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W jakim KoSciele dzisiejsza mtodziez, w tym licealna i akademicka, chce
by¢ obecna i szuka¢ dla siebie miejsca do dziatania - w tym, ktéry jest da-
leki od jej oczekiwan i zZyczen, ktorego nie rozumie i boi sie, ktory potrafi
ja tylko karci¢ i napominaé¢ moralnie, czy tez w takim, ktérego jeszcze nie
ma, a ktéry znajduje sie w jej modelu srodowiskowym, ktéry otworzy sie
w petni na nig i na jej problemy i oczekiwania (...) nie ulega watpliwosci,
ze tempo i zakres zmian dziejgcych sie na $wiecie, w Europie i w Polsce,
a czeSciowo réwniez w Kosciele globalnym i w lokalnych wspélnotach kos-
cielnych, uzasadniajg racjonalnos¢ tych pytan i nakazuja stawianie nowych
hipotez socjologicznych, ktére beda domagac¢ sie podejmowania, wyzej juz
zasygnalizowanych, trafnych inicjatyw empirycznych.

Jézef Baniak

Religia katolicka i Kosciét rzymskokatolicki w opiniach polskiej mtodziezy.
0d akceptacji do kontestacji, Krakéw 2015, s. 409-410
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Zamiast wprowadzenia

Poczatek XXI wieku charakteryzuje sie postrzeganiem przez cztonkéw
wielu zbiorowosci gtebokimi zmianami w funkcjonowaniu religii. Religia
zinstytucjonalizowana przechodzi kryzys, ktéry zaznacza sie nieprzestrze-
ganiem przez wiernych wzoréw zachowan kreowanych przez historyczne
KoScioty. Mozna odnie$¢ wrazenie, Ze religijno$¢ wspdiczesnego cztowieka
opiera sie na indywidualnym wyborze jednostkowo sformatowanej prze-
strzeni religijnej poprzez poszukiwanie adekwatnego sacrum. Daje sie za-
uwazy¢ zanik uniwersalistycznych funkcji, jakie przez wieki petnita religia
koscielna na rzecz formutowania subiektywnych pdl religijnych. Dlatego
w rzeczywisto$ci spotecznej pojawiaja sie nowe formy religijnosci w po-
staci kultéw czy réznego rodzaju ruchow religijnych, ktére w znacznym
stopniu modyfikujg dotychczasowe kultury religijne. Jednakze trudno jest
sadzi¢, iz ta zmiana z czasem w pelni zastapi religie uformowang kosciel-
nie. Nalezy domniemywa¢, ze Koscioty w dalszym ciggu beda funkcjono-
waly i petnity niezmiernie wazna role w zyciu wielu wspéiczesnych ludzi,
nawet w sytuacji, kiedy spotecznosci beda charakteryzowaty sie daleko
idaca selektywnos$cia w przestrzeganiu wartosci i norm okreslanych przez
instytucje religijne. Na ten fakt zwrdcita uwage G. Devie, ktéra opisujac sy-
tuacje religii w krajach nordyckich sformutowata teze o ,religii zastepczej”.
Wedtug brytyjskiej badaczki ,,spoteczno$¢ nordycka, ktéra jest luzno zwia-
zana z Ko$ciotami instytucjonalnymi w dalszym ciggu chetnie ptaci na ich
rzecz stosowna danine, celem zapewnienia w doskonatym stanie budyn-
kow koscielnych, czy zatrudnienia wysoko wykwalifikowanych profesjona-
listéw religijnych. Natomiast istota zastepczosci polega na tym ze aktywna
mniejszo$¢ religijna dziata w imieniu wiekszosci i aprobuje wszystko to, co
robi mniejszo$¢” (Davie 2010: 202).

Na podobny problem funkcjonowania religii w warunkach nowoczesno-
$ci juz kilkanascie lat temu zwrdécit uwage W. Piwowarski. Stwierdzit, ze
~wprawdzie w spoteczenstwach wysoko rozwinietych obserwuje sie spa-
dek religijnosci , koscielnie” zorientowanej, ale nie oznacza to jednak zaniku
religijno$ci. Przyktadowo mozna tutaj wskaza¢ dwa zjawiska, mianowicie
na role religii w ruchach mtodziezowych i na religijno$¢ ludowa. W okresie
kiedy dyskutowano problem rozktadu tradycyjnych instytucji religijnych,
a nawet zanikania poczucia sacrum w spoteczenstwie, pojawity sie ruchy
mtodziezowe, w ktorych podstawowego znaczenia nabrato do§wiadczenie
religijne, a co za tym idzie, poszukiwanie nowych form jego wyrazu tak
w ramach dotychczasowych instytucji religijnych, jak i poza nimi. Mtodziez
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poszukiwata w religii wartosci, sensu i wsparcia dla swoich dazen zycio-
wych. Ponadto okazato sie, ze tzw. religijnos¢ ludowa przetrwata gwattow-
ne przemiany stymulujgce spadek ,koscielnosci” w krajach wysoko rozwi-
nietych; a co wiecej, wielu kregom ludzi byta w stanie dostarczy¢ poczucia
sensu i identyfikacji. Religia zatem, niezaleznie od poziomu rozwoju spo-
teczenstw, jest centralnym zjawiskiem kulturowym i spotecznym” (Piwo-
warski 1996: 5).

Dla wspdtczesnosci, charakterystyczne jest to Ze ,,spoteczenstwa nisz-
cza pewne formy zZycia religijnego (na przyktad regularne uczestniczenie
we mszy badz bezwarunkowa akceptacje nauk chrzescijanskich), lecz row-
nie oczywiste jest, ze stwarzajg one swoje wtasne zapotrzebowanie na re-
ligie. Zyjace w XX wieku jednostki sg zachecane do poszukiwania odpowie-
dzi, znajdowania rozwigzan, czynienia postepdw i rozwoju, a w miare, jak
nowoczesne spoteczenstwa ewaluuja, takie aspiracje stajg sie coraz bar-
dziej normalng czescig ludzkiego doswiadczenia. Jednak ich realizacja jest
i musi pozosta¢ problematyczna, gdyz cel, do ktérego sie dazy, zawsze be-
dzie znajdowat sie dalej. Istnieje odwieczna przepas¢ miedzy doswiadcze-
niami codziennego Zycia a oczekiwaniami, ktére znajduja sie na horyzoncie
lub za nim” (Davie 2010: 97-98).

Powyzsze uwagi oparte sa na analizach systematycznie prowadzonych
badan przez liczne grono badaczy. Pozwalajg one w przypadku polskiego
spoteczenstwa sformutowac teze o stabilnosci wierzen. Szczegotowe ze-
stawienia wskaznikéw deklaracji wiary i przynaleznosci do Kosciota, re-
gularne uczestnictwo w praktykach religijnych oraz silny zwiazek religii
z rytuatami przej$cia powoduje, Ze w Polsce religia nie znika z przestrzeni
publicznej, a dla wielu obywateli jest stalym elementem samoidentyfikacji
narodowej. Nie znaczy to jednak, Ze religijnos¢ spoteczenstwa polskiego
nie ulega zmianom czy modyfikacjom. Zauwazalne sg procesy rozluznienia
zwigzkow z KoSciotem instytucjonalnym oraz nasilajg sie procesy indywi-
dualizacji i subiektywizacji, ktére doprowadzaja do postaw cechujacych sie
selektywnoscia. W praktyce jest to szczegélnie widoczne w dystansowa-
niu sie mtodziezy wobec niektérych norm moralnych - szczegélnie w prze-
strzeni seksualnosci i Zycia rodzinnego - czy omijania pewnych dogmatow.

Celem niniejszej publikacji jest nie tylko wpisanie sie w prowadzony dys-
kurs dotyczacy przemian religijnosci i postaw wspo6iczesnej mtodziezy, lecz
przede wszystkim poszerzenie eksploracji badawczej o region dotychczas
stabo zbadany i opisany. Takim regionem jest obszar Potudniowego Podla-
sia, ktdéry stanowi podstawowy sktadnik pogranicza srodkowo-wschodniej
Polski. Specyficznos$¢ tego regionu wynika nie tylko z bogatej historii i r6z-
norodnosci kulturowej, lecz jest on jednym z niewielu regionéw w Polsce,
gdzie w Srodowiskach spotecznych realnie funkcjonujg osoby réznych re-
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ligii czy wyznan. Ten aspekt analiz jest szczegdlnie wazny jeszcze z tego
powodu, Ze wiekszos$¢ respondentéw pochodzi z matych miast i wsi, co po-
Srednio moze mie¢ wptyw na ich stosunek wobec analizowanych kwestii
i ukazuje ich specyficznos¢.

Ukazanie charakterystycznych postaw respondentéw wobec religii, mo-
ralnosci i ekumenizmu oraz ewentualnych réznic wobec postaw rowiesni-
kéw z innych regionéw bedzie mozliwa dzieki procedury prezentacji zebra-
nego materiatu badawczego. Istota rozstrzygniecia sformutowanych prob-
lemoéw badawczych bedzie ich weryfikacja na podstawie zestawien dotych-
czasowych badan przeprowadzonych wsrdd miodziezy mieszkajacej na
Potudniowym Podlasiu, ze szczegbélnym uwzglednieniem badan przepro-
wadzonych w §rodowisku mtodziezy prawostawnej, jak réwniez prezenta-
cja wynikéw badan przeprowadzonych przez wybitnych socjologéw religii
w Polsce. W tym wzgledzie najobszerniej zostang zaprezentowane badania
przeprowadzone w srodowiskach mtodziezy przez Profesoréw - Janusza
Marianskiego i J6zefa Baniaka.

Na strukture niniejszej publikacji sktadajg sie jej dwie czesci. Pierwsza,
jest probg ramowego nakreslenia podstawowej problematyki, jakg zajmu-
je sie wspotczesna socjologia religii. Zamieszczenie jej w tej publikacji ma
stanowi¢ pomoc w przyswajaniu niektorych zagadnien z zakresu socjologii
religii, a ponadto inspirowa¢ do dalszego studiowania i interpretowania
religii, jako zjawiska spotecznego. Mam petng §wiadomo$¢, Ze poruszane
w niej problemy s3 przedstawione w formie szkicowej, co w pewien sposéb
uzasadnia szczegdlny rodzaj odbiorcéow, ktérymi prawdopodobnie beda
studenci czy ogdlnie mtodziez, dla ktorych religia przedstawiana jako fakt
spoteczny moze w przysztosci sta¢ sie obszarem zainteresowan poznaw-
czych.

Natomiast druga ma charakter empiryczny i jest prezentacja zebranego
materiatu badawczego i ogélnych refleksji na temat stosunku mtodziezy
pochodzacej ze srodowiska wielowyznaniowego wobec religii, moralno-
Sci i ekumenizmu. Przedstawiono w niej m.in. zatozenia metodologiczne,
specyfike srodowiska wielowyznaniowego, globalne postawy mtodziezy
wobec religii, wiedze i wierzenia religijne, stosunek mtodziezy do Kosciota
instytucjonalnego oraz wobec ruchu ekumenicznego czy moralnosci

Catos¢ publikacji sktada sie z ogélnego wprowadzenia w problematyke
socjologii religii, szesSciu rozdziatéw, zakonczenia, bibliografii oraz kwe-
stionariusza ankiety.

Ponizsza publikacja na pewno nie wyczerpuje bardzo obszernej prob-
lematyki badan w szerokim obszarze religijno$ci mtodziezy, jak réwniez
teoretycznych probleméw socjologii religii, a zawiera jedynie skumulowa-
ne materiaty i dane empiryczne sygnalizujagce wazno$¢ zagadnien czekaja-
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cych na petniejsze rozstrzygniecie. Jednak doniosto$¢ zasygnalizowanych
powyzej probleméw oraz préba ich skompletowania w jednej publikacji
byta dostateczng motywacja do podjecia trudu realizacji tego celu. Jezeli
ten cel niniejsza publikacja osiggnie, to wowczas bede niezmiernie usatys-
fakcjonowanym jej autorem.

Przed przystapieniem do lektury niniejszej publikacji chciatbym stowa
szczegoOlnej wdziecznosci skierowac w strone Profesora Adama A. Szafran-
skiego, ktory jako recenzent przekazat autorowi bardzo cenne sugestie do-
tyczace struktury pracy oraz za wszelkie uwagi, ktére znacznie wzbogacity
warto$¢ merytoryczng tej ksigzki.

Podstawowe, klasyczne problemy socjologii religii

W Polsce o religii méwi sie stosunkowo czesto, w réznych okolicznos-
ciach i wbardzo szerokim kontekscie. Ten fakt wynika stad, ze w przeszto-
Sci religia petnita réznorodne funkcje, ktére bezposrednio nie dotyczyty
sfery religijnej. Dlatego miedzy innymi z tego powodu znaczna cze$¢ nasze-
go spoteczenstwa tylko w ograniczonym zakresie zna problemy, jakim sie
zajmuje socjologia religii. Socjologia religii nie stawia pytan o pochodzeniu
czy istocie religii, a raczej docieka jej funkcjonowania w kontekscie uwa-
runkowan spoteczno-kulturowych. Wedtug W. Piwowarskiego stawiane
przez nig pytania dotycza odrebnej i specyficznej kategorii faktow. ,Daw-
niejsi socjologowie interesowali sie wptywem spoteczenstwa na religie
i religii na spoteczenstwo. Zbyt mocno akcentowali jednak sity ekonomicz-
ne, spoteczne, kulturowe i polityczne skutki dla spoteczenstw, nie doceniali
natomiast religii jako podstawowego wymiaru zycia, ktory dla wielu ludzi
stanowi dymensje sui genesis nie redukowalng do innych dymens;ji. Inaczej
mowigc, istnieje pewien wachlarz faktéw zwigzanych z ré6znymi formami
zycia spotecznego, ktore spostrzega sie tak w ptaszczyznie postaw i zacho-
wan jednostek i grup ludzkich, jak i w ptaszczyznie instytucji i organizacji
religijnych” (Piwowarski 1989: 7).

Zastanawiajgc sie nad przedmiotem socjologii religii nieodtacznie na-
lezy mie¢ na uwadze fakt, ze jest ona subdyscypling socjologii ogdlne;j.
W zwiagzku z tym jako taka nie mogta sie wyodrebni¢ wcze$niej niz ma-
teczna dziedzina. Tak sie jednak ztozyto, Ze klasycy lub pionierzy socjologii
ogolnej jednoczes$nie byli zainteresowani spotecznymi aspektami religii.
To w znaczny sposéb spowodowato stosunkowo szybkie wykreowanie sie
socjologii religii, jako specjalistycznej gatezi socjologii. W zwigzku z tym,
socjologia religii posiada Scisty zwiazek z socjologig, ktéry polega na tym,
ze z socjologii przejety zostat caty aparat pojeciowy, podstawowe zatozenia
oraz metody badawcze, a odrebno$¢ wynika ze spojrzenia na religie w kon-
tek$cie spotecznym. W tym sensie socjologéw interesujg nie jednostkowe,

12
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indywidualne doswiadczenia religijne, lecz spoteczne uwarunkowania
oraz funkcje jakie religia petni w Zyciu zbiorowym. Trzeba nadmieni¢, ze
perspektywy rozwojowe socjologii religii byty zbiezne z koncepcjami teo-
retycznymi i empirycznymi, jakie funkcjonowaty i funkcjonuja w obszarze
nauk spotecznych i socjologicznych. Stad E. Ciupak analizujac socjologiczne
teorie religii i religijno$ci méwi m.in. o teorii ewolucjonistycznej, marksi-
stowskiej, antropologicznej, socjologicznej, funkcjonalnej czy strukturalnej
(Ciupak 1982: 42-44).

Swoistym truizmem jest twierdzenie, Ze religia niemal codziennie towa-
rzyszy cztowiekowi w jego zyciu zbiorowym, czy jednostkowym. Religijny
wymiar zycia cztowieka od wielu dziesigtkow lat niezmiernie interesowat
badaczy wielu dyscyplin naukowych. Jednak zanim rozpoczeto w sposéb
naukowy zajmowac sie réznymi aspektami religii, przez wiele stuleci zaj-
mowano sie tg problematyka bez zastosowania odpowiedniej procedury
badawczej. W literaturze ten okres zazwyczaj nazywany jest ,fazg przed-
naukowg”, w ktorej fakty religijne byty postrzegane, jako nieodtaczny ele-
ment praktyk religijnych.

Janusz Maciuszko te faze nazywa ,teologiczng”, poniewaz praktyki byty
dokonywane przez kaptanéw lub innych antycznych przedstawicieli wie-
dzy ze wzgledu na cel teologiczny przez siebie stawiany. ,Komparatystyka
religii nie byta dla nich czysta nauka, ani sztuka dla sztuki, ale przedsie-
wzieciem catkiem praktycznym, przebudowa systemu teologicznego we-
dtug okreslonych i przyjetych zasad. Réwniez i te zasady byty konstruo-
wane tak lub inaczej z przyczyn teologicznych i to one wtasnie decydowaty
o sposobie rozwijania refleksji nad religia. Spekulacja wokét postaci bogow
i sposobu ich czczenia byta na tyle mozliwa, na ile pozwalaty na to regu-
ty uprawianej w danej cywilizacji teologii lub - rzadziej - usytuowanie ja-
kiej$ grupy teologéw - kaptanéw w systemie danej religii. Z jednej bowiem
strony ambicje poszczegdlnych centrow swigtynnych dazyty do tego, aby
czczone przez nich béstwa byty jak najwazniejsze, a wiec aby przyznac¢ im
jak najzaszczytniejsze miejsca w og6lnopanstwowych albo lokalnych pan-
teonach. Z drugiej strony kaptani ludéw podbitych musieli wprowadza¢ do
uznawanych przez siebie panteonéw postaci bogéow naptywowych, przy-
niesionych przez zwyciezcow, i to w taki sposéb, by nie urazi¢ bogéw miej-
scowych przez pomniejszenie ich rangi, ale takze aby nie urazi¢ zdobyw-
céw przyznaniem ich bogom miejsc posledniejszych” (Maciuszko 1992: 10).

Waznym aspektem refleksji nad religia w starozytnosci byta spekulacja
filozoficzno-religijna, ktora dotyczyta kwestii metafizycznych i kosmolo-
gicznych. Zgtebiano nature i poczatek Swiata w konteks$cie dziatan sit bo-
skich. W tym okresie zaczela sie rozwija¢ rowniez mysl krytyczna, podwa-
zajaca istote religii. ,Przyktadem takiego myslenia jest nurt w badaniach
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nad religijnosciag nazwany euhemeryzmem, ktérego nazwa pochodzi od
Euhemerosa zyjacego na przetomie IV-III wieku p.n.e. Euhumeros doszedt
do wniosku, Ze bogowie nie reprezentujg faktycznie nacechowanej religij-
nie transcendencji, ale sg swoista konstrukcja umystu i historii cztowieka.
Mianowicie, bogowie sg jego zdaniem deifikowanymi, tj. ubozyszczonymi,
bohaterami z dawnych czaséw: krélami, wtadcami, herosami, wstawiony-
mi znamiennymi cechami i czynami. Te ostatnie z biegiem czasu nabieraty
coraz bardziej mitycznych zarysow i ksztattow, a w rezultacie doszto do
swoistego wywyzszenia tych postaci - przypisania im cech opatrznoscio-
wych oraz funkcji transcendentnych opiekunéw i mistrzéw ludzkosci” (Ma-
ciuszko 1992: 11).

W epoce nowozytnej refleksja nad religia przebiegata wielowymiaro-
wo iz réznym natezeniem. W tym aspekcie pojawienie sie chrzesScijanstwa
i rozwo6j Kosciota spowodowato zintensyfikowanie polemik i koncepcji
w zakresie umiejscowienia religii w zyciu cztowieka. W réznych epokach
poczawszy od Sredniowiecza poszerzata sie refleksja i powstato wiele teo-
rii méwigcych o genezie i rozwoju religii. Naukowy namyst nad religia roz-
poczat sie w momencie, kiedy zaczeto religie traktowac jako swoisty przed-
miot badan, w ktérych kryteria pracy naukowej powinny by¢ bezwzglednie
przestrzegane.

Wraz z rozwojem nauk szczegétowych w XIX wieku uksztattowa-
ta sie zwtaszcza z elementéw etnologii i historii nauka o religiach, ktéra
swoim zainteresowaniem chciata obja¢ wszystkie istniejgce w przesztosci
i aktualne religie. Opisywano wiec zjawiska religijne w réznych religiach,
w réznych miejscach i r6znym czasie, pordwnywano je ze sobg, ustalajac
zachodzgce miedzy nimi podobienstwa czy prawidtowosci. Na okre$lenie
tej wiedzy uzywano réznych terminow: ,etnologia religii”, ,historia reli-
gii”, ,porownawcza historia religii” czy wreszcie religioznawstwo. W ujeciu
i interpretacji zjawisk religijnych badacze religii stosowali zasady i metody
panujgce wowczas w nauce, a wraz z nimi wprowadzali pewne nastawienia
i rozwigzania filozoficzne” (Zdybicka 1988: 322).

Nauki o religii mogg mie¢ charakter bardziej praktyczny do ktérych
mozemy zaliczy¢ m.in. apologetyke religii, teologie religii czy pedagogike
religii lub bardziej teoretyczny. Te ostatnie mozemy podzieli¢ na Scisle hu-
manistyczne (historie religii, psychologie religii, socjologie religii), fenome-
nologie religii, filozofie religii, ktéra moze mie¢ posta¢ klasyczng, scjenty-
styczng i pozaracjonalng (Zob. Zdybicka 1988: 408).

Z obszaru nauk humanistycznych historia religii jest najstarsza dzie-
dzing religioznawcza lub subdyscypling historyczna. Poczatki tej nauki
mozemy zaobserwowac juz u Klemensa Aleksandryjskiego czy sw. Augu-
styna. Jednak wtasciwy jej rozwoj przypada na druga potowe XIX wieku.
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Celem historii religii jest zbieranie faktow religijnych oraz ich analizowanie
i porzadkowanie. Efektem dociekan naukowych jest powstanie opisowej
historii religii. Problemy tej dyscypliny grupuja sie wokdt nastepujgcych
zagadnien: genezy religii, form religijnoSci pierwotnych oraz odkrywaniu
czynnikow ktoére kierujg ewolucjg religii.

Historycy dysponuja bogatym materialem stuzacym jako podstawa do
definicji. Przewaznie majg one charakter formalno-strukturalny, wskazuja-
cy narelacyjny charakter zjawiska religijnego. Nie wchodza jednak w zadne
okreslenia tre$ciowe. ,Historia - wedtug Zdybickiej - pozwala wprawdzie
zebrac bogaty materiat informacyjny o religiach, ale nie jest w stanie uzy-
czy¢ kryteriéw dla odr6znienia cech istotnych od przypadkowych. Spraw-
dziany takie czerpie zazwyczaj z uprzednio zapozyczonych teorii religii”
(Zdybicka 1988: 382).

Psychologia religii jako odrebna dyscyplina naukowa uksztattowata sie
w koncu XIX wieku. Jej przedmiotem jest podmiotowa strona zjawisk reli-
gijnych, a wiec religia jest rozpatrywana jako fakt psychiczny. Psychologia
religii przede wszystkim obserwuje i interpretuje zjawiska religijne, jako
tresci Swiadomosci oraz wewnetrzne przezycia czlowieka. Niezmiernie
waznym aspektem psychologii religii jest odkrywanie i opisywanie zZrodet
religijnosci oraz procesu powstawania i rozwoju. Z psychologicznego punk-
tu widzenia Z. Chlewinski przedstawia siedem podstawowych stanowisk
reprezentujacych koncepcje teoretyczne w wyjasnieniu religijnosci (Zob.
Chlewinski 1982: 21).

1. Fenomenologiczno-introspekcyjna, antyredukcjonistyczna interpre-

tacja religii. Przedstawicielami tego nurtu sa: R. Otto, M. Scheler, G.
Van der Leeuw. W mysl tej teorii sacrum nie jest wywotywane przez
cztowieka. Cztowiek nie ma Swiadomosci tego, ze tworzy sacrum, lecz
Ze on staje sie przez nie ogarniety, przychodzi do niego jakby z ze-
wnatrz, lecz inaczej jak np. sny. Cecha sacrum jest jego catkowita od-
mienno$¢, innosci od wszystkiego co dotychczas znane.

2. Introspekcyjno-redukcjonistyczna interpretacja genezy religii. To
podejscie opiera sie na zatozeniu, ze religia jest projekcja potrzeb
psychicznych. Potrzeby te, nie mogac znalez¢ zaspokojenia w $wiecie
zjawisk empirycznych, tworzg §wiat idealny, w ktéorym sg kompenso-
wane. Stad zajmowano sie m.in. predyspozycjami psychicznymi i pro-
cesami psychicznymi jakie biorg udzial w powstawaniu doswiadczen
religijnych.

3. Historyczno-psychologiczna interpretacja poczatkéw religii. Pozna-
wanie wierzen ludéw pierwotnych byto dla wielu badaczy waznym
zroédtem, w oparciu, o ktére formutowali swoje poglady na temat
psychologicznej genezy wierzen religijnych. Sadzono, ze analiza tre-
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$ci tych wierzen pozwoli na dotarcie do sposobéw mys$lenia tamtych
ludzi. Prébowano zrekonstruowac ich wizje §wiata, aby odkry¢ psy-
chologiczne podstawy genezy religii.

4. Alienacyjna interpretacja genezy religii. Ta koncepcja wywodzi sie
z koncepcji Hegla, ktérag zmodyfikowali Feuerbach i Marks. W tej
koncepcji Bog jest projekcja ludzkich wyobrazen, zbiorem wszyst-
kich ludzkich cech wyolbrzymionych do rozmiaréw nieskonczonosci.
Tworzenie Boga jest probg poznania samego siebie poprzez projekcje
na zewnatrz. Cztowiek eksterioryzuje wtasng istote, zanim jg sam
w sobie rozpozna, a Bog (wyolbrzymiony cztowiek) jest jego ideali-
styczng postacia.

5. Socjologiczno-funkcjonalna interpretacja genezy religii. Koncepcja
ta jest forma socjologizmu, wedtug ktorej zycie psychiczne jest zde-
terminowane przez dziatanie $rodowiska spoteczno-kulturowego.
Religia to tylko forma przekazywania roznych tresci dotyczacych
pewnych wartosci, ktére po ich wyodrebnieniu nie przedstawiajg
zadnego specyficznie religijnego przekazu. Zasadniczo zwolennicy
funkcjonalizmu ograniczaja sie do rozpatrywania religii w kontek-
Scie spotecznym.

6. Behawiorystyczne podejscie do problemu genezy religii. Nawigzujac
do teorii motywacji przedstawiciele tego nurtu uznali, Ze u podstaw
zachowania sie cztowieka lezg potrzeby, ktére w procesie rozwoju
cztowieka rozwijajg sie, komplikujg i stanowig Zrédto powstawania
réznych dazen. Tak wiec mozna przypuszczaé, ze zrodtem przezy¢
religijnych jest pewna grupa dazen, ktére w warunkach wspétczes-
nego spoteczenstwa znajdujg swa realizacje na drodze religijne;j.

7. Psychoanalityczne wyja$nienia genezy religii. Do przedstawicieli
tego nurtu nalezy zaliczy¢ m.in. Z. Freuda, ktory twierdzil, ze czto-
wiek zyjac pod wptywem ograniczen kulturowych wytwarza dla
niezaspokojonych popedéw roézne kompensaty: religie, moralnos¢,
sztuke. Natomiast wedtug C. Junga religia jest najwspanialszym wy-
tworem kultury, ktéry bazuje na szczegdélnym rodzaju przezycia.
Doswiadczenie religijne cztowieka jest uwarunkowane nie tyle Swia-
domoscig, lecz pod$wiadomoscig i nie podlega bezposrednio nasze;j
woli.

Zasygnalizowane powyzej koncepcje w wielu miejscach nie sg zgodne

z zatozeniami filozofii religii. Pomimo tego obie dziedziny moga nie po-
zostawa¢ w konflikcie lecz razem przyczynia¢ sie do coraz petniejszego
wyjasnienia i interpretacji fenomenu religii. Aktualnie w psychologii ist-
nieje wyrazna tendencja do pozostawania na terenie wtasnego przedmiotu
i wycofywania sie ze sporéw filozoficznych, dlatego zamiast poszukiwan
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pierwotnych Zrédet religijnosci (niedostepnych dla badan empirycznych)
prébuje sie okresli¢ motywy, jakie sktaniajg cztowieka bycia religijnym (To-
karski 2012, www.psychologia.net.pl/artykul.php).

W zwigzku z tym, Ze religia stata sie przedmiotem dociekan wielu dy-
scyplin naukowych, wydawato sie koniecznym umiejscowienie jej w kazdej
z nich, celem wytonienia jej specyfiki. Réwniez w ten spos6b nastapito wy-
odrebnienie sie nowej subdyscypliny w socjologii zwanej socjologia religii.
Jako, ze socjologia religii nie jest jedyna dyscypling, ktéra w sposéb nauko-
wy zajmuje sie badaniem religii, oczywistym staje sie ukazanie specyfiki
socjologicznych rozwazan nad religia.

Postugujac sie kryteriami metody i sposobu rozumienia przedmiotu
G. Kehrer wyréznia ,nauki, ktérych przedmiot stanowi wytgcznie religia
oraz nauki, dla ktérych religia jest jednym z wielu przedmiotéw badan. Do
pierwszej z wyrdznionych grup nalezg: religioznawstwo, historia religii,
teologia. W drugiej mieszczg sie wszystkie te dyscypliny, ktore zajmujg sie
cztowiekiem i jego kulturg, a wiec: filologie, nauki historyczne, nauki spo-
teczne. Drugie istotne rozréznienie dotyczy postawy podmiotu badajgcego
wzgledem przedmiotu badan. Mozliwe sg zatem: religijna wiez z danym
przedmiotem lub neutralno$¢ wobec danego przedmiotu. Teologie, a raczej
teologa charakteryzuje istnienie wiezi religijnej z okreslonym przedmio-
tem dociekan - Bogiem, objawieniem, zbawieniem, stowem bozym itp. reli-
gioznawstwo, historia religii, socjologia i etnologia religii nie ustanawiaja
wprawdzie swojego przedmiotu, niemniej jednak zachowujg wobec niego
postawe neutralng. Miedzy tymi dwiema grupami istnieja postacie posred-
nie, ktére trudno jest jednoznacznie przyporzadkowa¢, na przyktad feno-
menologia religii” (Kehrer 1997: 10-11).

Zrdéznicowanie miedzy teologia, a innymi naukami przejawiajacymi
neutralny stosunek do religii, w tym réwniez socjologii religii wynika stad,
ze teologia zaktada realnos¢ istnienia podmiotu dociekan, czyli Boga, lub
jego objawienia, natomiast przedmiotem nauk nieteologicznych sg czynno-
Sci odnoszace sie do Boga lub objawienia. PowyzZsze rozréznienie ma za-
sadniczy wptyw na metodologiczne uwarunkowania badan czy refleksji
teoretycznej.

Relacje miedzy socjologia religii a religioznawstwem s3 réwniez ztoZone
i dotycza raczej natury historycznej anizeli systematycznej. ,Religioznaw-
stwo rozwineto sie w XIX wieku przede wszystkim jako nauka prébujaca
poznac religie pozaeuropejskie przy uzyciu metod dostarczanych przez hi-
storie i filologie, natomiast socjologia religii, wyodrebniajac sie w tym sa-
mym stuleciu z filozofii spotecznej i stawiajacej pierwsze kroki socjologii
ogolnej, koncentrowata sie poczatkowo na pytaniach o pochodzenie i funk-
cje religii w ogole, a w szczego6lnosci o znaczenie religii chrzescijanskiej dla
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powstawania nowoczesnego spoteczenstwa” (Kehrer 1997: 13). Mimo, Ze
religia zaré6wno dla religioznawstwa i socjologii religii stanowi wspdlny
przedmiot zainteresowan, to socjologia zachowuje swojg odrebnosci i spe-
cyficzno$¢, bowiem zjawiska religijne analizuje w perspektywie spoteczne;j.

Pomimo, Ze socjologia religii prowadzi badania w wielu perspektywach
teoretycznych i metodologicznych - wedtug A. Wéjtowicza - przewazajg
dwa stanowiska - systematyczne i strukturalne. ,W ujeciu systematycz-
nym okreslone zjawisko religii traktuje sie jako pewna odmiane zjawiska
fundamentalnego, podstawowego. Stanowisko to jest charakterystyczne
dla badan $cisle powigzanych z wyznaniami religijnymi albo, szerzej, reli-
giami §wiata czy przyjetym modelem religii. Drugie stanowisko gtosi pry-
mat strukturalnych zasad badan poréwnawczych: religie sa kazdorazowo
fenomenami spotecznymi i cho¢ sg wielorako zwigzane z historycznymi
formacjami religii, stanowig autonomiczny fakt spoteczny, system ostatecz-
nych znaczen w strukturze dziatan. Te dwie socjologie religii sa okreslane
odmienng metateoretyczng perspektywa badawcza, cho¢ sg pokrewne we
wszystkich innych wymiarach, szczegétowych wymagan technik i metod
badan. Laczy je takze zakres badan: wzajemne relacje religii i spoteczen-
stwa” (Wojtowicz 2004a: 308-381).

Religia jest waznym czynnikiem zycia spolecznego. Poprzez kreacje
wartosci, idei i postaw wptywa na wiele dziedzin ludzkiego Zycia jest sty-
mulatorem zmian w skali makrospotecznej a takze mikrospotecznej. Jest
bardzo wazna w historii poszczeg6lnych spotecznos$ci, narodéw catej ludz-
kosci. Stad na przestrzeni dziejow uksztattowato sie wiele zinstytucjona-
lizowanych i niezinstytucjonalizowanych form religijnych. Do gtéwnych
form lub formacji religijnych - uznawanych czesto za pie¢ religii §wiato-
wych - zaliczamy: chrzescijanstwo, buddyzm, hinduizm, judaizm i islam.
W kazdej z nich istnieje wiele specyficznych nurtéw, wyznan czy form, kto6-
re w dodatkowy sposo6b réznicujg wymienione religie. Ponadto obecnie ist-
nieje wiele innych formac;ji religijnych o zasiegu globalnym, regionalnym,
etnicznym i plemiennym. [stotne jest to, Ze w konteks$cie historycznym reli-
gie ulegajg wielu modyfikacjom, powstaja nowe formy, a inne zanikaja.

Istotna cecha religii jest fakt, Ze nieodtacznie jest ona zwigzana z ludzki-
mi losami. Nie znane sg religie, ktore funkcjonowatyby poza dziejami spo-
teczenstw. Stad jak najbardziej uprawomocniona jest teza, aby spotecznymi
aspektami religii zajmowata sie socjologia, a socjologowie badali jej spo-
teczny wymiar.

Wedtug M. B. McGuire socjologowie interesujg sie badaniem religii
z dwéch powoddw. ,Po pierwsze, jest ona wazna dla wielu ludzi. Praktykire-
ligijne sg istotng czescia zycia wielu jednostek. Wartosci religijne wptywajg
na dziatanie wielu ludzi, a religijne znaczenia pomagaja im interpretowac
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przezywane doswiadczenia. Socjologowie préobujg zrozumiec¢ znaczenie re-
ligii dla samych wierzacych. Po drugie, religia jest waznym przedmiotem
badan socjologicznych z uwagi na wptyw na spoteczenstwo, jak i na wptyw
spoteczenstwa na religie. Analiza tej dynamicznej relacji wymaga zbada-
nia wspdtzaleznosci religii oraz innych aspektéw spoteczenstwa. Oznacza
to czesto kwestionowanie uznawanych za oczywiste sposobéw rozumie-
nia dziatania spotecznego. Od najwczesniejszych poczatkéw tej dyscypliny,
socjologowie probowali zrozumie¢ cate spoteczenstwo, badajac religie i jej
wptyw” (McGuire 2012: 33).

Na kontekstualny wymiar socjologii religii wskazuje A. Wéjtowicz, ktory
twierdzi, ze ,przedmiotem socjologii religii s zjawiska religijne w aspekcie
zrodtowym - spoteczna geneza religii i religijnosci, strukturalnym - spo-
teczne formy i funkcje religii i religijnosci, kulturowym - wzory, instytucje,
organizacje, zjawiska religijne” (Woéjtowicz 2004b: 14).

Jak juz wczes$niej zostato zasygnalizowane socjologia religii wytonita
sie z socjologii niemal w momencie jej powstania. W zwigzku z tym takie
aspekty jak burzliwe zmiany gospodarcze i spoteczne (rewolucja przemy-
stowa) oraz rozwdj nauk przyrodniczych byty podstawowymi inspiratora-
mi powstania ,nowej” nauki spotecznej. Dodatkowym Zrédtem wytonienia
sie socjologii religii byty bezposrednie zainteresowania antropologéw i et-
nologdéw, ktorzy badali i poréwnywali religie w spoteczenstwach pierwot-
nych. Ten zakres zainteresowan znacznie poszerzyli religioznawcy, ktorzy
coraz $mielej prowadzili dyskusje nad rolg religii w spoteczenstwach roz-
winietych.

Stosunkowo duze ozywienie intelektualne wokot kwestii religii siegaja-
ce XVIII w. przyniosto wewnetrzne zmiany w samych religiach. Aby osiag-
n3a¢ adekwatnos¢ swoich dziatan w stosunku do zmieniajgcego sie Swiata,
instytucje religijne czesciowo ,unowoczes$nity” swoje teologie. Szczegdlnie
w tonie chrzescijanstwa zachodniego wyspecjalizowaty sie odrebne dzie-
dziny teologii np. teologia pastoralna czy moralna.

Rozwdj socjologii religii jest usytuowany w procesach spotecznych,
ktore wptynety na role religii w spoteczenstwie. Stusznie twierdzi M. B.
McGuire, Ze ,dopiero wéwczas, gdy wierzenia i praktyki spoteczne utracity
swoja oczywisto$¢, mogto sie rozwinac¢ ich naukowe badanie. Wspomniana
autorka zauwaza, ze jeden z klasycznych nurtéw socjologii religii ma wy-
dzwiek profetyczny. Tacy klasycy socjologii jak M. Weber, E. Durkheim, G.
Simmel, K. Marks postrzegali swoj wktad w socjologie religii, jako element
szerszej refleksji nad naturg nowoczesnego spoteczenstwa. Zadawali pyta-
nia takie jak: W jakim kierunku zmierza spoteczenstwo nowoczesne? Jak
doszto ono do aktualnego punktu i jakie czynniki wptywaja na jego dalsza

19



WIEStAW ROMANOWICZ

ewolucje? Jakie jest miejsce jednostki w spoteczenstwie nowoczesnym?” (
McGuire 2012: 55).

W Stanach Zjednoczonych do potowy XX wieku socjologowie intere-
sowali sie religia w znacznie ograniczonym zakresie. Religie odnoszono
przede wszystkim do instytucjonalnego wymiaru. Zaréwno religijno$¢ in-
dywidualng jaki i ogélnospoteczng utozsamiano z uczestnictwem w zZyciu
poszczeg6lnych Kosciotow.

Zakres badan znacznie poszerzyt sie od potowy lat 60-tych. Wéwczas
nastgpity znaczace zmiany w wymiarze instytucjonalnym (np. nowa inter-
pretacja tradycji). Religie zaczeto postrzega¢ w kontekscie procesu globa-
lizacyjnego, konfliktéw wojennych, ruchéw religijnych czy alternatywnych
form religijnych.

Wspbtczesna socjologia religii charakteryzuje sie rozlegtoscia zaintere-
sowan. Dotyczg one nie tylko badan wspotczesnych zjawisk religijnych lecz
takze refleksji teoretycznej nad religia oraz jej historycznych form. Wedtug
A. Wéjtowicza wspotczesna socjologia religii ogniskuje sie wokét nastepu-
jacej problematyki:

* autonomii spoteczenstwa wobec instytucji religijnych;

» powstaniem nowych grup i ruchdw religijnych o autonomicznych nor-

mach;

» wzorcach i modelach dziatan (deinstytucjonalizacja religii);

» prywatyzacji do§wiadczenia religijnego i nowych form interioryzacji

religii (Wojtowicz 2004a: 384).

Jak juz uprzednio zasygnalizowano religia stanowi dla socjologii reli-
gii przedmiot badan i dociekan. Jednak jak mozna sie domysle¢, ze jasne
i precyzyjne okreslenie tego przedmiotu jest niezwykle trudne i bardzo
skomplikowane. Powodem tego jest chociazby wieloznaczno$¢ tego termi-
nu i usytuowanie catej problematyki w srodowisku spotecznym. W takich
przypadkach istnieje wiele réznorodnych podejs¢ do analizy zjawisk reli-
gijnych wynikajacych z teoretycznych uwarunkowan, ktére osadzajg sie na
niejednorodnych koncepcjach socjologiczno-filozoficznych. Bardzo czesto
usytuowanie zjawisk religijnych w konkretnym nurcie socjologii juz na sa-
mym poczatku ukierunkowuje sposoéb i zakres prowadzonych badan czy
analiz. Socjologia religii w Polsce charakteryzuje sie znacznie szerszym
zakresem i wiekszg intensywnos$cig badan empirycznych niz konstruk-
cjami teoretycznymi zwigzanymi z tworzeniem nowych paradygmatow
czy teorii. Stad obecnie mamy dobre rozeznanie dotyczgce religijnosci po-
szczegoOlnych grup czy kategorii spotecznych, a znacznie ubozszy materiat
teoretyczny. Wyniki badan prowadzone przez profesjonalne pracownie
w ramach ogélnopolskich sondazy spotecznych, sg czesto weryfikowane
w perspektywie badan wykonanych przez poszczegélnych socjologéw, kto-
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rzy z racji wtasnych zainteresowan bardzo czesto weryfikuja ogélnikowe
stwierdzenia i odkrywaja nowe aspekty konkretnych zjawisk, stosujac
mieszane techniki badawcze. Nalezy zaznaczy¢, iz takie podej$cie znacznie
ubogaca zebrany materiat, co pozwala na stalg aktualizacje funkcjonuja-
cych w §rodowisku tez czy paradygmatow.

Sposoby definiowania religii i religijnosci

Religia i religijno$¢ sg zjawiskami powszechnie funkcjonujacymi w zy-
ciu spotecznym. Mogg by¢ analizowane i wyjasniane z réznych perspektyw
i w réznych kontekstach. Z punktu widzenia socjologii religii, wtasnie reli-
gie uznano za przedmiot analiz i dociekan naukowych. G. Kehrer czescio-
wo precyzuje to stwierdzenie i uwaza, ze ,przedmiotem socjologii religii
sg obserwowane zachowania ludzkie, o ile — po pierwsze - odnoszg sie do
zjawisk religijnych oraz - po drugie - moga by¢ opisywane jako zachowa-
nia spoteczne” (Kehrer 1997: 17). Mozna powiedzie¢, Ze zakres zaintereso-
wan badaczy sprowadza sie do opisu zjawisk lub faktéw spotecznych, ktore
maja charakter religijny.

Jednak samo okreslenie przedmiotu badan jeszcze nie okresla konkret-
nego zagadnienia, bowiem religia stanowi obszar zainteresowan innych dy-
scyplin oraz jest warunkowana kontekstem spoteczno-kulturowym. Stad
jednoznaczne okres$lenie zjawiska religijnego w wielu wypadkach jest bar-
dzo utrudnione, a juz z pewno$cig niejednorodne.

Interesujace ujecie religii przedstawili klasycy socjologii M. Weber i E.
Durkheim. Dla obydwu z nich badanie religii ma wymiar czysto spotecz-
ny i polega na analizie konkretnych zjawisk religijnych. Wedtug W. Piwo-
warskiego Durkheim i Weber - stworzyli podstawy do wyro6znienia dwdoch
krancowo arbitralnych typéw definicji religii: nominalnej i realnej oraz
zblizonej do nich funkcjonalnej i rzeczowej (Piwowarski 1996: 27).

Durkheim skonstruowat definicje nominalng, ktérej gtéwna o$ rozwa-
zan stanowi dychotomia sacrum - profanum oraz cechuje szeroki uniwer-
salizm w jej zastosowaniu do okreslonych sytuacji spotecznych. Okreslit
on religie jako ,ujednolicony system wierzen i praktyk odnoszacy sie do
rzeczy $wietych, to znaczy, rzeczy wydzielonych i zakazanych - wierzen
i praktyk, ktére jednocza w jedng moralng wspoélnote zwang Kosciotem,
tych wszystkich, ktérzy sie do nich stosujg” (Durkheim1983: 10).

Zadaniem autora byto skonstruowanie definicji, ktéra miataby Scisle
socjologiczny charakter i byta na tyle szeroka, aby obejmowata ona rézne
systemy wierzen. O ile pierwszy postulat Durkheimowi udato sie zrealizo-
wac tak z drugim miat trudnos$ci. W praktyce tak ogélnikowe i mato spre-
cyzowane ujecie sacrum doprowadzito do wielu niejasnosci, gdyz mozliwe
byto na przyktad odniesienie tego okreslenia nawet do niereligijnych syste-
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moéw wierzen, ktore spetniajg funkcje religijne. Kolejnym elementem, ktéry
sprawia ktopot badaczowi wynika z nieokreslenia réznicy miedzy ,spote-
czenstwem” a ,wspdlnota religijng”. Wprowadzenie takiego rozréznienia -
wedtug K. Dobbelaere - chronitoby go przed putapka tautologii, polegajace;j
na wyjasnianiu spoéjnosci spotecznej przez religie i religii przez spéjnosé
spoteczng (Zob. Dobbelaere 1998: 139-153).

Natomiast M. Weber w swojej analizie religii skoncentrowat sie na re-
alnym fakcie. Stad byt zwolennikiem nie definiowania religii na poczatku
rozwazan, w najlepszym razie moze ono znaleZ¢ sie na koncu, jako wynik
przeprowadzanych analiz. Unikajgc istotnych okreslen religii Weber kon-
centrowat sie na warunkach i skutkach okreslonych zachowan spotecznych.
Takie ujecie wedtug P. L. Bergera ,nie przekonuje wspotczesnego socjologa
do Webera koncepcji wtasciwej kolejnosci w definiowaniu i wtasciwego ba-
dania, skoro badanie to mozna prowadzi¢ jedynie w uktadzie odniesienia,
ktory definiuje, co jest, a co nie jest zwigzane z zakresem badania. De facto
Weber stosuje definicje zakresu religii rozpowszechniong na wspotczes-
nym mu etapie rozwoju Religionswissenschaft - w przeciwnym razie mog-
tby on rownie dobrze rozwazac ,nar6d” czy tez oikos w rozdziale socjologii
religii, zamiast w innym przedmiocie” (Berger 1997: 223).

Ogodlnie koncepcje religii wedtug M. Webera mozemy uscisli¢ do trzech
okreslen:

1. Religie powstajg jako odpowiedZ na potrzebe zrozumienia ,spraw
ostatecznych”.

2. ,Sprawy ostateczne”(np. przeznaczenie, zto, sens zycia, cierpienie)
znajduja sie w kazdym spoteczenstwie, niezaleznie od poziomu kul-
tury.

3. Cecha dziatania jednostki jest potrzeba nadania codziennego i osta-
tecznego sensu w zyciu cztowieka, a religia petni funkcje integrujaca
oba poziomy(Weber 1984: 5.153-208)

Majac na uwadze odmienne stanowiska klasykéw socjologii w kwestii
definiowania religii mozemy wyro6zni¢, a zarazem przyporzadkowac zbli-
zone typy definicji - funkcjonalne i substancjonalne. R Robertson twierdzi,
ze owe przyporzadkowanie nie jest tozsame, ,jakkolwiek pomiedzy nimi
jest $ciste pokrewienstwo, jako ze definicje funkcjonalne sag w praktyce de-
finicjami nominalnymi, natomiast definicje substancjonalne - definicjami
realnymi. Definicja funkcjonalna to taka, ktéra kryteria identyfikowania
i klasyfikowania zjawiska przyjmuje funkcje, jakie to zjawisko petni” (Ro-
bertson 1983: 40).

Natomiast definicje substancjalne okreslajac rzeczywisto$¢ empirycz-
ng opieraja sie na schemacie pojeciowym i teoretycznym, ktéry pozwala
formutowac¢ twierdzenia w §wiecie empirycznym o ograniczonym zasiegu,
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a kryterium identyfikacji i klasyfikacji zjawisk przyjmuje ich faktyczna
tres$c - stad niektérzy okreslajg jako rzeczowa.

Kolejny podziat definicji religii opiera sie na szerokim badz waskim uje-
ciu i wowczas moéwimy o inkluzywnym badz ekstensywnym typie definicji.
Definicje inkluzywne wydaja sie pochodzi¢ z dwdch Zrodet. ,Po pierwsze,
zostaty zaproponowane przez tych, ktérzy w swej koncepcji systemu spo-
tecznego akceptuja potrzebe kontrolowania jednostki poprzez nadrzedna
lojalnos$¢, jaka przejawia ona w stosunku do zasadniczego zbioru wierzen
i wartos$ci. Po drugie, paradoksalnie, zostaty zaproponowane przez socjo-
logow zainteresowanych bardziej szczegétowymi i konkretnymi zagadnie-
niami, takimi jak np. badanie poszczegdlnych organizacji religijnych” (Ro-
bertson 1998: 156).

Takie podejscie do zagadnien definicyjnych nie satysfakcjonuje wszyst-
kich badaczy, albowiem niektérzy sg zwolennikami ograniczonych definicji.
Réwniez i tutaj mozemy wyrdzni¢ dwa podejsScia. Jedni sadzg, ze funkcjono-
wanie systemu spotecznego nie jest rezultatem jednorodnych homogenicz-
nych postaw w stosunku do ogo6lnospotecznego wyrazu wartos$ci i norm,
a raczej oddziatywaniu wtadzy i przemocy. Natomiast ci, ktorzy opisuja
funkcjonowanie spoteczenstw w kontekscie zaangazowania sie religijnego
jego cztonkoéw i pragna okresli¢ stany napie¢ miedzy religia, a niereligijna
koncepcjg tadu spotecznego, s3 zwolennikami zacie$nienia obszaréw ba-
dawczych i daza do ekskluzywnego ujecia religii.

Zaprezentowany podziat definicji religii na funkcjonalne i substancjo-
nalne wynika z dwdéch kwestii. Po pierwsze, takie ujecie przedmiotu do-
ciekan jest zgodne z og6lng tendencja, ktdra bierze swoéj poczatek z analizy
stanowisk teoretycznych, a przede wszystkim z tego, Ze podziat ten jest
adekwatny do gtéwnego problemu, jaki w dalszej czesci opracowania be-
dzie rozpatrywany, czyli wybranymi aspektami religijnosci.

Wedtug ]. Marianskiego ,substancjonalne ujecie traktuje religijnos¢ jako
wiare w inng rzeczywisto$¢, okreslang jako ,$wieta”, w odrdznieniu od
rzeczywistos$ci codziennej doczesnej. Te rzeczywisto$¢ transcendentalng
okresla sie Bogiem, nadprzyrodzonoscig, pozaempiryczng rzeczywistoscia,
Swietym kosmosem, sitg wyzsza itp. podporzadkowanie spraw ludzkich tej
,innej” i ,niewyobrazalnej” rzeczywistos$ci stanowi specyfike religii. Jesz-
cze w wyzszym znaczeniu odnosi sie do Boga osobowego. Definicje sub-
stancjonalne sprzyjajg badaniu religijnosci, tak jak ona jest ksztattowana
przez Ko$cioty i zwigzki wyznaniowe(religijno$¢ koscielna, zinstytucjona-
lizowana, koscielnie ,uformowana”)” (Marianski 2004a: 31).

Podstawowym kryterium przyporzadkowania definicji do grupy poje¢
funkcjonalnych jest funkcja, jaka religia petni w zyciu jednostki, grupy czy
spoteczenstwa. Jednak tak jednoznaczne okreslenie roli religii w Zyciu spo-
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tecznym nie byto wystarczajacym czynnikiem jednolitego definiowania. Na
przestrzeni kilkudziesieciu lat powstato wiele definicji, ktére mozemy za-
klasyfikowa¢ do definicji funkcjonalnych.

Przyjmujac perspektywe typologii Robertsona wyrézniamy: definicje
odwotujace sie do ostatecznych probleméw ludzkiego istnienia, definicje
w ktorych religia petni funkcje kontrolng wobec najnizszych pozioméw
kultury i definicje, ktére okreslajg znaczenia uniwersalne i transcendentu-
jace naturalny porzadek rzeczy. Pomimo swoistej klasyfikacji przedstawio-
nej powyzej trudno w sposéb jednoznaczny i adekwatny przyporzadkowacé
odpowiadajace kryterium funkcjonalnosci religii definicje R. Bellaha, ]J. M.
Yingera, C. Geertza, T. Parsonsa czy Th. Luckamanna.

Na gruncie polskim interesujgca klasyfikacje definicji funkcjonalnych
przedstawita I. Borowik, ktéra za kryterium podziatu przyjeta tres¢ funkcji.
Stad wedtug niej mozemy moéwic o funkcjach egzystencjalnych, psychologicz-
no - emocjonalnych i kulturowo - spotecznych (Borowik 2010: 34-36).

a) funkcje egzystencjalne zazwyczaj tacza sie z twierdzeniem, ze religia
rozwiazuje ostateczne problemy ludzkiego istnienia. Taka definicje
skonstruowat J. M. Yinger, ktéra brzmi nastepujaco: ,religia jest to
system wierzen i praktyk, za pomoca, ktérych grupa ludzi zmaga sie
z ostatecznymi problemami ludzkiego zycia” (Kehrer 1997: 30). Tres¢
definicji koncentruje sie wokdt problemu ludzkiego zycia i $mierci.
Odnie$¢ mozna przekonanie, Ze autorowi chodzi raczej o zmaganie
sie ze $miercig, czyli dotyczy pytan o sens zycia. ,Zycie religijne jed-
nostki zawiera dwa elementy: po pierwsze - przekonanie, Ze w Zyciu
doczesnym nieodtacznie towarzysza zto, bol, chaos i bezprawie. Po
drugie - system praktyk i zwigzanych z nim uswieconych przekonan,
gtoszacych, ze cztowiek bedzie ostatecznie od tych przypadtosci wy-
bawiony (Kehrer 1997: 30).

b) funkcje psychologiczno - emocjonalne najcze$ciej wida¢ w koncepcji
»odroczonej nagrody” R. Starka i W. S. Bainbridga, ktérej podstawg sg
rézne formy religijnego zaangazowania. U podstaw owego zaangazo-
wania tkwig, ich zdaniem, podstawowe pytania egzystencjalne typu
»dlaczego”, na ktore religia udziela odpowiedzi bedacej owa odroczo-
na nagroda. nagroda jest odroczona ze swej natury, poniewaz to, co
obiecuje, nie moze by¢ otrzymane natychmiast (Borowik 1997: 22).
Réwniez wedtug B. Malinowskiego religia petni role kompensatora
gdyzZ pozwala oswoi¢ lek przed glodem, Smiercig, chorobg, nieszczes-
ciem, czyni od$wietnymi codzienne akty, obdarza sankcjami moral-
nymi zachowania wazne dla jednostki i grupy (Malinowski 1990: 390
- 408). Funkcje psychologiczno - emocjonalng petni religia w trakcie
ludzkiego Zycia, poczawszy od poczecia, poprzez cigze, urodzenie,
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okres dojrzewania, matzenstwa i Smierci. Religia wiec jest obecna
w kazdym akcie ludzkiego Zycia;

c) funkcje kulturowo - spoteczne petnia te definicje, ktére okreslajg re-
ligie jako system wierzen, mitow, obrzedéw i znaczen. S3 to definicje
gtownie antropologiczne i inkluzywne. Przyktadem takiej definicji
jest koncepcja Geertza. Wedtug niego ,religia to: system symboli,
ksztattujacych mocne, wszechobejmujace, trwate nastroje i motywa-
cje, za posrednictwem najogolniejszego tadu istnienia, ktérym nada-
no status takiej faktycznosci, zZe nastroje te i motywacje wydaja sie
osobliwie rzeczywiste”( Geertz 1992: 502). Religia dla tego autora
jest konkretnym systemem kulturowym, ktéry wptywa na zachowa-
nie innych systeméw znaczeniowych. Symbole religijne wigza dzie-
dzine egzystencji cztowieka z porzadkiem bardziej ogélnym, odnoszg
sie do schematu kosmicznego. Sprawia to, ze osoba religijna postrze-
ga rzeczywisto$¢ z innej perspektywy, nierzadko przeksztatconej
radykalnie do tego, co prezentuje sie zdrowemu rozsadkowi. Kiedy
brakuje jednostce odpowiedzi na pytania zasadnicze, podstawowe
wowczas niemozliwe staje sie interpretowanie rzeczywistos$ci ma-
krospotecznej. Zatem wszystkie inne systemy znaczeniowe zostaja
poddane w watpliwos¢, a porzadek zapewnia juz tylko samo istnienie
odpowiedzi na owe pytania (Grotowska1999: 36).

Poréwnujac definicje substancjalne z funkcjonalnymi mozemy zauwa-
zy¢ dwie kwestie, ktére w zasadniczy sposéb charakteryzuja oba podejscia.
Pierwsza z nich jest koncepcja méwigca o tym, na co kazda z nich zwraca
szczego6lng uwage, co jestich cecha. O ile kryterium definicji funkcjonalnych
byta funkcja, jaka petni religia w Zzyciu jednostkowym badz zbiorowym, to
definicje substancjonalne d3azg do wyjasnienia, czym religia jest. Drugim
elementem ro6znicujacym jest zasadnicza formuta, ktéra okresla oba po-
dejscia. W definicjach funkcjonalnych na pierwszym miejscu uwidocznio-
ne sg ostateczne warunki ludzkiego zycia, to substancjonalne koncentruja
sie na rozréznieniu rzeczywistosci empirycznej i ponadempirycznej. Takie
podejscie zazwyczaj prowadzi do wyeksponowania Absolutu i stworzenia
hierarchii tych rzeczywistosci, gdzie rzeczywistos¢ empiryczna jest pod-
porzadkowana rzeczywistos$ci ponadempiryczne;j.

Podejscie substancjalne mozna scharakteryzowac w kilku punktach:

1. Zjawiska religijne biorg sie z potrzeb ludzkich, idee, doswiadczenia
i rytuaty religijne tacza zycie cztowieka ze Swiatem nieempirycznym,
ktory jest rowniez realny.

2. Fenomeny religijne maja swojg wtasng wartos¢, sg autonomiczne.
Wartos¢ religijna do wartos$ci innego rodzaju jest niesprowadzalna.
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3. Dazac do uchwycenia istoty religii w swoich wyjasnieniach dotycza-
cych zjawisk religijnych uzywaja takich konstruktéw teoretycznych
jak: ,sacrum”, ,Bég”, ,Swiety kosmos”, ,nadprzyrodzonos¢”.

4. Religijnos¢ jest konkretyzowana w kontekscie uktadu spoteczno -
kulturowego (Grotowska1999: 32).

Powyzsze ustalenia wypetnia definicja zaproponowana przez W. Piwo-
warskiego, ktdry opierajac sie o szeroki kontekst spoteczno - kulturowy
definiuje religie jako ,system wierzen i warto$ci oraz zwigzanych z nimi
czynnosci, podzielanych i spetnianych przez grupe ludzi, ktére wynikaja
z rozroznienia rzeczywisto$ci empirycznej i pozaempirycznej oraz przypo-
rzadkowania co do znaczenia spraw rzeczywisto$ci empirycznej rzeczywi-
sto$ci pozaempirycznej” (Piwowarski 1996: 43).

Przyktadem definicji religii skonstruowanej na potrzeby zbadania po-
staw polskiej inteligencji wobec religii, jest definicja zaproponowana przez
M. Libiszowska-Z6ttkowsky, uwzgledniajgca specyfike polskiego spote-
czenstwa, w ktorym religijno$¢ instytucjonalna, nacechowana spoteczno-
-narodowym i kulturowym kontekstem, odznacza sie wysokim wskazni-
kiem przynaleznosci do katolicyzmu rzymskiego: religia to wynikajacy
z dualistycznego rozrdznienia na rzeczywisto$¢ empiryczng i transcenden-
talng system wierzen, ktory cho¢ sam nie poddaje sie racjonalnej weryfika-
cji, wyjasnia w spos6b mozliwy do przyjecia to wszystko, ,,co dla zmystow
jest niepojete” i czego w inny sposéb wyttumaczyc¢ sie nie da, oraz odpo-
wiadajace tym wierzeniom symbole i formy zachowan kulturowych, zbidr
wartosci i norm moralnych, odwotujacych sie do autorytetu Boga i Koscio-
1a, a okreslajacy wzoér osobowy cztowieka religijnego, i organizacja kosciel-
najednoczaca wyznawcéw we wspoélnote (Libiszowska-Z6ttkowska 2004a:
66-67).

Religijnos¢ - koncepcje operacjonalizacji terminu

Zjawisko religijnosci jest Scisle zwigzane ze sposobem definiowania
religii. Przyjecie okreslonego stanowiska definiujgcego religie w sposo6b
bezposredni rzutuje na rozumienie terminu religijnos¢ i sposobu jej ope-
racjonalizacji. W socjologii przez religijno$¢ rozumie sie najogdlniej funk-
cjonowanie religii w postepowaniu jednostki lub zyciu spotecznym. Innymi
stowy, religijnos¢ ujmowana jest jako zjawisko spoteczno-kulturowe, fakt
spoteczny, przejawiajacy sie w Swiadomosci oraz zyciu jednostek i zbioro-
wosci ludzkich (Wysocka 2000: 23-24).

Najczesciej jest ona powigzana z instytucjami religijnymi, ktore bezpo-
$rednio lub posrednio uczestnicza w socjalizacji religijnej jednostek. Religij-
nos$¢ uksztattowang przez Kosciét rozpatruje sie w dwoéch ptaszczyznach:
spotecznej, zewnetrznej, jednowymiarowej (kryterium religijnosci stano-
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wig tu gtéwnie praktyki religijne) oraz indywidualno-spotecznej, wielowy-
miarowej (kryterium religijno$ci zwigzane jest tu z wiarg, jej przezywa-
niem i dziataniem zgodnym z nakazami religii) (Libiszowska-Z6ttkowska
1991: 24).

Przedstawione powyzej dwie koncepcje badan religijnosci dotycza czy-
sto teoretycznych rozwazan, poniewaz w spoteczenstwie zazwyczaj nie
wystepuje tyko religijno$¢ instytucjonalna badz prywatna. ,Jako zjawisko
spoteczno - kulturowe wystepuje zmiennie i podlega procesom rozwoju
spoteczenstw, zmianom cywilizacyjnym czy kulturowym. Uwarunkowana
réwniez jest wieloma zmiennymi np. wiekiem, wyksztatceniem, zawodem,
picia, miejscem zamieszkania. Faktycznie funkcjonujaca religijno$¢ - we-
dtug J. Marianskiego - jest wewnetrznie zréznicowana i spluralizowana,
az po formy niejasnej, niezobowigzujacej, luznej, chaotycznej, niezadomo-
wionej, ruchomej, nieokreslonej, ,mozaikowej”, niezinstytucjonalizowanej
religijnosci(np. ezoteryzm, New Age). To, co chrze$cijanskie, nie utozsamia
sie z religijnoscig zinstytucjonalizowang czy religijnoscig uksztattowang
przez Koscioty. No$ne spotecznie staja sie pozakosScielne normy zZycia re-
ligijnego. W warunkach wzrastajacego pluralizmu spoteczno-kulturowego
moéwi sie nie tylko o sekularyzacji, ale i o zr6znicowaniu religijnosci oraz
o jej zindywidualizowanych formach, zaréwno w Kos$ciotach, jak i poza
nimi. Rzeczywisto$¢ zréznicowania religijnego nie jest czarno-biata, lecz
sktada sie z rozlegtego spektrum zlewajacych sie koloréw i ksztattow” (Ma-
rianski 2004a: 41).

»,Moéwienie o religijno$ci ma sens tylko wowczas, gdy mozemy wskazac ja-
ka$ osobe lub grupe osdb, do ktérej mozemy odnies¢ religijnos$¢. Religijnosé¢
jest zawsze czyja$ religijnoscig, jest subiektywnym wymiarem funkcjonowa-
nia religii w jednostce lub zbiorowosci” (Borowik, Doktér 2001: 50).

Pierwsze empiryczne ujecia religijnosci wigzaty sie z przypisywaniem
pierwszoplanowej roli praktykom religijnym i zwigzkom z religijnymi in-
stytucjami oraz rowniez polegaty - jak w przypadku G. Le Brasa - na ob-
serwacji samych praktyk religijnych. Stad stusznym wydaje sie nazywac¢
G. Le. Brasa ojcem badan nad religijnoscig, ktéry w sposob znaczgcy zain-
spirowat p6zniejszych badaczy do systematycznych badan o charakterze
socjoreligijnym. Bezposrednim motywem jego badan, byt zaobserwowany
na przetomie lat 40 tych i 50- tych XX w. fakt coraz rzadszego uczestni-
ctwa wiernych w nabozenstwach, korzystania z sakramentéw i rozluznie-
nie wiezi z instytucjg Kosciota. Podstawowym zabiegiem metodologicznym
jakim sie wéwczas postuzyt byto przenoszenie swoich ustalen na poziom
parafii i analiza zywotnosci wiary w kontekscie ptci, wieku i powotan ka-
ptanskich.
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Na poczatku lat szes¢dziesiatych ,powstaty pierwsze operacjonalizacje
religijnosci, ktére uwzgledniaty wiecej parametréw np. wiedzy religijnej,
przynaleznos$ci religijnej, aktywnosci pozakoscielnej” (Borowik, Doktor
2001: 50-52).

Sam proces operacjonalizacji jest istotnym elementem ogdlnego proce-
su badawczego, ktérego teoretyczne poczatki mozemy odszukac¢ w nurcie
filozoficzno-metodologicznym zapoczatkowanym przez P. W. Bridgmana,
zaktadajacy, Ze sens empiryczny maja tylko elementy naukowego apara-
tu pojeciowego opisywane i definiowane przez wskazanie grupy operacji
(pomiaru) i czynnos$ci (metody), stanowigcych jednoczesnie kryterium
zakresu stosowanych poje¢. W praktyce ten zabieg polega na prdébie zde-
finiowania (definicja operacyjna) przedmiotu badan czy analiz w taki spo-
séb i w takim zakresie, aby byto mozliwe stwierdzenie jego wystepowania
lub/i natezenia (Zob. Olechnicki, Zatecki 1999: 145).

Stusznym wydaje sie twierdzenie, Ze ,w dziedzinie badan zjawisk re-
ligijnych owa procedura pozwala na standaryzacje metod i technik empi-
rycznych w celu dokonania analizy poréwnawczej religijnos$ci cztonkow
réznych grup, spoteczenstw, kultur” (Zarzecki 2009: 112).

Interesujaca koncepcje badania religijnosci przedstawili R. Stark i Ch.
Glock (Zob. Stark, Glock 1998: 182-187), ktorzy z uwagi na wielo$¢ religii
wyszczeg0lnili pie¢ wymiardw religijno$ci. W socjologii religii ujecie tych
autorow funkcjonuje pod nazwa wielowymiarowej koncepcji religijnosci.
Ideg byto stworzenie na tyle pojemnego terminu (koncepcji), ktory mogiby
obja¢ zwolennikdw wszystkich religii jak réwniez osoby traktujace religie
w sposdb pozakos$cielny. Stad religia wedtug nich obejmowata zinstytucjo-
nalizowany system symboli, wierzen, wartosci i praktyk ogniskujacych sie
na problemach ostatecznego znaczenia. Takie ujecie okazato sie stuszne
z uwagi na kontekst wielokulturowy i wieloreligijny spoteczenstwa ame-
rykanskiego oraz mogto sta¢ sie inspiracja do doprecyzowania koncep-
cji w innych $rodowiskach. Autorzy wtaczyli pie¢ obszaréw(wymiaréw)
w ktorych najpetniej moze manifestowac sie religijno$¢.

