miejsca. Kosciél traktowany jest jako jedna z wielu instytucji, jako jeden
z subsysteméw spolecznych, a jego nauczanie - jako jedna z propozycji na
rynku konkurujacych ze soba systeméw wartosci czy ideologii. Ale nie do
przyjecia jest odmawianie Kosciotowi prawa do udzialu w zyciu publicz-
nym. Wida¢ to wyraznie w nasilajacych sie probach zredukowania roli
Kosciola do sfery sciéle religijnej, a religijnosci do sfery zycia prywatnego.
Kwestionowanie nauczania religii w szkole, brak tolerancji dla symboli reli-
gijnych w miejscach publicznych, ciggle ataki na krzyz w szkole, szpitalu,
a teraz w Sejmie - to tylko niektére przyklady zawoalowanej dyskrymina-
qgji ludzi wierzacych pod hastami $wieckoéci parnistwa i jego instytucji oraz
wolnosci tworczej Swiata artystycznego” (Konferencja Episkopatu Polski
2012: 45-46).

Kosciot powstrzymujacy sie od bezposredniej ingerencji w funkcjono-
wanie spoteczenstwa politycznego moze aktywnie uczestniczy¢ w publicz-
nej sferze spoleczenistwa obywatelskiego. , Przypominamy, ze wierzacy ma
prawo do wyznawania wlasnej religii, indywidualnie lub zbiorowo, pu-
blicznie lub prywatnie. Koséciét ma prawo do czynnego uczestnictwa
w sprawach publicznych. [...]. Demokratyczny ustr6j panstwa daje mozli-
wos¢ czynnego uczestnictwa w sprawach publicznych wszystkim obywate-
lom. Kosciot ceni demokracje, ale zwraca uwage, ze musi ona liczy¢ sie
z prawami czlowieka i warto$ciami. Jesli bowiem demokracja nie oprze sie
na zadnych wartos$ciach, to zabraknie kryteriéw oceny postepowania klasy
rzadzacej. Cokolwiek uczyni, bedzie uchodzi¢ za stuszne, bo demokratycz-
ne, a od jej decyzji nie bedzie odwolania. Prawa czlowieka i wartosci stwa-
rzaja ograniczenia w realizacji woli czy to jednostki, czy calych grup spo-
tecznych. Niczym nieograniczone rzady wiekszosci moga prowadzi¢ prosto
do tyranii” (Konferencja Episkopatu Polski 2012: 46-47).

Sondaze opinii publicznej i badania socjologiczne dostarczaja wielu, nie
zawsze zgodnych z sobg, wynikéw na temat pogladéw Polakéw w zakresie
uznania uczestnictwa Kosciola katolickiego w zyciu spotecznym, a zwlasz-
cza politycznym. Udzial Kosciota katolickiego w zyciu politycznym kraju
27% ankietowanych Polakéw uznalo za zdecydowanie za duzy, 39% - raczej
za duzy, 25% - taki jaki powinien by¢, 2% - raczej za maty, 1% - zdecydo-
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wanie za maly i 6% - trudno powiedzie¢. Réwnoczesnie 45% respondentéw
bylo zdania, ze wladze paristwowe powinny kierowac sie zasadami spo-
tecznej nauki Kosciota katolickiego, 42% - ze nie powinny i 13% - trudno
powiedzie¢. W calej zbiorowosci dorostych Polakéw 39% badanych uwaza-
o, ze to dobrze, iz panstwo zwrécito Kosciolowi ziemie i nieruchomosci
przejete przez panstwo w okresie PRL, 39% - uwazalo, ze to Zle i 22% -
trudno powiedzie¢ (Opinie Polakéw 2010: 2-8).

Wedlug sondazu zrealizowanego przez Pentor Research International
w 2008 roku, w ramach badan nad europejskimi systemami wartosci, 31,9%
dorostych Polakéw sadzilo w sposéb zdecydowany, ze Kosciot ma wplyw
na polityke w Polsce, 46,5% - raczej tak, 11,9% - raczej nie, 2,1% - zdecydo-
wanie nie, 6,0% - trudno powiedzie¢, 1,7% - brak odpowiedzi. W calej zbio-
rowosci badanych 15,6% wyrazato poglad, ze politycy, ktérzy nie wierza
w Boga, nie powinni zajmowac stanowisk publicznych, 67,4% - ze Kosciét
nie powinien wplywac na decyzje rzadzacych, 74,4% - ze ksigza nie powinni
ludziom moéwi¢, jak maja gtosowaé¢ w wyborach, 24,1% - ze byloby lepiej dla
Polski, gdyby wiecej ludzi gleboko wierzacych obejmowato urzedy pan-
stwowe (informacje uzyskane od prof. Aleksandry Jasinskiej-Kani).

W pazdzierniku 2011 roku - wedlug sondazu CBOS - tylko 2,2% bada-
nych dorostych Polakéw twierdzilo, ze w ich parafii ksieza podczas kazan
bardzo czesto ujawniaja swoje sympatie partyjne lub sugerujg, ktére ugru-
powanie polityczne nalezy popiera¢ lub na kogo glosowaé¢ w wyborach;
5,0% - dos¢ czesto; 14,3% - tak, ale tylko sporadycznie; 61,3% - nie, nigdy;
16,3% - trudno powiedzie¢, 0,9% - odmowa odpowiedzi (Wyniki badania
/nr 257/ 2011: 28). Wiekszos¢ badanych dementuje teze, by w ich parafiach
podczas kazan ksieza ujawniali swoje sympatie polityczne, sugerowali, kto-
re ugrupowania polityczne nalezy popiera¢, czy naklaniali do gtosowania
w wyborach na konkretnych kandydatéw. Agitacja polityczna ksiezy czes-
ciej jest dostrzegana w miastach (od 29% do 32%) niz na wsiach (20%), po-
dobnie w Polsce potudniowo-wschodniej i centralnej, jak i pétnocno-
zachodniej (Hipsz 2011: 14-15).

Powszechna jest krytyczna ocena przedwyborczej aktywnosci ksiezy,
ktérzy podpowiadaja wiernym, jak maja glosowaé w wyborach. W 1999
roku 69% badanych dorostych Polakéw deklarowalo, ze raza ich ksieza
moéwigcy ludziom, jak majg glosowaé w wyborach, 26% - ze nie raza i 5% -
trudno powiedzie¢ (w 2011 roku odpowiednio: 82%, 14%, 4%,). W latach
1999-2011 wskaznik nieprzychylnie oceniajacych zaangazowanie polityczne
ksiezy zwigkszyt si¢ o 13%. Dezaprobata zaangazowania politycznego ksie-
zy przewaza we wszystkich grupach spolecznych, najczestsza jest wsréd
0s0b z wyksztalceniem wyzszym (92%), praktykujacych rzadko lub w ogoéle
niepraktykujacych (91%), bedacych w wieku 25-34 lata (91%) oraz wsréd
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0s6b z gospodarstw domowych o Iacznym dochodzie przekraczajacym 3500
zt - 90% (Hipsz 2011: 5).

Zaangazowanie polityczne o0s6b duchownych jest oceniane na og6t
negatywnie i z dezaprobata. Polacy, w tym katolicy, oczekuja, ze Kosciot
(duchowieristwo) nie bedzie uczestniczyl w kampaniach wyborczych, ze
bedzie neutralny politycznie czy nawet apolityczny. Dla wielu Polakéw nie
do przyjecia jest twierdzenie, ze religia powinna by¢ spleciona ze sfera
publiczng, a zwlaszcza polityczng, i ze Kosciot katolicki bedzie odgrywat
wazng role w zyciu spotecznym. W 2007 roku wsréd badanych Polakéw
bedacych w wieku 18-65 lat 44,2% uwazalo, ze najwieksze Koscioty chrzesci-
janskie za duzo wypowiadaly sie¢ w sprawach publicznych w minionym
dziesiecioleciu, 47,2% - w sam raz, 8,5% - za malo i 0,1% - brak odpowiedzi.
Warto dodag, ze 21,6% ankietowanych deklarowalo, ze czuje sie¢ bardzo sil-
nie zwigzanych ze swoim Kosciotlem lub wspoélnota religijng, 49,3% - blisko
zwigzany, 26,1% - luzno zwiazany, 3,0% - w ogoéle niezwigzany (informacje
uzyskane w GfK Polonia).

Uczniowie z ostatnich klas szkoét ponadgimnazjalnych (liceow, techni-
kéw i zasadniczych szkét zawodowych) w 2010 roku w 73% podzielali po-
glad, ze Kosciot powinien by¢ oddzielony od paristwa i nie powinien zaj-
mowac sie polityka, w 15% - ze Kosciél powinien mie¢ wplyw na sprawy
panstwa i jego polityke, w 12% - trudno powiedzie¢ (w 1998 roku odpo-
wiednio: 77%, 13%, 10%). Poglad, ze Kosciél powinien by¢ oddzielony od
panistwa i nie powinien zajmowac sie polityka, deklarowato 51% badanych
okreslajacych sie jako gteboko wierzacy, 70% - wierzacych, 86% - niezdecy-
dowanych w sprawach wiary i 93% - niewierzacych. W podobny sposéb
oddziatuje zmienna niezalezna , praktyki religijne”: 49% - praktykujacych
kilka razy w tygodniu i 82% - w ogdle niepraktykujacych (Herrmann 2011:
53-55).

Kosciot nie chece by¢ sitg polityczng w spoleczeristwie, nie chce zdoby-
wacé wplywu na zycie spoteczne przy wsparciu panstwa ani realizowac swo-
ich koscielnych celéw Sérodkami nacisku panstwa. Domaga sie jedynie,
by byly zagwarantowane prawa czlowieka oraz szanowane przekonania
i uczucia religijne katolikow w naszym kraju. Kosciét chce by¢ neutralny
politycznie, nie jest jego zadaniem pouczanie spoteczeristwa, jakiego rzadu
potrzebuje. Wypowiada sie on jednak w wielu sprawach spotecznych i poli-
tycznych z etycznego punktu widzenia i zapewne bedzie czynil to nadal,
zdajac sobie sprawe z tego, ze w dyskursie publicznym w wolnym spote-
czenstwie bedzie on jedna z wielu instytucji zatroskanych o tad spoteczny
i moralny. Krytyka stanowiska Kosciota w sprawach spolecznych i politycz-
nych jest mozliwa, a nawet pozadana, bo prowadzi do coraz lepszej aplikacji
og6lnych zasad spolecznych nauki koscielnej do konkretnej rzeczywistosci
oraz prowadzenia ,apolitycznej polityki”. Pod koniec lat dziewiecdziesia-
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tych ucichty nieco spory o miejsce i role Kosciola katolickiego w zyciu pu-
blicznym naszego kraju, sam problem nie zostat jednak rozwiagzany. Jezeli
zaufanie spoleczne do Kosciola jest czym$ pozadanym, to postulat koniecz-
noéci jego zwiekszenia wydaje sie czyms$ oczywistym.

By¢ moze zaangazowanie si¢ Kosciola instytucjonalnego, w tym szcze-
golnie Radia Maryja, w kampanie polityczne przed wyborami parlamentar-
nymi i prezydenckimi beda powodowac¢ spadek spotecznego zaufania do
Kosciota, podobnie jak na poczatku lat dziewiecdziesigtych. Doswiadczenie
okresu postkomunistycznego pokazuje, ze Koscioly walczace o wiadze
i pozycje spoleczna (a zwtlaszcza polityczng) niszcza swoja moralna wia-
rygodnoéé. Wydaje sie, ze znalezienie wlasciwej pozycji i roli w spole-
czenstwie pluralistycznym jest jeszcze dla Kosciola katolickiego w Polsce
nieodrobiona lekcja. Niektérzy duchowni lansujg nawet teze, ze wielu bi-
skup6éw przyznaje sobie prawo do mieszania si¢ we wszystko w zyciu spo-
tecznym i politycznym.

Katolicyzm w Polsce nie jest tak slaby, jak chcieliby go widzie¢ jego
przeciwnicy, ani tak silny, jak mniemaja jego obrorcy, sktonni uznawac
katolicyzm polski za swoisty ,towar” eksportowy do Unii Europejskie;j.
Z pewnoscia tylko dla zdecydowanej mniejszosci Polakéw Kosciot katolicki
wydaje sie przestarzaly, a to, co on proponuje, jest niepotrzebne (,, prze-
terminowany towar”). Niemniej jednak w ostatniej dekadzie Kosciét kato-
licki traci stopniowo swoéj wplyw normatywny na polityke oraz w coraz
mniejszym zakresie wspiera reguly kontroli spolecznej. Nie znaczy to jed-
nak, ze nie wplywa juz na zachowania codzienne Polakéw, ale tresci religij-
ne odlaczaja sie od struktur wladzy politycznej. W $wiecie spolecznym reli-
gia nie nalezy do tzw. struktur silnych.

Krytyka Kosciota przyczynia sie niejednokrotnie do tworzenia sie swo-
istej kultury cynizmu i nieufnosci wobec niego. Jezeli nawet te opinie i po-
glady, a nawet uprzedzenia, nie zawsze odzwierciedlajg rzeczywisty obraz
Koéciota, to nie sa one bez znaczenia dla ksztaltowania sie opinii o Kosciele
w calym spoleczeristwie, bo jest on wlasnie takim, jakim sie ludziom wydaje.
Nieche¢ czy obojetnos¢ wobec Kosciota wspottworza niektore media opinio-
tworcze, ktore ksztattuja poglady o politycznej i spotecznej ekspansji Koscio-
ta katolickiego w spoleczenistwie. Krytyka, a nawet otwarta nieche¢ do Ko-
Sciota, ujawnia sie szczegélnie wéréd uzytkownikéw Internetu. Jezeli nawet
teoretyczny ateizm i antyklerykalizm to dwie nieco odmienne postawy, to
w Polsce - w wymiarze empirycznym - w wielu przypadkach nakladaja sie
one na siebie.

Antyklerykalizm wspoétczesny w Polsce nie tyle dotyczy religii jako ta-
kiej, lecz najczesciej wigze sie z krytyka nadmiernego wplywu duchowien-
stwa na zycie publiczne (w tym i polityczne) oraz na instytucje paristwowe
w naszym kraju. W warunkach ustroju demokratycznego wiele krytycznych
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ocen wywoluje aktywna rola spoteczna Kosciota katolickiego w sprawach
zwigzanych - bezposrednio lub posrednio - z Zyciem politycznym. Oprocz
tego antyklerykalizmu instytucjonalnego wystepuje antyklerykalizm kultu-
rowy, odnoszacy sie¢ m.in. do krytyki poszczegélnych ksiezy oraz o$miesza-
nia zachowan ludzi wierzacych, zwigzanych z praktykami religijnymi
(Ruszkowski 2009: 205).

Nie byloby - by¢ moze - dobrze, gdyby Kosciot katolicki w Polsce cal-
kowicie wylaczyt sie z dziedziny spraw publicznych, a nawet politycznych.
Polityka dobrze rozumiana jest roztropna troska o dobro wspélne. W tym
najogolniejszym sensie Koéciét musi ujawnia¢ swoja troske. Bardzo dobitnie
okredlit to Leszek Kotakowski w jednym ze swoich tekstow. ,,W naszym
Swiecie nie mozna w dobrej wierze pozosta¢ apolitycznym, wiec takze
Kosciot - o tyle, o ile jest czescia kultury - nie powinien rezygnowac ze swej
politycznej odpowiedzialnosci lub deklarowac sie jako instytucja apolitycz-
na. Aktywno$¢ polityczna nie oznacza jednak ani identyfikacji z jakakolwiek
istniejgcq organizacja polityczng czy politycznym ruchem, ani tez traktowa-
nia wartosci i celéw politycznych jako «celu ostatecznego»” (Kotakowski
2008: 107). Realizacja tego postulatu - nawet jezeli jest stuszna - jest niewat-
pliwie trudna. Kosciét bez watpienia pragnie uczestniczyé w zyciu spole-
czenstw, ale tylko jako swiadek Ewangelii i obce powinny mu by¢ dazenia
do zawladniecia jakakolwiek dziedzing zycia publicznego, ktéra do niego
nie nalezy.

Potrzebe uczestniczenia Kosciola katolickiego (Kosciotéw chrzescijan-
skich) i religii w przestrzeni zycia publicznego bardzo dobitnie podkreslit
papiez Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate z 29 czerwca 2009 roku:
»Religia chrzescijariska oraz inne religie moga nie$¢ swoj wkiad w rozwoj
pod warunkiem, ze Bég znajdzie miejsce rowniez w sferze publicznej, ze
szczegllnym odniesieniem do wymiaru kulturowego, spotecznego, ekono-
micznego, a zwlaszcza politycznego. Nauka spoteczna Kosciota zrodzita sie,
aby domagac si¢ tego «uprawnienia obywatelskiego» dla religii chrzescijan-
skiej. Negowanie prawa do publicznego wyznawania wlasnej wiary i do
dziatania, aby prawdy wiary ksztaltowaly réwniez zycie publiczne, powo-
duje negatywne konsekwencje dla prawdziwego rozwoju. Wykluczenie
religii ze sfery publicznej, podobnie jak fundamentalizm religijny z drugiej
strony, przeszkadzaja w spotkaniu oséb oraz w ich wspoétpracy dla rozwoju
ludzkosci” (nr 56 - ,,L'Osservatore Romano” 30: 2009, nr 9, s. 25).

Udzial Kosciota w zyciu publicznym, w tym i politycznym, powinien
dokonywac sie poprzez aktywna obecnos¢ katolikow swieckich w zyciu
spolecznym i uczestnictwo w strukturach spoleczeristwa. Chodzi o udziat
Swieckich katolikéw w stowarzyszeniach, w zwigzkach zawodowych,
w partiach politycznych respektujacych wartosci chrzescijariskie itp. Katolik
zaangazowany w zycie polityczne, czy szerzej w dzialalnos¢ publiczng dla
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dobra wspdlnego, nie moze wyrzeka¢ sie¢ swoich przekonan religijnych.
Kosciot jako instytucja i wspoélnota ludzi wierzacych pragnie angazowac sie
w budowanie spoleczefistwa obywatelskiego, w ktérym bedzie szanowana
godnos¢ cztowieka i prawdziwe braterstwo. Nie mozna jednak sprowadzac
misji Kosciota do roli dostarczyciela moralnosci dla spoteczeristwa cierpig-
cego na deficyty etyczne.

,,Kosciél nie ma do zaofiarowania technicznych rozwiazan i jest «jak
najdalszy od mieszania sie do rzadéw panstw». Ma jednak misje prawdy do
spelnienia, w kazdym czasie i okolicznosciach, dla spoleczeristwa na miare
czlowieka i powolania. Bez prawdy czlowiek skazuje si¢ na empiryczna
i sceptyczna wizje zycia, niezdolng wznies¢ sie ponad praxis, poniewaz nie
interesuje jej dostrzezenie wartosci - a czasem nawet znaczen - dzieki kto-
rym moglaby ja osadzac¢ i ukierunkowac” (Caritas in veritate, nr 9). Przypo-
mina on takze ustawicznie, ze wartosci i zasady moralne, ktére sa podstawa
zycia publicznego, nie moga opierac sie jedynie na nietrwalym konsensie
politycznym czy spotecznym. Kosciél swoja dzialalnoscig chce utrwalac
wartosci moralne w spoteczenistwie, nie dazy do uzyskania przywilejéw, ani
nie chce ingerowaé w sprawy obce swojej misji, lecz chce tylko nalezycie
wypelnia¢ swojg misje.

Stuszne oddzielenie Kosciola i panistwa nie moze oznaczaé, ze Kosciot
musi milcze¢ w waznych kwestiach etycznych dotyczacych cztowieka i spo-
leczeristwa. ,Swiadectwo Koéciola jest zatem ze swej natury publiczne -
stara sie on przekonywaé, przedstawiajgc racjonalne argumenty na forum
publicznym. Stuszny rozdzial miedzy Kosciolem a paristwem nie moze by¢
interpretowany w takim sensie, ze Kosciél nie mialby sie wypowiadac
w pewnych kwestiach, ani ze parstwo mogloby decydowac¢ o tym, czy
bedzie uwzglednialo glos wierzacych, zaangazowanych w okreslanie, kto-
re wartoSci powinny ksztaltowac przysztos¢ narodu, czy nie bedzie go
uwzgledniato” (przemoéwienie Benedykta XVI do biskupéw ze Stanéw
Zjednoczonych Ameryki w dniu 19 stycznia 2012 roku - , L’Osservatore
Romano” 33: 2012, nr 3, s. 15) .

5.Krzyz i inne symbole religijne w przestrzeni publicznej

Aprobata lub dezaprobata obecnosci Kosciota katolickiego w zyciu pu-
blicznym w Polsce znajduje swoje odniesienia do obecnosci krzyza i symboli
religijnych. Kwestia obecnosci symboli religijnych w przestrzeni publicznej
stala sie w ostatnich kilku latach przedmiotem ostrej debaty na temat roli
i wptywu Koéciota w naszym kraju, az po domaganie si¢ usuniecia krzyza
z sali posiedzert Sejmu RP. Jedni powoluja sie na swieckosé¢ panstwa i do-
magaja sie, by sfera publiczna byta wolna od symboliki religijnej i tresci
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o charakterze swiatopogladowym, a ich obecnos¢ w sferze publicznej naru-
sza wolnoé¢ sumienia i wyznania oraz prawa osob inaczej wierzacych lub
niewierzacych. Drudzy wskazuja na prawo do swobody wyrazania opinii
i przekonan $wiatopogladowych takze w zyciu publicznym oraz manife-
stowania wartosci waznych dla wspoélnoty katolickiej, bedacej wiekszoscia
w spoleczeristwie. Kwestie te w sposéb ogolny rozstrzyga Konstytucja RP:
,Wladze publiczne w Rzeczypospolitej Polskiej zachowuja bezstronnosé
w sprawach przekonan religijnych, $wiatopogladowych i filozoficznych,
zapewniajac swobode ich wyrazania w zyciu publicznym” (art. 25, p. 2).

Obecnoé¢ krzyza jako symbolu religijnego w przestrzeni publicznej
w spoleczenistwie polskim nie jest sprawa bezdyskusyjna. Biskupi polscy
w komunikacie z 356. Zebrania Plenarnego Konferencji Episkopatu Polski
zwracaja uwage na wzrost tendencji do usuwania religii z przestrzeni pu-
blicznej i wzywaja do przeciwstawiania sie tego rodzaju naciskom. Sa one
niezgodne z Konstytucja RP i z zapisem o misji telewizji publicznej i warto-
Sciach chrzeécijaniskich z 1992 roku (,,audycje lub inne przekazy powinny
szanowal przekonania religijne odbiorcow, a zwlaszcza chrzescijariski
system wartosci”). W dwa lata p6zniej Trybunal Konstytucyjny potwierdzit,
Ze przepis ten zgodny jest z zasada demokratycznego paristwa prawnego
oraz z zasada rownosci wyrazong w Konstytucji (,,Wiadomosci KAI” 2011,
nr 42, s. 5).

W warunkach postepujacej sekularyzacji i desakralizacji nastepuje eli-
minowanie religii i Kosciota z zycia publicznego, co przyjmuje r6zne formy
i wystepuje z r6zng sila w spoteczenistwie polskim. Kosciét katolicki, szerzej
religia, ,w mniejszym stopniu niz dawniej reguluja rytm zycia wielu jedno-
stek i rodzin oraz calego spoteczenistwa; prowadza do zeSwiecczenia obycza-
jow, kultury niedzieli i $wiat; ostabiaja, a nawet usuwaja pierwiastek boski
ze Swiadomosci przecietnych ludzi, upowszechniany jest poglad, ze wszyst-
ko dla czlowieka jest mozliwe. Zmienia si¢ postawa czlowieka wobec sa-
crum. I to w tym sensie, ze to nie on podporzadkowuje swoje zycie sacrum,
jego wymaganiom, lecz stawia wymagania sacrum i jezeli ono nie spelnia
jego oczekiwarn, to je porzuca lub dotychczasowe sacrum zamienia na inne.
W miejsce religii pojawiaja sie ré6znego rodzaju kulty. I mimo wielu oczywi-
stych mankamentéw obserwuje si¢ ich rozwdj. Te procesy facznie tworza
zjawisko laicyzacji” (Dyczewski 2011: 55-56).

Jednym z przejawoéw tej laicyzacji sa proby usuwania symboli religij-
nych z miejsc publicznych, takze tych, ktére sa réwnoczesnie symbolami
naszego dziedzictwa kulturowego. Przeciw takim prébom ograniczania
obecnosci krzyza w szkotach, urzedach i przestrzeni publicznej naszego
panistwa zabrat glos w odpowiedniej uchwale z dnia 4 lutego 2010 roku Se-
nat Rzeczypospolitej Polskiej: , Krzyz, gtowny symbol chrzescijaristwa, ktére
przyniosto Europie regule poszanowania praw jednostki oraz zasady row-
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noéci, wolnoéci i tolerancji, towarzyszyl Polsce we wszystkich waznych
chwilach jego dziejow. W czasach trudnych, podczas rozbioréw, wojen
i okupacji Kosciot katolicki niést pomoc potrzebujacym bez wzgledu na wy-
znanie i byl miejscem zachowania pamieci narodowej, a Krzyz stawat sie
symbolem nie tylko chrzescijaristwa i jego wartosci, ale tez tesknoty za wol-
na Ojczyzng. [..]. W czarnych godzinach stanu wojennego Kosciét - jak
zawsze W przeszlosci - szeroko otworzyl swoje podwoje dla os6b potrzebu-
jacych wsparcia, a takze dla walczacych o wolnos¢. [..]. Krzyz bedacy
znakiem chrzedcijaristwa, na trwale stal sie dla wszystkich Polakéw, bez
wzgledu na wyznanie, symbolem powszechnie akceptowanych wartosci
uniwersalnych, a takze dazenia do prawdy, sprawiedliwosci i wolnosci
naszej Ojczyzny. Biorac powyzsze pod uwage, wszelkie proby zakazania
umieszczania Krzyza w szkolach, szpitalach, urzedach i przestrzeni pu-
blicznej w Polsce musza by¢ poczytane za godzace w nasza tradycje, pa-
mie¢ i dume narodowa. Apelujemy o zachowanie dystansu wobec wyroku
Europejskiego Trybunalu Praw Czlowieka w Strasburgu i poszanowanie
Krzyza”.

Stosunek Polakéw, jakkolwiek w wiekszosci opowiadajacych sie za
obecnoscia krzyza w przestrzeni publicznej, jest nieco zréznicowany. Czes¢
Polakéw zdecydowanie popiera eksponowanie symboli religijnych w insty-
tucjach uzytecznosci publicznej, inni najchetniej opowiadaja sie za ich
umieszczaniem w domach prywatnych lub w obiektach sakralnych.
,Ostatnie wydarzenia zwigzane z krzyzem w Warszawie przed palacem
prezydenckim, a jeszcze wcze$niej z jego umieszczeniem w sali obrad pol-
skiego sejmu pokazaly, jak silne emocje moze wywotac¢ jego obecnoé¢. Dla
jednych znak wiary i tozsamosci narodowej, a stad obecny réwniez w sferze
publicznej, dla innych jedynie znak religijny, ktérego miejsce powinno ogra-
nicza¢ si¢ do zycia prywatnego. Liczba zwolennikéw i przeciwnikéw po-
twierdza tylko, ze kwestia ta nie jest jeszcze dla wielu rozstrzygnieta” (Zare-
ba 2012: 134-135).

Sondaze opinii publicznej dostarczaja danych empirycznych wskazuja-
cych na zréznicowany poziom aprobaty umieszczania symboli religijnych
w przestrzeni publicznej. W marcu 2011 roku - jak wynika to z sondazu
CBOS - 57% badanych dorostych Polakéw deklarowato poglad, ze polskie
spoleczeristwo jest chrzescijariskie, wiec obywatele maja prawo do obecnosci
krzyza w miejscach publicznych; 17% - ze chociaz wigkszos¢ Polakéw jest
chrzescijanami, nalezy przyja¢ zdanie mniejszosci i jesli komus przeszkadza
krzyz to nalezy go usuna¢ z miejsc publicznych; 24% - ze kwestia obecnosci
krzyza w miejscach publicznych jest dla respondenta obojetna; 3% - trudno
powiedzie¢. Stanowisko aprobujace krzyz w przestrzeni publicznej czesciej
prezentowali respondenci praktykujacy kilka razy w tygodniu (82%), gtebo-
ko wierzacy (78%), o pogladach prawicowych (84%), deklarujacy silne
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zwiazki z Janem Pawtem II (76%), bedacy w wieku powyzej 64 lat (71%),
rolnicy (79%), mieszkaricy wsi (70%) i z wyksztalceniem podstawowym
(68%). Najrzadziej stanowisko to aprobowali niewierzacy (11%), nieprakty-
kujacy (14%) i mieszkancy najwiekszych miast (39% - Dobrzyrska, Gierech
2011: 19-20).

W tym samym sondazu postawiono Polakom do oceny twierdzenie
o Kosciele jako wspélnym dobru spoteczenistwa polskiego. Pierwsze twier-
dzenie zawierajagce wypowiedZ Jana Pawtla II: , Kosciét jest naszym wspol-
nym dobrem. Czy Pan(i) zgadza sie z tym zdaniem Papieza?” Zaakceptowa-
o 86% badanych dorostych Polakéw. To samo twierdzenie, ale bez
powolania si¢ na autorytet papieza uznato za swoje juz tylko 69% ankieto-
wanych. Niezaleznie od réznicy w sposobie zadawania pytania wyrazZna
wiekszosé Polakéw zgadza sie z twierdzeniem o Kosciele jako dobru wspél-
nym polskiego spoteczenistwa, czeSciej osoby praktykujace, deklarujace bli-
skos¢ z Janem Pawlem II, osoby gleboko wierzace, starsze wiekiem, mniej
wyksztalcone i z mniejszych miejscowosci. W komentarzu do tych badan
stwierdza sie, ze ,Polacy w swojej wyraZnej wiekszosci podzielaja papieski
punkt widzenia na Kosciot i symbol krzyza jako na kwestie wazne dla naszej
wspolnoty spotecznej i narodowej” (Dobrzytiska, Gierech 2011: 21-22).

Wedtug sondazu CBOS z listopada 2011 roku 9,9% badanych dorostych
Polakéw deklarowalo, ze raza ich krzyze w budynkach publicznych, np.
w urzedach i szkotach, 88,5% - nie raza i 1,7% - trudno powiedzie¢. W calej
zbiorowosci 11,0% respondentéw twierdzilo, ze zdecydowanie lub raczej
razi ich dodawanie przez prezydenta, premiera, ministréw czy postow
w przysiedze (Slubowaniu) stow ,tak mi dopomoéz Bég”, 86,8% - ze ich nie
razi, 2,1% - trudno powiedzie¢ i 0,1% - odmowa odpowiedzi. Nieco mniej
badanych optowalo za tym, by w sali obrad Sejmu RP powinien wisie¢
krzyz (60,0% - tak, 17,2% - nie, 20,6% - obojetne, 2,1% - trudno powiedzie¢,
0,1% - odmowa odpowiedzi). Na pytanie, czy w sytuacji, gdy w Sejmie za-
siadaja postowie ré6znych wyznan i religii, powinny by¢ symbole religijne,
badani dorosli Polacy udzielili nastepujacych odpowiedzi: powinny znaj-
dowa¢ sie symbole réznych religii, tych, ktérych wyznawcy zasiadaja
w Sejmie - 19,0%; powinien znajdowac sie tylko krzyz - 33,5%; w ogole
nie powinno by¢ symboli religijnych - 35,9%; trudno powiedzie¢ - 11,5%,
odmowa odpowiedzi - 0,1%; 34,0% badanych deklarowalo, ze wieszanie
krzyza w miejscach publicznych mozna uzna¢ za naruszanie wolnosci oséb
niewierzacych, 55,5% - nie narusza, 10,4% - trudno powiedzie¢, 0,1% - od-
mowa odpowiedzi (Wyniki badania /nr 258/ 2011: 21-22).

W latach 2009-2011 - wedlug sondazy CBOS - nie nastgpily zmiany
w stosunku Polakéw do obecnosci krzyza w Sejmie i w innych budynkach
publicznych. W grudniu 2009 roku tylko 7% badanych deklarowalo, ze te
symbole religijne ich razg, 91% - ze nie razg i 2% - trudno powiedzie¢.
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W trzy lata p6zniej nastapila tylko nieznaczna zmiana opinii (réznica 3%).
Jeszcze mniejsze zmiany zaznaczyly sie¢ w kwestii obecnosci krzyza w Sej-
mie. W 1997 roku 24% badanych uznato zdecydowanie, ze krzyz powinien
wisie¢ w sali posiedzent Sejmu, 28% - raczej powinien, 15% - raczej nie po-
winien, 14% - zdecydowanie nie powinien, 16% - jest to obojetne, 3% -
trudno powiedzie¢. W latach 1997-2011 zwiekszyt sie wskaznik poparcia dla
obecnosci krzyza w Sejmie (obecnie 60%). Nieco inny kierunek zmian nalezy
odnotowaé¢ w kwestii obecnosci krzyza w budynkach publicznych w kon-
tekécie praw ludzi niewierzacych. W 2009 roku 28% badanych dorostych
Polakéw deklarowato, ze - w ich opinii - wieszanie krzyza w miejscach pu-
blicznych mozna uznaé za naruszenie wolnosci ludzi niewierzacych, w 2011
roku byto juz tego zdania 34% (Roguska 2011: 1-7).

W wielkich miastach aprobata eksponowania symboli religijnych poza
obiektami sakralnymi jest na nizszym poziomie niz w mniejszych osrod-
kach miejskich i w $rodowiskach wiejskich. Wedtug badan socjologicznych
w Warszawie zrealizowanych w 2010 roku przez Polski Pomiar Postaw
i Wartosci, najwieksza liczbe zwolennikéw obecnosci krzyza uzyskuja in-
stytucje lecznicze i opiekuricze (szpitale - 59,5%, domy opieki spotecznej
- 57,3%), nieco mniej instytucje edukacyjne i wychowawcze (przedszkola -
51,8%, szkoly i uczelnie - 52,5%, domy wychowawcze - 52,7%) a jeszcze
mniej obiekty uzytecznosci publicznej (Sejm - 44,6%, urzedy administracji
publicznej - 42,2%). Osoby wierzace i praktykujace oraz starsi wiekiem
znacznie cze$ciej opowiadaja sie za obecnoscig krzyza w obiektach uzytecz-
noéci publicznej niz mlodzi mieszkaricy Warszawy, inteligencja oraz obojet-
ni religijnie i niewierzacy (Zareba 2012: 135-137).

Obecnosé¢ w przestrzeni zycia publicznego symboli religijnych stanowi
wazny element dyskursu publicznego. Ich aprobata lub dezaprobata wigze
sie z tozsamoscia polityczng Polakéw, nie tylko samych politykéw. Czton-
kowie partii prawicowych deklaruja si¢ w ogromnej wiekszosci jako zwo-
lennicy symboli religijnych w przestrzeni zycia publicznego, czlonkowie
partii lewicowych w znacznej czesci wypowiadaja sie przeciw tej obecnosci.
Badania socjologiczne i sondaze opinii publicznej potwierdzaja, ze wiek-
szo$¢ Polakow opowiada sie za obecnoscig symboli religijnych w przestrzeni
zycia publicznego i uznaje, ze ich obecnos¢ w budynkach publicznych ni-
komu nie powinna przeszkadzaé. Ponad polowa badanych Polakéw jest
zdania, ze krzyz powinien wisie¢ w sali obrad Sejmu RP (Roguska 2011: 1-7).

Krzyz i inne symbole religijne w przestrzeni zycia publicznego beda
przedmiotem wielu dyskusji, zwlaszcza jezeli bedzie dokonywa¢ sie przy-
spieszony proces sekularyzacji spoteczenistwa. Dyskursy tego rodzaju sa
czescia szerszego problemu dotyczacego miejsca religii w sferze publicznej,
a zwlaszcza politycznej. Usuwanie symboli religijnych jest prosta konsek-
wencja prob oderwania porzadku prawnego i politycznego od dawnego
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podloza kulturowego i religijnego. Jezeli nawet wigekszos¢ Polakow jest
przeciwna udzialowi Kosciota w zyciu politycznym, to takze wiekszo$¢ nie
wyraza sprzeciwu wobec obecnosci krzyza i symboli religijnych w prze-
strzeni publicznej. Pewna czes¢ Polakéw (od 20% do 30%) wyraza obojet-
noé¢ lub sprzeciw odnoszacy sie do umieszczania symboli religijnych
w urzedach uzytecznosci publicznej. Wedtug Stawomira H. Zareby tresci
religijne, tj. symbole religijne pozostang w przestrzeni publicznej w zalezno-
sci od tego, jaka bedzie socjalizacja religijna, duszpasterska dzialalnos¢ Ko-
Sciota oraz transmisja miedzypokoleniowa (Zareba 2012: 152). Trzeba jednak
doda¢, ze decydujacym czynnikiem beda decyzje polityczne organéw spra-
wujacych wladze w naszym panstwie, a takze rézne sity antyewangelizacyj-
ne w spoleczenstwie polskim wystepujace przeciwko obecnosdci symboli
religijnych w przestrzeni publicznej.

6. Uwagi koncowe

Spoleczne zaufanie do Kosciola podlega ustawicznym wahaniom,
a w ostatnich latach powoli wchodzi w faze znizkowa. Wydaje sie, ze obec-
nie wchodzimy w okres obnizania si¢ autorytetu spotecznego Kosciota kato-
lickiego, co jest niewatpliwie zwigzane z bezposrednimi atakami na Kosciot,
z naglasnianymi przez media rzeczywistymi czy domniemanymi skandala-
mi w $rodowiskach os6b duchownych. Nie bez znaczenia s3 powolne, ale
postepujace procesy spontanicznej i pelzajacej sekularyzacji. Proces obniza-
nia sie zaufania do Kosciota moze ulec pewnemu przyspieszeniu, jezeli tego
rodzaju wydarzenia beda sie nasila¢ i zostanie w koricu przekroczony ,prog
wytrzymatosci” ludzi wierzacych. Scenariusz irlandzki nie jest wykluczony.
Trzeba jednak podkresli¢, ze krytyka Kosciota i odchodzenie od niego nie-
ktorych katolikow nie sg podyktowane tylko jakimi$ konkretnymi wydarze-
niami, ktére niespodziewanie wyszly na jaw. Na ogoét przyczyny wyjscia
z Kosciota sa wielorakie, a ich ttem jest takze postepujaca, chociaz powolna,
sekularyzacja spoteczenistwa. Jezeli nawet w przysztosci nie dojdzie w Pol-
sce do masowej emigracji katolikoéw z Kosciota, to z pewnoscig ten Kosciot
bedzie coraz bardziej zr6znicowany, pluralistyczny i wielobarwny, a katoli-
cy nie beda tworzy¢ jednolitego bloku nie tylko w sprawach spoteczno-
politycznych, ale i religijnych.

Dokonujace sie przemiany w postawach miodziezy i ludzi dorostych
wobec Kosciota domagaja sie ze strony jego przedstawicieli przemyslenia na
nowo relacji pomiedzy autorytetem wynikajagcym z pelnienia okreslonych
r6l spotecznych a autorytetem bedacym wykladnikiem przyjmowanych
i realizowanych wartosci. Nasilajaca sie krytyka Kosciota domaga sie prze-
my$lenia na nowo stylu angazowania sie¢ Kosciola w sprawy spoteczne oraz
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unikania dawania pretekstu do antykoscielnych atakéw (potencjal antykle-
rykalizmu w spoleczeristwie jest znaczny). Mozna by takze zapytaé, czy
obecny stan katechezy szkolnej ubocznie nie produkuje antyklerykalizmu
i indyferentyzmu? Czy buduje site moralng Kosciota w spoteczernistwie? Po-
trzebne byloby - by¢ moze - nowe oblicze katechizacji szkolnej i parafialnej.
Juz w 1993 roku podczas wizyty I grupy biskupéw polskich ad limina Apo-
stolorum Jan Pawel II poparl powrét lekeji religii do polskich szkét: ,,Na
wszystkich katechizujagcych - duchownych i $wieckich - lekcje religii
w szkole nakladaja wielka odpowiedzialnos¢, aby tej szansy ewangelizacji
nie zmarnowac. Katechizacja w szkole domaga sie oczywiscie uzupelnienia
o wymiar parafialny duszpasterstwa dzieci i mtodziezy” (,L'Osservatore
Romano” 14: 1993, nr 2, s. 17).

Dla Kosciota katolickiego najwazniejsza jest ewangelizacja, takze w tych
warunkach, gdy budzi ona zastrzezenia, niecheé¢, a nawet otwarta krytyke,
szczegoOlnie w tych kregach spotecznych, ktére chciatyby, by Kosciét zajmo-
wal taka pozycje i znaczenie w spoteczernistwie, ktére nie pozwalalyby mu
wypowiadac si¢ z punktu widzenia etycznego w sprawach spotecznych,
a zwlaszcza politycznych. By¢ moze sam Koéciét w Polsce nie jest tak moc-
ny, jak dotychczas sadziliSmy, ani tak staby, jak chcieliby go widzie¢ jego
przeciwnicy. Z pewnoscig potrzebuje nowego dynamizmu, by skuteczniej
realizowa¢ wyzwania nowej ewangelizacji, prowadzacej do ludzkiej i du-
chowej odnowy. W nowych warunkach spoteczno-kulturowych potrzebny
jest nie styl dezaprobaty i grozby, lecz pelen milosiernej troski o formowanie
sumien i przeksztalcanie wiary ,,dziedziczonej” i z przyzwyczajenia, w wia-
re bedaca osobistym wyborem, przekonang i potwierdzong $wiadectwem
zycia. Mimo dokonujacych sie przemian spoteczno-kulturowych katolicyzm
polski wciaz przenika kulture publiczng i mentalno$¢ jednostek.
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THE CATHOLIC CHURCH IN THE AREA OF PUBLIC LIFE

Summary

In this paper, which is based on public opinion polls and sociological studies, we
analyze some aspects of social awareness of Poles in terms of their attitudes toward the
Catholic Church and its role in society, especially in the public space. We refer to the
discussion, carried on for the past two decades, on the decline of trust in the Church, and
more generally - to the discussion about the rights and obligations of the Church in tak-
ing care of the moral principles that rest at the base of public life. In particular, we focus
on such issues as identification of the Poles with the Catholic Church, social trust in the
Church, opinions on its political involvement, views of the Poles for the presence of the
cross and religious symbols in public space, and social powers of the Church in the opi-
nion of the Polish people.

Social trust in the Church is a subject to continuous fluctuations and in recent years
slowly enters a downward phase. It seems that now we enter a period of declining social
authority of the Catholic Church, which is undoubtedly related to direct attacks on the
Church, staged by the media voicing real or alleged scandal in clerical circles. Not with-
out significance are slow, but progressive processes of spontaneous and creeping secula-
rization. In the years 2006-2011 the number of people who positively evaluated function-
ing of the Roman Catholic Church ranged from 54% to 73% (average rate for 15 surveys -
63%), number of people who gave negative evaluation of the work of the Church ranged
from 18% to 35% (average rate - 26%).

Keywords: Catholic Church, social trust, political engagement, religious symbols, public
space






DARIUSZ TULOWIECKI

Kosciol, panstwo i obywatelskos¢
w opiniach mtodziezy Péinocnego Mazowsza

Czlowiek jest ze swej natury istota umieszczong w kontekscie spotecz-
nym. Zaréwno jednostka, jak i spoteczenistwo sa na siebie wzajemnie nakie-
rowane, wzajemnie sie¢ dopelniaja i ksztattuja (Kowalczyk 2002: 276-277).
Wspélnotowy charakter zycia czlowieka wyznacza jego zaleznosci od in-
nych w sferze politycznej, kulturalnej, materialnej, moralnej, a takze religij-
nej (Partycki 2005: 241). Spotecznosci, ktére tworzy czlowiek, utworzone sg
do realizacji wspolnych celéw postrzeganych jako zespét wartosci (Kowal-
czyk 1996: 223). Szczeg6lnymi spolecznosciami, zwigzanymi zaréwno z lo-
sem jednostek, jak i spoleczeristw sa spotecznosci religijne oraz polityczne.
Wydaje sie, ze we wspodlczesnym Swiecie, Swiecie plastycznych i plynnych
tozsamosci spotecznych, warte jest stale monitorowanie nastawienia mto-
dych co do ich postrzegania, utozsamiania sie i ewentualnego uczestnictwa
w grupach religijnych, paristwowych i obywatelskich.

W warunkach polskich sytuacja Kosciota oraz powigzania pomiedzy re-
ligia a szeroko pojeta polityka ulegaja ciagglym zmianom. Przemianom ulega
zar6wno sposob postrzegania spraw religii, Kosciota oraz powigzan pomie-
dzy religia a polityka. Powigzania te przyjmuja postacie wspotpracy, wza-
jemnych inspiracji lub tez wojen religijnych. Obserwowalna jest zaréwno
proba oddziatywania politykéw na rzeczywistos¢ koscielng, jak i instytucji
koscielnych na stan zycia politycznego i zaangazowania obywatelskiego.
Aby wiec zbada¢ sposéb postrzegania Kosciola, panistwa i zaangazowania
obywatelskiego oraz powigzania pomiedzy tymi segmentami zycia - podje-
to sie proby odtworzenia optyki z jaka patrza na Kosciét polityke i formy
zaangazowania obywatelskiego mlodzi w sredniej wielkosci miescie P6t-
nocnego Mazowsza.

Pomiaréw relacji do Kosciota i polityki dokonano w tomzy - wybra-
nym $rednim miescie Péinocnego Mazowsza, bowiem to srodowisko takich
miast jest polem krzyzowania si¢ wplywoéw tradycji i nowoczesnosci, losu
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i wyboru. Badania przeprowadzono wéréd osiemnasto- i dziewietnastolat-
kéw znajdujacych sie na progu dorostosci - tegorocznych maturzystow.
Mlodziez jest bowiem kategorig spoleczng wybitnie podatng na zmiany,
w ktorej zjawiska wspodlczesnosci ujawniane sa z wyjatkowa sita. W diagno-
zach tej grupy wiekowej, jak w papierku lakmusowym, mozna celniej do-
strzec zachodzace wspolczesnie procesy oraz budowac trafniejsze prognozy,
co do ksztaltowania sie tozsamosci kolejnych pokoler. W sposobie postrze-
gania $wiata przez mlodych krzyzuja sie bowiem zaréwno wplywy dziedzi-
czone ze $rodowiska rodzinnego i mikro$wiata socjalizacji pierwotnej,
jak i z wszelkich innych zrédet w catej ich globalnoéci (Swida-Ziemba 2000:
9-10).

Badania, z ktérych raport stanowi niniejsze opracowanie, przeprowa-
dzono wsréd uczniéw klas maturalnych: trzecich i czwartych szkét ponad-
gimnazjalnych Lomzy. Miasto niniejsze funkcjonuje na prawach powiatu
grodzkiego w poétnocnowschodniej czesci Polski, w wojewddztwie podla-
skim, a usytuowane jest pomiedzy Warszawa a Augustowem. Lomza poto-
zona jest nad rzekq Narew, na historycznym Mazowszu, cho¢ wspélczesnie
wojewoddztwo nazwane zostalo podlaskim. Lomza w latach 1975-1998 sta-
nowila stolice wojewddztwa lomzyriskiego, od 1 stycznia 1999 roku to sie-
dziba powiatu lomzynskiego, od 28 pazdziernika 1925 stolica diecezji.
W roku 2010 liczyto 63 221 mieszkaricow i stanowilo trzecie co do wielkosci
miasto wojewddztwa podlaskiego.

Pomiary bedace podstawa uzyskania materialu empirycznego prze-
prowadzono metoda audytoryjng za pomoca kwestionariusza ankiety
w dniach: 16-20 kwietnia 2012 roku wsréd uczniéw klas maturalnych: trze-
cich i czwartych. Ankiete skierowano do 454 uczniéw, za$ 11 z nich odmo-
wilo odpowiedzi. Badari dokonywano w ramach réznych lekcji szkolnych,
z wylaczeniem wychowania fizycznego oraz tzw. warsztatow. Objeto nimi
zarowno uczeszczajacych do liceow ogoélnoksztalcacych, jak i technikow.
Jako zmienne metryczkowe w niniejszym opracowaniu uznano zmienng
plci, typ szkoly, autodeklaracje wiary, autodeklaracje praktyk religijnych
oraz deklaracje wynikéw w nauce.

Uzyskany material empiryczny pozwala stwierdzi¢, ze wsréd badanej
mlodziezy mtodzi mezczyzni stanowili 48,8%, za$ mlode kobiety - 51,1%.
Wiekszos¢ z nich - 59,0% - to uczniowie liceéw, zas 41,0% - technikéw na
terenie miasta Lomza. Sposréd bioracych udzial w ankiecie: 6,4% - ocenito
wlasne wyniki w nauce jako celujace, 11,5% - jako bardzo dobre, 37,5% -
dobre, 37,5% - srednie, zas 7,3% - stabe.

W autodeklaracjach wiary badanej miodziezy, maturzysci w zdecydo-
wanej wiekszosci opisali swa religijnoéc¢ jako wierzacy - 59,3%, gteboko wie-
rzacy - 12,3%, niezdecydowani, lecz przywigzani do tradycji religijnej -
17,8%. Dziesiagta czes¢ mlodych wykazata znaczny dystans do religii. Wigk-
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sza cze$¢ w tej kategorii uznala sie za obojetnych religijnie (7,5% catosci ba-
danych), zas 3,1% ogoétu - za niewierzacych. Takze subiektywne autodekla-
racje praktyk religijnych utrzymywaly si¢ wéréd miodych na dos¢ wysokim
poziomie. Blisko polowa z nich (47,6%) zadeklarowala, Ze uczestniczy
w rytualach religijnych raz w tygodniu lub czesciej. To bardzo wysoki
wskaznik, wyzszy niz wykazuja badania ogolnopolskie cotygodniowych
praktyk niedzielnej mszy (Marianiski 2008: 127-137). Przynajmniej raz
w miesigcu uczestniczy w rytuatach religijnych 23,4% tomzytiskiej mtodzie-
zy maturalnej, kilka razy w roku - 18,5%, za$ tylko raz w roku - 4,6%. Rzad-
sze niz raz w roku praktyki religijne zadeklarowata bardzo waska grupa
- 6,6% ogoétu badanych. Sposréd nich czeé¢ praktykuje bardzo rzadko -
rzadziej niz raz w roku (3,8% ogoétu), zas czes¢ (2,2% ogotu badanych) nie
praktykuje nigdy. Takie wielkosci wskaZnikéw wskazujg na wysokie zrytua-
lizowanie religijnosci mtodych w tomzy, wysoka religijnos¢ w ich auto-
ogladzie.

1. Procesy wplywajace na sposdb odnoszenia sie do instytucji
religijnych

Wspolczesnosé, w znacznie wyzszym stopniu niz uprzednie warunki
historyczne, pozwala na samodzielne ksztaltowanie wlasnego zycia i wias-
nej tozsamosci. Niegdy$ tradycja i zastany obyczaj wywieraly przemozny
wplyw na przebieg zycia czlowieka. Jego tozsamos¢ byla dziedziczona, za-
réwno pod wzgledem religijnym, spotecznym, narodowym czy tez zawo-
dowo-ekonomicznym. Wspoélczesnos¢ pozwala na odejécie od spotecznosci
losu, w kierunku tozsamosci wyboru. Stanowi to swoisty zwrot ku nowemu
obliczu indywidualizmu, a wiec postawie czynnego ksztalttowania samego
siebie i wlasnej tozsamosci. Taka przemiana jest mozliwa dzieki zanikowi,
a na pewno dzieki znacznemu zmniejszeniu si¢ oddzialywania tradycyjnych
ram tozsamosci jednostek i spoteczeristw. Zaistnialy z kolei nowe oddziaty-
wania spoteczne wobec ktérych jednostka musi wcigz konstruowac¢ wtasne
wzory tozsamosciowe (Giddens 2004: 84).

Jednym z czynnikéw okreslajagcym wspolczesne przemiany spoleczne,
szczegOlnie religijne, jest pluralizm. To podréd tej dostepnej réznorodnosci
dokonuje sie wybor. , Pluralnoé¢ staje sie zasadg organizacji zycia spolecz-
nego i nowym paradygmatem w naukach spotecznych. Wraz z pogtebia-
niem sie zréznicowanych i wyspecjalizowanych systeméw funkcjonalnych
dokonuje sie radykalizacja pluralizmu spolecznego i kulturowego” (Marian-
ski 1997: 80). Sytuacje te czeski socjolog i teolog Tomas Halik poréwnat do
targowiska: ,Czlowiek duchowo niespokojny, poszukujacy, czy tez socjolog
religii znalezli sie na targowisku, gdzie oferuje sie ré6znego rodzaju religie
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i gdzie nie ma nikogo, kto doradzilby im, z czego moga zrezygnowac” (2003:
13). Pluralizm religijny dotyka takze regionéw i krajow dotychczas jedno-
rodnych wyznaniowo. Wynika bezposrednio z globalizacji, wprowadzajac
szerokim strumieniem kulture globalng w najodleglejsze zakatki, a wraz
z nig - wiedze o wszelkich istniejacych tradycjach religijnych. W takiej sy-
tuacji wprost niemozliwym wydaje si¢ zwyczajne uznanie wlasnej religii za
jedyna i poprawng (Borowik 2001a: 18).

W sensie empirycznym pluralizm moze dotyczy¢ wielu dziedzin. Moze
oznacza¢ wielos¢ religii i wyznan - pluralizm religijny, wartosci - aksjolo-
giczny, grup i organizacji spolecznych - spoteczny, styléw zycia - kulturo-
wy, sil oddziatujacych na zjawiska polityczne - polityczny. Pluralizm rozu-
miany normatywnie stanowi pochwale tej ré6znorodnosci, w ktérej rézne
funkcjonalnie twory spoleczne maja réwne prawo do swobody rozwoju
(Hoffe 1992: 54-55).

Globalizacja z jednej strony rodzi tendencje uniwersalistyczne i prowa-
dzi do pluralizmu, z drugiej jednak - wzmacnia odruchy obronne wobec
nich, inspirujac powstawanie ruchéw na rzecz odrebnosci, lokalnosci, fun-
damentalizmu, przeszlosci i tozsamosci zagrozonej rozmyciem w globalnej
strukturze. Otwartos¢ religijna na odmiennosci kreuje nastawienie dialogo-
we. Przybiera¢ ono moze posta¢ zaréwno popularnych ruchéw ekumenicz-
nych poszukujacych elementéw uniwersalnych w przestaniach Kosciotow
historycznych, jak tez nowych ruchéw o fundamentach synkretycznych (Bo-
rowik 2001a: 19). Prowadzi¢ moze réwniez do apologetycznie nastawionych
fundamentalizmoéw, ktére usiluja odtworzy¢ antymodernistyczng religijnosé
(Libiszowska-Zoltkowska 2004: 123).

Indywidualizm jest czesto pojmowany jako korelujacy z pluralizmem.
Oznacza on dazenie do takiej zmiany zycia spotecznego i osobistego, by
umozliwi¢ jednostkom wybieranie i ksztaltowanie wlasnego zycia. Ponowo-
czesnosé, myslac o indywidualizacji, méwi o ,byciu sobg”, , samorealizacji”,
,samoksztattowaniu” (Beck 2002: 193-205). Glos decydujacy zabiera indy-
widualne, czesto nastawione konsumencko ,ja”, dominujace nad spotecz-
nym ,my” (Barber 2008: 205).

P6Zna nowoczesno$¢, méwiac o indywidualizmie, przywotuje nastepu-
jace konotacje: uwolnienie si¢, emancypacja od tradycyjnych zaleznosci,
autonomia i autodeterminacja wlasnych dzialar,, wolnos$é, osobowa odreb-
nos¢, niepowtarzalny wzér umiejscowienia w sieci stosunkéw spotecznych,
pozytywne wartoSciowanie jednostki, kosmopolityzm, nastepstwo we-
wnatrzosobowej dyferencji, poczucie wlasnego ,ja”, wycofanie sie w pry-
watnoéc i izolacja, konsekwencja poczucia bezsilnosci. Mnogoé¢ odniesiert
indywidualizmu pomaga wydoby¢ wieloaspektowos¢ interpretacji proble-
mu (Tulowiecki 2012: 62).
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Badacze wspoélczesnych tozsamosci spotecznych wyrédzniaja takze ko-
lektywizm jako wazna zasade funkcjonowania spotecznosci ludzkich, szcze-
golnie miodziezowych. ,Stanowi on oczywistg, cho¢ nie u$wiadomiong
w pelni norme, naturalng zasade funkcjonowania spolecznosci ludzkich,
bedac elementem naturalnego porzadku rzeczy”. Wéréd czynnikéw utrwa-
lajacych wspoélczeénie tendencje kolektywistyczne wymieni¢ mozna: ocze-
kiwane poczucie oczywistosci i naturalnosci kolektywistycznych stosunkéw
spolecznych oraz irracjonalnoé¢ nie poddajgcego sie krytycznej narracji mi-
tu. Kolektyw jest komponowany przez czlonkéw spolecznosci, mimo ze nie
funkcjonuje w wersji modelowej, jest realng i naturalng formula organizo-
wania spotecznosci, ktérej nie towarzyszy jednak utrata indywidualnosci.
»Jednostka $wiadoma swojej odrebnosci dokonuje wyboru kolektywu, przez
co staje sie podmiotem. Kolektyw jest przedmiotem kreowanym intencjo-
nalnie przez konstytuujace go jednostki [...]” (Cybal-Michalska 2006: 105-
106). Kolektywizm moze przejawiac sie nie tylko w wasko rozumianej gru-
pie odniesienia, jak grupa réwiesnicza, wspélnota religijna czy narodowa,
spolecznoéc¢ lokalna, lecz takze w silnej identyfikacji z preferowanymi ten-
dencjami organizowania wolnego czasu, stylem zycia promowanym w me-
diach dla okreslonej kategorii wiekowej, moda czy sposobem patrzenia na
wlasna tozsamo$¢ religijng, identyfikacje z instytucjami religijnymi oraz
poszukiwanie wlasnego miejsca w spoleczenstwie.

W nowoczesnym $wiecie obserwowalna jest takze reprywatyzacja reli-
gii. Jej powr6t do strefy publicznej widoczny staje sie szczegélnie w sferze
politycznej. José Casanova méwi o ,religii publicznej” i ,religii obywatel-
skiej”, odnajdujac jej elementy w Hiszpanii, Polsce, Brazylii i Stanach Zjed-
noczonych. W krajach tych przetamany zostat dogmat modernizmu zachod-
niego, iz ,religia jest sprawq prywatna”, a prywatyzacja religii pozostaje
nieodlgczng cecha nowoczesnosci. Religie publiczne mogg obecnie stuzy¢
mobilizacji do przezwyciezania dyferencjacji, przyczyni¢ sie do ponownego
wytyczania granic zasiegéw religijnych kodéw kulturowych lub wywoty-
wac debate publiczng na temat tych kwestii (Tulowiecki 2012: 63). Casanova
dostrzega specyfike polskich powiazan pomiedzy religia a tozsamoscia na-
rodowq i strukturami panstwa. Zauwaza powigzania zarowno w perspek-
tywie historycznej, jak i wspoéiczesnej. W perspektywie dziejow podkresla,
z jednej strony utozsamienie Kosciola rzymskokatolickiego z narodem, po-
faczenie polskiej tozsamosci narodowej i katolickiej, powstanie polskiego
katolicyzmu spolecznego, a z drugiej: brak utozsamienia Kosciota i pan-
stwa, zdumiewajace w skali europejskiej tradycje tolerancji religijnej, niskie
wskazniki konfliktéw pomiedzy panstwem i Kosciolem, marginalnos¢ anty-
klerykalizmu, sekularyzacji ruchéw robotniczych czy tez inteligencji huma-
nistycznej (Casanova 2005: 160-161).
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Jednak i w warunkach polskich sytuacja Kosciota ulega ciaglym zmia-
nom. Nie jest juz tak jak w latach osiemdziesigtych XX wieku, gdy Kosci6t
byl jedyna instytucja majaca w skali ogélnokrajowej niekwestionowany au-
torytet niemal wszystkich Polakéw (Nowak 2005: 176). Po Wielkiej Zmianie
roku 1989 miejsce Kosciota w przestrzeni publicznej oraz sposéb jego po-
strzegania ulegl zmianie oraz wciaz staje si¢ jedna z najgorecej dyskutowa-
nych kwestii (Borowik 2001b: 83). Wspodlczesnie coraz silnej obecny jest
w polskiej rzeczywistosci glos, zgodnie z ktérym coraz wiecej os6b nie chce,
by Kosciét definitywnie okreslat ksztatt ich wlasnego zycia religijnego. Co-
raz wiecej os6b chce samodzielnie definiowac swdj stosunek do religii, norm
oraz wartosci. Kryzys spolecznie zinstytucjonalizowanych form religii zbie-
ga sie z popularnoscia tych gatunkéw kultu religijnego, ktére nie wymagaja
trwalego zaangazowania i podejmowania wymagajacych zobowigzan
(Tutowiecki 2012: 350). Moze by¢ to przejawem , pelzajacej sekularyzacji” -
w rozumieniu Janusza Marianskiego oraz czynnikiem réznicujagcym polska
religijnoé¢ (Mariariski 2012: 6-7).

Obok tego widoczny jest we wspoiczesnej polskiej rzeczywistosci specy-
ficzny sposéb publicznego egzystowania wiary, nazwany przez Tomasza
Zukowskiego ,religia publiczng pospolitego ruszenia”. Etykieta ta okreslac
ma postrzeganie Kosciola réwnoczesnie jako instytucji i wspoélnoty, jako
liczace si¢ w dyskursie publicznym jednostki, oraz zasady moralne wyroste
z Dekalogu, bezposrednio oddzialujace na sfere publiczng. Ich oddzialtywa-
nie naznaczone jest jednak zmieniajaca si¢ w zaleznoéci od sytuacji inten-
sywnoscig (2009/2010: 139). W analizach przedstawicieli samego Kosciota
postulowany jest, zakladajacy brak spotecznej dominacji, a nawet mniejszo-
Sciowos¢, udzial wierzacych w zyciu spolecznosci zlaicyzowanych, poprzez
kreatywna obecnos¢, gdzie Zrédlem kreatywnosci jest wewnetrznie i ze-
wnetrznie przezywana religijnos¢. ,Mniejszosci kreatywne sa w stanie dzie-
li¢ sie ze spoleczeristwem swoim chrzeScijanistwem w takiej mierze, w jakiej
same odkryja, ze znalazly ewangeliczng perle i tym odkryciem beda dzielity
sie z innymi w przekonujacy sposéb” (Migliore 2012: 103).

Deinstytucjonalizacja, jako kolejna cecha czaséw globalizacji, powigzana
jest écisle z indywidualizacjg i pluralizacjg. Dotyka ona zaréwno instytucji
religijnych, jak i relacji do instytucji paristwa. Gdy doktryna religijna prze-
staje by¢ jedynym prawomocnym Zrédlem pogladu na swiat, a Koscioty
traca swa ekskluzywna nieomylnos¢ w kwestiach wiary, jednostki, tworzac
swe osobiste uniwersum znaczen, nie potrzebuja potwierdzenia przez jakie-
kolwiek tradycje czy autorytety religijne (Borowik 2001a: 16). Proces ten
oznacza: ostabienie legitymizacji, oczywistoéci i bezspornosci instytucji
koscielnej; odchodzenie od ekskluzywnych modeli interpretacji $wiata
i przetamanie ich monopolu w kierunku inkluzywizmu; kryzys motywagji
i wiarygodnosci instytucji religijnych oraz wzoréw przez nie utrwalanych
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i przekazywanych; minimalizacje wplywu instytucji kontrolnych i pozosta-
jacych w ich dyspozycji mechanizméw, ktére utrwalaty spoteczny porzadek
instytucjonalny (Tulowiecki 2012: 63).

Procesy te nie oznaczaja patologii, a anomia i zanik wartoéci - nie
muszg by¢ koniecznymi konotacjami deinstytucjonalizacji. Wnosi ona nato-
miast brak relacji pomiedzy subiektywnym a obiektywnym $wiatopo-
gladem. Instytucjonalizacja w $wiecie przednowoczesnym stala na strazy
stabilnosci $wiata, jego pewnosci, przewidywalnosci. W warunkach gwat-
townych zmian, otwartosci, akomodacji do zmiennosci, sztywnos¢ insty-
tucjonalnych zasad odbierana jest jako objaw ideologizacji i fundamentali-
zméw. ,«Swiat instytucji» popada w strefe podejrzeri, posadzany o fasa-
dowos¢, skostnienie i bezosobowo0s¢” (Marianiski 1997: 72).

Rodzaca si¢ w wyniku deinstytucjonalizacji pozakoscielna, pozakonfe-
syjna, ,bezdomna religijnos¢”, obejmuje wszystkich deklarujacych religij-
nos¢, natomiast odrzucajacych jej instytucjonalng forme (Mariariski 2006: 94).
Wierza oni w Boga, lecz dzigki osobistej wierze. Maja swoje sacrum, pojecie
Boga, zbawienia, credo, jednak w jakiej$ mierze oderwane od zobiektywizo-
wanego rozumienia tych pojeé. Taka pozainstytucjonalna religijnosé, obok
wybidrczosci, moze mie¢ charakter synkretyczny. Wiara zlozona z elemen-
tow réznorodnych tradycji religijnych ma niekiedy posta¢ duchowego su-
permarketu, ,szwedzkiego stotu”, z ktérego mozna dowolnie komponowa¢
wlasng jakoé¢ prywatnej religii. W takiej konstrukgji coraz rzadziej znajduje
miejsce idea osobowego Boga, a intensywnosé¢ doswiadczenia religijnego
dominuje nad jego trescig. Selektywnos¢ staje sie konstrukcja nowej jakosci
ponowoczesnej religii (Marianski 2007: 248-249). Takie ,ignoranckie synte-
zy” - bricolage, zdaniem Vincenta J. Millera, nic nie wnosza do tradycji reli-
gijnej, stanowigc w ostatecznym rachunku naduzycie wierzeni i symboli
(2007: 18).

2. Sposoby postrzegania KoSciota

Poprzez badania w Lomzy prébowano uchwyci¢ w jaki sposéb mtodzi
postrzegaja wspolczesnie instytucje religijng, jaka jest Kosciét katolicki.
Ze wzgledu na homogenicznos¢ religijng terenu fomzytiskiego nie zapytano
w ankiecie o przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego. Niedawne badania
J. Marianiskiego wsréd milodych mieszkaricow tomzy wykazaly bowiem,
ze 96,9% z nich identyfikuje si¢ z Kosciolem rzymskokatolickim, 0,4% -
to swiadkowie Jehowy, 0,4% - muzulmanie, 1,6% - bezwyznaniowi. Wy-
znanie rzymskokatolickie stanowi bowiem zdecydowang wiekszos¢ religijna
regionu.
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Kluczem, wedle religii chrzescijariskiej, do rozumienia Kosciota jako in-
stytucji religijnej jest jego nadprzyrodzonosé. Wedle nauczania rzymskich
katolikow Kosciét zostal zatozony przez Jezusa Chrystusa jako wspoélnota
wiary, Jezus w niej zyje i prowadzi do zbawienia (Katechizm Kosciota Katolic-
kiego 1994: 187-195). Aby zbada¢ sposéb postrzegania Kosciola przez mio-
dych zapytano ich, czy wierzg, ze zostat on zatozony przez Jezusa Chrystu-
sa. Na tak postawione pytanie zdecydowana wiekszos¢ maturzystow
opowiedziala, ze wierzy iz Kosciét zostal zalozony przez Chrystusa (71,6%).
Blisko si6dma czes¢ badanych (14,3%) odpowiedziata, Zze owszem wierzy,
ale ma co do tej kwestii watpliwosci. Tylko 6,8% zadeklarowato niewiare
w zalozenie Kosciola przez Jezusa z Nazaretu, zas 7,3% - nie mialo w tej
kwestii wyrobionego zdania. Odnotowano takze wysoki wskaZnik wiary
w obecnoé¢ zmartwychwstalego Jezusa w Kosciele. W kwestie te wierzy
73,8% mlodych fomzan, 15,2% - wierzy ale ma watpliwosci, za$ 8,4% - nie
dostrzega i nie podziela wiary w obecnos¢ drugiej Osoby Trojcy w Kosciele
katolickim.

Rézne moze by¢ obecnie postrzeganie Kosciota jako tworu religijnego.
Generalnie moze by¢ on postrzegany jako instytucja, jako wspdlnota lub
jako byt Scisle swiecki. Aby uchwyci¢ optyke zapatrywania sie na Kosciét
mlodych mieszkanicow Péinocnego Mazowsza poproszono ich o zdefinio-
wanie tozsamosci Kosciota. Pytanie badajace definiowanie mialo charakter
zamkniety, do dyspozycji bylo jedenascie etykiet, sposréd ktérych respon-
dent mogt wybra¢ trzy. W sytuacji braku etykiety wtasciwej jego ogladowi
Kosciota, miat on do dyspozycji odpowiedzZ - ,trudno powiedzie¢”. Na tak
postawione pytanie oraz przy takiej logice wyboru odpowiedzi, zdecydo-
wana wiekszos¢, bo przeszlo trzy czwarte miodych wskazalo okreslenie
~wspodlnota wiernych” jako definiujace Koéciét. Dla 31,9% - jest on instytu-
cja strzegaca wiary i obyczajow, dla 38,5% - instytucja Swieta z papiezem
i duchowienstwem, zas dla 7,7% - ogélnoswiatowq organizacja posiadajaca
przede wszystkim cele $wieckie. Obok tych formul, Kosciolowi przypisano
nastepujace definicje: grupa religijna prowadzaca wiele akcji charytatyw-
nych i pomagajaca potrzebujagcym - 20,7%, grupa religijna nadajaca sens
ludzkiemu zyciu - 25,6%, grupa religijna pozwalajagca odpowiedzie¢ na naj-
wazniejsze pytania zyciowe - 9,0%. Kosciolowi nadano takze inne, mniej
pozytywne etykiety: grupa przywoédcow religijnych bazujacych na naiwno-
sci wiernych - 13,9%, grupa uwazajaca si¢ za religijng, w rzeczywistosci
skrywajaca niemoralnoé¢ duchownych - 8,6%, grupa religijna narzucajaca
silag przekonania innym - 9,3%, grupa uwazajaca sie za religijng, w rzeczy-
wistosci realizujgca wlasne interesy - 15,0%. Tylko 6,8% wskazato odpo-
wiedz: trudno powiedziec.

Poproszono takze mlodych o odniesienie si¢ do celu Kosciota, czyli
zbawienia czlowieka. Zapytano, czy uwazaja, ze celem tej instytucji jest
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zbawienie. Termin ,zbawienie” w tresci pytania nie zostal sprecyzowany,
a sposob odczytywania jego tresci uznano za subiektywnie zalezny od re-
spondenta. Na tak sformulowane pytanie blisko dwie trzecie (60,8%) odpo-
wiedzialo, ze w ich opinii celem Kosciola jest zbawienie. Blisko piata czes¢
(17,4%) wierzy w tak postawiong kwestig, ale posiada co do niej watpliwo-
Sci. Dziesigta czes¢ tomzynskich maturzystéw (10,4%) zadeklarowata nie-
wiare w prawde, ze celem Kosciola jest zbawienie cztowieka, za$ analogicz-
na wielkos¢ (11,2%) nie ma w tej kwestii zdania.

Kolejnym zagadnieniem, gdzie poproszono o odniesienie si¢, byta swie-
tos¢ Kosciota. Pytanie zostalo tak sformulowane, by uchwyci¢ optyke mio-
dych: czy widzg w instytucji Kosciota bardziej element boski - czyli akcentu-
ja jego Swietos¢, czy tez ludzki - myslac o Kosciele przede wszystkim
postrzegaja jego grzesznos¢, braki czy wprost skandale. Posréd mozliwosci
odpowiedzi znalazla sie takze formula aczaca oba te podejscia: Kosciét jest
rownocze$nie i Swiety, i grzeszny; réwnocze$nie naznaczony Swietoscig
Boga, jak i grzesznoscia ludzi go tworzacych, co pozwala na faczenie wiary
w nadprzyrodzonos¢ wspolnoty religijnej, obecnosci w niej Boga, jak i real-
nego dostrzegania wszelkich brakéw, czy wprost zta w niej istniejagcego. Na
tak sformutowane zapytanie trzecia czeé¢ mtodych (36,6%) odpowiedziala,
ze Kosciot jest przede wszystkim Swiety. Dziesigta czes¢ maturzystow wy-
razila przekonanie, Ze jest przede wszystkim grzeszny (9,7%), za$ 32,2% - ze
jest rownoczesnie i $wiety, i grzeszny; i boski, i ludzki. Az piata czes¢ mlo-
dych (20,9%) nie umiala udzieli¢ odpowiedzi na tak postawione pytanie,
twierdzac, ze ,trudno powiedzie¢”. Obok tego 0,6% - odmoéwito udzielenia
odpowiedzi.

W dalszej kolejnosci zapytano o moment powstania Kosciola oraz zwig-
zek z Osoba Ducha Swietego. Polaczono te kwestie w pytaniu: ,Czy uwa-
7asz/wierzysz, ze Kosciét powstal w dziei zestania Ducha Swietego?”
Czwarta czes¢ mlodych nie odniosta sie do tak sformulowanej tezy, wy-
bierajagc odpowiedZ ,trudno powiedzie¢”. Polowa natomiast (50,9%) za-
deklarowala poparcie lub wprost wiare w wigzanie poczatku Kosciota
z dniem Piecdziesigtnicy i trzecig Osoba Trojcy. Dziesigta czes¢ responden-
tow (11,9%) zadeklarowata zdecydowany brak wiary w te prawde, za$ po-
dobna wielkos¢ (12,8%) - wiare, ale naznaczona watpliwosciami.

W sytuacji nieustannej dyskusji spotecznej na temat styku Kosciota
z przestrzenia polityczng, zapytano mlodych Péinocnego Mazowsza o pra-
wo Kosciota do wypowiadania si¢ w kwestiach moralnych dotyczacych zy-
cia spolecznego. Na tak postawiong kwestie, prawo wypowiadania sie
w kwestiach moralnych co do zycia spotecznego Kosciotowi przyznato
70,5% (23,1% ogotu - zdecydowanie tak, 47,4% - raczej tak), za$ takiego
prawa odmoéwito 28,2% (18,5% - raczej nie, 9,7% - zdecydowanie nie). Od-
powiedzZ na to pytanie byla dos¢ wykrystalizowana, gdyz wskaznik procen-
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towy za ,trudno powiedzie¢” wyniést - 1,3%. Gdy za$ spytano, czy mtodzi
kiedykolwiek styszeli w trakcie nabozenistw wypowiedzi odnoszace si¢ do
biezacych zagadnien politycznych, az 44,1% stwierdzito, ze zdecydowanie
styszalo, 27,3% - raczej styszalo, 15,2% - raczej nie styszato, 4,2% - nigdy nie
styszato.

Poproszono zatem o ukonkretnienie p6l wypowiedzi Kosciota w kwe-
stiach spolecznych i zapytano o nauczanie Kosciota w kwestii praw czlowie-
ka, polityki prorodzinnej paristwa oraz opieki nad rodzinami wielodzietny-
mi. Prawo Kosciolowi do wypowiadania si¢ w kwestiach praw cztowieka
przyznato 81,9% miodych, przeciwnego zdania bylo 11,5% fomzan. Prawo
do upominania si¢ o konieczno$¢ prowadzenia przez parnstwo polityki pro-
rodzinnej przyznato Kosciolowi 55,4%, przeciwnego zdania byto 31,5% ogo-
tu badanych. Wedle pomiaréw Kosciét ma prawo dopominaé sie od pan-
stwa wsparcia i ochrony dla rodzin wielodzietnych - twierdzi 65,3%
maturzystow w Lomzy, za$ takiego prawa Kosciolowi odmawia 23,4% ba-
danych.

Kolejng kwestig, ktéra ujeto w pomiarach empirycznych, byly opinie
mlodych na temat wkladu Kosciota w zachowanie tozsamosci polskiej przed
rokiem 1989. To pytania wazne, bowiem respondenci nie doswiadczyli na
sobie Swiata sprzed Wielkiej Zmiany, a wiedze o tamtych czasach posiadaja
od bliskich, z lekcji historii oraz tworzonego obrazu w rzeczywistosci poli-
tycznej i medialnej. Zapytani o ocene wkladu Kosciota rzymskokatolickiego
w zachowanie tozsamosci Polakéw w czasach komunizmu, 73,6% odpo-
wiedzialo, ze byt to wkiad zdecydowanie duzy lub raczej duzy. Jako maly
- ocenilo ten wkiad 18,5% badanych, zas 7,9% nie umialo si¢ odnieé¢ do
kwestii. Uszczegodlniajac zagadnienie wpltywu religii na tozsamos¢ polska,
poproszono o odpowiedZ na nastepujaco brzmigce pytanie: ,Jak oceniasz
wkiad Jana Pawla II w budowanie dumy z Polski i polskosci wsréd Pola-
kéw?”. Na pytanie to zdecydowana wiekszos¢ odpowiedziata: zdecydowa-
nie duzy - 87,0%, raczej duzy - 10,4%, raczej maty - 0,7%, zdecydowanie
maty - 0,5%. Tylko 1,8% ankietowanych nie potrafito lub nie chciato odnies¢
sie do zagadnienia. Taki uktad wskaznikéw, gdy respondenci z jednej strony
nie spotkali sie osobiscie z papiezem-Polakiem, z drugiej czasy PRL znaja
jedynie z historii lub literatury, moze by¢ swiadectwem pozytywnych kono-
tacji emocjonalnych osoby Jana Pawla II oraz jego wielkiego autorytetu.
Ranga nauczania i wktadu papieza, mimo uptywu lat, zostala u wiekszosci
Polakéw zakodowana jako wazna i bardzo pozytywna (Tutowiecki 2011:
101-109).

Zapytano takze o udzial duchownych w uroczystosciach panistwowych
oraz miejsce modlitwy za polegtych i bohateréw narodowych podczas ofi-
gjalnych obchodéw parnstwowych. Wobec tak postawionej kwestii 59,3%
badanych przyznato osobom duchownym prawo do uczestnictwa w uro-
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czystoséciach narodowych, patriotycznych i historycznych oraz do prowa-
dzenia modlitw np. za zmartych. Dodatkowo niemal trzecia czes¢ (28,9%)
raczej przyznaje takie prawo duchownym, zas tylko 5,5% takiego prawa
ksiezom i biskupom odmawia.

Kolejne oceniane przez miodych zagadnienia tyczyly sie bezposrednie-
go styku Swiata religii i polityki, szczegélnie zaangazowania przedstawicieli
Kodciota instytucjonalnego w ten segment Zycia. Poproszono zatem mio-
dych, by ocenili ,mieszanie” si¢ Kosciola w dziedzine umownie i szeroko
okreslonej , polityki”. Sposréd ankietowanych 33,0% badanych uznato, ze
Kosciét w Polsce bardzo mocno miesza sie do polityki, 29,8% - wyraznie
miesza sie, 18,9% - raczej nie wchodzi w te sprawy, za$ 3,8% - zdecydowa-
nie nie miesza sie do polityki. Wiecej niz dziesigta czes¢ badanych (13,2%)
stwierdzila: , trudno powiedzie¢”.

W sytuacji obszernej dyskusji, oceny ze strony politykéw i publicystow,
nakladanych przez r6zne media etykiet, rodzenie si¢ zarzutéw oraz proce-
dur prokuratorskich czy sadowych wobec Komisji Majatkowej, zajmujacej
sie zwrotem bezprawnie zrabowanego KosSciolowi majatku, poproszono
o odniesienie sie¢ do kwestii majatkowych Kosciota. Zapytano bezposrednio
respondentéw o prawo Kosciola do posiadania wlasnego majatku. Prawo
takie przyznato wspdlnocie religijnej 49,4% badanych, przeciwnego zdania
bylo 37,0%, za$ nie potrafitlo lub nie chciato sie wypowiedzie¢ 13,6% mio-
dych mieszkaricow Péinocnego Mazowsza. Uszczeg6lowiajac kwestie praw
wlasnosci do majatku trwatego, poproszono takze o odniesienie sie do pra-
wa Kosciola do zwrotu zabranego mu majatku w czasach komunizmu,
wbrew éwczesnemu prawu. W zdecydowany sposéb prawo do zwrotu bez-
prawnie znacjonalizowanego mienia przyznato Kosciotlowi 19,4%, raczej tak
- 36,8%, raczej nie - 17,2%, zdecydowanie nie - 7,9%. Nie wypowiedziato sie
w tej kwestii 18,7% mlodych.

Poproszono takze mlodych mieszkaricow regionu fomzynskiego o okres-
lenie prawa i zakresu krytyki rzadzacych przez przedstawicieli Kosciota. Na
pytanie ,Czy uwazasz, ze duchowni powinni wypowiadac sie publicznie na
temat polityki rzadu?” uzyskano nastepujace odpowiedzi: zdecydowanie
tak - 9,3%, raczej tak - 27,3%, raczej nie - 29,7%, zdecydowanie nie - 22,0%.
Do kwestii nie odniosto sie szczegétowo 11,9% badanych. Natomiast gdy
zapytano miodziez o prawo ksiezy do krytyki rzadzacych, w sytuacji gdy ci
ostatni tamig zasady moralnie i postepuja nieetycznie, 25,8% zdecydowanie
przyznato duchownym prawo krytyki, raczej przyznato - 38,3%, raczej nie -
14,1%, zas 12,1% - zdecydowanie nie. Powstrzymato si¢ od zdecydowanej
odpowiedzi - 7,3% maturzystow.

Jako ostatnia kwestie laczaca sfere religii i polityki zbadano poglad
mlodych na pozytywny lub negatywy wplyw zasad nauczanych w Kosciele
na bieg Zycia spolecznego i politycznego. Pierwsze z pytan w tej materii
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zostalo zadane w nastepujacy sposoéb: ,Czy uwazasz, ze gloszenie przez
Kosciot etycznych zasad zycia spotecznego moze przyczyniac sie do popra-
wienia jakosci zycia spotecznego i dyskursu publicznego w Polsce?” Na tak
postawione pytanie mtodzi z Lomzy odpowiedzieli: ,zdecydowanie tak” -
14,8%, ,raczej tak” - 38,1%, ,raczej nie” - 19,1%, ,, zdecydowanie nie” - 8,4%.
Prawie pigta cze$¢ nie miala w tej kwestii zdania (17,2% - ,trudno powie-
dzie¢, 2,0% - brak odpowiedzi”).

Poproszono takze o ocenienie, czy wiara i Kosciét gloszacy swe zasady
zycia spolecznego przyczyniaja sie do rozwoju, czy tez zacofania spoteczne-
go. Trzecia czes¢ lomzynskiej mlodziezy stojacej na progu dorostosci i sa-
modzielnego zycia stwierdzita, ze do rozwoju (30,6%). Analogiczny odsetek
nie widzial zaleznosci pomiedzy wiara w spoteczenstwie i zasadami etycz-
nymi nauczanymi przez Kosciot a rozwojem. Natomiast 16,7% uznalo, ze
wplyw religii i instytucji religijnej jest negatywny i przynosi zacofanie i brak
postepu spolecznego. Prawie pigta czes¢ miodych (17,8%) nie umiala lub
nie chciala odnie$¢ si¢ do zagadnienia i wybrata odpowiedz ,trudno po-
wiedzie¢”.

3. Polityka, zasady rzadzenia i postawy obywatelskie
we wspotczesnym swiecie

Podobnie jak w innych aspektach wspélczesnych spoteczeristwa, w tym
aspekcie religijnosci - styl sprawowania rzadu, sposoby postrzegania pan-
stwa oraz udzial obywateli w zarzadzaniu wlasnym krajem czy regionem
ulega wielkim zmianom. Antony Giddens definiuje wspélczesne rzady jako
systematyczng realizacje strategii politycznych, podejmowanie decyzji i za-
fatwianie spaw panstwowych poprzez urzednikéw aparatu panstwowego.
Polityka - w jego ujeciu - dotyczy narzedzi wladzy pozwalajacych na spra-
wowanie rzadéw, za$ jej sfera moze wykracza¢ daleko poza zakres dziatal-
noéci samych instytucji paristwa (Giddens 2004: 443). Taki sposob rozumo-
wania istnieje niejako ,,obok” podejscia preferowanego przez Kosciél, wedle
ktoérego wladza panstwowa jest dana wraz z panistwem w spos6b naturalny
i nastawiona na realizacje dobra wspodlnego. ,Bez jednolitego autorytetu
panstwowego, zmierzajacego ku osiggnieciu dobra wspélnego, niemozliwe
jest urzeczywistnianie celu parnstwa, jako ze poszczegélne jednostki poda-
zaja ku osiggnieciu swych prywatnych intereséw, ktoére czesto pozostaja
w sprzecznoéci z dobrem wspélnym. Poniewaz paristwo jest najwyzszym
straznikiem dobra wspodlnego, jego wladza musi by¢ jednolita, wyczerpuja-
ca, suwerenna i zobowigzujaca. Sprzeczna z mysla chrzescijariska jest oczy-
wiscie koncepcja, w ramach ktérej suwerennos¢ parnstwa postrzega sie jako
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wewnetrznie i zewnetrznie nieograniczong i niedajaca sie ograniczy¢ wia-
dze” (Hoffner 1999: 250).

Kluczowym dla wspoélczesnego rozumienia paristwa wydaje sie by¢ po-
jecie wladzy. W ponowoczesnym rozumieniu jest to, po pierwsze - zdolnos¢
forsowania przez jednostki i grupy wiasnych intereséw, nawet w obliczu
sprzeciwu ze strony innych. Tak rozumiane dazenie do partykularnych ce-
l6w moze by¢ powigzane z uzyciem sily. Wspoélczesnie wladza przenika
niemal kazda relacje, w tym ekonomiczng, edukacyjng, rodzinng czy tez
oddziatuje na religijng. Drugie rozumienie wladzy, to autorytet. Podejscie to
oznacza prawomocne korzystanie przez panstwo z wladzy w pierwszym
sensie. Akcentu w tym rozumieniu domaga si¢ termin - prawomocnos¢.
Rozumiany jest jako przyzwolenie podlegajacych wladzy na zarzadzanie
soba (Giddens 2004: 443).

Klasycznie rozumiane paristwo posiada cztery atrybuty: ludnos¢, okres-
lone terytorium, rzad i zdolnos¢ do utrzymywania stosunkéw z innymi pan-
stwami. Jest ono definiowane jako polityczna organizacja spoteczenistwa,
wyposazona w suwerenng wladze, zorganizowana terytorialnie i majgca
atrybuty przymusowosci. Instytucja panistwa jest ze swej natury organizacja
polityczna, gdyz koncentruje swa aktywnos¢ wokét zarzadzania (Wojtasz-
czyk, Jakubowski 2007: 209-211). Paristwo jest polityczna organizacja obywa-
teli zyjacych na okreSlonym terytorium, posiadajaca monopol legalnego
przymusu i cechujaca sie suwerennoscia wewnetrzng i zewnetrzna. Mozemy
mu przypisa¢ tozsamos¢ potaczong z identyfikacja oséb, interesy, zdolnos¢
do intencjonalnego dzialania zgodnie ze swymi interesami, ktéra to wymaga
zinstytucjonalizowanej struktury decyzyjnej (Wendt 2008, s. 188-224; Wnuk-
-Lipiniski 2008, s. 79-100).

Wedlug Tomasza Hobbesa parstwo to jedyna droga do tego, zeby
,ustanowic taka moc nad ogoétem ludzi, by byla zdolna broni¢ ich od napasci
obcych i od krzywd, jakie sobie czynig wzajemnie, i ktéra by przez to dawa-
ta im takie bezpieczeristwo, izby swoim wtasnym staraniem i plodami ziemi
mogli sie wyzywic i zy¢ w zadowoleniu - otéz jedyna taka droga jest prze-
nie$¢ cala ich moc i sile na jednego cztowieka albo na jedno zgromadzenie
ludzi [...] To nazywa sie panstwem [...] rozporzadza on tak wielka moca
i sila, ze strachem przed ta moca moze ksztaltowacé wole wszystkich ludzi
i zwraca¢ ja w kierunku pokoju wewnetrznego oraz wzajemnej pomocy
przeciw wrogom zewnetrznym. I w nim tkwi istota paristwa” (1954: 151).

Ponowoczesne ujecie Giddensa akcentuje trzy cechy: suwerennosc,
obywatelstwo i nacjonalizm. Wedlug niego w panstwach tradycyjnych tery-
toria panistwowe nigdy nie byly precyzyjnie okreslone, a wtadza centralna
zawsze byla stosunkowo mata. Pojecie suwerennosci charakterystyczne dla
wspolczesnego rozumienia panistwa oznacza, ze na wyraznie wydzielonym
terytorium rzad jest uprawniony do sprawowania nadrzednej wtadzy, na-
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tomiast wszelkie paristwa narodowe sg panstwami suwerennymi. W kla-
sycznym rozumienia - twierdzi Giddens - wigkszo$¢ ludzi nad ktérymi
sprawowano wladze nie byla $wiadoma ani kto to czyni, ani dlaczego,
w imie czego. ,,Ludzie nie mieli tez zadnych praw politycznych ani wptywu
na sposéb sprawowania rzadéw. W krajach nowoczesnych przeciwnie,
wiekszos¢ ludzi zyjacych w obrebie danego systemu politycznego to obywa-
tele, majacy takie same prawa i obowiazki, i uwazajacy sie za czes¢ tego sa-
mego narodu”. Z kolei nacjonalizm - wigzany jest przez tego brytyjskiego
teoretyka z narodzinami parnstwa narodowego. Jest on definiowany przez
Giddensa jako system symboli i przekonar dajacych jednostkom poczucie
wspolnoty politycznej. ,Ludzie zawsze utozsamiali sie z takq czy inng grupa
spoleczng, rodzing, wsig czy spolecznoscia religijng. Jednakze nacjonalizm
wylonil sie dopiero z nastaniem panistwa narodowego. Stanowi on podsta-
wowy przejaw poczucia tozsamosci z odrebng, suwerenng spolecznoscig”
(Giddens 2004: 444).

W innych ujeciach, w kontekscie do czynnika identyfikacji z wlasna spo-
tecznoscig narodowq i paristwowq uzywany bywa termin patriotyzmu, kto-
ry odrézniany jest od nacjonalizmu i szowinizmu. (Nie wszyscy jednak ter-
minu tego w naukach spotecznych w ogoéle uzywaja - identyfikujac go nie
ze zjawiskiem politycznym, lecz literaturq romantyczng i sentymentali-
zmem.) Patriotyzm jest wowczas okreslany jako ,milo$¢ ojczyzny”. W tym
kontekscie ,0jczyzna” to przestrzen i czas egzystencji - ziemia i dzieje, ob-
szar i tradycja; to srodowisko - czyli identyfikacja i akceptacja wspoélnoty; to
aspekt celowosciowy - celem tego Srodowiska jest ,realizacja wartosci, ktore
tu wlasnie majag by¢ w takim a takim doborze realizowane. [...] Ale naj-
pierw: czlowiekowi ma by¢ dobrze. Znaczy to, Ze miedzy innymi, a nie jest
wykluczone, Ze jest to rzecz podstawowa, by czut sie, jak sie to moéwi «swo-
jo». Jeszcze inaczej: «by byl u siebie». «Bycie u siebie», $ciSlej poczucie bycia
u siebie, uwarunkowane jest wieloma czynnikami. Jednym z nich jest «quan-
tum» wolnosci, swobody, mozliwosci inicjatywy itd. A takze poczucie bez-
pieczenistwa i pomocy w potrzebie”. Z kolei miloé¢ to nie subiektywistyczne
poczucie, ze pragne tego, co i gdzie jest mi dobrze. Milos¢ w kontekscie pa-
triotyzmu to mitoé¢ wartosci oraz odpowiedzialno$¢ za ich urzeczywistnia-
nie. Wartosci te to nie $wiat subiektywizmu, lecz obiektywne i uhierarchi-
zowane. Wartosci, ktére istnieja same z siebie, zobowigzuja i domagaja sie
realizacji. S «zadane» - jak twierdzi Wladystaw Strézewski - realizacja ich
zapewnia szczescie, ktére jest konsekwencja ich stawania sie, a nie punktem
wyjscia. Sq one potrzebne do zdobycia poczucia szczescia, ale daja sie urze-
czywistnia¢ jedynie w czasoprzestrzennym, ludzkim $rodowisku ojczyzny
(Strozewski 2009: 97-98). Droga do tego szczeScia nie jest jednak prosta
i wymaga realizacji obowigzkéw wynikajacych z dazenia do wartosci,
wprost specyficznej pedagogiki (Bocheniski 2009: 68-78).
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Tak rozumiany patriotyzm nie wchodzi - wedlug Strézewskiego -
w kolizje z innym autentycznym patriotyzmem. Wchodzi natomiast w kon-
flikt, gdy staje sie nacjonalizmem. , To juz zupelnie inna jakos¢. Jesli postawe
patriotyczng scharakteryzowaé mozna lapidarnie w typowym stwierdzeniu:
«dobrze, ze nasze», to postawa nacjonalistyczna wypowiada sie w: «dobre,
bo nasze». Ale wtedy zaczyna by¢ niebezpiecznie. Jesli dobre jest to, co na-
sze, i dlatego, ze nasze, czy nie nalezy naszego narzuci¢ innym - jako dobre?
Niebezpieczenistwo sie wzmaga, gdy nacjonalizm przechodzi w szowinizm:
«dobre, bo nasze i tylko nasze - a wszystko inne gorsze albo wrecz zte».
Wtedy oczywiscie trzeba nies¢ to «dobro», cho¢by przemoca” (Strézewski
2009: 102-103).

W czasach postepujacej globalizacji wciaz dochodzi do przemian funkgji
i sposoboéw zapatrywania sie na panistwa narodowe. Po 1989 roku, gdy zni-
kly wazne bariery w procesach globalizacyjnych, uaktywnila sie polityczna
arena globalizacyjna, ukazaly sie centra politycznych wplywéw w polityce,
napiecia pomiedzy aktorami stabszymi i mocniejszymi, partykularyzmami
a interesami catosci globu, hegemonizmem jednych a podporzadkowaniem
sie innych, konieczno$¢ tworzenia cial miedzynarodowych i rozszerzanie sie
dziatann aktoréw ponadnarodowych (Wnuk-Lipiriski 2004: 51-54). Z jednej
strony zapowiadalo to powazne ograniczenia w realizacji zadan przez
panstwa w dotychczasowym ksztalcie (Zweiffel 2008: 198-201), z drugiej
rodzito nowe wyzwania i nowe powazne zadania dla parnstwa (Wnuk-Li-
pinski 2004: 71-73).

Wspolczesnosé pokazala jednak, ze prorocy drastycznego ostabienia,
wprost konica pafistw narodowych nie maja racji. Zwolennicy upadku de-
klarujacy, iz ,podstawy obdarzenia parnstwa szczegdlnym statusem rozpa-
dty sie” (Willke 2007: 138) - nie okazali si¢ prorokami, ktérych tezy sie spet-
niajg. Owszem, wspoélczesnie doszlo do rozproszenia wiadzy i zmiany
architektury wspotczesnych spoleczenstw, ulegt przemianie proces ustana-
wiania prawa, spos6b na budowanie strategii ekonomicznych (Raciborski
2001: 255-256) czy systeméw obronnych (Zweiffel 2008: 199), to jednak pan-
stwo zachowuje swe role zar6wno w czasach kryzysow, jak i czasach stabili-
zacji (Raciborski 2001: 256-165).

Obecnie funkcjonuje takze pluralizm teorii opisujacych podejscie do
panstwa oraz role, jakie moga w nim odgrywac obywatele. Gléwna linia
podziatu biegnie pomiedzy republikanizmem a liberalizmem. W perspek-
tywie republikariskiej obywatele sa zintegrowani ze spolecznoscia politycz-
na niczym czeéci z caloscia. Sa oni stale mobilizowani, informowani i czuja
sie kompetentni w sprawach swej politycznej wspodlnoty. Ich aktywnosci
i spos6b myslenia cechuje zabieganie o dobro wspodlne, ktére przedkitadaja
nad wlasne interesy. Perspektywa ta daje mozliwo$¢ uformowania upra-
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womocnienia wspélczesnego paristwa, w ktérym lud na drodze komunikacji
wytwarza prawa, a administracja proces ten ochrania. Perspektywa liberalna
zaklada natomiast, ze obywatele sa zewnetrzni wobec panstwa, zdystanso-
wani wobec rzadu, aktywnie zabiegaja przede wszystkim o wlasne interesy,
a dobro wspodlne to interesy wiekszosci obywateli. W ujeciu tym parnstwo to
dobro instrumentalne, a jego gléwna funkcja jest zagwarantowanie wolnosci
i rownosci jednostkom oraz stworzenie dla obywateli pol aktywnosci indy-
widualnych (Raciborski 2011: 274).

