RUCH PRAWNICZY, EKONOMICZNY | SOCJOLOGICZNY
Rok LXIII — zeszyt 1 - 2 — 2001

ANNA KROLIKOWSKA

WSPOLCZESNA POLSKA RELIGIINOSC
W KONTEKSCIE TEORII ANOMII R. K. MERTONA

1. WSTEP

Wraz z przemianami, jakie zaszty w Polsce w ostatnim dziesigcioleciu,
zmienia sie oblicze polskiego katolicyzmu. Nowe warunki ekonomiczne,
wieksze otwarcie na zewnetrzne wptywy kulturowe, a tym samym wzra-
stajgca heterogenicznos¢ kulturowa i normatywna, ostabienie znaczenia
narodowo-politycznych motywacji religijnosci, przemiany w strukturze spo-
tecznej, to czynniki nie pozostajgce bez wptywu na zycie religijne Polakow.
Tradycyjny model Polaka-katolika nadal ma racje bytu, lecz coraz czesciej
kurczy sie do stereotypowej i bezrefleksyjnej deklaracji, za ktdrg nie kryje
sie faktyczna, petna religijnos¢. Kosciot katolicki jako instytucja, ktorej
soferta” zasadniczo nie podlega zmianom, odbierany jest dzi$ inaczej niz
przed rokiem 1989. Nagte zmiany i nowe sytuacje stwarzajg zwiekszone
ryzyko anomii, takze, a moze nawet specyficznie w sferze religijnosci.
Wymagajg od jednostek odpowiedzi w postaci reakcji adaptacyjnych. Silnie
zaznaczajgca sie obecnos¢ Kosciota w Polsce sprawia, ze ludzie wychowani
w tradycji katolickiej stajg przed nietatwym zadaniem indywidualnego
uzgadniania wymagan, oczekiwan i standardéw wychodzacych od Kosciota
z realiami codziennego zycia (spotecznymi, kulturowymi, moralnymi, eko-
nomicznymi). Dotyczy to szczeg6lnie ludzi miodych, oficjalnie socjalizowa-
nych do ,oficjalnego modelu” religijnosci. W tej perspektywie jednym
z mozliwych sposobdw przyjrzenia sie religijnosci spoteczenstwa polskiego
moze by¢ przesledzenie typéw przystosowan indywidualnych do instytucjo-
nalnych wymogow religijnosci. Artykut proponuje przeprowadzenie takiej
analizy poprzez odwotanie sie do elementéw teorii anomii R. Mertonal,
a dokfadniej - do jego typologii adaptacji. Typologia taka, zawierajgca
socjologicznie interpretowane pojecie dewiacji, daje mozliwos¢ uwzglednienia
silnej w naszym spoteczenstwie religijnosci instytucjonalnej bez pominiecia
aspektu religijnosci pozainstytucjonalnej i innych, pozareligijnych norm
i wartosci. Negatywne kategorie: ,niepraktykujacy”, czy ,niewierzacy”
w klasycznym badaniu religijnosci sg zwykle odsiewane i nie zdobywamy
0 nich zadnej wiedzy pozytywnej. Socjologowie religii méwig o malejacej
adekwatnosci i ograniczonej uzytecznosci tradycyjnych narzedzi i teorii
odwotujacych sie wyltgcznie do instytucjonalnego widzenia religijnosci2. Ni-

1R. K Merton, Teoria socjologiczna i struktura spoteczna, Warszawa 1982, s. 195 - 254.
2 1. Borowik, Badanie religii i religijnosci w Polsce w perspektywie nowych socjologicznych teoni religii,
.Przeglad Religioznawczy” 1997, nr 1, s. 53 - 54.
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zej przedstawiona typologia, przyjmujgca religijnos¢ instytucjonalng jedy-
nie za punkt wyjscia, mogtaby stanowi¢ pewng propozycje analizy prze-
mian religijnosci, udostepni¢ jeszcze jeden sposdb sprawiajgcego czeste
w socjologii religii klopoty przejscia od jezyka teoretycznego do sfery empi-
rii. Znalaztoby w niej potaczenie podejscie okreslane przez P. Bergera jako
dedukcyjne, wyprowadzajgce tresci z substancjalnie i obiektywnie rozumianej,
apriorycznej tradycji religijnej z podejsciem indukcyjnym, wymagajacym
empirycznego poszukiwania form faktycznie funkcjonujgcych. Postugujac
sie uktadem odniesienia wyznaczanym przez Kosciol, zaktadajacym swa
zasadniczg niezmienno$¢, uzyskujemy mozliwos¢ poréwnywania typow
indywidualnego czy zbiorowego przystosowania w réznych okresach, obser-
wowania ich zmiennosci, rekonfiguracji czy oceny ,funkcjonalnosci”’, odpo-
wiedzi na pytanie: na ile Polacy legitymizujg instytucjonalne, koscielne
wzory religijnosci? Poparcia dla zaprezentowanego nizej powigzania podej-
Scia substancjalnego z kontekstem szerszym udziela P. Berger, piszac
o wyniklym z sytuacji modernizacji ,imperatywie heretycznym”, zwracajac
uwage, ze stowo ,herezja” tgczy¢ sie musi z autorytetem religijnej tradyciji,
gdyz tylko w stosunku do niej moze nastgpi¢ ,dewiacja”3.

2. WSPOLCZESNE KIERUNKI PRZEMIAN RELIGIJNOSCI

Zgodnie z zatozeniami funkcjonalistow, elementy systemu kulturowego
badz egzystujg tak diugo, jak dtugo pozostajg funkcjonalne dla systemu
spotecznego, a nastepnie z czasem zanikaja, zastgpione przez swoje funk-
cjonalne réwnowazniki, badz przechodzg do czego$ na wzo6r skansenu
kulturowego4. Czy religia i religijnos¢ w wydaniu koscielnym, instytucjo-
nalnym, w tym religijno$¢ zalecana przez Kosciot katolicki, sg na drodze
do stania sie takim eksponatem przesztosci? Th. Luckmann twierdzit w la-
tach szes$édziesigtych, ze instytucjonalna forma istnienia religii jest tylko
jedna z jej mozliwych form, o ksztatcie wyniklym ze specyficznych uwarun-
kowan spoteczno-historycznych, zas warunki zycia jednostki w spoteczen-
stwie industrialnym (badz tym bardziej postindustrialnym - przyp. A.K.))
sprzyjaja nie tyle zanikowi religii, co jej prywatyzacji5. Zdaniem P. Berge-
ra, za sekularyzacjg na poziomie spotecznym, instytucjonalnym, niekonie-
cznie podaza sekularyzacja na poziomie Swiadomosci jednostek6. Pomimo
odejscia od prostej wersji hipotezy o zmierzchu religijnosci, nie sposéb nie
stwierdza¢ w cywilizacjach chrzescijanskich postepowania procesow seku-
laryzacji i dechrystianizacji, szczegélnie tych wyrazajacych sie w ostabieniu
powszechnego realizowania tradycyjnego wzoru religijnosci. Wsrod gtow-

3 P. L. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, w: H. Grzymata-Moszczyniska (red.), Religia
a tycie codzienne, cz. I, Krakéw 1990, s. 28.