Wymiar ideologiczny zaktada wystepowanie u osoby religijnej $wiato-
pogladu religijnego, czyli uznawania zasad dogmatycznych swojej religii.
»Zawartosc¢ i zakres wierzen - wedtug I. Borowik - rézni sie nie tylko w po-
szczegolnych religiach, ale czesto rowniez w ramach tej samej tradyc;ji reli-
gijnej. Mimo to, kazda religia uwydatnia jakis ksztatt wierzen podzielanych
przez jej wyznawcow” (Borowik, Doktdr 2001: 54).

Wymiar rytualny zawiera akty kultu i poboznosci, ktére czynig wy-
znawcy w ramach swojego doswiadczenia religijnego. S to m. in. posty,
modlitwy, udzial w sakramentach itp.
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Wymiar do$wiadczeniowy obejmuje uczucia, przezycia i emocje, ktore
do$wiadcza jednostka lub jaka$ zbiorowo$¢ w kontakcie z Bogiem, rzeczy-
wistoScig ostateczng czy transcendencja.

Wymiar intelektualny dotyczy znajomosci przynajmniej minimum wie-
dzy o tradycji, dogmatach czy obrzedach wtasnej religii. Wiedza i wierze-
nia jako wymiary religijnosci sg ze sobg $cisle powigzane, poniewaz wiedza
o wierzeniach jest koniecznym warunkiem wstepnym ich zaakceptowania
(Stark, Glock 1998: 184).

Wymiar konsekwencyjny zawiera skutki przekonan, praktyk, doswiad-
czen i wiedzy w zyciu codziennym. Ten wymiar znacznie rézni sie od po-
zostatych, poniewaz dotyczy powinnosci oséb wierzacych, a nie samych
sktadnikéw wiary i stad ogromne trudnosci w badaniach nad konsekwen-
cja wiary w zyciu codziennym.

W Polsce najbardziej znane koncepcje religijnosci sa autorstwa trzech
badaczy tj. E. Ciupaka, H. Kubiaka i W. Piwowarskiego.

E. Ciupak religijno$¢ utozsamia z pogladami i przekonaniami odnosza-
cymi sie do religii w szerokim stowa tego znaczeniu oraz zwigzanymi z tym
postawami jednostek w rzeczywistosci spotecznej (Ciupak 1984: 36-40).

Takie ujecie w warstwie problematycznej jest interesujgce i logiczne,
jednak autor z uwagi na swojg koncepcje religijnosci jasno nie sprecyzo-
wat konkretnych wskaznikéw umozliwiajacych prowadzenie badan socjo-
religijnych. Natomiast wyszczegdlnione dwa wymiary religijno$ci dotycza
raczej zjawisk religijnych ujmowanych w kontekscie psychiki ludzkiej i nie
uwzgledniajg aspektow transcendentalnych.

Réwniez koncepcja religijnos$ci sformutowana przez H. Kubiaka jak do-
tad nie zostata na skale masowgq przyjeta przez badaczy. Niemniej jednak
stanowi ona wazny aspekt rozwoju innych koncepcji badawczych w Polsce.
Przez religijno$¢ rozumiat , sposéb przezywania przez wierzacych i ich sto-
sunku do istoty nadprzyrodzonej, wyrazajacy sie w: a/ przekonaniu o waz-
nosci religii jako zasady organizujacej i wyja$niajgcej zycie jednostki i zbio-
rowosci spotecznej, okreslajacej cele Zyciowe i sposoby ich osiagniecia, b/
podporzadkowanie wlasnego Zycia normom religijnym oraz c/ w prakty-
kach religijnych(indywidualnych i zbiorowych) i dalej czytamy, ze religij-
nos¢ to sposéb myslenia i dziatania determinowany uznaniem zasad religii,
to stan $wiadomosci przejawiajacy sie w zachowaniach, poprzez ktore lu-
dzie wchodza w kontakt z otaczajacym ich srodowiskiem spotecznym i na-
turalnym. (...)Tak zdefiniowana religijno$¢ obejmuje rowniez problematyke
postaw religijnych, specyficznych i wzglednie trwatych predyspozycji do
dziatania, nabywanych pod wptywem uczestnictwa w zyciu spotecznym”
(Kubiak 1972: 8).
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W taki sposéb okreslona religijno$¢ moze by¢ badana w kontekscie su-
biektywnej i obiektywnej religijnosci. Do zbadania pierwszej wyznaczyt
cztery wskazniki tj. ,samoidentyfikacje religijna, postrzeganie zmian reli-
gijnos$ciiich ocene, przekonanie o waznosci norm religijnych w zyciu indy-
widualnym i zbiorowym oraz przekonanie o roli instytucji religijnych i du-
chowienstwa. Natomiast wskaznikiem religijnosci obiektywnej byt aspekt
praktyk religijnych(jednorazowych, powtarzalnych i nadobowigzkowych)”
(Kubiak 1972: 96).

Najpopularniejsza definicje religijnosci skonstruowat W. Piwowarski.
Doskonale znajac specyfike religijng spoteczenstwa polskiego, jego uwa-
runkowania spoteczno-kulturowe przez religijno$¢ uznat ,podzielany
i spetniany przez grupe ludzi zbiér zinstytucjonalizowanych wierzen, war-
tosci i symboli oraz zwigzanych z nimi zachowan, ktére wynikajg z rozro6z-
nienia rzeczywistoSci empirycznej i pozaempirycznej oraz z przyporzad-
kowania znaczenia spraw rzeczywisto$ci empirycznej sprawom rzeczy-
wistosci pozaempirycznej” (Piwowarski 1996: 49). Waznym aspektem tej
definicji jest to, Ze rzeczywisto$¢ empiryczna jest sprawdzalna, a rzeczy-
wisto$¢ pozaemiryczna rowniez realnie istnieje, lecz tylko w Swiadomosci
wierzacych poprzez symbole, wartosci, wierzenia i wynikajgcych z nich
zachowan. Trzeba zaznaczy¢, Ze autor ujmowat religijnos¢ w formie insty-
tucjonalnej tj. formutowanej wytacznie pod wptywem instytucji kos$ciota.

Istota operacjonalizacji religijnosci wg. Piwowarskiego byto wyzna-
czenie parametrow, ktdre okreslaty znaczace aspekty religijnosci, a w ob-
szarze parametrow przyjecie wskaznikow, ktore okreslatyby szczegéto-
we przejawy religijnosci. Podobnie jak w przypadku wielowymiarowe;j
koncepcji religijnosci Piwowarski wstepnie wyszczego6lnit nastepujace
parametry(dymensje): do$wiadczeniowy, wspdlnotowy, ideologiczny, in-
telektualny, rytualistyczny oraz dodat jeszcze jeden - globalny stosunek
do wiary. Sugerowal, Ze powyzsze parametry nalezy analizowac¢ stosujac
poszczeg6lne wskazniki w formie pytan(iteméw). Na tej bazie skonstruo-
wat kwestionariusz badan, ktéry skutecznie byt inadal jest stosowany przy
badaniu religijnos$ci w Polsce. W ostatecznej wersji kwestionariusza wyod-
rebnit siedem parametrow, ktére mozna zoperacjonalizowac za pomoca 73
wskaznikéw. Podczas prezentacji tabelarycznej w przypadku wskaznikéw,
wymienie tylko ich liczbe.

Kolejnos¢ parametréw Nazwa parametru Liczba wskaznikéw
[ Globalny stosunek do wiary 4
11 Wiedza religijna 12
111 Ideologia religijna 10
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I\ Doswiadczenie religijne 7
Vv Praktyki religijne 18
VI Wspdlnota religijna 12
VII Moralno$¢ religijna 10

Jak dalej sam autor podaje, ze wskaZniki wykorzystane w kwestiona-
riuszu pozwalajg na uchwycenie zaréwno religijnosci oficjalnej, jaki religij-
nos$ci nieformalnej, ksztattujacej sie pod wptywem Kosciota (Piwowarski
1996: 66-67).

Wtasnie ten aspekt instytucjonalnego ujecia religijno$ci w kontekscie
postmodernistycznej zmiany w funkcjonowaniu religii jest uznawany za
pewng ograniczono$¢. W przedstawionej powyzej operacjonalizacji religij-
nos$ci nie mieszcza sie jej nowe formy, ktére znacznie odbiegaja od modeli
koscielnych. Cecha wspétczesnosci jest zmiennos¢ i tworcze formowanie
wtasnej, zindywidualizowanej religijno$ci, co w wielu wypadkach znacznie
sie r6zni od tradycyjnych koncepcji. Stad stusznie twierdzi R. Boguszew-
ski, ze ,kwestia wiary i religijno$ci nie stanowig tatwego pola do badan
empirycznych, zwtaszcza o charakterze iloSciowym. Wiary religijnej nie
mozna sprowadzi¢ do wiedzy, Swiatopogladu czy tez pozostajacych w zgo-
dzie z wlasnymi przekonaniami zachowan w okreslonych sytuacjach zy-
ciowych. Wiara i zwigzana z nia religijno$¢ zaktadajg pewien specyficzny
rodzaj doswiadczenia transcendencji, ktére to doSwiadczenie nierzadko
wymyka sie spod kontroli stosownych narzedzi badawczych. Nie znaczy
to jednak, Ze ze wzgledu na pewne ograniczenia w tym wzgledzie kwestig
religii nie nalezy sie zajmowaé. Pomimo pewnej niedoskonato$ci wskazni-
kéw wiary i religijno$ci stosowanych w badaniach empirycznych stanowig
one niekwestionowane Zrodto wiedzy o spoteczenstwie oraz zachodzacych
w nim przemianach” (Boguszewski 2007: 240).

Wedtug I. Borowik badacze czesto uzywajac pojecia religijno$¢ nie zada-
ja sobie trudu, by odpowiedzie¢ na pytanie, czym jest sama religijno$¢ i od
razu méwia o poszczegdlnych jej parametrach, niejako milczac zaktadaja,
Ze pojecie religijnosci jest powszechne i uzgodnione. Dotyczy to nie tylko
artykutéw w periodykach, ale takze opracowan ksigzkowych. Pojecie to
jest zatem uzywane do$¢ dowolnie, w zaleznosci od celu jaki przyswieca
uzywajgcemu. Moze by¢ wiec mowa o religijno$ci w $redniowieczu, o re-
ligijnosci grup, uzywa sie tego pojecia réwniez w takich kontekstach jak:
religijno$¢ codzienna i $wiateczna, selektywna, dojrzata i niedojrzata, ze-
wnetrzna i wewnetrzna, kobiet i mezczyzn, religijnos¢ chorych, religijnos¢
ludzi starych itp.
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W zwiagzku z tym wspomniana autorka proponuje, aby ,religijnos¢ ro-
zumie¢ jako roznorodne tresci i formy manifestowania sie podstawowego,
subiektywnego przekonania, ze sens ludzkiego Zycia nie wyczerpuje sie
w jego biologicznym istnieniu. Przez tre$¢ rozumie sie zaréwno kulturowo
dziedziczone, jak i nabyte na drodze indywidualnych poszukiwan, dajace
sie zwerbalizowac¢ przekonania na temat natury cztowieka i $wiata, celu
i przeznaczenia, zasad moralnych, zwykle okre$lane mianem doktryny,
Swiatopogladu lub ideologii. Przez formy rozumie sie praktyczne dziatania
wynikajgce z przyjetych przekonan, wyrazajace sie w posiadaniu i manife-
stowaniu przywigzania do symboli, w sprawowaniu kultu i przynalezeniu
do wspolnoty” (Borowik, Doktér 2001: 57-61).

Socjologia religii w Polsce

Rozwdéj socjologii w Polsce znaczaco nie odbiegat od procesu rozwojo-
wego na Swiecie. Zwigzane to byto z faktem, ze pionierzy socjologii w Pol-
sce swoje zainteresowania spotecznymi formami religii czerpali i opierali
na pogladach klasykéw socjologii. Gtéwnie inspiracje badawcze pochodzity
z tzw. szkoty francuskiej osadzonej na refleksji E. Durkheima oraz na kon-
cepcji badan empirycznych Gabriela le Brasa. Na osobne podkres$lenie za-
stuguje uformowanie sie tzw. szkoty analitycznej w badaniach spotecznych
stworzonej prze F. Znanieckiego. W pracach polskich socjologéw takich jak
m.in. S. Czarnowski, ks. ]. Majka, W. Piwowarski, E. Ciupak mozemy zauwa-
zy¢ odniesienia w sformutowanych przez nich koncepcjach uprawiania tej
dyscypliny. Wielkg zastuga tych uczonych i ich nastepcéw jest to, Ze potra-
fili w trudnych warunkach polityczno-spotecznych uformowac socjologie
religii w Polsce w taki sposéb, ze w dniu dzisiejszym zainteresowani podej-
mowaniem badan w dziedzinie spotecznych aspektéw religii majg mozli-
wos$¢ korzystania z ich do§wiadczen oraz kontynuowania ich refleksji.

Z pewno$cig racje maja ci, ktérzy twierdza, Ze bardzo trudno jest ustali¢
poczatki socjologii religii. Nalezy zgodzi¢ sie z ogdlng sugestia, ze poczat-
kow tej subdyscypliny nalezy poszukiwaé w dzietach tych autoréw, ktérzy
utorowali droge obiektywnego, a nie wartos$ciujgcego traktowania spotecz-
nej funkc;ji religii. Wedtug W. Piwowarskiego nalezg do nich z pewnoscig A.
Comte, E. Durkheim, M. Weber. Wszyscy oni przyznawali faktom religijnym
centralne miejsce wéréod faktéw spotecznych (Por. Piwowarski 1986: 6).

Dalej wspomniany autor wydziela nastepujace kierunki badan nad zy-
ciem religijnym w Polsce:

1. Prace zbierackie — materiaty etnograficzne i pamietnikarskie.
2. Kierunek kulturowy.
3. Szkota analityczna.
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4. Orientacje i kierunki we wspo6iczesnych studiach nad religijnoscig
(Piwowarski 1986: 7).

Natomiast M. Libiszowska-Zdttkowska charakteryzujac rozwoj socjolo-
gii religii w Polsce i umownie wyodrebnia cztery okresy.

Pierwszy okres rozpoczat sie od potowy XIX wieku do uzyskania przez
Polske niepodlegtos$ci w 1918 roku, a drugi okres dotyczyt okresu dwudzie-
stolecia miedzywojennego. W tych okresach dominowaty prace zbierackie
i biograficzne dotyczace opiséw wierzen, praktyk religijno-magicznych
oraz specyfiki religijnosci ludowej. Gléwni przedstawiciele tych okresow
to m.in. 0. Kolberg, K. Moszynski, J. S. Bystron, K. Dobrowolski, a takze F.
Znaniecki i B. Malinowski. Ogdlny zakres badan w tych okresach ognisko-
wat sie wokét: stanu religijnosci wiejskiej, ludowej poboznosci, stosunku
chtopow do kleru, praktyk magiczno-wroézbiarskich czy wierzen ludowych.

Trzeci okres trwat od zakonczenia II wojny $wiatowej do 1989 roku.
W tym czasie socjologia religii jest uprawiana niemal dwutorowo, bowiem
sytuacja polityczna zogniskowata dwa sposoby podejscia do uprawiania
socjologii religii. Jeden z nich dotyczyt Scisle §wieckiego, religioznawczego
opisu religii, ktéry widziat religie jako relikt przesztosci i swoistg barie-
re hamujaca rozwo6j komunizmu. Natomiast drugi byt uprawiany zazwy-
czaj w uczelniach katolickich, bardzo czesto w ramach teologii pastoralnej
i uwypuklat interesy Kosciota. Sg to bardzo ogoélne i stosunkowo teoretycz-
ne uzasadnienia bowiem w okresie po drugiej wojnie Swiatowej w kontek-
Scie obu koncepcji powstato wiele interesujacych prac i programéw ba-
dawczych, ktérych wyniki sg niezmiernie wazne do dnia dzisiejszego (Zob.
Libiszowska-Z6ttkowska 2004: 387-388).

Ostatni okres rozwoju socjologii religii w Polsce rozpoczat sie po 1989
roku, kiedy odrzucono wszelkie uwarunkowania polityczne i koScielne.
Specyfika polskiej socjologii religii jest fakt, Ze do dnia dzisiejszego jest ona
stabo usytuowana instytucjonalnie w ramach systemu szkolnictwa wyz-
szego. Znaczna cze$¢ badan i refleksji teoretycznych prowadzona jest przez
samodzielnych uczonych, ktérzy zazwyczaj indywidualnie prowadzg ba-
dania dotyczace spotecznych form religii i religioznawstwa. Opisujac stan
polskiej socjologii religii po 1958 roku prof. M. Libiszowska-Z6ttkowska
wyodrebnia nastepujaca problematyke badawcza:

1. Podstawowe wymiary religijno$ci (wiare, praktyki, moralno$c),
wybranych grup spotecznych (wyodrebnionych ze wzgledu na pte¢,
wiek, zawod, wyksztatcenie, miejsce zamieszkania, parafie).

2. Instytucje kosScielne (w tym zwtaszcza parafie), wspdlnoty religijne,
powotania kaptanskie i zakonne, zjawisko apostazji, pozycje Koscio-
ta katolickiego w $wiadomoSci spoteczne;j.

33



WIEStAW ROMANOWICZ

3. Przemiany religijno$ci pod wptywem czynnikéw cywilizacyjnych
(industrializacja, urbanizacja), kulturowych, ekonomicznych i spo-
tecznych.

4. Pluralizm wyznaniowy, zjawisko nowych ruchéw religijnych, sekt,
konwers;ji i tolerancji religijne;.

5. Doswiadczenia i przezycia religijne, obraz Boga i sens zycia.

6. Role i miejsce religii w systemie wartosci i preferencji Zyciowych
(Por. Libiszowska-Z6ttkowska 2004: 388).

Sam proces formowania sie nauki jest bardzo czesto zawity i dtugotrwa-
ty. O instytucjonalizacji konkretnej nauki mozemy méwi¢ woéwczas, kiedy
nie tylko zostanie wyodrebniony ogélny zakres probleméw do rozwigzania
i przyjety do wyjasnienia zbiér metod i narzedzi badawczych lecz takze,
kiedy zostang spetnione warunki systematycznych badan, refleksji teore-
tycznych oraz mozliwosci weryfikacji, wymiany i krytycznych poréwnan
w obrebie przedmiotu dociekan. Konsekwencjg takiego stanu jest wyto-
nienie sie - zazwyczaj obok konkretnego naukowca - stosownych nurtéw,
koncepcji badawczych osrodkéw, a nastepnie szkét. W tego rodzaju dzia-
talnos$ci niezwykle waznym aspektem staje sie mozliwo$¢ kontynuacji ba-
dan i ich poszerzenia przez uczniéw i nastepcéw waznych postaci danej
dziedziny naukowej. Doskonatym przyktadem ciggtosci mysli i rozwiniecia
prac badawczych z zakresu socjologii religii na gruncie polskim do 2012
roku byt Katolicki Uniwersytet Lubelski. W tej uczelni nurt empiryczny za-
czerpniety od G. le Brasa zapoczatkowat w swoich badaniach ks. ]. Majka,
nastepnie z wielkimi sukcesami kontynuowat je W. Piwowarski, a nastep-
nie J. Marianski. Wymienieni uczeni nie byli tylko sukcesorami koncepcji
badawczych sformutowanych przez G. le Brasa lecz w duzym stopniu je po-
szerzyli, uwspoétczesnili, doprecyzowali, a takze dostosowali do badan so-
cjograficznych w polskim spoteczenstwie. Ponadto wyksztatcili ogromna
rzesze mtodych naukowcow, ktérzy w pewien sposéb w réznych osrodkach
kontynuuja ich dzieto.

Poczatki instytucjonalizacji socjologii religii nalezy upatrywac nieroz-
tacznie wraz z powstaniem w latach dwudziestych XX wieku pierwszych
katedr socjologii - w Poznaniu, Warszawie i Krakowie. Co prawda w tych
uniwersytetach religia zajmowano sie raczej przyczynkarsko w ramach
socjologii ogolnej i prac autorskich, lecz za przyczyng pionieréow polskiej
socjologii tego okresu m.in. F. Znanieckiego, S. Czarnowskiego, czy J. S. By-
stronia nastepowato krystalizowanie sie tej subdyscypliny.

Pierwsza Katedra Socjologii Religii powstata w 1954 roku na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim w Instytucie Teologii Pastoralnej, na czelne kto-
rej kolejno stali Profesorowie - J. Majka, W. Piwowarski i J. Marianski.
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Natomiast w 1974 roku na Uniwersytecie Jagiellonskim utworzono In-
stytut Religioznawczy z Zaktadem Socjologii i Psychologii Religii, ktorym
obecnie kieruje prof. I. Borowik.

Samodzielne Zaktady Socjologii Religii funkcjonowaty w powotanym
w 1962 roku Instytucie Filozofii i Socjologii Polskiej Akademii Nauk oraz
w Wyzszej Szkole Nauk Spotecznych (w l. 1985-1990 Akademii Nauk Spo-
tecznych). Funkcjonowaty one do 1990, kiedy w ramach reorganizacji zli-
kwidowano Zaktady Socjologii Religii (Tamze, s. 388-389).

Ponadto socjologia religii byta uprawiana od 1957 roku w Instytucie So-
cjologii Uniwersytetu Warszawskiego. Zajecia dydaktyczne i prace badaw-
cze do 2007 roku prowadzit prof. E. Ciupak. Obecnie pracami kieruje prof.
K. Koseta.

Kolejnym os$rodkiem akademickim w ktérym funkcjonuje Zaktad Socjo-
logii Religii jest Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego. Przez wiele
lat zaktadem kierowat prof. A. Wéjtowicz, a obecnie ks. prof. S. H. Zareba.

Cecha socjologii religii w Polsce jest fakt, ze wielu znakomitych bada-
czy zycia religijnego w Polsce funkcjonuje w jednostkach akademickich,
ktore w zakresie swojej problematyki funkcjonuja w innych obszarach ba-
dawczych. Wsréd takich uczonych nalezy wymieni¢ prof. M. Libiszowska-
-Z6}tkowska pracujaca w Instytucie Profilaktyki spotecznej i Resocjalizacji
UW, prof. ]. Baniaka pracujacego na Wydziale Teologicznym UAM, prof. W.
Pawluczuka pracujacego przez wiele lat na U] a nastepnie na UwB, czy prof.
W. Swiatkiewicza i prof. H. Rusek z US.

Na gruncie badan empirycznych wazng role petni Instytut Statystyki
Kosciota Katolickiego. Jako jednostka naukowo-badawcza nie jest zwigza-
na instytucjonalnie z Zadng uczelnig ani instytucja pozakoscielng. Powsta-
ta w 1970 roku. Funkcjonowata najpierw jako Biuro Badan Statystycznych
przy Wyzszym Seminarium Duchownym ksiezy Pallotynéw, a od 1972 roku
jako Zaktad Socjologii Religii. W 1990 roku rozpoczat oficjalng wspotprace
z Gléwnym Urzedem Statystyczny, a od 1993 roku przyjat obecng nazwe.
Do dziatan ISKK nalezy gromadzenie danych statystycznych dotyczacych
diecezji, parafii, zgromadzen zakonnych oraz realizacja badan socjologicz-
nych. Oproécz dziatalnos$ci badawczej ISKK organizuje naukowe zjazdy, kon-
ferencje i sympozja (Zareba 2004a: 387).

Instytucjami skupiajacymi socjologéw religii w Polsce sg Polskie Towa-
rzystwo Religioznawcze i Sekcja Socjologii Religii w Polskim Towarzystwie
Socjologicznym.

Polskie Towarzystwo Religioznawcze zostalo zatozone w 1958 roku
w celu szerzenia i pogtebiania wiedzy religioznawczej. Towarzystwo wyda-
je wtasne czasopismo ,Przeglad Religioznawczy”( w 1. 1957-1991 jako ,Eu-
hemer - Przeglad Religioznawczy” (Stachowski 2004: 387). Obecnie w Pol-
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sce jeszcze sa wydawane inne czasopisma religioznawcze m.in. ,Kwartal-
nik Religioznawczy ,Nomos” i ,Studia Religiologica”.

Polskie Towarzystwo Socjologiczne jest drugim w historii towarzy-
stwem o tej nazwie. Pierwsze powstato w 1931 roku, z inicjatywy Floriana
Znanieckiego, na I Konferencji Socjologéw Polskich w Poznaniu i byto jed-
nym z pierwszych towarzystw socjologicznych w Europie. Na jego siedzibe
wybrano Warszawe, a na prezesa - Ludwika Krzywickiego. Wcze$niej, od
1927 roku dziatat, stworzony takze przez Znanieckiego, Polski Instytut So-
cjologiczny; taczyt on zadania instytutu badawczego z funkcjami towarzy-
stwa naukowego. O dziatalnosci przedwojennego PTS niewiele wiadomo,
wyjawszy jego wspotprace z Polskim Instytutem Socjologicznym w ramach
organizacji Il Zjazd Socjologéw Polskich w Warszawie, w 1935 roku. PTS
istniato do wojny; po wojnie nie wznowito dziatalnosci, niektére jego funk-
cje petnit reaktywowany juz w 1944 roku PTS (zlikwidowany w 1951 roku,
wraz z innymi instytucjami socjologicznymi).

Obecne PTS powstato w 1957 roku; jego utworzenie byto waznym fak-
tem w procesie odradzania sie socjologii po upadku stalinizmu. W 1956
roku, z inicjatywy Stanistawa Ossowskiego i grupy socjologéw z Warszawy
i Lodzi powstata Sekcja Socjologiczna w Polskim Towarzystwie Filozoficz-
nym. Sekcja zgtosita akces do Miedzynarodowego Stowarzyszenia Socjo-
logicznego (ISA), a w rok potem przeksztatcita sie w samodzielne Polskie
Towarzystwo Socjologiczne. S. Ossowski zostat przewodniczacym zarza-
du (zob. www.pts.ogr.pl). Ponadto PTS jest cztonkiem Europejskiego Sto-
warzyszenia Socjologicznego (ESA).W ramach PTS aktywnie dziata Sekcja
Socjologii Religii. Pierwszym przewodniczacym sekcji zostat prof. W. Piwo-
warski, a obecnie te funkcje petni prof. Irena Borowik.

Wsrdd organizacji miedzynarodowych skupiajacych socjologéw religii
nalezy wymienié¢: Committee for the Scientific Study of Religion ztozong
w 1949 roku i przeksztatcong w 1955 roku na Society for the Scientific Stu-
dy of Religion(SSSR), ktora wydaje od 1961 roku Journal for the Scientific
Study of Religion.

Association for the Sociology of Religion (ASR). Zostato ztozone jako Ame-
rykanskie Katolickie Towarzystwo Socjologiczne w 1938 roku, a w 1970
roku przeksztatcito sie w bezwyznaniowe stowarzyszenie(ASR). Wydaje
czasopismo Sociology of Religion.

The International Society for Sociology of Religion (ISSR). Stowarzysze-
nie swoja geneza siega 1948 roku, kiedy na Uniwersytecie w Leuven w Bel-
gii funkcjonowato jako Miedzynarodowa Konferencja Socjologii Religii,
a dopiero w 1991 roku i przeksztatcona na ISSR. Co dwa lata organizuje
konferencje naukowe. Wydaje rocznik Social Compass.
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Religia w perspektywie klasykéw socjologii religii

Rozpoczynajac prezentacje pogladéw wybranych socjologéw na temat
religii warto wspomnie¢, iz w historii rozwoju mysli spotecznej wielu zna-
komitych uczonych byto jednoczesnie prekursorami refleksji socjologicz-
nej dotyczacej religii. Nalezy sadzi¢, iz taka zaleznos¢ byta waznym czyn-
nikiem w uformowaniu sie socjologii religii jako odrebnej subdyscypliny.
Wspbtczesnie przetom XIX i XX wieku nazywa sie klasycznym okresem
rozwoju socjologii religii. Zakres i charakter niniejszej publikacji uniemoz-
liwia przedstawienie innych pogladéw i stanowisk na temat religii takich
uczonych jak m.in. A. Comta, K. Marka, G. Le Brasa czy G. Simmla, ktérzy
w wielu kwestiach i zakresach swoich dociekan zostawili znaczacy doro-
bek naukowy i stali sie niejako pionierami i twércami réznych koncepcji
w uprawianiu socjologii.

Ponizej skupie sie tylko na dwdch - E. Durkheimie i M. Weberze, wobec
ktorych pogladow i koncepcji do dnia dzisiejszego nie ustaje dyskusja i to-
czy sie spor o ukazanie miejsca i roli religii w zmieniajacych sie spoteczen-
stwach. Jeden i drugi, chociaz z réznych perspektyw ukazywali znaczenie
religii dla zmiany spotecznej, a szczegdlnie powstanie nowego spoteczen-
stwa i gospodarki lub wptywu religii na integracje spoteczng. W dalszym
ciggu, pomimo zmieniajgcych sie warunkdw i okolicznosci ich sposéb upra-
wiania nauki i refleksji badawczej jest inspiracjg do tworczej pracy dla wie-
lu wspétczesnych socjologow.

Religia jako fakt spoteczny

Emil Durkheim® jest obok Maxa Webera zaliczany do klasykéw nie tylko
socjologii religii lecz takze socjologii w ogéle. Jest gtdéwnym przedstawicie-
lem socjologizmu, ktory jako nurt myslowy w sposéb nowatorski wptynat
na sposoéb uprawiania wielu dyscyplin naukowych wytonionych z szero-
kiego obszaru nauk spotecznych. Jego aktywno$¢ naukowa wpisywata sie
w trwajgcg na przetomie XIX i XX wieku polemike licznych myslicieli na
temat zmiany funkcjonowania spoteczenstwa. Trzeba nadmieni¢, iz jego
tworczo$¢ przypadta na okres gtebokich przemian w spoteczenstwach tra-
dycyjnych inarodzinach spoteczenstwa nowoczesnego. , Twérczos¢ ta - we-
dtug J. Szackiego - to nieustajacy dialog z konserwatyzmem, liberalizmem
i socjalizmem - dialog , ktéremu towarzyszy intensywna praca nad two-
rzeniem podstaw ,,naukowego racjonalizmu”, ktéry pozwolitby skuteczniej

! Emil Durkheim (1858 - 1917), profesor socjologii na uniwersytecie w Bordeaux, gdzie w 1896 roku
objat pierwsza na $wiecie katedre socjologii, a od 1902 roku profesor Sorbony. Do jego gtéwnych prac
nalezy zaliczy¢: O podziale pracy spotecznej, Zasady metody socjologicznej, Elementarne formy zycia
religijnego. System totemiczny w Australii. Waznym wydarzeniem naukowym, instytucjonalizujacym
socjologie jako nowa dyscypline naukowa byto zorganizowanie i wydawanie od 1898 roku specjali-
stycznego pisma naukowego , L'année sociologique”.
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rozwigzywac problemy praktyczne niz wcze$niejsze - wykorzystywane
zresztg przez autora Zasad - doktryny socjologiczne”(Szacki 2003: 373).

W tej rzeczywistosci Durkheim formutuje podstawowe postulaty ba-
dawcze i interpretacyjne dotyczace spoteczenstwa w ogole oraz istotne-
go jego wymiaru, czyli religii. Mozna powiedzie¢, Ze religia jednoznacznie
wpisuje sie w szeroko pojeta wizje spoteczenstwa jako rzeczywistosci spe-
cyficznej, ktéra znacznie odbiega w swojej istocie od jednostki. Durkheim
widzi rzeczywisto$¢ w sposdb dualistyczny. W sposéb wyrazny oddziela
jednostke od spoteczenstwa podobnie jak ukazuje dwie odrebne sfery zy-
cia sacrum i profanum. Jego dualizm sprowadza jednostke - z jednej stro-
ny do natury, czyli sfery zmystéw, instynktow, cielesno$ci i materialnych
potrzeb. Natomiast na drugim biegunie sytuuje spoteczenstwo, z ktéorym
taczy aspekty wznioSlejsze tj. myslenie, rozum, prawo, moralnos¢, religie
itp., i przeciwstawia sie instynktownej, zwierzecej naturze cztowieka, jako
jednostki. To dzieki spoteczenstwu cztowiek przechodzi ze Swiata natury
do $wiata kultury.

[stote spoteczenstwa wedtug Durkheima mozna zobrazowac przykta-
dem twardosci brazu, czy wartosci odzywczych wody. Ujmujac metafo-
rycznie twardo$¢ brazu nie bierze sie ani z miedzi, ani z cyny, ani z oto-
wiu, z ktérego go wytworzono, gdyz to sg ciata miekkie i gietkie; powstaje
ono z ich potaczenia. Ptynnos$¢ wody, odzywcze i inne jej wtasciwosci nie
znajduja sie w dwoch gazach, z ktorych sie ona sktada, lecz w ztozonej sub-
stancji utworzonej z ich potaczenia”. Stad autor formutuje pojecie sui gene-
ris, w mys$l ktorego spoteczenstwo nie jest redukowalne do pojedynczych
elementow, czyli jednostek. Nie jest sumg jednostek czy proceséw, ktore
sie na nie sktadaja. Spoteczenstwo sktadajgce sie z jednostek w wyniku ich
potaczenia wytwarza zupetnie inne jako$ciowo zjawiska. W ten sposéb po-
wstajg fakty spoteczne, ktore stanowiag podstawe badan socjologicznych.
S3 one normatywnymi i aksjologicznymi przekonaniami, regutami, ktore
sg podzielane przez zbiorowosc.

W tym ujeciu fakty spoteczne posiadajg trzy podstawowe cechy: sa
w stosunku do jednostki zewnetrzne i stanowia dla niej przymus, maja
swoistg i wtasciwa sobie specyfike oraz sg powszechne, czyli akceptowalne
przez og6t spoteczenstwa. W tym kontekscie powstat niezwykle wazny po-
stulat metodologiczny w uprawianiu nauki, nakazujacy ujmowania faktow
spotecznych jak rzeczy. Dlatego socjolog podejmujac badania niejako wkra-
cza w $wiat nieznany, zdecydowanie odrzucajac potoczne myslenie czy
obowigzujgce ideologie. Ten postulat metodologicznej niewiedzy, wyraz-
nie mozna dostrzec podczas formutowania przez Durkheima definicji. Stad
charakterystyczna - jak twierdzi J. Szacki ,procedura tworzenia definicji
i wyodrebnienia przedmiotu badan przez odwotywanie sie do najbardziej
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zewnetrznych, najtatwiej obserwowalnych oraz intersubiektywnie spraw-
dzalnych cech rozpatrywanych zjawisk. W rezultacie Dukheimowskie de-
finicje réznity sie niekiedy zasadniczo od definicji potocznych (najlepszym
przyktadem jest definicja religii). Ich zadaniem byto przy tym nie ujawnie-
nie domniemanej istoty rzeczy, lecz wyznaczenie pola badan” (Szacki 2003:
375-376).

Réwniez w tym duchu Durkheim postuluje rozwazania o religii, jako
fakcie spotecznym, ktdry istniat w przesztosci. Stad skupit sie na badaniu
spoteczenstw stabo zorganizowanych, w ktérych tatwiej mogt odkry¢ wa-
runki funkcjonowania i tworzenia sie religii, aby przenie$¢ owe ustalenia
na inne religie. Religia jest istotnym elementem funkcjonowania spoteczen-
stwa, a nawet jego ogdlnej koncepcji, stad rozwazania na temat typoéw spo-
teczenstw sg niezbedne w konteks$cie zrozumienia spotecznej roli religii.

Te kwestie I. Borowik ujmuje w trzech aspektach:

1. Zatozenie dotyczace badania religii, ktére ,zaczynac” trzeba, dla zro-
zumienia zjawisk, w spoteczenstwie prostym. Wybér Durkheima
pada na pierwotne spoteczenstwo australijskie i ,prostg” forme reli-
gii, czyli system totemiczny;

2. Religa jest zmienna razem ze spoteczenstwem, zatem nie sposob nie
bra¢ religii pod uwage w catoksztatcie zmian prowadzacych do spo-
teczenstwa nowozytnego, ztozonego, przemystowego, czyli - wspo6t-
czesnego Durkheimowi;

3. Religie mozna takze potraktowa¢ jako zmienng niezalezng, badaw-
czo ,przytozong” do jakiego$ szczegdtu zycia spotecznego i indywi-
dualnego. Tak Durkheim czyni prowadzac analizy samobojstwa, da-
jac przyktad warsztatu badacza empirii (Borowik 2010: 47).

Durkheim w swoich pracach uwypuklat znaczenie mocy, ktéra byta
obecna wsrod plemion australijskich i byta poréwnywalna z naboznym le-
kiem z mocg w innych religiach prymitywnych (np. mana, orenda, i wakan
u plemion polinezyjskich i pétnocnoamerykanskich). Durkheim podkre-
slat, ze moc religijna nie byta jakas iluzja. Cho¢ symbole stuzgce wyrazaniu
tej sity sg niedoskonate, doswiadczalna przez ludzi moc jest rzeczywista
- jest spoteczenstwem. Durkheim opisat religie jako system podzielanych
znaczen, za pomoca ktdérego jednostki wyobrazajg sobie spoteczenstwo
oraz swoje zwigzki z tym spoteczenistwem. Tak wiec znaczenia religijne sg
metaforycznymi przedstawieniami grupy spotecznej, zas udziat w rytuale
religijnym to doSwiadczenie transcendentnej mocy samego spoteczenstwa
(Por. Durkheim 1990: 218).

Stad jednostki przekraczaja samych siebie w sytuacji przebywania w ze-
spoleniu z rzeszg innych ludzi, czyli ze spoteczenstwem. Jednakze wystepu-
je tutaj podwojna zalezno$¢ w mysl ktorej spoteczenstwo nie moze inaczej
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istnie¢ niz w $wiadomosci jednostki i dlatego ta moc nie moze by¢ catkowi-
cie usytuowana poza jednostka. W tym do$¢ ztozonym zwigzku, religia zo-
staje ukazana jednostkom poprzez ich zaangazowanie sie w zycie spotecz-
ne, daje moc i site do wspdlnego dziatania w spoteczenstwie. Dlatego ryty
religijne na ,(..Jnowo rozpalajac u cztonkéw grupy Swiadomos¢ wtasnej
jednosci. Jednoczesnie, wzmacniajg przywigzanie jednostek do oczekiwan
i celow tej grupy (Por. Mc.Guire: 240).

Durkheim religie definiuje jako ,ujednolicony system wierzen i praktyk
odnoszacych sie do rzeczy Swietych, to znaczy rzeczy wydzielonych i za-
kazanych - wierzen i praktyk, ktére jednoczg w jedng moralng wspoélnote
zwang Kosciotem, tych wszystkich, ktérzy sie do nich stosujg” (Durkheim
1983: 10). W tej definicji typu mieszanego, ktorej pierwszy czton jest sub-
stancjonalny i dotyczy opisu czym religia jest, a drugi wyraznie ukazuje
aspekt funkcjonalny zwigzany z integracyjna rola religii, wyraznie uwypu-
kla sie dychotomia sacrum - profanum, czyli zaznaczenie granicy pomiedzy
tym co religijne i tym co niereligijne.

Okreslenie tej granicy tak naprawde nie jest sprawa prostg, bowiem
Durkheim wprost nie okresla, ktore rzeczy sa Swiete, a tylko twierdzi, ze
pewne rzeczy, ktére w danym spoteczenstwie zostaty wyodrebnione, on
okresla¢ bedzie mianem Swietych. ,Religia jest wiec dla Durkheima podsta-
wowg forma integracji spotecznej. Dzieki wspdélnocie wiary i kultu, ujedno-
liceniu mysli i dziatan wyizolowane jednostki zaczynajg stanowi¢ jeden or-
ganizm spoteczny. W tym znaczeniu religia jest zjawiskiem nieredukowal-
nym i nieusuwalnym, co wynika ze spotecznego charakteru samej natury
ludzkiej - cztowiek musi zy¢ w spoteczenstwie, natomiast spoteczenstwo
musi dba¢ o swoja integracje wtasnie przez religie”(Libiszowska-Z6ttkow-
ska 2004b: 92).

W interesujacy sposéb Durkheim ujmuje relacje miedzy typem spote-
czenstwa a religia. Trzeba jednoznacznie stwierdzi¢, ze wedtug Durkheima
religia byta fundamentem i spoiwem tadu spotecznego. W spoteczenstwach
pierwotnych byta elementem solidarnosci mechanicznej charakteryzujacej
sie stato$cig i niezmiennosScig w czasie. Stad w spoteczenstwach tradycyj-
nych wystarczyto cztowiekowi funkcjonowa¢ w okreslonych przez spote-
czenstwo ramach, aby czu¢ sie bezpiecznie. Te ramy wyznaczata réwniez
religia, ktdéra byta stale obecna w zyciu zbiorowosci. Nalezy podkresli¢ iz
to zespolenie na trwale wtopito sie w obraz i rzeczywisto$¢ spoteczenstw
tradycyjnych i byto uprawomocniane z uwagi na spoteczny charakter wie-
rzen czy rytuatéw. Poprzez normatywnos¢ zasad podobnie funkcjonowata
moralno$¢iinne segmenty zycia spotecznego. W wyniku takich uwarunko-
wan spoteczenstwo byto jednolite, stabilne i nie akceptowato odrebnosci
czy innosci.
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Natomiast w wyniku rozwoju spotecznego i specjalizacji wielu spotecz-
nych wymiarow nastgpita istotna zmiana zycia spotecznego. W warunkach
spoteczenstwa nowoczesnego, nastapita indywidualizacja, a porzadek i tad
spoteczny opart sie na solidarnos$ci organicznej. W tych warunkach zmie-
nita sie rola religii i obszar jej oddziatywan. Cztowiek w warunkach nowo-
czesnych jest niespokojny i niepewny, brak mu stabilnos$ci. Stad Durkheim
uwaza, ze w tych warunkach pojawia sie anomia, ktdrej efektem moze by¢
wzrost samobdjstw. Takie zatozenie stato sie podstawg jego badan w - ce-
chujgcym sie zréznicowaniem - Srodowisku protestanckim. W wyniku
badan potwierdzit swojg teze, uznajac, ze jednostka w warunkach spote-
czenstwa nowoczesnego jest bezradna i zagubiona. Brakuje jej celow, czego
empirycznym skutkiem jest wzrost liczby samobojstw w tego typu spote-
czenstwach.

Religia a zmiana spoteczna

Max Weber? podobnie jak K. Marks widziat jak ogromne znaczenie ma
religia w zakresie legitymizacji uwarstwienia spotecznego. To poprzez reli-
gie mozna byto wyttumaczy¢ dlaczego czes¢ spoteczenstwa ma przywileje
lub wtadze oraz jaki sens nadaje ludziom religia, ktorzy tej wtadzy i przy-
wilejow nie posiadajg. Jego koncepcje zwigzane z funkcjonowaniem reli-
gii nie opieraty sie tylko na czynnikach ekonomicznych - jak w przypadku
Marksa, jednak obejmowaty takze idee oraz $rodki stuzgce do osiggania
celéw. Socjologia miata zajmowac sie nie istotg religii lecz skutkami i wa-
runkami okreslonych zachowan. Dlatego stusznie uwaza G. Devie, Ze ,rze-
cza absolutnie najwazniejsza w sposobie rozumienia religii przez Webera
jest przekonanie, ze ten aspekt ludzkiego zycia moze by¢ czym$ innym niz
spoteczenstwo czy ,$wiat”, czyms od nich odrebnym. Wynikajg z tego trzy
whnioski. Po pierwsze, zwigzek miedzy religia i §wiatem jest czyms$ zmien-
nym i zaleznym od okreslonych warunkdéw; to, jak konkretna religia ma
sie do kontekstu srodowiskowego bedzie sie réznito w zaleznosci od czasu
i miejsca. Po drugie, zwigzek ten mozna przeanalizowa¢ wtasciwie tylko
wtedy, gdy weZzmie sie pod uwage jego szczegélny charakter historyczny
i kulturowy. Dlatego szczeg6towe udokumentowanie tych zaleznosci (po-
winowactwa z wyboru s3 tu tylko jednym z przyktadow) staje sie najwaz-
niejszym, bardzo trudnym zadaniem, jakie stoi przed socjologiem religii.
Po trzecie, zwigzek miedzy tymi dwiema sferami, religia i spoteczenstwem,
jest w nowoczesnosci systematycznie niszczony. Owa erozja, posunieta az
do momentu, w ktérym czynnik religijny przestaje by¢ rzeczywistg sitg

2 Max Weber - niemiecki socjolog, ekonomista, religioznawca i twdrca socjologii rozumiejacej. Do pod-
stawowych publikacji z zakresu socjologii religii nalezy zaliczy¢ : Etyka protestancka i duch kapitali-
zmu, Etyka gospodarcza religii Swiatowych, Szkice z socjologii religii, Socjologia religii
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dziatajaca w spoteczenstwie, lezy u podstaw procesu znanego jako seku-
laryzacja, w wyniku ktérego $wiat stopniowo ulega ,,odczarowaniu” (Davie
2010: 55-56).

Webera nie interesowata istota religii, stad w jego pracach nie sposéb
odnalez¢ jasno sprecyzowanej definicji religii. Przede wszystkim zajmowat
sie on wptywem religii na dziatania ludzkie oraz interpretacja tych dziatan.
Natomiast Z. Krasnodebski wskazuje na to, ze ,wedtug Webera religijnie
i magicznie zorientowane dziatanie jest skierowane na ,ten Swiat”, zarazem
zaktada, ze ten §wiat nie jest jedynym, Ze poza Swiatem widzialnym istniejg
niewidzialne moce. Jest to §wiat dualistyczny w przeciwienstwie do moni-
stycznego ,odczarowanego” Swiata nowoczesnego. Religijne wyobrazenia
o tamtym Swiecie wptywaja na dziatania ludzi w tym $wiecie, okreslaja -
albo okreslaty - ich nastawienie wobec $§wiata. Webera interesowat przede
wszystkim wptyw idei religijnych, a méwiac $cisle réznych postaci religij-
nej etyki, na zycie gospodarcze” (Krasnodebski 2006: I).

Aby wyjasni¢ wptyw idei religijnych na legitymizacje $wiata, Weber
postuzyt sie poréwnaniem kunfuncjanizmu i purytanizmu. Stwierdzit
przy tym, ze ,(...)stopien racjonalizacji reprezentowany przez dang religie
okreslajg przede wszystkim dwa Kkryteria, ktore zresztg pozostaja ze sobg
w wielorakich wewnetrznych zwigzkach. Pierwszym jest stopien unieza-
leZnienia sie przez nig od magii. Drugim - stopien ujednolicenia systemu,
w ktéry wpisuje on relacje pomiedzy Bogiem a §wiatem, a co za tym idzie
takze wtasny etyczny do tegoz Swiata stosunek” (Weber 2006: 183).

W kontekscie takiego rozumowania Swiata, kunfuncjonizm podkreslat
pozytywne walory tego $wiata. Swiat by} najlepszy z mozliwych, a ludzie
dobrzy. W zwigzku z tym nie powinno budzi¢ zdziwienia, ze rolg ludzi jest
pielegnacja tradycyjnych zachowan oraz samodoskonalenie sie poprzez
studiowanie dawnych klasykéw. Jedynymi mankamentami tego Swiata
byto niedostateczne wyksztatcenie filozoficzno-literackie oraz nie do kon-
ca wilasciwe zaspokojenie ekonomiczne. ,Wtasciwg droga do zbawienia
byto dostosowanie sie do odwiecznego ponadboskiego porzadku $wiata:
tao, oraz do wynikajgcych z harmonii kosmicznej wymogoéw spotecznego
wspotzycia. A wiec przede wszystkim petna czci i szacunku ulegto$¢ wobec
ustalonego porzadku przez wtadze swieckie. (...)JCelem samodoskonalenia
byta zatem, jako cnota najwazniejsza, ceremonialna i rytualna stosownos$¢
we wszystkich sytuacjach zyciowych, wiasciwym Srodkiem do jego osiag-
niecia - czujna, racjonalna samokontrola i ttumienie wszelkich zaktécen
réwnowagi przez irracjonalne namietnosci, jakiejkolwiek by byty natury.
Zadnego ,zbawienia” jednak, wyjawszy zbawienie od barbarzyncéw beda-
cego nastepstwem braku wyksztatcenia, konfucjanista nie pragnat. Zapta-
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ta, jakiej oczekiwat za cnote, to w Swiecie doczesnym dtugie zycie, zdrowie
ibogactwo, zas po Smierci zachowanie dobrego imienia” (Weber 2006: 184).

Zupetnie odmienny sposo6b patrzenia na Swiat przedstawiat purytanizm.
Poniewaz uznawano, ze Swiat jest zty i grzeszny, przyjeto zasade jego odrzu-
cenia jednak nie w formie ucieczki z tego $wiata lecz jego racjonalizacji. Owa
racjonalizacja miata polega¢ na odrzuceniu jego ascetycznej formy. Dlatego
,dostosowanie sie do jego préznych obyczajéw bytoby oznaka potepienia,
samodoskonalenia sie w konfucjanskim sensie tego pojecia - ideatem bluz-
nierczo deifikujgcym stworzenie. Bogactwo i oddanie sie rozkoszy jego po-
siadania byloby szczegoélng pokusg, podkreslenie zalet ludzkiej filozofii i li-
terackiego wyksztalcenia - grzeszna pycha istot stworzonych, ufno$¢ w ma-
giczne zaklecia majace okietzna¢ duchy i Boga - nie tylko godnym pogardy
zabobonom, ale i zuchwatym bluZnierstwem” (Weber 2006: 191).

Réwniez odmienna jest rola i znaczenie cztowieka. W purytanizmie
Swiat jest grzeszny, jednak cztowiek ma wobec Boga pewna powinnos¢,
ktora polega na trosce o $wiat, a wtasciwe na jego przemianie. Cztowiek jest
narzedziem w reku Boga, wiec jego rolg jest na poczatku budowanie relacji
z Bogiem, a nastepnie zmiana zastanego porzadku we wszystkich sferach
ludzkiego zycia. W tym wzgledzie najwieksza trudno$¢ dla cztowieka, sta-
nowi niemozno$¢ usuniecia pesymistycznego napiecia pomiedzy $wiatem
a ponad$wiatowym przeznaczeniem jednostki. To napiecie wynika z niedo-
skonatosci cztowieka i doskonatosci transcendentalnego Boga, ktory w do-
datku jest poza S$wiatem (Por. Weber 2006: 222-223).

Religia dla Webera jest waznym elementem funkcjonowania kazdego
spoteczenstwa. W wyniku analiz gtéwnych religii §wiatowych w sposéb
bezposredni uwarunkowuje ich funkcjonowanie od konkretnych sytuacji
spotecznych, a przede wszystkim od typu spoteczenstwa oraz od warstw
spotecznych. Twierdzi, Ze w spoteczenstwach funkcjonujg ré6zne warstwy
spoteczne, a ich zréznicowanie wynika z idei, ktorymi sie kieruja, za$ idee
dostarcza konkretna religia. Stad za religijno$¢ Weber uznawat pewien sy-
stem oparty o wartosci, ktore ukierunkowujg zycie cztowieka i zbiorowo-
Sci. Wyznaczyt dwa typy religijno$ci: mistyczny i etyczny. Chociaz nalezy
od razu zaznaczyg¢, iz nie wykluczat, a nawet byt pewien, Ze istniejg jeszcze
typy posrednie, ktére w wiekszym lub mniejszym zakresie nawigzuja do
wcze$niej wymienionych.

Z typami religijnoSci wigzg sie dwa typy ascezy: wewnatrz§wiatowa
i zewnatrz§wiatowa. Pierwsza z nich, Sci$le wigze sie z etycznym typem re-
ligijnos$ci, ktéry dazy do zmiany poprzez prace zawodowa i catkowite pod-
porzadkowanie sie Bogu. Ten typ ascezy wedtug Webera wystepuje wsrod
niektorych nurtéw protestantyzmu, a szczego6lnie jest widoczny w puryta-
nizmie. Natomiast istotg ascezy zewnatrz§wiatowej jest odrzucenie i wy-
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cofanie sie ze $wiata, a za przyktad moze postuzy¢ zycie pustelnikow oraz
reguty i sposob bycia wielu zakonnikow.

Religa wedlug Webera powstaje z potrzeby usensowienia zycia przez
cztowieka. W historii ludzkoSci przybierata rézne formy i podlegata ewo-
lucji. Za pierwszy etap rozwoju mozemy uznac¢ pojawienie sie mocy, ktore
odpowiadajg dziataniom magicznym. Magia wiaze sie z ustosunkowaniem
sie wobec mocy korzystnych i niekorzystnych dla cztowieka. Wiec na ko-
lejnym poziomie rozwoju religii pojawiajg sie réznorodni bogowie. Jest to
etap politeizmu, gdzie wystepuja bostwa ,etycznie kwalifikowane”, ktore
utozsamiane sg z konkretna sferg zycia. Wedtug I. Borowik, ,to co jest isto-
ta mana, jako swoista charyzma, nie znika w formach religii bardziej rozwi-
nietych, tylko przeksztalca sie w inne, bardziej ztozone, rozwiniete formy,
takie np. jak monoteistyczny Bog. Przeksztatcenie wiary w duchy (dobre
i zte moce) polega na swoistej racjonalizacji wiary, a gtéwng trescig tego
mechanizmu jest powstanie norm etycznych w oparciu o odniesienie sie
do Boga. Czary sa zastapione przez etyke religijna, produkujaca okreslo-
ne dziatania w mys$l zasady, ze ,wykroczenie przeciw woli Boga staje sie
teraz etycznym ,grzechem” obcigzajacym ,sumienie” zupelnie niezaleznie
od bezposrednich konsekwencji. Nastepnie toczy sie systematyzacja tych
etycznych idei, wynikajaca z dazenia cztowieka do ,podobania sie Bogu™, tj.
dazenie do realizacji jego antycypowanych etycznych oczekiwan”(Borowik
2010: 66).

Nalezy podkresli¢, ze dla Webera religia stanowita pewien system idei,
ktory funkcjonuje w §wiadomosci ludzkiej i pozwala cztowiekowi rozu-
mie¢ $wiat. Nie mniej waznym elementem i $cisle skorelowanym z ideami
religijnymi jest wymiar praktyczny, ktéry wptywa na okreslone dziatania
jednostek, ktére kierujg sie zasadami etycznymi kreowanymi przez religie.
W tym konteks$cie Weber analizowat szczeg6lng droge rozwojowg Euro-
py, uwzgledniajgc role purytanizmu, ktéry byt zasadniczym czynnikiem
rozwoju. Rozwdj ten opierat sie na zdecydowanych i bezkompromisowych
postawach purytan, ktorzy uwzgledniajac idee predestynacji wedtug kto-
rej wola Boga jest jedynym czynnikiem warunkujgcym los cztowieka, kon-
sekwentnie stosowali zasady etyczne w zyciu codziennym. Zwiazek etyki
i dalszych loséw cztowieka mogt sie wyrazi¢ juz w zyciu ziemskim poprzez
powodzenie w pracy czy zyciu. Pozytywny efekt dziatalnosci cztowieka -
jego zyciowy sukces - byt interpretowany jako przejaw Bozej taski, co ozna-
czato, ze ta jednostka byta predystynowana do zbawienia, ktére byto na-
czelnym pragnieniem czlowieka. Stad wedtug Webera uczciwa i mozolna
praca byta przyczyna rozwoju kapitalizmu.

Nie bez znaczenia miat fakt silnego zwigzku grupowego przejawiajacego
sie w kontroli grupy nad jednostka, co powodowato gromadzenie kapitatu
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i kreowato oszczedny sposobu zycia. Purytanie negowali rozrywke, litera-
ture, malarstwo czy sport uwazajac, iz jest to marnotrawienie czasu, ktéry
mozna poswieci¢ na prace, ktora z kolei zmienia grzeszny i niedoskonaty
Swiat i przybliza ich do Boga. Systematyczna i oparta na Scistych zasadach
etycznych praca, doprowadzita do gromadzenia kapitatu, ktéry nastepnie
inwestowano, aby skutecznie go pomnozy¢. Praca stanowita dla puryta-
nina powinnos¢ religijng i moralng ,(...)Jco pozwolito zatem na zerwanie,
przynajmniej na poziomie ideologicznym, jej zwigzku z wynagrodzeniem
materialnym. Dzieki temu doszto do bezinteresownemu po$wieceniu sie
pracy”(Wilson1998: 359).

Réwniez Z. Krasnodebski podkresla, iz ,motywem dziatan pierwszych
kapitalistéw nie byto dazenie do bogactwa, luksusu i uzycia, lecz troska
o zbawienie, pobozno$¢ i asceza. Weber zrywa wiec z popularng wyktadnig
kultury europejskiej, w ktorej rozwdj racjonalizmu, powstanie nowoczes-
nego spoteczenstwa oraz gospodarki widziane sg jako rezultat stopniowe-
go ostabiania religijnej wiary, a jego najwazniejszymi etapami sa renesans
i oswiecenie. (..)Zrédlem pézniejszego bogactwa spoteczenistw Zachodu
byta praca. Wczesny ,duch kapitalizmu” nie byt duchem ,kapitalistow”.
Lecz pracownikoéw, nie duchem kapitatu, lecz pracy. Kapitalizm powstat
dzieki okietznaniu zadzy bogactwa i dazenia do tatwego zysku. Weber pod-
kreslat, iz to wtasnie w krajach, ktére pod wzgledem rozwoju gospodar-
czego pozostaty zacofane, panowat brak skruputéw w pogoni za zyskiem”
(Krasnodebski 2006: XVII).

Nalezy postawi¢ pytanie: czy etyka purytanska byta jedyng przyczyng
rozwoju kapitalizmu? Z catg odpowiedzialno$cig nalezy stwierdzi¢, iz przy-
jecie takiej tezy bytoby wielkim uproszczeniem, bowiem na rozwoj Zacho-
du réowniez wptyw miaty inne czynniki tj. rozwo6j miast oraz pojawienie
sie warstwy mieszczanskiej, a takze zmiana sposobu produkcji i rozwoj
przedsiebiorstw. Nie mniej jednak etyka chrzescijanska, a $cislej etyka
ascetycznego protestantyzmu miata zasadnicze znaczenie w procesie roz-
woju zachodniej Europy.

Religia w perspektywie wspotczesnych socjologow religii
Formutowanie teorii religii czy koncepcji jej przemian w warunkach po-
nowoczesnos$ci stanowi jeden z podstawowych zakresdéw zainteresowan
wspbtczesnych socjologow religii. Zanim uformowane zostang konkretne
twierdzenia czy paradygmaty powstaje caty system poje¢ odnoszgcych
sie i wyjasniajacych pewne fakty spoteczne, ktére $cisle wigzg sie z przed-
miotem badan. Spoteczny wymiar religii nie dos¢, ze jest bardzo szerokim
zakresem penetracji badawczych, dodatkowo podlega nieustannym zmia-
nom czy modyfikacjom. Owe zmiany wynikajg z warunkéw funkcjonowa-
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nia wspotczesnego, wysoce zglobalizowanego spoteczenstwa, w ktéorym
procesy spoteczne przebiegaja coraz szybciej i wykazujg duzg réznorod-
nos¢ i ztozonos¢. W takich warunkach réwniez spoteczny wymiar religii
podlega nieustannym zmianom interpretatorskim. Obecnie coraz trudniej
badaczom religii $cisle okresli¢ pole religijne, jego zakres oraz funkcje,
a takze sprecyzowac¢ modyfikacje tradycyjnych form funkcjonowania reli-
gii. Sadze, ze uwagi i koncepcje wybranych wspoétczesnych socjologoéw re-
ligii, pozwola ukaza¢ najistotniejsze perspektywy badawcze wspoiczesne;j
socjologii religii.

Daniéle Hervieu-Léger?

Jest rzecza oczywista, iz na przestrzeni ostatnich kilkudziesieciu lat
powstato wiele koncepcji i objasnien przemian religii we wspdtczesnosci.
Dos¢ oryginalny i bardzo nowatorski stosunek do tej kwestii na przestrzeni
ostatnich kilkunastu lat prezentuje francuska socjolozka Daniele Hervieu-
-Léger. Jej stanowisko wobec zjawiska sekularyzacji z pewno$cig nie jest
tak radykalne i dos¢ jednokierunkowe jak B. Wilsona czy S. Bruca, a prze-
miany religii we wspotczesnosci opisuje w nieco innej perspektywie. Na-
lezy sadzi¢, iz jej podstawowa refleksja wobec religii nie wynika z zatoze-
nia, ze religia bedzie sukcesywnie i systematycznie zanika¢ w spoteczen-
stwach, a jedynie zmienia¢ swoje formy, w tworzony przez wspotczesne
spoteczenstwa i dostosowujacy do osobistego zapotrzebowania jednostek
pewien obraz rzeczywisto$ci spotecznej. Jej koncepcja wskazuje na ciaggte
zapotrzebowanie przez wspotczesnego cztowieka na religie, bowiem jak
zauwaza G. Davie ,jednostki sg zachecane do poszukiwania odpowiedzi,
znajdowania rozwigzan, czynienia postepdw i rozwoju, a w miare, jak no-
woczesne spoteczenstwa ewoluujg, a takie aspiracje staja sie coraz bardziej
normalng czescig ludzkiego doSwiadczenia. Jednak ich realizacja jest i musi
pozosta¢ problematyczna, gdyz cel, do ktorego sie dazy, zawsze bedzie
znajdowat sie coraz dalej. Istnieje odwieczna przepas¢ miedzy doswiadcze-
niem codziennego zycia a oczekiwaniami, ktére znajduja sie na horyzon-
cie lub za nim. W analizie Hervieu-Léger wida¢, Ze to wtasnie ta utopijna
przestrzen stwarza zapotrzebowanie na pierwiastek religijny, lecz w takiej
formie, ktora da sie pogodzi¢ z nowoczesnoscia. Dlatego proces sekularyza-

3 Daniele Hervieu-Léger - wybitna przedstawicielka wspoétczesnej socjologii religii. Wszechstronnie
wyksztatcona m.in. w zakresie prawa, nauk politycznych i socjologii. Oprécz pracy w prestizowych
uczelniach, dodatkowo kieruje Interdyscyplinarnym Centrum Badan Religii i jest redaktorem naczel-
nym czasopisma ,Archives des Science Sociales des Religions”. Od drugiej potowy lat osiemdziesiatych
specjalizuje sie w zakresie socjologii religii i jest autorka wielu znanych i oryginalnych koncepcji do-
tyczacych przemian religii we wspdétczesnosci. Jej publikacje sa ttumaczone na wiele jezykéw Swiata.
W Polsce dotychczas ukazata sie jej prawdopodobnie najbardziej znana ksiazka Religia jako pamie¢
(1999 Il wyd. 2007).
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cji polega nie tyle na catkowitym zaniku religii, ile na ciggtej reorganizacji
jej natury i form w taki sposoéb, by pasowata do nowoczesnego stylu zycia”
(Davie 2010: 97-98). Zanim jednak zajmiemy sie przedstawieniem funkcjo-
nowania religii w warunkach nowoczesnosci nalezy przyblizy¢ w jaki spo-
séb D. Hervieu-Léger definiuje religie.

Jest zrozumiate, Ze dla kazdego badacza podstawowym aspektem jego
zainteresowan badawczych jest precyzyjne nakreslenie przedmiotu swo-
ich dociekan. Na przestrzeni funkcjonowania socjologii religii z tym prob-
lemem musieli zetkng¢ sie niemal wszyscy badacze. ROwniez wspomniana
autorka swoje analizy wokét przedmiotu badan rozpoczyna od dominuja-
cych w dyskursie naukowym dwoch rézniacych sie uje¢ - rzeczowej i funk-
cjonalnej koncepcji religii. W wyniku zaprezentowanych przez zwolenni-
kéw poszcezegolnych koncepcji i argumentéw mozna odnie$¢ wrazenie, Ze
D. Hervieu-Léger w pewien sposob dystansuje sie do obu z nich. Zaznacza,
ze ,0 ile funkcjonalne definicje religii okazuja sie niezdolne do opanowania
nieograniczonej ekspansji zjawisk, ktore chciatyby opisywaé, pozbawia-
jac sie tym samym wszelkiego heurystycznego znaczenia, o tyle rzeczowe
definicje religii, stworzone wtasciwie na podstawie jednego wyznacznika
jakim sg religie historyczne, skazuja mysl socjologiczng na bycie - para-
doksalnie - strazniczkg ,autentycznej religii”, ktora te wielkie religie chca
uciele$nia¢. Pierwsze z tych definicji moga jedynie zaswiadcza¢ o intelek-
tualnym niepojmowalnym rozproszeniu religijnych symboli we wspétczes-
nych spoteczenstwach. Drugie mogg jedynie powtarza¢ w nieskonczonos$¢
analize zagubienia sie religii w nowoczesnym $wiecie. Jedne i drugie stano-
wia czastkowe, ale bardzo ograniczone, odpowiedzi na pytanie o miejsce
pierwiastka religijnego w nowoczesnosci” (Hervieu-Léger 1999, s. 68).

Z niniejszej sugestii nasuwa sie prosta mysl polegajaca na potgczeniu
obu wymiardw. Jednak to zadanie nie jest zbyt oczywiste przy uwzglednie-
niu silnego zréznicowania funkcjonowania religii w poszczeg6lnych pan-
stwach czy kulturach. Co prawda autorka czesciowo pochyla sie nad probg
uniwersalistycznego ujecia religii zaproponowanej przez R. Campichella
i C. Bovaya, jednak z uwagi na jej ,doraznos$¢” i niemozno$¢ wykorzystania
w opisie rozproszonej religii w warunkach wspdtczesnych spoteczenstw
zmuszona jest do jej okreslenia w inny sposéb.

D. Hervieu-Léger do zdefiniowania religii dochodzi poprzez analize wie-
rzen w nowoczesnym spoteczenstwie. Wierzenie wedtug autorki to ,zbior
przekonan indywidualnych i zbiorowych, ktore nie podlegaja weryfika-
cji, eksperymentom czy - w szerszym ujeciu - nie poddaja sie charakte-
rystycznym dla wiedzy sposobom poznania i sprawdzania, ale ktore stuza
nadawaniu sensu i spdjnosci subiektywnemu doswiadczeniu tych, ktorzy
uznajg je za wiasne” (Hervieu-Léger 1999: 105). Do wierzen zalicza ,ideo-

47



WIEStAW ROMANOWICZ

we przedmioty zachowan (wierzenia wtasciwe) wszystkie praktyki, jezyki,
gesty, spontaniczne odruchowe zachowania, w ktoére te wiary sa wpisane.
»Wierzenie” to wiara w czynach, to wiara przezyta” (Davie 2010: 105-106).

W warunkach nowoczesno$ci wierzenia sg wypracowywane czy okre-
Slane niezaleznie od kontroli instytucji religijnych. Sg zatem subiektywne,
wielce ztozZone i podlegaja nieustannemu procesowi zmian. Ptynno$c¢i syn-
kretyczno$¢ wierzen nie pozwala na utozsamianie wszystkich wierzen
z religia. Do stwierdzenia, Ze religia stanowi tylko pewien rodzaj wierzen
dochodzi poprzez analize wynikéw badan nad ,neo-rolnikami”. W obser-
wacjach poczynionych wspodlnie z B. Hervieu dotyczgcych mtodych miesz-
kancéw miast wywodzacych sie z warstw inteligenckich, ktérzy wyjechali
w regiony potudniowej Francji, by tam zajac¢ sie hodowla koz i pszczot za-
obserwowano, ze cze$¢ z nich odrzucito dotychczasowy, nowoczesny styl
zycia, co w konsekwencji doprowadzito ich do religii. Nalezy zaznaczy¢, iz
biorace w badaniach osoby staty sie religijne nie ze wzgledu na sakralizacje
rzeczywistosci, ale z powodu jednoczesnego odwotywania sie przez te gru-
py do licznych $wiadkow, ktorych hipotetyczna obecno$¢ uwierzytelniata
biezace doswiadczenie” (Hervieu-Léger 1999: 115-116).