Wspolczednie, przy réznorodnym definiowaniu celéw parnstwa oraz
pluralizmie podejé¢ do dobra wspdlnego, ujecia teoretyczne lacza Scisle
panstwo i obywatelskos¢. Paristwo jest kreowane przez obywateli, za$ oby-
watele s3 ,wytwarzani” przez parnistwo. Procesy te opisywane sa jako row-
nolegle, powigzane w swej istocie, ciggle i dynamiczne zarazem. Analiza
teoretyczna zjawisk politycznych pozwala rozdzieli¢ paristwo i naréd.
Pierwszy jest postrzegany w kategoriach niezaprzeczalnej realnoéci, zmate-
rializowania, regulacji prawnych i instytucjonalnych, zas naréd - jako twor
wyobrazeniowy, wspélnota wyobrazeniowa. Zjawiska te sie krzyzuja
w polu praktyk obywatelskich. Praktyki te sa ztozonymi, wzglednie spdj-
nymi, powtarzalnymi i spolecznie znaczacymi dziataniami jednostek lub
grup przejawiajacymi sie w przestrzeni publicznej. Panistwo za$ jest co-
dziennie podtrzymywane i reprodukowane przez aktywne jednostki wyste-
pujace w roli obywateli (Raciborski 2010: 7-8).

Sama obywatelskos¢ jest zjawiskiem niezwykle interesujacym dla bada-
czy. Zajmuja sie nim takze socjologowie religii, poszukujac impulséw reli-
gijnych w aktywizacji spotecznej. Wynika to z chrzescijariskiego zalozenia,
ze religijnos¢ winna wplywac na relacje wierzacej jednostki do spoteczen-
stwa. Taka zalezno$¢ potwierdzaja badania empiryczne, wedle ktérych oso-
by gleboko wierzace i regularnie praktykujace wykazuja wyzszy optymizm
zyciowy, poczucie szczeécia, a w wymiarze spolecznym: wyzszy udziat
w organizacjach spotecznych, zaangazowanie na rzecz spolecznosci lokal-
nych, czestsze uczestnictwo w wyborach oraz czynniej angazuja sie na rzecz
spoleczeristwa obywatelskiego. Wedle pomiaréw ogoélnopolskich organiza-
cje religijne sa waznym, wprost jednym z gtéwnych animatoréw aktywizacji
spolecznej - w tym charytatywnej - obywateli (Tulowiecki 2012: 28). Po-
twierdzaja to takze badacze kapitatu spolecznego w Polsce (Adamczyk 2012:
117-131).

Analitycy spoleczeristwa obywatelskiego w Polsce poszukuja réznorod-
nych sposobéw ujmowania obywatelstwa. Monitoruja $wiadomo$¢ narodo-
wa jako czynnik aktywizujacy obywatelsko, obywatelstwo jako status spo-
teczny i prawny jednostki manifestujacy sie w jej praktykach wobec paristwa
i wspolobywateli. Wiele analiz doczekaly sie takze praktyki obywatelskie:
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zaré6wno w klasycznie rozumianej formie (wybory, stuzba wojskowa, naby-
wanie obywatelstwa - Bartkowski 2010: 51-79), jak i te nowe, powstate
w nowych warunkach spotecznych i cywilizacyjnych (np. praktyki obywa-
telskie w sieci - Kuczyriska 201: 309-319).

4. Panstwo polskie i zachowania obywatelskie w swiadomosci
miodych

Badania miodych okresu transformacji wykazywaty stosunkowo duzy
dystans do rzeczywistosci politycznej, co nie oznacza obojetnosci na otacza-
jacy ich $wiat, w tym kraj zamieszkiwania. Krzysztof Kiciniski, podsumowu-
jac swe pomiary odniesieri mlodziezy wobec probleméw demokracji, w 2001
roku stwierdzil: ,wiekszos¢ respondentéw rzeczywiscie nie wykazuje zbyt
duzego zainteresowania problemami stricte politycznymi, a zwlaszcza wias-
nym uczestnictwem w zyciu politycznym, jednak nie sg oni obojetni wobec
wielu kwestii, ktére z kolei nie sg obojetne z politycznego punktu widzenia”
(2001: 415). Miodzi z jednej strony wykazuja swoisty dystans do polskiej
polityki, z drugiej oceniaja ja (Swida-Ziemba 2000: 498-499), oceniaja zaan-
gazowanie innych w ten segment zycia oraz widza pewne powigzania po-
miedzy wlasnym zyciem a sytuacjg polityczng w jej historycznych i przy-
sztosciowych uwarunkowaniach (Kiciriski 2001: 416-422).

Ze wzgledu na dynamike relacji mlodych do strefy zycia spotecznego
i politycznego tym bardziej wartosciowe i konieczne jest state monitorowa-
nie zjawiska. Aby dokona¢ chocby szkicu odniesienia mtodych mieszkan-
cow Lomzy, poproszono ich o zadeklarowanie sity przywigzania do Polski
oraz udzialu polskosci w tworzeniu wlasnej tozsamosci. W tym celu przed-
stawiono respondentom propozycje: ,jestem Polskiem - patriota”, ,jestem
Polakiem”, ,jestem Europejczykiem”, ,tu mieszkam”, ,inne, jakie?”. Pierw-
szg z etykiet wlasnej tozsamosci narodowej, ktéra wyraznie podkresla silny
zwigzek emocjonalny wybrato 42,7% mtodych, druga - silng, aczkolwiek bez
tak silnego zaangazowania emocjonalnego - 44,7%. Na tozsamo$¢ europej-
ska wskazato 3,5%. Natomiast wyrazny dystans emocjonalny do wlasnej
tozsamosci - odpowiedzZ ,tu mieszkam” - wybrato 7,7%. Inne odpowiedzi,
stanowigce 0,5% zawieraly w sobie jeszcze glebszy dystans do Polski: ,zdam
mature i wyjezdzam stad”, ,to kraj bez perspektyw”. Powstrzymato sie od
odpowiedzi zaledwie 0,9% ogoétu badanych.

Mlodym postawiono takze dwa pytania otwarte. Poproszono ich o bar-
dzo krotkie okreslenie czym jest dla nich Polska oraz z czym kojarzy sie im
patriotyzm. Polska to dla mlodych z Lomzy przede wszystkim ojczyzna.
Zadeklarowato tak 46,5% badanych, a w deklaracjach tych mozna odnalez¢
skladnik emocjonalnej identyfikacji i przywiazania. Pigta cze$¢ maturzystow
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(18,4%) wykazata sie wiekszym dystansem piszac, ze Polska to kraj w Euro-
pie, panistwo europejskie. Mniej niz dziesiagta czesé¢ wypowiedziala sie, ze to
~kraj w ktérym zyje” - 8,2%, natomiast dla 5,3% - to zaklamany, bez etyki,
peten kryzysoéw, biedny, staby kraj. Grupa respondentéw (2,4%), myslac
o Polsce widzi w niej piekno i potencjal, lecz nie jest on wykorzystany na
skutek zlego zarzadzania: ,piekny, lecz zaniedbany, Zle rzadzony kraj”. Dla
analogicznej grupy (2,4%) Polska to symbole narodowe: bialo-czerwona
flaga, godto, hymn. Podobny odsetek badanych (2,1) taczy Polske z kultura,
historig i jezykiem. Pozostale odpowiedzi objely mniej niz 1% responden-
tow: , kraj chrzescijaniski” - 0,9%, ,obywatele” - 0,2%, ,kraj peten niespo-
dzianek” - 0,7%, ,,piekne krajobrazy” - 0,4%, ,,Euro 2012” - 0,4%, ,,najlepszy
kraj” - 0,2%, ,silny kraj” - 0,2%, ,kraj ludzi o mocnych nerwach” - 0,2%,
nzawis¢” - 0,2%, ,zte drogi” - 0,2%. Na tak zakredlone pytanie zaledwie
5,2% badanych nie udzielito odpowiedzi.

Drugim otwartym pytaniem mierzacym identyfikacje narodowa oraz
oglad spraw publicznych byla prosba o kroétkie scharakteryzowanie patrio-
tyzmu. Dla mlodych z Lomzy patriotyzm to przede wszystkim ,o0jczyzna”
- 39,5%. Odpowiedz ta wskazuje na rozumienie zjawiska jako relacji do
wlasnego kraju pochodzenia lub zamieszkania. Pozostale odpowiedzi upla-
sowaly sie ponizej dziesiatej czeéci proby: ,wartos¢, powinnos¢ moralna”
- 8,6%, ,identyfikacja z krajem” - 6,0%, ,obrona, walka o niepodlegtos¢”
-5,6%, ,poswiecenie” - 5,0%, , byto, ale wygasto” - 4,0%, wiara w ojczyzne”
- 3,0%. Poszczegblne osoby wskazaly jeszcze na inne etykiety kojarzone
przez nich z patriotyzmem: ,szacunek do historii, tradycji, kultury” - 2,6%,
szacunek do symboli narodowych” - 2,2%, ,honor” - 1,1%, ,religia” - 0,9%,
~Swigtowanie uroczystosci narodowych” - 0,9%, ,,ukochanie wilasnej ojczyz-
ny z poszanowaniem innych narodéw” - 0,2%, ,mam to w sercu” - 0,4%,
,termin naduzywany” - 0,2%, ,laczy ludzi, Polakéw” - 0,4%, ,Smolerisk”
- 0,2%, ,frajerstwo” - 0,2%, ,nic waznego” - 0,2%, ,komplikacje” - 0,2%,
~walka o kase¢” - 0,2%, ,cecha Polaka” - 0,2%, ,niepotrzebny pomnik”
-0,2%, ,Bog, honor, Ojczyzna” - 0,2%, ,niezrozumiate zachowania” - 0,2%,
,termin” - 0,2%, ,nacjonalizm” - 0,2%, ,wyniesiony z domu” - 0,4%, ,co-
dziennos¢” - 0,2%, ,troska o rodzine” - 0,2%, ,polityka” - 0,9%, ,sita naro-
du” - 04%, ,Polska” - 0,2%. Mniej niz dziesigta czes¢ badanych nie udzielita
odpowiedzi na tak sformutowane pytanie (8,9%).

Zachowania obywatelskie moga z jednej strony wynikac¢ z utozsamienia
z narodem i spoleczeristwem, z drugiej potrzebuja przestrzeni wolnosci -
poprzez nie obywatel winien oddzialywa¢ na sprawy zamieszkiwanego
kraju. Aby cho¢ czeéciowo uchwyci¢ te perspektywe wolnosci, poproszono
o wyrazenie opinii, czy mtodzi z Lomzy majg przekonanie, ze poprzez dzia-
tania obywatelskie, jakimi sa wybory lub referenda majg realny wptyw na
przebieg spraw zachodzacych w Polsce. Na tak postawione pytanie pigta
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czeéé (20,0%) tomzynskich maturzystow odpowiedziala, ze poprzez inicja-
tywy obywatelskie ma zdecydowanie duzy wplyw na bieg spaw zachodza-
cych w kraju. Trzecia czeé¢ badanych wyrazita opinie, Ze raczej ma wplyw
(32,4%), 22,3% - ze raczej nie ma wplywu, 12,1% - zdecydowanie nie ma
wplywu. Dziesigta cze$¢ nie wybrala zadnej z odpowiedzi twierdzac, ze
»trudno powiedzie¢”, za$ 3,5% - odmoéwilo odpowiedzi na tak postawione
pytanie.

W ramach ankiety przeprowadzonej wsréd miodych mieszkancow
Lomzy i okolic poproszono ich o zaopiniowanie szeregu inicjatyw obywatel-
skich: od klasycznego rozumienia udzialu w zyciu publicznym, poprzez
przestrzeganie prawa, udzial w wyborach, ptacenie podatkéw i stuzbe woj-
skowq, po zaangazowanie w imprezy sportowe, akcje internetowe czy po-
moc charytatywna. Pytanie bylo tak skonstruowane, by zbada¢ opinie matu-
rzystow, czy wybrane aktywnosci i postawy cechuja dobrego obywatela.

Przestrzeganie prawa jako cecha dobrego obywatela zostalo zaopinio-
wane jako bardzo wazne przez 60,5% badanych, zas jako raczej wazne -
przez 29,4%. Jako niewazna zdefiniowal taka postawe bardzo niski odsetek
-4,0%, zas 6,1% - odmoéwito odpowiedzi na tak postawione pytanie. Udziat
w stuzbie wojskowej w celu obrony wlasnego kraju uznalo jako bardzo
wazng aktywnos¢ obywatelska 40,1% badanych, jako raczej wazng - 42,3%.
W sumie jako istotng opisato jg 82,4% ogoétu miodych stojacych na progu
dorostosci. Jako nieistotna definiuje natomiast stuzbe wojskowa 11,2% matu-
rzystow. Placenie podatkéw jako konieczny komponent obywatelskosci
wskazato 36,8%, jako raczej wazne - 37,7%, raczej niewazne - 14,3%, bez
znaczenia - 5,1% (6,1 % respondentéw uchylito sie od odpowiedzi).

Udzial w wyborach i referendach, co do ktérych mlodzi z Lomzy maja
poczucie, ze jest droga oddzialywania przez nich na bieg spraw toczacych
sie w Polsce, jako bardzo wazne opisuje 46,1% badanych, za$ raczej wazne -
36,6%. Wysoki wskaznik procentowy koresponduje z uprzednia deklaracja
poczucia wplywu na sprawy polskie poprzez ten sposéb zaangazowania.
Tylko 5,9% mtodych uwaza, ze takie dzialania sa raczej niewazne, zas 5,1% -
zdecydowanie niewazne.

Na pytanie czy wazne obywatelsko jest sledzenie wydarzen w kraju po-
przez czytanie prasy, przegladanie Internetu lub ogladanie telewizyjnych
programoéw publicystycznych czwarta czes¢ mtodych (24,5%) wskazala na
bardzo wysoka range tego typu aktywnosci, 47,4% - na raczej wysoka. Z tak
uzyskanych odpowiedzi nie mozna jednak wprost wnioskowac¢ o wlasnym
zaangazowaniu miodych w stale i pogtebione monitorowanie sytuacji bieza-
cej w kraju na tej drodze. Prawie piata czes¢ badanej mtodziezy stwierdzita,
ze taki monitoring spraw politycznych i spotecznych raczej nie jest koniecz-
ny, by by¢ dobrym obywatelem (18,1%), za$ dziesigta czes¢ wprost stwier-
dzita, Ze nie ma on zadnego znaczenia.
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Kolejna aktywnoscig obywatelska o ocene ktérej poproszono byla po-
moc ludziom potrzebujagcym w najblizszym otoczeniu. Za wazne obywatel-
sko uznalo jg 78,9% mtodych tomzan, jako nieistotne lub o bardzo niskiej
randze - 14,3%, za$ odmoéwito odpowiedzi - 6,8% badanych. Za$ element
aktywnosciowy - ,ciezka i uczciwa praca zawodowa” - w silny sposéb
przypisywany jest postawie obywatelskiej przez 21,8%, w wyrazny 41,4%,
raczej niski - 22,9%, za§ w ogoéle nie widzi powigzan - 5,7% mliodych. Brak
odpowiedzi na to pytanie byl tu przecietny, jak wobec wszystkich aktywno-
Sci obywatelskich, i wyniost 6,1%.

Waznym elementem tozsamosci obywatelskiej jest Swiadomos¢ histo-
ryczna i znajomos¢ historii wlasnego narodu. Dlatego poproszono o zaopi-
niowanie, czy ,znajomos$¢ historii wiasnego kraju” jest cecha dobrego oby-
watela. Na tak postawione pytanie 37,1% mlodych odpowiedzialo
»zdecydowanie tak”, 43,9% - ,raczej tak”, 8,6% - ,raczej nie”, za$ 4,3% - nie
widzi tu zadnych powiagzan. W kolejnej czesci uszczegoétowiono to zagad-
nienie i poproszono o zaopiniowanie rangi znajomosci historii wlasnego
regionu lub miasta. Na tak postawione pytanie 26,6% mlodych odpowie-
dziato, Ze znajomos¢ historii lokalnej jest bardzo wazna dla bycia dobrym
obywatelem, 40,3% - raczej wazna, 17,6% - raczej niewazna, za$ dla 9,0% -
nie ma zadnego znaczenia. Pytajac o przywigzanie do lokalnej historii, po-
proszono takze o odniesienie si¢ do zaangazowania na rzecz spofecznosci
regionu poprzez udzial w terenowych stowarzyszeniach i ré6znego rodzaju
inicjatywach. Tak og6lnie rozumiane zaangazowanie na rzecz trzeciego sek-
tora, jako wazne obywatelsko opisuje 55,0% mtodych, za$ jako nieistotne lub
wprost bez znaczenia - 38,2%, 6,8% - nie udzielito odpowiedzi.

Kolejne zaangazowanie obywatelskie zostalo zakreslone bardzo szeroko
i miato raczej charakter Swiadomosciowy - ,bycie patriota oddanym ojczyz-
nie”. Tak rozumiany skladnik tozsamosci obywatelskiej postrzega jako
bardzo wazny odsetek 46,4 maturzystow w tomzy, 35,6% - jako raczej
wazny, 8,7% - raczej niewazny, 3,1% - nieistotny dla bycia obywatelem.
Dla zdecydowanej wiekszosci, jak wykazuje takze to pytanie, poczucie
ojczyzny, przywiagzanie do niej oraz emocjonalna wiez wydaja sie by¢ bar-
dzo znaczace.

Relacja do &cisle pojetej polityki nacechowana jest we wspodtczesnej Pol-
sce silnymi emocjami, zas sami politycy w tabeli zaufania do zawodéw kla-
syfikuja sie najnizej. Dlatego wazne wydaje sie zbadanie powiazan z wasko
rozumiang polityka w ramach postulowanych aktywnosci obywatelskich.
Jako bardzo wazne dla postawy obywatelskiej udziat w dyskusjach poli-
tycznych - przy czym nie okreslono ich zakresu ani miejsca - uznato 14,7%
badanych, raczej wazne - 32,4%, raczej niewazne - 29,6%, bez znaczenia -
17,0%. Okazywanie szacunku rzadzacym krajem jako bardzo wazne dla
tozsamosci dobrego obywatela uznato 15,5% miodych w bomzy, raczej
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wazne - 36,4%, raczej nieistotne - 25,2%, bez znaczenia - 15,9%. Przynalez-
noéc¢ do partii politycznych jako bardzo wazny element sktadowy tozsamo-
Sci obywatelskiej zostal wskazany przez 7,7% tomzyriskich maturzystow,
raczej wazny - 22,7%, raczej niewazny - 36,4%, za$ 27,7 % nie widzi zadnego
zwigzku miedzy byciem dobrym obywatelem a przynaleznoscig do partii
politycznych.

Mtodych tomzan poproszono takze o ocene jednej z formul sprzeciwu
spolecznego: udzialu w pokojowych protestach przeciwko prawu, ktoére
uwaza si¢ za niesprawiedliwe lub krzywdzace. Takie aktywnosci obywatel-
skie jako wazne etykietuje 69,3% mtodych mieszkaricow sredniego miasta na
Pélnocnym Mazowszu, jako raczej niewazne - 14,3%, obojetne - 10,5%.
Obok tego poproszono o ocene aktywnej wspolpracy z organami Scigania
oraz zapewniajacymi bezpieczeristwo publiczne poprzez informowanie ich
o ewentualnych przestepstwach i zaistniatych nieprawidlowosciach. Takie
zachowania jako bardzo wazne ocenito 28,7%, jako raczej wazne - 39,7%,
raczej niewazne - 13,2%, bez znaczenia - 11,0%.

Znajomo$¢ prawa i aktywne zabieganie o wlasne sprawy w sadach
i urzedach - jako bardzo wazng ceche bycia dobrym obywatelem zaopinio-
walo 50,8% tomzyriskich maturzystéw, raczej wazng - 33,0%, raczej niewaz-
na - 6,2%, bez znaczenia - 2,4%. Wolontariat i udzial w réznego rodzaju
inicjatywach pomocowych, jako bardzo wazne dla poczucia obywatelskosci
wskazato 41,8%, jako raczej wazne - 36,1%, raczej nieistotne - 9,4%, za$ zu-
pelnie bez znaczenia - 54%. Pomoc innym wpisuje sie zatem wyrazZnie
w spos6b definiowania przez miodych postaw obywatelskich.

W sposobach definiowania polskoéci wazne miejsce wydaje sie zajmo-
wac symbolika narodowa, ktéra nawet doczekata sie swej kartki w kalenda-
rzu - Swieto Flagi. Wywieszanie polskiej flagi narodowej, obchodzenie gwiat
panistwowych poprzez m.in. udziat w festynach lub przyjmujacych rézne
formy spotkant oficjalnych lub pétoficjalnych opisato jako bardzo wazne
34,7%, jako raczej wazne - 41,9%, raczej niewazne - 10,4%, nieistotne - 6,5%.
Podobnie, obok szacunku do symboli narodowych, na wazng przestrzen
manifestacji przywigzania do narodu wyrasta sport. Dlatego poproszono
mlodych z Lomzy o wskazanie, czy kibicowanie polskim sportowcom klasy-
fikuja jako zachowanie obywatelskie. Pozytywnie odniosto sie do tego typu
aktywnosci dwie trzecie badanych - 67,4%, za$ jako raczej niewazne lub bez
znaczenia opowiedziato sie 25,1%, przy 7,5% - braku odpowiedzi.

We wspolczesnym Swiecie, w ktérym niezwykle wazna wydaje sie by¢
wartos¢ tolerancji, poproszono miodych o zaopiniowanie szacunku do in-
nych religii i $wiatopogladéw jako skladnika postaw obywatelskich. Ten-
dencja ogélnopolska potwierdza si¢ w badaniach tomzynskich: polowa
(49,8%) maturzystow uwaza tolerancje jako bardzo wazny komponent po-
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staw obywatelskich, 35,5% - raczej wazny, 6,6% - raczej niewazny, 6,8% -
bez znaczenia.

Ostatnia grupa zachowan obywatelskich zwigzana jest z wazna dla
mlodych przestrzenia wirtualng. Poproszono tomzyriskich maturzystow
o zaopiniowanie dwéch typéw aktywnosci: udzialu w internetowych inicja-
tywach obywatelskich i akcjach spotecznych oraz udziatu w czatach z poli-
tykami i politycznych forach internetowych. Pierwsza z tych inicjatyw zy-
skata wyzszy wskaznik akceptacji, druga - nizszy. Wirtualne inicjatywy
obywatelskie jako bardzo wazne ocenia pigta czes¢ (20,0%) miodych miesz-
karicow Sredniego miasta na Pélnocnym Mazowszu. Dwukrotnie wiecej
(41,0%) uwaza je za raczej wazne, 18,5% - jako raczej niewazne, za$ 11,9% -
bez znaczenia. Rozmowy z politykami lub o polityce w przestrzeni informa-
tycznej jako bardzo wazne dla obywatelskosci etykietuje 12,1% mlodych
z Lomzy, jako raczej wazne - 24,0%, raczej niewazne - 26,4%, za$ nieistotne
- 28,6%. Brak danych w obu pytaniach klasowat si¢ ponizej dziesigtej czesci
odpowiedzi.

5. Préba podsumowania

Relacja mlodych do Kosciota oraz do paristwa doczekata sie na polskim
rynku naukowym réznorodnych spotkan, debat i opracowar (m.in.: Baniak
2010; Zdaniewicz, Zareba 2004; Zukowski 2009). Pomiary te wskazuja na
wieloaspektowos¢ i zréznicowanie ogladu przez miodych Polakéw instytu-
gji koscielnych, parnstwa oraz zaangazowania w sfere publiczng poprzez
aktywnosci obywatelskie. Réznie odbierane sa tez powigzania pomiedzy
Kosciotem a polityka. Na podstawie uzyskanych wynikéw pomiaréw
w Lomzy mozna prébowaé wyciaga¢ wnioski bardziej ogolne oraz bardziej
szczegdlowe w zarysowanych polach: Kosciota, paristwa i obywatelskosci.
Odnosnie do relacji mlodych do Kosciota stuszna wydaje sie teza sformulo-
wana przez Janusza Marianiskiego: ,W przewidywalnej przysztosci katoli-
cyzm polski - nawet jesli nieco ostabnie - nie straci swej zywotnosci, chyba
Ze nastapia jakie$ nadzwyczajne okolicznosci i zmiany spoteczno-kulturowe
czy spoleczno-polityczne. W najblizszej przyszlosci nie wejdzie on w faze
zmierzchu, zwlaszcza jesli duchowienstwo i §wieccy beda dziata¢ na rzecz
ozywienia polskiej religijnosci i modernizacji samego Kosciota [...]. Kosciot
przysztosci musi prowadzi¢ ustawiczny, do pewnego stopnia «dialektycz-
ny» dialog miedzy przeszloscig, teraZniejszoscia i przysztoscia, a katolicyzm
nie musi by¢ traktowany jako polowicznie nowoczesny czy antynowocze-
sny, lecz jako kompatybilny z nowoczesnoécia, z zachowaniem swych istot-
nych tredci. Kosciét katolicki w Polsce podlega pewnym przemianom, ale nie
znajduje sie w fazie kryzysu strukturalnego, lecz najwyzej kryzysu trans-
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formacyjnego”. I pisze dalej Mariariski: ,,Kosciét katolicki niejednokrotnie
wykazywat swoja moc przystosowawczg do nowych warunkéw spoteczno-
kulturowych i politycznych. Jest tez on zdolny do wewnetrznej moderniza-
¢ji. Modernizuje sie¢ w ten sposob, ze nie odrzuca tradydji, ale ja uaktywnia,
przystosowuje do nowych czaséw” (Mariariski 2011: 394). Spos6éb postrze-
gania Kosciota przez mlodych bedzie w znacznej mierze uzalezniony od
zdolnosci akomodacyjnej do wspotczesnych warunkéw oraz jezyka przeka-
zu religijnych argumentéw w celu budowania indywidualnej religijnosci
mlodych.

Sposéb oceny powigzan pomiedzy Kosciolem a sfera publiczng takze
w znacznej mierze zalezy od jakosci, kanalow oraz celéw tych powigzan.
Wedle Polakéw, ,,cho¢ Kosciét nie powinien wywieraé bezposredniego in-
stytucjonalnego wplywu na sprawy panstwa i jego polityke, moze, a nawet
powinien oddziatywac na sfere publiczng posrednio, poprzez swoich czlon-
kéw, ktérzy realizujg w niej zasady i wartosci zgodnie z jego nauka”
(Wcidrka 2007: 9).

Jako wstepnie podsumowujace opinie na temat zachowan obywatel-
skich mozna przytoczy¢ cytowanego uprzednio, Jerzego Bartkowskiego:
,Potoczna mysl obywatelska jest zogniskowana na parnstwie. Od parnstwa
oczekuje sie rownego traktowania, dostarczania szeregu dobr i ustug waz-
nych dla jednostki, stwarzania poczucia strukturalnego bezpieczeristwa
i ogolnej sprawnosci dzialania. Jest ono postrzegane jako podstawa bezpie-
czenstwa spolecznego i Zrodlo zabezpieczenia dostepu do podstawowych
ustug wytwarzanych przez sfere publiczng [...] Polacy traktuja dostarczanie
dobr spotecznych jako obowiazek paristwa, a dla siebie - jako swoje prawo,
ktorego spetnienia oczekujg. W paristwie postrzega sie instrument osiggania
celéw zbiorowych i jednostkowych, do ktérego zwraca sie o pomoc w razie
potrzeby i po to, co aktualnie jest potrzebne spoleczeristwu”. Bartkowski
zauwaza takze, ze w Polsce rozumienie obywatelskosci jest bardzo tradycyj-
ne ,z naciskiem na militarng site panstwa i ze wzgledu na indywidualna
ofiarnoé¢ w sytuacji zbiorowych trudnosci”. Ten badacz zachowari obywa-
telskich Polakoéw widzi takze, Ze znacznie stabiej obywatelsko$¢ odczytywa-
na jest jako ,Sérodek stuzacy realizacji jednostkowej podmiotowosci dzieki
instytucjonalnym gwarancjom posiadania okreslonych praw i mozliwosci”
(Bartkowski 2010: 77-78).

Analizujgc uzyskany w trakcie badait w wybranym mieécie Mazowsza
material empiryczny, mozna zaryzykowac nastepujace wnioski:

* Maturzysci uczacy sie w Lomzy deklaruja raczej wysoki poziom oso-
bistej religijnosci majacy takze odbicie w intensywnym rytualizmie.

* Postrzeganie Kosciota przez mtodych nacechowane jest mocno religij-
na perspektywa: wierzg, ze zostal on zalozony przez Chrystusa, wierza, ze
Chrystus w nim zyje, ze celem Kosciola jest zbawienie czlowieka. Takze
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poczatek Kosciola wyraznie wigza z religijnym wydarzeniem: zestaniem
Ducha Swietego.

* W spojrzeniu na Kosciét rzymskokatolicki mlodzi mieszkaricy Lomzy
widza w nim silne i wyrazZne elementy boskie (Swietos¢ w Kosciele dostrze-
ga 68,8%), co nie oznacza, ze nie dostrzegaja grzesznosci konkretnych ludzi
(41,8). Grzesznos¢ ta jednak dominuje optyke dziesiatej czesci mtodych,
podczas gdy trzecia cze$¢ patrzy na rzeczywistoé¢ koscielna zaréwno na-
znaczona $wietoscia Boga, jak i grzesznoscia cztowieka.

* Zdecydowana wiekszos$¢ dostrzega w Kosciele wspolnote wierzacych
(77,1%). Podobny wskaznik uzyskalo spojrzenie instytucjonalne (70,4%),
przy czym trzecia czes¢ w instytucji akcentuje strzezenie wiary i obyczajow
(31,9%), trzecia czes¢ (38,5%) - aspekt hierarchiczny. Tylko niewielka czeéc¢
patrzy na Kosciét w kontekscie czysto swieckim. Dodatkowo znaczna grupa
wskazala na pozytywne konotacje zwigzane z Kosciotem, widzac w nim:
grupe religijng pomagajaca innym poprzez akcje charytatywne (20,7%),
nadawanie sensu ludzkiemu zyciu (25,6%) oraz dajace wsparcie w poszuki-
waniach odpowiedzi na najwazniejsze egzystencjalne pytania (9,0%). Wy-
razny glos tyczyt sie takze negatywnych konotacji zwigzanych z postrzega-
niem Kosciola: bazowanie na naiwnosci wiernych (13,9%), dwulicowosé
powiazana ze skrywaniem niemoralnoéci duchownych (8,6%), narzucanie
sita przekonan innym (9,3%), dwulicowos¢ powigzana z realizacja wiasnych
interesow pod pozorami religii (15,0%).

* Zdecydowana wiekszos¢ przyznata duchownym prawo wypowiada-
nia si¢ w kwestiach moralnych zasad koniecznych w zyciu publicznym
w Polsce (70,5%), w kwestiach ochrony praw czlowieka (81,9%), wiekszos¢
akceptuje takze dopominanie si¢ przez Kosciél prowadzenia w parstwie
polityki prorodzinnej (55,4%) oraz przywilejéw dla rodzin wielodzietnych
(65,3%).

* Zdecydowana wiekszos¢ mlodych uwaza, ze obecnie Kosciét miesza
sie do polityki (62,8%) oraz slyszala, gdy ksiadz wypowiadal sie w kosciele
na temat biezacych spraw politycznych (71,4%). Natomiast prawo do pu-
blicznego wypowiadania si¢ na temat biezacej polityki rzadu nadato du-
chownym tylko 36,6% mlodych. Odsetek ten wzrdst niemal dwukrotnie
(64,1), gdy zapytano miodych o prawo do krytyki rzadzacych, gdy ci famig
zasady moralne.

* Potowa lomzyriskiej mtodziezy przyznaje Kosciotowi prawo do po-
siadania wlasnego majatku (49,4%), zas 56,2% twierdzi, ze Kosciét ma prawo
do zwrotu zagrabionego mu bezprawnie majatku w czasach PRL.

* Trzy czwarte mtodych mieszkaricow wybranego miasta na Pétnoc-
nym Mazowszu dostrzega wktad Kosciota w budowanie i zachowanie toz-
samosci narodowej Polakéw w czasach komunizmu, za$ niemal wszyscy
(97,4%) oceniali jako duzy historyczny wplyw Jana Pawla II na tworzenie
i umacnianie dumy z Polski i polskosci wéréd Polakow.
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* Zdecydowana wiekszo$é¢ przyznata duchownym prawo do uczestnic-
twa w oficjalnych uroczystoéciach narodowych i patriotycznych oraz do
prowadzenia w ich czasie modlitw, np. za polegtych lub bohateréw naro-
dowych.

* Nieco ponad potowa dostrzega, ze Kosciét poprzez gloszenie realizo-
wanych przez wiernych etycznych zasad zycia spolecznego moze przyczy-
nia¢ sie do poprawienia jakosci zycia w Polsce i poprawy poziomu dyskursu
publicznego.

* Trzecia cze$¢ mlodych mieszkaficow wybranego miasta na Mazowszu
dostrzega pozytywny wplyw Kosciota i wiary na spoleczeristwo, widzac
w nich elementy inspirujace rozwdj, szdsta czes¢ wpltyw definiuje pejora-
tywnie, zas 31,3% - nie widzi tych powigzan.

* Mlodzi mieszkaricy Lomzy identyfikuja sie z Polska, identyfikacja ta
ma silne nacechowanie emocjonalne, co nie oznacza szowinizmu lub niedo-
strzegania brakow instytucji pafistwowych.

* Mlodzi dostrzegaja w narzedziach demokracji elementy, poprzez kto-
re moga oddzialywac na bieg spraw w kraju.

* Maturzysci z Lomzy maja tradycyjna koncepcje postaw obywatel-
skich: akcentuja w nich przestrzeganie prawa, obowiazek stuzby wojskowej,
udzial w wyborach, placenie podatkéw.

* W deklaracjach na temat aktywnosci obywatelskich widoczny jest
pewien dystans do angazowania sie w polityke oraz do samych politykéw
kierujacych panstwem.

* Mlodzi majg $wiadomosé wad panstwa i dlatego uwazaja za wazne
umiejetnos¢ obrony przed parstwem poprzez znajomos¢ prawa i dochodze-
nie swych uprawniert w sadach lub urzedach.

- Wéréd bardzo waznych aktywnosci obywatelskich wymieniono: prze-
strzeganie prawa, udzial w wyborach, bycie patriota - oddanie ojczyZnie,
znajomo$¢ prawa i zbieganie o swoje sprawy w urzedach i sadach, tolerancja
- szacunek do ludzi innych religii i §wiatopogladow.

- Aktywnosci, ktére mtodzi najczesciej wylaczali z rozumianego przez
siebie obywatelstwa jako nieznaczace, to: przynaleznoé¢ do partii politycz-
nych oraz udzial w internetowych dyskusjach o polityce lub z politykami.
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CHURCH, STATE AND CITIZENSHIP IN THE OPINIONS OF YOUNG PEOPLE
OF NORTHERN MAZOVIA

Summary

In today’s reality there are many processes having an extremely strong impact on
the formation of the functions of religious and state institutions as well as civic engage-
ment. These processes also affect the social perception of the institution of the Church,
state institutions, politics and the type of preferred or marginalized social activities. For
these processes to be monitored and captured in the form of empirical data, a detailed
survey on young people has been conducted in Lomza - a town of the North Mazovia.
The research was carried out on a group of 454 final year students of secondary schools in
April 2012. The obtained empirical material presents the perception of the institution of
the Church, belief or disbelief in the supernatural reality, trust in the institution of relig-
ion, the relationship between the world of religion and politics, the historic role of the
Church and Pope John Paul II in building of national identity, and accepted and pre-
ferred behaviour of citizens. The obtained data shows that most young people recognize
the mystical dimension of the Church, believe that it lives in Jesus Christ, give him the
right to comment on the moral principles of social life, they see the clergy to engage in
politics, they see the lack of ethics in modern Polish politics and prefer specific social
behaviour. Young people are not indifferent to Polish affairs, but at the same time show
an apparent reserve towards politics due to the low level of moral behaviour of politi-
cians.

Keywords: youth, Church, state, citizenship
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Wstep

W interpretacjach spoleczeristwa obywatelskiego istnieja pewne zauwa-
zalne rozbieznosci. Czy tworzg je racjonalne jednostki, stowarzyszajace sie
we wlasnym, a przy okazji wspélnym interesie, czy tez w jego skladzie po-
zadane sa wspolnoty? Jaka jest relacja pomiedzy dobrem wlasnym a dobrem
wspolnym oraz pomiedzy realizacja wspélnego dobra a realizacja interesu?
Czy spoleczenistwo obywatelskie jest apolityczne, czy polityczne? Jakie sa
jego relacje z panstwem? Skad biora sie motywacje: czy wystarczy, by po-
chodzily z odpowiedniego treningu, z odwolania si¢ do racjonalnosci i kal-
kulacji, czy potrzebne jest siegniecie do uczué, emocji i przywigzan? Czy sa
dobre i zte wspdlnoty z punktu widzenia ich obywatelskiej partycypacji
i samej demokracji? W zaleznosci od ukladu preferowanych odpowiedzi,
pewne grupy, struktury, czy ich dziatania sa wlaczane w obreb tej kategorii
badz wykluczane. Réznice w interpretacjach pozostaja w zwigzku z brakiem
jednoznacznych rozstrzygnie¢, jakie kryterium differentia specifica nalezy
przede wszystkim akcentowad, a takze w zwigzku z do$wiadczeniami, sta-
nowiacymi podloze rozwazan autora i podzielanym przezen obrazem ideal-
nego Swiata spolecznego. Czy kategoria spoleczeristwa obywatelskiego jest
na tyle pojemna, by pomiesci¢ takze obywateli samookreslajacych sie i legi-
tymizujacych swoja aktywnos$¢ w terminach narodu, narodowej tozsamosci
i narodowego interesu? Poniewaz tozsamo$¢ narodowa czesto positkuje sie
religig, to takze jej pewne, zaadaptowane lokalnie i historycznie watki zosta-
tyby woéwczas wlaczone do repertuaru etycznych regulacji i zsakralizowa-
nych uzasadnierr stanowiacych ideowe zaplecze spoleczeristwa obywatel-
skiego. Etyka religijna zostala juz wielokrotnie rozpoznana jako czynnik
motywujacy do dzialar prospotecznych i aktywnosci obywatelskiej, tu jed-
nak chodzitoby o uznanie za czynnik obywatelskosci tych aspektow kultury
religijnej, ktore 1acza sie z kultura narodowa i - poprzez sakralizacje jej cen-
tralnych wartosci - dodatkowo ja legitymizuja.
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W niniejszym artykule pragne podja¢ probe rozpatrzenia, ze $wiadomo-
Scig, ze jest to proba niepelna, stanowiska, ktére byloby pozytywna odpo-
wiedzig na pytanie o udzial w kategorii spoteczeristwa obywatelskiego nar-
racji oferujacych swoim uczestnikom wzglednie holistyczna tozsamos¢ oraz
skupionych wokoét nich wspdélnot. Glosy w dyskusji na ten temat wystawio-
ne moga by¢ na zarzut bycia podszytymi ideologia i dgzeniem do uprawo-
mocnienia wlasciwej jej interpretacji. Zwrocenie uwagi na jezyk opisu jest
wazne szczegOlnie tam, gdzie istnieja zasadnicze réznice w sposobie defi-
niowania grup czy frakcji spoleczefistwa oraz w interpretacji motywacji in-
spirujacych je dziatan. Potrzeba umiejetnosci przechodzenia pomiedzy jezy-
kiem wewnetrznym grupy organizowanej przez okreslony nomos a jezykiem
stosowanym na zewnatrz ma znaczenie tak na poziomie refleksji teoretycz-
nej, jak i zycia spotecznego; szczegdlnie tam, gdzie dana frakcja czy grupa
wspottworzy krajobraz nie tylko zréznicowanego, ale i polaryzujacego sie
spoteczeristwa. Unikanie translacji znaczen jest dla socjologéw zrozumiale
jako dazenie do kontroli nad sferg symboliczng (,interpretacja w naszym
jezyku jest jedyna sensowng”).

Rozpatrujac pojecie i kategorie spoteczenstwa obywatelskiego, nalezy
tez zada¢ pytanie, czy spoteczeristwa obywatelskie w poszczegolnych real-
nie istniejacych spolecznosciach maja przede wszystkim rysy sobie wtasci-
we, wymagajace odrebnego i uwaznego rozpoznania, czy tez wystarczajacy
jest jeden model wzorcowy, ktéry z sukcesem poznawczym mozna przykla-
da¢ do kazdego historycznego spoleczeristwa. Podobne pytanie mozna od-
nieé¢ do empirycznych egzemplifikacji narodu czy tez empirycznych reali-
zacji powigzan miedzy kategoriami religii i narodu. Michael Herzfeld
krytykuje nomotetyczne i scjentystyczne uproszczenia wilasciwe uogolnie-
niom teorii nacjonalizmu: ,Dla Gellnera [...] ideologie poszczegélnych lide-
réw nacjonalistycznych byly w oczywisty sposéb podobne [...] i catkowicie
niezwigzane z my$lami i dziataniami ludzi doprowadzonych z osobna do
jednosci pod wspdlna flaga [...]. Nie ulega watpliwosci, ze w warstwie ze-
wnetrznej wiele ideologii narodowych jest do siebie podobnych [...], ale to
nie jest zaden powdd, by ignorowaé¢ wysoce zlokalizowane osobliwosci,
ktére czasami nadajg nacjonalizmowi odmienne znaczenie w obrebie szero-
kiej gamy warunkow kulturowych i spotecznych” (2007: 22-24). Dodajmy tu
jeszcze poglad klasyka ,dlugiego trwania”: , Kazde spoteczenstwo [...] ttu-
maczy sie [...] poza swoim czasem, to na pewno, ale takze wewnatrz swego
wlasnego czasu” (Braudel 1971: 170). Istotnym zadaniem socjologii jako na-
uki o aspiracjach nomotetycznych jest tworzenie ogélnych modeli zjawisk
spotecznych oraz istniejgcych pomiedzy nimi powigzan, niemniej jednak
w naukach spotecznych i humanistycznych stale obecne sg glosy przema-
wiajace za konieczno$cia rozpoznawania wymiaru idiograficznego zjawisk,
uwzglednienia specyficznych splotéow czynnikéw i okolicznosci, uwarun-
kowan kulturowych i historycznych.
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Spoteczenstwo obywatelskie: jeden termin - rézne pojecia?

Pojecie i kategoria spoleczeristwa obywatelskiego podlegajq historycznie
i $wiatopogladowo (filozoficznie) zmiennym interpretacjom. Jest tak, po-
niewaz przydaje si¢ mu znaczenie zaréwno deskryptywne, jak i normatyw-
ne, podobnie jak innym pojeciom ujmujacym istotne, postulowane albo
ganione formy zycia spolecznego. Jako figura postulatywna, podlega dzia-
taniom dopasowujacym ja do obrazéw tadu spolecznego. Jak zauwaza An-
drzej Siciniski, wspélna dla réznych koncepdji jest ,idea wzglednej samo-
dzielnosci spoleczeristwa w jego relacjach z panstwem, jego wiladzami”
(Sicinski 1997: 87). Mowi sie powszechnie o podmiotowosci, zdolnosci sa-
moorganizowania, uczestnictwie, poziomych relacjach, realizacji idei wolno-
Sci. W tym sensie kazdy przejaw spoleczenistwa obywatelskiego jest demo-
kratyczny, cho¢ nie zawsze dzialta w demokratycznym otoczeniu, w sensie
instytucjonalnym, kulturowym, czy spotecznym.

Pierwszy aspekt zréznicowania uje¢ zawrze¢ mozna w pytaniu: jed-
nostka czy wspdlnota? Gléwna linia zréznicowania przebiega pomiedzy
interpretacjg liberalng, postugujaca sie argumentacja indywidualistyczng
a interpretacja republikaniska (Wnuk-Lipiiski 2005: 108-110, 132-134). Jak
przypomina Jiirgen Habermas, ,W wywodzacej si¢ od Locke’a liberalnej
tradygji [...] wykrystalizowalo sie indywidualistyczne i instrumentalne ro-
zumienie roli obywatela, natomiast w tradycji republikarniskiej nauki o pan-
stwie, powolujacej sie¢ na Arystotelesa, uksztalttowalo sie jej rozumienie ko-
munitarystyczne i etyczne” (1993: 14). Ta druga interpretacja postuguje sie
,modelem przynaleznosci do pewnej samookreslajacej sie wspélnoty etycz-
no-kulturowej”, a ,czlonkowie wspélnoty politycznej [...] sa ze wspdlnota
zintegrowani w ten sposob, ze ich tozsamos¢ osobowa i spoleczna moze sie
wyksztalci¢ tylko w perspektywie wspélnej tradycji i uznanych instytucji
politycznych. [...] Wedlug ujecia republikanskiego obywatelstwo aktualizuje
sie jedynie w kolektywnej praktyce samookreslania si¢” [...]. ,Sie¢ egalitar-
nych powigzan” ,ofiarowuje [...] kazdemu perspektywe uczestnika, per-
spektywe pierwszej osoby liczby mnogiej - a nie tylko perspektywe [...] zo-
rientowanego na wlasny sukces widza czy aktora” (ibidem, 14-16).

Indywidualistyczne, nominalistyczne rozumienie spoleczeristwa oby-
watelskiego powoluje sie¢ na mechanizm napedowy jakim jest realizacja inte-
resu indywidualnego. Ten, wedlug optymistycznego, utylitarystycznego
pogladu, bedzie niesprzeczny z interesem zbiorowosci, a dobro wspdlne
zostanie zrealizowane przez samosynchronizowanie si¢ aktywnosci indy-
widualnych podmiotéw. W perspektywie przypisujacej bytowy i moralny
status wspolnocie, jednostka orientuje sie na dobro wynikajace z aksjologii
wspolnoty. Tak ogodlnie wskazane republikariskie wersje spoteczenistwa
obywatelskiego moga by¢ zorientowane konserwatywnie (np. religijne czy
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pozostajagce w zwigzku z religia) lub zdecydowanie negujace tradycyjny
porzadek. Charakterystyczne dla poszczegolnych wspélnot opisy Swiata: to
jaki jest i jaki powinien by¢, wchodza ze soba w relacje - od wspétbrzmienia,
przez neutralng koegzystencje, po wzajemny antagonizm co do wartosci
podstawowych.

Wspdlnoty samolegitymizujace sie dlugim trwaniem wytworzyly wilas-
ne kultury o ztozonych strukturach. Przesztoé¢ wyposaza ich aktualne dzia-
tania i przedsiewziecia w ,,moralny autorytet wiecznej prawdy” (Herzfeld
2007: 157). Ten, w warunkach wspoéltczesnosci uznajacej wspolnoty za byty
przygodne i nieuprawnione w ,posttradycyjnych spoteczenistwach”, pod-
dawany jest przez oponentéw krytycznej rewizji, dekonstrukcji lub negacji.
,Stabsze” pod wzgledem argumentu swej historii i tradycji wspélnoty dys-
ponuja mniej skomplikowana kultura (ideami, warto$ciami, normami, wzo-
rami), co nie zawsze oznacza, ze mniej wyrazista czy mniej ekspansywna,
a brak bagazu historycznego eksponowany jest jako atut. Niektore grupy
gloszace ideologie liberalne, cho¢ w sferze postulatéw indywidualistyczne,
nosza wiele cech wspélnoty (wlasny, hermetyczny jezyk, silna identyfikacja,
ostre, jednoznaczne wartoSciowanie). Dodatkowo, pewne semantyczne
zamieszanie moze wprowadzac i to, ze teoretycy liberalnego spoteczen-
stwa obywatelskiego takze postuguja si¢ w sposéb afirmatywny terminem
«wspélnota polityczna», chcac oddaé¢ fakt lub postulat powszechnego
poszanowania niezbednego minimum wartosci demokratycznych i obywa-
telskich.

Do istoty spoteczenstwa obywatelskiego nalezy dzialanie bez impulséw
ze strony wladzy panstwowej, w przestrzeni spolecznej jaka rozcigga sie
pomiedzy prywatnoscia domu i rodziny a strukturami parstwa. Spoteczen-
stwo obywatelskie w ustroju niedemokratycznym nie moze nie odnosi¢ sie
do sfery polityki, cho¢ nie czyni tego za pomoca typowych narzedzi polityki
(~antypolityczna polityka” opozycji w PRL). W odniesieniu do ustroju de-
mokratycznego fatwo o wytworzenie obrazu, w ktérym spoteczeristwo oby-
watelskie w spos6b harmonijny wpisuje sie w model funkcjonowania catego
systemu spotecznego. W tej wizji jest ono wobec dzialani aparatu parstwa
komplementarne i wypelnia funkcje, ktérych parnistwo nie jest w stanie reali-
zowaé. Aktywnosé spoleczeristwa obywatelskiego jest woéwczas realizacja
zasady subsydiarnosci, stanowi uzupelniajacy, nizszy szczebel w sferze pu-
blicznej. Aktywni obywatele dzialaja w obszarze wolontariatu, grup samo-
pomocowych, koncentruja sie na celach filantropijnych oraz lokalnych, prak-
tycznych i pragmatycznych. Ten sposéb definiowania moze prowadzi¢ do
tak silnego akcentowania granic dziatania spoleczeristwa obywatelskiego, ze
podejmowanie celéw politycznych moze zosta¢ uznane za wykraczajace
poza jego ,kompetencje”, za sprzeniewierzenie sie¢ wlasciwym celom spote-
czenstwa obywatelskiego, ktérego , prawidlowe” dziatania majg by¢ wolne



Idea narodu i religia a spoteczeristwo obywatelskie 137

od politycznosci. Obraz zaktadajacy, ze obywatele nie maja podstaw do kon-
trolowania celéw zbiorowych realizowanych przez klase polityczng, jest
z jednej strony zbyt idylliczny, a z drugiej - amputujac z demokratycznego
spoleczeristwa obywatelskiego wymiar «wspodlnoty politycznej» - popada
w sprzeczno$¢ z jego istota.

Pomiedzy nominalizmem a socjologicznym realizmem

Czynnikiem konstytuujacym wspoélnote kulturowq i ja uzasadniajagcym
jest ,wielka opowies¢” uzasadniajagca wspélnote losow. Charles Taylor wi-
dzi we wspdlnocie realizacje potrzeby tozsamosci: ,,Osoba poszukujgca sen-
su w zyciu, prébujaca okresli¢ sie znaczaco, musi to czynié¢ na tle horyzontu
istotnych kwestii. Dlatego wlasnie samobodjcze sg te odmiany wspoélczesnej
kultury, ktére [...] biora w nawias historie i wiezy solidarnosci” (1996: 37-38).

Wspdlnota loséw siega w przeszltosé i przysztosé, powolujac sie na ,fan-
cuch pokolert”, i zobowigzuje cztonkéw do zachowania bytu zbiorowego.
Warto spojrze¢ na zagadnienie wspélczesnych wspdlnot z perspektywy
alternatywy: los czy wyboér? Opozycja: religia losu versus religia wyboru, na
dobre zadomowila sie w socjologii religii (Berger 1990; Beyer 2005: 131-132).
Odnie$¢ ja mozna takze do innych, kiedy$ dziedzicznych, przypisanych
i oczywistych tozsamosci, przynaleznosci i r6l. Opozycja losu i wyboru, roz-
pieta na osi spotecznych zmian, wydaje sie szczegélnie uzyteczna w analizie
zjawisk majacych swe historyczne umocowanie w tradycyjnych wspdélno-
tach o trwatych konfiguracjach wartosci. Sklonnos¢ socjologéw do postugi-
wania sie kategoriag wyboru w opisie wspoélczesnosci wynika z dokonanych
i dokonujacych sie zmian rzeczywistosci obiektywnej: z poszerzania sie p6l
wyboru jakie jednostkom oferuje zycie, z rosnacej heterogenicznosci kultu-
rowej spoteczenstw, stabszych wiezi, ktére kiedy$ byly (sa nadal?) tez zo-
bowigzaniami. Inklinacja ku temu moze tez wynika¢ z podporzadkowania
sie dyskursowi rynkowemu i potraktowaniu palety potencjalnych tozsamo-
Sci, rél, celéw, orientacji jako oferty. Podmiotem wyboru jest jednostka. Do
tej, jak sie wydaje, przejrzystej alternatywy «los vs wyb6r» mozna mie¢ nieco
zastrzezen. Czy jest antropologicznie mozliwe, by ,wybér” catkowicie za-
stapil ,los”? Czy rzeczywiscie, zgodnie z nominalistycznymi teoriami racjo-
nalnego wyboru mozemy przyjaé, ze wyboru dokonuja izolowane jednostki,
dojrzale i majgce wtasciwe rozpoznanie otwierajacych sie przed nimi moz-
liwosci? Idea wyboru marginalizuje wyjasnianie §wiadomosci jako efektu
wplywoéw socjalizacyjnych oraz w kategoriach habitusu. Ch. Taylor zauwa-
za, ze w efekcie afirmacji wyboru jako takiego pomija sie znaczenie wyboru
i warto$ciowanie w obrebie tego, co podlega wyborowi (,wszelkie decyzje
majq taka sama wartos¢”; 1996: 36).
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Teoria spoleczeristwa obywatelskiego takze, wyjéciowo, opiera si¢ na
przestankach ontologii nominalistycznej, uznajac wybor (,dobrowolnos¢”)
za konstytutywna ceche obywatelskiej postawy. Nierefleksyjne przyjecie
swojego losu jako czastki loséw grupy przynaleznosci, bez $wiadomosci
istnienia innych potencjalnych drég wyboru i tozsamosci, ktére réwniez
mogtyby by¢ ,dla mnie” proste, wpisanie swojego bycia-w-Swiecie w juz
dawno opracowane przez grupe i utarte przez tradycje zbiorowe scena-
riusze, z wielkim trudem, jesli w ogole, daje sie¢ wlaczy¢ w kategorie spote-
czenstwa obywatelskiego. W warunkach zréznicowanych postaw w obrebie
spoleczeristwa mozemy jednak moéwié, uznajac istotna, cho¢ nie wiazaca
ostatecznie role socjalizacji, o , przystapieniu” do wspélnoty, czyli o dobro-
wolnej przynaleznosci i uczestnictwie. Dokonanie poczatkowego wyboru na
rzecz uczestnictwa we wspolnocie spelnia kryterium spoteczenistwa obywa-
telskiego, taczac dobrowolnoé¢ z przynaleznoscia.

Czy decyzja o przynaleznosci do wspdlnoty odwotujacej sie do tradycji
nie pociaga za soba przyjecia myslenia w kategoriach losu? Inaczej bowiem
wyglada od wewnatrz narracja na temat znaczenia wspoélnoty i wspélnoto-
wej tozsamosci (co to znaczy naleze¢ do jakiego$ narodu, jaka jest moja hi-
storia, jakie ta przynalezno$¢ naklada na mnie zobowigzania; lub: co to zna-
czy by¢ chrze$cijaninem, jak w zwigzku z tym powinienem postepowac) niz
dokonywany z zewnatrz jej uprzedmiotowiajacy oglad. Wybér na rzecz
uczestnictwa we wspoélnocie wymaga opuszczenia gruntu typowego dla
analizy prowadzonej ze stanowiska nominalistycznego i przyjecia perspek-
tywy realizmu socjologicznego. Wspodlnota kulturowa, jesli jest oparta na
silnych wieziach, nie méwiac juz o warunkach, w ktérych czlonkowie defi-
niuja sytuacje jako zagrazajaca jej wartosciom i trwaniu, postuguje sie po-
jeciami i stowami bezposrednio nawigzujagcymi do moralnych wymogow
lojalnosci. Takiej interpretacji, dodajmy, dokonuje tylko czes¢ jednostek,
podczas gdy inne nie decyduja sie tak konsekwentnie na uczestnictwo we
wspoélnocie, traktuja ja jako stowarzyszenie, czy obieraja inne narracje jako
konstytutywne dla swej tozsamosci.

Naréd, sacrumi obywatelstwo, czyli konstruktywizm i redukcjonizm
kontra kulturalizm, dlugie trwanie i substancjalizm

Zaangazowanie si¢ w religijny oglad Swiata i zZycia wigze si¢ z przyje-
ciem paradygmatu losu. Podobnie jest z , zaangazowaniem” w idee narodu
(wraz z tozsamoscia, etyka, narracja historyczng). Obie ontologie maja cha-
rakter ,wielkich opowiesdci”, opisujacych ,$wiete” historie. Obie narracje
wlaczaja jednostke w ,laricuchy pokolent” i generuja wspélnoty ludzi sobie
wspolczesnych, bez wzgledu na cenzus wieku, wyksztalcenia, majatku.
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Doé¢ przypomnie¢ definicje religii E. Durkheima, wedlug ktérego taczy ona
»~wszystkich wyznawcéw w jedna wspdlnote moralng zwanga Kosciolem”
(Szacki 1964: 219). Przekonanie o obiektywnym i odpowiadajacym naturze
czlowieka istnieniu wspolnot opartych na kulturze, tradycji i historii impli-
kuja perenialistyczne, kulturalistyczne badZ etnosymboliczne paradygmaty
interpretacyjne narodu (Smith 2007: 70-84).

Jerzy Szacki uznaje spoteczenistwo obywatelskie i naréd za ,dwa rézne,
nierzadko konkurencyjne, rodzaje «wspoélnot wyobrazonych» [...]. Pierwsza
przywodzi na my$l to, co wspdlne wszystkim spoleczeristwom cywilizowa-
nym, druga - to, co tworzy jedyna w swoim rodzaju tozsamos¢ kazdego
spoteczeristwa” (1997: 39). Wiele interpretacji nie podtrzymuje tak zdystan-
sowanej wizji. Chociaz u progu lat 90. XX w. J. Habermas przyznawat, ze
procesy demokratyczne ,jako tako funkcjonuja dotychczas” jedynie w obre-
bie paristw narodowych (1993: 19), to réwnoczesénie utrzymywat, ze zwigzek
pomiedzy republikariskim rozumieniem obywatelstwa a ideg narodowa jest
tylko historyczny i tymczasowy (ibidem, 10-11). Jesli uniwersalne obywatel-
stwo jest wartosciowe i docelowe, to partykularne tozsamosci narodowe
stanowia dla niego falszywa, niepozadang i odchodzaca w przeszlosé¢ pod-
stawe organizacji zycia zbiorowego i forme kolektywnej swiadomosci: ,no-
woczesne rozumienie wolnoéci republikaniskiej bedzie mogto sie uwolni¢ od
narosli, jaka stanowita dla niego narodowa $wiadomos¢ wolnosci” (ibidem,
10-11). Stanowisko to, pokrywajace sie z projektem wspdlnej Europy, jest
dzi$ silnie obecne w dominujacym dyskursie i instytucjonalnie promowane.

Podstawowa jednostka konstytuujaca spoleczeristwo obywatelskie jest
wolny, autonomiczny, samostanowiacy cztowiek. Rozstrzygajaca rola poje-
cia wolnosci moze stac sie dla zwolennikéw emancypacji jednostki podsta-
wa do wykluczania ze spoteczeristwa obywatelskiego wspolnot ze wzgledu
na ich opresyjny, zniewalajacy charakter. Jednak dla samych ich uczestni-
kéw sprawa przedstawia sie zgolta inaczej: realizacja ,prawdziwej” wolnosci
wiedzie przez wspdlnote i jej sensotworcze wartosci (Smith 2007: 37, 45-54).

Wspdlnota narodowa przyznaje sobie prawo i obowiazek wchodzenia
w obszar wladzy politycznej. Problematyczne na poziomie analizy teore-
tycznej pozostaje to, w jaki sposéb interpretowac te zbiorowos¢ o politycz-
nych aspiracjach: czy w rozumieniu narodu w terminach obywatelskich
(niekoniecznie przeciez a la République francaise), kulturowych, czy wasko
ideologicznych? Wspolnota kulturowa odwotuje sie do taczacych ja wartosci
i sposobu opisu $wiata, z nich wyprowadzajac swe cele. Wspdlnota etniczna
czyni to opierajac sie¢ na wiezach krwi. Wspélnota polityczna o oswiecenio-
wej proweniencji, podzielajac zrab wartosci obywatelskich, pozytywnie
waloryzowane i respektowane reguly oraz wzajemne uznanie, kieruje sie
wynegocjowanym interesem i orientuje na cele bedace efektem consensu,
okresSlone w procesie deliberacji jako przyczyniajace si¢ do pomyslnosci
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zbiorowosci. Najstabiej poddana regulom - czy to wynikajacym z tradycji,
czy z wynegocjowanych procedur - wydaje si¢ by¢ wspdlnota oparta na
samej tylko ideologii.

W analize teoretyczng, jak wspomnialam, wkrada sig, splatana z opisem
i wyjasnianiem perswazja, dzi§ czesto nakazujaca tozsamos$¢ narodowa
o rodowodzie kulturowym sprowadza¢ do perspektywy samej etnicznosci
czy czystej ideologii (jako nacjonalizm promowany przez przywodcow
w ich politycznym interesie). Jednoznacznie negatywny w polskiej tradycji
odbiér terminu «nacjonalizm», neutralnego dla anglosaskiego uzusu jezy-
kowego, bywa wykorzystywany w dyskursie publicznym, by za jego po-
Srednictwem z poziomu teoretycznej interpretacji niepostrzezenie przejs¢ na
poziom wartoéciowania. Uznanie narodu za nieuprawniong reifikacje skut-
kuje ujeciem tego, co kryje sie¢ pod tym terminem w kategoriach politycz-
nych, nie kulturowych. Jest to wyrazem uktadu sit w humanistyce i naukach
spotecznych, gdzie stanowiska etnosymbolizmu, kulturalizmu czy perenia-
lizmu sa w mniejszoéci i w odwrocie.

Religie przyjmuja specyficzne wzory co do formy, a nawet w pewnym
zakresie co do treéci, splatajac sie z kulturg danej lokalnosci. Za sprawa kul-
turowego przetworzenia system idei stawat sie bliski grupie, wspoétkonsty-
tuujacy i dowartosciowujacy jej tozsamosé. W ten sposoéb religia zaadapto-
wana do kultury ludowej przynosita specyficzng modyfikacje w postaci
religijnosci ludowej. Zwiazki religii z kultura narodowa stanowia inny?
przyklad srodowiskowej asymilacji religii uniwersalnej. Grzegorz Babiriski
dostrzega site zwigzku pomiedzy tymi dwoma zespotami idei jako odwrot-
nie proporcjonalng do mozliwosci odnalezienia si¢ narodu w ,twardych”
strukturach panstwa. Opierajac sie¢ na modelu S. Rokkana twierdzi, ze
zwieksza sie rola ,jednej lub kilku instytucji «wtasnych», suwerennych lub
przynajmniej uznawanych przez grupe etniczng za wlasne oraz suwerenne
w sytuagji, gdy inne instytucje nie istniejg lub nie sa wlasne [...] rola religii
[...] moze w procesie narodotwérczym by¢ znacznie bardziej istotna wtedy,
gdy naréd nie posiada podmiotowosci politycznej i/lub ekonomicznej”
(1999: 205).

Ze wzgledu na to, ze stosunek do tradycji i do wspodlnot opartych na
pamieci staje si¢ niezmiernie waznym tematem dziatan i kampanii politycz-
nych, silg rzeczy religia jest widziana jako uczestnik politycznej gry. W sy-
tuacjach, w ktérych inicjatywy co do réznych form aktywnosci rodza sie
oddolnie, wsréd laikatu, a Kosciét instytucjonalny na nie odpowiada (lub
nie), mozna mowié¢ o partycypacji w spoleczenistwie obywatelskim. Przede

1 S. Czarnowski wiazal obecnosé narodowych watkéw w religii z religijnoscia ludowa
(1946: 126-127). Ze wzgledu na duzy udzial kultury szlacheckiej w uksztaltowaniu religijnosci
narodowej, trudno uzna¢ jednoznacznosc tego przyporzadkowania.
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wszystkim elementy religijne spetniaja funkcje wzmacniania postaw i utrwa-
lania wiezi spotecznych opartych na rytualach i kulturze religijnej.
Klopotliwe pozostaje odniesienie dziatari i postaw inspirowanych bez-
posrednio ideg narodu i religia do tej cechy spoleczeristwa obywatelskiego,
jakim jest ,otwartos¢”. Na ogot, poprzez wskazanie na ekskluzywne kryteria
wlaczania, uznaje sie naréd i religie za problematyczne kandydatki do kate-
gorii spoleczeristwa obywatelskiego. Obie narracje, stuzace za punkty nor-
matywnego odniesienia dla jednostek i grup, maja réwniez charakter wa-
runkowo inkluzywny. Istnieje pewne equilibrium pomiedzy otwartoscia,
zwigzang z misjg i uniwersalistycznym pojmowaniem czlowieka a chroniagca
tozsamos¢, ale i odpychajaca czes¢ potencjalnych adherentéw, zamknieto-
Scia wynikajaca z wymogu przyjecia za obowigzujaca takiej, a nie innej onto-
logii i aksjologii. Szczeg6lnym problemem pozostaje wypracowanie sposo-
béw organizacji spoleczeristwa, w ktérym obecne sa takze inne, w czesci
antagonistyczne wizje rzeczywistosci. Po drugie, otwartosc jest tez rozumia-
na jako postawa wyrazajaca gotowos¢ do dyskusji, a docelowo takze do
kompromisu. Daleko posuniete przystosowanie religii do tego wymogu od-
najdujemy w liberalnych wersjach protestantyzmu. Z reguly religia nie jest
ze swej natury sklfonna do kompromisu w sprawach doktrynalnych. Jednak-
Ze, nie rezygnujac z gloszenia wlasnego stanowiska, moze zachowywac
Swiadomosé, ze glos ten i wyrazany przezen obraz cztowieka oraz spotecz-
nych i transcendentnych wartosci bierze udziat w grze o demokratycznych
regutach. Trudna do wykazania w odniesieniu do perspektywy religijnej
i narodowej jest tez ta cecha przypisywana spoteczeristwu obywatelskiemu,
jaka jest otwarcie na nowe rozwigzania (Szawiel 2001: 130). Za jej realizacje
mozna uzna¢ umiejetno$¢ reagowania na biezacy sytuacje, podejmowanie
niestandardowych dziatart w nowych, niestandardowych warunkach.

Wersja polska

Tadeusz Szawiel, opisujac polskie spoleczeristwo obywatelskie w per-
spektywie historycznej, wspomina o roli ,inicjatyw patriotycznych i oby-
watelskich w drugiej potowie XIX wieku” jako istotnym elemencie trady-
cji obywatelskiej polskiego spoleczenstwa (Szawiel 2001: 151). Jak wynika
z szerszego kontekstu wypowiedzi autora, dysponuje on jako miara wizja
,prawdziwego” spoteczeristwa obywatelskiego, wolnego od tradycyjno-kul-
turowych, religijnych i narodowych naleciatosci: ,Solidarnos¢ przejela sieci
kontaktéw po opozycji demokratycznej i zbudowata wiasne sieci kontaktow
poziomych. Inaczej wygladat problem normatywnej integracji: oprécz soli-
darnoéci i opozycji w stosunku do panstwa realnego socjalizmu dominowa-
ty w Solidarnosci tradycyjne wartosci patriotyzmu (nacjonalizmu), religijno-
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§ci i antykomunizmu. Wartosci i normy demokratycznej opozycji nie staly
sie dominujace” (ibidem, 150). I chociaz owe ,tradycyjne wartosci” stanowi-
ty istotng skladowgq spotecznej mobilizacji (by wspomnie¢ np. liczne odby-
wanie spowiedzi przez strajkujacych robotnikéw), uznane zostaly za co$
w rodzaju wtretu pochodzacego z innego porzadku (poznawczego, struktu-
ralnego, a nawet - cywilizacyjnego).

Niebagatelne znaczenie ma to, czy ludzie identyfikujacy sie jako naréd
powoluja sie na wspodlnote obywatelska, kulturowa, historiozofie, czy na
wiez biologiczna. W spoleczeristwie polskim poszczegolne kategorie, roz-
poznawalne za pomoca socjologicznego aparatu pojeciowego, wchodza ze
sobg we wzajemne relacje i w réznym stopniu s reprezentowane: tozsa-
mosé¢ narodowa jako cecha kulturowa (rozproszona w tkance spotecznej,
obecna w sferze swiadomosci i w nieuswiadomionych nawykach; por. Szac-
ki 2004), nar6d obywatelski, ideologia narodowa i wreszcie doza interpreta-
cji etnicznej.

Agnes Heller pisze o narracjach okreslajacych gtéwne motywy poszcze-
golnych kultur (2005). Arcynarracjami nazywa wywodzace sie z przesztosci,
lecz wcigz aktualne, inspirujace i pobudzajace do dzialania watki zogni-
skowane wokot pewnych wartoéci i zwigzane z nimi opowiesdci. Kultury
i wspoélnoty kulturowe réznej skali, takie jak Europa, narody i religie, po-
przez arcynarracje skupiaja uwage na podstawowych dla nich tematach
i ideach. Dla Polski taka arcynarracja jest walka o przetrwanie zagrozone-
go narodu polaczona w sposéb niesprzeczny z realizacjg idei wolnosci.
W opowies¢ te wpleciona zostala religia, dysponujaca podstawowym wat-
kiem niezasluzonego, ale naznaczonego glebokim, sakralnym sensem cier-
pienia, ostatecznie wiodacego do zwyciestwa.

Splot doswiadczen historycznych i specyfika zastanych narracji sprawi-
ty, ze w Polsce zmiana w kierunku dominacji ontologii indywidualistycznej,
dokonujaca sie¢ w krotkim czasie i przyspieszonym tempie (,sprasowanie
czasu”) wywoluje napiecia, m.in. miedzypokoleniowe. Mozna powiedzie,
za badaczami transformacji (Staniszkis 1994; Wnuk-Lipinski 1996; Spiewak
2005; Krasnodebski 2005; Kolasa-Nowak 2010), ze odbywa sie ona wpraw-
dzie tez oddolnie, ale w duzej mierze odgérnie i ,z boku”. Nie dotyka tez
calego spoleczenistwa, zmieniajac je raczej w mozaike (hybryde) pod wzgle-
dem kulturowym. Wprowadzanie zasad liberalnej demokracji w Polsce
opieralo sie na zasadach imitacji, na przylozeniu wzorca regut do specyficz-
nej tkanki spoteczno-kulturowej. W podobny sposéb odbywa sie dostrajanie
regut funkcjonowania spoleczeristwa do unijnego modelu spoleczeristw
cztonkowskich. Jednakze, tak jak wspolczesnie obowiazujace tezy na temat
sekularyzacji Zachodu moéwiag o modelu wielokierunkowych przemian
(Wéjtowicz 2003: 103), tak mozna tez formutowacé hipoteze, wedlug kto-
rej odchodzenie od identyfikacji narodowej réwniez nie daje si¢ ujmowac
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w linearny schemat ,modelu upadku” przewidujacego przyszios¢ spote-
czenstw jako catkowicie wolng od narodowych identyfikacji.

Z drugiej strony, nalezy bra¢ pod uwage takie odczytanie wspoétczesno-
Sci, jak to Mariana Kempnego: ,Oczywista implikacje globalizacji stanowi
zanegowanie roli «kultury» jako mechanizmu gwarantujacego skutecznos¢
kontroli systemowej oraz powodzenie integracji spotecznej w obrebie takiej
catosci” (2000: 13). Gdy spoleczeristwo nie jest homogeniczne kulturowo,
gdy podlega spontanicznym, jak réwniez sterowanym i stymulowanym
procesom zmian kulturowych i ré6znicowania, gdy jako calos¢ juz nie znaj-
duje w kulturze wspodlnych odniesieri, opiera si¢ na wspdlnych zalezno-
Sciach strukturalnych: administracji, finansach, redystrybucji. Réwnoczesnie
mozna obserwowac dazenie, by byla to heterogenicznos¢ kontrolowana,
,koncesjonowana”, objeta parasolem (baldachimem?) silnie homogenicznej
metakultury - konstruktu, w ktéry wplata sie wybrane watki kultury naro-
dowej w taki sposob, by kultura ta pozbawiona byla swej ,mocy regulacyj-
nej”. , Kultura traci swoja moc regulacyjna, zostaje sprowadzona do roli roz-
rywki, stylu spedzania wolnego czasu, towaru, ktéry sie konsumuje [...]
Wielokulturowos¢ staje sie wiec mozliwa dopiero wtedy, gdy traca istotnosé
elementy sktadajace sie na nia, kiedy odebrana zostaje im moc uzasadniania
i wyjasniania $wiata okreslonej spotecznosci” (Krajewski 1997: 27). Politycz-
ne aspiracje, immanentne dla grup patrzacych na $wiat w kategoriach naro-
dowych, traktowane sa jako zagrozenie dla tego projektu kulturowo-
politycznego (por. Smolicz 2002). Podobnie oczekuje sie, by takze religia
data sie obja¢ owym metakulturowym parasolem.

Do chwili obecnej daleko zaszly przemiany $wiadomosci spolecznej
w kierunku uznania wspélnot za reifikujace naduzycie. Brak wiary wiasci-
cieli odczarowanej $wiadomosci w mozliwos¢ zycia we wspélnocie jest
czym$ innym niz aktywne zwalczanie wspélnot. Obrazoburstwo ikonokla-
stow wigzalo sie z utrzymujacym sie uznaniem mocy obrazéw, jego , praw-
dy bytowej” (Tokarska-Bakir 2000), ktéra okazywata sie nie do zignorowa-
nia. Podobnie sprawa wydaje sie wyglada¢ ze stosunkiem do tej czesci
spoleczenistwa, ktérej aktywnos¢ - bedaca reakcja na sytuacje zdefiniowana
jako kryzysowa - motywowana jest identyfikacja narodowa.

Stosunek do katastrofy polskiego samolotu pod Smolenskiem z 10.04.
2010 r. stal sie w tym kontekscie ,sprawdzianem”, wzmacnianym przez
presje przeciwstawnych narracji obecnych w przestrzeni publicznej, sklania-
jacym obywateli do opowiedzenia sig i przypisania swego indywidualnego
stanowiska do okreslonego miejsca na continuum, ktérego jeden kraniec
opisany jest przez realizm, a drugi przez (neo)nominalizm i konstrukty-
wizm. Dotyczy to tak stosunku do pojecia prawdy, jak i odniesienia do rela-
¢ji miedzy jednostka a zbiorowoscia. Po jednej stronie znajduja sie roszcze-
nia do uznania prawdy jako zgodnosci z rzeczywistoscia (uporczywe
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pytanie: ,jak bylo naprawde?” odwoluje sie tak do klasycznej, jak i pierwot-
niejszej, bytowej koncepcji prawdy; por. Heidegger 1994: 301-319; Tokarska-
Bakir 2000) oraz, po drugie, przekonanie, Ze poznanie tej prawdy jest istotne
dla ,catego narodu”, a naréd jest czym$ wiecej niz prosta suma zajetych
soba jednostek. Po przeciwnej stronie lokuje sie postawa poznawcza, jaka
Charles Warriner okreslat jako neonominalizm (nominalizm zmodyfikowa-
ny interakcjonizmem; 1978: 29-34), ktéra kaze zaprzecza¢ wiekszemu zna-
czeniu dla jednostek wydarzern dotyczacych innych jednostek, a znaczenie
prawdy staje si¢ mniejsze (,postmodernistyczna dyskwalifikacja”), gdy
dopuszcza sie jej kontekstowe konstruowanie (por. Kmita, Patubicka 1992)
oraz indywidualng uzytecznos¢ badz bezuzytecznosé. Zla informacja dla
substancjalistow (ontologicznych antyredukcjonistow) jest to, ze znacza-
ca przewaga nalezy dzi$§ w kulturze Zachodu do nominalistéw i konstruk-
tywistow?.

W teoriach spoteczenistwa obywatelskiego podkresla sig, ze opozycyj-
ne wzgledem siebie jednostki, grupy, czy frakcje wzajemnie sie legitymi-
Zuja, wzajem uznajac swoje prawa do odmiennych stanowisk, a wpisany
w demokracje podziat ,tam, gdzie ma on legitymizacje - przyczynia sie
do integracji spoleczenistw i organizacji” (Lipset 1995: 24). Z drugiej strony,
przejawy antagonizméw prowadzace do dezintegrujacych podziatlow spo-
tecznych, a zwigzane z udzialem narracji narodowej (wzmocnionej sank-
cja religijna: Bdg, honor, ojczyzna), bywaja uznawane za dyskwalifikujace
z punktu widzenia ,rozumnego obywatelstwa”. Kryterium oceny konfron-
tacyjnych zachowan wobec paristwa oraz wobec obecnych w przestrzeni
publicznej antagonistéw odwoluje sie do stosunku tych zachowan i lezacych
u ich podloza intencji do dobra wspdlnego. Dlatego préba dyskwalifikacji
podejmowana przez antagonistow jest dazenie do przekonania opinii pu-
blicznej, ze motywacje przeciwnikoéw sa niskiego charakteru. W ugruntowa-
niu w opinii publicznej przekonania, ze to wspdlnota nie ma racji, pomaga
caly szereg czynnikéw, wsréd nich dominacja indywidualistycznej per-
spektywy wsréd elit kulturalnych, politycznych i ekonomicznych, tak we-
wnetrznych, jak i tych oddzialujacych ,z boku”, zwigzany z realizacja
,europejskiego projektu” kolejny przyptyw entuzjazmu dla tego, co nowo-
czesne, aktywistycznie konstruowane i negatywnych ocen dla tego, co zwig-
zane z tradycjq i przeszloscig, oraz ksztaltowanie systemu medialnego. Poza
stawianiem pytan o zagrozenia dla tadu wielopodmiotowej demokracji ze
strony zwolennikéw narodowych idei uswieconych i wzmocnionych opieka
sacrum, wypada tez pytaé, czy reguly, mechanizmy i wewnetrzna racjonal-
noé¢ demokracji rozumianej w terminach liberalizmu, zawiera w sobie

2 O spdéznionym w Polsce przewrocie nominalistycznym moéwita i pisala Jadwiga Sta-
niszkis; por. referat Epistemologia porzqdku, czyli studium rozpadu, wygloszony 9.09.2010 na
XIV Zjezdzie PTS; dostepny w: ,Pressje”, nr 22-23.
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wystarczajagce mozliwoéci opracowania i skutecznego odniesienia sie¢ wo-
bec innych logik, dopuszczajacych sile, przemoc i niejawne sposoby osiaga-
nia celéw.

Kolektywny wymiar religii jest istotnym elementem funkcjonowania jej
jako spolecznej instytucji. Wedlug Niklasa Luhmanna religia trwa i wbudo-
wuje sie znacznie skuteczniej w strukture, kulture i tkanke spoleczeristwa,
gdy pelni istotne funkcje spoteczne - realizuje cele zewnetrzne (1998; Beyer
2005: 135-144). W Polsce powojennej socjolodzy stwierdzali nasilenia i spad-
ki religijnosci odzwierciedlajace dynamike wydarzeri historycznych. Wiele
impulséw na rzecz zacie$niania relacji pomiedzy religia i historig wychodzi-
to ze strony Kosciota instytucjonalnego. W obliczu rezimu komunistycznego
strategia Kosciola polegala m.in. na angazowaniu wiernych w zobowigzania
i doSwiadczanie zbiorowych przezy¢, przez np. odnowienie jasnogoérskich
Slubow przez kard. Stefana Wyszynskiego, peregrynacje kopii obrazu Matki
Boskiej Czestochowskiej, akcje odnowy moralnej, msze w intencji ojczyzny
w stanie wojennym. O obecnosci pierwiastka religijnego (polaczonego z na-
rodowym) w tkance spoleczenistwa obywatelskiego méwi¢ mozna przede
wszystkim woéwczas, gdy aktywnos¢ pochodzila z inspiracji oddolnych
i powoltywata sie na wiezi poziome.

Po odnotowanym w 1989 r. wzroscie, nastapit z poczatkiem lat 90. spa-
dek religijnoéci. Dla socjologéw bylo to ostabienie religijnosci ogélnonaro-
dowej przy tradycyjnie niewysokim, cho¢ nieznacznie rosngcym poziomie
religijnoéci codziennej (konsekwencyjnej, indywidualnej; Borowik 1992;
1993; Piwowarski 1992). Tendencja stabniecia zwiazku pomiedzy religia
a ideg narodu zdawala si¢ by¢ stata. Po czeéci jednak te nakladajace sie na
siebie identyfikacje przeszly w stan latentny, gotowe do powrotu w chwili
kryzysu zdefiniowanego w terminach zagrozenia narodu. Przywolanie dia-
gnozy z poczatkow lat 90. kaze zwroéci¢ uwage, na ile dzi$ termin «religij-
nosé¢ ogoélnonarodowa» stracit na aktualnosci. Spoteczna baza dla desygnatu
«religijnosci narodowej» na tyle sie skurczyla, Ze wypada pominagé¢ przedro-
stek wskazujacy niegdy$ na wielka skale tego zjawiska. By¢ moze sensowna
bylaby hipoteza sugerujaca, ze w ostatnim czasie kontaminacja tych dwéch
narracji, niegoscinnie traktowana w obszarze publicznym i zakreslajaca juz
mniejszy krag, zeszla bardziej na poziom prywatny, nawet do wymiaru
konsekwencyjnego, bo zwigzanego z (trudnym) wyborem.

Zakonczenie

Trojkat: religia, naréd i spoleczeristwo obywatelskie taczy pojecia z r6z-
nych porzadkéw: spoleczeristwo obywatelskie to przede wszystkim obszar
dziatari, dwa pierwsze elementy sa bardziej zlozone (aspekt idei, tradycji,
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norm, wartosci i ich spoteczne podioze). W pogladach na to, czym jest spote-
czenstwo obywatelskie istniejg rozbieznosci. Podczas gdy przy niektérych
ujeciach wspdlnota narodowa oraz religijna moga pomiesci¢ si¢ w kategorii
spoleczeristwa obywatelskiego, w innych beda ledwo tolerowane, w jeszcze
innych uznawane za intruza.

W spoteczeristwach silnie zréznicowanych kulturowo, ze wzgledu na
obecnos¢ réznych sposobéw opisywania rzeczywistosci i definiowania sy-
tuacji, uwydatnia sie klopot z uzgodnieniem tego, co jest dobrem wspdélnym,
a nawet tego, co jest zbiorowym interesem. Robert Nisbet, rzecznik wspol-
notowej wersji spoleczenistwa obywatelskiego (cho¢ nie samej wspdlnoty
narodowej), wskazuje na konsekwencje indywidualizacji, jaka paradoksalnie
jest utrata wolnosci, wigzaca sie z przekazaniem jej przez zatomizowane,
wyalienowane jednostki parnstwu, biurokracji oraz manipulujgcym nimi
mediom (Gawin 1999: 98-106).

Heterogenicznos¢ kulturowa jest wizytowka nowoczesnych spole-
czenstw, przystosowujacych sie do realiow globalizacji i postulatem dla tych
globalizacje kulturowq dopiero antycypujacych. Trudno przyjaé¢ proste in-
terpretacje tej p6znej modernizacji jako czasu definitywnego rozejscia sie
kultury i lokalnosci, wymierania wspoélnot i wszechobecnosci relacji sfrag-
mentaryzowanych, powierzchownych i niezdolnych do nadawania istot-
nych dla cztowieka znaczen i senséw. Dzi$ o wiezach typu wspolnotowego
w duzo wigkszym stopniu decyduje indywidualny wyboér, odbywa sie on
jednak w okreslonych warunkach habitusu, socjalizacji i krzyzujacych sie
oddziatywan systeméw Swiatopogladowych, a w swojej konsekwencji nadal
prowadzi¢ moze do subiektywnego uznania konstytuujacej wspélnote nar-
racji za wazng i wigzaca.
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THE IDEA OF NATION, RELIGION AND CIVIL SOCIETY
Summary

There are some divergences in the interpretations of civil society. An attempt to con-
sider the positive answer to the question about a place of a national narration within the
scope of civil society category is undertaken in the paper. Since national identity quite
often makes use of religion and Polish identity in big measure is characterized by interre-
lations between these narrations, therefore also some locally and historically adapted
religious plots would be then included into the repertoire of cognitive and moral regula-
tions constituting ideological reservoir of civil society. The theoretical frames making
such a view possible are the republican reading of civil society, the assumption of a rele-
vant role of idiographic society analysis in historical contexts and, rather rare in the to-
day humanities, the non-reductionistic view on category of nation.

Keywords: civil society, idea of nation, religion, community, individual
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Kosciot katolicki i religijnosc polskiego
spoteczenstwa po 1989 roku.

Rozwazania opierajace sie na zatozeniach
paradygmatu ekonomicznego

Wprowadzenie

Przez dlugi czas na gruncie socjologii religii dominujaca pozycje zaj-
mowal paradygmat sekularyzacyjny. Podstawowe zalozenie, ktére taczyto
rézne, funkcjonujace w jego ramach koncepcje teoretyczne zakladalo, iz
wraz z rozwojem spoteczno-gospodarczym spoleczenistw nastepowac po-
winna marginalizacja religii. Wyzwaniem dla badaczy zwigzanych z para-
dygmatem pozostawaly anomalie. Jednga z nich byla tzw. amerykaniska
wyjatkowosdé. Wbrew zalozeniu stanowigcemu paradygmat sekularyza-
cyjny dato sie bowiem zaobserwowac wysoki poziom religijnosci w Stanach
Zjednoczonych (por. Wilson 1982, Lechner 1991). Anomalia ta stala sie
punktem wyjscia do uksztaltowania sie nowego podejscia. Refleksje w tym
wzgledzie podejmowali poczatkowo ekonomisci inspirowani teorig racjo-
nalnego wyboru (Azzi, Ehrenberg 1975). W latach 80. XX wieku do dyskusji
przylaczyli sie socjologowie (Stark, Bainbridge 1985, [1987] 2007). W 1993
roku S. Warner w swym tekscie zatytutlowanym Work in Progress toward
a New Paradigm for the Sociological Study of Religion in the United States oglosil
powstanie nowego paradygmatu, zwanego w literaturze przedmiotu eko-
nomicznym.

Gléwnym celem referatu jest analiza przemian religijnosci i roli Kosciota
katolickiego w spoteczenistwie polskim po 1989 roku. Realizujac to zamierze-
nie, odwotatem sie do koncepgji teoretycznych funkcjonujacych w ramach
wskazanego paradygmatu. Na wstepie skoncentrowalem si¢ na wymiarze
makroekonomicznym. Zaprezentowalem teorie rynkéw religijnych. Pokaza-
tem takze, jak interpretuje ona sytuacje wtasciwa dla Polski. Ze wzgledu na
pewien redukcjonistyczny charakter tej teorii, w rozwazaniach uwzgled-
nilem ponadto koncepcje dotyczace wyboréw podejmowanych przez kon-
sumentow religijnych oraz funkcjonowania , przedsiebiorstw” religijnych.
Mam nadzieje, ze refleksja w tym wzgledzie pozwoli mi na sformutowanie
wnioskéw odnoszacych sie do zachodzacych obecnie przemian religijnosci.
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Struktura rynku religijnego a poziom religijnosci

W przeciwienstwie do zwolennikéw paradygmatu sekularyzacyjnego,
reprezentanci nowego podejscia stwierdzili, iz proces zeSwiecczenia euro-
pejskich spoleczeristw ma charakter wyjatkowy i nie jest wprost zwigzany
z doswiadczanym przez nie rozwojem spoleczno-gospodarczym. Na gruncie
wskazanego nurtu badawczego przyjeto perspektywe jednostkowa. Kon-
sumenci postrzegaja religie jako towar. Chca mie¢ prawo dokonywania wy-
boru, jaka (oraz czy w ogodle) wiare wyznawaé oraz w jakim stopniu sie
w nig angazowac. Ta mozliwo$¢ decydowania oddzialuje na producentéw
religii. Dopasowuja oni swoja , oferte” do potrzeb konsumentéw. Preferencje
i oczekiwania tych drugich maja zatem wplyw na podaz organizacji i ustug
religijnych.

Jak zauwazyli przedstawiciele podejscia ekonomicznego, ta mozliwos¢é
dokonywania wyboru nie jest wszedzie jednakowa. L. IJannaccone wskazat
na istnienie prostych monopoli. Na gruncie tak zdefiniowanej struktury ist-
nieje jeden, dominujacy i powszechny Kosciét, wspierany przez protekcjoni-
styczng polityka panistwa. Innym wyznaniom uniemozliwia si¢ wejscie na
rynek religijny. Zdaniem L. Iannaccone’a, prosty monopol pozostawat cha-
rakterystyczny dla $redniowiecznej Europy. Obecnie znacznie czeéciej ma-
my do czynienia z quasi-monopolami, czyli regulowanymi rynkami religij-
nymi. Dominujaca pozycje na nich takze zajmuje okreslony Kosciot. Religia
jest dostarczana konsumentom przez paristwo, ktére za posrednictwem po-
datkéw nakladanych na spoteczeristwo pobiera okreslong prowizje. Wiadze
ingeruja ponadto w proces produkgji i konsumpcji dobr religijnych. W prze-
ciwienistwie do prostego monopolu, inne wyznania sa tolerowane, cho¢ cza-
sami stawia sie przed nimi pewne bariery w postaci licencji, wymagan ze-
zwalajacych na funkcjonowanie.

Rynki quasi-monopolistyczne cechuje niska efektywnosé. Dominujacy
Kosciél, subsydiowany i faworyzowany przez panstwo oraz pozbawiony
konkurencji, ulega ,rozleniwieniu”. Nie jest w stanie zagwarantowac swym
wiernym ,débr” religijnych na odpowiednim poziomie. Nastepuje woéwczas
spadek uczestnictwa w nabozenstwach. Wierni traca takze zainteresowanie
sprawami religii (Iannaccone 1991; Stark, lannaccone 1994). Quasi-monopole
pozostaja charakterystyczne przede wszystkim dla protestanckich spote-
czenstw europejskich. Struktura ta jest szczeg6lnie widoczna w przypadku
krajow skandynawskich (Hamberg, Pettersson 1994). Sytuacja wtasciwa dla
regulowanych rynkéw religijnych interpretowana jest przez zwolennikéw
paradygmatu sekularyzacyjnego w kategoriach procesu ze$wiecczenia.
Badacze zwigzani z nowym podejéciem wskazuja natomiast, Zze poziom wia-
ry (w Boga, w $wiat nadprzyrodzony) pozostaje w tych spoteczeristwach
wysoki (por. Swatos 1984). Problemem jest zaspokojenie zréznicowanych



Kosciot katolicki i religijnosé polskiego spoteczeristwa po 1989 roku 151

potrzeb duchowych w ramach jednego, dominujacego i nieefektywnego
Kosciota.

Przeciwiefistwem monopoli sg rynki pluralistyczne. Przykladem takiej
struktury pozostaja Stany Zjednoczone. Amerykanska konstytucja zagwa-
rantowala separacje sfery religijnej od Swieckiej. Pierwsza poprawka zas
(uchwalona 15 grudnia 1791 roku) zapewnita obywatelom swobode wyzna-
niowa. W rezultacie nastapil gwaltowny rozwdj denominacji religijnych.
Dominujace dotychczas Koscioly, wspierane przed uchwaleniem poprawki
przez wladze poszczegélnych stanéw, tracity na znaczeniu w konfrontacji
z nowymi wyznaniami. Jak wynika z danych przytaczanych przez badaczy
zwigzanych z podejSciem ekonomicznym, w 1776 roku 17% Amerykanow
nalezalo do jakiejkolwiek denominacji. Wspoélczesnie zas, przynaleznosé
denominacyjng deklaruje 62% mieszkaricow Stanéw Zjednoczonych (Stark,
Finke 1988; Stark, lannaccone 1994). Aby nie by¢ posadzonym o metodolo-
giczny nacjonalizm, reprezentanci podejécia zwrocili uwage na przyklady
innych spoleczeristw, w ktérych wraz z demonopolizacja dynamicznie za-
czely tworzy¢ sie nowe podmioty religijne, a udzial w praktykach znacznie
wzrést. Taka sytuacja miata miejsce m.in. w powojennej Japonii. Aktywnosé
religijna w tym kraju znajdowata sie wczesniej pod kontrolg panstwa.
Uczestnictwo w kulcie shinto mialo obowigzkowy charakter. Wraz z kapitu-
lacja Japonii amerykariskie wladze okupacyjne doprowadzity do deregulacji
rynku religijnego. Tylko w 1949 roku powstaly 403 nowe grupy religijne,
a kolejnych 1546 zostalo utworzonych w wyniku odlgczenia sie od istniejg-
cych juz $wiatyn i kosciotéw (lannaccone, Finke, Stark 1997).

Pewnym wyzwaniem dla paradygmatu ekonomicznego pozostaje sy-
tuacja wlasciwa dla europejskich spoteczeristwach katolickich. L. lannaccone
w tekscie zatytulowanym The Consequences of Religious Market Structure.
Adam Smith and the Economics of Religion (1991) implicite stwierdzil, ze takze
dla nich charakterystyczna jest quasi-monopolistyczna struktura religijna.
Dane pochodzace z sondazy spolecznych wskazuja jednak, iz poziom
uczestnictwa w praktykach religijnych pozostaje znacznie wyzszy w spote-
czenstwach katolickich anizeli w protestanckich. Mimo znacznej koncentra-
qgji rynku, odsetek oséb bioracych udzial w nabozenstwach w takich krajach
jak Irlandia, Malta czy Polska jest nawet wyzszy niz w Stanach Zjednoczo-
nych. Interesujace zjawisko daje si¢ takze zaobserwowaé¢ w odniesieniu do
spoleczeristwa amerykariskiego. Zdaniem D. Olsona bowiem, udziat w prak-
tykach religijnych pozostaje najwyzszy w tych hrabstwach, w ktérych wy-
raznie dominuja katolicy badZ mormoni (Olson 1999). Te zjawiska wydaja
sie pozostawa¢ w pewnej kontradykcji do zasadniczych postulatéow para-
dygmatu ekonomicznego. M. Chaves oraz D.E. Cann stwierdzili nawet, ze to
nie pluralizm i konkurencja determinujg wysoki poziom religijnosci, lecz juz
sama deregulacja rynku religijnego (Chaves, Cann 1992).
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Wedlug zwolennikéw podejscia ekonomicznego, wnioski te nie podwa-
zaja jednak podstawowych zalozen paradygmatu. R. Stark oraz L. Iannacco-
ne wykazali, iz na gruncie quasi-monopoli katolickich (w tym Polski) do-
chodzi do spadku poziomu uczestnictwa w praktykach religijnych (Stark,
Iannaccone 1996). Na podstawie analizy 50 diecezji ulokowanych w Stanach
Zjednoczonych, R. Stark oraz J. McCann dowiedli natomiast, Zze odsetek
wiernych wstepujacych do seminariéw duchownych pozostawal wyzszy
w tych, ktére funkcjonowaly w srodowisku konkurencyjnym (Stark, McCann
1993). R. Stark oraz R. Finke wskazali ponadto na niedokladnos¢ analiz
przeprowadzonych przez D.A. Olsona oraz M. Chavesa i D.E. Canna. Zwr6-
cili przy tym uwage, iz wysoki poziom religijnosci w niektorych hrabstwach
zdominowanych przez katolikow moze wynika¢ z oporu wzgledem kultury
protestanckiej, narzucanej obywatelom w ramach spoteczenstwa amerykan-
skiego. Przypomina to poniekad sytuacje wlasciwa w przeszlosci dla Irlandii
oraz Polski. Oba spoteczeristwa doswiadczyly polityki asymilacyjnej prowa-
dzonej przez zaborcéw. Trwanie tozsamosci gwarantowal Kosciét (Stark
1998; Stark, Finke 2004).

Zgodnie zatem z pogladem konstytuujacym paradygmat ekonomiczny,
religijnoéci sprzyja konkurencja. W krétszym badz dtuzszym okresie jej brak
prowadzi do ,rozleniwienia” organizagji religijnych, spadku ich efektywno-
Sci. Spoleczeristwa katolickie nie s3 w tym wzgledzie zadnym wyjatkiem.

Podejscie ekonomiczne a przypadek Polski

Te rozwazania warto odnies¢ do przypadku Polski. Czy obecna tutaj
struktura ma quasi-monopolistyczny charakter? Moim zdaniem, aby odpo-
wiedzie¢ na to pytanie, nalezy wpierw zidentyfikowaé cechy wiasciwe dla
nieuregulowanych rynkéw. Zdaja sie one charakteryzowac trzema istotnymi
elementami: nie funkcjonuja w nich zadne bariery wejécia, dominacje po-
zbawione sa wsparcia finansowego ze strony parstwa oraz istnieje wyrazna
separacja miedzy sfera religijng a Swiecka, instytucje religijne dzialaja co
najwyzej na poziomie spoteczeristwa obywatelskiego. Te elementy nalezy
rozwazy¢ w odniesieniu do sytuacji Kosciofa katolickiego w Polsce.

Po pierwsze, nie istniejg wieksze bariery, ktére uniemozliwialyby funk-
cjonowanie zwigzkom wyznaniowym na tutejszym rynku religijnym. Usta-
wa zasadnicza gwarantuje swobode religijna (art. 53). Istnieje takze mozli-
wos¢ sformalizowania dzialalnosci Kosciota badz zwigzku wyznaniowego.
Zgodnie z Ustawa z dnia 17 maja 1989 roku o wolnosci sumienia i wyznania
do rejestracji dochodzi, gdy dany podmiot liczy co najmniej 100 oséb (oby-
wateli polskich). Do sagdu wojewo6dzkiego badz stotecznego powinien by¢
woéweczas zlozony wniosek zawierajacy, oprocz listy zatozycieli i ich danych
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personalnych, informacje o dotychczasowych formach zycia religijnego,
podstawowych celach, Zrédtach i zasadach doktrynalnych, obrzedach. Reje-
stracja nastepuje, gdy funkcjonowanie Kosciota badZz zwigzku pozostaje
zgodne z obowigzujacym w Polsce prawem. Nalezy wskaza¢, ze uwzgled-
niony warunek odpowiedniej liczby wiernych nie jest istotng barierg. Polskie
prawodawstwo dopuszcza zreszta mozliwos¢ dzialania podmiotéw religij-
nych na podstawie ustawy o stowarzyszeniach. Rejestracja Kosciola badz
zwigzku wyznaniowego wigze si¢ z pewnymi preferencjami. Stad brak
jakichkolwiek warunkéw stanowilby furtke do malwersacji finansowych.
W literaturze przedmiotu zwraca sie¢ natomiast uwage, Ze czasami pojawiajg
sie problemy z rejestracja podmiotéw, mimo spetnionych kryteriéw. Ma to
miejsce w przypadku zwigzkéw wyznaniowych odwolujacych sie do religij-
noéci nieteistycznej (Borowik 2000, Doktér £. i M. 2008).