4P. Berger i Th. Luckmann zwracajg uwage, ze pewne zinstytucjonalizowane wzory dziatania zachowuja
trwato$¢ nawet wowczas, gdy traca swa funkcje adaptacyjng, bowiem gdy sg odpowiednio uprawomocnione,
wystarczy, ze uznawane sg za shtuszne; jednakze trwato$¢ ta jest odwrotnie proporcjonalna do pluralizmu
dostepnych jednostkom alternatywnych uniwerséw znaczen; Spoteczne tworzenie rzeczywistoéci, Warszawa 1983.

5Th. Luckmann, Niewidzialna religia, Krakéw 1996, passim.

6 P. Berger, Sekularyzm w odwrocie, w: ,Nowa Res Publica” 1998, nr 1, s. 70.
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nych czynnikéw podaje sie racjonalizacje, rozwoj nauki, edukacje, urba-
nizacje, heterogenicznos¢ kulturowa, pluralizm, globalizacje kultur, duzg
ruchliwos¢ spoteczng, instytucjonalizacje jak i zarazem tendencje dein-
stytucjonalizacyjne, indywidualizm, a wiec wszystko to, co skiada sie na
szeroko pojeta modernizacje.

L. Kolakowski prognozuje, ze religijnos¢ chrzescijariska przetrwa bar-
dziej jako kierowanie sie ideg dobra czy przeciwstawiania sie ztu, co odpo-
wiada najogoélniej pojeciu realizowania ,wartosci chrzescijanskich” niz jako
uznawanie szczegétowych dogmatow i zalecen7. Wspotczesne tendencje
zmierzajg w kierunku przesuniecia religijnosci ze sfery zinstytucjonalizo-
wanej, wspartej sitg tradycji, autorytetu i spotecznego dowodu stusznosci
w sfere indywidualnego konstruowania wiary, jej interpretacji i przezywania
(religijnos¢ bez kosciota). Pojawia sie okre$lenie ,religijnos¢ postmoder-
nistyczna”, ktorego zadaniem jest oddanie obrazu rodzacej sie nowej re-
ligijnosci o cechach synkretycznych, bedacej mieszankag indywidualnie
dobranych i raczej niespéjnych réznych elementéw religijnych i parareligij-
nych. Wskazuje sie, ze moze by¢ ona jedng z mozliwych konsekwencji
powszechnej wspotczesnie tzw. religijnosci selektywnej8. Rysujg sie pewne
ogdlne tendencje zmian w tresci wyznawanej wiary, jak np.: od wyraznego
dystansu wobec transcendencji, w strone immanencji, od dualizmu w Kie-
runku monizmu, od nastawien eschatologicznych ku doczesnosci. W spote-
czenstwach zdominowanych przez prawa rynku, réwniez religia zaczyna
by¢ postrzegana jako sfera specyficznych ustug, zas religijnos¢ traktowana
jako wycinkowe, fragmentaryczne akty korzystania z tychze. W tych wa-
runkach klient prawdopodobnie sam chciatby okresla¢ charakter oraz
szczegOty dotyczace ustugi, stosownie do swoich potrzeb i preferencji.

Religijnosci Polakoéw okresu realnego socjalizmu mozna okresli¢ jako
religijnos¢ w sporej mierze motywowana postawami opozycyjnymi i patriotycz-
nymi (,Kosciét ostoja polskich wartosci”), co okreslane jest jako katolicyzm
narodowo-polityczny, a co datoby sie szerzej zaklasyfikowac jako specyficz-
ny i nietypowy rodzaj religii cywilnej. Po przetomie i w toku transformacji
religia i Kosciét dla wielu ludzi przestaty petni¢ uprzednie funkcje pozare-
ligijne, cho¢ instytucja Kosciota stata sie widoczna w zyciu publicznym i na
arenie politycznej. Przestaty takze by¢ utozsamiane z azylem wolnosci.
Powyzsze zmiany znalazty wyraz w widocznym po 1989 r. spadku
wskaznikow religijnosci ogélnonarodowej, przy czym tzw. religijnos¢ co-
dzienna, indywidualna, konsekwencyjna pozostata raczej na niezmienio-
nym (niewysokim) poziomie. W warunkach demokracji nalezy spodziewac
sie przemian polskiej religijnosci w kierunku od religijnosci ludu ku religij-
nosci z wyboru. Tendencje spontanicznej sekularyzacji i pluratizacji, ktére
w krajach demokracji zachodnich pojawity sie znacznie wcze$niej, u nas
dopiero sie zaznaczajg. Ze wzgledu na wielorakie i szerokie uwarunkowa-
nia historyczne, a takze spoteczne i kulturowe, nie moze, oczywiscie, by¢

7 L. Kotakowski, O tak zwanym kryzysie chrzesécijanstwa, w: L. Kotakowski, Czy diabet moze by¢ zbawiony
i 27 innych kazan, Londyn 1984, s. 158 - 164.

8J. Marianski, Religijno$¢ postmodernistyczna i sposoby jej badania, ,Przeglad Religioznawczy” 1997,
nr 1, s. 43, 45.
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mowy 0 prostym powtoérzeniu przebiegu tych proceséw. | tak na przykiad,
pluralizm w naszych warunkach dotyczy w wiekszym stopniu konkurujacej
obecnosci innych pozareligijnych $wiatopogladéw (konsumpcjonizmu, relatywi-
zmu, pragmatyzmu), w mniejszym za$ odmiennych orientacji religijnych.
Z tego powodu, by¢é moze, bardziej nalezy spodziewaé sie zwiekszajacej sie
liczby ludzi, szczeg6lnie miodych, wierzacych selektywnie, przy czym sele-
kcji tej dokonywaé oni beda w stosunku do propozycji Kosciota katolickiego,
anizeli ludzi wierzacych na sposéb eklektyczny, co wymagatoby bezposred-
niego dostepu do innych religii. Nowe ruchy religijne, obecne w Polsce
w skali przedtem niespotykanej, sg mimo wszystko mniej rozpowszechnio-
ne niz w krajach Zachodu.