W pewien spos6b w wyniku zaspokojenia podstawowych potrzeb, neo-
-rolnicy tworzgc wspélnoty odwotywali sie do religijnego rodowodu i auto-
rytetu tradycji: tak jak wierzyli nasi ojcowie, i poniewaz oni wierzyli, my row-
niez wierzymy. Stanowito to nie dostowny powroét do ,§wiadkow z przeszto-
$ci” jako wtoérnego skutku religijnej orientacji grup, lecz jako wtasciwego
momentu, w ktérym ta orientacja rozstrzygata sie i dokonywata. Stad isto-
ta w tym wzgledzie nie jest ,tres¢ tego w co sie wierzy, ale inwencja, wy-
tworzenie dzieki wyobrazni zwigzku, ktéry na przestrzeni dziejow ustana-
wia religijng przynaleznos¢ cztonkéw do stanowionej przez nich grupy i ta-
czacych ich przekonan” (Hervieu-Léger 1999: 118). Dlatego wedtug autorki
religia jest ,ideologicznym, praktycznym i symbolicznym wyznacznikiem,
przez ktérego pryzmat jest tworzona, utrzymywana, rozwijana i kontro-
lowana (indywidualna i zbiorowa) §wiadomo$¢ przynalezno$ci do pewnej
szczegolnej linii wyznaniowej” (Hervieu-Léger 1999: 119).

Ustosunkowujac sie do sformutowanej przez autorke definicji religii nie-
watpliwym staje sie fakt, Ze jej istota polega na odwotaniu sie do tradyciji.
W takim rozumieniu tradycja stanowi element legitymizujacy konkretne
wierzenia. Bardzo waznym i niezmiernie interesujagcym aspektem takiego
ujecia religii jest poznanie jak D. Hervieu-Léger ujmuje tradycje i ustosun-
kowanie sie do dwdch kwestii: czy wszystko co wspdiczesnie jest tradycjg
musi by¢ zwigzane z wierzeniem? oraz czy wszystko co odnosi sie do wie-
rzen musi odnosi¢ sie do tradycji? OdpowiedZ na powyzsze pytania nie jest
stosunkowo tatwg sprawg, poniewaz musimy mie¢ na uwadze fakt, ze pod-
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stawowym imperatywem wspotczesnych spoteczenstw jest juz nie tylko
wiara, lecz takze ogniskowanie wszelkich dziatan spotecznych w ciggty po-
step. W tym wzgledzie tradycja wyraZznie stoi w opozycji do nowoczesno-
Sci. Jednak na poziomie symbolicznym i rytualnym autorka religie postrze-
ga w wymiarze dialektycznej catosci i podkresla ,zakotwiczenie religii we
wszechswiecie tradycji, nie wyklucza jej ze wszechswiata nowoczesnosci”
(Hervieu-Léger 1999: 123). W zwigzku z tym tradycja nie jest tylko pamie-
cig o przesztosci, czy ciggtoscia przesztosci w terazniejszosci, lecz jej funk-
cja ma za zadanie zmienia¢ nowoczesno$¢ i powodowac innowacje.

Sprawa sie powaznie komplikuje w sytuacji kiedy historyczne religie
znacznie uszczuplity swoje znaczenie w nowoczesnych spoteczenstwach
i w wiekszosci z nich staty sie tylko jednym z wielu subsystemoéw spotecz-
nych, a kolejne pokolenia w wiekszos$ci utracity bezposrednie odniesienie
do tradycji, ktdéra juz nie obejmuje catosci zycia jednostkowego i zbioro-
wego. ,Nie stanowi wiec wytacznej matrycy sposoboéw wyrazania wiary,
ktorej pojawienie sie spowodowane jest doswiadczalng niepewnoscia.
Niepewnos¢ ta w takim stopniu charakteryzuje kondycje cztowieka nowo-
czesnego, jak w dalekiej przesztosci byta znamienna dla kondycji cztowie-
ka bezbronnego wobec wrogiej i tajemniczej przyrody. Od tego momentu
rozbity wszech$wiat wierzenia nie pokrywa sie bezposrednio i catkowicie
z rownie rozcztonkowanym swiatem tradycji” (Hervieu-Léger 1999: 139).

Zgodnie z powyzszym ustaleniem wszystko co wigze sie w nowoczes-
nosci z tradycja nie musi by¢ zwigzane z wierzeniem, a wiec niekoniecznie
nalezy do religii. D. Hervieu-Léger na uzasadnienie tej tezy podaje nastepu-
jacy przyktad: ,Lutnik, ktéry przy obrébce drewna nadal stosuje techniki
przodkdow, nie postepuje tak w imie pewnej wiary, ale z powodu praktycz-
nego i sprawdzonego doswiadczenia, dla wyjatkowej jakosci, jaka te dawne
sposoby gwarantujg dzwiekom instrumentu.(...)Liczy sie przede wszystkim
skutek praktyczny, dopdki bardziej nowoczesne techniki nie udowodnig, ze
pozwalajg dokonac¢ co najmniej tego samego. Nie ma podstaw, by zalicza¢
do anachronizméw tzw. ukrytych religii w przypadku lutnika, ktéry sam
o sobie powiedziatby: ,Probowatem czego innego, ale nic lepszego jeszcze
nie wymys$lono” (Hervieu-Léger 1999: 139-140). Mozna przypuszcza¢, ze
o religii w tym przypadku mozemy moéwi¢ wowczas, kiedy wybor sposo-
bu wytwarzania skrzypiec jest zwigzany z potrzeba przyswajania gestow
i samego ducha Stradivariusa i innych wybitnych lutnikéw i doskonatych
skrzypkow, ktorym nikt nie doréwnat. Religia w tym przypadku ma wy-
miar idealno-typiczny.

Po ustaleniu relacji i stwierdzeniu, ze nie wszystkie wierzenia naleza do
religii kolejnym istotnym zatozeniem jest rowniez to, Zze wszystko co odno-
si sie do wierzen niekoniecznie musi odnosic¢ sie do tradycji. Powyzszg teze
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mozna zilustrowac np. wiarg w postep czy nauke. ,Naukowiec, ktéry ,wie-
rzy” w nauke przez siebie uprawiang, uwaza sie za kontynuatora pewnej
linii. Mys$li o sobie jako o spadkobiercy Galileusza, Newtona, Pasteura, Ein-
steina itd., ktérzy sg bohaterami nowoczesnej nauki. Jednak - oprécz dery-
wacji mitologicznej, ktéra doprowadzitaby go do odejscia od wszechswia-
ta nauki - nie sama przynalezno$¢ do tej linii uzasadnia jego przekonanie
o osigganych rezultatach. To pewnos¢ sprawdzonej skutecznosci metod do-
Swiadczalnych i sposobow weryfikacji wiasciwych jego dyscyplinie, ktore
pozwalajg mu odkry¢ i unowoczesniac tak samo, jak pozwolity dokonywacé
odkry¢ jego poprzednikom” (Hervieu-Léger 1999: 140). Nalezy pamietac,
ze istota nauki polega na wznoszeniu sie ponad dotychczasowe ustalenia
i odkrycia swoich przodkéw. W zwigzku z tym racjonalno$¢ postepowania
naukowego nakazuje poszukiwanie innej drogi poznania i wyjasnienia ba-
danej rzeczywistosci. Stad ,religia jest tylko jedna z form pluralistycznego
wszech$wiata wierzenia; forma, ktora charakteryzuje legitymizujaca wy-
tacznosc¢ odniesienia do tradycji” (Hervieu-Léger 1999: 142).

W tak zarysowanej rzeczywistoSci spotecznej, gdzie ,wyimaginowane
odniesienie do tradycji, wyrastajgce z samej nowoczesnosci, spotyka sie
Z nowoczesnymi sposobami wyrazania potrzeby wierzenia, zwigzanej ze
strukturalng niepewnos$cig ciggle zmieniajacego sie spoteczenstwa, po-
wstaje przestrzen religijnych wytwordéw nowoczesnosci” (Hervieu-Léger
1999: 138).

W spoteczenstwach nowoczesnych nastepuje przesuniecie miejsca
prawdy w wierzeniu - od instytucji w strone wierzacego -, Jestem religijny
na swoj sposéb” czy ,Wierze w cos, ale nie za bardzo wiem w co”. W tych
warunkach nastepuje dekompozycja wiary, ktora jest swoistym ,brykola-
zem” uformowanym na gruncie subiektywizacji tresci wiar i roztagcznosci
wiary i praktyki (Por. Hervieu-Léger 1999: 228).

Na tym gruncie funkcjonowania religii mozna zaobserwowa¢ dwie
tendencje. Pierwszg z nich jest intensyfikacja dziatalnosci i popularnos¢
Ko$ciotéw ewangelicznych, wspélnot charyzmatycznych utworzonych we-
wnatrz Kosciota rzymskokatolickiego czy nowych ruchdéw religijnych, kto-
re zapewniajg uczestnikom wyzwolenie i uzewnetrznienie indywidualnych
poktadéw emocjonalnych. Ponadto, pozwalaja na nieskrepowang ekspresje
samego siebie w matych samoidentyfikujacych sie zbiorowosciach.

Natomiast druga tendencja charakteryzuje sie obecnos$cia pewnych
przejawow religii w innych sektorach zycia spotecznego np. sporcie, sztu-
ce czy polityce i generalnie polega ona na sposobach wytwarzania sensu
poza tresciami wiary. Za jeden z przyktadéw wytwarzania sensu, jako
nowej formy Swieckiej sakralnosci moze zosta¢ wyrazone poprzez sport,
a wtasciwie rytuaty sportowe. ,Tym co rytuaty sportowe ukazujg przez
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swa bezposrednio$¢, jest wtasnie charakterystyczne dla nowoczesnych
spoteczenstw rozszczepienie sakralnosci (jako zbiorowego doswiadczenia
obecnosci sity przewyzszajacej Swiadomos$¢ jednostek i z tego powodu wy-
twarzajacej sens) i religii (jako zrytualizowanej anamnezy, ktéra stanowi
fundament przesztosci i w stosunku do ktérej terazniejsze doSwiadczenie
przypisuje sobie pewien sens). W zwigzku z tym mozemy wysuna¢ mysl, ze
przypisywanie znaczenia sportowym przedstawieniom w nowoczesnych
spoteczenstwach wynika z tego, Ze udostepniaja one po ,kawatku” (tacz-
nie z innymi wydarzeniami jak koncerty rockowe, demonstracje politycz-
ne, wielkie wystawy artystyczne itd.) doSwiadczeni sacrum (emocjonalne
i bezposrednie odczucie sensu), ktore nie dokonuje sie juz masowo w spo-
sob religijny” (Hervieu-Léger 1999: 146).

Cechy religijne mozemy zauwazy¢ np. w trakcie rytuatéw sportowych
czy samej idei igrzysk olimpijskich, kiedy nastepuje odniesienie sie do an-
tyku lub zasad szlachetnej rywalizacji w oparciu i ideat kalokaghatos (piek-
no i dobro), metody uprawiania alpinizmu, jazdy konnej czy zeglarstwa. To
wtasnie dzieki odniesieniu sie do rodowodu i tradycji, sport moze stac sie
no$nikiem praktyk wiar religijnych - cho¢ sam w sobie nie jest no$nikiem
religii.

Grace Davie*

Studia nad religiag G. Davie majg charakter wieloptaszczyznowy i uwa-
runkowane sg zmianami jakie zachodza we wspdiczesnych spoteczen-
stwach. W swoich pracach wielokrotnie sugeruje, Ze zadaniem socjologéow
religii jest zrozumienie w jaki sposéb religie wptywajg na zachowanie jed-
nostki i zbiorowo$ci oraz na ile religie podlegaja zmianom wspétczesno-
Sci. W pewnym sensie religia w stosunku do spoteczenstwa jest z jednej
strony rozpatrywana jako zmienna niezalezna, a z drugiej wystepuje jako
zmienna zalezna. Taki sposéb uprawiania nauki pozwala na ,dystansowa-
nie sie socjologii od wypowiadania sie na temat ,prawdy” (...) Dla wierzace-
go prawda jest absolutna, a nie wzgledna, i jakakolwiek préba wyjasnienia,
ze niektdre jednostki badz grupy sa - lub tez raczej same sobie wydajg sie
by¢ - blizej prawdy ze wzgledu na swoje pochodzenie spoteczno-ekono-
miczne (na przyktad klase spoteczna, wiek i pte¢) z pewno$cia moze budzi¢
niepokoj”’(Davie 2010: 30).

W swoich rozwazaniach o socjologii religii G. Davie wielokrotnie odnosi
sie do klasykow socjologii i sposobu uprawiania przez nich nauki. Wska-

*  Grace Davie - profesor socjologii religii, zwiazana naukowo i dydaktycznie z Uniwersytetem w Exeter
w Anglii i Uniwersytetem w Uppsali w Szwecji. Przez wiele lat petnita funkcje sekretarza International
Society for Sociology of Religion. Jest autorka rozlicznych publikacji opartych na podstawie badan
wiasnych w ktdérych opisuje funkcjonowanie religii w spoteczenstwach ponowoczesnych.
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zuje na niejednorodny rozwoj i ewolucje subdyscypliny w réznych pan-
stwach czy kontynentach. Analizujac przyktadowo religie w Stanach Zjed-
noczonych trzeba zauwazy¢ iz do dnia dzisiejszego zachowata ona znaczace
miejsce w strukturze tego spoteczenstwa. Amerykanie ciggle na wysokim
poziomie deklarujg swojg wiare i w sposob czynny biorg udziat w zyciu re-
ligijnym. Mozna zauwazy¢, iz podczas procesu modernizacyjnego w latach
50-tych udato sie zachowa¢ ré6wnowage pomiedzy zachowaniem tadu spo-
tecznego, a zmianami spotecznymi. Niebagatelng role w tym wzgledzie pet-
nita wowczas religia, ktora jako warto$¢ stanowita podstawowy element
systemow spotecznych i dziatan spotecznych. Ten model funkcjonalnej in-
tegracji lezat u podstaw mysli i pogladoéw T. Parsonsa i przetrwat do poto-
wy lat sze$¢dziesigtych.

Pod koniec lat 60-tych i w dalszych latach z uwagi na narastajace kon-
flikty miedzynarodowe, zachowanie spotecznego tadu dla ktérego religia
stanowi podstawowy wyznacznik stawatlo sie coraz trudniejsze. Nastapito
przekonstruowanie religii, a wtasciwie usytuowanie jej na poziomie zna-
czen, ktore sg spotecznie konstruowane. Religia w dalszym ciggu chronita
spoteczenstwo i jednostki, poprzez nadanie im Zyciowego sensu. Kolejne
koncepcje zwigzane m.in. z sekularyzacjg w wiekszos$ci nie zaktdcity w pet-
nieniu przez religie waznej roli w zyciu spoteczenstwa amerykanskiego,
ktére w poréwnaniu ze spoteczenstwem europejskim charakteryzuje sie
duzo wyzszymi wskaznikami religijnosci.

Trzeba doda¢, iz inaczej ksztattowata sie socjologia religii w Europie
z uwagi na odmienne uwarunkowania i konteksty w funkcjonowaniu religii
w poszczegdlnych krajach. Przyktadowo we Francji za sprawg G. Le Brasa
nastapit rozwoj socjologii empirycznej. Wspomniany uczony juz od lat 40-
tych badat zywotnos$¢ religijng katolikdw francuskich. To gtéwnie dzieki
niemu i jego uczniom postulowane przez nich zatozenia wptynety na cha-
rakter prowadzenia badan. Rozwineta sie w szczego6lnosci perspektywa
badan nad religijnosciag instytucjonalng (koscielng), co w duzym stopniu
zubozyto perspektywe badan jako$ciowych i refleksji nad religijno$cig po-
zainstytucjonalna.

W dyskusje nad miejscem religii we wspotczesnych spoteczenstwach
znakomicie wpisuje sie G. Davie, ktéra koncepcyjnie formutuje trzy tezy
dotyczace religii.

Pierwszym okresleniem na zmiany zachodzace w funkcjonowaniu reli-
gii w niektdrych regionach Europy jest pojecie ,wiary bez przynaleznosci”.
Poprzez to okreslenie G. Davie chciata wskaza¢ na spadek wartosci wskaz-
nikow mierzacych zaangazowanie sie w zycie instytucji i akceptacje dok-
tryny chrzescijanskiej w krajach protestanckich na Pétnocy Europy oraz
W. Brytanii. Jednak dalej zauwaza, Ze spadek ,tych ,twardych” wskaznikow
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zycia religijnego nie mial, przynajmniej na krétka mete, podobnego wpty-
wu na nieco mniej rygorystyczne wymiary religijnosci (formalng przyna-
lezno$¢ i wierzenia nieortodoksyjne)” (Davie 2010: 198). Dla obserwatoréw
zycia religijnego byto czyms$ oczywistym ukazywanie zwigzku praktyk re-
ligijnych z wierzeniami, jednak caty problem zarysowywat sie co do konse-
kwencji takiej sytuacji. Rozréznienie wynikajace z faktu formalnej przyna-
leznosci do Kosciotow w analizowanych spotecznosciach przy jednoczes-
nym spadku praktyk i wierzen Devie wyjasnia kilkoma zagadnieniami.

Pierwszy wynika z faktu ze Kos$cioty s3 jednym z wielu typéw organi-
zacji dobrowolnych, ktére tak jak pozostate instytucje charakteryzuja sie
spadkiem aktywnoSci jednostek i niechecig do wspdlnego dziatania. Stad
to zjawisko nie jest w jaki$ sposdb odosobnione, podobnie zachowuja sie
spotecznos$ci rowniez w innych wymiarach zycia spotecznego. Kolejnymi
elementami koncepcji ,wiary bez przynaleznosci” s3: swoista ,akceptacja”
przez przywddcow religijnych, religijnego stanu wspoétczesnych czesto
w duzym stopniu zesSwiedczonych spoteczenstw oraz trwatos$ci pewnych
odniesien wobec niektérych aspektow wierzen np. zycia po $mierci. Stad G.
Davie uwaza, Ze ,nieprawdopodobnym wydaje sie jednak powstanie spo-
teczenstwa, w ktorym $wiecki racjonalizm statby sie norma nadrzedna.
Bardziej prawdopodobne, Ze jakis rodzaj wierzen bedzie istniat nadal obok
bardziej $wieckich interpretacji rzeczywistosci. Zwigzek miedzy nimi be-
dzie dtugotrwaty i zloZony; nie stanie sie tak, ze jedne po prostu zamienia
inne” (Davie 2010: 201).

Kolejna koncepcja przemian religii we wspotczesnych spoteczenstwach
inspirowana jest obserwacja sytuacji religii w krajach nordyckich i nosi na-
zwe ,religii zastepczej”. Autorka zaobserwowata, ze ludnos¢ w krajach nor-
dyckich pomimo zmian spotecznych w dalszym ciggu chce przynaleze¢ do
Kosciotéw, dazy np. do utrzymania budynkéw koscielnych czy zachowania
profesjonalnych muzykow, co zazwyczaj nie przektada sie na intensywnos$¢
praktyk religijnych czy akceptacje doktryny. W takich okoliczno$ciach reli-
gie zastepcza nalezy rozumiec jako sposob dziatania czy aktywno$¢ ,, mniej-
szosci religijnej w imieniu wiekszej grupy, ktéra (przynajmniej implicite)
nie tylko rozumie, lecz takze wyraznie aprobuje to, co robi owa mniejszos¢.
Za$ pod presja to, co ukryte, staje sie jawne” (Davie 2010: 202).

Dla zobrazowania zastepczosci autorka podaje przyktad silnego zwigz-
ku spotecznosci lokalnych z budynkami kosciotow. Nalezy zaznaczy¢ iz
wiekszos¢ owych spotecznosci w ogoéle nie bierze udziatu w praktykach
religijnych i nie uczeszcza do kos$ciotdw, jednak w sytuacji ich zamkniecia,
czy w sytuacji odptatnosci za utrzymanie tych budynkéw ogét mieszkan-
coéw silnie protestuje uwazajac, iz owe budynki sg przestrzenig publiczng
i prawo wstepu powinni mie¢ wszyscy, niezaleznie od praktykowania. Za-
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stepczos¢ doskonale uwidocznita sie w czasach komunizmu, kiedy Koscioty
petnity funkcje pozareligijne np. Polska, lub tuz po jego upadku, kiedy przy-
wracano funkcjonowanie KoSciotéow pomimo Swieckosci spoteczenstwa
(Wschodnie Niemcy). Konkludujac mozna stwierdzi¢, iz religia zastepcza
moze funkcjonowac w spoteczenstwie pomimo niktych zasobéw ludzkich,
przy zatozeniu, ze Ko$cioty sa instytucjami uzytecznosci publicznej i dzia-
taja dla dobra ogétu.

Najnowsza koncepcja G. Davie gteboko osadzona jest na obserwacjach
wynikajgcych z faktu olbrzymiej migracji ludnosci i bezposrednich kon-
taktéw z osobami usytuowany w réznorodnych konstelacjach religijnych.
W wyniku owej r6znorodnosci formutuje sie rynek religijny, ktéry wedtug
J. Marianskiego charakteryzuje sie wieloscig podazy religijnych ofert kon-
kurujacych ze sobg Ko$ciotow i z réznych ugrupowan religijnych wybiera
sie te, ktore odpowiadajg osobistym potrzebom” (Marczewski 2013: 223).

Religia juz nie jest obowigzkiem lecz swoista konsumpcja czy wybo-
rem. Chodze do Kos$ciota nie dlatego, ze takie zachowanie jest narzucone
np. w wyniku dziedziczenia, lecz dlatego Ze chce realizowac jaka$ konkret-
ng potrzebe w moim zyciu. To ja bede decydowac¢ o tym jak dtugo i z jaka
czestotliwoscig bede chodzit do Kosciota, bo to sg moje osobiste upodoba-
nia. Stad istota religii jest mozliwo$¢ odczuwania czy do$wiadczenia sac-
rum. Zatem G. Davie nie dziwi popularnos¢ funkcjonowania réznorodnych
wspdlnot charyzmatycznych, Kurséw Alfa, wyciszajacych wieczornych na-
bozenstw, mszy przy Swiecach w katedrze lub znanym koSciele parafial-
nym, bowiem wszystkie te formy taczy to co jest im wspdlne - czyli to, ze
co$ odczuwamy (Davie 2010: 205-209).

Koncepcja od obowigzku do konsumpcji ukazuje konsekwencje dla
wzorcow religijnych w nowoczesnej Europie. Paradoksalnie - w opinii G.
Davie - pierwszg rzecza, jaka nalezy zrozumiec, jest to, ze wytaniajacy sie
wzorzec jest nie tylko zgodny z historycznym modelem europejskich Kos-
ciotow, lecz takze w duzej mierze od niego zalezy: KoScioty, w tym Koscioty
panstwowe, muszg istnie¢, aby ludzie mogli do nich chodzi¢ jesli tego tylko
zechcg” (Davie 2010: 145).

Dlatego po zaprezentowaniu niniejszej koncepcji nalezy sadzi¢, iz
w najblizszej przysztosci pewne formy sacrum nie przestang funkcjonowac
na kontynencie europejskim, a rola socjologéw jest opisywanie tradycyj-
nych i nowopowstatych form religii w kontekscie zmieniajgcego sie spote-
czenstwa. W tym wzgledzie postawa G. Davie w kontekscie refleksji nad
miejscem religii we wspotczesnosci, jest wielce inspirujgca dla dalszych po-
szukiwan teoretycznych i empirycznych w perspektywie czasowej i prze-
strzennej. Stad akcentowanie kontekstualnego podejscia do badan nad reli-
gig wymaga ciagtej weryfikacji narzedzi i metod badawczych.

54



STOSUNEK MATURZYSTOW POLUDNIOWEGO PODLASIA DO RELIGII, MORALNOSCI I EKUMENIZMU

James Beckford®

Postrzeganie religii przez ]. Beckforda ma charakter wieloaspektowy,
bowiem refleksja nad tym wymiarem zycia spotecznego osadza sie wo-
kot gtéwnych probleméw badawczych m.in. sekularyzacji, pluralizmu czy
globalizacji. Religie ujmuje w perspektywie konstruktywizmu spoteczne-
go. Catos¢ konstrukgcji sktada sie nie tylko z logicznie powigzanych zato-
zen i twierdzen, z ktérych mozna wyprowadzi¢ sprawdzalne hipotezy lecz
takze z luznych konstrukgcji, ktére jedynie ukazuja pewne sposoby inter-
pretacji Swiata. Jak sam stwierdza ,moja wersja konstruktywizmu spotecz-
nego pozostawia catkowicie otwartym pytanie o to, czy jednostki ludzkie,
powszechnie lub sporadycznie, doSwiadczajg religii w formach, ktore nie
sg uprzednio skonstruowane przez kulture. Nie wykluczam a priori mozli-
wos¢, ze religia jest pewng formg ,,podstawowego” - w znaczeniu koniecz-
nosci antropologicznej - impulsu czy potrzeby, chociaz nie znajduje dowo-
du, ktéry czynitby taki poglad przekonujacym” (Beckford 2006: 24).

Religia dla ]. Beckforda ,ma charakter typowo spoteczny poniewaz nie
,robi” nic sama z siebie. Nie posiada wtasnych srodkéw dziatania. Jest ra-
czej kategoria interpretacyjna, ktéra istoty ludzkie przyktadaja do r6znego
rodzaju zjawisk wigzanych z reguty z pojeciami o ostatecznym znaczeniu
czy wartos$ci” (Beckford 2006: 25). Takie stwierdzenie wynika z powszech-
nego braku zgody, co do znaczenia terminu religia, bowiem wiara w byty
pozaempiryczne jest specyficznoscia tylko pewnej kultury. Co prawda ta-
Kie ujecie moze w pewien sposob uporzadkowac sposob interpretacji, lecz
jej wadg jest zbyt daleko posunieta arbitralno$¢. Natomiast podejmowa-
ne proby polegajgce na znalezieniu wspoélnych elementéw wystepujacych
w religiach konczy sie znacznym uszczupleniem i ograniczeniem problemu.
Stad jest przeciwnikiem definiowania religii z uwagi na to, ze uniwersalna,
powszechnie uznawana definicja religii jest nieosiggalna (Beckford 2006:
46).

Zatem nieodtacznie nasuwa sie pytanie: czy w ogole mozna okresli¢ re-
ligie i ewentualnie w jaki sposdb jg bada¢? OdpowiedzZ na to pytanie jest
stosunkowo prosta, bowiem ]. Beckford postuluje oddzielenie naukowego
rozumienia religii od rozumienia potocznego i wprowadza klarowne roz-
réznienie pojeciowe pomiedzy pierwotnymi a wtérnymi ujeciami religii
oraz uznaje religie wraz z potocznymi i instytucjonalnymi formami jej wy-
korzystywania za przedmiot naukowej analizy. Pierwotnymi formami sg
wszelkie spoteczne, codzienne konstrukcje religii tj. interakcje spoteczne,

5 James Beckford - profesor socjologii religii na Uniwersytecie w Warwick w wielkiej Brytanii. W la-
tach 1999-2003 petnit funkcje prezydenta International Society for Sociology of Religion. Jest autorem
wielu prac z zakresu funkcjonowania organizacji religijnych czy Nowych Ruchéw Religijnych.
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Swiadectwa, struktury i praktyki, ktérym przypisano (badz nie) religijne
znaczenie (Zob. Beckford 2006: 49).

Na drugim poziomie analizy zadaniem badacza w oparciu o baze doko-
nanych obserwacji, jakie religii przypisuja jednostki, grupy, organizacje
i instytucje, jest tworzenie konstrukcji religii tzw. drugiego rzedu. Aby
wyzbyc¢ sie jakiegokolwiek ideologizowania wskazane jest aby badacz miat
partnera, ktory jego poczynania bedzie uwaznie obserwowat.

Autor ma §wiadomos$¢, Ze takie ujecie religii moze przejawiac¢ charakter
relatywistyczny, jednak skupienie sie na spotecznym zastosowaniu religii
powinno znacznie zredukowa¢ wystgpienie tego zjawiska. W takim ujeciu
religia jest niekonczacym sie procesem konstrukcji definicji, okreslen i tak-
ze badan. Istota tej metody polega na analizie spotecznych i kulturowych
form, w jakich ludzie wyrazaja to, co uznaja za poglady i uczucia religijne
(Becford 2006: 57).

James Becford przedstawiona powyzej koncepcje badan nad religia z du-
zym sukcesem stosuje w swoich analizach teoretycznych badz obserwa-
cjach empirycznych. W swojej ksigzce Teoria spoteczna a religia prezentuje
podstawowe zjawiska religijne w kontek$cie m.in. sekularyzacji, globaliza-
cji, Nowych Ruchéw Religijnych i pluralizmu. Z uwagi na to, ze wiekszos¢
wymienionych powyzej poje¢ zostata juz oméwiona przy charakterystyce
innych badaczy, dlatego tez w tym miejscu zajme sie pluralizmem, ktérego
opisanie moze przyczynic sie do lepszego zrozumienia proceséw przemian
religijnych.

Pojecie pluralizmu w socjologii religii nieodtacznie kojarzone jest z trze-
ma zakresami znaczen. W najbardziej rozpowszechnionym znaczeniu ten
termin okres$la zr6znicowanie religijne. Nalezy jednak zauwazy¢, iz zr6zni-
cowanie religijne rdGwniez przybiera niejednorodne znaczenie. I w zwigzku
z tym o zréznicowaniu religijnym w konkretnym spoteczenistwie mozemy
moéwi¢ w przypadku funkcjonowania odrebnych organizacji religijnych
lub tradycji wyznaniowych. W takim przypadku méwimy o zréznicowa-
niu grupowym, jednak w przypadku analizy poszczegélnych grup mozemy
uwzgledni¢ réwniez zréznicowania jednostkowe.

»Catkiem innym wskaznikiem zréznicowania religijnego jest liczba od-
rebnych tradycji wyznaniowych czy tez religii Swiatowych wystepujacych
w konkretnym kraju (...) w takim ujeciu wewnetrzne ro6znice wystepuja-
ce w ramach gtéwnych tradycji religijnych nie musiatyby wcale oznaczaé
zréznicowania” (Beckford 2006: 113).

Kolejna forma zr6znicowania, wynika z do§wiadczenia jednostki z tacz-
nosci réznych pogladow religijnych. Do tej formy mozemy zaliczy¢ ré6znego
rodzaju ujecia hybrydowe, synkretyczne czy ,bricolage”. Ostatnig specyfi-
kg zréznicowania jest proces polegajacy na wewnetrznym zréznicowaniu
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na odrebne szkoty czy sekty. Sytuacje takg dobrze obrazuja rozbieznosci
wystepujace pomiedzy gtéwnymi nurtami islamu w kraju takim jak Turcja
(Beckford 2006: 114).

Waznym zakresem znaczenia stowa pluralizm jest problem poziomu
spotecznej akceptacji lub uznania réznych grup wyznaniowych. W tym
zakresie zawiera sie formuta gotowos$ci akceptowania i uznawania grup
religijnych, jako warto$ciowych partneréw w sferze publicznej, reprezen-
tatywnosci ich przedstawicieli w pracach réznego rodzaju komisji czy
udziatu w uroczystosciach na réznych szczeblach. Wszystkie te dziatania
i przedsiewziecia wynikajg z klarownych i jasnych rozwigzan prawnych
w ktérych poszczegdlne organizacje religijne majg zapewniong swobode
dziatania.

Trzeci zakres pluralizmu religijnego oznacza fakt jego istnienia za war-
tos¢. W takim ujeciu istotg jest mozliwos$¢ indywidualnego wyboru okre-
Slonej przynaleznosci religijnej oraz mozliwo$¢ zmiany przynaleznosci.
W tym zakresie pluralizm jest uznawany jako element integrujacy, wpro-
wadzajacy pokoj harmonie pomiedzy jednostkami poprzez taczenie ele-
mentéw pochodzacych z réznych grup lub tradycji religijnych.

Ukazane powyzej trzy zakresy zjawiska pluralizmu moga mie¢ bardzo
rézne odniesienia w praktyce. Stad nalezy zgodzi¢ sie z ]. Beckfordem, ktory
uwaza, ze ,pluralizm religijny najlepiej uznac¢ za termin denotujgcy norma-
tywne lub ideologiczne stanowisko, zgodnie z ktéorym zréznicowanie po-
gladéw i wspolnot religijnych jest, w pewnych granicach, korzystne, a po-
kojowe wspotistnienie wspdlnot religijnych jest rzecza pozadang. Jednak
nawet jako warto$¢ pozytywna pluralizm pozostaje terminem ztozonym
i zmiennym. Moze sta¢ sie takze kontrowersyjny politycznie, szczegdlnie
jesli skupimy sie tylko na zréznicowaniu religijnym, nie dostrzegajac raza-
cych nieréwno$ci miedzy poszczeg6lnymi wspdlnotami wiernych w kwe-
stii przystugujacych im praw i mozliwosci dziatania” (Becford 2006: 121).

Poczawszy od potowy lat 60-tych niemal przez trzy dekady w socjolo-
gii religii pluralizm byt kojarzony z nowoczesnoscig i przemianami jakie
zachodza w spotecznym funkcjonowaniu religii. Na taki stan rzeczy przy-
czynito sie przede wszystkim stanowisko P. L. Bergera, ktéry pluralizm reli-
gijny uznawat za podstawowa przyczyne sekularyzacji. Konsekwencja plu-
ralizmu byta fragmentaryzacja jednolitych tradycji religijnych oraz kryzys
struktur wiarygodnos$ci w wyniku rozprzestrzeniania sie réznorodnych
religijnych $wiatopogladdow.

W nowszych ujeciach pluralizmu, znaczenie jego moze by¢ traktowane
bardzo jednostronnie, zaréwno przez czynniki polityczne oraz uwarunko-
wania prawne - co uwidacznia sie np. podczas analiz przeprowadzonych
przez J. Beckforda w konteks$cie funkcjonowania religii w angielskich wie-
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zieniach. Przypadki empiryczne wskazuja, ze bardzo trudno jest nadac¢ plu-
ralizmowi znaczenie uniwersalne, jako aprobaty zr6znicowania religijnego,
poniewaz obecnie podlega on silnej krytyce. ]. Beckford uznaje ze owa kry-
tyka wynika z trzech Zrédet. ,Pierwszym Zrodtem jest rasizm i nietoleran-
cja wobec réznic. Drugim - nieche¢ niektorych przedstawicieli feminizmu
wobec wszelkich religii, ktére ich zadaniem dyskryminujg i wykorzystujg
kobiety. Feministyczni przeciwnicy pluralizmu nie popieraja zatem konse-
kwentnie zréznicowania religijnego ani réwnego szacunku wobec religii,
uznajac je za wrogie wobec kobiet. Trzecie Zrédto sprzeciwu wobec plurali-
zmu bazuje na prze$wiadczeniu, ze doktryny pluralizmu i wielokulturowo-
Sci prowadza do reifikacji i esencjalizacji kategorii etnicznych i religijnych,
ktore lepiej traktowac jako mgliste, elastyczne i zmienne” (Beckford 2006:
146).

Peter Beyer®

W 2005 roku na polskim rynku wydawniczym ukazata sie jego bardzo
wazna publikacja Religia i globalizacja (wyd.oryg. 1994), w ktoérej autor za-
mie$cit swoje rozmys$lania o przemianach i funkcjonowaniu religii w wa-
runkach spoteczenstwa globalnego. Niezmiernie interesujace w tej pub-
likacji sg przytaczane przez autora szczegdtowe przypadki zmian, ktore
intensyfikujg i charakteryzuja wspoétczesne formy religii. Autor prezentuje
funkcjonowanie m.in. Nowej Chrze$cijanskiej Prawicy w Stanach Zjedno-
czonych, teologii wyzwolenia w Ameryce Lacinskiej, islamu w Iranie, syjo-
nizmu w Izraelu oraz religijnych ruchéw ekologicznych.

P. Beyer podobnie jak N. Luhmann, przy opisie istoty religii postanawia
rzeczywisto$¢ ujgé w oparciu o dychotomie - immanenciji i transcendencji.
Immanentny dla P. Beyera jest ,caty §wiat, cata zmystowo postrzegana rze-
czywisto$¢, oraz wszelkie znaczenia komunikowalne przez istoty ludzkie.
Catos¢ jako taka nie moze by¢ jednak przedmiotem komunikacji, ponie-
waz nie potrafimy, odréznic jej od czegos, czego nie zawierataby w sobie
juz wcze$niej. Transcendentne, jako czton opozycji, dostarcza immanen-
tnej catosSci znaczgcego kontekstu. W tym sensie staje sie ono warunkiem
mozliwosci immanentnego. Zasadniczy paradoks religijny polega na tym,
ze transcendentne, z definicji, mozna zakomunikowac¢ jedynie za pomocga
poje¢ immanentnych: komunikacja odwotujaca sie do znaczenia jest zawsze
immanentna, nawet gdy jej przedmiotem jest to, co transcendentalne. Dla-
tego religia postuguje sie Swietymi symbolami, ktére zawsze odsytajg poza

© Peter Beyer - profesor Uniwersytetu Ottawa w Kanadzie. Jest religioznawca i socjologiem religii.
W swoich pracach podejmuje aktualne i bardzo wazne tematy z obszaru funkcjonowania religii we
wspotczesnym spoteczenstwie. Swoje koncepcje dotyczace religii rozwija przede wszystkim w opar-
ciu o teorie spoteczne przedstawione przez N. Luhmanna.
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siebie” (Beyer 2005: 30). Stad wedtug P. Beyera ,religia jest typem komuni-
kacji opartym na opozycji immanentne/transcendentne, ktéra uzycza zna-
czenia zrédtowej nieokres$lonosci wszelkiej znaczacej komunikacji ludzkiej
i dostarcza sposobéw przezwyciezania tej nieokreslonosci, a przynajmniej
radzenia sobie z nig i z jej konsekwencjami” (Beyer 2005: 31-32).

Uwzgledniajac owg dychotomie mozemy przyjac, ze funkcjg religii jest
przezwyciezanie probleméw z jakimi styka sie cztowiek na co dzien, po-
przez nadanie znaczen w wyniku komunikacji cztowieka z transcendencja,
ktorag moze by¢ niewidzialny bég, Swiete symbole, wodospad, wewnetrzne
»ja”. Za$ komunikacje moze stanowi¢ rytual, mit, Swiete pismo lub kombi-
nacja innych réznych form. Istotne jest to, Ze za pomocg tych form komu-
nikacji mozliwe jest uchwycenie nieuchwytnej pojeciowo transcendencji,
leZacej poza spotecznym $Swiatem.

Specyfike religii we wspdtczesnosci ujmuje w perspektywie funkcji
i dziatania. Jest to nie tylko nawigzanie do koncepcji Luhmanna, ktéry za
funkcje przyjmowat ,czyst3” komunikacje religijna, a dziatanie okreslat
jako ,uzycie” religii do rozwigzywania problemoéw spotecznych, nierozwig-
zanych przez inne systemy, lecz rGwniez wskazatl na napiecia zachodzace
miedzy tymi zagadnieniami. Podstawowa przyczyna tych napie¢, a w kon-
sekwencji probleméw religii nalezy poszukiwac¢ w holistycznym petnieniu
funkcji religii. W nowoczesnych warunkach z uwagi na wysoki poziom
specjalizacji charakteryzujgcy rézne systemy spoteczne, religia z uwagi
na swoje niedostosowanie (chociazby poprzez jezyk, interpretacje) nie jest
w stanie rozwigzac lub wyjasni¢ napiec¢ i problemdéw wystepujacych w in-
nych systemach np. w ekonomii, polityce, medycynie.

Druga trudno$¢ wynikajaca z holistycznego ujecia religii polega na tym,
iz religia utrwala dotychczas ustanowione wszelkiego rodzaju granice, co
w sytuacji globalizujgcego sie $wiata, jest dla niej znacznym utrudnieniem.
Globalizacja powoduje, Ze osoby niegdys obce moga w dniu dzisiejszym
by¢ naszymi sgsiadami. Podziaty wedtug Beyera, ktére stuzyty umacnia-
niu wewnetrznych kodekséw moralnych spoteczenstw wspdlnotowych,
a wiec terytorialnych, stajg sie dzis$ na dtuzsza mete trudne do utrzymania
w Swietle blyskawicznej komunikacji globalnej, ktéra sama jest skutkiem
specjalizacji funkcjonalnej. Globalizacja spoteczenstwa nie doprowadzita
do $mierci Boga, wbrew temu, co twierdzili niektérzy zachodni teologo-
wie w latach szesédziesiatych XX wieku. Bog nadal jest obecny w swoim
Swiecie, a jego wola nadal rzadzi $wiatem, ale obraz diabta zaciera sie coraz
bardziej” (Beyer 2005: 151-152). Religia wspétczes$nie przyjmuje sprywa-
tyzowana lub publiczng forme w zaleznos$ci od tego, czy obiektem nasze-
go zainteresowania staje sie funkcja religijna czy religijne dziatanie. Z tych
stow nie wynika fakt, ze we wspdiczesnosci nie istnieje zto, lecz tylko to,
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ze zmienity sie warunki i wspoéiczesnie bardzo trudno np. osobe o odmien-
nych pogladach moralnych uzna¢ za intruza.

Z tych ustalen wytaniajg sie dwie opcje: liberalna, ktéra generalnie ak-
ceptuje owe zmiany zachodzace we wspdtczesnosci i konserwatywna, kto-
ra pragnie przywroci¢ dawny stan. Opcja liberalna gtosi, ze organizacja
religijna ma przede wszystkim §wiadczy¢ ustugi religijne, co stanowi od-
powiedZ na wyzwania religii sprywatyzowanej i potrzeby indywidualnych
ludzi. Religia stanowi platforme wspoétpracy i wspoétdziatania w duchu eku-
menicznym z uwagi na mozliwo$¢ komunikacji miedzysystemowej. Stad
jako dziatanie, moze swobodnie pojawic sie w sferze zycia publicznego. Na-
tomiast opcja konserwatywna stoi na stanowisku tradycyjnego ujmowania
religii w zakresie funkcji i dziatania. Jest antysystemowa, bo koncentruje
sie na $cistej przynaleznos$ci jednostki do konkretnej wspolnoty religijnej.
Jest to zwrot ku przesztosci i odrzucenie idei modernistycznych. W prak-
tyce ,konserwatywnym ruchom religijnym udaje sie wiec czasem uczynic
kwestie religijno-kulturowe przedmiotem polityki lub prawa. Religia staje
sie wowczas zasobem kulturowym dla systeméw politycznego i prawnego”
(Beyer2005: 164).

Charakteryzujac koncepcje religii w ujeciu P. Beyera nalezy zaznaczy¢,
iz w kwestii definicji religii przyjmuje on tozsama postawe z J. Becfordem.
Obaj mianowicie uznajg, ze termin religia nalezy analizowa¢ w kontekscie
i znaczeniu, jakie nadawane jest jemu w jezyku potocznym. Religia jest spo-
tecznie konstruowana, bowiem definiuja ja ci, ktérzy jej uzywaja, prakty-
kuja, tworzg itp.

Wspoltczesne koncepcje przemian religii i religijnosci

Jak juz w poprzednich rozdziatach stwierdzono, ze religie mozna rozpa-
trywac z dwéch perspektyw - z jednej jako stymulatora zmian spotecznych
i z drugiej, jako skutek przemian spotecznych. Taki sposéb prowadzenia
analiz w pierwszym przypadku religie sytuuje jako zmienng niezalezna,
a w drugim jako zalezng. W konteks$cie owej dwubiegunowej zalezno$ci na
przestrzeni ostatniego stulecia powstato wiele koncepcji religii. Powstanie
ich jest wynikiem systematycznych badan socjoreliginych, prowadzonych
w roznych warunkach, kontekstach i kategoriach spotecznych oraz wyko-
rzystywania wynikéw badan empirycznych do tworzenia teorii religii lub
bynajmniej do formutowania swoistych paradygmatow.

Przedstawione koncepcje maja réznorodng skale odniesien i specyficzny
sposoéb interpretacji religii, nie sg na trwale obowigzujacg i petna interpre-
tacja przemian religii w zyciu spoteczenstw czy spotecznosci, a jedynie sta-
rajg sie scharakteryzowac swoiste , typy idealne” religii, funkcjonujace w po-
szczegoblnych spoteczenstwach i okreslonych warunkach historycznych.
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Sekularyzacja religii

W sensie dziejowym teza sekularyzacyjna ma dos¢ dtuga historie. Przy
opisie tego terminu zazwyczaj odwotuje sie do pogladéw A. Comte, ktory
twierdzit, Ze my$l ludzka na przestrzeni dziejéw przeszta od fazy ,teolo-
gicznej” przez ,metafizyczng” do ,naukowej”, co w konsekwencji ma spo-
wodowac zanik myslenia religijnego. Ponadto idea ,odczarowania” $wiata
wedtug Webera, ktora wigzata sie ze wzrostem racjonalizacji i roli pozna-
nia naukowego miata doprowadzi¢ w jakim$ sensie do eliminacji sit ma-
gicznych i religijnych. W spoteczenstwie nowoczesnym religia juz nie moze
stanowi¢ cato$ciowego, akceptowanego przez wszystkich cztonkéw zbio-
rowosci spotecznej systemu znaczen. Religia raczej moze przetrwaé w wy-
miarze prywatnym, nadajac znaczenia jednostce. Takze przemiany w spo-
teczenstwach nowoczesnych opisywane przez Durkheima w sugestywny
spos6b odnosity sie do proceséw sekularyzacyjnych. Durkheim widziat
zmiany religijne raczej w jej wewnetrznym wymiarze. Religia ma oddawa¢
pole znaczeniowe nauce, ktéra ograniczy dziatania religii, pisat, ze ,w miare
jak my$lenie naukowe zdobywa coraz wieksze mozliwosci osiggniecia celu,
myslenie religijne stopniowo ustepuje mu miejsce” (Durkheim 1990: 409).

Réwniez poglady Marksa w sugestywny sposob sugerowaty, ze religia
zaniknie w sytuacji rozwoju i zmiany warunkéw zycia spotecznego, poli-
tycznego czy gospodarczego. Glosit teze ze wyeliminowanie religii z prze-
strzeni spotecznej w warunkach spoteczenstwa komunistycznego zniwelu-
je potrzebe zajmowania sie przez ludzi §wiatem nadprzyrodzonym.

Podsumowujgc rozwazania klasykéw na temat przemian religii K. Zie-
linska sugeruje, ze ,koncepcja Marksa bytaby wiec przyktadem radykalnej
wersji koncepcji sekularyzacji. W przypadku Webera mamy do czynienia
z wersja bardziej umiarkowang, zaktadajaca raczej zmniejszenie sie roli re-
ligii, niZ jej catkowity zanik. Najtrudniej umiesci¢ w typ paradygmacie (se-
kularyzacyjnym - przyp. W.R) koncepcje Durkheima. Tutaj mamy raczej do
czynienia ze zmiang religii niz z jej zanikaniem, w zwigzku z tym w opinii
wielu wspétczesnych krytykow podejscia sekularyzacyjnego, takie zakwa-
lifikowanie bytoby nieuzasadnione” (Zielinska 2006: 46).

Jednak bardziej precyzyjny ksztatt temu terminowi nadat P. Bergier,
ktory uwazat, ze w wyniku proceséw modernizacyjnych, takich jak: plura-
lizacja §wiatopogladowa i r6znicowanie spoteczno-kulturowe religia ulega
erozji.

Proces dyferencjacji, ktory polega na wyzwalaniu sie réznych sektorow
spoteczenstwa i kultury spod wptywdéw instytucji religijnych i symbo-
li religijnych doprowadza do tego, ,ze panstwo przestato by¢ narzedziem
wykorzystywanym w imieniu dominujgcej dotychczas instytucji religijnej.
Jest to jednocze$nie jedna z najwazniejszych zasad politycznej doktryny
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rozdziatu panstwa od Kosciota, zar6wno w wersji amerykanskiej i francu-
skiej (pomimo istniejagcych miedzy nimi réznic)”. Natomiast drugi element
sekularyzacji - pluralizm, ,(..)Jpomnaza liczbe struktur wiarygodnosci
konkurujgcych miedzy soba. Ipso facto, prowadzi do relatywizaciji ich tre-
Sci religijnych. Konkretniej rzecz ujmujgc, tresci religijne podlegaja ,dezo-
biektywizacji”, to jest zostaja pozbawione swego dotychczas przyjmowa-
nego w $§wiadomosci za oczywisto$¢ statusu obiektywnej realnosci. Staja
sie one ,subiektywne” w dwojakim stowa temu znaczeniu: ich ,realnos¢”
staje sie ,prywatng” sprawg jednostki, to zatraca wtasciwos$¢ oczywistej
intersubiektywnej wiarygodnosci - zatem juz ,nie mozna méwic¢ napraw-
de” o religii. Ponadto ich ,realno$¢”, o ile jest jeszcze podtrzymywana przez
jednostke, rozumiana jest jako byt tkwigcy raczej w jej Swiadomosci anizeli
w faktycznosci zewnetrznego Swiata - religia nie odnosi sie juz do kosmosu
czy historii, lecz do indywidualnej Existenz lub psychologii” (Zob. Berger
1997:177).

Wedtug A. Wéjtowicza ,teza sekularyzacyjna pochodzi z ewolucjoni-
stycznego i marksowskiego paradygmatu w socjologii z jednej strony i po-
zytywistycznego paradygmatu badawczego z drugiej. Jako jedna z wielu
gruntownie zweryfikowanych hipotez spoteczenistw Europy Zachodnie;j
przeksztatcita sie w model zjawiska, a stad juz niedaleka droga do teorii
ogolnej, a takze do stereotypizacji catego kompleksu zjawisk religijnych,
ktorej podlega kazda niesamodzielna mys$l, tym bardziej bezmysIno$¢. Teza
sekularyzacyjna jest wszechstronnie obecna w socjologicznej teorii spo-
teczenstw, ktdre przeszty zachodnioeuropejska sciezke transformacji mo-
dernistycznych od O$§wiecenia do wspotczesnosci (Wojtowicz 2004b: 65).

Karl Dobbelaere sekularyzacje opisuje na trzech poziomach - spotecz-
nym, organizacyjnym i indywidualnym. Na poziomie spotecznym najwaz-
niejsza staje sie dyferencjacja funkcjonalna w wyniku ktoérej spotecznosci
nie oczekujg od Kosciota aktywnoscii pelnego angazowania sie m.in. w sfe-
rze zycia edukacyjnego, opieki zdrowotnej, systemu sadowniczego czy in-
nych wyemancypowanych od wptywu Kosciota sfer zycia wspotczesnego
cztowieka. W wielu krajach w dalszym ciggu funkcjonujg szkoty, szpitale
czy inne instytucje prowadzone przez Kosciot, jednak funkcjonujg one ra-
czej, jako instytucje wspomagajace $wiecko zorientowane systemy danych
panstw. Wskaznikami sekularyzacji na poziomie organizacyjnym sg roz-
norodne organizacje religijne, a na poziomie indywidualnym réznorodne
wierzenia i aktywno$¢ religijna. Wedtug tezy sekularyzacyjnej uszczuple-
nie dziatalno$ci organizacji religijnych jak i aktywnosci religijnej moze by¢
odczytywane jako przejaw proceséw sekularyzacyjnych. Jednak w rzeczy-
wistosci spotecznej i w perspektywie réznych panstw te procesy nie sg jed-
noznaczne. K. Dobbelaere méwi o wielowymiarowej naturze sekularyzacji
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oraz o sekularyzacji indywidualnej, ktéra charakteryzuje sie utratg mozli-
wosci kontroli indywidualnej religijnosci przez autorytety zinstytucjonali-
zowanych religii (Por. Dobbelaere 2008: 255).

Ogodlnie termin sekularyzacja ,0znacza historyczny proces spoteczno-
-kulturowy, ktéry dokonuje sie w czasach nowozytnych i wspétczesnych,
i w wyniku ktorego rézne dziedziny zycia spotecznego (polityka, Zycie go-
spodarcze, nauka, filozofia, kultura, o$wiata, szkolnictwo, wychowanie)
stopniowo wyzwalaja sie spod kontroli organizacji wyznaniowych, staja
sie niezalezne od instytucji religijnych i koscielnych. Wyzwalanie sie mo-
ralnosci spod Kosciota i religii oznacza ,krytyczng” faze sekularyzacji. Na
ptaszczyznie indywidualnej, sekularyzacja jest uwalnianiem sie réznych
elementow zycia jednostkowego spod dyktatu religii i Kosciota oraz kie-
rowaniem sie ku immanentnym prawidtowos$ciom zycia ludzkiego. W kon-
sekwenciji religie i KoScioty traca powoli wptyw na rézne dziedziny zycia
indywidualnego i spotecznego” (Marianski 2004b: 365).

Istotne z formalnego punktu widzenia jest rozréznienie rozumienia se-
kularyzacji jakie dokonuje I. Borowik. ,Sekularyzacje, po pierwsze rozumie
jako proces wycofywania sie religii z réznych obszaréw zycia spoteczne-
g0, a za przyczyny tego procesu uznaje przemiany kulturowe, gospodar-
cze, polityczne, psychologiczne i teologiczne. Natomiast drugie rozumienie
dotyczy rozbudowanych koncepcji tegoz wycofywania sie religii, réznigce
sie miedzy soba tak co do rozumienia terminu, jego zasiegéw, przejawow -
okreslanych jako teoria” (Borowik 2010: 98).

W wyniku takich uje¢ sekularyzacji, we wspotczesnosci religia juz nie
petni roli ,Swietego baldachimu” okalajgcego inne sfery zycia spotecznego,
jest raczej zjawiskiem wysoce zindywidualizowanym i funkcjonuje przede
wszystkim w sferze prywatnej. Na fakt przesuniecia funkcjonowania religii
do sfery prywatnej zwraca uwage B. R. Wilson, ktéry ten proces utozsamia
ze spoteczenstwami, w ktérych ,nie ma zbyt wielu réznic w pogladach na
sprawy publiczne” (Wilson1998: 358).

Bardzo interesujace uwagi na temat przemian sekularyzacyjnych we
wspotczesnosci przedstawiajg P. Norris’ i R. Inglehart®. Dystansuja sie wo-
bec ujecia sekularyzacji jako teorii popytu, w mysl ktorej religia i ducho-
wo$¢ stopniowo traci na spotecznym znaczeniu oraz jej przeciwstawnej
teorii podazy, ktéra podkresla state zapotrzebowanie spoteczenstwa na
religie i formutujg teze sekularyzacyjng opartga na bezpieczenstwie egzy-
stencjalnym. Teoria ta opiera sie na dwéch prostych aksjomatach czy prze-

7 Pippa Noris - pracuje na Uniwersytecie Harvarda i zajmuje sie szeroko pojeta problematyka opinii
publicznej, zagadnieniami ptci i komunikacji spoteczne;.

8 Ronald Inglehart - w swoich pracach naukowych porusza problematyke religii w kontekscie przemian
spotecznych i politycznych. Jest profesorem na Uniwersytecie Michigan
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stankach, ktére niezwykle skutecznie ttumaczg zr6znicowanie praktyk re-
ligijnych na swiecie.

Pierwszym elementem tej teorii jest zatoZenie, ze ,bogate i biedne pan-
stwa na catym Swiecie r6znig sie wyraznie pod wzgledem stopnia rozwo-
ju bezpiecznego dla sSrodowiska i nier6wnosci spoteczno-ekonomicznych,
a tym samym rowniez pod wzgledem podstawowych warunkéw zycia oraz
zwigzanego z nim poczucia bezpieczenstwa i narazenia na zagrozenia.(...)
Drugim elementem jest zatozZenie, ze charakterystyczne Swiatopoglady po-
czatkowo powigzane z tradycjami religijnymi trwale uksztattowaty kultu-
re kazdego narodu. W dzisiejszych czasach te charakterystyczne wartosci
sa przekazywane obywatelom nawet wtedy, gdy nie chodza do kosciota,
Swiatyni czy meczetu” (Norris, Inglehart 2006: 41-46).

Powyzszy aspekt teorii autorzy testowali na podstawie reprezentatyw-
nych sondazy przeprowadzonych w ramach Ogélnoswiatowych Badaniach
Wartosci przeprowadzonych w latach 1981-2001,w osiemdziesieciu kra-
jach na catym Swiecie. Badaniami objeto wszystkie gtéwne religie.

Uwzgledniajgc powyzej przedstawione aksjomaty oraz wyniki badan
empirycznych wspomniani badacze ustosunkowali sie do nastepujacych
hipotez:

1. Pierwsza hipoteza zaktadata, ze osoby dorastajgce w spoteczen-
stwach mniej bezpiecznych beda przywigzywaty wieksza wage do
wartosci religijnych i odwrotnie, dla os6b majacych wieksze poczucie
bezpieczenstwa znaczenie tych wartosSci bedzie mniejsze. Z badan
wynika, ze w krajach bardziej rozwinietych stabnie popyt na warto-
Sci religijne, poniewaz ludzie w warunkach bezpieczenstwa nie po-
trzebuja juz ochrony ze strony religii. ,Wieksza ochrona i kontrola,
a takze dtugowiecznos¢ i zdrowie obywateli, charakterystyczne dla
spoteczenstw postindustrialnych, powoduja, Ze mniej os6b uwaza, iz
tradycyjne wartosci duchowe, wierzenia i praktyki religijne odgry-
waja zasadnicza role w ich zyciu lub w Zyciu ich spotecznosci. Nie
musi to oznacza¢, ze w miare rozwoju spoteczenstw religia zanika
pod kazda postacia. Jej pozostatosci i symboliczne elementy czesto
nadal istniejg, na przyktad niektorzy deklarujg formalng przyna-
lezno$¢ do danej religii nawet wtedy, gdy jej tre$¢ traci znaczenie.
Przypuszczamy jednak, ze ludzie Zyjacy w wysoko rozwinietych
spoteczenstwach przemystowych czesto stajg sie coraz bardziej obo-
jetni wobec tradycyjnych przywddcow i instytucji religijnych i traca
che¢ uczestniczenia w zyciu duchowym. W przeciwienstwie do teo-
rii rynkéw religijnych zaktadamy, ze ,popyt” na duchowos$¢ nie jest
bynajmniej staty, mozna natomiast zauwazy¢ wyraznie jego zrozni-
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cowanie wynikajace z podstawowych warunkoéw zycia, jakich ludzie
do$wiadczajg zaréwno w spoteczenstwach bogatych, jak i biednych”
(Norris, Inglehart 2006: 47-48).

. Hipoteza kultury religijnej zaktadata, ze tradycje kulturowe w kaz-
dym spoteczenstwie w dalszym ciggu wyraznie wptywajg na zasady
moralne czy postawy spoteczne (np. stosunek do homoseksualizmu,
przemiany roli pici, stosunek do pracy). Badania ukazaty, ze ,(...)roz-
nice kulturowe zwigzane z rozwojem gospodarczym nie tylko nie
zmniejszaja sie, lecz Ze sie pogtebiajg. Sekularyzacja i utrzymywanie
sie r6znic kulturowych mogg i$¢ ze sobg w parze” (Norris, Inglehart
2006: 305). Zaobserwowano, ze obecnie kraje protestanckie przywia-
zuja mniej wiecej takg sama wage do warto$ci pracy i wypoczynku,
podczas kiedy inne kraje w klasyfikacji warto$ci wyzej sytuujg prace.
Ponadto zauwazono zmiany w sferze podstawowych wartosci w kie-
runku liberalizacji kwestii seksualnosci i samorealizacji poza miej-
scem pracy. Wyniki czeSciowo negatywnie zweryfikowaty koncepcje
S. Hunttingtona i okazato sie, Ze istnieje niewielka rozbieznos¢, jezeli
chodzi o stosunek do demokracji pomiedzy $wiatem islamu, a Zacho-
dem, za$ najwieksze wystepuje w krajach Europy Wschodniej. W sfe-
rze seksualnos$ci i rownouprawnienia ptci Zachéd jest bardziej egali-
tarny niz wszystkie inne spoteczenstwa.

. Hipoteza moéwigca o zwigzku miedzy gtéwnymi wierzeniami a prak-
tykami nie zostata w peini zweryfikowana. Odnotowano znane
wczes$nie zjawiska, a mianowicie, zZe nastgpit spadek uczeszczania
na nabozenstwa w Europie Zachodniej oraz pewne symptomy od-
rodzenia sie religijnego w Ameryce Lacinskiej, Afryce Pétnocnej czy
konserwatywnych ruchéw islamskich. Natomiast wysokie wskazniki
religijnosci, jakie wystepuja w USA moga mie¢ wiele przyczyn m.in.
tym, Ze spoteczenstwo amerykanskie jest utworzone przez duzg gru-
pe uchodzcow religijnych, niestabilnym systemem opieki panstwa,
wielokulturowosci spoteczenstwa oraz duza liczbg emigrantow
(Norris, Inglehart 2006: 309-311).

. Hipoteza zaangazowania obywatelskiego wykazata, zZe czestotliwos¢
uczestnictwa w praktykach religijnych wykazuje pozytywny zwia-
zek z przynalezno$cig do organizacji religijnych, a cztonkowstwo
w tych organizacjach (lecz nie uczestnictwo w nabozenstwach) wy-
kazywato istotny zwigzek z wybranymi wskaznikami zaangazowa-
nia sie obywatelskiego, takimi jak postawy spoteczne i uczestnictwo
spoteczne. Ponadto w krajach postindustrialnych wartosci religijne
nadal pozwalajg przewidywac¢ sympatie prawicowe, chociaz w ostat-
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nich dwudziestu latach ten zwigzek ulegt ostabieniu z wyjatkiem USA
i Austrii (Norris, Inglehart 2006: 312-314).

. Hipoteza rynkow religijnych gtosi, Ze udziat w praktykach religijnych

wzro$nie w wyniku wzrostu pluralizmu i mniejszej regulacji pan-
stwowej w instytucje religijne. Ta teza w wyniku analizy materiatu
zebranego generalnie zostata odrzucona, jedynie ma zastosowanie
w przypadku Stanéw Zjednoczonych. W wielu jednorodnych kulturo-
wo spoteczenstwach o najsilniejszej panstwowej regulacji religii spo-
teczenstwo charakteryzuje sie wysoka religijnoscig i wiarg w Boga.
»Rozw0j spoteczny zwykle przynosi zaré6wno wiekszg tolerancje
wobec wolnoSci religijnej, jak i erozje wartosci religijnych. Nie ulega
watpliwosci, Ze instytucje moga odgrywac pewng role w podtrzy-
mywaniu witalno$ci religii, ale gdy w zaawansowanych spoteczen-
stwach uprzemystowionych ogét spoteczenstwa opuszcza Koscioty,
wysitki majace na celu zwiekszenie podazy odnosza niewielki skutek
- przywddcy religijni nie mogg zrobi¢ wiele, aby ozywic publiczne za-
potrzebowanie” (Norris, Inglehart 2006: 317).

. Hipoteza demograficzna wskazuje, ze spadek wskaznika dzietnosci

ma wptyw na przemiany demograficzne, ktére zapobiegajg rozprze-
strzenianiu sie sekularyzacji na Swiecie. Kraje biedniejsze charak-
teryzuja sie wysoka umieralno$cig niemowlat, a ich spoteczenstwa
przywigzuja wieksza wage wartosciom religijnym niz spoteczenstwa
panstw bogatych - co sprzyja temu, Ze majg one takze wiele wyzszy
wskaznik dzietnosci niz kraje bogate. Warto podkresli¢, ze ,w spote-
czenstwach tradycyjnych zyjacych na poziomie minimum socjalne-
go, zycie jest pelne zagrozen i stosunkowo kroétkie; systemy kultu-
rowe tych spoteczenstw rdznia sie pod wieloma wzgledami, jednak
praktycznie w kazdym przypadku zacheca sie ludzi do wydawania
na Swiat duzej liczby dzieci i odwodzi ich od wszystkiego, co zagraza
rodzinie, czyli rozwod6w, homoseksualizmu czy aborcji” (Norris, In-
glehart 2006: 320).

Natomiast w krajach bogatych sytuacja jest odmienna.
Stad mozna pokusic sie o przedstawienie dwdch sprzecznych trendow:
1. ,Niemal we wszystkich rozwinietych przemystowo krajach w ciggu

ostatnich piec¢dziesieciu lat ogét spoteczenstwa zmienit orientacje na
coraz bardziej $wieckg. Mimo tego

2. Na calym $wiecie zyje obecnie wiecej oséb o tradycyjnych pogladach

religijnych niz kiedykolwiek przedtem i stanowia one coraz wiekszy
odsetek ludnosci $wiata.
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Te dwie tezy wzajemnie sie nie wykluczaja, gdyz sekularyzacja wywie-
ra negatywny wptyw na wskaznik dzietnos$ci cztowieka” (Norris, Inglehart
2006: 321).

Ponadto na demografie ma wptyw rozwdj spoteczny. W spoteczen-
stwach tradycyjnych preferuje sie wartosci rodzinne i prokreacyjne, sprze-
ciwiajac sie innym formom zachowan seksualnych. Za$ przejscie do spo-
teczenstw o charakterze $wiecko-racjonalnych pocigga w tym wzgledzie
duze zmiany. Kobiety czesto realizuja sie zawodowo a ich praca i zainte-
resowania sg bardzo czesto realizowane poza domem. Na stan dzietno$ci
spoteczenstw wplywa réwniez lepsza opieka zdrowotna, dostepnos$¢ do
antykoncepcji oraz wzrost Swiadomosci w planowaniu rodziny.

Na temat sekularyzacji w ostatnich latach narosto wiele konkurujacych ze
sobg sugestii i stanowisk. Przedstawiaja one w réznym wymiarze zjawisko
przemian religii we wspotczesnym $wiecie przytaczajac réznorodne przy-
ktady empiryczne. Do wspdiczesnych propagatorow tezy sekularyzacynej
nalezy zaliczy¢ B. Wilsona i S. Bruca. Pierwszy z nich odnosit sekularyza-
cje do zmian ,w trzech obszarach organizacji spoteczenstwa: zmiany miej-
sca wladzy w systemie spotecznym(wtadza nie musi by¢ usankcjonowana
przez religie i zyskuje swa prawomocnos$¢); zmiany rodzaju posiadania wie-
dzy w miare, jak badania empiryczne i neutralne pod wzgledem etycznym
przyczyniajg sie do odkry¢ naukowych; oraz coraz silniejszego wymogu, aby
osoby pracujace w nowoczesnych spoteczenstwach podporzadkowaty swoje
zycie racjonalnym zasadom (racjonalizm staje sie w istocie koniecznym wa-
runkiem funkcjonowania catego systemu) (Davie, 2010: 90).

Powyzsze tendencje i trendy zmian w Europie Zachodniej uprawomoc-
niajg Wilsona do wyciggniecia jednoznacznego wniosku wedtug ktérego
- sekularyzacja jest SciSle zwigzana z procesami modernizacji. Réwniez S.
Bruce uwaza, ze w nowoczesno$ci zanikajg tradycyjne formy religii. Twier-
dzi, ze w wyniku reformacji zrodzit sie indywidualizm oraz racjonalizm,
ktore zmienity sposoby interpretacji religijnej wspétczesnego Swiata.
Pierwszy z nich ostabit spoteczny wymiar wierzen religijnych, za$ racjo-
nalno$¢ usuneta wiele celéw religijnych i spowodowata, ze wiele wierzen
stato sie nieprzekonywujacych. Religia skupia sie raczej w przestrzeni in-
dywidualnej. Stopniowo tracg na znaczeniu Koscioty i sekty, ktére ewoluu-
je w kierunku denominacji i kultow. Przestaja mie¢ znaczenie uniwersalne
ramy organizacji religijnych, ktérymi charakteryzowaty KosScioty, a zaczy-
naja pojawiac sie zindywidualizowane formy wyrazu religijnego.