Po drugie, polskie prawodawstwo przewiduje subsydiowanie instytucji
religijnych. Giéwnym beneficjentem tej polityki pozostaje Kosciét katolicki.
Panistwo przekazuje wskazanej instytucji $rodki finansowe na nauczanie
religii w szkotach i przedszkolach oraz wynagrodzenia dla kapelanow. Ko-
sciot katolicki korzysta takze z ulg. Jest zwolniony z optat celnych, podat-
kéw lokalnych, podatkéw od nieruchomosci, czynnosci cywilnoprawnych
oraz oplat od spadkéw i darowizn. Otrzymuje ponadto srodki z Unii Euro-
pejskiej oraz z Funduszu Koscielnego. Jest gtéwnym beneficjentem Komisji
Majatkowej. W konkordacie panstwo zobowigzato sie réwniez do dotowa-
nia uczelni katolickich. Ta polityka subsydiarna dostepna jest w wiekszosci
dla innych instytugji religijnych. Bez watpienia jednak, najwieksze korzysci
czerpie z niej Kosciot katolicki.

Po trzecie, nalezy wzig¢ pod uwage kwestie polityczne. Niektorzy bada-
cze zwrdcili uwage, ze umowa konkordatowa podpisana miedzy Stolica
Apostolska a panistwem polskim w 1993 roku nadaje szczegdlne uprawnie-
nia Kosciotowi katolickiemu (Dzidek 2007). W literaturze przedmiotu wska-
zuje sie takze na zaangazowanie polityczne omawianej instytucji religijnej,
zwlaszcza w poczatkach transformacji ustrojowej. Kosciét wprost popierat
prawicowe ugrupowania polityczne w wyborach. Naktanial do gtosowania
na okreslonych kandydatéw. Wywieral wptyw na politykéw, aby niektore
ustawy (o$wiatowa, radiowo-telewizyjna) przybraly korzystny dla Kosciota
ksztalt. Te oddzialywania na wladze Swieckie przybraly z czasem forme
bardziej subtelnych naciskéw (Borowik 2000). Czeé¢ badaczy formuluje po-
nadto poglad, ze Kosciél zainteresowany jest utrzymaniem dominujacej
pozycji w spoleczenistwie polskim, uzyskanej pod koniec lat 80. Problemem
dla tej instytucji pozostaje pluralizm religijny i moralny, ktéry pojawit sie
wraz z demokratyzacja panstwa (Borowik 2000, Casanova [1993] 2005,
Hornsby-Smith 1997, Mach 1997, Michel 2000). Nie wszyscy jednak zgadzaja
sie z tymi opiniami. Niektorzy badacze zwracajg uwage, iz ze wzgledu na
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swe historyczne zastugi Kosciét ma prawo do zajmowania szczegdélnej pozy-
¢ji w zyciu publicznym (Jusiak 2009). Inni wskazuja, Ze ataki na wskazana
instytucje w zwiazku z jej politycznym zaangazowaniem czy rola pelniong
w spoteczenstwie wynikaja z nieznajomosci sytuacji w innych panstwach
europejskich. We wszystkich krajach katolickich Kosciét zajmuje istotna
pozycje. Rezim komunistyczny zepchnal religie na margines. Stad jej powr6t
do sfery publicznej budzi takie kontrowersje w spoleczeristwie polskim
(Mazurkiewicz 2001, Szawiel 1991).

Biorac pod uwage wyodrebnione parametry, nalezy stwierdzi¢, ze
struktura rynku religijnego istniejacego w Polsce bardziej przypomina sytu-
acje w krajach, gdzie mamy do czynienia z quasi-monopolami. Nie funkcjo-
nujq tutaj zadne bariery wejscia. Nie ma jednak ich takze na gruncie innych
quasi-monopoli. Dominacja Kosciola wynika z koncentracji jednego podmio-
tu na rynku. Te koncentracje wspieraja za$ protekcjonistyczne dziatania
wladz oraz polityczne wplywy wskazanej instytugji religijnej. W mys3l zato-
zen paradygmatu ekonomicznego mozna zatem moéwi¢ w przypadku Polski
o istnieniu quasi-monopolistycznego rynku religijnego. Czy tak zdefinio-
wana struktura determinuje poziom religijnosci spoleczenistwa? W przy-
padku quasi-monopoli powinniSmy obserwowaé¢ spadek uczestnictwa
w nabozenstwach.

Niektore dane zdaja sie potwierdzac te teze. Z sytuacja ta mamy do czy-
nienia, gdy uwzglednimy w analizie wskaZnik dominicantes. Pierwsze takie
ogolnopolskie zliczanie wiernych odbylo sie w 1979 roku. Od tego czasu
przeprowadza si¢ je systematycznie w wybrang niedziele pazdziernika lub
listopada. Badania organizowane sg przez Instytut Statystyki Kosciota Ka-
tolickiego SAC. Pochodzace z nich dane wyraZnie wskazuja na tendencje,
zgodnie z ktéra nastepuje spadek wiernych uczestniczacych w nabozen-
stwach. W latach 80. XX wieku w mszach brato udzial ponad 50% katolikéw.
Obecnie, wartos¢ wskaznika dominicantes zbliza sie do 40%. Na podobna
tendencje wskazuja dane pochodzace z Europejskiego Badania Wartosci.
W 1990 roku regularne (co najmniej raz w tygodniu) uczestnictwo w na-
bozeristwach deklarowalo 65,6% respondentéw z Polski. W 2008 roku za$
52,7%. W ciggu osiemnastu lat nastgpil spadek o 12,1 punktéw proc.

Pewnych informacji dotyczacych udzialu w praktykach religijnych do-
starczyl takze projekt RAMP (Religious and Moral Pluralism) realizowa-
ny w latach 1997-1999. Wynikato z niego, ze w nabozeristwie co najmniej
raz w tygodniu uczestniczy 43,8% respondentéw. Jak wskazata I. Borowik,
w praktykach najrzadziej brali udzial ci, ktérzy stanowili swego rodzaju
awangarde modernizacji, a wiec osoby wyksztalcone, zamieszkujace duze
miasta (Borowik 2001). Spadek udzialu w nabozenstwach potwierdzity
rowniez dane pochodzace z badan zrealizowanych przez J. Baniaka w Kali-
szu w latach 1987 oraz 1997. W 1987 roku 34,7 % respondentéw deklarowato,
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ze uczestniczy w kazda niedziele w mszy swietej. W 1997 roku za$ - 29,2%.
W ciagu dziesieciu lat nastgpit zatem spadek o 5,5%. W 1997 roku kategorie
,nigdy nie uczestnicze¢” wskazato 25,7%. W 1997 za$ - 34,3%. W ciggu dzie-
sieciu lat dalo sie zatem zaobserwowac wzrost wskazan w tym wzgledzie
0 8,6%. Jak stwierdzit J. Baniak: ,Zmiany te Swiadczg o dos¢ dynamicznym
odrzucaniu przez znaczny odsetek badanych katolikéw religijnego charak-
teru niedzieli i o famaniu przez nich zasady religijnego $wietowania tego
wyjatkowego dnia i przeznaczenia go w szczegodlnosci dla Boga i jego kultu”
(Baniak 2007: 49). Tej tendencji zdaja si¢ nie potwierdza¢ jednak dane
pochodzace z sondazy CBOS. Wynika z nich, ze na przelomie dwudziestu
lat nie zaszla wieksza zmiana w poziomie 0s6b regularnie uczestniczacych
w niedzielnej mszy (Boguszewski 2007, 2009).

Przedstawione dane, sugerujace w wiekszosci tendencje spadkowa
w zakresie praktykowania religii, odbierane sa przez zwolennikow tezy se-
kularyzacyjnej jako dowéd na postepujace zeSwiecczenie spoleczenstwa.
Reprezentanci podejscia ekonomicznego interpretuja je przez pryzmat spa-
dajacej efektywnosci quasi-monopolu. Pod stwierdzeniem tym rozumiejq
zmniejszajacy sie atrakcyjnos¢ dominujacego Kosciota dla kolejnych segmen-
tow wiernych. Czy zatem w kolejnych latach powinniémy obserwowa¢
w Polsce sytuacje podobna do tej, ktéra obecnie cechuje spoteczeristwa
w Europie Zachodniej? Czy w wyniku spadajacej efektywnosci Kosci6t
katolicki przestanie by¢ atrakcyjny dla wiernych?

Trudno w sposéb jednoznaczny odpowiedzie¢ na te pytania. Pewnym
problemem pozostaje redukcjonizm wlaéciwy dla teorii rynkéw religijnych,
przejawiajacy sie w akcentowaniu giéwnie wymiaru rytualnego. Sprawia
on, iz pominiete zostaja inne aspekty religijnosci. Wskazana tendencje spad-
kowa moze powstrzymaé wzrost efektywnosci Kosciota. Z procesem tym
wiaza sie jednak okreslone pytania. W jaki spos6éb wygenerowaé 6w wzrost
efektywnosci? Jaka role w tym procesie pelni deregulacja rynku religijne-
g0? Aby na nie odpowiedzie¢, warto uwzgledni¢ w rozwazaniach zagadnie-
nia zwigzane z teoria wyboru konsumenta religijnego oraz teoria , przedsie-
biorstwa” religijnego.

Teoria wyboru konsumenta religijnego

Istnieje wiele sposobéw przyczyniajacych sie do wzrostu efektywnosci
instytucji religijnych. W literaturze przedmiotu zwraca sie uwage, iz juz
proces zwiekszania restrykcyjnosci, ktéremu towarzyszy odswiezenie badz
wprowadzenie norm religijnych odrézniajacych dang wspélnote religijng od
spoleczenistwa w ogole, zwieksza poziom zaangazowania wiernych. Re-
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strykcje dotyczace m.in. diety czy ubioru sprawiajg, ze funkcjonowanie jed-
nostek ogranicza sie gléwnie do ich spotecznosci religijnej (Iannaccone 1992,
1994). Taka strategia mozliwa jest jednak do zrealizowania przede wszyst-
kim w odniesieniu do mniejszych denominacji. Kosciot katolicki pozostaje
natomiast instytucja zainteresowang ré6znymi segmentami rynku religijnego.
Warto zatem wlgczy¢ do rozwazan analize wyboréw podejmowanych przez
konsumentéw religijnych. Dzigki niej powinno sta¢ si¢ mozliwe okreslenie
strategii umozliwiajacej wzrost atrakcyjnosci Kosciola przynajmniej wsrod
niektérych segmentéw wiernych.

Na gruncie paradygmatu ekonomicznego uksztaltowat sie caty nurt re-
fleksji skupiajacy sie na decyzjach podejmowanych przez konsumentéw
religijnych. Zagadnienia w tym wzgledzie brane byty pod uwage juz w la-
tach 70. To wowczas C. Azzi oraz R. Ehrenberg opracowali model, ktéry
mial wyjasnia¢ poziom uczestnictwa w praktykach religijnych (Azzi, Ehren-
berg 1975). Z czasem uksztaltowala sie teoria wyboru konsumenta religijne-
go. Przedmiotem analizy staly sie decyzje podejmowane przez jednostki.
Przyjeto przy tym, ze ludzie podchodza do religii tak, jak do innych swych
wyboréw. Kalkulujg koszty i korzysci. Dzialaja w taki sposob, aby maksy-
malizowa¢ te drugie. Podejmuja zatem decyzje, czy i jaka religie beda wy-
znawac oraz w jakim stopniu si¢ w nia zaangazuja (lannaccone 1995a).

W swojej refleksji skupilem sie na strategiach uwzglednianych przez
jednostke w sytuacji quasi-monopolistycznej struktury religijnej'. Przy ich
identyfikacji wziatem pod uwage koncepcje teoretyczne funkcjonujace w ra-
mach podejécia ekonomicznego, obejmujace wymiar popytowy (potrzeby
religijne) i podazowy (dostepno$¢ podmiotéw duchowych/religijnych na
rynku), jak tez i wnioski formulowane przez polskich badaczy (Mariarnski
2008). L. Iannaccone, poddajac pod rozwage kwestie wyboru, zwrécit uwa-
ge, ze jednostki podchodza do swych decyzji religijnych jak do inwestycji
finansowych. Wyréznil przy tym dwie strategie: instytucjonalng oraz dy-
wersyfikacyjna. Przyjmujace je jednostki w rézny sposéb zainteresowane
sa maksymalizowaniem satysfakgji religijnej, a minimalizowaniem ryzyka
inwestycyjnego (np. watpliwosci - Iannaccone 1995b). Odnoszac te rozwa-
zania do funkcjonowania konsumentéw na gruncie struktury quasi-mono-
polistycznej, zidentyfikowalem de facto cztery strategie. Wyodrebnitem je,
korzystajac z dwoch wymiaréw analizy: instytucjonalnosé/dywersyfikacja
oraz religijno$¢ tradycyjna/ religijnos¢ nietradycyjna.

Pierwszym typem dzialania pozostaje strategia koscielna. Przyjmujaca
ja jednostka zaspokaja swe duchowe potrzeby uczestniczac w zyciu dominu-
jacej na rynku instytucji. W analizowanym przypadku Polski bedzie to reli-

1 Skoncentrowalem sie przy tym na tych strategiach, ktére w mniejszym badz wiekszym
stopniu ukierunkowane sg na osiggniecie satysfakgji religijnej.
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gijnos¢ zwiazana z Kosciolem katolickim. Strategia ta ma instytucjonalny
charakter. Jej wyrazem pozostaje przy tym religijnos¢ tradycyjna. W sytuacji
gdy nastepuje spadek efektywnosci instytucji (nie tylko struktury quasi-mo-
nopolistycznej), zmniejsza sie poczucie przynaleznosci do danego Kosciota,
uczestnictwo we wlasciwych mu praktykach oraz poziom zaangazowania
na jego rzecz. Coraz powszechniejsze staje sie woéwczas zjawisko religijnej
ambiwalengji.

Druga strategia odnosi sie do sytuacji, gdy jednostka realizuje swe po-
trzeby duchowe takze poza instytucja do ktorej deklaruje przynaleznosé.
Jej wiara przyjmuje bardziej synkretyczny charakter. Zgodnie z zalozeniami
paradygmatu ekonomicznego, strategia ta powinna wystepowac, gdy obni-
za sie efektywnos¢ instytucji religijnych. Jednostka szuka woéwczas substy-
tutéw interesujacych ja ,ustug” badz , produktéw” poza Kosciotem. Nie re-
zygnuje jednak z przynaleznosci do niego (np. ze wzgledu na zbyt duze
koszty takiej decyzji). Fenomen ten zostal opisany w literaturze przedmiotu.
Niektore badania wykazaty, iz czes¢ polskich katolikow taczy przynaleznosé
do Kosciota z wiara typowa dla New Age.

Uwage na to zjawisko zwrécita m.in. E. Kubiak. W latach 1998-2000
przeprowadzitla ona badanie wsréd uczestnikéw warsztatow, wykladow
i spotkan poswieconych ezoteryzmowi, praktykom holistycznym. Wynikato
z niego, ze ponad 40 proc. oséb angazujacych sie w dzialania New Age sta-
nowili katolicy (Kubiak 2005). Pewnych informacji w tym wzgledzie dostar-
czylo takze badanie realizowane w ramach projektu RAMP. Analizujacy
jego wyniki T. Doktér stwierdzil, ze: ,Ideologia New Age jest najbar-
dziej popularna wsréd oséb okazjonalnie praktykujacych (przynajmniej raz
w miesiacu), a najmniej wsréd osob praktykujacych codziennie i w ogodle
niepraktykujacych. Ma wiec charakter wyraznie krzywoliniowy i akcepto-
wana jest przez tzw. «letnich katolikéw», a wiec osoby o dos¢ swobodnym
stosunku do wymogéw w zakresie praktyk religijnych” (Doktér 2001: 212).
Wskazana strategia uwzglednia tradycyjny wymiar wiary (przynaleznosé
do Kosciota) jak i dywersyfikacje inwestycji religijnych (uwzglednianie wat-
kéw wiasciwych m.in. dla New Age).

Wspolczesni konsumenci religijni moga podejmowaé takze bardziej
odwazne decyzje. Na rynkach quasi-monopolistycznych powstaja nisze ryn-
kowe, ktére sa zagospodarowywane przez nietradycyjne koscioty. Fenomen
ten wyraznie daje si¢ zaobserwowac¢ w spoleczeristwach latynoamerykan-
skich, gdzie coraz wiekszg popularnoscia ciesza si¢ neoprotestanckie zwigz-
ki wyznaniowe. W literaturze przedmiotu po$wiecono temu zagadnieniu
wiele miejsca (Gill 1998; Stark, Smith 2010). Zjawisko to pozostaje charakte-
rystyczne takze dla Polski, cho¢ jego skala jest zdecydowanie mniejsza.
Mozna je zaobserwowaé w odniesieniu do wyznan sktadajacych sie na pen-
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tekostalizm. Dla przykladu, w 1987 roku Kosciot Zielonoswigtkowy RP li-
czyt 10 tysiecy wiernych oraz 1500 sympatykéw. Upadek komunizmu spo-
wodowal wzrost popularnosci wskazanej denominacji. W 2010 roku liczyta
ona juz 21577 wiernych oraz 3594 sympatykéw. Dane te odzwierciedlaja
pewien sukces tego Kosciola. Wraz z jego rozwojem przybywalo takze
duchownych. W 1989 roku bylo ich w Polsce 160. W 2010 roku - juz 348.
W ciggu dwudziestu lat wzrosta réwniez liczba zboréw. W 1987 byto ich 84.
W 2010 za$ - 219 (Gudaszewski, Chmielewski 2010, www.kzb.org). Podobny
rozw6j pozostawal wiasciwy dla innych koscioléw zielonoswiatkowych,
neoewangelikalnych.

Trzecia strategia przejawia si¢ zatem w przystepowaniu do sformali-
zowanych wspdlnot, ktére nie maja tradycyjnego charakteru. Same jed-
nostki moga poszukiwaé satysfakcji duchowej/religijnej w jeszcze inny,
calkowicie zdywersyfikowany sposéb. Odpowiedzig na ich potrzeby jest
odmienna struktura organizacyjna, bardziej otwarta, ukierunkowana na
realizacje wyspecjalizowanych ustug religijnych, nie zakladajaca posrednic-
twa zbiorowosci w procesie wytwarzania satysfakcji religijnej. Taka struktu-
ra pozostaje typowa przede wszystkim dla wyznan azjatyckich, ruchéw
New Age.

Ta czwarta ze zidentyfikowanych przeze mnie strategii zyskala sobie
pewna popularnosé takze w Polsce. Z badania realizowanego w ramach
projektu RAMP wynikato, ze zwolennikami nurtu New Age pozostaja osoby
sytuujace si¢ w bardziej ,rozwojowych”, zmodernizowanych segmentach
spoleczeristwa. Zbiorowos¢ te stanowili gléwnie miodzi ludzie, legitymujacy
sie wyksztalceniem wyzszym, mieszkanicy duzych miast (Doktér 2001).

Refleksja na temat strategii podejmowanych przez konsumentéw reli-
gijnych powinna prowadzi¢ nas do okreslonego wniosku. W sytuacji spada-
jacej efektywnosci Kosciota katolickiego wielu konsumentéw religijnych
decyduje sie na zaspokajanie swych duchowych potrzeb poza wskazana
instytucja religijna. Nie oznacza to, iz niektore jednostki rezygnuja z przy-
naleznosci do Kosciota. W wielu wypadkach dalej identyfikuja sie z kato-
licyzmem. Swa duchowosé¢ rozwijaja jednak poza strukturami Kosciota.
Rozwigzaniem sytuacji, w ktoérej niektorzy konsumenci religijni wybieraja
strategie inng niz koscielna, moze by¢ implementacja innowagji religijnych.
Staja sie one substytutami tych ustug religijnych, ktére pozostaja konku-
rencyjne wobec , oferty” Kosciola. Implementacja innowacji nie rozwiazuje
wszystkich probleméw zwigzanych ze spadajaca efektywnoscia. Sprawia
jednak, iz zwieksza sie wewnetrzny pluralizm Kosciota. Sytuacja ta po-
woduje z kolei, ze jego ,oferta” wydaje si¢ by¢ bardziej dostosowana
do zréznicowanych potrzeb duchowych poszczegélnych segmentéw rynku
religijnego.
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Transformacja instytucji religijnych. Adaptacja innowacyjnosci

Adaptacja innowacji nie jest obca Kosciolowi katolickiemu, takze we
wspolczesnych czasach. Zjawisko to przesledzitem na dwoch przypadkach.
Przykladem takiej innowacji pozostaja m.in. katolickie ruchy religijne. Ich
genezy nalezy szuka¢ w Stanach Zjednoczonych. Stanowity one katolicka
odpowiedz na dynamicznie rozpowszechniajace sie na rynku amerykariskim
koscioly zielonoswigtkowe. Wspoélnoty te czesto okreéla sie mianem cha-
ryzmatycznych. Ktada bowiem nacisk na te formy religijnosci, ktére gleboko
oddziatujg na wiernych. Chodzi przede wszystkim o tzw. charyzmaty otrzy-
mane od Boga, w tym: méwienie jezykami, umiejetnosci zwigzane z uzdra-
wianiem oraz prorokowaniem. Zdaniem J]. Marianiskiego, te nowe formy
religijnoéci wylonily sie w Polsce stosunkowo wczesnie, bo juz w latach 70.
Jak stwierdzit badacz: ,Obok tradycyjnych grup, istniejacych przy parafiach
pojawily sie nowe w ramach aktywnosci liturgicznej, katechetycznej, forma-
cyjnej, wspolnotowej itp., majace na celu aktywny udzial w zyciu wspélnoty
Koéciota” (Marianski 2004: 384).

Wedlug A. Zielinskiego, ich rozwdj ,,[...] byl wynikiem oddolnej inicja-
tywy katolikéw - tak $wieckich, jak i «nizszych» duchownych - ktérzy za-
czeli zaklada¢ swieckie wspolnoty. Z drugiej strony rozwdj ten byt wyni-
kiem polityki hierarchii koscielnej, ktéra zaczeta dostrzega¢ w ruchach oséb
Swieckich spos6b na przelamanie kryzysu uczestnictwa w zyciu kosciel-
nym” (Zielifiski 2008: 163).

Z perspektywy paradygmatu ekonomicznego, katolickie ruchy chary-
zmatyczne tworzyly sie w sytuacji konkurencji majacej miejsce miedzy Ko-
Sciolem a rezimem komunistycznym, zainteresowanym laicyzacja spote-
czenstwa. W literaturze przedmiotu zwraca sie uwage na ten ich polityczny
charakter. Cztonkowie katolickich ruchéw charyzmatycznych starali sie zy¢
wedlug zasad, ktére podzielali, przez co czesto wchodzili w konflikty
z wladzami. Niektore z tych wspélnot byly woéwczas wspierane przez hie-
rarchie koscielng (Mariariski 2004). Trudno dzi$ jednoznacznie wskaza¢, ilu
katolikow w Polsce uczestniczy w tych ruchach. T. Szawiel stwierdzil, ze
licza one okoto pot miliona wiernych (Szawiel 2001: 157).

Innowacja, jaka sa katolickie ruchy charyzmatyczne, budzi niepo-
koj niektérych duchownych. Biskup B. Dembowski zwrdécit uwage, ze ich
dziatalnoé¢ pozostaje w niektérych obszarach kontrowersyjna. Chodzi
zwlaszcza o:

- tendencje separatystyczne wobec zycia parafii;

- brak odpowiedniego zainteresowania sprawami spolecznymi, zbyt
duza natomiast koncentracja na przezyciach osobistych i wspolnotowych;

- brak odpowiedniego przygotowania lideréw tych ruchéw w zakresie
doktryny katolickiej czy umiejetnosci kierowania grupa;
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- trudnosci wynikajace z niewlaéciwego zrozumienia nauk Kosciota;

- réznicowanie religijnosci na lepsza i gorszg, przy czym ta pierwsza ma
by¢ wlasciwa dla wspolnot charyzmatycznych;

- wzbudzanie poczucia winy w cztonkach opuszczajacych ruch (Dem-
bowski 1998: 127-130, za Zieliriski 2008).

Zdaniem czesci badaczy, te nowe formy aktywnosci na gruncie katoli-
cyzmu prowadza w pewnych przypadkach do religijnosci pozakoscielnej
badZ przeksztalcaja sie w ruchy schizmatyckie (Mariariski 2004, Libiszow-
ska-Z6ttkowska 2003). W literaturze przedmiotu podkreéla sie jednoczesnie,
ze wskazane kontrowersje nie moga przekresla¢ pozytywnego wkitadu tych
wspolnot w upowszechnianie wartosci chrzescijariskich czy ich realizowanie
w praktyce. Jak stwierdzil J. Marianski: ,Konsekwencja uczestnictwa w ma-
tych, lokalnych wspdlnotach jest [...] umocnienie duchowe, uzyskanie emo-
cjonalnego wsparcia i pomocy w radzeniu sobie z kryzysami zyciowymi
oraz innymi trudnymi wydarzeniami dnia codziennego. Przynaleznos¢ do
ruchéw i wspdlnot religijnych ufatwia czlonkom osigganie waznych celow
zyciowych i prowadzenie chrzescijariskiego zycia w zsekularyzowanym
Swiecie” (Marianski 2004: 388).

Katolickie ruchy charyzmatyczne stanowia substytut uslug oferowa-
nych w ramach koscioléw neoewangelikalnych. Zjawisko adaptacji innowa-
¢ji nie ogranicza sie jednak do tej formy religijnosci. W spoteczenistwach za-
chodnich tradycyjne koscioly coraz czesciej wypracowuja substytuty dla
duchowosci New Age. Przykladem tego sa centra chrzescijanskie tworzace
sie w Holandii. Powstaja one gléwnie z inicjatywy Kosciota katolickiego.
Analize ich funkcjonowania przeprowadzil P. Versteeg. Zdaniem badacza,
dzieki aggiornamento niektére zakony, w tym przede wszystkim franciszka-
nie oraz jezuici, w wiekszym stopniu otworzyly sie¢ na nowe idee. Za swoj
cel uznaly demokratyzacje struktur koscielnych oraz emancypacje wiernych.
Wyrazem tego progresywizmu w ramach Kosciota zaczely by¢ wskazane
centra. Sytuuja sie one na liberalnym kraricu katolickiego spektrum. Opisane
przez P. Versteeg'a podmioty dzialaja na rynku wiar. Przyjmuja strategie
zorientowang na konsumenta. Ich klientami staja sie ,duchowi wedrowcy”.

Na podstawie zebranych danych autor zbudowat obraz tej zbiorowosci.
Sa to w wiekszosci kobiety, osoby po 40. roku zycia, katolicy (cho¢ z ustug
korzystaja tez wierni innych wyznan oraz osoby nie utozsamiajgce sie
z zadna religig). Za odpowiednig oplata moga korzysta¢ w centrach z okres-
lonych , produktéw”. Oferta ukierunkowana jest na poglebianie duchowo-
Sci. Tradycje katolicka traktuje sie tutaj jako pewien zasob, ktéry stanowi
zrodto inspiracji. Uczestnikom nie narzuca sie wprost dogmatow religijnych.
Kladzie sie¢ akcent na ich indywidualne poszukiwania. W programach cen-
trow uwzglednia sie sesje medytacyjne, zajecia artystyczne, pielgrzymki
oraz wyjazdy wypoczynkowe. W swoim funkcjonowaniu biorg one pod



Kosciot katolicki i religijnosé polskiego spoteczeristwa po 1989 roku 161

uwage elementy wlasciwe dla kultury New Age. Popularnoscia cieszg sie
m.in. warsztaty, na ktérych uczestnicy maluja mandale, ucza sie ré6znych
sposoboéw wyciszania umystu czy tworza swe duchowe autobiografie.

Mimo ze tak zdefiniowana religijnos¢ ma w pewnym stopniu synkre-
tyczny charakter, to jednak nie jest przejawem strategii dywersyfikacyjne;.
Osoby biora bowiem udzial w formach aktywnosci religijnej gwarantowa-
nych przez Kosciét katolicki. Ich potrzeby duchowe zaspokajane sa w ra-
mach instytucji. Obserwacje poczynione przez P. Versteeg'a doprowadzity
go do okreslonych konkluzji. Doszed! do wniosku, ze detradycjonalizacja
nie prowadzi de facto do zaniku tradyqji religijnej. Wpierw ulega ona de-
konstrukcji, a nastepnie rekonstrukeji. Staje sie zZroédlem inspiracji dla no-
wych do$wiadczen religijnych (Versteeg 2007). Podobne zjawisko tworzenia
substytutéw dla réznych form duchowosci holistycznej, inspirowanych wie-
rzeniami azjatyckimi, mozna dostrzec na polskim gruncie. Przy Opactwie
Benedyktyniskim w Lubinie istnieje Osrodek Medytacji Chrzescijaniskie;.
Mimo iz funkcjonuje on w ramach wyznaczonych przez doktryne katolicka,
to nawiagzuje takze do wierzeri Wschodu, w tym gltéwnie do buddyzmu zen.

Oba opisane przeze mnie przypadki stanowia przyktad tworzenia przez
Kosciot katolicki substytutéw dla ustug religijnych oferowanych poza jego
strukturami. Tego rodzaju dzialania pojawiaja si¢ w sytuacji wzrastajacej
konkurencji na rynku, a wiegc w momencie, kiedy konsumenci religijni maja
mozliwos¢ realizowania strategii innych niz koscielna. We wspoétczesnym
Swiecie zjawisko to jest powszechne. Brak barier wejscia, a przede wszyst-
kim postepujaca globalizacja sprawiajg, iz rosnie pluralizm religijny. Jak
stwierdzita M. Libiszowska-Z6ttkowska, w niespotykanej dotad skali odby-
wa sie obecnie migracja systemoéw i wierzen religijnych. Asymiluja sie one
w nowym Srodowisku i wspolistniejg z tradycyjnymi formami zycia religij-
nego. Nastepuje proces ,,[...] przenikania i akceptacji zapozyczonych elemen-
tow, co hastowo mozna okreéli¢ jako okcydentalizacje religii Wschodu,
orientalizacje oraz afrykanizacje chrzeécijanstwa” (Libiszowska-Z6ttkowska
2007: 200). Wysoka efektywnos$¢ instytucji religijnych w coraz wiekszym
stopniu uzalezniona jest od ich zdolnosci do adaptacji w nowym, bardziej
zréznicowanym $rodowisku.

Podsumowanie

W swoich rozwazaniach nad przemianami religijnosci w Polsce po 1989
roku zastosowatem makro- i mikroekonomiczne teorie wlaéciwe dla ,nowe-
go” paradygmatu. Pozwolily one na sformulowanie okreslonych wnioskéw.
Po pierwsze, wydaje sie, iz struktura rynku religijnego wtasciwa dla Polski
ma charakter quasi-monopolistyczny. Konsekwencja tego jest malejaca efek-
tywnos¢ dominujacej instytucji religijnej, czyli Kosciota katolickiego. Po
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drugie, ta spadajaca efektywnos¢ oddzialuje na samych konsumentéw reli-
gijnych, ktérzy rzadziej decyduja si¢ na wyboér strategii koScielnej. Coraz
czesciej zainteresowani sa natomiast dywersyfikacja swych inwestycji reli-
gijnych czy poszukiwaniem zaspokojenia potrzeb i oczekiwan religijnych
poza Kosciotem katolickim. Po trzecie, instytucje religijne, ktérych efektyw-
noéc¢ stabnie, doswiadczajace spadku zaangazowania wiernych badz nawet
ich konwersji do innych wspolnot religijnych, moga skutecznie przeciwdzia-
ta¢ tym tendencjom. Jednym z rozwiagzan pozostaje adaptacja innowacji po-
zwalajacych wygenerowac substytuty dla ustug religijnych dostarczanych
przez konkurencyjne podmioty religijne.

W swych dotychczasowych rozwazaniach $wiadomie pominalem istot-
na kwestie dotyczaca gotowosci instytucji religijnej do wdrozenia zmian,
a co za tym idzie - zwigkszenia swej efektywnosci. Z punktu widzenia pa-
radygmatu ekonomicznego, odpowiednim impulsem jest sama konkurencja.
Na uregulowanych rynkach religijnych pozostaje ona ograniczona. Dominu-
jacy Kosciol nie jest za$ zainteresowany implementacjg zmian. Korzysci wy-
nikajace z renty quasi-monopolistycznej skutecznie zniechecaja te instytucje
do wdrazania innowagji. Trudno zgodzi¢ si¢ w pelni z tym stanowiskiem.
Sadze, iz rozpatrujac to zagadnienie nalezy wzigé pod uwage dwie kwestie.
Po pierwsze, quasi-monopolistyczne struktury nie sg dzi§ w stanie przeciw-
dziata¢ rosngcej konkurencji na rynku religijnym. Globalizacja powoduje, ze
dostep do innych wiar staje sie tatwiejszy. Po drugie, tak zdefiniowana renta
quasi-monopolistyczna pozostaje r6zna w poszczegolnych spoteczeristwach.
W krajach skandynawskich jej wartos¢ jest wysoka. Koscioty narodowe cie-
sza sie w nich szczegélna protekcja ze strony parnstwa. Pozostaja de facto
instytucjami rzagdowymi. Nie musza interesowac sie reforma swego funk-
cjonowania tak diugo, jak panstwo je wspiera.

Nieco inna sytuacja wystepuje w spoteczenistwach katolickich. Renta
quasi-monopolistyczna Kosciola nie zalezy tutaj w takim stopniu od pan-
stwa, jak w przypadku protestanckich kosciotéw narodowych. Ta réznica
wydaje sie istotna?. Sprawia bowiem, iz juz sam spadek liczby wiernych
powinien by¢ wystarczajagcym impulsem dla Kosciota katolickiego do wdra-
zania innowacji. Deregulacja w sytuacji, gdy renta quasi-monopolistyczna
dominujacej instytucji nie jest az tak bardzo uzalezniona od faworyzujacej
polityki paristwa, ma drugorzedne znaczenie3. Wniosek do jakiego dosze-

2 Jej zrédet nalezy szuka¢ w XVI stuleciu. W 1555 r. doszlo do zawarcia pokoju w Augs-
burgu, ktéry konczyt lata wojen religijnych wstrzasajacych Europa. Przyjeto wéwczas zasade
cuius regio, eius religio. Dzieki niej wyznania protestanckie zyskaly ochrone ze strony wiladz
swieckich. Innymi slowy, stawaly sie kosciolami narodowymi dysponujacymi pozycja mono-
polistyczna na okreslonym obszarze.

3 W takim przypadku quasi-monopolistyczna pozycja pozostaje czynnikiem op6zniaja-
cym przemiany. Nie jest natomiast strukturalng bariera uniemozliwiajaca transformacje insty-
tugji religijne;j.
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dlem stoi zatem w pewnej opozycji do teorii rynkéw religijnych funkcjonu-
jacej w ramach paradygmatu ekonomicznego.

Kwestia impulsu do zmian jest waznym zagadnieniem. Nie mniej istot-
nym problemem pozostaje zdolnos¢ instytugji religijnych do adaptacji inno-
wacji. Tutaj takze mozna dostrzec pewne réznice miedzy Kosciolem kato-
lickim a wyznaniami protestanckimi. Pierwsza z nich ma charakter dok-
trynalny. Akcentowanie odmiennych aspektéow wiary sprawia, ze Kosci6t
katolicki pozostaje znacznie bardziej zréznicowany niz wyznania prote-
stanckie. W centrum mys$li katolickiej znajduje sie Osoba (Chrystus) oraz
instytucja (Magisterium) strzeggca pamieci o Niej. W protestantyzmie nato-
miast podstawowe znaczenie przypisuje sie zasadzie sola Scriptura (por.
Pace, Stefani 2002). Budowa doktryny opartej na Pismie Swietym daje mniej-
sze mozliwosci w zakresie akceptacji innowacji. Dziatania w tym wzgledzie
czesto koricza sie schizmami. Druga réznica odnosi sie do funkcjonowania
instytugji religijnych. Kosciot katolicki ma bardziej hierarchiczng strukture
niz istniejace koScioty protestanckie. Cecha ta moze za$ sprawi¢, iz proces
wdrazania innowacji ulegnie spowolnieniu.

Podsumowujac, Kosciot katolicki w Polsce stoi obecnie przed powaz-
nymi wyzwaniami. Odwotujac sie do jezyka ekonomii, nalezy stwierdzi¢, ze
zwieksza sie rozdzwiek pomiedzy , oferta” wskazanej instytucji a potrzeba-
mi i oczekiwaniami konsumentéw religijnych. Wtasciwym rozwigzaniem tej
sytuacji jest implementacja innowacji, zwlaszcza tych, ktére stanowi¢ beda
substytut dla konkurencyjnych ustug religijnych funkcjonujacych na rynku.
Realizacja tego zadania wigze si¢ z dwoma problemami. Pierwszy z nich
dotyczy $wiadomosci tego, iz konieczne staje si¢ wdrozenie pewnych zmian
(problem impulsu). Drugi zas odnosi sie do implementacji nowych rozwia-
zan w ramach instytucji religijnej.
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THE CATHOLIC CHURCH AND RELIGIOSITY OF POLISH SOCIETY AFTER 1989.
REFLECTIONS BASED ON ECONOMIC APPROACH'S ASSUMPTIONS

Summary

The secularization thesis, which claimed that the consequence of modernization was
the marginalization of religion, had dominated in sociology of religion for a long time.
The idea became gradually hard to accept, because religion was much more persistent
than researchers associated with the secularization paradigm assumed. The other concep-
tions were founded in sociology. All of them were contradictory to the main paradigm.
One of the most influential conception became the economic approach. In the text, in
order to analyze the religious changes in Poland, the theories existing among the econo-
mic approach were used.

Keywords: economics of religion, rational choice theory, religious markets, religious
innovations, religious changes
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Religijnos¢ katolikow polskich w czasach
demokracji ludowej w swietle wynikow badan
socjologicznych Edwarda Ciupaka

Wprowadzenie

Przedmiotem tego artykulu jest przedstawienie, zbadanej przez E. Ciu-
paka, religijnosci katolikoéw polskich w czasach demokracji ludowej. Edward
Ciupak byt socjologiem zajmujacym sie przede wszystkim takimi dziedzi-
nami jak socjologia kultury, socjologia wychowania oraz socjologia religii,
ktorej byt prekursorem i w ramach ktorej stworzyt 7 prac monograficznych:
Kultura religijna wsi, Parafianie — wiejska parafia katolicka, Kult religijny i jego
spoteczne podtoze, Katolicyzm tradycyjny w Polsce, Katolicyzm ludowy w Polsce,
Religia i religijnos¢, Religijnos¢ mtodego Polaka. Jest on takze autorem licznych
artykutéw popularnonaukowych, publikowanych w periodykach nauko-
wych oraz prac ujetych w rozprawach zbiorowych.

W swojej pracy Religia i religijnos¢ Ciupak przedstawil przyjmowana
w socjologii definicje religii; jest ona ,[...] zobiektywizowanym zespotem
wytworéw i wartoSci w znaczeniu przedmiotowym: zespolem wierzen,
wyobrazen oraz calego systemu ideologii, zespolem obrzedéw, uzewnetrz-
niajacych sie¢ w czynnosciach i gestach, zespolem organizacji tych wie-
rzen i obrzedéw, wystepujacych w postaci instytucji religijnych” (Ciupak
1982: 15).

Prezentujac w tej pracy swoje stanowisko badawcze, autor polemizowat
z pogladem ks. ]. Majki, ktéry twierdzil, iz socjologia religii powinna odwo-
tywac sie do zatozen teologii i filozofii religii (Majka, 1964: 111). Poprzez
powolanie sie na twierdzenie S. Czarnowskiego - ,nie ma wierzenia religij-
nego bez obrzedéw” (cyt. za Ciupak 1982: 16) - Ciupak wyrazit przekona-
nie, iz obrzedy religijne moga by¢ przedmiotem obserwacji naukowej,
natomiast zachowania religijne moga podlega¢ mierzeniu i klasyfikacji. Nie-
wierzacy socjolog moze analizowac przezycia religijne, stosujac tzw. intuicje
psychologiczng, pozwalajaca na wczucie sie w przezycia innych ludzi. Przy-
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jecie takich zalozen badawczych pozwala na abstrahowanie od $wiato-
pogladu badacza, jak i zalozeni teologii w procesie badania religii (Ciupak
1982: 18).

Stanowisko badawcze Ciupaka bylo zainspirowane metodologia ba-
dawcza S. Czarnowskiego, L. Krzywickiego i Gabriela Le Brasa. W przyto-
czonych w tym artykule dzietach z lat 60. i 80. autor nawigzuje réwniez do
zalozerr marksowskiej teorii religii. W swojej dziatalnosci badawczej Ciupak
wiele miejsca poswiecil tematyce religijnosci katolikow polskich. Badat
religijnos¢ ludnosci wiejskiej, miejskiej, jak rowniez mlodziezy. Artykut ten
obejmuje jego badania podejmowane w czasach demokracji ludowe;j.

1. Religijnos¢ wiejska

E. Ciupak zajmowat sie problematyka religijnosci spotecznosci wiejskiej
w ramach parafii, ktérg definiowat jako grupe spoteczna (Ciupak 1965: 206).
Autor, podejmujac temat parafii wiejskiej w latach 60. zaznaczyl, iz tematy-
ka ta nie zostala dotad szczegdétowo zbadana przez socjologéw. Mimo ze
w literaturze nie powstala zadna praca monograficzna na ten temat, para-
fia wiejska nie zostata catkowicie pominieta przez socjologéw; pojawia sie
ona m.in. w waznych rozprawach socjologicznych, takich jak Kultura religij-
na wiejskiego ludu polskiego S. Czarnowskiego oraz Przeobrazenia spoteczne wsi
opolskiej S. Nowakowskiego (Ciupak 1961: 7-8).

E. Ciupak eksplorowal tematyke religijnosci katolikéw zamieszkujacych
spolecznosci wiejskie m.in. w pracach monograficznych Kult religijny i jego
spoteczne podloze oraz w Parafianie — wiejska parafia katolicka. W tej ostatniej
pracy umiescil wnioski z badani socjologicznych na temat religijnosci wiej-
skiej parafii przeprowadzonych w dwoch miejscowosciach ukrytych pod
kryptonimem Zagérowo i Osiny (Ciupak 1961: 5). Postugiwat sie tutaj wie-
loma metodami, takimi jak m.in. obserwacja uczestniczaca, rozmowy z wy-
branymi osobami (indywidualne i zbiorowe), ankiety z mtodzieza szkolna
czy tez analiza dokumentéw urzedowych parafii (Ciupak 1961: 11-12). Za-
znaczyl, iz podczas przeprowadzania badan nalezy mie¢ na wzgledzie fakt,
iz parafie s zréznicowane pod wzgledem strukturalnym, gdyz obejmuja
jedna wies$ lub ich wieksza liczbe, podlegaja niekiedy wplywom urbanizacji,
sama religijnosc jest ksztaltowana m.in. przez czynniki ekonomiczne, struk-
ture zawodowgq czy relacje sasiedzkie (Ciupak 1961: 36). Autor badat i szcze-
gotowo analizowal te determinanty. Sporo miejsca poswiecit rozwazaniom
na temat rodziny chlopskiej. Podkreslal, iz w spolecznosci wiejskiej wiara
religijna jest przekazywana dzieciom przez rodzicéw i dziadkéw, przy czym
sita przyjecia wartosci religijnych jest warunkowana przez poziom zalezno-
ci ekonomicznej pomiedzy nimi. Dzieci, ktére sa zwigzane z praca w ro-
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dzinnym gospodarstwie podlegaja wiekszym wplywom rodziny niz dzieci,
ktére usamodzielniaja sie i wyjezdzaja z rodzinnej wsi (Ciupak 1961: 37).
Inne czynniki zewnetrzne wplywajace na partycypacje w praktykach religij-
nych wsréd spotecznosci wiejskiej to m.in. presja otoczenia czy potrzeby
towarzyskie.

Autor badat rowniez poziom czestotliwosci uczestnictwa w praktykach
religijnych wéroéd spotecznosci wiejskich. Uzyskane wyniki badan przepro-
wadzonych w dwoéch parafiach pozwolily na wyréznienie kilku kategorii
katolikéw. Pierwsza z nich to tzw. katolicy lojalni; partycypuja oni w ro-
dzinnych uroczystosciach koscielnych obejmujacych m.in. chrzty, komunie,
bierzmowania, §luby i pogrzeby (Ciupak 1961: 113). Niektoérzy z nich spora-
dycznie uczeszczaja na msze i posylaja dzieci na katecheze (Ciupak 1961:
114-115). Sa oni konformistami, realizuja praktyki jednorazowe w celu unik-
niecia potepienia ze strony spotecznosci parafialnej. Druga grupe stanowia
parafianie obowiazkowi, ktérzy oprécz udzialu w wydarzeniach kosciel-
nych z pierwszej grupy, uczeszczaja (regularnie lub nieregularnie) na msze
niedzielng i spowiadaja si¢ w okresie Wielkanocy (Ciupak 1961: 113, 118).
Réwniez w tej grupie sa osoby, ktore realizujg praktyki religijne pod wpty-
wem czynnikéw zewnetrznych, takich jak presja spotecznosci (Ciupak 1961:
119). Trzecia kategoria to katolicy pobozni, ktérzy oprécz praktyk obowigz-
kowych realizuja réwniez praktyki nadobowigzkowe, takie jak msza w dni
powszednie, czesta spowiedZ czy uczestnictwo w pielgrzymkach. Motywa-
gja ich religijnosci przekracza naciski otoczenia (Ciupak 1961: 113, 119-120).
Kolejna kategoria to tzw. katolicy gorliwi - codziennie realizujg praktyki
religijne (Ciupak 1961: 113, 121). Ostatnig grupe stanowia akatolicy; osoby
wyznania innego niz katolickie oraz ateisci (Ciupak 1961: 122).

W podziale tym autor wyréznia nie tylko rodzaje realizowanych prak-
tyk religijnych, ale réwniez przyczyny i motywacje ich spelniania. Wynika
to z zalozerr metodologicznych przyjetych przez E. Ciupaka, ktéry uwazat,
ze ,[...] religijnos¢ jest fragmentem $wiadomosci spolecznej, ideologia oraz
spoleczng forma organizowania zycia ludzkiego” (Ciupak 1961: 40). Propo-
nowal zglebianie tych motywacji za pomoca metody intuicji psychologicz-
nej, poniewaz jego zdaniem ,aby poznac religijnos¢ chtopa i zrozumie¢ jego
postawy i dazenia religijne, trzeba, miedzy innymi, siegna¢ do jego wlas-
nych przezy¢, jego wlasnymi oczami spojrze¢ na motywy tej zewnetrznej
poboznosci” (Ciupak 1961: 125).

Charakteryzujac dokladniej religijnos¢ wiejska pod wzgledem partycy-
pacji w praktykach religijnych, Ciupak dodawal, iz ludno$¢ wsi uczestniczy
w nich czedciej i gorliwiej niz mieszkaricy miast. Autor przywotywat szereg
przyczyn takiego stanu rzeczy. Przede wszystkim wskazywatl na gleboko
zakorzenione przekonanie chtopéw, iz przynalezno$¢ do Kosciota jest row-
noznaczna z byciem tzw. ,porzadnym” cztowiekiem. Ponadto, partycypacja
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w praktykach religijnych integrowata jednostke ze spotecznoscia, czynila
czeécig wspolnoty (Ciupak 1961: 126-129), a samo wykonywanie czynnosci
kultowych byto réwniez rodzajem nawyku (Ciupak 1961: 129-130). Praktyki
religijne byly realizowane takze po zerwaniu z wiara katolicka, poniewaz
zaspokajaly réznego rodzaju potrzeby, np. estetyczne i towarzyskie (Ciupak
1961: 132).

Autor uzupelnia charakterystyke religijnosci wiejskiej dodajac, iz ozna-
czala ona przede wszystkim partycypacje w zbiorowych czynnosciach reli-
gijnych parafii (Ciupak 1961: 123). Praktyki religijne mialy bardzo duze zna-
czenie dla spotecznosci chiopskiej; wyznaczaly rytm jej zycia, czas pracy
i wypoczynku, ale tez byly zwigzane z waznymi momentami w Zyciu jedno-
stek, np. ze zmiang stanu cywilnego (Ciupak 1961: 124).

E. Ciupak poglebil temat religijnosci wiejskiej w dziele Kult religijny i je-
Qo spoteczne podioze, gdzie opieral sie m.in. na materialach autobiograficz-
nych, tj. pochodzacych z lat 30. XX wieku Pamigtnikach chtopow (Ciupak 1965:
229-230). Na podstawie przestudiowanych materialéw autor wyciagnat
wniosek na temat zwigzku miedzy tradycyjna wiejska religijnoscia a wiara
w przesady i wynikajacymi z tej wiary zwyczajami. Relacja ta byla wzmac-
niana przez wiare w $wiat nadprzyrodzony, wpajang i ksztattowana w Ko-
Sciele oraz przez staly kontakt chtopéw z przyrodg, sklaniajaca do wiary
w istnienie r6znych ponadludzkich sit (Ciupak 1965: 252). Wiara w zabobo-
ny miata liczne funkcje spoleczne: pelnila funkcje kontrolng zachowania
mieszkanicow wsi, utrwalala wiare w dogmaty, a takze dostarczala uzasad-
nienia dla niezrozumiatych zdarzen (Ciupak 1965: 252).

Autor uzupelnit powyzsza charakterystyke religijnosci katolikow parafii
wiejskiej piszac, iz jest ona ,faktem obyczajowym, poniewaz warunkuje
instytucje biesiadnictwa i poczestunku w grupie rodzinno-sasiedzkiej; jest
faktem gospodarczym, poniewaz wyznacza formy spozywania positkéw
(ascetyzm konsumpcyjny w poscie i obfitoé¢ spozywania w $wieta) w okres-
lonych porach roku; jest wreszcie faktem moralnym w dziedzinie ksztalto-
wania norm i wzoréw porzadnego parafianina” (Ciupak 1965: 260). Ciupak
nie zapomina réwniez o ludycznym wymiarze religijnosci: ,w pewnych
okolicznosciach opisane przejawy zycia religijnego stanowia element kultu-
ry rozrywkowej, zaspokajaja potrzebe spedzenia wolnego czasu, potrzebe
doznawania wzruszen i - konieczng z psychologicznego punktu widzenia -
potrzebe chwilowego wyobcowania sie jednostki z jej naturalnego srodowi-
ska” (Ciupak 1965: 260-261).

Z powyzszych rozwazan autor wysnul wniosek, ze religijnos¢ wiejska
miata wieloplaszczyznowy wplyw na zycie chlopéw - oddzialywala wy-
chowawczo na wszystkich mieszkaricow wsi i ksztattowata ich osobowos¢
(Ciupak 1965: 261).
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E. Ciupak zobrazowal réwniez kontekst spoteczno-kulturalny, w ra-
mach ktérego funkcjonowalo badane przez niego zjawisko religijnosci spo-
tecznosci wiejskiej. Przemiany spoteczno-kulturalne wsi zmienialy obraz
zycia religijnego mieszkanicéw, przykladem jest spadek liczby rolnikow
skutkujacy zanikaniem kultu $wietych (Ciupak 1961: 43).

Autor uzupelnit tematyke religijnosci ludnosci wiejskiej badaniami nad
procesami dechrystianizacji i laicyzacji przeprowadzonymi w kilku wiej-
skich parafiach, zlokalizowanych w réznych punktach Polski (Ciupak 1965:
346). Na podstawie uzyskanych wynikéw stwierdzil, iz przyczynami ze-
Swiecczenia sa migracje ludnosci na obszary zurbanizowane oraz kontakt
z kultura inng niz lokalna (Ciupak 1965: 329). Ponadto wskazal, iz de-
chrystianizacja moze by¢ zahamowana przez aktywna dziatalno$¢ osob
duchownych, posiadany przez nich autorytet i sSrodki wplywu na wiernych.
Istotng role w zyciu mieszkanicow wsi odgrywa takze dostep spotecz-
noéci do kultury i rozrywek oraz instytucji $wieckich, ktére moga uzupel-
nia¢ badz zastepowac pozareligijne funkcje pelnione przez parafie (Ciupak
1965: 328-329).

2. Religijnos¢ miejska

Edward Ciupak podjat rowniez temat religijnosci w parafii miejskiej,
ktéry w 6wczesnym czasie byl zjawiskiem w malym stopniu zbadanym.
Whioski na temat religijnosci miejskiej autor wysunat po przeprowadzeniu
w 1962 roku badan w parafii warszawskiej. Ciupak zaznaczyl, ze spotecz-
nos$¢ wiejska i parafialng mozna bylo uznaé za niemal tozsame zjawiska,
natomiast nie bylo to mozliwe w przypadku parafii miejskiej, gdyz miasto,
z uwagi na obecnos¢ wielu instytucji i organizacji rzutujacych na dzialalnosé
parafii, stanowi niejednorodne, skomplikowane $rodowisko (Ciupak 1965:
348-350). Same parafie w obrebie stolicy réznig sie znacznie pod wzgledem
polozenia ekologicznego. Rodowdd czesci z nich siega tradycji miejskiej,
podczas gdy powstanie innych jest skutkiem urbanizacji terenéw podmiej-
skich. Ponadto, czeé¢ parafii rzymskokatolickich funkcjonuje w poblizu
miejsc kultu innych wyznan (Ciupak 1965: 348-350). Instytucje $wieckie
w miastach przejmuja funkcje pozareligijne pelnione dotychczas przez du-
chowienstwo, co zmniejsza wplyw Kosciota na ludzi mlodych (Ciupak 1965:
375). W miescie, odmiennie niz na wsi nastepuje duzy wzrost ludnosci, po-
jawia sie w zwiazku z tym anonimowos$¢ parafian, ktérych trudniej kontro-
lowaé. Zbiorowos¢ ludzi na nabozeristwie tworzy na tyle niejednorodna
grupe, ze autor okresla ja publicznoécia koscielng zblizong do zgromadzenia
widzéw podczas seansu kinowego (Ciupak 1965: 374). Same nabozenstwa
miejskie takze r6znig si¢ znacznie, poniewaz sa dostosowywane do réznych
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kategorii w ramach struktury spotecznej ludnosci (Ciupak 1965: 372-373).
Specyfike srodowiska miejskiego pogtebiajg procesy ruraryzacji, czyli trans-
feru kultury wiejskiej do miast (Ciupak 1965: 350).

E. Ciupak rozpoczal badania religijnosci miejskiej od ustalenia liczby
miejsc kultu w Warszawie. Na poczatku lat 60. byto tam 68 koscioléw para-
fialnych oraz 23 kaplice. Ze wzgledu na ich polozenie autor podzielit koscio-
ty na centralne i peryferyjne. Dostrzegalna jest bezsprzeczna dominacja tych
pierwszych; obejmuja okoto 65% sSwiagtyn (Ciupak 1965: 362-363), w ich
obrebie znajdowaly sie bardzo wazne dla mieszkaricow miejsca, czyli ,[...]
parafie eksponowane, tzn. takie, ktére uchodza wsréd wierzacych miesz-
karicow Warszawy za miejsca kultu o szczegélnie doniostym znaczeniu”
(Ciupak 1965: 363). Parafie potozone na obrzezach stolicy réznia sie od
centralnych swoim charakterem, sg zblizone do parafialnosci wiejskiej, ze
wzgledu na blizsze kontakty proboszcza z wiernymi, jego wiekszy autorytet
i wplyw na spotecznoé¢ (Ciupak 1965: 365).

Badania E. Ciupaka nad religijnoscig miejska byly skromniejsze od ba-
dan nad religijnoscia spotecznosci wiejskiej. Autor za pomoca metody ob-
serwacji uczestniczacej badal zbiorowosci w 15 parafiach warszawskich
zgromadzone podczas mszy w ciagu dwoch dni - listopadowej niedzieli
roku 1962 oraz niedzieli sierpniowej 1963 roku (Ciupak 1965: 367). Celem
badan bylo ustalenie liczby uczestnikow mszy oraz oséb przyjmujacych
komunie (Ciupak 1965: 367).

Uzyskane wyniki wskazaly, ze w zbadanych kosciolach srednia frek-
wengja na niedzielnym nabozenstwie wynosi 21,5% (Ciupak 1965: 367), bez
istotnej réznicy miedzy parafiami centralnymi a peryferyjnymi (odpowied-
nio 20,2% i 19,6% - Ciupak 1965: 369). Wigksza rozbieznos¢ pomiedzy tymi
typami parafii dotyczyla kwestii przystepowania do komunii - w kosciotach
centralnych komunie przyjeto 3,5% uczestnikéw mszy, w kosciotach peryfe-
ryjnych wskaznik ten byt wyzszy, wyniost 5,7% (Ciupak 1965: 371).

Ponadto uzyskane wyniki badan pokazaly rowniez odmiennos¢ War-
szawy w stosunku do miast zachodniej Europy, w ktérych réznica poziomu
uczestnictwa w niedzielnej mszy miedzy parafiami centralnymi i peryferyj-
nymi jest znaczaca (odpowiednio 16,7% i 10%). Za specyfike Warszawy
wplywajaca na odmienno$¢ wynikéw od innych stolic odpowiada skrystali-
zowana w latach powojennych struktura spoteczna stolicy oraz rodzaj
przemian urbanizacyjnych (Ciupak 1965: 370).

Po przeanalizowaniu uzyskanych danych Ciupak wyciagnal rowniez
wniosek na temat zwigzku miedzy struktura zawodowa a poziomem religij-
nosci: ,[...] najnizszy poziom zycia religijnego, jesli bierzemy pod uwage
zewnetrzne wskazniki poboznosci, jest w tych parafiach, gdzie przewage ma
inteligencja z wyzszym wyksztalceniem (szczegodlnie inteligencja tworcza
i wolne zawody) oraz tam gdzie zamieszkuja robotnicy warszawskiego po-
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chodzenia i tradycje klasy robotniczej siegaja lat miedzywojennych [...] Naj-
wyzszy stopienn przywigzania do praktyk religijnych wystepuje w dzielni-
cach rzemieslniczych i kupieckich (prywatna inicjatywa), a takze w osied-
lach zamieszkatych przez robotnikéw pochodzenia chlopskiego” (Ciupak
1965: 370).

Badania E. Ciupaka przeprowadzone metoda obserwacji zbiorowosci na
mszach w parafiach warszawskich maja dos¢ maly zasieg, ale wyciaggniete
z nich wnioski zawierajg cenne uwagi i wskazuja kierunek dalszych badan
nad réznymi jej aspektami, pokazuja réwniez zlozonos¢ religijnosci wielko-
miejskiej pod wzgledem struktury i funkcji w stosunku do religijnosci wiej-
skiej (Ciupak 1965: 372).

W ramach badania religijnosci miejskiej autor podjal réwniez temat de-
chrystianizacji, ktéra objawia si¢ w postaci kryzysu wiary wéréd oséb, ktoére
nadal realizujg praktyki religijne, poniewaz uczestnictwo w nich pozwala na
zaspokojenie potrzeb duchowych i estetycznych. Wierni realizujg czynnosci
kultowe wedle wlasnego uznania, nieregularnie, kierujac sie wtasng wola
(Ciupak 1965: 467).

3. Religijnos¢ mlodziezy

E. Ciupak podejmowal réwniez szczegétowe analizy religijnosci polskiej
mlodziezy, odwotujac sie¢ zaréwno do badan wlasnych, jak i do badarn in-
nych socjologéw. W dziele Religijnos¢ mtodego Polaka poddal szczegétowej
analizie poszczegdlne komponenty religijnosci mlodego pokolenia obejmu-
jace globalne postawy wobec wiary i religii, wiedze i wiare religijng, prakty-
ki religijne, wiez spoteczno-religijng oraz wartosci moralne mtodziezy. Ana-
lizujgc mlodziez odwolywat sie do szerszego kontekstu, czyli uwarunkowan
spotecznych i kulturowych. W artykule tym zostang podniesione jedynie
niektore elementy religijnosci, takie jak globalna postawa wobec wiary, re-
alizacja praktyk religijnych oraz ich motywacja.

W celu zobrazowania stosunku miodziezy do katolicyzmu, E. Ciupak
odwolal sie do pierwszych badan na temat religijnosci mlodego pokolenia
przeprowadzonych w latach 1959-1960 przez Osrodek Badania Opinii Pu-
blicznej przy Polskim Radiu na grupie os6b w wieku od 18 do 24 lat (Ciupak
1984: 51-52). Uzyskane wyniki wskazaly zadeklarowany zwigzek z katolicy-
zmem wérod 78,2% miodziezy, aczkolwiek poziom zrozumienia i akceptacji
dogmatéw byt zréznicowany. Natomiast badania z lat pézniejszych (1960-
1975) pokazaly, ze wierzacy katolicy obejmujg ok. 80% mtodziezy szkolnej,
a 20% z nich glosito poglady i postawy sprzeczne z instytucjonalnym mode-
lem religijnosci (Ciupak 1984: 53). Na podstawie analizy wynikéw badarn
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Ciupak stworzyl podzial wierzacych na trzy kategorie: katolikéw ortodok-
syjnych (40,7%), nominalnych (30,1%) oraz osoby areligijne (29,1%).

Z przeanalizowanych badar na temat globalnej postawy wobec wiary
Ciupak nakreélil nastepujacy obraz katolicyzmu mtlodziezy: ,Ponad 2/3
mlodziezy szkoét srednich w zasadzie spetnia kryteria religijnosci postulo-
wane przez Koscidl, jednak wiecej niz 1/3 wierzacych cechuje wiara staba
lub bardzo staba. [...] Zdecydowani katolicy i zdecydowani ateiSci wsréd
uczniéw szkot srednich stanowia wyrazng mniejszosé. Na ogot ich Swiato-
poglad cechuje brak konsekwencji i integralnosci. Ponadto wykazuja stabe
zaangazowanie emocjonalne, a zwlaszcza intelektualne w zakresie proble-
moéw ogoélnofilozoficznych” (Ciupak 1984: 55). Natomiast wéréd studentow
zadeklarowani katolicy stanowili 60-70%, przy czym wiekszy konformizm
wyznaniowy pojawial si¢ wéréd studentéw pochodzenia chtopskiego (Ciu-
pak 1984: 56).

Istotnym wskaZnikiem religijno$ci mtodziezy jest realizacja praktyk re-
ligijnych stanowigca czesty przedmiot badan socjologicznych. Ciupak przy-
toczyt wyniki swoich badan przeprowadzonych na grupie uczniéw szkét
$rednich, z ktérych wynika, ze 48,2% respondentéw praktykuje regularnie,
38,8% robi to nieregularnie, a 13% w ogole nie praktykuje (Ciupak 1984: 62).
Analiza tych i innych badan, zrealizowanych przez S. Kisiela, F. Adam-
skiego, E. Wilemskiego, S. Kowalskiego, S. Piefikowskiego i R. Dyoniziaka
wskazuje, ze przecietnie ponad 80% ogétu miodziezy licealnej odbywalo
praktyki religijne, przy czym wéréd mtodziezy katechizowanej wskaznik ten
byt wyzszy i wynosit ponad 90%; tylko okoto 10% wecale nie praktykowato
(Ciupak 1984: 62). Wéréd studentéw liczba oséb rezygnujacych z praktyk
religijnych jest duzo wieksza, co jest wyjasniane poprzez mniejsza kontrole
spoteczna nad ta grupa mlodych ludzi - wedtug badan Ciupaka regularnie
praktykuje 45,3% studentéw, nieregularnie - 27,4%, a 27,3% w ogoéle nie
praktykuje. Analiza i uSrednienie wynikéw tych i innych badarn przeprowa-
dzonych przez J. Jersching, R. Dyoniziaka, A. Pawelczyniska i K.Z. Sowe
wskazuje, ze 30% studentéw nie praktykuje w ogdle, a 30% robi to nieregu-
larnie, przy czym wieksza gorliwos¢ religijng przejawiaja studenci pocho-
dzenia chlopskiego, wséréd ktérych osoby niepraktykujace stanowia tylko
17%, a wiekszos¢ praktykujacych wykazuje systematycznosé partycypacji
w ceremoniach religijnych (Ciupak 1984: 64).

Mlodziez moze realizowac praktyki religijne kierujac sie¢ wzgledami po-
zareligijnymi, zatem wskazZnik uczestnictwa w nabozenstwach moze by¢
mylacy. Aby Scislej okresli¢c zwigzek partycypacji mtodziezy w czynnosciach
religijnych z rzeczywistym poziomem religijnosci, Ciupak zbadal réwniez
motywacje uczestnictwa w praktykach. W tym celu autor zapoznal sie
z wynikami badan innych socjologéw; S. Pru$ wskazuje, ze z wlasnej woli
praktykuje 52% badanej mlodziezy, 35% ulega presji otoczenia, a 4% dekla-



Religijnosé katolikéw polskich w czasach demokracji ludowej w $wietle wynikéw badar socjologicznych 175

ruje che¢ catkowitego zerwania religia (Ciupak 1984: 67). Wedtug R. Dyoni-
ziaka 48% uczniéw i 62% uczennic z Krakowa praktykowato pod wptywem
kontroli rodzicéw, a 12,5% chtopcéw i 9,5% dziewczat - pod wptywem pre-
sji nietolerancyjnych réwiesnikéw (Ciupak 1984: 67). Badania S. Kisiela
wskazujg, ze 71% ankietowanych wéréd miodziezy katechizowanej spetnia
katolickie obowiagzki z wlasnego wyboru i potrzeby (Ciupak 1984: 67-68).
Wedlug A. Nowaka, z wewnetrznej potrzeby czyni tak 63,7% respondentéw,
a pozostala grupa kieruje sie¢ nawykiem badz ulega przymusowi ze strony
rodzicow (Ciupak 1984: 68).

E. Ciupak podsumowuje wylaniajacy sie z badan obraz religijnosci
mlodziezy nastepujaca charakterystyka: mlode pokolenie jest tolerancyjne
wzgledem odmiennych przekonarn i krytycznie ocenia niektére elementy
katolicyzmu tradycyjnego. Ponadto przejawia brak spéjnosci $wiatopogla-
dowej i afirmuje, czesto nieSwiadomie, wartoéci pochodzace spoza religii
rzymskokatolickiej (Ciupak 1984: 206-207). Dla mlodziezy religia stanowi
warto$¢ instrumentalng, jest ceniona jako system oferujacy oparcie i wzbo-
gacajacy zycie duchowe. Podobne wartosci dostrzegaja w religii rowniez
ateisci, co zdaniem Ciupaka $wiadczy o ich tolerancji (Ciupak 1984: 208-209).
Religia dla mlodego pokolenia obejmuje zbiér zasad jedynie czesciowo
zwigzanych z praktyka zyciowa. Cenione przez mlodziez wartosci religii
majq charakter ogélnoludzki - naleza do nich np. postulat mitosci blizniego
czy ideal sprawiedliwosci. Mlode pokolenie przejawia takze duzy stopieri
tolerancji w kwestiach takich jak rozwody czy stosunki przed- i pozamal-
zenskie (Ciupak 1984: 212-213).

Poziom praktyk religijnych i krytyka niektérych duchownych wskazuja,
zdaniem Ciupaka, na staba wiez mlodziezy z Kosciolem. Ponadto autor za-
uwaza wiele sprzecznodci w postawach miodziezy, krytykujacej praktyki
religijne i jednoczesnie je realizujacej. Religijnos¢ mlodziezy, zdaniem auto-
ra, zmierza w kierunku spadku zywotnosci zachowan religijnych, a takze
wzrostu indywidualizmu oraz prywatyzacji postaw (Ciupak 1984: 215-216).
Kryzys religijnosci nie jest jednak powszechny, przejawia sie jako scepty-
cyzm wobec pewnych form kultu czy tez niektérych nakazéw moralnych
katolicyzmu (Ciupak 1984: 226).

E. Ciupak, opierajac sie¢ na dostepnych wynikach badan, przedstawia
wieloaspektowo poziom religijnosci mlodziezy i jej poszczegdlnych sktado-
wych, wskazuje takze kierunki rozwoju religijnosci. Dodatkowo obala obie-
gowe przekonania o powszechnosci katolicyzmu polskiego. Problemy reli-
gijnosci mtodych Polakéw, ktore Ciupak wskazywat we wspélczesnym mu
okresie, sg dzi$ takze dostrzegane w srodowisku miodziezy i badane przez
socjologow. Nastepuje dalszy spadek wiezi mlodziezy z Kosciotem i wzrost
indywidualizmu w kwestii religijnosci.
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4. Podsumowanie

W podsumowaniu nalezy zaznaczy¢, ze wyniki badan Ciupaka, prze-
prowadzone w réznych srodowiskach wykazaly, ze religijnos¢ w Polsce, jest
zjawiskiem zlozonym i wieloptaszczyznowym, podlegajacym wplywowi
wielu czynnikéw i rzutujgcym réwniez na liczne dziedziny zycia ludzkiego.
Badania Ciupaka byty skupione gléwnie na srodowisku wiejskim, w ktérym
autor starat sie zrehabilitowaé swiadomos¢ tamtejszej zbiorowosci. Socjolog
ten wnikliwie i wieloaspektowo analizowal wyniki badann empirycznych
i czesto nawigzywal do uwarunkowan srodowiska spotecznego. Przy tym
nie koncentrowat sie jedynie na wynikach iloéciowych, poniewaz miat §wia-
domos¢, iz nie sa one w stanie scharakteryzowaé w pelni catosci badanych
kwestii. Wykazywat réwniez, iz religijnos¢ jest dynamicznym zjawiskiem,
a zachodzace w jej obrebie przemiany zmierzaja w kierunku pluralizmu
postaw, zanikania rytualizmu i pojawienia sie religijnosci zindywidualizo-
wanej. Przytaczane tu hipotezy znajduja potwierdzenie we wspoélczesnych
przemianach religijnosci, odbywajacych sie¢ we wskazanym przez Ciupaka
kierunku.
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RELIGIOUSNESS OF POLISH CATHOLICS IN THE TIME OF PEOPLE’S REPUBLIC
OF POLAND IN THE LIGHT OF EDWARD CIUPAK’S SOCIOLOGICAL RESEARCH

Summary

Polish catholics” religiousness in E. Ciupak’s study was described by division of
three categories: religiousness of rural parish, religiousness of urban parish and reli-
giousness of young generation. Religiousness of rural community means one’s participa-
tion in religious ceremonies under pressure from other members of comunity. Reli-
giousness of ubran community is more heterogeneous and means one’s participation in
religious ceremonies rather by choice than under pressure from other members of com-
unity. Religiousness of young generation means concetration on religion’s humanistic
values connected with common life which means that Catholicism of young generation is
a moral-custom fact.

Keywords: religiousness, parish, religious practises, dechristianization
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Miejsce i rola dogmatow eschatologicznych
w religijnosci dzisiejszych katolikow polskich

1. Ogodlna charakterystyka dogmatu

Stowo ,,dogmat” pochodzi z greki (to dogma), oznacza poglad, postano-
wienie, przekonanie lub po prostu dotyczy tego co jest nauczane. Dogmat
stanowi twierdzenie uznane za podstawowe, niepodwazalne oraz nalezace
do kanonu na gruncie jakiego$ systemu (Debowski 1996a: 98-99). W przy-
padku chrzescijariskiego katolicyzmu sg to zasady wiary zdefiniowane
wczesniej przez sobor lub papieza, ktére posiadaja range nieomylnej nau-
ki zawartej w tresci Bozego Objawienia, przekazywanej do wierzenia
przez Nauczycielski Urzad Kosciola, ogloszonej przez papieza za pomoca
tzw. definicji dogmatycznej. Dogmat istnieje w zwigzku z kerygmatem
(gr. kerygma od czasownika keryssein — petni¢ urzad herolda, proklamowac),
czyli oredziem zbawczym zawierajgcym w rozumieniu wiary katolickiej
Stowo Boze, ktére nawiazuje do jednorazowego, historycznego wydarzenia,
jakie dokonat Bég w Jezusie i przez Jezusa, by zbawic¢ Swiat oraz wyrazone-
go za pomocy $rodkéw przystosowanych do mentalnosci wspélczesnego
czlowieka.

Dogmat w odniesieniu do kerygmy - przepowiadania Kosciota - stano-
wi jej czastkowy wyraz wskazujacy na konkretny fakt zgodny w swym
podwdjnym sensie, z jednej strony - z objawionym dzialaniem Bozym,
a z drugiej strony - z wyznaniem wiary przez wspolnote Kosciota. Ow
podwdjny zwigzek méwiacy o tym ,raz na zawsze”, jakie dokonato sie
w Chrystusie wraz z wydarzeniem w uobecniajagcym si¢ Kosciele, ma uchro-
ni¢ przed klasyfikacja rozumianego filozoficznie oredzia zawartego w dok-
trynie jako bezpodstawnego dogmatyzmu przyjmujacego twierdzenia bez
nalezytego uzasadnienia i rodzacego przez to jalowe spekulacje (Breuning
1997: 188-189). Jednak takie stanowisko nie moze znaleZ¢, rzecz jasna, po-
wszechnej akceptacji ze wzgledow metodologicznych i teoriopoznawczych



178 ADAM WYSOCKI

(Debowski 1996b: 99). Problem metodologiczny jaki dotyka system oparty
na dogmatach, to wspomniane juz przyjmowanie jakich$ sadéw bez nalezy-
tego uzasadnienia, w ktérym pomija si¢ dowo6d szczegodlnie tam, gdzie jest
on niezbedny i mozliwy oraz pewnym twierdzeniom przypisuje sie¢ wyzszy
status poznawczy, uniemozliwiajacy wtasnie ich wtasciwe uzasadnienie.
Z perspektywy teoriopoznawczej zastrzezenia podnoszone wobec dogmaty-
zmu s3 takie, iz postuluje on zaufanie do sprawnosci specjalnie wyréznio-
nych wladz poznawczych, ktére umozliwiaja otrzymanie wiedzy pewnej,
prawdziwej i wyjasniajgcej rzeczywistos¢ (Debowski 1996b: 99). Jest to dosy¢
istotne, gdyz charakterystyka dogmatu oraz uwarunkowania jakie posiada
tworza swego rodzaju zaczyn do ewentualnego niejednoznacznego rozu-
mienia i wynikajacych z tego mozliwych interpretacji. Tyczy sie to rzecz
jasna nie tylko dogmatéw eschatologicznych, ale dogmatéw w ogoéle, cho¢
antycypujacy przyszle wydarzenia charakter tych pierwszych jest na to
szczegolnie narazony. Od kilkudziesieciu lat bowiem na gruncie eschatologii
tocza sie spory na temat rozumienia i interpretacji niektérych dogmatéw
eschatologicznych oraz wzajemnego ich ze soba uzgodnienia (Lukaszuk
2006: 42-45).

Doktryna Kosciota katolickiego wyréznia kilka grup dogmatéw: teocen-
tryczne, chrystocentryczne, maryjne, eklezjalne, oraz eschatologiczne. Te
ostatnie stanowia przedmiot zainteresowan badan tu podjetych. Odnosza do
wydarzen przysztych, charakteryzujac los pojedynczego czlowieka, calej
ludzkosci oraz kosmosu. Mozemy wyrézni¢ nastepujace dogmaty eschato-
logiczne: paruzja Chrystusa i Sad Ostateczny, wiara w zmartwychwsta-
nie ciala na Sadzie Ostatecznym, wiara w nieSmiertelnoé¢ duszy i polacze-
nie jej z cialem po zmartwychwstaniu, wiara w nagrode (niebo) i kare
(pieklo) po émierci oraz czysciec. Dogmaty eschatologiczne stanowig tzw.
verbum prognosticum, czyli méwia o celu i spelnieniu cztowieka (Por. Wagner
2007: 20).

Sama eschatologia, jako dziedzina teologii, stanowi wyraz chrzescijan-
skiej nadziei zbawczej poktadanej w Chrystusie. Nadzieja ta odnosi sie do
przyszlosci, antycypuje wydarzenia. Zatem z definicji niejako zajmuje sie
zagadnieniami, ktére wykraczaja poza doczesnos¢, cho¢ zasada na ktorej
prawdy eschatologiczne si¢ wspieraja jest gteboko zakotwiczona w doczes-
noéci. Wyraza sie ona w dzialaniu konsekwencji, sprawiedliwej odptaty,
zadoséuczynienia za postawy i uczynki dokonane za zycia. Ostatecznie
skutkujg one w postaci wiecznej kary lub nagrody, ktérym towarzysza inne
wydarzenia eschatologiczne, jak paruzja oraz zmartwychwstanie cial na
Sadzie Ostatecznym (Por. Finkenzeller 2000: 13-15).
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2. Zakres badan socjologii religii i natura religijnosci

Ze wzgledu na zarysowana powyzej charakterystyke dogmatu oraz
z uwagi na zlozong kwestie odniesienia do niego w doswiadczeniu religij-
nym, nalezy sie przyjrze¢ zagadnieniu religijnosci z perspektywy socjologii
religii.

Gloéwnag cecha badan socjologicznych zajmujacych sie zjawiskiem prze-
konan religijnych nie jest doglebne wyjasnianie istoty wiary, tylko jej
spotecznych przejawienn w réznych aspektach empirycznie mierzalnych.
Ukazuja one spoleczny zasieg danego zagadnienia, na ktére skladaja sie
indywidualne deklaracje pozwalajace uchwyci¢ zréznicowania charaktery-
zujace okre$lone grupy spoteczne objete badaniem (Zob. L. Adamczuk 2006:
17). Inaczej rzecz ujmujac, jak czytamy - ,,socjologia religii zajmuje sie tylko
spoteczno-kulturowym aspektem zjawiska religijnego” (Piwowarski 1986:
58). Socjologia religii bada zjawisko religii w dwéch wymiarach, zaréwno
wplyw religii na Zycie spoteczne, jak i odwrotnie, oddzialywanie Zycia spo-
tecznego na religie. Ujawnia sie¢ w catej r6znorodnosci wszelkich czynnikéw
w zyciu codziennym czlowieka i spoleczeristwa, majac na uwadze kontekst
psychiczny i spoteczny w powigzaniu z innymi zjawiskami ludzkiej egzy-
stencji (Marianiski 1991: 15). W socjologii mozemy wskazaé¢ na dwa typy
definicji religii wywodzace sie odpowiednio od E. Durkheima i M. Webera.
Mianowicie definicje funkcjonalng, w ktérej akcent potozony jest na element
integracyjny, wskazujaca na sposoby oddzialywania religii na spoleczen-
stwo oraz definicje przedmiotowa, ktéra prébuje powiedzie¢ czym jest reli-
gia, poprzez odniesienie do czego$ co wykracza poza aspekt spoteczno-
kulturowy (Marianski 1991: 15).

W poréwnaniu do definiowania funkcjonalnego, sposéb ujecia przed-
miotowego religii posiada te zalete, iz mozna odr6zni¢ religijny od $wiec-
kiego systemu znaczeni, co w przypadku tej pierwszej stanowi pewna trud-
noé¢, oraz umozliwia wydzielenie zespolu parametréw, czyli czynnikéw,
ktére sg nieodzowne do przeprowadzenia nalezytych badan zjawisk religij-
nych osadzonych w danej kulturze i przestrzeni spolecznej (Piwowarski
1986: 61).

Mozemy wskazac na trzy czynniki, ktére konstytuuja to zjawisko, a kt6-
re nalezy stosowac 1acznie: 1) religijnos¢ nalezy postrzegac jako religijnos¢
zinstytucjonalizowang; 2) okresla ja i ogranicza spoteczno-kulturowy kon-
tekst; 3) rozumienie religijnosci jako kategorii spoteczno-kulturowej nie
moze si¢ oby¢ bez odniesienia do $wiata pozaempirycznego (Piwowarski
1986: 61).

Szczegolnie wazny ze wzgledu na kwestie tu podjete jest czynnik trzeci,
wskazujacy na aspekt pozaempiryczny, ktéry odnosi si¢ najczesciej do ja-
kiej$ rzeczywistosci transcendentnej, przekraczajgcej przyrodzona kondycje
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czlowieka, ktory - jak sie¢ wydaje - konstytuuje w sposéb najbardziej istotny
religijno$¢ na poziomie jednostki. Majac powyzsze na uwadze, w ujeciu so-
cjologicznym mozna okresli¢ zjawisko religijnosci jako , podzielany i spel-
niany przez grupe ludzi zbiér instytucjonalnych wierzen, wartosci i symboli
oraz zwigzanych z nimi zachowan, ktére wynikaja z rozréznienia rzeczywi-
stoSci empirycznej i pozaempirycznej oraz przyporzadkowania znaczenia
spraw rzeczywisto$ci empirycznej sprawom rzeczywistosci pozaempirycz-
nej” (Piwowarski 1986: 65).

Religijnos¢ tak rozumiana jako przedmiot badan socjologicznych wy-
maga pewnego dookredlenia. Skladaja sie¢ na to parametry i wskazniki,
z czego te pierwsze to znaczace aspekty religijnosci, natomiast te drugie
stanowig szczegolne jej przejawy. Wyrdznia sie nastepujace parametry stu-
zace za podstawe badania zjawiska religijnosci w aspekcie spoteczno-kultu-
rowym (Piwowarski 1986: 67-68): ideologiczny (dotyczacy wiary), intelektu-
alny (wiedzy), doswiadczenia religijnego (kontaktu), rytualistyczny (kultu)
oraz konsekwencyjny (ktéry ma przelozenie na codziennos¢ norm). Jesli
chodzi za$ o wskazniki, to istnieja spory co do listy takich wskazZnikéw,
$wiadczacych o faktycznych przejawach zycia religijnego, z uwagi na to, ze
aspekt ten jest niejawny, poniewaz jest wynikiem wewnetrznego odniesienia
podmiotu do przedmiotu religijnego.

Szczegodlnie interesujace w podanej wyzej definicji religijnosci jest od-
réznienie rzeczywistosci empirycznej od pozaempirycznej oraz relacji przy-
porzadkowania. Odnosi to nas do okreslenia tzw. postawy religijnej, ktéra
jest, jak czytamy: ,dynamiczny stosunek do rzeczywistosci religijnej, wy-
nikajacy ze wzglednie stalych proceséw percepcyjnych, emocjonalnych
i motywacyjnych, predysponujacych do okreslonego zachowania, do ksztal-
towania sie dojrzalej postawy religijnej” (Wawro 1986: 205). Kluczowe
okreslenie stanowi ,dojrzata postawa” w obliczu jakiej$ rzeczywistosci reli-
gijnej. Z koniecznosci przekierowuje nas to na charakterystyke tego zjawi-
ska. Co zatem tworzy rzeczywistosc¢ religijnag? Z pewnoscig nie moze cho-
dzi¢ tutaj o definicje religii, ktora jest uwarunkowana podmiotowo i zalezy
od postulowanego swiatopogladu, tylko o jej strukture.

Gdy sie przyjrzec tej kwestii to w strukturze religii mozemy wyréznic
trzy elementy w ukladzie hierarchicznym, mianowicie (Keler 1986: 17-24):
doktryne, kult oraz organizacje zwana takze Kosciolem lub spotecznoscia
wiernych. Najwazniejszym z nich jest doktryna, czyli zesp6l twierdzen
i pogladow na temat $wiata i zjawisk w nim wystepujacych zawierajacy
teorie sacrum, ktérego zalozenia i atrybuty przejawiaja si¢ w kulcie rozumia-
nym jako zespot praktyk majacych na celu wejécie w relacje z sacrum. Rodzaj
tej relacji jest okreslony na gruncie doktryny i wynika z definicji nalozonej
na ,$wietos¢. Zaklada ona jaka$ ostateczng rzeczywistos¢, hierarchie bytow
i wartosci, bedac ich zwieniczeniem. Owa ,, $wietos¢” to wilasciwy przedmiot
danej religii, ktérego zespot dogmatéw stanowi literalng charakterystyke
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i faktyczny cel dzialan wiernego, posiada normatywny charakter dla co-
dziennej praktyki zyciowej oraz stanowi wykladnie dla ocen i sankcji mo-
ralnych (Gawor 1996: 416).

Zatem wskazana wczedniej relacja przyporzadkowania odbywa sie ze
wzgledu na twierdzenia doktryny, ktorej jakos¢ - jakosc relacji przyporzad-
kowania - zalezy od stosunku do sacrum. Sacrum ze wzgledu na wilasciwosci
jakie posiada ma charakter normatywny, jego charakterystyka nie pozwala
o sobie zapomnie¢, inaczej nie mozna moéwi¢ o wlasciwym odniesieniu do
niego i z tego wzgledu o dojrzalej postawie religijnej. Wtedy bowiem nie
zajmuje centralnego miejsca w systemie wartosci cztowieka jako Zrédlo jego
motywagji, postaw oraz orientacji zyciowej (Por. Wawro 1986: 205). Odnie-
sienie do sacrum literalnie okreslonego w doktrynie za sprawa dogmatéw
przejawia sie w akcie religijnym, ktory jest podmiotowo-przedmiotowa rela-
cja doswiadczang w przezyciu religijnym. Przedmiot relacji stanowi wlasnie
sacrum posiadajace rézne nazwy, bedace najwyzsza wartoscia oraz wykra-
czajace poza naturalny bieg ziemskiego porzadku oraz podmiot religijny,
ktoéry w akcie tym jest determinowany przez przedmiot aktu ze wzgledu na
jego wiasciwosci. Inaczej méwiac podmiot zostaje niejako zawlaszczony
przez przedmiot tej relacji, to 6w przedmiot ksztattuje te relacje. Podmiot
pozostaje w tym autonomiczny, jednak nie moze mu sie oprze¢, gdyz 6w
przedmiot jest dla niego najwyzsza wartoscia (Zdybicka 1999: 333-334). Za-
wartos¢ aktu podlega zmianom od strony zaréwno podmiotowej, jak i przed-
miotowej, gdzie mozna wymieni¢ czynniki psychiczne, spoteczne kulturo-
we, a nawet ekonomiczne wplywajace na mnogos¢ form zachowarn i postaw
religijnych. Kwestia ta jest zwigzana z poznawczg niedostepnoscia przed-
miotu religijnego oraz z tym, ze przedmiot 6w jest ze wzgledu na swoja
nature w stadium zdobywania, a nie juz osiagnietego dobra (Zdybicka
1999: 334).

Odniesienie do sacrum jako aspektu pozaempirycznego przeklada sie
w gruncie rzeczy na stosunek jaki zachodzi miedzy podmiotem a aspektem
empirycznym religijnoéci. Inaczej méwigc, podmiot nadaje sens okreslonym
przejawom tejze rzeczywistosci empirycznej, dokonuje sie to z perspektywy
relacji do rzeczywistosci pozaempirycznej. Ow stosunek ostatecznie winien
znajdowac swoje odzwierciedlenie w skladanych przez respondentéw de-
klaracjach, ukazujac ich przekonania religijne.

3. Wyniki badan empirycznych
Jak wynika z przeprowadzonych badan sprzed niespetna dekady, Pol-

ska na tle Europy odznacza sie relatywnie duzym stopniem wiary religijnej,
przynajmniej na poziomie deklaracji. Odnosnie do ogoélnych wynikéw doty-
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czacych niektorych dogmatéw katolickich, w tym takze dogmatéw eschato-
logicznych, wiare w Boga deklarowato 97,3%; w zycie po $mierci 80,4%;
w istnienie piekta 65,6%; odpowiednio nieba 79,8%; oraz wiare w grzech
90,3%. Podobne wyniki, a nawet w niektérych aspektach nieco przewyzsza-
jace, zadeklarowalo spoteczefistwo Irlandii Pétnocnej oraz, podobne cho¢
nieco mniejsze, Wioch i Irlandii (Marianiski 2008: 245). Wzglednie staty, wy-
soki procent akceptacji, sposr6d wymienionych zagadnierr utrzymywat sie
wobec wiary w Boga i w grzech, natomiast w przypadku dogmatéw escha-
tologicznych zaznacza sie niekiedy znaczna selektywnos¢, wskazujaca na
odchodzenie od instytucjonalnych wierzen, przy czym, nalezy zauwazyg¢, iz
wiara w grzech nie powoduje automatycznie akceptacji przekonania o po-
Smiertnej karze i nagrodzie (Marianski 2008: 245). Z przeprowadzonych
nieco wczedniej badan przez J. Baniaka, dotyczacych spoleczeristwa polskie-
go, na przykltadzie ludnosci wielkomiejskiej, odnoszacych sie do dogmatow
eschatologicznych, nalezy stwierdzi¢, iz wyniki s3 w tym przypadku wy-
raznie nizsze (Zob. Baniak 1990: 206-210). W przypadku wiary w zycie
wieczne odpowiedzZ twierdzacq dato 67,2% respondentéw, watpiacych bylo
15%, za$ negatywnie odpowiedziato 14,7%, brak odpowiedzi to 3,1% przy-
padkéw. W stosunku do nieSmiertelnosci duszy odpowiednio - tak 52,2%;
watpie 16,8%; nie 26,1%, brak odpowiedzi 4,9%. Zmartwychwstanie cial na
tak 49,5%; watpie 17,0%; nie 28,4%; brak odpowiedzi 5,1%. Wiare w pieklo
potwierdzilo 41,2% respondentéw; watpilo 18,3%; udzielito odpowiedzi
negatywnej 34,7% oraz odmowito odpowiedzi 5,8%.

Z badan przeprowadzonych w latach 90. ubieglego wieku (1991 i 1998)
dotyczacych niektérych zagadnier eschatologicznych nauki Kosciola wyni-
ka, ze po okresie siedmiu lat nastgpit progres wiary w zycie pozagrobowe
o ok. 15% (Taras 2001: 53). Gdy przyjrzymy sie poszczeg6lnym wskazZnikom,
to na pytanie dotyczace istnienia wiecznej kary i nagrody po émierci re-
spondenci deklarowali odpowiednio 63,3% w 1991 roku i 72,7% w 1998
roku. Przy czym nalezy odnotowa¢ wysoki przyrost, bo ponad 20%,
w przypadku mlodziezy na progu peinoletnosci, natomiast w przypadku
pozostatych grup wiekowych wynosit ok. 10%, wylaczajac przy tym osoby
powyzej 70. roku zycia, gdzie praktycznie si¢ nie zmienit (Por. Taras 2001:
48). Analogiczne pytanie zadane kilka lat p6zniej, w 2002 roku, ujawnito
og6lng stabilnos¢ z niewielkim spadkiem odno$nie do wiary w kare i nagro-
de po $mierci i wyniosto 71,2%. Na przestrzeni niespetna dekady w przy-
padku niewierzacych sytuacja si¢ raczej nie zmienila i oscyluje w granicach
7-9%, czyli ok. 2%, natomiast zmniejszyla si¢ znacznie liczba watpiagcych, bo
prawie o 10%, z 28,4% do 19,7% (Adamczuk 2006: 22). Wykonane w tym
czasie badania dotyczace kwestii wiecznej kary i nagrody dla 12 diecezji
ujawnily duza rozpietos¢ uzyskanych wynikéw, gdyz wartosci skrajne za-
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wieraly sie miedzy 65,9% a 96,1%, wskazujac na spora niejednolitos¢ prze-
konan w tym wzgledzie (Adamczuk 2006: 23).

Na pytanie dotyczace istnienia pieklta odnotowano w sktadanych dekla-
racjach przyrost wynikéw aprobujacych jego istnienie o prawie dokladnie
15% (Taras 2001: 48). Wynik z 1991 roku ksztattowat sie na poziomie 45,6%,
za$ z 1998 roku 61,6%. W zwigzku z tym zagadnieniem uwidacznia si¢ pew-
na niefrasobliwoé¢ dotyczaca kwestii eschatologicznych, bowiem wiara
w istnienie wiecznej kary i nagrody nie pocigga za soba wiary w pieklo.
Szczegdlnie w roku 1991 osigga poziom prawie 20%; w znacznie mniejszym
stopniu dotyczy to roku 1998, gdzie wynik byl blisko o potowe nizszy w tym
wzgledzie. Otrzymana réznica w deklaracjach $wiadczy o braku konsek-
wentnego myslenia i stabego rozeznania odnoénie do kwestii eschatologicz-
nych (Taras 2001: 47). Co do réznic w progresji, najwigksze zmiany nalezy
odnotowaé w profilu wyksztalcenia dla oséb z wyzszym i podstawowym,
z przewaga tych pierwszych oraz w przypadku ludzi mlodych ponizej
20. roku zycia (rzedu prawie 25%) i niewiele mniej dla os6b pomiedzy 20.
a 30. rokiem zycia.

Ostatnie dwie interesujace nas kategorie w opisywanym badaniu sta-
nowi pytanie ogélne dotyczace mozliwosci zycia po $mierci oraz dotyczace
wiary w zmartwychwstanie Chrystusa. W tym pierwszym przypadku od-
setek wierzgcych wynosit odpowiednio w roku 1991 - 54,9%, zas w 1998 -
75,4%, progres byl jak wida¢ spory, gdyz wyniést ponad 20%. Natomiast
w kwestii zmartwychwstania Chrystusa, tutaj sam progres nie byl az tak
duzy, cho¢ ciggle znaczacy, poniewaz wyniést ok. 10%, aczkolwiek sam wy-
nik jest imponujacy, poniewaz pozytywnej odpowiedzi udzielito ponad 87%
respondentéw. Przeprowadzone badania na poziomie diecezjalnym po-
twierdzaja 6w wysoki wskaznik, a nawet go przewyzszajg, osiggajac rozpie-
to$¢ na plaszczyznie 11 diecezji od 84,1% do wyniku niemal 100%, poniewaz
w diecezjach tomzynskiej i tarnowskiej zanotowano odpowiednio 97,8%
199,3% (Adamczuk 2006: 25).

Przygladajac sie ogélnym wskaznikom dotyczacym pytar,, mozna za-
uwazyg¢, ze istnieje pewna prawidlowos¢, iz bardziej sceptyczni odnosnie do
zagadnieni eschatologicznych sa mieszkaricy miast anizeli ludnoé¢ wiejska,
za$ wykonywana profesja nie miala jakiego$ istotnego znaczenia w tym
wzgledzie, jedynie z lekka przewaga grupy spoleczno-zawodowej rolnikéw
i mieszkaricow wsi. Nalezy ponadto zauwazy¢, ze wiara w Zycie pozagro-
bowe wraz z jego postulowanymi konsekwencjami zazwyczaj zwieksza sie
wraz z wiekiem respondentéw, z matymi wyjatkami dotyczacymi wiary
w pieklo, ujawnia sie tutaj wspomniany juz pewien brak konsekwencij.
W tej ostatniej kategorii, mianowicie dotyczacej piekta, wedtug badan prze-
prowadzonych na poziomie diecezjalnym istnieje spory rozziew w deklara-
gjach respondentéw, rzedu nawet ponad 50%. I tak w diecezji wloctawskiej
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wynosit jedynie 45,2%, zas w diecezji lubelskiej az 96,5% (Adamczuk 2006:
24). Wséroéd przyczyn wskazuje sie réznice w wyksztalceniu oraz jakie$
zmiany zyciowe, np. stanu cywilnego, a konkretnie oséb rozwiedzionych,
ktory przejawia sie w ogodlnie bardziej sceptycznym podejsciu do zycia po-
zagrobowego, dajacym nizszy wynik lub brak zdania (Adamczuk 2006: 24;
Taras 2001: 45, 50). Na podstawie badan na poziomie diecezji, oprécz roz-
ktadu przekonan wiary dotyczacych jakichs kwestii eschatologicznych, na
danym obszarze uwidacznia si¢ takze wplyw urbanizacji na okreslong ilos¢
odpowiedzi aprobujacych jakies przekonanie. Odnosnie do analizowanych
zagadnieft mozna zauwazy¢ og6lny trend zmniejszania sie akceptacji wiary
religijnej wraz ze zwigkszajacym sie poziomem zurbanizowania danej die-
cezji. Jesli wskaznik 6w przebiega w miare tagodnie w kwestii wiary w na-
grode i kare po Smierci oraz wiary w pieklo, to w przypadku pytania
o zmartwychwstanie Jezusa jest juz bardziej pochyly, ukazujacy wieksza
rozpietos¢ deklaracji w tym wzgledzie (Adamczuk 2006: 23-25).