3. RELIGIINOSC | JEJ KONOTACJE

Socjologia najczesciej postuguje sie jednym z dwdch typow definicji
religijnosci: funkcjonalnym lub substancjalnym (przedmiotowym). Cechg
pierwszego jest wysoki stopien uogolnienia, umozliwiajacy objecie zakre-
sem definicji takze rozmaitych funkcjonalnych ekwiwalentéw obecnych
w spoteczenstwach przemystowych i poprzemystowych. Poza zastrzezenia-
mi merytorycznymi, ujemng strong sg trudnosci metodologiczne zwigzane
z ich operacjonalizacjg. Socjolodzy opowiadajgcy sie za substancjalng defi-
nicjg religijnosci podkreslajg, ze w kazdej definicji wazna jest jej wiasnos¢
delimitacyjna, a religijno$¢ wyznaczana jest przez kontekst spoteczno-kul-
turowy danej tradycji religijnej9. W mysl przedmiotowego definiowania
religii, religijnos¢ interpretuje sie jako postawe wobec dogmatéw, nakazéw
i zwyczajow religijnych obowigzujgcych w danej religii, manifestujaca sie
poprzez ich akceptacje i zgodne z nimi postepowanie. Zgodnie z definicjami
funkcjonalnymi wystarczy, by pewien ,ukiad odniesienia” czy ,symboliczne
uniwersum znaczen” spetniaty funkcje tradycyjnie przypisywane religii i w
ten sposob stanowity punkt odniesienia dla indywidualnej czy zbiorowej
religijnosci, bez wzgledu na to, czy majg transcendentny czy immanentny
charakter, a nawet niekiedy bez wzgledu na to, czy spelniajg wymog
utrwalonego, spotecznego funkcjonowania. Cho¢ powyzsze postulaty szero-
kiego definiowania religijnosci pozostajg kontrowersyjne i trudno przekta-
dalne na jezyk empirii, rowniez i w sferze badawczej coraz rzadziej
religijno$¢ postrzega sie gtéwnie jako uczestniczenie w zorganizowanych
praktykach kultowych. Czesciej tez zwraca sie uwage na jej procesualny
charakter. Niektorzy teoretycy i badacze zjawisk religijnosci proponujg
ogranicza¢ sie do konstruowania niezbednych definicji roboczych, operacyj-
nych.

W niniejszym opracowaniu substancjalne rozumienie religijnosci odnosi
sie do normatywnego wzoru cztowieka religijnego formutowanego przez
Koscidt katolicki. Od tego, czy opowiemy sie za ,tresciowym” czy inkluzyw-

9 W. Piwowarski, Socjologia religii w Polsce - problemy legitymizacji dyscypliny, ,Przeglad Religioznaw-
czy” 1997, nr 1,s. 5 - 8.
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nym sposobem definiowania religijnosci zalezy, czy pewne dewiacyjne spo-
soby adaptacji zaliczymy jeszcze do religijnosci, czy juz nie. Typy adapta-
cyjne nie sg bowiem tozsame z typami religijnosci, co jest najbardziej
oczywiste w przypadkach reakcji wycofaniowych czy buntu.

4. TEORIA ANOMII

P. Berger przypisuje nomizujgcej funkcji religii range niebagatelna,
wrecz podstawowa. Nomos traktowany jest jako odwrotno$¢ anomii. Tak
jak nomos gwarantuje spojnos¢, tad, wspoélnie podzielany sens, tak anomia
jest najogllniej rozumiana jako rozproszenie, zagubienie wartosci i norm,
degeneracja wiezi spotecznych, rozpad usensownionego, intersubiektywne-
go Swiata. Religia, nadajgc nomosowi kosmiczny wymiar i uzasadnienie,
najskuteczniej broni cztowieka przed chaosem. Anomia zas, wystepujaca
w wersji zbiorowej i indywidualnej, dotyczy nie tylko orientacji moralnej,
ale tez poznawczej. W procesie sekularyzacji ludzka potrzeba tworzenia
nomosu przez nadawanie znaczen (zdaniem Bergera uwarunkowana biolo-
giczniel ) zostaje skazana na niepetne i niepewne, bo zsubiektywizowane
realizacje. E. Durkheim nazywal anomig zaréwno proces, jak i stan
rozluznienia wiezi tgczacych jednostke z przerastajacym jg i generujgcym
wszelkie normy, hamulce i regulatory (wazng role odgrywata tu religia)
spoteczenstwem. Przynosi¢ to miato niepozadane efekty w postaci rozprze-
Zenia popeddw wraz z poczuciem zagubienia i osamotnienia jednostki wy-
rwanej z kolektywnego kontekstu. Zdaniem Durkheima czynnikiem
sprzyjajacym pojawianiu sie anomii sa nagte zmianyll

R. Merton umieszcza zjawisko anomii w kontekscie strukturalno-funk-
cjonalnym. Nie formutujac explicite jednoznacznej definicji anomii, wyjas-
nia mechanizmy jej dziatania w strukturze spoteczno-kulturowej. Polem do
zadziatania zjawisk anomijnych jest sytuacja rozbieznosci pomiedzy kultu-
rowo propagowanymi wzorami celow a mozliwosciami ich realizacji w ramach
okreslonej struktury spotecznej w sposob zgodny ze zinstytucjonalizowany-
mi normami. W sensie bardziej ogdlnym, wystgpienie zjawisk anomijnych
mozna przewidywa¢ w sytuacji dezintegracji pomiedzy systemem kulturo-
wym a strukturg spoleczng; pierwszy formutuje i artykutuje wartosci,
druga za$ stwarza jednostkom mniejsze lub wieksze szanse ich osiggania.
Merton poddaje analizie cel, jakim jest sukces ekonomiczny jednostki,
zaznacza jednak, ze jego teoria ma walor narzedzia formalnego, stosowal-
nego do réznych wzoréw wartosci i norm uznawanych w ramach danego
systemul2. Przeanalizowanie ro6znorakich sposobdéw ustosunkowania sie
jednostek do wzoréw celéw i norm, pozwala na wylonienie pieciu zasadni-
czych typow indywidualnego przystosowania. Sg nimi: konformizm -
akceptujgca odpowiedz jednostki na wyzwanie celu wraz z zaleceniami

10 P. L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, Krakéw 1997, s. 49 - 53.

11 E. Durkheim, Le suicide. Etude de sociologie, Paris 1960, fragmenty, w: Typy samobéjstw, w: J. Szacki,
Durkheim, Warszawa 1964, s. 163 - 192.

12 R. K. Merton, Teoria socjologiczna..., op. cit., s. 242 - 243.
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~prawomocnych sposob6w” jego osiagania, innowacja polegajgca na aktyw-
nej akceptacji celu z niezastosowaniem sie do instytucjonalnie przewidywa-
nych $rodkéw, rytualizm, czyli akceptowanie zalecanych s$rodkéw bez
dazenia do osiggniecia wartosci sformutowanej w kategorii celu, wycofanie,
czyli odmowa realizowania wszelkich wzordw zwigzanych z dang wartoscig
kulturowg i bunt, postawa nie popierajgca kulturowych ustalen co do celu
i Srodkéw, rownoczesSnie wyrazajgca propozycje zastgpienia ich nowymi
wartosciami i normami. Tylko pierwszy typ reakcji adaptacyjnej okresla
Merton jako niedewiacyjny, pozostate to adaptacje dewiacyjne (cho¢ inno-
wacja pozostaje funkcjonalna). Dewiacja nie jest traktowana w kategoriach
wartosciujgcych, ajedynie opisowych, jako odejscie od kulturowo obowigzu-
jacych norm czy wartosci w konsekwencji kontekstowo okreslonej sytuacji.