Zwolennikiem umiarkowanego podejscia do tezy sekularyzacyjnej byt
D. Martin. Jego analizy wokot funkcjonowania religii w Europie $srodkowo-
-wschodniej, a takze rozwoju ruchu zielonoswigtkowego w kontekscie
funkcjonowania religii w Europie Zachodniej i Stanach Zjednoczonych
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uwypuklity watpliwos$ci wobec jednoznacznosci tej tezy. Ot6z ze wzgledu
na ztozonos¢ problemu, sugerowat badaczom uszczegétowienie analiz po-
réwnawczych uwzgledniajac dane pochodzace z réznych kontynentow. Nie
byt zwolennikiem nieuchronnosci procesu sekularyzacyjnego w rozwoju
spoteczenstw. Uwazat, ze wiele prac, ktére powstaty w drugiej potowie XX
wieku opisywaty przemiany religijne z perspektywy ideologicznej. Stad nie
odrzucajac sekularyzacji, wskazywat jedynie wieloznaczno$¢ tego terminu
i proponowat przy opisie religii uwzgledni¢ szerokie konteksty spoteczne
i kulturowe tego zjawiska, a by unikng¢ powierzchownosci.

Teza sekularyzacyjna w znacznym stopniu zdominowata w minionym
czasie dyskusje na temat przemian religii we wspdtczesnym swiecie. Jed-
nak pod koniec XX wieku nastgpita gwattowna zmiana stanowisk znacznej
czesci socjologow religii na temat sekularyzacji i jej zalezno$ci od moder-
nizacji. Wielu jej zwolennikéw m.in. P. L. Berger, stwierdzito, Ze poglad gto-
szacy, iz modernizacja prowadzi do schytku religii jest btedny. Rdwniez na
gruncie polskim znakomita wiekszo$¢ socjologéw religii dystansuje sie wo-
bec okreslen sekularyzacji jako teorii, jednak w dalszym ciggu jej zatozenia
sg inspiracjg badaczy do opisu rzeczywistosci religijnej we wspotczesnych
spoteczenstwach.

Prywatyzacja religii

W najogoélniejszym rozumieniu tego pojecia, prywatyzacja religii do-
tyczy przesuniecia funkcjonowania religii z instytucji religijnych do sfery
prywatnej jednostki i w literaturze przedmiotu to zjawisko nazywane jest
réwniez indywidualizacjg lub autonomizacja religii. ,0Oba pojecia - wedtug
M. B. McGuire - odnoszg sie do wybierania sobie przez jednostki sposrod
rozmaitych opciji religijnych i tworzenia skrojonego na miare zycia religij-
nego, zamiast wybiera¢ pakiet przygotowany przez instytucje religijne”
(McGuire 2012: 342).

Takie znaczenie przemian religii we wspdtczesnym $wiecie nadat Tho-
mas Luckmann®, ktorego ksigzka The Invisible Religion wydana w 1967 roku.
,Otworzyta - jak to okres$la J. Marianski - ,neoklasyczny” okres w uprawia-
niu przez niego socjologii religii, po okresie klasycznym socjologii religii
i okresie socjologii Ko$ciota, i wywotata duzy rezonans takze w religio-
znawstwie, w teologii, a nawet Srodowiskach pozanaukowych. Krytyka so-
cjologii Kosciota doprowadzita Luckmanna do ukazania nowej spotecznej
formy religii, przejawiajacej sie w zdolnosci jednostki do transcendowania
®  Thomas Luckmann - wszechstronnie wyksztatcony niemiecki socjolog, ktéry od 1970 roku jest pro-

fesorem socjologii na uniwersytecie w Konstancji. Ponadto wyktadat na wielu uniwersytetach zagra-

nicznych i byt cztonkiem wielu stowarzyszen naukowych. Do historii socjologii religii przeszedt gtéw-

nie dzieki temu, ze zakwestionowat radykalna teze sekularyzacyjna, ktéra zaktadata zanik religii. Jest
autorem licznych ksigzek i artykutéw naukowych.
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swej biologicznej natury z racji podzielanego §wiata sensu i znaczen, czyli
tam, gdzie jednostka i spoteczenstwo do$wiadczajg symboliczno-sensow-
nej transcendencji”’(Marianski 2004c: 224).

Analizowana koncepcja prywatyzacji religii zaktada przede wszystkim
modyfikacje tezy sekularyzacyjnej wynikajaca z jednostronnego przypo-
rzadkowania religii do instytucji religijnych. Wedtug Luckmanna nie nale-
zy utozsamiac religii z instytucjami, co w pewnym stopniu jest réwnolegte
Z procesem ograniczania uprawiania socjologii religii tylko do prowadzenia
szczeg6towych badan o charakterze socjograficznym. Luckmann akcentuje
poszerzenie namystu na teoretyczng sferg funkcjonowania religii i postu-
luje wykorzystanie w tej refleksji fenomenologicznej konstrukcji codzien-
nosci A. Schulza. Ponadto ,(...)zatuje, Ze wspotczesna socjologia religii jako
taka nie zdotata kontynuowac tradycji klasycznej socjologii religii i, w kon-
sekwencji, zyskata charakter wasko rozumianej socjografii Kosciotow. Jesli
socjologia religii bezkrytycznie przyjmuje, iz Kos$ciot i religia sg identyczne,
to tym samym nie moze dostrzec najistotniejszego problemu” (Luckmann
1996: 60). Mozna domniemywac, Ze najwazniejszym problemem do zbada-
nia przez socjologie religii jest ustalenie ,warunkéw, w ktérych ,transcen-
dentne”, nadrzedne i ,integrujgce” struktury znaczeniowe zostajg zobiek-
tywizowane spotecznie” (Luckmann 1996: 60).

Caty proces prywatyzacji religii mozna odnie$¢ do opisu trzech konste-
lacji. Wedtug I. Borowik pierwsza konstelacja ,cechowata spoteczenstwa
,archaiczne”, w ktérych Swiety Kosmos byt dany a priori, a dystrybucja
wiedzy spotecznej, w tym religijnej, byta rownomierna. W konstelacji 2 ma
miejsce artykulacja Swietego Kosmosu, wyodrebnienie tego, co religijne.
Dystrybucja wiedzy jest nierdwnomierna, powstajg odrebne reprezentacje
religijne, oddzielone od innych form wiedzy. Wcze$niej czy p6zniej docho-
dzi do utworzenia jakiej$ formy organizacji eklezjalnej, chronigcej interesy
ekspertéw religijnych. Nastepuje standaryzacja Swietego Kosmosu w dok-
trynie, roznicuja sie role religijne, ,poprawnos¢” religijna podlega kontroli
ekspertow. Dopiero konstelacja 3, reprezentowana przez linie rozwojowa
Zachodu, wigze sie bezposrednio z prywatyzacja religii. W obrebie tej kon-
stelacji codzienne zachowanie nie wykazuje zadnych zwigzkéw (albo stabe)
z religig zinstytucjonalizowanych Kos$ciotéw, kurczy sie zakres transcen-
dencji, religia nie integruje juz szerokich warstw spotecznych. W efekcie
instytucjonalnie wyspecjalizowana religia staje sie jednie jedng z wielu
spotecznych form religii. (...JW tych warunkach jednostka wyposazona
w racjonalnos$¢, wtasne do$wiadczenia i refleksje ksztattuje wtasna religij-
nos¢, natomiast model oficjalny staje sie dla wiekszoSci czystg retoryka, nie
majaca zadnego ostatecznego znaczenia” (Borowik 2004a: 320-321).
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W procesie tym, jednostka ,formutuje wtasny §wiatopoglad, zaposred-
niczony przez spoteczna wizje Swiata. | wizja $§wiata i Swiatopoglad ,z na-
tury”, jako transcendentne wobec jednostki (wizja) i transcendentujace
jednostke w kategorii sensu ($wiatopoglad), sa religijne. W pewnym wiec
wymiarze Luckmann wraca do tezy Durkheima, utozsamiajgcej to co spo-
teczne z tym co religijne, chociaz podstawowa funkcja religii jest przez obu
socjologéw widziana inaczej. Durkheim moéwi o roli integracyjnej, zmniej-
szajacej sie na przetomie wiekéw i grozgcej postepujacg anomig, ktérg mie-
dzy innymi $ledzit w pracy o samobdjstwach. Luckmann méwi o funkcji
religii, jaka jest transcendencja tego co w cztowieku jednostkowe, przypad-
kowe i subiektywne w to co uniwersalne i znaczace” (Borowik 2010: 115).
Religia jest wiec $wiatopogladem, ktorego elementy odnoszg sie do rzeczy
waznych, a te z kolei uzasadniajg codziennos¢.

Prywatyzacja religii ujawnia sie m.in. w nastepujacych faktach: a/ czto-
wiek nowoczesny jest zmuszony we wtasnym zakresie tworzy¢ (konstru-
owac) swoja tozsamos¢ religijng; b/ moze on sam okresli¢ (wytargowac)
swojg wiez z instytucjg religijng; c/sam ksztattuje swoj system wiary; d/
odrdznia pomiedzy spoteczng rolg religii i rola jakg religia odgrywa w jego
wtasnym zyciu. Prywatyzacja religii wedtug ]. Marianskiego jest czescig
szerszego procesu prywatyzacji zycia w nowoczesnych spoteczenstwach
i wiaze sie ja z wielkimi procesami racjonalizacji, urbanizacji, postepuja-
cego izolacjonizmu, pluralizmu, i obnizajacego sie procesu wiarygodnosci
spraw fundamentalnych (Marczewski 2013: 207).

Natomiast we wstepie ksigzki Niewidzialna religia, H. Knoblauch podkre-
Sla, Ze wskazata ona ,,na nadej$cie nowych topoli, rozumianych jako punkty
krystalizacji problemoéw o ostatecznym znaczeniu, a przede wszystkim na
sakralizacje jednostki wzglednie autonomii indywidualnej. Tak wiec zanik
widzialno$ci religii - zaréwno jako struktury spotecznej, jak i jako tresci
kulturowej — prowadzi¢ moze do tego, ze tozsamos¢ jednostkowa stanie
sie ostateczng instancjg organizacji tego co religijne. Indywidualna religij-
nos$¢ uniezaleznia sie coraz bardziej od oferowanych ,oficjalnych” modeli
interpretacji sensu. Jednostka wyksztatca wtasne ,§wiaty sensu”, quasi. h.h
KIJSKKK - prywatne wyktadnie swojego Zycia, dziatania i swojej rzeczywi-
stosci” (Knoblauch1996: 40).

Religia obywatelska (Civil religion)

Wtadystaw Piwowarski twierdzi, ze religia obywatelska, nazywana
réwniez cywilng jest ,réznie definiowana i okreslana jest bardziej tworem
teoretycznym niz empirycznym. Jej pojecie, struktura i funkcje s3 mniej
lub bardziej znane i dyskutowane wsrod przedstawicieli réznych nauk,
w tym takze socjologow religii” (Piwowarski 1996: 83). Koncepcje tej religii
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przedstawit w 1967 roku Robert N. Bellah'’, zas nazwa i jej istota wigze sie
zpraca].]. Rousseau Umowa spoteczna. W mys$l ogélnych zatozen zawartych
w pracy Rousseau to panstwo moze wywiera¢ wptyw na postac i okreslony
zakres funkcjonowania religii. Zakres religii dotyczyt: wiary w Boga, zy-
cia po $Smierci oraz nagrdéd za dobre zachowania i kar za zte zachowania.
Ponadto rolg panstwa byto przestrzeganie zasad tolerancji poprzez wy-
kluczenie nietolerancji z zycia spotecznego, natomiast wobec wszystkich
innych dziatan jednostki panstwo miato przyja¢ neutralne stanowisko.

Na tych zasadach opart swojg koncepcje réowniez Bellah, konstruujac
swoj obraz religii. Stato sie to mozliwe w spoteczenstwie amerykanskim,
w ktérym juz od wielu wiekéw hasta wolnosci osobistej oraz instytucjonal-
ne ograniczanie nietolerancji - szczeg6lnie w latach 60-tych - stato sie waz-
nym elementem polityki spotecznej w USA. Nalezy sadzi¢, ze inspiracja dla
autora tej koncepcji mogta by¢ réwniez rewolucja obyczajowa, ktéra w tym
okresie intensywnie przebiegata i wytworzyta silng oraz nosna kontrkul-
ture w tym spoteczenistwie. Stad Bellah patrzac w przyszto$¢ pokusit sie
o pytania na temat roli i funkcji, jakg w przysztoSci ma petni¢ religia w spo-
teczenstwie amerykanskim.

Jak juz na wstepie bylo zasygnalizowane trudno jest jednoznacznie
i precyzyjnie okresli¢ co mozemy nazwac religia obywatelska. Socjolog re-
ligii I. Borowik uwaza, ze ,Bellah religie rozumie jako zbiér form i czyn-
nosci symbolicznych, ktore wigza cztowieka z ostatecznymi warunkami
jego egzystencji. Owe ,warunki istnienia” i religijne potrzeby cztowieka sg
niezmienne, zmianie i ewolucji ulegaja natomiast formy religii” (Borowik
2010: 126-130).

Religia obywatelska w warunkach amerykanskich jest wypadkowa
wielu tradycji religijnych i wierzen. Jest zbiorem symbolicznych rytuatéw
i zachowan poszczegoélnych jednostek i grup, dla ktérych centrum stanowi
Bdg, niezwigzany z zadng konkretng organizacja religijng czy kultem. Stad
przez wspolnoty religijne i pojedynczych obywateli jest odbierany jako
,SW0j” 1, moj”. Tak interpretowany i wyjatkowo uniwersalistycznie pojmo-
wany Bdg dla zréznicowanego religijnie spoteczenstwa amerykanskiego
jest waznym elementem integrujacym, pozwalajagcym na zachowanie sa-
moidentyfikacji indywidualnej i daje mozliwo$¢ utozsamienia sie z ,ame-
rykanskim narodem”.

R. N. Bellah podaje przyktady jak poszczegélni amerykanscy prezydenci
w swoich przemoéwieniach uzywali stowa Bog nie odnoszac sie do zadnej

10 Robert N. Bellah - profesor socjologii, od 1967 roku zwigzany z uniwersytetem Kalifornijskim. Jego
koncepcja religii obywatelskiej, ktéra zawart w eseju Civil Religion of America przez wiele lat byta
szeroko dyskutowana w §rodowisku socjologéw, teologéw czy filozoféw religii.
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konkretnej religii omijajgc takie stowa jak Jezus, Mojzesz, Budda oraz nie
wymieniajgc jakiegokolwiek KosSciota.

Przyktadem, ktéry doskonale ukazuje istote tych kwestii jest ustosun-
kowanie sie |. F. Kennedego wobec ,swego” Boga, ktérego nigdy nie artyku-
towat podczas oficjalnych uroczystosci, czy publicznych wystapien. Takie
stanowisko uwazat za stuszne ,dlatego ze fakt, iz jest wierzacym katoli-
kiem, jest kwestig prywatnej wiary i stosunku do Kos$ciota, nie zas roli pub-
licznej, ktérg petni. W tej perspektywie odniesienia do Boga uniwersalnego
wydaja sie kompromisem miedzy wymogami rownouprawnienia religii,
konstytucyjnego rozdziatu panstwa i Kosciotéw oraz koniecznoscig od-
wotania sie do ponadspotecznej, sakralnej mocy, legitymizujacej demokra-
tyczny porzadek spoteczny. Religa obywatelska sytuuje sie na ptaszczyznie
publicznej, natomiast w gestii kazdego obywatela pozostaje jego prywatna
religijnos¢ i mozliwos¢ identyfikacji z istniejgcymi formami religii zorgani-
zowanej” (Borowik 2004b: 333)

Réwniez w Polsce mozemy spotkac sie z proba opisu religii obywatelskiej
(cywilnej). W. Piwowarski twierdzi, ze w Polsce religia cywilna uksztatto-
wata sie podczas rozbiorow, zwtaszcza w XIX wieku. Sytuacja Polski na tyle
byta specyficzna, gdyz przez wiele lat nie wyksztatcito sie panstwo, wiec
religia nie mogta bytu nie istniejgcego legitymizowac. Stad wspierata daze-
nia narodu do niepodlegtosci i raczej delegitymizowata panstwa, ktére re-
prezentowatly interesy innych narodéw czy spoteczenstw. Ten stan z pew-
nymi przerwami trwat do 1989 roku, kiedy w wynikéw wyboréw uksztat-
towat sie rzad niepodlegtosciowy. W tych okolicznos$ciach uksztattowata
sie ,narodowo-religijna ideologia, ktéra zawiera wiele symboli religijnych
i politycznych, nieraz nawet przesadnie lansowanych. Do$¢ wspomnieé
znane symbole z ruchu Solidarnos¢, ktére ze szczegdlng ostroscig ujawnity
sie w Gdansku oraz w pielgrzymkach na Jasng Gére. Religia byta pomiesza-
na z patriotyzmem.

Z symbolami zwigzane byty rytuaty, ktére akcentowaty role religii w zy-
ciu narodu. Sposrdd nich nalezatoby wymieni¢ Wielkag Nowenne Narodu
Polskiego, koronacje i peregrynacje obrazéw matki Boskiej, pielgrzymki
papieza do Polski. Ogélnie méwigc, religia byta w narodzie polskim trakto-
wana jako warto$¢ ogdlna, nalezgca do depozytu kultury narodowej, ktora
w jakims$ sensie stanowita wezwanie dla Polakéw, by przy jej pomocy osia-
gac inne, humanistyczne wartosci” (Piwowarski 1996: 81-82).

Pomimo glebokich zmian strukturalnych i instytucjonalnych jakie
z zaszty w polskim spoteczenstwie taki sposdb ujmowania roli religii we
wspotczesnosci w dalszym ciggu ma wielu zwolennikéw. Ideologia naro-
dowo-religijna jest w dalszym ciggu istotna i no$na w wielu sSrodowiskach.
Zyskuje akceptacje bo dotyczy spraw ogo6lnospotecznych, ktére nie wyma-
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gaja od poszczegoblnej jednostki gtebszego zaangazowania sie w praktycz-
ne zycie religijne na poziomie mikrospotecznym. Sa w pewnym stopniu
zastepnikiem obowigzkowosci, odpowiedzialnosci, pracowitosci, szacunku
dla innych czy innych cech, ktérych spetniania wymaga petna przynalez-
nosci do Kosciota, czy wypeinianie obowigzkéw wynikajacych z doktryny
religijnej. Bardzo interesujaca staje sie wizja dalszych przemian religijnosci
spoteczenstwa polskiego.

Ogolnie Bellah religie ujmuje w perspektywie ewolucjonistycznej. Dla
wyrazniejszego opisu przemian religii w perspektywie historycznej wy-
odrebnit pie¢ stadiéw rozwoju, ktére nalezy rozumie¢ jako typy idealne.
Stadium religii pierwotnej - jest to §wiat mityczny w ktérym nie ma orga-
nizacji religijnych, a role spoteczne i role religijne s3 silnie zintegrowane.
W stadium religii archaicznej pojawiajg sie bogowie, a $wiatopoglad ma
charakter monistyczny. Porzadek spoteczny jest zdominowany przez re-
ligijne ustalenia, ktére wynikajg z wyodrebnienia sie wielu réznorodnych
grup kultowych. W stadium religii historycznej cztowiek chciat zrozumie¢
ostateczng rzeczywisto$¢. Wytonity sie nowe religie, ktéra wyjasniaty
powstanie oraz funkcjonowanie dwoch §wiatéow: transcendentalnego ro-
zumianego jako sakralny i doczesnego. Wytaniaja sie funkcje kaptanskie
ktore roszcza sobie prawo do wytacznosci w kwestii interpretacji i wyjas-
niania Swiata transcendencji. Religia w duzym stopniu ksztattuje porza-
dek spoteczny i wytaniaja sie pierwsze konflikty miedzy speinianiem roli
poddanego a rolg wierzacego. Stadium religii nowozytnej zwieksza sie rola
jednostki poprzez zmiane sposobu relacji z transcendencja. Stabnie rola
instytucji posredniczacych. a wzrasta rola jednostki. To wiara cztowieka
- jak gtosi protestantyzm - jest Zrodtem jego zbawienia. Religia dociera do
spoteczenstwa rowniez innymi drogami niz tylko poprzez Kosciét. Tymi
elementami sg instytucje Swieckie, ktdre reprezentuja wartosci religijne.
W studium religii wspotczesnej sensu religijnego poszukuje sie zazwyczaj
w czlowieku. W dalszym ciggu religia pomaga cztowiekowi w nadawaniu
indywidualnych znaczen jednak czynnosci religijne jednostka dostosowuje
do wtasnych potrzeb i wymogoéw. Koscioty traca swoj monopol na zwig-
zanie cztowieka z transcendencjg. Krzepnie spoteczenstwo demokratyczne
i nastepuje proces niekonczacych sie rewizji w dziadzinie kultury i osobo-
wosci. Wolnos¢ jednostki i spoteczenstw prowadzi do redefinicji moral-
nosci oraz do poszukiwania drdg petniejszej samorealizacji (Por. Borowik
2004c: 33-35).
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Deprywatyzacja religii

Koncepcja deprywatyzacji religii przedstawiona przez Jose Casanove!!
powstata w opozycji do funkcjonujgcej w drugiej potowie XX wieku kon-
cepcji sekularyzacji i prywatyzacji religii. Teorii deprywatyzacji zarzuca
ideologiczny wptyw oswieceniowych narracji krytykujacych religie oraz
odrdznienia teorie sekularyzacyjng rozumiang jako nowoczesna auto-
nomiczna dyferencjacja sfery swieckiej i religijnej, od tezy gtoszacej, ze
rezultatem procesu nowoczesnej dyferencjacji beda postepujaca erozja,
zmierzch i ostateczne znikniecie religii. Sekularyzacji nadaje trzy znacze-
nia. Po pierwsze jest to ,proces funkcjonalnej dyferencjacji i emancypacji
sfer $wieckich - przede wszystkim panstwa, gospodarki i nauki - ze sfery
religijnej i towarzyszacej temu dyferencjacji i specjalizacji religii w ramach
wtasnej nowo odkrytej sfery religijnej. Do tej zasadniczej tezy, ktérg moz-
na by nazwac teza dyferencjacyjna, dotgczano czesto dwie inne tezy, ktore
miaty wyjasnia¢, co stanie sie z religia w wyniku owego procesu sekula-
ryzacji. Pierwsza z nich, teza o zmierzchu religii, zaktada, Ze proces seku-
laryzacji spowoduje stopniowe zanikanie religii, ktéra ostatecznie, jak do-
dawaty wersje radykalne, zniknie catkowicie. Druga teza, prywatyzacyjna,
zaktadata, Ze proces sekularyzacji doprowadzi do prywatyzacji i, jak doda-
wali niektorzy, marginalizacji religii w nowoczesnym $wiecie” (Casanova
2005: 47-48).

Sekularyzacje widzi w wymiarze historycznym, jako podwazanie
$redniowiecznego systemu spotecznego, ktérego przejawem s3a cztery za-
chodzace réwnolegle zjawiska: reformacja protestancka, powstanie no-
woczesnego panstwa, powstanie nowoczesnego kapitalizmu i powstanie
nowoczesnej nauki. Z uwagi na zréznicowanie religijne poszczegdlnych
spoteczenstw oraz wynikajgca stad wielo$§¢ modeli sekularyzacji niemozli-
we musi stac sie znalezienie prostych, wymiernych i obiektywnych wskaz-
nikow okres$lajacych stopien zaawansowania tego procesu w poszczegdl-
nych spoteczenstwach (Por. Casanova 2005: 58). Natomiast w stosunku do
tezy o zmierzchu religii ]. Casanova ma kilka uwag: brak jednoznacznych
i porownywalnych dowodéw empirycznych potwierdzajgcych ta teze, nie-
rozwigzywalne problemy metodologiczne dotyczace przedmiotu badan
wynikajgce z operacjonalizacji religii (ile i jakie wymiary religii badac)
i poréwnywalnoscig religii zachodnich z innymi religiami. Warto odnoto-
wac, ze autor twierdzi, Ze od czaséw Il wojny Swiatowej pomimo silnego
rozwoju modernizacyjnego wiekszo$¢ religii nie stracita swojej zywotno-

11 Jose Casanova - profesor socjologii na Wydziale Socjologii w New School for Social Research w No-
wym Jorku. Istotng jego publikacje stanowi ksigzka przettumaczona na wiele jezykéw Religie publicz-
ne w nowoczesnym $wiecie, a wydana w Polsce w 2005 roku. Jest cztonkiem licznych miedzynarodo-
wych stowarzyszen i redakcji czasopism naukowych.
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$ci, a w niektérych miejscach nawet znacznie ozywita swojg dziatalnos¢.
Nastgpito odrodzenie religii w bytych krajach komunistycznych, oraz brak
oznak zmniejszenia znaczenia religii w spoteczenstwach nowoczesnych ta-
kich jak USA czy Japonia. Zmierzch religii mozna jedynie zauwazy¢ w Euro-
pie Zachodnie;j.

Prywatyzacje Jose Casanova rozumie jako mozliwo$¢ wyboru w we-
wnetrznym obszarze religii, a tendencje dyferencjacyjne spychaja ja do
»$cisle ograniczonej i wydzielonej strefy religijnej. I[deologiczna podbudowg
dla prywatyzacji sg liberalne kategorie myslenia, ktore ksztattuja nowo-
czesne teorie polityczne i konstytucyjne. Jedynie poprzez zakwestionowa-
nie w odniesieniu do religii liberalnego rozdziatu na prywatne i publiczne
oraz poprzez wypracowanie alternatywnej koncepcji sfery publicznej moz-
na oddzieli¢ teze prywatyzacyjng od tezy dyferencjacyjnej, a tym samym
zacza¢ ustala¢ warunki mozliwosci pojawienia sie nowoczesnych religii
publicznych”(Casanova 2005: 82).

,Przez deprywatyzacje - J. Casanova rozumie - odmowe przyjecia przez
tradycje religijnej na catym $wiecie marginalnej i sprywatyzowanej roli,
ktorg wyznaczaty im wspolne teorie nowoczesnosci i teorie sekularyzacji.
Pojawity sie nowe ruchy spoteczne, ktére albo same majg charakter religij-
ny, albo w imie religii kwestionuja podstawy funkcjonowania i autonomie
sfer zasadniczo $wieckich: panstwa i gospodarki rynkowej. Takze instytu-
cje i organizacje religijne odmawiajg ograniczania sie do duszpasterskiej
troski o dusze jednostek i konsekwentnie stawiajg pytania o wzajemne re-
lacje miedzy prywatng i publiczng moralnos$cig, kwestionujgc Zzadania roz-
maitych podsystemoéw, zwtaszcza panstw i rynkéw, aby wyzwoli¢ je od ze-
wnetrznych normatywnych zobowigzan. Jednym z efektow tej konstelacji
jest dwoisty, obustronnie warunkujacy sie proces repolityzacji prywatne;j
sfery religijnej i moralnej oraz powtérnej normatywizacji publicznej sfery
gospodarczej i politycznej” (Casanova 2005: 24-25).

Istotnym elementem rozwazan autora koncepcji deprywatyzacyjnej jest
spojrzenie na religie w kontek$cie nowoczesnosci i zmian jej funkcjonowa-
nia w sferze publicznej. Podajgc za przyktad Kosciét katolicki, ktéry niejako
dostosowujac sie do zmian spotecznych i potrzeb jednostek na II Soborze
Watykanskim przyjat zasade ,wolnosci religijnej” wyrazanej, jako ,zacho-
wanie godnosci osoby ludzkiej”, jednak nie przyjat zatozen prywatyzacji re-
ligii i nie zrezygnowat z ingerencji w sprawy moralne ludzkosci. Stad religia
moze funkcjonowa¢ w sferze zycia publicznego, aczkolwiek musi przestrze-
gac zasade wolno$ci sumienia. W tym konteks$cie mozna wyro6zni¢ trzy za-
kresy funkcjonowania religii w nowoczesnych spoteczenstwach:

a) Kiedy religia wkracza do sfery publicznej, aby broni¢ nie tylko wtas-

nej wolnosci, ale wszystkich nowoczesnych swobdéd i praw, w tym
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takze podstawowego prawa demokratycznego spoteczenstwa oby-
watelskiego, do przeciwstawiania sie absolustycznemu, autorytarne-
mu panstwu.

b) Kiedy religia kwestionuje funkcjonowanie wielu wymiaréw zycia
spotecznego bez uwzglednienia zasad etycznych i moralnych np.
wystapienia przeciwko wyzyskowi gospodarczemu czy wyscigowi
zbrojen.

c) Kiedy religia broni tradycyjnego porzadku $wiata przed administra-
cja lub prawnag ingerencja panstwa np. dziatania przeciwnikéw abor-
cji (Casanova 2005: 111-112).

Powyzej przedstawione zakresy ponownego ,wkraczania” religii w sfe-
re zycia publicznego J. Casanova egzemplifikuje ukazujac pie¢ studiéw mo-
nograficznych.

Pierwszy z nich dotyczy sytuacji KosSciota katolickiego w Hiszpanii, ktéry
za czasow rzadow dyktatorskich generata Franko $cisle wspotpracowat z re-
zimem i legitymizowat wszelkie dziatania wtadzy panstwowej. W czasach
nowoczesnych zmienil swoje usytuowanie z panstwa na spoteczenstwo.

0d Kosciota narodu do spoteczenstwa obywatelskiego - to drugi przy-
ktad zmiany w funkcjonowaniu religii we wspétczesnosci. W tym studium
na podstawie analizy historycznej ukazuje przemiane wartosci, jakie doko-
naty sie w Polsce po 1989 roku, kiedy upadt ustréj komunistyczny, a spote-
czenstwo weszto na droge rozwoju demokratycznego. W czasach komuni-
stycznych w Polsce Kosciét petnit wiele funkcji zastepczych, a jedng z naj-
wazniejszych - to funkcja depozytariusza przekazu, a przez to mozliwos¢
zachowania ciggtos$ci warto$ci narodowych.

W trzecim opisie przemian religii w przestrzeni zycia publicznego J. Ca-
sanova przedstawia Brazylie, w ktorej - podobnie jak w Hiszpanii nastgpit
zwrot czesci Kosciota katolickiego w legitymizacji wtadzy i stosunku do
niej. W przypadku Brazylii, juz od lat 30-tych XX wieku wtadza wojskowa
nadata Kosciotowi wiele przywilejéw i w sposob jednoznaczny wspierata
poprzez subwencje finansowe. Elity zwigzane z KoSciotem w zasadniczy
sposob kreowaty oblicze polityczne catego kraju, bedac obecne na wszyst-
kich szczeblach wtadzy. Ta sytuacja spowodowata, ze Kosciot stat sie od-
legty wobec silnie zré6znicowanego spoteczenstwa i nie reprezentowat in-
teresu ludu. Stad w latach siedemdziesigtych u czesci kleru nastgpito po-
chylenie sie nad problemami najbiedniejszych, zdystansowanie sie wobec
wtadzy oraz odrzucenie przywilejow, co poskutkowato uformowaniem sie
Kos$ciota Ludu afirmujgcego teologie wyzwolenia. Te dziatania doprowadzi-
ty do zbratania sie Kosciota z ludem i méwienie jego gtosem.

Czwarte studium dotyczy ewangelicyzmu w Stanach Zjednoczonych
i zmiany jego funkcjonowania - od wzglednego liberalizmu do fundamen-
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talizmu. Wyrazem tych przemian jest sukces wyborczy Nowej Prawicy,
jako przyktad jej zaistnienia w zZyciu publicznym i politycznym USA. Jednak
wdrozenie skrajnych i jednoznacznych zasad moralnych w Zycie spoteczen-
stwa, ktore jest ukierunkowanie na wartosci jednostki i osobista wolnos$¢
nie jest takie tatwe, bo wymaga kompromiséw. Stad trudno przypuszczac,
Ze ten nurt moze przeistoczy¢ sie w religie obywatelska, ktéra podzieli
wiekszos$¢ spoteczenstwa.

W piagtym studium Casanova opisuje przypadek katolicyzmu w USA.
Ukazuje przemiane jaka w ostatnim czasie dokonata sie w przypadku zaist-
nienia katolicyzmu w zyciu publicznym. Jest to szczeg6lnie wazne z uwagi
na protestancki charakter tego kraju i jego uwarunkowania historyczne.
Wspobtczesny katolicyzm amerykanski wedtug autora ma wymiar bardziej
spoteczny i publiczny niz prywatny.

Podsumowujac teze o deprywatyzacji religii dobrze jest przytoczyc¢ sto-
wa J. Marianskiego, ktéry ustosunkowujgc sie do tego problemu zauwazyt,
Ze ,w ostatnich latach reakcje socjologéw na teze o deprywatyzacji powo-
li zmieniajg sie. Nawet J. Habermans méwi o postsekularnym spoteczen-
stwie, a religia staje sie petnoprawnym sktadnikiem spotecznego dyskur-
su. W okreslonych warunkach nowoczesno$¢ moze wspiera¢ procesy de-
prywatyzacji religii, nawet wtedy, gdy réwnoczes$nie postepuja procesy
erozji przekonan i praktyk religijnych oraz prywatyzacja religii. Teza de-
sekularyzacyjna jest odnoszona takze do proceséw deprywatyzacyjnych,
czyli oznacza powrét religii do sfery zycia publicznego. Teza, Ze religia nie
moze juz odgrywac waznej roli w dziejach $wiata, stracita na wiarygodno-
$ci. Redukowana przez sekularystow do sfery prywatnej zaczyna na nowo
odgrywac bardziej znaczaca role, nie tylko w zyciu spotecznym, ale i poli-
tycznym” (Marczewski 2013: 181-182).

Teoria rynku religijnego

Ta koncepcja powstata na poczatku lat dziewieédziesigtych dwudzieste-
go wieku jako model zastepczy w stosunku do krytykowanej éwcze$nie te-
orii sekularyzacji. Zaktada ze ,popyt na religie w spoteczenstwie jest staty,
a zamiast tego koncentruje sie na sposobie, w jaki wolno$¢ wyznania oraz
dziatalno$¢ konkurujgcych ze soba instytucji religijnych w czynny sposob
przyczyniajg sie do tworzenia jej ,podazy”. Do zwolennikéw tego podejscia
nalezg, miedzy innymi, Roger Finke, Rodney Stark, Lawrence R. [annaccone,
William S. Bainbridge oraz R. Stephen Warner” (Norris, Inglehart 2006: 38).

Istotg koncepcji religii w takim ujeciu jest zastosowanie do opisu jej
funkcjonowania i przemian religijnych we wspdtczesnym $wiecie teorii
zaczerpnietych z koncepcji ekonomicznych. Zaliczy¢ do nich mozna m.in.
teorie racjonalnego wyboru, teorie wymiany, czy teorie sieci. W takim uje-
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ciu religie traktuje sie jako towar, religijnos¢ przyréwnuje sie do zachowan
konsumenckich, a organizacje religijne to w istocie przedsiebiorstwa.

Teoria rynku religijnego wedtug J. Marianskiego ,zaktada, ze im bardziej
zréznicowane i pluralistyczne jest pole religijne, tym wyzsza jest witalnos¢
religii. Konkurencja miedzy réznymi religiami i wyznaniami podwyzsza
poziom mobilnosci religijnej. Monopol religijny, zawtaszcza stwarzajacy
przywileje dla jednej religii czy KoSciota, powoduje, Ze kler nie jest zainte-
resowany zwiekszeniem swojej aktywnosci, a nawet staje sie do pewnego
stopnia bierny w dziataniach duszpasterskich. Pluralizm ma stymulujacy
wplyw na witalno$¢ wspédlnot religijnych. Z wielo$ci podazy religijnych
ofert konkurujacych ze sobg Kosciotéw i réznych ugrupowan religijnych
wybiera sie te, ktore odpowiadaja osobistym potrzebom (swoista religia
konsumizmu). Nie oznacza to odrzucenia catej tradycji religijnej, lecz raczej
wskazuje sie na zmiane stosunku do tradycji, ktéra takze staje sie przed-
miotem wyboru” (Marczewski 2013: 223).

Ten model religii zostat wkomponowany w teorie sformutowang przez
R. Starka i W. Bainbridge’a, ktdra dla socjologii religii ma charakter wybit-
nie nowatorski. Wspomniani autorzy sformutowali 7 aksjomatow, ktore
dotyczyty ogdlnych zatozen wynikajacych z obserwacji $wiata i ktérych
nie mozna udowodnié. Z aksjomatéw wyprowadzaja 344 twierdzen doty-
czacych religii lub stanowig stopien posredni, umozliwiajacy ich wprowa-
dzenie. ,Twierdzenia, wedtug autoréw przyblizajg nas do realnego swiata,
ale nie mogg podlegac¢ sprawdzeniu bez posrednictwa definicji. Definicje to
zdania, ktére t3czg aksjomaty i twierdzenia ze $wiatem empirycznym. Wy-
razajg one pewne dostrzegalne cechy charakterystyczne elementéw innych
zdan, elementéw, ktére mozna nazwac zmiennymi, pojeciami lub po prostu
przedmiotami owych zdan. Dzieki definicjom mozemy dokona¢ operacjo-
nalizacji zdan bedacych wynikiem dedukcji, sprawdzajac tym samym catg
teorie lub jej wybrane fragmenty” (Bainbridge, Stark 2007: 42). Autorzy
sformutowali 104 definicje.

Podstawowym zatozeniem analizowanej teorii religii - podobnie jak
w przypadku teorii wymiany - jest uzyskanie przez jednostke nagrody.
Z uwagi na to, ze ludzie poszukujg nagrody ,nie z tego Swiata” i w spos6b
oczywisty nie mogac jej realnie otrzymac, religie stosujg swoisty zamien-
nik (zapowiedz nagrody) - kompensatory jako nagrody za trudy zycia. ,S3
to nieuchwytne substytuty pozadanych nagréd, majace charakter weksla,
ktorego warto$c trzeba przyjac na wiare” (Bainbridge, Stark 2007: 53). We-
dtug autorow ludzie traktujg kompensatory tak, jakby te byty nagrodami,
a kazda nagroda moze by¢ zastgpiona jednym lub kilkoma kompensatora-
mi. Ponadto kompensatory rdznig sie w zalezno$ci od stopnia ogdélnosci,
warto$ci i rodzaju nagréd, ktére substytuujg (Bainbridge, Stark 2007: 400).
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R. Stark i W. S. Bainbridge odrzucili koncepcje Durkheima, ktéry uzna-
wat, Ze nadprzyrodzono$¢ nie moze stanowi¢ kryterium okreslenia religii
i uznali, Ze religia musi odnosic sie do ponadnaturalnego aspektu bo w innym
przypadku religia w ogdle nie jest. Z definicji sformutowanych przez autoréw
jasno wynika, ze ,(...)Jnadprzyrodzono$¢ odnosi sie do sit ponad - lub pozana-
turalnych, ktére sa zdolne zmieni¢ lub zignorowac¢ dziatanie sit fizycznych.
Natomiast religia odnosi sie do ogélnych kompensatoréw, ktore opieraja sie
na zatozeniach nadprzyrodzonych” (Bainbridge, Stark 2007: 394).

Stad podstawowa funkcja religii jest oferowanie kompensat wierzace-
mu czlowiekowi, a ludzie korzystaja z religii jako narzedzia, stuzacego zdo-
bywaniu rzeczy, ktérych inaczej nie mogliby posig$¢ (Por. McGuire 2012:
347). W tych okoliczno$ciach podstawowa role w kwestii tworzenia i pro-
pagowania kompensat spetniaja organizacje religijne. Nie nalezy jednak
jednoznacznie uznawa¢, ze organizacje religijne jako przedsiewziecia spo-
teczne dostarczaja tylko kompensat. Moga one podobnie jak inne organiza-
cje dostarczac bezposrednio nagrody. Realng nagrodg jest samo uczestni-
ctwo i przynalezno$¢ do organizacji oraz pozytywne emocje ktore z racji
uczestnictwa ptyng. Wedtug I. Borowik ,przynaleznos$¢ religijna wyraza
sie w wielu wymiarach: obiektywnym - jako konformistyczne zachowania
wynikajace z wymagan organizacji religijnej, subiektywnym - jako prze-
jaw wiary, wiedzy i emocji, zewnatrz-Swiatowy - podkresla warto$¢ zycia,
ktore nastapi po $mierci cztowieka, §wiatowy - jako Zrédto bezposredniej
satysfakcji, uniwersalny - powszechna przynalezno$¢ do organizacji spaja
najstabszych jak i najmocniejszych” (Borowik 2010: 125).

Waznym elementem religii w ujeciu ekonomicznym jest bezposrednie
zastosowanie teorii racjonalnego wyboru, ktdrej esencja jest maksymali-
zacja zyskow i minimalizacja strat w dziataniach religijnych. Nalezy nad-
mieni¢, iz racjonalne zachowania jednostek w tym ujeciu nie dotyczy tylko
mys$lenia o celach i Srodkach w perspektywie sekularyzacji, w konsekwen-
cji miato doprowadzi¢ do tego, Ze religia i moralnos$¢ stawata sie nieistotna
w sferze zycia spotecznego oraz indywidualnego. Natomiast lannaccone
w swoim modelu racjonalizowanego wyboru interpretacji przestrzeni re-
ligijnej wyrdznia trzy poziomy analizy: ,indywidualny - jako interpretacja
szeroko rozumianej dziatalnosci w przestrzeni sakralnej, grupowy - jako
site Ko$ciotow, denominacji czy zmian wyznaniowych oraz spoteczny, catej
wspolnoty lub spoteczenstwa - jako model rynku religijnego, zmian regu-
lacji religijnych, imperatywéw oraz determinantéw zaréwno teorii seku-
laryzacji, jak i teorii ozywienia religijnego w pluralistycznych spoteczen-
stwach” (Stachowska 2004: 105).

W tym wzgledzie waznym aspektem tej teorii jest zmniejszenie tzw.
sefektu gapowicza”. Méwi on o tym, Ze im organizacja religijna mniej wy-
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magajaca tym zaangazowanie sie jej cztonkéw bedzie mniejsze. Wéwczas
tacy cztonkowie niewiele wnoszg do grupy w réznych zakresach - ,jadg na
gape”. Tak sytuacja wystepuje w krajach skandynawskich w ktérych funk-
cjonuja Koscioty pod opieka panstwa, co w znaczny sposéb zmniejsza ak-
tywnos¢ i stopien przywigzania do nich wiernych. Natomiast im bardzie;j
surowy kodeks tym trudniej jest odnie$¢ korzysci nie ponoszac kosztow.
Wierny zmuszony jest dokona¢ wyboru i w rezultacie jego przynalezno$¢
do grupy wiaze sie z wiekszym zaangazowaniem.

,Wysokie wymagania zmniejszaja problemy zwigzane z efektem gapo-
wicza, ktore w przeciwnym przypadku ostabiajag grupe religijng. Dzieje sie
tak z dwoch powodéw. Po pierwsze, wymogi te stwarzaja bariere spotecz-
ng, ktéra z reguty eliminuje nie w petni zaangazowanych cztonkéw. Nie
mozna juz tak po prostu przytaczy¢ sie do grupy na krotki okres i wykorzy-
sta¢ przywilejow zwigzanych z uczestnictwem w praktykach czy cztonko-
stwem. Za przynalezno$¢ trzeba zaptaci¢ cene, jakg jest swoiste pietno i po-
Swiecenie wymagane przez wszystkich cztonkéw. Po drugie, wymagania
te zwiekszajg wzgledng wartos¢ dziatan grupy, prowadzac w ten sposob
do wzrostu uczestnictwa religijnego wsrod tych, ktérzy do niej wstepuja,
(...) Najprosciej mowiac, powszechny zakaz tancéw, chodzenia do kina, ha-
zardu, spozywania alkoholu i utrzymywania ,$wiatowych” przyjazni spra-
wi, Ze pigtkowe spotkania towarzyskie grup kosScielnych stang sie gtéwng
atrakcja tygodnia” (lannaccone 1996, s. 36).

Powyzej przedstawiona koncepcja jest szeroko dyskutowana we wspo6t-
czesnym $wiecie. Jednoznacznie sprzeciwia sie zatozeniom tezy sekula-
ryzacyjnej oraz w wielu fragmentach nie moze by¢ zastosowana do uni-
wersalistycznego opisu rzeczywistos$ci religijnej. Moze mie¢ znaczenie
w przypadku specyfiki funkcjonowania religii w USA, gdzie KoScioty moga
by¢ traktowane jak przedsiebiorstwa, tak w przypadku Europy tradycja
postrzegania Kosciotéw jest odmienna. Nawet w krajach wysoce zsekula-
ryzowanych w dalszym ciggu Ko$cioty stanowia instytucje uzytecznosci
publicznej i sa potrzebne chociaz w niektérych elementach zycia cztowie-
ka. W wielu przypadkach stanowig autentyczny czynnik kultury i trwale
wplywaja na ksztattowanie tozsamosci jednostek i zbiorowosci. Zdecydo-
wanymi przeciwnikami tej teorii sg m.in. S. Bruce, R. Gill, R. Inglehart.

Natomiast E. Stachowska uwaza, ze , ten paradygmat jest kontrower-
syjna, a zarazem nowatorska-heurystyczna propozycja interpretacyjng ob-
szaru religii, gdyz perspektywa ta pozwala nie tylko interpretowac wiare,
zachowania, instytucje w przestrzeni sacrum przy zastosowaniu praw eko-
nomicznych, ale takze ukazuje skomercjalizowanie tej sfery zycia spotecz-
nego” (Stachowska 2004: 107).
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1. Spoteczno-metodologiczne zalozenia badan
wilasnych

Celem niniejszego rozdziatu jest zaprezentowanie $rodowiska zamiesz-
kania respondentéw, jego specyfiku i charakteru. Staje sie to bardzo istot-
ne w kontekscie szczegdtowego opisu zebranego materiatu oraz analiz sta-
tycznych okreslajacych postawy badanej mtodziezy wobec religii, moral-
nos$ci i ekumenizmu. Ponadto ten rozdziat w sposdb ogélny charakteryzuje
respondentéw wskazujac na istotne uwarunkowania historyczne i spotecz-
ne. W publikacjach o charakterze badawczym bardzo duze znaczenie posia-
da jasne i przejrzyste okreslenie celu badan, probleméw badawczych oraz
wyjasnienie celowosci zastosowania konkretnej procedury badawczej. Do-
ktadna analiza przedstawionych zagadnien umozliwi petniejsze wyjasnie-
nie kontekstu spoteczno-kulturowego badanych, a takze pozwoli na trafne
postawienie wnioskéw wynikajacych z badan.

1.1. Wielowyznaniowos¢ jako specyficzny rodzaj srodowiska

spotecznego

Tozsamo$¢ regionalna jest jednym z aspektéw globalnie ujmowane;j
tozsamosci, a tym samym nieodtgcznym komponentem osobowosci, zwia-
zanym z zyciem ludzkim - w jego wymiarze jednostkowym i spotecznym.
,0dkrycie tozsamos$ci regionalnej i zintegrowanie jej z pozostatymi ele-
mentami struktury osobowosci nadaje kierunek wzrostowi, umozliwiajac
wszechstronny rozwéj” (Zellma 2002: 26).

Waznym okresem dla ksztattowania sie tozsamos$ci regionalnej jest
okres adolescencji, kiedy mtodziez odkrywa wtasne ja, swoj wtasny swiat
wewnetrzny i poszukuje odpowiedzi na pytania: Jakie jest moje miejsce
w spoteczenstwie? Kim jestem? a przez to probuje okresli¢ wtasng tozsa-
mo$¢. Poczucie tozsamosci regionalnej lokuje miodego cztowieka w prze-
strzeni odpowiedzi na pytanie: Kim jestem jako osoba zyjaca w okreslonym
sSrodowisku regionalnym? Jakie sa moje ,korzenie”? Do jakiej wspolnoty re-
gionalnej przynaleze? Dokad zmierzam?

Proces odkrywania i ksztattowanie tozsamosci regionalnej jest dtugo-
trwaty. ,Edukacja regionalna jest koncepcja pedagogiczna podkreslajaca
dydaktyczno - wychowawcze znaczenie lokalnego dziedzictwa kulturowe-
go dla integralnego rozwoju cztowieka, zorientowanga na poznanie mtodzie-
7y oraz umitowanie najblizszego Srodowiska zycia, najpierw dzieci i mto-
dziezy, a w przysztosci tworczych i aktywnych obywateli matej ojczyzny.
Realizacja tak okreslonej edukacji jawi sie jako niezbedny element naucza-
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nia wychowujacego, ukierunkowanego nie tylko na przekaz wiedzy, ale i na
wspomaganie mtodego pokolenia w ksztattowaniu tozsamosci jednostko-
wej i spotecznej, nabywaniu umiejetnosci odkrywania i internalizowaniu
znaczacych dla jego integralnego rozwoju wartosci, ktérych no$nikiem jest
kultura regionalna, narodowa i ogélnoludzka. Stad tez w edukacji regio-
nalnej zwraca sie uwage na cztowieka, jego niepowtarzalng warto$c¢ i god-
nos¢, oraz podkresla potrzebe wspomagania go w integralnym rozwoju,
w ktérym istotne miejsce zajmuje ksztattowanie tozsamosci regionalne;j
i zwigzanych z nig postaw $wiadomego oraz odpowiedniego uczestnictwa
w zyciu regionu” (Zellma 2002: 27).

Edukacja regionalna zwrdcona jest na podejmowanie dziatan w zakre-
sie ksztattowania u mtodego pokolenia okreslonego regionu, przywigza-
nia do niego i Swiadomego ksztattowania wiezi emocjonalnych z tzw. mata
ojczyzna, tj. z tym obszarem, gdzie sie cztowiek urodzit, czy tez w ktéorym
zyje na co dzien i spedza cze$¢ lub cate zycie. Bardzo wazny jest przekaz
dziedzictwa kulturowego danego regionu, a wiec to co wigze sie przestrze-
nig, tradycjg, jak i z terazniejszosciag zwrdcong ku przysztosci. ,Tresci rea-
lizowane w edukacji regionalnej obejmujg szeroko rozumiane dziedzictwo
kulturowe w regionie, a wiec takie jego ptaszczyzny jak: kultura material-
na (budownictwo, stroj), intelektualna (literatura, dorobek naukowy), reli-
gijna (catoksztatt przekonan i wierzen religijnych), etyczna (etos), spotecz-
ne (postawy spoteczne), techniczna (caty dorobek techniczny), estetyczna
(twdrczos¢ artystyczna)” (Skorowski 1990: 125).

Wymienione dziedzictwa kulturowego regionu sg no$nikami wartosci:
intelektualnych, moralno - spotecznych, materialnych, religijnych i jako
takie winny by¢ przekazywane w toku edukacji regionalnej. Wartosci te
oddziatuja na wszystkie sfery cztowieka umozliwiajac mu wieloptaszczy-
znowy rozwoj. ,Dziedzictwo kulturowe umozliwia dzieciom i mtodziezy
urzeczywistnienie wiasnej podmiotowosci. Dokonuje sie to poprzez odkry-
wanie tozsamos$ci osobowej i tzw. zakorzenienia, co prowadzi do realizacji
wtasnej podmiotowoSci i daje poczucie bycia u siebie, a tym samym bycia
sobg. To za$ ma dalsze konsekwencje w postaci aktywnosci, jakg mtody
cztowiek podejmuje w regionie i na rzecz wspolnoty regionalnej, w tym
takze eklezjalnej” (Skorowski 1996: 19).

Waznym elementem w edukacji regionalnej jest pojecie tozsamosci
zwigzanej z licznymi terminami pokrewnymi takimi jak np. tozsamos¢
indywidualna, spoteczna czy kulturowa. Tak okreslang tozsamo$¢ mozna
rozpatrywac wielowymiarowo i wieloaspektowo, przyjmujac perspektywe
socjologiczng, geograficzng, historyczng, etnograficzna. W wychowaniu
bardzo wazna jest perspektywa psychologiczna. Kluczem jest indywidual-
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na identyfikacja z regionem, jego spotecznoscig, szeroko rozumiang kultu-
ra, a takze dziedzictwem kulturowym regionu.

Ta identyfikacja zapewnia poczucie przynaleznosci do okreslonej
wspolnoty regionalnej i pomaga cztowiekowi zakorzeni¢ sie w konkretnym
regionie, a takze dostrzec réznice oraz podobienistwa pomiedzy jednostka-
mi reprezentujacymi rédzne wspolnoty regionalne. ,Wyraza sie ona w goto-
wosci do altruistycznych dziatan na rzecz regionu i jego spotecznosci czy
zbiorowosci. W tak ujmowanej tozsamos$ci wazna jest samoswiadomos$¢
przynaleznos$ci i odrebnosci etycznej, rozumiana jako przezycie psychiczne
o charakterze intencjonalnym, tzn. wyrastajgce na bazie takich elementow
jak: wspolnota, kultura, terytorium regionalne” (Melchior 1990: 20).

Przezycia i akty psychiczne tworza spoteczne poczucie wspoélnoty, gdy
identyczne w swej tresci sg wtasciwoscig wielu jednostek i gdy pewne tre-
$ciindywidualnych przezy¢ - zwigzanych ze Swiadomoscig wspoélnoty losu,
jezyka, kultury, historii, wspdlnych dziatan, korzysci i wspolnej z innymi
odpowiedzialnosci za ksztatt grupy regionalnej - konkretna jednostka po-
dziela z innymi i uznaje za wartos$ciowe. W ten sposob tworzy sie poczucie
tozsamosci regionalnej, rozumiana jako spoteczna §wiadomo$¢ przynalez-
nosci do okreslonej wspoélnoty regionalnej i odrebnos$ci wynikajgcej z tej
przynaleznosci oraz ksztattuje spoteczng identyfikacje z mata ojczyzna.
Wazna jest wiedza o lokalnych strukturach, rozwigzaniach politycznych,
o lokalnej topografii, o wielokulturowosci, koniecznych przeobrazeniach
cywilizacyjnych regionu, wiedza o genezie i literaturze regionalnej i lokal-
nej kulturze materialne;j.

Prawidtowo realizowana w rodzinie i szkole edukacja regionalna przy-
czynia sie nie tylko do poznania regionalnego dziedzictwa kulturowego
w jego wymiarze materialnym, ale takze pomaga w odkrywaniu wartosci,
jakich no$nikiem jest to dziedzictwo, przygotowuje do identyfikacji z tymi
wartos$ciami, uczy dostrzegac¢ ich znaczenie w integralnym rozwoju. W ten
sposob edukacja regionalna zmierza do ksztattowania tozsamosci regio-
nalnej mtodziezy i wskazuje na potrzebe zaangazowania sie w funkcjono-
wanie wspdlnoty regionalnej z jednoczesnym odkryciem sie na inne grupy
regionalne i narodowe.

Wspobtczesna mtodziez zyjac w kontekscie glokalizacji i globalizacji
procesow spoteczno - kulturowych, poszukuje wtasnej autonomii i auten-
tycznej wolnos$ci w ramach codziennej egzystencji, pozwalajacych na petne
urzeczywistnienie siebie i swoich pogladéw, jak tez rozwija¢ siebie, wiasng
osobowg godnos$¢, doswiadczac wtasnej podmiotowosci oraz podejmowacé
altruistyczne dziatania na rzecz regionu i jego spotecznosci. Stad tez edu-
kacja regionalna wspoétczesnej mtodziezy jawi sie jako istotne dla wszech-
stronnego rozwoju dobro. Tylko dzieki bliskim, bo zwigzanym z regionem,
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a zarazem prawdziwym warto$ciom wspdtczesna mtodziez moze rozwijaé
w sobie cztowieczenstwo, stawac sie sobg i wzrastac jako osoba dojrzata.

Jednym z elementéw informujgcych o zwigzkach maturzystéw ze swo-
im regionem jest problem zadowolenia z miejsca zamieszkania. Zaprezen-
towane wskazniki nalezy traktowac¢ bardzo ogdélnie, bowiem w tresci pyta-
nia zawarty byl problem bardzo szeroki, ktéry miat na celu ukazanie tylko
pewnej tendencji, badZ ogolnej relacji mtodziezy wobec regionu w ktérym
mieszka.

Tabela 1. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy jest Pan/i zadowolony z miejsca
swojego zamieszkania? (w %)

. . Trudno
PV Raczej Raczej . .
Wyszczegélnienie Tak . Nie powie-
tak nie .y
dziec
Mlastq ponaq 1,00 tys. 50,0 50,0 0,0 0,0 0,0
mieszkancow
Miasto Od. 20 tys,. dlo 100 67.2 141 9,4 78 15
tys. mieszkancow
Miasto do 20 tys. 36,1 34,0 10,3 18,6 1,0
mieszkancow
Wie$ 48,7 25,9 9,5 12,0 3,9
Ogo6tem 48,6 26,6 9,5 12,8 2,5

Zrédto: badania wiasne

Generalnie nalezy stwierdzi¢, iz badana mlodziez jest zadowolona
z miejsca swojego zamieszkania. Ogolnie 75,2% deklaruje swoje zadowole-
nie, a prawie potowa respondentéw jest catkowicie zadowolona. Odmienne
zdanie posiada 22,3% respondentéw, a 2,5% nie posiada jednoznacznych
pogladéw. Charakterystyczne w powyzszym zestawieniu jest to, Ze stopien
zadowolenia jest stabo skorelowany (V-0.134) z wielko$cig miejscowo-
$ci. Trzeba stwierdzi¢, iz im wieksze miasto tym poziom zadowolenia jest
wiekszy. Nalezy przypomnie¢, Ze badania z 2004 roku informowaty, iz po-
nad potowa badanych studentéw (51 %) byta w petni zadowolona z miejsca
swojego zamieszkania, a kolejne 34% w stopniu znacznym. Warte podkre-
$lenia jest to, ze kobiety bardziej niz mezczyZni akceptowali swoja miej-
scowos¢. Tylko 2,5% badanych negatywnie ustosunkowato sie do miejsca
swojego zamieszkania, a 12,5% nie potrafito zaja¢ jakiegokolwiek stanowi-
ska w tej kwestii. W tym kontekscie trzeba zauwazy¢, Ze nastapit spadek
zadowolenia w skali ogélnej o 10%.

Analizujgc wyniki badan maturzystéw nalezy odnotowac, ze mezczyz-
ni deklarujg wieksze zadowolenie - 75,4%, niz kobiety - 73,1%. Ponadto
wszyscy respondenci gteboko wierzacy i nalezgcy do Kosciota protestan-

84



STOSUNEK MATURZYSTOW POLUDNIOWEGO PODLASIA DO RELIGII, MORALNOSCI I EKUMENIZMU

ckiego deklarujg zadowolenie z miejsca swojego zamieszkania. Najmniej-
szym zakresem zadowolenia charakteryzuja sie niewierzacy - 50%, obojet-
ni religijnie - 61,1% oraz osoby nie zwigzane z zadnym z Ko$ciotéw - 25%.

Przytaczajac badania w analogicznym $rodowisku wsréd studentéw,
zaobserwowano, ze dla wiekszosci badanych istotnym elementem ich toz-
samosci jest przywigzanie do regionu. Przy czym sita tego przywigzania
byta stosunkowo mata, poniewaz tylko dla 15% badanych ten aspekt byt
bardzo wazny. Dla kolejnych 33% to zagadnienie bylo wazne, natomiast 5%
uwazato, Ze to nie ma zadnego znaczenia. Praktycznie, co czwarty bada-
ny (23%) nie potrafit jeszcze okresli¢ swojego stosunku do regionu, ktéry
w przypadku badanej mtodziezy stanowi region pogranicza Potudniowego
Podlasia. Najprawdopodobniej wynika to z nieus§wiadomienia sobie tego
zagadnienia lub braku gtebszej refleksji.

Te osoby dla ktérych przynalezno$¢ regionalna jest wazna, argumento-
waty swoje postawy gtéwnie w aspekcie emocjonalnym, m. in. ,Ze kocham
miejsce swojego zamieszkania”, ,zzytem sie z ludZmi”, , region jest bliski moje-
mu sercu” czy ,, dobrze sie tutaj czuje”.

Natomiast mtodziez, ktdéra nie czuje sie zwigzana ze swoim regionem
przedstawia argumenty raczej natury ekonomicznej i uzasadnia swoje sta-
nowisko w taki sposéb: , przynaleznos¢ regionalna jest bez znaczenia po-
niewaz i tak wyjade w poszukiwaniu pracy”, ,poniewaz rozwija¢ sie mozna
w réznych regionach”, ,nie ma to znaczenia w moim zZyciu”.

Réwniez podobny problem przedstawiono maturzystom i zapytano czy
wedtug nich wazna jest Swiadomos¢ regionalna.

Tabela 2. Miejsce zamieszkania a waga §wiadomosci regionalnej (w %)

Ani waz- W ogoble
. . . . Bardzo . . . Mato .
Miejsce zamieszkania . Wazna |na aninie . nie
wazna . wazna .
wazna wazna
Miasto ponad 100 tys. 12,5 62,5 25,0 0,0 0,0
mieszkancow
Miasto 0d 20 tys. do 100 |, 68,2 17,5 0,0 1,6
tys. mieszkancow
Miasto do 20 tys. 8,3 52,1 271 9,4 3,1
mieszkancow
Wies 19,6 48,1 23,5 6,9 1,9
Ogotem 14,8 53,5 23,4 6,1 2,2

7rédto: badania wtasne

Zdecydowana wiekszo$¢ respondentéw akcentowata waznos¢ swiado-
mosci regionalnej. Ponad potowa respondentéw uznata, ze swiadomos¢
regionalna jest wazna, a 14,8%, ze bardzo wazna. Tylko 8,3% badanych
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uznato, ze zakorzenienie regionalne jest mato wazne lub w ogéle nie wazne.
Duzy odsetek badanych 23,4% w tej kwestii nie ma zdania. Podobnie jak
w poprzedniej kwestii rowniez mtodziez mieszkajgca w duzych i Srednich
miastach jest sktonna w wiekszym zakresie od pozostatej mtodziezy uznaé
wage Swiadomosci regionalne;j.

Analiza statystyczna méwi o istotnej zaleznosci statystycznej w kontek-
Scie stosunku respondentéw do wiary (p=0,000, V-0,206). Za bardzo wazng
i wazng $wiadomo$¢ regionalng uznaje 100% gteboko wierzacych, 75,1%
wierzacych, 66,7% niezdecydowanych religijnie, 33,2% obojetnych i 37,5%
niewierzacych. Pte¢ w zasadniczy sposob nie réznicuje respondentéw, zas
najwieksza wage do $wiadomosci regionalnej przedktadajg maturzysci
identyfikujacy sie z protestantyzmem - 77,8%, katolicyzmem - 71% i pra-
wostawiem - 63%. W przypadku respondentéw nie zwigzanych z jakgkol-
wiek instytucjg Kosciota nikt z badanych nie podkreslit waznosci §wiado-
mosci regionalnej.

Specyfika Potudniowego Podlasia jest to, Ze w przesztosci te ziemie byty
zamieszkiwanie przez wiele grup etnicznych i narodéw, ktére na przestrze-
ni wiekow uksztattowaty charakterystyczng kulture, ktéra wyrazata sie
specyficznym jezykiem, odrebnymi obyczajami, zwyczajami i odmiennos-
cig religijng. Pierwotnie Podlasie zamieszkiwaty rézne szczepy stowian-
skie, nastepnie w wyniku najazdéw przybyli tutaj Polacy, Rusini, Tatarzy
i Litwini. Ta mozaika narodowa poprzez bezposrednig styczno$¢ oraz
wzajemne przenikanie bezposrednio wptyneta na formowanie sie tozsa-
mosci miejscowej ludnosci. W przypadku Potudniowego Podlasia warty
odnotowania jest fakt, ze mieszkajace obecnie wszystkie grupy etniczne
i religijne sag ,u siebie”, czyli, ze sq autochtonami, ze z ,dziada pradziada”
zamieszkuja te ziemie. Taka sytuacja spowodowata wytworzenie sie wielu
specyficznych norm i wartosci. Specyfika miejscowej ludnosci jest m.in. po-
stugiwanie sie wlasnym dialektem. Chociaz tg specyficzng mowa postuguje
sie jedynie starsza cze$¢ mieszkancow tego regionu, jednak wsréd mtodego
pokolenia zauwazana jest umiejetno$¢ rozumienia tego dialektu. Fakt, ze
miejscowym dialektem postuguje sie jedynie starsze pokolenie zwigzane
jest z procesem zmiany kulturowej catego srodowiska. Rodzina przestata
by¢ jedynym czynnikiem ksztattowania osobowo$ci mtodego pokolenia.
Wraz z procesami industrializacji i urbanizacji, ktére byty bezposrednia
przyczyng migracji mtodziezy do szkdét, a nastepnie do pracy, miejscowa
ludnos$¢ byta zmuszona wej$¢ w rézne czesto specyficzne grupy, zaczeta
petni¢ w zastanym Srodowisku catkiem nowe role spoteczne. Automatycz-
nie przyjmowata nowe wzory zachowan i wartosci, ktére bardzo czesto
wynikaty z potrzeby awansu zawodowego. W nowym $rodowisku i nowych
okolicznos$ciach nastepowata cze$ciowa zmiana tozsamosci kulturowe;j.
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»Zmiana tozsamosci - wedtug E. Hatas - to zmiana sposobu definiowania
siebie, swojej grupy odniesienia i swojego systemu rol” (Hatas 1992: 86).

Kolejnym czynnikiem zmiany ,matczynego jezyka” ws$réd mieszkan-
céw pogranicza jest fakt, ze miejscowy jezyk byt utozsamiany z wiejskos-
cig, prymitywnoscia, prostactwem byt czesto niezrozumiaty i wySmiewa-
ny. Stad uzywanie jego skazywato jednostke na nizsza pozycje spoteczna
i utrudniato upragniony awans spoteczny. Ani szkota, ani inne instytucje
o$wiatowo - wychowawcze nie byty w stanie, lub nie miaty koncepcji wy-
korzystania tego faktu do celéw edukacyjnych. By¢ moze nowa reforma
edukacji w wiekszym wymiarze zwroci uwage na bogactwo dialektow re-
gionalnych.

Istotng cecha Podlasia Potudniowego jest zréznicowanie wyznaniowe.
Na tym terenie od wiekéw nieodtgcznie dominujg dwa Koscioty - rzymsko-
katolicki i prawostawny. Gtéwnie te dwa nurty chrzescijaniskie wptywaty
na ksztattowanie sie ,tozsamosci pogranicza”. W przesztosci czesto byty
przyczyng wzajemnych wasni i konfliktéw, czesciej dzielity miejscowa lud-
nos¢ niz taczyty. Powstato wiele antagonizmoéw, uprzedzen i stereotypow,
ktore co pewien czas zaczynajg odzywac. Stad bardzo interesujgcym staje
sie poznanie opinii maturzystéow czy mieszkajagc w regionie wielowyzna-
niowy mozna petniej zrealizowac swoje zyciowe aspiracje.

Tabela 3. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy uwaza Pan/i, Ze mieszkajac w regio-
nie wielowyznaniowym mozna pelniej zrealizowac¢ swoje zyciowe aspiracje (w %)?