Jesli powyzsze wyniki przedstawiaja raczej wysoki odsetek akceptacji
wiary religijnej, a w tym przypadku zagadnieni z zakresu eschatologii oraz
wskazujg nawet na pewien niewielki trend wzrostowy, to z kolei inne nie
potwierdzaja tego. Z danych, zaréwno tych z ostatnich lat, jak i przeprowa-
dzonych wczeéniej, ujawnia sie bardziej zréznicowany obraz dla zinstytu-
cjonalizowanej wiary religijnej, jednak z tendencjg raczej znizkowa dla do-
gmatéw eschatologicznych. W okresie miedzy 1997-2009 nie nastapity jakie$
radykalne zmiany w postrzeganiu prawd religii katolickiej przez Polakéw,
oscylowaly zazwyczaj w granicach kilku procent (Marianski 2011: 41-42).
Wedlug przeprowadzonego sondazu przez CBOS w 2007 roku odpowiedzi
na pytania dotyczace zagadnieri eschatologicznych oscylowaty wokét 70-
75% poparcia. Taki sam sondaz wykonany réwniez przez CBOS w roku
2008 potwierdzil te wyniki, tym razem jednak z niewielkim spadkiem. Ce-
cha charakterystyczng nie tylko dla tych badan, ale i wczedniejszych jest
wzglednie niska akceptacja dla wiary w pieklo w stosunku do innych dog-
matéw eschatologicznych, a w stosunku przeciwstawnej wiary w niebo za-
zwyczaj jest nizsza o ok. 10%, a niekiedy siega nawet 20%. Potwierdzaja to
takze: wspomniany sondaz CBOS-u z 2008 roku, gdzie wiare w niebo dekla-
ruje 71,9%, za$ w pieklo 60,4% oraz badanie dla Gfk Polonia z 2007 roku,
gdzie mamy odpowiednio akceptacje istnienia nieba na poziomie 79,2%,
natomiast akceptacje dla istnienia piekla juz jedynie u 53,2% badanych (Ma-
rianiski 2011: 42-43). W innym badaniu z 2009 roku wykonanym przez Polski
Pomiar Postaw i Wartoéci postulowalo istnienie piekla nawet 71% bada-
nych, jednak jest on mniejszy w stosunku do pozostatych przekonan religij-
nych, gdzie np. wiara w zmartwychwstanie Chrystusa osigga poparcie pra-
wie dziewiecddziesiecioprocentowe (Marianiski 2011: 43). Przypuszczalnie
jednak wskaznik ten jest uwarunkowany okreslong grupa doboru.
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Nieco gorzej ksztattuja sie¢ pomiary wiary religijnej mtodziezy, osiggajac
generalnie wyniki nizsze od dorostych (Marianiski 2011: 43-44). Wedtug ba-
dan z 2005 roku wiare w nagrode i kare po $mierci aprobuje 61% responden-
tow, a 26,8% w Sad Ostateczny wraz ze zmartwychwstaniem duszy i ciala.
Potwierdzaja to takze badania przeprowadzone wsréd mtodziezy warszaw-
skiej, gdzie na pytanie dotyczace zmartwychwstania po $émierci wraz z du-
sza i cialem odpowiedzialo pozytywnie 28,3%, wiare w istnienie wiecznej
kary i nagrody zaaprobowato 54,7%; taki sam poziom akceptacji posiadata
wiara w pieklo. Pewna problematycznos¢ w tej grupie wiekowej ujawnia
zrozumienie podstawowego przestania wiary chrzeécijariskiej dotyczacego
zmartwychwstania z dusza i cialem na korcu czaséw. Ponad dwukrotnie
wieksza ilos¢ odpowiedzi wsroéd miodziezy ponadgimnazjalnej przyjeta
stanowisko, iz po $mierci bedzie zy¢ tylko dusza, co wyraza sie odpowied-
nio w liczbach 25% dla wiary w zmartwychwstanie z dusza i cialem w sto-
sunku do ponad 57% postulujacej istnienie samej duszy po $mierci (Marian-
ski 2008: 270-272). Lacznie wiare w zycie po $mierci akceptowal wzglednie
wysoki procent respondentéw, gdyz ponad 80%. Jednak w badaniu prze-
prowadzonym przez Pracownie Badan Spotecznych w Sopocie w 2006 roku
sumaryczny wynik dotyczacy tych dwoch kwestii wyniost zaledwie nieco
ponad 60% (odpowiednio 34,1% i 26,7%), za$ na pytanie dotyczace istnienia
wiecznej kary i nagrody wynik byt juz wyzszy, gdyz osiggnat poziom 73,1%
badanych (Mariarski 2008: 273).

W kwestii dotyczacej losu poS$miertnego pojawia sie alternatywny
w stosunku do dogmatéw Kkatolickich sposéb postrzegania tych zdarzen,
mianowicie rozpowszechnia sie wiara w reinkarnacje, ktéra przejawia sie na
poziomie 28,3%. Co ciekawe, odrzucito t¢ mozliwos¢ jedynie niespetna 40%
badanych, natomiast pozostato niezdecydowanych w tej kwestii az 31,3%,
czyli posrednio takze watpig w przestanie wiary katolickiej. Ogdlnie poziom
niekonsekwencji, watpliwosci, czy tez dopuszczania innych mozliwosci
niz wiara instytucjonalna w tym wzgledzie jest dosy¢ wysoki, szczegdlnie
gdy dotyczy to katolikéw okreslajacych sie jako wierzacy. Charakterystycz-
na ambiwalencje w poruszanym temacie przejawia mlodziez studencka
i mieszkancy wielkich miast, za§ wybor powstrzymania sie od jednoznacz-
nej deklaracji, dopuszczajacy rézne mozliwosci w tej kwestii posiada wrecz
trend wzrostowy (Marianski 2008: 273-275).

Ogolnie poziom akceptacji dogmatéw eschatologicznych wsréd mio-
dziezy nie jest zbyt wysoki w stosunku do innych dogmatéw wiary katolic-
kiej (wiare w site wyzsza jako Osobowego Boga akceptuje ok. 80%, Chrystu-
sa, ktory umarl na krzyzu dla zbawienia wszystkich ludzi ponad 83%),
z czego najbardziej kwestionuje sie wiare w zmartwychwstanie z dusza
i cialem oraz istnienie piekla, wyzszym stopniem aprobaty cieszy sie za$
kwestia nieSmiertelnosci duszy (Mariariski 2008: 276). To ostatnie by¢ moze
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stanowi wyraz ogdlnego pozytywnego pogladu na zycie po $mierci, ktére
wyraza sie¢ za pomoca potocznie rozumianej formuly. Niejednokrotnie jest
to skutek kulturowego zakotwiczenia pewnych poje¢ Zrédlowo posiadaja-
cych sens religijny i okreslone znaczenie w doktrynie. Tak postrzegane jest
z pewnoscig pojecie ,duszy”, bardzo ,popularne” w codziennym uzyciu
wraz z potocznym, zazwyczaj aprobujacym, pogladem na temat Zycia poza-
grobowego bez jakich$ szczegotowych precyzacji moze stanowi¢ uzasadnie-
nie wzglednie wysokiego wyniku. Kwestia lekkiego obnizania sie Swiado-
mosci zagadnien dotyczacych ,rzeczy ostatecznych” w tej grupie wiekowej
jest widoczna, gdy ja poréwnamy z wynikami badan z lat 70. z ubiegtego
stulecia, gdzie na przykladzie mlodziezy szkoét srednich pochodzacej z roz-
nej wielkosci miast wiare w piekto akceptowalo ponad 64%, natomiast wiare
w niebo prawie 72% badanych (Wawro 1986: 213-214). W odniesieniu do
zmartwychwstania cial wéréd maturzystéw w tym samym okresie wskaznik
osiggnal wynik ponad 70%, ale juz prawie dekade p6zniej maturzysci okaza-
li sie¢ bardziej niekonsekwentni w tym wzgledzie, deklarujac akceptacje
w niespetna 50% przy jednoczesnej aprobacie dla wiary w zmartwychwsta-
nie Jezusa w wysokosci 87,3% (Zob. Marianiski 1991: 84-86).

4. Interpretacje i wnioski

Obraz jaki si¢ ujawnia z zaprezentowanych danych dotyczacych wiary
w dogmaty eschatologiczne wydaje sie bardzo zréznicowany i ogodlnie
zmienny, a obecnie raczej, jak sie¢ wydaje, z pewnym trendem spadkowym,
szczegoOlnie widocznym wéréd mlodych Polakow. Pewna trudnosé¢ stanowi
takze selektywnos¢ i brak w konsekwencji w mysleniu, ktéra nieco dez-
awuuje $wiadomos¢ znaczenia poje¢ i konkretnych zagadnierr eschatolo-
gicznych. Pierwsza kwestie mozna okresli¢ jako swego rodzaju wybi6rczosé
pewnych tresci doktryny, akceptujaca niektére dogmaty na podstawie
wlasnej decyzji. Drugi ze wskazanych probleméw moéwi o niefrasobliwosci
i braku zrozumienia tych kwestii. Z uwagi na to, ze deklaracja pozytywna
wiary odnosnie do danego zagadnienia winna pocigga¢ analogiczng odpo-
wiedz na pytanie o inng prawde wiary. Wynika to bowiem z logiki nastep-
stwa okreslonych zdarzeri zawartych w doktrynie, gdyz sa czescia jednej
nauki i istnieja we wzajemnej zaleznosci. Nalezy przy tym wskazac na pe-
wien problem zwigzany z samymi dogmatami eschatologicznymi, ktére na
gruncie teologii nie znajduja jednoznacznej interpretacji (Zob. Lukaszuk
2006: 42-53), stad trudnos¢ w rozumieniu jakich$ szczegétowych kwestii
eschatologicznych wsréd badanych wydaje sie nieco bardziej zrozumiata.
Ponadto, widoczne jest podejécie bardziej liberalne do rozwazanych kwestii
oraz swego rodzaju tatwos¢ korzystania z wielu koncepcji z dostepnych na
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$wiatopogladowym ,, wolnym rynku” ré6znych propozycji dotyczacych zycia
pozagrobowego. Dopuszcza si¢ nawet wzajemne laczenie wykluczajacych
sie pogladow, jak ma to niekiedy miejsce wsréd zdeklarowanych katolikéw,
ktorzy akceptujac chrzescijariskie prawdy wiary jednoczesnie aprobuja wia-
re w reinkarnacje. Z tego wzgledu pojawiaja sie dystans i tendencje do selek-
tywnego traktowania dogmatéw eschatologicznych, co sie tyczy takze in-
nych kwestii obecnych w doktrynie katolickiej, mimo formalnej oraz czynnej
przynaleznosci do Kosciofa.

Ogolnie wobec tego co juz zostalo powiedziane mozemy wskaza¢ na
dwa typy czynnikéw wplywajacych na wyniki badan, ktére mozna okresli¢
jako podmiotowe oraz pozapodmiotowe. Jak juz byto wspomniane, wiasci-
we odniesienie do sacrum nie pozwala o nim zapomnie¢, a takze o jego lite-
ralnej charakterystyce zawartej w dogmatach, gdyz owo odniesienie wspiera
sie¢ wlasnie na dogmatach. Pojawia si¢ niejawny problem przejscia od teorii
do doswiadczenia tego, co teoria zaklada oraz p6zniejszej interpretacji prze-
zycia religijnego. Interpretacja tegoz przezycia moze sie dokonac¢ na gruncie
jezyka danej teorii, ale wcale nie musi, cho¢ mozna zaryzykowac twierdze-
nie, ze tak wlasnie by¢ powinno. Pytanie pozostaje otwarte, czy prawdziwy
stosunek do sacrum, czyli czynnika pozaempirycznego, a zakladamy ze taki
jest, winien wplywaé¢ na znajomo$¢ podstawowych twierdzeri doktryny,
czyli dogmatéw, a w naszym przypadku dogmatéw eschatologicznych, czy
tez nie. Jedli tak, to nie mozemy wtedy méwi¢ o wlasciwej postawie wiary,
gdy np. wykazemy jaka$ logiczng niekonsekwencje w braku akceptacji do-
gmatoéw pozostajacych ze sobg we wzajemnej zaleznosci doktrynalnej. Jesz-
cze wiekszy problem w jednoznacznym okresleniu postawy wiary wydaje
sie wystepowac wtedy, gdy mamy pozorny stosunek do sacrum lub gdy nie
mamy go wcale. Jest on z natury niejawny, stad w deklaracji mozemy
otrzymac jedynie prezentacje wiedzy religijnej lub wrecz jej kulturowe zako-
twiczenie, bazujace raczej na pamieci niz faktyczne wyznanie wiary w rze-
czywistos¢ do ktorej odnosi sie dogmat. Fakt przyporzadkowania poza-
empirycznego w zjawisku religijnosci jest koniecznym postulatem, jednak
ostatecznie niemozliwym do jednoznacznego uchwycenia. Trudnos¢ ta tak-
Ze pojawia si¢ wobec wplywu zmiennych czynnikéw psychicznych, ktére
ostatecznie moga warunkowaé wypowiedzi ze wzgledu na jakie$ obecnie
przezywane stany emocjonalne. Pojawia si¢ pytanie na temat miarodajnosci
takich deklaracji, z czego wychodza i w sumie do czego si¢ w gruncie rzeczy
odnoszg. Kwestia ta z zarysowanych powodéw wydaje sie¢ trudna do zin-
terpretowania.

Drugim czynnikiem wplywajagcym na zycie religijne czlowieka oraz
w efekcie na jego deklaracje jest czynnik pozapodmiotowy. Sa to trendy
wspolczesnej kultury, ktérych oddziatywanie powoduje coraz szersze kwe-
stionowanie prawd religijnych wéréd spoteczenistwa polskiego. Mozemy
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wskazaé na czynniki takie jak: swoista prywatyzacja, relatywizacja, plurali-
zacja i sekularyzacja wobec rzeczywistosci religijnej oraz odchodzenie od jej
zinstytucjonalizowanych wymiaréw (Por. Marianski 2011: 46). W zwiazku
z tym, ze pluralizacji i relatywizacji ulegaja takze zasady moralne Polakéw,
odchodzi sie od jednego modelu norm moralnych, zwigzanych najczesciej
do tej pory z religia katolickg, na rzecz autonomicznych wyboréw podykto-
wanych niekiedy przestankami bardziej pragmatycznymi niz etycznymi
i wyniklych do tego z jakiej$ biezacej sytuacji (Zob. Mariariski 2001: 209). To
wplywa takze na ewentualne deklaracje zwigzane z akceptacja szczegoto-
wych i bardziej zlozonych kwestii dogmatycznych jako niekiedy zbyt wy-
abstrahowanych od codziennego zycia. Jesli nawet przyja¢ pewien automa-
tyzm skladanych deklaracji o podlozu jedynie kulturowym, to w stosunku
do przesztosci pojawila sie szersza skala mozliwych odpowiedzi, jako pew-
nego rodzaju efekt uboczny ogélnego wplywu przemian $wiatopoglado-
wych jakie nastepuja w ostatnich latach. Wierzacy w sposéb zaangazowany,
przynajmniej w ich osobistym mniemaniu, a tym bardziej tzw. ,wierzacy,
ale niepraktykujacy”, w coraz mniejszym stopniu przejawiajq literalng zna-
jomos¢ prawd wiary, co oczywiécie stawia pod znakiem zapytania ortodok-
sje tych pierwszych.

Wobec powyzszych ustalerr, wyniki badan dotyczace dogmatéw escha-
tologicznych mozna sprowadzi¢ do kilku nasuwajacych sie¢ wnioskow:

* mozemy zaobserwowac bardzo zréznicowany obraz osiagnietych
wynikoéw, ktoéry przybiera wartosci zmienne na przestrzeni czasu, a obecnie
przyjmuje raczej trendy znizkowe;

* w jakiej$ okreslonej grupie badanych niekiedy jest widoczna duza
rozpietos¢ uzyskanych wynikéw i ich niejednolitos¢;

* zaznacza si¢ czasami brak konsekwengji logicznej, jesli chodzi o zro-
zumienie dogmatéw eschatologicznych i ogdlnie zagadnien eschatologicz-
nych;

* na wielkoé¢ wyniku akceptacji wplywa stopienn wyksztalcenia, miejsce
zamieszkania, wielko$¢ miast, wzglednie stopierr urbanizacji jakiegos obsza-
ru oraz wiek respondentow;

* nastawienie rezerwy do jednoznacznej deklaracji wtasnego stanowi-
ska, dopuszczajace wielos¢ rozwigzan, co stawia pod znakiem zapytania
ewentualng ortodoksje wyznawanych przekonan wiary;

* zlozony charakter szeroko rozumianego dos$wiadczenia religijnego
oraz jego uwarunkowania moze stanowi¢ przyczyne do niekiedy duzego
zréznicowania uzyskanych wynikéw badan.

Powyzsza charakterystyka nie wyczerpuje zlozonosci badanego zjawi-
ska, ktére wymaga dalszych badan w przysztosci, rozszerzajacych zakres
stawianych pytant odnoszacych sie do podjetych tu zagadnieri, w celu wiek-
szego uscislenia przekonan wiary w tym wzgledzie.
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THE PLACE AND THE ROLE OF ESCHATOLOGICAL DOGMAS
IN THE RELIGIOUSNESS OF TODAY'S POLISH CATHOLICS

Summary

Eschatological dogmas make difficulty in their understanding because of their own
characterization and conditionings, what finds its own significance in respondents” decla-
rations. Results of research show several factors which present the relation of Polish
Catholics to the eschatological problems. One can speak about high differentiation of
given answers and variabilities in their acceptance in longer period of time. At present
one can notice rather declining tendency. Besides, it comes to light such attributes as
large spread of obtained results and their diversity, lack of understanding also inconsis-
tency. It appears also some distant to the univocal declaration of own position. First of all
on the degree of acceptance of some convictions of faith depend on education, place of
residence and age of respondents.

Keywords: dogma, eschatology, religiousness, the empirical factor, the extraempirical
factor, religious beliefs, respodents” declarations



BARTOSZ JAMNIAK

Przejawy desakralizacji kultu religijnego
i Swiat religijnych w parafiach wiejskich
na Pomorzu Srodkowym

Desakralizacja jest procesem coraz czesciej dotykajacym sfer zycia pier-
wotnie bezwzglednie zwigzanych z religia i majacych wydzwiek wylacznie
religijny. Przejawem wspomnianej ,utraty swietosci” jest dodawanie licz-
nych ,elementéw uzupelniajacych” o charakterze swieckim, wskutek czego
elementy sakralne zanikaja lub ulegaja znacznej degradacji.

Wyjasnienia terminologiczne

Z Encyklopedii Katolickiej KUL dowiadujemy sie, iz: , desakralizacja, ze-
Swiecczenie, oznacza utrate poczucia $wietosci, specjalnych miejsc, rzeczy
i czynnosci zwigzanych z kultem religijnym, eliminowanie elementéw sa-
kralnych z przekonarn, postaw, struktur organizacyjnych, a niekiedy réwniez
z mys$lenia ludzi” (Lukaszyk, Snela 1985: 1090-1091). Jest to definicja przed-
stawiona w spos6b lapidarny, ukazujaca szerokie ,pole oddzialywania”
analizowanego terminu. O zakresie procesu pisze Jozef Baniak: ,proces
desakralizacji religijnosci dokonuje si¢ w réznych elementach czy sferach
zycia religijnego katolikoéw: w ich postawach, przekonaniach, zachowaniach
i dziataniach, w ich sposobie §wietowania i w codziennym zyciu osobistym,
rodzinnym i publicznym” (Baniak 2007: 13).

Warte podkreslenia jest takze wyjasnienie terminologiczne dotyczace
synoniméw desakralizacji, analizowanych w réznych kontekstach. J. Baniak
pisze: ,pojecia «Swiecko$é» lub «laicyzacja» sa pojeciami bliskoznacznymi
stowa «sekularyzacja», podobnie jak terminy «desakralizacja», «dechrystia-
nizacja», «<humanizm $wiecki», «sekularyzm»” (Baniak 2007: 26). W szero-
kim znaczeniu termin bliskoznaczny ,laicyzacja” jest uzywany na okreslenie
postaw ludzkich niezaleznych od religii albo przemian spoteczno-kulturo-
wych w nowoczesnych i ponowoczesnych spoteczeristwach prowadzacych
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do emancypacji (wyzwolenia) réznych dziedzin zycia spolecznego spod
wplywoéw instytucji koscielnych i religijnych systeméw znaczen (np. pra-
wodawstwa, szkolnictwa, polityki, gospodarki, kultury, moralnosci) badz
do rozkladu (zaniku) religijnych obyczajéw i tradycji (Mariariski 2004: 214).
Nieco inaczej laicyzacje pojmuje Tadeusz Jaroszewski: ,, poziom wyzwolenia
od religii swiadomosci ludzi i ich zachowar, a takze poziom przyswojenia
przez nich $wiatopogladu ateistycznego” (Jaroszewski 1980: 445).

Po wstepnym zdefiniowaniu fundamentalnego pojecia calej narracj,
ktére jest czesto wieloplaszczyznowo opisywane przez socjologéw?!, klu-
czowe jest teoretyczne zakreélenie znaczenia terminéw kult (kult religijny)
i $wieto (Swieto religijne).

Edward Ciupak stwierdza, iz w ujeciu potocznym stowo ,kult” jest
uzZywane co najmniej w trzech znaczeniach: po pierwsze, terminem tym
okreéla sie specjalny rodzaj praktyk religijnych, np. kult maryjny, kult obra-
z6w, relikwii itp.; po drugie, kultem nazywa sie zachowania religijne jed-
nostki lub grupy, takie jak przestrzeganie postu, odmawianie modlitwy,
zegnanie sie, klekanie; oraz po trzecie, stosowanie tego terminu wystepuje
poza dziedzing spraw religijnych, kiedy ocenia si¢ postawe jednostki lub
grupy wobec okreslonych wartosci, przedmiotéw, oséb uznawanych za
godne wybitnego szacunku, np. kult pieniedzy, nauki, pracy, uczonego,
aktora, sportowca, polityka itp. (Ciupak 1965: 25-26).

W definicjach stricte teologicznych pojecie kultu ma zaréwno tresci
ideologiczne (wierzeniowe - konieczno$¢ uznawania przez cztowieka prawd
objawionych), jak i tresci obrzedowe (rytualne - spelnianie przez czlowieka
obowigzkéw wobec Boga i Kosciola, podczas kultu indywidualnego lub
zbiorowego (Baniak 2007: 14). Niewatpliwie wazne jest to, iz kult religijny
jest calkowicie zorganizowana forma dzialania religijnego, jest skoordyno-

1 Peter Berger, Swiety baldachim, uznat, ze mimo iz desakralizacja jest zjawiskiem global-
nym, nie jest rOwnomiernie rozlozona, rézne grupy ludnosci podlegaja jej w réznym stopniu,
tak wiec stwierdzono, ze wplyw w wiekszym stopniu dotyczy mezczyzn niz kobiet, ludzi
w érednim wieku, anizeli miodych i starych, raczej mieszkajacych w miescie, anizeli na wsi,
czeéciej klas spolecznych zwigzanych z nowoczesng produkcja przemystowa, anizeli wyko-
nujacych tradycyjne zawody. Autor doszukuje sie Zrédel sekularyzacji w protestantyzmie;
Irena Borowik, Procesy instytucjonalizacji i prywatyzacji religii w powojennej Polsce, zauwaza, iz
religia instytucjonalna wyraza sie¢ w silnej pozycji Kosciola rzymskokatolickiego i otrzymuje
wsparcie tych wiernych, ktérzy regularnie praktykuja, wierza we wszystkie dogmaty i opo-
wiadaja sie za przestrzeganiem katolickich norm moralnych. Z kolei proces prywatyzacji reli-
gii przejawia si¢ w desakralizacji takich sfer zycia spolecznego, jak nauka, polityka czy eko-
nomia; W nieco innym kontekscie pisze o desakralizacji Joanna Derdowska, w ksigzce Praskie
przemiany Sacrum i desakralizacja przestrzeni miejskiej Pragi, gdzie przedstawia sfere sakralng
przestrzeni miejskiej Pragi oraz jej wspélczesne przeobrazenia, zwlaszcza te majgce cechy
desakralizacji.
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wanym zespolem symboli, postaw, poje¢, a nie wylacznie przypadkowym
zlepkiem czynnosci i przedmiotéw sakralnych. Namacalnym elementem
kultu religijnego sa $wieta religijne.

,Swieto religijne, to dni radosne i dni obowiazku czynienia kultu (czci)
Bogu, w czasie ktérych cztowiek moze uzyskac taske i pomoc od Boga [...]
Swieto religijne ma wlasny czas i wlasne miejsce w ktérym sie odbywa albo
jest przezywane przez ludzi [...] jest obowigzkiem czlowieka wierzacego
w Boga” (Baniak 2007: 25). Uproszczajgc: Swietem religijnym okreslane sa
dni szczegélne lub dluzsze okresy, powtarzane w regularnych odstepach
czasowych, generalnie pojecie to od zawsze oznaczalo i oznacza co$ nad-
zwyczajnego, niezwyklego, uroczystego, wesolego, szczegélnego, oderwa-
nego od codziennosci.

Z socjologicznego punktu widzenia $wietowanie kultowe jest typem za-
chowania zbiorowego grupy religijnej ludzi wierzacych. W praktyce Swie-
towanie to polega na:

a) zaprzestaniu wykonywania prac i zaje¢ zawodowych [...],

b) zlozeniu uroczystych ofiar, typowych dla danego $wieta,

¢) odbyciu stosownych obrzedéw, ceremonii i zwyczajow, zachowaniu
tabu i przepiséw spolecznych [...] (Baniak 2007: 25).

Badacze na gruncie polskim i $wiatowym dostrzegaja swoistg przemia-
ne sensu, ,kwintesencji” $wieta, Kazimierz Zygulski zauwaza, iz: ,S$wieto,
ktérego pierwotne znaczenie kultowe, magiczne, metafizyczne, mityczne
zostaje zatracone, nabiera dla grupy, ktora je pielegnuje, nowego, innego
sensu” (Zygulski 1981: 69). Wiadystaw Piwowarski pisze, ze: ,w Polsce do-
konuje sie pewna ewolucja $wiat religijnych, ktéra polega na przeksztatce-
niu $wietowania w réznego rodzaju widowiska i rozrywki (sport, wystepy
artystyczne, turystyka). W tym przypadku mozna moéwi¢ o laicyzacji $wieta,
utracie jego sensu, autonomizacji wartosci drugorzednych i zagubieniu war-
tosci nadrzednej. Jesli ujawnia sie ona jeszcze w szacie zewnetrznej, to jest
ona tylko deklarowana, a nie realizowana. Podobnie dostrzega sie, ze wie-
le rytualéw religijnych - ogélnonarodowych, lokalnych i rodzinnych, mi-
mo spetniania ich, nie ma zwiazku z sacrum, np. udzial w rytuale ogdlno-
narodowym z pobudek patriotycznych lub spelnianie rytuatéw rodzinnych
i sasiedzkich z uwagi na pogtebienie wiezi spotecznej lub na zainteresowa-
nie sie sama ceremonia” (Piwowarski 2000: 238).

Nieco inaczej ewolucje opisuje francuski filozof, psycholog i socjolog
Jean Maissoneuve: ,na poziomie znaczenia wida¢ przejécie od «Swieta isto-
ty», zrytualizowanego i uSwieconego, do «Swieta rozrywki», $wieckiego
i mieszczacego sie w ramach zycia codziennego; na poziomie czasu «$wieto
okresowe», posiadajace swoj wlasny styl i celebrowane na sposob religijny
i obywatelski zostalo zastapione przez «Swieto okolicznosciowe», krotkie
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i skierowane na jaka$ atrakcje kulturalng lub ograniczajace si¢ do zabawy;
na poziomie zachowan grupowy udzial i zaangazowanie zastgpila prawie
zupelnie pasywna konsumpcja spektaklu” (Maisonneuve 1995: 42-43).

Elementem kultu religijnego sa takze obrzedy, a specyficznym ich ro-
dzajem sa te dotyczace przejscia z pewnego stanu do innego; sytuacja ta
przynajmniej w zalozeniach powinna by¢ jednorazowa i niepowtarzalna.
W ujeciu Arnolda van Genneppa, zajmujacego sie w swoich pracach badaw-
czych obrzedami przejscia: , obrzedy te dotycza wszystkich dziedzin zycia
ludzkiego, w ktérych pojawia sie zmiana, poczynajac od réznych faz biogra-
ficznych (narodziny, dojrzewanie, malzeristwo, macierzyrnstwo, ojcostwo,
$mier¢) i zmieniajacego sie w zwigzku z nimi statusu spotecznego, przez
awansowanie w hierarchii grupowej, przystepowanie do witasciwych grup
wieku, plciowych czy zawodowych, az po zmiany w otaczajacej przestrzeni
wigzace sie z przekraczaniem granic terytorialnych i wszelkich innych”.
Zdaniem autora: ,cykl ten sklada sie z trzech nastepujacych po sobie sek-
wencji, rozpoczynajacych sie od rytualéw wylaczenia jednostki z jej dotych-
czasowego stanu, jej separacji, okresu przejSciowego, marginalnego, gdy
jednostka czasowo jest pozbawiona statusu, koriczy za$ rytuatami wilacze-
nia, integracji, polegajacymi na przysposobieniu sobie statusu nowego” (Van
Gennep 2006: 7-8).

W encyklopedycznej definicji czytamy: ,ryty przejscia to kategoria ry-
tualow, ktoére znacza przejScie osoby poprzez cykle zycia, od jednego do
drugiego stadium, od jednej roli lub pozycji spolecznej do innej, taczac do-
Swiadczenia ludzkie i kulturowe z biologicznym przeznaczeniem: narodzi-
nami, reprodukcja i $miercig” (Sieradzan 2006: 12).

Po wyijasnieniach teoretycznych, dotyczacych najistotniejszych pojec,
mozliwe jest przejscie do opisu badar empirycznych.

Opis badan empirycznych

Przeprowadzone na przetomie 2010/2011 roku badania socjologiczne
byly poswiecone rytuatom religijnym (rytualy doroczne, koscielne - przej-
Scia, sakramentalia) i Swieckim (rytuaty narodowe i cywilne, lokalne, cyklow
i kryzysow zyciowych, estetyczne), praktykowanym przez katolikéw wiej-
skich?. Problem desakralizacji ukazany zostal podczas analizy wypowiedzi
respondentéw i wnioskow z obserwacji uczestniczacej, wiec stala sie ona
dodatkowym watkiem, w namacalny sposéb ukazanym w postawach i de-
klaracjach katolikow. Badania przeprowadzono w trzech nie sgsiadujacych

2 Glowna typologie rytualéw, ktéra sie postuzono podczas projektowania narzedzi ba-
dawczych zakreslit Wiadystaw Piwowarski.
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ze soba bezposrednio, nalezacych do innych parafii rzymskokatolickich
miejscowosciach, geograficznie umiejscowionych na obszarze Pomorza
Srodkowego. Badania trwaty 10 miesiecy i zostaly zakoriczone w maju 2011
roku. W kazdej wsi wykonano po 10 wywiadéw pogtebionych (kazdy z re-
prezentantem innego gospodarstwa domowego), po 25 ankiet (w tym wy-
padku takze kazda z nich przeprowadzona z przedstawicielem innej rodzi-
ny) oraz obserwacje uczestniczaca, dla przynajmniej szczatkowej weryfikacji
deklaracji badanych.

Bielsko wie$ polozona w péinocnej czesci powiatu cztuchowskiego na
terenie gminy Koczala (wojew6dztwo pomorskie). Zrédlem nazwy miej-
scowosci jest stowiariskie stowo , bialy”. Informacje o miejscowosci pojawily
sie w 1748 roku. Bielsko stanowilo wtedy folwark. Obecnie miejscowosé
liczy okoto 500 mieszkaricow, w miejscowosci znajduje sie wybudowany
w 2005 roku kosciét filialny, pod wezwaniem $w. Floriana, nalezacy do pa-
rafii Koczala.

Swierzno wie$ potozona jest w odlegtosci 15 km na pétnocny zachéd od
Miastka, przy drodze Kawcze - Zydowo. Juz w $redniowieczu byla to zna-
czaca osada, siedziba parafii i jedna z gléwnych posiadlosci Lettowow.
W czasie wojny trzydziestoletniej wie§ zostala mocno zniszczona i prawie
sie wyludnita. Obecnie Swierzno liczy ok 200 mieszkaficéw, we wsi znajduje
sie murowany kosciot parafialny Niepokalanego Serca NMP z 1710 roku.

Rekowo wie$ letniskowa, polozona w odlegtosci 11 km na potudnie
od Bytowa, ma dlugg historie, siegajaca czasow Sredniowiecza. Pierwsza
pisemna wzmianka pojawila sie w 1437 roku w dokumentach zakonu krzy-
zackiego, w brzmieniu , Rekow”. Wie$ byta gniazdem rodowym kaszubsko-
-pomorskiej rodziny Rekowskich. Rekowo liczy wspoéiczesnie 347 mieszkan-
cow. Niektérzy, podobnie jak ich poprzednicy sprzed stuleci, zyja z uprawy
roli, jednak z roku na rok Rekowo przeistacza si¢ w wie$ rolniczo-turystycz-
na. W Rekowie znajduje sie kosciét filialny, nalezacy do parafii Niezabysze-
wo. Na poczatku istnienia byl on kosciotem ewangelickim, dopiero po woj-
nie zostal przemianowany na kosciét rzymskokatolicki.

Desakralizacja ukazana w badaniach

Przejawy desakralizacji, ktéra w mniejszym lub wigkszym zakresie wi-
doczna jest w kazdym ,zdarzeniu”, postaram si¢ mozliwie obiektywnie
zakredli¢ na podstawie analizy dwéch najwazniejszych i najliczniej prakty-
kowanych przez polskich katolikéw $wiagt dorocznych (w badaniach zapy-
tano szczegélowo o wiecej tego typu zdarzen) i rytualéw okreslanych jako
rytualy przej$cia. Dodatkowo z racji uzyskania wynikéw ilosciowych w du-
zym stopniu zbieznych we wszystkich trzech miejscowosciach (istotne r6z-
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nice pojawily sie w samym przebiegu i niektérych szczegélowych elemen-
tach rytuatéw) przedstawie wylacznie wyniki zbiorcze pozyskane z analizy
danych.

Rytualy (Swieta) doroczne
Adwent i Boze Narodzenie

Adwent jest okresem oczekiwania na narodziny Chrystusa, jego uwien-
czeniem jest wigilia Bozego Narodzenia przypadajgca na stale 24 grudnia,
po ktorej 25 i 26 grudnia nastepuja wlasciwe swieta. Okres adwentu wedlug
respondentéw dawniej poSwiecony byt przede wszystkim na przygotowa-
nie duchowe, poprzez uczestnictwo w nabozenistwach, wyciszenie i silne
postanowienia, ktére skrupulatnie przestrzegane byly przez wiekszos¢ osob
identyfikujacych sie z Kosciotem katolickim. Obecnie zmniejsza sie znacze-
nie przygotowania duchowego, na przyklad postanowienie adwentowe,
odnoszace sie przede wszystkim do walki ze stabosciami, deklaruje polowa
badanych (50,7%), przy czym zaznaczaja czeste jego zaniechanie przed Bo-
zym Narodzeniem, w roratach adwentowych (w wybrane dni) uczestniczy
41,3% badanych (nie bylo osoby, ktéra uczestniczyta w roratach codziennie),
dla poréwnania taki sam odsetek badanych nie powstrzymuje sie¢ w tym
okresie od spozywania alkoholu. Przystgpienie do sakramentu pokuty
w czasie adwentu deklaruje 89,3% badanych, przy czym przystapienie do
komunii podczas Swiagt 94,7%, co wskazuje na to, ze czes¢ katolikow przyj-
muje eucharystie, nie bedac w stanie taski uswiecajace;.

Wielka role, nie majgca charakteru religijnego, podczas okresu adwentu
i Bozego Narodzenia spelnia od niedawna szeroko rozumiana oprawa wi-
zualna. Badani w zwiazku ze wspomniang oprawa deklaruja strojenie pose-
sji (77,3%), wskazujac na nieobecnosé¢ tego typu praktyk wczeéniej ,dzisiaj
wystepuje strojenie domu, kiedy$ tego nie bylo”, tworzenie/kupowanie
dodatkowych 0zdob i stroikéw (61,4% - niektérzy badani staraja sie kazde-
go roku zakupi¢ nowe elementy), wieszanie jemioty (18,6%) i oczywiscie
praktykowane w badanych miejscowosciach od wielu lat przez wszystkich -
strojenie choinki. Duzego znaczenia nabralo kupowanie upominkéw dla
najblizszych i przyjaciét (97,3%), do ktérego wykorzystywany jest Mikotaj
lub Gwiazdor (wie$ kaszubska - 76%), ktéry rozdania dokonuje w wieczor
wigilijny. Elementy religijne podczas wigilii, mimo wszystkich elementéw
,pobocznych” sa wyrazne w deklaracjach wiekszosci katolikéw wiejskich:
oplatek pojawia sie w 98,7% gospodarstw, przy czym w 80% kladzione jest
pod nim siano, 93,3% respondentéow zadeklarowalo $piewanie koled przez
okres Bozego Narodzenia. Duzemu ostabieniu (co podkreslaja zwlaszcza
starsze osoby) ulegly natomiast praktyki zwiazane z koledowaniem (koled-
nicy nawiedzili 40% gospodarstw) i jasetkami (10%). Boze Narodzenie stato
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sie idealnym momentem na niereligijne spotkania rodzinne (97,3%) i odwie-
dziny znajomych (69,3%), przy czym respondenci wskazuja, Ze pojawiajq si¢
elementy biesiadne i spozywanie alkoholu, niezaleznie od dnia okresu §wig-
tecznego (w 62,7 % gospodarstw).

Finalizujac analize Bozego Narodzenia, chcialbym zwrdéci¢ uwage na ja-
koby gtéwna istote tych Swiat, opierajaca sie na deklaracjach respondentéw;
tylko 2 badane osoby (analizujac wypowiedzi z trzech miejscowosci) wska-
zaly, ze Boze Narodzenie ma dla nich charakter przede wszystkim religijny,
dla pozostalych jest to $wieto rodzinne, umozliwiajace familijng integracje,
jednakze obchodzone z potrzeb religijnych i podtrzymania tradydiji.

Tabela 1. Elementy adwentu i Bozego Narodzenia, wyniki zbiorcze

Razem
Elementy adwentu i Bozego Narodzenia L ‘7
(V]
spowiedz 67 89,3
codzienne uczestnictwo w roratach 31 41,3
siano pod oplatek 60 80,0
pasterka z komunia 71 94,7
oplatek 74 98,7
kolednicy 30 40,0
jasetka 8 10,7
Spiewanie koled 70 93,3
stroik adwentowy 43 61,4
wieszanie jemioty 14 18,6
strojenie domu/ posesji 58 77,3
postanowienia adwentowe 38 50,7
spotkanie rodzinne 73 97,3
prezenty 73 97,3
strojenie choinki 75 100
mikotaj/gwiazdor 57 76,0
odwiedziny znajomych 52 69,3
spozywanie alkoholu w adwencie 31 41,3
spozywanie alkoholu w Boze Narodzenie 47 62,7
Ogodtem 75 100

Zrédto: badania wlasne.
Wielki Post i Wielkanoc

Zadajac respondentom pytania dotyczace czterdziestodniowego Wiel-
kiego Postu i uwieniczenia - Wielkiej Nocy, dostrzeglem, ze w badanych
miejscowosciach desakralizacja, w odniesieniu do tego okresu jest szczatko-
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wa, niemniej nalezy wspomnie¢ o paru jej przestankach. Wstepnie podsu-
mowujac - badani wieksza uwage poswiecali wielkanocnemu kultowi reli-
gijnemu, nizeli bozonarodzeniowemu, a elementy profanum nie byty w sta-
nie , przystoni¢” przezycia religijnego. W Wielkim Poscie katolicy wiejscy
stosunkowo licznie uczestniczyli w nabozenstwach gorzkich zalow (61,3%)
i drogi krzyzowej (65,3%), istotne okazaly si¢ takze elementy o charakterze
okreslitbym duchowo-§wiadomosciowym: rygorystyczne postanowienia
wielkopostne (33%) oraz powstrzymywanie sie od hucznych zabaw (90,7%).
Wielki Post rozpoczyna sie posypaniem glowy popiotem (96,9%), a tydzien
przed wlasciwym Swietem, na pamiatke wjazdu Chrystusa do Jerozolimy,
nastepuje Swiecenie palmy (98,7%), w Triduum Paschalnym uczestniczyto
94,7% badanych, do spowiedzi i komunii przystapito 93,3%.

Tabela 2. Elementy Wielkiego Postu i Wielkiej Nocy, wyniki zbiorcze

Razem
Elementy Wielkiego Postu i Wielkiej Nocy L p
posypanie gtowy popiolem 72 96,9
$wiecenie palmy 74 98,7
spowiedz 70 93,3
droga krzyzowa 49 65,3
gorzkie zale 46 61,3
$wieconka 73 97,3
uczestnictwo w nabozernistwach triduum 71 94,7
z przyjmowaniem eucharystii
tworzenie stroikéw wielkanocnych 47 62,7
postanowienia wielkopostne 25 33,3
powstrzymywanie si¢ od zabaw 68 90,7
szykowanie gniazd na upominki 38 50,7
ozdabianie jajek 69 92,0
zajgc 64 85,3
konkurencje z jajkami 22 29,3
polewanie woda 63 84,0
chlostanie jalowcem 30 40,0
odwiedzanie bliskich 67 89,3
spozywanie alkoholu - Wielki Post 32 42,7
spozywanie alkoholu - Wielkanoc 47 62,7
Ogodtem 75 100

Zro6dlo: badania wlasne.

Akcenty niereligijne w tym okresie to zasadniczo oczekiwanie na upo-
minki od zajaca (85,3%; przy czym na te okazje wedlug deklaracji 50,7%
badanych szykowane sa specyficzne miejsca na upominki), tworzenie stro-
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ikow wielkanocnych (62,7%), ozdabianie jajek (92%) i rozgrywanie z nimi
konkurencji (29,3%), nieodzownym elementem drugiego dnia Wielkiej Nocy
jest polewanie woda (84%) lub zmniejszajace swoja czestotliwos¢ (w miare
uplywu czasu) chlostanie jatowcem (40%), deklarowano réwniez spozywa-
nie alkoholu podczas Wielkiego Postu (42,7%) i samej Wielkiej Nocy (62,7%).
Znaczng role w okresie wielkanocnym odgrywa takze odwiedzanie bliskich
(89,3%). Niemniej w poréwnaniu do Bozego Narodzenia okres ten w wiek-
szym stopniu pozostaje religijny, a dodatkowe Swieckie elementy nie przy-
¢miewaja jego znaczenia, bedac jedynie swoistym ,,urozmaiceniem”.

Rytualy przejscia
Chrzest

Pierwszym rytualem przejScia w zyciu spolecznym, jak réwniez religij-
nym jednostki jest wlgczenie do Kosciota, nazywane chrztem. J. Maison-
neuve pisze: ,[..] poprzez ceremonie chrztu w chrzescijafistwie dziecko
wchodzi w $wiety zwigzek z Bogiem i staje sie cztonkiem Kosciota - z po-
moca $wietego, ktérego imie nosi oraz przy wspétudziale rodzicéw chrzest-
nych [...]” (Maissonneuve 1995: 32). Chrzest w zalozeniach Kosciota powi-
nien odbywac¢ sie mozliwie najpredzej po narodzinach dziecka, 65,3%
badanych katolikéw stara sie ochrzci¢ dziecko do 6 miesiecy po narodzi-
nach, dla pozostatych termin chrztu nie ma wiekszego znaczenia, w skraj-
nych przypadkach badani wspominali o dzieciach chrzczonych w okresie
wczesnoszkolnym. Przed laty przywigzywano do tego wieksza wage: , kie-
dy$ trzeba bylo dziecko szybko chrzci¢, miesiac, péttora, to bylo juz bardzo
dlugo, wazna byla ochrona dziecka”, obecnie wedlug badanych mniejsza
wage przywiazuje sie do postaw religijnych rodzicéw chrzestnych, kierujac
sie innymi, pozadanymi cechami: ,rodzice chrzestni powinni by¢ mtodzi,
a jeszcze lepiej, jak sa zamozni”.

Rytual ten jest w znacznym stopniu zdesakralizowany, przezycie reli-
gijne zaczyna sie i koriczy po nabozeristwie, podczas ktérego dokonywane
sa obrzedy chrztu, badani potrafili wskaza¢ w wiekszosci elementy $wiec-
kie, istotnym momentem tego dnia jest spotkanie rodzinne (89,3%), duza
i strojna uroczystos¢ z tej okazji organizuje 26,7% badanych, z tego jednak
wiekszosé (89,3%) w domu, ktdry jest gustownie strojony, pozostali (10,7%)
na te okazje wynajmuja restauracje, a od pewnego czasu takze orkiestre.
W prawie potowie gospodarstw na stole pojawia sie alkohol, dziecko z oka-
zji chrztu otrzymuje od uczestnikéw upominki, respondenci zaznaczali, ze
z roku na rok sa one coraz wigksze i kosztowniejsze (53,3%).
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Tabela 3. Elementy Chrztu/Chrzcin, wyniki zbiorcze

Razem
Elementy Chrztu/Chrzcin
L %
chrzest mozliwie najpredzej 49 65,3
spotkanie najblizszej rodziny 67 89,3
duza uroczystosc 20 26,7
uroczysto$¢ w domu 67 89,3
uroczysto$¢ w restauracji/karczmie 8 10,7
spozywanie alkoholu 37 49,3
Ogotem 75 100

Zrédto: badania wiasne.
Pierwsza Komunia (eucharystia)

Nastepnym chronologicznie rytem przejscia, w zyciu religijnym czto-
wieka, jest Pierwsza spowiedz i Komunia. J6zef Baniak pisze, ze: ,[...] jest
ona bardzo wazna, obowigzkowa praktyka religijng w osobistym i religij-
nym zyciu mlodej jednostki, poniewaz wprowadza ja w czynne formy zycia
religijnego Kosciota, biorac pod uwage poszczegélne etapy jej rozwoju oso-
bowego i forme zespolenia ze wspodlnota koscielng i parafialng [...]” (Baniak
2007: 160). Pierwsza Komunia odbywa sie dla wszystkich w podobnym
okresie zycia (warto to zaznaczy¢ po uwagach dotyczacych rozbieznosci
w okresie uplywajacym od narodzin do chrztu). Religijny charakter tego
wydarzenia, zaczyna i koniczy sie¢ w kosciele na uroczystej mszy (na ktorej
nastepuje przyjecie eucharystii), pomijajac przezywane indywidualnie przez
dziecko przygotowania (w szkole) i bialy tydzien (na ktory stara sie uczesz-
czaé z dzie¢mi 82,7% rodzicow).

Uroczystosci komunijne poza kosciolem s w wysokim stopniu zde-
sakralizowane, a wrecz skomercjalizowane, zaniknat co prawda element
»strojenia” dzieci w garnitury i suknie na podobieristwo weselnych (we
wszystkich badanych miejscowosciach ekwiwalentem dawnego ubioru ko-
munijnego sa alby), ale wdrozono wiele zastepczych elementéw ozdobnych
dodawanych do wspomnianych alb, a takze bujny wystréj budynkéw sa-
kralnych, a nawet miejsc spotkania rodzinnego (42%). Swieckie uroczystosci
komunijne to w podobnym stopniu mate spotkanie rodzinne (50,7%) lub
duze spotkanie noszace znamiona matego wesela (49,3%). W badanych miej-
scowosciach czeSciej uroczystosci komunijne odbywaja si¢ w domach (76%),
ale czestotliwos$¢ wybierania jako miejsca wigtowania restauracji (24%) we-
dlug wskazan i opinii badanych stale wzrasta. Niezaleznie od wielkosci
przyjecia wszechobecna jest duza wystawnosc¢, zwlaszcza positkéw i 0zdob,
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na 38,7% stolach pojawia sie alkohol, spozywany bez wiekszych ogrédek
przy dzieciach. Dodatkowym elementem niereligijnym, ukazujacym wspo-
mniang wczesniej komercjalizacje sa upominki, ktére obecnie czesciej sa
duzymi prezentami (62,7%) nizeli drobiazgami (42,7%), znacznie rzadziej
mozna wérdd nich znaleZé obecne jeszcze przed paroma laty szeroko rozu-
miane dewocjonalia. Respondenci - rodzice dzieci, ktére niedawno przyjety
pierwsza komunie wskazuja, ze ,w dzisiejszych czasach Bég i sama komu-
nia jest zastoniety catg otoczka”.

Tabela 4. Elementy Pierwszej Komunii, wyniki zbiorcze

Razem
Elementy Pierwszej Komunii
L %
mate upominki 32 42,7
duze upominki 47 62,7
mate spotkanie rodzinne 38 50,7
duze spotkanie/male wesele 37 49,3
uroczysto$¢ w domu 57 76,0
uroczysto$¢ w restauracji/karczmie 18 24,0
bialy tydzien 62 82,7
spozywanie alkoholu 2 38,7
Ogotem 75 100

Zrédto: badania wlasne.

Bierzmowanie

Religijnym rytem przejicia jest takze bierzmowanie, ktére odgrywa za-
sadnicza role w zyciu miodej jednostki, majac na celu uswiadomienie jej
odpowiedzialnosci za wlasna wiare religijng, a jednoczesnie oznacza umoc-
nienie i utrwalenie jej wiary oraz potwierdzenie zwigzku z Kosciolem.
Bierzmowanie we wszystkich badanych wioskach jest Swietem nawet nie
tyle zdesakralizowanym, co zaniedbanym lub czesciowo zaniedbanym. Py-
tani o bierzmowanie, respondenci nie potrafili wskaza¢ istotnych elementéw
czy tez rytualéw, ktore z okazji tego Swieta sq praktykowane. Nikt nie
wspomnial o nieoficjalnych obchodach w domu, na ktére zaprasza sie ro-
dzine. Uroczystos¢ ograniczala sie do uroczystej mszy w kosciele, podczas
ktérej bierzmowana mlodziez byla namaszczana krzyzmem przez biskupa,
po czym wraz ze $wiadkami bierzmowania przystepowala do komunii.
Ciezko jednoznacznie okresli¢, dlaczego rytual ten traci na znaczeniu. Do-
datkowo dopytywana poza wlasciwymi badaniami mlodziez wskazywata,
Ze czuje sie obciazona przygotowaniami do rytu.
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Slub koscielny

Kolejnym, istotnym rytem przejécia, odbywajacym sie w dorostym zyciu
jednostki, jest zawarcie malzeristwa. M. Elliade pisze: , podczas zawierania
malzenistwa nastepuje przejscie z jednej grupy do innej. Nowozeniec opusz-
cza grupe kawaleréw, by w przysztosci zosta¢ ojcem rodziny. Kazde zaslu-
biny oznaczaja napiecie i ryzyko, wywotujac tym samym kryzys. Dlatego
dokonuje si¢ ich za pomoca obrzedu przejscia” (Elliade 2008: 199). Religijny
charakter tej uroczystosci w badanych miejscowosciach koriczy sie na blogo-
stawienstwie rodzicéw (100% wskazan), przyjeciu sakramentu pokuty przed
i komunii $wietej podczas ceremonii, przede wszystkim przez matzonkéw
i swiadkéw, i naturalnie do zlozenia przysiegi malzeniskiej przy ottarzu.
Jezeli §lub ogranicza si¢ wylacznie do wydarzent w kosciele ma charakter
religijny, chociaz wszechobecne ozdoby w $wiatyni moga wzbudza¢ waha-
nie niepodwazalnosci tego twierdzenia. Niemniej wedlug deklaracji bada-
nych respondentéow w kazdym wypadku przed i po rytuale przejScia maja
miejsce wydarzenia nadajace $wiecki caloksztalt. 58,7 % respondentéw wska-
zalo, ze w przeddzien $lubu odbywa sie pulter (tradycje swiecka idealnie
wyjasnia opis respondenta: ,dzieri przed weselem przychodza ttuc butelki
do panny mtlodej i robig to do momentu, kiedy im postawi wodke”), coraz
czesciej praktykowany jest wieczor paniefiski/kawalerski (66,7%), ktérego
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przebieg i ,moralnos$¢” zalezna jest od zainteresowanych.

Tabela 5. Elementy $lubu koscielnego/wesela wyniki zbiorcze

Razem
Elementy $lubu koscielnego/wesela
L %
pulter (ttuczenie szkla etc.) 44 58,7
wieczor panieniski/kawalerski 50 66,7
blogostawienstwo rodzicow 75 100
obsypywanie pieniedzmi 62 82,7
obsypywanie ryzem 50 66,7
bramy weselne 70 93,3
przywitanie mlodych chlebem i sola 66 88,0
uroczystos¢ w domu 9 12,0
uroczystos¢ w restauracji/karczmie 66 88,0
wodzirej/orkiestra 72 96,0
oczepiny 74 98,7
Ogodtem 75 100

Zro6dlo: badania wlasne.
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Po $lubie koécielnym we wszystkich wskazaniach odbywa sie wesele
noszgce znamiona stricte $wieckie, w tym 88% badanych wskazalo, ze spe-
cjalnie na te okazje wynajmowane jest specjalne miejsce, mogace pomiesci¢
mozliwie najwieksza grupe celebrujacych i orkiestra/wodzirej (96%) dyktu-
jacy warunki biesiady, u pozostatych wesele odbywa sie w domu. Stale ele-
menty pojawiajace sie na weselu, to obecne po ceremonii niereligijne rytua-
ly: obsypywanie pieniedzmi (82,7%) lub rzadziej ryzem (66,7%), majace
spowodowac¢ pomys$lnoséé, zwlaszcza finansowa na nowej drodze zycia no-
wozencéw i niekiedy wyznaczy¢ osobe odpowiedzialng za fundusze w no-
wo zalozonej rodzinie, tworzone przez znajomych bramy weselne (93,3%),
przywitanie mtodych chlebem i solg (88%) i oczepiny (98,7%), ktérych
ksztalt jest mocno zréznicowany, zaleznie od regionu, preferencji organiza-
toréow etc. Nieodzownym elementem wesela jest niemal bezgraniczna bie-
siada i spozywanie alkoholu.

Pogrzeb religijny

Ostatnim rytem przejscia w zyciu jednostki jest pogrzeb, zwiazany z jej
$miercig i przejSciem w stan wiecznego spoczynku, ,obrzedy pogrzebowe
spelniaja wiele funkcji: wyrazaja szacunek, przywigzanie i obawe. Wiara
w zycie pozagrobowe i posSmiertne dziatanie implikuje bowiem dbatos¢
o nalezyte uczczenie zmartego, troske o zdobycie jego wsparcia, a w kazdym
razie o unikniecie zemsty. W stosunku do zmartego mozna odczuwac wine
spowodowana niedostateczna opieka i miloscia, a wtedy rytuaty zalobne
przyczyniaja sie do naprawienia tych bledoéw oraz pocieszaja zyjacych, kto-
rzy moga zywic sprecyzowane lub mieszane uczucia wobec Zycia pozagro-
bowego [...]” (Maisonneuve 1995: 37).

W badanych miejscowosciach pogrzeb podlega desakralizacji w niktym
stopniu, w kulcie az do momentu zlozenia ciala na cmentarzu, a w zasadzie
do zakoriczenie pozegnania widoczne sg przede wszystkim akcenty religij-
ne. 73,3% badanych wskazato, ze 3 dni przed wlasciwym pogrzebem uczest-
niczy w rézancu odmawianym za dusze zmartego, dodatkowo w 42,7% go-
spodarstw we wszystkich miejscowosciach w przeddzier pogrzebu najblizsi
zmartego odmawiaja przez cala noc modlitwe. W dniu pogrzebu w Bielsku
i w Rekowie odbywa sie¢ uroczysta procesja na cmentarz, podczas ktorej
zanoszone sa modlitwy i pie$ni za zmarlego. Elementy, a wlasciwie rytuaty
i wierzenia niereligijne do momentu pochéwku w tym wypadku raczej za-
nikaja. Sg nimi: zastanianie okien w domu (34,7%), w celu stworzenia zatob-
nej atmosfery i oznajmienia jej innym; pukanie trumna w rég drzwi lub
okien (21,3%), na ostatnie pozegnanie zmartego, zamieszkujacego wczesniej
w domostwie; przewracanie krzesel po pozegnaniu (20%), czego gléwnym
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celem jest odstraszenie $mierci, ktéra nie bedzie miata gdzie zasigé¢. Po wla-
sciwym pochéwku odbywa sie cze$¢ pozegnania, nie majgca znamion sa-
kralnych - stypa obecnie praktykowana przez znaczng wiekszo$¢ badanych
(97,3%), na ktérej w rodzinnym gronie wspomina sie zycie zmartego (98,7%)
i w nieco ponad potowie przypadkéw (53,3%) spozywa alkohol, pojawiajacy
sie na stole z r6znych przestanek (za dusze zmarlego, w celu pocieszenia
etc.).

Tabela 6. Elementy pogrzebu religijnego, wyniki zbiorcze

Razem
Elementy pogrzebu
L %
3 dni rézarica w domu 55 73,3
modlitwa calg noc przed pogrzebem 32 42,7
odwiedzanie zmartego w domu 47 62,7
zastanianie okien w domu 26 34,7
przewracanie w domu krzeset po pozegnaniu 15 20,0
pukanie trumna w rég drzwi/okien 16 21,3
stypa po pogrzebie 73 97,3
wspominanie zmartego 74 98,7
spozywanie alkoholu 40 53,3
Ogodtem 75 100

Zrédto: badania wlasne.

Podsumowanie

W odniesieniu do wynikéw przeprowadzonych przeze mnie badan,
pewne stwierdzenia nie ulegly znaczagcym zmianom od czaséw naukowych
Piwowarskiego, ktory stwierdzil, Ze mimo utrzymywania si¢ $wiat trady-
cyjnych i Swietowania, w szerszym zakresie wystepuja objawy laicyzacji,
ktoére polegaja na autonomizacji wzoréw kultury i zerwaniu zwigzkéw
z sacrum. Znajduje to wyraz w tworzeniu substratow rytualow religijnych
lub spelnianiu rytuatéw religijnych, ale przy akceptowaniu innych funkcji
(Piwowarski 2000: 238).

Ten sam autor zaznacza istotnos¢ zréznicowania Srodowiskowego:
~wspolczesne przemiany dokonujgce si¢ w Polsce sprawiajg, ze religijnos¢
katolikéw jest zréznicowana Srodowiskowo. Inaczej przedstawia sie kato-
licyzm w tradycyjnej wspodlnocie lokalnej anizeli w wielkim mieScie. Po-
miedzy tymi dwoma kraficami istnieja niewatpliwie «ogniwa» $rodowisk
posrednich, zaréwno w rejonach wiejskich, jak i przemystowo-miejskich.
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Srodowiskowe zréznicowanie zycia religijnego obecnie jest juz faktem do-
konanym. W konsekwencji nie mozna traktowac religijnosci katolikow
w Polsce wedlug jednolitego wzoru, zwlaszcza w kategoriach tzw. «katoli-
cyzmu ludowego»” (Piwowarski 1971: 10).

Wazne jest natomiast podkreélenie, iz nie mozna moéwié o catkowitym
zaniku $wietosci, przed czym przestrzegal juz Maissoneuve, piszac: ,prze-
sada byloby stwierdzenie, ze sacrum zniknelo. Nastgpito raczej zjawisko
przeniesienia. Sacrum przejawia sie¢ w réznym stopniu, nie zawsze fatwym
do rozpoznania, w pewnych przedmiotach, postawach, istotach i instytu-
cjach” (Maisonneuve 1995: 51).

Na podstawie przeprowadzonych przeze mnie badan trudno jedno-
znacznie oceni¢ proces desakralizacji. Z jednej strony spada znaczenie religii
i wiary, a w zdarzeniach o charakterze pierwotnie stricte religijnym prym
przejmuja elementy nie majace wiele lub nic wspélnego z samym kultem
religijnym. Z drugiej strony, czy pojawienie sie tak wielu elementéw dodat-
kowych, ktére wczesniej z ré6znych przyczyn nie wystepowaly lub byty
ograniczone w swoim zasiegu, nie sprzyja ,rozproszeniu” waznosci wszyst-
kich ,cegiel” tworzacych dany okres lub wydarzenie religijne?

Analizujgc problem pod zupelnie innymi kontekstami, czy w czasach
obecnych mozemy stwierdzi¢ istnienie procesu desakralizacji, bezkrytycznie
potwierdzajac jego poglebianie, a zapominac o procesie odwrotnym - sakra-
lizacji? Po analizie moich badai doszedlem do wniosku, ze by¢ moze nie do
konica $wiadomie i oczekiwanie dla badanych spotecznosci istnieje (nieko-
niecznie permanentnie poglebiana) desakralizacja Zycia religijnego, a jedno-
czeénie sakralizacja zycia Swieckiego. Idealnie to ukazuja sami respondenci,
zapytani np. o rytualy narodowe i cywilne, noszace znamiona $wieckich.
W badanych przeze mnie miejscowosciach §wieta narodowe, jak Konstytucji
3 maja czy Dzieri Niepodleglosci, to przede wszystkim msza i modlitwy
w kosciele, ciekawe zatem moze byc¢ to, ze niektérzy badani utozsamiajg te
dni wylacznie z religia.
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DESACRALIZATION MANIFESTATIONS OF WORSHIP AND RELIGIOUS FESTIVALS
IN RURAL PARISHES IN CENTRAL POMERANIA

Summary

Development of bearing the title “Manifestations desacralization religious worship
and religious festivals in rural parishes in the Middle Pomerania” taken in its content two
threads: 1) The theoretical explanation for the further consideration of relevant terms,
2) Description and analysis of empirical research presented. Concepts desacralization,
religious cult, a religious festival, a rite of passage and are defined as a phenomenon of
social life, and tested by many sociologists on the basis of Polish and world. Performed
by me in the Middle Pomerania empirical studies have shown some signs of desacraliza-
tion, the text is a description of two major Roman Catholic calendar of annual festivals:
Christmas and Easter and important rites of passage in the life of Catholics: baptism,
communion, confirmation, weddings, funerals. Analysis of the contributions and
observation, appeared to reduce the importance of the elements of religious and secular
elements of the increasing manifestation that can receive the main point of celebration,
but not on all levels and in all events.

Keywords: desacralization, secularization, religious cult, a religious festival, a rite of
passage, religious village
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Mtodziez czas6w popkultury w KoSciele.
Dialog czy duet monologow?
(spojrzenie pedagoga)

Wstep

W swoich Wyktadach bawarskich ]. Ratzinger tak definiuje dialog: ,,Dialog
nawigzywany jest tam, gdzie nie tylko padaja stowa, ale gdzie tez stucha
sie mowigcego, i gdzie poprzez wzajemne stuchanie si¢ dochodzi do
spotkania, a poprzez spotkanie do relacji, a poprzez relacje do zrozumienia
- W znaczeniu poglebienia i przemiany wlasnego jestestwa” (J. Ratzinger
2009, s. 196). Wszak w ogole zwrot ku owemu , méwigcemu” - Drugiemu
okreélany byl przez filozoféw dialogu jako ,przelom myslowy” czy tez
parafrazujac J. Deweya ,kopernikariska rewolucja w mysleniu”. Niezwykle
trafnie, jak konstatuje J. Gara (2008, s. 17), te mentalnos¢ ,nowego mysle-
nia” charakteryzuje J. Tischner: , Aby rozpozna¢ prawde, aby zrozumieé
spotkanego czlowieka, trzeba mu pozwoli¢ by¢, trzeba wejs¢ z nim w dialog,
zapytac co mysli, szuka¢ odpowiedzi, gdy on zada pytanie”.

Mlody czlowiek stawia wiele pytarn. Wéréd nich sg te, dotyczace celu
zycia, jak i te zwigzane z jego miejscem w Koéciele. Przeciez to mlodos¢, jak
pisal Jan Pawet II, jest ,bogactwem odkrywania, a zarazem planowania,
wybierania, przewidywania i podejmowania pierwszych wilasnych decyzji,
ktére majg znaczenie w wymiarze Scisle osobowym ludzkiej egzystencji” (Jan
PawelIl, 1, s. 8).

Czy jednak zapytania mlodych spotykaja si¢ w Kosciele z wystucha-
niem, ze zrozumieniem, wreszcie stanowia punkt wyjscia na drodze do au-
tentycznego dialogu? Czy moze ze sptycaniem pojecia ,,dialog”.

1 Na owo splycenie znaczacy wplyw ma utozsamianie dialogu tylko z aktem stownej
komunikacji. Znacznie czeéciej, w wielu dziedzinach zycia, pojawia sie termin komunika-
cja, zwlaszcza w aspekcie ,technologicznym”. I taka komunikacja, jak pisze M. Sniezyriski
(M. Sniezynski, Sztuka dialogu, Krakéw 2005, s. 17), jest oczywiscie niezbedna, ale jako pocza-
tek drogi ku dialogowi wlasnie, jako najbardziej dojrzatej kategorii komunikacyjnej. To dialog
wyréznia komunikowanie jako actus humanus od przekazywania danych jako actus hominis.
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W wielu sferach zycia czlowieka mamy do czynienia w Kosciele z due-
tem monologéw (Kosciél/ miodziez)? Czy jest w ogéle mozliwy dialog Ko-
Sciota z mtodzieza czas6w popkultury?

Na tle rozwazan o kulturze popularnej wtasnie, warto zastanowic¢ sie
nad postawami mlodziezy wobec Kosciota, odnies¢ je do trudnosci w dialo-
gu miodziez/Kosciél, by w konsekwencji dotrze¢ do pytania postawionego
w tytule moich rozwazan?2.

Przestrzen kultury popularnej

W badaniach nad kultura mozemy spotkac¢ waskie, czyli antropologicz-
ne rozumienie kultury i szerokie, czyli symboliczne jej rozumienie (M. Golka
2008, s. 37). Moéwiac o rozumieniu szerokim wiemy, zZe zawiera ono w sobie
wszystkie dziedziny ludzkiego zycia. Przykladem jest religia, sztuka, prawo,
polityka, medycyna, transport, rolnictwo. Zatem w zakres rozumienia sze-
rokiego wchodzi to, w jaki sposéb zyje czlowiek. Rozumienie to obejmuje
roéwniez narzedzia, ktére do tego wykorzystuje. Pod warunkiem, Ze nie po-
stuguje sie wylacznie natura. Tak wiec wyrézniamy kulture: polityczna,
rolng, gospodarcza itp. Spojrzenie waskie skupia sie gléwnie na sferze sym-
bolicznego komunikowania sie, np. za pomoca: dZzwieku, mowy, pisma,
muzyki, ubioru albo wygladu zewnetrznego. W ujeciu tym za kulture moz-
na réwniez uzna¢ zachowania i ich wytwory, ktérych podstawowym aspek-
tem jest obecnos¢ intersubiektywnych znaczen, ktoére sg spolecznie akcepto-
wane i posiadaja jaka$ wartos¢. Do tego ujecia zaliczamy wiec jezyk, sztuke,
religie i obyczaje. Mozna powiedzied, ze jest to podzbiér kultury w ujeciu
szerokim. Nie jest jednak oczywiste i ostre wyodrebnienie tych dwoéch as-
pektéow kultury. Nawet kultura transportu czy polityki moze zawierad
w sobie elementy symboliczne (M. Golka 2008, s. 39).

Wspélczesny etap kultury, zdaniem W. Swiatkiewicza, czesto okres-
lany w kategoriach postmodernizmu, opisywany jest poprzez takie jego
wlasnosci jak zywiolowosé, systemowos¢, nieracjonalnosé, chaotycznosé
(W. Swigtkiewicz 2002, s. 157).

W wielu wspélczesnych opracowaniach, spotykamy sie z pojeciami:
kultura masowa i kultura popularna, przyjmujac tym samym ich zamienne
uzywanie, pomimo znaczgcych réznic. To co bowiem dzieli te pojecia, to
mechanizm funkcjonowania kultury i komunikowania: w kulturze masowej
jest on z natury rzeczy oparty na technicznych srodkach przekazu, za$s
w kulturze popularnej moze przejawia¢ sie kontakt bezposredni. Kulture

2 Zaprezentowane w niniejszym tekscie watki zostaly czeSciowo rozwiniete szerzej w ar-
tykule Kosciot a mlodziez czasow popkultury. Obawy i nadzieje, ,Studia Bydgoskie” nr 5/2011.
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masowq utozsamia si¢ z treSciami mocno ujednoliconymi, wystandaryzo-
wanymi, natomiast we wspoélczesnej kulturze popularnej podkreéla sie ele-
ment silnego zréznicowania — m.in. treSci niszowe powodujg, Ze nie sposob
moéwic¢ o masowym odbiorcy (M. Golka 2007, s. 146). Ma to swoje oczywiste
uzasadnienie historyczne, zwazywszy na fakt wprowadzenia terminu , kul-
tura popularna” przez amerykanskich i angielskich badaczy, gdyz w indy-
widualistycznym spoteczeristwie okreslenie , kultura masowa” bylo depre-
cjonujace. Kultura masowa jest szeroko dostepna, tania, atrakcyjna, ,lekka”
i przyjemna dla przecietnego odbiorcy. Kazdy cztonek spoteczenstwa moze
wybiera¢ w propozycjach udostepnianych przez mass media. Jej celem jest
szybkie zaspokojenie potrzeb i wszelkiego rodzaju rozrywka.

D. McQal wyréznil cztery typy potrzeb zaspokajanych przez kulture
masowaq: informacja, interakcja i integracja spoteczna, poczucie tozsamosci
i rozrywka.

Kulture popularng natomiast mozna rozumie¢ jako kulture ludowa
wspolczesnych spoteczenistw postindustrialnych. Jest to kategoria dzi$§ nie
do przecenienia, jesli chodzi o plaszczyzne dziatania pedagogicznego. Prze-
mawia za tym fakt wspoélczesnego , przesuniecia socjalizacyjnego”, w ktore-
go efekcie kultura popularna stala si¢ — przystaniajac wplyw rodziny, szko-
ty czy Kosciota — dziedzing posredniczaca ,miedzy jednostka i Swiatem
spolecznym [...] poéredniczaca w niemal niezauwazalny, elementarny spo-
s6b, poprzez apelowanie do ciata, do struktur popedowych, do pozadan.
Jest to dziedzina ksztaltowania uogélnionych reprezentacji podmiotowosci,
dostarczajaca gotowych, zideologizowanych odpowiedzi na pytanie »kim
jestem«. Jest to wreszcie obszar walki o uczucia jednostek, rozgrywajacej sie
miedzy ré6znymi ideologiami” (por. W. Bernasiewicz 2009, s. 56).

Kultura popularna, jak pisze Z. Melosik: ,w znacznie wigkszym stopniu
niz nauczyciel i szkola wptywa na sposoby postrzegania $wiata przez mio-
dziez, na akceptowane przez nig wartosci. To ona [...] w duzej mierze ksztal-
tuje tozsamos¢ miodego pokolenia. Popularne teksty i bohaterowie bardzo
czesto nadaja sens codziennemu zyciu mlodziezy; sa Zrédlem tworzenia
poczucia wspélnoty oraz podejmowanych przez miodziez praktyk kulturo-
wych” (Z. Melosik 1996, s. 18).

Kulture popularng charakteryzuje totalna i bezkrytyczna afirmacja
doczesnosci, jest nazywana kulturg typu instant popularnej. Z. Melosik,
w swoim artykule pt. , Kultura instant: paradoksy pop - tozsamosci” doko-
nuje proby diagnozy jednego z najpowszechniejszych obecnie trendéw kul-
turowych, ktéra wyraza si¢ w metaforze ,instant” oznaczajacej ,zycie w na-
tychmiastowosci” (Z. Melosik 2002, s. 14).

Wyznacznikiem tego rodzaju kultury jest stynna triada ,fast food, fast
sex, fast car” gdzie pierwsza - ,fast food” jawi sie nam jako natychmiasto-
wa forma skondensowanej przyjemnosci; ,fast sex” utozsamiana jest z na-
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tychmiastowa satysfakcja seksualna, bez zobowigzan i glebszych uczug,
a okreélenie ,fast car”’staje sie symbolem zycia poza czasem i przestrzenia
(tamze, s. 14).

Autor okreéla takze inne cechy tej kultury, tj. mode na operacje pla-
styczne w celu , odzyskania mlodosci” czy tez ,zapping” (nawyk nieustane-
go zmieniania kanatéw telewizyjnych).

Kultura popularna jest wlaénie sfera publicznej komunikacji, ktéra wy-
raza wieloé¢ punktéw widzenia, podlega wielopoziomowej interpretacji; jej
odbiér wymaga konkretnej wiedzy i kompetencji, a ostateczny sens réznicu-
je sie wedle zmiennej logiki kontekstu (por. W. Jakubowski 2010, s. 48).

W innych opracowaniach spotykamy sie z nazwa , kultury przypadko-
wosci” (S. Stawiniski 2010). Jej szczegdlnym wyréznikiem jest miedzy innymi
zdeprecjonowanie stowa, ktére przestalo stuzyé¢ komunikacji miedzy oso-
bami i jest uzywane gtéwnie jako narzedzie manipulacji. W tego rodzaju
kulturze stowo moze - w zaleznosciom od okolicznosci i potrzeb chwili -
oznaczac rézne rzeczy, moze tez nie znaczy¢ nic. Dlatego w ufundowanej na
dazeniu do tatwego zycia kulturze , przypadkowosci” prawdziwy dialog nie
jest mozliwy, nie jest tez oczekiwany, a jego miejsce zajmuje dialog pozorny.

Pokolenie urodzone pomiedzy 1985 a 1998 rokiem, zwane przez socjo-
logow pokoleniem sieci, uksztattowato swoje zachowania przez multimedia,
mobilne urzadzenia i dostep do internetu. Socjologowie nazywaja ich gene-
racja Y czy tez pokoleniem Google (np. M. Prensky 2011), ktére méwi o so-
bie, ze wchodzac do szkoly, ,musi zwolni¢ obroty”; ktére twierdzi, ze szkota
to najbardziej oddalone od realnego $wiata miejsce; ktére uwaza, ze nie wi-
dzi sensu w rozwigzywaniu szkolnych zadan; ktére prosi, aby ich , angazo-
wad, a nie rozwscieczac”; ktore chce, aby szkota byla miejscem tworzenia,
a nie jedynie przekazywania wiedzy. Analizy wspéiczesnych badaczy, jak
podaje W. Jakubowski (dz. cyt., s. 51) pokazuja, ze dzisiejszy uczestnik zycia
kulturalnego , wykorzystuje” kulture popularng w rozmaity sposob. Nie jest
ona wylacznie terenem rozrywki, jest obszarem, w ktérym zyje, tworzy zna-
czenia i negocjuje wiekszos¢ uczestnikéw zycia spolecznego.

Reasumujgc - mozna odwola¢ sie tutaj do obecnej w kulturze popu-
larnej kategorii globalnego nastolatka (the global teenager). Jest to postac
w niewielkim stopniu ksztaltowana przez wartosci narodowe, panstwowe
i historyczne, w znacznie wiekszym - przez kulture popularng i ideologie
konsumpcji. Upraszczajagc, mozna powiedzieé, ze: globalny nastolatek
uczeszcza do przyzwoitej szkoly Sredniej badZ wyzszej - bez entuzjazmu,
ale stara sie nie mie¢ klopotéw, oglada MTV, stucha brytyjskiej i amerykan-
skiej muzyki, jezdzi na deskorolce, chodzi do McDonald’s, pije coca-cole itd.,
tatwo sie komunikuje, jest tolerancyjny dla wszelkich odmiennosci i nawet
paradokséw, identyfikuje sie z nastolatkami catego globu, chtonac image
popularnej kultury amerykariskiej.
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Jakie w zwigzku z tym rysuja si¢ mozliwosci przed pedagogiem - wy-
chowawcg, katechety, kaptanem, poruszajacym sie w $wiecie kultury popu-
larnej, ktoéry jest nierzadko jedyna przestrzenig funkcjonowania mtodych
ludzi? Zdaniem Z. Melosika (Z. Melosik, T. Szkudlarek 1998, rozdz. 3), moz-
na méwi¢ o czterech sposobach zmierzenia si¢ z fenomenem popkultury:
Swiadome dazenie do zablokowania istniejacych trendéw kulturowych,
w imie uznanych, tradycyjnych wartosci kulturowych; bezrefleksyjne dry-
fowanie wraz z szybko zmieniajaca sie kultura; akceptacja euforii supermar-
ketu i bezkrytyczne ,klikanie” w rzeczywisto$¢; negocjacja z mliodzieza
ksztaltu rzeczywistosci, w ktorej wspélnie zyjemy, a w szczegolnosci ksztal-
towanie w mlodziezy nawyku $wiadomego podejmowania wyboréw od-
noénie do ksztaltu wlasnego ,ja”.

Mtodziez czasow popkultury (w) i o KoSciele

Wiek dorastania to okres poszukiwania wtasnej tozsamosci i proby sa-
mookreslenia. Ten etap rozwoju w zyciu czlowieka czesto nosi miano , kry-
zysu tozsamosci”, poniewaz jej odnalezienie staje sie teraz dominujacym
zadaniem egzystencjalnym, rzutujagcym na cale dalsze zycie. Jak pisze
E. Erikson, w dwunastym roku zycia cztowiek wkracza w burzliwy okres
mlodziericzy. Przy zmianach hormonalnych, wygladu i wielkosci ciata, wy-
zwaniem staje sie utrzymanie zgodnosci miedzy dazeniami agresywnymi
i seksualnymi a kierunkowa linig sumienia. Potrzeby milosci seksualnej
i wolnosci trudno pogodzi¢ z regutami i granicami przezywanej mtodzien-
czej mitosci.

Przy réznych wptywach, nowych potrzebach, rolach spotecznych, umie-
jetnodciach, wyborze grupy, centralnym zadaniem dla mlodego czlowieka
staje sie uksztaltowanie aktualnego poczucia tozsamosci. Rodza sie pytania:
,Kim jestem?” i ,Czego chce?”. Erikson méwi tutaj o , kryzysie identyczno-
sci”. Niebezpieczefistwem staje sie niezdolnoé¢ osiggniecia stabilnej iden-
tycznosci. Dzisiaj stadium to siega okresu do okoto 20. roku, kiedy miody
czlowiek nie jest jeszcze zdolny zdefiniowaé, kim jest w rzeczywistosci. Wy-
stepuje tu dylemat identyfikacji z réznymi rolami i réznymi stylami zycia.
Mlody czlowiek pragnie wypracowaé wlasng tozsamos¢ w grupie kolezen-
skiej, jednak czasem zwycieza kryzys identycznosci (por. D. Buksik 2011).

Jak dowodzi E. Erikson: ,nie mozna oddzieli¢ rozwoju jednostkowego
od zmian, jakie maja miejsce w spoteczeristwie, jak nie mozemy rozdzieli¢
[...] kryzysu tozsamosci jednostki i réwnoczesnych kryzyséw rozwoju histo-
rycznego” (za H. Kwiatkowska 2005, s. 29).
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Zatem w tworzeniu tozsamos$ci miodego czlowieka bierze udziat zréz-
nicowany mechanizm personalizagji i kategoryzacji. W wyniku personaliza-
qji (proces zorientowany na wydobycie atrybutywnych cech jednostki jako
niepowtarzalnej osoby) powstaje tozsamos¢ osobowa, bedaca wyrazem re-
alizacji potrzeby unikatowosci cztowieka, jego odrebnosci, odrézniania sie
od innych. W wyniku kategoryzacji powstaje tozsamos¢ spoteczna, ktéra
realizuje si¢ przez potrzebe przynaleznosci i podobienistwa do innych (tam-
ze, s. 70).

Jezeli na kategorie tozsamosci, nalozymy konstruowang spotecznie
przestrzen popkulturows, to zauwazymy, iz dynamika zmian w owej prze-
strzeni, implikuje zmiany w tozsamosciowych aspektach Zycia spotecznego,
w jakich mlody czlowiek poszukuje i dookresla siebie. Dla partycypujacych
w chybotliwej rzeczywistosci, jak pisze A. Cybal-Michalska (2010, s. 129-
141), jednostek i grup spotecznych, znalezienie odpowiedzi na pytania:
,Kim jestem?”, ,Kim sie staje?”, nabieraja szczeg6lnego znaczenia.

Ponadto, jak pisze S. Zareba (za A. Goérny 2004, s. 237), mlodos¢ jest
okresem ksztaltowania postaw wobec zastanych i tworzonych instytucji,
w tym réwniez Kosciota. Kwestia stosunku do autorytetéw, zaréwno tych
rozumianych w kategoriach indywidualnych, jak i instytucjonalnych oraz
propagowanych przez nie systeméw norm i wartosci, jest przez S. Zarebe
charakteryzowana nastepujaco: ,nierzadko sa to opinie krytyczne, zabar-
wione emocjami, ale $wiadcza o prébach pokazania, ze i my mamy co$ do
powiedzenia na ten temat”. W 1988 r. na pytanie, czy mozna by¢ czlowie-
kiem religijnym bez Koéciola jako ludu Bozego, w ogélnopolskich badaniach
socjologicznych ]. Marianskiego, 27,3% badanej mtodziezy odpowiedziato -
tak, 54,0% - nie, a 18,7% to niezdecydowani lub nie udzielajacy odpowiedzi.
10 lat p6Zniej, odpowiednie dane ksztaltowaly sie nastepujaco: 46,3%, 30,7 %,
23,0%. Z kolei w 1998 r. 62,6% badanej mtodziezy byto przekonanej, iz moz-
na by¢ czlowiekiem religijnym, pomijajac Koscioét w jego strukturze instytu-
cjonalnej. Z poréwnania odpowiedzi na te dwa pytania, jak pisze dalej
J. Marianski, wynika, ze mtodziez o wiele bardziej ceni Kosciot jako wsp6l-
note wiary niz Kosciot jako instytucje (por. J. Marianski 2002, s. 55-56).

Podobnie, jak informuja wyniki badant prowadzonych przez Instytut
Statystyki Kosciola Katolickiego, w pokoleniu mlodych Polakéw widaé
glebszy spadek praktyk religijnych niz w calosci spoleczeristwa. W 1988 r.
49,6% miodych ludzi praktykowato systematycznie - tyle samo, ile $rednia
praktyk calego spoleczeristwa. W nastepnych latach wéréd mtodziezy liczba
systematycznie praktykujacych spadla o okoto 7 punktéw procentowych.
W 1998 r. wyniosta 40,2%, a w 2005 r. 38,6%. Podobnie zmniejszyta si¢ liczba
miodych praktykujacych niesystematycznie: z 32,7% w 1988 r. do 28,9%
w 2005 r. (M. Przeciszewski 2009).
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Niepokojace jest, ze wéréd miodych liczba praktykujacych spada wraz
z wiekiem. W 2005 r. w grupie 16-19 lat praktykowato 41,8%, a w grupie
23-26 lat - tylko 26,8%. Dane te maja charakter alarmujacy. Okazuje sie, ze
wsrdod studentéw oraz mtodych rozpoczynajacych prace, oséb chodzacych
co niedziele do kosciota jest mniej 0 14% od Sredniej w spoleczenistwie.

Czy wiec potrzeba postawié, a wlasciwie przywola¢ pytanie zada-
ne podczas Krajowego Forum Duszpasterstwa Mlodziezy w Warszawie
(25-27.01.2008 r.), podczas ktérego z biskupami i duszpasterzami spotkali
sie licealici, studenci, mtodzi pracujacy: Kosciét traci mtodziez czy mlodziez
traci Kosciél? Czy moze, parafrazujac znane stwierdzenie W. Gomudtki:
Stoimy na krawedzi przepasci, ale péjdziemy krok naprzéd, pokusi¢ sie
o dalej idace pytanie: Czego mlodziez boi sie¢ w Kosciele?, zadane nieco
wczedniej i w innej formie przez A. Potockiego (2005).

Zrédet wszelkich obaw mlodych w stosunku do Kosciota, jak stusznie
zauwaza A. Potocki (2005, s. 185), nalezy szuka¢ zaré6wno po stronie Koscio-
ta i aktualnego modelu duszpasterstwa, jak i po stronie mlodziezy. Mental-
nos¢ tej ostatniej ksztaltuja bowiem dzisiejsze trendy kulturowe, w tym
zwlaszcza medialne i lansowany przez nie wzor homo consumator - konsu-
muje wiec jestem. Nastolatkom trudno dzisiaj znalez¢ powéd, by chodzi¢ do
kosciota. Wigkszosé¢ z nich nie zadaje sobie pytan o to, czy istnieje co$ poza
doczesnoscig. Te sprawy staja sie¢ wazne dopiero wtedy, gdy ktos uswiado-
mi sobie wlasng $miertelnoé¢, a to - zdaniem psychologéw - przychodzi
najczesciej po trzydziestce. Mlody czlowiek, jak kontynuuje w innym
miejscu A. Potocki (2007, s. 22), chce dzi$ by¢ ,,cool” [trendy i superancki -
przyp. E.O.]. Lekcewazac tradycyjne hierarchie wartosci, woli si¢ nie anga-
zowaé w zastane struktury.

Kosciot bywa postrzegany przez miodych czesto jako restrykcyjna,
ograniczajaca instytucja, ktéra formulujac swoje zasady, kontroluje sposéb
ich realizacji i w przypadku stwierdzenia braku akceptacji uruchamia dzia-
tania represyjne. Takiego Kosciota, ktéry limituje swobode sposobu urze-
czywistniania wiary, jak twierdza socjologowie, wypada sie leka¢, jesli do-
da¢ do tego charakterystyczne zjawisko, jakim jest zjawisko subiektywizacji
wiary - a wiec z oferty doktrynalnej Kosciota wybieram to tylko, co mnie
interesuje. I ta Swiadomos¢ wyboru staje sie Zrédlem poczucia wolnosci -
wybieram, wiec jestem. Chociaz moze bardziej, jak twierdzi A. Potocki, od-
rzucam, wiec jestem (2005, s. 189).

A przeciez odpowiedzialna wolnoé¢ zaklada, ze ograniczenia wynikaja
nie z zawezania obszaru wolnosci, ale zrozszerzania obszaru odpowie-
dzialnosci. Najwieksze zagrozenie tutaj stanowi Kosciél, postrzegany jako
ogranicznik osobistej autonomii moralnej, determinujacy postawy i zacho-
wania moralne.
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Warto tu przytoczy¢ opinie nestora polskiej teologii, ks. ]J. Kudasiewicza:
,Dla nas chrzescijaristwo ogranicza sie do nakazow i zakazéw. [...] Méwimy
ciagle wiernym, czego Bég od nich zada, natomiast nie uczymy ich o tym,
czym ich Bég obdarzyt w Chrystusie, jedynym Zbawicielu. Wiecej dobrego
mozna wykrzesaé z wiernych jednym dobrym kazaniem o Tréjcy Swietej niz
moéwieniem caty rok o tym, czego Bog zada, np. od chrzescijariskich mat-
zonkow. SplaszczyliSmy i splyciliSmy chrzescijanstwo tylko do jednego
wymiaru moralnego, a zgubiliSmy wymiar w glab. To jest najwigksza «here-
zja» Kosciota polskiego” (J. Kudasiewicz 2008, s. 21).

W Polsce, jak czytamy w raporcie Zespotu Wiezi (Zespét Laboratorium
Wiezi, 2008, s. 43-44), koscielna troska o moralnos¢ wydaje sie silniejsza niz
o duchowos¢. Wielu socjologéw natomiast (por. J. Marianski, S. Zaremba,
K. Pawlina) wskazuje na specyficzna ceche religijnosci Polakéw, jaka jest
odmienne jej funkcjonowanie na dwoéch plaszczyznach. Pierwsza - to przy-
znanie si¢ do wiary. Druga - to przekonania moralne. Jesli o pierwszej mo-
wimy, to mozna powiedzie¢, ze nie jest jeszcze tak Zle; o moralnosci juz tak
powiedziec sie nie da. Peklo co§ w naszej obyczajowosci. Ogolnie biorac, nie
odrzuca sie religii. Jest ona ,jako$ potrzebna” w zyciu cztowieka.

W codziennym jednak mysleniu dominuje przekonanie, ze bez Boga
mozna po prostu sie obejé¢. Wiara nie wydaje sie konieczna do ulozenia
sobie zycia. Dlatego nie przeszkadza miodym ludziom, ze z jednej strony
wyznaja wiare, a z drugiej zyja tak, jakby Boga nie bylo. RozdZzwiek miedzy
deklarowang wiara a akceptacjq nauki gloszonej przez Kosciét wzrasta jesz-
cze bardziej w odniesieniu do zagadnierr zycia malzeriskiego. Ta sama mto-
dziez, ktéra opowiada sie za dos¢ liberalnym zyciem intymnym, jesli nie
rozwigzlym, jako cel Zycia na pierwszym miejscu stawia szczesliwe zycie
rodzinne, wielka, odwzajemniong mitos¢ (K. Pawlina 2011). Doskonale to
pierwszenstwo rodziny w hierarchii wartosci mlodziezy ukazuja badania
P. Sobierajskiego i T. Biernata, wykonane na reprezentatywnej prébie mio-
dziezy - 2243 0s6b3.

Mlodziez jest wrazliwa na dysharmonie miedzy chrzescijafistwem
a Swieckim systemem warto$ciowania. Rezultatem jest bunt, wyrazajacy
sie najczesciej protestem wobec instytucji, Srodowisk, 0s6b, postrzeganych
przez mlodziez jako nosniki nieakceptowanych wartoéci i norm (Por.
A. Potocki 2007, s. 22) tym bardziej, jesli dotyczy to kwestii moralnosci,
a w szczegolnosci etyki seksualnej. A. Potocki twierdzi, iz lansowane przez
Kosciot normy etyki seksualnej bywaja postrzegane przez mtodziez jako na
tyle dotkliwe, ze wywoluja okreslone przekonania. Zwigzane sa one z takim
oto podejsciem: , odrzucajac to, czego uczy Kosciol, grzesze tylko wobec
Koéciota, a nie wobec Boga, ktéry z pewnoscia jest bardziej wyrozumialy

3 Badania opisane w publikacji P. Sobierajski, T. Biernat, Mlodziez wobec matzeristwa i ro-
dziny, Torun 2007.
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niz ksieza spowiednicy, dlatego przepraszam Boga, powierzam sie Jego do-
broci, ale - peten obaw - dystansuje sie od Kosciota” (A. Potocki 2005, s. 189
inast.).

Wychowanie mlodziezy, calkowicie wyzwolone z autorytetu, tradycji
i dogmatu, konczy sie nihilizmem, czyli zanegowaniem autorytetéw, zupet-
na relatywizacja wszelkich wartosci i zasad. Z drugiej za$ strony, w $wietle
nieco przewrotnego stwierdzenia Lwa Tolstoja, iz wiara w autorytety po-
woduje, ze bledy autorytetéw przyjmowane sa za wzorce, nasuwa sie pyta-
nie o autorytet w Kosciele, czy tez autorytet Kosciota. Dotychczas prowa-
dzone badania przez socjologéw religii (J. Mariariskiego, S. Zarembe i in.)
pozwalaja wysnu¢ teze, iz wielu, takze mlodych ludzi utozsamia autorytet
Kosciota z autorytetem ksiedza. Zreszty, niestety, utozsamianie Kosciola
z ksiezmi zdarza sie nawet w jezyku Kosciota hierarchicznego - gdy np.
biskupi méwig o ,wewnetrznych sprawach Kosciota”, tj. takich, ktére po-
winny by¢ omawiane wytacznie w gronie , wtajemniczonych”, czytaj: du-
chownych (Zesp6t Laboratorium Wiezi, 2008, s. 43-44).

Podobnie jak w przypadku nauczyciela, autorytet ksiedza nie jest tylko
autorytetem zewnetrznym, formalnym, powstajagcym na mocy samych tylko
Swiecen. Autorytet przeciez nigdy nie jest celem samym w sobie, czyli nieja-
ko - dla siebie. Wymaga zawsze szczerego uznania dla przynajmniej niekto-
rych kwalifikacji, jakimi moze sie poszczyci¢ osoba lub instytucja uznana za
autorytet (M. Lobocki 2007, s. 127).

Jezeli mtodzi przejawiaja dystans i lek wobec ksiezy, jest on niejedno-
krotnie zwigzany z zarzutami, jakie publicznie pojawiaja sie¢ w stosunku do
nich, ale tez nierzadko wigze sie¢ z przejawianiem wyjatkowo uprzywilejo-
wanej, w poczuciu specjalnego wybranstwa, postawie kaplanéw. Bycie
wybranym przez Boga oznacza jedynie pozostawanie w relacji przyjazni
z Chrystusem, a nie oznacza zadnych przywilejow, czy wychowywania do
poczucia, ze jako kaptan ma sie wieksza wartos$¢ niz inni chrzescijanie (por.
E. Okonska 2008).

Moze zatem warto nazywac to, co utrudnia dialog Kosciota z mtodzieza
czas6w popkultury, to, co boli... A boli, jak pisze K. Zagorska (2008), racjo-
nalizowanie wiary przez dorostych, takze rodzicéw, negowanie aktywnosci
religijnej przez réwiesnikéw, formacja dla ugrzecznionej mtodziezy, braki
w formacji intelektualnej alumnéw w seminariach duchownych (taryfa ulgo-
wa na egzaminach sprawia, ze jest czesto tak, jak to opisal jeden z mtodych
kaptanéw: ,,Demoralizujgca jest fatwos¢ zdawania egzaminéw; mozna przejsé
cale studia, nie kalajac sie solidna wiedzg teologiczng. To uczy bylejakosci,
przedlizgiwania sie przez zycie”), wybieranie duszpasterzy miodziezy, cza-
sem nieprzygotowanych, za pomoca dekretu, mala pomoc tym kaptanom,
,ktérym chce sie chcie¢”, zamiany duszpasterzy, czasem zbyt czeste, zaste-
powanie moderatoréw innymi, bez takiego , powotania w powotaniu”.
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Kosciol i mlodziez w przestrzeni popkultury. Dialog?

Kultura popularna, jak zaznaczytlam wczesniej, w dzisiejszych czasach
jest jednym z czynnikéw bardziej wptywajacych na wychowanie mlodego
cztowieka. Obecnie obserwujemy gltéwnie negatywne skutki, wptywu mass
mediéw i popkultury na mlodziez, przykladami sa tu: wczesna inicjacja
seksualna czy eksperymenty z alkoholem i innymi substancjami psychoak-
tywnymi. To popkultura podaje mtodemu cztowiekowi gotowe wzorce na
tacy, jak hamburgery w fast foodzie.

Ofensywa neopoganskiej, popkulturowej papki, jak pisze M. Jakimo-
wicz (2010) pokazuje jasno: chrzeécijanstwo Zachodu zaczyna traci¢ tozsa-
mos¢. Ttumy wiernych juz nie bardzo wiedza w kogo wierza. Znakomicie
zdiagnozowat to zjawisko prawostawny teolog Paul Evdokimov: ,Stepione
zostalo wszystko, co uderzajace, wykraczajace poza zwyczaj, wstrzasajace.
Religia stata sie¢ nieszkodliwa, splaszczona, grzeczna i rozsadna - i przez to
niestrawna. Wspierajace te religie zalozenie: »B6g nie wymaga az tyle« po-
zbawia smaku s6l Ewangelii: straszng zazdros¢ Boga i Jego zadanie tego, co
niemozliwe. Nie mozna nawet powiedzie¢, ze Ewangelia napotyka mur.
Twardy mur to reakcja. Ale Ewangelia spotyka sie tylko z catkowita obojet-
noécia; rozbrzmiewa w pustce, przechodzi przez pustke i nic jej nie zatrzy-
muje”.

Mlodziez czaséw popkultury potrzebuje zatem bardziej madrego prze-
wodnika, latarni stojacej na skale i pokazujacej wlasciwa droge, niz Kosciota
wojujacego, ,katolicyzmu dialogu”, a nie , katolicyzmu twierdzy”4.

Jan Pawet II niejednokrotnie podkreslat, dajac temu wyraz swoja obec-
noscig i podejmowaniem dialogu z kultura, by nie ba¢ sie Swiata takiego,
jaki on jest, przy zachowaniu krytycyzmu wobec niektérych przejawow
wspolczesnej kultury.

Podobnie twierdzi ksigdz arcybiskup Kazimierz Nycz: ,Wazne jest, by
dochodzac do przyczyn, wydobywac z nich nowe zadania dla duszpaster-
stwa, takze dla duszpasterstwa mlodych, w szkole, w parafiach, w duszpa-
sterstwach akademickich, w grupach. Te sama ewangelie ciagle glosi¢ po
nowemu. Stare wino w nowych buklakach” ( 2003).

Sprébujmy zatem zasygnalizowac kilka ptaszczyzn mozliwosci ,, oswo-
jenia” popkultury i wynikajacych z tego mozliwosci dla praktyki wycho-
wawczej wérod miodziezy®.

4 Nurty wyodrebnione przez Z. Nosowskiego, por. Z. Nosowski, Polskie katolicyzmy,
,Wiez” 1 (2010), s. 5-27.

5 Kilka refleksji zamiescitam wczeéniej w artykule Wychowanie religijne w dialogu z kulturg
popularng. Implikacje dla praktyki wychowawczej. W: Laboratorium wychowania . Wychowanie religij-
ne w kulturze, poprzez kulture i dla kultury, red. W. Korzeniak, Zeszyt 1, Pelplin 2011.
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Jezyk

Nie mozna zy¢ poza kulturg, gdyz dzieki niej cztowiek wrasta w $wiat,
nie mozna zy¢ wiec takze poza ,popkultura” jako alternatywnym sposobem
wyrazania przez czlowieka jego wartosci, przekonan. Jednym z nosnikéw
kultury popularnej jest jezyk.

Sposoby moéwienia bowiem, ktdre staja sie typowe dla danej spotecz-
noéci zaczynaja jednoczednie stanowi¢ integralng czes¢ kultury, wecielajac
i utrwalajac jej wartosci i normy. W wychowaniu religijnym wazne jest po-
stugiwanie sie zrozumiatym dla miodego cztowieka jezykiem, co podkredla-
ja dokumenty Kosciota: ,Najwyzszym przeto i bezwzglednie koniecznym
zadaniem profetycznej postugi Kosciola jest wyrazenie w jezyku zrozumia-
tym dla ludzi wszystkich czaséw tresci tego oredzia, ,[...] by cale ich zycie
zostalo naswietlone wiarg z uwzglednieniem szczegélnych warunkéw rze-
czy i czasu, w jakich uptywa to zycie, oraz by mogli postepowac stosownie
do godnosci, ktéra przedstawito im oredzie zbawienia, a wiara objawita
(DCG 37, red. W. Kubik, cz. 1, 1985).