Typologia sposobéw adaptacji Mertona, po ktdérg siega sie czesto, spoty-
ka sie z zarzutami pozornej tylko przejrzystosci, roztacznosci i wyczerpy-
wania obszaru uniwersum 3. Powstaty rozne propozycje poszerzania jej
0 inne warianty przystosowan. Jednej z nich dostarczyt S. Nowak, postu-
gujac sie konsekwentnie trzema uzytymi przez Mertona znakami (+, -, £
1 uzupetniajac typologie o inne dajace sie logicznie wyprowadzi¢ kombina-
cjeld. Bez wzgledu na ostateczng liczbe przyjetych typow, rozktad proporcji
pomiedzy nimi wskazuje na odpowiednie zaawansowanie proceséw anomij-
nych jako nastepstwa dezintegracji pomiedzy systemami kulturowym
i spotecznym oraz pomiedzy podsystemami kazdego z nich oraz na istnie-
nie stanu disequilibrium, mogacego wigzac sie ze zmiang w obszarze nor-
matywnym badz/i aksjologicznym.

5. TYPOLOGIA SPOSOBOW ADAPTACJI
DO INSTYTUCJONALNYCH WYMOGOW RELIGIIJNOSCI

Analize zawezono do czesci polskiego spoteczenstwa socjalizowanej
w kregu wyznania katolickiego. Cel, jako wartos¢ nadrzedng, oraz normy-
Srodki potraktowano w kategoriach wyznaczonych przez instytucje, jaka
jest polski Kosciét katolicki. Wprawdzie takie rozumienie norm i wartosci
odbiega nieco od zaprezentowanego przez Mertona (spoteczne konstruowanie
wzoréw wartosci i norm), uznatam jednak za merytorycznie i metodologicz-
nie uzasadnione zastosowanie koscielnego modelu czlowieka religijnego,
notabene historycznie uksztattowanego réwniez pod wplywami spoteczno-kul-
turowymi, Srodowiskowymi jako wyraznie dajgcego sie okresli¢ punktu od-
niesienia. Ponadto znajduje to uzasadnienie w powszechnym deklarowaniu
przez Polakéw swoich zwigzkéw z Kosciotem. Wprawdzie mozemy wyjsé
z zatozenia, ze wszelkie modele gtoszone przez instytucje koscielna, a zwita-
szcza modele religijnosci ludzi $Swieckich, w duzej mierze funkcjonujg
w sferze retoryki i mato kto traktuje je powaznie, jednak wzglad na to, ze
Koscidt, instytucja widoczna w zyciu spoteczeristwa polskiego, z samej swej

13 A. Siemaszko, Granice tolerancji: o teoriach zachowan dewiacyjnych, Warszawa 1993, s. 52 - 53.
14 S. Nowak, Spoteczenstwo polskie czasu kryzysu, Warszawa 1984; por. A. Siemaszko, Granice tolerancji.
O teoriach zachowanh dewiacyjnych, Warszawa 1993, s. 58 - 59.
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natury stara sie wcigz utrzymywac¢ waznos¢ i norme obowigzywania oficjal-
nych koscielnych modeli, uzasadnia traktowanie ich jako istotnych faktow
kulturowych. Dodajmy, ze uznanie wzoru religijnosci katolickiej za wzor
kulturowy to niezbedny w naukach spotecznych redukcjonizm, pozostawia-
jac na uboczu kwestie zwigzane z przyrodzonym czy nadprzyrodzonym ich
pochodzeniem.

Proponowana typologia postuguje sie schematem kombinacji reakcji wo-
bec oferowanych wzoréw celéw i Srodkow stuzacych ich osigganiu. Za
zasadniczy cel cziowieka w wymiarze religijnym w katolicyzmie dtugo
uznawany byt cel eschatologiczny. Wspotczesna tendencja do koncentrowa-
nia sie na doczesnosci, wydaje sie znajdowa¢ wyraz takze w Kosciele.
W nowym Katechizmie Kosciota katolickiego powtarza sie sformutowanie:
~powotanie do Swietosci”, z akcentem potozonym na dazenie do Swietosci
»tu i teraz”15. Zblizanie sie do tego stanu i podtrzymywanie go ma polegac
na bliskiej relacji z Bogiem. Oznacza to, ze najistotniejszg role w religijno-
sci indywidualnej Kosciot przypisuje doswiadczeniu religijnemu. Szeroko
rozumiane doswiadczenie religijnel motywuje i ozywia inne elementy reli-
gijnosci, a jego brak wptywa na rutynizacje, przeformutowanie celu, czy
zanik religijnosci. Cel - osobistg relacje z Bogiem - osiaga sie poprzez
Srodki: a) przestrzeganie sankcjonowanego przez Kosciot systemu norma-
tywnego (,przez grzech odchodzimy od Boga”), b) praktyki religijne (,w ko-
munii Swietej przychodzi do nas Jezus”, ,w modlitwie spotykamy sie
z Bogiem”), c) akceptacje doktryny {credo). Uznajgc uzupetniong typologie
za poprawniejszg formalnie, w sytuacjach uzasadnionych merytorycznie
odwotano sie do wersji zaproponowanej przez S. Nowaka. Poniewaz czes¢
spo$réd Srodkéw (a) ma takze walor autonomicznych wartosci etycznych
dla oséb niereligijnych, ostre wyodrebnienie celéw i $rodkéw cztowieka
religijnego, podobnie jak Sciste oddzielenie jednych od drugich przysparza
pewnych trudnosci. Ostatnia z tych kwestii nie dotyczy specyficznie tema-
tyki religijnosci; zarzut trudnosci w rozdzieleniu celéw i $rodkéw ma cha-
rakter bardziej ogolny i pojawiat sie w literaturzel?.

Uznajac logicznie uzupetniong typologie za poprawniejszg w sensie for-
malnym, w sytuacjach uzasadnionych merytorycznie nawigzuje do wersji
zaproponowanej przez S. Nowakal .

5.1. Konformizm (cel + sSrodki +)

Ten typ przystosowania polega na wysokim stopniu akceptowania
i najpetniejszym realizowaniu oczekiwan Kosciota. Konformistg jest czio-

15Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994; Katechizm Kosciota Katolickiego - komentarz. Katolicka
Agencja Informacyjna.

16 Przez doswiadczenie religijne w waskim znaczeniu psychologia religii rozumie dostepne niewielu tylko
ludziom przezycia mistyczne. W dalszej cze$ci tekstu przez doswiadczenie religijne bedziemy rozumieli szeroka
wersje tego pojecia.