Raczej Raczej L i
Miejsce zamieszkania Tak ) -Z¢) Nie powie-
tak nie o
dziec
Miasto ponad 100 tys. 50,0 0,0 37,5 0,0 12,5
mieszkancow
Miasto Od. 20 tys,. dlo 100 281 25,0 10,9 9,4 26,6
tys. mieszkancow
Miasto do 20 tys. 21,9 271 15,6 16,7 18,7
mieszkancow
Wie$ 25,5 26,7 14,6 8,9 24,3
Ogb6tem 25,5 25,8 14,8 11,1 22,8

7rédto: badania wtasne

Ponad potowa (51,3%) respondentéw pozytywnie ustosunkowata sie do
tak postawionego pytania. Mozna powiedzie¢, Ze dla tej grupy badanych wie-
lowyznaniowo$¢ nie tylko nie przeszkadza lecz raczej pomaga w osiggnieciu
zyciowych celow. Przeciwne zdanie posiada, co czwarty badany, a 22,8% nie
ma w tym temacie wyrobionego zdania. Trzeba przyzna¢, ze analizy szcze-
gbélowe nie informuja o istnieniu istotnych zwigzkoéw statystycznych, a naj-

87



WIEStAW ROMANOWICZ

wieksze zréznicowanie odpowiedzi wystepuje w kontekscie przynaleznosci
do Kosciota i stosunku respondentéw do wiary. Atrakcyjnos¢ regionu wie-
lowyznaniowego najbardziej podkresla (taczne odpowiedzi: ,tak” i ,raczej
tak”) mtodziez protestancka - 62,5%, prawostawna - 54,3% i katolicka -
49,4% oraz maturzysci gteboko wierzacy - 54,5%. Natomiast na bark atrak-
cyjnosci regionu wielowyznaniowego w kontekscie mozliwosci petniejszej
realizacji planéw zyciowych zwraca uwage 28,2% mezczyzn, 37,5% miesz-
kajacych w duzych miastach i tyle samo respondentéw niewierzacych oraz
50% maturzystéw nie zwigzanych z Zadnym z Ko$ciotow.

W dalszej czesci analiz dotyczacych opinii badanych wobec wielowyzna-
niowoS$ci zajmiemy sie opisem stosunku maturzystéow do poszczegélnych
sytuacji zyciowych z jakimi mogg sie spotka¢ osoby mieszkajace w regio-
nie wielowyznaniowym. Stad zadano respondentom nastepujace pytanie:
Na temat Srodowiska wielowyznaniowego funkcjonujq rézne opinie, pro-
sze o ustosunkowanie sie do nastepujqgcych kwestii? Ogdlnie respondentom
przedstawiono osiem problemdéw i poproszono o ustosunkowanie sie do
kazdego z osobna. Pierwsze cztery dotyczyty pozytywnego oddziatywania
sSrodowiska wielowyznaniowego na jego mieszkancow, trzy kolejne raczej
sugerowatly negatywne nastepstwa, natomiast ostatni problem wskazywat
na bark wptywu wobec zachowan i pogladéw mieszkancow.

Tabela 4. Stosunek maturzystéw do sSrodowiska wielowyznaniowego (w %)

Srodowisko Raczej | Raczej . Trud.no
L.p. . . Tak . Nie | powie- | Razem
wielowyznaniowe... tak nie .y
dziec
1 Uczy tolerancji wopec in- 49,7 34,3 52 77 31 100
nych wyznan
2 Ubogaca cztowieka i kul- 39,8 36,1 71 111 59 100
ture
Motywuje cztowieka do
3 | gtebszej refleksji nad wtas- | 26,1 35,7 18,8 10,1 9,3 100
na religijno$cia
g | Dajemozliwostwyboru | 305 | 977 | 453 | 99 | 11,9 | 100
wyznania
5 | Webudzaniechecdoosob | o, | 418 | 339 | 326 | 115 | 100
innego wyznania
6 | Wemagastrachprzedod- | o, | g, | 316 | 424 | 105 | 100
mienno$cig
7 Konfliktuje mieszkancow | 14,6 17,1 28,9 23,3 16,1 100
g |Niewplywanazachowania| ;oo | 151 | 575 | 250 | 222 | 100
i poglady mieszkancow

Zr6dto: badania wlasne
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Generalnie respondenci pozytywnie ustosunkowali sie do srodowiska
wielowyznaniowego, bowiem taczny wskaznik pozytywnych odniesien
(,tak” i ,raczej tak”) do pierwszych czterech kwestii wyniost 35,6%. Trze-
ba doda¢, iz maturzysci za najwiekszg wartos¢ jaka wielowyznaniowos$¢
proponuje spoteczenstwu uznali tolerancje i ubogacenie kultury i jednost-
ki. Dla poréwnania wskaznik tgcznych negatywnych opinii wobec odzia-
tywania $§rodowiska wielowyznaniowego (problemy 5-7) wynidst 11,5%.
Sposrdd wszystkich negatywnych odniesien maturzysci uznali, Ze Srodo-
wisko wielowyznaniowe najbardziej moze generowac¢ konflikty mieszkan-
cow (31,7%).

Ponad potowa maturzystéw (52,2%) uznato, Ze Srodowisko wielowy-
znaniowe wptywa na zachowania i poglady mieszkancow, 35,6% stwier-
dzito ze takiego wptywu nie ma, a co pigty badany w tej kwestii nie miat
zdania. O wplywie wielowyznaniowos$ci na zachowanie i poglady miesz-
kancéw jest przekonanych 52,3% maturzystéw deklarujacych sie jako
osoby gteboko wierzace, 49,7% wierzace, 59,2% niezdecydowane, 55,6%
obojetne religijnie i 37,6% niewierzace. Takim opiniom wtéruja bardziej
mezczyzni - 51,8%, niz kobiety - 50% oraz mieszkajacy w duzych miastach
- 62,5%. Sposrod wszystkich grup wyznaniowych mtodziez prawostawna
w najmniejszym zakresie (39,1%) jest przekonana o wptywie $rodowiska
wielowyznaniowego na zachowanie mieszkancéw. Natomiast respondenci
katoliccy najbardziej spo$réd pozostatych (54,3%) zauwazajg wptyw tego
typu $rodowiska na poglady i zachowanie mieszkancow.

Wspbtczesny cztowiek ma znacznie wiekszg mozliwo$¢ Sswiadomego
wptywania na $rodowisko zamieszkania, lecz réwnoczes$nie boryka sie
tez z problemami przeszto$ci. Niesie w sobie trudnosci nagromadzonych
przez lata wasni i konfliktéow miedzyludzkich réwniez tych, ktére doty-
cza sfery religijnej. To wynika z checi egoistycznego podporzadkowania
sobie innych, checi narzucenia i poszerzenia swoich wptywéw wobec po-
zostatych jednostek. Tak sie bowiem sktada, ze czes¢ jednostek w swojej
naturze Kryje dazenie, aby funkcjonowat tylko jeden ,wtasciwy” im, obraz
rzeczywisto$ci spoteczno-religijnej, interpretowany bardzo osobiscie. Jest
to przejaw indywidualistycznych dazen do interpretacji i okreslania zasta-
nej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej. Stad siegajac po rézne metody
administracyjno-polityczne starano sie w przesztosci narzuci¢ swojg inter-
pretacje prawd i przekonan oraz wtasng wizje przesztosci. Jest to zjawisko
nadzwyczaj negatywne, poniewaz prowadzi do ,ubezwtasnowolnienia”
tych, ktdérzy funkcjonuja w bezposrednim otoczeniu danej jednostki, ogra-
niczajgc w ten sposob przystugujacg mu wolnos¢. Dlatego tez akceptacja
drugiego cztowieka oznacza przyjecie go nie jako istoty stuzacej naszym
celom, lecz jako osoby za ktorg stajemy sie ,odpowiedzialni”.

89



WIEStAW ROMANOWICZ

»Tolerancja akceptacyjna wymaga przede wszystkim zgody na odmien-
no$¢ opinii, mysli i wiary, wymaga dazenia do dialogu w celu przezwycie-
zenia odwiecznego btedu §wiadomosci, ze nikt nie ma monopolu na praw-
de, ktora przejawia sie na rozmaite sposoby. Tolerancja jest zatem cnotg
cztowieka silnego, ktéry umie cierpliwie czeka¢, nie zamyka sie w sobie i
przyjmuje zycie ze spokojem i odwaga. Cztowiek taki stopniowo pozbywa
sie przekonania, ze jest lepszy od innych i uwalnia sie od uprzedzen, ktore
stanowia przeszkode na drodze do dialogu i poszukiwania porozumienia”
(Haring, Salvoldi 2000: 46).

W tym kontekscie maturzysci w zdecydowany sposéb (84%) wyrazili
pozytywng opinie wobec ksztattowania przez $rodowisko wielowyzna-
niowe tolerancji religijnej. Charakterystyczne jest to, ze stosunek go wiary
badanych oraz miejsce zamieszkania praktycznie nie réznicuje stanowisk
respondentéw, natomiast ku przyswajaniu wartosci jaka jest tolerancja
wyznaniowa czes$ciej sktaniajg sie kobiety - 87,5% niz mezczyzni - 77,2%.
Trzeba zauwazy¢, Ze mtodziez katolicka (86,2%) czeSciej niz mtodziez pra-
wostawna (78%) i protestancka (66,6%) uwaza, ze sSrodowisko wielowy-
znaniowe uczy tolerancji. Takie stanowisko jest pochodna faktu statego ob-
cowania w Srodowisku zamieszkania mniejszosci religijnych z katolickimi
réwie$nikami.

Wedtug 34 badanych funkcjonowanie w $rodowisku wielowyznaniowym
wptywa na ubogacenie powszechnej kultury oraz cztowieka. Taki wptyw
Srodowiska wielowyznaniowego bardziej podkreslaja kobiety 78,2% niz
mezczyzni 71,8% (p=0,048, V-0,171), a takze mtodziez nalezgca do Koscio-
16w protestanckich - 88,9% i mieszkancy duzych miast - 87,5%.

Zdecydowanie przewaza opinia respondentéw o motywacyjnej roli
Srodowiska wielowyznaniowego wobec refleksji nad wtasnag religijnoscia.
Taka mys$l ogétem potwierdza 61,7% maturzystow, zas przeciwng opinie
deklaruje 28,9% badanych. Sposrdéd analizowanych zmiennych tylko pte¢
nie wykazuje istotnej zaleznosci. Pozostate zmienne wykazujg zaleznos¢
na stabym poziomie. Przechodzac do szczeg6téw nalezy odnotowac, Ze naj-
czesciej podkres$lajg analizowang zalezno$¢ maturzysci gteboko wierzacy
- 78,2% (p=0,007, V-0,159). Identyczne wskazniki motywujacej roli Srodo-
wiska wielowyznaniowego wobec refleksji nad wtasna religijno$cig odno-
towano u mtodziezy katolickiej i prawostawnej - 63,1% (p=0,041, V- 0,144).
Trzeba dodaé¢, ze takg opinie réwniez podziela 34 mtodziezy mieszkajace;j
w duzych miastach i tylko 57,4% mtodziezy matomiasteczkowej (p=0,045,
V- 0,147).

Na mozliwo$¢ wyboru wyznania, jako konsekwencje mieszkania w $ro-
dowisku wielowyznaniowym zwraca uwage 62,9% respondentow, zas co
czwarty badany nie podziela takiego pogladu. Ten problem nie stanowi
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wsrod mtodziezy istotnych zaleznosci w konteks$cie analizowanych zmien-
nych. Na ten fakt zwraca uwage 66% mtodziezy katolickiej, 64% kobiet
i 87,5% mtodziezy mieszkajacej w duzych miastach.

Srodowisko wielowyznaniowe réwniez moze generowaé postawy nie-
checi wobec odmiennosci. W badaniach taka teze mozna odczytaé¢ jako
opinie, ktora ogdlnie funkcjonuje w kontek$cie postaw mtodziezy wobec
innowiercow. Sposréd wszystkich respondentéw powyzsza opinie przed-
stawia 22% badanych, za$ nie zgadza sie z nig 66,5%, a brak zdania wyraza
11,5%. Srodowisko wielowyznaniowe stymuluje niecheé¢ wobec o0séb in-
nego wyznania wedtug 50% mtodziezy nie nalezacej do Zadnego z Koscio-
16w i 24,7% mtodziezy mieszkajacej w matych miastach oraz wéréd 29,8%
mezczyzn i 17,1% kobiet (p=0,0006, V-0,209). Taka opinie wyraza 21,7%
gteboko wierzacych, 21,8% wierzacych, 23,7% niezdecydowanych, 25,7%
obojetnych religijnie i 6,7% niewierzacych (p=0,0023, V- 0,153).

Praktycznie, co trzeci badany (32,7%) zgadza sie z tezg, ze Srodowisko
wielowyznaniowe konfliktuje mieszkancow. Czesciej taka opinie potwier-
dzajg mezczyzni - 36,6%, niz kobiety - 26,7%, mtodziez z duzych miast -
57,1% niz z miast o $redniej wielkos$ci - 23,7% czy wsi - 26,9% oraz mto-
dziez nie zwiazana z zadnym z KoSciotéw -50%. Natomiast maturzysci
deklarujacy gteboka wiare w najmniejszym stopniu (17,4%) zgadzaja sie
z taka teza.

Srodowisko wielowyznaniowe dla 74% maturzystéw nie wywoluje
strachu przed odmiennos$cig, natomiast w opiniach 15,5% stanowi pewne
zagrozenie. Szczeg6towe zestawienia statystyczne wskazujg na niewielkie
rozbiezno$ci respondentéw wobec badanego problemu. Pewne obiekcje
wobec tego typu Srodowisku deklaruje 4,3% gteboko wierzacych i 13,9%
obojetnych religijnie oraz jest wieksze ws$réd mtodziezy nie zwigzanej
z zadnym z Ko$ciotéw - 25% niz wéréd mtodziezy katolickiej - 13,5%. Pte¢
oraz miejsce zamieszkania nie stanowig istotnego zr6znicowania.

Waznym problemem na pograniczu kulturowym staje sie problem toz-
samosci, ktdra oznacza wtasciwo$¢ jednostki lub zbiorowosci, jest odpo-
wiednikiem ,koncepcji siebie” i mozna jg okres$li¢ jako Swiadomos$ciowe
ujecie siebie przez jednostke, co Z. Bokszanski nazywa ,bycie kims, kto
,pozostaje tym samym”, albo bycie kims, kto ,jest odréznialny” w pewien
szczegOlny sposdb od innych” (Bokszanski 2006: 37). Tozsamo$¢ w ujeciu
socjologicznym to zespdt wzajemnie powigzanych cech, ktére jednostka
przypisuje sobie samej. Peter Berger wskazuje na analize zmian tozsamosci
jednostki, postugujac sie pojeciem alternacji.,Kazda jednostka interpretuje
swojq biografie, dopasowuje fakty i wydarzenia z przesztosci do aktualnej
koncepcji wtasnej osoby. Zmiana tozsamosci powoduje, Ze poszczeg6lnym
zdarzeniom przypisuje sie inng waznos$¢ niz poprzednio. W ten sposéb two-
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rzy sie stosunkowo spdjny obraz drogi zyciowej” (Berger, Luckmann 2010:
228-232).

Natomiast z uwagi na wystepowanie w literaturze naukowej wielos¢
znaczen i kontekstow pojecia tozsamo$¢, Krzysztof Koseta wyrédznia jej
dwa znaczenia. ,Raz tozsamos¢ pojmowana jest jako istota, esencja, cechy
najbardziej charakterystyczne i podstawowe. Badacze przywigzani do ta-
kiego rozumowania pojecia pokaza dla przyktadu, na czym polega tozsa-
mos$¢ kultury szlacheckiej albo polskiego nacjonalizmu. W innym miejscu
tozsamos$¢ pojmowana jest jako réwnosé, rownowaznos¢, jednakowose,
identyczno$¢. Wypowiedz tym razem powinna brzmie¢: tozsamy z czyms,
tak jak ekwiwalentny dla czego$” (Koseta 2003: 44-45) .

Na interesujacy zwiazek tozsamosci i religii zwrdcita uwage I. Borowik.
Prezentujac religie, jako element tozsamo$ci w warunkach transforma-
cji w Europie Srodkowo-Wschodniej dokonuje swoistej analogi obu poje¢.
,Pierwsze - ze tozsamos$¢ zawsze jest ,nabywana” w okreslonym typie spo-
teczenstwa i kultury. Drugie - Ze zawiera w sobie wzory obecne w tymze
spoteczenstwie i kulturze. Trzecie - Ze mozliwa jest dzieki spotecznym in-
terakcjom. Religia ma, przy poréwnaniu - podobne cechy. Takze jest ,na-
bywana”, podzielana w okres$lonym typie spoteczenstwa i mozliwa dzieki
procesom spotecznych interakcji, ktére prowadzg do dziedziczenia okre-
Slonych, gotowych religijnych odpowiedzi na pytanie o nature cztowieka,
Swiata i ich przeznaczenie, albo tez wyposazajg jednostke w narzedzia do
samodzielnego poszukiwania takich odpowiedzi” (Borowik, 2009: 17).

Natomiast tozsamo$¢ wyznaniowa jest specyficznym segmentem toz-
samosci zbiorowej. Przynalezno$¢ cztowieka do konkretnej spotecznosci
religijnej powoduje stabilizacje tozsamosci jednostkowej czlowieka. Jest
ona niezbedna w sytuacji niepewnosci i zagubienia oraz w sytuacji nagtej
zmiany srodowiska spotecznego.

UtozZsamienie siebie w kontekscie szybko zachodzacych zmian we wspét-
czesnym $wiecie jest waznym problemem spotecznym. Problem ten staje
sie szczegolnie istotny w konteks$cie mtodziezy przebywajacej w sSrodowi-
sku wielowyznaniowym. W tym przypadku autoidentyfikacje poszczegdl-
nych jednostek okresla charakter i specyficznos¢ konkretnej zbiorowosci.
Konstrukcja kafeterii zaproponowana w kwestionariuszu ankiety, pozwo-
lita na okreslenie badanych nie tylko w wymiarze religijno-konfesyjnym
lecz réwniez narodowym czy og6lnoludzkim.
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Tabela 5. Utozsamienia maturzystow (w %)

Kim Pan/i przede wszystkim jest?

= w
5 g E £ 3 5 S
. = g £ 3 ) 3 = g
Zmienna £ S = < v} = > =
. : S <] = 8 ) = 3 g
niezalezna 5 - = 2 = = 2 5
> =) 8 Q 2 = & =
o 2 5] ° = == o =
E | E| % | &| 8| | 5| 2

= —
N 8 | = | %
Ogolem 42,2 7,7 15,6 1,6 23,3 4,1 1,0 4,5

Plec

kobiety 43,8 7,7 20,6 2,1 21,1 1,5 0,5 2,6
mezczyzni 40,3 6,7 7,6 0,8 26,9 8,4 1,7 7,6

V-0,274, p=0,001
Stosunek do wiary
Gleboko wierzacy | 45,4 13,6 13,6 4,5 13,6 0,0 0,0 9,3

Wierzacy 47,9 9,5 21,3 1,2 14,8 2,9 0,0 2,4
Niezdecydowany | 43,8 2,7 9,6 0,0 32,9 4,1 1,4 5,5
Obojetny 23,5 8,8 5,9 2,9 44,1 5,9 2,9 6,0
Niewierzacy 6,7 0,0 6,7 6,7 40,0 20,0 6,7 13,2

V-0,235, p=0,000
Miejsce zamieszkania

miasto
powyzej 1000 | 00 | 00 | 00 | 00 | 00 | 00 | 00
100 tys.
miasto
20-100tys. | Y67 | 17 | 200 | 00 | 217 | 50 | 17 | 32
miasto
do 20 tys. 344 | 89 | 144 | 33 | 256 | 56 | 11 | 67
wies 427 | 95 | 146 | 13 | 242 | 32 | 06 | 39

V-0,155, p=0,348
Przynalezno$¢ konfesyjna

KoScibtrzymsko- | e g | 04 | 195 | 12 | 248 | 29 | 08 | 45

katolicki

Koscidtprawo- | o6 | s35 | 00 | 47 | 139 | 7.0 | 00 | 00
stawny
KOSC‘O}f;fteStan' 556 | 00 | 00 | 00 | 444 | 00 | 00 | 00

Nie nalezy do zad-

. 333 0,0 0,0 0,0 22,2 | 222 | 11,1 | 11,2
nego kosciota

V-0,393, p=0,000

7rédto: badania wtasne
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Mtodziez maturalna w ogdlnej perspektywie okresla siebie przede
wszystkim jako chrze$cijanina - 42,2% i cztowieka - 23,3%. W duzo mniej-
szej skali mtodziez utozsamia sie z wyznaniowoscig. Z katolicyzmem taczy
siebie 15,6%, prawostawiem 7,7% i protestantyzmem - 1,6%. Ideologia na-
rodowa jest istotna przy okresleniu siebie dla 4,1% badanych, a europej-
skos¢ dla 1,0%. Ponadto 4,5% maturzystoéw nie odnalazto siebie w okresle-
niach proponowanych w ankiecie i odpowiedziato inaczej twierdzac, ze s3
przede wszystkim soba.

Z analizowanych badan wynika, ze kobiety bardziej niz mezczyzni sg
sktonne identyfikowa¢ siebie w perspektywie religijnej, zaréwno jako
chrzescijanki czy katoliczki. Natomiast o ponad 5% wiecej mezczyzn chce
definiowac¢ siebie w perspektywie ogdélnoludzkiej. Podobny efekt jest wi-
doczny analizujac powyzsza kwestie w konteksScie stosunku badanych
wobec wiary. Generalnie im wyzsza deklaracja wiary, tym wyzszy odse-
tek okresla siebie jako chrzescijanina. W kategoriach wierzacy i gteboko
wierzacy odsetek takich deklaracji jest wiekszy od ogélnych wielkosci od
3% do 5%. Najwyzszy odsetek utozsamiajacych sie z cztowieczenstwem
wystepuje w przypadku maturzystow obojetnych religijnie - 44,1%, nie-
wierzacych - 40,0% i niezdecydowanych religijnie - 32,9%. Maturzysci
niewierzacy, obojetni i niezdecydowani religijnie, chetniej od wierzacych
i gleboko wierzacych decyduja sie na identyfikacje narodowe, czy europej-
skie. Warto odnotowac, ze wszyscy ci, ktérzy przy okresleniu siebie przyjeli
perspektywe narodowa, identyfikowali sie z narodem polskim. Analizowa-
ne utozsamienia maturzystow w perspektywie obu zmiennych wykazuja
istotnos$¢ statystyczng o stabej zalezno$ci.

Mtodziez pochodzaca ze wsi oraz matych miast chetniej niz pozostata
identyfikuje siebie jako cztowieka i cztonka narodu. Czesciej rowniez utoz-
samia sie z konkretnym wyznaniem niz chrzescijanstwem. Charaktery-
styczne w tym zestawieniu jest to, Zze wszyscy maturzysci, ktérzy mieszka-
ja w duzych miastach okreslajg siebie jako chrzescijan. Mtodziez katolicka
i protestancka najcze$ciej utozsamia sie z chrzescijanstwem, natomiast
maturzysci prawostawni czesciej niz pozostata mtodziezy widzi siebie
w perspektywie wyznaniowej. najwiekszy odsetek mlodziezy protestan-
ckiej oraz nie nalezacej do zadnego Ko$ciota utozsamia siebie z cztowie-
czenstwem badz przyjmuje identyfikacje narodowa.

Trzeba nadmieni¢, ze w podobnych badaniach zrealizowanych wsrod
miodziezy prawostawnej na pytanie: Kim Pan/i przede wszystkim jest?
Ponad 1/3 badanych okresla siebie jako prawostawnego chrzescijanina, co
czwarta osoba uwaza jest przede wszystkim cztowiekiem, co piata chrzes-
cijaninem, 14,7% ze jest prawostawnym, 2.5% Europejczykiem, 1,8%
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cztonkiem narodu i tyle samo nie ustosunkowato sie do tego pytania (Por.
Romanowicz 2013: 65).

Podsumowujac problematyke tozsamosci maturzystéw nalezy zauwa-
zy¢, ze mtodziez deklarujgca wysoki poziom wiary i silny zwigzek z Koscio-
tem stosunkowo rzadziej przyjmuje identyfikacje narodowe i ogélnoludz-
kie. Sg one bardziej wazne dla mtodziezy pochodzacych z mniejszych miej-
scowos$ci, mezczyzn i maturzystow nie zwigzanych z jakimkolwiek Kos-
ciotem. W tym przypadku wielowyznaniowe $rodowisko Potudniowego
Podlasia w mniejszym stopniu niz przypuszczano implikuje postawy o cha-
rakterze narodowo-religijnym. Bezpos$rednich przyczyn takich stanowisk
w przypadku tego typu badan jest bardzo trudno okresli¢, wymagac to be-
dzie wykonanie dodatkowych badan i analiz uwzgledniajac szerszy aspekt
kulturowo-cywilizacyjny. Religia w przypadku maturzystéw z Potudnio-
wego Podlasia jest w dalszym ciggu podstawowym czynnikiem, ktory
pozwala na okreslanie siebie w perspektywie zachodzacych przemian we
wspotczesnych spoteczenstwach. W przestrzeni komunikacji miedzygru-
powej, ktora okresla relacyjny charakter tozsamosci zbiorowej, mtodziez
nie odrzuca religii jako no$nika ciggtosci dziejow, a co wiecej raczej na tym
elemencie opiera cigglo$¢ swojej jazni. Jest to na tyle istotne, Ze Srodowisko
badanej mtodziezy ma wielowyznaniowy wymiar, ktéry jak wida¢ bardziej
stymuluje niz hamuje religijny obraz spotecznej rzeczywisto$ci mtodziezy.

1.2. Problemy i hipotezy badawcze

Analizy materiatu badawczego wyraznie akcentuja kontekst spoteczno
- kulturowy badanych. Takie umiejscowienie badan wydaje sie by¢ zasad-
ne, poniewaz w $rodowiskach rodzinnych i réwie$niczych nastepuje inter-
nalizacja podstawowych warto$ci, uczenie sie nowych rél spotecznych oraz
sposobéw zachowan. Wspomniane elementy w sposéb zasadniczy wpty-
wajg na ksztattowanie sie Swiatopogladu mtodziezy, odkrycie ktorego jest
wazne wobec gtebszego poznania specyfiki regionu, jak rowniez z racji po-
znania relacji miedzyludzkich. Zaktadam, ze waznym czynnikiem ksztat-
towania Swiatopogladu mtodziezy w srodowisku wielowyznaniowym jest
religia wyrazana w réznorodnej formie.

W zwigzku z powyzszym celem badan byto okreslenie stosunku mto-
dziezy Potudniowego Podlasia wobec religii, moralnosci, ekumenizmu oraz
swojego regionu w perspektywie minionej dekady. Ukazanie ewentualnych
kierunkéw zmian pozwoli na bardziej precyzyjne umiejscowienie postaw
wspobtczesnej mtodziezy.

Aspekt poznawczy celu badan, o ktérym mowa wyzej, dotyczyt takich
zagadnien jak:
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» stosunku osobistego badanych do miejsca swojego zamieszkania;

* poznanie wartosci, ktorymi kieruje sie mtodziez maturalna;

* poznanie opinii mtodziezy na temat przyszto$ci w aspekcie miejsca
swojego zamieszkania;

* okreslenie i poréwnanie poziomu religijno$ci mtodziezy w réznych
wymiarach;

* okreslenie stosunku mtodziezy do wybranych zagadnienn moralnych;

» wykazanie zwigzkéw miedzy religijno$cig a postawami wobec eku-
menizmu;

* okreslenie stopnia §wiadomo$ci ekumenicznej badanej mtodziezy.

Aspekt praktyczny celu przeprowadzonych badan bedzie skupiat sie na
wykorzystaniu zdobytej wiedzy w pracy z mtodzieza, a takze wskazaniu
dziatan praktycznych, ktére powinny podejmowac instytucje kulturalno -
spoteczne w kreowaniu postaw proregionalnych.

[stota procesu badawczego jest okreslenie pewnych problemdw, ktére
nalezy rozwiazac przy uzyciu odpowiednich metod i technik badawczych.
W zwigzku z tym zadaniem badacza jest znalezienie adekwatnej odpowie-
dzi dotyczacej konkretnego zagadnienia lub zagadnien. Biorgc pod uwage
cel badan sformutowano problem gtéwny i problemy szczegétowe, ktorych
rozstrzygniecie stanowi najwazniejszy postulat badawczy. Problem gtow-
ny brzmi: Jaki jest stosunek mtodziezy maturalnej mieszkajacej w Srodowi-
sku wielowyznaniowym Potudniowego Podlasia wobec religii, moralnosci
i ekumenizmu? Natomiast problemy szczeg6towe ogniskuja sie wobec na-
stepujacych kwestii:

1. Jak badana mtodziez postrzega specyfike sSrodowiska wielowyzna-
niowego i czy mieszkajac w takim regionie mozna petniej zrealizo-
wac zyciowe aspiracje?

2. Co mtodziez sadzi o rozwoju wtasnej religijnosci?

3. Jaki jest stosunek mtodziezy do wiary i praktyk religijnych?

4. Jak badana mtodziez postrzega instytucje Kosciota?

5. Jakie s3 opinie studentéw wobec miejsca nauczania i ocen z religii?

6. Jak przedstawia sie u badanej mtodziezy poziom wiedzy religijnej
i jakijest jej stosunek do wybranych prawd religijnych?

7. Czy parafia jest miejscem integrujacym miodziez i w jakim zakresie
mtodziez uczestniczy w przedsiewzieciach parafialnych?

8. W jakim kierunku nastepujg zmiany w postrzeganiu ruchu ekume-
nicznego?

9. Czy w przestrzeni ostatniej dekady zmienity sie postawy mtodziezy
wobec wybranych zachowan moralnych?

10. Jak przedstawia sie hierarchia warto$ci badanej mtodziezy?
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Szczeg6towa analiza odpowiedzi na przedstawione powyzej zagadnie-
nia, powinna da¢ odpowiedZ na problem sformutowany na wstepie tego
rozdziatu. Analizowane badania miaty charakter badan opisowych, jednak
w obszarze niektorych probleméw podjeto proby wyjasniajace zakreslone
kwestie. Bedzie to uwarunkowane dostatecznie dobrg znajomoscia dane-
go problemu, wynikajaca z prowadzenia wcze$niejszych badan w obrebie
podobnej problematyki, jak réwniez specyfikg rozstrzygania problemu.
Nalezy jednak zaznaczy¢, iz wyjasnienie problemoéw szczegétowych z pew-
nos$cig w petni nie wyczerpie problemu badawczego, bowiem analizy te do-
tycza tylko czastkowych elementéw zjawisk, a nie zjawisk w catosci. Waz-
nym elementem badan bedzie skoncentrowanie sie na przemianach postaw
mtodziezy wobec nakreslonych wyzej probleméw ogniskujgcych sie wokot
religii i moralnosci. Uchwycenie i opisanie ewentualnych przemian bedzie
mozliwe dzieki zastosowaniu tej samej metody i podobnych technik badaw-
czych w badaniach zrealizowanych w 2004 i 2014 roku.

Uwzgledniajac powyzsze uwagi metodologiczne oraz opierajac sie na
aktualnych tendencjach przemian religijnosci wspdiczesnej miodziezy
w Polsce zaktadam, Ze na przestrzeni dekady nastapity zmiany postaw
mtodziezy z Potudniowego Podlasia w kontekscie okres$lonych zjawisk
w obszarze religii, moralnos$ci i ekumenizmu.

Natomiast w szczego6lnos$ci przypuszczam, Ze religijno$¢ mtodziezy ma-
turalnej w dalszym ciggu ma charakter religijno$ci koscielnie uformowane;.
Takie zatozenie stawiam uwzgledniajac tradycyjne postawy spotecznosci
tego regionu wobec religii. Tradycyjny charakter religijnoSci respondentéw
jednoczesnie nie oznacza petnej zgodnosci z doktryng poszczeg6lnych Kos-
ciotdw oraz na petne przyzwolenie wobec wszystkich inicjatyw instytucji
religijnych. Uwzgledniajac fakt, ze socjalizacja badanej mtodziezy przebie-
ga w warunkach spoteczenstwa demokratycznego przypuszczam, ze bada-
na mtodziez w swojej Swiadomosci jeszcze bardziej oczekuje ograniczenia
aktywnosci KoSciota w przestrzeni publicznej, ukierunkowujac jego dzia-
tanie na realizacje funkcji typowo religijnych. Powyzsza hipoteze zamie-
rzam zweryfikowac¢ analizujac stanowisko respondentéw wobec zaufania
do Kosciota, zachowan ksiezy, stosunku do lekcji religii itp.

Drugim wymiarem dociekan bedzie interpretacja przestrzeni moralnej
badanej mtodziezy. Majac na wzgledzie zmiany jakie zachodzg we wspo6t-
czesnych spoteczenstwach zachodnioeuropejskich w zakresie moralnosci
osobistej jak i obywatelskiej zaktadam relatywizacje postaw mtodziezy
wobec niektorych probleméw moralnych oraz indywidualizacje motywacji
moralnych.

Powyzsze uwagi sktaniajg réwniez do sformutowania hipotezy doty-
czacej postaw mtodziezy wobec ekumenizmu. Przypuszczam, ze w eku-
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menizm, jako idea jednos$ci gloszona i realizowana przez Ko$cioty nie jest
atrakcyjna dla wspétczesnej mtodziezy, stad wynika jej niewielkie zaanga-
zowanie w ekumeniczne przedsiewziecia. Przyczyne takiego stanu upatru-
je w ztozonoSci i specyfice Srodowiska wielowyznaniowego, w ktérym po-
szczegoOlne Koscioty celem zachowania lub pomnozenia swoich wplywoéw
w $rodowisku konkretnych zbiorowosci, niechetnie angazuja sie w dzia-
talno$¢ ekumeniczng. Ponadto zréznicowanie wyznaniowe regionu oraz
tendencje sekularyzacyjne i globalizacja, wywotuja w$rdd ksiezy postawy
repulsywne, skierowane przede wszystkim na eksponowaniu prawd i dog-
matow wtasnego Kosciota.

[stota socjologii jest nie tylko badanie aktualnego stanu spoteczenstwa
lecz takze dociekanie przyczyn konkretnego stanu. Uwzgledniajac moz-
liwosci organizacyjno-finansowe autora badan, podjecie sie ich realizacji
w konkretnym regionie, ktry ma swojg specyfike jest potrzebne z uwagi
na weryfikacje tez sformutowanych przez innych badaczy, jak réowniez daje
mozliwos¢ ukazania nowych zaleznosci i uwarunkowan. Stad mam gtebo-
kie przekonanie, Ze opierajac sie na zebranym materiale badawczym oraz
uwzgledniajgc przedstawiong w pierwszej czesci publikacji perspektywe
teoretyczna socjologii religii, weryfikacja postawionych hipotez pozwoli
przynajmniej w pewnym zakresie ustali¢ stosunek mtodziezy wobec sfor-
mutowanych powyzej zagadnien.

1.3. Organizacja badan i charakterystyka respondentéw

W przypadku niniejszej publikacji mozna méwic o dwéch turach badan,
ktore przeprowadzono w $rodowisku mtodziezy Potudniowego Podlasia
w odstepie dziesieciu lat. Przebiegaty one w formule badan audytoryjnych,
a w praktyce, proces pozyskiwania informacji od respondentéw polegat na
zgromadzeniu badanych w jednej sali i wypelnieniu przez respondentéow
przygotowanych uprzednio kwestionariuszy ankiet. Kazda ankieta zawie-
rata 50 pytan, zamknietych, pétotwartych i otwartych. Przed rozdaniem
ankiet osoba prowadzaca badania wyjasnita mtodziezy cel badan i udzie-
lita krotkiego instruktazu dotyczacego technicznej strony badan. Przepro-
wadzajacymi badania byli studenci trzeciego roku socjologii PSW w Biatej
Podlaskiej oraz autor niniejszej publikacji Nie okreslono czasu wypetniania
ankiet, poniewaz uwzgledniono réznorodne mozliwosci badanych.

Pierwsze badania przeprowadzono w styczniu 2004 roku na grupie 201
studentéw pierwszego roku Panstwowej Wyzszej Szkoty Zawodowej w Bia-
tej Podlaskiej. Respondentami byli studenci pierwszych rocznikéw z kie-
runkéw Pedagogika i Turystyka i Rekreacja, ktérzy pochodzili z Potudnio-
wego Podlasia. W owych badaniach wzieto udziat okoto 90 % wszystkich
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studentéw wspomnianych kierunkéw studiéw dziennych. Srednia wieku
badanych wyniosta 20,3 lat. Natomiast uwzgledniajgc strukture badanych
trzeba stwierdzi¢, ze 76% stanowity kobiety a 24% mezczyzni'2.

Druga ture badan przeprowadzono na przetomie listopada i grudnia
2014 roku wsréd maturzystow licedw ogdlnoksztatcacych funkcjonujacych
na Potudniowym Podlasiu. Nie odnotowano probleméw z wyborem szkoét,
poniewaz w wiekszosSci miejscowosci funkcjonuje tylko jedno liceum, jedy-
nie w Biatej Podlaskiej wyboér szkoty podyktowany byt wzgledami orga-
nizacyjnymi wynikajgcymi z dostepnosci do potencjalnych respondentéw.
Zatozeniem badan byto przeprowadzenie ich na tzw. lekcjach wychowaw-
czych wsrdd wszystkich maturzystéw bedacych w danym dniu w szkole.
Tym sposobem przebadano ogdétem 325 uczniéw, w tym w Biatej Podlaskiej
103 maturzystéw, w Mataszewiczach 46, w Siemiatyczach 151 i Terespo-
lu 25. Z danych statystycznych warto odnotowac, ze wsérod respondentéw
201 stanowity kobiety (61,8%) a 124 mezczyzni (38,2%). Praktycznie, co
drugi badany - 48,3% pochodzit ze wsi, 29,7% respondentéw z matych
miast liczacych do 20 tys. mieszkancéw, 19,6% z miast o Sredniej wielko-
$ci, a tylko 2,5% z duzych miast liczacych powyzej 100 tys. mieszkancow.
Nalezy zaznaczy¢, ze mtodziez maturalna, ktéra brata udziat w badaniach
pochodzi z regionu, gdzie tradycyjnie wystepuje zréznicowanie wyznanio-
we mieszkancow. Na wschodnim pograniczu przede wszystkim naktadajg
sie wptywy KosSciota rzymskokatolickiego i prawostawnego. Stad nie dziwi
fakt, ze najwiekszy odsetek badanych deklaruje swoj zwigzek z Ko$ciotem
rzymskokatolickim - 81,9%, a 11,3% z KoSciotem prawostawnym. Ponadto
1,9% wykazuje przywigzanie do ewangelicyzmu, a 0,9% badanej mtodziezy
swoje zwigzkKi religijne taczy z chrzescijanstwem ewangelicznym. Z uwagi
na niewielki odsetek badanych oraz zbiezno$¢ teologiczno-ideologiczng
w analizach obie kategorie postanowiono potraktowac tacznie okreslajac
tych respondentéw jako protestantéw. Natomiast 2,8% badanych nie tgczy-
to swojej sfery religijnej z zadna konfesja, a 1,2% zdystansowato sie wobec
konkretnej odpowiedzi.

Pomimo, ze Potudniowe Podlasie jest regionem, ktéry nie nalezy do naj-
bogatszych w Polsce, to respondenci stosunkowo optymistycznie ocenili
Swoja sytuacje materialng. Bardzo dobra sytuacje materialng swojej rodzi-
ny deklarowato 15,1% badanej mtodziezy, 47,6% jako dos¢ dobrg, 30,3%
jako przecietng, a jedynie 7% modwito o ztej sytuacji materialnej, w tym
1,6% jako o zdecydowanie ztej.

Istotnym dopetnieniem procesu badawczego byto rowniez przeprowa-
dzenie przez autora 15 wywiadéw z mtodziez maturalng. Byty to wywiady

12 Szczegotowa relacja z owych badan zostata przedstawiona w ksigzce pt: Mlodziez Podlasia wobec
wybranych probleméw spoteczno-religijnych, Koden 2005.
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swobodne z elementami wywiadu biograficznego. Doboru respondentéw
do wywiadéw dokonano w oparciu o kryterium ptci i miejsca zamiesz-
kania. Stad przeprowadzono wywiady z o$§mioma kobietami i siedmioma
mezczyznami, z czego 9 oséb pochodzito ze wsi, a 6 z miast o zréznicowa-
nej liczebnosci mieszkancéw. Dzieki takiemu przedsiewzieciu zgromadzo-
no materiat badawczy, ktéry w wielu przypadkach pozwolit na peiniejsza
interpretacje danych oraz trafniejsze wnioskowanie.

Uwzgledniajgc wielce zblizong strukture ptci, wieku, miejsca zamiesz-
kania i przynaleznosci wyznaniowej respondentéw, mozna byto dokona¢
poréwnania wynikéw uzyskanych w obu badaniach w analogicznych za-
kresach problemowych. Poréwnanie takich zestawien umozliwito wnio-
skowanie, co do kierunku i zakresu przemian spoteczno-religijnych mto-
dziezy na Potudniowym Podlasiu.

Zebrany materiat poddano analizie statystycznej obejmujgcej zaleznosci
pomiedzy cechami demograficznymi, miejscem zamieszkania, przynalez-
noscig konfesyjng a poszczegélnymi wskaznikami religijno$ci, moralnosci
i ekumenizmu. Aby skutecznie przeanalizowac i rozstrzygna¢ poszczegdl-
ne problemy badawcze przyjmuje, Ze stosunek badanych do wiary, miejsce
zamieszkania, przynalezno$¢ konfesyjna oraz pte¢ beda stanowity zmien-
na niezalezng. W pracy zastosowano opis procentowy i proporcjonalny.
W analizach statystycznych zwigzkow i zaleznos$ci stosowany bedzie test
niezaleznos$ci chi-kwadrat i wspotczynnik V-Cramera (Nowaczyk 2002:
212-224, Szwed 2009: 331-335), ktorego stosuje sie w przypadku tabel nie-
réwnomiernych (niekwadratowych). Maksymalna wartos¢ wspoétczynnika
nie przekracza jednosci, co w praktyce oznacza peing zaleznos$¢. W niniej-
szej pracy przyjeto nastepujace zakresy zaleznosci: 0,0-0,1 - zalezno$¢ ni-
kta, 0,1-0,3 - zalezno$¢ staba, 0,3-0,5 - $Srednia zaleznos¢, 0,5-0,7 — wysoka
zalezno$¢, 0,7-0,8 - bardzo wysoka zalezno$¢. Warto nadmieni¢, Zze w na-
ukach spotecznych wartos¢ 0,275 przyjeto interpretowac, jako zaleznos¢
wyrazng. W pracy beda prezentowane wytacznie tylko te wyniki, ktore
wykazaty istotno$¢ statystyczng rozumiang, jako poziom istotnosci nie
wyzszy niz 0,05.

Ogdlnie trzeba stwierdzi¢, ze mtodziez chetnie brata udziat w bada-
niach, nie odnotowano zadnego przypadku odmowy wziecia udziatu w ba-
daniach. Zdecydowana wiekszo$¢ respondentéw - okoto 75% - w ogdle nie
odniosta sie do problematyki badan, a pozostali najczesciej wskazywali na
waznosci poruszanych probleméw piszac, ze ankieta jest ciekawa i interesu-
jgca, wszechstronna, dogtebnie analizuje podejscie do wiary, bardzo wyczer-
pujgca, zmusza do refleksji, jeszcze nigdy takiej ankiety nie wypetniatem, po-
zwala zastanowic sie kto ja jestem czy po prostu podobata sie.
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Natomiast okoto 8% badanej mtodziezy wskazata na negatywne aspek-
ty kwestionariusza ankiety uznajac ze ankieta jest: zbyt dtuga, nudna, po-
rusza mato wazne problemy, zbyt szczegétowa, za duzo podobnych pytan.
Znalazty sie rowniez pojedyncze bardzo krytyczne sugestie nie tyle, co do
istoty samego narzedzia badawczego czy problematyki, lecz podwazajace
niejako sens jakichkolwiek badan czy potrzeby opisu postaw wspotczesnej
miodziezy. Nie wszystkie negatywne opinie z uwagi na wulgaryzmy na-
daja sie na prezentacje, jednak wiekszo$¢ z nich sugeruje o pozostawieniu
mtodziezy ,w spokoju” - dajcie nam mozliwos$¢ robienia tego czego chcemy,
co kogo obchodzi jakie ja mam poglgdy, to moja sprawa itp. Jak tatwo moz-
na zaobserwowa¢ wypowiedzi zaréwno pozytywne jak i negatywne byty
formutowane w postaci bardzo krotkich zdan. Mtodziez nie pokusita sie
o dtuzsze, bardziej wyczerpujace lub wyjasniajace wypowiedzi dotyczace
swoich opinii. Badana mtodziez w wiekszosci stwierdzita, ze po raz pierw-
szy brata udziat w tego typu projekcie badawczym, a uczestnicy wywiadow
jednogtosnie twierdzili, Ze nigdy dotychczas nie uczestniczyli w badaniach
dotyczacych problematyki religijnej czy moralnej. Ten fakt dodatkowo po-
twierdza sensowno$¢ i potrzebe prowadzenia tego typu badan w $rodowi-
skach wielowyznaniowych i na pograniczach Polski.
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2. Globalne postawy mlodziezy wobec religii

W dobie zmieniajacej sie sytuacji kulturowej i spotecznej réwniez re-
ligijno$¢ mtodego cztowieka ulega pewnym zmianom. Do podstawowych
parametréw i wskaznikéw religijno$ci mozemy zaliczy¢ m.in. ogdlng orien-
tacje religijng, przynalezno$¢ do instytucji Kosciota, wiedze i wierzenia re-
ligijne, udziat w praktykach religijnych, dziatalno$¢ w réznego rodzaju or-
ganizacjach religijnych oraz uznawanie i spetnianie okreslonych wartosci
i norm moralnych. Przedstawienie i zinterpretowanie wskaznikéw badanej
mtodziezy w szerokim konteks$cie wynikéw ogdlnopolskich badan umozli-
wi orientacyjne okreslenie kierunku ewentualnych zmian oraz pozwoli na
okreslenie ogolnej religijnosci w kontekscie srodowiska wielowyznanio-
wego. Z tego wzgledu, ogdlne orientacje religijne badanej mtodziezy beda
postrzegane w perspektywie systemowych przemian religijno$ci w Polsce
oraz w konteks$cie przemian miodziezy w konkretnym regionie.

Juz w latach siedemdziesigtych Wtadystaw Piwowarski sugerowat, Ze
,im bardziej tradycyjne Srodowisko, tym mniej sg zréznicowane dekla-
racje religijne - i odwrotnie. Brak zréznicowania w autodeklaracjach ba-
danych oso6b i zwigzane z tym zwykle wysokie wskaZniki wierzgcych nie
$wiadcza o wyzszym stopniu religijnosci, lecz raczej wskazuja na pewien
typ religijnosci, a mianowicie religijnosci kulturowo-$§rodowiskowej” (Pi-
wowarski 1977: 124). Natomiast przemiany, ktore dokonaty sie w dalszych
latach w zasadniczy sposéb nie zmienity stanowiska miodziezy wobec reli-
gii. W dalszym ciggu istotng cecha religijno$ci sa masowe praktyki religijne
wkomponowane w system warto$ci ogélnonarodowych przy nieadekwat-
nosci ich stosowania w zyciu codziennym.

Podstawowym elementem religijno$ci, na jaki zwrécimy uwage w tym
rozdziale beda deklaracje wiary, motywacje religijne, przemiany religii
oraz podstawowe praktyki religijne, ktére z uwagi na swojg ogdélnos¢ w per-
spektywie socjologicznej nazywane zostaja globalnymi postawami wiary.

2.1. Deklaracje wiary religijnej

W wiekszo$ci komunikatach sondazowych czy w studiach socjologicz-
nych problematyka deklaracji wiary jest jednym z podstawowych elemen-
tow, na ktorych opierajg sie analizy religijno$ci badanej zbiorowosci. W Pol-
sce, ze wzgledu na systematyczno$¢ i powszechno$¢ prowadzonych badan
i analiz, majg swojg bogatg historie oraz sg dosy¢ spdjnie opisane. Jak za-
uwaza J6zef Baniak, mozna méwic o ,standardowym ujeciu poziomoéw wia-
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ry, w ktérych badacze uwzgledniali nastepujgce kategorie: gteboko wierza-
cy, wierzacy tradycyjnie (w normie), watpiacy religijnie, obojetny religijnie
(indyferentny), niewierzacy. Po zapoznaniu sie z tymi kategoriami i rozpo-
znaniu wtasciwego dla siebie poziomu respondent wskazywat go w narze-
dziu badawczym (w kwestionariuszu ankiety). Suma (globalna ilos¢) od-
powiednich wyboréw w badanej zbiorowosci dawata ogélny obraz postaw
respondentéw wobec wiary religijnej lub braku tej wiary - czyli niewiary”
(Baniak 2015: 56).

Deklaracje respondentéw wobec wiary, jako istotna czes¢ analiz global-
nych postaw wobec wiary umozliwia tylko poznanie og6lnej orientacji ba-
danych w zakresie przynaleznosci do wspdlnoty wyznaniowej, czy instytu-
cji koscielnej. Wiadystaw Piwowarski twierdzi, Ze ,w Polsce, parametrowi
Jwiary” przypisuje sie wieksze znaczenie niz w krajach zachodnich, ktore
prowadzg statystyke informujaca jedynie o strukturze religijno-wyznanio-
wej. Jeszcze do niedawna w naszym panstwie, jako ateistycznym i laickim,
wazniejsze od tej statystyki, byto pytanie o wiare, ktéra miata catkowicie
zanikng¢, przynajmniej jako zjawisko masowe. Dlatego wskazniki niewie-
rzacych, bylty sprawdzianem oddziatywania laicyzacji sterowanej” (Piwo-
warski 1997: 31).

Réwniez Janusz Marianski uwaza, ze kryterium globalnych wyznan
wiary nie informuje o wiernosci religii, ani o istotnej wiezi z Ko$ciotem, ale
Swiadczy jedynie o woli zaliczenia sie do zbiorowosci ludzi okreslajacy sie
jako katolicy lub wierzacy. Nie pozwala ono na uchwycenie pozakoscielnej
i zindywidualizowanej (prywatnej) religijno$ci. Deklaracja przynaleznosci
do wspdlnoty wyznaniowej lub tez deklaracja do instytucji religijno-kos-
cielnej, deklaracja typu ,jestem wierzacy” pozwala na socjologiczne ujecie
orientacji i postaw wobec religii w wymiarach najbardziej ogélnych (Ma-
rianski 2004: 152-153).

Badania sondazowe realizowane w Polsce przez specjalistyczne pra-
cownie, jak réwniez przez indywidualnych badaczy wskazujg na zmieniaja-
cy sie stosunek mtodziezy do wiary. Odnotowano nieznaczny spadek dekla-
rowanej wiary i nastgpito przesuniecie z postaw wierzacych na postawy
niezdecydowania oraz z postaw gteboko wierzacych na wierzacych.

Badania zrealizowane ws$réd maturzystéw z sze$ciu miast polskich
w 1994 roku wykazaty, ze 8,6% uznato siebie za gteboko wierzacych, 63,0%
za wierzacych, 18,7% za niezdecydowanych ale przywigzanych do tradycji
religijnych, 6,2%%, obojetnych wobec wiary, 2,8% za niewierzacych i 0.7%
nie udzielito odpowiedzi (Marianski 1995: 92).

Nowsze badania tego autora zrealizowane wsréd mtodziezy przedma-
turalnej méwia, ze w catej zbiorowosci 15,6% uznaje siebie za gteboko wie-
rzacych, 64,5% - za wierzacych, 13,1% - za niezdecydowanych w sprawach
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wiary, 4,7% - za obojetnych religijnie i 1,8% - za niewierzacych (0,4% - brak
odpowiedzi). Wskaznik gteboko wierzacych i wierzacych (tgcznie) ksztat-
tuje sie w catej zbadanej zbiorowos$ci na poziomie 80,1%. RdZnica pomiedzy
formalng przynalezno$cig wyznaniowg a deklarowana identyfikacjg wie-
rzeniowg wynosi 17,8%. WskaZnik przynaleznoSci religijnej (tzw. globalne
wyznania wiary) utrzymuje sie na granicy oznaczajacej tzw. oczywistos¢
kulturowa (80%) (Marianski 2008: 84).

Porownujac wyniki badan z roku 1988, 1998 oraz 2005, Stawomir Za-
reba zauwaza pewne roéznice. ,Gdy w 1988 roku 18% zdeklarowato wiare
gtebokg, to deklaracje takie w latach p6zniejszych padaty nieco rzadziej.
Jednoczesnie okazuje sie, ze we wszystkich trzech badaniach ,wierzacy”
pojawia sie w roku 2005 niezmiernie cze$ciej niz w roku 1998. W przybli-
zeniu taczne odsetki ,gteboko wierzacy” i ,wierzacy” dla trzech kolejnych
badan ksztattowaty sie odpowiednio: 80%. 68%, 70%” (Zareba 2008: 111).

Na podobny kierunek zmian wskazywat réwniez Krzysztof Koseta, kto-
ry przyjmujac szersza perspektywe historyczng obejmujaca okres trans-
formacji ustrojowej stwierdzit, ze ,lata osiemdziesiate byty czasem zdecy-
dowanego opowiadania sie i wyrazistych deklaracji. W nastepnej dekadzie
przybyto miatkich i chwiejnych okreslen wtasnej wiary, jednak nie zareje-
strowano znaczacych przesunie¢ w kierunku niewiary. Zestawiajac dane
w badaniach CBOS w 1999 roku 6% uczniéw szkét ponadgimnazjalnych
deklarowato gteboka wiare, 77% twierdzito ze jest osobg wierzaca, 12% to
niezdecydowania a 5% to niewierzacy (Koseta 2004: 134).

Natomiast badania zrealizowane przez J6zefa Baniaka w Kaliszu i Po-
znaniu wsrdd uczniéow szkot Srednich i studentéw w poréwnaniu z pre-
zentowanymi powyzej, wykazuja nizszy poziom deklaracji wiary religij-
nej. Przyjmujac tacznie odsetki obu zbiorowosci nalezy wskazac, ze 16,1%
uznato, Ze sg osobami gteboko wierzacymi, 45.0% to wierzacy, 13,6% wat-
piacy, 10% stanowig obojetni religijnie, 13,4% to niewierzacy i 1,9% brak
odpowiedzi. Jak podaje autor, warto doda¢, ze ,w$rdd respondentéw obje-
tych wywiadem pogtebionym osoby deklarujace brak wiary w Boga stano-
wia 12,8%, watpiace - 9,6%, a obojetne religijnie - 8,5% (Baniak 2015: 58).

W analizowanym $rodowisku Potudniowego Podlasia mtodziez matu-
ralna deklaruje swoja wiare w nastepujacy sposdb: za gteboko wierzgcych
uwaza sie 6,5%, wierzacy stanowia 53,8%, niezdecydowani - 23,6%, obo-
jetni 11,2%, a 4,9% stanowig niewierzacy. W tym miejscu trzeba przypo-
mnieé, ze w badaniach socjologicznych przeprowadzonych dekade wczes-
niej w $Srodowisku studentéw PWSZ w Biatej Podlaskiej uzyskano nastepu-
jace wyniki: gleboko wierzacy - 11,9%, wierzacy - 69,5%, niezdecydowany
- 15,0%, obojetny - 1,4% i niewierzacy 2,2% (Romanowicz 2005: 52).
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Zestawienia wynikéw obu badan dotyczacych mtodziezy pochodzacych
z Potudniowego Podlasia wskazujg na zmniejszenie sie odsetka oséb dekla-
rujacych wiare. Nalezy odnotowa¢ spadek w kategorii , gteboko wierzacy”
05,4%i0 15,7% w kategorii ,wierzacy”. Natomiast wzrost odsetek niezde-
cydowanych o 8,6%, obojetnych o 9,8% i niewierzacych o 2,7%. Analizujac
wierzacych pod wzgledem ptci nalezy odnotowac, ze kobiety charaktery-
zujg sie wyzszg deklaratywnoscig wiary poniewaz kobiet , gteboko wierza-
cych”i ,wierzacych” jest 0 10,6% wiecej niz mezczyzn. Odmienne zr6znico-
wanie wystepuje wsrod maturzystow niewierzgcych i obojetnych. W tych
kategoriach odsetki niewierzacych i obojetnych mezczyzn sg wyzsze o 8%
niz kobiet.

Tabela 6. Deklaracje maturzystéw wobec wiary a wybrane zmienne (w %)

Postawy wobec wiary
Niezdecy-
Zmienna dowany S
niezalezna G¥Qb0ko Wierzacy | ale przy- | Obojetny Niewie-
wierzacy . rzacy
wiazany do
tradycji
Ogoéltem 6,5 53,8 23,6 11,2 4,9
Ple¢
Kobieta 7,5 56,8 22,6 9.1 4,0
Mezczyzna 4,9 48,8 25,2 14,6 6,5
Przynaleznos¢ konfesyjna
Kosciot

rzymskokatolicki 56 >4 258 9.9 43

Kos$ciét prawostawny 11,1 68,9 11,1 8,9 0

Koscio6t protestancki 33,3 33,4 11,1 22,2 0
Bez przynaleznosci 0 11,1 33,3 22,2 33,3

koscielnej
Miejsce statego zamieszkania
Mlastq ponaq 1,00 tys. 125 375 50,0 0 0
mieszkancow
Miasto od 20 tys. do
100 tys. mieszkancow 48 46,0 26,9 12,7 9,6
Miasto do 20 tys. 11,5 55,2 115 17,7 41
mieszkancow

Wies 4,5 56,7 28,0 7,0 3,8

7rédto: badania wtasne

Miejsce statego zamieszkania réwniez réznicuje badanych. Analizy sta-
tystyczne mowia o stabej zaleznosci (V- 0,2, Chi*2 Pearsona 27,27474, df=12,
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p=0,00705). Trzeba przyzna¢, ze taczne wskazniki wiary sa wyzsze wsrdod
mtodziezy mieszkajacych w matych miastach badz wsiach, a mtodziez po-
chodzaca z duzych miast w ogole nie deklaruje obojetnos¢ czy niewiare.
Ponadto nalezy zaznaczy¢, ze 12,5% z nich, to mtodziez gteboko wierzaca.
Bardzo interesujaco wyglada rozktad deklaracji wiary w kontekscie przy-
naleznosci konfesyjnej. Trzeba wskaza¢, iz mtodziez prawostawna deklaru-
je stosunkowo najwyzszy poziom wiary. Badania zrealizowane w styczniu
i lutym 2009 roku wsrdd mtodziezy prawostawnej mieszkajacej na Lubel-
szczyznie ukazaty, Ze znaczacg wiekszo$¢ badanych stanowity osoby wie-
rzace (68,2% kobiet i 73,2% mezczyzn) i gteboko wierzace (29,4% kobiet
i19,2% mezczyzn). Tylko 3,8% mezczyzn okreslito sie, jako obojetni, a 24%
kobiet i 3,8% mezczyzn, jako niezdecydowani, lecz przywiazani do tradycji
religijnej (Goscik, Romanowicz 2010: 28-42).

Kolejne badania w $rodowisku mtodziezy prawostawnej potwierdzi-
ty wysoki stopien religijno$ci w kontekscie autodeklaracji wiary. ,Trzeba
stwierdzi¢, ze 74,8% ogdtu badanych to osoby wierzace, w tym 8,8% de-
klaruje gteboka wiare. Duzy odsetek badanych (19,0%) to osoby niezdecy-
dowane religijne lecz przywiazane do tradycji, 4,5% to miodziez obojetna
religijnie, a 1,6% deklaruje niewiare (Romanowicz 2013: 56).

Na ile jest to tendencja trwata trudno jest na podstawie braku systema-
tycznych danych wyrokowa¢, mozna jednak zatozy¢, ze jest ona raczej zwia-
zana z wiekiem badanych, bowiem respondenci to osoby mtode i obecnie
s3 na etapie ksztattowania sie dojrzatej religijnosci. Ze wszystkich dotych-
czas przedstawionych wynikéw badan z duzg odpowiedzialno$cig mozna
stwierdzi¢, ze obecnie mtodziez prawostawna w Polsce jest w znakomitej
wiekszos$ci wierzgca, a prezentowane dane oraz bezposrednie wywiady
sugeruja raczej na ugruntowanie sie religijnosci poprzez wzrost §wiado-
mosci religijnej wyrazanej m.in. autoidentyfikacjami religijnymi. Mtodziez
prawostawna w zdecydowanej wiekszo$ci nie wyraza checi zmiany wyzna-
nia, religii, czy $wiatopogladu, czesto wykorzystujac religie do kreowania
tozsamosci osobowej i spoteczne;j.

Mtodziez katolicka z Potudniowego Podlasia deklaruje zblizone stano-
wisko w kwestii wiary w stosunku do og6tu mtodziezy w Polsce. Jej odsetki
nieznacznie odbiegaja od przytoczonych powyzej danych ogélnopolskich.
Ogolnie nalezy stwierdzi¢, iz 60% badanej mtodziezy katolickiej to oso-
by wierzace, co czwarta osoba jest w kwestii wiary niezdecydowana, co
dziesigta obojetna, natomiast 4,3% deklaruje niewiare. Charakterystyczne
w tym zestawieniu jest to, Ze z ogdétu badanych maturzystéow tylko osoby
nie zwigzane z zadnym KosSciotem i wspomniany odsetek mtodziezy ka-
tolickiej deklaruje niewiare. Mtodziez protestancka, ktéra zwigzana jest
z ewangelicyzmem jak i wspdlnotami ewangelicznymi charakteryzuje sie
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najwyzsza intensywnos$cig wiary, poniewaz co trzeci respondent twierdzi,
ze jest osoba gleboko wierzaca. Natomiast 33,3% to mtodziez wierzaca,
11,1% niezdecydowana, a 22,2% mtodziezy protestanckiej jest obojetna
religijnie.

PowyzZsze zestawienie wskazuje rowniez na fakt, ze cze$¢ mtodzie-
7y, ktora nie jest zwigzana z jakimkolwiek Kosciotem réwniez deklaruje
swoja wiare. Jednoznaczny brak wiary deklaruje tylko, co trzecia osoba,
natomiast 11,1% to osoby wierzace, 33,3% niezdecydowane, a 11,1% to
mtodzieZ obojetna religijnie. Prawdg jest, ze globalny odsetek mtodziezy
mieszkajgcej na Potudniowym Podlasiu i nie nalezacej do jakiegokolwiek
Kos$ciota jest stosunkowo nieliczny, jednak tych oséb w analizach socjolo-
gicznych nie nalezy pomija¢. Z duzym prawdopodobienstwem nalezy zato-
7y¢, ze ta kategoria mtodziezy, ktéra w chwili obecnej dystansuje sie od re-
ligii uformowanej instytucjonalnie nie charakteryzuje sie pustka duchowa
czy nie potrzebuje religii. Bedac na okreslonym etapie rozwoju duchowego
jest raczej na drodze poszukiwan adekwatnych form wyrazu religijnego.
Mozna przyja¢, iz formutuje wtasng duchowo$¢ w sposéb indywidualny,
wyraznie wychodzac poza ramy konfesyjne. Jedna z moich rozméwczyn
ten fakt tak okres$lita: nikt mi nie bedzie narzucat formutek, ja wiem, co jest
dla mnie dobre(...)czesto rozmyslam o swiecie i Bogu jednak nie wiem czy jest
on w Kosciele - raczej wqgtpie. W podobnym tonie wypowiadato sie wielu
respondentéw bardziej lub mniej zwigzanych z jakimkolwiek KosSciotem.
Mozna powiedzie¢, iz jest to stosunkowo nowe zjawisko uwzgledniajac $ro-
dowiska matomiasteczkowe czy wiejskie.

W sytuacji modernizacji mtodziez raczej formutuje wytworzone przez
siebie lub sformalizowane na wtasny obraz wizje §wiata i stara okresli¢
w nim swoje miejsce. W takich okoliczno$ciach waznym aspektem staje sie
miedzypokoleniowa ciggtos¢ religijna, ktérag mozna zaobserwowac porow-
nujac sytuacje religijng rodzicow. Poproszono maturzystéw o ustosunko-
wanie sie do nastepujacego pytania: Jak okreslithy Pan/i stosunek do religii
swoich rodzicow? Postawy rodzicdw wobec wiary mozemy analizowa¢ na
dwa sposoby. Po pierwsze jako zZrédto i Srodek przekazu $wiatopogladu re-
ligijnego. W tym przypadku widzimy, ze rodzice badanych byli lub sg ludZmi
wysoce religijnymi i mimo rozlicznych trudnosci zachowali gtebokie przy-
wigzanie do wiary. Na ciggtos¢ i stabilnos¢ postaw wobec religii polskiego
spoteczenstwa wskazywali liczni socjologowie, podkreslajac role rodziny
jako srodowiska w ktorym ksztattujg sie okreslone postawy. Jednak tylko
w rodzinach o orientacji religijnej stanowi ona okreslong warto$¢ wokadt
ktorej kreuje sie zycie religijne kolejnych pokolen.

»Zbieznos¢ koscielno-religijnych orientacji ojca i matki w rodzinie od-
grywa istotng role jako wyznacznik postaw i zachowan dziecka. Odziaty-
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wania religijno-wychowawcze oparte na modelach rodzinnych zderzaja
sie w praktyce z wptywami pozarodzinnymi instytucji wychowania bez-
posredniego i posredniego, w konsekwencji prowadza do uksztattowania
sie religijnosci dzieci nie zawsze powielajgcej religijno$¢ rodzicéw. Orien-
tacja religijna zdobyta w trakcie socjalizacji pierwotnej w rodzinie nie jest
wystarczajacg gwarancja stabilizacji postaw i zachowan religijnych. Obok
rodziny w pdzniejszym okresie, muszg by¢ uwzglednione inne no$niki so-
cjalizacji religijnej” (Marianski 2008: 97-98).

W przypadku analizowanych badan nalezy przyja¢, ze wysoka deklara-
tywnos$¢ rodzicow przektada sie w duzym stopniu na poziom autoidentyfi-
kacji religijnej dzieci. W tej kwestii testy statystyczne s3 istotne lecz wyka-
zuja stabg zalezno$¢ (V-0,2, p=0,00).

Tabela 7. Postawy rodzicow wobec wiary (w %)

Postawy wobec wiary Ojciec Matka
Gteboko wierzacy 8,2 21,1
Wierzacy 65,3 65,8
Niezdecydowany 7,3 5,7
Obojetny 16,4 5,2
Niewierzacy 2,8 2,2

Ogotem 100,0 100,0

Zrodio: badania wlasne

Drugi aspekt niniejszego zestawienia jednoznacznie potwierdza wyzszy
poziom wiary wsrod matek niz ojcédw, szczegdlnie duza rozbiezno$¢ wyste-
puje w kategorii gteboko wierzacy. Podobne zalezno$ci wykazano rowniez
w badaniach wéréd studentéw PWSZ w Biatej Podlaskiej, wéwczas matki
byty okreslane przez dzieci jako osoby bardziej wierzace - 95,6% (suma
okreslenia gteboko wierzacy i wierzacy) niz ojcowie - 73,1%. Potwierdza to
tylko znang ceche polskiej religijnosci, ktéra wykazuje wyzsza religijno$¢
u kobiet niz mezczyzn. Podobne wyniki w tej kwestii uzyskata E. Wyso-
cka, tam proporcja rodzicéw(matek do ojcow) w kategorii wiary wyniosta
96,67% / 86,08% (Wysocka 2000: 294). O ile wskaZnik stosunku do religii
kobiet jest zblizony, to widzimy znaczna réznice u mezczyzn, az 12,98%. Te
zalezno$ci wystepuja w przypadku rodzin katolickich i prawostawnych, na-
tomiast mtodziez protestancka takich zréznicowan nie wykazuje. Wedtug
tej kategorii badawczej zar6wno ojcowie jak i matki charakteryzuja sie nie-
mal jednolitym stosunkiem do wiary. Trzeba nadmieni¢, ze pte¢ i miejsce
zamieszkania w tym wzgledzie nie r6znicuje respondentéw.
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2.2. Motywacje religijne

Niezmiernie wazna kwestig charakteryzujaca czy wyjasniajaca stosu-
nek respondentéw do wiary jest ukazanie jej motywoéw. Ten problem w ba-
daniach ilosciowych nie jest tatwo wyjasni¢, bowiem nie kazdy badany chce
unaocznia¢ swoich motywdéw. Ponadto ztozonos$¢ i niejasno$¢ problemu
stwarza trudnos¢ w sformowaniu adekwatnych pytan badawczych. Stad
intencja badacza byto przedstawienie gtéwnych (podstawowych) zrédet
wiary.