Oczywiscie mozna obawiac sie tego swoistego dialogu miedzy tradycyj-
nym jezykiem wychowania religijnego a jezykiem popkultury. Racje ma
jednak A. Draguta, ze skoro ,stowa ludzkie pozostaja zawsze nieadekwatne
wobec tajemnicy Boga (KKK 42), stopierr tej nieadekwatnosci moze by¢
przeciez taki sam zaréwno w przypadku starych, jak i nowych sposobéw
mowienia o Bogu. Oba jezyki tak samo moga méwic¢ o Nim prawdziwie, jak
i ktamac¢” (A. Draguta 2002).

Tymczasem uderza wiasnie oderwany od normalnego Zycia jezyk, jakim
postuguja sie duchowni, a w $lad za nimi wielu $wieckich, odpowiedzial-
nych za wychowanie religijne. Jest to zazwyczaj jezyk napuszony, nieziem-
ski, sztucznie hieratyczny, gérnolotny, zniechecajacy (wystarczy przywotaé
tu przyklady stéw, ktore rzadko pojawiaja sie w mowie potocznej, jak , kro-
czy¢” zamiast ,i8¢”; ,,czyni¢” zamiast po prostu ,robi¢” czy tez ,pochylanie
sie z troska”, ,,ubogacanie w szczegélny sposéb”, ,trzeba nam tak zy¢”).

Z kolei W. Kudyba, wyktadowca literatury wspoélczesnej i cztonek Ko-
misji Jezyka Religijnego PAN zauwaza, iz ,gwaltowny rozwdj popkultury
sprawia, Ze poglebia sie przepas¢ miedzy jezykiem religijnym i codziennym.
Pierwszy silnie manifestuje zwigzek z kregiem kultury wysokiej, drugi -
poddany presji kultury masowej - ulega coraz glebszej laicyzacji. Nie wy-
daje sie, aby istniala inna metoda przezwyciezenia obcosci obu kodéw niz
dialog miedzy nimi. Stawka jest nie tylko przywrécenie mowie religijnej
utraconej swiezosci i komunikatywnosci, ale takze ewangelizacja popkul-
tury [...] czasem mysle, ze by¢ moze los europejskiego chrzescijaristwa zale-
zy wlasnie od tego, czy uda si¢ nam ochrzci¢ kulture masowa” (W. Kudy-
ba 2006).
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Jezeli oczywiscie przyjmiemy, ze chodzi nie o zmiane przestania w wy-
chowaniu religijnym, tylko o forme - a wiec dostosowanie jezyka do mlode-
go odbiorcy, to doskonalym przyktadem jest tu Dobra Czytanka wg Sw. ziom’a
Janka (http:/ /www.ziomjanek.pl), ktéra obrazuje wlasnie swoisty zwigzek
z popkultura, co ilustruje jej fragment: ,Wtedy Jezus wyjechal do nich
z tekstem: Bez kitu wam nawijam, Syn sam z siebie nie moze nic zdziala¢,
tylko te akcje, ktoére widzi, ze uskutecznia tez Ojciec, bo Junior robi to samo
co Starszy. Starszy kocha Syna i pokazuje mu wszystko, co sam robi, i poka-
ze mu jeszcze bardziej wyczesane akcje, co by wam kopary opadly. I jak
Ojciec martwym daje kopa do zycia, tak samo Junior - tym, ktérym chce.
Ojciec nikogo nie sadzi, tylko caly sad odpalit Synowi. Zeby wszyscy sza-
nowali Syna, tak samo jak Starszego. Jak kto$ nie szanuje Syna, to olewa tez
Ojca, ktéry go przystal, proste? Bez sciemy do was nawijam: Ziom, ktéry
stucha mojego stowa i daje wiare Temu, ktéry mnie tu przystal, ma nieskon-
czone i wypasione zycie i nie stanie przed sadem, bo zmienil miejscéwke -
ze $mierci na zycie (por. ] 5,19-24)".

J.A. Kloczowski pisal, ze ,jezyk religijny byt wspoétksztaltowany wraz
z obrazem $wiata, ktéry zostal bezpowrotnie odrzucony”. Jedli wiec w od-
biorze mtodego pokolenia koscielny jezyk jest martwy, obcy, anachroniczny,
zrozumialy dla zamknietego klanu znawcéw, jest jezykiem getta (por.
A. Draguta 2002), to nie podejmujac dialogu z popkultura, w codziennej
pracy wychowawczej z mtodzieza mozna w tym getcie pozostac.

Obraz/symbol

Pedagogika postmodernistyczna, zwigzana z kregiem kultury popular-
nej, zwraca takze uwage na centralng pozycje obrazu we wspodtczesnej kul-
turze. Tozsamos¢ czlowieka bowiem, przyjmujac za Z. Baumanem, jest
czyms$, co tworzy on na podstawie wilasnych doswiadczeni, zachowan in-
nych ludzi, zasobéw pamieci komunikacyjnej i tego wszystkiego, co zawiera
tzw. pamie¢ kulturowa. Wykorzystuje ona wtasnie obraz (miedzy innymi
media - jak film, telewizja, kino etc. - por. Z. Bauman 2001).

W kulturze popularnej jest to szczegdlnie widoczne w dyskursie rekla-
my, nie tylko stricte religijnej, ktéra jest nierzadko przesiaknieta treSciami
religijnymi w swoisty polimorficzny sposéb. Wspoélczesna mtodziez, poszu-
kujac swej tozsamosci, lubi by¢ wyrazista, a nawet radykalna, trudno zatem
nie bra¢ tego faktu pod uwage w wychowaniu religijnym i zachowa¢ obo-
jetnos¢ wobec pewnych kategorii obrazéw, symboli, ktérych moc czesto
jest ukryta.
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Wystarczy dla egzemplifikacji przywola¢ przyklad akcji koszulkowej
,Frondy” - ulotki ,Dziewczyny czekaja na twoja modlitwe - 24h - przez
cala dobe” z rysunkiem kobiety stylizowanej na tancerke z agencji towarzy-
skiej, czy tez dostepne do kupienia w internecie, a wywodzace sie z USA
bransoletki i koszulki z napisem: Jesus Christ Demon Crusher (Jezus Chry-
stus Pogromca Demonéw).

Dialog wychowania religijnego i popkultury na poziomie symboli moze
tatwo zamieni¢ sie w monolog tej drugiej, jesli bedzie mialo miejsce nad-
uzywanie przez kulture popularng symboli religijnych gtéwnie w celach
komercyjnych, prowadzac do instrumentalizacji i lekcewazenia tresci religij-
nych.

Reklama/promocja

Reklama niejako odcina si¢ od spraw ostatecznych, skupiajac sie na do-
czesnych. Zareklamowa¢ Pana Boga sie nie da, bo reklama ucieka od spraw
ostatecznych, skupiajac sie na doczesnych, a tylko jezykiem egzystencjalnym
mozna moéwic o wyborze wiary i Boga.

Ale nie oznacza to, ze nie mozna Go wypromowa¢, korzystajac przy
tym ze srodkéw wspoélczesnej kultury i techniki i tak adaptujac jezyk rekla-
my, aby stal sie on jezykiem proegzystencji (czyli bytu/istnienia dla) wsp6t-
czesnego czlowieka. Trzeba jednak uwazad, aby promocja nie przekroczyta
dosé¢ plynnej granicy prymitywnej reklamy i nie ofiarowata odbiorcy , ko-
mercyjnego zbawienia”. Dla egzemplifikacji jeden z przykladéw dzialan
promocyjnych we Frangji. Ot6z francuski Episkopat (por.www.etpour-
quoipasmoi.org) w 2010 r. przystapil do pierwszej koscielnej profesjonalnej
kampanii ,reklamowej” w tym kraju. Na potrzeby akcji wydrukowano
70 tysiecy kart pocztowych, skierowanych przede wszystkim do mlodziezy
w wieku 16-22 lat. Mialy by¢ dostepne w wielu kafejkach, barach, restaura-
cjach, kinach w calym kraju. Kampania objela tez duze ogloszenia na famach
najwiekszych dziennikéw. Karta przedstawiala u$miechnietego, miodego
ksiedza w koloratce i w zielonej marynarce, do ktérej przyczepiona byla
plakietka z napisem po angielsku: ,Jesus is my boss” (,moim szefem jest
Jezus”). Obok dyskretna zacheta do wstapienia do seminarium, takze po
angielsku: ,Why not?” (,Czemu nie?”). Z kolei przyklad akcji promocyjnej
w Polsce - w tym wypadku chodzi o zachete do przystapienia do Sakramen-
tu Pokuty: Billboardy ustawione w drodze do kosciota. Na pierwszym znaj-
duje sie napis: ,Gdyby zycie miato guzik reset!” na drugim zas, ustawionym
blizej Swiatyni: , Przyjdz i zresetuj si¢, Spowiedz codziennie...” (tu nastepuje
godzina spowiedzi i nazwa kosciota).
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Muzyka

Nosnikiem kultury popularnej, jej symboliki i nieoceniong plaszczyzna
do dialogu z wychowaniem religijnym jest takze muzyka mlodziezowa, jako
postmodernistyczny tekst kulturowy. Mozna tu wymieni¢ chociazby ,kul-
towa” Arke Noego; zespoly 2 Tm 2,3 czy Armia. Sg one dowodem skutecz-
nej ewangelizacji w srodowisku alternatywnego rocka. Koncerty zespotow,
wzbogacone indywidualnym swiadectwem lideréw - D. Malejonka, T. Bu-
dzynskiego i R. Friedricha - to glos skierowany do ludzi mtodych, poszuku-
jacych prawdy.

Poza zespotami tzw. chrzescijariskiego rocka, takze przedstawiciele kul-
tury hip-hopowej zwracajq sie¢ do Boga z konkretnymi prosbami, zyczenia-
mi. Potrafiag prowadzi¢ z Nim zaréwno inteligentng, refleksyjna rozmowe,
jak tez humorystyczne dialogi. Oto jeden z przykladéw takiego tekstu: ,Do-
brze wiesz, caly Swiat oddany Tobie, kazda minuta zycia - od Ciebie je mam
[...] Jestem tak szczesliwy, ze udalo sie, ze spelniam marzenia me, ze ciagle
zyje, ze Bog pozwolil glos moj nagrac. I ze przez te stowa zawsze przemawia
prawda” (Grammatik, Znalazlem schronienie).

Innym przykladem jest projekt-ptyta ,Hip-Hop Dekalog”, stworzony
przez miodych raperéw z inicjatywy t6dzkich salezjanéw i portalu Bosko.pl,
z ktorej pochodzi np. tekst odnoszacy sie do trzeciego przykazania: ,Szes¢
dni Bég $wiat stwarzal/si6dmy miat na relaks/. Nie zmieniaj tej hierar-
chii/ludziom tez odpocza¢ trzeba/. Na wszystko przyjdzie czas/co ma by¢
sie stanie/. Bog dat Ci zycie, wiec w tym dniu podziekuj za nie”.

Cialo/kobieco$¢/meskos¢/seksualnosé

W popkulturze ludzie coraz czesciej postrzegani sa przez pryzmat swo-
ich cial. Tozsamo$¢ jest stopniowo wymywana z tego co gleboko osobowe
i przenoszona na powierzchnie - zaczyna by¢ redukowana do ciata. Tozsa-
mos¢ ciala staje sie cialem tozsamosci Jednostka tworzy swoja tozsamosé
poprzez konstruowanie wizualnego image’u swojego - estetycznego i sek-
sualnego, odpowiednio przystrojonego - ciata.

Dziewczynki socjalizowane sa w dyskursie piekna, depilacji, szczupto-
Sci ciala, operacji plastycznych, modnego stroju i perfekcyjnego makijazu -
jest to ideologia Power Girl (wizerunek mtodej, dynamicznej dziewczyny,
decydujacej o swojej tozsamosci i planujacej btyskotliwa kariere zawodowg).
Power Girl jest przeciwstawny feminizmowi lub uznaje si¢ go za alterna-
tywna forme feminizmu, okreslajac go mianem , dziewczecego feminizmu”).

Chtopcy socjalizowani sa w dyskursie mezczyzny typu macho, przy
czym jednoczeénie rozwija sie¢ manscaping - galaZ przemystu kosmetyczne-



Mtodziez czaséw popkultury w Kosciele. Dialog czy duet monologow? 223

go obejmujaca: masaze, maseczki, sauny, sitownie, peelingi, terapie jonowe,
zastrzyki z botoksu.

Z drugiej strony jedna trzecia mlodziezy gimnazjalnej chce zachowac
czystos¢ przedmatzeriska - wynika z badan przeprowadzonych przez Fun-
dacje Homo Homini im. K. de Foucauld (2011). Jednoczeénie tez ta sama
mlodziez uczestniczy licznie chociazby w akcji koszulkowej Frondy, noszac
T-shirty z napisami: ,No sexuntil marriage. No morality without Christ”
(,Zadnego seksu przed slubem. Nie ma moralnosci bez Chrystusa”), czy tez
w spotkaniach lednickich, jak np. czternaste Ogodlnopolskie Spotkanie
Mlodziezy nad Jeziorem Lednickim (80 tys. mlodziezy) pod hastem , Kobie-
ta - dar i tajemnica”, podczas ktérego kazdy uczestnik na pamiatke otrzy-
mat miéd - symbol kobiecej stodyczy i ksigzke Wandy Péttawskiej Eros et
iuventus.

Zamiast zakonczenia...

Zdaje sobie sprawe, iz zaprezentowane mysli przypominaja bardziej ko-
laz, czy tez mozaike teoretycznych zalozen z ich egzemplifikacja praktyczna.
Zabieg ten, jakkolwiek moze nieco chaotyczny, mial sktoni¢ jak zawsze je-
dynie do refleksji. Prowadzenie dialogu jakiegokolwiek, zwlaszcza w Kos-
ciele, jest bowiem sztukg, jest wyzwaniem...

Nie da sie zaprzeczy¢, iz w Swiecie kryzysu autorytetow, zastepowania
ich idolami, nierzadko pozbawionymi wartosci, autorytet Kosciola wsréd
mlodziezy czaséw popkultury wymaga odbudowania. Wiek dojrzewania,
jak pisze K. Pawlina (2011), jest czasem szybkich przemian, ktére sie
w czlowieku dokonuja. Mlodzi sa jak tgka na wiosne. Po zimie moze by¢ na
tej 1ace duzo brudu, rozpadajacych sie resztek (duzo starych obaw i lekéw),
ale w wioénie jest taka sila, ze wszystko przezwyciezy. Zielen trawy poko-
nuje zimowgq szaro$¢. Kwiaty wyrastaja nawet na butwiejacych resztkach.
W mlodziezy jest ogromna sita, moc przemiany. Zwlaszcza jesli Kosciot hie-
rarchiczny wstucha sie w gtos mlodych i zechce wejs¢ z nimi w autentyczny
dialog, do ktérego pomostem, niejako zaproszeniem moze by¢ refleksja za-
warta we fragmencie tekstu utworu Dwa sumienia, hip-hopowego zespotu
WWO http:/ /www.tekstowo.pl/ piosenka,wwo,dwa_sumienia.html):

Psujesz $wiat, ale chcialbys$ skoniczyé w niebie
Nie wierzysz w Boga, ale modlisz si¢ w potrzebie
Wiesz, ze to Zle, ale wielu tak robi, wiec czemu nie?
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YOUTH DAY POP CULTURE IN THE CHURCH.
DIALOGUE OR DUET MONOLOGUES? (THE EDUCATOR’S POINT OF VIEW)

Summary

Popular culture influences on the perceptions of the world by young people, to
accept its values. It was she who largely shaped the identity of the young generation.
Youth is a period of searching for identity, questioning, and attitudes towards the already
existing and created institutions, including the Church. The question is whether the
questions which young people raise encounter in the Church with the hearing,
understanding, and finally determine a starting point for the way to authentic dialogue.
Is the dialogue with youth pop time is possible at the Church’s? In this article indicated
several planes - the possibility of ,accustom” of pop culture, which can rise to initiate
a genuine dialogue with the youth of the Church.

Keywords: dialogue, the youth, church, pop culture, identity
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Deklarowane postawy pracownicze

i oczekiwania wobec pracownikow

a stosunek mtodziezy do wiary.
Polsko-norweskie badania poréwnawcze

1. Wstep

Dokonujace sie wspoélczesnie przemiany spoleczno-ekonomiczne po-
woduja, ze spoleczenistwa europejskie upodabniaja sie do siebie, rowniez
pod wzgledem oczekiwanych i realizowanych standardéw moralnych. Gra-
nice, narodowosci czy wyznanie przestaja by¢ gldownym wyznacznikiem
réznic w postawach jednostek.

W kontekscie tych przemian zastanawiaja postawy mtodych ludzi, kt6-
rych moralnoé¢ byla ksztaltowana juz w dobie opisywanych przemian.
W niniejszej pracy analizuje ten problem na przykladzie postaw i opinii de-
klarowanych przez mlodziez, ktéra nie podjela jeszcze aktywnie pracy za-
wodowejl, a ktéra moze mie¢ juz sprecyzowane catkiem jasno opinie na
temat tego, jakie postawy powinni prezentowaé pracownicy, szczegdlnie
w sensie moralnym. Zastanawia, czy oczekiwania wobec pracownikéw sa
kompatybilne z deklarowanymi postawami etycznymi mtodziezy dotycza-
cymi ich przysztej pracy zawodowe;.

Ciekawym nurtem badari nad moralnoscig jest perspektywa dokony-
wanych przez ludzi atrybucji (Grusec 2006: 250-251). Zgodnie z zalozeniami
teorii atrybugji (Forsterling 2005)2 mozna twierdzi¢, Ze ludzie maja tendencje
do prezentowania wyzszych oczekiwan wobec innych niz sami majg zamiar

1 Proponuje, by odrézni¢ prace zawodowa od zarobkowej, podejmowanej coraz czesciej
przez miodziez.

2 Atrybucja jest stowem zaczerpnietym z jezyka angielskiego: attribution - ,przypisywa-
nie”. Tym terminem okreéla sie analize naiwnych wyjasnieni przyczynowych, odnoszonych do
zaistniatych zdarzen. W niniejszej pracy badania nad atrybucja skupiaja si¢ na tym, w jaki
sposob przecietny czlowiek tltumaczy sobie zachowania swoje i innych w kontekscie ich etycz-
nego, moralnego sensu, czesto dokonujac deformacji sadow.
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prezentowaé. Mozna zatem wnioskowa¢, ze zapytani o nasze oczekiwania
wobec pracownikéw i standardéw, jakie oni powinni prezentowac, bedzie-
my formulowali wysokie oczekiwania moralne w stosunku do nich. Pytani,
jakie my mamy zamiar prezentowaé postawy w tym zakresie, powinnismy,
zgodnie z zalozeniami teorii atrybucji, prezentowa¢ mniej etyczne postawy
niz oczekiwalismy od innych. Mozna zatem przypuszczaé, ze deklarowane
postawy uczniow szkoét ponadgimnazjalnych wobec przyszlej pracy zawo-
dowej nie musza pokrywaé sie z oczekiwaniami wobec pracownikéw,
a co wiecej, mtodziez powinna prezentowac¢ wyzsze oczekiwania wobec
pracownikéw niz wobec siebie w tym zakresie.

Mozna réwniez zastanawiac sie, czy stosunek do wiary moze wplywac
na tego typu mechanizmy i postawy.

Wypracowane przez wieki chrzeécijariskie stanowisko w kwestii pracy
podkresla, ze stanowi ona o istocie cztowieczenistwa. Poczawszy od Pisma
Swietego i dzieta pierwszych Ojcéw Koéciota, etyka chrzeécijariska w bezpo-
$redni sposéb odwolywata sie do kwestii pracy czlowieka. Kluczowa zasada
protestantéw: Sola fide (Morrison 2006: 328) oznaczajgca - praktykuj wiare
w samotnosci - miata ogromny wplyw na uksztattowanie sie etyki czlowie-
ka pracujacego i dajacego zatrudnienie. W przeciwienstwie do protestanc-
kiego Sola fide katolikow charakteryzowata zasada Consilia evangelica - wiarg
czcij kolektywnie, co oznacza, ze praktykowanie wiary ma charakter zbioro-
wy, a gléwnego znaczenia nabiera Kosciot, rozumiany jako wspoélnota ludzi.
Niewatpliwie zasada ta miata ogromny wplyw na uksztattowanie katolickiej
etyki pracy, ktéra w encyklikach papieskich, a nastepnie w koncepcji
M. Novaka (Novak 1993) uwypuklita kwestie pracy, rozumianej jako dziata-
nie na rzecz blizniego i dobra wspdlnego. Miata zatem wplyw na rozwgj
etyki spotecznej odpowiedzialnosci. Przy doktadniejszej analizie stosunku
Kosciotéw protestanckich i Kosciota katolickiego do kwestii etyki pracy i jej
otoczenia instytucjonalnego, okazuje sie, ze stanowiska te wspolczesnie sa ze
soba zgodne. Podkreélaja te same wartoéci i zagrozenia dla wspoélczesnego
cztowieka pracy, probujac aktywnie reagowac na zmieniajace sie¢ problemy
natury etycznej i spotecznej. Takie podejscie moze by¢ powodem braku r6z-
nic w oczekiwaniach prezentowania okre$lonych standardéw etycznych
w pracy pomiedzy katolikami a protestantami. W sferze deklaratywnej ety-
ka chrzedcijariska uksztattowala sposob patrzenia na kwestie etyki w zyciu
zawodowym i miata ogromny wplyw na powstanie zasad ,etyki w dziatal-
nosci gospodarczej”, inaczej zwanej ,etyka w biznesie”.

Owa istotnos¢ dla zycia czlowieka spowodowala, ze sprawa wplywu
religii na postawy wobec pracy stala si¢ istotnym elementem analiz na-
ukowych.

Zgodnie z zatlozeniami M. Webera (Weber 1994) religijnos¢, w szczegol-
nosci wyznanie wplywa na prezentowane przez ludzi postawy, szczegdlnie
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zawodowe. Na drugim biegunie opinii dotyczacych zwiazku religijnosci
z moralnoscia mozna postawi¢ zalozenia K. Kicinskiego (Kiciriski 2005),
R. Dawkinsa (Dawkins 2007), czy ]J. Casanove (Casanova 2005), ktérzy na
podstawie zebranych danych empirycznych i dokonanych analiz twier-
dza, ze nie ma zadnego zwigzku pomiedzy religijnoscia a moralnoscia.
R. Ingelhart i P. Norris proponuja z kolei teorie modernizacji, ktéra doszu-
kuje sie zwigzku postaw moralnych (réwniez zwigzanych z zyciem zawo-
dowym) z poziomem rozwoju gospodarczego (Norris, Inglehart 2006). Au-
torzy ci nie neguja posredniego zwiazku religii z poziomem postaw
moralnych, dostrzegajac wplyw kultury opartej na danej tradycji religijnej
na rozwoj gospodarczy. Podobny poglad przedstawia P. Berger, ktéry uwa-
za, ze nawet gdy nie jesteSmy zaangazowani religijne, to kultura religijna
w jakiej wyrosliSmy wplywa na prezentowane przez nas postawy, rowniez
w sensie moralnym.

Niniejsze refleksje sklonily mnie do sformulowania ogélnej tezy, mo-
wigcej o tym, ze mlodziez uczeszczajacq do szkét srednich, bez wzgledu na
narodowos¢ czy stosunek do wiary, powinna charakteryzowac sie podob-
nymi - wysokimi oczekiwaniami zachowart moralnych od pracownikéw
oraz powinna charakteryzowac¢ sie podobnymi postawami wobec podej-
mowanej w przyszlosci pracy zawodowe;j.

2. Procedura badan wtasnych

W celu sprawdzenia, czy zaprezentowana teza moze mie¢ uzasadnienie
empiryczne przeprowadzitlam reprezentatywne badania na miodziezy szkoét
ponadgimnazjalnych w Polsce i Norwegii. Badania przeprowadzilam na
przetomie 2006/2007 roku podczas pobytu stypendialnego w Norwegian
University of Science and Technology w Trondheim (Norwegia) oraz dzieki
finansowemu wsparciu Fundacji Mtodziezowej Przedsigbiorczosci (Polska).
Prébe badawcza stanowito 1337 uczniéw z Polski oraz 844 uczniéw norwe-
skich. W sumie grupa liczyta 2181 os6b. Doboér préby byt losowo-kwotowy.

Zmienng, ktéra ma kluczowe znaczenie ze wzgledu na prezentowane
w niniejszym artykule analizy jest stosunek do wiary, szczegdlnie w kon-
tekécie ich narodowosci. Ponad 85% mlodziezy polskiej utozsamia si¢ z wy-
znaniem rzymskokatolickim. Zaledwie 4,3% okresla si¢ jako osoby nie-
wierzace, a 4,2% jako osoby poszukujace swojej wiary. Odsetki pozostatych
wyznan nie przekraczaly jednego procenta odpowiedzi. W przypadku mto-
dziezy norweskiej rozktad odpowiedzi, dotyczacych deklarowanego wy-
znania, wyglada zupelnie inaczej. Prawie 30% przebadanych przeze mnie
miodych Norwegéw uznaje sie za protestantow. Niemal 23% poszukuje
swojej wiary, a nastepne 21% uznaje si¢ za osoby niewierzace. Zastanawia
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rowniez fakt, ze prawie 16% mlodziezy norweskiej stanowia osoby, ktére
okreslaja sie jako poszukujace swojej wiary. Wéréd uczniéw norweskich
dos¢ wysoki (ponad 5%) jest rowniez odsetek os6b, ktére nie udzielity od-
powiedzi na temat swojej wiary, dla mlodych Polakéw wyniést on niewiele
ponad 1%. Z niniejszych wynikéw wylania si¢ obraz miodych Polakéw
utozsamiajacych sie z religia katolicka oraz mtodych Norwegéw, ktorzy
zdaja sie reprezentowaé zdecydowana réznorodnos¢ wyznaniowa. Powyz-
sze wyniki prezentuje tabela 1.

Tabela 1. Stosunek do wiary badanej grupy

Stosunek do wiary (wyznanie) ucl;?llis:v}\lzie EOZIZ;OG:};
N % N %
Rzymskokatolickie 1142 85,4 29 3,4
Prawostawne 11 0,8 10 1,2
Protestanckie 4 0,3 238 28,2
Muzutmanie 12 0,9 16 1,9
Zydzi 7 0,5 3 04
Inne wyznania 29 2,2 134 15,9
Niewierzacy 58 4,3 176 20,8
Poszukujacy swojej wiary 56 4,2 193 22,9
Brak danych 18 1,3 45 53
Razem 1337 100 844 100

Zrédto - badania wlasne

W badaniu empirycznym postuzylam sie kwestionariuszem ankiety
audytoryjnej. Jest on autorskim kwestionariuszem do badania opinii i po-
staw etycznych mlodziezy dotyczacych zasad etycznych, jakie powinny
obowiazywa¢ w dzialaniach gospodarczych, a w szczegdlnosci w dziata-
niach zawodowych. W kontekscie zasad, jakie powinny obowiazywaé
w pracy zawodowej kazdego pracownika narzedzie bada opinie i postawy
na nastepujacych wymiarach:

- Przyjmowanie i przekazywania korzysci majatkowych;

- Poufnos¢ informacji;

- Poszanowanie wtasnosci firmy;

- Poszanowanie sprzetu komputerowego i oprogramowania firmy;

- Stosunek do klientéw i wspoélpracownikow;

- Praca réwnoczes$nie w dwéch konkurencyjnych firmach;

- Uzywanie srodkéw psychoaktywnych.
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Jednoczesnie, niniejsze wymiary sprawdzone byly na dwéch poziomach
analizy: ogdlnej normy, czyli opinii o zasadach jakie powinny obowigzywac
kazdego pracownika oraz zaakceptowanej normy, czyli deklarowanych
przez badana mlodziez postaw wobec przyszlego zycia zawodowego. Po-
réwnanie ze sobg opinii z postawami na wymienionych powyzej wymia-
rach, z uwzglednieniem stosunku do wiary badanej mlodziezy pozwolilo mi
zweryfikowac nastepujace hipotezy:

- Uczniowie szkél ponadgimnazjalnych oczekuja wyzszych stan-
dardéw dzialania od pracownikéw, niz sami maja zamiar prezentowac
w przyszlej pracy;

- Stosunek do wiary nie réznicuje postaw mlodziezy w tym zakresie.

3. Wyniki badan

W celu weryfikacji przedstawionych powyzej hipotez poddalam anali-
zie wyznanie miodziezy szkét érednich w Polsce i w Norwegii pod katem
wplywu, jaki wywiera zar6wno na ocene etycznosci zachowarn pracowni-
kéw, jak i deklarowane postawy pracownicze badanych, z uwzglednieniem
réznic miedzy nimi. W prezentowanych tutaj badaniach wzietam pod uwa-
ge zmienng - stosunek do wiary. Ocena etycznoéci zachowan mierzona byta
na skali 1-4, gdzie 1 oznacza zachowanie zdecydowanie etyczne, a 4 zacho-
wanie zdecydowanie nieetyczne. Analizy przeprowadzone byly w obsza-
rach odnoszacych sie do etycznosci pracownika.

Pierwszym z obszaréw poddanych analizie jest przyjmowanie i prze-
kazywanie korzysci majatkowych. Przeprowadzona ANOVA wykazala,
ze zachodza istotne réznice pomiedzy oczekiwaniami wobec pracowni-
kow a deklarowanymi postawami mlodziezy w tym zakresie: [F(1,2040)=
23254,643, p< 0,001, eta?=0,917], a réznice te warunkowane s3 wyznaniem
uczniéw: [F(4,2040)=9,653, p< 0,001, eta?=0,018]. Przeprowadzony post hoc
test Hochberga® wykazal, Ze réznice te sa istotne statystycznie pomiedzy
katolikami a protestantami oraz katolikami a poszukujacymi swojej wiary
(efekty proste na wykresie 1). Analiza ujawnia, ze uczniowie deklarujacy
sie jako katolicy, ateiSci i poszukujacy swojej wiary stawiaja wyzsze ocze-
kiwania pracownikom niz sobie samym; wsréd nich najwyzsze jednak ka-
tolicy, a najnizsze poszukujacy swojej wiary. Uczniowie - protestanci, cho¢
maja podobne oczekiwania wobec pracownikéw, co poszukujacy swojej
wiary, to od siebie zamierzaja oczekiwac tyle samo. Jedynie osoby innego
wyznania maja zamiar stawia¢ sobie wyzZsze wymagania niz pracowni-
kom.

3 Test ten jest stosowany dla réznolicznych, homogenicznych grup. W przypadku gdy
poréwnywane grupy (tutaj stosunek do wiary) sa nieréwne liczebnie i jednoczesnie brakuje
w nich homogenicznosci wariancji stosuje sie test post hoc Games-Howella.
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Wykres 1. Oczekiwania wobec pracownikéw a deklarowane postawy wobec fapéwkar-
stwa (Wg wyznania)

W zakresie poufnosci informacji istniejg r6znice miedzy oczekiwaniami
zachowan etycznych od pracownikéw a deklarowanymi postawami etycz-
nymi w tym obszarze: [F(1,2040)=21996,788, p<0,001, eta?=0,913]. Jednak
efekt interakcji czynnika, jakim jest poufnosé informacji, ze stosunkiem do
wiary nie wykazal, by ta zmienna wplywala na te interakcje: [F(4,2040) =
0,804, p<0,523, eta? = 0,002]. Bez wzgledu na stosunek do wiary mlodziez
ma zdecydowanie wyzsze oczekiwania wobec siebie w zakresie docho-
wywania tajemnicy zawodowej niz oczekuje od pracownikéw (zob. wy-
kres 2). Taki wynik zdaje sie by¢ niezgodny z zatozeniami teorii atrybucji.
Warto jednak podkresli¢, ze dla mtodziezy licealnej umiejetnosé¢ dotrzymy-
wania tajemnicy stanowi silny element ksztaltowania poczucia tozsamosci
nie tylko jednostkowej, ale i grupowej.

Poszanowanie wlasnosci firmy jest obszarem, w ktérym oczekiwania
wobec pracownikéw a deklarowane postawy mlodziezy sg zréznicowane:
[F(1,2040) = 18185,073, p<0,001, eta? = 0,897]. Na efekt interakcji czynnika,
jakim jest poszanowanie wiasnoéci firmy, wplyw moze mie¢ stosunek do
wiary: [F(4,2092) = 15, 424, p<0,001, eta?= 0,029]. Efekty proste, znajdujace
sie na wykresie 3 ukazuja, ze mlodziez bez wzgledu na stosunek do wiary
deklaruje wyzsze oczekiwania wobec siebie niz od pracownikéw. Naj-
wyzsze oczekiwania wobec pracownikéw prezentuja uczniowie katoliccy,
ktérzy réznia sie znacznie od pozostatych wyznan (wykazat to przeprowa-
dzony post hoc test Hochberga p = 0,001). Osoby pozostatych wyznan wydaja
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sie prezentowa¢ podobne oczekiwania zaréwno wobec pracownikéw, jak
i wobec siebie (zob. wykres 3). Wyniki te zdaja sie by¢ zgodne z zalozeniami
teorii atrybucji, méwigcymi o tym, ze mamy tendencje do prezentowania
wyzszych oczekiwan (réwniez w sensie moralnym) od innych, niz sami
mamy zamiar prezentowac.
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W zakresie poszanowania sprzetu komputerowego i oprogramowania
firmy oczekiwania wobec pracownikéw réznia sie istotnie od deklarowa-
nych postaw mlodziezy: [F(4,2040) = 26758,045, p<0,001, eta2 = 0,928]. Efekt
interakcji poszanowania sprzetu komputerowego i oprogramowania firmy
z wyznaniem wykazal, Ze jest ona istotna statystycznie: [F(4,2040) = 4,044,
p<0,003, eta?2 = 0,008]. Najwyzsze oczekiwania wobec pracownikéw pre-
zentuja uczniowie katoliccy, ktorzy od siebie oczekuja znacznie mnie;j.
W przeciwienstwie do katolikéw osoby pozostalych wyznan oczekuja
wiecej od siebie niz od pracownikéw. Powyzsze dane wskazujg, ze jedynie
postawy miodziezy katolickiej zdaja sie odpowiadaé zatozeniom teorii atry-
bugcji. By¢ moze réwniez komputery staja sie waznym elementem funkcjo-
nowania miodziezy, ktéra zapewnia im poczucie tozsamosci.
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Wykres 4. Oczekiwania wobec pracownikéw a deklarowane postawy wobec poszano-
wania sprzetu komputerowego i oprogramowania firmy (wg wyznania)

Stosunek do klientéw i wspélpracownikéw jest obszarem, w ktéorym
oczekiwania wobec pracownikéw réznig sie istotnie od deklarowanych po-
staw mlodziezy: [F(1,2040) = 30760,123, p<0,001, eta? = 0,936]. Za interakcje
te odpowiada miedzy innymi stosunek do wiary, ktéry zréznicowat opinie
mlodziezy: [F(4,2091) = 9,159, p<0,001, eta? = 0,017]. Bez wzgledu na ta
zmienna mlodziez wiecej oczekuje od pracownikéw niz od siebie, co ge-
neralnie potwierdza zalozZenia teorii atrybucji. Wéréd uczniow - katolikéw,
ateistow i protestantéw réznica pomiedzy oczekiwaniami dziatan etycznych
pracownikéw a deklarowanymi wlasnymi postawami jest zdecydowana.
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Wsréd nich najwyzsze oczekiwania wobec innych prezentuja katolicy, naj-
nizsze - protestanci. Poszukujacy swojej wiary oraz mtodziez, ktérej wyzna-
nie nie znalazlo si¢ w kafeterii odpowiedzi kwestionariusza, réwniez ocze-
kuja wiecej od innych niz od siebie; maja oni podobne oczekiwania wobec
pracownikéw co ateisci, a oczekiwania wobec siebie nieznacznie nizsze niz
wobec pracownikow.
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Wykres 5. Oczekiwania wobec pracownikéw a deklarowane postawy wobec klientéwi
wspotpracownikéw (wg wyznania)

Kolejnym obszarem, poddanym analizie, jest praca réwnoczesnie
w dwoch konkurencyjnych firmach (zob. wykres 6). Wykazala ona, ze ist-
niejg bardzo istotne réznice pomiedzy oczekiwaniami wobec pracownikéw
a deklarowanymi postawami miodych ludzi: [F(1,2040) = 30075,418, p<0,001,
eta2 = 0,935]. Co wiecej, na efekt interakeji czynnika, jakim jest praca réwno-
cze$nie w dwoch konkurencyjnych firmach, wptyw miat stosunek do wiary:
[F(4,2040) = 7,904, p<0,001, eta?z = 0,015]. Zdecydowanie najwyzsze oczeki-
wania wobec pracownikéw prezentuja uczniowie katoliccy, ktérzy dla kon-
trastu, od siebie tak wiele nie wymagaja. Rowniez mniej od siebie niz od
innych wymagaja uczniowie poszukujacy swojej wiary, ktérych oczekiwania
jednak nie sa tak wysokie, jak katolikéw. W przypadku protestantéw, ateis-
tow i oséb innego wyznania mlodziez oczekuje wiecej od siebie niz od
innych. Powyzsze analizy wskazuja, ze pomimo réznic pomiedzy oczeki-
waniami wobec pracownikéw a deklarowanymi wlasnymi postawami,
zaleznosci odnoszace si¢ do pracy rownoczesnie w dwoéch konkurencyj-
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nych firmach nie sa proste. Katolicy i poszukujacy swojej wiary wiecej
oczekuja od innych niz od siebie, z kolei protestanci, ateiéci i osoby inne-
go wyznania, wiecej od siebie niz od innych. Mozna zatem powiedzie¢, ze
jedynie postawy uczniéw - katolikéw oraz poszukujacych swojej wiary zda-

ja sie potwierdzac teorie atrybucji.
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Wykres 7. Oczekiwania wobec pracownikéw a deklarowane postawy wobec uzywania
substancji psychoaktywnych (wg wyznania)
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Ostatnim obszarem, poddanym analizie, jest stosunek do uzywania
substancji psychoaktywnych, w tym alkoholu i narkotykéw (zob. wykres 7).
Z przeprowadzonej analizy wynika, Ze istnieja znaczne réznice pomiedzy
oczekiwaniami wobec pracownikéw i deklarowanymi postawami w tym
zakresie: [F(1,2040) = 12235,785, p<0,001, eta? = 0,854], a interakcja ta warun-
kowana moze by¢ w znacznym stopniu wyznaniem uczniéw szkét ponad-
gimnazjalnych: [F(4,2040) = 30,120, p<0,001, eta2= 0,054].

Zdecydowana wiekszos¢ mlodziezy - protestanci, osoby innego wyzna-
nia, ateisci i poszukujacy swojej wiary, to osoby, ktére w zakresie uzywania
substancji psychoaktywnych oczekuja zdecydowanie wiecej od siebie niz od
innych. Najwyzsze oczekiwania wobec pracownikéw, ale rowniez i od siebie
prezentuja protestanci. Katolicy z kolei wiecej oczekuja od innych niz od
siebie i bez watpienia ich postawa jest zdecydowanie r6zna od pozostalych
wyznan, branych tu pod uwage, na dodatek zgodna z zalozeniami teorii
atrybugji.

4. WniosKi i prognozy na przysztos¢

Zaprezentowane w niniejszym artykule badania skianiajg do sformuto-
wania wniosku, iz sg obszary, w ktérych mlodziez oczekuje znacznie wiecej
od innych niz od siebie. Do obszaréw tych zaliczy¢ mozna:

a) przyjmowanie i przekazywanie korzysci majatkowych (wszyscy,
poza tymi, ktérzy zadeklarowali , inne wyznanie”);

b) poszanowanie sprzetu komputerowego i oprogramowania firmy
(katolicy);

¢) stosunek do klientéw i wspétpracownikéw (wszyscy);

d) praca w dwoéch konkurencyjnych firmach (katolicy, poszukujacy
swojej wiary);

e) uzywanie substancji psychoaktywnych (katolicy).

Sa réwniez obszary, w ktérych miodziez prezentuje wyzsze oczekiwa-
nia wobec siebie niz wobec pracownikéw:

f) przyjmowanie i przekazywanie korzysci majatkowych (ci, ktoérzy
zadeklarowali ,,inne wyznanie”);

g) poufnosé informacji (wszyscy);

h) poszanowanie wlasnosci firmy (wszyscy);

i) poszanowanie sprzetu komputerowego i oprogramowania firmy
(wszyscy poza katolikami);

j) praca w dwoch konkurencyjnych firmach (protestanci, ateisci i osoby
innego wyznania);

k) uzywanie substancji psychoaktywnych (wszyscy poza katolikami).
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Powyzsze analizy wskazuja, Ze musze odrzuci¢ postawione hipotezy
badawcze. W wiekszosci obszaréw mlodziez prezentuje wyzsze oczekiwa-
nia wobec siebie niz wobec pracownikéw, co wydaje sie by¢ bardzo ciekawe,
gdyz wskazuje, ze tak powszechnie przyjete teorie atrybucji w przypadku
badan dotyczacych deklarowanych postaw etycznych mlodziezy wobec
pracy nie maja racji bytu. By¢ moze owa niezgodnos¢ z zatozeniami teorii
atrybucji wynika z faktu, Ze moje badania dotyczyty deklarowanych postaw,
ktére moga cechowa¢ sie idealizmem i mysleniem zyczeniowym. Jedno-
czeénie warto zauwazy¢, ze uczniowie - katolicy wydaja sie oczekiwac wie-
cej od innych niz od siebie, podobna postawe prezentuja osoby poszukujace
swojej wiary. Zastanawia zatem, dlaczego te dwie grupy prezentuja posta-
wy zgodne z zalozeniami teorii atrybucji. Niniejsze wnioski stanowia cieka-
wa podstawe do dalszych badan empirycznych, ktére mogtyby wyjasnié
niniejsze refleksje.
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DECLARED EMPLOYEE ATTITUDES AND EXPECTATIONS TO THEM VS. ATTITUDE
TOWARDS FAITH. POLISH-NORWEGIAN CROSS-CULTURAL STUDY

Summary

The aim of this work is the analysis of youth’s attitudes and opinions towards em-
ployees moral standards. The analysis is based on results of research conducted on repre-
sentative (random-quota) sample of 1337 Polish and 844 Norwegian youths. The results
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of ANOVA show that in most areas youths expects more from themselves than from
employees. It is very interesting as it can’t be explained by attribution theories which
commonly are used in such situations. Additionally, research show that attitudes of
young atheists and their beliefs look similar to the attitudes of young Protestants. The
highest differences are visible in the attitudes of young Catholics, which seems to be the
most consistent with the assumptions of attribution theory.

Keywords: Youth, attitude, opinion, professional work, surveys






MARIA SROCZYNSKA

Mtodziez wobec instytucjonalizacji
i prywatyzacji rytuatu religijnego
(wybrane aspekty)

Uwagi wstepne

Zgodnie z literatura przedmiotu bogactwo zachowan rytualnych mozna
odnieé¢ do dwoch podstawowych orientacji: na sacrum i na profanum, kto-
rych interpretacja odzwierciedla metafore Janusowego oblicza. W praktyce
trudno znalezé jednolite i roztaczne kryteria tego podziatu, tym bardziej ze
obok rytuatow religijnych i Swieckich mozna wyrézni¢ grupe rytuatow
,mieszanych”, odwotujacych sie zarazem do tresci transcendentnych i do-
czesnych (Piwowarski 1996: 208-217). Z socjologicznego punktu widzenia
rytualy mozna traktowac jako zinstytucjonalizowane lub niezinstytucjonali-
zowane spoteczne przebiegi dziatan, ktére pociagaja za soba komunikacje
spoleczna, stabilizacje emocjonalna jednostek i integracje grup spotecznych
(Marianiski 1996: 1).

Rytuaty religijne, zorientowane na rzeczywisto$¢ pozaempiryczng, mo-
ga by¢ w obszarze tej dyscypliny wyjasniane poprzez subiektywne znacze-
nia uczestnikow zdarzen rytualnych. Wiaza sie one z sakralng dymensja
ludzkiego doswiadczenia, sa wytwarzane, wspierane i rozwijane przez
struktury religijne, a takze w zaleznosci od kontekstu spoteczenistwa - przez
struktury cywilne (np. wspdlnote narodowa, czy panstwo). Niektérzy ba-
dacze, méwiac o dychotomicznym podziale rytualéw, ze wzgledu na orien-
tacje na sacrum i orientacje na profanum, zwracaja uwage na trzy cechy
pozwalajace na ich poréwnanie: rodzaj stosowanych symboli, sposéb zaan-
gazowania i konsekwencje dla innych dziedzin zycia uczestnikéw. Znacze-
nie symbolu zwigzane jest z postawami ludzi, ktérzy postuguja sie¢ nim
w okreslonej sytuacji. Wiadystaw Piwowarski podkresla, ze symbole ucieles-
niaja napiecie w systemie religijnym, co z jednej strony wynika z ich subiek-
tywnego charakteru (postaw i znaczen), a z drugiej - z ich obiektywizacji
i rutynizacji (utrwalony i powtarzany model). Redukcja kultu do zrutynizo-
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wanego schematu przybiera postaé ,balwochwalstwa”, a o odczytywaniu
symbolu poza systemem do ktérego nalezy mozna méwié¢ w kontekscie in-
fantylizacji (Piwowarski, tamze: 216-220)1. Ponadto rytuaty religijne sa prze-
zywane jako glebokie i pelne znaczenia, a udzial w nich wywiera szeroki
wplyw w zakresie calego zycia jednostki (wzrost mitosci Boga i bliZzniego).

Rytualy religijne wigzg sie z kultowa dymensja instytucjonalnego mo-
delu religijnosci i moga przybiera¢ charakter rytuatéw jednorazowych (ob-
rzedéw przejscia), czy rytualéw roku koscielnego (,dorocznych”), wigza¢
sie z udzialem w zyciu sakramentalnym oraz obejmowac praktyki nadobo-
wigzkowe, $wiadczace o poglebionej wiezi ze wspdlnota religijng. Warto
pamietaé, ze tak jak w wypadku innych parametréw, rytualy moga by¢ od-
niesione zaréwno do tredci modelu religii (aspekty normatywne), wzoréw
kultury rzeczywistej (aspekty srodowiskowe okreslajace kryteria ,normal-
noéci”), jak i kultury osobistej jednostki (aspekty indywidualne - Ciupak
1990: 33-47). Funkcje tego typu rytualéw mozna podzieli¢ na jawne - religij-
ne (poglebienie wiezi z sacrum, jednoczenie ludzi w ramach wspoélnoty reli-
gijnej oraz indywidualna i spoleczna odnowa moralna) i ukryte - pozareli-
gijne (przede wszystkim integracyjne)2.

1. Kontekst metodologiczny badan wtasnych

W niniejszym artykule podjeto problematyke stosunku miodziezy do
wybranych rytuatéw religijnych, co stanowi czeé¢ socjologicznego studium
orientacji wobec rytualow maturzystow z regionu $wietokrzyskiego®. Osa-
dzenie koncepcji rytualu w ramach dwoch typoéw zjawisk - instytucjonaliza-
cji i prywatyzacji, uzasadnia zar6wno zastosowanie metod ilosciowych, jak
i analize jakosciowa, dzieki ktérej badacz stara sie zrozumieé préby nada-
wania przez jednostki znaczenia wilasnemu zyciu i ukladania go w jakas
sensowng calos¢. O ile zjawisko instytucjonalizacji taczy sie z kulturowym

1 W tym stwierdzeniu nastgpilo odwolanie do koncepcji M. Eliade (Piwowarski 1996:
218).

2 Funkcje pozareligijne wigza sie takze z roztadowywaniem konfliktéw i wzmacnianiem
morale, dostarczaniem emocjonalnej podstawy dla nowych form bezpieczeristwa i identyczno-
ci w sytuacji zdarzen losowych, integracjg ludzkiej osobowosci poprzez ukazywanie perspek-
tywy ostatecznej, umozliwianiem przejscia przez rézne fazy wieku, ,od kolebki az do grobu”
oraz pokonywania trudnosci (Piwowarski 1996: 229-230).

3 Prowadzone badania byly dotowane przez Ministra Szkolnictwa Wyzszego, w ramach
projektu Mtodziez w Swiecie rytuatow (aspekty socjalizacyjne), realizowanego w latach 2008-2011
w Instytucie Pedagogiki i Psychologii Uniwersytetu Jana Kochanowskiego w Kielcach. Region
swietokrzyski w szczeg6lny sposéb doswiadcza dylematéw cywilizacyjnych. Jego specyfike
wyznacza m.in. brak aglomeracji wielkomiejskich, agrarnos¢ i stosunkowo stabe tempo mo-
dernizacji - M. Gwiazda, B. Roguska 2008: 50-51.
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uwzorowaniem zachowan i tworzeniem spotecznych (takze religijnych)
procedur, o tyle prywatyzacja pociaga za soba nie tylko dystansowanie sie
od tychze regut, ale i subiektywizacje odniesieni. Rytualy stanowia wazna
cze$¢ zycia mlodych ludzi na progu dorostosci, z jednej strony podlegajac
mechanizmowi instytucjonalizacji, z drugiej zas coraz silniejszemu oddzia-
tywaniu tendencji prywatyzacyjnych. Orientacje wobec rytualéw religijnych
to preferowane przez maturzystow czynnosci symboliczne i powiazane
z nimi znaczenia, przyporzadkowane okreslonym wartosciom, ktérym
przypisuje sie charakter nadrzedny, ultymatywny (sacrum).

W kontekscie badan, prowadzonych w obszarze polskiej socjologii reli-
gii i socjologii mtodziezy, mozna postawic teze o zmniejszaniu sie znaczenia
religijnego wymiaru rytualéow w zyciu mlodziezy na progu dorostosci, tak
w zakresie praktyk obowiazkowych, jak i nadobowiazkowych, na rzecz do-
warto$ciowania funkcji o charakterze integracyjnym, autoprezentacyjnym
i ludycznym (Zareba 2008: 505-509). Wskazuje to na zjawisko desakralizacji
tej sfery zycia, co uwidacznia sie takze na ptaszczyzZnie pokoleniowej rodzice
- dzieci (Baniak 2007). W wymiarze kultowym oznacza to odchodzenie od
tego co zinstytucjonalizowanie, ku temu co sprywatyzowane, od orientacji
ortodoksyjnych ku selektywnym i okazjonalnym. Niemniej, w kontekscie
pokoleniowym widoczne jest ,,dziedziczenie” zasadniczych ryséw porzadku
normatywnego, powigzanego z wartodciami osobowymi i afiliacyjnymi,
w mniejszym stopniu z warto$ciami podkreslajacymi identyfikacje ze wspol-
nota religijna.

W tekscie artykutu odwotano si¢ do wybranych rezultatéow badan son-
dazowych, przeprowadzonych za pomoca ankiety, wsréd maturzystow
z wojewoddztwa §wietokrzyskiego oraz ich rodzicéw, a takze do Skali War-
tosci Schelerowskich (SWS)4. Badania wlasciwe (poprzedzone pilotazem)
zrealizowano w kwietniu 2009 roku®, wéréd 1111 maturzystéw z wojewddz-
twa $wietokrzyskiego oraz 385 rodzicéw i 271 nauczycieli. Proba uczniow
o charakterze losowo-warstwowym posiadata cechy reprezentatywnosci
(74,4% realizacji)>. W zbiorowosci 18-19-letnich maturzystéw, dziewczeta

4 Dodatkowo, w ramach badan jakosciowych przeprowadzono wywiady poglebione
z maturzystami, rodzicami i nauczycielami (lacznie 84) oraz zanalizowano 38 zrdédet biogra-
ficznych, pozyskanych w wyniku konkursu dla mtodziezy nt. Moje Zycie - Moje sacrum, prze-
prowadzonego w 2009 roku.

5 Badania sondazowe o charakterze pilotazowym zrealizowano w 2008 roku (préba celo-
wa), wérdd 785 maturzystow wojewddztwa Swietokrzyskiego.

6 Operat dla populacji maturzystéw uwzglednial 19 placowek ponadgimnazjalnych,
prowadzacych egzamin maturalny, w tym: licea ogélnoksztalcace, technika oraz licea profilo-
wane i szkoly niepubliczne w §rodowisku miejskim i wiejskim. Proby rodzicéw i nauczycieli
mialy charakter celowy, co uprawnia badacza jedynie do interpretacji kontekstualnej w odnie-
sieniu do zbiorowosci mlodziezy.
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stanowily 58,5%, natomiast chtopcy - 39,6%. Respondenci pochodzili gtéw-
nie ze srodowiska wiejskiego - 39,6% (w wypadku rodzicéw - 38,4% oraz
z Kielc - 159% (rodzice - 17,1%). Wieksze miasta (od 50 do 100 tysiecy
mieszkanicow) reprezentowalo 16,0% maturzystéw (rodzice 14,2%), male
miejscowosci do 20 tys. mieszkanicow - 14,0% (rodzice - 16,7%), miasta do
50 tysiecy - 8,8% uczniow (rodzice - 13,5%). Badani uczyli sie gléwnie
w liceach ogolnoksztatcacych (69,6%), co piaty pozostawal uczniem techni-
kum (20,8%). Licea profilowane i szkoty niepubliczne byly reprezentowane
przez niewielkie grupy uczniow - odpowiednio 4,5% i 5,1%. W Swietle de-
klaracji uczniow, wsréd rodzicow przewazaly osoby z wyksztatceniem za-
wodowym (35,6% ojcow i 23% matek) oraz srednim (28% ojcéw i 29,7% ma-
tek). W obu grupach wskazniki wyksztatcenia wyzszego ksztaltowaly sie na
zréznicowanym poziomie (18,7% u ojcéw i 29% u matek), natomiast w wy-
padku wyksztalcenia pomaturalnego (odpowiednio - 5,6 % i 6,8%) oraz
podstawowego byly poréwnywalne (odpowiednio - 3,9% i 5,4%).

2. Sacrum jako wyznacznik rytuatow religijnych (w swietle Skali
Wartosci Schelerowskich)

Wazny watek, przyblizajacy problematyke orientacji rytuatéw na sfere
sacrum (zardwno w wezszym, jak i szerszym rozumieniu)® mogt zostaé uka-
zany dzieki zastosowaniu w badaniach mtodziezy i rodzicéw Skali Wartosci
Schelerowskich. Obejmuje ona piecdziesigt wartosci, wchodzacych w skiad
kilku zgeneralizowanych kategorii, tworzacych podskale podstawowe,
obejmujace wartosci: Hedonistyczne, Witalne, Estetyczne, Prawdy, Moralne
i Sw1e;te oraz czynnikowe, takie jak: Sita i Sprawnos¢ Fizyczna, Wytrzyma-
los¢, Swietosci Swieckie oraz Sw1<§tosc1 Religijne. Podskala wartoéci Swie-
tych rozpada sie na Swietosci Swieckie, obejmujace takie pozycje jak: kraj,
naréd, niepodleglosé, ojczyzna, paristwo, patriotyzm oraz Swietosci Religij-
ne: Bég, wiara, zbawienie, zycie wieczne (Brzozowski 1995: 14-15). Zdaniem
autora skali, przeprowadzone dotychczas badania wydaja sie potwierdza¢
przypuszczenia, ,ze indywidualne hierarchie wartosci beda tym bardziej
podobne do hierarchii naturalnej (obiektywnej), z im starszymi, bardziej
wyksztalconymi, dojrzalymi osobowosciowo i socjalizowanymi osobami

7 W analizie cech spoleczno-demograficznych zbiorowosci rodzicéw uwzgledniono de-
klaracje uczniéw.

8 Szerokie rozumienie sacrum uwzglednia wszystko to, co w danej kulturze ma wartosé
nadrzedng, przynalezy do systemu interpretacyjnego porzadkujacego rzeczywistosé i podlega
internalizacji w wymiarze osobowosci jednostkowych. W wezszym rozumieniu, sacrum odwo-
tuje sie do rzeczywistoéci pozaempirycznej i przybiera posta¢ okreslonego systemu wierzeni
religijnych.
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mamy do czynienia” (tamze: 9). W wypadku badanych zbiorowosci tenden-
cja ta potwierdza sie jedynie czedciowo. Wyniki SWS zamieszczone w Tabeli
1 majq charakter wstepny, pokazuja wybory kategorii (ocene waznosci war-
tosci od 0 do 100) w ramach podskal podstawowych i czynnikowych, za
pomoca $rednich i odchylent standardowych.

Tabela 1. Wyniki SWS: srednie (M) i odchylenia standardowe (SD) dla mlodziezy i jej
rodzicéw

L. Uczniowie (N=876) Rodzice (N=308)

Podskale Wartosci M D M D
Hedonistyczne 72,4 16,7 61,4 23,3

o £ | Witalne 60,8 22,3 53,1 25,6
S £ | Estetyozne 58,3 19,7 516 26,6
T % | Prawdy 75,8 16,1 68,2 21,9
= 2 | Moralne 77,3 15,6 75,3 216
Swiete 68,8 21,3 70,8 24,3

w § Sifa i Sprawnosé Fizyczna 64,5 24,6 56,4 20,7
Zz 2 | Wytrzymatos¢ 57,2 24,9 49,9 208
g é Sw. Swieckie 66,3 24,7 66,1 25,9
= § | Sw. Religijne 72,6 26,5 77,7 274

Wsréd miodych na progu dorostosci (w zaleznosci od wielkosci $red-
nich przewazaty: wartosci Moralne (M = 77,3), Prawdy (M = 75,8), Hedoni-
styczne (72,4) i Swiete (68,8), przy czym Swietosci Religijne (M = 72,6) po-
siadaly podobna pozycje, co wartoéci Hedonistyczne. Swietosci Swieckie
(M =66,3) lokowaly sie powyzej wartosci Witalnych (60,8) i Estetycznych
(M =58,3). W pokoleniu rodzicow uwidocznila si¢ tendencja do wyzszego
oceniania wartosci, znajdujacych sie blizej wierzchotka hierarchii, wedlug
prototypu Schelera. Najwiekszym uznaniem cieszyly sie Swietoéci Religijne
(M =77,7), dalej Moralne (M = 75,3), Prawdy (M = 68,2) i Swietosci Swieckie
(M =66,1). Podobnie jak u mlodych (M = 57,2), najmniej istotna dla doros-
tych byta podskala Wytrzymatosci (M = 49,9).

Powyzsze rezultaty wydaja sie potwierdzac istnienie r6znic zwigzanych
z fazami rozwojowymi czlowieka, co pozostaje gtéwnie w gestii nauk psy-
chologicznych (Erikson 2004). Socjolog moze jednak poczyni¢ wtasne, po-
niekad niezalezne od poprzednich obserwacje. W badaniach przy uzyciu
SWS dalo sie zauwazy¢ podobieristwo ukladu wartosci badanych rodzicow
i ich dzieci. Niemniej dorosli reprezentowali wyzszy stopiet przywigzania
do Swietoéci, zwlaszcza Religijnych, niz ich dzieci. W mlodym pokoleniu
uwidacznia sie zatem tendencja do prywatyzowania wiary, co w pewnym
stopniu potwierdza jeden ze scenariuszy przemian polskiej religijnosci -
scenariusz sekularyzacyjny. Ogoélna analiza profili wartosci maturzystow
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i ich rodzicow pokazuje wyzsze rangowanie przez mtodych wartosci Hedo-
nistycznych, Witalnych, Estetycznych, Prawdy, Sity i Sprawnosci fizycznej
oraz Wytrzymatosci. Zgodnos¢ wyboréw towarzyszy wartosciom Moral-
nym, Swietym oraz Swietosciom Swieckim.

Interesujace jest to, czy przywigzywanie vs nieprzywigzywanie duzej
wagi przez maturzystéw do zycia zgodnego z zasadami religijnymi pozosta-
je w zwiazku z preferencjami wartosci w zakresie podskal podstawowych
i czynnikowych. Przygladajac sie wynikom SWS (tabela 2) mozna zauwazy¢,
ze orientacja religijna sprzyja wyzszemu ocenianiu wszystkich kategorii
wartosci, zwlaszcza Moralnych, dla ktérych Srednie przyjmowaly nastepuja-
ce wartoéci (M = 84,2 do M = 76,8) Swietych (M = 81,8 do M = 68) i Swietosci
Religijnych (M = 88,8 do M = 71,6) oprocz wartosci Hedonistycznych, nieco
wyzej cenionych przez pozostala mlodziez (M =72,6 do M =70,7).

Tabela 2. Wyniki SWS w grupie maturzystéw: érednie (M) i odchylenia standardowe
(SD)

Badane kategorie Uczniowie (N = 50) Uczniowie (N = 809)
Zycie zgodne z zasadami .
Podskale Wartosci r};ligijfymi do 3 rangi) Pozostali...

M SD M SD
Hedonistyczne 70,7 16,9 72,6 16,7
o ¢ |Witalne 66,6 19,8 60,5 22,4
S £ [Estetyczne 64,1 19,7 57,9 19,7
3 % |Prawdy 79,2 13,3 75,6 16,2
= ¢ [Moralne 84,2 114 76,3 15,7
Swiete 81,8 15,8 68,0 21,3
o § Sila i sprawno$¢ fizyczna 69,3 20,5 64,1 24,8
% .—§ Wytrzymatosé 63,8 23,6 56,8 24,9
B § Sw. Swieckie 77,2 17,8 65,6 24,9
=¥ [éw. Religijne 88,8 17,8 71,6 26,6

Zaréwno maturzysci (N = 50), jak i ich rodzice (N = 35) wybierajacy na
trzech pierwszych miejscach wartos¢, jaka jest ,zycie zgodne z zasadami
religijnymi” upodabniajq sie takze do siebie w preferencjach na Skali Schele-
rowskiej. Najwyzsze wyniki (§rednie) osiagaja wartosci Moralne, Swiete,
Prawdy, a zwlaszcza Swietoéci Religijne. Wszystkie mlodziezowe wartosci
odzwierciedlaja oceny wyzsze niz rodzicielskie (z wyjatkiem wartosci He-
donistycznych), co moze sugerowac ukryty idealizm mlodego pokolenia,
jego tesknote za uobecnianiem wyrazistosci i spdjnosci aksjologicznej, a jed-
nocze$nie rozdZwiek miedzy tym co uznawane a realizowane na plaszczyz-
nie zycia codziennego. Jednoczesnie profile wartosci maturzystéw (N = 809)
i ich rodzicow (N = 239) nie wybierajgcych na trzech pierwszych miejscach
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»zycia zgodnego z zasadami religijnymi” posiadaja wiecej punktéw wspol-
nych - dotyczy to wartoéci Moralnych, Swietych oraz Swietosci Swieckich.
Rodzice uzyskuja wyzsze wyniki SWS jedynie w zakresie Swietosci Religij-
nych, z drugiej strony wieksze sg réznice w pozostalych grupach wartosci,
zwlaszcza w ocenach waznosci wartosci Hedonistycznych. Interesujace jest
to, ze w poréwnaniu z wczeéniejsza analiza, profile wartosci obu pokolen
charakteryzuja sie mniejszym stopniem harmonijnosci i zgodnosci; ludzie
nie ukladajacy swego zycia wedlug zasad religijnych orientuja je bardziej na
funkcjonalne, szersze rozumienie sacrum oraz normy przyzwoitosci (prawdy
i dobra) w stosunkach miedzyludzkich. Wydaje sig, ze w tego typu rodzi-
nach socjalizacja pozostawia wiecej miejsca na réznorodne $rodki oddziaty-
wania i treéci przekazu, co w wypadku dorastajacych dzieci owocuje wiek-
sza swoboda poszukiwah w zakresie sensu i celu zycia oraz zachowan
(w tym rytualéw) stuzacych jego realizacji.

Dla socjologa interesujace jest spojrzenie na odmienno$¢ ocen wartosci,
ze wzgledu na umieszczenie mtodych w sieci pozycji spotecznych. Analizu-
jac wyniki badan przeprowadzonych Skalg Wartosci Schelerowskich, wzieto
pod uwage réznice zwigzane z plcig (kobieta, mezczyzna) typem placéwki
szkolnej (licea ogolnoksztalcace, technika, licea profilowane, szkoty niepu-
bliczne), miejscem stalego zamieszkania badanych (wie$, miasto o populacji
od 20 do 50 tysiecy, miasto od 50 do 100 tysiecy mieszkanicow, Kielce), ich
stosunkiem do wiary religijnej (gleboko wierzacy, wierzacy, niezdecydowa-
ny, obojetny, niewierzacy) oraz uczestnictwem w praktykach religijnych
(systematyczne - w kazda niedziele i $wieta, raczej systematyczne - prawie
w kazda niedziele, raczej niesystematyczne - 1-2 razy w miesigcu, niesyste-
matyczne - tylko w wielkie $wieta itp., brak praktyk)?. Dziewczeta wyzej niz
chtopcy cenity Swietosci Religijne. Wiara religijna okazata sie istotna dla
oceny 11 wartosci, a praktyki religijne dla 8 przypadkéw z listy wartosci.
Wiara religijna pozostawata w zwiazku z 11 wartosciami szczegétowymi:
Bogiem, wiara, zbawieniem, zyciem wiecznym, dobrocia, mitoscia blizniego,
uczciwoscig, zyczliwoscig, dostatnim zyciem, posiadaniem, inteligencja oraz
z dwiema kategoriami wartosci o charakterze podstawowym - Moralnymi
i Swietymi i jedna czynnikowa, konstruowana przez Swietosci Religijne.
Praktyki religijne r6znicowaly stosunek do 8 wartosci szczegotowych, takich
jak: Bég, wiara, zbawienie, zycie wieczne, dobro¢, milos¢ blizniego, pan-
stwo, pokdj oraz do dwoéch grup wartoéci podstawowych - Moralnych
i Swietych i dwéch czynnikowych - Swietosci Swieckich i Swietosci Religij-

9 Analiza wariancji (ANOVA) pozwolita ustali¢, ktére z powyzszych zmiennych maja
istotny zwigzek z oceng pojedynczych 50 wartosci (uporzadkowanych alfabetycznie) oraz
grupujacych je 6 podskal podstawowych i 4 kolejnych, wyodrebnionych na podstawie analiz
czynnikowych (zaleznosci istotne na poziomie p < 0,01).
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nych. Systematyczny udziatl w kulcie religijnym (w niedziele i $wieta) zde-
cydowanie sprzyjal - w poréwnaniu z innymi kategoriami - wiekszemu
szacunkowi dla zbawienia, Zycia wiecznego, pokoju, wartoéci Swietych oraz
Swietosci Religijnych, a w nieco mniejszym stopniu, poréwnywalnym do
praktykowana raczej systematycznego (prawie w kazda niedziele) cenieniu
Boga i milosci blizniego. Brak udzialu w kulcie religiijnym pozostawat
w zwiazku z wysoka oceng panstwa oraz Swietosci Swieckich, niekiedy wy-
kazujac podobieristwo do kategorii obrazujacej sporadyczne formy prakty-
kowania (tylko w wielkie $wieta, z racji §lubu, pogrzebu itp.). W wypadku
grupy wartoéci Swietych oraz Swietosci Religijnych, zaleznoé¢ miedzy ich
oceng a stosunkiem do praktyk religijnych przybiera charakter prostolinio-
wy. Szacunek do wartosci Moralnych zalezy od czestotliwosci praktyk reli-
gijnych, jednak ci maturzysci, ktérzy robig to rzadko s3 w mniejszym stop-
niu z nimi zwiazani, niz ci dla ktérych nie maja one zadnego znaczenia.

Maturzysci 2009, przebadani Skalag Wartosci Schelerowskich, uczyli sie
w rozmaitych szkotach $rednich wojewo6dztwa Swietokrzyskiego, zamiesz-
kiwali rézne typy $rodowisk i posiadali odmienny stosunek do wiary oraz
praktyk religijnych. Zmienne te wchodza w bardziej lub mniej istotne
zwiazki z oceng poszczegolnych wartosci oraz ich grup, tworzacych podska-
le podstawowe i czynnikowe, co niewatpliwie posiada wptyw na przekona-
nia miodziezy, dotyczace ich miejsca w Swiecie oraz przejawia si¢ w sposo-
bie ich zachowania.

3. Preferencje mlodziezy w obszarze kultu religijnego
(wybrane aspekty)

Religijno$¢ na ptaszczyznie socjologicznej bywa operacjonalizowana za
pomoca réznych parametréw, wsréd ktérych wazne znaczenie, obok sto-
sunku do wiary religijnej, posiada uczestnictwo w kulcie. Interesujace jest
poréwnanie wynikéw badan z regionu $wietokrzyskiego z rezultatami son-
dazu ogolnopolskiego KBPN, przeprowadzonego wsréd uczniéw ostatnich
klas szkoét ponadgimnazjalnych pod koniec pierwszej dekady XXI wieku. Od
polowy lat 90. deklaracje wiary mltodych ludzi maja charakter raczej stabil-
ny, w 2010 roku za gleboko wierzacych uznawalo sie 6% respondentéw, za
wierzacych 71%, za niezdecydowanych - 16%, za niewierzacych - 7%10.
W tym kontekscie, maturzysci ze swietokrzyskiego, co prawda rzadziej po-
strzegali sie jako wierzacy (60,9%), niezdecydowani w sprawach wiary

10 W badaniach Krajowego Biura ds. przeciwdzialania Narkomanii (KBPN) oraz ba-
daniach statutowych CBOS nie wystepuje kategoria ,obojetny religijnie” (Mfodziez..., 2011:
114-118).
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(10%) oraz niewierzacy (4,7%), ale jednoczesnie co 6smy badany przyznawat
sie do obojetnosci (12%). Moze to by¢ wskaznikiem stabosci religijnej socjali-
zacji, zwlaszcza w okresie adolescenciji, a takze bardziej zewnetrznego, , kul-
turowego”, a zarazem konformistycznego podejscia do kwestii religii. Kate-
goria ,obojetny religijnie” odwoluje sie do tych postaw mtodych ludzi,
ktérzy nie maja zywego doswiadczenia wiary i postuguja sie uksztattowa-
na nawykowo kulturowa , matryca” dziecinistwa. Jest ona swoistym ,dzie-
dzicznym” kodem religijnym, ktéry w okresie wchodzenia w dorostos¢ stra-
cit na znaczeniu w poréwnaniu z zywymi, emocjonalnie akceptowanymi,
alternatywnymi formami ,bycia w $wiecie”!l. Osoby doroste (rodzice)
znacznie czesciej niz mlodzi ludzie utozsamialy sie z wiara religijna (14,1% -
gleboko wierzacy, 77,1% - wierzacy), zas o wiele rzadziej reprezentowaly
postawy niezdecydowania (3,9%) i obojetnosci (3,6%).

Wierni identyfikujacy sie z Kosciolem katolickim sg zobowigzani do
uczestnictwa we mszy $w. w niedziele i Swieta. Jak wynika z badarn socjo-
logicznych, od polowy lat 80. do korica 2000 roku, praktyki religijne Pola-
kéw utrzymywaly sie na stabilnym poziomie, a dopiero w pierwszej deka-
dzie XXI wieku ulegly lekkiemu obnizeniu'2. Deklaracje mlodych ludzi,
uwzgledniajace kontekst wlasnej biografii, pokazuja powolne rozluZnianie
zobowigzan normatywnych, zwigzanych z udziatem w praktykach religij-
nych. Uczestnictwo w niedzielnej mszy $w. coraz czesciej wiaze sie z jed-
nostkowym samookresleniem, ponaddwukrotnie (w poréwnaniu z wiekiem
12 lat) wzrosla liczba oséb praktykujacych okazjonalnie, kilka razy w roku
(od 10,3% do 24,8%), a prawie trzykrotnie liczba niepraktykujacych wcale
(od 4,8% do 12,3%)13. To co osobiste staje sie wazniejsze niz instytucjonalne,
religijnoé¢ prywatna bardziej znaczaca niz oficjalna. Ten trend, w kontekscie
polskiej mlodziezy, posiada charakter uniwersalny, odnotowuja go m.in.
badania uczniéw szkét ponadgimnazjalnych z fomzy, Ostrowi Mazowiec-
kiej, Radomia i Wtoctawka'4.

Poréwnanie deklaracji mtodziezy z wojewddztwa Swietokrzyskiego na
temat uczestnictwa w praktykach religijnych, z analogicznymi danymi po-

11 Pomiedzy obecnym uczestnictwem maturzystéw w praktykach religijnych a ich sto-
sunkiem do wiary stwierdzono istnienie zwigzku o charakterze przecietnym (wspélczynnik
kontyngencji Rc = 0,329). Zarazem jednak stabsza korelacja towarzyszy deklarowanemu udzia-
towi w praktykach w wieku 12 lat, widzianemu w perspektywie wiary religijnej (Rc = 0,254).
Zwiazki te zaobserwowano na podstawie badan pilotazowych.

12 W 2000 roku, 58% Polakéw praktykowato co najmniej raz w tygodniu, 15% - 1-2 razy
w miesigcu, 18% - kilka razy w roku, nie praktykowato 6% badanych (Identyfikacje... 2001),
a w 2008 roku liczba uczestniczacych w niedzielnej mszy $w. spadta do 40% (ISKK).

13 W wypadku obecnych praktyk maturzystéw, brak danych ksztattowat sie na poziomie
3,5%, w wypadku uczestnictwa w wieku 15 lat na poziomie 15%.

14 Zostaly one przeprowadzone w latach 2002-2005 w ramach projektu badawczego Ka-
tedry Socjologii Religii KUL (Mariariski 2008).
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chodzacymi z badan ogélnopolskich ujawnilo interesujace podobienistwa,
a takze pewne réznice (tabela 3)'>. Trudno ich nie zauwazy¢, nawet w kon-
tekscie odmiennosci uzytych wskaznikéw. Na przestrzeni kilkunastu lat,
zauwazalny stat sie spadek udzialu mlodziezy w kulcie religijnym (od 55%
w 1996 roku, do 42% w 2008 roku) w kategorii zobowigzanych oraz wzrost
liczebnosci tych, ktérych postawy mozna okresli¢ jako labilne - tzn. biorg-
cych udzial w praktykach przecietnie 1-2 razy w miesigcu (od 10% w 2008
roku, do 15% w 2008 roku).

Tabela 3. Udzial maturzystow w praktykach religijnych na tle badan reprezentatywnych
mlodziezy w wieku 18-19 i populacji dorostych Polakéw

Udzial WP raktykach CBOS KBPN CBOS Badania wlasne (mlodziez)
religij n},,d,l: (mlodziez) | (mlodziez) (d/o'— BP BW
msze, nabozenstwa rosli)
lub spotkania religijne |1996 | 1998 | 2003 | 2008 | 2009 | 2008 2009
Tak, kilka razy 7 6 7 7 5 35 |Kazda niedziela
w tygodniu i $wieto 22
Tak, raz w tygodniu 55 | 48 | 41 | 42 49 30 |Prawie kazda
niedziela 26
Tak, przecietnie 1-2 - 10 | 12 | 15 18 14 |1-2 razy
razy w miesigcu w miesigcu 13
Tak kilka razy w roku 21 | 19 | 20 | 20 19 14 |Z okazji uroczy-
stoéci religijnych 22
W ogole nie uczestniczy | 16 | 16 | 19 | 16 9 6 |Nie praktykuje 13

Legenda: * - badania reprezentatywne dorostych mieszkaricéw Polski; BP - badania pilotazo-
we, BW - badania wtasciwe

Mtodzi ludzie wchodzacy w dorostosé - badani przez autorke w 2008
roku (préba celowa) charakteryzowali sie¢ wyzszym stopniem ortopraksji niz
ich réwiesnicy z badan wiasciwych (2009 rok). Mtodziez prezentuje bowiem
rozmaite profile zachowan religijnych (por. Marianiski 2008: 42-46). Domina-
cje dziewczat, a przede wszystkim os6b mieszkajacych na wsiach i w matych
miastach, posiadajacych rodzicéw z wyksztalceniem Srednim i mniej niz
srednim, mozna powiaza¢ z wyzsza niz w innych kategoriach aprobata
norm religijnych, bedacych podstawa uczestnictwa w praktykach. Niemniej
i w tym wypadku mozna bylo obserwowac przejawy dezinstytucjonalizacji
i prywatyzowania sie przejawoéw religijnosci (po 14% maturzystéw uczest-
niczylo w niedzielnej liturgii 1-2 razy w miesigcu lub praktykowato niesys-
tematycznie, tylko w wielkie Swieta, z okazji uroczystosci lubu, pogrzebu

15 Dane zaczerpnigto z raportow: Mfodziez 2008. Opinie i diagnozy nr 13, CBOS, Warszawa
2009: 120 oraz Wiara i religijnos¢ Polakéw dwadziescia lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych.
Komunikat z badan, CBOS, Warszawa 2009: 5.
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itp., a 6% w ogole nie przejawiato tej aktywnosci). Wyniki badan reprezenta-
tywnych dla wojewédztwa Swietokrzyskiego sa bardziej zblizone do rezul-
tatow badan ogoélnopolskich przeprowadzonych w 2008 i 2010 roku. Do
kategorii kultowej ortodoksyjnosci mozna bylo zaliczy¢ 49% responden-
tow z 2008 i 45% z 2010 roku oraz w przyblizeniu (ze wzgledu na pewna
odmiennos¢ zastosowanych wskaznikéw) 48% mtodych ludzi z badan wias-
nych (2009 rok)'¢. Raczej niesystematyczne (1-2 razy w miesiacu) i niesyste-
matyczne praktyki (np. z okazji wielkich $wiat) mtodziezy pozostaty nie-
zmienione w ciagu dwoch lat, charakteryzujac odpowiednio po 15% i po
20% uczniéw z badan ogdlnopolskich ( w wypadku badan wlasnych wyno-
sily one 13% i 22%). Natomiast w skali kraju powiekszyla sie grupa mlo-
dziezy w ogole niepraktykujacej (o 4 punkty procentowe), ktéra w 2010 roku
objela juz jedna piata uczniéw. W skali regionalnej jest ona mniejsza
o 7 punktéw procentowych (BW)17.

Dorosli Polacy, widziani w kontekscie praktyk religijnych mtodziezy,
wydaja sie kategoria bardziej stabilng, troche mocniej spolaryzowana
(ponad potowa z nich posiada orientacje religijno-koscielna, natomiast jed-
na piata - konwencjonalng). Jednoczesnie, dwukrotnie rzadziej wéréd do-
rostych, badanych przez CBOS pojawia sie catkowity brak praktyk reli-
gijnych!s.

Uczestnictwo w niedzielnej mszy $w. pociaga za soba rézne rodzaje
jednostkowych motywacji, ktére mozna klasyfikowaé¢ w odniesieniu do war-
tosci religijno-koscielnych, osobowych, czy spoleczno-kulturowych. Niemal
co czwarty maturzysta, pytany o znaczenie tej formy udzialu w kulcie, na
pierwszym miejscu postawil , przezycie religijne” (23,5%), zwigzane z oso-
bistym do$wiadczeniem sacrum (kategorie te na trzech pierwszych miejscach
wskazata potowa respondentéw), w podobny sposéb wartosciowano ,wy-
pelnienie obowiazku wobec Kosciola” (22,0%), podkreslajac tym samym
aspekt identyfikacji z rolg spoleczna, przypisana przez instytucje religijng
(69,2% wyboréw na trzech pierwszych miejscach) oraz ,spelnienie nakazu
sumienia” (21,5%), rodzaj motywacji odwotujacy sie do autonomicznego
kryterium jednostkowego, obrazujacego zinternalizowane wartosci i normy
religijne, przekazane w dziecinistwie, we wspélnocie rodzinnej (67,1% od-
powiedzi na trzech pierwszych miejscach). Inne rodzaje znaczen, przypisy-
wane uczestnictwu we mszy $w. znalazly sie na dalszych miejscach (w kon-

16 Por. Mtodziez 2010. Opinie i diagnozy nr 19, CBOS, Warszawa 2011: 115.

17 Podobnie jak w wypadku wiary religijnej, badani nauczyciele, opiniujac na temat prak-
tyk religijnych mlodziezy przeszacowali (w poréwnaniu z autodeklaracjami uczniéw) katego-
rie raczej niesystematycznego (1-2 razy w miesigcu) i rzadkiego praktykowania na niekorzysc
praktyk religijnych spelnianych w kazda niedziele i $wieto oraz ich catkowitego braku.

18 Wiara i religijnos¢ Polakow dwadziescia lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych. Komunikat
z badan, CBOS, Warszawa 2009: 5.
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tekscie pierwszej rangi), maja one charakter spoleczno-kulturowy. Nalezy
do nich ,dostosowanie sie do wymagan rodziny” (9,6%; ogétem na trzech
pierwszych miejscach - 39,0%) oraz , dostosowanie sie do ogdlnego zwy-
czaju” (7,5%, podobnie jak w poprzednich przypadkach - 27,4%). Udzial
w niedzielnej mszy $wietej jest rytuatem bez znaczenia przede wszystkim
dla 5,0% maturzystéw, a co dziesigta osoba umiescila te odpowiedZ na
trzech pierwszych miejscach?®.

Tabela 4. Korelacje nieparametryczne miedzy znaczeniami niedzielnej mszy $w. (ranga)
w podzbiorach maturzystéw oraz rodzicéw (rho Spearmana)

Maturzysci Rodzice
< o]
K] % "g g= ) © () % % E 1 g
S 53%] Bl ST el nwm E|E|ST| Bl ST el nw E
|28 N g g1 E|EN MR IENIREE E g2 E &8 S
Ll oM|lx g NIl @ 0oo 5 g loM| ¥ g Nl @ oo 5 ¢ 8
S 2|85 2T | R0 8RS SE 2T NS 0 E
|0 z2|Z23|2 2|0k |af|2|05|Z3|ZEAEOKRKR
I {1,000 jn. | jn jn jn. | jn. | T [1,000] jn jn. | jn jn. | jn.
II {0,085]1,000| jn jn jn. | jn. | II [-281]1000] jn. | jn jn. | jn.
I | -217 | -214 |1,000 | jn. | jn. | jn. [IT]0,079]-199 |1,000| jn. | jn. | jn.
IV 10,039]0,103 | 522 1,000 | jn. | jn. |[IV|-391]|-119 |-361 |1,000| jn. | jn.
V | -420 | -408 | 016 | -,370 | 1,000 | jn. | V |-104 | -224 | -334 | -,223 | 1,000 | j.n.
VI |-373|-387 0,178 | -,460 | 0,403 | 1,000 | VI | -,118 | -,285 | -,002 | -,115 | 0,273 | 1,000

Legenda: niedzielna msza $w. to: I - wypelnianie obowigzku wobec Kosciota; II - spetnianie
nakazu sumienia; III - dostosowanie sie do wymagan rodziny; IV - przezycie religijne; V - dostoso-
wanie sie do ogdlnego zwyczaju; VI - rytuat bez znaczenia

** Korelacja jest istotna na poziomie 0,01 (dwustronnie); j.n. - jak nizej (macierz symetryczna)

Wartos$¢ wspotczynnikéw korelacji zamieszczonych w powyzszej tabeli,
prowadzi do interesujacej refleksji na temat zwiazkéw miedzy rangami zna-
czen, przypisywanych uczestnictwu w niedzielnej mszy $w. zaréwno przez
miodziez, jak i rodzicow. W podzbiorze maturzystow umiarkowane, cho¢
ujemne zaleznosci tacza przezycie religijne z dostosowaniem si¢ do wyma-
gan rodziny i brakiem znaczenia tej praktyki, a przyjecie ogélnego zwyczaju
z wypelnieniem obowigzku wobec Kosciota i z realizacja nakazu sumienia.
Przecietna, lecz dodatnia korelacja wystepuje miedzy aspektem kulturo-
wym, zwigzanym z niedzielng msza $w. a nieprzywigzywaniem znaczenia
do uczestnictwa w tej praktyce. W podzbiorze rodzicéw, zwigzki miedzy

19 W innych odpowiedziach (3,5%) wskazywano na rézne aspekty znaczeniowe, m.in. ze
niedzielna msza §w. to: ,czas na wyciszenie sie i medytacje”, ,, oczyszczenie ducha, rozmowa
z Bogiem”, ,wewnetrzna potrzeba”, ,wypelnienie obowigzku wzgledem Boga i samego sie-
bie”, ,spotkanie z Bogiem”, , 0kazja do §piewu w scholi”, , proba pokazania spoleczenistwu,
jak bardzo jestesmy pobozni”, , okazja do spotkan z innymi ludzmi”, ,nie ma zadnego zna-
czenia, bo nie wierze w chrzescijaristwo”, ,nie chodze do kosciola”, ,nie jestem wierzacy”.
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niektérymi okresleniami przybieraja co najwyzej charakter wyraznych, lecz
stabych. Osoby ktére wyzej cenia przezycie religijne, jednoczeénie nizej sy-
tuuja wypelnienie obowigzku wobec Kosciota i sprostanie wymaganiom
rodziny. Jednocze$nie normy przyjete w zyciu rodzinnym pozostaja w nega-
tywnej zaleznosci od dostosowania sie do ogdlnego zwyczaju. Miedzy ran-
gami przypisywanymi przez miodziez okresleniom niedzielnej mszy $w.
a wyborami rodzicéw nie zaobserwowano zwigzkéw o charakterze staty-
stycznym.

Chociaz poziom realizacji praktyk niedzielnych w Polsce znacznie
przewyzsza ten, ktoéry jest udzialem mtodziezy w krajach zachodnich, bada-
nia socjologiczne pokazuja, ze przynajmniej jedna czwarta miodziezy traktu-
je ten rodzaj normy religijnej jako co$ fakultatywnego lub mato znaczacego.
J. Marianiski zauwaza, ze indywidualna samoocena uczestnictwa w kulcie
pozostaje spézniona wobec tych zmian, ktére dokonuja sie w obszarze fak-
tycznych zachowan religijnych (2008: 181-182). Zjawisko makdonaldyzacji
zycia spolecznego, kojarzone z policzalnoscia, standaryzacja i efektywno-
Scig, a zarazem jego komercjalizacja, coraz czesciej dotyka nie tylko tego co
powszednie, profaniczne, ale i czasu odswietnego, sakralnego, powodujac
zacieranie sie granic miedzy tymi wymiarami w $wiadomosci cztonkow
spoleczenstwa (Ritzer 1997). Mlodzi ludzie zostali poproszeni o wyrazenie
swojego zdania na temat spedzania czasu wolnego w niedziele w wielkich
centrach handlowo-ustugowych, typu galerie, ktére wspomniany juz George
Ritzer nazywa ,,$wigtyniami konsumpcji” (2001). Najwieksza grupa respon-
dentéw nie miata nic przeciwko temu i uznata, ze mozna w ten sposob pola-
czy¢ pozyteczne (zakupy) z przyjemnym (bycie razem, rozrywka). Co trzeci
maturzysta (31,7%) zaakceptowal galerie jako miejsca spotkan czlonkow
rodziny, czy innych oséb bliskich, z drugiej jednak strony uznal on, ze nie-
dziele powinno spedza¢ sie poza centrami handlowymi. Co pigty miody
czltowiek wchodzacy w dorostosé (20,1%) byt przeciwnego zdania, podkres-
lajac, ze nie jest to dobry zwyczaj, gdyz niedziela powinna by¢ przeznaczona
na spotkanie z Bogiem i oderwanie sie od codziennosci. W ramach odpo-
wiedzi, konstruowanych przez samych respondentéw, wskazywano m.in.
na prawo do robienia tego co sie samemu uznaje za stuszne; mozliwos¢
wczesniejszego podjscia do kosciola, a nastepnie do centrum handlowego;
upowszechnianie sie nie najlepszego zwyczaju, wrecz uzaleznienia od za-
kupéw, zamiast aktywnego odpoczynku na swiezym powietrzu. Zwracano
takze uwage na ,wyjatkowos¢” niedzieli, jako czasu przeznaczonego na
zycie rodzinne i spotkania z przyjaciéimi.

Wsréd rodzicow maturzystow nieznacznie dominowat poglad o sakral-
nym charakterze niedzieli (38,8%), nad opinia o rodzinnym charakterze tego
dnia, ktéry powinno sie spedzac¢ poza centrami handlowymi (31,4%). Sto-
sunkowo najrzadziej, gdyz dotyczyto to nieco ponad czwartej czesci badanej
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zbiorowosci (liczacej 389 oséb) wybierano opcje, wskazujaca na wielkie cen-
tra handlowo-ustugowe jako na przestrzenie profanum, taczace to co pozy-
teczne (zakupy) z mozliwosciag niedzielnego wypoczynku.

Bardzo waznym wskaznikiem zaangazowania religijnego, a zarazem
przejawem rytuatéw, ktore instytucja religijna okresla mianem nadobowiagz-
kowych pozostaje indywidualna modlitwa. Jest ona swoistym centrum obu-
stronnej, wstepujacej i zstepujacej relacji, faczacej cztowieka i Boga, powinna
ulega¢ zmianom wraz z fazami zycia jednostki, stajac sie coraz bardziej
dojrzala forma komunikacji z transcendencjg. Deficyt modlitwy oznacza
obumieranie autentycznego zycia religijnego. Respondentéw poproszono
o okreslenie czestotliwosci wlasnej modlitwy - nieco ponad jedna czwarta
miodych ludzi (26,8%) zadeklarowala codzienng realizacje tej praktyki,
18,1% modli si¢ od czasu do czasu. Niemal co siodmy maturzysta (14,8%)
angazowat sie modlitewnie co kilka dni, a co dziesigty w niedziele i Swieta,
zapewne z racji uczestnictwa w obowiazujacej katolikéw praktyce. Jedno-
czednie 8,6% ucznidw nie modlilo sie wcale, a 13,8% tylko bardzo rzadko lub
tylko w waznych sytuacjach zyciowych (6,0% ankietowanych miata trudno-
§ci z identyfikacja obecnosci modlitwy w swoim zyciu)2?. W zbiorowosci
ucznidéw znajdujacych sie na progu dorostosci dos¢ popularna forma uczest-
nictwa w kulcie religijnym pozostawata pielgrzymka. W ciggu ostatnich
trzech lat od momentu prowadzenia badan, udzial w pielgrzymkach zade-
klarowalo 34,5% milodziezy, przy czym najczesciej jako miejsce docelowe
wskazywano Czestochowe (przed maturg), Katkéw, Licheri, Swiety Krzyz,
Sulistawice, Wadowice, niekiedy takze Kalwarie Zebrzydowska, czy Rzym.

Uwagi koncowe

Przygladajac sie¢ wybranym funkcjom petnionym w zyciu miodych lu-
dzi przez rytualy religijne, mozna takze zauwazy¢, ze dla wigkszosci z nich
posiadaja one istotne znaczenie?!. W kontekscie jawnych funkgji, tj. takich,
w ktoérych subiektywny cel dziatania religijnego, identyfikowany z intencja
czy motywem pokrywa sie z jego obiektywnymi rezultatami (skutkami ry-
tualnymi), najwazniejszym wymiarem pozostawalo poglebianie wiezi z Bo-
giem (69,8% odpowiedzi aprobujgcych, w tym co trzecia ma charakter zde-

20 Sposréd rodzicoéw uczniéw (380 osob), poproszonych o okreslenie znaczenia indywi-
dualnej modlitwy we wlasnym zyciu, zdecydowana wigkszoé¢ uznata go za duze (70,8%), co
dziesigta osoba przypisala modlitwie niewielka role, a 2,1% - zadna (szdsta cze$¢ responden-
téw miala trudnosci z odpowiedzia na to pytanie).

21 O odpowiedzi poproszono tylko tych respondentéw, ktérzy uznali swoje uczestnictwo
w praktykach religijnych za wazne. Jednak co dziesigty badany nie ustosunkowat sie do skali,
obrazujgcej waznoé¢ funkcji przypisywanych rytualnej dymens;ji religijnosci.
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cydowany), a nastepnie osobista zmiana zycia - 58,4% (16,7%). Jednostki
i grupy religijne poszukuja mozliwosci nawiazania i poglebienia kontaktu
z sacrum, a zarazem umocnienia wiezi o charakterze wspdlnotowym, co
w wypadku masowego, a zarazem zindywidualizowanego charakteru pol-
skiego katolicyzmu nastrecza pewne trudnosci?2. Realizacja funkcji pogte-
biania wiezi z innymi ludZmi zostala dostrzezona przez 59,6% responden-
tow (u 15,4% w sposéb zdecydowany), ale dla co piatego maturzysty sfera
rytualna nie wpltywata na jako$¢ wzajemnej komunikacji, owocujaca wytwo-
rzeniem autentycznej wspoélnoty religijnej. Mistyczny aspekt zjawiska insty-
tucjonalizacji (jak go nazywaja autorzy badan, przeprowadzonych w 2007
roku przez Centrum Myséli Jana Pawla 1II), koncentrujacy sie na osobistym
kontakcie ludzi z Bogiem, poprzez wiare, praktyki religijne i uczynki,
pozostaje istotnym wymiarem S$wiadomosci eklezjalnej miodziezy, cho¢
nie wyczerpuje potencjalnych odniesieri do Kosciota (Gierech, Dobrzyriska
2008: 46)2.

Kwestia mozliwosci zobaczenia ,prawdy” o zyciu religijnym chrzesci-
jan, m.in. poprzez wymiar kultowy, zawsze pozostawala w kregu zaintere-
sowan humanistow zwigzanych z kulturg judeochrzescijariska. Na kilka lat
przed Smiercig Leszka Kolakowskiego, stynny kanadyjski filozof Charles
Tylor powiedzial o nim, ze przyjal rzadkie wsréd filozoféw stanowisko:
bliskiego i wspolczujacego obserwatora wiary chrzescijaniskiej - bez osta-
tecznego opowiadania sie po jej stronie (Kotakowski 1984). Dla tego wybit-
nego polskiego humanisty, to wlasnie praktyka spowiedzi byta niezwykle
istotnym, subtelnym instrumentem, mogacym ukazywac jeden z wymiaréw
rzeczywistej jakosci zycia religijnego Polakow?:. W jednym z wywiadéw
Leszek Kotakowski méwil: ,To jest bardzo interesujacy temat dla opisu,
czym jest chrzeécijanistwo dzisiaj i dlaczego tak wielu ludzi od chrzescijan-
stwa odchodzi. Oczywiscie niepodobna pytac¢ o to spowiednikéw, bo ci sa
zwigzani tajemnica, ale chcialbym wiedzie¢, czy nadal uwaga skupia sie na
grzechach najlatwiejszych do nazwania, takich jak grzechy seksualne. Cho-
dzi o to, czy spowiednik pyta czlowieka o grzechy trudniejsze do nazwania

22 Jak pokazuje raport z badan spotecznych, przeprowadzonych w 2007 roku przez Cen-
trum Mysli Jana Pawla II, slabsze deklaracje religijnosci idqg w parze z mlodszym wiekiem,
dystansowaniem sie od wartosci narodowych, czy z wiekszym zainteresowaniem aktywnoscia
zawodowaq i demokracjg, a stabe korelacje uwidaczniaja nie tyle rzeczywiste pekniecia spo-
teczne, co pewne tendencje i sklonnosci. Zdaniem Krzysztofa Kosely, nie ma takze powodoéw,
by okreslenie ,, pokolenie Jana Pawta II” w szczegolny sposéb adresowac do polskich nastolat-
kow i mtodych dorostych (2008: 42-44).

2 W spoleczenistwie polskim czestsze praktyki religijne sprzyjaja wyborowi obrazu Ko-
Sciota, definiowanego przez aspekt mistyczny lub mistyczny i wspélnotowy (Gierech, Do-
brzyriska 2008: 46).

2 Zagadnienie to nie byto rozpatrywane w kontekscie badar autorskich.
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i oceny, ktére jednak sa fundamentalne. Czy pyta o zawis¢, nienawis¢, nie-
zdolnoé¢ do zyczliwosci wobec bliznich, uciekanie od odpowiedzialnoéci za
bliznich i od odpowiedzialnosci za ich cierpienia. To sg grzechy, ktére nas
szczegOlnie obcigzaja w dzisiejszym Swiecie. To jest pewnie nietatwe do
opisania w indywidualnym przypadku, ale mnie si¢ wydaje niestychanie
wazne” (Loziniski 2008). Zapewne wielu miodych Polakéw zgodziloby sie
z tym typem argumentacji.
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YOUTH TOWARDS INSTITUTIONALIZATION AND PRIVATIZATION OF RELIGIOUS
RITUALS (CHOSEN ASPECTS)

Summary

Nowadays, polish sociologists observe the changes on the institutionalized level of
young people religiosity, expressed first of all in phenomenon of desacralization. Selected
survey, SWS results from 2009 year (1111 students in the final year of senior secondary
school and 524 parents in Swigtokrzyskie region) have been referred to in this article,
with interest being paid to the generational aspects. The orientations towards religious
faith and religious rituals increasingly undergoes the process of personal self-definition,
which is connected with the lack of coherence on the level of religious biography and
reflects the problems of an individual in the risk society.This trend is more noticeable in
the generation of children than in the generation of parents. In terms of religious worship
it means moving away from all this, what has institutional character, to private one , from
orientation of the orthodox, to selected and depreciating church practices. The students
are more similar to ,inter-generation”, in one way to own parents, in the other way to
teenagers. But one can observe “inheritance” based features of taxonomic order, con-
nected with personal and affiliate values, in this part with values, emphasizing relations
with religious community.