17 A. Siemaszko, Granice tolerancji..., op. cit., s. 52 - 59.

18 S. Nowak, Spoteczeristwo polskie..., op. cit.,, za A. Siemaszko, Granice tolerancji..., op. cit., s. 58 - 59.
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wiek wierzacy, dazacy do pozostawania w bliskim kontakcie z Bogiem,
akceptujacy zasadniczo w catosci i niejako a priori doktryne Kosciota,
starajacy sie stosowa¢ w zyciu codziennym w sposob nieselektywny moralng
nauke Kosciola, uczestniczacy przynajmniej w obowigzkowych zbiorowych
praktykach i obrzedach religijnych oraz realizujgcy praktyki indywidualne.
Ci wierzgcy rozwigzuja sytuacje konfliktowe wybierajgc nauke Kosciota.
Poza praktykami obowigzkowymi, czesto realizujg praktyki nadobowigzko-
we, np. starsi uczestniczg w nabozenstwach tygodniowych, mitodsi biorg
udziat w pielgrzymkach. Z tego typu najczesciej rekrutujg sie cztonkowie
katolickich ruchdéw wspélnotowych. Z réznych badan wynika, ze liczba
Polakéw zyjacych wiara, skionnych w petni realizowaé koscielny model
cztowieka religijnego, konsekwentnie przektadajacych zewnetrzng religij-
nos¢ na religijnos¢ zycia codziennego, wynosi okoto 10%. Ludzie dajacy sie
okresli¢ jako ,ludzie Kosciota” stanowig w Polsce znacznie mniejszy pro-
cent niz w podobnie Kkatolickiej Irlandiil9. CzeSciej wz6r ten realizujg
kobiety niz mezczyzni, czesSciej osoby bedace w stanie wdowienstwa niz
osoby rozwiedzione. Co oczywiste, w tej kategorii miesci sie takze wie-
kszo$¢ przedstawicieli kleru. Btedem bytoby jednak sadzi¢, ze typ konfor-
mizmu reprezentujg jedynie ci, ktorzy ,ostali sie” poza zasiegiem nurtu
procesow sekularyzacyjnych, np. ludzie starzy i mieszkancy wsi i matych
miejscowosci. Z racji tego, ze wspétczesna religijnos¢ zaczyna takze w Pol-
sce traci¢ charakter religijnosci losu, religijnos¢ w petnym wymiarze kato-
licka bywa swiadomie wybierana, a akt ten poprzedzony jest refleksja.
Wymaga ona wowczas pogtebiania i niejednorazowego uzasadniania. Wybo-
row takich dokonujg rowniez ludzie miodzi, szczegolnie jesli maja mozli-
wos¢ doswiadczenia przebywania we wspdlnocie religijnej i przyjecia jej za
swoja grupe odniesienia oraz jesli wyjdzie im naprzeciw rechrystianiza-
cyjna dziatalnos¢ uaktywniajacego sie w tym kierunku Kosciota. Wydaje sie
jednak, ze w przypadku ludzi miodych zmienna religijnosci jest bardziej
dynamiczna i zaangazowana religijnos¢ mtodziezy moze mie¢ mniej trwaty
charakter, szczegélnie gdy jest pewng préba sposobu na zycie, etapem
poszukiwan odpowiedzi na pytania egzystencjalne.

L. Kolakowski zwraca uwage, ze religia chrzescijanska jest trudnym
wyzwaniem i prawdziwych jej wyznawcéw nigdy nie byto wielu. W innym
Swietle postrzegajg te kwestie socjologowie religii. Zdaniem Luckmanna
obecnie brak jest ciggtosci pomiedzy historycznie wypracowanym, ,zasty-
glym” w instytucjonalnej formie systemem norm i wartosci Kosciota
a uktadami wartosci wspotczesnego cztowieka. Coraz mniej os6b postrzega
swoje ,znaczenia” jako tozsame ze zinstytucjonalizowanymi w ramach Ko-
sciola . W tej sytuacji termin ,konformista” traci swg moc deskryptywna
zgodng z jego leksykalnym znaczeniem (konformizm wobec norm grupo-
wych). W rzeczywistosci zachowania odpowiadajgce temu typowi czesto
wymagajg postawy nonkonformistycznej.

19 M. Marody, Selektywnie religijni..., op. cit., s. 235.
20 Th. Luckmann, Niewidzialna religia..., op. cit., passim.
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5.2. Rytualizm (cel -, srodki +)

Do rytualistéw nalezg ludzie nie dostrzegajacy celu, nie orientujacy sie
na niego, przy czym $rodki uznane kulturowo, spotecznie, czy, jak w tym
przypadku, instytucjonalnie za prawomocne nabierajg dla nich wlasciwosci
celéw samych w sobie. Rytualisci uczestnicza w praktykach religijnych,
zasadniczo przestrzegajg katolickiego kodeksu moralnego i litery prawa
kanonicznego, cho¢ ten sposob postepowania nie prowadzi ich do wiary
w Boga i kontaktu z Absolutem. U rytualistow brak jest przezywanego
subiektywnie doswiadczenia religijnego, nie pojawia sie takze potrzeba
dazenia, by je osiggna¢. Osoby te nie prébujg podwazac¢ autorytetu Koscio-
ta w kwestiach doktrynalnych i deklaruja swojg przynaleznos¢ do Kosciota.
Jest to jednak religijnos¢ bez wiary, nie pogtebiona i na ogét bezrefleksyjna.
Sprzyja jej w pewnym stopniu propagowany, wcigz jeszcze w polskim dusz-
pasterstwie, wzor tradycyjnego katolicyzmu opartego na rytuale i obrzedo-
wosci oraz praktycznie monopolistyczna pozycja katolicyzmu. Motywacja,
nie zawsze $Swiadoma, wigze sie z traktowaniem religii jako danej, zastanej
i obowigzujacej z racji dziedziczenia spotecznego lub polega na konformi-
zmie spotecznym. W polskim spoteczenistwie do charakterystyki rytualizmu
czesto przystawata religijnos¢ chlopska, stanowiaca wazna forma zycia
zbiorowego. Ten sposéb adaptacji bardziej odpowiada ludziom starszym,
chcacym zachowa¢ w mozliwie nienaruszonym stanie swoje ustalone juz
poczucie tozsamosci, w ktérym religijnosé jest dosé istotnym sktadnikiem.

Merton wskazywat na lezacg u podstaw rytualizmu silng internalizacje
norm w procesie socjalizacji, co miato przynosi¢ konsekwencje w postaci
sztywnego trwania przy ich przestrzeganiu. Jednak mozna zalozy¢, ze
adaptacja typu rytualistycznego bywa Swiadomie wybierana, dajgc mozli-
wos¢ odwotania sie do tradycji, pozwalajgc na poczucie zakorzenienia po-
trzebne w sytuacji zbyt wielu i zbyt szybkich zmian. Rytualizm jako forma
przystosowania moze stanowi¢ etap procesu sekularyzacji. Obserwuje sie
pewng prawidtowosé, zgodnie z ktérg na ogot w pierwszej kolejnosci zanika
wiara religijna, zostaje jednak zachowany zwigzek z Kosciotem i realizowa-
nie praktyk religijnych 1. Przystosowanie poprzez ,poprzestawanie” na ry-
tualizmie moze wskazywaé¢ na unikanie trudnej i coraz bardziej klopotliwej
intelektualnej konfrontacji z prawdami objawionymi Kosciota.