W literaturze socjologicznej motywow wiary — badz niewiary poszukuje
sie w sferze indywidualnej - osobowosciowej, jako elementy psychogenne
lub w sferze spoteczno-kulturowej, jako elementy socjogenne. Bardzo cze-
sto motywacja jednostki wynika z kulturowo uksztattowanego Srodowi-
ska rodzinnego, ktore ukierunkowuje na przestrzeganie pewnych wzorow
zachowan i okreslonej interpretacji rzeczywisto$ci spotecznej. Religijnos¢
w takim rozumieniu mozna okresli¢ ,jako catoksztatt przekonan, doswiad-
czen, zachowan podmiotu zwigzanych z przezywaniem relacji do swiata
transcendentnego - Boga. Swiat transcendentny z natury swojej jest niedo-
stepny bezposredniemu poznaniu. W ujmowaniu go posredniczg rozmaite
znaki i symbole przekazywane w kulturze. Dzieki nim jednostka odczytuje
mniej lub bardziej wyrazne tresci. Te odczytane tresci, obok do§wiadczen
zaczerpnietych z relacji miedzyludzkich (gtéwnie z zycia rodzinnego), lezg
u podstaw formowania sie reprezentacji §wiata religijnego w szerokim zna-
czeniu” (Lukasiewicz 2000: 7).

Faktem jest, ze zycie religijne mtodego pokolenia ma pewne luki po-
znawcze i jest do$¢ rzadko opisywane przez socjologéw. Na taki stan maja
wptyw przede wszystkim trudnosci, z jakim spotykaja sie badacze w kon-
tek$cie tak specyficznego i zarazem trudnego przedmiotu badan, jakim sta-
je sie religijno$¢ dzieci i mtodziezy. Zazwyczaj tym problemem zajmuja sie
psychologowie, ktorzy opisujgc rozwdj religijnosci cztowieka twierdza, ze
stanowi ono nastepstwo zmian w kierunku wyzszej jakosci zycia usytuo-
wanego wobec Boga.

»,Podwyzszenie poziomu jakosci zycia w rozwoju religijnym - wedtug
Czestawa Walesy - nastepuje poprzez udoskonalenie wiezi cztowieka z Bo-
giem. Pod wzgledem psychicznym cztowiek ten sie wowczas zmienia, iz co-
raz bardziej czuje sie podmiotem tej wiezi, a zycie traktuje autotelicznie
i jakby odwewnetrznienie.

Rozwdj religijny moze wystepowac jako:

1. Stawanie sie (a) jak gdyby z niczego lub (b) z czego$ istniejacego.

2. Przeksztatcanie sie struktur religijnosci, jako:

a) doskonalenie sie form religijnosci aktualnej i potencjalnej;

109



WIEStAW ROMANOWICZ

b) powiekszenie strefy aktywnosci religijnej i mozliwej kontemplacji;

c) doskonalenie w zakresie ukierunkowania zmian, czyli wynajdy-
wania coraz lepszego kierunku rozwoju;

d) organizowanie nowych struktur religijnosci i reorganizowanie
juz istniejacych;

e) integrowanie pojedynczych struktur religijno$ci w coraz to
wieksze cato$ci, ktore dzieki temu na nowo sie modyfikujg (Wa-
lesa 2005: 58).

W tym kontekscie zagadnienie motywoéw wiary nalezy postrzegac
w kontekscie ,zewnetrznych i wewnetrznych sit, ktére pobudzajg cztowie-
ka do przyjecia i uzasadnienia wiary. Chodzi tu o nie o sporadyczne i wyi-
zolowane impulsy, ale takie, ktore rozbudzaja i wyznaczaja trwate postawy
religijne, o czynniki, na ktére powotuje sie cztowiek, gdy chce wyjasnic,
dlaczego uwaza sie za wierzacego. Starajac sie dotrze¢ do motywow wiary,
pragniemy ukaza¢ czlowieka jako istote wierzaca, odpowiedzie¢ na pyta-
nie, dlaczego wierzy on w Boga i jej sens nadaje swojej wierze i praktykom
kultowym” (Marianski 2008: 87).

Wyniki badan empirycznych przeprowadzonych w $srodowisku mtodzie-
zowym w Polsce dajg dos¢ jednolity obraz motywacji religijnych. W bada-
niach przeprowadzonych w Warszawie w 2003 roku mtodziez ponadgim-
nazjalna podata nastepujgce czynniki ktére determinuja ich wiare: osobi-
ste przemys$lenia i przekonania - 66,5%, tradycja i wychowanie w rodzinie
- 58,8%, przezycia i doswiadczenia zyciowe - 50,0%, wptyw KoSciota -
49,5%, wptyw ksiezy - 7,2%, wptyw lektur - 6,7%, wptyw tradycji sasiedz-
kiej i Srodowiskowej - 6,2% i wptyw szkoty - 4,6% (Zdaniewicz 2005: 24).

Analiza Zrédet wiary mtodziezy w latach 1988 - 2005 dokonana przez
Stawomira H. Zarebe generalnie wykazata spadek powszechnych czynni-
koéw motywujacych wiare lecz nie nastgpita ich zmiana jako$ciowa, gdyz
kolejno$¢ pozostata niezmienna (Zareba 2008: 131-134).

Natomiast badania socjologiczne systematycznie realizowane w $ro-
dowisku mtodziezy wielkopolskiej przez J6zefa Baniaka, ukazujg szerszy
aspekt motywacji religii. Wspomniany badacz zaproponowat responden-
tom analogiczne kategorie motywoéw lecz ujete w dwie ogdlne grupy - Swie-
ckie i religijne. Zestawienia wynikow méwia, ze respondenci wierzgcy gte-
boko, tradycyjnie i z pewnymi watpliwosciami, stanowigcy 74,7% badane;j
zbiorowosci, wskazali wiele motywow o religijnym i §wieckim profilu, za
pomoca ktorych uzasadnili swojg wiare w Boga. Do grupy motywdéw Swie-
ckich zaliczyli 9 rodzajow uzasadnien, a do motywow religijnych 10 uza-
sadnien. Do gtéwnych motywow wiary o charakterze religijnym zaliczono
nastepujgce elementy: che¢ zbawienia - 62,1%, osoby swiete - 61,3%, wia-
ra Jana Pawta II - 52,8%. Natomiast podstawowe motywy o charakterze
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Swieckim sg nastepujace: wtasny wybor - 71,6%, potrzeba wiary - 66,6%,
wychowanie rodzinne - 61,3%, przyktad rodzicow - 58,1%, do$wiadczenia
wtasne - 57,1%, tradycja rodzinna - 52,5% (Baniak 2015: 59-61).

Badania realizowane w $rodowisku mtodziezy Potudniowego Podlasia
zasadniczo nie odbiegajg od przytoczonych powyzej zestawien. Respon-
dentom zadano pytanie o gtéwne Zrédto ich wiary, a przedstawienie sto-
sunku badanych do Zrédet wiary w formie tabelarycznej pozwala uchwycié¢
przemiany motywodw, jakimi kierowali sie respondenci w procesie budowy
swojej religijnosci.

Tabela 8. Przemiany gltéwnych zrédel wiary mlodziezy Poludniowego Podlasia
(W %)

L.p Zrédto wiary Rok 2004 Rok 2014
1 Wewnetrzne przelfona.me i wlasne 45,2 35,5
przemyslenia
2 Rodzinna tradycja i wychowanie religijne 34,3 8,5
3 | Osobiste przezycia i doSwiadczenia zyciowe 9,9 38,2
4 Wplyw Kosciota, ksiezy i nauk koscielnych 5,9 16,0
5 Niemoznos$¢ wyjasnienia pochodzenia $wiata 47 17
i cztowieka

Zrodto: badania whasne

Badania w roku 2004 wykazaty, ze ponad 80% respondentéw stwierdzi-
to, ze wewnetrzne przekonania, wlasne przemys$lenia oraz tradycja rodzin-
na sg czynnikami, ktore zasadniczo wptynety na ich stosunek do religii.
Z iloSciowej analizy Zrédet wiary wynikato, ze tylko dla 5,9% KoSciét jest
instytucjg, ktéra wptywa na ich wiare. Gteboko zastanawia nikta akcepta-
cja Ko$ciota, ksiezy i nauk koscielnych w kwestii Zrodet wiary aktualnych
cztonkéw Kosciota. Mozna przypuszczad, iz Ko$ciot skupia sie na petnieniu
funkcji pozareligijnych, dryfujac w sfere tradycji i obyczaju. Trudno jest jed-
noznacznie potwierdzi¢ taki poglad, ale jest to wyrazny sygnal méwiacy
o nieadekwatnosci funkcji i roli typowo religijnej, ktorg z zatozenia winien
petnic¢ Kosciét. Moje domniemania cze$ciowo potwierdza E. Wysocka, kto-
ra analizujgc postawy niewiary stwierdza, ze ,kategoria wybijajaca sie tu
ze wzgledu na jej istotno$¢ dla badanych jest nieche¢ do Kosciota i 0séb du-
chownych - 25,56%, co wskazuje, iz moze to by¢ wazny czynnik ksztatto-
wania sie postaw areligijnych mtodziezy, a wiec niewatpliwie odgrywajacy
role przeciwna do zamierzonej przez Kosciét (Wysocka 2000: 99).

Natomiast na podstawie badan z 2014 roku, mozna stwierdzi¢, ze ma-
turzysci z Potudniowego Podlasia wyrazniej dystansuja sie od $rodowiska
rodzinnego, jako podstawowego motywu ich wiary na rzecz indywidual-
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nych do$wiadczen czy wtasnych przemyslen - 73,7%. Szczeg6lny wzrost
motywacji religijnych nastapit w sferze osobistych przezy¢ i doSwiadczen,
a wyraznie zmniejszyl sie wptyw rodzinnej tradycji i wychowania religij-
nego. Charakterystyczne jest to, ze 16,0% badanej mtodziezy Zrédet swojej
wiary upatruje w pracy duszpasterskiej ksiezy czy nauk ko$cielnych, co jest
wyraznym zwrotem w poréwnaniu z wynikami badan przeprowadzonych
w $rodowisku studenckim dziesie¢ lat wcze$niej. Takie przesuniecie mo-
tywacji moze sugerowac rewitalizacje instytucjonalnych form religijnych.
Przedstawiajac szczegdtowe zalezno$ci warto podkresli¢, iz mtodziez ,gte-
boko wierzaca” i wierzaca” jest bardziej sktonna Zrédet swojej wiary upa-
trywac w wewnetrznych przekonaniach czy przemysleniach oraz wptywie
Kos$ciota i ksiezy. Natomiast mtodziez deklarujgca brak przynaleznosci do
jakiegokolwiek Kosciota Zrédet swojej wiary doszukuje w tradycji rodzin-
nej i wychowaniu religijnemu - 60% Takie zmienne jak pte¢, czy miejsce
zamieszkania w stopniu istotnym nie réznicuja badanych.

Precyzyjng analize motywacji wiary respondentéw w kontekscie $ro-
dowiska wielowyznaniowego jest niezmiernie trudno przeprowadzi¢, po-
niewaz kazda konfesja czy kategoria spoteczna postrzega religie cze$ciowo
w inny, specyficzny dla siebie sposdb. Dlatego istota religijno$ci ma swojg
odrebno$¢, ktorg wielu obserwatoréw zycia spotecznego nie zawsze za-
uwaza i nalezycie interpretuje. T swoisto$¢ mozna czeSciowo uwypuklié
prezentujac stanowiska mtodziezy prawostawnej wobec istoty ich wiary.
Mtodziez prawostawna z Lubelszczyzny w wiekszym stopniu swoja wia-
re taczy z tradycja rodzinng, wychowaniem religijnym oraz dziatalnoscia
Kosciota, jako instytucji. Badana mtodziez w 54% opiera swojg wiare na
tradycji, ktora jest przekazywana i pielegnowana przez rodzine i Ko$ciot,
a dla pozostatej mtodziezy - 46%, podstawa zaangazowania sie religijnego
i trwanie w wierze zapewniajg indywidualne przemys$lenia i doSwiadcze-
nia zyciowe.

W kolejnych badaniach potwierdzono prezentowane uprzednio postawy
mtodziezy prawostawnej wobec zrddet wiedzy. Po raz kolejny respondenci
ukazali wazno$¢ rodzinnej tradycji i wychowania rodzinnego w aspekcie
pozyskiwania wiedzy o swojej religii - 40,8%. Na drugim miejscu znala-
zty sie wlasne przemyslenia i przekonania - 35,6%. Waznym aspektem dla
respondentow s3 osobiste przemyslenia, Kosciét, ksieza i nauki kosScielne.
Stosunkowo nieliczni respondenci (3,2%) wskazali na niemozliwo$¢ wy-
jasnienia i pochodzenia $wiata i cztowieka przez nauke. Juz ta ogélna re-
fleksja us§wiadamia nas o koncentracji Zzrodet poszukiwan wiedzy religijnej
miodziezy prawostawnej. Niezmiennie zasadniczym miejscem pozyskiwa-
nia wiedzy o swojej religii jest Srodowisko rodzinne i tradycyjny zwigzek
z Kosciotem (Romanowicz 2013: 60-61).
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Na rodzinng tradycje oraz wychowanie religijne jako motywacje swojej
wiary wskazuja respondenci protestanccy. Ponad 44% wta$nie w taki spo-
s6b deklaruje swoje zZrodto wiary.

Jednak w tej kategorii badawczej motywacje sa bardziej rozlegte i zto-
zone. Zaréwno podczas wywiadow jak i na podstawie wolnych wypowie-
dzi dotyczacej tej kwestii zamieszczonych na kwestionariuszach ankiety
oprocz motywacji rodzinnych podnoszone sg kwestie osobistej nadprzy-
rodzonej ingerencji Boga w religijno$¢ tej mtodziezy. Do charakterystycz-
nych wypowiedzi mozna zaliczy¢ stosunek do wiary i jednego z cztonkow
Kosciota ewangelicznego; to Ze jestem wierzqcy jest sprawq Ducha $w. ktory
sprawit, ze moge cieszy¢ sie zZyciem w Bogu (...)Swiadomie przyjgtem chrzest
i wiem, Ze jest to sprawq Boga. Natomiast maturzystka z tego samego Kos-
ciota zwraca uwage na inny motyw swojej wiary; to Ze jestem wierzgca jest
przez swiadectwa ludzi, ktorzy opowiadajq o swoich zmianach w Zyciu, ja w to
wierze bo sama tego doswiadczam.

Na podstawie przedstawionych refleksji i zaprezentowanych danych
empirycznych problematyka motywacji religijnych wydaje sie kluczowym
elementem dokonywanych analiz religijnos$ci. Jest ona szczegdlnie istotna
podczas opisu religijno$ci mtodziezy, ktora z jednej strony dziedziczy obraz
wiary zaczerpniety od rodzicéw czy ze Srodowiska lokalnego, jednak ciggle
stara sie reinterpretowac swoj stosunek do wiary w kontek$cie zmieniaja-
cych sie okolicznos$ci i uwarunkowan. Na podstawie badan ogdélnopolskich
i badan regionalnych prowadzonych w réznych srodowiskach mozna odniesé
wrazenie, ze motywy religijne maja swoje ogolnie akceptowalne elementy:.
Z pewnoscig nalezg do nich przestrzenie wtasnych przemyslen i poszukiwan
wyjasnien dotyczgcych funkcjonowania cztowieka w $wiecie opartych na
przezyciach osobistych, jednak osadzonych na pewnym przekazie miedzy-
pokoleniowym polegajacym na kontynuacji tradycji rodzinne;j.

2.3. Oceny wlasnej religijnosci

Postawy wobec religii nie zawsze majg wymiar jednolity, bardzo cze-
sto pod wptywem wielu czynnikéw ulegajg zmianom. Poddanie analizy
przemian religijno$ci deklarowanej przez badang mtodziez ma wiele kon-
tekstow i uwarunkowan. W swojej istocie chodzi o §wiadome postrzeganie
swojego stosunku do religii w kontek$cie czasowym. Jest to subiektywna
ocena zmiany w kategorii wzrostu, spadku lub statego poziomu. Zazwyczaj
proces przeksztatcania sie religijno$ci ma swdj intensywny wymiar w pro-
cesie dorastania mtodziezy.

Badania przeprowadzone w 2012 roku przez ISKK wykazaty, ze ,prawie
potowa respondentéw (44,9%) ocenia swoja religijno$¢ na niezmienionym
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poziomie (poczucie trwato$ci postaw religijnych). Jest to ta sama religijnos¢
jak byta dawniej. Swiadczy to o tym, ze zachodzace procesy nie maja dla
tych ludzi wiekszego znaczenia. Otrzymany wskaznik jest poréwnywalny
do badan ogdlnopolskich z konca lat dziewieédziesigtych ubiegtego wieku
(47,1%), jest jednak mniejszy w stosunku do badan z poczatku lat dziewie¢-
dziesigtych ubieglego wieku o 18,9%.

Swoja aktualng religijno$¢, jako regres w poréwnaniu do dawniejszego
poziomu ocenia 31,6% badanych. Respondenci ci majg wiadomo$¢ zmniej-
szania sie swojego zaangazowania religijnego. W 1991 r., co czwarta oso-
ba byta dawniej bardziej religijna, a w 2012 prawie co trzecia. Wskaznik
ten w 1998 r. wynosit 27,4 p% i wzrdst w okresie ostatniego pietnastolecia
04,2 p%.

Znaczna cze$¢ respondentow 21,6% twierdzi, zZe obecnie sg bardziej
religijni niz dawnie;j. Jest to wynik poréwnywalny w stosunku do 1998 r.
(21,9%), wyzszy za$ w stosunku do 1991 r. (9,3%). Nalezy zauwazy¢, ze na
przestrzeni ostatnich 15 lat wskaznik ten nie zmienia sie w tym wzgledzie.
W dalszym ciggu co pieta osoba w Polsce ocenia swojg obecng religijno$¢
jako intensywniejsza w stosunku do religijnosci w dawnych latach” (Jar-
moch 2013: 37-38).

W badaniach przeprowadzonych przez J. Baniaka w $rodowisku gimna-
zjalnym stwierdzono, Ze najwiekszy odsetek respondentéw (ponad 2/5)
uznat, ze w ich religijno$ci w przyjetym okresie nie nastgpity istotne zmia-
ny, ani w kierunku pozytywnym (wzrost jej poziomu), ani w kierunku ne-
gatywnym (spadek jej poziomu). Ocene te liczniej ujawniaty dziewczeta niz
chtopcy (0 5,9%) oraz uczniowie gimnazjow wiejskich niz gimnazjow miej-
skich (o 16,7%). (...) mniejszy odsetek (17,6%) twierdzi, ze w ich religijnosci
nastgpity pozytywne zmiany, czyli jest ona obecnie lepsza, a wiec sg oni po-
bozniejsi niz trzy lata temu, bedac w szkole podstawowej lub w pierwszej
klasie gimnazjum. Z kolei 22,8% badanych os6b ocenia negatywnie obecny
poziom wtasnej religijno$ci i twierdzi, iz jest ona teraz ,gorsza” niz dawniej
(Baniak 2008, s.110).

Badania mtodziezy zrealizowanych w czterech miastach potozonych
w $rodkowej Polsce potwierdzity, ze ,dwie trzecie badanych oséb odnoto-
wato przemiany w swoim zyciu religijnym (55,6% badanych), idgce cze$-
ciej w kierunku odejscia od uprzedniej religijnosci (41,5%) niz w kierunku
jej pogtebienia (14,1%). Deklaracje dotyczace pogtebienia wtasnej religij-
nosci - wedtug J. Marianskiego - nie muszg oznacza¢ w kazdym przypad-
ku bardziej Swiadomej i osobowej religijnosci, moga niekiedy wskazywac
na umocnienie sie tradycyjnego i emocjonalnego przywigzania do ,wiary
przodkéw” czy ,wiary ojczystej”. Okoto trzecia cze$¢ ankietowanych nie
odczuwa ewolucji wtasnych pogladéw i zachowan religijnych (32,3%), nie-
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kiedy zdecydowanie przeczyli temu, jakoby je zmienili (stabilno$¢ przeko-
nan). Co dziesiaty badany nie potrafit okresli¢ dynamiki swojej religijnosci
(11,8%; brak odpowiedzi - 0,4%)” (Marianski 2008: 105-106).

Na podstawie badan wtasnych ]J. Baniak odnotowat, ze ,najwiekszy od-
setek mtodziezy (42,9%) stwierdzil, ze w tym okresie nie zaszty jakiekol-
wiek zmiany w ich wierze i religijno$ci. Natomiast 43,7% respondentow
zauwazyto zmiany w swoim zyciu religijnym idgce w dwoch kierunkach.
Pierwszy kierunek zmian ma tendencje pozytywna, dlatego 20,4% stwier-
dzito, Ze ich wiara i religijno$¢ ulegty poprawie w tym okresie. Drugi kie-
runek zmian ma tendencje negatywna, 22,3% respondentéw jest zdania, ze
ich wiara i religijno$¢ ulegty pogorszeniu we wskazanym okresie. Ponadto
10,7% badanych oséb nie potrafito oceni¢ zmian w swojej wierze i religijno-
Sci, jak i wskazac kierunku tych zmian” (Baniak 2015: 76).

W tym kontekscie mtodziez z Potudniowego Podlasia w 2004 roku de-
klarujac rozwoj wtasnej religijnosci, az w 64,1% stwierdzita, zZe ich religij-
nos¢ jest na statym poziomie. Tendencje wzrostowg deklarowato 13,9 %,
amalejacy 18,4 %. Takie okreslenie mogto oznacza¢ brak poszukiwan i od-
kry¢ nowych poktadéw swojej wiary. Jest to wskaznik, ktéry podkresla lu-
dowy i tradycyjny charakter religijno$ci badanych (Romanowicz 2005: 57).

Tabela 9. Zmiana religijnosci mlodziezy w perspektywie ich stosunku do wiary
(W %)

Ocena rozwoju wlasnej religijnosci
Stosunek do wiary Wzrost Staly poziom Spadek TrPdn9 2
powiedziec
Gleboko wierzacy 30,4 43,5 26,1 0
Wierzacy 25,4 53,2 6,9 14,5
Niezdecydowany 4,0 440 33,3 18,7
Obojetny 8,3 25,0 38,9 27,8
Niewierzacy 0 23,1 53,8 23,1
Ogotem 17,8 45,9 20,0 16,3

Zrodto: badania wiasne.

Podobne tendencje mozna zaobserwowaé w obecnie analizowanych ba-
daniach. Trzeba zaznaczy¢, ze wystapity tendencje wzrostowe oceny swo-
jej religijnosci (o 3,7%) i spadkowe (o 1,6%). Ponadto znacznie zmniejszyt
sie (0 21,8%) odsetek os6b okreslajacych stato$¢ postaw religijnych. Z po-
wyzszej tabeli wynika, Ze najwiekszy odsetek os6b deklarujacych wzrost
religijnosci wystepuje w kategorii ,gteboko wierzacy” i ,wierzacy”. Testy
statystyczne méwig o istotnej zalezno$ci pomiedzy postawa respondentow
wobec wiary a ocenag wtasnej religijnosci (Chi*2 Pearsona=70,23524, df=12,

115



WIEStAW ROMANOWICZ

p=,00000, V Craméra -0,2). Kategoria o najbardziej statych postawach wo-
bec dynamiki religijnosci sg wierzacy, gdyz ponad potowa nie zauwazyta
u siebie jakichkolwiek zmian. Generalnie trzeba stwierdzi¢, iz respondenci
zauwazyli zmiany, jakie zaszty w odbiorze swojej religijnosci. Postepujg one
z jednej strony w kierunku stadku religijnosci, a z drugiej w kierunku swoi-
stego ozywienia postaw w kontekscie wiary. Mozna powiedzie¢, Zze badana
mtodziez jest na etapie intensywnych poszukiwan odpowiednich form, jak
najlepiej wyrazajacych swoja religijno$¢. Zauwazalny dynamizm postaw
Swiadczy rowniez o tym, ze mtodziez w coraz wiekszym stopniu dystan-
suje sie od tradycyjnego sposobu postrzegania swojej religijnosci. Z pew-
noscig chce poszukiwa¢ odpowiednich sposobow interpretacji §wiata, przy
czym ich postawy nie negujg religijnego obrazu Swiata i rzeczywistosci
spotecznej. Jest to raczej religijno$¢ zindywidualizowana, a tradycyjne in-
stytucjonalne formy religii sa w filozofii Zyciowej mtodziezy potrzebne do
interpretacji konkretnego wydarzenia badz zjawiska.

W przypadku innych zmiennych niezaleznych, pte¢ i miejsce zamiesz-
kania nie wykazujg statystycznych zaleznosci. Jedynie mezczyzni czeSciej
od kobiet deklarujg spadek swojej religijnosci, a w przypadku miejsca za-
mieszkania to, co druga osoba mieszkajgca w duzych miastach deklaruje
wzrost swojej religijnosci.

W perspektywie konfesyjnej mtodziez katolicka niemal w takim samym
zakresie (ok. 19,5%) deklaruje zaréwno wzrost, jak i spadek swojej religij-
nosci. Najwiekszg stabilizacje swojej religijnosci - okres$lang jako staty po-
ziom - deklaruje mtodziez protestancka 55,5% i prawostawna 53,3%, przy
czym spadek religijno$ci zauwaza u siebie 22,2% mtodziezy protestanckiej
i 13,3% mtodziezy prawostawnej.

Analiza danych zebranych wsrod mtodziezy prawostawnej z czterech
miast o stosunkowo najliczniejszej reprezentacji prawostawnych wskazuje
raczej na stabilnos¢ religijnosci. Praktycznie potowa (47,8%) responden-
tow deklaruje staty poziom religijnosci, zmiany w swojej religijnosci za-
uwaza 35,6% badanej mtodziezy z czego o wzroscie mowi 21,3%, a o spad-
ku 14,3%. Pozostata mtodziez nie chciata wypowiedzie¢ sie na ten temat
(16,1%) lub méwita o niesprecyzowanej zmianie (0,4%). Pomimo braku
istotnosci statystycznej warto odnotowac, ze mtodziez ze wsi czesSciej de-
klarowata wzrost wtasnej religijnosci niz jej rowiesnicy z duzych miast
(0 7,7%). Réwniez wzrost religijnosci jest wiekszy u kobiet, niz u mezczyzn
(o 1,4%), za$ mezczyzni charakteryzuja sie wyzsza stabilnoscig religijno-
Sci i czeSciej niz kobiety (o 17,2%) deklaruja jej staty poziom (Romanowicz
2013: 64).

Przy okres$leniu religijno$ci maturzystéw niezmiernie istotnym elemen-
tem staje sie sprecyzowanie elementéw wartosciujgcych ich zycie religij-
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ne. Respondenci ustosunkowujac sie wobec zagadnienia istoty religijnosci
mieli mozliwo$¢ wskazania najwazniejszej przyczyny. W tabeli zostanie
ukazany stosunek maturzystow wobec réznych aspektow zycia religijnego
w kontekscie zmiennych niezaleznych.

Tabela 10. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Co w Pana/i Zyciu religijnym jest naj-
wazniejsze? (w %)
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Plec
Kobiety 5,8 52,4 4,8 28,7 7,9 8,3 100,0
mezczyzni 6,3 48,6 1,0 25,9 8,8 9,4 |100,0
Stosunek do wiary
Gteboko wierzacy 5,9 63,0 6,2 17,0 53 2,6 100,0
Wierzacy 53 58,6 4,5 16,9 6,9 7,8 100,0
Niezdecydowany 4,8 38,2 2,5 36,9 8,8 8,8 100,0
Obojetny 0,6 45,8 3,8 35,2 59 8,7 100,0
Niewierzacy 7,5 8,7 0,0 29,6 0,0 54,2 | 100,0

Miejsce zamieszKkania
miasto powyzej 100 tys. 0,0 39,5 15,5 38,5 0,0 6,5 100,0

miasto 20-100 tys. 1,9 56,2 6,9 21,0 8,8 52 100,0
miasto do 20 tys. 6,8 47,5 0,0 26,0 8,9 10,8 | 100,0
wie$ 51 49,3 2,1 25,8 6,4 11,3 | 100,0

Przynalezno$¢ konfesyjna
Kosciét rzymskokatolicki 5,2 54,2 2,9 22,7 4,6 10,4 | 100,0
Ko$ciét prawostawny 3,5 49,7 0,0 25,0 | 16,3 55 |100,0

Ko$ciét protestancki 11,1 21,2 0,0 45,1 22,2 0,4 100,0
Nie nalezy do zadnego | 43¢ | 395 | 00 | 145 | 165 | 160 | 1000
KoSciota
Ogétem 54 | 446 | 33 | 272 | 85 | 11,0 | 100

Zrédto: badania wtasne
Powyzsze zestawienie w bardzo wyrazisty sposob pokazuje jedna

z wartosci, jaka jest religia. Mozna je réwniez odczytywac w perspektywie
sktadowych religii, co w konsekwencji ukazuje specyfike religijnosci matu-
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rzystow. Respondenci uznali, Ze najwazniejszym elementem ich zycia reli-
gijnego jest osobista relacja z Bogiem. Ogétem na ten aspekt wiary zwroci-
to uwage 44,6% badanych. Takiej odpowiedzi najcze$ciej udzielaty osoby
deklarujace gteboka wiare, kobiety i mtodziez katolicka. Za najwazniejszy
aspekt zycia religijnego 27,2% badanych uznato przestrzeganie zasad mo-
ralnych. Charakterystyczne, ze takie stanowisko jest najblizsze mtodziezy
protestanckiej oraz respondentom mieszkajgcym w duzych miastach. Po-
nadto na ten element zwracaty uwage osoby obojetne religijnie i niezdecy-
dowane. W dalszej kolejnosci 8,5% ogdétu badanych uznato ze najwazniejsze
w ich zyciu religijnym jest wierno$¢ swojemu wyznaniu, 5,4% wskazato na
przestrzeganie zasad doktrynalnych, a dla 3,3% najwazniejsze sa praktyki
religijne.

Trzeba doda¢, ze 11% zupetnie odrebnie ustosunkowato sie do tak po-
stawionego pytania. NajczeSciej ta mtodziez odpowiadata, ze w ich zyciu
religijnym najwazniejsza jest wiara w siebie oraz doskonalenie sie kazdego
dnia. Co trzeci respondent z tej grupy stwierdzit, Ze wszystkie wymienione
w kafeterii odpowiedzi s jednakowo wazne i stad nie ustosunkowuje sie
do konkretnej odpowiedzi. Stanowiska kolejnych respondentéw dystanso-
waty sie od wyzej wymienionych i zaktadaty odrzucenie wszystkich warto-
$ci méwigc, ze nic nie jest wazne, lub twierdzili Ze sktaniajg sie ku ateizmo-
wi. Dato sie zauwazy¢, ze w tej kwestii kilku respondentéw charakteryzuje
sie dos¢ specyficzng postawa. W swoich wypowiedziach podkre$lali, ze
sa osobami wierzacymi, lecz wysoce zdystansowanymi wobec Ko$ciota.
Ich sprzeciw wynikat przede wszystkim z faktu narzucania przez Kosciét
zasad postepowania religijnego. Te osoby wyraznie poszukiwaty nowych
form wyrazu swojej religijnosci, co po raz kolejny wskazuje na ukierun-
kowanie maturzystow w strone poszukiwania sacrum wedtug wtasnych
przekonan i wyobrazen.

2.4. Deklaracje praktyk religijnych

Zachowania rytualne sg nieodtgcznym elementem religijnosci os6b wie-
rzacych i bezposrednio mobilizujg do dziatalnosci konfesyjnej. Juz klasycy
socjologii religii podnosili, ze drugi rodzaj do$wiadczenia religijnego, jakim
jest kult, jest Scisle zwigzany z doktryna danej religii. ,W sensie szerszym
za wyraz praktyczny, czyli kult, nalezatoby uwaza¢ wszystkie dziatania,
ktore wyptywaja z doSwiadczenia religijnego i s3 przez nie wyznaczane.
W sensie wezszym jednakze kultem nazywamy akt lub akty oddawanie
czci wiarg” (Wach 1961: 53).

Wedtug E. Ciupaka termin kult w jezyku potocznym bywa uzywany w co
najmniej trzech znaczeniach: ,po pierwsze, terminem tym okre$la sie spe-
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cjalny rodzaj praktyk, na przyktad kult maryjny; po drugie kultem nazywa
sie zachowanie religijne jednostki lub grupy, na przyktad udzial we mszy
$w., odmawianie modlitwy; po trzecie stosowanie tego terminu wystepuje
poza dziedzing spraw religijnych, kiedy ocenia sie postawe jednostki lub
grupy wobec okres$lonych przedmiotéw, na przyktad kult pieniedzy lub
0s0b, jak kult uczonego” (Ciupak 1965: 25-26).

Natomiast etymologiczne znaczenie ,kultu religijnego” oznacza troske
cztowieka o cze$¢ lub chwate Boga (bdstwa) w swoim zyciu (Baniak 2004:
208).

Praktyki religijne w leksykalnej interpretacji oznaczaja ,indywidualne
i zbiorowe dziatania spoteczne, bedace konsekwencja wyznawanej wiary
religijnej i zaangazowania koscielnego, charakteryzujgce sie réznym typem
zrytualizowania i po$redniczace miedzy sacrum i profanum. Zawieraja za-
réwno intelektualne i emocjonalne odniesienia do przedmiotu wiary, jak
ztozony zbior czynnikéw kulturowych i spotecznych, czasowo i przestrzen-
nie zr6znicowanych, ktére ujawniajg jednostkowg i grupowa pobozno$¢ re-
ligijna. Praktyki religijne sa, z jednej strony, bardzo $cisle zwigzane z insty-
tucjonalnym modelem religijnosci, czyli koscielnoscig, a drugiej, z og6lny-
mi wzorami kulturowymi wiaéciwymi danej spotecznoéci” (Swiatkiewicz
2004: 311).

Praktyki religijne wedtug R. Starka i Ch. Y. Glocka to akty kultu i poboz-
nosci; wszystko to, co ludzie czynig, dajagc wyraz swemu zaangazowaniu
religijnemu. Praktyki religijne dzielg sie na dwie wazne klasy - praktyki
obrzedowe i dewocyjne.

Obrzed obejmuje zbior rytow i formalnych aktow religijnych oraz uswie-
conych praktyk, ktérych spetnianie jest we wszystkich religiach powin-
nos$cig wyznawcoéw. Do tego rodzaju formalnych praktyk obrzedowych
w chrzes$cijanstwie nalezy m. in. udzial w nabozenstwach, przystepowanie
do komunii Swietej, chrzest, $lub koscielny itd.

Praktyki dewocyjne sa zblizone do praktyk obrzedowych, ale réwno-
cze$nie w istotny sposob sie od nich r6znia. Podczas gdy obrzedowy aspekt
zycia religijnego jest w znacznej mierze sformalizowany i ma charakter
publiczny, wszystkie znane religie cenig takze osobiste akty kultu i kon-
templacji, ktére sa wzglednie spontaniczne, maja charakter prywatny i nie-
formalny. Tego rodzaju poboznos¢ chrzescijanska wyraza sie na przyktad
w modlitwie, czytaniu Pisma Swietego czy tez spontanicznym $piewaniu
pie$ni religijnych (Stark, Glock 1998: 184).

Dzieki zachowaniom rytualno-kulturowym - wedtug J. Marianskiego -
»Ccztonkostwo kos$cielne staje sie bardziej widzialne, umozliwia spotkania
ze wspétwyznawcami, legitymizuje role przywodcze (rzeczywistg, a nie
symboliczna wtadze), wzmacnia przynaleznos$¢ i pogtebia motywacje op-
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arte na warto$ciach. Im czeSciej wierni uczestniczg w dziataniach rytual-
no-kulturowych, tym sg bardziej przekonani o stuszno$ci swojego wyboru,
utrwala sie w nich pewien zwyczaj zwigzany z warto$ciami, ktéry utrzy-
muje sie dtuzej niz widzialna religijnos¢” (Marianski 2004: 177).

W warunkach Polski powszechnos¢ wierzen i praktyk religijnych uspra-
wiedliwiato twierdzenie, ze religia dla Polakow jest przede wszystkim
warto$cig wspolng, od$wietng i zewnetrzna, nie zas wartoscig osobistg,
przezywang i wewnetrzng. Faktem jest, ze bycie katolikiem i poniekad tak-
ze katolikiem praktykujagcym byto swoista normg kulturowa. W swietle
dotychczasowych badan socjologicznych praktyki religijne katolikow pol-
skich odznaczaty sie stabilno$cia, a w latach osiemdziesiatych nastapit ich
nieznaczny wzrost. Autodeklaracje praktyk religijnych wskazywaty na ich
wysoki poziom, tak w Srodowiskach mtodziezowych, jak i w catym spote-
czenstwie. Odzwierciedlajg one na 0g6t poziom uczestnictwa w niedzielnej
mszy Sw. (Marianski 2004: 180).

Postawy Polakéw wobec praktyk w 1998 roku przedstawiaty sie naste-
pujaco: systematyczne praktykowato - 53,7%, niesystematycznie - 27,1%,
rzadko - 11,6%, nie praktykowato - 6,1, pozostaty odsetek 1,5% na to py-
tanie nie udzielit odpowiedzi. Natomiast wskazniki praktyk mtodziezy ka-
tolickiej w przedziale wiekowym 18-19 lat przedstawiaja sie nastepujaco:
systematycznie praktykuje 42,0%, niesystematycznie 34,0%, rzadko 12%,
a 10% w ogole nie praktykuje (Jarmoch 2001: 25).

Wspéiczesne zmiany w religijnosci rytualnej przebiegajg w réznych kie-
runkach. Z jednej strony spadajg nieznacznie wskazniki uczeszczajacych do
kosciota, ale z drugiej utrzymuje sie zainteresowanie sie religia i ogdlna z nig
identyfikacja. Tradycyjne spoteczne no$niki socjalizacji religijnej, jak homo-
geniczne Srodowisko lokalne, religijna rodzina, grupy spoteczne, zostaty zre-
latywizowane i pomniejszone przez mobilno$¢ spoteczng i znamy w przy-
zwyczajeniach zyciowych i komunikowaniu spotecznym jako dysfunkcjonal-
ne dla ksztattowania sie wartosci religijnych. Roszczenie autonomii jednost-
kowej podwazyto zaufanie do instytucji, w tym i do Ko$ciota jako instytucji.
Wyzszymi wskaznikami realizowanych praktyk odznaczajg sie kobiety,
osoby starsze, Zyjace w sakramentalnych zwigzkach matzenskich lub bedgce
w stanie wdowim, mieszkajacy na wsi i matych w miastach, legitymujacy sie
nizszym wyksztatceniem, rolnicy i robotnicy, emeryci i rencisci. Wydaje sie,
ze w ostatnich latach nieco zmniejszyty sie réznice w poziomie praktyk reli-
gijnych w ramach poszczegdlnych kategorii spotecznych i obecnie nie prze-
kraczaja na ogét 10% miedzy pozycjami krancowymi (np.. wedtug struktury
wyksztatcenia) (Zob. Marianski 2008: 125).

Z uwagi na przemiany zachodzgce we wspoétczesnych spoteczenstwach
w ostatnim okresie nastepuje wzrost zainteresowania socjologéw prakty-
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kami religijnymi spetnianymi przez milodziez. ,Systematyczne Sledzenie
dynamiki religijnosci mtodziezy, a praktykowaniem w szczeg6lnosci, przez
niektorych socjologéw moze by¢ interpretowanie jako przysztos¢ struktur
koscielnych” (Zareba 2003: 24-27).

Wedtug J. Baniaka , 0gdlny poziom spetniania praktyk religijnych przez
mtodziez gimnazjalng odbiega do$¢ znaczaco od oczekiwan Kosciota.
Wprawdzie praktyki obowigzkowe realizuje systematycznie znaczny od-
setek respondentow, jednak o wiele wiekszy jest odsetek tych, ktérzy re-
alizuja je niesystematycznie lub rzadko. Duza jest réwniez grupa tych re-
spondentow, ktorzy juz catkiem zarzucili realizacje praktyk religijnych. Na-
tomiast bardzo niski jest poziom spetniania praktyk nadobowigzkowych.
Duzy odsetek badanych os6b nie zna tych praktyk, a jeszcze wiekszy odse-
tek nie dostrzega sensu ich realizacji w obecnych warunkach zycia ludzi”
(Baniak 2008: 233).

Wieloletnie badania religijnosci mtodziezy w Polsce prowadzone przez
S. H. Zarebe informuja ,0 statym spadku zainteresowania sie mtodziezy
jedynag praktyka nadobowigzkows, ktoérg poddano analizie, mianowicie
modlitwa prywatng. Odchodzenie od codziennej modlitwy w kierunku spo-
radycznej lub podyktowanej sytuacja, a niekiedy wrecz jej pomijanie, po-
twierdza przypuszczenie o ksztattowaniu sie religijnosci powierzchowne;j,
poprzestajacej na zewnetrznych przejawach religijnosci. Daje sie zaobser-
wowac staty spadek odsetka osdb praktykujgcych (systematycznie i nie-
systematycznie), przy réwnoczesnym wzroscie odsetka praktykujgcych
rzadko” (Zareba 2008: 215).

W tej perspektywie analiza czestotliwo$ci uczestnictwa w nabozen-
stwach przez prawostawnych dokonana przez I. Borowik wskazuje na
mniejszy udziat prawostawnych w praktykach religijnych. Wsréd prawo-
stawnych 5,6% praktykuje cze$ciej niz raz w tygodniu, 37,6% uczestni-
czy w nabozenstwach raz w tygodniu, 32% deklaruje swoja obecno$¢ raz
w miesigcu, a 24,8% kilka razy do roku (Borowik, Doktér 2001: 171).

Natomiast badania przeprowadzone na Lubelszczyznie w 2009 roku
wsrod mtodziezy prawostawnej ze szkét Srednich i studentéw sg odmien-
ne.Z danych wynika, ze okoto 75% mtodziezy prawostawnej praktykuje re-
gularnie, a 16,0% nieregularnie. Nikt z badanych nie okreslit sie jako osoba
niepraktykujgca (Goscik, Romanowicz 2010: 43).

Ukazane powyzej wskazniki praktyk religijnych mtodziezy prawostaw-
nej na LubelszczyZznie mogg wskazywac na silny zwigzek mtodziezy prawo-
stawnej ze swoim KosSciotem jako instytucja, ktora legitymizuje ich tozsa-
mos$¢. Méwigc o instytucjonalizacji religii, mamy na mysli pewien przekaz
do$wiadczenia religijnego, religijnych postaw, tresci, ktére dokonuja sie
pod wptywem dziatania pewnych instytucji, np. Ko$ciota rodziny, szkoty.
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Tak rozumiana instytucjonalizacja wyraza sie w pewnych zachowaniach,
rytuatach i realizuje sie w czasie. Stad mozemy doswiadczaé powstawanie
nowych ruchéw religijnych, rozwoju denominacji, jak rowniez pewnych
zmian religii tradycyjnych. Takie pojecie religijno$ci w ujeciu teoretycz-
nym jest adekwatne i stuszne, jednak w naukach spotecznych, gdzie isto-
te stanowi badanie empiryczne trudno jest je zoperacjonalizowac. Dlatego
najczesciej zaweza sie ten termin i wowczas badamy raczej ,propagowany
przez Kosciét model i zwigzane z nim oczekiwania”(Piwowarski 1977: 24)
niz istote i szeroki kontekst religijnosci.

W kontekscie Srodowiska wielowyznaniowego przy analizie praktyk re-
ligijnych prawostawnych nie powinno sie stosowac¢ tych samych zatozen,
jak w przypadku katolikdw w Polsce. Ta uwaga ma wiele przestanek, aby ja
zaakceptowac i uwzgledni¢ podczas badan i weryfikacji zebranego mate-
riatu badawczego. Po pierwsze teologia i nauczanie Ko$ciota prawostawne-
go nie jest nastawione na precyzyjne okreslenie nakazéw i zakazéw i spo-
sobu ich egzekwowania w postepowaniu wiernych. Ideologia chrzes$cijan-
stwa wschodniego silnie akcentuje przemiane cztowieka, a w mniejszym
stopniu jego uczynki. To przemiana cztowieka wptywa na jego dziatalnos¢
oraz na postawy jednostek i zbiorowosci, a nie poprzez uczynki budowa-
nie relacji z sacrum. W tym konteks$cie praktyki religijne sa wewnetrzng
potrzeba jednostki wynikajaca z pragnienia uczestniczenia w wydarzeniu,
taczacym caty kosmos w Boskiej Liturgii. Drugim bardziej prozaicznym
aspektem spetniania praktyk religijnych przez prawostawnych jest kul-
turowy zwyczaj i akceptacja niesystematycznosci spetniania praktyk re-
ligijnych. Prawdopodobnie ugruntowat sie on w wyniku skomplikowanych
wydarzen historycznych, kiedy to §wiagtynie prawostawne byty pozamyka-
ne, czy nawet burzone, a udziat w nabozenstwach wymagat od prawostaw-
nych wielkiej odwagi. Kolejng przeszkoda jest bardzo rzadka sie¢ swiatyn,
a do niedawna réwniez znikoma liczba kaptanéw, ktérzy obstugiwali jed-
noczes$nie kilka $wigtyn. Stad w kafeterii zaproponowano bardziej ogdlne
kategorie odpowiedzi: praktykujgca/y regularnie, praktykujqgca/y nieregu-
larnie, praktykujqgca/y rzadko, jedynie w tradycyjne Swieta, zachowuje jedynie
praktyki zasadnicze ze wzgledu na obyczaj i zewnetrznq presje, w ogdle nie
praktykuje.

Z wieloma podobnymi kwestiami w konteks$cie praktyk religijnych mo-
zemy sie rdwniez spotka¢ wsrod protestanckich maturzystow. Odmienno-
Sci teologiczne oraz jeszcze rzadsza sie¢ Swigtyn sprawia, ze protestanci
sposrod analizowanych wspolnot chrze$cijanskich stosunkowo najrzadziej
praktykuja. Z ich deklaracji wynika, Ze co piaty regularnie, a co trzeci ba-
dany praktykuje nieregularnie. Analogiczne wskazniki mtodziezy katoli-
ckiej sg nastepujace: regularnie praktykuje 38.9% i nieregularnie 27,9%,
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za$ mtodziezy prawostawnej odpowiednio -26,1% i 39,1%. Z ogélnych de-
klaracji maturzystow wynika, ze w ogéle nie praktykuja osoby nie zwigza-
ne z zadnym historycznym KoSciotem - 44,4%, ci, ktérzy bardzo niejasno
okreslili swoja przynalezno$¢ konfesyjna - 50,0% oraz mtodziez katolicka
- 79%. Juz z tej pobieznej analizy wynika, ze praktykowanie religijne zale-
zy nie tylko od przynalezno$ci konfesyjnej w tradycyjnym rozumieniu, czy
zwigzkach ze wspdlnota parafialng. Faktem jest, Ze im wyzsza deklaracja
wiary tym praktyki przez mtodziez sa czesSciej spetniane, jednak do odset-
ka (8%) ogétu badanych deklarujacych nie praktykowanie, nalezy zaliczy¢
osoby nie tylko niewierzace - 68,8%, lecz takze mtodziez wierzaca - 2,3%,
niezdecydowang - 2,6% i obojetna religijnie - 25%.

Ponizsze zestawienia méwig nam o specyficznie pojmowanej przez mto-
dziez wierze oraz stosunku do praktyk religijnych, ktore nie zaspokajaja
potrzeb kultowych badanej mtodziezy. Swiadcza o tym rézne wypowiedzi
mtodziezy: jestem wierzqcy lecz moja wiara to moja sprawa, nie lubie po-
wtarzac tych samych czynnosci w kazdq niedziele, nie widze w tym sensu, nie
chodze do Kosciota ze wzgledu na stabe kazania i ciggtq polityke, ktora tam
jest, rzadko uczeszczam na nabozeristwa poniewaz tam jest zawsze to samo,
wole sie sama pomodli¢. Natomiast cze$¢ mtodziezy wskazuje na inne moty-
wy, ktdére stymulujg ich praktykowanie: nie wyobrazam sobie niedzieli bez
péjscia na nabozenistwo, to bardzo wazne w moim Zyciu poniewaz mam czas
na rozmyslania, jest to juz tradycja, ze niedziela kojarzy mi sie z péjsciem do
Kosciotem.

Na wazny aspekt praktyk religijnych zwraca uwage ]. Marianski, kto-
ry twierdzi, Ze ,nie zawsze uczestnictwo w praktykach religijnych oznacza
wzrost zycia religijnego, w sensie pogtebienia wiary i moralnosci. Jednak
nawet wtedy, gdy cztowiek nie ogarnia we wtasciwy i pogtebiony sposéb
znaczenia praktyk religijnych, to juz samo uczestnictwo w rytuatach, na-
wet bierne, ma swoja moc ukierunkowujgca ku sprawom wykraczajagcym
poza zwykta codziennos¢. Udziat w praktykach religijnych prowokuje nie
tylko pojedyncze emocje, ale utrwala réwniez okreslong postawe wobec
sacrum. Jest z pewnoscig waznym kryterium zaangazowania kosScielnego.
Masowe zaangazowania kultowe wyzwalaja ogromne sity spoteczno-du-
chowe, nie zawsze jednak prowadza do realizacji deklarowanych wartosci
yuroczystych” w zyciu codziennym” (Marianski 2014: 99)
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Tabela 11. Mlodziez maturalna wobec praktyk religijnych (w %)

Postawy wobec praktyk religijnych
2 g
eo| 2E| R | 85| 2o
Zmienna R E = g g 5 g g
niezalezna 2E | 2E| 5 | 2E| % _E’ S
R 28| £ | Bz | ®PE| &
£e|l&g| £ |EZ| =5
= « A BD
£]75§
Ogoétem 35,7 | 30,1 | 18,5 7,7 8,0 100
Plec
kobiety 40,2 28,9 18,4 6,0 6,5 100,0
mezczyzni 28,3 | 33,0 | 185 9,7 10,5 | 100,0
Stosunek do wiary
Gteboko wierzacy 65,2 30,4 4,3 0,0 0,0 100,0
Wierzacy 50,0 31,6 11,5 4,6 2,3 100,0
Niezdecydowany 14,5 40,8 31,6 10,5 2,6 100,0
Obojetny 5,6 11,1 41,7 16,7 25,0 | 100,0
Niewierzacy 6,2 6,2 0,0 18,8 68,8 | 100,0
Miejsce zamieszkania
miasto powyzej 100 tys. 62,5 0 25,0 12,5 0 100,0
miasto 20-100 tys. 29,7 31,2 15,6 6,3 17,2 | 100,0
miasto do 20 tys. 34,0 30,9 16,5 10,3 8,3 100,0
wie$ 38.0 30,4 20,9 6,3 4,4 100,0
PrzynaleZno$¢ konfesyjna
Ko$ciét rzymskokatolicki 38,9 27,9 17,4 7,9 7,9 100,0
Kosci6t prawostawny 26,1 39,1 28,3 6,5 0,0 100,0
Ko$ciot protestancki 22,2 33,3 22,2 22,2 0,0 100,0
Nie nalezy do zadnego koSciota 22,2 33,3 0,0 0,0 44,4 | 100,0
Odpowiem inaczej 25,0 25,0 0,0 0,0 50,0 | 100,0

Zrédto: badania wtasne

Wyniki praktyk religijnych miodziezy w $rodowisku wielowyznanio-
wym w swoim og6lnych charakterze zasadniczo nie rdznig sie od danych
uzyskanych przez innych badaczy w $rodowiskach bardziej jednolitych
wyznaniowo (Zareba 2008, Marianski 2014, Baniak 2015).

Mtodziez Potudniowego Podlasia w ostatniej dekadzie generalnie nie
zmienita swojego stosunku wobec regularnosci praktyk religijnych. W tym
wymiarze nastapit nieznaczny wzrost o 1,1%. Natomiast spadt wskaznik
nieregularnego praktykowania z 46,2% na 30,1% i wzrést odsetek rzad-

124




STOSUNEK MATURZYSTOW POLUDNIOWEGO PODLASIA DO RELIGII, MORALNOSCI I EKUMENIZMU

ko praktykujacych z 7,5% na 18,5% i w ogdle nie praktykujacych do 8,0%.
Z powyzszego zestawienia nalezy domniemywag, iz zmniejszyta sie inten-
sywnos$¢ praktyk, jednak ogélna struktura praktykujacych pozostata bez
zmian. Chociaz nie wykazano zaleznosci statystycznej to badania wykaza-
ty, ze kobiety uczestnicza w nabozenstwach czesSciej niz mezczyzni, a naj-
wiekszg intensywnos$cig charakteryzujg sie maturzysci mieszkajacy w du-
zych miastach.

Analiza praktyk religijnych po raz kolejny pokazata, ze w wiekszosci
mtodziez uczestniczy w obrzedach religijnych, chociaz systematycznie
wzrasta odsetek mtodziezy, ktéra otwarcie deklaruje swojg obojetnosc¢ lub
wrecz nieche¢ wobec praktyk. Motywacje takich postaw sg bardzo rézno-
rodne, jednak z wypowiedzi samych zainteresowanych wynika, ze insty-
tucjonalnie uformowany kult nie spetnia oczekiwan mtodziezy. Mozna za-
obserwowac postawy sprzeciwiajgce sie wobec obowigzkowosci praktyk
na rzecz postaw zindywidualizowanych, zmiennych o tendencjach selek-
tywnych. Rowniez w rytualnym wymiarze praktyk religijnych cze$¢ mto-
dziezy oczekuje zmian, ktére majg wptynac¢ na rozwdj swojej religijnosci.
Oczekiwane zmiany sugeruja, ze praktyki religijne przez cze$¢ mtodziezy
sa odbierane jako narzucony obowigzek, ktory wystarcza aby okresli¢ sie-
bie za osobe religijna. Mysle, ze brakuje gtebszej refleksji teologicznej in-
spirowanej przez katechetéw czy sSrodowisko rodzinne dotyczacej istoty
spetniania poszczegélnych kultéw, a samo uczestnictwo w nich ma charak-
ter bardzo powierzchowny. Jeden z rozmdéwcow tak charakteryzowat swoj
udziat w katechezie: ksigdz na religii wymagat od nas trzech rzeczy, ktore
zawieraty sie w trzech stowach - jestem, bytem, mam, to znaczy jestem na
lekcji religii, bytem w niedziele w Kosciele oraz mam zeszyt. Jezeli ktos spetniat
te obowiqzki to juz miat ocene celujgcq. Natomiast postawy rodzicow wobec
udziatu dzieci w nabozenstwach mozna zobrazowac¢ taka wypowiedzig re-
spondentki: moja mama ciggle kazata mi chodzi¢ do kosciota, a jak zapytatam
czemu mam tam iS¢ to nie potrafita mi wyjasni¢ tylko powtarzata co ludzie
powiedzq, bo tak trzeba.

Wazne uwagi w kwestii poziomu uczestnictwa mtodziezy w praktyka
religijnych formutuje J6zef Baniak, ktéry zauwaza, ze ,wiele osdb zupeinie
nie zna niektorych rytuatéw i obrzeddw religijnych, wyraza zdziwienie, ze
takie praktyki w ogoéle majg miejsce w Kosciele. Jeszcze inni twierdza, ze
praktyki ,nie pasujg” do ducha obecnych czaséw, do warunkéw zycia dzi-
siejszych ludzi, a Ko$ci6ét powinien, ich zdaniem, z nich zrezygnowac¢” (Ba-
niak 2015: 264).

Dotychczas analizowane praktyKi religijne wigzaty sie gtéwnie z uczest-
nictwem respondentéw w obrzedach czy rytuatach sprawowanych przez
Koscioty jako instytucje wspolnotowe, stad byty w wiekszym lub mniej-
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szym zakresie poddawane ocenie spotecznej. Do praktyk religijnych zlicza
sie rowniez czynnosci religijne spetniane indywidualnie przez jednostki.
Ich indywidualno$¢ wynika stad, ze odbywajg sie poza nabozenstwami pro-
ponowanymi przez Kosciét. Odbywajg sie poza murami Swiatyni, a trady-
cja méwi, Ze s3 to najczesciej modlitwy rozpoczynajgce i konczace kolejny
dzien, jak réwniez modlitwy okoliczno$ciowe. W literaturze socjologicznej
bardzo czesto mowi sie o praktykach obowigzkowych, ktérych cztonkowie
danego Kos$ciota winni spetnia¢. W duzym stopniu sg one wynikiem socja-
lizacji pierwotnej i odzialywania Srodowiska rodzinnego. Praktyki indywi-
dualne majg swoja specyfike i odmienny charakter, a w Kosciele katolickim
zwane nadobowigzkowymi do ktérych najczesciej zalicza sie modlitwe
osobista. Modlitwa indywidualna, rozumiana jako relacja z Bogiem wyste-
puje we wszystkich nurtach chrzescijanskich oraz wiekszo$ci religii nie-
chrzescijanskich. Wedtug Janusz Marianskiego ,chodzi tu o kontakt stow-
ny, jaki mentalny (komunikacja werbalna i niewerbalna). Ma ona zaréwno
charakter prosby, dziekczynienia i chwaty, jak tez skargi a nawet protestu.
Z sondazy opinii publicznej i badan socjologicznych wynika, Ze regularng
modlitwe codzienng praktykuje okoto trzecia czes¢ Polakéw, mniej wiecej
tyle samo - nieregularnie i tyle samo regularnie i tyle samo zerwato juz z ta
wazna praktyka dewocyjng” (Marianski 2014: 135).

Modlitwa jest specyficzna relacja osoby wierzacej z Bogiem, a z punktu
widzenia socjologicznego jest okre$lana, jako wazny element religijnosci
jednostek i zbiorowosci. Opierajac sie na badania opinii publicznej ]. Baniak
stwierdza, ,ze dzisiejsi katolicy i chrzescijanie zagubili instynkt modlitwy,
modla sie coraz rzadziej i mniej, coraz czeSciej ujawniajg brak potrzeby
modlenia sie do Boga, pokazujac w ten sposob ostabienie lub zanik wtasnej
wiary religijnej. Zjawisko to ma wiele przyczyn u swego podtoza, niemniej
sekularyzacja zycia codziennego i dynamika postaw konsumenckich sg
wskazywane jako gtéwne powody kurczenia sie sfery religijnej ludzi” (Ba-
niak 2008: 222).

Badania dotyczace czestotliwosci modlitwy indywidualnej prowadzo-
ne w latach 1991-2012 przez ISKK SAC, méwig o spadku czestotliwosci co-
dziennej modlitwy. W 1991 roku deklaracje codziennej modlitwy indywi-
dualnej ztozyto 62% Polakdéw, zas§ w 2012 roku 53,2%. Ponadto wzrést od-
setek oséb w ogodle nie modlacych sie z 2,1% w 1991 roku, do 6,6% w 2012
roku.

Wedtug sondazu Europejskich Systeméw Wartosci 34,2% dorostych Po-
lakéw deklarowato, Zze modli sie do Boga codziennie, 179% - czeSciej niz
raz w tygodniu, 11,4% - raz w tygodniu, 9,8% przynajmniej raz w miesia-
cu, 8,0% kilka razy w roku, 3,7% - jeszcze rzadziej, 5,2% nigdy. Natomiast
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79,7% badanych poinformowato, ze zdarzaja sie im chwile modlitwy, medy-
tacji, kontemplacji czy czegos$ podobnego (Jasinska-Kania 2012: 353-354).

Badania dotyczace tej problematyki w §rodowisku mtodziezowym mo-
wig o potrzebie i sensie, jaki nadaje zyciu mtodego czlowieka modlitwa
indywidualna. Jednak w badaniach J. Baniaka ,ponad 2/5 respondentéw
(40,9%) stwierdzito jednoczesnie, Ze modlitwa indywidualna nie odgrywa
zadnej roli w ich Zyciu osobistym, nie nadaje sensu temu zyciu (...) bada-
nia wykazaty jednocze$nie, Ze ponad %2 respondentéw (52,0%) odmawia
modlitwe indywidualng, chociaz czestotliwos¢ ta jest niestabilna i mocno
zréznicowana w kazdej grupie srodowiskowej. Codziennie modli sie tacz-
nie 33,9% badanych, w tym jedynie 17,5% rano i wieczorem, natomiast po-
zostali modl3 sie albo rano (7,6%), albo wieczorem (8,8%). Inni zas modlg
sie tylko w niedziele (9,6%) lub okazjonalnie, czyli bardzo rzadko (8,5%)”
(Baniak 2015: 241-242).

Tabela 12. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Jak czesto odmawiasz wskazane poni-
zej modlitwy (w %)

Wyszczegolnienie lf;ll;:nl:iiy dzilt{;‘lznie w ty[;?)flniu Rzadko Nigdy
Ojcze nasz... 7,3 38,8 25,4 14,9 13,6
Wierze w Boga 2,1 23,1 34,0 20,3 20,5
W}asl:l’[;rglfsf(‘)a’ami 10,7 31,4 19,7 13,6 24,4
Ogotem 6,8 31,1 26,3 16,3 19,5

Zrédto: badania wiasne

Przedstawione powyzej wyniki informuja, Ze 37,9% maturzystéw mod-
li sie przynajmniej raz dziennie. Na nieregularno$¢ modlitwy indywidual-
nej wskazuje 42,6% badanych, a praktycznie, co pigty badany maturzysta
(19,5%) w ogdle sie nie modli. Najbardziej popularng modlitwa ws$rdéd re-
spondentow jest modlitwa Ojcze nas oraz modlitwy wtasnymi stowami.
Dane szczeg6towe wskazujg na istnienie Sredniej zaleznosci statystycznej
w przypadku postaw respondentéw wobec wiary, bowiem osoby deklaru-
jace wieksza wiare czesciej sie modla (p=0,00 V- 0,32). Warto odnotowad,
ze co czwarty gteboko wierzacy modli sie kilka razy dziennie, natomiast
47,2% przynajmniej raz dziennie.

Trzeba nadmienié, Ze kobiety cze$ciej sie modla niz mezczyZni (Chi*2 Pe-
arsona-13,33910, df=4, p=,00973, V -0,2). Przynajmniej raz dziennie modli
sie 48,3% kobieti 31,9% mezczyzn. Brak istotnos$ci statystycznej wystepu-
je w przypadku miejsca zamieszkania, w tym przypadku najaktywniejsza
modlitewnie mtodziez mieszka w duzych i $rednich miastach.
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Szczegoblnie interesujgco przedstawia sie zestawienie chrakteryzujace
czestotliwos¢ modlitwy indywidualnej w kontekscie przynaleznosci do

konkretnego Kosciota.

Tabela 13. Czestotliwo$¢ modlitwy indywidualnej a przynaleznos¢ konfesyjna

(w %)
Regularnie
Wyszczegolnienie Kill.(a razy Raz dziennie Nieregularnie | Nigdy
dziennie
Koscidt katolicki 6,8 32,9 42,1 18,2
Ko$ciét prawostawny 8,9 27,4 47,5 16,2
Koscio6t protestancki 4,1 36,5 39,1 20,3

Zrédto: badania wasne

Powyzsze zestawienie informuje, Ze regularnie modli sie 39,7% mto-
dziezy katolickiej, 36,3% mtodziezy prawostawnej i 40,4% mtodziezy pro-
testanckiej, za$ nieregularnie odpowiednio - 42,1%, 47,5% i 39,1%. Naj-
wiekszg intensywnoscig modlitwy indywidualnej charakteryzuje sie mto-
dziez prawostawna, ktorej 8,9% modli sie kilka razy dziennie, natomiast
wsrod miodziezy protestanckiej znajduje sie najwiekszy odsetek (20,3%)
respondentow catkowicie dystansujgcych sie od modlitwy.

Dane statystyczne z 2013 roku, dotyczace czestotliwosci modlitwy
mtodziezy prawostawnej, wskazuja na zbieznos¢ z danymi dotyczacymi
maturzystéw. Nalezy nadmieni¢, Ze ogoélnie kilka razy dzienni modlito sie
7,6% badanej mtodziezy, przynajmniej raz dziennie - 23,6, raz w tygodniu
- 27,6%, rzadko - 21,5, nigdy nie modli sie - 20,9% , a w przypadku - 0,8%
brak danych. Zaprezentowane wskazniki modlitwy $wiadczg, Zze mtodziez
prawostawna rzadziej modli sie od swoich rodzicéw czy dziadkéw. Trend
moéwigcy o spadku czestotliwos$ci modlitw, ktéry byt sygnalizowany row-
niez w Srodowisku katolickim. W wyniku przeprowadzenia analiz dotycza-
cych poszczegdlnych modlitwy nalezy stwierdzi, Ze ta tendencja zostaje za-
chowana w przypadku kazdej z modlitw. W przytaczanych badaniach po-
twierdza sie teza mowiaca o czestszym speinianiu modlitw przez kobiety
niz mezczyzn. Generalnie 4-5% wiecej kobiet niz mezczyzn modli sie kilka
razy dziennie, natomiast ok. 6% wiecej mezczyzn deklaruje zupelny brak
modlitwy.

Trzeba réwniez zauwazy¢, ze w przypadku miejsca zamieszkania i sytu-
acji materialnej badanych nie wystepuja zasadnicze zréznicowania w cze-
stotliwo$ci modlitw. Mozna przyja¢, ze te zmienne nie warunkuja zmiany
postaw badanych, aby je szczeg6towo opisywac.
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Wielokrotnie wskazywana przez socjologéw zaleznos¢ pomiedzy sto-
sunkiem do wiary respondentéw, a czestotliwo$cia modlitwy réwniez
w przypadku mtodziezy prawostawnej ma swoje uzasadnienie. Tendencja
w tym przypadku jest dos¢ oczywista i bardzo wyrazna, a méwi ona o tym,
Ze im osoba badana jest bardziej wierzaca to tym czeSciej sie modli. Zob-
razuje to na przyktadzie modlitwy ,Ojcze nasz”. Uwzgledniajac taczne de-
klaracje mtodziezy, ktéra te modlitwe odmawia raz dziennie lub kilka razy
dziennie, wskazniki wygladaja nastepujaco: gteboko wierzacy - 84,7%,
wierzacy - 55,3%, niezdecydowany - 36,9%, obojetny - 30,0%. Trzeba za-
znaczy¢, ze stowami tej modlitwy nikt sie nie modli z os6b niewierzgcych
(Romanowicz 2013: 77-78).