Keywords: values, sacrum, religious rituals, institutionalization, privatization, young
people, parents
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Nadprzyrodzonos¢ jako ,pobudzenie”
ksztattowania kulturowo dojrzatych
spoteczenstw cywilizacyjnych Zachodu

Na wstepie ponizszych rozwazan konieczne wydaje si¢ zauwazenie
dos¢ istotnej kwestii. Otéz, w sytuacji wydarzajacej sie globalizacyjnej te-
razniejszosci (gdzie jako wyznacznik ,naukowosci” ewolucyjnie, na bazie
Kartezjuszowego ratio i jego koncepcji podmiotowego Ja, wyksztalcil sie
paradygmat epistemologiczny neopozytywizmu i neokantyzmu - naprze-
miennie dominujacy myslenie uznawane jako naukowe) wydaje sie w ogdle
niemozliwe rozwazanie zagadnienia zaproponowanego w tytule niniejszej
refleksji. W perspektywie takiegoz paradygmatu bowiem rozwazanie, maja-
ce za przedmiot kwestie nadprzyrodzonosci, czyli to, co wykracza poza
doczesnoé¢ naocznosciowo badZz empirycznie postrzegalnego physis, nie
wydaje sie dotyczy¢ tego, co realne badz rzeczywiste i pozostaje wylacznie
w sferze ,teoretycznosci” - pojmowanej z kolei nie w sensie Arystoteleso-
wego theoria, ale w znaczeniu ,czego$”, co faktycznie nie wydarza sie badz
nie zachodzi w , $wiecie” uznanym jako ,rzeczywisty” wedlug pomodernej
koncepciji racjonalnosci - czyli czegos, co z takiejze umystowej (resp. , mysl-
nej”) perspektywy jest uznane wylacznie jako teoretyczne i, co najwyzej,
wirtualne.

1. Nowozytno-pomoderne niewychwytywanie istnienia swiata.
Spoteczne i cywilizacyjne konsekwencje

Przywolujac - w odniesieniu do powyzszego - etapy rozwoju mysli
nowozytnej chcielibySmy od razu podnies¢, iz w osadzeniu koncepcji cogito
Descartesa my$l intelektualna nie jest zdolna uprawomocnié¢ niczego poza
podmiotowym Ja - chociaz i w tym wzgledzie nie byla ona w stanie trwale
i zasadnie przezwyciezy¢ niemoznosci uzyskania wlasnej prawomocnosci.
Wspoélczesne badania dowodnie bowiem wykazaly, iz twoérca stynnego no-
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wozytnego przekonania: cogito ergo sum!, nie zdotal rozrézni¢, a w sumie
,pogmatwal” (resp. pomieszal) tresci czlowieczego mys$lenia z samym mys-
leniem. Wskazujemy powyzsze jedynie w celu zaznaczenia, ze punkt odnie-
sienia i bazowa plaszczyzna, na ktorej osadzita si¢ mysl Jeana J. Rousseau
(1712-1778) - filozofa i teoretyka edukacji, a jednoczesnie jednego z intelek-
tualistow oswieceniowej Francji, najbardziej inspirujacego [wzrastajacych
w O6wczesnodci, jaka byta jego udzialem] bezposrednich [jakobiniskich] przy-
wodcow Wielkiej Rewolucji Francuskiej, w ogole nie wykazaty inteligibilnej
zasadnosci i zar6wno wéwczas pozostawaly, jak i wspolczesnie nadal po-
zostaja ,oderwane” od rzeczywistodci, uchwytnej racjonalnie i rozumnie
w sensie filozofii greckiej z jej podstawa - idea bezinteresownosci jako fun-
damentalna dla niej.

Nalezy podnies¢ jednoczeénie, ze powyzszy intelektualny fakt nie wy-
kazuje, jak sie wydaje, Zadnego znaczenia we wspodtczesnym klimacie obo-
wigzujacego i dominujgcego zarazem paradygmatu neokantyzmu i neopo-
zytywizmu - tym bardziej ze finalne stwierdzenie Jeana Jacquesa Rousseau,
iz ludzkie zlo jest bez reszty spotecznie uwarunkowane, dos¢ jednoznacznie
wskazujac na realia o$wieceniowej Francji - dziedzicznej monarchii Kape-
tyngéw - spowodowalo oéwczeénie radykalng zmiane, ktéora w chwili jej
urzeczywistnienia wstrzasneta posadami feudalnej Europy, tworzac repu-
blikariski mit i spoleczny wzorzec w treéci Deklaracji Praw Cztowieka i Oby-
watela (1789). Dopowiedzmy takze - jednoczesnie owa rewolucyjna: anty-
feudalna i antymonarchiczna, rewolta zainicjowata [niemal od podstaw]
,budowe” nowego spoleczeristwa - utopijnie doskonatego, osadzonego na
idei wolnosci-rownosci-braterstwa, ktérego pelne zrealizowanie az po globali-
zacyjnga wspolczesnosé obecnej drugiej dekady XXI stulecia pozostaje nadal
wyznacznikiem nowoczesnosci.

Inng kwestie, na ktéra imperatywnie nalezy zwréci¢ uwage, stanowi
fakt, ze immanentny i wewnetrzny $wiat Kartezjuszowego cogito wynikat
z mentalnej sytuacji zametu po upadku scholastyki (w uproszczeniu) i proby
ustalenia nowego odniesienia, skoro $redniowieczny wydawat sie okazywac
btedny - nie dostrzegajacy przedsiewziecia Akwinatowego w kwestii nowe-
go 6wczesnie pojecia bytu2. Ale Kartezjuszowy punkt wyjscia zostat btednie

1 Powinno raczej ono brzmie¢: mysle, wiec nie jestem (por. ].M. Bochetiski, Ku filozoficznemu
mysleniu. Wprowadzenie do podstawowych pojeé filozoficznych, ttum. B. Bialecki, Warszawa 1886,
s. 23).

2 W odnowie filozoficzno-teologicznej (w uproszczeniu) okoto polowy XX stulecia zdali-
$my sobie dos¢ wyraznie sprawe z przelomu, jakim bylo i jaki mégltby sie faktycznie wyda-
rzy¢, gdyby w tym 6wczesnie doéc¢ jednolitym nurcie zachodnioeuropejskiej mysli filozoficznej
bylo w pelni wykorzystane, intelektualne przedsiewziecie Akwinaty, nawiazujacego do Ary-
stotelesa w wyksztalceniu podstaw realistycznej metafizyki na bazie pojecia bytu; powodowa-
to ono, ze przedmiotem metafizyki (w koncepcji $w. Tomasza z Akwinu) jest byt jako rzeczy-
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osadzony. Bowiem Kartezjuszowe cogito orzeka w rzeczywistosci nieistnie-
nie Ja. Cogito Descartesa dowodzi bowiem tylko tego, ze jakie$ mys$lenie
istnieje - precyzyjniej, Ze snujq sie¢ nam w Swiadomosci takie czy inne tresci.
Whniosek na egzystencje, na istnienie mys$lacego nie ma zadnego uzasad-
nienia3.

Najbardziej jednak istotne dla niniejszych rozwazarn okazuje si¢ - nieco
uproszczone - uchwycenie, ze Kartezjuszowe zalozenie cogito - istniejacego
tylko Ja, ,na tle” czy , obok” nie-Ja, wyksztalca inteligibilnie nieprzezwycie-
zalny dualizm - czlowieczego podmiotu i przestrzeni materialnej przedmio-
tow, pokrywajacej sie z tym, co stanowi nie-Ja. A tymczasem w kazdym
czlowieczym nie-Ja istniejg inne ludzkie podmioty, ktére takze z perspekty-
wy swego podmiotowego Ja maja pelne prawo w takiejze koncepcji postrze-
gania physis, jak ten orzekajacy o przestrzeni materialnych przedmiotow
swego nie-Ja, takze rozpoznawa¢ 6w podmiot na sposéb przedmiotowy.

Wspolczesdnie takze bardziej rozumiemy przyczyne tego, co sie¢ wyda-
rzylo w filozofii nowozytnej - od XVII stulecia zaczynajac, ktéra przyjeta
rozlaczong Arystotelesowa prawde od kontekstu wiedzy normatywnej,
bowiem dla mistrzéw Stagiryty prawda byta dobrem, a dobro prawda.
Usadowiona w $§rodku wiedzy intelektualnej koncepcja prawda - jako opis
rzeczywistosci zewnetrznej, zasadzajacy sie na korespondencji miedzy zda-
niami opisujacymi $§wiat a samym $wiatem, zostala przejeta przez filozofie
empiryczng. Z kolei ona uczynita prawde empiryczna (opisujaca $wiat fi-
zyczny) swym zasadniczym orezem przeciwko wszelkim roszczeniom wie-
dzy normatywnej, dotyczacej dobra i piekna.

Konkludujac powyzsze, Cogito - koncepcja Ja nie tyle zburzyta przed-
nowozytny $wiat (Swiat intelektualny - w uproszczeniu), co wyksztalcila
nowy w dezintegracji starego, a co najmniej przelamata ludzkie spotecznosci
na tych, ktérzy w tej intelektualnej koncepcji prébowali sie nadal odnalezé
i na tych, ktérzy, pomimo nieuchwycenia istoty przedsiewziecia Akwinaty,
ufnie tkwili w $wiecie kultury mysli greckiej i mysli chrzescijariskiej, uparcie
rozpoznajac istniejacy dualizm bytu - sfere wartosci transcendentnych i ist-
niejacy Swiat wartosci ludzkich, jako ,cieri” tych pierwszych, ale pozostajacy
doskonalym odwzorowaniem oryginatu.

Nalezy zwrdcié¢ takze uwage, ze intensywne etapy istnej rewolucji indu-
strialnej XIX stulecia - przejscia od manufaktury do fabryki oraz réwnolegle

wiscie i konkretnie istniejagcy. W renesansie XIII stulecia najpewniej nie dostrzezono - tak to
okreslmy - wagi tego najbardziej istotnego novum filozofii Tomaszowej, wigczajacego istnienie
w badania metafizyczne, traktujacego je jako ostateczny akt istoty (actus essentiae) i ujmujacego
Boga jako samoistne istnienie (ipsum esse subsistens).

3 Ale, takie jest nasze stanowisko - po wydatnym rozwinieciu logiki w Szkole Iwowsko-
warszawskiej, przelamujacej nowozytng stagnacje - srodowiska szkoly zniszczonego agresja
hitlerowsko-stalinowska w 1939 roku.
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wydarzajacym sie w stosunku do niej i w pewnym sensie powodowanym
przez nig wyksztalceniu nowych warstw spolecznych europejskich spote-
czenistw wraz z nowa ich samo$wiadomoscia (skanalizowana w partiach
politycznych badZz 6wcze$nie nowo wyksztalcanych zwigzkach zawodo-
wych) - zainspirowalo autora Manifestu komunistycznego do sformutowania
pogladu, iz zjawisko spoteczne walki klas wynika z ustroju ekonomicznego,
za$ ten z kolei - ze stanu spolecznych sil wytwoérczych. Niewatpliwie sta-
nowisko Marksa wzmocnilo postulat przebudowy strukturalno-aksjologicz-
nej pomodernych spoteczenistw, a rozpoznanie $wiata nie-Ja (w uprosz-
czeniu) - praktyki materialnej jako przestrzeni przedmiotéw, wzmocnito
$miatos¢ stosowania i wynajdywania réznych technik inzynierii spotecz-
nej wobec pomodernych spoteczeristw - az po wspoélczesnosé XXI stulecia.
W sumie zdajemy si¢ pozostawac - w opinii ideologéw modernizmu i seku-
laryzmu - w perspektywie postepu, ktérego kolejnymi stadiami miatyby
okazywac sie spoleczenstwo konsumpcyjne badZz informacyjne, a nawet
spoleczenstwo multikulturowe jako wyznaczniki kolejnych etapéw spolecz-
no-politycznego postepu w osiaggnieciu blizej nieokreslonego idealu wspoél-
noty spolecznej - nowego spoleczeristwa utopijnie doskonatego itd.

Ale jednoczesénie nietrudno zauwazy¢, ze w klimacie pomodernej de-
konstrukgji* jako [zainicjowanej] prébie uzyskania pelnej swobody kreowa-
nia [za pomoca technik spotecznej inzynierii] rzeczywistosci spolecznej
i rownolegle pomodernosci®, rozumianej jako ostatni etap spoteczeristwa ku
wyzwoleniu, zapoczatkowujacy nowa ere - perspektywa nadprzyrodzono-
Sci pozostaje w umystach ideologéw wolnosci-rownosci-braterstwa niczym
innym, jak jedynie zagrozeniem - zagrozeniem dla spoleczeristwa majacego
sie spelni¢ badz spelniajacego sie w swych celach w doczesnosci. Inaczej,
nadprzyrodzonos¢ i, konsekwentnie, spotecznos¢ ztozona z oséb jako pod-
miotéw, upatrujacych [w postawie wiary chrzeécijariskiej] spelnienie sie

4+ W os$wieceniowo-pooswieceniowej Francji uproszczona (prymitywna) linearna koncep-
cja postepu-nowoczesnosci - przeniesiona niewzruszenie z perspektywy postepu techniczno-
technologicznego europejskiej nowozytnosci na wymiar kulturowy i religijny - niewatpliwie,
jak mozna przypuszczaé, konsekwentnie spowodowata ,,odwzorowywanie” wizji nowej spo-
tecznosci, ktérej ,wdrozone w bieg” (spoleczno-polityczny i inny) realizacje na tyle staty sie od
ponad dwéch stuleci wielce ,zaawansowane”, wytwarzajac nadto wspierajace je koncepcje
nauki - neokantyzm badZz neopozytywizm, ze calkowicie odmienne ustalenia wspoélczesnej
nauki o paradygmacie nie-kantowym i nie-pozytywistycznym zdaja sie nie by¢ juz w stanie
ani ideowo przekona¢ mentalnosci przewazajacej wiekszosci uczonych, uprawiajgcych aktyw-
nos¢ poznawcza pod postacig nauki, modelowang zaréwno przez jej wizje jako science, jak tez
pod postacia lettre, ani odwréci¢ konsekwencji stalej sie faktem duchowej degradacji cywiliza-
cyjnej wiekszej czesci spoleczenistw europejskiego Zachodu.

5 Por. A.J. Toynbee, A Study of History (Abridgement of volumes I-VI by D.C. Somervell,
New York and London), Oxford University Press 1958, s. 39; T. Buksinski, Modernosé, Poznari
2005.
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w swym, otwartym na nadprzyrodzonosé, czlowieczym jestestwie, zostala
aksjomatycznie uznana i pozostaje nadal, ale juz wytacznie apodyktycznie,
uznawana jako kulturowo-cywilizacyjna zaszlos¢. Jest to bowiem gteboki
i zasadniczy problem nowozytnosci, a zwlaszcza jej korica, i tego, co kon-
stytuuje soba postmodernizm - rozdzielany na postmodernizm I i postmo-
dernizm II°.

Oczywiscie, nalezaloby postawi¢ zasadnicze pytanie - czy Zrédiem no-
wozytnej postawy swoistego rodzaju protestu przeciw sredniowieczu - pro-
testantyzmu’, nie jest to, co zostalo uchwycone jako germanizacja chrzesci-
janstwa facinskiego. Jednak kwestia powyzsza stanowi odmienny problem,
ktéry wytacznie poza zaznaczeniem nie wchodzi w przedmiot niniejszych
rozwazan. Natomiast, rownocze$nie zauwazmy, ze w europejskiej nowo-
zytnosci stopniowo narastata postawa odrzucenia mediewalnej cywilizacji
[europejskiego] Zachodu, sredniowiecznego Christianitas - w tym, co zosta-
o okreslone jako zwrot ku tzw. ,naturze czystej” w mysli Rousseau. Bar-
dziej wnikliwe wejrzenie w rozumienie przez autora Rozprawy o pochodzeniu
i podstawach nieréwnosci miedzy ludzmi hasta ,, powrotu do natury” badz ,na-
tury czystej” pozwala stwierdzi¢, ze istota wyartykutowanej idei nie polega-
fa i nie polega na uwzglednieniu naturalnej kondycji czlowieczego bytu,
zintegrowanego w physis calosci ziemskiego globu, dalej kosmosu i wreszcie
- Wszechéwiata, ale na zniweczeniu badZ , odcieciu” od relacji miedzyludz-
kich i moralnego dzialania tej warstwy cywilizacyjno-kulturowej (euro-
pejskiego) Zachodu, ktéra jakoby pozostaje odpowiedzialna badZz winna
za powodowanie lub wyksztalcanie wszelkich nieréwnosci spotecznych,
politycznych itd. funkcjonowania cztowieczych wspélnot i spoteczeristw.

Wspolczesnie bowiem - wraz z nowym impulsem rozwoju nauk hu-
manistycznych, a zwlaszcza filozoficzno-teologicznych (w uproszczeniu),
w stuleciach XIX i XX - rozumiemy bardziej dogtebnie i dowodnie, ze we-
wnetrzny mechanizm przestanek intelektualnych, jaki doprowadzit przy-
wodcow Wielkiej Rewolucji Francuskiej - zasadniczo jakobiriskich - do re-
wolucyjnego przekonania osadzil si¢ na mniemaniu, iz wystarczy uwolnic¢
cztowieka od gnebigcych go warunkéw spolecznych, aby dopelnita calej
reszty wyksztalcenia od podstaw nowego spoleczeristwa jego dobra z samej
swej istoty natura [ludzka]; przekonania, ktére odwzorowato sie w rewolu-
cyjnym dziele, nie bedacym przeciez zywiolowym buntem mas, lecz czynem
terroru waskiego kregu ludzi, uwazanych 6éwczesnie za wyksztalconych -

6 Postmodernizm II jest rozumiany jako specyficzna forma krytyki kultury wspéiczesnej
w debacie intelektualnej okolo 1975 roku.

7 Protestantyzm jako postawa typowa dla nowoczesnosci przejawil sie w dziedzinie reli-
gijnej jako reformacja; w dziedzinie spolecznej jako bunt czlowieka przeciw spoleczeristwu,
za$ w dziedzinie naukowej jako protest przeciw nauce typu arystotelesowskiego, wsparty
nowymi odkryciami.
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o$wieconych utopijnym mitem o pierwotnie dobrej i catkowicie plastycz-
nej naturze cztowieka. Mozna domniemywac, ze owe czysto zalozeniowe,
a wiec w istocie ideologiczne, jak sie okazuje, przestanki zostaly przystoniete
»konkluzja” i w takiejze postaci zdotaly sie na tyle upowszechni¢, ze nie
tylko nie dostrzega sie juz wyraznych, wewnetrznych niekonsekwengji, ale
takze nie podnosi sie juz nawet koniecznosci weryfikacji prawdziwosci
i spojnosci obu przestanek warunkujacych konkluzyjny wniosek itd.

Zwréémy bowiem uwage, iz zasada natury czlowieka jako tabula rasa
i pierwotnego czlowieka jako , dobrego dzikusa” stusznie pozwala na do-
mniemywanie, iz sukcesem zakonczy sie jakiekolwiek przystosowanie do
wizji nowego spoleczefistwa kazdego rodzacego sie cztowieka, skoro cechu-
je sie on i charakteryzuje jako dobry badz jako jedynie w tymze dobru nie
w pelni uksztattowany. I rzeczywiscie wobec takiegoz zalozenia wydaje sie
logicznym, ze wrecz nalezy uwolni¢ cztowieka od gnebiacych go [okreslo-
nych jako niewlasciwe badz wrecz jako zle] warunkéw spotecznych, a fak-
tycznie sprawi sig, ze wyksztalci sie [blizej nieokreslona] sytuacja byto-
wa, ktéra na bazie dobrej natury ludzkiej pozwoli okreslonej wspélnocie
ludzkiej wytworzy¢ nowa spotecznosé, spoteczenistwo - nowe w stosunku
do ,starych”, ,zbutwialych” jego postaci oraz nowe w sensie ,nowoczes-
niejszych” spotecznych relacji i ,nowoczedniejszego” funkcjonowania tejze
wspolnoty ludzkiej.

Powyzej podniedliémy, ze Rousseauowe: ,,powrét do natury” badz ha-
sto ,natury czystej”, stanowily kategoryczna (resp. apodyktyczna) probe za-
stapienia fundamentu cywilizacyjnego [europejskiego] Zachodu, nowo wy-
ksztalcang baza cywilizacyjna, ktéra w mniemaniu pdéznonowozytnych
ideologéw [w uproszczeniu] wolna jakoby bedzie od powodowania nie-
réwnoséci spolecznych i innych. W sumie , powrét do natury” nalezatoby
rozumiec jako radykalne zakwestionowanie cywilizacji Zachodu.

Dopowiedzmy - cywilizacyjnie twoérczy duch kultury Zachodu wzniést
sie m.in. na trzech sktadnikach: 1) greckim kulcie nauki, a zwlaszcza na idei
formy czystej, 2) rzymskim rozumieniu spoleczeristwa, prawa i wladzy oraz
3) wymiarze egzystencjalnym, wniesionym przez chrzescijanistwo wraz
z oredziem ewangelicznym jako kryterium wyksztalcajacym i tworzacym
nieustanne napiecie, w wyniku ktérego dochodzi do moralnych przemian
kazdego czlowieczego podmiotu i tworzonych przez niego wspélnot spo-
tecznych i spolecznosci. Nowozytnos¢ wprowadzajac postawe negatywna
spowodowala, Ze ideal nauki starozytnosci greckiej jako czystej formy zostat
zastapiony pragmatycznoscia badZ praktycznym zastosowaniem technicz-
nych osiggnie¢ nauki; z kolei ideal prawa rzymskiego - ulozenie stosunkéw
spotecznych, ulegt przeformulowaniu na perspektywe praw cztowieka; za$s
chrzescijanistwo ze stanowigcym je egzystencjalnym i moralno-duchowym
,hapieciem” pomiedzy doczesnoscig stworzenia [stworzonosci] jako physis,
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otwarta na nadprzyrodzonos$¢ - nadchodzacym krolestwem i krolestwem juz
zaistnialym, jest najpewniej w intelektualno-mentalnym stanowisku ideolo-
gow ,nowego”, wcigz nowoczesnego oraz utopijnie doskonatego spoteczen-
stwa postrzegane i uznane jako wstrzymujace nastanie oczekiwanej nowej
ery spolecznej, majacej sie¢ jakoby charakteryzowaé powszechna szczesli-
woscig - wolno w pewnym sensie domniemywa¢, ze jako trzeci i ostatni,
nieprzezwyciezony w calosci element [mediewalnej] cywilizacji Zachodu,
uznanej przeciez przez sukcesoréw kryterium ,zwrotu ku czystej naturze”
Rousseau jako powodujacej spoteczne nieréwnosci i blizej nieokreslone [ja-
koby] niespelnianie sie¢ cztowieka, poddane zostato dziataniom, majacym na
celu jego unicestwienie. Dopowiedzmy - promowany, medialnie upo-
wszechniany i wydatnie wspomagany zabiegami wspoéiczesnej socjotechniki
ideal panstwa laickiego jest niewatpliwie uwazany przez ideologéw nowej
ery spolecznej jako trzeci skltadnik nowej cywilizacji, majacej urzeczywistni¢
nowe spoleczenistwo wolnosci-réwnosci-braterstwa.

Powyzsza uwage uczynilismy, wyartykulowujac, ze [chrzescijariska]
nadprzyrodzonoéé, wchodzaca w strukture trzech istotnych elementéw -
zalozeniowej (w sensie stanowienia cywilizacyjnej podwaliny), jesli tak wol-
no okresli¢, [mediewalnej] cywilizacji Zachodu, oprocz ideatu czystej formy
starozytnosci greckiej i rzymskiego ulozenia stosunkéw spolecznych
w normatywnosci ius - nie mogla nie zosta¢ poddana dos¢ radykalnej elimi-
nacji na rzecz trzeciego sktadnika - panstwa laickiego (w uproszczeniu), ma-
jacego ostatecznie ukonstytuowaé podstawe ,cywilizacyjng” nowego [no-
woczesnego| spoleczenistwa. Natomiast uzupetniajac powyzszy watek, nale-
zaloby sie dogtebniej zastanowi¢ nad badawczo zauwazong w poczatkach
drugiej polowy XX stulecia, a wiec do$¢ niedawno, kwestig tzw. germaniza-
gji chrzedcijafistwa. Na ile owa germanizacja laciniskiego chrzescijarfistwa
spowodowala, ze dos$¢ szybkiej destrukcji ulegl ideal mediewalnego Chri-
stianitas - wyksztalconego na bazie germarskiego (w uproszczeniu) pan-
stwa Karola Wielkiego z chrystianizowanymi przez nie narodami skandy-
nawskimi i narodami srodkowej Europy: Polski, Czech i Wegier? Kwestia
prereform stuleci XIV i XV, o ktérych wiecej wspoélczesnie wiemy niz to wy-
kazywat stan wiedzy 6wczesnosci autora Rozprawy o pochodzeniu i podstawach
nieréwnosci migdzy ludZmi, pozostaje niezwykle zlozona, a zagadnienia przy-
czyn badZz Zrédel pekniecia w chrzescijafistwie zachodnim nie da sie wy-
tacznie sprowadzi¢ do perspektywy postrzegania reformy protestanckiej
jako inkulturacyjnej, za$ reformy katolickiej jako integrujacej - chociaz na-
wet w takiej postaci pozostaje ono z pewnoscia blizsze temu, co przyczynito
sie faktycznie do wydarzenia w XVI stuleciu niszczycielskiego dla chrzesci-
janstwa roztamu, podajac jednoczesnie w watpliwosé, znany co najmniej od
XVIII wieku, [absurdalny] zarzut, iz obecnos¢ religii w zyciu publicznym
staje sie zarzewiem konfliktow. Z pewnoscia wspoélczesnie nabieramy bar-
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dziej zywego przekonania w stosunku do kwestii demokratyzacji zycia reli-
gijnego - ale, czy oredzie ewangeliczne nie stanowilo i za kazdym razem
nie wnosi do kazdej terazniejszosci spotecznej i ludzkiej radykalnego rozu-
mienia milosci, wyptywajacej z radykalnosci Krélestwa Bozego; wynikajacej
z kolei z , przepasci” pomiedzy tym co jest a tym co powinno by¢.

Zaznaczmy od razu, ze w powyzszym chodzi zasadniczo o postawy
moralne w stosunku pomiedzy sprawiedliwoécia i mitoéciag. Rozumiemy, ze
chociaz struktura wewnetrzna wspélnot religijnych - a w kulturze Europy:
chrzescijaristwa - pozostaje sprawa tychze wspodlnot, to jednak wiadomym
jest, ze moze ona mie¢, a jednoczesnie wykazuje ona znaczenie dla zycia
i funkcjonowania zbiorowosci (narodowej, paristwowej itd.), w ktérej wspdl-
noty wystepuja: wplywa na mentalno$¢ poszczegolnych oséb, tworzacych
badz tkwigcych w okreslonej lokalnej wspélnocie, ksztaltuje obyczaje i zwy-
czaje, postawy moralne i ich aksjologiczne oceny, warto$ciowanie itd. Obec-
nie rozumiemy wiec bardziej dogtebnie, ze religie powinny wyjs¢ ze sfery
prywatnej i wkroczy¢ w sfere publiczna i polityczna. S bowiem zbyt wazne
dla zycia spotecznego, aby mogly by¢ lekcewazone i/lub marginalizowane
w catosci ludzkiego Zycia i spotecznej zywotnosci spoleczeristw. Bowiem czy
mozna dluzej udawa¢, iz nie zachodzi schizofreniczna sytuacja i ideolo-
gicznie stwierdza¢, ze ich miejsce jest wylacznie w zyciu prywatnym? Ale,
w jakim sensie - w zyciu prywatnym, skoro kazde moralne dziatanie osoby
stanowi jednocze$nie naznaczanie przez nia przestrzeni publicznej. Nadto,
czy panstwo jako struktura administracyjna i inna (itd.) moze jeszcze pozo-
rowacé, ze jest neutralne swiatopogladowo i wyznaniowo, skoro faktycznie
takowym nie jest? Wystarczy, ze uSwiadomimy sobie, iz takze spoteczen-
stwo nie jest przeciez §wiatopogladowo neutralne. A ponadto, czy mozna
fingowac badz falszowa¢ laickoé¢ na cos, co nie ma charakteru quasi religij-
nego (w sensie neutralnosci), skoro radykalnie wykazuje czysto ideologicz-
ny charakter antyreligijnosci badZ znamie antyreligii?

Nie spos6b nie uzna¢, ze powyzsze spojrzenie intelektualne zdaje sie nie
pozostawaé udzialem wszystkich w europejskiej wspoélczesnosci - moze
nawet wiekszosci spolecznej Zachodu. I nalezatoby bra¢ dos¢ powaznie pod
uwage i zarazem rozwaznie kwestie, na ile z jednej strony mamy do czynie-
nia z okresem epigonizmu europejskiego Zachodu - typowym dla chorej
cywilizacji, ktorej schizofrenicznej sytuacji nie sposéb naocznosciowo nie
dostrzec w fakcie zepchniecia na margines tego, co najwazniejsze dla zycia
cztowieka i dla jego duchowo-moralnego i osobowosciowego rozwoju, wraz
z rownoleglym umieszczaniem w centrum wartosci materialnych (resp. kon-
sumenckich) i politycznych (resp. ideologicznych); a na ile z drugiej strony
zachodzi sprawianie dekonstrukcji uznanej za nienowoczesna cywilizacji
w ostatnim z ostalego sie jeszcze elementu kultury Zachodu - chrzescijan-
stwem i jego wymiarem nadprzyrodzonosci?
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Czy zatem w klimacie zdajacego sie pozostawacé obowiazujacym i wy-
znaczajagcym naukowe kryterium paradygmatu epistemologii neokantyzmu
(wzglednie neopozytywizmu) wolno nam rozwazac kwestie, ktora z takiejze
perspektywy uznawana jest jako nie faktyczna, wprost nie istniejgca? By¢
moze nadprzyrodzonoé¢ nie pozostaje wyobrazalna jako realna w wiekszej
czeéci establishmentu politycznego UE; jest natomiast rzeczywista perspek-
tywa [postawy chrzescijariskiej wiary] dla wiekszej czesci spoleczenistw kra-
jow tzw. mltodszosci cywilizacyjnej Europy - niewatpliwie dlatego, ze wy-
kazuja odmienng od spoteczeristw o sukcesji germarskiego rodowodu
kulturowego tozsamos¢ narodowo-kulturowa - tozsamos¢ wyksztalcona na
tym samym ideale cywilizacyjnym mediewalnej Christianitas, Zachodu. Ale
nadprzyrodzonos¢ pozostaje realng rzeczywistoscia (w uproszczeniu) nie
tylko dla spolecznych wspdlnot spoteczeristw Europy Srodkowowschodniej
- twérczo organizuje ogromny bum ludnosci spoteczenistw i wspélnot spo-
tecznych panstw Ameryki Potudniowej, Azji i Czarnej Afryki - Afryki nie
muzulmanskiej. Pozostaje zatem wielce zasadnym rozwazenie kwestii nad-
przyrodzonoéci w odniesieniu do wspéiczesnego ksztattowania kulturowo
dojrzatych spoteczenistw cywilizacyjnych Zachodu®.

2. Nadprzyrodzonos¢ ksztattujaca dojrzatos¢ spoteczenstwa
obywatelskiego

Podnoszac powyzsze, zamierzyliSmy uzyska¢ pewien kontrast po-
miedzy nowozytno-pomodernym ksztaltowaniem nowych spoleczeristw
(w osadzeniu wolnosci-rownosci-braterstwa - w uproszczeniu) a [jakoscia
czlowieczej duchowo-moralnej glebi] ksztaltowania nadprzyrodzonoscia
spelniania sie¢ w jestestwie - w uprzystepnianiu kazdemu nowo wzrastaja-
cemu pokoleniu czlowieczemu zawierajacej ja postawy moralnej przez
chrzescijanistwo jako jednym ze skladnikéw niemal tysiacletnich fundamen-
tow kultury cywilizacyjnej Zachodu. Obecnie, na wiaéciwym i zasadniczym
etapie rozwazan, sprobujmy ukazaé, na czym polega sita perspektywy nad-
przyrodzonosci w jej ksztaltowaniu kulturowo dojrzalych spoteczeristw
cywilizacyjnych Zachodu.

Czy konieczne jest bardziej doglebne wykazywanie, ze idea nadprzyro-
dzonosci pozostaje wcigz nadal dla chrzescijanina, tkwigcego we wspoélczes-
nosci poczatkéw XXI stulecia, rownie istotna, jak na przyktad pojecie stwo-
rzenia badZ objawienia, Kosciota czy sakramentu? Nie spos6b nie zauwazyg¢,

8 Zob. D. Kubicki, Wspdlczesnoéc globalizujgcych sie ludzkich spotecznosci wyzwaniem dla
teologii katolickiej, a zwtlaszcza teologii uprawianej w Polsce, ,Roczniki Teologii Dogmatycznej”,
t. I(56): 2009, s. 173-196.
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ze nadprzyrodzonosc ksztaltuje chrzescijariska egzystencjalnos¢ odmiennie
niz kazda wizja doczesnego kresu ludzkiego ,przeblysku” $wiadomosci
i unicestwienia we wlasnym prochu psychofizycznej istoty. Stanowiac egzy-
stencjalng postawe na wezwanie ze strony Boga ku czlowiekowi i osobistg
odpowiedZ czlowieka w postaci wiary w Jezusa Chrystusa, spelnianie sie
wierzacego w jego jestestwie zycia wedlug daréw Ducha Swietego i sakra-
mentalnego zycia taski Chrystusowej, naznacza czlowiecze dzialanie w do-
czesnosci otwartoscia na nadprzyrodzonos¢ i ostateczne spelnienie sie
w Chwale Stwoércy. Dzialanie tradycji (w sensie wielopokoleniowego przeka-
zu ewangelicznego oredzia itd. od samych poczatkéw starozytnosci chrze-
Scijaniskiej) nie tyle wyznacza nowe postawy chrzescijariskich zaangazowan,
koniecznych ze wzgledu na rozw¢j cywilizacyjny ludzkich spolecznosci
w niepowtarzalnej odmiennosci ich pokolen, co niezmiernie pogtebia wie-
rzace zrozumienie Stowa objawiajacego sie¢ w dziejach i misterium chrzesci-
janiskiego - kenozy Syna Bozego, Jego Ofiary Nowego Przymierza i obecnosci
Ducha Swietego w sakramencie Kosciola Chrystusa.

Trudno w tym miejscu nie przywola¢ faktu, ze owo egzystencjalne
otwarcie na nadprzyrodzonos¢ silnie naznaczylo funkcjonowanie starozyt-
nych gmin lub wspdlnot chrzescijariskich pod wzgledem wspdlnotowosci
débr badz uzywania majatku w stuzbie bliZznich. Czy konieczne jest przywo-
fanie stanowiska Ojcéw Kosciota z pierwszych stuleci chrzeScijaristwa?
Niemal wszyscy z nich podzielali zdanie §w. Bazylego - jednego z trzech
tzw. Ojcow Kapadockich, ktéry tez najpewniej wyrazil przekonanie ow-
czesnych sobie chrzescijan, uksztaltowane ,myélami” dziedzictwa wiary
uprzednich sobie pokolen, ze dobra prywatne powstaly przez zawlaszczenie
wspolnej pierwotnie wlasnoéci. Jest zatem zrozumiale, ze perspektywa
nadziei na zmartwychwstanie w Chrystusie i zycie wieczne - co zobrazowu-
je $w. Pawel-apostol postrzezeniem obecnego zycia jako szybko mijajacej
chwili® - radykalnie odmienia, na przyktad: stosunek do débr badZz wtas-
noéci prywatnej, czyniac z nich wylgcznie narzedzie badz srodek osiggniecia
Chwaty zbawionych, a nie cel konsumpcyjny badZ inny, wyrazajacy sie
w proébie (niemozliwego, nieudanego) doczesnego spelnienia.

W zestawieniu dwéch terminéw: ,natura - nadprzyrodzonos¢”, ktére -
jak podnosza teologowie - nalezy rozumie¢ zaréwno jako przeciwstawienie,
jak i jako potaczenie obu terminéw, slowo ,natura” moze oznacza¢ albo
ogolnie caly wszech$wiat (w sensie calego porzadku stworzenia), albo bar-
dziej bezposrednio i bardziej konkretnie nature ludzka, nie rozlaczajac i nie
odseparowujac jednak catkowicie czlowieka od $wiata - w sensie zaré6wno
ziemskiego globu, jak i fizykalno-astronomicznego Wszechswiatal0. Zatem,

9 Por. 1 Kor 7, 29-31.
10 Por. H. de Lubac, O naturze i tasce (Petit cathéchése sur nature et grice, Paris 1980), ttum.
J. Fenrychowa, Krakéw 1986, s. 8-9.
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chociaz termin ,natura” pozostaje stowem o wielu odcieniach znaczenio-
wych!l, to jednak w zastosowaniu teologicznym stowo ,natura” nie przed-
stawia wiekszych trudnosci; stanowi bowiem termin czysto korelacyjny -
termin, uzyty jedynie w zestawieniu z terminem ,nadprzyrodzonos¢”.
Jednoczesnie jako termin korelacyjny nie zaklada zadnego systemu filozo-
ficznego - nie przeciwstawia sie ,kulturze”, gdyz kultura pozostaje rozpo-
znana jako wlasciwosé natury ludzkiej, ktéra, jakkolwiek by bylo, nie moze
nie zosta¢ rozpoznana jako ,ludzka”. W takimze ujeciu pojawia sie zasadni-
cze pytanie - czy czlowiek moze zadowala¢ sie , postepowaniem zgodnym
z naturg”, skoro nie wskazuje mu ona zadnych norm? I, czy jego zadaniem
nie jest raczej jej przyjecie, aby spowodowac jej przeksztalcenie lub ,prze-
béstwienie” wedlug drogi Jezusa, jak to podkresla patrystyka Ojcow
Wschodnich?

Z kolei ,nadprzyrodzonos¢” jako korelat natury ludzkiej, pojawiajacy
sie dos¢ pézno w jezyku teologicznym (taciriskim)?, oznacza nie tyle porza-
dek rzeczy boskich rozwazany sam w sobie - w jego czystej transcendengji,
co porzadek boski pozostajacy w zwigzku z porzadkiem ludzkim i zarazem
mu przeciwstawny'3. Jest wiec najzupetniej zrozumiate, ze odrzuci¢ badz
umniejszy¢ semantycznie to podstawowe rozréznienie natury i nadprzyro-
dzonosci oznaczaloby jednoczesnie i powodowatoby co najmniej uniemoz-
liwienie wyartykulowania najbardziej istotnej tresci doktryny chrzescijan-
skiej, jesli nie wrecz odrzucenie w samych podstawach idei objawienia,
tajemnicy boskiego wecielenia, odkupienia itd. Jak powyzej ustaliliémy, po-
wyzsza kwestia wykazuje szerszy wymiar - chodzi bowiem o perspektywe
postrzegania rzeczywistosci przez nowozytnych myslicieli, ktérzy kolejnymi
etapami zalozen i wzniesionych na nich konkluzji, zdofali wyksztalci¢ catos¢
nauk nowozytnych, ktére doprowadzily do doniostego wniosku, ze nad-
przyrodzonoé¢ nie istniejel*. Uwzgledniajac faktycznosé takiej postawy
intelektualnej, niewatpliwie koniecznym pozostaje podjecie twérczego inte-
ligibilnego przedsiewziecia, zanim nie dopelni sie cywilizacyjna katastrofa,
gdyz nie ma co watpi¢, ze dzieto nowozytnosci dokona sie w pelni dopiero
woéwczas, gdy zniszczona zostanie wiara (postawa wiary w sensie intellectus
fidei) w nadprzyrodzonos$¢ pod wszelka jej postacig, jak podnieslismy po-
wyzej.

Aby jednak zrozumied, na czym polega postawa moralno-intelektualna,
ktoéra nie osadza sie na ,uczynieniu” z czlowieka bdstwa, jak to sie stato
udzialem nowozytnych mysélicieli w ich koncepcyjnym przedsiewzieciu

11 Na co wskazujg okreélenia, m.in.: ,natura” uczonego, ,natura” rzeczy itd.

12 Czyli dopiero w XVI stuleciu. Zob. Bulla Ex omnibus affictionibus (1567) papieza Piusa V
(1566-1572).

13 Por. H. de Lubac, O naturze i tasce (Petit cathéchése sur nature et grice), s. 13.

14 Por. tamze, s. 19.
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intelektualnym, i ktéra nie wykazuje znamion sceptycyzmu, niewatpliwie
wynikajacego z humanizmu (swoiscie rozumianego), nalezy w pierwszej
kolejnosci podnies¢ podstawowy fakt, ze bardziej realnym niz [jakiekolwiek]
spoleczenistwo pozostaje czlowiek, ludzki podmiot. W sensie Arystotelesa
powiedzieliby$Smy, ze cztowiek jest rzecza, a spoteczeristwo nig nie jest. Za-
tem, jakakolwiek wspodlnota ludzka, spoteczeristwo, jest zespolem rzeczy
powiazanych realnymi relacjami, faktycznymi odniesieniami moralnymi.
Konsekwentnie wynika z tego, ze spoleczeristwo jest czyms$ wiecej niz suma
0s6b i moze miec¢ lub wykazywac wtasne prawa. Kiedy wiec uwzgledniamy
fakt, ze spoleczeristwo zawiera poza ludZmi cos realnego, czyli relacje, ktére
nie sg jednak rzeczami, to nie sposéb nie dostrzec i nalezy wrecz podniesc,
ze nadprzyrodzono$é, ksztattujac spelnianie sie w [konkretnym] jestestwie
czlowieczego podmiotu, wywiera wplyw takze na ksztalttowanie wzajem-
nych relacji, a wiec finalnie - na spoleczenistwo, a w nim na funkcjonujace
wzorce postaw moralnych, pokoleniowo przekazywane oraz ideowo wzbo-
gacane i poglebiane wiasnymi niepowtarzalnymi dziejami przez [okreSlone]
wsp6lnoty narodowo-panistwowe, a zasadniczo przez przekazywane nowo
wzrastajgcym we wnetrzach wspdlnot ludzkich mtodym pokoleniom wie-
rzacych i poglebiane w intellectus fidei w zywych wspoélnotach wiary Koscio-
ta Chrystusa (w uproszczeniu).

Stan wspoélczesnej wiedzy ze strony nauki teologicznej i poglebiona
wiekami kontemplatywnej refleksji dojrzalos¢ rozumienia doktryny chrzes-
cijaniskiej uprzytomnia znaczenie istotnej dla sytuacji wiary postawy ewan-
gelicznego ubodstwa, jalmuzny'®. Przez stulecia wiekszos¢ chrzescijan sa-
dzita, iz chodzi o blizej nieokreslony , dodatek” do chrzescijariskiego Zycia.
Natomiast bardziej uwazna teologiczna analiza pozwala uchwyci¢, ze nie
chodzito ani o dobrowolng praktyke, ani o rodzaj ewangelicznej rady dla
nielicznych os6b [Chrystusowej] Wspolnoty eklezjalnej, lecz o powinnosé,
dotyczacqa wszystkich uczniéw Zmartwychwstalego - powinnosé, ktora
jest si¢ winien zaréwno Bogu, jak i ludziom, kazdemu ze wspoétbraci
[w Chrystusie]'e. Niewatpliwie nieciagla i zbyt mato upowszechniona wie-
dza religijna i ogélna w uprzednich stuleciach spoteczenstw mediewalno-
-nowozytnej Europy i kultury Zachodu przyczynita si¢ do wyksztalcenia
wielu intelektualnych przeklaman i falszywych mnieman, ktére z kolei
skutkowaly okreslonym wplywem na bieg dziejow przez powodowane po-
stawy mentalno-intelektualne, m.in.: ideowo-koncepcyjng inspiracja jako-
biniskich przywoédcow Wielkiej Rewolucji Francuskiej ze strony ideologicz-
nej mysli Rousseau.

15 Nalezy zauwazy¢, ze w chrzescijafistwie pierwszych stuleci Ojcowie Koéciota, méwiac
o jalmuznie, uzywali taciriskiego stowa debitum (powinnos¢, dtug).
16 Zob. Papiez Benedykt XVI, Oredzie na Wielki Post 2008.
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Zwréémy uwage, ze dopiero wspodlczesnie nabyliémy wiedze - i to jesz-
cze w nielicznym gronie teologéw z faktu , oddania” w jezyku greckim sto-
wa ,jalmuzna”, ktére dokonane zostalo za pomoca eleemosyne, a ktére sw.
Augustyn (354-430) - autor Civitate Dei i biskup Hippony zdecydowat sie
oddaé poprzez nowo utworzone przez siebie stowo misericordia (,,miltosier-
dzie”), skomentowane z kolei przez sw. Izydora z Sewilli: ,misericordia
a misero corde dicta” - jako dar odnoszacy sie do biednego serca (a misero
corde). Przez powyzsze - z jednej strony chcielibySmy zauwazy¢, ze dziejo-
wo podejmowane przez kolejne pokolenia wierzacych intellectus fidei pozwa-
la coraz bardziej dogtebnie i pelniej rozumie¢ Wydarzenie Jezus-Chrystus wraz
z oredziem ewangelicznym w postaci dogtebniejszego formulowania rozu-
mienia doktryny chrzescijanriskiej - w wyniku czego ulegaja nieuniknionemu
zakwestionowaniu postawy blednego lub niepelnego rozumienia chrzesci-
janstwa i samej wiary nadprzyrodzonej, jakie na sposéb naturalny i akcy-
dentalny pojawiaja sie na przestrzeni dziejow, czego przykladem pozostaje
intelektualne stanowisko m.in. Rousseau w sprawie np. ,czystej natury”
i rozumienia starotestamentowego Raju; za$ z drugiej strony - chcieliby$Smy
wyartykutowaé réznice dla spotecznej wspodlnoty cywilizacyjnej kultury
Zachodu, jaka wyksztalca postawa czlowieka materialnie i duchowo ,syte-
go”, zamknietego w sobie, wtloczonego w morderczy [dla obecnej mental-
nosci , bytowego” sukcesu, kariery itd.] ,wyscig szczuréw”, aby jedynie
uzyskac¢ miejsce w czoldwce, stanowiacej i decydujacej o ,nowoczesnosci”
itd. i postawa osoby - czlowieczego podmiotu w okreslonej spotecznosci,
ktora jest Swiadoma swej czlowieczej niewystarczalnosci - duchowego ubo-
gacenia darami Stwoércy w celu udzielania si¢ i ubogacania swymi tworczy-
mi umiejetno$ciami i przedsiewzieciami postaw moralnych oraz dziatania
w [publicznej] sferze relacji miedzyludzkich.

Zauwazamy zatem, ze o ile perspektywa skoniczonosci doczesnej ksztal-
tuje relacje spoteczne przez zachowania i dziatania moralne czlowieczych
podmiotéw, nastawionych i pozostajacych w postawie uzyskania bez-
wzglednego spelnienia w karierze, wladzy, znaczeniu badz celebrytowosci
(W uproszczeniu) - nawet, a takze przede wszystkim kosztem drugiego,
gdyz wlasnie on pozostaje najwiekszym zagrozeniem, o tyle nadprzyrodzo-
nos¢ ksztattuje relacje poprzez wzajemne twoércze ubogacanie niepowtarzal-
noécig kazdej osoby - jej daréw i obecnoséci; nie chodzi bowiem o uzyskanie
doczesnego spelnienia sie, uwarunkowanego bezwzglednoscia egoistyczne-
go uzyskania go w materialnym wymiarze zyciowych inicjatyw badz prze-
grania egzystencjalnej szansy spelnienia si¢ w byciu.

W tym wzgledzie chcielibySmy zwréci¢ uwage na dostrzegane rozpo-
znanie, ze zycie spoleczne wymaga pewnej, blizej nieokreslonej dozy wza-
jemnosci. W zyciu obywatelskim - w ramach tkwienia i funkcjonowania
w spoleczeristwie - zdajemy sie z reguly na nie liczy¢; trudne jest to do uzy-
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skania w stosunkach miedzynarodowych, gdzie rzady poszczegélnych by-
tow panistwowych nie maja wystarczajacej pewnosci w dwustronnych rela-
cjach co do wzajemnosci, na ktérej mozna by polegac. Niektérzy ludzie po-
stepuja lepiej, niz tego wymaga od nich reguta wzajemnosci, niektérzy
zachowuja ja co do ,litery”, inni za$ pozostaja na nig obojetni. Nadprzyro-
dzonos¢ oredzia ewangelicznego pobudza i wrecz sklania do postaw wy-
chodzenia poza plaszczyzne wzajemnych roszczeni badZz tez praw i obo-
wiazkéw, jako tego, co winni jesteémy innym. Sw. Pawel-apostol jasno
dostrzega ten wymiar otwarcia na nadprzyrodzonos¢: ,Nikomu nie badZcie
nic dtuzni poza wzajemna miloscig””. W sumie jest to wezwanie do poste-
powania w zyciu z niejaka doza intuicji, do pewnej twoérczej beztroski
w momentach krytycznych. Bowiem w perspektywie nadprzyrodzonosci -
krélestwa Bozego, istnieje tylko jedna posta¢ nagrody, co sprawia, ze w zy-
ciowych postawach zapominamy o sobie samych, czego wynikiem staje sie
nieuswiadomiona dobro¢.

Nakredlony schematycznie wymiar nadprzyrodzonosci chcieliby$my -
zamiast rozwingé - spuentowac (powodowani brakiem miejsca) w naste-
pujacym stwierdzeniu - oredzie ewangeliczne, a zwlaszcza radykalnos¢
Chrystusowego Kazania na Gorze's, nie dostarcza praw ani jednostce, ani
spoleczenistwu, ale tworzy [powoduje, sprawia] moralne napiecie w oso-
bie/wierzacym, w wyniku ktérego dokonuja sie tworcze transformacje w jej
osobowych relacjach i moralnych czlowieczych postawach, majace swe
twoércze konsekwencje na moralnej dojrzalosci spoleczenstwa czy spote-
czenstw kulturowego Zachodu - w wymiarze jego fundamentalnych sktad-
nikow cywilizacji.

Powyzsze zdaje sie uS§wiadamiaé wage nadprzyrodzonosci jako nie-
ustannego w dziejach ludzkich spoleczenistw pobudzenia ich w strukturze
licznych czlowieczych wspélnot w ksztaltowaniu moralnych postaw kul-
turowo dojrzalych, sprawiajacych poprzez miedzyludzkie relacje obywa-
telska dojrzalosé spoleczenstw Zachodu.

Rozwazanie chcielibySmy zakoriczy¢ niniejsza uwaga - funkcja zwrotu
do ,czystej natury” jako zniesienia wyksztalconych cywilizacyjnych nie-
rownosci [kultury mediewalnego Zachodu], powzieta z pewnego etapu
konsekwengji intelektualnych rozpoznar, osadzonych na bazie kartezjan-
skiego cogito i podmiotowego ,Ja”, doprowadzajac do rozpoznania czlowie-
ka jako bdstwa, wyksztalcila w sumie w imie uzyskania [bezwzglednej] wol-
nosci-rownosci-braterstwa dla kazdego cztowieczego podmiotu zjawisko (resp.
mechanizm) traktowania czlowieczego podmiotu jako [oslawionej] ,Sru-

17Rz 13, 8.
18 Mt 5-7.
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beczki” (wintika - resp. ,trybika”) w ,budowie” nowego [, cywilizacyjnie”]
spoleczenistwa, majacego okazac sie [bardziej] szczesliwym dla wszystkich.
Taki okazuje si¢ paradoks ideologicznego idealu, odmiennego od nadprzy-
rodzonosci badz nie uwzgledniajacego jej w ksztaltowaniu spolecznosci,
ktéry od niemal dwoch stuleci préobuje wdrozy¢ swe tezy w ich odwzoro-
wywanie w spoleczno-politycznych i kulturowych sposobach [inzynierii
socjo- i psychopedagogicznego] modelowania spoleczenistw europejskich
jako kolejnych etapach spoteczno-politycznego postepu nowoczesnego spo-
teczenistwa. W przeciwienistwie do tego jedynie ,stusznego” [, prawomocne-
go”] modelu nowego spoleczeristwa badZz rozpoznawanych etapéw jego
urzeczywistniania si¢ - konsumpcyjnego, informacyjnego itd., nadprzyro-
dzonoé¢ pozwala intensyfikowaé rozumienie glebi czlowieczego jestestwa
i spetniania si¢ w otwartosci na nie jako ostateczne jego spelnienie sie
w Stworzycielu physis Wszech$wiata.

THE SUPERNATURAL AS STIMULATE TO FORM CULTURAL MATURITY
OF COMMUNITIES OF THE WEST

Summary

The author stresses that only on the area of the supernatural the matural civic com-
munity is formed. The author of the article tries to prove his thesis that the spiritual at-
mosphere of the supernatural permits to realize aa a person in an existential dimension.
The author is then trying to procure the answer to the question of specific conditions that
have to be fulfilled for social and civil alienation not to occur and, in consequence, for
moral and axiological erosion not to take place in the considered societies.

Keywords: civic community, the European West, the matural civic communities, the
supernatural






ALICJA LASKA-FORMEJSTER

Wybory bioetyczne wspodtczesnego cztowieka.
Kwestia trwatosci opinii wobec wybranych
problemow bioetycznych na przykladzie analizy
casestudy

Odpowiedzialnoé¢é moralna jest dzis niepodzielna tak
samo, jak niepodzielne sq kwestie pokoju, wolnosci,
bezpieczeristwa i zwyklego biologicznego przetrwania
gatunku ludzkiego

Z. Bauman (2005)

Problemy bioetyczne postrzegane przez pryzmat rozwoju wspodlczes-
nych spoleczenstw i wspoétczesnej medycyny nabierajg coraz wiekszego zna-
czenia dla kazdego czlowieka. Postep w obszarze nauk biomedycznych, jest
niezaprzeczalng szansa na rozwiazanie wielu probleméw o charakterze me-
dycznym, spotecznym czy politycznym. Tempo rozwoju oraz jego zakres,
budzi jednak zastrzezenia i watpliwosci oraz rodzi problemy natury etycz-
nej. Problemy te coraz czesciej dotycza aspektow zycia czlowieka wykracza-
jacych poza dzialania stricte medyczne. Rozwigzywaniu ich moga sprzyjac¢
okreélone regulacje formalnoprawne lub systemy normatywne. Jednak czy
wspolczesny czlowiek korzysta z tych wykladni? Czy czasy w ktérych zyje
ulatwiaja mu to zadanie?

Uwaza sie, ze wspoélczesny czlowiek zyje w czasach niezwyktych pod
wieloma wzgledami. W czasach, w ktérych jednostka osadzona na piedesta-
le, jednak rezygnuje z uniwersalnego systemu norm i wartosci, tradycji
i homogenicznosci, precyzyjnego naukowego poznania, jednosci i jasno-
Sci, charakterystycznych dla czaséw nowoczesnych. W czasach, w ktérych
zmienno$¢ i niepewnos¢ jest powszechna, a proces przewartosciowywania
jest istotnym aspektem ksztaltujacym podmiotowosé cztowieka. Na gruncie
teoretycznych rozwazan teolog Karl Rahner i pisarz André Malraux nazwali
je wiekiem mistyki, wiekiem, ktory Zygmunt Bauman okresla mianem po-
nowoczesno$ci, nowoczesnosci w stanie cieklym badz , odczarowaniem
odczarowania” (Odczarowaé odczarowanie 2000). Jednak c6z owa zmiennos¢
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moze oznacza¢ w odniesieniu do jednostki, podmiotu autonomicznego? Juz
powyzsza uproszczona charakterystyka obrazuje zakres zamian zachodza-
cych w czlowieku przetomu XIX/XX i XXI wieku. Precyzyjne okreslenie ich
zakresu jest trudne i ztoZone, jednak odwotujac sie¢ do problematyki artyku-
tu, mozna wskaza¢ przede wszystkim na przemiany systeméw wartosci,
postaw oraz porzadku etyczno-moralnego. Wspélczesny cztowiek chelpi sie
wartoscia wolnosci, nie obawia sie odmiennosci, uznaje wszechobecnosé
przygodnodci, silnie akcentuje wartos¢ jednostki, jej niepowtarzalnosé. Co$
zyskuje, ale i co$ w zamian traci, pogoni za wolnoécig okupiona jest zmini-
malizowanym poczuciem bezpieczeristwa (Bauman 2000: 8-9).

Brak podstaw etyczno-moralnych oraz niewiara w uniwersalny rozum
wplywaja na obszar przekonan. A codziennoé¢ (ksztaltowana takze przez
pryzmat rozwoju) wyznacza coraz to nowe wyzwania, problemy, pytania
i wyzwala konflikty moralne, stawia wspoélczesnego cztowieka przed trud-
nymi wyborami. Jednak jesli dodatkowo jednos¢ zaprzeczy sie wieloscia,
podobieristwa réznicami, unifikacje réznorodnoécia, pewnos¢ ambiwalencja,
absolutyzm i warto$¢ - relatywizmem, porzadek chaosem, a uwielbienie dla
jednosci - pluralizmem, wéwczas wybory staja sie jeszcze trudniejsze (Od-
czarowac odczarowanie 2000).

Wybory moga dotyczy¢ réznorakich wymiaréw egzystencji cztowieka,
w ponizszym artykule zaprezentowane zostang wybrane z obszaru bioetyki.
Bioetyce przypisuje sie ré6zny status wsréd dyscyplin naukowych. W zalez-
noéci od wykladni teoretycznej i metodologicznej uznawana jest za odrebna
dyscypline naukowa badz refleksje moralng dotyczaca szczegétowych pro-
bleméw zwigzanych z rozwojem wspoétczesnych nauk o zyciu. W ujmowa-
nie bioetyki jako refleksji etycznej, wpisuje sie takze koncepcja chrzescijan-
ska. W perspektywie tej, cho¢ wiara przenika poznanie cztowieka nie musi
angazowac sie bezposrednio w rozwigzywanie probleméw bioetycznych.
Wazna role w poszukiwaniu odpowiedzi i rozstrzygnie¢ problemoéw petni
rozum praktyczny, formulowany przez wiare. Wiara umozliwia odniesienie
sie do ogolnej problematyki dotyczacej zycia czy sensu istnienia cztowieka
oraz do szczegélowych aspektow, takich jak zdrowie czy choroba (Sposoby
rozumienia bioetyki). Nauka Kosciola, jego stanowisko okreslajace konkretne,
pozadane rozwigzania probleméw, wspomagaja ksztalttowanie opinii na ich
temat. Uzasadnione i interesujace jest zatem poznanie pogladéw praktyku-
jacych katolikéw, deklarujacych, ze podstawy wiary i nauka Kosciota ksztat-
tuja ich przekonania moralne, na wybrane problemy bioetyczne, w stosunku
do ktorych Kosciét prezentuje jednoznaczne stanowisko. Myslac o niezde-
cydowanym charakterze czlowieka ponowoczesnego, warto takze zbadac,
czy opinie katolikéw maja trwaty charakter, wykazuja si¢ konsekwencja.
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1. Czlowiek w obliczu wolnos$ci

Niepisanym ideatem tej kultury jest czlowiek, ktory
coraz lepiej rozumie Swiat wokot siebie, ale coraz mniej
rozumie samego siebie

(ks. Dziewiecki)

Wspolczesny czlowiek moze czué sie zagubiony w §wiecie powszechnie
prezentowanych, skrajnych wartosci. Wolnosc¢ i wybér moze mie¢ przy tym
rézne oblicza, np.: W reklamie australijskiej siedzacy na t6zku aktor, opo-
wiada o wyborach, jakich dokonat w zyciu. , Wybratem matzenistwo z Ting,
mam dwojke wspaniatych dzieci. Wybratem jazde Fordem” - méwi. ,Czego
nie wybratem, to bycie $miertelnie chorym. [...] Nie wybralem umierania
z glodu, bo jedzenie jest jak potykanie zyletek. Z pewnoscia nie wybralem
koniecznosci patrzenia jak rodzina przechodzi to razem ze mng. Dokonatem
ostatecznego wyboru. Potrzebuje tylko, by rzad mnie wystuchat”. Na koricu
pojawia sie napis: ,,85 proc. Australijczykéw popiera eutanazje. Nasz rzad
nie” (Eutanazja w reklamie).

W Holandii eutanazyjne lobby uruchamia pierwszy na $wiecie mobilny
zespo6l eutanatoréw, skladajacy sie z lekarza i pielegniarki. Po telefonicznym
zgloszeniu, bedzie przyjezdzal do domu pacjenta na jego zyczenie. Ma sta-
nowi¢ pomoc i ostatnig instancje dla tych $miertelnie chorych, ktérzy pragna
wczesniejszej Smierci (i spelniaja odpowiednie warunki), a ktérym lekarz
domowy odmoéwil dokonania eutanazji z powodéw etycznych czy $wiato-
pogladowych (Holandia. Eutanazja na telefon).

W Wielkiej Brytanii prof. Marilyn Strathern (stata na czele badan zespo-
tu ekspertéw Nuffield Council on Bioethics, niezaleznej organizacji zajmu-
jacej sie etyka w medycynie). przekonuje, ze mozliwos¢ zaoszczedzenia
krewnym wydatkéw zwigzanych z pogrzebem, moze zacheca¢ ludzi do
rejestrowania sie jako dawcy organéw (Pochdowek za nerke na Wyspach?).

Oto nieliczne przyklady wspoélczesnego wymiaru korzystania z wol-
noéci. Nie ulega watpliwosci, Ze wigze si¢ ono z wymiernymi kosztami
i zyskami, jednak na podstawie jakiej wyktadni mozna dokona¢ ich bilan-
su? Jednostka zyjaca wéréd innych, o nietrwatych systemach moralnych,
w spoleczenstwie, w ktérym dominuja ambiwalentne postawy moralne,
stoi przed trudnym wyborem: na jakiej podstawie ksztaltowaé postawy,
w co wierzy¢?
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* Wybieram w co wierze

Zasady moralne, to podstawa zycia istot myslgcych. Czlowiek nie po-
siadajgcy w petni uksztattowanego systemu wartosci jest jak éma krg-
Zgca wokot ptomienia Swiecy - nie ma zadnych szans

(Hartley 1996: 9)

Wspolczesny cztowiek dokonuje autonomicznych wyboréw; ma m.in.
mozliwoé¢ wyboru religii, wiary, ma mozliwo$¢ modyfikowania podstaw
ksztaltujacych moralnos¢, cho¢ oczywiste jest, ze nie wszystkich i ze jest ich
wiele (zob. Ossowska 2005: 18-88). Jednak warto sie zastanowi¢, czy doko-
nujac okredlonych wyboréw (m.in. o charakterze religijnym), $wiadomie
przyjmuje przypisany im system norm i wartosci? W literaturze socjologii
moralnosci znalezé mozna opisy zwigzkoéw, zaleznosci religijnosci i moral-
noéci oraz wyniki badar empirycznych potwierdzajacych niejednolitos¢ tych
korelagji (zob. Marianski 2008). Szczego6lnie w kontekscie czaséw ponowo-
czesnych, zmieniajacych sposob interpretowania religii oraz jej przezywania.

2. Charakterystyka przebiegu badania

Zrealizowane badanie empiryczne nie miato charakteru badania re-
prezentatywnego, bylo to raczej casestudy, majace na celu analize obser-
wowanych (w wymiarze praktycznym, deklarowanym i we wspolczesnej
literaturze przedmiotu: socjologii moralnoéci) tendencji, w wyrazaniu zrela-
tywizowanych opinii dotyczacych trudnych probleméw moralnych i etycz-
nych, w tym bioetycznych. Wyniki badania moga stanowi¢ glos w debacie
dotyczacej Zrodet i trwalosci moralnosci wspoéiczesnego katolika.

Celem badania bylo sprawdzenie, czy zasady wiary katolickiej wyzna-
czaja standardy moralne katolikéw w odniesieniu do wybranych proble-
mow bioetycznych, poznanie opinii na ich temat oraz dokonanie analizy ich
trwatosci.

W zwigzku z powyzszym, badanie zrealizowane zostalo w III etapach
(w lutym, kwietniu i czerwcu 2011 roku), pod kierownictwem autorki arty-
kutu, przez studentéw Socjologii Uniwersytetu L.odzkiego. Przeprowadzone
zostato wéréd todzian, deklarujacych sie jako osoby wierzace (katolicy) oraz
deklarujace, ze zyja zgodnie z zalozeniami wiary katolickiej (w I turze), zas
w turze II i III tylko z tymi (sposréd uczestnikéw I tury), ktérzy zadeklaro-
wali wprost, ze zalozenia wiary katolickiej i nauka Kosciota wyznaczaja ich
standardy moralne i stanowig podstawe w podejmowaniu decyzji dotycza-
cych probleméw etycznych i moralnych.
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Nalezy zaznaczyé, ze celowy dobér proby stanowit istotny kiopot
w skomponowaniu grupy badawczej. Cho¢ znaczna wiekszos¢ oséb godza-
cych sie na udzial w badaniu potrafita , okresli¢ sie” jako wierzacy (96%), to
czeé¢ grupy (okoto 30%) miata klopot w dokonaniu deklaracji, czy zyje
zgodnie z zalozeniami wiary katolickiej. Po serii prob (wykorzystujac meto-
de kuli $nieznej) do I etapu (luty 2011 rok) udato sie ostatecznie zakwalifi-
kowac 102 osoby sposéréd 165 poproszonych o udzial w badaniu (36 oséb nie
wyrazilo zgody). Tak wysoki udziat oséb deklarujacych sie jako osoby wie-
rzace spowodowany byt okolicznosciami realizacji badania. Aby zwiekszy¢
prawdopodobienistwo dotarcia do grupy spelniajacej warunki doboru,
pierwsi respondenci w I turze (24 osoby) zostali wyodrebnieni spo$réd osob
opuszczajacych Koécioly po Mszy Swietej (interesujace jest, ze 7 0sob nie-
wierzacych uczestniczyto w Mszy Sw.).

Decyzja o zastosowaniu $nieznej kuli, jako metody doboru proby, podje-
ta zostata po realizacji badania pilotazowego, w ktérym na 44 osoby (takze
opuszczajace Koscioly po Mszach Sw.) poproszone o udziat w badaniu, tyl-
ko 18 wyrazito zgode na rozmowe (wywiad kwestionariuszowy). Sadzilis-
my, ze jesli proporcjonalnie taka iloé¢ 0s6b zgodzi sie na udzial we wtas-
ciwym badaniu i wskaze kolejne (z mozliwoscia powolania sie na nig),
woéwczas bedzie szansa na realizacje naszych zalozen w wiekszej grupie.
Analizujac przebieg pilotazu, trudno sie dopatrywaé jakich$ konkretnych
powodoéw tak duzej liczby odmow. Czas: niedzielne potudnie/popotudnie,
zimowa pogoda, zaplanowane zajecia, spotkania w czasie wolnym oraz by¢
moze nieche¢ do udzialu w badaniach, czy rozmowy na temat przedstawio-
nej problematyki, mogly by¢ czynnikami wplywajacymi na decyzje pyta-
nych oséb.

Wracajac do I etapu badan - interesujgca byta takze obserwacja procesu
podejmowania decyzji, kiedy respondenci zostali poproszeni o wskazanie
kolejnej osoby, spelniajacej warunki doboru préby. Okazalo sie, ze proces
weryfikacji dokonywany byl w wiekszosci (87%) poprzez fakt i czestotli-
woé¢ uczestnictwa w Mszy Sw., a zatem uczestniczenie w Liturgii dla tych
0sob byto swiadectwem wiary i Zycia zgodnego z zalozeniami wiary. Pozo-
stali dokonywali wyboru na podstawie ogdlnej oceny zachowan wskaza-
nych przez nich oséb.

Uczestnicy pytani byli o opinie i stosunek do wybranych probleméw
bioetycznych, takich jak: zaplodnienia pozaustrojowego - in vitro, aborcji,
eutanazji, klonowania, antykoncepcji, transplantacji narzadéw oraz stoso-
wania komorek macierzystych.

Drugi etap badania (kwiecieri 2011) zrealizowany zostal w grupie osob,
ktére podczas pierwszego wywiadu kwestionariuszowego wskazaly, ze
podstawa ich decyzji moralnych sg przede wszystkim zalozenia wiary i na-
uka Kosciota katolickiego, i opierajac si¢ na nich dokonujg wyboréw moral-
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nych. Do tej grupy ze 102 0s6b - zakwalifikowanych zostato 48, i cho¢ wszy-
scy badani wstepnie zadeklarowali, ze Zyja zgodnie z zalozeniami wiary,
jednak na pytanie o wybodr czynnikéw, wptywajacych ich zdaniem w decy-
dujacy sposéb na prezentowane opinie i stanowiska, pozostali (54 osoby) na
dwoch pierwszych miejscach wymieniali doSwiadczenie zZyciowe oraz wie-
dze (potoczna i naukowaq), dopiero na trzecim wymieniane byly zatozenia
wiary i nauka Kosciota katolickiego. Do badania ostatecznie przystapilo
46 os6b (dwie nie wyrazily zgody na ponowna rozmowe).

W trzecim etapie zrealizowanym dwa miesigce pézZniej uczestniczyli ci
sami respondenci, ktérzy zostali zakwalifikowani do etapu drugiego. Specy-
fika badania polegata na tym, ze ten sam wywiad kwestionariuszowy zostat
powtdrzony trzykrotnie, r6zny byl tylko moment jego realizacji. Pierwsza
rozmowa przeprowadzana byla w niedziele, w godzinach potudniowych
i popotudniowych (najczeéciej po uczestnictwie w Mszy Swietej), druga tura
zrealizowana zostala w dni pracujace (Srode i czwartek w godzinach wie-
czornych, po pracy, badani przed rozmowa najczesciej ogladali programy
telewizyjne), trzecia tura zostala zrealizowana w niedziele w godzinach po-
potudniowych i wieczornych (tego dnia respondenci uczestniczyli w Mszy
Sw., jednak bezpoérednio przed badaniem spedzali czas ogladajac programy
telewizyjne, spotykajac sie z dalsza i blizsza rodzing badZ znajomymi, lub
tez czytajac prase i ksigzki).

Pragnac dokonac¢ analizy trwatosci wyrazanych opinii, zréznicowany
zostal wlasnie moment realizacji badania, z uwzglednieniem czynnikéw,
ktére mogty wpltywac na prezentowane opinie. Konsekwencja w odpowie-
dziach (zgodnych ze stanowiskiem Ko$ciota) miala stanowi¢ wskaznik trwa-
tosci opinii ksztaltowanych przede wszystkim zgodnie z zalozeniami wiary
i nauki Kosciota. Brak konsekwencji mial stanowi¢ wskaznik braku trwatosci
opinii, a tym samym, w przypadku oséb wierzacych, praktykujacych i wy-
razajacych przekonanie o wadze religijnych fundamentéw, wskazywat na
niespojnoé¢ deklaracji z wyrazanymi pogladami (pomyst sekwencyjnosci
zaczerpniety zostal z opracowania Zallera - 1998).

» Kto zgodzil sie na udzial w badaniu?

Doé¢ zaskakujace (jak na celowy dobor proby ze wzgledu na wyznanie
i znaczenie zalozen wiary) bylo statystyczno-demograficzne zréznicowanie
grupy badawczej. Wyodrebnieni zostali przedstawiciele wszystkich grup
wiekowych (od 18 do 61 i wiecej lat), pozioméw wyksztalcenia (od zawo-
dowego po wyzszy ze stopniem doktora hab. lub profesora), pozostawania
w zwigzkach formalnych i nieformalnych, zyjacych samotnie lub w gronie
rodzinnym, liczagcym od 3 do 7 oséb, z dochodami na poziomie od 700 zt po
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ok. 5 tys. zl (i wiecej) na czlonka rodziny. Wszyscy uczestnicy badania byli
aktywni na poziomie ksztalcenia badZ zawodowo i uczeszczali do Kosciota
przynajmniej raz w tygodniu.

Odnoszac sie do wynikéw badania, we wszystkich etapach, nieznacznie
przewazaly kobiety oraz osoby w wieku 35-44 lata. Nieznaczng przewage
stanowily takze osoby z wyksztalceniem $rednim i wyzszym na poziomie
I stopnia ksztalcenia oraz pozostajace w stalych, formalnych zwiazkach,
zyjace w gospodarstwach skladajacych sie srednio z 4 0s6b, z dochodami na
poziomie 1500-2000 tys. zt na cztonka rodziny. W grupie badanych domi-
nowaly osoby pracujace oraz uczeszczajace do Kosciola raz w tygodniu.

3. Prezentacja wynikéw badan

Ze wzgledu na ograniczenie objetoSciowe, w ponizszym artykule zapre-
zentowane zostang pokrotce opinie, konsekwencja ich wyrazania oraz ich
zgodnos¢ ze stanowiskiem Kosciota, dotyczace probleméw aborcji, eutanazji
i in vitro. Przedstawiona analiza obejmuje wypowiedzi oséb (na wszystkich
etapach badania), ktére podczas pierwszej rozmowy zadeklarowaty, ze wia-
ra wyznacza ich standardy moralne.

Juz na wstepie nalezy wspomnieé, ze do$¢ nieoczekiwana byla ilosé
0sob, ktore w odniesieniu do poszczegélnych probleméw uznaly, ze znaja
stanowisko Kosciofa na ich temat, jednak nie zgadzaja si¢ z nim (szczegdlnie
nieoczekiwane w kontekscie doboru préby badawczej). Tendencja ta zauwa-
zalna byla zwlaszcza przy problemie in vitro. Wiekszos¢, bo 22 osoby
(w I turze), 31 os6b (w II turze) i 25 (w III turze) wyrazilo przekonanie, ze
metoda ta powinna by¢ udostepniona, szczegélnie dla par malzeriskich bo-
rykajacych sie z problemem nieptodnosci. Pary te powinny mie¢ nie tylko
mozliwoé¢ jej zastosowania, ale i ubiegania sie o refundacje. Wypowiedzi
swoje uzasadniali przede wszystkim faktem, ze rodzicielstwo jest niezwykle
waznym etapem w zyciu malzeriskim, a problem nieptodnosci jest wspot-
czeénie jednym z najpowazniejszych.

Oto przyklad wypowiedzi: [...] kilkadziesiat ostatnich lat ewidentnie
pokazuje, ze z problemem braku mozliwosci posiadania potomstwa bory-
ka sie coraz wiecej mlodych ludzi, a chcac zyé po bozemu, to tez zy¢
w pelnej rodzinie. Adopcja w naszym panstwie jest bardzo zZle zorgani-
zowana, wiec jesli medycyna daje szanse na posiadanie wlasnego potom-
stwa powinnismy ja wykorzystac [...]; [...] to wszystko zalezy od sytuacji,
generalnie jestem przeciw, ale kiedy stawiam sie¢ na miejscu osoby prag-
nacej dziecka, a nie mogacej go mieé, nie jestem juz taki pewny. Kilka
0s6b, ktére wyrazily zdecydowany sprzeciw (17 w I turze, 9 w II i 13
w III turze) udzielito jednoznacznego uzasadnienia: [...] to nie jest zgodne
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z wola Boga [...]; [...] Kosciét wyraznie okresla, ze jest to niewlasciwe! Tak
nie wolno i juz!; Kosciél si¢ temu sprzeciwia [...].

Na pytanie skierowane do os6b, ktére wyrazily opinie sprzeczne w sto-
sunku do stanowiska Kosciota: czy ich zdaniem Kosciét powinien zmieni¢
stanowisko w tej kwestii? - wiekszos¢ (20 oséb na I etapie, 28 os6b na I1'i 20
na III) odpowiedziala, ze ,tak”, pozostali wybrali mozliwos¢: ,trudno po-
wiedzie¢”. W uzasadnieniu, cze$¢ zwolennikéw zmiany stanowiska Koscio-
ta powotywala sie fakt, ze znaja pary borykajace sie z tym problemem, wie-
dza jak jest to trudne i bolesne do$wiadczenie, a Swiadomos¢ postepowania
niezgodnego z nauka Kosciola jeszcze bardziej je poteguje. Inni odwotywali
sie do [...] ,ludzkiego wymiaru nauki Kosciola”, wskazywali ze powinna
by¢ blizej ludzi, uwzglednia¢ zmiany zachodzace we wspoétczesnych spote-
czenstwach, tym bardziej ze niektére z nich sa catkowicie niezalezne od jed-
nostkowego postepowania czlowieka.

A zatem wiegkszosc¢ respondentéw wierzacych, praktykujacych, deklaru-
jacych, ze u podstaw ich decyzji moralnych leza fundamentalne wartosci
katolickie i znajacych stanowisko Kosciota, swiadomie prezentuje odmienna
opinig, popiera stosowanie metody zaplodnienia pozaustrojowego, uzasad-
nienia poszukujac na plaszczyznie doswiadczen, subiektywnej oceny zjawi-
ska. Mniejsza przychylnos¢ respondenci wyrazili w przypadku stosowania
tej metody u kobiet samotnych (9 0os6b w I turze, 22 osoby w Il i 13 w III)
i pozostajacych w nieformalnych zwiazkach (11 oséb w I, 17 w II i 10
w III turze). Wszyscy zdecydowanie zanegowali mozliwos¢ jej wykorzysta-
nia u par homoseksualnych.

Cho¢ zrealizowane badanie nie bylo reprezentatywne, to okazalo sie, ze
na podstawie jego analizy mozna wysnué¢ wnioski i zaobserwowac tenden-
cje, zblizone do zaprezentowanych w raporcie CBOS z czerwca 2010 roku.
Akceptacje dla zabiegéw in vitro (stosowanych wséréd matzenistw) wyrazito
wowczas 73% badanych. Co drugi Polak (46%) zadeklarowat takze, ze jest
osoba wierzaca i stosuje si¢ do wskazan Kosciota. W tej grupie badanych
rowniez przewazalo poparcie dla wykorzystania tej metody wsréd mal-
zenstw cierpigcych na bezptodnosé. Akceptacje taka wyrazaty zaréwno oso-
by mniej zaangazowane w praktyki religijne, jak i osoby ktére braty w nich
udzial kilka razy w tygodniu (Komunikat CBOS; Etyczne aspekty...).

Kolejnym waznym problemem poruszonym w trakcie badania byt pro-
blem aborcji. Pytanie zawieralo opis sytuacji (uwzglednionych w Konstytucji
RP), co do ktorych respondenci mieli wyrazi¢ opinie wskazujaca na przy-
zwolenie wykonania aborgji lub jego brak. Analiza odpowiedzi wykazala, ze
niemal 1/3 grupy (11 na I etapie, 16 w I1 i 14 w III) wyrazila przyzwolenie na
aborcje w sytuacji, gdy zagrozone jest zycie i zdrowie kobiety, uzasadniajac
je wyzsza wartosciag zycia matki niz plodu. Przy uzasadnieniach pojawiat sie
watek trudnej sytuacji ekonomicznej, w ktérej moze znalez¢ sie rodzina po
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stracie matki oraz uwarunkowanie decyzji o ratowaniu zycia kobiety od jej
proséby (przesuniecie odpowiedzialnosci na matke).

Zabieg, zdaniem respondentéw, powinien by¢ przeprowadzony przez
lekarza, ktéremu sumienie zezwala na jego wykonanie. Nikt nie powi-
nien by¢ zmuszany do wykonania zabiegu aborcji, nawet jesli zezwala na to
prawo.

Zadna z 0s6b wyrazajacych przyzwolenie na wykonanie aborcji w tej
konkretnej sytuacji nie wyrazita przekonania, ze obowigzujace prawo po-
winno ulec zmianie. Nikt z badanych nie wyrazil przyzwolenia na legaliza-
cje aborgji bez ograniczen, zas tylko 9 oséb podczas pierwszego wywiadu,
13 - drugiego i 11 - trzeciego, wyrazilo zdecydowany sprzeciw wobec moz-
liwosci wykonania aborcji w kazdej opisanej sytuacji, a zatem wypowiedzia-
to sie przeciwko stosowaniu aborcji. Wigekszo$¢ z nich opowiedziala sie tak-
ze za catkowitg delegalizacjg aborgji.

Wszyscy uczestnicy badania wyrazili przekonanie, Ze znaja stanowisko
Kosciota na temat aborcji, jednak wiekszos¢ oséb, ktéra zaprezentowala
sprzeczng z nim opinie uznata, ze Kosciét powinien strzec przede wszyst-
kim: ,[...] dawczynie zycia, bo bez niej nie bedzie szansy na kolejne po-
tomstwo; [...] strata matki w rodzinie moze by¢ bardziej kosztowna emo-
cjonalnie dla rodziny, niz nienarodzonego dziecka; [...] musimy braé pod
uwage 0go6lna sytuacje i sytuacje, w ktdrej znajduje sie kobieta, ona i tak
wystarczajaco cierpi, majac S$wiadomosé utraty dziecka, dlaczego ma by¢
karana mozliwoScig utraty wlasnego zycia [...].

Rzeczywistosé, w ktorej funkcjonujemy uzmystawia, ze wybory nasze
uwiklane sa w sploty wielu zaleznosci i uwarunkowane wieloma czynnika-
mi. Relatywizm coraz czesciej wykorzystywany w procesie podejmowania
decyzji, przejawia sie takze w tzw. etyce indywidualnego sumienia lub etyce
sytuacyjnej (Marianski 2008: 7), ktérych przyktady mozna bylo zaobserwo-
wac w uzasadnieniach przytaczanych przez uczestnikéw badania.

Ostatnim prezentowanym problemem jest stanowisko badanych wobec
eutanazji. Zostali oni poproszeni o wyrazenie opinii na temat mozliwosci
przyspieszenia $mierci w stosunku do o0s6b cierpigcych nieznosny bol,
w nieuleczalnej chorobie. W sytuacji opisujacej przyspieszenie $mierci, po-
przez podanie zwiekszonej dawki srodkéw usmierzajacych bol, wiekszosé
0sob zgodzila si¢ na przerwanie cierpienia i przyspieszenie momentu
$mierci (15 podczas I etapu, 31 podczas Il i 24 podczas III), zdecydowanie
mniejsze przyzwolenie wyrazili badani w sytuacji, w ktorej cierpigca osoba
miataby zosta¢ odlaczona od aparatury podtrzymujacej zycie (4 podczas
I wywiadu, 13 podczas Il i 10 podczas III wywiadu).

W stosunku do pierwszej przywolanej sytuacji, poproszeni o uzasad-
nienie wskazywali przede wszystkim na jej okolicznosci, ze osoba cierpigca
powinna poprosi¢ o taka wlasnie pomoc, ze aktem milosierdzia bytaby po-
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moc polegajaca na systematycznym zwiekszaniu dawek srodkéw przeciw-
bélowych, wskazywali na humanitaryzm danego dziatania i respekt wobec
woli chorego oraz pomoc w ulzeniu cierpienia. Uzywali poje¢ z zakresu
religii i etyki, takich jak: milo§¢é wobec blizniego, trzeba mie¢ milosierdzie
W sercu, czy pomdc w cierpieniu, oznacza poswieci¢ sie, nadwerezy¢ swe
sumienie [..]. Na legalizacje eutanazji zgode wyrazili jednak nieliczni.
W drugiej sytuacji méwili o niehumanitarnym dziataniu, o braku akceptacji
na aktywne dzialanie majace na celu przyspieszenie $mierci chorego oraz
o mozliwosciach naduzy¢ i bledach lekarskich.

Generalnie w sporze o moralng ocene eutanazji, mozna wskaza¢ dwa
poziomy argumentéw; jeden, odnoszacy sie do zasady $wietosci zycia oraz
drugi, osadzony na zasadzie szacunku dla autonomii. W przywotanych
argumentach, pomimo ze formulowanych przez osoby wierzace i zyjace
(w ich opinii) wg nauki Kosciota, pojawit sie gléwnie jeden typ argumentow
przyzwalajacych na dzialanie przyspieszajace moment $mierci. Za szacun-
kiem dla $wietosci zycia i pozostawieniem go w ,rekach Boga” opowiedzia-
to sie ,tylko” 18 os6b na I etapie badania, 16 na II i 12 na III etapie.

Analiza badan ogoélnopolskich (z 2009 roku) ujawnita odmienne tenden-
cje dotyczace zgody na zalegalizowanie eutanazji: wiekszos¢ respondentéw
(61 proc.) uznata, ze w przypadku nieuleczalnie chorego, ktérego cierpie-
niom nie mozna ulzy¢, prawo powinno zezwala¢, aby na prosbe chorego
i jego rodziny lekarz moégl skroci¢ zycie pacjenta za pomoca bezbolesnych
srodkow. 26 proc. z tej grupy nie miata co do tego zadnych watpliwosci.
Przeciwnego zdania byla niespelna jedna trzecia (31 proc.) ankietowanych,
w tym 17 proc. wyrazato je w sposob zdecydowany, a 8 proc. nie miato na
ten temat zdania (Komunikat CBOS 2009).

Juz na tym etapie prezentacji zauwazalny jest takze brak konsekwencji
(badz objaw/przejaw niezdecydowania wobec) prezentowanych opinii.
Cho¢ te same osoby odpowiadaly na te same pytania w odstepie dwumie-
siecznym (luty /kwieciefi/czerwiec) ich opinie nie tylko nie byly zgodne ze
stanowiskiem Kosciota (wiekszoé¢ z nich), ale nie byly takze trwale. Zmie-
nialy sie wraz z okolicznodciami realizacji wywiadoéw.

Bardziej konserwatywny charakter i zblizony do stanowiska Kosciota
mozna bylo zaobserwowac podczas rozméw realizowanych w niedziele
(szczegolnie na I etapie badania, czyli w krétkim odstepie czasu, po powro-
cie z Kosciota), za$ odbiegaly od niego szczegoélnie na II etapie badania, kie-
dy respondenci w érodku tygodnia pochtonieci byli raczej codziennymi
obowigzkami. By¢ moze dodatkowo zmeczenie, uwiktanie w wszechobecny
nattok informacji pochodzacych ze $rodkéw masowego komunikowania,
przezycia i doswiadczenia wplywaly na zaprezentowanie czasami catkowi-
cie odmiennej opinii niz podczas wcze$niejszej rozmowy. Poglady, ktére
mozna okresli¢ mianem umiarkowanie réznigcych sie od zaprezentowanych
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podczas I etapu badania, byly wyrazone w niedziele czerwcowa (III etap),
w godzinach wieczornych (kiedy réznica czasu po przyjsciu z Kosciota byta
dtuzsza, niz za pierwszym razem, a respondenci czesto wskazywali, ze juz
mys$la o organizacji nadchodzacego tygodnia).

Mozna zatem wysunaé przypuszczenie, ze to nie zinternalizowane war-
tosci i normy, zalozenia wiary, czy nauka Kosciota katolickiego - w decydu-
jacym wymiarze - leza u podstaw wyrazonych w badaniu opinii, ocen,
stanowisk, ale szeroko pojmowany zespét czynnikéw bezposrednio ,, uwik-
tanych” w sytuacje realizacji wywiadu. Zdecydowanie to nie moralnos¢ reli-
gijna lezy u podstaw opinii, w ktérych zostaly zaprezentowane stanowiska
niezgodne z naukami i stanowiskiem Kosciota (cho¢ ich autorzy wyrazili
przekonanie, ze to wlasnie wiara wyznacza ich standardy moralne). Wi-
doczny relatywizm przejawial sie w odniesieniach do doswiadczen, zasly-
szanych informacji, warunkowaniu opinii odnosnie do omawianych kwestii,
od okolicznosci i konkretnych sytuacji.

Oczywiste jest, ze sugestii tych i przypuszczen nie nalezy uogoélnia¢ na
wszystkich uczestniczacych w badaniu, jednak odnosza sie do wiekszosci
z nich. Zaledwie 5 0s6b z 46, ktérych odpowiedzi zostaly poddane analizie,
wykazato sie trwaloscia prezentowanych opinii. Pozostali uczestnicy bada-
nia zmieniali swe stanowisko w kazdym z III etapéw badania. Mozliwe jest
takze, ze podjete podczas wywiadéw tematy byty zbyt trudne, drazliwe i nie
stanowily dla respondentéw probleméw poddawanych refleksji i dogleb-
nym przemysleniom, jednak byly to zagadnienia, w stosunku do ktérych
Kosciot wyraza jednoznaczne stanowisko.

Whnioski

Na podstawie zaprezentowanej charakterystyki, mozna wysunaé¢ przy-
puszczenie, ze wspolczesny katolik, (podkreslam: uczestniczacy w badaniu)
jest w pewnym wymiarze kalka czlowieka ponowoczesnosci, a przynaj-
mniej wykorzystuje narzedzia typowe dla podejmowania decyzji moralnych
w ponowoczesnym Swiecie. Jest czlowiekiem, ktérego opinie wahaja sie,
a czasami wchodza ze soba w konflikt. Jest czlowiekiem, ktéry przyjmuje
postawe okreslang (przez prof. . Marianiskiego) mianem praktycznego rela-
tywizmu, czyli czynienia z faktu zréznicowania ocen i norm moralnych pre-
tekstu do skrajnie sytuacjonistycznych zachowar.

Opinii i stanowisk nie formuluje najczesciej na podstawie zalozer wiary
katolickiej i nauki Kosciota. Zinternalizowany system norm i wartosci takze
nie w kazdej sytuacji ksztaltuje prezentowane przez niego poglady, o czym
Swiadczy brak konsekwencji w ich wyrazaniu. Odchodzi zatem od wybo-
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row opierajacych sie na fundamentalnych wartosciach na rzecz wyboréw
relatywizujacych, uwzgledniajagcych zamierzony cel. Opinie formutluje
w zaleznosci od kontekstu sytuacyjnego (kontekstualizm), na ktoéry skla-
daja sie zréznicowane bodZce zewnetrzne (inklinacje). Usprawiedliwiania
dla swych wyboréw poszukuje na poziomie czynnikéw spotecznych, poli-
tycznych, gospodarczych, jak i zasad wiary: Bég jest milosierny, rozumie
ulomnosé czlowieka i wybacza. Jesli ostatnie stowo ma mie¢ wolnosé
(Bauman 2000: 367), to pomocne moga okazac sie sugestie ks. J. Tischnera:
Przestanmy rozlicza¢ $wiat, a zacznijmy rozliczaé¢ siebie. Wolnos$¢ nie
wlazi w czlowieka po przeczytaniu ksiazek; wolnos$é przychodzi po spot-
kaniu drugiego wolnego czlowieka
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BIOETHICAL CHOICES OF CONTEMPORARY MAN.
THE PROBLEM OF OPINION STABILITY IN THE CONTEXT
OF CHOSEN BIOETHICAL ISSUES; CASE STUDY ANALYSIS

Summary

The aim of this article is to speak out on the reasons of the life choices of contempo-
rary man. It contains the results of research carried out on citizens of Lodz who treat
religious principles as moral standards and make their bioethical decisions according to
the Church’s teachings. Although the researcher has used the case study research method
and the results cannot be generalized, the tendency seems to be quite interesting (espe-
cially the incompatibility with Christian Teaching and the inconsistency of respondent’s
opinions). It emerged that the practising Catholics disagree with the Church authorities’
opinions on in-vitro, abortion and euthanasia issues. Moreover their opinions are not
based on internalized set of norms or the dogmas of faith. Not only do the respondents
formulate their opinion ad hoc/spontaneously (majority of them answers differently to a
similar question), but they also make their choices relative and goal-oriented (instead of
fundamental). Their opinions are expressed pursuant to the situational context that in-
volves external stimuli (inclinations). They seek the justification of their choices on social,
political and economical levels and the article of faith: ‘God is merciful and understands
the flows of human being’.

Keywords: bioethical choices, abortion, in vitro, euthanasia, modern man, values and
social norms, relativism, contextualism, opinion stability
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Moralny wymiar religijnosci czionkéw Odnowy
w Duchu Swietym w Lodzi

I jezeli religie majq sens, to polega on na tym, by
wyzwalaé glebokie dobro w cztowieku

Paul Ricoeur
Wstep

Czes¢ socjologoéw jest zdania, iz w sferze zycia zbiorowego sekularyza-
gja jest faktem i nieuchronnym efektem modernizacji spoteczenstw (o od-
chodzeniu od tradycyjnych, instytucjonalnych form religijnosci mozna mo-
wic¢ szczeg6lnie w Europie Zachodniej), z drugiej strony sacrum - twierdza
badacze - wciaz zaznacza swoja obecno$¢ w duchowych poszukiwaniach
podejmowanych przez ludzi. Widoczne jest nawet ozywienie zycia ducho-
wego, wzrost zainteresowania nowymi ruchami religijnymi.

Wedlug raportéow CBOS, w niewielkim stopniu zmienia si¢ znaczenie
religii w zyciu spotecznym Polakéw, cho¢ okoto 40% wiernych odchodzi od
religijnosci instytucjonalnej. Badania ogélnopolskie pokazuja duze przywia-
zanie obywateli do tradycji katolickich, koscielnych obrzedéw, towarzysza-
cych waznym wydarzeniom w zyciu indywidualnym i spolecznym!.

Celem niniejszego referatu jest prezentacja wypowiedzi cztonkéw Od-
nowy w Duchu Sw. na temat dzialan bedacych konsekwencja ich religijnego
zaangazowania. W Lodzi, mieécie w ktérym od lat wskazniki dominicantes
i communicantes sg jedne z najnizszych w Polsce?, istnieja Srodowiska ludzi

1 Komunikaty CBOS: Wigzi Polakéw z Janem Pawtem II, Kosciotem i religig, kwiecieri 2006;
Znaczenie religii w Zyciu Polakéw, maj 2006 - w tym raporcie czytamy: ,Wyniki wieloletnich
badari swiadcza o tym, iz zaréwno wiara, jak i religijnos¢ obywateli pozostaja na statym -
wysokim poziomie. Imponujace sa réwniez indeksy autodeklaracji religijnosci Polakéw; Dwie
dekady przemian religijnosci w Polsce, wrzesieni 2009 - w tym raporcie odnotowano zmiane sto-
sunku do religijnych praktyk w grupie mlodziezy i wéréd mieszkaficéw najwiekszych miast
(znacznie spadla liczba os6b regularnie praktykujacych, przybyto okazjonalnych uczestnikéw
mszy i nabozeristw). Od kilku lat wzrasta liczba areligijnych, niepraktykujacych mieszkaricéw
wielkich aglomeracji (6% w 2005 i juz 11% w 2009 r.).

2 Zgodnie z danymi Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego z 2008 roku (wskaznik do-
minikantes dla Polski wyniost 40,4%, a communicantes 15,3%; dla diecezji 16dzkiej dominicantes-
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gleboko religijnych. Ich wiara jest wartoscig gteboko odczuwang, realizowa-
na w praktyce dnia codziennego, majaca duzy wplyw na , pozawyznanio-
we” i ,pozakoscielne” zachowania. Oddzialuje ona na sposéb postrzegania
$wiata i na dzialania w polu spotecznym. Dla nich religia stanowi auten-
tyczna potrzebe duchowa. Czlonkowie Odnowy w Duchu Sw. podejmuja
rézne prospoteczne inicjatywy. Z wypowiedzi wynika, ze autentyczne za-
angazowanie religijne sprzyja altruistycznym postawom. Moi rozmoéwcy
wyrazali przekonanie, ze Zrédtem ich postawy wobec $wiata i bliZnich jest
doswiadczenie religijne, przezycie bliskosci Boga.

Postawy i dziatania cztonkéw grup odnowy religijnej pokazuja formy
obecnosci religii w nowoczesnym spoteczeristwie. Religia utrzymata swoja
zywotnoé¢ miedzy innymi w sferze pomocy socjalnej, jaka podejmuja ludzie,
ktorzy zdecydowali sie na religijna odnowe.

1. Idea Katolickiej 0dnowy w Duchu Swietym

Odnowa w Duchu Sw. (Katolicka Odnowa Charyzmatyczna) jest nie-
formalnym, zréznicowanym ruchem, o otwartej strukturze - bez organu
zalozycielskiego i oficjalnej listy czlonkéwS. Na temat odnowy charyzma-
tycznej w Koéciele napisano wiele ksigzek, w wiekszosci sa to studia biblijne
i teologiczne (m.in. M. Harper, F.A. Sullivan, H. Miihlen, E.D. O’Connor, Jan
Pawet I1, J. Kudasiewicz).

Ruch nawigzuje do doswiadczenn pierwotnych wspélnot chrzescijan-
skich, konstytuuja go grupy modlitewne liczgce od kilku do kilkunastu os6b
- Swieckich zaangazowanych w zycie Kosciota. Nie stanowia oni homoge-
nicznych pod wzgledem cech spolecznych i demograficznych wspélnot -
przeciwnie, w ich sklad wchodza ludzie w réznym wieku, r6znych zawo-
déw i pozioméw wyksztalcenia. Spotkania grup odbywaja sie z reguty przy
parafiach, raz w tygodniu i trwaja kilka godzin. Charakterystycznym ele-
mentem spotkania jest modlitwa spontaniczna: ,,pewne elementy spotkania
powtarzaja sie: zaproszenie Ducha Swietego do prowadzenia spotkania,
uwielbienie Boga (ten rodzaj modlitwy przewaza), stuchanie Stowa Bozego,
nauczanie, osobiste $wiadectwo zycia niektérych uczestnikéw spotkania”4.
Zebrani wielbig Boga, dziekuja Mu, przedstawiaja prosby. Czasem modla
sie jednoczesnie, czasem indywidualnie. Czytaja fragmenty Pisma Sw.
i interpretuja je, odnoszac tres¢ do wlasnego zycia. W mniejszych grupach

26,9%; natomiast wskaznik communicantes - 10,9%; zrédlo: http:/ /www.iskk.ecclesia.org.pl/
praktyki-niedzielne.htm; dostep 29.07.09).

3 http:/ /www.odnowa.org/o-odnowie/idea-odnowy; dostep 20 czerwca 2009.