5.3. Innowacja w sferze celéw (cel +, srodki +)

W Mertonowskiej klasyfikacji ten rodzaj przystosowania miescitby sie
w kategorii rytualizmu. Daje sie jednak wyodrebnié¢ sytuacje, w Kktorych
wiernos¢ tradycyjnym normom zaczyna stuzy¢ innym celom, petni¢ inne
niz zatozone, pierwotne funkcje. W perspektywie psychologicznej trudno
jest przeprowadzi¢ ostrg granice pomiedzy rytualizmem a innowacjg w sfe-
rze celéw: kazde zachowania o charakterze rytualnym czemus stuza, jak

21 J. Marianski, Religia i Kosciét w spoteczenstwie pluralistycznym, Lublin 1993, s. 132.
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choéby redukcji napiecia. Celem rytualistycznego przywiazania do wzoru
religijnosci koscielnej jest najczesciej dazenie do zachowania waznego
sktadnika tozsamosci. Tam, gdzie pojawia sie innowacja celu w sensie
socjologicznym, obecny jest aspekt ponadindywidualny. Typ ten polega na
akceptacji i przestrzeganiu norm instytucjonalnych dotyczacych zachowan
zewnetrznych przy réwnoczesnym przeformutowaniu celu. Dominujgcym
celem-wartoscig moze sta¢ sie potwierdzenie tozsamosci narodowej, wyra-
Zanie przywigzania do korzeni kulturowych, opozycja wobec postrzeganych
jako zagrazajgce wptywow obcych. Normy-$rodki z obszaru religijnego moga
stanowi¢ legitymizacje dziatann politycznych, zapewnia¢ wiarygodnos¢ czy
to sprawujgcym wiadze, czy opozycji. Udziat w ceremoniach religijnych,
spotkaniach z pielgrzymujacym Janem Pawilem Il moga by¢ sposobem na
podtrzymanie i ,uswiecanie” wartosci narodowych, dowartosciowanie sie
jako ,Polakéw, ktdrzy majg swojego papieza”, deklaracjg postaw politycz-
nych, ideologicznych, takze kwestig interesu. W polskiej odmianie katolicyzmu
jest to o tyle fatwe, ze elementy narodowe sg w niej mocno zaznaczone
i religia nadal petni wiele funkcji pozareligijnych (politycznych, pronarodo-
wych, prokonserwatywnych). Ten rodzaj interpretowania religijnosci, cho¢
obecnie bardziej widoczny dzieki srodkom masowego przekazu, indywidual-
nie reprezentowany jest juz nie tak powszechnie jak przed przetomem
1989 roku, a z aktywnym udziatem Kosciota w zyciu publicznym solidary-
zuje sie tylko mniejszo$¢ Polakdw. Prawdopodobnie przewazajg tu ludzie ze
starszych kategorii wiekowych. By¢é moze w tym typie adaptacji znalazlaby
sie takze czes¢ przedstawicieli stanu duchownego.

Innym rodzajem celu moze by¢ dazenie do zamanifestowania pozycji
materialnej i spotecznej. Peten przepychu $lub kosScielny czy Pierwsza
Komunia nabierajg waznego znaczenia dla podkreslenia wtasnego wysokie-
go miejsca w systemie stratyfikacji ekonomicznej, przy czym zupetnie bez-
refleksyjnie, aczkolwiek formalnie poprawnie potraktowany zostaje wymiar
religijny tych uroczystosci.

5.4. Innowacja w sferze Srodkéw (cel +, Srodki %)

W tym typie przystosowania jednostka odczuwa potrzebe doswiadczenia
religijnego, poszukuje i odnajduje kontakt z Bogiem, przy czym 6w ,Bdég”
ma atrybuty zgodne z chrzescijanskim credo (jest Bogiem osobowym, uwz-
gledniona jest osoba Jezusa), natomiast chocby czesciowo, lecz Swiadomie
nie stosuje sie do nakazéw i zakazéw Kosciota w sferze postepowania,
czyni odstepstwa od przedktadanych przezen prawd wiary, badZz rezygnuje
z pewnych waznych dla katolicyzmu praktyk religijnych. Do tej bogatej
i niejednorodnej kategorii przede wszystkim zaliczy¢ nalezy wiec przedsta-
wicieli tzw. katolicyzmu selektywnego, wybioérczo traktujacych prawdy wia-
ry, nakazy moralne i obowigzki zwigzane z praktyka religijna, Kierujacych
sie wlasng, prywatng ich interpretacjg, jednoczesSnie wierzacych, ze nie
przeszkodzi im to pozostawa¢ w kontakcie z Bogiem. Autorytet Kosciota
dla tych osdb nie jest na tyle silny, by wyznacza¢ model, zgodnie z ktérym
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ma by¢ realizowana religijnos¢. W badaniach przeprowadzonych w 1998
roku przez GfK Polonia az 53% ankietowanych stwierdzito, ze sa religijni
na swoj wiasny sposéb22. Do tej klasy zaliczylibySmy takze tzw. ,wierza-
cych niepraktykujacych”, pod warunkiem, ze znalezli oni swodj sposéb na
realizacje tej wiary, ze nie jest ona jedynie deklaracjg bez pokrycia. Sa
wsrod nich osoby negatywnie nastawione do instytucji Kosciola i takie,
ktore, cho¢ nie nastawione negatywnie, na swojej drodze do Boga nie
positkujg sie Kosciolem. Oto wypowiedzZ jednej ze studentek: ,Pokochatam
Boga i chce czyni¢ to, co sie Jemu podoba [..]. Nie zgadzam sie z tradycjg
katolickg, nie moge zgodzi¢ sie z tym, aby czlowiek w sukni [..] mowit
0 zyciu w rodzinie”. Innowacje w sferze Srodkéw stosujg takze ci, ktorzy
zamiast do instytucji posredniczgacego miedzy sacrum i profanum kaptana
wolg odwotac sie bezposrednio do Biblii jako Zrddta objawienia. Innowato-
rami sg takze katolicy tgczacy swojg wiare w Boga z wiarg, w zle widziane
przez Koscidt, astrologiczne przepowiednie, horoskopy, tarota, magie, okul-
tyzm, numerologie, parapsychologie itp. Roéwniez ci, wedtug ktérych
w spotkaniu z transcendencjg - Bogiem o chrzescijanskiej proweniencji
1 charakterze pomocne sg techniki zapozyczone np. z religii Wschodu lub
uczestnictwo w alternatywnych ruchach czy wspolnotach religijnych i para-
religijnych. Nowe ruchy religijne nie zawsze bowiem przywodzg swoich
uczestnikéw do petnej konwersji (buntu), moga doprowadza¢ do zapozycza-
nia tylko pewnych elementéw tych subkultur, a nastepnie wkomponowy-
wania ich w indywidualne struktury poznawcze, wyposazone w elementy
o chrzescijaniskim, katolickim rodowodzie. Tendencje zwigzane z ruchem
Nowej Ery majg w Polsce stosunkowo niewielki zasieg23. Mozna sie spo-
dziewaé, ze w stosunkowo najwiekszym stopniu podlega im miodziez, gtow-
nie inteligencka, ze S$rodowisk duzych miast. Nalezy jednak wzigé pod
uwage, ze w przysztosci nowe prady kulturowe moga by¢ rezerwuarem
dostarczajacym dodatkowych lub alternatywnych sposobéw realizacji po-
trzeb religijnych czy odpowiedzi na pytania egzystencjalne. Jak wynika
z badan, w opinii 42% Polakéw religia rozumiana na sposéb instytucjo-
nalny nie dostarcza odpowiedzi na najwazniejsze pytania24. O popycie
w Polsce na nowa, odswiezong percepcje religijnosci Swiadczy np. popular-
nos¢, jaka cieszyly sie ksigzki heterodoksyjnego jezuity A. de Mello.
Innowatorstwo w sferze Srodkéw wykazujg takze heterodoksyjne w sto-
sunku do katolicyzmu wspdélnoty wyznaniowe i koscioty, a nawet niektdre
wspolnoty laikatu tworzgce sie przy samym Kosciele katolickim. Wydaje
sie, ze tacznie pod niejednorodng kategorie innowatoréw podpada rosngca
liczba Polakéw. Chcac dotrze¢ do tej kategorii, konieczne jest dokiadne