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze respondenci najczesciej modlg sie
stowami modlitwy Ojcze nasz i wlasnymi stowami, Odsetek unikajacych
modlitw jest, co prawda znacznie mniejszy, jednak co piagty respondent
stwierdzit, Ze w ogole sie nie modli. Postawy mtodziezy wobec praktyk
religijnych wykazuja pewng niesp6jnos$¢, polegajaca na tym, Ze uprzednio
deklarowany wzrost ich religijnosci i stosunkowo wysoki odsetek dekla-
rujacych wiare nie przeklada sie na analogiczny poziom praktykowania,
a w szczego6lnosci na modlitwe indywidualng. Czy jest to stata tendencja
i czy moze sie ona w najblizszych latach utrzyma¢, to trudno w tej chwili
wyrokowac. Nie ulega jednak watpliwosci, Ze mtodziez Potudniowego Pod-
lasia wykazuje na zwigzek z KoSciotem instytucjonalnym poprzez swoje
uformowanie, jednak z drugiej strony nie do konca jest mu w petni odda-
na w kwestii spetniania proponowanych przez Kosciét praktyk religijnych.
Kos$ciét instytucjonalny moze by¢ rozumiany jako warto$¢ instrumentalna,
jako zewnetrzny wymiar religii i pomimo, ze wskazniki mtodziezy w kwe-
stii czestotliwosci i podejmowania modlitwy sg w dalszym ciggu wysokie,
to jednak daje sie zauwazy¢ pewng zmiane pokoleniowa, ktora sugeruje
zmniejszenie sie potrzeby modlitwy.

Podstawowa religijnos¢ maturzystow z Potudniowego Podlasia okre-
Slana mianem globalnych wskaznikéw ma swojg specyfike, ktéra czes-
ciowo rdzni sie od religijno$ci rowiesnikéw z innych regionéw naszego
kraju. W swym ogoélnym wymiarze wskazniki deklaracji wiary, praktyk
religijnych, motywacji i zmiany religijnosci sg stosunkowo wyzsze niz po-
réownywalne wskazniki mtodziezy uzyskane w badaniach ogélnopolskich.
PowyzZsze odniesienia méwig o wyzszej religijnosci badanej mtodziezy. Na-
lezy sadzi¢, ze na taki obraz zachowan religijnych moze mie¢ wptyw $rodo-
wisko wielowyznaniowe, w ktérym badana mtodziez ksztaltowata swoje
postawy wobec religii. Sadze, ze funkcjonowanie w perspektywie stosun-
kowo niewielkiej ilo$ci wyznan nie wptywa na ogdlny podaz religii, lecz ma
duze znaczenie w procesie samoidentyfikacji mtodziezy. Jest to szczegdlnie
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wazne w okresie wkraczania w doroste zycie, gdzie czynnik religijny w naj-
bardziej wyrazny sposoéb wyznacza odrebnosci samego siebie. Adekwat-
no$¢ tej tezy mozna potwierdzi¢ analizujac religijno$¢ mtodziezy w kontek-
Scie zmiennych niezaleznych. Takie zmienne jak pte¢, stosunek do wiary
i miejsce zamieszkania wykazujg daleko zbiezne tendencje w zestawieniu
z badaniami ogélnopolskimi. Potwierdzito sie, ze wyzsza podstawow3 re-
ligijno$cig charakteryzujg sie kobiety, mtodziez deklarujaca gteboka wiare
oraz mieszkajgca w wiekszych o$rodkach miejskich niz na wsiach. Nato-
miast analizujac religijno$¢ mtodziezy w perspektywie konfesyjnej okazato
sie ze poszczegdlne wskazniki mtodziezy prawostawnej sg wyzsze od po-
zostatych. Trzeba jednak zauwazy¢, ze w tym przypadku réznice te nie s3
na tyle istotne, aby méwic¢ o zdecydowanie odmiennym charakterze religij-
nos$ci mtodziezy deklarujgcej konkretna przynaleznos¢ konfesyjng. Zdecy-
dowana réznica jest zauwazalna w kontekscie mtodziezy, ktéra deklaruje
brak przywigzania konfesyjnego lub wykazuje luzny zwigzek z Kosciotem.
Wspomniana mtodziez znacznie rzadziej praktykuje, czesciej charaktery-
zuje sie obojetnoscia i niezdecydowaniem religijnym, a istote swojego zycia
religijnego opiera przede wszystkim na indywidualnej relacji z Bogiem.
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3. Wiedza i wierzenia religijne badanej
mlodziezy

Wiedza i wierzenia religijne nalezg do czesto opisywanych wymiarow
religijno$ci. W polskiej tradycji badawczej wiedza i wierzenia sg nazywane
parametrem intelektualnym i wierzeniowym. Ich zakres problemowy do-
tyczy oprécz wiedzy religijnej takze warto$ci wierzen i symboli religijnych,
ktore W. Piwowarski okreslit jako ,opinie, poglady i przekonania religijne”
(Piwowarski 1997: 8).

Wedtug ]. Marianskiego ,wiara religijna i wierzenia religijne odnosza
sie do nieco odmiennych kwestii. Wiara odnosi sie do obiektywnych tresci
jakiej$ religii (dogmaty, twierdzenia, idee, mity itp.), a wierzenia religijne
stanowig swoiste odzwierciedlenie wiary w §wiadomo$ci cztonkéw jakiejs$
religii, Ko$ciota lub ugrupowania religijnego (wymiar subiektywny)” (Ma-
rianski 2014: 35).

Subiektywny charakter wierzen religijnych powoduje, Ze ich tre$ci moga
podlega¢ zmianom. Francuska socjolozka D. Hervieu-Leger twierdzi, ze
»,nowoczesno$¢ zburzyta tradycyjne systemy wierzen, jednak nie wypar-
ta samego wierzenia. Wyraza sie ono w sposéb zindywidualizowany, su-
biektywny, rozproszony i przeksztalca sie w wielo$§¢ kombinacji i uktadéw
znaczen, ktére jednostki wypracowuja w sposéb coraz bardziej niezalez-
ny od kontroli instytucji wierzenia (a szczegoélnie instytucji religijnych)”
(Hervieu-Leger 1999: 109). Stad wiedza religijna i wierzenia odnoszg sie
do innych zagadnien. Wiedza dotyczy znajomosci pewnych obiektywnych
prawd wiary danej religii, natomiast wierzenia religijne dotycza sfery su-
biektywnej, ktora moze odnosi¢ sie do tresci religijnych konkretnej religii
okreslanych przez poszczegdlne Koscioty lub znacznie wykraczaé poza ten
zakres.

Przedmiotem analizy wiedzy religijnej respondentéw bedzie m.in.
przedstawienie Zrodet wiedzy religijnej uwzgledniajacej znajomo$¢ oséb
Trojcy $w., imion ewangelistow czy liczby sakramentéw. Natomiast przy
opisie wierzen religijnych zostang poddane analizie prawdy dotyczace
zmartwychwstania, nieba, piekta, grzechu pierworodnego. Nalezy zdawac¢
sobie sprawe z ograniczonej ilo$ci zaproponowanych wskaznikéw, jednak
z uwagi na zakres okreslajacy problem badawczy ich analiza pozwoli na
dos¢ szerokie przedstawienie podstawowych uwarunkowan wobec po-
staw badanej mtodziezy.
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3.1. Mlodziez wobec wybranych wskaznikow wiedzy religijnej

Wiekszo$¢ socjologéw religii sktania sie ku twierdzeniu, ze gteboka
wiedza religijna nie musi automatycznie wywotywac u cztowieka gtebo-
kiej wiary, czy intensywnoSci praktyk. Zazwyczaj temu wymiarowi nadaje
sie charakter opisowy, a nie wartosciujacy ,wiaze sie z oczekiwaniem, ze
osoby religijne wykaza sie przynajmniej pewnym minimum wiedzy o pod-
stawowych dogmatach swojej wiary, jej obrzedach, Swietych ksiegach i tra-
dycjach. Wiedza i wierzenia jako wymiar religijno$ci s3 ze sobasg ze sobach
jest koniecznym warunkiem wstepnym ich zaakceptowaniainimum wiedzy
o podstawowych dogmatach swojej wiary, jej obrz powiazane, poniewaz
wiedza o wierzeniach jest koniecznym warunkiem wstepnym ich zaakcep-
towania. Jednakze ani przekonania religijne nie musza wynika¢ z wiedzy,
ani tez wiedza nie musi wigzac sie z przekonaniami. Co wiecej, cztowiek
moze posiadac jakie$ przekonania religijne bez ich faktycznego rozumie-
nia; innymi stowy - wiara moze istnie¢, opierajac sie tylko na niewielkiej
wiedzy” (Stark, Glock 1998: 184-185).

Zblizony poglad wyraza ]. Marianski, ktory twierdzi, ze ,mimo, iz wiedza
religijna jest integralnym elementem religijnosci, gdyz stanowi wstepny wa-
runek identyfikacji z Kosciotem i gtoszonym przezen systemem prawd, to jed-
nak obszerna oraz pogtebiona ich znajomo$¢ nie jest niezbednym warunkiem
wiary religijnej. Niski poziom uswiadomienia religijnego moze wspoétistniec¢
z innymi wymiarami intensywnie przezywanej religijnosci (np. doSwiadcze-
nie religijne), a nawet w ocenie niektorych socjologéw nie ma zwiazku z po-
zostatymi parametrami religijnosci. Okreslony poziom wiedzy religijnej jest
czesto konsekwencja ,zamknietego” lub ,otwartego” nastawienia na rozwoj
poznawczego wymiaru osobistej kultury religijnej, nie za$ samej wiary. Zna-
jomos¢ zasad wiary nie jest tozsama z umiejetnoscia ich artykulacji, a od teo-
retycznego wymiaru wiedzy religijnej wazniejsza jest znajomos¢ prawd ma-
jacych bezposrednie odniesienie zyciowe i postrzeganych jako subiektywnie
istotne dla jednostki” (Marianski 2004: 251).

Specyficznos$¢ wiedzy religijnej i wierzen wedtug E. Ciupaka wynika
z tego, ze ,religia jest do konca niepoznawalna, a to, co jest w niej niepo-
znawalne, zdaje sie najbardziej kontrowersyjne, a zarazem intrygujace. Re-
ligia jest nie tylko fenomenem obiektywnej kultury, zewnetrznym wobec
cztowieka, jest takze (a moze przede wszystkim) wiarg i w sensie subiek-
tywnym przezyciem tej wiary. Przezycie zas religijne — jak zadne z ludzkich
przezy¢ - wzbudza emocje, niemal namietnosci, ktére ujawniaja sie w za-
chowaniach zaréwno jednostek, jak i zbiorowosci. Podejmujac refleksje nad
religia, doznajemy uczucia szczego6lnego onie$Smielania; jesteSmy $wiado-
mi, ze dotykamy niezmiernie bogatej dziedziny kultury, skomplikowanej;
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takiej, ktora dla racjonalnej refleks;ji jest terenem trudnym, a zarazem de-
likatnym, najbardziej kontrowersyjnym przedmiotem wsréd nauk zajmu-
jacych sie kulturg. Doniostym problemem, a najbardziej kontrowersyjnym,
jestinterpretacja zjawisk religijnych, a w szczego6lnosci religijnos$ci, prezen-
towana w antropologii, psychologii czy socjologii” (Ciupak 2003: 7).

Deklaracje religijne badanej mtodziezy sq konsekwencja oddziatywania
wielu elementéw i splotu réznych okoliczno$ci wystepujacych w srodowi-
sku spotecznym. Proces socjalizacji religijnej to state ksztaltowanie sie po-
staw religijnych opartych na Zrédtach wiedzy. Dlatego sensownym staje sie
zadanie pytania o Zrédta wiedzy na temat swojej religii.

Z badan zrealizowanych wsréd mtodziezy prawostawnej na Lubel-
szczyznie wynikato, Ze 52,2% badanych wiedze o swojej religii czerpato
od duchownych, 43,2% od rodzicéw, 14,9% w sposo6b indywidualny poszu-
kiwato opierajgc sie na lekturze, a dla pozostatych 59% Zrodtem wiedzy
sa $rodki masowego przekazu. Takie okreslenie Zrédet wiary pozwolito
stwierdzi¢, Zze mtodziez prawostawna duzym zaufaniem darzy ducho-
wienstwo i rodzicow, a znacznie w mniejszym stopniu inne zZrddta wiary.
Wartym podkreslenia jest to, ze badana mtodziez jest w okresie tzw. buntu
i intensywnie poszukiwanej samoidentyfikacji, lecz mimo to w sposéb zde-
cydowany swoja wiedze religijng opiera na rodzicach i duchownych. Jest
to w pewien sposob zwigzane z sytuacjg mniejszosci religijnych, ktére nie
posiadajg tak rozbudowanego potencjatu $rodkéw i metod docierania do
mtodziezy, jak Kos$cioty wiekszos$ciowe i z tego powodu poszukujg autory-
tetow we wtasnym Srodowisku (Goscik, Romanowicz 2010: 48).

Badania Janusza Marianskiego wytonity nastepujace czynniki wpty-
wajgce na $wiadomos¢ religijng mtodziezy: rodzina (63,9%), katecheza
(52,8%), ksieza (48,8%), telewizja (28,4%), prasa (17,4%), radio (16,4%),
nauczyciele (15,7%) i rowies$nicy (15,3%) (Marianski 2008: 214-215).

Natomiast wyniki badan przeprowadzonych przez J6zefa Baniaka po-
twierdzaja ogdlne tendencje dotyczgce zZrdédet wiedzy i informuja, Ze na
wiedze i kulture religijng mtodziezy licealnej i studentéow bardzo duzy
wptyw miaty nastepujace czynniki: rodzice - 32,7%, katecheci - 23,8%,
ksieza - 18,4%, Internet - 10,6%, telewizja - 8,2%, prasa - 6,4%, nauczy-
ciele - 5,6%, rowiesnicy - 4,7% i radio - 4,0% (Baniak 2015: 107).

Analizowane badania jednoznacznie potwierdzaja, Ze mtodziez z Po-
tudniowego Podlasia opiera wiedze o swojej religii gtbwnie na przekazie
rodzicow - 31%, z lekcji religii - 22,9%, od duchownych - 13,9%, z samo-
dzielnej lektury - 7,1%, a takze ze Srodkow masowego przekazu - 3,1%.
Natomiast 12,3% podato wymienione powyzej Zrodta w réznej, tacznej
konfiguracji np. jako wiedze opartg na postawie przekazu rodzicéw i ksie-
7y — 4,3%, rodzicéw, lekcji religii i ksiezy - 3,9%, lekcji religii i samodzielnej
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lektury - 2,1% i innych. Trzeba nadmieni¢, iz 1% w ogdle nie ustosunkowato
sie do tego pytania, a 2,7% wskazato na inne Zrédta m.in. od babci, z zycia,
z natury, ze Swiata, nie biore znikad, otrzymuje pod przymusem na lekcjach
religii.

Maturzysci deklarujgcy gteboka wiare swojg wiedze czerpia przede
wszystkim od rodzicow - 57,9%, duchownych - 21,1%, i lekcji religii -
10,5%, wierzacy - od rodzicow - 33,8%, z lekcji religii - 19,1%, i 17,2% od
duchownych. Natomiast, co trzeci respondent niezdecydowany i obojetny
religijnie czerpie wiedze religijng z lekcji religii, a co drugi od rodzicéw. Na-
tomiast najwiekszy odsetek niewierzacych - 35,7% dystansuje sie od in-
stytucjonalnie uformowanych Zrédet i wiedze religijna opiera na wtasnych
refleksjach czy indywidualnych przemysleniach. Nalezy wskaza¢ istnienie
statystycznie istotnego zwigzku pomiedzy stosunkiem do wiary, a Zzrodtem
wiedzy o religii na poziomie $redniej zaleznos$ci (V Craméra - 0,4753648,
p=0,00).

Badania ujawnity, Ze kobiety swojg wiedze czeSciej pobieraja od rodzi-
cow (34,1%), z lekcji religii (20,3%) oraz od ksiezy (15,9%), za$ odpowied-
nie wskazniki mezczyzn sg nastepujgce: 28,1%, 26,3% i 9,7%. Trzeba do-
da¢, iz mezczyzni czeSciej opieraja swojg wiedze na samodzielnej lekturze
- 11,4% niz kobiety - 4,4%.

Analizy zrédet wiedzy religijnej w aspekcie przynaleznosci konfesyjnej
wykazuja konkretne zalezno$ci. Rodzice s3 najistotniejszym zZrodtem wie-
dzy dla ponad potowy respondentéw nie zwigzanych z zadnym Ko$ciotem
oraz dla 44,4% protestantéw. Natomiast na to Zrédto wiedzy wskazuje ok.
30% katolikoéw i prawostawnych. Lekcje religii sa podstawowym miejscem
zdobywania wiedzy religijnej dla 40% protestantéw i 35% prawostawnych.
Generalnie w tym aspekcie istnieje duza zbiezno$¢ wskazan na te same
zrédta ze strony maturzystow prawostawnych i katolickich. Natomiast po-
nad potowa respondentéw nie zwigzanych z jakimkolwiek Kosciotem cha-
rakteryzuje sie ogromng swobodg i dowolno$cig w interpretowaniu Zrédet
wiedzy o swojej religii.

Mtodziez mieszkajgca w duzych i $rednich miastach w ok 50% wska-
zuje na rodzicéw, jako podstawowym zZrédle wiedzy o swojej religii. Takie
samo zdanie podziela 31,9% respondentéw ze wsi i 21,9% mieszkajacych
w matych miastach. Respondenci mieszkajacy w matych miejscowosciach
cze$ciej wskazuja na lekcje religii jako miejsce zdobywania wiedzy.

Dogmat o Tréjcy Swietej, a wtasciwie znajomo$¢ nazw oséb jest jednym
z kilku elementéw ukazujacych w bardzo ograniczonym wymiarze poziom
wiedzy religijnej respondentéw. Jednak jest on na tyle uniwersalng prawda
wiary, gdyz osoby zwigzane z chrze$cijanstwem powinni go uznawac.
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Dlatego w badaniach spotecznych wykorzystywany jest, jako jeden
z podstawowych wskaznikéw wiedzy religijne;j.

Badania socjologiczne zrealizowane przez ]J. Baniaka wsréd gimnazja-
listow wykazaty zréznicowanie wiedzy o poszczegdlnych osobach Tréjcy
Swietej. Poprawnie caly sktad osobowy Tréjcy Swietej potrafito wskazaé¢
82,2% badanych, natomiast 12,9% nie umiato poprawnie wykonac tego za-
dania, pozostali (4,9%) zas pomineli odpowiedZ na to pytanie. Pte¢ tylko
nieznacznie réznicuje wiedze respondentéw dotyczacg znajomosci wszyst-
kich oséb Tréjcy Swietej, w efekcie czego dziewczeta s3 lepiej zorientowa-
ne w tej kwestii (84,6%) niz chlopcy (77,4%), natomiast chtopcy liczniej
(16,4%) niz dziewczeta (11,2%) wykazali sie brakiem tej wiedzy (Baniak
2008: 118).

W badaniach podjetych przez Osrodek Sondazy Spotecznych Opinia
w 2002 roku w Polsce Boga Ojca wymienito 83,3% respondentéw, Syna Bo-
zego - 83,9%, a Ducha $w. - 83,7%.

Natomiast w catej zbiorowosci ,mtodziezy szkét ponadgimnazjalnych
87,3% badanych potrafito poprawnie wymieni¢ osoby Tréjcy $w., 5,6% wy-
mienito tylko jedna lub dwie osoby lub zadnej oraz 7,1% nie udzielito w ogo6-
le odpowiedzi” (Marianski 2008: 219).

Mtodziez prawostawna wykazywata daleko idgca zbieznos¢ z mtodziezg
katolicka w kwestii znajomoséci 0s6b wchodzacych w sktad Tréjcy Swietej,
bowiem petnej odpowiedzi udzielito 83,2% badanej mtodziezy, dwie osoby
Tréjcy Swietej potrafito wymieni¢ 2,3% badanych, jedna 0,5%, a pozostate
14,1% uchylito sie od odpowiedzi.

Szczegbtowe analizy wykazaty pewne zréznicowanie, chociaz nie
wszystkie zmienne wskazuja na zwigzki istotnie statystyczne. W przypad-
ku stosunku do wiary respondentéw petna znajomoscia Tréjcy Sw. wyka-
zali sie osoby niezdecydowane - 86,9%, wierzace - 84,9%, gteboko wierza-
ce - 79,5%, obojetne - 65,0% i 42,9% niewierzacych (V- 0,134, p= 0,090).
Kobiety w tej kwestii wykazuja sie wieksza wiedza od mezczyzn, 89,2%
z nich wymienito wszystkie osoby Tréjcy Swietej przy 76,6% poprawnych
odpowiedzi ze strony mezczyzn (V- 0,142, p= 0,021). Z kolei o 8,8% wiecej
mezczyzn od kobiet nie udzielito jakiejkolwiek odpowiedzi. Pomimo braku
istotnosci statystycznej prawidtowg odpowiedz udzielito 91,7% mtodziezy
z Siemiatycz, 84,7% z Bielska Podlaskiego, 79,0% z Biategostoku i 71,8%
z Hajnowki (Zob. Romanowicz 2013: 84-85).

Badania w $Srodowisku maturzystéw z Potudniowego Podlasia pokazaty,
ze tylko 75,4% z nich potrafito poprawnie wymieni¢ wszystkie osoby Troj-
cy $Sw. Pierwsza osobe Trdjcy poprawnie wymienito 76,3%, druga 75,9%,
a trzecia 74,2%. Trzeba zaznaczy¢, ze pozostata mtodziez bardzo rézno-
rodnie okres$lata poszczegdlne osoby Troéjcy sw. Do powyzszych okreslen
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postuzono sie m.in. nastepujacymi terminami: Duch, Bég, Baltazar, Miesz-
ko, Ojczyzna, Swiety itp. Takie okreélenia moga z jednej strony $wiadczy¢
o braku podstawowej wiedzy o fundamentalnym dogmacie chrzescijan-
skim, a z drugiej strony o ignorancji i braku refleksji wobec prawd religij-
nych. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze dla tej kategorii badanej mtodziezy ramy
dogmatyczne okreslane przez poszczegdlne Koscioty w niewielkim stopniu
okreslajg zakres ich wierzen czy religijnych odniesien. Bardzo dziwi fakt,
ze do tej grupy maturzystow naleza rowniez osoby, ktore deklaruja wia-
re i silny zwiagzek z Ko$ciotem. Generalnie petng znajomoscia poszczegdl-
nych oséb Trojcy $w. charakteryzuje sie 96,1% osdb gteboko wierzacych
i 87,3% wierzacych, a ponadto 89,4% kobiet, 81,8% mtodziezy prawo-
stawnej i 80,2% mtodziezy katolickiej. Natomiast najmniejsza znajomo$cia
0s6b Troéjcy $w. wyrdzniajg sie osoby nie nalezgce do zadnego Kosciota,
z ktorych 42,4% poprawnie wymienito wszystkie osoby oraz mezczyzZni,
ktoérych analogiczny odsetek wynosi 63,2%. Miejsce zamieszkania w kon-
tek$cie wiedzy o analizowanym dogmacie w sposoéb istotny nie réznicuje
badanych.

Kolejnym wskaznikiem okres$lajgcym wiedze maturzystéw bedzie
znajomo$¢ sakramentéw $wietych i ewangelistow. Trzeba nadmieni¢, ze
w tych aspektach Kosciét prawostawny ma bardzo zbiezne stanowisko
z Kosciotem katolickim i w zwigzku z tym stusznym bedzie w niniejszym
opracowaniu zaprezentowanie niektérych danych uzyskanych w srodowi-
sku katolickim i prawostawnym. Takie zestawienia beda korzystne z uwagi
na poréwnywalno$¢ wynikéw oraz moga okazac sie pomocne w interpre-
tacji wynikow. Natomiast niektére aspekty wierzen w przypadku mtodzie-
zy protestanckiej maja odmienng interpretacje w zwigzku z tym nie bede
uwzgledniat w poréwnaniach.

Prezentujgc niektére wyniki badan ze srodowiska katolickiego nale-
zy odnotowa¢, ze wszystkie sakramenty wymienito okoto potowy bada-
nych mieszkajacych na wsi w archidiecezji lubelskiej, a w samym Lublinie
wskazniki przedstawiaty sie nastepujaco: chrzest - 80,1%, bierzmowanie
- 77,9%, Eucharystia - 63,2%, spowiedz - 44,1%, namaszczenie chorych -
48,3%, kaptanstwo - 55,8%, matzenstwo - 72,1% (Zareba 2003: 751).

W catej zbiorowosci katolickiej mtodziezy ponadgimnazjalnej z czterech
miast w Polsce 37,1% badanych potrafito poprawnie wymieni¢ 7 sakramen-
tow $w., 35,7% - wymienito tylko niektére sakramenty i 25,6% - w ogéle nie
potrafito wymieni¢ jakiegokolwiek z sakramentow (1,6% - brak odpowie-
dzi) (Marianski 2008: 224).

W badaniach zrealizowanych przez J6zefa Baniaka catkowitg znajomos-
cig liczby sakramentéw wykazato sie 60,1% badanej mtodziezy, cze$ciowa
- 20,5%, nie znato - 13,8%, brak odpowiedzi - 5,6%. Natomiast najlepsza
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znajomoscig liczby i nazw sakramentéw wykazali sie respondenci gteboko
wierzacy (90,4%) oraz tradycyjnie wierzacy (80,7%), natomiast znajomo$¢
ta byta juz stabsza wsréd oséb obojetnych religijnie (33,5%) (Baniak 2015:
128-129).

Badania zrealizowane w 2011 roku wsr6d prawostawnych pokazaty, ze
petna wiedze na temat liczby sakramentéw posiadajg osoby powyzej 60
roku zycia i z wyksztatceniem zawodowym, a ogélny wskaznik znajomo-
$ci wyniost 97,3%. PowyzZej ogdlnego zestawienia znajduja sie wskazniki
kobiet - 98,5% i respondentéw mieszkajacych w duzych miastach - 98,9%.
Nalezy stwierdzi¢, ze w przytaczanych badaniach respondenci nie mieli
wiekszych ktopotow ze znajomoscig liczby sakramentow, ktére uznaje Kos-
ci6t prawostawny.

Natomiast wsrdéd mtodziezy prawostawnej prawidtowej odpowiedzi
udzielito 93,1% wszystkich badanych. Powyzej ogdélnego wskaznika pra-
widtowych odpowiedzi znajdowaty sie wskazniki: kobiet (95,6%), uczniow
liceow (94,4%), gteboko wierzacych (96,7%) i mtodziezy deklarujacej prze-
cietny poziom zasobnos$ci materialnej (93,9%). Miejsce zamieszkania i mia-
sto nie wykazato znaczacego zréznicowania w odniesieniu do ogélnego ze-
stawienia (Romanowicz 2013: 141) .

Badajac poziom wiedzy religijnej maturzystéw, poproszono responden-
tow o wskazanie wtasciwej liczby sakramentéw $w. Zaproponowano mto-
dziezy pie¢ odpowiedzi z ktérych nalezato wybrac¢ jedng, odpowiadajaca
liczbie sakramentdow.

Tabela 14. Wiedza badanych o liczbie sakramentow $w. (w %)

Liczba sakramentéw % odpowiedzi
5 7,2
7 55,0
9 25,1
12 9,6
4 3,1
Ogoétem 100,0

7r6édto: badania wtasne

Wtasciwa odpowiedz na temat liczby sakramentéw podato tacznie 55%
maturzystéw, a co czwarty badany uznat, ze jest ich 9. Powyzej ogélnego
wskaznika prawidtowych odpowiedzi znalazty sie wskazniki oséb giebo-
ko wierzacych - 84,5%, mtodziezy prawostawnej - 79,3% i kobiet - 76,4%.
Podobnie jak w przypadku znajomosci oséb Tréjcy S$w. najmniejsza znajo-
mosScig charakteryzowali sie maturzysci nie zwigzani z Zadnym z Ko$cio-
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16w i osoby obojetne religijnie. W pierwszym przypadku wskaznik pra-
widlowych odpowiedzi wynidst 11,3%, a w drugim 14,9%. Zdecydowanie
wieksza wiedza pod pozostatych charakteryzuje sie mtodziez mieszkajaca
w duzych miastach, bowiem praktycznie % maturzystow z tej kategorii ba-
dawczej podato prawidtowg odpowiedz.

Z badan socjologicznych, dotyczacych wiedzy religijnej mtodziezy szkol-
nej, jak i innych grup respondentéw, wynika, ze wszystkie kategorie bada-
nych katolikow polskich do$¢ stabo i powierzchownie orientujg sie zarow-
no co do samej liczby, jak i imion autoréw Ewangelii (Baniak 2008: 131).
W zwigzku z tym, ten sam problem chciatem rozstrzygna¢ w badaniach
w $rodowisku Potudniowego Podlasia. Pytanie sktadato sie z dwéch po-
lecen i brzmiato: sposréd wymienionych liczb: 5,79,12,4 wskaz wtasciwg
liczbe Ewangelistow, a nastepnie wymien ich imiona?

Tabela 15. Pte¢ a znajomo$¢ liczby Ewangelistow (w %)

Liczba Ewangelistow Kobiety Mezczyzni Razem
3 4,9 11,2 8,0
4 86,3 71,1 79,3
5 54 13,1 8,9
Brak danych 3,4 4,6 3,8
Ogotem 100 100 100,0

Zrédto: badania wiasne

Ogdlne zestawienie informuje, ze 79,3% badanej mtodziezy doktadnie
zna liczbe Ewangelistow. Pozostali (16,9,%) podali btedng odpowiedz lub
w ogdle nie ustosunkowali sie do tego pytania - 3,8%. Tylko zmienna, ktora
jest pte¢ wykazuje zwiazek istotny statystycznie na $rednim poziomie za-
leznosci (V-0,304, p=0,000). W kontekscie miejsca zamieszkania najwiek-
szym odsetkiem poprawnych odpowiedzi charakteryzuje sie mtodziez
z duzych miast - 84,6%, a najmniejszym mtodziez mieszkajgca w matych
miastach - 63,0%. Podobnie jest w przypadku mtodziezy deklarujacej gte-
boka wiare i wiare. Ich wskazniki sg najwieksze i wynosza odpowiednio
90,7% i 84,3%. Na zblizonym poziomie charakteryzuje sie znajomos¢ liczby
ewangelistéw w przypadku mtodziezy katolickiej, ktorej 88,4% prawidto-
wo podato liczbe ewangelistow i prawostawnej, ktérej analogiczny wskaz-
nik wynosi 87,9%.

We wczes$niejszych badaniach w §rodowisku mtodziezy prawostawnej
ustalono, ze ponad 90% mtodziezy zna wtasciwa liczbe ewangelistow, a po-
zostali nie udzielili prawidtowej odpowiedzi. Ukonkretniajgc nalezy poin-
formowac, ze poprawnych wypowiedzi udzielito 93,9% gteboko wierzacych
respondentéw, 92,7% wierzacych, 87,5% niezdecydowanych, 81,3% obo-
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jetnych i 33,3% niewierzacych (V-0,311, p=0,000) oraz 96,7% mtodziezy
bedacej w bardzo dobrej sytuacji materialnej, 94,5% w do$¢ dobrej, 86,5%
w przecietnej, 76,5% w raczej ztej i 33,3% w zdecydowanie ztej sytuacji
materialnej (V-0,299, p=0,000) (Zob. Romanowicz 2013: 87).

Dopetniajagcym elementem wiedzy na temat Ewangelistow bedzie uzy-
skanie odpowiedzi od respondentéw na temat znajomosci ich imion. Naj-
nowsze badania J. Baniaka w srodowisku mtodziezy katolickiej wskazuja,
ze catkowitg znajomoscig liczby ewangelii jak i ich redaktoréw charaktery-
zuje sie 30,7% badanej mtodziezy, czeSciowq znajomoscia 22,2%, w ogole
nie zna 39,8%, a 7,9% nie udzielito odpowiedzi (Baniak 2015: 126-127).

Natomiast z badan wsréd miodziezy prawostawnej wynika, ze 66,0%
badanej mtodziezy zna imiona wszystkich Ewangelistow, 21,5% unika od-
powiedzi, a pozostali tylko czeSciowo podajg wtasciwe imiona. Najwiek-
szym wskaznikiem poprawnych odpowiedzi charakteryzuje sie mtodziez
z duzych miast - 83,6% (V-0,149, p=0,026), mtodziez bedaca w bardzo do-
brej sytuacji materialnej - 80,6% i do$¢ dobrej sytuacji materialnej - 69,9%
(V-0,200, p=0,000), mtodziez okreslajaca sie jako wierzaca - 72,2% i gte-
boko wierzaca - 66,7% (V-0,161, p=0,003) oraz kobiety - 72,4%, uczniowie
liceow - 73,5% i respondenci z Biategostoku - 80,6%.

Tabela 16. Miejsce stalego zamieszkania a znajomos¢ imion Ewangelistow (w %)

Liczba poprawnie Miasto l;l(;atsytso 32 Miasto
wymienionych | ponad 100 : do 20 tys. .,
imion Ewangeli- | tys. miesz- 1.00 tys., mieszkan- Wies Razem
2 24 mieszkan- p
stow kancow cow cow

Jedno 6,2 8,8 10,3 9,6 8,7

Dwa 17,1 15,1 14,6 13,2 15,0

Trzy 20,6 20,0 25,5 22,2 22,1
Cztery 43,9 46,7 42,1 41,6 43,6

Brak danych 12,2 9,4 7,5 13,4 10,6
Ogbtem 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Zr6dto: badania wlasne

Z danych pozyskanych od maturzystéw Potudniowego Podlasia wynika,
ze ogotem 43,6% z nich, byto w stanie poprawnie wymieni¢ imiona wszyst-
kich autoré6w Ewangelii. Natomiast niepeinej odpowiedzi udzielito 45,8%,
a10,6% w ogole nie ustosunkowato sie do tego pytania. Powyzsze zestawie-
nie informuje, Ze najwiekszym wskaznikiem poprawnej wiedzy dotyczacej
znajomosci imion Ewangelistow charakteryzuja sie maturzys$ci mieszkaja-
cy w miastach o Sredniej wielkoS$ci - 46,7%, a ponadto deklarujgce gteboka
wiare - 59,1%, maturzysci prawostawni - 58,9% i kobiety - 53,3%.

139



WIEStAW ROMANOWICZ

Pomimo, ze wiedza religijna w r6znych koncepcjach badania religijnosci
nalezy do jednego z kilku analizowanych parametréw lub wymiaréw reli-
gijnos$ci, to w praktyce badawczej nie stanowi podstawowego jej zakresu
identyfikacyjnego. W praktyce dnia codziennego czeSciej nazwiemy reli-
gijnym cztowieka prostego o niepetnej wiedzy religijnej niz posiadajacego
duza wiedze sceptyka (Zob. Stark, Glock 1998: 185).

Prawdopodobnie wynika to stad, iz w historii wielu religii funkcjonowa-
ty osoby i postacie, ktére pomimo, Ze nie dysponowaty wybitng wiedzg, lecz
staty sie na tyle znaczace, ze stanowig swoisty uktad odniesienia i wzorzec
postepowania dla wspétczesnych wyznawcéw konkretnych religii. Wie-
dza religijna w spos6b bezposredni nie implikuje wiary religijnej, lecz dla
socjologa znajomos$¢ postaw spoteczenistwa wobec wiedzy religijnej moze
poszerzy¢ pewien oglad na rzeczywisto$¢ badawcza. Badanie znajomosci
prawd wiary jest wazne w przypadku badania religijnosci uksztattowanej
instytucjonalnie, bowiem opisuje pewng tacznos¢ z Kosciotem poprzez zna-
jomos¢ tego, czego Ko$ciot naucza.

W analizach danych dotyczgcych maturzystéw potwierdza sie teza
o stabej znajomosci elementarnych prawd wiary. Generalnie badana mto-
dziez posiada niewielka wiedze na temat ilo$ci sakramentéw czy znajomo-
$ci imion Ewangelistow oraz czes$¢ z niej nie potrafi prawidtowo wymienié
nazw oso6b Trojcy Swietej. Poprawnos$¢ wymienionych prawd wiary wsréod
badanej mtodziezy zawiera sie w przedziale 43,6%-79,3%. Najwieksza wie-
dzg charakteryzujg sie maturzysci, ktorzy deklaruja gteboka wiare oraz ko-
biety, mtodziez prawostawna i mieszkajgca w miastach o duzej lub $rednie;j
wielko$ci. Jednocze$nie trzeba zauwazy, iz ogélne wskazniki wiedzy mto-
dziezy z Potudniowego Podlasia, sa wyzsze od analogicznych wskaznikow
w badaniach realizowanych w innych $§rodowiskach. Moze to $wiadczy¢
o stymulacyjnej roli sSrodowiska wielowyznaniowego, charakteryzujace-
go sie licznymi interakcjami oséb funkcjonujacych w réznych wyznaniach
i nalezacych do réznych Kosciotéw.

3.2. Wierzenia religijne

Praktycznie wszystkie religie posiadaja caty zestaw prawd, ktére staja
sie przedmiotem wiary. Rdwniez chrzescijanstwo posiada dogmaty sfor-
mutowane przez poszczego6lne KosScioty, ktére majg swoje odniesienie w Bi-
blii. Dogmaty KoSciota nie sg niczym innym jak autorytatywnym wykta-
dem objawionej nauki, zaré6wno pod wzgledem dydaktycznym, jak i apo-
logicznym. Doktryna Ko$ciota zawiera zaré6wno wspomniane dogmaty,
jak i inne nauki, ktére Kosciot zawsze gtosit, jako czes¢ oredzia zbawienia,
skierowanego do $wiata.
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Wiara w dogmaty religijne jest waznym i znaczacym sktadnikiem posta-
wy religijnej cztowieka. Zakwestionowanie tych podstawowych prawd re-
ligijnych moze zosta¢ odebrane, jako pewien rodzaj niewiary, ich akcepta-
cja za$ oznacza¢ konformizm wobec nauczania koscielnego, a czesto wiare
w Scistym sensie. Aprobata zasadniczych tresci wiary - wedtug J. Marian-
skiego - stanowi wyznacznik wielu innych form udziatu ludzi religijnych
w zyciu Ko$ciota (Marianski 2004: 274-275). Przy analizie tego problemu
postuze sie zestawieniem ukazujagcym wiare badanych w wybrane, a zara-
zem podstawowe prawdy religii chrzescijanskiej.

Tabela 17. Stosunek maturzystéw wobec nastepujacych prawd wiary (w %)

A efoeced] Raczej | Ani tak | Raczej . Trud_no
Wyszczegoélnienie Tak L. ; Nie |powie- | Razem
tak |aninie| nie .y
dziec
Zmartwychwstanie
ludzi na Sadzie 44,0 25,4 11,1 4,0 9,0 6,5 100,0
Ostatecznym
Niebo 57,4 20,8 7,8 2,8 7,1 4,0 100,0
Piekto 52,3 24,1 9,3 3,1 7,1 4,0 100,0

Grzech pierworodny | 44,9 24,4 12,5 4,7 10,3 6,2 100,0
Ponowne przyjscie |47 | 505 | 10,6 | 53 9,3 75 | 100,0
Chrystusa
Diabta 49,5 21,5 10,9 4,7 8,1 5,3 100,0
WBogaistniejacego | oy | 545 | g4 | 34 | 81 | 47 | 1000
w Trojcy Swietej
W Béstwo i cztowie-
czenstwo Jezusa 49,5 27,5 7,1 2,8 7,8 5,3 100,0
Chrystusa
Zrédto: badania wiasne

Na podstawie zamieszczonych powyzej danych mozna ogélnie stwier-
dzi¢, ze mtodziez maturalna w wiekszosci wierzy w podstawowe prawdy
chrzescijanskie. Przyjmujac taczny wskaznik wiary wszystkich wyszcze-
gblnionych w tabeli prawd wiary nalezy stwierdzi¢, Zze w petni je akceptuje
49,5% badanej mtodziezy, 23,5% wierzy w sposéb umiarkowany, 9,7% ani
wierzy ani nie wierzy, 4,5% raczej nie wierzy, 8,4% nie wierzy, a 4,4% jest
w tej sprawie niezdecydowana. Natomiast uogolniajac problem i zestawia-
jac taczne odpowiedzi respondentéw ,tak” i ,raczej tak” oraz ,nie” i ,raczej
nie” trzeba stwierdzi¢, ze w taki sposdb przedstawiony stosunek akceptacji
do nie akceptacji prawd wiary wynosi - 77% / 10,6%. Nalezy réwniez pod-
kresli¢, ze tylko 44% badanej mtodziezy akceptuje podstawowq prawde
chrzescijanska jaka jest zmartwychwstanie ludzi na Sadzie Ostatecznym,
a najbardziej jest przekonana, co do prawdy o istnieniu nieba - 52,3%.
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Dane statystyczne informuja o istnieniu zwigzku istotnie statystycz-
nego w przypadku akceptacji wszystkich prawd wiary, a autodeklaracja
wiary respondentéw. Mozna wskazac¢, ze osoby deklarujace wyzszy poziom
wiary w wiekszym wymiarze akceptujg przedstawione prawdy wiary i we
wszystkich przypadkach istnieje wysoka lub $rednia zalezno$ci statystycz-
na. Najwyzszy poziom zaleznosci (V-0,551) wystepuje w przypadku wiary
w istnienie diabta. T3 prawde w petni akceptuje 60,9% maturzystow giebo-
ko wierzacych, za$ nie akceptuje 62,5% respondentéw niewierzacych i 25%
obojetnych religijnie. Natomiast najnizsza zaleznos¢ wystepuje w przypad-
ku dogmatu o istnieniu Tréjcy Swietej (V-0,390).

Pte¢ wykazuje duze zréznicowanie w akceptowalno$ci wyszczegolnio-
nych prawd wiary. Generalnie 50,8% kobiet w petni akceptacje wszystkie
prawdy, natomiast wsréd mezczyzn ten odsetek jest znacznie mniejszy
i wynosi 41,3%. Najbardziej akceptowalna prawda wiary w przypadku ko-
biet jest niebo - 60,2%. Wieksza akceptowalnoscig poszczegélnych prawd
wiary charakteryzujg sie maturzysci mieszkajacy w duzych miastach bo-
wiem 13cznie 68,1% z nich w petni je akceptuje. Pelng akceptacje prawd
wiary deklaruje 48,8% mlodziezy mieszkajacej ze wsi, 48,3% z matych
miast i 45,2% z miast o Sredniej wielko$ci. Rdwniez w przypadku anali-
zowanej zmiennej nalezy w wiekszosci odnotowac istotnos¢ statystyczng
o stabej zalezno$ci.

Tabela 18. Pelna akceptacja prawd wiary a przynaleznos¢ konfesyjna maturzy-
stow (w %)

] = S
B 2| & 5. | §2
- g = (&) Qo 9o
= = 88| 9®
= & E 2 < O = >
£ 3 s | B 5 | 55
35| 8| £ | ¢ |Bg| £ |E4| RS
Konfesja R 2 S @ S B -‘3 28| 28
Sa| =2 & & 2w A’ | T5| 9B
; ~ = o s | 3 Y
£% - 25| &%
= &3 N ) i
53 & | 2 =" |2
N = [~ 3
Kosciot rz_yn?sko- 441 59 4 53,1 | 42,6 | 47,6 50,2 50,8 | 50,4
katolicki
Kosci6t prawo- 53,3 61,4 | 60,0 | 48,9 55,6 54,5 64,4 | 64,4
stawny
Kosciot fliiotesmn‘ 250 | 125 | 250 | 125 | 50,0 | 50,0 | 50,0 | 250

Bez przynalezno-

i e . 12,3 | 333 | 222 | 11,1 | 11,1 | 22,2 | 111 0.0
$ci koScielnej

Zrédto: badania wtasne
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Powyzsze zestawienie przedstawia odsetki pelnej akceptacji poszcze-
gblnych prawd wiary w uktadzie konfesyjnym. Rozktad jest do$¢ czytelny
i informuje, Ze mtodziez prawostawna w najwiekszym zakresie w porow-
naniu z pozostatymi respondentami w petni akceptuje poszczegélne praw-
dy wiary. Taki stan rzeczy potwierdzity badania socjologiczne zrealizowa-
ne w Srodowisku mtodziezy prawostawnej, ktore wskazywaty na fakt, ze
znaczny odsetek respondentéw akceptuje prawdy wiary podawane przez
Kos$ciot prawostawny. Na podstawie szczegdétowej analizy i jej charaktery-
styk z duzym prawdopodobienstwem stwierdzono, Ze stosunek mtodziezy
prawostawnej do pozostatych prawd wiary - ktore nie zostaty uwzglednio-
ne we wcze$niejszych badaniach - jest podobny. Taka teze dodatkowo upra-
womocnia poréwnywalny poziom wiedzy w stosunku do wszystkich prawd
oraz charakterystyczny rozktad akceptacji lub jej braku w kontekscie ana-
lizowanych zmiennych. Poszczegélne wskazniki akceptacji sg zbliZone i za-
wierajg sie w przedziale od 72,1% do 85,5%. Nalezy wskaza¢, ze najwieksza
wiarg w prawdy podawane prze Ko$ciét odznaczaja sie mezczyzni, osoby
ubogie, deklarujace sie jako wierzace i gteboko wierzace, a takze ucznio-
wie zasadniczych szkot zawodowych i mieszkajacy w duzych miastach lub
na wsi. Nalezy réwniez odnotowa¢, ze najwiekszg wiare w przedstawione
prawdy deklaruje mtodziez z Bielska Podlaskiego, Siemiatycz i Biategosto-
ku, a najmniejszg mtodziez z Hajnéwki (Por. Romanowicz 2013: 144-148).

Interesujagce w badaniach maturzystow jest to, ze mtodziez, ktéranie jest
zwigzana z KoSciotem, rowniez w mniejszym wymiarze akceptuje wskaza-
ne prawdy wiary. W tym przypadku mozna odnotowa¢ swoiste zjawisko,
ktore informuje, Ze najprawdopodobniej ta mtodziez nie chce utozsamiac
sie z Kos$ciotem instytucjonalnym jednak akceptuje wybrane prawdy wia-
ry, ktore wyraznie okreslaja chrzescijanski profil tejze mtodziezy. Nalezy
zapytac czy jest to przejaw nowej duchowosci i subiektywnej interpretacji
zjawisk religijnych, czy tyko przejaw buntu wobec instytucjonalnej formy
religii?

3.3. Religia w zyciu codziennym

Religia wedtug P. Bergera i T. Luckmanna, jest obszarem innego $wiata.
Jest ,rzeczywisto$cig kosmiczng” ktoéra wobec codziennos$ci peini istotne
funkcje: ostania tozsamos¢ jednostek, chroni przed anomig, legitymizuje
codziennos¢ i transcendentuje j3” (Berger, Luckmann, 1981: 162). Religie
w kontekscie zycia codziennego najczesSciej rozwaza sie na trzy sposoby.
Pierwszy jest zwigzany z koncepcja M. Webera, dotyczaca zaréwno religii,
jak i zycia codziennego. Zainteresowania tego autora zyciem codziennym
wynikaty przede wszystkim z jego analiz dotyczacych wptywu religii na zy-
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cie spoteczne. Jego ujecie codziennosci zostato wykorzystane podczas analiz
Swiatowych religii tj. chrzescijafistwa, judaizmu, taoizmu czy konfucjanizmu.
Drugi typ refleksji wigze sie z empiryczna socjologia religii i przyjeta na jej
gruncie koncepcja religijnosci. W tym ujeciu codzienno$¢ jest zwigzana z pa-
rametrem konsekwencyjnym, ktéry generalnie definiuje skutecznos¢ wiary
religijnej w przestrzeni zycia Swieckiego. Natomiast trzecie ujecie dotyczy
teorii budowanych na gruncie fenomenologii, etnometodologii i symbolicz-
nego interakcjonizmu. Podstawowe jest tu twierdzenie o ,pierwotnosci”
zycia codziennego w stosunku wszelkich innych rzeczywistosci, takich jak
sztuka, nauka, sen, zabawa (Zob. Borowik 1999: 120).

Wedtug W. Pawluczuka ,tym, co taczy obraz swiata z codziennoscig jest
religia. Religia jest pojeciem ztozonym, uksztattowanym w obrebie kultury
europejskiej, z trudnoscig dajacym sie uzy¢ w odniesieniu do kultur poza-
europejskich, a zwtaszcza pierwotnych. Podobnie z innymi pojeciami ozna-
czajacymi stosunek cztowieka do §wiata: nadprzyrodzone, cud, moralnos¢.
Pojecia te w tradycji europejskiej, $cislej srédziemnomorskiej oznaczaja
odrebne dziedziny bytu jako bytu, lub tez odrebne dziedziny bytu spotecz-
nego” (Pawluczuk 1990: 16). Zycie codzienne jest sposobem ,bycia cztowie-
ka w $wiecie i regulacji zachowan ze wzgledu na rozumiany i odczuwany
sens znakow i rzeczy ksztattujacy specyficzny obraz $wiata jako catosci”
(Pawluczuk 1991: 76).

Wiara w zyciu codziennym jest bardzo trudnym przedmiotem badan
socjologicznych i jak stusznie zauwaza E. Jarmoch ten problem ,mozna
weryfikowac na zasadzie samookreslenia i identyfikacji, gdyz wyraza sie
w formach spotecznych. Wiara zakorzeniona jest takze w strukturach zycia
spotecznego. Jest uznawana przez cztowieka jako ,droga serca”, a wiec jako
dos$wiadczenie, ktore przyjete sercem pozwala dazy¢ do poznania Boga.
Tak rozumiana wiara wpisuje sie w doktrynalng forme ludzkiej egzystencji.
Jest to osobliwa relacja z Bogiem, wyrazajaca sie poprzez zycie liturgiczno-
-sakramentalne. Jest to takze przedtuzenie w terazniejszosci depozytu Ob-
jawienia, tradycji i Kosciota” (Jarmoch 2013: 32-33).

Maria Libiszowska-Zéttkowska uznaje, ze ,wiara jest podstawowym
atrybutem kazdej religii i utozsamia jg z zespotem prawd wiary czy sy-
stemem wierzen i jako doktryna religijna oprocz kultu, doktryny etycznej
i organizacji jest strukturalnym sktadnikiem kazdej religii” (Libiszowska-
-Z6ttkowska 2000: 17). Na dogmatyczny wymiar wiary w religii katolickiej
zwraca uwage ]. Baniak, ktory podkresla, ze ,Kosciot katolicki ujmuje w ofi-
cjalne formuty i podaje do akceptacji swoim cztonkom” (Baniak 1990: 193).

Jednak w spoteczenstwach nowoczesnych znaczenie i wptyw Kos$ciota
na spoteczenstwo ulega systematycznemu zmniejszeniu, szczegélnie jego
funkcja kontrolna oraz rola koscielnej nauki ulegty gwattownym przeobra-
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zeniom. Oficjalne dogmaty i ustalenia KoSciota przestaty by¢ obligatoryjne
nawet dla cztonkéw konkretnego Kosciota. Religijno$¢ wspotczesnego czto-
wieka staje sie religijnosci rozproszona, czesto wysoce zindywidualizowa-
ng i kwestionujaca konkretne dogmaty. Stusznie zauwaza H. Mielicka, ze
duchowos$¢ w Swiecie ponowoczesnym ,0znacza to co uznawane jest przez
ludzi za sacrum, nie ogranicza sie juz tylko do i wytacznie do jednej religii
dominujgcej w danym $rodowisku, do religii zinstytucjonalizowanej, ale
rozszerza na inne, nawet wykluczajgce sie doktrynalnie systemy wierzen.
Nadrzedne jest tutaj poszukiwanie doswiadczenia religijnego, zindywidu-
alizowane i refleksyjne, ale konsekwentnie prowadzace do odpowiedzi na
pytanie o to, co jest prawdg, w co warto wierzy¢ i jak daleko mozna prze-
kroczy¢ uwarunkowania wtasnego istnienia” (Mielicka 2010: 18).

W tych okolicznosciach coraz wieksze znaczenie posiada tzw. nowa du-
chowos¢, ktoéra w niektorych koncepcjach wyraznie lokuje sie poza stre-
fe nie tylko chrzescijanstwa ale nawet poza obszarem tradycyjnie pojmo-
wanej wiary religijnej. [ uznaje ,za przejaw zywej duchowosci wszystko,
co miesci sie w sposobie bycia cztowieka, woéwczas okazatoby sie, ze nie
ma ludzi pozbawionych wrazliwosci na jakieS wewnetrzne uniesienia, ze
wszyscy tworzg religijny krag, utozsamiana z catoscig tego, co okresla zy-
cie cztowieka jako cztowieka wta$nie. Dgzenie do duchowosci nie jest przy-
wilejem chrze$cijan. Kazdy cztowiek chce nadawaé¢ swemu zyciu gteboki
sens, rozwija¢ swoja osobowos¢ i pielegnowac osobistg godnos¢” (Sochon
2012: 270-271).

Janusz Marianski uwaza, ze ,polaryzacja sfery prywatnej i publicznej
prowadzi do utraty znaczenia religii w wymiarach spotecznych. Staje sie
ona kwestig wyboru, preferencji, sprawa prywatnego gustu, w sferze pub-
licznej za$ traci swojg ogélng moc normatywna. Koscioty nie tyle zobowia-
zujg swoich czlonkdw, ile raczej proponuja im wiare, bez roszczen do posia-
dania wytacznej prawdy. Do pewnego stopnia zaakceptowaty one wymogi
autonomii jednostkowej. W $wiece $wiadomosci indywidualnej sumienie
osobiste zastepuje zewnetrzne autorytety, zarowno w dogmatyce, jak
i w etyce chrzescijanskiej. Religia, ktora jest jakby przepuszczalna przez
filtr indywidualnej podmiotowosci i osobistych poszukiwan, staje sie zre-
latywizowana, traci wyrazne kontury koscielnosci, a szczegélnie wymiary
autorytarne” (Marianski 2014: 48).

W religijnosci codziennej - wedtug I. Borowik - nie daje sie zauwazy¢
zmian, ktére mozna przypisa¢ ostatnim kilku latom. MozZna tu méwic¢ o in-
dyferentyzmie i selektywno$ci przekonan. Tym niemniej potowa badanych
deklaruje, ze religia ma wptyw na ich zycie codzienne, a 45% spoteczen-
stwa polskiego znaczenie Boga w ich zyciu umiescito w 1991 roku na naj-
wyzszej pozycji na dziesieciopunktowej skali. Jednoczes$nie jednak nie spo-
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s6b pomingc¢ faktu, ze ponad 37% twierdzi, ze w matym stopniu, albo wcale
nie rozwija swego zycia duchowego, a 42% - ze religia nie daje odpowiedzi
na najwazniejsze pytania. Deklaracje respondentéw odzwierciedlajg fakt,
ze religia ,fragmentarycznie przylega do codziennych do$wiadczen ludzi”
(Borowik 1993: 100-101).

Na silny zwigzek miedzy wiarg, a Zyciem codziennym wskazano w ba-
daniach wsréd mtodziezy prawostawnej na Lubelszczyznie. Woéwczas nikt
z badanych w spos6b jednoznaczny nie odrzucit takiego zwigzku, a tylko
1,4% badanych widziato go w minimalnym stopniu. Najliczniejsza grupa
respondentow (65,6%) stwierdzita, ze wiara ma wptyw na wiele zacho-
wan i decyzji zyciowych, 19,6% twierdzito, ze wiara ma wptyw na niektére
zachowania, a dla 13,4% badanych religia stanowita podstawowe Zrédto
zachowan i decyzji zyciowych w taki sposéb, Ze kieruje ich catym zyciem.
Mozna stwierdzi¢, iz respondenci sa mtodzieza wyraznie ukierunkowang
religijnie dla ktorej wiara stanowi wazny element ich Zycia. Religia warun-
kuje samookreslenie i powoduje odnaleZ¢ sie na religijnym ,rynku” spo-
teczenstwa polskiego. Badana mtodziez twierdzita, ze jest dumna z tego,
ze jest prawostawna, gdyz w sposéb absolutny takiego stwierdzenia uzyto
90,2% badanych, a 5,9% jest w tej sprawie umiarkowana. Jedynie 6,2% nie
potrafito ustosunkowac sie do tej kwestii (Goscik, Romanowicz 2010: 51).

Podczas realizacji badan na Potudniowym Podlasiu zapytano maturzy-
stéw, jaki wptyw ma wiara na ich zycie codzienne.

Tabela 19. Stosunek do wiary a jej wplyw na zycie codzienne maturzystéow (w %)
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Czuje, ze religia kieruje
39,1 52 1,3 0,0 0,0 5,9

catym moim zZyciem
Ma wptyw na wiele
moich zachowan i de- 39,1 442 12,0 2,8 0,0 29,6

cyzji zyciowych
Ma wptyw jedynie na
niektére moje zacho- 13,1 43,1 42,7 27,8 18,7 38,0
wania
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W zasadzie zycie reli-
gijne i zycie codzienne

8,7 58 34,7 19,4 0,0 13,9
regulowane s3 od-
miennymi prawami
Nie widze, zeby wiara
mogta w jakikolwiek
0,0 1,7 9,3 50,0 81,3 12,6

sposo6b stanowic dla
mnie pomoc

Zrodto: badania whasne. p=0,000, V-0,435

Sposrod wszystkich maturzystéw biorgcych udziat w badaniach 5,9%
uznato ze religia ma bezwzgledny wptyw na ich zycie, 29,6% responden-
tow twierdzi, Ze religia ma wptyw na wiele decyzji zyciowych. Najwiekszy
odsetek maturzystow - 38% twierdzi, ze religia w niewielki sposéb wpty-
wa na ich zachowania i dziatania zyciowe. Postawe relatywna wobec wpty-
wu religii na zycia codzienne deklaruje 23,9% badanych, a 12,6% w ogole
nie widzi jakiegokolwiek zwigzku pomiedzy wiarg a zyciem codziennym.
Generalizujgc powyzsze dane mozna stwierdzi¢, ze praktycznie, co czwar-
ty maturzysta nie widzi zwigzku pomiedzy religia a jej wptywem na co-
dziennos¢. Z duzym prawdopodobienstwem mozemy stwierdzi¢, iz posta-
wy zyciowe tej grupy respondentéw maja charakter $wiecki, a ich filozofia
zyciowa pozbawiona jest elementow sakralnych. Pozostali w wiekszym lub
mniejszym stopniu kieruja sie w swoim zyciu zasadami uwarunkowanymi
religijnie.

Z powyzszego zestawienia wyraznie wida¢ zaleznos¢ pomiedzy wiarg
respondentdw i jej wpltywie na zycie codzienne. Az 78,2% maturzystow de-
klarujacych gteboka wiare uznaje, ze w swoim zyciu catkowicie lub w du-
zym stopniu kierujg sie religia. Na przeciwlegtym biegunie nalezy odnoto-
wacé postawy maturzystow, ktore w zaden sposob nie s3g identyfikowane
z religig. Taki wymiar ma 81,3% maturzystéw niewierzacych i 50% obojet-
nych religijnie. Nalezy dodag¢, Ze co czwarty respondent mieszkajacy w du-
zym mie$cie uwaza, ze religia ma catkowity wptyw na jego codziennos¢.
Identyczne zdanie ma 6% kobiet i 4,8% mezczyzn. W bardzo interesujacy
sposob wyglada zestawienie badanej mtodziezy w kontekscie przynalez-
nosci konfesyjnej. Petny wptyw religii na zycie codzienne stwierdza 5,5%
mtodziezy katolickiej, 4,4% mtodziezy prawostawnej i 22,2% mtodziezy
protestanckiej. Zaden maturzysta deklarujacy swoj zwiazek z protestanty-
zmem nie wyeliminowat wptywu religii na codzienno$¢. Natomiast takie
postawy odnotowano u 11,4% mtodziezy katolickiej, 10,9% mtodziezy pra-
wostawnej i 50% mtodziezy, ktéra deklarowata brak konfesyjnej przyna-
lezno$ci.
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W tym konteks$cie nalezy potwierdzi¢ wczes$niejsze ustalenia I. Borowik,
ktora w zréznicowanym wyznaniowo $rodowisku wiejskim przeprowadzi-
ta badania na temat zwigzku pomiedzy religig a codzienno$cig. Mianowicie
w przywotywanych badaniach tylko w przypadku zielonoswigtkowcow re-
ligia byta obecna we wszystkich elementach i sytuacjach codzienno$ci, pod-
czas gdy w rodzinach katolikéw, prawostawnych i mahometan w zyciu co-
dziennym byta raczej nieobecna. W ten sposdb zakwestionowata radykalng
teze o odrebnosci religii w stosunku do codziennosci (Por. Borowik 1990).

Analizowane powyzej opinie, poglady religijne oraz znajomos$¢ przez
maturzystéw wybranych prawd wiary chrzescijaniskiej wskazuje na duza
wybidrczos¢ oraz tylko czeSciowe aprobowanie poszczeg6lnych elementéw
wierzen i wiedzy religijnej przez respondentéw. W ogélnym wymiarze ba-
dana mtodziez, pomimo do$¢ wysokich wskaznikéw deklaracji wiary oraz
praktyk religijnych cechuje niewielka znajomos$¢ fundamentalnych dogma-
tow okreslajacych istote wiary. Tg uwage nalezy rozpatrywac w kontekscie
catego procesu wychowania religijnego, jednak w sposdb szczegdlnie nale-
zy odnie$¢ do Srodowisk rodzinno-réwiesniczych, w ktérych badana mto-
dziez internalizowata wartos$ci i normy oraz ksztattowata swoje postawy
spoteczne w tym rowniez postawy religijne. Nalezy rowniez nadmienic¢, ze
respondenci w zdecydowanej wiekszosci poprzez decyzje rodzicéw uczest-
niczyli w katechezie organizowanej przez wszystkie typy szkot do ktérych
dotychczas uczeszczali. Dlatego w kontekscie tak wielostronnych i zakro-
jonych na duza skale odziatywan réznych instytucji, wptyw na postawy
religijne mtodziezy jest nieszczegoélny. Analiza danych empirycznych po-
zwala szacunkowo stwierdzi¢, ze dotychczasowe formy odziatywan propo-
nowane przez Ko$cioty, rodziny i szkote w zakresie wiedzy i wierzen maja
w miare skuteczny efekt jedynie w przypadku potowy badanych. Sadze, ze
pozostali sg na etapie poszukiwan innych form religijnych zdecydowanie
dystansujac sie wobec koscielnych propozycji rytualno-instytuncjonalnych
badz sg na etapie catkowitego buntu wobec religii. Takie postawy mto-
dziezy prawdopodobnie sa refleksem na zbyt jednostronna, mentorska
oraz skostniatg oferte religijng i nie stuzaca zaspokojeniu potrzeb religij-
nych mtodziezy. Niniejsze uwarunkowania s3 istotnymi motywatorami
w ksztattowaniu przez mtodziez religijnosci o charakterze pozakosciel-
nej. W praktyce odbywa ten proces przebiega dwutorowo. Z jednej strony
miodziez uczestniczy w tradycyjnych formach religijnych ksztattowanych
przez poszczegdlne instytucje religijne, a z drugiej poszukuje innych, no-
wych form zaspokajania potrzeb o charakterze religijnym. Jednoczesne
trwanie w rzeczywistos$ci koscielnej jak i pozakos$cielnej, jednoznacznie nie
Swiadczy o odrzuceniu tradycyjnych formatéw, bowiem ,nowa” religijnos¢
czy ,duchowos¢” w wymiarze calo$ciowym réwniez nie spetnia oczekiwan
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mtodziezy. Takie postawy, sg proba zachowania ciggtosci bycia sobg, przy
jednoczesnym upodmiotowieniu interpretacji swoich dziatan, czy filozo-
fii zycia. MyS$le, Zze radykalne sgdy o gwattownej i nieodwracalnej zmianie
religijnosci mtodziezy nalezy znaczgco ostudzi¢, poniewaz trzeba mie¢ na
uwadze to, ze religijnos¢ jest silnie skorelowana z procesami spoteczny-
mi, ktére przebiegajg rownolegle w innych wymiarach Zycia spotecznego
i podlegaja podobnym uwarunkowaniom.
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4. KoSciét instytucjonalny w opiniach
miodziezy

Funkcjonowanie tradycyjnych spoteczenstw uformowato stabilny i op-
arty na instytucjach religijnych w miare ujednolicony charakter religijnosci
cztonkéw poszczegdlnych zbiorowosci i jednostek. Rzeczywisto$¢ koSciel-
na w tradycyjnych spoteczenstwach byta jedynym nurtem przekazu zasad,
warto$ci i norm dla postepowania poszczegolnych jednostek. Ograniczenia
komunikacyjne tradycyjnych spoteczenstw, staby poziom wiedzy poszcze-
gblnych jednostek oraz istnienie w konkretnych spotecznosciach silnej
kontroli spotecznej, ograniczato postrzeganie religii tylko do formy kos-
cielnej. W miare rozwoju spotecznego zwigzanego ze zmiang stosunkéw
produkcji, rozwojem technologicznym zapoczatkowanym przez rewolucje
przemystowa réwniez instytucyjnie uformowana religia, legitymizujaca
zycie spoteczne systematycznie zaczeta ulega¢ modyfikaciji.

Badaczereligii do$¢ regularnie przekazuja informacje na temat przemian
religijno$ci wspdiczesnych spoteczenstw oraz zmian w funkcjonowaniu
Kosciota instytucjonalnego. W wyniku analiz mozna stwierdzi¢ o stabnie-
ciu roli i autorytetu Kosciota i wytacznos$¢ w sprawach religijnych. Ostabie-
nie wiezi z Ko$ciotem ma swoje konsekwencje w postawach poszczeg6lnych
jednostek i zbiorowosci wobec religii. Proces stabniecia znaczenia Kosciota
instytucjonalnego jest szczegdlnie zauwazalny w krajach Europy Zachod-
niej, ktéry przejawia sie m.in. spadkiem powotan kaptanskich, wzrostem
obojetnosci religijnej, redukcjg parafii czy wzrostem popularnosci Nowych
Ruchow Religijnych oraz eksploracjg innych form parareligijnych.

W niniejszym rozdziale zostang podjete préby opisania stosunku ma-
turzystow wobec instytucji Kosciota, a ich wyznacznikiem bedzie m.in.
stopien zaufania do Ko$ciota i ksiezy, autorytet duchownych, zaspokojenie
potrzeb religijnych czy okreslenie istoty Kosciota oraz stosunku do trady-
cji. Powyzsze wskaZzniki bedg analizowane w kontek$cie rezultatow badan
przeprowadzonych gtéwnie wérdéd mtodziezy katolickiej i prawostawne;j

4.1 Stosunek mlodziezy do instytucji Kosciota

Przemiany religijno$ci w Europie Zachodniej, a w szczeg6lno$ci w Wiel-
kiej Brytanii D. Grace taczy z przemianami miedzypokoleniowymi, twier-
dzac, ze czas do konca lat 60-tych XX wieku byt okresem rozwoju trady-
cyjnych form religijnych, jednak po tym okresie wszystko ulegto zmianie:
charakterystyczne dla wczes$niejszych dziesiecioleci postawy, zatozenia,
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zachowania i instytucje catkowicie odeszty w zapomnienie. Swiat, w kté-
rym stosunkowo konserwatywne formy religii gtbwnego nurtu sprawdza-
ty sie dos¢ dobrze, ustgpit miejsca dekadzie, w ktorej dominowato zaufanie
do $wieckich alternatyw - do tego stopnia, ze KoScioty czesto usitowaty
dostosowac sie do sytuacji i ,nadazy¢” za spoteczenstwem. Jednak w po-
towie lat siedemdziesigtych XX wieku rowniez zaufanie do sfery swieckiej
ulegto zachwianiu, kiedy stan §wiatowej gospodarki zaczat sie pogarszac
iuwidocznity sie nie tylko pozytywne, lecz takze negatywne konsekwencje
modernizacji (Grace 2010: 195-196).