4 http:/ /www.odnowa.org/o-odnowie/idea-odnowy; dostep 20 czerwca 2009.
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czlonkowie wspoélnoty dzielg sie wlasnymi doswiadczeniami (sg to tzw.
grupy dzielenia). Jednym z punktéw przebiegu spotkania jest katecheza,
ktéra wyglasza kaptan badz osoba $wiecka. Dotyczy ona nauczania Koscio-
ta, probleméw zycia duchowego, codziennych spraw wiernych, perykop
biblijnych. W ramach spotkan czasem odprawiana jest msza $wieta, adoracja
Najswietszego Sakramentu badZ medytacja biblijna. Kazda grupa ma swoje-
go lidera i opiekuna, ktorym jest ksigdz katolicki. Podstawowym doswiad-
czeniem Odnowy jest ,Chrzest w Duchu Sw.” (modlitwa odnowienia daréow
Ducha Sw.). Jest to bezposrednie nawigzanie do Pie¢dziesiatnicy, czyli Ze-
stania na Apostotéw zgromadzonych w Wieczerniku Ducha Sw., wydarze-
nia opisanego w Nowym Testamencie. Wedlug materialéw Odnowy, efek-
tem otwarcia si¢ na dzialanie Ducha Sw. i skutkiem Jego interwengji jest
metamorfoza jednostki: , czlowiek nawigzuje osobowa wiez z Bogiem, po-
glebia sie jego Swiat modlitwy, Zycie staje sie pelne pokoju i radosci zwigza-
nych z bliskim przezywaniem obecnosci Boga, pojawia sie pragnienie opo-
wiadania innym o swoim przezywaniu wiary”>.

,Chrzest w Duchu Sw.” jest punktem kulminacyjnym kilkutygodnio-
wych rekolekcji ewangelizacyjnych, zwanych seminariami zycia w Duchu.
Podczas owych dni skupienia - jak czytamy w biuletynach wspélnot Odno-
wy - podczas zbiorowej modlitwy, uczestnicy przyjmuja dary Ducha. Ze-
wnetrznym znakiem owego obrzedu jest ,nalozenie rak”, jednak bardzo
wazne jest wewnetrzne nastawienie uczestnika, intencja przyjecia charyzma-
tow. Charyzmaty to m.in. dar madrosci, czynienia cudéw, uzdrawiania, dar
jezykow, czyli glosolalia (1 Kor 12-13). Wedlug przekonania uczestnikow
ruchu, maja one szczegélne znaczenie dla poglebienia osobistej wiary i wy-
zwolenia pragnienia stuzby, pomagania innym.

2. Troche historii

Pierwsze grupy Odnowy Charyzmatycznej w Kosciele katolickim po-
wstaly w latach 60. W Konstytucji Dogmatycznej o KosSciele Lumen Gentium,
przygotowanej w ramach Soboru Watykanskiego w 1963 r. znalazt sie zapis
dotyczacy charyzmatoéw, czyli daréw Ducha Swietego skierowanych do
wiernych, ktérych celem jest odnowa i ozywienie wiary w Koéciele. Wielu
katolikow - za przykladem innych wyznan chrzescijafiskich - przyjeto
chrzest w Duchu Swietym. Ruch, nawigzujacy do poboznosci zielonoswiat-
kowej, powstaly w Stanach Zjednoczonych, rozprzestrzenil si¢ na wszystkie
kontynenty i objal swoim zasiegiem kilka (wedlug innych Zrédet nawet kil-
kadziesiat) milionéw ludzi. W Polsce pierwsza grupa Odnowy powstala

5 Tamze.
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w 1976 roku w Warszawie, z inicjatywy ks. Bronistawa Dembowskiego®.
Wkrétce w innych miastach pojawily sie osrodki ruchu charyzmatycznego
(skupiaja one okoto od 30 do 60 tysiecy cztonkéw, por. Kowalczewska 2007:
141). Cyklicznie co pie¢ lat organizowane sa Kongresy Odnowy w Duchu
Swietym, pierwszy miat miejsce w 1983 roku w Czestochowie na Jasnej Go-
rze, nastepny w GnieZnie, kolejne znowu w Czestochowie. Tam tez regular-
nie odbywaja sie ogélnopolskie czuwania grup modlitewnych (uczestniczy
w nich od 100 do 200 tys. ludzi). W 1996 roku przyjechal do Polski domini-
kanin z Kanady, o. Emilien Tardif, jego msze z postuga uzdrawiania zgro-
madzily rekordowa liczbe ludzi (np. w Lodzi uczestniczyto w spotkaniu
okoto 300 tys. os6b). Obecnie w wielu miastach Polski odprawiane sa tego
typu msze (raz w miesigcu)’.

Ruchem Odnowy w Polsce kieruje Krajowy Zesp6t Koordynatoréw,
wspierajacy prace poszczegolnych osrodkéw diecezjalnych, nawigzujacy tez
wspolprace z grupami z innych panistw. W strukturach Odnowy istnieje tez
Komisja Teologiczna, ktéra rozstrzyga konkretne problemy w $wietle nauki
Kosciota. Od 15 lat (od 1994 roku) wydawane sg ,Zeszyty Odnowy w Du-
chu Swietym”, 16dzki Osrodek posiada wlasne wydawnictwo, popularyzu-
jace szeroko idee ruchu charyzmatycznego (od 1992 roku wydaje dwumie-
siecznik ,Szum z Nieba”)8.

Z socjologicznego punktu widzenia mozna powiedzieé, ze sytuacja
katolickiego ruchu Odnowy, wéréd tzw. nowych ruchéw religijnych jest
szczegOlnie dobra. Uczestnicy maja spoteczng akceptacje, nie narazaja sie na
zarzut apostazji. Dziataja w strukturach dominujacego w Polsce Kosciota
i moga za jego ostroznym przyzwoleniem? rozwija¢ praktyki poglebiania
wiary juz przyjetej w ramach socjalizacji w grupach pierwotnych.

6 Ksigdz Dembowski, obecnie biskup, jest delegatem Konferencji Episkopatu Polski, kra-
jowym duszpasterzem Odnowy.

7 http:/ /www.odnowa.org/ o-odnowie/idea-odnowy; dostep 20 czerwca 2009.

8 Tamze.

9 W dyskursie publicznym Kosciota katolickiego na temat ruchu wida¢ ambiwalencje
i niepewnos¢. Generalnie Kosciét aprobuje dziatalnoé¢ wspélnot Odnowy (dowodza tego
choéby wypowiedzi papiezy - Pawta VI, Jana Pawtla II), jednak dostrzega tez niebezpieczen-
stwa ruchu. Niektérzy teologowie-obserwatorzy uwazajg, ze jest ,niebezpiecznie uwodziciel-
ski”, wrecz , podejrzany”. W skrajnie negatywnych opiniach pojawia sie teza o diabolicznym
pochodzeniu ruchu, czego dowodem maja by¢ ,ryty inicjacyjne”, , przekazywanie wtajemni-
czonym wplywu duchowego”, nadawanie z zewnatrz mocy (to o praktyce , Chrztu w Duchu
Sw.”). Niektérzy ksieza obawiaja sie przerostu uczuciowosci w relacjach z Bogiem - zbytniej
koncentracji na odczuciach, zmystowych doznaniach, silnych przezyciach. Potrzeba bezpo-
$redniego doswiadczania ,rzeczy boskich” moze prowadzi¢ do poszukiwania niezwyktych
zjawisk, zewnetrznych osobliwosci, cudownosci. Charyzmat prorokowania grozi indywiduali-
stycznym subiektywizmem, watpliwym profetyzmem. Zmystowe odczuwanie Boga na ziemi
nie jest mozliwe - twierdzg krytycy ruchu - a tendencje majgce ten kontakt umozliwi¢ wynika-
ja z narcyzmu czlowieka i nadmiernej ciekawosci. Sg tez stanowiska zdecydowanie aprobujace
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3. Relacje na temat doswiadczenia religijnego uczestnikow
Odnowy w Duchu Swietym w Lodzi

W s$wiadectwach cztonkéw Odnowy w Duchu Swietym!© widoczne jest
kontrastowanie jakosci zycia przed zaangazowaniem sie w ruch Odnowy,
z tym ktore stalo sie ich udzialem po przystapieniu do jego struktur. Re-
spondenci zapewniajg, iz dzieki ruchowi ,nawigzali dialog” z Bogiem i usy-
tuowali Go w centralnym miejscu ich egzystencji. To diametralnie zmienito
ich aksjologie, ich sposéb widzenia rzeczywistosci. Wiara przyjeta w dzie-
cinstwie, w procesie socjalizacji stata sie ich osobistym wyborem. Wczeéniej
religia byla elementem tradycji, przyjetym bezrefleksyjnie jako oczywisty
sktadnik spotecznego $wiata. Oto charakterystyczne wypowiedzi:

»Byla to dla mnie poboznos¢ powierzchowna. Bég byt dla mnie zbyt od-
legly i niezrozumialy. Wierzytam w Niego, ale nigdy nie zdawalam sobie
sprawy, ze On jest ze mna blisko”;

»,Urodzilam sie i wychowalam w rodzinie katolickiej. Przyjmowalam
sakramenty o czasie, tzn. chrzest gdy miatam miesigc, Komunie $w. w wie-
ku 9 lat. Zawsze bytam «pozornie» osoba wierzaca. Naprawde Boga zywego
odkrylam okoto 4 lata temu, osobiscie doswiadczytam Jego mitosci”;

~Moja wiara oparta byla na tradycji, tzn. na chodzeniu do kosciota na
msze $w. tylko w niedziele (i to nie kazda). Bardziej przypominato to cho-
dzenie do pracy (obowiazek, bo tak robig inni), niz po to, by spotkac sie
z Bogiem. Nie musze podkreslaé, ze swojego zycia nie opieratem na Dekalo-
gu. Nalezalem do tych ludzi, ktérzy mowili: jestem praktykujacy, ale... Bog
oprocz niedziel i Swiat nie istnial. Wszelkie moje sprawy osobiste i zawodo-
we - mniematem - zalezg tylko ode mnie. Tak naprawde otworzylem sie na
Boga przed jedenastu laty”.

istnienie Odnowy. Apologeci doceniajg witalno$¢, spontanicznosé, kreatywnosé czlonkéw
wspdlnot. Nie obawiaja sie oni nadmiernej uczuciowosci, wrecz przeciwnie - pisza o dowarto-
Sciowaniu tej niezwykle waznej sfery. Odnowa charyzmatyczna - ich zdaniem - jest szansa dla
Kosciota, moze przyczyni¢ sie¢ do odnowienia i zdynamizowania zycia religijnego. Uwazaja
oni, ze najlepszym sprawdzianem wartosci ruchu sa jego owoce, realne skutki zachodzace
w sferze my$lenia i dzialania czlonkéw wspdlnot.

10 Jesienig 2008 roku przeprowadzono badanie (technika ankietowa), w ktorym udziat
wzigli uczestnicy dwu grup religiinych Odnowy w Duchu Swietym w Lodzi, dziatajacych
przy kosciele jezuitéw: byly to wspdlnoty ,Zwiastowanie” i ,W sercu Jezusa”. Na pytania
ankiety dotyczacej ich religijnej biografii, odpowiedzialo 25 0s6b, osiemnascie kobiet i siedmiu
mezczyzn: 13 osob legitymowalo sie wyksztalceniem wyzszym, 8 $rednim, cztery zasadni-
czym zawodowym. W wiekszosci byli to ludzie starsi (jedenascie os6b w przedziale wieku
60-70 lat, dziesie¢ w przedziale 50-59 lat i cztery w wieku 30-49 lat). Tylko cztery osoby z tej
grupy zdecydowaly sie udzieli¢ badaczowi poglebionego ustnego wywiadu. Wszyscy pocho-
dza z katolickich rodzin, z doméw rodzinnych i z lekgji religii wyniesli podstawowa wiedze
religijng, jednak deklaruja, ze ich wiara byla ,,u§piona”, nie miata praktycznie wpltywu na ich
zycie codzienne.
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Swoistg cezura w zyciu tych ludzi - jak podkreslaja - byto zetkniecie sie
z ruchem Odnowy w Duchu Sw. Dzigki uczestnictwu w rekolekcjach, po-
glebionej refleksji nad wiasnym zyciem, a takze sakramentom (spowiedz
generalna, Eucharystia) nawigzali - jak sami méwia - ,relacje osobowa”
z Bogiem. Czesto przyczyna przystapienia do grup Odnowy byly osobiste
problemy, przechodzac swoista terapie w strukturach ruchu mozna domnie-
mywa¢, osiagneli podstawowy cel - integracje osobowoscill. Nastepnym
etapem bylo otwarcie sie na problemy innych. Oto kilka charakterystycz-
nych wypowiedzi:

~Na rekolekcjach Ignacjariskich, prowadzonych przez ojcéw jezuitow
w Wolborzu, dowiedzialam sie, ze Bog jest Miloscig. Ta fundamentalna
prawda do tamtej pory do mnie nie docierata. W czasie medytacji o milosci
Bozej zrozumiatlam, Ze jestem ukochanym dzieckiem Boga, ze On kocha
mnie bezwarunkowo, taka jaka jestem. A skoro kocha, to chce by¢ blisko
mnie, chce nawigza¢ ze mna dialog. Chce, abym sie do Niego zwracala ze
wszystkim, co przezywam, co jest dla mnie radosne, ale i z tym, co jest trud-
ne [...] Z wielka skrucha przystapilam do spowiedzi generalnej u $p. ojca
Jozefa Koztowskiego. Byl to piatek, 8 lutego 2002 roku, o godzinie 12.00”;

~Boga odkrytam dzieki naukom Ojca $w. Jana Pawtla II i ojca J6zefa Ko-
ztowskiego, kiedy trafitam do Odnowy w Duchu $w. w 1996 roku [...] Cze-
sto podczas Eucharystii doswiadczam szczegolnej obecnosci Pana Boga.
Jednak pierwszy raz zdarzylo sie to podczas rekolekcji Ignacjariskich,
w czasie Adoracji Najswietszego Sakramentu. Czulam wtedy, ze Pan Jezus
wzigl w posiadanie cala moja przeszios¢, terazniejszos¢ i przysztosé, ze od
tej pory juz tylko On jest Panem mojego zycia i poczutam sie ogromnie bez-
pieczna”;

»Bylo to podczas wspomnianych rekolekcji dla matzeristw. M6j kierow-
nik duchowy zaproponowat mi ,Wylanie w Duchu Swietym”. Podczas tej
modlitwy po raz pierwszy nawigzatem relacje osobowa z Jezusem. Zobaczy-
tem Go jako pelnego mitosci czlowieka - Boga, ktéry pochylif sie nade mna,
podniést mnie, méwigc «PdjdZ za mna. Juz nie pamietam, co zlego mi uczy-
nite$» Poczutem ogromna wdziecznos¢ (trudna do wyartykulowania). Po

117]. Kowalczewska zrelacjonowata badania nad uczestnikami warszawskich wspélnot ka-
tolickiego ruchu Odnowy w Duchu Swietym, zorientowane na ukazanie wplywu zaangazo-
wania religijnego w strukturach wspdlnoty charyzmatycznej na kondycje psychospoleczng
milodych cztonkéw grup Odnowy. W ich przypadku bezposrednig przyczyna przystapienia
do ruchu byty problemy osobowosciowe, kryzys tozsamosci (niska samoocena, brak poczucia
sensu zycia, osamotnienie, poczucie odmiennosci itd.) Autorka pisze: ,przezywanie przez
jednostke kryzysu tozsamosci sklania jg do poszukiwania takich grup i ideologii, ktére oferuja
jednoznaczny system znaczen, stanowigcy jasng i caloéciowg odpowiedz na jej problemy egzy-
stencjalne, a jednoczesnie zapewniaja jej uzyskanie spotecznego potwierdzenia” (Kowalczew-
ska, s. 156).
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raz pierwszy zaplakatem jak mate dziecko (publicznie), zdajac sobie sprawe
z tego, co mnie spotyka. Czulem fizycznie ogrom Jego milosci, a przy tym
ogromnego bezpieczenstwa. Moge to doswiadczenie nieudolnie poréwnac
do okresu dziecifistwa, gdy czulem cieplo i zapach matki, zawsze wtedy,
kiedy tulifa mnie w swoich ramionach, ilekro¢ czegos sie balem, lub gdy co$
mnie przestraszylo”.

Wszyscy respondenci w swoich wypowiedziach akcentuja emocjonalny
wymiar religijnego doSwiadczenia, opisuja szczegétowo doznania, odczucia,
jakie im woéwczas towarzyszyly i mimo uplywu kilku, kilkunastu lat od
tamtego wydarzenia pamietaja je doskonale. Najczesciej méwia o poczuciu
bezpieczenistwa, uspokojeniu, radosci, szczesciu:

~Pierwsze moje do$wiadczenie Boga - to moja duza zlos¢ i wymoéwki
przed obrazem Najswietszego Serca Pana Jezusa. Po tej fali zlosci na Boga
Ojca za zycie moje takie ciezkie i utrate majatku oraz brak pieniedzy po
pewnej chwili poczulam wewnatrz w glebi siebie ciggngcy mnie magnes do
nieba, do Boga Ojca - byto to namacalne, fizyczne [...] doznatam nieoczeki-
wanie wielkiej radosci, szczedcia, wyzwolenia, glebokiego pokoju”;

,Pamietam, ze 26 lat temu przystapilam do sakramentu pojednania. By-
tam tak szczeéliwa, Ze po powrocie do domu modlitam sie wielbigc Boga,
wychwalajac Jego milosierdzie i pod natchnieniem Ducha Sw. powstata
przepiekna 6. zwrotkowa modlitwa ,Oddanie”. Napisalam ja skrapiajac
obficie 1zami i z jednym tylko skreéleniem. Ta modlitwa ptynela z glebi ser-
ca. Do dzi$ nig sie modle”.

4. Moralny wymiar do$wiadczenia religijnego

I. Kant pisat o istnieniu apriorycznego prawa moralnego, powszechnego
i koniecznego, obowiazujacego wszystkich ludzi. Znany jest jego bezwarun-
kowy nakaz: ,Postepuj wedlug takiej tylko zasady, co do ktérej mogibys
jednoczesnie chcie¢, aby stala si¢ prawem powszechnym” (Tatarkiewicz
1990: 178).

We wspoblczesnym $wiecie zachodnim chrzescijaniskie zasady moralne -
na poziomie teoretycznych rozwazan - bywaja uznawane za uniwersalne,
jednak w praktyce, w realnym zyciu jednostek i zbiorowosci, silnie zaznacza
sie tendencja relatywistyczna. Socjologowie odnotowuja dyferencjacje orien-
tacji aksjologicznych, w pluralistycznych spoleczeristwach trudno osiggnac
consensus omnium w kwestiach etycznych. Religijne wartosci wydaja sie by¢
niekompatybilne z oczekiwaniami wobec Zycia nowoczesnego czlowieka
XXI wieku, zorientowanego na cele materialno-hedoniczne.

B. Wilson wyraza swoje obawy, ze odchodzenie od tradycyjnych zasad
moralnych moze mie¢ powazne konsekwencje dla przysziosci spoteczeristw.
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I nie chodzi tu tylko o integracje spoteczna: ,Wspoélczesne systemy kontroli
spolecznej sa wystarczajace dla zapewnienia wlasciwego wykonywania pra-
cy koniecznej dla tadu ekonomicznego, istnieje jednak szersza arena dziatal-
nosci obywatelskiej, gdzie ludzie, ktérych emocje nie zostaly wyksztalcone
i poddane dyscyplinie, moga doprowadzi¢ do dewastacji naszej kultury
i cywilizacji” (Wilson 1990: 139).

Czy rzeczywiscie we wspolczesnym Swiecie dominujg wartosci utyli-
tarne? Jesli weZmiemy pod uwage teoretyczny namyst nad funkcjono-
waniem wartoéci w $wiecie wspoélczesnym i wyniki niektérych sondazy,
reprezentatywnych badari, mozna taky teze obroni¢'? (Por. Mariarnski 1999;
Guzowska 2007). Z drugiej strony mozna pokaza¢ srodowiska, ktére nadal
trwaja przy religijnym systemie wartosci, i to nie tylko deklaratywnie, ale
i behawioralnie.

W chrzescijafistwie milos¢ blizniego - caritas, zyczliwos¢, jest najwaz-
niejszym postulatem moralnym. ,Kazanie na Goérze” (osiem blogosta-
wienistw) to jeden z najwazniejszych fragmentéw Nowego Testamentu. Ale
takze w innych wielkich religiach $wiata wysoko ceni si¢ bezinteresowna
postawe czlowieka, dzialania nakierowane na dobro bliZniego. Altruizm
(fac. alter znaczy tyle, co ,drugi”) wyraza sie w trosce, gotowosci poswiece-
nia si¢ dla innych, w $§wiadczeniu pomocy potrzebujacym. Amerykarski
filozof i psycholog, W. James, w klasycznej ksigzce na temat doswiadczenia
religijnego, pytat o ,spoleczng uzytecznos¢” ludzi ,$wigtobliwych”. W jego
przekonaniu intensywne doswiadczenia religijne powoduja spektakularne
skutki w sferze $wiadomosciowej jednostki i przekiadaja sie na zachowania
moralne (James 2001).

Badacze spoteczni prébowali znalezé odpowiedZ na pytanie, czy rze-
czywiscie osoby religijne cechuje wyzszy poziom altruizmu. Do tej pory nie
ma w tej kwestii konsensusu. Zdaniem jednych, ,postawa religijna pozy-
tywnie koreluje z réznego rodzaju dzialaniami dobroczynnymi i cha-
rytatywnymi (do takich badaczy naleza m.in. P. London, B.J. Langford,
Ch.C. Langford, W. Prezyna, ]J. Sliwak). Inni badacze, np. M. Rokeach,
H.G. Gaugh, dowodzg czego$ przeciwnego, twierdzac, ze osoby religijne sa

12 Wedtug badann CBOS, Polacy kwestionuja istnienie obiektywnych norm moralnych,
mozliwos¢ jednoznacznego rozstrzygania co jest dobre, co zte. W sferze seksualnosci uwi-
dacznia sie postepujaca liberalizacja spoleczenistwa. Jednak nadal nad wartosciami hedoni-
stycznymi (dobrobyt, bogactwo, silne wrazenia itd.) zdecydowanie dominuja wartosci wspol-
notowe, prospoleczne (szczescie rodzinne, szacunek dla drugiego czlowieka) - raport Wartosci
i normy w zyciu Polakéw, sierpien 2005/ BS/133/2005. Z drugiej strony, szczegélowe komuni-
katy z badan réznych srodowisk, ukazuja dyferencjacje postaw aksjologicznych, por. m.in.
K. Uklaniska, Wartosci mtodziezy w perspektywie spoleczeristwa konsumpcyjnego, ,Przeglad Reli-
gioznawczy” nr 2/224/2007. Autorka dostrzega cechy kultury konsumpcyjnej w systemach
wartoéci wspoélczesnej mtodziezy polskiej: ,indywidualizm, eskalacje wartosci materialnych
i hedonistycznych oraz wzrastajgcg role wolnosci” (s. 168).
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W mniejszym stopniu prospoleczne niz osoby niewierzace. Trzecia grupa
psychologéw (G. Allport, ].M. Ross, C.D. Baton) wykazuje, ze badajac kore-
lacje miedzy religijnoscig a zachowaniem prospotecznym nalezy uwzglednic¢
typ religijnosci, czyli pytac ,jaka jest religijnos¢” (Sliwak 2004: 318; Sliwak
2001, Szafraniska 2000, Szymoton 2001).

Kazde ze stanowisk poparte jest empirycznymi dowodami, jednak
ostatnie wydaje sie by¢ - takze w $wietle moich badar - najbardziej prze-
konujace. Chrzescijanie partycypujacy w badaniu, glteboko religijni, emo-
cjonalnie zaangazowani w relacje z Bogiem, chetnie, jak sami moéwia,
,$wiadcza uczynki milosierdzia”. Twierdza, ze jest to ich ,wewnetrznym
pragnieniem” - w bezinteresownej pomocy znajduja sens zycia, radosc,
spelnienie.

W Archidiecezji 16dzkiej dzialaja 33 grupy Katolickiego Ruchu Odnowy
w Duchu Sw. Przy koéciele jezuitow w Fodzi (ul. Sienkiewicza) istnieje pie¢
wsp6lnot Odnowy Charyzmatycznej, liczacych Iacznie niemal 500 osob!3.
Podejmuja oni szereg postug wsréd najbardziej potrzebujacych pomocy.
Regularnie od wielu lat odwiedzaja wieZniéw, chorych w szpitalach i hospi-
cjach, prowadza Swietlice srodowiskowa, podejmuja postuge w domach
dziecka itp. Brak tu miejsca na szczegétowe omowienie kazdej z form dzia-
talnoéci grup Odnowy, zatem - na podstawie wywiadéw - naszkicuje ogol-
na ich specyfike:

- kazdy rodzaj postugi koordynuje jedna osoba, odpowiedzialna za pla-
nowanie, organizacje i realizacje zadari pomocowych;

- pomoc socjalna ma charakter dziatani dlugofalowych, systematycz-
nych i nakierowana jest na wspieranie jednostek i grup ,wykluczonych”,
borykajacych sie z trudnosciami natury materialnej, emocjonalnej, duchowe;.
Czasem, gdy zachodzi taka potrzeba, podejmowane sa dzialania dorazne,
interwencyjne;

- wolontariusze przygotowuja sie do owej postugi od strony teoretycz-
nej (zdobywaja wiedze z zakresu psychologii, socjologii, pedagogiki, wspot-
pracuja ze specjalistami), zalezy im, by realizowa¢ standardy profesjonalne-
go postepowania w sytuacjach trudnych, kryzysowych. Jednak wazny
(moze wazniejszy niz zawodowstwo) jest ich entuzjazm, gotowos¢ niesienia
bezinteresownej pomocy, wielkodusznos¢, troska o dobro innych. W trakcie
wieloletniej postugi zdobywaja tez wiedze praktyczng, ktoérej zroédiem jest
dos$wiadczenie;

- czlonkowie Odnowy w wiezieniach wlaczaja sie w realizacje zadan
resocjalizacyjnych. Jak sami moéwig, zalezy im na odbudowaniu godnosci
osobistej czlowieka z kryminalng przesziosciag. Poprzez korespondencje
z wiezniami i bezposrednie spotkania rozbudzaja w nich nadzieje i wiare

13 http:/ /www jezuici.pl/ oodnow/cms/index.php?page=lodz; dostep 20 lipca 2010.
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w mozliwo$¢ rzeczywistej zmiany zycia. Ofiarowuja im swoj czas, by
wspolnie modli¢ sie i wspierac ich;

- dzialalno$¢ $wietlicy srodowiskowej obejmuje rozne formy pomocy
dzieciom ze Srodowisk zaniedbanych, zagrozonych patologia, niedostoso-
waniem spotecznym, z rodzin niepelnych, wielodzietnych. Wolontariusze
Swiadcza pomoc socjoterapeutyczng, wychowawcza, edukacyjng, medycz-
ng, interwencyjna. Zalezy im na wyréwnywaniu szans rozwoju dzieci, totez
pomagaja im w nauce, organizuja czas wolny (gry, zabawy, konkursy),
ksztaltujg wlasciwe zachowania podopiecznych, rozwijaja ich zainteresowa-
nia (zajecia plastyczne, teatralne, sportowe, muzyczne). Podczas pobytu
w Swietlicy dzieci otrzymuja pelnowartoSciowe positki, w czasie wakacji
i ferii wyjezdzaja wraz z opiekunami na kolonie, wycieczki;

- chorzy w szpitalach, terminalni pacjenci w hospicjach, otrzymuja od
cztonkéw Odnowy wsparcie psychologiczne, duchowe, modlitewne;

- wolontariusze méwia o swej dzialalnosci jako o realizacji powolania,
o misji. Zaznaczaja, ze stuzba bliznim jest ich ,,wewnetrzna potrzebg” i Zr6d-
tem prawdziwej radosci.

Mozna pytaé¢ dlaczego ludzie ci ofiarowuja swoj czas, energie, czasem
srodki finansowe, dobra materialne. Psychologowie stwierdzaja polimo-
tywacyjnoé¢ zachowarn prospotecznych. Istnieje niebezpieczenstwo, ze opie-
rajac opis jedynie na wypowiedziach respondentéw, moge dokona¢ psy-
chologicznej atrybucji motywoéw ich dziatari i uruchomié¢ ,efekt aureoli”.
W rzeczywistodci wiele motywoéw moze kierowac¢ osobami podejmujacymi
dziatania pomocowe. O réznych Zrédiach i motywach zachowan prospo-
tecznych pisza psychologowie spoteczni (Cialdini, Kenrick, Neuberg 2002;
Golab 1980).

Generalnie dziatanie dla dobra drugiego czlowieka moze wynikaé
z egoistycznych pobudek (che¢ zdobycia aprobaty, prestizu, poprawienia
wlasnej samooceny, szukanie remedium na wlasne problemy, zagospoda-
rowanie wolnego czasu itd.). Moi rozméwcy zgodnie twierdza, Ze niosa
pomoc z milosci do Boga (z reguly decyzja o zaangazowaniu sie¢ w ktorejs
z grup pomocowych zapadata bezposrednio po odbyciu rekolekcji, czyli
w momencie silnego afektywnego pobudzenia. Jednak statos¢ i konsekwen-
cja tej decyzji wykluczajg tzw. , stomiany zapal”). Oczywiscie zdarzaja im sie
momenty trudne, ale - jak zapewniaja - wytrwale realizuja podjete zobo-
wigzania. Patrzac na to z psychospolecznego punktu widzenia, mozna po-
wiedzieé¢, ze podjecie zadarn pomocowych wpisane jest w ethos grupy,
uczestnicy spelniaja oczekiwania lideréw, realizuja zadania przewidziane
w niepisanej , karcie statutowej wspoélnoty”. Grupa uruchamia swoiste me-
chanizmy psychologiczne. Wspoétuczestnicy - poprzez praktyke publicznych
Swiadectw na temat dziatania nadprzyrodzonosci w ich zyciu - prowadza
do reinterpretacji wiasnych doswiadczen, do spostrzegania wszystkiego co
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sie zdarza w perspektywie wiary. Przyktad innych stanowi zachete do za-
angazowania si¢ w prospoteczne inicjatywy.

Wedtug relacji respondentéw, praktykujac ,czynng mitos¢ blizniego”
staraja sie splaca¢ dlug wdziecznosci. Oto charakterystyczna wypowiedz
jednej z liderek ruchu:

,najpierw ja zostalam obdarowana mitoscig Boga i musze sie nig dzielic.
Mam jej tyle, Ze starczy dla wielu. Tyle biedy, nieszczescia wokét [...] Moze
to zabrzmi gornolotnie, ale czuje, Zze w tym jest gleboki sens. W kazdym ra-
zie jest to sens mojego zycia. Czuje si¢ naprawde szczesliwa”14.

WypowiedZ kobiety koresponduje z wynikami badan psychologicz-
nych, zgodnie z ktérymi wrazliwo$¢ na potrzeby innych czesciej przejawiaja
osoby szcze$liwe, dzieci obdarzane w rodzinach miloscig, serdecznoscia
i zainteresowaniem (Golab). Tutaj motorem zachowan prospotecznych jest
odczuwana mitoé¢ Istoty Najwyzszej - poczucie bycia kochanym, bezgra-
nicznie akceptowanym wyzwala niesamowity entuzjazm, energie, sile, po-
tencjal czynienia dobra. Uruchamia sie ten sam psychologiczny mechanizm,
znany z relacji interpersonalnych - mitos¢ ,dodaje skrzydel”, uszczesliwia
i mobilizuje do dziatania. Przytoczmy kilka wypowiedzi, w ktérych respon-
denci relacjonuja zmiany jakie zaszly w strukturze ich osobowosci po ,, rewo-
lucji wewnetrznej”. Dotyczg one sfery Swiadomosciowej i przekladaja sie na
sfere kontaktéw w rodzinie, pracy, grupie sasiedzkiej, w polu spotecznym:

»Odnalaztam sens zycia, pokochalam Eucharystie i codziennie w niej
uczestnicze, raduje sie kazdym dniem i stuze innym z miloscig. Jestem
szczeSliwa - jestem Swiadkiem Jego miloSci w mojej rodzinie, wéréd doro-
stych juz dzieci i wnukéw oraz tam, gdzie jestem posylana”;

»~To przezycie zaowocowalo moja postuga w zaktadach karnych. Od
tamtego czasu - z grupa innych oséb ze wspdlnoty - zanosimy Pana Jezusa
do wiezniow”;

4 W Lodzi s setki ludzi gotowych bezinteresownie dziala¢ na rzecz innych. Wiele
osrodkéw, stowarzyszeni katolickich $§wiadczy pomoc socjalng, zorganizowang na zasadzie
pelnego wolontariatu, badz w formie wspélpracy profesjonalistéw, pracownikéw etatowych,
z ochotnikami. Caritas podejmuje szeroko pojeta dzialalnos¢ charytatywna (opieka nad ludZmi
starszymi, darmowe positki, pomoc materialna, posrednictwo w znalezieniu pracy, organiza-
cja wypoczynku dla dzieci z ubogich rodzin, akcje pomocy dla poszkodowanych w kleskach
zywiolowych, porady specjalistow, m.in. prawne, psychologiczne, medyczne, cykliczne inicja-
tywy, takie jak Tydzien Milosierdzia, Wigilijne Dzielo Pomocy Dzieciom itd.). Mlodziezowe
grupy (Katolickie Stowarzyszenie Mlodych, Mlodziez Trzeciego Tysiaclecia) organizuja im-
prezy okolicznosciowe w domach dziecka i szpitalach, roznosza paczki swiateczne dzieciom
z biednych rodzin, zbieraja fundusze na obiady i pomoc materialng dla potrzebujacych. Na
stronie internetowej Archidiecezji t6dzkiej zamieszczone sg informacje o szeroko zakrojonej
dziatalnoéci dobroczynnej kilkunastu innych wspélnot chrzescijariskich, s3 to m.in. Akcja
Katolicka, Stowarzyszenie ,t.0dzkie Hospicjum dla Dzieci”, Stowarzyszenie Przyjaciét Oséb
z Uposledzeniem Umystowym, Centrum Sluzby Rodzinie, Telefony zaufania itd. (patrz:
http:/ /archidiecezja.lodz.pl/zrodlo/zrodlol.html; dostep 20 lipca 2010).
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»Przestalem &ciga¢ sie z otoczeniem (co czynilem przez lata) o srodki
materialne, o poklask i tzw. «kariere zawodowa». W firmie, w ktorej praco-
walem, bylem odpowiedzialny za wielu ludzi i duze érodki finansowe. Do
tego stopnia bylem w tzw. ,amoku” zarabiania pieniedzy, ze nie zauwaza-
tem po6r roku. Nie wiedzialem co znaczy urlop, nawet posilki i sen mnie
denerwowaly, bo zabieraty czas, ktéry moglem wykorzysta¢ na zarobienie
jeszcze wigkszych pieniedzy. Nic tez dziwnego, ze nie mialem czasu - nie
tylko dla przyjaciét, ale przede wszystkim dla rodziny. Po spotkaniu Boga
wszystko sie zmienito. To On uratowal moje matzeristwo, a takze uzdrowit
mnie fizycznie (z dolegliwosci serca, a takze z depresji, w ktéra zaczalem
popada¢ - syndrom «co by tu jeszcze zrobi¢»). Zmienitem prace, zaczatem
patrze¢ na drugiego czlowieka nie jak na przydatne narzedzie do ,czegos”,
ale dostrzega¢ w nim czlowieka. Zaczalem stuchac i widzie¢ mojq rodzine.
Nauczylem sie kocha¢ (mato odpowiednie stowo). Zrozumiatem tez, ze na
tej ziemi jestem tylko przechodniem i szkoda czasu na to, co jest przemi-
jajace. Tylko z Bogiem milo$¢ jest pelna, a milos¢ prawdziwa jest nieprzemi-
jajaca”;

»Wtedy, kiedy miedzy mnga a mezem byto bardzo niedobrze i podjetam
decyzje o rozstaniu, pierwszy raz w zyciu myslalam o odebraniu sobie zycia.
Wtedy doznalam szczego6lnej obecnosci Boga. Co wtedy czulam jest trudne
do okredlenia, ale bylo to przekonanie, ze jeszcze wszystko moze by¢ do-
brze, wstapily we mnie nowe sily. Kiedy maz przyszedt do domu powie-
dzialam mu, Ze jedziemy na rekolekcje dla malzenistw (zobaczylam w te-
lewizji program Credo). Mimo ze si¢ nie odzywaliSmy do siebie, maz
powiedziatl - «dobrze». Nawet si¢ nie zdziwitam. Od tego momentu wszyst-
ko dzialo sie szybko. Pojechalismy na rekolekcje dla matzeristw, tam oboje
doznalismy osobistego spotkania z Jezusem, odnowienia mitosci, narodze-
nia sie na nowo i zrozumienia, ze dla Boga nie ma rzeczy niemozliwych.
A przede wszystkim narodzilo sie w naszych sercach nieustajace uwielbie-
nie Boga, ktéry sprawia, ze czlowiek zmartwychwstaje do nowego zycia.
Przezycie to sprawilo, Ze przyjetam dar przebaczenia, przebaczylam mezowi
i sobie. Odkrylam w sposéb niespodziewany, ze moge mu oddac¢ sprawe
aborcji dwojga dzieci poprzez sakrament spowiedzi, ofiarowaé Msze Swieta
i ochrzci¢ je w duchu, nada¢ im imiona (zrobiliSmy to oboje z mezem) i od-
da¢ nasz bél Bogu. Mogtam przebaczy¢ wszystkim, ktérzy mnie skrzywdzili
z calego serca [..] O. Jozef Kozlowski zlecit nam postuge modlitewna
w Szpitalu Kopernika na onkologii (mimo, ze we wspoélnocie byliSmy dopie-
ro jeden rok). Postuga trwa juz osiem lat. Bég posyla nas do ré6znych zadan
ewangelizacyjnych, a my cieszymy sie jak dzieci”;

,Kiedy przez wiele lat cierpialam z powodu odrzuconej mitosci malzen-
skiej, zdrady, rozbicia rodziny, rozwodu, trudu zastepowania dzieciom ojca
i samotnosci, to Jezus byl obecny. Towarzyszyl mi, uzdrowit z choroby no-
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wotworowej w 1984 roku, wystuchat btagania o zdrowie, bym mogta wy-
chowa¢ swoje dzieci. To Jezus dodawal mi odwagi i sily podczas diugo
trwajacej choroby nowotworowej mojej siostry, bym mogta pocieszac i stu-
zy¢ z miloscia. To Jezus pomaga mi i umacnia w mojej codziennosci, w po-
chylaniu sie nad 90. letnia mama, ktora traci pamie¢, nie slyszy i ma rézne
dolegliwosci zwigzane z wiekiem. To Jezus jest dla mnie wzorem mitosci,
cierpliwosci, pokory i wyrozumiatosci”;

»Po rekolekcjach trudno mi bylo wréci¢ do rzeczywistosci i obowiaz-
kéw. Nie chcialam za nic straci¢ tego, co przezylam. Chcialam dalej by¢ bli-
sko Boga [...] Che¢ podzielenia si¢ tym, co przezylam oraz pragnienie, by
Jezus byt poznany i kochany, popchneta mnie do stuzby blizniemu w szpita-
luiw wiezieniu”;

~Moge akceptowac i kocha¢ kazdego czlowieka, bez wzgledu na jego
przesztosc¢”.

Respondenci, czlonkowie grup Odnowy w Duchu Sw., wypelniajac an-
kiete czesto stosowali apostrofy - retoryczne zwroty do Boga, przez co
nadawali swym wypowiedziom charakter uroczysty, patetyczny. Czasem
podkreslali emocjonalnoéé¢ swego stosunku do Boga, czes¢ Mu oddawana,
wykrzyknikami: ,Kocham Cig, Jezu”, ,Pan Jezus mnie uzdrowit. Chwata Ci
za to, Panie”, ,Chwata Panu!!!”; ,Jemu czeé¢ i chwata po wszystkie wieki
wiekow”.

Niemiecki psychiatra, Manfred Liitz, w ksiazce Bdg. Mata historia Naj-
wigkszego (wyd. polskie Krakéw 2009)!5 potwierdza zaobserwowana przez
W. Jamesa ,spoleczng uzytecznos¢” ludzi autentycznie religijnych. Frag-
ment jego rozwazan $ciSle koresponduje z tematem konsekwencyjnego
wymiaru religijnosci: ,Jak nigdy dotad nasze spoleczenistwo potrzebuje
prawdziwego ludzkiego wsparcia, a nie tylko optacanej pomocy. Idacy
w okreslonym kierunku rozw¢j spolteczny, a przede wszystkim rozluznienie
wiezi rodzinnych i jednoczesne starzenie sie¢ spoteczeristwa doprowadzily
do tego, ze troska o potrzebujacych coraz czesciej skltadana jest w rece oséb
zajmujacych sie nimi zawodowo. Trudno bylo uniknaé¢ tego zjawiska. Nie
nalezy jednak go od razu $wietowac [...].

Za pomoca pseudopsychologicznych argumentéw zakwestionowano
bezinteresownos¢. Opowiadano sie za tak zwang autonomig, a gotowos¢ do
ponoszenia ofiar nazwano zaburzeniem psychicznym. W my$]l neomarksi-
stowskiego etosu pracy wyeliminowano takie stowa jak ,stuzy¢” i ,stuzba’,
uznajac je za przezytki religijne, i przekuto je na pojecia takie jak , pracowac”
i, praca’. Wszystko zostalo sprofesjonalizowane, a zawodowa pomoc zastu-
guje na zaplate. Oczywiscie pomoc oplacana jest czyms$ zupelnie innym niz

15 Ksigzka otrzymata miedzynarodowa nagrode literacka Corine 2008.
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jej niesienie ze zwyczajnej sympatii do ludzi. Nie zawsze jest ona gorsza, ale
z cala pewnoscig nie zawsze jest lepsza. Czlowiek jako warto$¢ wyrazona
w minutach pracy opieki spotecznej jest kim zupelnie innym niz cztowiek,
o ktérego kto$ troszczy sie kompleksowo i z serca” (Liitz 2009: 347).

Podsumowanie

Uczestnicy Odnowy w Duchu Swietym w Lodzi akcentuja metamorfoze
jaka zaszta w ich zyciu dzieki udzialowi w ruchu. Chociaz byli czionkami
Kosciota, méwiag o nawrdceniu. Wiara przejeta w procesie socjalizacji nie
oddziatywata na ich codziennosé¢. Jak przyznaja, dopiero spotkania w gru-
pach Odnowy zaowocowaly poglebionym zyciem religijnym, a to z kolei
zmienilo ich zycie. Deklaruja, ze zaczeli dostrzega¢ nowy sens egzystencii,
moéwig o radosci i pokoju wewnetrznym, mimo realnych, czesto powaznych
probleméw osobistych, rodzinnych. Swoja wiare przezywaja bardzo emo-
cjonalnie, wyrazaja ja w specyficzny - entuzjastyczny - sposéb. Warto pod-
kresli¢ mobilizujacg role czynnika emocjonalnego, ktéry w duzej mierze
zapobiega , wypaleniu si¢” i generuje energie do podejmowania stuzby bliz-
niemu. Jak wynika z wywiadéw, intensywnie przezywanej religijnosci to-
warzysza postawy altruistyczne, pojawia sie¢ - podtrzymywane przez grupe
- pragnienie pomocy innym; wielu sposréd czlonkéw grup modlitewnych
podejmuje bezinteresownie konkretne formy pomocy socjalnej. To zaanga-
zowanie wpisane jest w role cztonka grupy Odnowy w Duchu Sw., nieche¢
do podejmowania ,stuzby” bywa odczytywana jako dowéd nieautentycz-
noéci ,nawroécenia”. Ludzie ci zapewniajg, ze wiara jest najwazniejszq war-
toscig w ich zZyciu i chcg sie nig dzieli¢ z innymi. Wedlug relacji, poprawie
ulega tez ich funkcjonowanie w rodzinie, w rodowisku pracy.

Dziatalnosc¢ 16dzkiego ruchu Odnowy jest dowodem na istnienie silnych
tendencji desekularyzacyjnych w ramach nowoczesnych spoleczernstw. Reli-
gia rozumiana w aspekcie podmiotowym (jako nawigzanie osobowej relacji
z Bogiem) zaznacza swojg obecnos¢ jako sita modelujaca sfere interperso-
nalnych relacji w skali mikrospolecznej i jako czynnik wptywajacy konstruk-
tywnie na postawy spoteczne, wyzwalajacy altruistyczne inicjatywy. Mozna
optymistycznie zalozy¢, ze nie tylko w grupach Odnowy w Duchu Sw., ale
wszedzie tam, gdzie wiara jest gleboko zinternalizowana, znajduje ona swo-
je odzwierciedlenie w zachowaniach moralnych. Nie sposéb jednak oszaco-
wac skali tego zjawiska, bo jest to sfera nalezaca do imponderabiliéw.
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MORAL DIMENSION OF RELIGIOUSNESS AMONG MEMBERS OF THE RENEWAL
IN THE HOLY SPIRIT IN LODZ

Summary

The author discusses the specificity of religiousness among members of the Renewal
in the Holy Spirit. On the basis of the author’s survey carried out in two groups based at
the Church of the Jesuits in £6dz, the author characterizes the essence of the religious
experience of respondents and its consequential dimension. Charismatics take a series of
voluntary work, among others: they help in hospitals, hospices, children’s homes, child-
care centers and they visit prisoners. Their altruism derives from deep faith in the struc-
tures of the movement, it is also connected with the social role of a member of the Re-
newal in the Holy Spirit.

Keywords: Renewal in the Holy Spirit, a religious experience, altruism



LESZEK GAJOS

Wartosci religijne w ewoluujgcym systemie
wartosci mieszkancow wsi

Wspélczesny swiat funkcjonuje pod wplywem postepujacego zjawiska
globalizacji. Na globalizacje sklada sie bardzo niejednorodny zbidr zjawisk,
proceséw i tendencji widocznych w zyciu ekonomicznym, spotecznym, poli-
tycznym i kulturze. Przy czym wystepuja procesy idace w r6znym kierunku.
Z jednej strony mamy globalizacje, a z drugiej strony dos¢ czeste sg tenden-
cje separatystyczne (Altermatt 1998: 161 i nast.) fundamentalistyczne (Motak
2002: 63-64) i odsrodkowe (Hannerz 2006: 33). Procesom globalizacji sprzyja
nieustanny postep techniczny, ktéry sprawil, ze $wiat stal sie globalng wio-
ska, a jego mieszkaricy pasywnymi odbiorcami uniwersalnych idei.

Tres¢ i tempo zmian uzaleznione jest, z jednej strony od aktualnych wa-
runkéw, z drugiej strony przeszlos¢ ciazy na aktualnych zachowaniach, wy-
tyczajac granice mozliwe do ich zaakceptowania. Tworzeniu si¢ nowych
relagji i pogladow towarzyszy pojawianie sie synkretycznych wartosci (Ma-
rianiski 2004: 85) oraz konfliktéw w ich doborze przez jednostke. Poszcze-
golne segmenty struktury spolecznej w rézny sposéb i w réznym tempie
przyswajaja zmiany, a ich wewnetrzna tres¢ jest atrakcyjna na dos¢ zrézni-
cowanym poziomie. Moze przy tym dochodzi¢ do zmian o charakterze nie-
przewidywalnym i niekontrolowanym (Misiak 2007: 11).

Istotnym elementem tych zmian jest ewolucja systeméw wartosci. War-
tosci maja spoteczno-humanistyczny rodowoéd. Sa powiazane z procesami
spolecznymi, sytuacja grupy w ktérej funkcjonuja. Ale jednoczesénie sa uwa-
runkowane wyborem indywidualnej drogi Zycia w ramach okreslonego
spoleczenstwa. Czlowiek musi respektowac pewne pryncypia, ktére opieraja
sie na wartoSciach normatywnych oraz wybiera¢ takie wartosci, ktére nie
koliduja z wartosciami innych, tylko zespalaja nas z otoczeniem. Uzasad-
nione jest takie widzenie wartosci, ktére z jednej strony maja swoj uniwer-
salny charakter, ale jednoczesnie, z drugiej strony opieraja si¢ na indywi-
dualnym i spotecznym wymiarze czlowieka (Cichor 1996: 110).



308 LESZEK GAJOS

Zmiana systeméw wartosci jest silnie widoczna w rozwinietych wspét-
czesnych spoleczeristwach o wysokim poziomie rozwoju ekonomicznego.
Ewolucja zmierza w kierunku zmniejszajacej sie roli wartosci materiali-
stycznych. Pokolenie wychowane w dobrobycie zmienia swoja hierarchie
wartosci. Idac za propozycja A. Maslowa (Maslow 2010) nastepuje odwréce-
nie potrzeb czlowieka. Potrzeby podstawowe, ktére moga by¢ w pelni za-
spokojone, przestaja by¢ wartosciowymi. Istotniejsze staja sie potrzeby wyz-
szego rzedu, takie jak poczucie przynaleznosci, szacunek, satysfakcja
intelektualna.

W tym samym duchu wypowiada si¢ Ronald Inglehart (Inglehart 1990).
Analizujac zmiany zachodzace w spoteczeristwach kapitalistycznych, wy-
r6znil dwie grupy wartoséci: materialistyczne i postmaterialistyczne. Warto-
Sci materialistyczne uwarunkowane sa z zapewnieniem jednostce bezpie-
czenistwa fizycznego i ekonomicznego. Z kolei wartosci postmaterialistyczne
to te, ktore sg istotne po osiggnieciu przez ludzi wartoéci materialistycznych.
W prowadzonych przez siebie badaniach Inglehart postugiwal sie poczat-
kowo czteroelementowa, a potem dwunastoelementowa skala mierzaca
istotnoé¢ dla respondentéw wartosci materialistycznych i postmateriali-
stycznych. Wéréd wartosci postmaterialistycznych na skali dwunastostop-
niowej istotne byly takie wartosci, jak: w decyzjach rzadowych bardziej
uwzglednia¢ zdanie ludzi; nalezy chroni¢ wolnos¢ stowa; trzeba dac¢ lu-
dziom wiecej wplywu na decyzje w pracy i spolecznosci lokalnej; nalezy
zmierza¢ w kierunku przyjaZniejszego, mniej bezosobowego spoleczeristwa
oraz zmierza¢ w kierunku spoleczeristwa, w ktérym idee znacza wiecej od
pieniedzy.

Procesy globalizacji kieruja wspélczesne spoteczenistwa do negowania
znaczenia tradycyjnych instytucji, do koegzystencji w jednej grupie réznych
pogladéw oraz autonomii jednostek ludzkich. Tworza sie podstawy nowej
organizacji spoleczefistwa opartego na indywidualnej zaradnosci i przedsie-
biorczosci (Gajos 2005: 153). Zwiekszanie si¢ podmiotowosci powoduje, ze
ludzie kierujg si¢ wlasnym kryteriami przy wyborze wartosci, jednoczeénie
uznaja takie samo prawo wyboru i indywidualnych preferencji dla innych.
Jednostki w konsekwencji samodzielnie dokonuja wyboréw wartosci. ,We-
dtug teorii Ronalda Ingleharta mozna przewidywaé dwa kierunki przemian
wartosci. Pierwszy obejmuje zmiany na skali: od uznawania tradycyjnych
wzoréw rodziny, instytucji i autorytetéw, zwlaszcza religijnych, identyfi-
kacji z narodem i dumy narodowej do $wiecko-racjonalnych wartosci
podkreslajacych indywidualne osiggniecia, skutecznoé¢ i niezaleznos¢, de-
mokratyczng partycypacje w zyciu politycznym oraz racjonalno-prawne
legitymizowanie instytucji. Drugi to przejscie od orientacji na wartosci mate-
rialistyczne, zwiazane z potrzebami przetrwania oraz bezpieczenstwa fi-
zycznego i ekonomicznego do wartoéci postmaterialistycznych, wyrazaja-
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cych potrzeby samorealizacji i samoekspresji, zainteresowanie jakosScia
i komfortem zycia, a takze wewnetrznymi duchowymi aspektami wierzen
religijnych” (Jasifiska-Kania 2009: 9).

Wartosci tworza pewnaq hierarchie, ktéra polega na przypisaniu warto-
Sciom pewnego stopnia waznosci. Sytuacja, w ktorej ludzie musza wybiera¢
miedzy warto$ciami, uzna¢, ktére sa wazne stanowi dla nich dylemat etycz-
ny. Wazne sa zaréwno wartosci najwyzsze, jak i podstawowe, bez ktérych
pierwsze nie mogtyby istnie¢. Wartosci podstawowe stanowia bowiem fun-
dament dla wartosci wyzszych. Mozna tez utozsamiaé wartosci z aspiracja-
mi, rozumiejac je jako ,jakies wazne dobra [...] bardziej od innych warte
tego, by je w zyciu osiagnac¢” (Dyczewski 1995: 104).

System wartosci ewoluuje, ale nie wszystkie wspoétczesne spoteczeristwa
w tych zmianach idg w tym samym kierunku i tym samym tempem. Analiza
badan poréwnawczych panstw europejskich dowodzi, ze pomimo proceséw
integracji i funkcjonowania w obrebie jednego organizmu, jakim jest Unia
Europejska, mamy do czynienia z nieco odmiennymi zjawiskami. Interesujg-
ce jest pytanie, jak w tym konteksécie wyglada system wartoéci Polakéw.
Ostatnie dostepne ogolnoeuropejskie badania zostaly wykonane w 2008
roku w 46 panstwach Europy. Sa znane jako European Values Study (EVS),
czyli miedzynarodowe poréwnawcze badania systeméw wartosci panistw
Europy.

Badania sa wielowatkowe i dotycza wartosci dotyczacych spraw indy-
widualnych, takich jak relacje pracownicze, zycie rodzinne, wartosci religij-
ne, wartosci polityczne i gospodarcze, moralnos¢ prywatna. A w nieco szer-
szym kontekécie odnosza sie¢ do moralnosci obywatelskiej i tozsamodci
jednostek ze wspdlnota lokalng, narodowa i europejska. Dokonujac analizy
ostatnich badan A. Jasiniska-Kania pisze, ze: ,,Dane uzyskane w trakcie ba-
dann EVS ukazywaly przede wszystkim zréznicowanie wartosci Europej-
czykéw, ale réownoczeénie pozwalaly dostrzec pewne prawidtowosci oraz
kierunki zmian. Wyjasnianie przemian wartosci spoleczenstw europejskich,
w tym polskiego, wymaga rozpatrywania ich w kontekscie proceséw o réz-
nym zasiegu czasowym i terytorialnym. Pierwszy rodzaj zmian to globalne
procesy cywilizacyjne, ktére wigza sie z dominacja wytworzonych w kregu
cywilizacji zachodnioeuropejskiej standardéw nowoczesnosci i racjonalno-
Sci. Drugi to procesy historyczne, ktére w ciggu wiekéw wptywaty na kultu-
rowe zréznicowanie krajow europejskich i taczyly sie z podzialami religij-
nymi. Trzeci to przeksztatcenia polityczne, ktére w XX wieku powodowaty
odmienno$¢ doswiadczen historycznych spoteczenstw w réznych czesciach
Europy. Czwarty to proces jednoczenia Europy” (Jasiriska-Kania 2009: 8-9).

Jedna z wazniejszych instytucji w przesztosci majaca wplyw na kreo-
wanie systemu wartosci byl Koscioét (Casanova 2005: 150 i nast.). To on wy-
znaczal zakres obowigzujagcych norm moralnych wynikajacych przede
wszystkim z Dekalogu, a jednoczesénie kreélit podstawy wzorcow kultury
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konkretnych grup. Kosciét i spoleczeristwo wtedy funkcjonowaly w realnie
umiejscowionym kontekscie spoteczno-kulturowym. W przesziosci w Polsce
dominowatl chrzescijariski kontekst spoteczno-kulturowy Kosciota. Jego
cechg charakterystyczng bylo przenikanie wartosci chrzescijariskich do glo-
balnego spoleczenistwa i kultury oraz silna wiez instytucji cywilnych z Kos-
ciotem. Narastato to w szczeg6lnosci w okresie dziatania Kosciota w warun-
kach ustroju komunistycznego (Michel 2000: 45).

Wspolczesdnie nasilaja sie procesy rozchodzenia si¢ wartosci propago-
wanych przez Kosciél i tych, ktére s atrakcyjne w spoleczenstwie. Procesy
te s efektem sekularyzacji, heteronomii loséw jednostek, zmian w struktu-
rze spolecznej, postepujacego pluralizmu, a w szerszym kontekscie wynikaja
z wszechobecnej globalizacji. Wizja Kosciola w $wiadomosci spotecznej ule-
ga modyfikacji, jest ona ograniczana do stricte religijnych funkcji (Mariarnski
1984: 22).

Jeszcze do niedawna specyfika formacji religijnej w Polsce bylo to, ze
katolicyzm byt reprezentatywny dla calego spoteczenistwa, niezaleznie od
tego, jak ono bylo wewnetrznie zréznicowane. Obecnie cecha ta ulega zmia-
nie. Indywidualizacja i pluralizm powoduja, ze Kosciét utozsamiany do
niedawna z narodem, bedacy symbolem wielofunkcyjnym, pelnigcy wiele
funkgcji zastepczych, zmienia swoje znaczenie. Zmienia si¢ réwniez spos6éb
funkcjonowania parafii, ewoluuja one w kierunku zbiorowosci, z dominacja
,struktury statystycznej nieprzystosowanej do tworzenia wspélnot parafial-
nych” (tamze: 22). W przeszltosci aktywnos¢ wiernych byla skoncentrowana
wokot parafii. Dzi$ znaczna czes¢ aktywnosci, facznie z niedzielnymi prak-
tykami religijnymi, realizuje sie poza parafig. Ogranicza to funkcje kontrolne
i mozliwosci tworzenia wspdlnoty w sensie socjologicznym.

Heteronomia spoleczna powoduje powstawanie alternatywnych (nie-
jednokrotnie konkurencyjnych) systeméw wartosci, ktére rywalizuja ze so-
ba. Jak zauwazyl K. Mannheim , spoteczeristwo nowoczesne jest daleko bar-
dziej plastyczne, albowiem dzieki postepom techniki dysponuje wiekszymi
rezerwami” (Mannheim 1974: 73). Kosciot w tej sytuacji staje sie jedna z wie-
lu instytucji ksztattujacych Swiadomos¢ ludzi. Nasila sie jednak proces od-
dzielania sie instytucji religijnych i $wieckich. Kosciét zaczyna pelni¢ wez-
szy, bardziej wyspecjalizowany rodzaj funkcji w spoteczeristwie. W pewnym
sensie mozna mowi¢ o emigracji Kosciola ze spoleczeristwa. Ale jednoczes-
nie w innych kontekstach moéwi si¢ o renesansie zainteresowania religia
(Marianski 2006: 12 i nast.).

W efekcie zmianom ulega $wiadomos¢ spoteczna. Jest ona dodatkowo
modyfikowana ogélniejszymi tendencjami. Jedng z nich jest poglad o ko-
niecznosci zbudowania ogélnoeuropejskiego systemu wartosci egzystujace-
go poza istniejgcymi réznicami kulturowymi, etnicznymi i historycznymi.
Zwolennicy tego pogladu opowiadaja si¢ za integracja ponad wszelkimi
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podziatami i ré6znicami. Zwolennicy drugiego pogladu daza do budowania
tozsamosci grupowej (narodowej) uwzgledniajacej specyfike systemu war-
tosci wlasnej grupy. Reprezentanci tego pogladu moga by¢ nazwani auto-
nomistami. W znacznej mierze reprezentanci tej drugiej tendencji daza do
realizacji wyznaczonych sobie celéw opierajacych sie na wartosciach religij-
nych oraz z wykorzystaniem instytucjonalnego Kosciota.

Analiza przemian systemu wartosci wspoélczesnego spoteczenstwa pol-
skiego winna uwzglednia¢ w znacznym zakresie problematyke wplywu
religii na tempo, charakter i tred¢ przemian w systemie wartosci spoleczen-
stwa. Perspektywa socjologicznej analizy tych przemian wydaje sie by¢ tutaj
niezwykle atrakcyjna, gdyz mozliwe jest operowanie narzedziami w miare
neutralnymi (Zwierzynski 2009: 11).

Z europejskich badarn EVS wynika, ze , w hierarchii wartosci uznawa-
nych za najwazniejsze w zyciu ludzkim, na pierwszym miejscu w Polsce,
podobnie jak na caltym $wiecie, lokowana jest rodzina. W 2000 roku wymie-
nito ja jako bardzo wazna w swoim zyciu 84% Europejczykéw i 92% Pola-
kow; w 2008 r. w Polsce odsetek ten nieco si¢ zmniejszyt - do 87%. Wiegk-
szos¢ Polakow akceptuje tradycyjny wzor rodziny opartej na stabilnym
dlugotrwatym zwigzku malzeniskim, w ktérym bardzo istotne powinno by¢
posiadanie dzieci i szczeg6lnie akcentowana jest macierzynska rola kobiet,
od rodzicéw oczekuje sie poswiecania sie dla dzieci, a od dzieci bezwzgled-
nego szacunku dla rodzicéw” (Jasiriska-Kania 2009: 10). Ten wyidealizowa-
ny obraz jest do$¢ niesp6jny z badaniami demograficznymi. Wskazujg one
na wzrost liczby rozwodéw i op6Znianie zawierania zwigzkéw matzeniskich,
zmniejsza sie rowniez liczba posiadanych dzieci.

Stawiajac problem roli religii w przemianach systemu wartosci wspot-
czesnego spoteczenstwa polskiego, istotne sa dwa wzajemnie si¢ uzupetnia-
jace elementy: po pierwsze, jest to problem relacji zachodzacych pomiedzy
zinstytucjonalizowanym Koéciolem a spoleczenstwem; po drugie, istotne
jest pytanie, w jaki sposOb otoczenie zewnetrzne wymusza zmiany w Kos-
ciele. Na tle swiata mozemy moéwi¢ o polskiej specyfice, wynika to z mie-
dzynarodowych badan poréwnawczych. Analizujac ten wymiar badan EVS,
cytowana wczesniej prof. Jasifiska-Kania pisze: ,,Znaczenie przywigzywane
do wartosci religijnych jest takze cecha wyrézniajaca Polakéw na tle euro-
pejskim. Polska nalezy - obok Malty, Rumunii, Gregiji i Irlandii - do grupy
krajow europejskich o najwyzszych wskaznikach deklaracji wyznawania
religii (95%). O postepujacej sekularyzacji $wiadczy jednak spadek odsetka
Polakéw wskazujacych religie jako bardzo wazng w ich zyciu - z 51%
w 1990 r. (przy Sredniej europejskiej 23%) do 45% w 1999 r. i 31% w 2008 r.
Swiadczy o niej tez rosnace przyzwolenie dla zachowan potepianych przez
Koscidt (rozwody, przerywanie cigzy, eutanazja) oraz wysokie odsetki os6b
stwierdzajacych, ze Kosciél nie daje wlasciwych odpowiedzi na pytania do-
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tyczace probleméw spotecznych i politycznych (61%) i odrzucajacych zaan-
gazowanie Kosciota w polityke (ponad 80%). Praktyki religijne uznawane sa
w Polsce za uroczyste i odswietne, podniosle i celebrowane, jako symbole
wsp6lnoty narodowej, podtrzymywane autorytetem Kosciota. Na co dzien
wszakze nastepuje rytualizacja praktyk religijnych i selektywny wybér do-
gmatéw wiary dostosowywanych do potrzeb indywidualnych” (Jasiriska-
-Kania 2009: 11).

Moéwiac o polskim katolicyzmie, trzeba rowniez zwréci¢ uwage na to, ze
wspolcze$nie mamy do czynienia z jego ré6znymi wariantami. Wszak religij-
noéc¢ polskiej mlodziezy jest nieco inna niz religijnos¢ starszego pokolenia,
poziom praktyk mieszkaricow malo zurbanizowanego Podkarpacia jest inny
niz w Warszawie. ,[...] niezaleznie od poziomu rozwoju gospodarczego,
bogactwa i modernizacji wplyw na konfiguracje wartosci aprobowanych
przez poszczegélne narody wywieraja réznice regionalne, odmiennos¢ tra-
dygqji kulturowych, w tym przede wszystkim religijnych, a takze doswiad-
czen historycznych” (Jasiniska-Kania 2009: 9).

Swoistosci religijnosci wsi podkarpackiej jest poswiecona dalsza czes¢
tekstu. Wies jest dalej specyficzng spotecznoscia, w ktérej ludzie posiadaja
»jakis wspdlny interes lub poczucie grupowej i przestrzennej tozsamosci”
(Starosta 1995: 31). Wskazane zostanie jak wzajemnie przenikaja sie wartosci
religijne ze $wieckimi. Prezentowane wyniki sa efektem badan zrealizowa-
nych w srodowisku wiejskim Podkarpacia.

Tabela 1. Autodeklaracje religijne badanych

Autodeklaracja religijna Lllgzibgr;%sc Riiliiad
Gleboko wierzacy 49 13,6
Wierzacy 272 75,6
Niezdecydowany, ale przywiazany do tradydji religijnej 30 8,3
Obojetny 6 1,7
Niewierzacy 3 0,8

Zrédlo: opracowanie wtasne

Pierwsze pytanie dotyczylo religijnych autodeklaracji mieszkaricow wsi.
Wyniki prezentuje tabela 1. Wynika z niej, ze lacznie uwaza si¢ za wierza-
cych 89,2 % badanych. Jednakze gleboko wierzacy jest tylko niespeina co
siodmy badany.

Odsetek niewierzacych jest niewielki i wynosi jedynie 0,8 % badanych.
Istnieje istotna grupa badanych (8,3% odpowiedzi), ktérzy swoja przynalez-
noé¢ motywuja przywigzaniem do tradycji. Tym samym podstawa ich reli-
gijnego okreslenia jest tozsamos¢ z lokalng spotecznoscia i jej wartosciami.
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Wykres 1. Podstawy wiary deklarowane przez badanych

Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedna ceche.
Zrédto: opracowanie wiasne na podstawie badar

W kolejnym pytaniu dazyliSmy do okre$lenia tego, co jest podstawa
tworzenia wlasnej tozsamosci religijnej. PytaliSmy naszych respondentéow:
Czy moze Pan(i) powiedzie¢, co stanowi podstawe Pana(i) wiary? Uzyskane
wyniki prezentuje wykres 1. Z prezentowanych danych wynika, ze badani
respondenci wykazuja dos$¢ zindywidualizowang konceptualizacje swojej
wiary. Zazwyczaj w érodowisku wiejskim podnosilto sie kwestie zewnetrz-
nej motywacji wiary. Tu 2/3 badanych podkreéla, ze Zrédtem ich wiary sa
wlasne przemysélenia. Jest to, w zasadzie, jedyna przyczyna, ktéra ma po-
dobny odsetek odpowiedzi w obu badanych grupach. Pozostate odpowiedzi
pokazuja, ze wiare w Boga uzasadnia si¢ w nieco odmienny sposéb. Drugim
czynnikiem uzasadniajgcym wiare jest najblizsze otoczenie. Wszak prawie
3/4 badanych (71,1% odpowiedzi) deklarowalo, ze podstawa ich wiary jest
tradycja i wychowanie w rodzinie. Réwnie istotng przyczyna jest uczeszcza-
nie do kosciota i wplyw kazan i nauk koscielnych (45,3% badanych). Jest
godnym odnotowania, ze badani relatywnie nisko wskazywali na autorytet
ksiedza, takich os6b byto tylko 1,7% badanych. Réwniez niewiele osob przy-
znaje, ze zrédlem ich wiary jest czytanie wydawnictw o tematyce religijnej
(13,9% odpowiedzi). Z innych przyczyn nalezacych do indywidualnej kon-
ceptualizacji wiary wazng, wydaje sie by¢, kategoria: przezycia i doswiad-
czenia zyciowe (30,0% badanych).
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W przeszlosci religia stanowita podstawowy wyznacznik wiezi lokalnej
spotecznosci. Wartosci wynikajace z religii byly punktem odniesienia dla
innych sfer dzialalnoéci cztowieka. Zycie religijne wyznaczato inne zakresy
aktywnosci cztowieka. Poczucie realizacji wspdlnego systemu wartosci mo-
ralnych charakteryzowato tradycyjny Kosciél. Wspoélczesnie problem ten
dalece sie komplikuje, a badani rozgraniczajg zakres funkcjonowania religii
i zycia codziennego. Pokazuja to wyniki prezentowane na wykresie 2.

Prawie 3/4 badanych (72,8% respondentéw) uwaza, ze w przeszlosci
mieszkancy wsi byli bardziej religijni. Co 6smy badany nie widzi tu zadnych
réznic. Znaczny odsetek badanych (13,1% odpowiedzi) nie ma zdania w tej
sprawie.

Bez zmian Trudno
12,5% powiedziec
13.1%
Obecnie

1.7%

Wykres 2. Ocena poziomu obecnej religijnosci w stosunku do przeszlosci

Zrédlo: opracowanie wilasne

Na kolejne pytanie o to, ktére z nizej przedstawionych przestanek sa
najwazniejsze przy rozwiazywaniu konfliktéw moralnych, uzyskaliémy
nastepujace odpowiedzi, prezentowane na wykresie 3.

Jak wida¢ badani eksponuja swoja podmiotowos¢ i indywidualizm
w podejmowaniu decyzji o charakterze moralnym. W swoich wyborach
mieszkancy przede wszystkim zdaja sie na siebie. Wszak az 86,6% badanych
dowodzi, ze wlasne sumienie jest dla nich inspiracja przy podejmowaniu
decyzji moralnych. Drugim z kolei znaczacym Zrédlem inspiracji wyznacza-
jacym zachowania moralne sa nauki Kosciota. Takie deklaracje pochodzily
od mniej niz 1/4 badanych (23,7% odpowiedzi). Jako kolejny czynnik wska-
zano rady rodziny. Ta kategoria ma podobny odsetek wyboréw jak nauki
plynace z wiary (23,4% respondentow).
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Wykres 3. Czynniki uwzgledniane przy rozwiazywaniu konfliktéw moralnych

Zrédto: opracowanie wiasne
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedna wartos¢

Pozostate odpowiedzi nie byly juz tak licznie wskazywane. Wybierat je
tylko co dziesiagty badany. Jest rzecza ciekawa, ze stosunkowo rzadko wska-
zywano na rady ksiezy. Na te kategorie wskazywat tylko co czternasty ba-
dany (7,2% respondentéw). Wynik ten jest zbiezny z innymi pytaniami,
w ktérych pytano o autorytet i zaufanie do duchowieristwa. Polska wie$
powoli odchodzi od absolutnego (dos¢ czesto w przesztosci urzedowego)
autorytetu ksiedza. Ogolnie rzecz biorac polska wies staje sie w swoich wy-
borach moralnych bardziej samodzielna i czyni wlasne sumienie gtéwnym
zrédiem indywidualnych decyzji zyciowych.

Najblizsza rodzina — rodzice, dzieci, ratek(ka
Dalsza rodzin

Znajom

Osoby, z ktérymi pracujegha co dzié
Sasiedz

Proboszcz swojej pare
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E Raczej mam zaufanie
E Zdecydowanie mam zaufanie
L' Raczej nie mam zaufania

Wykres 4. Zaufanie do proboszcza na tle innych prywatnych oséb

Zrédto: Zaufanie do instytucji publicznych w krajach Europy Srodkowej i Wschodniej. Komunikat
z badan, Warszawa 2004, BS/165/2004, s. 2



316 LESZEK GAJOS

W przeszlosci w parafii jednym z najwazniejszych lokalnych autoryte-
tow i wyznacznikiem norm moralnych byli ksieza. Wspoétczesnie oczekiwa-
nia w stosunku do duchownych ulegaja zasadniczemu ograniczeniu. Pomi-
mo tego utrzymuje si¢ na do$¢ duzym poziomie zaufanie do proboszcza
swojej parafii na tle innych oséb, z ktérymi Polacy codziennie sie spotykaja.
Dane ogdlnopolskie dotyczace zaufania prezentuje wykres 4.

Komentujac wyniki swoich badan, autorzy raportu pisza: ,Z naszych
wieloletnich badan wynika, ze utrzymuje sie wysoki poziom zaufania Pola-
kéw do 0s6b, z ktorymi Iaczy ich pokrewienistwo lub wiezi srodowiskowe -
znajomos¢, wspdlna praca lub sasiedztwo. Powszechnie i najbardziej zdecy-
dowanie deklarowane jest zaufanie do czlonkéw najblizszej rodziny. Ufnos¢
w stosunku do dalszej rodziny réwniez jest niemal powszechna, ale wyraz-
nie mniej zdecydowana (przewazaja odpowiedzi: raczej mam zaufanie).
Podobnie ksztattuje sie¢ poziom zaufania do znajomych i wspétpracowni-
kéw. Znaczaca wiekszosé Polakow ufa tez sasiadom, jednak co piaty wyraza
brak zaufania do nich (20%, w tym 17% udziela odpowiedzi raczej nie mam
zaufania, a 3% - zdecydowanie nie mam zaufania). Nieco gorszy stosunek
maja badani do przedstawiciela swojej paratfii [...]. Zaufanie do niego czesciej
jednak wyrazane jest w spos6b zdecydowany, poza tym mniej oséb traktuje
go nieufnie, a znaczna grupa ankietowanych nie ma wyrobionej opinii
w tym wzgledzie” (Zaufanie 2004: 1-2).

Upowszechnianie odpowiedniego wzc
moralnego

Administrowanie sakramenta
Organizacjazycia pozareligijnego we wspdlnoci

Organizacja wydczniezycia religijnego
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Stuzenie rad i pomoe parafianom w sferac
pozawyznaniowyc
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Wykres 5. Oczekiwania badanych kierowane w stosunku do ksiezy, cz. 1

Zrédto: opracowanie wiasne
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedno oczekiwanie
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Zmieniaja sie w konsekwencji oczekiwania w stosunku do ksiezy. Za-
czyna powszechnie dominowacé poglad, ze ksieza powinni swoja aktywnos¢
koncentrowa¢ przede wszystkim na sprawach religijnych i kreowaé¢ kon-
kretny wzorzec moralny wséréd parafian. W dalszej czesci badan pytano
respondentéw o ich oczekiwania w stosunku do duchowienstwa. Uzyskane
wyniki prezentuja wykresy 51 6.

Interesujace jest to, ze niewielka grupa badanych nie ma oczekiwan
w stosunku do ksiezy. Tylko co 6smy badany wskazat na te kategorie,
mozna wiec uznaé, ze ksieza w srodowisku wiejskim nie sa osobami, ktére
sa dla mieszkaricow wsi obojetne. Jednak mozna z uzyskanych wynikow
wnosié, ze mieszkaricy wsi nie majg konkretnie sprecyzowanych oczekiwan
wobec duchowieristwa.

Organizowanie pomocy charytatyw
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Wykres 6. Oczekiwania badanych kierowane w stosunku do ksiezy, cz. 2

Zrédto: opracowanie wiasne
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedno oczekiwanie

Analiza wypowiedzi 0s6b ankietowanych pozwala wyr6zni¢ trzy sfery
spraw o réznym stopniu akceptacji, bedacych przedmiotem oczekiwan
w stosunku do duchowienistwa. Pierwsza sfere tworza kwestie zwigzane
z upowszechnianiem odpowiedniego wzorca moralnego. Ponad potowa
badanych twierdzi, ze ksiadz powinien przede wszystkim upowszechnia¢
odpowiedni wzorzec moralny (53,2% odpowiedzi). Oczekuje sie wiec od
duchownego, by byt straznikiem i propagatorem wartosci moralnych. Co
ciekawe, dopiero na drugim miejscu jest szerzenie wiedzy religijnej (38,7
respondentéw). Wydawac by sie mogto, ze ta sfera oczekiwan powinna by¢
najczesciej wybierana, tak jednak nie jest. W tym drugim obszarze oczeki-
warn jest rowniez administrowanie sakramentami oraz organizowanie zycia
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religijnego w parafii. Trzecia sfera oczekiwarn nie jest bezposrednio zwigza-
na z funkcjag religijna kaptana. Oczekuje si¢ od duchowieristwa obecnosci
w zyciu pozareligijnym, odnosi si¢ to do wspélpracy z instytucjami funkcjo-
nujacymi w obrebie parafii, jak rowniez indywidualnej pomocy konkretne-
mu parafianinowi.

W dziedzinie spraw religijnych kaptan uwazany jest za naturalnego
profesjonaliste, a jego doradztwo parafianom, wynikajace z petnionej funkcji
spoteczno-religijnej, jest w pelni akceptowane. W swiadomosci parafian sfe-
ra dziatania ksiedza rozcigga sie poza sprawy koscielno-religijne. Daje szan-
se rozszerzania autorytetu ksiezy.
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Wykres 7. Najbardziej cenione cechy u ksiezy

Zrédto: opracowanie wiasne
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedna ceche

Z powyzszymi wynikami korespondujg te, w ktérych pytano o szcze-
g6lnie cenne wartosci, jakimi powinien charakteryzowaé sie ksigdz (wy-
kres 7). Byto to poszukiwanie swoistego wizerunku duchownego w $wia-
domosci wspétczesnych mieszkaicow wsi. Oczekiwania odnoszace sie do
cech osobowych ksiedza sa warunkowane historycznie i $rodowiskowo.
L. Dingemans twierdzi, ze postrzeganie ksiedza jest uwarunkowane ogdl-
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nymi wartoSciami uznawanymi przez spoleczeristwo. ,Polozenie ducho-
wieristwa zmienito sie znacznie w $wiecie wspolczesnym. W spoteczeristwie
czeSciowo zdechrystianizowanym, nastawionym na rozwdéj techniczny
i spoleczny, w ktérym rola duchowieristwa zaciesnia sie coraz bardziej do
funkcji wylacznie religijnych, ksiadz wydaje sie¢ wielu ludziom obcy, a na-
wet aspoteczny” (Dingemans 1962: 159-160).

W tym modelu mieszcza si¢ postulowane i oczekiwane sposoby zacho-
wania sie ksiezy, przymioty, ktérymi powinni sie¢ oni charakteryzowad.
W sytuacji konfliktu pomiedzy modelem ksiedza a konkretnymi zachowa-
niami ksiezy w parafii ujawnia sie nie tylko krytyka duszpasterzy, ale row-
niez zmniejsza sig ich autorytet.

Podstawowe przymioty ,dobrego ksiedza” sa lokowane przede wszyst-
kim w jego umiejetnosciach kreowania odpowiednich relacji miedzy-
ludzkich w parafii. Jesli ksiedza cechuje otwarto$¢ na potrzeby i problemy
wiernych, jest zyczliwy i ma partnerski stosunek do nich, nie eksponuje
swojego urzedowego autorytetu wobec parafian, ma umiejetnosé wspoélizy-
cia z ludZmi, to bedzie cieszyl si¢ duzym uznaniem wsréd parafian.
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Wykres 8. Powody bycia czlonkiem Kosciofa katolickiego

Zrédto: opracowanie wiasne na podstawie badar
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali wiecej niz jeden powéd
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Kolejne pytanie dotyczylo tego, jakie sa przyczyny dla, ktérych badani
uwazajg sie za cztlonkoéw Kosciota katolickiego. Wyniki prezentuje wykres 8.
Daje si¢ wyraZnie zauwazy¢, ze bycie cztonkiem Kosciola, to przede wszyst-
kim czynne uczestnictwo w zyciu parafialnej wspdlnoty, a nade wszystko
uczestnictwo w praktykach religijnych - najczesciej w niedzielnej Mszy sw.
Potwierdza to, ze nadal w $srodowisku wiejskim mamy do czynienia z utrzy-
mywaniem sie wszelkich oznak katolicyzmu ludowego, dla ktérego wazna
byla rozbudowana obrzedowosé (Gorlach 2004: 14). Prawie polowa bada-
nych za podstawe swojego czlonkostwa uznaje to, ze kanony wiary tego
wymagaja (48,2% odpowiedzi). Kolejne powody wprost nawiazuja do prak-
tyk religijnych, w tym Mszy $w. Najczestszym motywem zwigzanym
z Msza jest to, ze w jej trakcie mozna zapomnie¢ o codziennych troskach
(37,8 % odpowiedzi) oraz to, ze Msza $w. jest ofiarg dla Chrystusa i Kosciofa.
Jednoczesnie dla prawie 1/3 badanych absencja na Mszy sw. bylaby grze-
chem ciezkim. Podobna grupa badanych wskazuje na zewnetrzny motyw,
jakim jest to, Ze obecno$¢ na Mszy sw. jest wymogiem Kosciota - te przyczy-
ne wybralo 30,3% respondentéw. Wybdr rodzicéw i przodkéw jako motywu
bycia cztonkiem Kosciota wskazywato 31,7% badanych.

W tradycyjnej spotecznosci wiejskiej zycie bylo zespolone w obrebie
wsi, wszyscy podejmowali podobny rodzaj aktywnosci zyciowej, podpo-
rzadkowanej pracy na roli. Wykonywanie zadan nie kolidowato z dominu-
jacym systemem wartoéci. Wszak z systemu religijnego wynikaty codzienne
zachowania mieszkaricow wsi. Swiecki kalendarz byt podporzadkowany
kalendarzowi religijnemu, stad obowigzki zawodowe nie kolidowaly z wy-
pelnianiem praktyk religijnych. Stad w badaniach podjeto rowniez ten pro-
blem.

W jednym z pytan proszono badanych o okreslenie tego, czy wspoétczes-
nie praca zawodowa i codzienne obowigzki zyciowe moga stanowic¢ zagro-
zenie dla wiary. Szczegétowe wyniki przedstawia wykres 9.

Zdecydowanie te

Raczej ta

Raczej ni

Zdecydowanie n

Trudno powiedzié

0 10 20 30 40 50 60 70

Wykres 9. Ocena zagrozenia dla wiary ze strony pracy zawodowej
Zroédto: opracowanie wiasne



Wartosci religijne w ewoluujgcym systemie wartosci mieszkaricow wsi 321

Badani majg doé¢ rozproszone poglady na temat tego, jaki jest wplyw
pracy zawodowej na wiare. Nieco mniej niz polowa badanych nie widzi
tutaj wplywu (48,6 % respondentéw). Niewiele ponad 1/3 badanych (tacz-
nie 38,5% odpowiedzi) widzi wplyw pracy zawodowej na obnizenie si¢ po-
ziomu wiary i praktyk religijnych w srodowisku wiejskim. Jednak w pelni
zdecydowanych (wpltyw zaréwno pozytywny, jak i negatywny) w tej kwe-
stii bylo tylko okoto 1/5 badanych. Znaczny jest odsetek osob, ktére w ogoéle
nie maja swoich pogladéw na ten temat. Sposobéw uzasadniania swoich
pogladéw bylo wiele. Dominujacym byto to, ze praca zawodowa wymaga
coraz wigekszego po$wiecenia, stad brakuje czasu na praktyki religijne. Jeden
z respondentéw napisal: ,,Osoby pracujace w zakladach pracy nie zawsze
majq czas, aby i8¢ w niedziele na Msze $§w. Dlatego zanika¢ z czasem moze
przez to nasza wiara, natomiast rodzina, przyjemnosci powoduja, ze nie
mamy czasu dla Boga”. W innej ankiecie czytamy: ,, We wspoélczesnych cza-
sach za praca trzeba wyjezdzac niestety setki kilometréw, skutkiem jest
rozigka rodzinna (brak rodzica), co ogranicza zycie w rodzinnym gronie,
a zarazem brak dobrych wzorcéw dla mtodego pokolenia (np. wspoélne cho-
dzenie na Msze $w.)”.

Cytowane wypowiedzi sa przykladem pokazujacym, ze najczestszym
zrodlem obnizenia sie praktyk religijnych jest wigeksze niz w przesziosci
obcigzenie praca zawodowa. Rownie wazng przyczyng wskazywana przez
respondentéw jest zmieniajacy sie na wsi styl zycia, w ktérym jest coraz
mniej miejsca na praktyki religijne. Jeden z badanych napisal: ,Stajemy sie
coraz bardziej leniwi, wiecej czasu poSwiecamy sobie, przyjemnosci stajq sie
dla nas coraz wazniejsze, przez to coraz mniej mamy czasu na modlitwe”.
W innej ankiecie czytamy: ,Czlowiek poswieca sie catkowicie pracy, nie
obchodzi go dobro duchowe, interesuja go tylko dobra materialne, zdoby-
wanie stawy i pieniedzy. Czesto czlowiek chce dochodzi¢ do nich najbar-
dziej kosztem innych, to nie wida¢ objawow religijnych oraz zamilowania
do wiary”. Jeszcze inny napisal: ,Rola pienigdza i pogon za nim staja sie
wazniejsze niz zycie rodzinne i poszanowanie dla religii”.

Nie ma pozytywnych uzasadnieni, do nielicznych wypowiedzi mozna
zaliczy¢ te, w ktorej respondent napisal: ,Mozna godzi¢ codzienne obo-
wiazki domowe, osobiste, zawodowe z wykonywaniem praktyk religijnych,
wiarg i modlitwa. Najwazniejsze chcie¢, a poki co takich ludzi na wsi nie
brakuje”.

Uogo6lniajac uzyskane wyniki, mozna powiedzie¢, ze respondenci za-
grozenie dla wiary widza w tym, Ze realizacja obowigzkéw pracowniczych
wyklucza wartosci religijne, gdyz jest duze czasowe obcigzenie praca. Zmie-
nia si¢ hierarchia wartosci badanych, stawia sie w niej na pierwszym miejscu
kariere zawodowsg, a z drugiej strony, cele doczesne staja sie alternatywne
dla wartosci religijnych. Wydtuza sie dzieri pracy, przez co nie ma czasu na
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praktyki religijne, a niedziele wykorzystuje si¢ na rozwigzywanie proble-
moéw rodzinnych. Wreszcie obecnie coraz czesciej mamy do czynienia z od-
daleniem miejsca pracy od miejsca zamieszkania. Powoduje to odchodzenie
od praktyk religijnych.

Polska przechodzi doé¢ intensywny proces integracji ekonomicznej, po-
litycznej i kulturowej z Unig Europejska. Powoduje to otwieranie sie na sys-
temy wartosci mieszkancow ,starej Unii Europejskiej” oraz duzo wieksze
mozliwosci ich realnej konfrontacji. Sila rzeczy musi dochodzi¢ do wzajem-
nej wymiany, jej skutkiem moze by¢ asymilacja wartosci, badZ konfrontacja,
a przynajmniej pokojowe wspolistnienie. Spoteczeristwo polskie jest dos¢
podzielone w kwestii ,ukladania” si¢ z zachodnimi systemami wartosci.
Jedni sa pelni obaw o przysziosé¢ polskiego systemu wartosci, inni wigza
wielkie nadzieje w projekcie tworzenia Europy wspdlnych wartosci. To za-
gadnienie znalazto sie w obszarze zainteresowan podjetych badan srodowi-
ska wiejskiego.

Ciekawe sa poglady mieszkancow wsi dotyczace zmian w systemie
wartosci w kontekscie proceséw integracji europejskiej (Gajos 2007(a): 334).
Zadane pytanie brzmialo nastepujaco: Ktére z nizej przedstawionych warto-
Sci, moga by¢ zagrozone wraz z wejsciem Polski do Unii Europejskiej?

Tabela 2. Najczesciej zagrozone wartosci ze strony Unii Europejskiej

Liczebnos¢ | Rozktad
N =360 w %

Moga zalamac sie relacje pomiedzy ludzmi, ludzie stang sie 42 11,7

dla siebie mniej przychylni

Rodzaj zagrozenia

Moze nastapi¢ ostabienie poziomu wiary 70 19,4
Moze wystapi¢ zjawisko emigracji ludzi do zachodniej 164 45,6
Europy

Moze nastapi¢ ztamanie wiezi rodzinnych 50 13,9
Moze nastapi¢ ostabienie poziomu moralnego spoleczenistwa 33 92
Moze nastapi¢ zatamanie si¢ dotychczasowych autorytetow 33 9,2
Rodzice mniej uwagi beda poswieca¢ wychowaniu dzieci 37 10,3
Ostabi sie znaczenie postaw patriotycznych i rola ojczyzny 63 17,5
w Swiadomosci ludzi

Ludzie nastawig si¢ na wygode i wartoéci materialne, kosz- 18 5,0
tem swoich wartosci duchowych

Ludzie przestana zy¢ w grupie, beda skazani wytacznie na 6 1,7
siebie

Nie widze zagrozenia w tej sferze zycia spolecznego 65 18,1

Zrédto: opracowanie wiasne.
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedng wartos¢
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Z tabeli 2 wynika, Ze najwieksze zagrozenie dla nas stanowi zjawisko
emigracji. Prawie polowa badanych deklarowato t¢ przyczyne (45,6% re-
spondentéw). Drugi co do liczebnosci rodzaj zagrozenia to ostabienie po-
ziomu wiary (19,4% odpowiedzi). Badani wiedza, ze zachodnia Europa jest
poddawana silnym procesom sekularyzacyjnym. Stad powstaje zagrozenie
dla polskiej religijnosci. Pozostate odpowiedzi nie byly tak licznie wybiera-
ne. Sposréd wszystkich badanych jedynie co piaty nie widzi zagrozenia dla
dotychczasowych wartosci po wejsciu Polski do Unii Europejskiej (18,1%
respondentow).

W badaniach staraliSmy sie ustali¢ z jakiego powodu moze nastgpié
ostabienie dotychczasowych wartosci. Pytanie, ktére mialo wyjasni¢ ten
problem brzmiato: Z jakich przyczyn moze wynikaé¢ zagrozenie dla dotych-
czasowych wartosci wystepujacych w spoteczenstwie polskim? Uzyskane
wyniki prezentuje tabela 3.

Tabela 3. Najczestsze przyczyny zagrozenia wartosci ze strony Unii Europejskiej

Przyczyna zagrozenia Liczebnos¢ | Rozklad

N =360 w %

Przekazywane wartosci sa dla nas bardzo atrakcyjne 59 16,4

Spoleczenistwa zachodnie sa dla nas tymi, do ktérych aspiru- 129 35,8

jemy

Nie mamy takich wlasnych wartosci, przy ktérych chcieli- 26 7,2

by$my trwaé

Obecnie dazymy do podniesienia poziomu zycia i cislty 139 38,6

zwigzek z tamtymi spoleczenistwami pozwoli nam

to uzyskac

Nasze wartosci sa mato atrakcyjne, jest w nich duzo nega- 23 6,4

tywnych cech i powinni§my od nich odchodzi¢

Obecnie nie ma w spoleczenstwie takich autorytetéw, ktére 49 13,6

by utrzymaly te wartosci

Nie widze zadnych zagrozen w tym zakresie 56 15,6

Inne 10 2,8

Zrédto: opracowanie wiasne.
Dane nie sumuja sie do 100,0, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedno zagrozenie

Co szosty badany (15,6% respondentéw) nie widzi zadnych zagrozen
w tym zakresie. Natomiast ponad 1/3 badanych (35,8% respondentéw) upa-
truje przyczyn zmiany dotychczasowych systemow wartosci w tym, ze spo-
teczeristwa zachodnie sa dla nas tymi, do ktérych aspirujemy. Jeszcze wiek-
sza grupa badanych (38,6% odpowiedzi) twierdzita, ze obecnie dagzymy do
podniesienia poziomu zycia i poprzez Scisty zwigzek z tamtymi spoleczen-
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stwami pozwoli nam to uzyskaé. Stad ich wartosci sa tymi, ktére sa dla nas
pozytywnie znaczace. Mozna powiedzie¢, ze spoleczeristwa zachodniej Eu-
ropy sa dla nas pozytywna grupa odniesienia. Do nich aspirujemy, one sa
tym Srodowiskiem, z ktérym chcieliby$my, by nas utozsamiano. Sposréd
przyczyn wskazywanych przez respondentéw na uwage zastuguje wska-
zywany przez prawie co siédmego badanego (13,6% odpowiedzi) brak
obecnosci w spoleczeristwie takich autorytetéw, ktére by utrzymaty te war-
tosci.

Funkcjonowanie Polski w kontekscie Unii Europejskiej jest faktem. Wej-
Scie do Unii powoduje koniecznos¢ reorientacji wartosci (Gajos 2007 (b): 290).
Tworza sie zreby nowej tozsamosci. Méwiac o wspdlnocie europejskiej, na-
lezy widzie¢ w niej sume wspolnych wartosci oraz tego, co swoiste dla ma-
tych lokalnych ojczyzn. Z cala pewnoscia Podkarpacie stanowi jedna z nich.
Badani mieszkaricy wsi nie widza jednak wielkiego zagrozenia dla realizo-
wanych w ich §rodowisku wartosci. Jesli dostrzegaja jakie$ wieksze proble-
my, to odnosza sie one raczej do kwestii ekonomicznych i funkcjonowania
rodziny (problemy wynikajace z emigracji zarobkowej i koniecznosé funk-
cjonowania rodzin niepelnych). Nie widzg za$ wiekszego zagrozenia dla
wartosci religijnych. Co wiecej, dla czesci badanych to wtasnie poprzez Scis-
ta wiez z wiarg mozliwe jest podtrzymywanie dotychczasowych wartosci.

Prezentowany tekst pokazuje, ze wspolczesnie mamy do czynienia ze
swoistym przyspieszeniem ewolucji systeméw wartosci spoteczenistwa glo-
balnego. To przyspieszenie nie odnosi si¢ w jednakowym wymiarze do
wszystkich. Jedne grupy stanowia ,awangarde” tego procesu, inne raczej
ewoluuja powoli. Potwierdzaja to miedzynarodowe badania systeméw war-
tosci. Wyniki badant EVS i WVS wskazuja, ze ,najwyzszy stopierr przyjmo-
wania zaré6wno wartoéci §wiecko-racjonalnych, jak i postmaterialistyczno-
indywidualistycznych wystepuje w krajach o wysokim poziomie rozwoju
spoteczno-gospodarczego, takich jak Szwecja, Norwegia, Dania, Holandia,
Niemcy, Finlandia, Szwajcaria, Austria, Francja, Belgia. W latach 1990-2000
nastapitlo przesuniecie w kierunku wartosci postmaterialistycznych, ktére
staly sie dominujace w Stanach Zjednoczonych, Kanadzie, Australii, Nowej
Zelandii, Japonii, a takze w krajach skandynawskich i zachodnioeuropej-
skich. [...] Wartosci uznawane przez Polakéw sg bardziej tradycjonalistyczne
niz wartosci dominujace w czotéwce najbogatszych krajéw zachodnioeuro-
pejskich. WyrazZna jest tez w Polsce przewaga wartosci materialistycznych
nad postmaterialistycznymi, ktéra zwiekszyla sie w latach dziewiecédziesia-
tych, kiedy silnie odczuwane byly wartosci bezpieczeristwa i utrzymania
porzadku w kraju” (Jasiriska-Kania 2009: 9-10).

W odniesieniu do mieszkanicow wsi podkarpackiej mozna powiedziec,
ze ich system wartosci podlega ewolucji. Nie odbywa sie to gwaltownie.
Badani mieszkaricy wsi sg nastawieni z jednej strony na do$¢ tradycyjne
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wartosci, ale z drugiej strony istotne w ich hierarchii s3 warto$ci materia-
listyczne.

Zmienia sie roéwniez relacja wartosci religijnych do ich ogélnego syste-
mu wartoéci. W przeszlodci sfera sacrum byta podstawowym wyznaczni-
kiem dla pozostatych wartosci. Zycie codzienne bylo znaczone kalendarzem
zycia religijnego. Obecnie te dwie sfery staja sie rozdzielne. Sfera codzienno-
§ci ma coraz mniej zwigzkéw z porzadkiem zycia religijnego. W sytuacji
konfliktu tych systeméw (np. w relacjach pracowniczych) dos¢ czesto waz-
niejsza jest skutecznos¢ w dziataniu niz nakazy wynikajace z przyswojonych
tresci religijnych.

Zmienia sie réwniez podejscie do samych wartosci, podstawg ich ksztat-
towania staja sie indywidualne wybory jednostki, mniej przyjmuje sie je jako
gotowe standardy wynikajace z przyswojonej wiary. Podmiotowos¢ jed-
nostki staje si¢ szczegodlnie wazna cechg, jednostka staje si¢ sama dla siebie
autorytetem. Stad dalej utrzymuje sie doé¢ wysoki autorytet ksiedza, ale nie
jest on juz autorytetem absolutnym, odnoszonym do wszystkich sfer wiej-
skiego zycia. Pozostaje on raczej jako osoba kompetentna w sprawach wiary,
a w innych obszarach nie oczekuje sie od niego wskazoéwek.
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RELIGION VALUES AND THE EVOLUTION OF THE RURAL POPULATION’S VALUES
SYSTEM

Summary

The presented article is an attempt to explain the evolution of values system of
modern societies, especially the values system of rural societies. The first part of the ar-
ticle is the analysis of factors that determine changes of the values system - particularly
the main source of those changes and evolutions is globalization. The second part of
article is the analysis of connection and differences between general values system and
religion values. The third part of the article shows changes of values system in the Pod-
karpacie’s population, where the evolution of the values system is slower, than in other
environments, but there is also difference between profane range and sacred range.

Keywords: values system, religion values, rural society, traditional religion
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Zjawiska mirakularne w PRL i po transformacji
ustrojowej.
Proba socjologicznej analizy porownawczej

Wstep

Celem mego artykulu jest préoba poréwnania zdarzen mirakularnych,
czyli méwiac inaczej cudownych, ktére miaty miejsce w PRL, z tymi ktére
pojawily sie w okresie schylkowym PRL oraz po przelomie roku 1989.

Piszac zdarzenia mirakularne, mam na mysli takie cuda i objawienia,
ktore zwykle z r6znych wzgledéw nie spotkaly sie z pozytywnymi reakcja-
mi Kosciola katolickiego, ale czesto lezaly w kregu zainteresowan tysiecy
Polakéw. Interesuja mnie wiec cuda, jako fakty spoleczne, definiowane tak
przez uczestnikow zdarzen, a nie cuda w sensie teologicznym, definiowane
przez instytucje religijna.