22 Wyniki badan wskazuja, ze w pierwszej kolejnosci katolicy selektywni wycofujg swojg akceptacje w od-
niesieniu do formutowanych przez Kosciét norm moralnych, szczegélnie tych majacych regulowaé zycie seksu-
alne (tzw. prywatyzacja ciata), najsilniej za$ utrzymujg sie normy podstawowe, uniwersalne. Wyraznie
zaznacza sie selektywne podejscie do praktyk religijnych. Najdtuzej utrzymuja sie praktyki jednorazowe, zwiag-
zane z prywatnym zyciem rodzinnym, por. J. Marianski, Religia i Kosciét..., op. cit., s. 182 - 183.

23 Zdaniem W. Piwowarskiego w spoteczenstwie polskim zjawiska parareligijne nie sg przezywane jako
sprzeczne z wyznawang religig czy jako alternatywa dla niej i odnosza si¢ zasadniczo tylko do kwestii zdro-
wotnych; W. Piwowarski, Wartosci spoteczeristwa polskiego, w: Religijnos¢ Polakéw 1991, Warszawa 1993, s. 51.

24 1. Borowik, Religijno$¢ ogélnonarodowa i codzienna w Polsce - przemiany, w: ,Przeglad Religioznawczy”
1993, nr 2 (168), s. 101.
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poznanie sfery swiadomosci religijnej nie tylko w odniesieniu do religijno-
Sci koscielnej.

5.5. Wycofanie (cel -, srodki -)

Reakcje adaptacyjna typu wycofaniowego przejawia kto$ aktualnie are-
ligijny, nie starajacy sie zastgpi¢ instytucjonalnych wzoréw religijnosci (ce-
I6w lub sSrodkow) ich ekwiwalentami, chocby na mocy wczes$niejszych
decyzji i wysitkow rodzicow formalnie do Kosciota nalezat lub tez jesli
uprzednio sam byt osobg wierzaca czy praktykujgca. W tej kategorii miesci
sie indyferentyzm religijny i bierny ateizm. Droga do adaptacji typu wycofa-
niowego moze prowadzi¢ przez religijnos¢ selektywng. M. Marody w oparciu
0 badania empiryczne stwierdza, ze osoby, ktdre oddality sie od Swiatopo-
gladu chrzescijanskiego i nie przyswoily alternatywnego Swiatopogladu
laickiego cechuje Swiatopoglad nazwany przez autorke anomijnym, zwigza-
ny z pustkg aksjologiczng i poczuciem braku sensu 5. Kategoria wycofa-
nych jest wedlug statystyk niewielka, wydaje sie jednak rosng¢, gtownie
w duzych miastach, i jesli rozszerzy¢ ja o liczbe tych, ktérzy tylko w kilku
najwazniejszych momentach zycia, takich jak chrzest dziecka lub pogrzeb
rodzica, odwotujg sie do form religijnych, praktycznie uzyskalibySmy zna-
czny wzrost jej liczebnosci.

5.6. Fiksacja na celu (cel + srodki -)

Jednostka tego typu uznaje istnienie Boga, lecz nie wynikajg z tego
zadne praktyki czy zobowigzania. Ten swego rodzaju deizm bywa okresla-
ny jako wiara bez religijnosci. W perspektywie dynamicznej zauwaza sie,
ze w procesie sekularyzacji na poziomie indywidualnym najpdzniej zanika
wiara w Boga osobowego. Fiksacja na celu moze stanowi¢ wiec mniej lub
bardziej utrwalony etap tego procesu. Dodajmy, iz zapozyczony od S. No-
waka termin ,fiksacja” peini jedynie role formalnie porzadkujgca i nie
odnosi sie do psychologicznej charakterystyki tego rodzaju religijnosci czy
tez typu adaptaciji.

5.7. Bunt (cel %, Srodki %)

Bunt polega na aktywnym przeformutowaniu celéw i Srodkéw. Do tego
typu przystosowania zaliczy¢ nalezatoby kilka réznych rodzajow postaw.
Jednym z nich jest czynny, polemiczny ateizm, Swiadomie promujacy inne,
doczesne wartosci i standardy zachowan oraz sposoby opisywania Swiata.
Klasycznym przejawem buntu przeciw wartosciom i normom koscielnym,
gdzie cele i $rodki formutowane sg na zasadzie opozycji, sg miodziezowe

25 M. Marody, Selektywnie religijni..., op. cit., s. 249.
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subkultury satanistyczne, cho¢ ich tto daleko wykracza poza bunt o cha-
rakterze religijnym. Buntem jest tez konwersja w strone ktérego$ z ruchow
religijnych, kultowych, czy parareligijnych. Boga osobowego rozumianego
na sposob chrzescijanski (katolicki) moze zastgpi¢ inny rodzaj Absolutu,
np. o charakterze panteistycznym, cel moze by¢ réwnoznaczny z osiagnie-
ciem oswiecenia, zréwnowazonego stanu umystu czy nirwany. Inny rodzaj
postaw odpowiadajgcy kategorii buntu zawierajg poglady i tendencje libe-
ralne i modernistyczne w ramach katolicyzmu, proponujace zmiany doty-
czace Srodkow realizacji zycia religijnego, a takze tresci odpowiadajgcych
wartosci-celowi (np. Bog - pobtazliwy przyjaciel na miejsce Boga - spra-
wiedliwego sedziego). Cechg jednostek zbuntowanych, obecng w Mertono-
wskiej analizie, jest tendencja do organizowania sie w celu dokonania
zmiany. Jednak w krajobrazie polskiej religijnosci trudno doszukiwac sie
zorganizowanych dziatann o charakterze reformatorskim. Polacy nie buntu-
ja sie oficjalnie przeciwko dogmatom, celibatowi ksiezy, czy kaptanstwu
wyltgcznie dla mezczyzn, co pozostaje zywotng kwestig na Zachodzie. Tzw.
religijnos¢ postmodernistyczna, polegajgca na tworzeniu swoistych ,koktaj-
I6w” religijnych, dowolnym synkretycznym konstruowaniu tego, w co i jak
sie wierzy, jest rodzajem buntu sprywatyzowanego. Uwarunkowania tych
poszukiwan lezg z jednej strony w zanegowaniu schematéw konwencjonal-
nej religijnosci, z drugiej strony - w reakcji na mody i prady kulturowe?26.

6. ZAKONCZENIE

Zdaniem autora Teorii socjologicznej i struktury spotecznej, warunkiem
trwania systemu zatozonego wedtug danych regut jest dominacja reakcji
niedewiacyjnych, konformistycznych; w innym wypadku system spoteczno-kul-
turowy jest zagrozony anomia2 . P. Berger, piszac o stabnieciu legitymizacji
religijnego Swiata, zwracal uwage na coraz stabszg i mniej wiarygodnag
transmisje miedzypokoleniowg28. Anomia nie tylko ,rozszerza sie”, jak chce
Merton, lecz takze schodzi w dot po drabinie pokolen. Rytualizm, w bli-
skiej perspektywie pozostaje funkcjonalny dla systemu, ale erozja Swiata
opartego na tak stabych podstawach spotecznych moze pozostawaé kwestig
kilku pokolen. Z drugiej strony, prognozy dotyczgce jednokierunkowych
przemian od religijnosci koscielnej do spoteczeristwa zsekularyzowanego
nigdy nie dawaty sie prosto potwierdza¢. Nie mozna jednak nie zauwazac
stabniecia religijnosci instytucjonalnej Polakéw, hamowanego i op6znianego
wprawdzie zwigzkami katolicyzmu z rodzimg tradycja i oddaniem dla oso-
by Jana Pawia II.

26 Przyjmujac perspektywe Luckmanna, do katalogu alternatywnych wartosci kulturowych doliczy¢ by
nalezato takie nietranscendentne, antropocentryczne wartosci jak zdrowie, kult ciata, mtodosci, seksualnosci,
posiadania, ktére wraz ze sposobami ich osiggania bytyby nowymi formami najszerzej pojmowanej religijnosci.
Podobnie role funkcjonalnego réwnowaznika religijno$ci mogtaby spetnia¢ psychoterapia, cho¢ Polacy rzadko
darzg ja zaufaniem.

27 R. K. Merton, Teoria socjologiczna..., op. cit., s. 204, 242.

28 P. L. Berger, Swiety baldachim..., op. cit., s. 82 - 89.
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Obserwujac wielokierunkowe modyfikacje, innowacje i przeformutowa-
nia, wyjsciowej na naszym gruncie koscielnej religijnosci katolickiej, mamy
szanse uzyska¢ mozliwie petny i aktualnie uchwycony obraz polskiej reli-
gijnosci. Przedstawiajgc kategorie przystosowan nie unikneliSmy manka-
mentu nieostrosci w wyodrebnianiu poszczegélnych typéw. Prawdopodobnie
nie udato sie takze pomiesci¢ w typologii wszystkich przejawow religijno-
sci. Jak na przyklad umiesci¢ w niej religijnos¢ sporej liczby oséb, ktore
swoje zwigzki z sacrum odnawiajg jedynie w najtrudniejszych dla siebie
momentach zycia, gdy, méwiac jezykiem fenomenologdéw, stykaja sie z sytu-
acjami granicznymi?

Zdajemy sobie sprawe, ze teoria Mertona pojawia sie tu w niepetnej
formie, okrojona o watki zwigzane ze strukturalng eksplikacjg uwarunko-
wan anomii. W kontekscie religijnosci, anomia ma inne, bardziej skompli-
kowane kulturowe i strukturalne przyczyny. W jezyku funkcjonalistéw by¢
moze nalezatoby moéwi¢ o rozprzezeniu podsysteméw w obrebie systemu
kulturowego, segmentacji struktury spotecznej i dezintegracji w obrebie
nieformalnych struktur spotecznych (gtdwnie rodziny). Z perspektywy jed-
nostki wskaza¢ mozna na dezintegracje, racjonalizacje i autonomizacje rol
spotecznych, petnionych w réznych sektorach struktury spotecznej oraz
sytuacje zmuszajacg do wyboru pomiedzy konkurencyjnymi ,strukturami
wiarygodnos$ci”. Jest oczywiste, ze wartosé-cel w wersji przez nas sformuto-
wanej nie moze by¢ w prosty sposob poréwnywany do wartosci-celu, jakim
rozumiat go Merton. Nie nalezy do kategorii dobr rzadkich, ktorego doste-
pnos$¢ bytaby ograniczona, ani tez dazenie do niego i osigganie go nie
pozostaje w tak bezposrednim zwigzku z osadzeniem jednostki w kontek-
Scie spotecznym. Postrzeganie jednostki jako stojgcej przed zadaniem kon-
frontacji z jednej strony z zastanymi wzorami tradycyjnej religijnosci
instytucjonalnej, za$ z drugiej, z realiami wspotczesnego zycia codziennego
i nowych zjawisk kulturowych, pozwala na przyjecie zastosowanej tu opty-
ki. Przy czym, pojecie adaptacji ma tu znaczenie szersze niz jedynie jako
zachowania reaktywne, uwzglednia takze mozliwo$¢ wprowadzanie no-
wych, tworczych elementéw. Poza badaniem adaptacji jednostek do po-
szczegbélnych wzoréw kulturowych, z pewnoscig interesujace bytoby
przyjrzenie sie sposobom radzenia sobie jednostek z wieloscig i sprzeczno-
Scig tych wzoréw, czyli adaptacji do ,wielosystemowej” kultury.

CONTEMPORARY POLISH RELIGIOUSNESS
IN THE CONTEXT OF ROBERT MERTON'S ANOMIE THEORY

Summary

Many quick changes, as a rule, do increase a possibility of anomie. Also, or even - especially,
in the field of religiousness. After the period of transition the old model according to which ,to be
Pole is to be Catholic” still persists, but the new situation (in its political, economical, social and
cultural aspects) has much influenced and changed Polish religiousness. Nowadays in Poland
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people is meeting an uneasy task to reconcile, on one hand, the requirements and standards of
Polish traditional Catholic Church addressed to them as to worshippers, with the new reality and
its demands - on the other. Individuals react using some adaptive strategies. In this paper an
attempt to analyse Polish religiousness in context of R. K. Merton’s adaptive behavior typifying
has been carried out. The aim and means have been assumed in the language of church religious-
ness. Only a few per cent of Polish society consequently accomplish the church model of religious-
ness in their Uves (conformity). It might be expected that other types of reactions can be classified
correspondingly to other types of individual adaptive behaviors like innovation, ritualism, with-
drawal, contestation, etc.