Zdaje sobie sprawe, ze zapuszczam si¢ na teren lezacy na marginesie
badan nauk spotecznych, szczegdlnie w Polsce. O ile o zdarzeniach cudow-
nych, juz z tego tysiaclecia, ukazaty sie nieliczne publikacje naukowe, o tyle
o zdarzeniach mirakularnych z PRL wtasciwie nie ma nic.

Sadze, ze taki stan rzeczy wynikal przynajmniej z dwéch powodéw. Po
pierwsze, w okresie komunistycznym zdarzenia cudowne dos¢ czesto inter-
pretowano albo jako zamierzone dziata kleru majace na celu propagowanie
wiary, a przez to walke z systemem komunistycznym, albo jako dowdd za-
cofania i ciemnoty spoleczeristwa polskiego. Wzorcowym wyrazem takiej
postawy moze by¢ fragment tekstu Jana Szmyda z 1961 r.: ,Powszechnie
znane wypadki z Lublina, Krakowa, a ostatnio Warszawy [chodzi tu za-
pewne o stynny cud na Nowolipkach z 1959 r. - M.K.] przypominaja wyraz-
nie, ze rekwizyty mentalnosci Sredniowiecznej, przejawiajace si¢ w postaci
cudow, w dalszym ciaggu sa niepokojacym zjawiskiem naszego zycia”
(Szmyd 1961: 29).

1 Wyjatkiem jest tu cud z katedry lubelskiej z 1949 r., o ktérym powstato pare ksigzek i ar-
tykutow (np. Przytuta 1999).
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Po drugie, jezeli znajdowali sie juz badacze, ktérzy postanowili z innej
niz marksistowska perspektywa bada¢ zjawiska cudowne, to ich prace nie
byly publikowane. Dobrym przykiadem, moga by¢ losy artykutu Andrzeja
Hemki i Jacka Oledzkiego (Hemka, Oledzki 1990), poswieconego wlasnie
zdarzeniom cudownym w PRL. Wspomniany tekst byl juz gotowy w 1976 r.,
i zostal nawet przyjety do druku przez , Etnografie Polska”, ale sie nie uka-
zal, poniewaz bezpodstawnie zarzucono autorom, iz pisza go z pozycji osoéb
wierzacych (Hemka, Oledzki 1990: 14, przyp. 1). Dopiero przemiany ustro-
jowe 1989 r. umozliwily jego publikacje.

Z powyzszych tez wzgledéw, tj. malej iloSci materialéw i literatury
przedmiotu, ponizsza analiza bedzie miata charakter wskazania pewnych
tendengji, a nie opisania koniecznych praw. Powojenne i wspotczesne wyda-
rzenia mirakularne oraz zwigzany z nimi niekiedy ruch spoteczny sa zjawi-
skiem tak réznorodnym i wieloaspektowym, iz bez problemu mozna zna-
lez¢ przyklady falsyfikujace moje propozycje.

Kolejnym problemem jest fakt, iz w naszym kraju religia jest niezwykle
trwalym elementem zycia spolecznego, co potwierdzil okres transformacji
ustrojowej. Religia, ktéra wedtug niektérych naukowcéw miala przejsé, tak
jak spoteczeristwo, wrecz rewolucyjne zmiany (Kuznicki 1995: 180)2, okazata
sie zjawiskiem wyjatkowo stabilnym. Cuda i ruch mirakularny, ktére
w pewnej perspektywie mozna ujmowac jako podtyp religijnosci ludo-
wej (z natury konserwatywnej), sa tym bardziej immunizowane na prze-
ksztalcenia.

Jednak przyjeta na potrzeby niniejszego artykulu perspektywa socjolo-
giczna, traktujaca religie jako wytwor spoteczenistwa, zmusza nas do uzna-
nia oczywistego wniosku, ze wraz ze zmianami spolecznymi beda zmieniaé
sie formy zycia religijnego. Wobec tego nawet i w naszym kraju pewne
przeobrazenia, prawdopodobnie bardzo powolne, w sferze zjawisk cudow-
nych powinny zaistniec.

W tym miejscu pojawia sie nastepna kwestia: znalezienia punktu, od
ktérego mozemy moéwi¢ o nowych jakosciowo cudach i objawieniach. Bez
watpienia trudno jest wyznaczy¢ doktadnie cezure czasowa pomiedzy PRL
a III RP, jesli chodzi o wydarzenia mirakularne. Wydaje sie jednak, iz mo-
mentem przelomowym byly objawienia ofawskie, ktére mimo Ze chronolo-
gicznie naleza do schytkowego PRL (rozpoczely sie w 1983 r.), to charakte-
ryzowaly sie nowa jakoscia, i to one wprowadzitly cudowiczéw (tak bede
nazywatl osoby odnajdujace sie w religijnosci mirakularnej) w III RP.

2 Autor tej publikacji przewidywal, iz w roku 2010 poziom sekularyzacji w Polsce bedzie
taki, jak we Francji w latach 90. Hipoteza ta, jak wiele innych prognoz, zostala przez zycie
sfalsyfikowana.
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Majac juz ustalony cel niniejszego artykulu, przyjete zalozenie, iz zja-
wiska cudowne podlegaja zmianom wraz z przemianami spolecznymi
i punkt przetomu, ktéry dzieli zjawiska mirakularne na przeszie (ktére byty
przed Olawaq) i wspodlczesne (ktére byly po niej), mozemy przejs¢ do dalszej
analizy.

I tak, pierwsza czes¢ artykulu wskaze te elementy w sferze zdarzen cu-
downych, ktére mimo przemian do$wiadczanych przez spoleczenstwo pol-
skie nie ulegly zmianom; w drugiej czeséci przedstawie pewne nowe feno-
meny, w opozycji do starych, jakie pojawily sie po objawieniach otawskich,
czyli w ciggu ostatnich 30 lat.

1. Cechy wspoélne zdarzen mirakularnych w PRL i obecnie

Pierwsza rzecza, jaka od razu rzuca sie¢ w oczy przy badaniu zjawisk
mirakularnych przeszlych i obecnych, jest fakt, iz ciagle maja miejsce. Zjawi-
ska cudowne posiadaja w naszym kraju dluga historie. Okres realnego socja-
lizmu, ktéry deklaratywnie byl ateistyczny, nic w tej sytuacji nie zmienil.
Ponadto strategia przetrwania Kosciota katolickiego, ktéry opart sie na reli-
gijnosci ludowej sprawila, iz takie zdarzenia ciggle musiaty sie pojawiac.

Transformacja ustrojowa z 1989 r. nie spowodowala znikniecia czy
tez ograniczenia popularnosci wszelkiego rodzaju zdarzern cudownych.
I w PRL, i w III RP mamy wizjoneréw, placzace figurki, cudowne uzdrowie-
nia itd. Wydaje sig, iz przelom z roku 1989 poczatkowo spowodowal wrecz
wybuch takich zjawisk, ktére w nowych warunkach mogty juz swobodnie
si¢ rozwijac.

Cuda - i te przeszle, i te obecne, byly i s3 waznymi wydarzeniami spo-
tecznymi, angazujacymi tysigce osob. Znajduja sie one jednak na marginesie
zycia spolecznego z tego wzgledu, iz uczestniczy w nich gltéwnie charakte-
rystyczna kategoria ludzi - cudowicze. Nikt nie prowadzit badan iloscio-
wych nad nimi, ale z dostepnych opracowan i materialéw wynika, iz
w zdarzeniach tych uczestnicza gléwnie osoby starsze, przede wszystkim
kobiety, odnajdujace sie w religijnosci ludowej (Zieliriski 2004: 117), ktéra
trudno obecnie taczy¢ wylacznie z polskim wloécianinem, jak opisywat ja
jeszcze w latach 30. Czarnowski (Czarnowski 1982). Religijnos¢ ta jest wspot-
czeénie reprezentowana przez rézne grupy spoleczne, zyjace tak samo
w miastach, jak i na wsi, i wykonujaca rézne zawody.

Motywacje o0séb uczestniczacych w interesujacych nas zdarzeniach,
w przesztoéci i obecnie, takze wydaja sie by¢ podobne. Poza potrzeba do-
$wiadczenia czego$ nieoczekiwanego, wtasnie cudownego i zywego, ludzie
podazaja do miejsc objawienn ze swymi problemami: najczesciej o charak-
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terze zdrowotnym czy tez zyciowym, np. kwestie rodzinne lub niszczace
natogid.

Stosunek cudowiczéw do Kosciota instytucjonalnego takze sie nie zmie-
nil, mimo pojawiajacej sie krytyki duchowienstwa, o czym wiecej w dalszej
czeéci. Wspolczesni cudowicze, jak i ci z przeszlosci, czuja sie pelnopraw-
nymi cztonkami Kosciofa katolickiego, nie postrzegajac siebie jako herety-
kow czy schizmatykow (Zielifiski 2004: 139-141). Celem ich dzialan nie jest
odejscie od Kosciola i zalozenie nowego ruchu religijnego. Przeciwnie, zale-
zalo im, i zalezy na uznaniu przez religijng instytucje.

Kolejna cecha wspdlng objawien przeszlych i obecnych sg tresci zawarte
w oredziach. Tu elementem wspélnym jest konstatacja zycia w czasach kry-
zysu czy przelomu, wezwanie do nawrécenia sie i modlitwy oraz zapo-
wiedz grozacych kar i nieszczes¢ (Krzywosz 2008).

Wymienione wyzej wspodlne cechy zjawisk cudownych - i tych prze-
sztych, i tych obecnych, nalezg wtasciwie do istoty zdarzen mirakularnych,
nie tylko w naszym kraju. O wiele bardziej interesujace jest przyjrzenie sie
zmianom, ktdre nastapily w polskim krajobrazie mirakularnym.

2. Upolitycznienie vs. tradycjonalizm

Pierwsza cecha, ktérag mozna przypisa¢ cudom w PRL, a ktéra moim
zdaniem przestala obecnie istnie¢, to ich upolitycznienie. Bez watpienia nie
wynikalo to z istoty zjawisk mirakularnych, ale z 6wczesnej sytuacji spo-
teczno-politycznej, ktéra wtlasciwie upolityczniala wszystko. Biorac pod
uwage historie mariofanii w innych krajach, mozemy stwierdzi¢, iz nie ma
w tym nic dziwnego. Na przyklad, objawienia fatimskie z 1917 r., ktére mia-
ly miejsce w czasie antyklerykalnych rzadéw, zostaly wykorzystane przez
Antoénio Salazara, portugalskiego polityka i dyktatora. Przy pomocy czesci
miejscowego episkopatu legitymizowal swa wladze, odwolujac sie wlasnie
do mariofanii. ,Od samego poczatku wydarzenia w Fatimie byty upolitycz-
nione przez ich aktywnych promotoréw i apologetow. W swoich przemo-
wieniach, dziennikach i ksigzkach przedstawiali je jako decydujacy czynnik
majacy doprowadzi¢ Portugalie od republiki parlamentarnej do dyktatury
wojskowej, a nastepnie do rzadéw absolutystycznych” (Bouflet, Boutry 2000:
142). Tak wiec wydarzenie religijne, w szarpanej ré6znymi kryzysami Portu-

3 Do takich wnioskéw mozna dojé¢ np. analizujac podziekowania pielgrzymoéw przyby-
wajacych do lokalnych, podlaskich sanktuariéw maryjnych (Sztabkowska 2011).

4 Kwestia ks. Natanka i ruchu wokél niego skupionego oraz objawieri, ktére doznaje ta-
jemnicza wizjonerka Agnieszka, wymagajg odrebnych badan i analiz, dlatego tez watek ten
pozostawiam wlasciwe poza obszarem zainteresowarn mego artykutu.
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galii, nabrato charakteru politycznego i postuzyto sankcjonowaniu prawi-
cowej wladzy.

W Polsce oczywiscie komunistyczna wiladza nie legitymizowala sie
przez odwolywanie sie do mariofanii. Niewatpliwie jednak dla czesci
uczestnikéw ruchu mirakularnego cuda byly interpretowane w kategoriach
biezacej polityki. Petnily one funkcje znakéw majacych wspomoc ateizowa-
ny, zniewolony naréd w walce z komunistami. Przyktadem moze by¢ cud
21949 r. z katedry lubelskiej, cuda z korica lat 50. (Chelmek), kiedy to usu-
wano katecheze ze szkdl, czy tez placzace krzyze z lat 80.

Uwagi o politycznym charakterze cudow w PRL odnosza sie takze do
mariofanii z 1965 r., ktéra miala miejsce w podbiatostockim Zabludowie.
Szczegolnie istotna byla tu bitwa miedzy osobami, ktére przybyly na zapo-
wiedziane kolejne objawienie a oddzialami ZOMO w niedziele wyborcza,
30 maja 1965 r., czyli w dzieri propagandowych wyboréw do sejmu. Za-
mieszki te sprawily, iz Zabludéw trafit nawet na fale ,Wolnej Europy”. Do-
brym przykladem politycznego zaangazowania w zdarzenia cudowne moze
by¢ postawa zabludowianina - Albina Murawskiego, ktéry zywil nadzieje,
iz wydarzenia w jego miejscowosci moga doprowadzi¢ do ogélnonarodo-
wego powstania przeciw komunistom?.

Cuda w III RP stracily swe polityczne odniesienie. Nie sa juz interpre-
towane przez ruch mirakularny, jako znaki nawotujace do oporu przeciw
komunistycznej czy jakiejkolwiek wladzy. Bez watpienia jest to skutkiem
przemian majacych miejsce w naszym kraju po 1989 r. i ogromnego zwiek-
szenia sie sfery wolnosci. Obecnie nie tylko religia, ale i zycie polityczne
moga rozwija¢ sie swobodnie, dlatego tez zniknelo umieszczanie zdarzen
cudownych w kontekscie politycznym. Ponadto, osoby zaangazowane
w zjawiska mirakularne nie sg raczej zainteresowane biezaca polityka czy
tez checig zmiany ustroju.

Nie znaczy to, ze akcenty polityczne catkowicie zginely ze wspoélczes-
nych objawieni. Analizujac oredzia otawskie z lat 90. i p6Zniej, mozemy zna-
lez¢é: wezwanie do modlitwy za Lecha Walese - 1991 (Iskra Bozego Pokoju
z Otawy 1997: 221), obecnosci katechezy w szkotach - 1993 (Iskra Bozego Poko-
ju z Otawy 1997: 331) i walki komunistéw z Kosciotem - 2002 r. (Zieliiski
2004: 152). Sadze jednak, Zze wpasowuja sie one w schemat walki czesci na-
rodu polskiego z masoneria, Zydami, komunistami i satanistami, bo to te
srodowiska sa wlasnie wymieniane jako wrogowie Kosciota, Lecha Walesy
itd. I w tym sensie sa powrotem do tradycyjnych, istniejacych juz przed
wojng, motywow. Warto zwrdcié tez uwage, iz tresci stricte polityczne nie sa
popularne w innych wspoélczesnych objawieniach.

5 Zob. Archiwum IPN w Biatymstoku, sygnatura: Bi 0037/43, k. 65.
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Odwotujac si¢ do rozwazarn Piwowarskiego (Piwowarski 2000: 270),
mozna powiedzie¢, iz tak jak Kosciot przestaje w III RP pelni¢ swe funkcje
pozareligijne, tak samo zdarzenia cudowne nie s3 juz interpretowane jako
znaki o politycznym charakterze.

Tym co je zastapilo, sa wyrazne elementy o charakterze konserwatyw-
nym i tradycjonalistycznym. Dotyczy to szeroko rozumianych kwestii kultu-
rowych i obyczajowych. O ile objawienia w PRL nie zawieraly takich tema-
tow i tres¢ oredzi byla gltéwnie religijna (wezwanie do modlitwy,
nawrdcenia oraz ostrzezenie przed grozacymi karami), to obecnie pojawiaja
sie watki krytyki zachowan religijnych wiernych i Kosciofa. Ich brak w okre-
sie wczeéniejszym mozna tlumaczy¢ paradoksalnym zamrozeniem Zzycia
spolecznego i religijnego przez komunizm. Trzeba tez koniecznie wspo-
mnied, iz Kosciét katolicki w tym okresie takze nie wprowadzal gwattow-
nych zmian. Prymas Wyszynski niezwykle ostroznie wprowadzat w Koscie-
le polskim reformy, wyznaczone przez Vaticanum II.

Problemy pojawily sie¢ wraz ze zmianami spotecznymi, ktére nastapity
w okresie rzagdéow Edwarda Gierka w latach (1970-1980) i p6zniej, nie
wspominajac o przemianach transformacji ustrojowej po roku 1989. Szyb-
kos¢ i gwattownos¢ tych zmian sprawila, iz treéci tradycjonalistyczne zacze-
ly sie pojawia¢ we wspoélczesnych objawieniach. I tak juz w 1984 r. w jed-
nym z objawienn pojawilo sie stwierdzenie, iz: ,Niewiasty nie powinny
przychodzi¢ na miejsce objawiert w spodniach. Powinny uzywac stosowne-
go ubioru, jaki im przystuguje, tj. sukienek” (Iskra Bozego Pokoju z Otawy
1997: 38), a w roku 1989 Jezus Chrystus rzek!: ,niech nie handluja w niedzie-
le, niech w niedziele sie modla, bo to jest niedziela Moja i Mojej Matki” (Zie-
liriski 2004: 154).

Poza krytyka nowych zjawisk spolecznych (przemian w modzie czy
sposobow spedzania wolnego czasu) pojawia sie o wiele bardziej ciekawe
watki krytyki Kosciota, a dookreslajac: czeéci jego hierarchii i zmian w litur-
gii. Jest to wyrazne novum w stosunku do objawieri w PRL. Jak juz wspo-
mniatem, Kosciét katolicki w PRL nie wprowadzal gwattownych zmian,
szczegOlnie w tym aspekcie zycia religijnego, ktéry jest najbardziej znaczacy
dla religijnosci ludowej, a mianowicie kultu. Obecnie, po reformach litur-
gicznych, pojawia sie w tresci objawien glosy krytyki. I tak: ,Prosze aby
z powrotem w kazdej $wigtyni Domek M¢j - Tabernakulum byt w gléwnym
oltarzu” (Zieliriski 2004: 153) czy tez: ,Kiedy odprawiaja Droge Krzyzowa,
to rozwazana jest meka Pana Jezusa, aby nie bylo Zadnych gitar lub innych
instrumentéw oraz $piewu mlodziezy” (Zieliriski 2004: 153).

Tym, co szczeg6lnie budzi kontrowersje jest niewatpliwie rozdawanie
wiernym komunii $w. na reke, przyjmowanie jej w pozydji stojacej i fakt, ze
jej szafarzami moga by¢ osoby $wieckie. Oto fragment oredzia z 2001 r.: ,nie
wprowadzaé mody z zachodu. [...] bo Pan Jezus nie pragnie mody. Pan Je-
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zus chce, aby moi studzy dawali Cialo Pana Jezusa na kleczaco i do ust.
Swiecka osoba nie ma do tego prawa [...] Moi studzy, kardynatowie i biskupi
upokorzcie sie, nie dopuscie do Tabernakulum oséb $wieckich, bo biada
bedzie Kosciotowi” (Zieliriski 2004: 153).

Poza krytyka przemian w kulcie religijnym, nowym elementem jest kry-
tyka kleru. Elementy antyklerykalne nie sa niczym nowym w polskiej reli-
gijnosci. Jednak rzady komunistow sprawily, iz po pierwsze: zrédlo, z kto-
rego antyklerykalizm wyplywal przed wojng (duze majatki koscielne
i zwiazki z ziemianstwem opierajacym sie reformie rolnej) wyschlo, a po
drugie: w PRL krytyka duchowieristwa byla na reke rzadzacym, dlatego tez
wierni unikali zajmowania takiej postawy. Wszelkie napiecia na linii wierni-
-duchowienistwo byly szybko ttlumione przez obie strony, a nie podobajace
sie wiernym dzialania kleru ludzie ttumaczyli sobie naciskami wiadz na
Kosciot.

Sytuacja zmienita sie po roku 1989. Wéréd otrzymywanych oredzi po-
jawila sie krytyka hierarchii. Oto przyklady z 2001 r.: ,Przekaz kardynatom
i biskupom, aby szli ta droga, ktéra Jezus Chrystus, M6j Syn szed!. Dzisiaj
oni odeszli od wiary Mego Syna. Jezus szedl w sandatach [...] Wasze $wiaty-
nie beda puste, jesli kaptani beda siedzie¢ na fotelach, a $wieccy dawac Ko-
munie Sw. Jesli kardynalowie i biskupi nie upokorza sie, Kosci6t przejdzie
krwawy chrzest” (Zielifiski 2004: 156). I jeszcze jeden fragment: , strasznie sie
dzieje, strasznie biskupi odchodza od tej wiary, ktéra byta kiedys” (Zieliriski
2004: 156).

Piszac o krytyce postepowania kleru, nie sadze, zeby ten nowy watek
dato sie wylacznie uzasadni¢ napieciem miedzy wizjonerem z Olawy - Ka-
zimierzem Domariskim a miejscowym biskupem - Henrykiem Gulbinowi-
czem, czy tez innymi wizjonerami i hierarchicznym duchowieristwem. Mo-
tyw kryzysu calej rzeczywistosci, a przez to i dotykajacy takze kaptanow,
nie jest niczym nowym wsréd réznorakich wizjoneréw. Na przykiad, Mela-
nia Calvat, wizjonerka z La Salette, oglosita i opublikowata w 1879 r. tres¢
jednego z objawien,, ktére wczesniej trzymata w tajemnicy. Oto jego frag-
ment: ,Kaptani, studzy mojego Syna, przez swoje zle zycie, przez zgorszenia
i brak szacunku dla $wietych tajemnic, przez umilowanie pieniedzy, za-
szczytow i przyjemnosci stali sie Sciekiem nieczystoéci. Tak, kaplani wyma-
gaja pomsty i pomsta juz wisi nad ich glowami. Biada ksiezom i osobom
poswieconym Bogu, ktore przez niewiernoéci i zle zZycie od nowa krzyzuja
mojego Syna! Grzechy oséb konsekrowanych wotaja o pomste do Nieba
i pomsta nadchodzi, bowiem nie ma juz nikogo, kto by wyjednywat mito-
sierdzie i przebaczenie dla mojego ludu” (Bouflet, Boutry 2000: 96-97). Nic
dziwnego, ze w 1923 r. reedycja oredzia trafita na indeks ksigg zakazanych
(Bouflet, Boutry 2000: 96).
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3. Lokalnos¢ vs. globalizacja

Kolejna réznica pomiedzy wspolczesnymi objawieniami a tymi z prze-
sztosci, jest uksztaltowanie sie stabilnego ogélnopolskiego ruchu mirakular-
nego, ktéry nawet w przypadku objawient olawskich przyjal prawna forme
stowarzyszenia o nazwie: ,Stowarzyszenie Ducha $w. w Otawie”. W okresie
PRL takie dziatania byly niemozliwe. Ruch mirakularny ksztattowat sie do-
raznie, ad hoc i wraz z dzialaniami pacyfikacyjnymi wladz zanikat. Potem,
wraz z nowym kolejnym cudem, w innym miejscu, ksztaltowat si¢ na nowo.
Prawdopodobnie w tych zdarzeniach uczestniczyly dos¢ czesto te same
osoby. Na przykiad, Emilia Michalowska, aktywna propagatorka mario-
fanii zabludowskiej, byla i w Lublinie w 1949 r., i w Warszawie w 1959 r.,
i w koricu w Zabtudowie (Ambroziewicz 1968: 65).

Identycznie sytuacja ksztaltowata sie¢ pomiedzy wizjonerami. Wlasciwie
nie dochodzito do kontaktéw pomiedzy nimi (przynajmniej nic o tym nie
wiadomo). Stanowili oni jakby rozproszone wyspy, nie wchodzac ze soba
w zadne interakcje, nie budujac sieci.

Sytuacja zmieniala sie wraz ze schytkiem realnego socjalizmu w naszym
kraju i pojawieniem sie objawient otawskich, ktére od korca lat 80. mogty
rozwija¢ sie catkowicie swobodnie. Doprowadzito to do uksztaltowania sie
na przetomie lat 80. i 90. sieci wizjoneréw (Otawa, Chotyniec, Ruda, Wy-
krot), ktorzy byli ze soba w kontakcie, a od sit nadprzyrodzonych otrzymy-
wali oredzia potwierdzajace lub tez zaprzeczajace innym objawieniom.

Poza tym, swobodng dziatalnoé¢ r6znych wizjoneréw i polskich cudo-
wiczéw w III RP dotknela globalizacja. Mozna powiedzie¢, ze stali sie oni
czeécig Swiatowego ruchu. Kontakty miedzy osobami, ktérym zdarzylo sie
dokonywac cudéw, nie ograniczaly sie juz wylacznie do polskiego srodowi-
ska. W 1993 r. doszlo w naszym kraju do Swiatowego Zjazdu Wizjoneréw,
w ktérym wziely udzial osoby z Kanady, USA, Japonii, Frangcji, Austrii
i Polski. W zjezdzie nie uczestniczyli gléwni polscy wizjonerzy, np. Doman-
ski, ale prawdopodobnie wynikato to z wewnetrznych konfliktéw (Cza-
chowski 2003: 189-192).

Kontakty te ponadto spowodowaly, iz w naszym kraju pojawily sie
grupy zwiazane z wizjonerami z zagranicy. Przykladem moga by¢ srodowi-
ska powigzane z Williamem Kamm - gloénym wizjonerem z Australii, ktéry
w kregu mirakularnym funkcjonuje pod pseudonimem , Maty Kamyk”. Jako
mate dziecko wraz z rodzicami wyemigrowal z Niemiec na antypody,
a pierwszej mariofanii doswiadczyt w 1974 r., kiedy mial 24 lata (Hierzen-
berg, Nedomansky 2003: 482). O popularnoéci jego oredzi moze $wiadczy¢
powstanie w Polsce grup zwigzanych z ,Matym Kamykiem”, a mianowi-
cie: ,Maryjnego Dziela Pokuty” oraz ,Doméw Modlitwy sw. Szarbela”. Zo-
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staly one nawet dostrzezone przez bp. gdaniskiego Zygmunta Pawlowicza
i skrytykowane w ,Goéciu Niedzielnym” (Pindel 1998: 167). ,Maty Kamyk”
odwiedzal Polske iprzez jaki$ czas potwierdzal swym autorytetem ore-
dzia Domarnskiego. Pézniej doszlo do konfliktéw i wspodlpraca zostata
przerwana.

Drugi importowany kult opiera sie¢ na oredziach Vassuli Rydén, prawo-
stawnej mieszkanki Szwajcarii o greckich korzeniach. Nie przyjmuje on zad-
nych form zorganizowanych, jak w przypadku ,Matego Kamyka”, a skupia
sie na wydawaniu treéci jej oredzi i organizowaniu spotkan z nig. Tres¢ ob-
jawien zatytulowanych Prawdziwe zycie w Bogu, w polskim tlumaczeniu
przekroczyla juz 1000 stron, a sama Vassula co najmniej 2 razy odwiedzita
Polske. Prawdopodobnie na mniejsza popularnosé¢ Rydén w naszym kraju
wplywa fakt, iz jej przestania pochodza wylacznie od Jezusa Chrystusa,
a wiec sg pozbawione elementéw maryjnych, tak cenionych w Polsce.

Proces globalizacji na razie dziala przede wszystkim w jedna strone,
tj. do Polski docieraja informacje o objawieniach w innych krajach czy styn-
nych wizjonerach. Najglos$niejszym miejscem tego typu w $wiecie jest Med-
jugorie, posiadajace w Polsce wielu zwolennikéw i wymagajace odrebnych
analiz. Mozna jednak zada¢ pytanie, czy jakie$ objawienia, ktére miaty miej-
sce w PRL lub pdzniej, spotkaly sie z jakimkolwiek odzewem za granica.

Przegladajgc zagraniczne materialy, niestety nie dostrzezemy informacji
na temat polskich powojennych objawieni i cudéw. Jedyne znane mi pozycje,
napisane przez autoréw zagranicznych i wspominajace o takich wydarze-
niach, to publikacje: Ericha von Dénikena Objawienia, Gottfrieda Hierzen-
bergera i Ottona Nedomansky’ego, Ksigga objawiernr maryjnych od I do XX w.
,Przybywam uratowaé swiat” oraz francuskiego ksiedza, znanego mariologa,
René Laurentina Wspdtczesne objawienia Najswigtszej Maryi Panny.

Szwajcarski eseista nadmienia o placzacej figurze Matki Boskiej, z kate-
dry lubelskiej, z roku 1949 (Daniken 1986: 344), co jest oczywista pomytka,
bowiem ptakal obraz. Druga ksiazka wspomina o paru powojennych zda-
rzeniach w naszym kraju, np. o cudzie lubelskim, ktéry juz poprawnie
przypisuje obrazowi, ale nie wiadomo, dlaczego letnie wydarzenia przenosi
na poczatek roku (Hierzenberg, Nedomansky 2003: 414). Interesujace jest
jednak to, iz najwiecej miejsca (45s.) poSwiecono objawieniom ofawskim,
a ponadto jedno ze Zrédel, na ktére powoltuja sie autorzy (Hierzenberg,
Nedomansky 2003: 549) powstato w jezyku niemieckim: Franz Speckbacher,
Botschaften an der Seher Domanski. Offenbarungen Jesu und Marias, St. Andra-
-Wordern 1990 (w ttumaczeniu na jezyk polski: Oredzie dla proroka Doman-
skiego. Objawienia Jezusa i Maryi). Ksigzka Laurentina, pierwotnie wydana we
Francji w 1988 r., poswieca objawieniom ofawskim niecala strone (Laurentin
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1994: 243). Mimo tak matej ilosci informacji, ks. Pindel wlasnie Laurentina
obarcza wing za rozpropagowanie Olawy zagranica (Pindel 1998: 164).

Wynika wiec z tego, iz objawienia olawskie przekroczyly wymiar kra-
jowy i przez pewien czas staly sie czescig $wiatowego ruchu mirakularnego.
Do Ofawy przyjezdzali patnicy z zagranicy (Szczesiak 1998: 47), msze
w tamtejszym sanktuarium byly odprawiane przez ksiezy obcokrajowcow
(Szczesiak 1998: 29), sam Domarnski odwiedzit co najmniej 14 krajéw, m.in.
Niemcy, Austrie, USA, Australie, Ukraine (Szczesiak 1998: 37), a do Olawy
przyjezdzali ,Maty Kamyk” i ,Trebacz” z USA (Szczesiak 1998: 38). Te bli-
skie relacje pomiedzy polskim i australijskim wizjonerem skonczyty sie
w latach 90., gdy doszlo do konfliktu pomiedzy ,,Malym Kamykiem” a Do-
manskim. Ten ostatni odciat sie od wizjonera z Australii.

Kontakty z ,Matym Kamykiem” utrzymywal takze wizjoner z Chotyn-
ca: Stanistaw Kaczmar, ktéry odwiedzit go nawet w Australii (Szczesiak
1998: 62) oraz Stanistaw Slipek z Rudy (Szczesiak 1998: 98). Inne miejsca
cudow pozostaly jednak fenomenem wylgcznie krajowym.

Mozna postawi¢ pytanie, dlaczego polskie cuda nie sa znane w szero-
kim $wiecie. Sadze, iz wynika to z paru czynnikéw. Po pierwsze - w PRL
zdecydowanie zwalczano wszelkie zjawiska o charakterze cudownym, tak
Ze nie mialy czasu na przeksztalcenie sie w stabilne kulty, a ich uczestnicy
w stabilne ruchy. Po drugie - Polska byla odcieta od $wiata zachodniego
przez okres prawie 40 lat i informacje o zjawiskach mirakularnych rzadko
przenikaly za Zelazng kurtyne. Po trzecie - w interesujacych nas zjawiskach
uczestniczyta gtéwnie ludnos¢ nieznajaca jezykéw obcych, odsunieta od
centréw informacyjnych i mozliwosci przekazywania informacji daleko
w Swiat.

Wydaje sie jednak, iz z uplywem czasu polskie zjawiska mirakularne
moga stac sie popularne, nie tylko w kraju, ale i zagranicg. Bedzie to jednak
zwigzane z dwoma czynnikami. Po pierwsze - z samymi objawieniami
i wystepujacymi razem z nimi cudami oraz uzdrowieniami. Po drugie -
z coraz wigkszym wykorzystywaniem réznych mediéw i propagowaniem
cudéw za ich pomoca. Do kwestii tej przejde w dalszej czesci artykutu.

Trzeba jednak podkresdli¢, iz pomimo powolnego wchodzenia polskich
cudowiczow w Swiatowy ruch mirakularny, opisywane przez Czarnow-
skiego (Czarnowski 1982: 372) przekonanie ludu polskiego, ze nasz katoli-
cyzm jest czym$ wyjatkowym, najlepszym - nie znika. Polski kult maryjny
wlasnie w wizjach Domarnskiego osiagnal swoéj punkt szczytowy wtedy,
gdy Maryja oglosita, iz jest Polka. ,Blogostawie ci Polsko rodzinna moja
ziemio. Jeste§ moja ojczyzng” (Tokarska-Bakir 2000: 206). Tak wiec proces
globalizacji w przewidujacej sie perspektywie nie jest w stanie rozbic silnego
zwiagzku miedzy religia i polskoscia w naszym kraju.
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4. ,Wies$¢ gminna” vs. media

Kolejna r6znica, odnoszaca sie do starych i nowych objawien, jest stosu-
nek do mediéw. O ile informacje o cudach w PRL rozpowszechniane byly na
zasadzie ,jak wies¢ gminna niesie”, przy prawie calkowitym milczeniu
srodkéw masowego przekazu i niemoznosci skorzystania z innych mediéw,
o tyle obecnie sytuacja jest catkowicie odmienna. Przekaz ustny mial swoje
plusy i minusy. Plusem byla jego ,goracos¢”, naladowanie emocjami, oso-
bistymi odczuciami, a przez to potencjalnie duza wiarygodnos¢, minusem -
ograniczony zasieg. Proby wyjscia poza przekaz ustny i skorzystania na
przyklad z maszyny do pisania, jak uczynita to kolezanka Emilii Michatow-
skiej z cudu zabludowskiego z 1965 r., koniczyly sie zdecydowanymi repre-
sjami wladz. Ponadto, nawet dostep do tak prostych urzadzen, jak maszyna
do pisania, nie wspominajac o kserografie, byl w owym czasie niezwykle
utrudniony.

Innym zrédlem informacji o zdarzeniach cudownych byly artykuty
w prasie. Mialy jednak one za zadanie oSmieszy¢ je i zinterpretowaé wszyst-
ko w kategoriach ciemnoty i zacofania. Nie zawsze musialo to by¢ efektem
naciskéw wladzy na poszczegélnych dziennikarzy, a moglo wynikac z przy-
czyn spolecznych, np. zurnaliéci najczesciej nalezeli i nalezag do innych
warstw spotecznych niz cudowicze i zwyczajnie nie s3 w stanie zrozumie¢
logiki rzeczywistosci mirakularnej.

Obecnie sytuacja zmienita sie radykalnie. Wraz ze zniesieniem cenzury,
rozwojem poligrafii oraz technik nowych mediéw, ruch mirakularny zaczat
w ten spos6b propagowac swoich wizjoneréw i ich teksty. Zbiory oredzi
wydali r6zni wizjonerzy, m.in.: Kazimierz Domanski Iskra Bozego Pokoju
z Olawy, Stanistaw Slipek Przynies mi kwiatek, czy Wiestaw Lyjak, Drugie ore-
dzie zbawienia. Bytem w szponach diabta i inni. O drukach ulotnych, zwyklych
kserokopiach nie warto nawet wspomina¢. Ponadto pojawily sie nagrania
VHS i DVD, przedstawiajace uroczystosci religijne w miejscach objawien.
Jesli chodzi o objawienia zagraniczne czy cuda, to bardzo szybko informacje
o nich docieraja do Polski, i nie chodzi mi tu tylko o oredzia z Medjugorie,
ale przestania z innych miejsc. W wydawaniu ksigzek, ptyt CD i DVD, po-
Swieconych wlasnie cudom zagranicznym, specjalizuje sie wydawnictwo
Vox Domini.

Stosunek mediéw do zdarzeri cudownych po przetomie niewiele sie
zmienil. Poza prasa New Age, ktora z bezkrytyczng zyczliwoscig odnosi sie
do wszelkich zdarzeri mirakularnych czy tez gazetami brukowymi, ktére
zwyczajnie szukaja sensacji, ale nie ironizujg z cudownych zdarzen - zwykle
gazety sa nastawione raczej krytycznie. Nie wysmiewaja one w spos6b jaw-
ny cudowiczéw, ale juz sam przykladowy tytut z ,,Gazety Wyborczej”: Ja-
wienia przy pomidorach (Sypniewska 1996) czy Cud mniemany. Zabrze: co ludzie
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widzq na szybie? z ,Polityki” (Dziadul 1997), najlepiej $wiadczy o nastawie-
niu czeséci mediéw. Ponadto tradycyjnie pojawia sie¢ watki nieuprawnionych
korzysci finansowych. Z tego tez wzgledu dziennikarze nie sa lubiani przez
cudowiczéw, a niektérzy badacze zaliczajq ich do oponentow cudu (Czachow-
ski 2003: 180-183).

Mimo tego otwarcia na nowe $rodki przekazu (ptyty CD, DVD, MP3),
wladciwie brakuje stron internetowych prowadzonych przez polski ruch
mirakularny®. Sadze, iz wynika to ze struktury spolecznej uczestnikow, kto-
rzy wywodza sie gléwnie ze srodowisk pozawielkomiejskich, gdzie nowosci
techniczne docieraja z op6znieniem. Mozna sie jednak spodziewaé, iz ze
zwiekszajaca sie¢ popularnoscig internetu oraz zmianami pokoleniowymi,
takie strony sie pojawia.

Jedna z konsekwengji zainteresowania si¢ cudowiczéw nowymi dla tego
srodowiska mediami jest rozszerzenie sie sfery cudownosci na regiony do-
tychczas dla nich niedostepne. O ile fotografie z cudéw z PRL byty pozba-
wione jakiekolwiek aspektu mirakularnego i pelnily funkcje pamiatkowa,
o tyle wspolczeénie mamy juz zdjecia Ducha Sw. przechodzacego przez
Domariskiego czy tez hostii na dachu stodoly w Radominie (Czachowski
2003: 137-147), gdzie mieszkala stygmatyczka Jadwiga Bartel.

Wykorzystanie przez ruch mirakularny fotografii, jako dowodéw i jed-
noczeénie no$nikéw atmosfery cudownosci, moze by¢ przestanka, ze wraz
z odkryciem przez cudowiczéw komputeréw i internetu takze cybersfera
moze zaroi¢ sie od cudéw.

5. Maryja vs. pozostali $wieci oraz nowe fenomeny mirakularne

Mimo ze Polska jest krajem, gdzie dominuje kult maryjny, a lata prze-
wodzenia Kosciolowi przez kard. Wyszynskiego tylko to oblicze maryjne
poglebily, to chcialbym zwréci¢ uwage, iz wsréd swietych przychodzacych
do wizjoneréw, coraz czeéciej pojawiaja sie inne postacie. O ile przewazajaca
iloé¢ objawien w PRL miata charakter maryjny, o tyle wspolczesne objawie-
nia stajq sie coraz bardziej réznorodne. Ciekawym przypadkiem byly wizje
stygmatyczki Jadwigi Bartel, ktérej poczatkowo ukazywat sie Jezus Chry-
stus, ale p6zniej i ona ,ulegta” sile kultu maryjnego i rozpoczela doznawac
mariofanii (Czachowski 2003: 71). Sam Domariski mial objawienia Chrystu-
sa, ks. Jerzego Popietuszki, o. Pio, $w. Jozefa, $w. Maksymiliana Kolbego.

6 Jedynym znanym mi wyjatkiem jest stale aktualizowana, wielojezyczna strona poswie-
cona Katarzynie Szymon (Katarzynce), zmarlej w 1986 r. Slaskiej stygmatyczce. Zob. http://
katarzynaszymon.pl/.
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Dowodem powolnego wykraczania poza poboznos¢ maryjna jest takze
popularnosé¢ kultu Milosierdzia Bozego i obrazu Jezusa Milosiernego (Jezu
ufam Tobie), zapoczatkowanego przez $w. Faustyne Kowalska. O jego randze
wéréd wizjoneréw moga $wiadczy¢ rézne fakty. Na przyklad wizjoner Sta-
nistaw Slipek, o godz. 15 (godzina émierci Jezusa), odmawial koronke do
milosierdzia Bozego (Szczesiak 1998: 94), zas publikacje okoniriskie (zwigza-
ne z objawieniami Krzysztofa Czarnoty) zawieraja informacje o kulcie mito-
sierdzia s. Faustyny, lacznie z fragmentami jej dzienniczka (Czachowski
2003: 105). W otawskim sanktuarium postawiono pomniki s. Faustyny i jej
przewodnika duchowego: ks. Michata Sopocki.

Z zagranicznych $wietych w polskim ruchu mirakularnym najwieksza
estyma cieszy sie o. Pio., co jest zrozumiate, biorgc pod uwage iloé¢ cudow-
nych zdarzen przepisywanych wloskiemu kapucynowi (stygmaty, bilokacja
itd.). Posiada on swoje pomniki i w znanej Olawie, i nieznanym Ostréznem,
wsi lezacej na trasie Warszawa-Bialystok.

Tamtejsze objawienia Czestawy Marianny Polak zdaja sie by¢ unikatem
na gruncie polskiej maryjnej religijnosci, albowiem wizjonerke od 28 lat od-
wiedza gtéwnie Jezus Chrystus. W Ostréznem zostalo stworzone sank-
tuarium Chrystusa idgcego do ludzi, cieszace sie coraz wieksza popularnoscia
wéréd miejscowej ludnosci (Polak b.r.w.).

Biorac pod uwage ogromna role zmartego w 2005 r. Jana Pawta II, moz-
na sie spodziewaé, ze i On stanie sie postacia niezwykle wazna dla ruchu
mirakularnego, choc i tu wczeéniej odgrywat On, jak w caltym polskim kato-
licyzmie, istotng role. Wéroéd dziesiatek, jesli nie setek, pomnikéw Ojca sw.
postawionych w naszym kraju jest jeden, ktéry znajduje sie w Otawie.

Uwazam jednak, iz rozwijajacy sie kult Papieza nie bedzie alternatywa
dla poboznosci maryjnej i na pewno nie spowoduje jej przetamania. Wynika
to z silnego powigzania Jana Pawla Il z dewocja maryjna i Jej objawieniami,
np. Fatima. Sadze jednak, iz pewna zmiana w polskim krajobrazie miraku-
larnym zostala zapoczatkowana i ilos¢ Swietych postaci przybywajacych do
polskich wizjoneréw bedzie sie zwiekszaé. Korzystajac z terminologii eko-
nomicznej, mozna powiedzie¢, iz dominujaca pozycja Maryi jest ciggle nie-
zachwiana, ale na pewno nie jest to juz pozycja monopolistyczna, jak byto
jeszcze kilkadziesiat lat temu.

Wsroéd nowych zjawisk w polskim krajobrazie mirakularnym warto od-
notowac tez gloény cud eucharystyczny w Sokoélce. Wystgpienie tego zda-
rzenia, w kraju zdominowanym przez kult maryjny, gdzie wlasciwie od
setek lat nie bylo zadnych cudéw eucharystycznych, jest swoistym fenome-
nem.

Koriczac wymienianie tych nowosci, trzeba wspomnie¢, iz i w innych
Kosciotach chrzescijariskich, dzialajacych w Polsce, takze pojawiaja sie zja-
wiska cudowne, co jest wyrazng nowoscig, w stosunku do okresu PRL. Na
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przyktad, w 2010 roku zaptakata, a dokladniej zaczeta wydziela¢ krople
wonnej oleistej substancji, kopia ikony w Terespolu nad Bugiem (Pietrzela
2010).

Zakonczenie

Celem artykulu byto ogélne przedstawienie polskiego krajobrazu mira-
kularnego w PRL i po przelomie roku 1989. Mozna tu zauwazy¢ elementy
kontynuacji i zmiany. Do elementéw trwatych mozemy zaliczy¢ sam fakt
pojawiania sie ciggle zdarzeri cudownych, nieche¢ oséb w nich uczestnicza-
cych do zrywania z Kosciolem katolickim i tworzenia odrebnych organizacji
oraz w przypadku réznych oredzi przekonanie o zyciu w czasach przelo-
mowych, wezwanie do nawrécenia oraz zapowiedZ nadchodzacych kar
i katastrof. Do nowosci mozna zaliczy¢ - brak upolitycznienia wspdlczes-
nych cudéw, watki tradycjonalistyczne, korzystanie z r6znych mediéw oraz
pojawiajaca sie krytyke duchowieristwa.

W sSwietle powyzej przedstawionej analizy mozemy by¢ pewni, ze ma-
riofanie i cuda nie znikng z polskiego zycia religijnego. Sa zbyt silnym ele-
mentem polskiej tradycji, by w dajacej sie przewidzie¢ perspektywie prze-
staly istnie¢. Jednak ich forma oraz typ wiezi spolecznej, ktéry przez te
zjawiska bedzie generowany, prawdopodobnie zaleze¢ bedzie od przemian
cywilizacyjnych, gtéwnie o charakterze modernizujacym, a wiec takze seku-
laryzacyjnym. W tej sytuacji mozna przyjac, ze przyszle zdarzenia miraku-
larne w naszym kraju beda przede wszystkim jaka$ proba reakcji na szeroko
rozumiang nowoczesnosc¢.
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MIRACLES IN POLISH PEOPLE'S REPUBLIC AND AFTER POLITICAL TRANSFORMATION.
A PRELIMINARY SOCIOLOGICAL COMPARATIVE ANALYSIS

Summary

The aim of this paper is the comparison of miracles in Polish People’s Republic, with
these which took place after the fall of communism in 1989. In the text miracles are un-
derstood as a social fact based on popular religion, not the phenomenon defined by the
religious organization. Analysis passed in the paper shows that we have to deal with
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elements of the continuity and the change. New elements are among others appearing
conservative topics, mostly in the liturgy, criticism of the clergy and the use of various
media. Traditional elements are the reluctance to separate from the Catholic Church, the
conviction that the present time is the crucial for the future of the world and the forebo-
ding of the coming catastrophe.

Keywords: miracles, marian apparitions, visionaries, popular religion, Polish People’s
Republic, Republic of Poland



DOMINIKA SOZANSKA

Tradsi w wielkim miescie.
Uczestnicy Mszy trydenckiej w Krakowie
- portret Srodowiska

Wstep

Celem tego artykulu bedzie préba charakterystyki srodowiska oséb
uczestniczacych we Mszy trydenckiej. Oprocz cech spoteczno-demograficz-
nych, zamierzam zbada¢ takze przyczyny, dla ktérych wybraly ryt przed-
poborowy. W pierwszej kolejnosci scharakteryzuje Msze trydencka, jak
roéwniez wyjaénie czym rézni sie¢ od Mszy posoborowej. Dalej przyblize za-
fozenia badawcze i metode. Nastepnie przedstawie otrzymane wyniki. Ca-
tos¢ konczy¢ bedzie podsumowanie.

Miejsca coniedzielnych Mszy w nadzwyczajnej formie rytu rzymskiego celebrowanych w Polsce na podstawie Summorum Pontificum
llosé miejsc ze Msza) 7 lipca 2007 T lipca 2008 T lipca 2009 7 lipca 2010 T lipca 2011
sprawowana:
codziennie 1 1 z 2 4
w kazda niedziels 4 7 10 13 13

1|Krakaw Krakow Krakéw Krakow Krakow 1

2|Wroctaw (Piasek) Wroctaw (Piasek) (Wroctaw (Piasek) (Wroctaw (Piasek) Krakdw (Sw. Piotra | Pawta) (2

3|Warszawa Bytom Bytom Bytom 'Wroctaw (Piasek) 3

4|Poznar (Franciszkanska) Poznar (Franciszkanska) Poznafi {Fran fiska) Poznari (F riska) |Wroctaw (benifratrzy) 4

5| Lublin Lublin Bydgoszez (bazylika) Bydgoszcz (bazylika Bytom 5

Rzeszdw Lublin Lublin Poznar (Franciszkariska) (6

Warszawa Rzeszdw Rzeszdw Bydgoszez (M. Serca PJ) |7

Toruri Warszawa Warszawa Bydgoszcz (bazylika) 8

Torun Torun Lublin 9
L ddZ bddZ Rzeszéw 10

Ziglonka Ziglonka Warszawa "
Jozefdw Jozefow Torun 12
Owiriska Lodz 13
Solec Kujawski Zielonka 14
Gdarisk (Brzezno) Jozefaw 15
Gdarisk (BrzeZno) 16
Plock 17

Rysunek 1. Zrédto: www.nowyruchliturgiczny.pl

Polska religijnoé¢ podlega nieustannym przeobrazeniom. Jej dynamika
to nie tylko tak chetnie analizowany przez dziennikarzy spadek lub wzrost
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praktyk niedzielnych, lecz takze nowe formy poboznosci i zaangazowania
wiernych. Choé¢ mniej spektakularne, stanowiag wazny dowéd na nieustanne
zywiolowe przemiany, jakie zachodza w polskim Kosciele.

Sposréd wielu nowych zjawisk na uwage zastuguje Msza trydencka,
a wlasciwie jej powolny, lecz nieprzerwany powré6t do polskich kosciotow.
Wedlug portalu www.nowyruchliturgiczny.pl (15 V 2012), w 2011 roku
w Polsce Msze trydencka odprawia sie regularnie w 17 osrodkach, w 2007
bylo ich zaledwie 5.

Z Kkolei portal sanctus.pl wymienia 36! miejscowosci, w ktérych jest
Msza trydencka regularnie odprawiana. Wida¢ wiec wyraznie, iz mamy do
czynienia z wyraznym trendem wzrostowym.

Rodzi sie zatem pytanie, co sklania ludzi do uczestnictwa w tej formie
liturgii. Czego szukajg, dlaczego Msza posoborowa im nie wystarcza? Aby
moc odpowiedzie¢ na powyzsze pytania przeprowadzitam badania posréd
krakowskich uczestnikow Mszy trydenckiej.

Zanim jednak przejdziemy do ich oméwienia, chce w najwiekszym
skrocie przyblizy¢ historie Mszy trydenckiej, jak rowniez przedstawi¢ gtow-
ne réznice miedzy Msza sprzed reformy liturgicznej i po niej. Nastepnie
zostang scharakteryzowane zalozenia i metody badawcze oraz oméwione
wyniki.

Kroétka historia Mszy trydenckiej

Msza trydencka zwana takze (nieoficjalnie) Tridenting, Msza w klasycz-
nym rycie rzymskim, Msza wszechczas6w?, badz tez ,najpiekniejsza rzecza
po tej stronie nieba” (Milcarek 2009: 9) stanowi owoc reformy liturgicznej
przeprowadzanej w trakcie Soboru Trydenckiego (1545-1563). W roku 1562
na XXII sesji Sobér przyjmuje ,Nauke o Najswietszej Ofierze Mszy $wietej”,
rok poézniej, juz po zakoriczeniu Soboru, Pius IV wyznacza komisje majaca
opracowa¢ oficjalna forme mszatu. Po $mierci Ojca Swietego w 1565 roku
prace kontynuowane byly przez jego nastepce, Piusa V.

Uwieniczeniem tych starari bylo podpisanie przez papieza 14 lipca 1570
bulli Quo Primus, oglaszajac Mszal Rzymski. Mial on by¢ stosowany wsze-

1 53 to: Bialystok, Bielsko-Biata, Brwinéw, Bydgoszcz, Bytom, Dabrowa Gérnicza, Da-
browka Dolna (diecezja opolska) Gdansk, Gliwice, Gniezno, Gorzéw Wielkopolski, J6zeféw
k/Otwocka, Kalisz, Koszalin, Krakéw, Legnica, Lublin Lomianki k. Warszawy, Lowicz, £.6dz,
Opole, Owiriska k. Poznania, Plorisk, Poznan, Radom, Rzeszéw, Sopot, Szamotuly (Archidie-
cezja Poznanska), Szczecin, Swidnica, Tarnéw Torug, Walbrzych, Warszawa, Wroclaw, Zie-
lonka (http:/ /sanctus.pl/index.php?grupa=116&podgrupa=167&doc=149).

2 Nazwy te powstaly dopiero jako reakcja na ogloszenie w 1969 roku nowej formy Mszy.
Do tej pory byla to po prostu Msza rzymska (Sniadoch, bez daty: 35).
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dzie tam, gdzie obowigzuje obrzadek laciriski, z wyjatkiem kosciotow,
w ktérych wlasny zwyczaj odprawiania Mszy jest starszy niz 200 lat.
Wszystkie ryty lokalne zostaly pod kara klagtwy odrzucone (Milcarek 2009:
71-80).

Stanowczos¢, z jaka Stolica Apostolska dazyla do wprowadzenia zmian
w liturgii, jest widoczna w stowach koriczacych bulle: ,Podobnie, nikomu
nie wolno naruszy¢ lub nierozwaznie zmieni¢ tego tekstu Naszego zezwole-
nia, ustanowienia, nakazania, polecenia, skierowania, przyznania, indultu,
deklaracji, woli, dekretu i zakazu. Ktokolwiek by o$mielit sie tak uczynig,
niech wie, iz naraza si¢ na gniew Boga Wszechmogacego oraz blogosta-
wionych Apostotéw Piotra i Pawla” (Pius V [1570] http://in-humility.
blog.onet.pl/Bulla-QUO-PRIMUM-TEMPORE-sw-P4i,2,1D172085648,n).

Mszat ten uzywany byl w Kosciele katolickim az do zmian wpro-
wadzonych przez Sobér Watykaniski II (1962-1965). Obecnie Mszatem
Piusa V postuguja sie m.in. Bractwo Swietego Piotra, Instytut Dobrego
Pasterza, Instytut Chrystusa Kréla, Bractwo $w. Piusa X, a takze sedewakan-
tySci (wspodlnota uwazajaca, iz wszyscy papieze wybrani po 1958 roku sa
antypapiezami).

Reforma liturgiczna przeprowadzona przez Sobér Watykanski II spo-
tkata sie z oporem czesci katolikow, jak réwniez oséb innych wyznan.
W roku 1971 w ,Timesie” ukazal sie apel brytyjskich intelektualistow oraz
ludzi sztuki, kierowany do Stolicy Apostolskiej, apelujacy o pozwolenie na
odprawianie starej Mszy. Podpisali sie¢ pod nim m.in. Robert Graves, Yehudi
Menuhin, Agatha Christie i Graham Greene. List przedstawiony Pawtowi VI
odniést oczekiwany skutek. Jak pisze Pawel Milcarek, (2009, s. 276) papiez
»czytal w milczeniu nazwiska sygnatariuszy, az nagle powiedzial na glos
«Ach, Agatha Christie!» i napisal swoja zgode na tres¢ memoriatu. To wla-
$nie dlatego te zupelnie wyjatkowa zgode Pawta VI nazwano potocznie «In-
dultem Agathy Christie». [...] Zezwolenie uzyskane dla Anglii i Walii bylo
jedynym tego rodzaju wypadkiem w $wiecie katolickim”.

Pomimo wyraZnego oporu Watykanu, wierni nie ustawali w staraniach
o przywroécenie Mszy trydenckiej. Waznym momentem okazat sie rok 1986,
kiedy to Jan Pawet II nakazal komisji kardynatow zbadanie, czy Msza try-
dencka kiedykolwiek zostala zabroniona. Odpowiedz byla jednoznaczna:
stara Msza nigdy nie zostala zabroniona ani Zzaden biskup nie moze zabroni¢
ksiedzu jej odprawiania (Milcarek 2009: 281).

Wydarzeniem, ktére réwniez wplynetlo na mozliwoé¢ sprawowania
Mszy trydenckiej bylo wySwiecenie w 1988 roku, bez zgody Rzymu bisku-
pow, przez arcybiskupa Lefebvre’a. Z jednej strony doprowadzilo to do
schizmy w Kosciele katolickim (Jan Pawet II [1988]), ekskomunika, ktéra
Sciggneli na siebie latae sententiae biskup Lefebvre oraz wyswieceni przez
niego biskupi zostala zdjeta dopiero przez Benedykta XVI w 2009 roku
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(Benedykt XVI 2009) - z drugiej przyczynilo si¢ do powotania Papieskiej
Komisji Ecclesia Dei, ktorej gtéwnym celem bylo ulatwienie sprawowania
przedpoborowej liturgii Srodowiskom przywigzanym do tradycji.

W tym samym roku (1988) zostalo erygowane Bractwo Kaptanskie
Swietego Piotra (FSSP - Fraternitas Sacerdotalis Sancti Petri, tzw. petrysci,
www.fssp.pl), majace skupiac i ksztalci¢ ksiezy chcacych odprawia¢ Msze
w starym rycie. W 2011 roku Bractwo liczyto 228 kaplanéw, 10 diakonéw
i 154 klerykéw (www.fssp.org - angielska wersja strony).

Ostatnim aktem powrotu Mszy trydenckiej do koscioléw bylo Motu
Proprio Summorum Pontificum papieza Benedykta XVI [7 lipca 2007] przy-
wracajace Msze trydencka do zwyklego zycia koscielnego. Od tej pory oba
ryty Mszy funkcjonuja (przynajmniej w teorii) na réwnych prawach.

Msza trydencka a Novus Ordo Missae

Po tym niezwykle skrétowym przedstawieniu rysu historycznego nale-
zy wskazac kilka gléwnych réznic pomiedzy Msza trydencka a Novus Ordo
Misse3 - czyli Mszalem wprowadzonym przez Pawta VI w 1969 roku.

Pierwsza, najbardziej zauwazalng - jest jezyk. Msza trydencka jest od-
prawiana po facinie. W jednej z rozméw z uczestnikami Mszy pojawita sie
uwaga, iz tacina wyraza powszechnos¢ Kosciota - gdziekolwiek sie uczest-
niczy w liturgii, styszy sie to samo. Ponadto w lacinie, jako jezyku martwym,
stowa zawsze beda wyrazaly te same, niezmienione z uptywem czasu i roz-
wojem jezyka tresci.

Wypowied? ta jest niemal tozsama* z uzasadnieniem zawartym w Kate-
chezie 0 Mszy Swietej ks. Tomasza A. Dawidowskiego, FSSP: ,Jezyk lacinski
jest dla Kosciota wielka pomoca. Jako martwy i nie podlegajacy ewolucji
wyraza w sposob pewny, adekwatny i precyzyjny prawdy wiary katolickiej,
chronigc przed potencjalnymi bledami, ktére moga wynikna¢ z niescistosci
i wieloznacznosci jezykéw nowozytnych. [...] Wiasciwoscia jezykow wspot-
czesnych jest zmienia¢ sie i przeksztalca¢ bez ustanku. Jezyk ksiag liturgicz-
nych, ktéry strzeze tozsamosci Mszy przed zlym rozumieniem, nie moze
podlega¢ zmianom, gdyz od tego zalezy w duzym stopniu zachowanie
prawd, ktore te ksiegi zawieraja. [...]

3 W swego rodzaju zargonie uczestnikéw Mszy trydenckiej mozna spotkac takie okresle-
nia jak NOMowcy - osoby chodzace na zwykla Msze, neoni - czyli neokatechumenat, tradsi -
uczestnicy starej Mszy, sedecy - sedewakantysci.

4 Mozliwe, ze osoba, z ktéra rozmawiatam 11.11.2011 znata te ksiazke. Uczestnicy Mszy
trydenckiej sg bardzo dobrze zorientowani zaréwno w oficjalnych dokumentach Kosciota, jak
i literaturze dotyczacej Mszy wszechczasoéw.
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Lacina stanowi forme jednosci zycia koscielnego, wiez ze Stolica Apo-
stolska. Uwydatnia uniwersalizm Dobrej Nowiny, nie jest wiec zarezerwo-
wana tylko dla jakiej$ etnicznej badZ kulturowej wspdlnoty, ale dla wszyst-
kich ludéw w Kosciele. Podkreéla transcendencje stowa Bozego, ktdre
przekracza wszelkie jezyki narodowe” (Dawidowski: 2006, [2000]: 42).

Kolejna réznica jest zwrécenie kaptana w strone ottarza (versus Domini).
Poniewaz zaré6wno wierni, jak i kaptan sg zwréceni w tym samym kierunku,
ku tabernakulum lub Krzyzowi, ottarz jest inaczej zbudowany. Sam st6t
przykryty jest 3 obrusami, powinny tez w nim by¢ relikwie $wietych (co
nawigzuje do pierwszych Mszy sprawowanych na grobach meczennikéw).

Dalej: cisza - wiele modlitw, w tym formuta konsekracji, jest odmawia-
na po cichu, wierni orientuja si¢ w przebiegu liturgii po gestach kaptana
i dzwonkach ministranta; gesty adoracji - kaptan czeéciej niz w Mszy poso-
borowej przykleka, caluje ottarz; kazanie nie jest czescia Mszy, kaptan, aby
to podkresli¢ Scigga manipularz; Komunia udzielana jest na kleczaco bezpo-
$rednio do ust; inny jest tez udzial wiernych - uczestnicy odpowiadaja na
wezwania kaplana, ale w znacznie mniejszym stopniu niz w liturgii po re-
formie, nie ma tam wtasciwego dla Mszy posoborowej swoistego dialogu
kaplana z wiernymi w trakcie calej liturgii; niezmienny Kanon - zawsze ta
sama modlitwa eucharystyczna, w Mszy posoborowej kaptan ma do wyboru
kilka wersji (Milcarek 2009, Bayliss [2006], Ordo Misse 2007).

Oproécz wymienionych tu niektoérych tylko zmian widocznych nawet dla
nieprzygotowanego obserwatora istnieja jeszcze zasadnicze réznice natury
teologicznej. Liturgia trydencka bardziej podkresla ofiarny charakter Mszy,
jest to widoczne w czesci Mszy, jaka jest ofiarowanie (offertorium). Wyraznie
zaznaczona jest tez odmienno$¢ kaplanistwa wynikajacego ze Swiecenn od
wspolnego kaplaristwa® wszystkich ochrzczonych, stad niektére modlitwy
kaptan odmawia w pierwszej osobie liczby pojedynczejo, wystepuje tu jako
rzecznik zgromadzenia.

Na podstawie powyzszej charakterystyki, mozna powiedzie¢, iz Msza
trydencka nie jest liturgia latwa: sprawowana w obcym jezyku, jest tez za-

5 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego (1994): ,1411 Tylko kaptani waznie wySwieceni moga
przewodniczy¢ Eucharystii i konsekrowaé chleb i wino, aby staly sie Cialem i Krwia Pana);
1592 Kaptanstwo urzedowe rézni sie istotowo od wspdlnego kaplaristwa wiernych, poniewaz
udziela swietej wladzy w stuzbie wiernym. Pelnigcy urzad swiecert wykonuja swojg postuge
wobec Ludu Bozego przez nauczanie (munus docendi), kult Bozy (munus liturgicum) i rzady
pasterskie (munus regendi)”.

6 Ofiarowanie: , Ojcze $wiety, wszechmocny wieczny Boze, przyjmij te nieskalang hostie,
ktéra ja niegodny sluga Twdj, ofiaruje Tobie, Bogu mojemu zywemu i prawdziwemu, za nie-
zliczone grzechy, przewinienia i zaniedbania swoje i za wszystkich tu obecnych, a takze za
wszystkich wiernych Chrzeécijan, zywych i umarlych, aby mnie oraz im przyczynila sie do
zbawienia wiecznego. Amen” (Ordo Missae, 2007: 29 - podkreslenia moje DS.)
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zwyczaj dluzsza niz godzina zegarowa. Co$ jednak sprawia, ze przez nie-
ktorych katolikéw jest wybierana jako ta lepsza i pelniejsza wersja Mszy.
Dlaczego tak sie dzieje? Co sklania ludzi do wybrania bardziej wymagajacej
formy poboznosci? Kim sa uczestnicy Mszy trydenckiej - czy mozna stwo-
rzy¢ swego rodzaju profil, czy tez typ idealny takiego wiernego? Aby uzy-
ska¢ odpowiedzi na te i inne pytania przeprowadzitam badanie posrod kra-
kowskich uczestnikéw Mszy trydenckiej.

Metoda i przebieg badan

Planujac badanie, zalozylam, iz bedzie mialo ono charakter jakosciowy
oraz zostanie potraktowane jako studium przypadku. Metody jakich uzyto
to: 1) obserwacja zewnetrzna i uczestniczaca niejawna - bytam na Mszy try-
denckiej” w krakowskim kosciele sw. Krzyza, jak réwniez obserwowatam
i liczylam ludzi wychodzacych z koéciola; 2) wywiad swobodny z ksiedzem
Wojciechem Grygielem FSSP; 3) ankieta internetowa przeprowadzona po-
§réd uczestnikéw oraz rozmowy z uczestnikami forum portalu rebelya.pl.
Poszukujac danych dotyczacych liczby wiernych, skontaktowano sie tez
z kancelarig parafialng kosciota sw. Krzyza.

Pierwszym problemem, jaki nalezalo rozwigzaé, projektujac badanie,
bylo samo dotarcie do badanej zbiorowosci. Przypuszczatam, iz proszenie
wychodzacych z kosciota o udzielenie wywiadu nie przyniesie oczekiwa-
nych efektow. Stosunek czlowieka do Boga jest jedna z najintymniejszych
sfer ludzkiej psychiki, dlatego bylo watpliwe czy kto$ ad hoc zechce opo-
wiedzie¢ obcej osobie o swoim przezywaniu wiary. Dlatego pierwszym
moim krokiem byto udanie sie do ksiedza Wojciecha Grygiela FSSP, duszpa-
sterza krakowskich tradycjonalistow (ktéremu pragne w tym miejscu ser-
decznie podziekowac® za okazang pomoc i poswiecony mi czas). Z innych
zrodet wiedzialam, iz posiada on liste mailingowa (wciaz aktualizowang), za
pomoca ktérej mozna bedzie rozesta¢ ankiete internetowa.

Majac juz gotowe narzedzie spotkatam sie dwukrotnie z ksiedzem Gry-
gielem. Efektem tych spotkan byl rejestrowany wywiad swobodny oraz
rozestanie kwestionariusza ankiety do okoto 160 os6b z listy. Dodajac do
tego 8 osob, do ktérych ankiete wystatam sama, otrzymalam prébe wielkosci
168 o0soéb. Zwrot liczy 53 wypelnione kwestionariusze, co daje 31%. Kwe-
stionariusze zostaly wystane 23 kwietnia 2012 r., ostatnia ankieta wptyneta
14 maja 2012.

7 Jako ciekawostke moge doda¢, iz pierwszy raz w Polsce widzialam na Mszy kobiete
w mantylce.

8 Podziekowania za cenne uwagi nalezg si¢ réwniez uczestnikom forum rebelya.pl
o kryptonimach: Manna, Kasia_Ballou, Lilu, Toszirski, Adelais i Waski.
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Przygotowany kwestionariusz ankiety liczyl 11 pytan, w wiekszosci
otwartych oraz metryczke. Badani otrzymywali za posrednictwem listy link
do kwestionariusza sporzadzonego za pomoca aplikacji Google documents,
ktéry po wypelnieniu i wystaniu automatycznie umieszczat odpowiedzi w
arkuszu, zapewniajac tym samym anonimowosc.

Z danych otrzymanych z kancelarii parafialnej dowiedzialam sie, ze na
Msze trydencka niedzielng odprawiang w kosciele $w. Krzyza 0 10.30 1 19.15
chodzi okoto 300 oséb. Potwierdza to ks. Grygiel FSSP dodajac, ze srodowi-
sko sympatykow jest wieksze, liczy okoto 400-500 oséb. Na Msze sprawo-
wane w tygodniu, poranng w Katedrze Wawelskiej i wieczorng, w kosciele
apostoléw Piotra i Pawla, regularnie uczeszcza okoto 20 oséb.

W Krakowie Msza w rycie nadzwyczajnym odprawiana jest od 2002 ro-
ku, z inicjatywy os6b swieckich. I jak méwi ks. Grygiel: ,Jest stata tendencja
wzrostowa, skoki nastepuja gdy co$ sie dzieje wokot tego zagadnienia - jak
debata publiczna, czy [w zwiazku] z wydaniem dokumentéw Koscielnych
Summorum Pontificum Benedykta XVI. Wtedy przybywa ludzi, ktérzy chca
zobaczyé. Wzrost liczebnosci powoduja wszelkie inicjatywy, za ktorymi
przychodza ludzie z zewnatrz. Np. sprowadzenie dosy¢ znanego rekolek-
cjonisty, osoby, ktdra jest znana i za ktérg przyjda inni, czes¢ z nich zostanie,
element muzyczny, dobra muzyka Scigga, zta muzyka przepedza”.

Jezeli chodzi o sakramenty w 2011 r. odbyto sie 10 slubéw w starym ry-
cie i tyle samo chrztéw.

Cechy spoteczno-demograficzne uczestnikow starej Mszy

Tym co w pierwszej kolejnosci zwraca uwage badacza jest przewaga
mezczyzn® wérdd uczestnikow. Potwierdzaja to zaréwno badania - pro-
porcje odpowiedzi to 26% kobiet i 74% mezczyzn, jak rowniez moja wlasna
obserwacja uczestnikéw Mszy. Ksiagdz Wojciech Grygiel komentuje to
w nastepujacy sposéb: , To jest liturgia bardziej wojskowa. Porzadek, dyscy-
plina, jasno$¢ hierarchii. Liczenie dominicantes na NOM pokazuje, ze
jest tam 1/3 mezczyzn, na Mszy trydenckiej proporcje sa odwrotne. Jest
to liturgia wrecz wojskowa, dlatego do ottarza garna sie chlopaki, lubig po
prostu musztre i wojsko. Taka jest chyba natura mezczyzny, panie maja
innego typu wrazliwo$¢. To niczego nie deprecjonuje, pokazuje réznice,
ktora jest naturalna”.

Kolejnym interesujacym faktem jest zdecydowana przewaga ludzi mlto-
dych i wyksztatconych:

9 Jest to tez niepowtarzalna okazja, aby zobaczy¢ mlodego mezczyzne w garniturze, kra-
wacie i z r6zaricem w reku.
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Rysunek 2. Zrédto: badania wlasne
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Na uwage zastuguje tez wyksztalcenie rodzicow:
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Rysunek 5. Zrédto: badania wtasne

Az 17 (czyli 32%) respondentéw miato obydwoje rodzicow z wyzszym
wyksztalceniem. Mozna zatem powiedzieé, iz sa to ludzie pochodzacy
z rodzin inteligenckich.

Jezeli chodzi o strukture zatrudnienia jest ona odbiciem wieku i wy-
ksztalcenia, mamy wiele 0s6b studiujacych

Prosze zaznaczy¢ pozycje, ktéra najlepiej oddaje Panali sytuacje zawodowa

Jestem na urlopie...

Nie pracuje, kontynuuje nauke 12 22%

Nio: pracujg kont... _ Prowadze wiasna dziatalnos¢ gospodarcza 8 15%
Prowadze wiasna d... _ Jestem zatrudniony/zatrudniona w instytucji panstwowej 8 15%
[— _ Jestem zatrudniony/zatrudniona w firmie prywatnej 15 28%
Obecnie poszukujg pracy 2 4%

Jesiem Zatricnlon _ Nie pracuje — jestem na rencie, na emeryturze 0 0%
Obecnie poszukujg... - Jestem na urlopie macierzynskim/wychowawczym 1 2%
Nie pracuje — jes... Pozostaje na utrzymaniu rodziny 0 0%
l Other 7 13%
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W Kkategorii ,,inne” respondenci umieszczali odpowiedzi ,studiuje i pracuje”.
Jak wida¢ na ponizszym rysunku wiekszos¢ badanych regularnie
uczeszcza na Msze trydenckie.

Jak czesto chodzi Pani/Pan na Msze Trydencka?
az na jakis czas [7) w kazda niedziele oraz w dni powszednie 16  30%
3
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Rysunek 7. Zrédto: badania wtasne
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Analiza pytan otwartych

PrzejdZzmy do analizy reszty pytan (caly kwestionariusz znajduje sie
w Aneksie). Badani, co bylo pewnym zaskoczeniem, jako okolicznosci
w jakich zetkneli sie po raz pierwszy z Msza trydencka najczesciej podawali
znalezienie informacji w Internecie: film z Mszy na youtube.pl czy tez porta-
le katolickie. Dalej byly kontakty towarzyskie i rodzinne oraz publikacje w
czasopismach lub tez ciekawosé. Wsré6d wypowiedzi mezczyzn pojawia sie
tez motyw polityczny - informacja o Mszy przedpoborowej znaleziona zo-
stala w publikacji prawicowej, spotkaniu organizowanym przez Stronnictwo
Narodowe. Pojawia sie tez sytuacja nawrdcenia: [Msza] ,Byla powodem
mojego nawrocenia - zrozumiatem, ze Kosciot byt i nadal jest czyms wiecej
niz rzewnymi piosenkami przy gitarkach”.

Kolejne dwa pytania ,Co zdecydowalo o tym, ze zaczal/a Pan/i
uczeszcza¢ na Msze Trydencka?” i ,Co obecnie sprawia, ze przedklada
Pan/i te forme Mszy Swietej nad posoborowa?” zostana potraktowane acz-
nie. W zblizonej formie zostaly zadane ks. Grygielowi, wg ktérego ludzie:
»Szukajq sacrum i misterium. Ludzie maja dos¢ hatasu, w niektérych przy-
padkach wzgledy teologiczne [...]. Ludzie poszukuja liturgii, ktéra ich prze-
niesie w inny wymiar. Powagi, sacrum misterium, szacunku dla $wietych
rzeczy. Kiedy ida do Kosciota chcg widzie¢, ze tam sie przejawia szacunek
dla rzeczy swietych”.

Respondenci odpowiadali w podobny sposéb, wazne sa dla nich cisza,
piekno liturgii, choral gregoriariski, powaga, a nawet majestat, uniwersa-
lizm.

To jest prawdziwa Msza. Kontakt z absolutem??

Znuzenie ,zwyczajng” formg w zwigzku z jej brakami estetycznymi
(zwlaszcza w sferze muzyki sakralnej) i merytorycznymi (ptytkie, przewi-
dywalne kazania o kochaniu sie, szacunku, blabla) i przekonanie o tym, ze
Msza trydencka jest blizsza duchowi katolickiemu

Pomimo ze pierwszy raz prawie niczego nie zrozumialem, to poczulem at-
mosfere prawdziwego sacrum

Zakochatem sie w bogatej symbolice, ciszy, misterium. Wszystko tu ma
swdj sens, jest logiczne oraz spéjne z doktryna i pieknie wyrazajace ja. Cate
zycie jestem zwigzany z Kosciotem, z r6znymi ruchami (oaza, odnowa, mi-
nistrant, szkoly nowej ewangelizacji), a dopiero teraz widze, ze ta msza po
katolicku ksztattuje mojego ducha, nakierowuje cale zycie na Boga, pomaga
wzrastaé¢ w cnotach

10 We wszystkich cytatach zachowalam oryginalng skladnie, poprawiajac jedynie lite-
réwki.
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Bylem oszolomiony jej piecknem, wspanialoscia, $wietoscia. Od bierzmowa-
nia, kiedy juz nie bylem naciskany bym chodzil na msze, moja religijnos¢
oslabta. Bardzo rzadko chodzitem do kosciota, pézniej nawet wcale. Msze
trydencka poznatem pod koniec 3 liceum i byl to przelom. Ta msza mnie
nawrdcila. Pézniej zapoznaltem sie z katolickim nauczaniem sprzed soboru,
zaczalem czytaé encykliki papieskie najpierw bylo to niesamowite poczucie
~Cczegos” Swietego i wyjatkowego, czego nie mogltem doswiadcza¢ podczas
Mszy w nowym rycie, poczucie osobistego spotkania z Bogiem: Bég, ja
i kaptan pomiedzy nami. Na nastepnym etapie to bylo piekno ceremonii,
muzyki, ktére przekladalo sie na niespotykane dla mnie wczeéniej poczucie
sacrum, tatwosci modlitwy i rozmowy z Bogiem. Nastepnie poznanie lepiej
Kosciota, Jego historii, poczucie przynaleznosci do wielkiej ponadczasowej,
ponadwymiarowej wspdlnoty swietych

Co szczegblnie mnie pocigga w Starej Mszy?

1) Przede wszystkim poczucie sacrum - wszystko przepojone jest czcia dla
spraw Swietych. Réznica miedzy starg a nowa msza najbolesniej widoczna
jest w czasie tuz po konsekracji - w nowej mszy natychmiast wstaje sie
z kleczek z hastem , Chrystus powréci” wypowiadanym tuz po tym, gdy
Chrystus uobecnil si¢ na ottarzu; w Starej Mszy - trwa adoracja.

2) Umozliwia skupienie, ktére trudno osiagna¢ w NOM przez ciagle , dialo-
gowanie” kaptana i wiernych.

3) Kultywuje poruszajacy ducha chorat gregoriariski.

4) Ta Msza jest taka sama wszedzie, co daje piekne poczucie, ze katolik jest
zawsze u siebie, nawet jesli jest na obczyzZnie.

5) Sztywnos¢ formy ogranicza do minimum radosng twoérczosé ksiezy-
showmanoéw, ktérzy bez problemu sa w stanie zdesakralizowa¢ NOM.

6) Zmusza do wysilku w uczestnictwie (facina), odbierajac czlowiekowi my-
lace przeswiadczenie, ze wszystko jest zrozumiate.

ksiadz odprawia msze, a nie robi show

Uwazam je za réwnorzedne teologicznie i jeéli chodzi o otrzymywane taski.
Cho¢ uwazam, ze latwiej sie skupic¢ i przezywac msze $w. w czasie liturgii
w rycie trydenckim

Wyrazne rozdzielenie funkcji kaptana i wiernych, widoczne przede wszyst-
kim w momentach, gdy celebrans wypowiada formuly mszalne w sposéb
niestyszalny dla wiernych, za$ wierni majg wtedy czas na osobistg kontem-
placje; zdyscyplinowany charakter rytu, tj. jego emocjonalng powsciagli-
wosé, jak i niewielka liczbe elementéw pozostawionych dowolnosci cele-
bransa czy wiernych; zwrécenie kaplana twarza do ottarza, a tylem do
wiernych, co sugeruje, ze kaptan stoi na czele ludu i lud prowadzi (ta sym-
bolika jest nieobecna w posoborowej formie mszy, w ktérej kaptan sprawuje
liturgie zwrécony twarza do ludu).

Osobng, choé¢ zapewne niebagatelna kwestia, jest dobdr piesni §piewanych
w trakcie mszy trydenckiej, ktére swoim poziomem artystycznym wyraznie
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przewyzszaja to, co mozna ustysze¢ w wiekszosci kosciotéw, co jednak nie
jest immanentng cechg mszy trydenckiej, lecz wynikiem dbatosci ksiezy
o jakos¢ liturgii.

poczucie uniwersalnosci w czasie (msza w tej formie odprawiana od wie-
kéw) i przestrzeni (na caltym Swiecie w jednym jezyku)

Tlumaczac zwolennikowi NOM powiedzialbym, uzywajac ich modelu
uczty, ze liturgia u nich jest jak Happy Meal w McDonaldzie, minus standa-
ryzacja charakterystyczna dla McDonalda. Msza Wszechczaséw to w tej
konwencji Rodzinna Uczta, gdzie Dania sa dobrze znane, ale tak wyborne,
ze nigdy Ich dosy¢.

brak , gwiazdorzenia” przez celebransa

Pojawia sie tez watek krytyczny wobec nowej Mszy:

Msza posoborowa to show kaptana; odwrécony do wiernych przodem staje
sie najwazniejsza osobga w Kosciele; msza trydencka ma wtasciwy porzadek;
to krzyz jest w centrum i jest taki naturalny ,ruch” do krzyza. Porzadek
i wlasciwa liturgia

Dowolno$é¢ {naduzycia?} liturgii potrydenckiej.

Msza posoborowa to show kaplana Desakralizacja klimatu mszy. Laicyzo-
wanie liturgii, a moze protestantyzacja. Plytkos¢ przekazu mszy posoboro-
wej

Przyczyna negatywna jest skandal, jakim jest posoborowa ,reforma” litur-
giczna i zwigzane z nig problemy

Nic mnie tam nie gorszy, jak czesto na ,nowych” Mszach $w. Ryt trydencki
jest pelniejszy i piekniejszy. Nie ma tam kiczu, jak zazwyczaj w NOM.

Msza posoborowa jest protestancka, bezpieczniej jest uczestniczy¢ w praw-
dziwie katolickiej - trydenckiej. Nowa msza jest brzydka i skierowana do
ludzi. Nie ma w niej uwielbienia Boga tak jak w mszy trydenckiej. lle razy
widzialem ksiezy novusowych usypiajacych na krzestach, podczas gdy chér
seplenigcych dzieci usitowatl zaspiewac jaka$ nowoczesna piosnke religijna,
a gdzie$ w tle brzdekala gitara. Albo sepleniacych ,lektoréw”. Nowa msza
czasem nosi wrecz znamiona profanacji. Msza trydencka to za kazdym ra-
zem wspaniale przezycie, czué sacrum i uwielbienie Boga, pokore itd.

Msza posoborowa jest z pewnoscia forma infantylna, szukajaca bardziej
czlowieka niz Boga, nie wspominajac nawet o zmianie przekazu depozytu
wiary poprzez wprowadzenie obcych czy mylacych sformutowan, rytua-
16w, ktére zamazuja czytelnos¢, a nawet, w niektérych momentach, unie-
mozliwiaja zrozumienie nauczania Kosciota katolickiego. W Mszy trydenc-
kiej ta czytelnosc jest zupelnie klarowna. Wierni z samego przebiegu liturgii
odczytuja bezblednie prawdy wiary katolickiej, podnosza dusze do Boga
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w Tréjcy Jedynego, oddaja Mu godnie nalezng czes¢, dziekczynienie, blaga-
nie i przeblaganie - te cztery cele Mszy Swietej, zagubione w liturgii poso-
borowej.

Zachwyt Msza przedsoborowa sprawia, iz we Mszy NOMowej uczest-
nicza tylko w wyjatkowych sytuacjach, jak wyjazdy czy uroczystosci ro-
dzinne, jak chrzty, §luby czy pogrzeby.

Kolejna interesujacq kwestig byta wlasna opinia o uczestnikach Mszy
trydenckiej jako specyficznym srodowisku. W przeciwienistwie do poprzed-
nich pytan, gdzie odpowiedzi byly do siebie w miare podobne, tu nie ukla-
daty sie w jeden wyrazny wzér. W wypowiedziach mozna odnalez¢ kilka
zaznaczajacych sie motywéw. Bylo to przekonanie o konserwatywnie mo-
ralnym i politycznym srodowisku, jego przywigzaniu do tradycji katolickiej,
wiekszej wiedzy dotyczacej liturgii i jej symboliki.

Jest zdecydowanie wiecej tradycjonalistéw, gléwnie mlodszych, wyréznia
konsekwentny konserwatyzm, poszukiwanie prawdy w dziejach. Miode
pokolenie, urodzone juz po soborze i przyuczane do nowej liturgii, decyzje
0 uczeszczaniu na Msze trydencka podjeto bardziej $wiadomie. Znani mi
tradycjonalisci z wieksza czciag podchodza do spraw rodziny, wlasnosci
prywatnej, etosu mezczyzny, eleganckiego wygladu, sumiennosci pracy.
Nie jest to elektorat PO,

Sa bardziej ,na prawo”, cho¢ niejednorodnie. Powszechny wstret do GW,
cho¢ w Poznaniu byli i michnicjanie. Stosunkowa nadreprezentacja nawie-
dzonych ,narodowcéw, do ktérych Dmowski by sie nie przyznat.

Jedyna cecha réznigca osoby chodzace na msze trydencka od pozostatych
praktykujacych katolikéw, co do ktdrej jestem pewien, jest wiekszy udziat
ludzi z wyzszym wyksztalceniem wéréd oséb uczestniczacych w mszy try-
denckiej.

Przypuszczam, ze osoby preferujace msze trydencka maja takze odmienne
poglady w sprawach etyki czy polityki, czego jednak po pierwsze nie spo-
s6b nazwaé ,sprawami niezwigzanymi z religia”, a po drugie jest to wy-
tacznie moje przypuszczenie, nie poparte zadng wiedza.

Osoby uczestniczgce w Mszy trydenckiej maja wieksza mozliwos¢ czerpa-
nia z przebogatej tradycji Kosciota, a tym samym maja wrecz nieograniczo-
na mozliwoé¢ rozwoju duchowego i moralnego.

Cenig sobie liczne potomstwo w rodzinie, podkreslajac, ze gtéwnym celem
malzenistwa jest zrodzenie i wychowanie potomstwa, czesto réwniez sa
przekonani, ze jedynie religia katolicka jest prawdziwa, posiada pelnie
prawdy o Bogu. Jednocze$nie czesto sa to osoby wysoko wyksztalcone, cze-
sto mlode i odrézniajace potepianie blednych pogladéw od potepiania oséb
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(tego drugiego raczej staraja sie nie czynic). Czesto tez praktykuja tradycyj-
ne nabozenstwa - litanie, rézaniec, pielgrzymbki, zachowuja nakazane posty,
czasem stosuja z wlasnej woli inne umartwienia.

Kolejne dwa pytania mialy za zadanie zbada¢, jak uczestnicy Mszy try-
denckiej widzg Kosciét powszechny oraz Kosciét w Polsce - co nalezy zmie-
ni¢? Tu badani zwracali najwieksza uwage na godne sprawowanie sa-
kramentoéw, katechizacje dorostych, wieksza dyscypline wsrod ksiezy,
przywroécenie Mszy wszechczaséw, wzmocnienie autorytetu papieza, lepsza
selekcje w seminariach, zaniechanie komunii na reke. Pojawily sie tez postu-
laty: uniewaznienia II Soboru Watykanskiego, zrezygnowania ze §wieckich
szafarzy, odejécia od ekumenizmu, likwidacji ruchu Focolari. Jezeli chodzi
o Koéciét w Polsce, to oprécz wprowadzenia wymienionych powyzej re-
form:

Przywroécenie silnej pozycji Prymasa

Rezygnacja z tzw. ,Mszy dla dzieci” (s infantylne zaré6wno dla dzieci, jak
i innych uczestnikéw); mniej kiczu w elementach wystroju kosciota. Bar-
dziej zaangazowana postawa Kaplanéw i wieksze poszanowanie sacrum
i sakramentow.

Zalatwienie sprawy lustracji w kosciele, sprowadzenie biskupéw na ziemie
w kwestii ztej sytuacji Kosciola w Polsce (laicyzacji, odejscia od Kosciota
itp.), chodzenie w stroju duchownym (bez niego duchowienstwo, zwlaszcza
ksieza przyczyniajg sie do tego, ze Kosciét w wielu miejscach znika z wido-
ku), wiecej katechezy dla dorostych, jasne i glosne stanowisko episkopatu
w wielu kwestiach moralnych i politycznych, zgodne z Nauka Kosciola,
a nie jakimié prywatnymi ich opiniami, czesto nieszczedliwymi, wieksza
troska o biedne i samotne starsze osoby, wieksza dyscyplina liturgiczna
i zniesienie urzedu $wieckich szafarzy, bo kleru jest dos¢.

Szczegdlniejsze przygladniecie sie duchowosci i pogladom oaz, pomystéw
w stylu ,Ruchu Swiatio—Zycie"

Odklejenie mediéw katolickich oraz biskupéw od skrajnej prawicowej gru-
py politycznej, ktéra wykorzystuje Kosciét do zbierania elektoratu. Niestety
Kosciét traci bardzo duzo na pseudoreligijnych wydarzeniach, ktére spra-
wiaja, ze katolicyzm kojarzy sie z totalnym zacofaniem (jak chociazby pale-
nie zniczy przed palacem prezydenckim). Kosciétl polityka zajmowac sie
musi, ale nie moze wskazywac konkretnych kandydatéw, bo nie potrafimy
rozeznac kto jest zty a kto dobry.

p4

~Zubozy¢” ksiezy - niestety, ale nasi duszpasterze powinni mysle¢ o tym,
jak przyciaga¢ do Kosciota zagubionych czy zniecheconych wiernych, a nie
zastanawia¢ sie jaki kupi¢ samochdd, czy gdzie pojecha¢ na wakacje. Pie-
nigdze psuja ludzi.
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Kolejne pytanie dotyczylo czytelnictwa tygodnikéw. Respondenci mieli
tu mozliwos¢ swobodnego wpisania dowolnej liczby tytuléw. Najczesciej
pojawiajaca sie gazeta bylo ,Uwazam Rze” 19 razy, nastepny w kolejnosci
byl ,Gos¢ Niedzielny” 10 razy, ,Najwyzszy Czas” 8, ,Gazeta Polska” i , Ty-
godnik Powszechny” po 5 razy. 17 os6b przyznalo, ze nie czyta regularnie
tygodnikéw, 7 czyta prase w Internecie. Jednokrotnie pojawily sie , Teologia
Polityczna” (jest to rocznik) i wychodzacy codziennie ,Nasz Dziennik”.

Ostatnie pytanie bylo nieobowigzkowe i dawalo uczestnikom badania
mozliwoé¢ swobodnej wypowiedzi na temat samej ankiety i Srodowiska.
Pojawily sie tu zaré6wno prosby o przestanie wynikéw badan, dodatkowe
charakterystyki zwolennikow starej Mszy, pokrywajace sie jednak z wypo-
wiedziami z poprzednich punktéw oraz dowcipne komentarze:

Moj znajomy ksigdz (z FSSP) skomentowal kiedy$ krétko: ,stara Msza
przyciaga $wiréw”. Jest z kim porozmawia¢ na rézne tematy. Nie ma skraj-
noéci (abstynenccy blachnicysci itp).

Podsumowanie

1. Gléwna cecha uczestnikéw tridentiny jest poszukiwanie glebszego
przezycia religijnego, ktérego nie doswiadczaja uczestniczac w zwyklej
Mszy.

2. Wigkszos¢ uczestnikéw Mszy trydenckiej doskonale orientuje sie
w prawie kanonicznym, oficjalnym nauczaniu Kosciota dotyczacym dogma-
tow i liturgii, zna encykliki papieskie oraz inne wypowiedzi dotyczace Mszy
i jej historii, potrafi wyttumaczy¢ symbolike gestéw kaptana i elementow
wystroju kosciota. Posiadaja oni wiedze wieksza niz przecietny katolik.

3. Podchodzg oni sceptycznie do takich zjawisk jak ekumenizm czy dia-
log miedzyreligijny. Przekladaja Benedykta XVI nad Jana Pawla II. Zalezy
im na dyscyplinie w Kosciele zaré6wno wsréd wiernych, jak ksiezy, uwazaja,
Ze jej poluzowanie przejawia si¢ miedzy innymi w nienoszeniu przez ksiezy
sutanny i koloratki.

4. Widoczny jest krytyczny stosunek do nowej Mszy, poniewaz zaniza
ona standardy. Daje tez szerokie pole do naduzy¢ liturgicznych i wlaczania
w Eucharystie elementéw Swieckich, jak choéby przemoéwienia polityczne.
NOM zmniejsza tez dystans miedzy kaplanem a wiernymi, obrzadek nie
budzi tez takiego respektu, jak kiedys. Ktadzie nacisk na rozumienie, odzie-
rajac obrzed z mistyki i tajemnicy.

Konkludujac, mozna powiedzie¢, iz zaistniala w Kosciele dynamicznie
rozwijajaca sie grupa wiernych, ktérym nie wystarcza Msza posoborowa. Sa
to ludzie mtodzi, wyksztalceni i majacy stabilna sytuacje ekonomiczna, kto-
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rzy Msze trydencka wybrali juz jako doroéli spoérod wielu innych mozli-
wych form zaangazowania religijnego dostepnych w Kosciele. Wiara stano-
wi jedng z centralnych wartosci w ich $wiatopogladzie, a swoja decyzje
opieraja na poglebionej wiedzy teologicznej.

Ich religijnos¢ jest skutkiem refleksji i nierzadko lektury. To czego szu-
kaja, to glebokiego poczucie sacrum oraz pigkna i doskonatosci liturgii, wej-
Scia w niecodzienna rzeczywistos¢. Na tej podstawie mozna zaliczy¢ ich do
Kosciota wyboru (por. Borowik 1996).

Przygladajac sie systematycznemu rozwojowi ruchu tradycjonalistow
w calej Polsce, mozna powiedzieé, ze postawa taka zyskuje coraz wiecej
zwolennikéw. Czy czeka nas zatem powr6t Mszy wszechczasow do kazdej
parafii? Czas pokaze. Na razie mozna powiedzie¢, ze stawiane im wymaga-
nia nie s3 dla pewnych grup przeszkoda, lecz atutem, przyciagajacym do
Kosciota.
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Aneks

Szanowna Pani/Szanowny Panie

Przedmiotem mojego badania - jestem socjologiem - sa osoby uczestniczace
w Mszy trydenckiej w Krakowie. Aby pozna¢ blizej te szczegélng kategorie wier-
nych Kosciola katolickiego, przygotowalam ponizszy kwestionariusz. Przedkltadam
go Panu/i z prosba o szczere i wyczerpujace odpowiedzi na wszystkie pytania. Ma-
terial uzyskany w ankiecie bedzie wykorzystany wylacznie do celéw naukowych,
z gwarancja Scistej poufnosci dla respondentéw.

1. Jak czesto chodzi Pan/Pani na Msze trydencka? (w kazda niedziele oraz
w dni powszednie/ w kazda niedziele/raz w miesiacu/nieregularnie raz na jakis
czas)

2. Od ilu lat uczeszcza Pan/i na msze trydenckie?

3. W jakich okolicznosciach zetknal/a sie Pan/i po raz pierwszy z Msza try-
dencka?

4. Co zdecydowalo o tym, ze zaczal/a Pan/i uczeszczaé na Msze trydencka?

5. Co obecnie sprawia, ze przedklada Pan/i te forme mszy $wietej nad posobo-
rowa?

6. Czy uczestniczy Pan/i takze w posoborowej liturgii? W jakich sytuacjach?

7. Czym - Pana/i zdaniem - r6znig sie osoby chodzace na Msze trydencka od
pozostalych praktykujgcych katolikéw? Czy osoby te majg takze odmienne poglady
i postawy w sprawach nie zwigzanych z religiag?

8. Gdyby miat/a Pan/i mozliwoé¢ wplywu na Kosciét powszechny, jakich
zmian nalezatoby dokonac?
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9. A jakie zmiany powinny by¢ wprowadzone w Kosciele polskim?
10. Czy czytuje Pan/Pani regularnie tygodniki? Jezeli tak, prosze wymieni¢

tytuty.

11. Jezeli chcial(a)by Pan/i co$ doda¢, aby charakterystyka katolikéw-uczest-

nikéw

Mszy trydenckiej byta pelniejsza, prosze o swobodna wypowiedz.

Na koniec prosze podac kilka informacji o sobie:

O W N =

. Ple¢ [M] [K]

. Wiek: »18- 25 = 26-30 = 31-40 = 41-50 = 51-60 = 61 i wiecej

. Stan cywilny: » wolny/a = zamezna/ Zonaty = inne:

. Dzieci: * Nie mam = Tak (w jakim wieku)

. Wyksztalcenie : Podstawowe /Zawodowe/ Srednie/ Wyzsze/inne

. Wyksztalcenia rodzicow:

Wyksztalcenie ojciec matka

Podstawowe

Zawodowe

Srednie

Wyzsze

—
r.nu;wNth

Inne

dowa:

. Prosze zaznaczy¢ pozycje, ktéra najlepiej oddaje Pana/i sytuacje zawo-

Nie pracuje, kontynuuje nauke

Prowadze wlasng dziatalnos$¢ gospodarcza

Jestem zatrudniony/zatrudniona w instytucji parfistwowej
Jestem zatrudniony/zatrudniona w firmie prywatnej
Obecnie poszukuje pracy

Nie pracuje - jestem na rencie, na emeryturze

Jestem na urlopie macierzynskim/wychowawczym
Pozostaje na utrzymaniu rodziny

Inne. Jakie?.....

CATHOLIC TRADITIONALISTS IN A BIG CITY. A PORTRAIT OF THE COMMUNITY
OF CRACOW PARTICIPANTS OF THE TRIDENTINE MASS

Summary

This paper reports on the results of a sociological field study which was designed by
the author to disclose social characteristics of Polish Roman Catholics who participate in
the Tridentine Mass, as well as to learn how they motivate their preference for the old
forms of rite.
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In introductory sections Author gives some basic historical information and an ac-
count of the differences between the liturgy instituted by the Council of Trent and new
rite given by Second Vatican Council.

It is followed by the sections on the methods the author used in her study. She be-
gan from participant observation and interviewing the priest whose job was to run pas-
toral service for the group of Catholic traditionalists. It was that group that later became
the object of the internet survey, the third and main method of data collection in this
research. A self-administered questionnaire was emailed to 168 people, out of whom
31 percent (53 cases) sent it back with their answers.

The results contradict the stereotyped image of Catholic traditionalists. Most of the
respondents are young people (aged up to 25), already having higher education and
working in private firms or currently studying. They seek in the Tridentine Mass a con-
tact with the Sacrum, as they feel that the new mass cannot satisfy their need to expe-
rience something unusual and mysterious that departs from their everyday life. They
stress the beauty of old rites that should be protected from abuses free human creativity.

Keywords: Tridentine Mass, Second Vatican Council, religious traditionalism
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