Symptomy owych zmian w jakims$ sensie docierajg réwniez do Polski,
chociaz badania socjologiczne informuja, Ze w dalszym ciggu wiekszos$¢
obywateli polskich darzy Ko$ciot wysokim autorytetem i bardzo czesto
w tej instytucji dostrzega nadzieje na polepszenie swojego zycia. Polska we-
dtug]. Baniaka pod tym wzgledem jest przypadkiem nietypowym w mocno
zsekularyzowanej Europie Zachodniej i Wschodniej (Baniak 2007: 10).

Stabilno$¢ postaw spoteczenstwa polskiego w kwestiach wiary i prak-
tyk we wszystkich grupach wiekowych podkresla rowniez T. Szawiel, ktory
podaje, ze ,w latach 1992-2002 wsr6d mtodziezy (18-24 lata) praktyki, co
najmniej raz w tygodniu oscylowaty wokét 50 proc., wéréd starszych (po-
wyzej 29 lat) wokot 55 proc. Nie wida¢ tu zadnej zmiany kierunkowej. Jezeli
uzna¢, ze w latach 90-tych odbywat sie w Polsce proces modernizacji, nie
wywart on wptywu na poziom praktyk religijnych. Wiecej: kolejne kohorty
wiekowe Polakéw urodzonych w okresie od korica lat 50-tych, do poczatku
lat 80-tych, cechuja sie podobnym poziomem praktyk religijnych” (Szawiel
2005:9).

Natomiast J. Marianski zauwaza, Ze ,ostabienie zinstytucjonalizowa-
nej religijnosci, czesto utozsamianej z koscielnoscig, nie implikuje zanika-
nia subiektywnej religijno$ci. Religia we wspdtczesnych spoteczenstwach
przemieszcza sie - tracgc swoje instytucjonalne zakorzenienie - do sfery
prywatnej. Procesy indywidualizacji (prywatyzacji) religijnej wigza sie
z desekularyzacjg w spoteczenstwach zachodnich. Réwnocze$nie od konca
lat osiemdziesiatych obserwuje sie w niektérych krajach powrot religii na
scene publiczna. W wielu waznych wydarzeniach politycznych religie od-
grywaja istotna role. Traci na znaczeniu retoryka ,zmierzchu religii”. Para-
dygmat sekularyzacji nie jest juz dominujgcy w wyjasnianiu zjawisk religij-
nych we wspoiczesnych spoteczenstwach. Z deprywatyzacja religii wigze
sie nie tylko fundamentalizm religijny, ale i polityzacja religii” (Marianski
2008a: 20).

Majac na wzgledzie podnoszone powyzej uwagi zapytano respondentow
o ich stosunek do okreslen, ktdére najbardziej charakteryzujg ich Kosciét.
Zaproponowano nastepujace okreslenia i poproszono do ustosunkowania
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sie do nich: 1 - przestarzaty; 2- niedostosowany do realiéw dnia dzisiej-
szego; 3 — odpowiedni do czaséw chaosu i ciggtych zmian; 4 - kultywujacy
depozyt wiary KosSciota pierwotnego; 5 - taki sam jak inne Ko$cioty chrzes-
cijanskie; 6 - odpowiem inaczej

Tabela 20. Stosunek do wiary maturzystéw a odpowiedz na pytanie: Ktére z okre-
$len najbardziej charakteryzuje Pana/i Ko$ciét ? (w %)

Wyszczegélnienie 1 2 3 4 5 6
Gleboko wierzacy 13,6 13,6 27,3 4,5 31,8 9,2
Wierzacy 5,2 17,9 16,8 14,4 45,1 0,6
Niezdecydowany 12,0 25,3 13,3 4,0 41,3 4,1
Obojetny 14,7 44,1 8,8 5,9 23,6 2,9
Niewierzacy 28,6 35,7 0,0 0,0 14,3 21,4
Ogétem 9,4 23,0 15,1 9,7 39,6 3,2

Zrédto: badania wtasne

Powyzsze zestawienie jednoznacznie informuje o tym, Ze mtlodziez
w sposob zréznicowany okresla Kosciot ktdrego jest cztonkiem. Najwiek-
szy odsetek badanych (39,6%) uznato, Ze w swej istocie nie rézni sie od
innych. Do takiego okres$lenia sktaniaja przede wszystkim osoby wierza-
ce (45,1%) i niezdecydowane (41,3%). Stosunek do wiary w analizowanym
zagadnieniu w sposdéb istotny wykazuje zalezno$¢ statystyczng (p=0,000,
V-0,222). Prawie, co czwarty respondent (23%) uznat, ze Kosciot jest niedo-
stosowany do dnia dzisiejszego. Takie podejscie jest najbardziej bliskie re-
spondentom obojetnym religijnie - 44,1% i niewierzacym - 35,7%. Nalezy
przypuszczac, iz w ich Swiadomosci jest to jedna z podstawowych przyczyn
niewiary badZ obojetnosci religijnej, co w takich postawach towarzyszy
opinia Ko$ciota przestarzatego. Niejako na przeciwlegtym biegunie nale-
zy odczytac pozytywne opinie informujgce o dostosowaniu sie Kosciota do
obecnej sytuacji lub bycia wtasciwym odniesieniem dla mtodziezy wobec
czasow chaosu i zmian. Takie opinie podzielajg czeSciej osoby wierzgce niz
niewierzace, czy obojetne.

Przy okresleniu swojego KosSciota na warto$¢ tradycji zwraca uwage
9,7% badanych. Do tej kategorii odpowiedzi najbardziej przychylne sa oso-
by wierzace (14,4%).

Z uwagi na pte¢ najwieksze rozbieznosci w ocenie swojego Kos$ciota
wystepuje w dwdch zagadnieniach. Generalnie kobiety (41,9%) sa bardziej
sktonne od mezczyzn (36,7%) uznac swoj Kosciot jako niczym nie rézniaca
sie od innych instytucje religijng. Natomiast mezczyzni (13,3%) czeSciej niz
kobiety (6,6%) twierdza, ze Ko$ciot jest przestarzaty.
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Duzo informacji o Kosciele mozemy uzyska¢ analizujgc przynaleznos$¢
konfesyjng respondentéw. Przyjmujac dwie pierwsze odpowiedzi, jako sta-
nowiska negatywne i dystansujgce respondentéw wobec KoSciota, nalezy
zaznaczy¢ iz osoby nie zwigzane z zadnym z Ko$ciotow w najwiekszym
zakresie (50%) okreslity niedostosowanie i przestarzato$¢ Kosciota. Takie
zdanie posiada rowniez 24,4% mtodziezy katolickiej, 22,2% protestanckiej
i 21,7% mtodziezy prawostawnej. Bardzo duzy odsetek maturzystéw zwia-
zanych z Ko$ciotami tradycyjnymi tj. katolickim, prawostawnym ma pozy-
tywne zdanie o swoim KoSciele twierdzac, Ze jest odpowiedni na obecne
czasy. Analizujac powyzsza zalezno$¢ nalezy podkresli¢, iz 23,9% mtodzie-
zy prawostawnej okreslito swdj Koscidt jako depozytariusza KoSciota pier-
wotnego. Jest to bardzo charakterystyczne gdyz na takie okreslenie Ko$-
ciota zdecydowato sie tylko 7,6% mlodziezy katolickiej. Pozostali badani
w ogole nie uwzglednili tej odpowiedzi.

Wocze$niejsze badania w Srodowisku mtodziezy prawostawnej potwier-
dzity obraz Ko$ciota prawostawnego jako ,instytucji, ktéra przede wszyst-
kim dba o zachowanie ortodoksyjnosci - 46,5% i przez to jest odpowiedni
do wspotczesnych czasow - 28,6%. Powyzsze odpowiedzi sugeruja, Ze pra-
wostawna mtodziez ponadgimnazjalna wspotczesny Kosciét prawostawny
ocenia pozytywnie. Proporcja ocen pozytywnych do negatywnych wy-
nosi 3 : 1. Niedostosowanie Kosciota do wspdtczesnosci dostrzega 14,5%,
a przestarzatos¢ 15,9%, natomiast réznic w funkcjonowaniu Ko$ciota nie
zauwaza 18,4%. Trzeba nadmieni¢, iz prezentowane dane w swojej ogolnej
tendencji sg zbiezne z danymi uzyskanymi wsrdéd dorostej czesci spotecz-
nosci prawostawnej w Polsce, jednak mtodziez czesciej o 10% wyraza nega-
tywne opinie o Kosciele. Nalezy podkresli¢, ze dorosli respondenci zdecy-
dowanie czesSciej uzywali pozytywnych, niz negatywnych okreslen swojego
Kos$ciota. Za najbardziej warto$ciowg ceche, ktéra najpetniej charakteryzu-
je Kosciot, uznali wysitki polegajace na kultywowaniu wiary przekazanej
przez niepodzielony Kosciét chrzescijanski. Z takim stanowiskiem czesciej
zgadzajg sie kobiety niz mezczyzni oraz osoby w Srednim wieku. Natomiast
najmtodsi respondenci cze$ciej od pozostatych uznali, ze Ko$cioét prawo-
stawny jest odpowiedni na wspoétczesne niestabilne czasy. Trzeciego okre-
Slenia, ktére nie uwypukla réznic w stosunku do innych Kosciotéw chrzes-
cijanskich najczesciej uzywaty osoby po 60 roku zycia. Pozostate zmienne
tylko w nieznaczny sposob réznicowaty odpowiedzi. Negatywnych okre-
slen najczesciej uzywaty osoby z wyksztatceniem podstawowym i osoby
starsze, ktdre przekroczyty 60 rok zycia”’(Romanowicz 2013: 150-151).

Dotychczas badania empiryczne prowadzone przez J. Baniaka czy J. Ma-
rianskiego podazaty w kierunku uzyskania odpowiedzi na pytanie czym
wedtug mtodziezy jest KoScidt i zazwyczaj ograniczaty sie do przyporzad-
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kowania odpowiedzi opisujacych Kosciét do trzech wymiaréw tj. tradycyj-
nym, jako instytucja strzeggca wiary i obyczajow, instytucjonalnym - jako
Swieta instytucja z papiezem oraz biskupami i kaptanami, jako wspdlno-
ta ludzi wierzacych oraz w ujeciu §wieckim rozumianym jako organizacja
funkcjonujaca i rozwigzujgca $wieckie problemy. W taki sposéb dokonujac
operacjonalizacji problemu uzyskano nastepujace dane: 42% badanych
uwaza, ze Kosciot jest przede wszystkim wspdélnotg ludzi na ktoérej czele
stoi kaptan, tradycyjnie Ko$ciot postrzega 19% respondentdw, a instytu-
cjonalnie 13,9%. Swieckie ujecie jest bliskie 10,1% badanych, a pozostali
formutowali inne ujecia (Zob. Baniak 2015: 271).

W przypadku prowadzenia badan w srodowisku wielowyznaniowym,
kiedy interpretacja Ko$ciota i teologiczne opisy znacznie réznia sie w przy-
padku konkretnych konfesji postanowitem skupi¢ sie bardziej na istocie
wyznania rozumianej znacznie szerzej niz Kosciét. Bedac przy opisie po-
staw maturzystéw wobec instytucji religijnej istotnym zagadnieniem staje
sie poznanie w jaki sposob respondenci postrzegaja nature swojego wy-
znania. Stad zaproponowano maturzystom poszczegoélne okreslenia i po-
proszono o ustosunkowanie sie do nich.

Tabela 21. Uktad rangowy okreslajacych istote wyznania (w %)

Ranga Wyszczegélnienie %
1 Ciagto$¢ i niezmienno$¢ tradycji 35,4
2 Przestrzeganie zasad Kosciota pierwotnego 29,2
3 Bogactwo form religijnych 14,1
4 Organizacja KoSciota 7,2
5 Liczebno$¢ Ko$ciota 6,9
6 Wplywanie hierarchii na sprawy spoteczno-polityczne 51
7 Inne okreSlenia 2,1

Zrodto: badania whasne

Maturzysci z Potudniowego Podlasia w przewarzajacej skali ukierun-
kowuja sie w strone okreslen wyrazajacych tradycyjny wymiar swojego
wyznania, czego obrazem jest fakt, ze przy charakterystyce swojej konfes;ji
koncentruja sie na ciggtosci i niezmienno$ci tradycji oraz na przestrzega-
niu zasad KoSciota pierwotnego (tacznie dwie pierwsze rangi 64,6%). Ta-
kie okreslenia sg bliskie maturzystom deklarujacym wiare na réznych po-
ziomach, jak réwniez niezdecydowanym czy obojetnym religijnie i zawie-
raja sie w przedziale 60-67,5%. Na wspomniane wyzej elementy czesciej
zwracajg uwage kobiety - 68,3%, niZ mezczyZni - 58,1%. Rowniez podobne
tendencje wyraza mtodziez reprezentujaca tradycyjne konfesje -katoli-
cyzm i prawostawie. Charakterystyczne jest to, ze 59,5% mtodziezy prawo-
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stawnej swoje wyznanie opisuje przez pryzmat ciggtosci i niezmiennosci
tradycji, wskazniki pozostatych konfesji s3 o potowe mniejsze (p=0,000,
V-0,248).

W znacznym mniejszym stopniu sg istotne pozostate czynniki wymie-
nione w tabeli. Ku takiej charakterystyce wyznania skupiaja sie bardziej
osoby nie nalezace do Zzadnego Kosciota oraz osoby niewierzace. Charak-
terystyczne jest to, ze na liczebno$¢ Kosciota zwracajg uwage tylko osoby
bezwyznaniowe - 28,3% i katolicy - 7,4%. W ogdlnej skali tylko 5,1% bada-
nych utozsamito swoje wyznanie z aktywnos$cig duchowienstwa w sferze
spoteczno-politycznej. Takie utozsamienie jest spdjne z opinig 10% gteboko
wierzacych, 18,2% niewierzacych, a takze jest wigzace dla 12,5% mtodzie-
7y mieszkajacej w duzych miastach. Réwniez 12,5% respondentéw prote-
stanckich i 6,1% katolickich nature swojego wyznania postrzega i najbar-
dziej je wigze z wptywem hierarchii na sprawy spoteczno-polityczne.

Aktywnos$¢ spoteczna i polityczna Kosciota budzita u maturzystéw naj-
bardziej negatywne emocje. Trzeba doda¢, iz tak skrajne opinie wyrazali
przede wszystkim maturzysci katoliccy. Oto kilka z nich: w miare regularnie
chodze do kosciota lecz nie cierpie kazan na temat polityki czy aborcji. Sami
ksieza nie zachowujq sie jak nalezy, a mnie pouczajq. Jak tak dalej bedzie to
wypisze sie z Kosciota. Inny maturzysta w taki sposéb okresla dziatalnos¢
ksiezy w tej sprawie. Wszystko jest fajnie dopdéki nie ma Smoleriska i na kogo
nalezy gtosowac. Niby nie méwiq wprost jednak ludzie to nie idioci. Mysle, ze
ksiezy nie uczq jak mowic kazania, aby dotrze¢ do mtodych. Kolejny maturzy-
sta twierdzi, Ze wychodzi z Kosciota kiedy ksigdz gada o polityce. CzeSci mo-
ich rozmowcow podkreslata ciagta obecnos¢ ksiezy we wszelkiego rodzaju
imprezach regionalnych - uznanych przez respondentéw za swieckie, czy
uroczystosSciach, wigczajgc w to uroczystosci szkolne. Ponadto spotkatem
sie z dwiema opiniami pozytywnie ustosunkowujgcymi sie do dziatalnosci
politycznej KosSciota. Generalnie chodzito o pomoc ksiezy przy zmianie wta-
dzy i ksztattowaniu wartosci.

Uznajac ciggtos¢ tradycji za podstawowy element identyfikujacy istote
poszczegdlnych wyznan, niezbednym wydaje sie zademonstrowanie po-
staw respondentéw wobec tradycji i jej wazno$ci w zyciu religijnym. Zanim
przejdziemy do analiz statystycznych nalezy stwierdzi¢, ze tradycja z punku
widzenia socjologii jest terminem wieloznacznie interpretowanym, a znacze-
niowo bardzo obszernym. Powszechnie stosowana interpretacja w przypad-
ku socjologii jest trudna do zaakceptowania ze wzgledu na brak odniesien do
spotecznego znaczenia i roli jaka petni w zyciu jednostki i zbiorowosci. Stad
propozycja uwypuklenia funkcji, ktére sg préba sprecyzowania jej istoty.
Srodowisko wielowyznaniowe Potudniowego Podlasia mozna rozpatrywac
rowniez w kontekscie zderzenia i koegzystencji wielu tradycji. ,Wzajemne
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zderzenie lub (rzadziej) wspieranie jednej tradycji przez druga nieuchronnie
wplywa na jedna z nich. Wiele zalezy tu od wzglednej sity rywalizujacych
tradycji. W sytuacji, kiedy sg one wyraznie nieréwne pod wzgledem imma-
nentnej sity (stopnia artykulacji, sity perswazji, zakresu etc.) lub stopnia
poparcia, jakim ciesza sie wsréd wptywowych podmiotéw (panstw, armii,
ruchéw spotecznych), typowym rezultatem bedzie ostabienie i erozja stab-
szych z nich. Najczestszym przypadkiem jest tu podbdj kolonialny, ale dzieje
sie tak rowniez podczas wojen, okupacji, silnie ewangelizacyjnych kampanii
religijnych. Z innym skutkiem mamy do czynienia, gdy lokalna tradycja jest
relatywnie mocna lub gdy zewnetrzna tradycja nie jest narzucana sitg. Do-
chodzi wtedy do inkorporacji lub kulturowego zapozyczenia niektorych ele-
mentéw obcej tradycji. Wreszcie kiedy oddziatywujgce na siebie tradycje s3
relatywnie réwnie silne moze dojs¢ do ich syntezy lub scalenia. Zachowane
zostang centralne elementy kazdej z nich, ale jednoczesnie wyraznie sie obie
zmieniajq” (Sztompka 2005b: 73-74).

Najczesciej pojecie tradycji w srodowisku naukowym jest wyjasniane
w sposoOb charakterystyczny dla badacza reprezentujgcego okreslona dzie-
dzine naukowa3, stad w literaturze wystepuje duza niejednorodno$¢ zna-
czeniowa tego terminu. Do dnia dzisiejszego to pojecie nie doczekato sie
precyzyjnego okreslenia i jasnej definicji. Dotychczas w literaturze polsko-
jezycznej ukazato sie niewiele kompleksowych publikacji dotyczacych tej
problematyki. Zasadniczym dzietem w tym zakresie jest praca J. Szackiego,
w ktorej autor uwypukla wczes$niejsze uwagi twierdzac, iz termin ,tradycja,
w zwigzku z istnieniem wielu niespdjnych stanowisk, jest obdarzona bar-
dzo urozmaiconym zbiorem desygnatéw i wcigz nie ma $cisle okreslonego
znaczenia, co bywa przyczyna emocji, ktére budzi jego uzywanie” (Szacki
1971: 9). W zwiagzku z tym autor koncentruje sie nie na sformutowaniu od-
powiedniej definicji lecz bardziej interesuje sie jej ogélng problematyka.

Zbiezne stanowisko prezentuje J. Styk, ktéry uwaza, ze tradycja stuzy
do opisu i analizy rzeczywistos$ci spotecznej oraz systeméw kulturowych.
Jednak znacznie czeSciej jest pojeciem wyjasniajacym niz wyjasnianym.
Trudnosci definicyjne wynikajg przede wszystkim z rozlegtosci zjawisk
spotecznych i kulturowych, ktére humanisci zwykli kwalifikowa¢ do de-
sygnatu nazwy ,tradycja”. Oznacza to, Ze jedng nazwa okresla sie bardzo
réznorodne zjawiska, struktury i procesy. Dlatego przedstawiciele kazdej
dyscypliny humanistycznej sg Zywo zainteresowani wypracowaniem wtas-
nej definicji pojecia tradycja, aby je wprowadzi¢ do swojego systemu teore-
tycznego. Trudnos¢ pogtebia to, ze nawet w tej samej dyscyplinie naukowe;j
tradycje odmiennie ujmuje sie w poszczegélnych koncepcjach teoretycz-
nych.
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Podazajac za klasykami socjologii mozemy przyja¢, ze ,tradycja stanowi
substancje kulturowgq sui generis, ktora z jednej strony wspotrozstrzyga
o tozsamosci jednostkowej i zbiorowej, a z drugiej strony jest pomostem
miedzy przesztos$cig - poprzez terazniejszos$¢ - a przysztoscig danej struk-
tury spotecznej. W konsekwencji oznacza to, Ze tradycja musi by¢ ,zywa”,
jak ,zywe” sg pielegnujace ja zbiorowosci ludzkie. Ich cztonkowie traktujg
bowiem te substancje jako swoje dziedzictwo po przodkach i rownocze$nie
odczuwaja obowigzek jego kontynuaciji jako zespotu wartosci rodzimych”
(Styk 2009: 18-19).

Tabela 22. Stosunek do wiary maturzystéw a waznos¢ tradycji w zyciu religijnym
(W %)

oy 58T
S|, |izs :
g 2 g 2 T g
s T ) = > [3)
A S N = o -
Wyszczegolnienie = 5 > E, = = ) s
2 = Q=5 2 2 20
= = TSRS o g o
o 8 8% z
- - p— u h
S Z =8
Bardzo wazna 52,2 42,2 25,0 16,7 0,0 34,1
Wazna 43,5 52,6 57,9 33,3 26,7 499
Aniwazna ani nie 0,0 41 132 27,8 6,6 8,7
wazna
Mato wazna 4,3 0,5 2,6 11,1 26,7 3,7
W ogble nie wazna 0,0 0,6 1,3 11,1 40.0 3,6

Zrédto: badania wtasne. p=0,000 V-Cramera-0,329

Powyzsze zestawienie informuje, ze dla 84% badanych tradycja jest
wazna lub bardzo wazna. Tylko 7,3% jest przeciwnego zdania. Generalnie
czesciej na waznos$¢ tradycji zwracaja uwage osoby wierzace niz obojetne
czy niewierzace. Ré6wniez wieksza range tradycji czesciej podkreslajag ma-
turzysci skupieni w KoSciele katolickim, prawostawnym i protestanckim
(Srednio 86,5%), niz osoby bezwyznaniowe. Powyzsza zalezno$¢ jedno-
znacznie ilustruje istotno$¢ statystyczna (p=0,000, V-0,179). Zmienne od-
noszace sie do miejsca zamieszkania oraz ptci nie wykazuja w tej kwestii
zasadniczych zréznicowan.

Badania przeprowadzone w S$rodowisku mlodziezy prawostawnej
w sposéb jednoznaczny sktonity do stwierdzenia, ze w §wiadomo$ci mto-
dziezy prawostawnej istnieje przekonanie o wadze tradycji, ktéra identyfi-
kuje wyznawcéw tej konfesji. Upowaznia do takiego stwierdzenia fakt, ze
ponad 90% wszystkich badanych twierdzaco ustosunkowata sie do tego
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pytaniaz czego dla 50,6% tradycja jest bardzo wazna. Najwieksze przywia-
zanie do tradycji deklarowata mtodziez z Siemiatycz i Bielska Podlaskiego.
Nalezy dodac¢, ze waga tradycji nieznacznie maleje wsr6d mtodziezy miesz-
kajacych w duzych miastach, bowiem w miastach liczacych powyzej 100
tys. mieszkancéw tradycja jest bardzo wazna dla 44,6% badanych, a na wsi
dla 53,5%. W tej kwestii zachodzi staba zalezno$¢ na poziomie V- 0,123 przy
istotnosci p = 0,066.

Wieksza zaleznos$¢ (V-0,232, p=0.000) wystepuje w przypadku ptci, po-
niewaz mezczyzni czeSciej podkreslajg znaczenie tradycji w prawostawiu
niz kobiety. Dla 58,9% mezczyzn jest ona bardzo wazna, natomiast podob-
ny poglad wyraza 43,1% kobiet. Analizujac te kwestie w konteks$cie innych
zmiennych niezaleznych nalezy wskazac, ze typ szkoty nie réznicuje stano-
wisk, natomiast sytuacja materialna (V- 0,298, p = 0,00) i stosunek do wia-
ry (V- 0,275, p = 0,000) wykazuje wyrazne zaleznoSci. Tradycje za bardzo
wazna w prawostawiu uwaza 56% mtodziezy posiadajaca bardzo dobra sy-
tuacje materialng i 54,9% mtodziezy deklarujacej dos¢ dobre usytuowanie
materialne, natomiast podobne zdanie ma tylko 29,2% mtodziezy bedacej
w raczej ztej sytuacji materialnej. Nikt takiego stanowiska nie zajat z mto-
dziezy bedacej w zdecydowanie ztej sytuacji materialnej (Zob. Romanowicz
2013:5.101-102).

Stosunek do Ko$ciota moze by¢ okreslany wieloma wskaznikami, jednak
poczucie dumy wynikajgce z faktu przynaleznosci do niego jest stanem naj-
wyzszego zadowolenia emocjonalnego. Emocje w postawach jednostek sta-
nowig podstawowy jej komponent i w zasadniczy spos6b rzutuja na aspek-
ty poznawczo-oceniajgce, jak rowniez wptywajg na zachowanie cztowieka.
W niniejszych badaniach zestawienie wskaznikéw okreslajacych akcepta-
cje do braku akceptacji beda oznaczaty catkowite emocjonalne odniesienie
do swojego Kosciota.

Tabela 23. Stosunek do wiary maturzystéw a odpowiedz na pytanie: Czy czuje sie
Pan/i dumny z tego, Ze nalezy do Ko$ciota? (w %)

A hBycefl Raczej | Raczej . Trud_no
Wyszczego6lnienie Tak . Nie powie- | Razem
tak nie .y
dziec

Gleboko wierzacy 87,0 8,7 0,0 0,0 4,3 100

Wierzacy 64,7 27,8 4,1 1,2 2,2 100

Niezdecydowany 25,0 53,9 2,7 0,0 18,4 100

Obojetny 11,4 20,0 20,1 22,8 25,7 100

Niewierzacy 0,0 0,0 7,1 71,5 21,4 100

Ogotem 48,3 30,5 5,3 6,2 9,7 100

Zrodto: badania whasne. p=0,000 V-Cramera-0,427
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Ogolne zastawienie w wyrazny sposéb informuje nas, ze pomimo wielu
uwag kierowanych pod adresem duchowienstwa 78,8% maturzystow de-
klaruje poczucie dumy wobec swojego Kosciota, z czego w petni 48,3%. Tyl-
ko 11,5% badanej zbiorowosci takiego uczucia nie przejawia, a 9,7% w tej
kwestii nie ma zdania. MoZzna méwic o wysokiej zaleznos$ci pomiedzy wiarg
respondentéw, a poczuciem dumy wynikajacej z faktu przynaleznosci do
swojego Kosciota. Trzeba zauwazy¢, ze w przypadku maturzystow dekla-
rujacych gteboka wiare zaden z respondentéw nie odrzucit emocjonalnego
przywiazania do swego Kos$ciota. Pewng oczywistoscig jest to, ze w przy-
padku niewierzacych poczucie dumy ma przeciwstawny kierunek.

Istotno$¢ statystyczng i staby poziom zaleznosci (p=0,000, V-0,180) od-
notowano przy uwzglednieniu przynaleznos$ci konfesyjnej. Poczucie dumy
deklaruje (taczne odpowiedzi ,tak” i ,raczej tak”) 82,6% mtodziezy prawo-
stawnej, 79,7% mtodziezy katolickiej oraz 66,6% mtodziezy protestanckiej.
W przypadku pozostatej mtodziezy podobne zdanie posiada co czwarty ba-
dany. Nie wykazano Zadnego zréznicowania w postawach mezczyzn i ko-
biet, r6znice zamykajg sie w wielkos$ci 1%. Natomiast mtodziez mieszkajgca
w duzych miastach w poréwnaniu z mtodziezg wiejska w wiekszym zakre-
sie (0 10%) ma poczucie dumy wynikajacej z przynaleznosci do swojego
Kosciota.

PowyzZsze zestawienia i analizy wywiadéw wprowadzajga pewien prob-
lem przy interpretacji postaw maturzystéw wobec instytucji Kosciota.
Z jednej strony mtodziez dystansuje sie wobec niektérych zachowan ducho-
wienstwa czy hierarchii koscielnej i jest bardzo krytyczna, a z drugiej ma
gtebokie poczucie dumy z faktu przynaleznosci do Kosciota. Mozna to wy-
jasni¢ na gruncie teorii ekonomicznej potrzeba identyfikacji i poczuciem
uzyskania realnej nagrody wynikajacej z faktu przynaleznos$ci do Kosciota.
Taka teze uprawomocniajg inne zestawienia dotyczace stopnia zaspokaja-
nia przez Kos$ciét potrzeb religijnych, poziomu zaufania czy stosunku ma-
turzystoéw do ksiezy.

Ko$ciot instytucjonalny w rozumieniu teologicznym petni wiele funkcji.
Jedna z najwazniejszych jest przedstawianie wiernym koncepcji zbawienia,
a wszelka aktywnos$¢ ma polegac na bliskiej relacji z Bogiem i ciggtym du-
chowym udoskonalaniu sie. W praktyce zycie codzienne ksztattuje obraz
Kosciota ustrukturowanego, ktéry w spoteczenstwie petni zréznicowane
role. Zadajac mlodziezy pytanie o to: Czy Pana/i Kosciét w petni zaspakaja
Pana/i potrzeby religijne? miatem na mysli poddanie analizie przede wszyst-
kim religijnego wymiaru dziatalnosci Kosciota.
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Tabela 24. Pelne zaspokojenie potrzeb religijnych przez Kosciét a stosunek do
wiary (w %)

PRV Raczej | Raczej . Trud.no
Wyszczegolnienie Tak . Nie powie- | Razem

tak nie o

dzieé¢
Gteboko wierzacy 52,2 26,1 0,0 17,4 4,3 100
Wierzacy 35,6 40,2 10,4 6,3 7,5 100
Niezdecydowany 15,1 39,7 13,7 12,3 19,2 100
Obojetny 13,9 11,1 11,1 33,3 30,6 100
Niewierzacy 6,7 6,6 0,0 40,0 46,7 100
Ogotem 28,3 34,3 10,0 13,1 14,3 100

Zrédto: badania whasne. p=0,000, V - 0,259

Wedtug 28,3% maturzystow KosSciél do ktorego przynaleza w pet-
ni realizuje ich potrzeby religijne, a kolejne 34,3% uznaje Ze wypetnia je
czeSciowo. Trzeba zaznaczy¢, ze 23,1% respondentow uwaza, iz Kosciot
w mniejszym lub wiekszym stopniu nie realizuje ich potrzeb religijnych,
a pozostate (14,3%) nie sg w stanie ustosunkowac sie do tak sformutowa-
nego pytania. Problem petnego zaspokojenia potrzeb religijnych bez wat-
pienia stanowi podstawowy element funkcjonowania instytucji religijnej.
Prawie 38% respondentéw wyraza swoje niezadowolenie lub obojetnos$¢
wobec realizacji potrzeb religijnych przez Kosciét instytucjonalny. Ozna-
cza to nieadekwatnos$¢ form przekazoéow religijnych proponowanych przez
Koscioty wobec potrzeb mtodziezy. By¢ moze jest to sygnat wytaniania sie
nowej formuty religijnej, ktora $cislej jest zwigzana z nowa duchowoscia.

Duchowo$¢ w wielu spoteczenistwach dotyczy obszaru samowystarczal-
nosci i samorealizacji wspdtczesnego cztowieka, jako jednostki samodziel-
nej i niezaleznej. Taka postawa u wielu ludzi prowadzi do zwiekszenia dy-
stansu wobec KoSciota, jako instytucji przedstawiajacej okreslony schemat
postepowania i interpretacji rzeczywistos$ci spotecznej. Nowa duchowos¢
stanowi odejscie od schematycznych rozwigzan i odgérnie narzuconych
wierzen i praktyk. Nowa duchowos$¢ to autentyczne przezycie, osobiste
doswiadczenie i subiektywny wyraz ukierunkowanego sensu zycia. Sens
zycia jest nastawiony raczej na odniesienie do $wiata okreslonego empi-
rycznie niz do$wiadczalnego przez pryzmat Transcendencji.

Interpretacje nowej duchowosci sktaniajg badaczy do umiejscowienia jej
w przestrzeni spotecznej i sprecyzowania znaczenia w dzisiejszym Swiecie
sacrum. S. Wargacki pisze, ze ,,cztowiek poczatku XXI wieku poszukuje sac-
rum poprzez szeroko rozumiang duchowo$¢. Innymi stowy, duchowos$¢ jest
doswiadczeniem sacrum, ale rozumianym w kategoriach czego$ osobistego,
intymnego, czego$, co odnosi sie do mocy tkwigcej we wnetrzu cztowieka.
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Duchowo$¢ ta moze ktas¢é nacisk na immanentnego Boga, podkresla¢ role
doznan i duchowych ¢wiczen; troszczy¢ sie i szanowac ciato; bywa wrazli-
wa na réznice pici; czesto wykazuje wrazliwos¢ ekologiczng, nastawiajac
sie na wspotprace z innymi istotami Zzywymi, gdzie Ziemia to nasz wspolny
dom. Do$wiadczenie sacrum jest niezmiernie wazne, gdyz budzi w nas co$
wykraczajacego poza codzienng rzeczywisto$¢” (Wargacki 2011: 4).

Powyzsze uwagi maja swoje odniesienie w analizowanych badaniach,
poniewaz 17,4% respondentéw deklarujgcych giteboka wiare oraz 16,7%
wierzacych nie jest zadowolona z oferty religijnej, jaka przedstawiaja ich
Koscioty. Jednakze trzeba zaznaczy¢, iz istnieje zalezno$c¢ istotna staty-
stycznie, ktora moéwi, ze osoby wierzace sg bardziej zadowolone z religijnej
dziatalnosci Kosciota, niz osoby niewierzace lub obojetne religijnie. Szcze-
gbétowe analizy - uwzgledniajgc tgczny wskaznik odpowiedzi ,tak” i ,ra-
czej tak” - pozwalajg stwierdzi¢, ze kobiety ( 64%) czeSciej od mezczyzn
(60,3%) twierdzg, ze Ko$ciot w petni zaspakaja ich potrzeby religijne. Bar-
dzo interesujgco przedstawia sie ten problem w konteks$cie przynaleznosci
konfesyjnej badanych. Uwzgledniajac maturzystéw deklarujgcych zwigzek
z KoSciotem nalezy zauwazy¢, iz mtodziez prawostawna w najwiekszym
stopniu (77,5%) twierdzi iz jej Ko$ciét wypetnia ich zapotrzebowanie re-
ligijne. Takie zdanie posiada rowniez 60,4% mtodziezy katolickiej i 55,5%
miodziezy protestanckie;j.

Niniejszg tendencje potwierdzaja badania przeprowadzone wsr6d mto-
dziezy prawostawnej w 2012 roku. Wysoka ,ocena religijnej sfery dzia-
talnos$ci Kosciota prawostawnego dokonana przez mtodziez moze budzic¢
jednoznaczne skojarzenia, kresla one obraz Kosciota, ktéry w swiadomo-
Sci respondentéw w petni spetnia ich oczekiwania religijne. Trzeba zazna-
czy¢, ze prawie potowa badanej mtodziezy dokonata takiej oceny (49,7%),
a 33,1% rowniez pozytywnie odniosta sie do tego problemu, bedgc jednak
mniej przekonana. Ogétem dla 7,3% badanych Ko$ciét nie wypetnia tej roli
w tym 3,9% uwaza, ze zupetnie nie spetnia ich oczekiwan, 0,2% nie potrafi
odnies¢ sie do tego pytania, a 9,8% uchyla sie od odpowiedzi. Przyjmujac
za wskaznik zaspokojenia potrzeb religijnych badanych, taczne odpowiedzi
stak” i ,raczej tak”, mtodziez z Bielska Podlaskiego najbardziej czuje sie za-
spokojona religijnie - 85,5%. Natomiast najmniejszy wskaznik odnotowano
wsrod mtodziez z Biategostoku, ktorej 79,0% jest w petni usatysfakcjono-
wana funkcja religijng wypetniang przez Kosciét. Rowniez mtodziez z tego
miasta najliczniej unikata odpowiedzi - 17,7%.

Stabg zalezno$¢ statystyczng mozemy odnotowa¢ w kontekscie sytua-
cji materialnej badanych (V-0,245, p=0,036), bowiem najwiekszy wskaznik
petnego zaspokojenia religijnego jest wsrod mtodziezy bedacej w dobrej
sytuacji materialnej - 88,9% i bardzo dobrej sytuacji materialnej - 83,9%.
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Natomiast najmniejszy wsréd respondentéw deklarujacych raczej ztg sytu-
acje - 54,2% i zdecydowanie z1g - 71,4%. Wyzszy jest u mezczyzn - 83,7%
niz kobiet - 81,9%. A takze wsrod uczniow z liceéw - 90,8% i z technikéw
- 87,6% niz zasadniczych szk6t zawodowych - 75%. Stosunek do wiary
badanych pozytywnie koreluje z pelnym zaspokojeniem potrzeb religij-
nych przez Kosciét prawostawny (V-0,202, p=0,000). Deklaracje mtodzie-
7y przedstawiaja sie nastepujgco: gteboko wierzacy - 92,3%, wierzacy -
86,6%, niezdecydowani ale przywigzani do tradycji - 76,2%, niewierzacy
- 71,4, obojetni - 40,0%” (Zob. Romanowicz 2013: 152).

Kontynuacjg analizy funkcjonowania Ko$ciota instytucjonalnego bedzie
okreslenie poziomu zaufania mtodziezy. Zaufanie w krag zainteresowan so-
cjologii i socjologow weszto stosunkowo pdzno, najczesciej ta problematy-
ka zajmowali sie psychologowie i filozofowie. Jednakze obecnie za sprawg
m.in. P. Sztompki problematyka zaufania i nieufnosci staje sie jedng z wielu
obecnie funkcjonujacych teorii socjologicznych. Wedtug tego autora ,skutki
naszych obecnych dziatan zalezg w istotnym stopniu od przysztych i czesto
od nas niezaleznych okolicznosci. Na okolicznosci takie, obok réznych zda-
rzen przyrodniczych nie zwigzanych z aktywnoscig cztowieka, sktadajg sie
réwniez zdarzenia spoteczne, generowane przez dziatania jednostek, zbio-
rowosci, organizacji, instytucji. Ludzie zyjq i dziatajg w Swiecie stworzo-
nym w znacznej mierze przez innych ludzii ich dziatania. Inni, podobnie jak
my sami, s3 w pewnym zakresie wolni, s3 podmiotami zdolnymi do wyboru
rozmaitych dziatan. Nie mozemy wiedzie¢ z gory, jakie decyzje podejma,
jakie dziatania wybiora. Istnieje zawsze ryzyko, ze podejma dziatania dla
nas szkodliwe, a nie tylko korzystne (...) zaufanie i nieufno$¢ to swoiste za-
ktady na temat przysztych, niepewnych dziatan innych ludzi. Stowo , za-
ktad” w tej definicji ma podkresli¢, Ze zaufanie to nie tylko kontemplacyjna
nadzieja, ale oparte na tym zaangazowanie, podjecie jakiejs nie dajacej sie
odwrdcic¢ i obarczonej ryzykiem decyzji” (Sztompka, 2005a: 310).

W socjologii wedtug ]. Baniaka zaufanie do KosSciota mozna bada¢ na
réznych ptaszczyznach: zaufanie miedzy osobami, ktore identyfikujg sie
z KoSciotem (zaufanie w KoSciele); zaufanie wobec instytucji koscielnych
i do Kosciota jako catosci (zaufanie do Kosciota). Zaufanie to moze mieé
charakter osobisty, pozycyjny, instytucjonalny i systemowy (Baniak 2007:
243). Natomiast ]. Marianski sugeruje aby problem zaufania rozpatrywacé
na ptaszczyznie religijnej i spotecznej (Marianski 2005: 111).

Badania socjologiczne méwia o zmieniajgcych sie postawach Polakow
wobec zaufania do Kos$ciota, jako instytucji funkcjonujacej w przestrzeni
spotecznej. Poziom zaufania bardzo czesto zamiennie sie okresla jako apro-
bate, a nieufnosc¢ jako dezaprobate.
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Generalnie od drugiej potowu lat 90-tych sondaze informujg o stabiliza-
cji postaw Polakéw wobec oceny Kosciota. Komunikat CBOS dotyczacy opinii
spoteczenstwa o dziatalno$ci instytucji spotecznych z 2005 roku informo-
wat, ze pozytywne oceny Ko$ciota rzymskokatolickiego w latach 2000-2005
ksztattowaty sie w przedziale 57%-68%, a oceny negatywne 20%-32%.

Badania zrealizowane przez J. Baniaka informuja, ze ,40% mtodziezy
ma catkowite zaufanie do KosSciota jako catosci, 18% twierdzi, Ze to zaufa-
nie jest czeSciowe, a 37,6% nie ma zaufania do Ko$ciota. Autor podkresla,
ze respondenci liczniej ufajg innym instytucjom koscielnym niz Kosciotowi
pojmowanemu jako instytucja globalna” (Baniak 2015: 281-282).

Poréwnujac zestawienia prawostawnej miodziezy ponadgimnazjalnej
ze zbiorowoscig dorostych nalezy podkresli¢, ze ,relatywnie mtodziez po-
siada mniejsze zaufanie do swojego Ko$ciota niz doroéli. Jednak z uwagi na
niewielkie zréznicowanie i wyzszy poziom ogélnego krytycyzmu u mto-
dziezy niz oséb dorostych, trzeba stwierdzi¢, ze mtodziez w dalszym cia-
gu darzy Kosci6t zaufaniem i trudno doszukac sie tutaj jaki$ radykalnych
zmian w postawach mtodziezy. Ogétem 13,8% ma peine zaufanie do Kos-
ciota, duze zaufanie deklaruje 30,4%, umiarkowane - 35,1%, bardzo mate
zaufanie - 9,5%, nie ma zaufania 2,7%, a 8,4% nie udzielito odpowiedzi.
(..)Ujmujac taczne deklaracje catkowitego i duzego zaufania nalezy odno-
towag, ze potowa mtodziezy z zasadniczych szkét zawodowych oraz 44,2%
z liceow i 44,1% z technikéw darzy zaufaniem Kosciét (V-0,163, p=0,006).
Brak ufnosci charakteryzuje bardziej kobiety - 3,9% niz mezczyzn - 1,4%
(V-0,165, p=0,026) oraz 14,3% niewierzacych, 10,0% obojetnych religijnie,
3,6% niezdecydowanych religijnie, 2,1% wierzacych. Natomiast gleboko
wierzacy w 46,2% deklarujg catkowite zaufanie i Zaden respondent z tej
grupy nie wyrazit braku zaufania do swojego Kosciota(V-0,239, p=0,000)"
(Romanowicz 2013: 154).

Tabela 25. Poziom zaufania maturzystéw do Ko$ciota a stosunek do wiary (w %)

Calko- . Wbt Bardzo Trudno
PO . Duze za- | kowane Brak za- .
Wyszczegolnienie | wite za- . mate za- . powie-
. ufanie | zaufa- . ufania .,
ufanie nie ufanie dzie¢
Gteboko wierzacy 35,0 30,0 30,0 0,0 5,0 0,0
Wierzacy 3,0 34,3 46,7 9,4 2,5 4,1
Niezdecydowany 0,0 2,7 43,2 33,8 54 14,9
Obojetny 2,8 0,0 8,6 22,9 45,7 20,0
Niewierzacy 0,0 6,2 6,3 12,5 75,0 0,0
Ogoétem 4,1 21,3 38,5 16,3 11,8 8,0

7Zrodto: badania whasne. p=0,000, V-0,442
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Badana mtodziez charakteryzuje sie umiarkowanym zaufaniem do Kos-
ciota, poniewaz takie zdanie ma najwiekszy odsetek badanych - 38,5%.
Duze zaufanie deklaruje 21,3%, a zaufanie catkowite 4,1%. Natomiast bar-
dzo mate zaufanie deklaruje 16,3%, a catkowity brak 11,8%. Na podstawie
powyzszej tabeli wyraznie wida¢, iz stosunek do wiary wptywa na poziom
zaufania. Dane empiryczne moéwig o zwigzku istotnym statystycznie na
poziomie $redniej zalezno$ci. Kosciét petnym zaufaniem darzy 35% matu-
rzystow gteboko wierzacych, 3,6% kobiet i 5,0 mezczyzn oraz 9,1% mto-
dziezy prawostawnej i 3,2% katolickiej, a takze 12,5% mtodziezy mieszka-
jacej w duzych miastach, 3,2% mieszkajacych w miastach o $redniej i matej
wielko$ci i 4,5% mtodziezy wiejskiej. Natomiast catkowity brak zaufania
do Kosciota deklaruje m.in. 34 mtodziezy niewierzacej, 45,7% obojetnej re-
ligijnie, 13,3% kobiet, 50% mtodziezy nie zwigzanej bezposredni z Koscio-
tem, 18,3% mtodziezy mieszkajacej w miastach o Sredniej wielkosci.

4.2 Postawy maturzystow wobec ksiezy

0O ksiezach bardzo czesto méwi sie w sposéb zamienny, nazywajac
ich duchownymi, czy kaptanami. Zazwyczaj okreslenia te odnoszg sie do
0s0b spetniajgcych wazne funkcje czy czynnosci religijne i sg do tego celu
uprawnieni. Wedtug Pawluczuka ,do stanu duchownego, jako odrebnej
wspdlnoty czy stanu spotecznego, osoba zostaje wtgczona przez ordyna-
cje, wybdr czy nominacje (...) a duchowienstwo czy stan duchowny to ogot
0s6b tworzacych grupe spoteczng, odrebng od $wieckiej, zwigzanych Scisle
z wykonywaniem kultu sakralnego i majacych odpowiednie $wiecenia. Du-
chowienstwo jest wspdlnota o hierarchicznej strukturze, ktorej poszcze-
gblne i podporzadkowane sobie stopnie, sg okreslone zakresem posiadane;j
wtadzy koscielnej” (Pawluczuk 2004: 88-89).

Instytucja kaptanstwa powstata z pierwotnej religii wyniku spotecz-
nego podziatu czynnoSsci. ,Pierwotnie kaptan tgczyt wiele funkcji - cza-
rownika, egzorcysty, proroka, lekarza, maga, wodza plemienia itp. Dopiero
po uksztattowaniu sie hierarchii spotecznej i oddzieleniu czynnoSci reli-
gijnych i magicznych od innego rodzaju aktywnos$ci powstata grupa spo-
teczna, ktdrej cztonkowie zajmowali sie wytacznie lub prawie wytgcznie
czynnoSciami kultowymi, majacymi na celu wzrost chwaty Boga (bdstwa).
W spotecznym podziale pracy kaptanom przypadaty czynnos$ci nieproduk-
cyjne, tak ze mogli aktywnie uczestniczy¢ w rozwoju kultury, o§wiaty i na-
uki” (Baniak 2004: 173-174).

W kazdym Kosciele wystepuje struktura dwubiegunowa: kler - laikat
(juz od czaséw Cypriana widzimy to w kosciele kartaginskim) i wewnatrz
kleru rozwijaja sie rozne kategorie hierarchiczne. ,Cata jurysdykcja religijna
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okresla doktadnie wtasciwe miejsce, jakie miejsce zajmuje kazdy duchowny,
reguluje - organizujgc jak prawdziwy cursus - kolejno$¢ réznych urzedow,
podzielonych na $wiecenia nizsze i wyzsze. Poniewaz panstwo rzymskie za-
pewniato KoSciotowi chrzescijaniskiemu uprzywilejowana pozycje, byto rze-
cza normalng, ze prawodawstwo $wieckie przewidziato szczegélny statut da
duchownych, ktdérzy dzieki temu wystepujg jako odrebna kategoria obywa-
teli. Poniewaz sg poswieceni stuzbie Bozej, otrzymuja szczegolne przywileje,
ktore w statycznym i rozwarstwionym spoteczenstwie p6znego cesarstwa
zapewnity im wysoka pozycje” (Meslin 1983: 96).

Autorytet kaptana wedtug J. Wacha jest ,uzalezniony od charyzmatu
jego urzedu. Kaptana charakteryzuje powotanie, a nie wezwanie, chociaz
w konkretnym przypadku wezwanie, domniemane lub rzeczywiste, moze
by¢ oczywiscie poczatkiem wejscia na droge zycia kaptanskiego. Podstawe
egzystencji i dziatalnosci kaptanskiej stanowi obcowanie z béstwem. Ob-
cowanie to pojmuje sie jako co$ ciggtego i regularnego” (Wach 1961: 344).

Ujmujac autorytet ksiedza w perspektywie historycznej nalezy podkre-
sli¢, ze zazwyczaj zajmowat on wysoka pozycje spoteczng, szczegblnie byto
to zauwazane w przypadku spoteczenstwa tradycyjnego. Waznos$¢ autory-
tetu wynikata przede wszystkim z rolg, jaka ksigdz petnit w parafii, ktora
spetniata wielorakie funkcje spoteczne, nie tylko religijne. Wspo6tczesnie na
ksiedza zmienia sie zapotrzebowanie oraz ulega modyfikacji jego autorytet
w spoteczenstwie. Ksiedza coraz czesciej traktuje sie jako zwyktego oby-
watela, spetniajgcego postugi religijne. Wraz ze zmiang autorytetu ksiedza
zmienia sie rowniez jego rola.

Taka sytuacja wedtug Piwowarskiego wynika z ,intensywnych proce-
séw uprzemystowienia i urbanizacji. Jak wszystkie instytucje spoteczne,
tak samo instytucja kaptanstwa podlega procesowi specjalizacji. Znajduje
to wieloraki wyraz, m.in. w zanikania funkcji pozareligijnych i intensyfi-
kacji funkcji religijnych. Inaczej méwiac, rola ksiedza ulega przeobrazeniu.
W sferze faktycznych komunikacji i interakcji mozna méwi¢ o zacie$nianiu
sie roli ksiedza, w sferze oczekiwan za$ ujawniajg sie nowe zapotrzebo-
wania na role ksiedza. Jak wykazaty doswiadczenia ostatnich lat, mozna
watpi¢ w to, czy majg one charakter $cisle religijny. Niemniej w sferze ocze-
kiwan chodzi o zapotrzebowanie na dystrybutywng czy profetyczna role
ksiedza. Proces przemian roli ksiedza w tej sferze jest silniejszy niz w sfe-
rze faktycznych komunikacji i interakcji” (Piwowarski 1996: 163).

Na zjawisko specjalizacji roli ksiedza we wspotczesnej parafii zwraca
uwage ]. Marianski twierdzac, ze w ,dziedzinie spraw religijnych ksiadz
uwazany jest za eksperta i fachowca, a jego doradztwo ,ekspertystyczne”,
wynikajace z wykonywanego zawodu i petnionej funkcji religijnej, jest ak-
ceptowane, nawet jezeli faktycznie z niego nie korzysta sie. Sfera dziata-

165



WIEStAW ROMANOWICZ

nia ksiedza parafialnego nie moze obejmowac¢ wszystkiego i rozcigga sie
przede wszystkim na sprawy religijno-koscielne. Tendencja do zacie$nienia
kompetencji ksiedza do sektora spraw zwigzanych z wiara i wytaczenie go
ze spraw czysto Swieckich (pozareligijnych) oznacza modyfikacje funkcji
spetnianych przez duchowienstwo. Dale to mozliwo$¢ uwypuklenia funk-
cji podstawowych. Z drugiej strony ta tendencja rozwojowa moze zawie-
ra¢ w sobie niebezpieczenstwo pomniejszenia rzeczywistego autorytetu
i prestizu ksiezy oraz izolowanie ich od réznych dziedzin zycia, a przynaj-
mniej przesuwac akcenty w zestawie modelowych cech ,dobrego” ksiedza
i w krytyce ksiezy z pozycji tego modelu (ideatu), przy konfrontacji z real-
nym porzadkiem zycia” (Marianski 2008: 431).

Trzeba doda¢, ze w réznych konfesjach nieznacznie r6zni sie rola i zna-
czenie 0s6b duchownych. Bardzo czesto jest to zwigzane z ustrojem kon-
kretnego Kosciota, jak rowniez ze struktura organizacyjng. Na przyktad
prawostawni duchowni dzielg sie na dwie odrebne grupy - ,kler ,biaty”, tj.
kaptanéw zonatych oraz wywodzacych sie sposr6d mnichéw kler ,,czarny”.
Kandydaci do przyjecia Swiecen kaptanskich musza zdecydowa¢, do ktorej
grupy chca naleze¢, bowiem zgodnie z obowigzujacg i $cisle przestrzegang
regutg, po przyjeciu Swiecen kaptanskich wyzszego stopnia nikt nie moze
wstapi¢ w zwigzek matzenski” (Ware 2002: 322-323). W prawostawiu ,,0s0-
by duchowne - szczego6lnie nalezgce do kleru ,biatego” - zazwyczaj utozsa-
miane s3g jako osoby legitymizujace instytucjonalny charakter Ko$ciota, tak
postaciami charyzmatycznymi peinigcymi profetyczne role w Kosciele sg
»przewodnicy duchowi”. W praktyce takie osoby w Grecji okresla sie termi-
nem geron, aw Rosjii starec, co w obu jezykach oznacza ,starego cztowieka”
lub ,starca”. Wedtug wspoéiczesnego teologa prawostawnego K. Ware nie
ma zadnej linii demarkacyjnej pomiedzy profetycznymi i instytucjonalny-
mi elementami zycia Ko$ciota - jeden wyrasta z drugiego i przeplata sie
z nim. Postuga starca, sama w sobie charyzmatyczna, zwigzana jest z wy-
raznie okreslona funkcjg w instytucjonalnej strukturze Kosciota, stanowi-
skiem ksiedza spowiednika. W prawostawnej tradycji prawo wystuchiwa-
nia spowiedzi nie jest przyznawane automatycznie w czasie Swiecen. Aby
petni¢ postuge spowiednika, duchowny potrzebuje upowaznienia swego
biskupa(...)starzec udziela porad nie tylko podczas spowiedzi, ale tez przy
wielu innych sposobnosciach. Co wiecej, podczas gdy spowiednik zawsze
musi by¢ ksiedzem, starzec moze by¢ zwyktym mnichem, bez Swiecen ka-
ptanskich, albo nawet cztowiekiem §wieckim” (Ware 2009: 416).

W Kosciotach protestanckich interpretacja roli ksiedza w kontekscie
nauki Kosciota jest bardziej liberalna, a z uwagi na wielo$¢ wyznan niejed-
norodna. Osoba duchowna nie jest pod tak silng presja urzedu hierarchicz-
nego, aby catkowicie uzaleznic sie od gtoszenia wiernym prawd czy zasad
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doktrynalnych rozumianych niemal jako prawdy absolutne. W perspekty-
wie symboliki rozumianej jako wiedza o wyznaniach K. Karski zauwaza, ze
,W protestantyzmie tradycyjne pisma wyznaniowe sg zgodne tylko czes-
ciowo z dzisiejsza mysla religijna, ktora nie tylko stawia nowe pytania, lecz
czesto takze zaprzecza pogladom wyrazonym w ksiegach symbolicznych.
Swieccy, ktérzy nie zgadzaja sie ze sformutowaniami ksigg wyznaniowych,
nie musza z tego powodu wystepowac z Kosciota. Rdwniez teolodzy spra-
wujacy stuzbe koscielng moga w wiekszosci Kosciotéw protestanckich ne-
gowac w wielu punktach ksiegi wyznaniowe, nie bojac sie, ze z tego powodu
utraca swoj urzad” (Karski 2003: 11).

W perspektywie socjologicznej stosunek do oséb duchownych jest for-
ma Swiadomosci wyznaniowej os6b $wieckich. Nalezy zaznaczy¢, ze w tra-
dycyjnych spotecznos$ciach autorytet ksiedza wynikat nie tylko z jego
dziatalnos$ci czysto religijnej, lecz byt uwarunkowany réwniez kulturowo.
Szczegoblnie w tradycyjnych spotecznos$ciach obraz ksiedza wynikat z przy-
naleznosci do wyzszych warstw spotecznych. W spotecznosciach wiejskich
przez wiele stuleci byt naturalnym przewodnikiem po polach duchowych,
jak réwniez zajmowat naczelng pozycje w sprawach §wieckich. Jako osoba
wyksztatcona w spotecznosciach lokalnych petnit wiele funkcji doradczych
i byt kreatorem zycia spotecznego, a nawet rodzinnego.

Z badan socjologicznych przeprowadzonych w Srodowisku mtodziezy
katolickiej wynika, ze ,w swej wiekszo$ci pozytywnie ustosunkowuje sie
do ksiezy i akceptuje ich role we wtasnej Swiadomosci, jak i doceniajg ich
metody wychowawcze. Wprawdzie mtodzi katolicy polscy liczniej i ostrzej
niz dorosli krytykuja ksiezy, pietnujg ich zte zachowanie moralne, rézne
wady osobiste i zawodowe, przesadne upolitycznienie i praktyczny mate-
rializm, jednak podobnie realnie widza wazna role dla Ksiezy we wtasnych
trudnych sprawach i problemach zyciowych. Wiekszos$¢ liczy na wsparcie
kaptanéw w rozwoju wtasnej religijnosci i na wskazania etyczne, wynika-
jace z nauczania Ko$ciota” (Baniak 2008: 299).

Natomiast na podstawie wynikéw badan zrealizowanych wsrdd katoli-
ckiej mtodziezy z kilku miast w Polsce obraz ksiedza jest do$¢ krytyczny,
rzadziej wrogi wobec duchowienstwa. ,Szczeg6lny sprzeciw budzg przeja-
wy ostentacyjnej konsumpcji wsréd niektorych reprezentantéw Kos$ciota
i ,nieludzki” sposéb odnoszenia sie do wiernych. Krytyka ksiezy i bisku-
pow nie jest wyrazana jedynie w kregach towarzyskich czy publicznych,
ale takze w przestrzeni publicznej. Krytyka duchowienstwa nie oznacza
w szerszej skali zakwestionowania religijnej roli ksiedza pelnionej w du-
chu ewangelicznej autentycznosci, lecz pewnego sposobu jej wypetniania,
co oznacza¢ moze nadchodzace przemiany w samym autorytecie ksiedza
i w modelu religijnosci (potrzeba redefinicji). Misja Ko$ciota i ksiezy bedzie
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w przysztosci koncentrowac sie na sprawach duszpasterskich i specyficz-
nie religijnych, ale z szerszym uwzglednieniem pozytywnych cecho osobo-
wych ksiedza (,,ludzki” stosunek do wiernych)” (Marianski 2009: 448).

Z badan przeprowadzonych w $rodowisku mtodziezy prawostawne;j
wynika, Ze ksieza ciesza sie ,znaczacym autorytetem, poniewaz 44,4%
wszystkich respondentéw darzy ich duzym lub bardzo duzym autoryte-
tem. Ogoélnie mtodziez prawostawna ocenia autorytet ksiezy prawostaw-
nych w Polsce najcze$ciej na poziomie przecietnym - 37,5%, duzym - 37,3%
, bardzo matym - 9,4%, bardzo duzym - 7,2% i matym - 6,4%. Poddajac
analizie tgcznie kategorie informujace o bardzo duzym i duzym autorytecie
ksiedza wynika, Ze najwiekszy autorytet majg ksieza w bardzo duzych mia-
stach - 54,8%, miastach do 20 tys. mieszkancow - 47,5% i wsiach - 47,2%.
Jest to czeSciowo odmienne zachowanie mtodziezy w poréwnaniu z dotych-
czasowymi danymi ze $rodowisk katolickich, bowiem najwiekszym auto-
rytetem ksieza cieszyli sie Srodowisku wiejskim i matomiasteczkowym”
(Romanowicz 2013: 145).

W analizowanych badaniach poproszono maturzystéw o ocene autory-
tetu ksiezy z macierzystego Ko$ciota. Respondenci mieli mozliwos¢é wybo-
ru jedng z pos$réd siedmiu kategorii odpowiedzi.

Tabela 26. Ocena autorytetu ksiezy a stosunek maturzystow do wiary (w %)

Stosunek do Bardzo . Prze- Bardzo | - Trud_no
. . Duzy . Maty Zaden | powie-
wiary duzy cietny maly o
dzie¢
Gieboko 409 | 409 | 182 0,0 0,0 0,0 0,0
wierzacy
Wierzacy 10,3 33,9 36,8 6,3 4,0 5,8 2,9
Niezdecydowany 0,0 13,2 39,5 11,8 6,6 22,4 6,5
Obojetny 0,0 11,1 5,6 5,6 16,7 50,0 11,0
Niewierzacy 0,0 12,5 12,5 0,0 6,3 56,2 12,5
Ogolem 8,3 25,9 31,5 6,8 59 16,7 49

7roédto: badania wiasne. p=0,000, V-0,337

Uwzgledniajac tgczne wskazniki dwéch najwyzszych ocen, trzeba uznag,
ze co trzeci respondent w duzym lub bardzo duzym stopniu uznaje autory-
tet ksiedza. Przecietny i maty autorytet ksiedza okresla 37,3% badanych,
natomiast dla 22,6% badanych ksigdz praktycznie nie jest autorytetem.
Okoto 5% badanej mtodziezy nie byto w stanie ustosunkowac sie do tak
sformutowanego pytania.

Analizy szczegdétowe wykazuja wyrazna zalezno$¢ oceny autorytetu
ksiedza od wiary badanych. Im gtebsza wiara maturzystéw, tym réowniez
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jest wyzszy autorytet ksiezy. Religijno$¢ tej kategorii maturzystow jest sil-
nie zwigzana i oparta na autorytecie ksiezy. Natomiast nalezy zauwazy¢, ze
w kategorii wierzacy, praktycznie co dziesigty badany nie uznaje autoryte-
tu ksiedza. Przyjmujac, Ze ksigdz jest emanacjg Kosciota rozumianego jako
instytucja religijna, jest to kolejny sygnat o tym, ze religijno$¢ wspotczesnej
mtodziezy nie ogranicza sie tylko do form typowo instytucjonalnych. Mto-
dziez uznajac siebie za wierzacych dystansuje wobec instytucji KoSciota
oraz propozycji religijnych wobec interpretacji $wiata jakie ta instytucja
przedktada swoim cztonkom.

Trzeba nadmieni¢, ze wyzszy autorytet ksiezy deklaruje mtodziez
mieszkajaca w duzych miastach, ktérej taczny wskaznik autorytetu (,bar-
dzo duzy” i ,duzy”) wynosi az 75%. Dla poréwnania mtodziez wiejska le-
gitymuje sie analogicznym wskaznikiem na poziomie 32%. Rowniez kobie-
ty charakteryzuja sie nizszym poziom autorytetu (32,3%), niz mezczyzni
(36,9%). Mtodziez prawostawna w poréwnaniu z innymi maturzystami
w najwiekszym zakresie (51,1%) darzy autorytetem swoich ksiezy. Wskaz-
nik autorytetu ksiezy ws$rdd mtodziezy protestanckiej wynosi 44,4%,
a wsroéd mtodziezy katolickiej 32,6%. Natomiast dla maturzystéw nie zwig-
zanych z zadnym z Ko$ciotow, autorytet ksiezy nie przedstawia wiekszego
znaczenia i okreslajg go na bardzo matym lub zadnym poziomie.

Poznajac opinie badanych na temat autorytetu ksiezy istotnym elemen-
tem bedzie uchwycenie pozadanego wspdtczesnego modelu ksiedza. W li-
teraturze socjologicznej porzadny model najcze$ciej okreslany jest jako
egzystencjalny, poniewaz realnie funkcjonuje w okre$lonej rzeczywistosci
spotecznej, a w tym wypadku funkcjonuje w wyobrazni badanej mtodzie-
zy i charakteryzuje sie konkretnymi cechami - zaréwno pozytywnymi jak
i negatywnymi.

Wtadystaw Piwowarski badajac model ksiedza katolickiego w Srodowi-
sku uprzemystowionym stwierdzit, ze , sktada sie on z cech zar6wno natu-
ralnych i religijnych. Obydwa rodzaje cech akcentowane sa od strony po-
zytywnej i negatywnej. Badani podkreslaja potrzebe ludzkiego podejscia
ksiezy do katolikéw $wieckich, a jednoczesnie wskazuja na niedociagnie-
cia, ktére stanowig w tym wzgledzie pewng przeszkode. Stawiajg oni takze
pewne postulaty, gdy chodzi o gorliwo$¢ kaptanska, a jednocze$nie niewie-
le majg im do zarzucenia, co $wiadczy o wymaganiach pod adresem ksie-
7y, cho¢ w zasadzie s3 z nich zadowoleni(...)Jw Srodowisku miejskim wierni
bardziej akcentuja u ksiezy potrzebe rozwoju cech ludzkich niz religijnych.
Ksiadz w ich opinii nie jest tylko res sacra, czy konserwatywny rytualista,
lecz prorok otwarty ,po ludzku i po Bozemu” na potrzeby wspélnoty religij-
nej” (Piwowarski 1996, s. 162).
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Natomiast badania zrealizowane przez J. Baniaka w$réd gimnazjalistow
informuja, Ze ,mtodziez gimnazjalna wyzej ceni religijne cechy i dziatania
ksiezy parafialnych i uczacych mtodziez religii niz dziatania §wieckie. Ce-
chy i zachowania o profilu religijnym we wtasnym modelu ksiedza preferu-
je ogétem 64,4% badanych gimnazjalistéw, w tym 65,2% dziewczati 63,0%
chtopcéw” (Baniak 2008: 322).

W celu poznania modelu ksiedza poproszono respondentéw o podanie,
co najmniej trzech zalet i tylez samo wad ksiezy, na podstawie ktérych be-
dzie podjeta proba okreslenia zapotrzebowania przez mtodziez na idealne-
go, spetniajacego oczekiwania mtodziezy w obecnej rzeczywistosci ksie-
dza. Pozostawiono dowolno$¢ wypowiedzi respondentom stosujg pytanie
otwarte. Mtodziez bardzo chetnie ustosunkowata sie do tego problemu
podajac calg liste zalet i wad ksiezy. W tabeli przedstawiono zestawienie,
ktore z uwagi na wielo$¢ udzielonych odpowiedzi nie sumuje sie do 100%.

Tabela 27. Wady i zalety ksiezy w opiniach maturzystéw

Wady % Zalety %
- zachtannos$¢ finansowa 81,2 |- przekazuja wiare (nauczaja) 71,2
- bogactwo, materializm 80,4 |- pomagajg innym 70,5
- zajmowanie sie polityka 78,3 |- udzielajg rad 64,5
- nie stuchajg mtodziezy 75,0 |- modla sie 63,2
- nie rozumieja probleméw 76,6 |- potrafig stucha¢ 59,6
ludzkich - s3 wyrozumiali 58,7
- majg dzieci ,na boku” 68,3 |- mowia ludziom o Bogu 53,8
- na site narzucaja swoje racje 62,9 i moralnosci
- pazernos¢ 60,4 |- organizuja wyjazdy i czuwania 42,6
- chamstwo 55,3 |- wspotczujg innym 41,3
- wypowiadanie sie na nie 55,2 |- nie majq zalet 38,3
wtasciwe tematy - sg zaradni 36,6
- lubig chtopcow 50,6
- wywyzszanie sie 48,1
- dbanie o wygodne Zycie 48,1
- manipulowanie ludzmi 42,3
- pijanstwo 37,6
- pycha i duma 37,5
- brak tolerancji 31,2

Zrédto: badania wasne

Dualistyczne opinie na temat ksiezy przedstawione przez maturzystow
nie dajg petnego obrazu statusu ksiedza w srodowisku badanych. Ukazuja
one jedynie pewne tendencje wobec oczekiwan oraz ukazuje ogélne cechy.
Powyzsze zestawienie pozwala zauwazy¢, ze mtodziez u ksiezy negatyw-

el

nie ocenia przede wszystko ich ,finansowa zachtannos$¢” oraz skupienie sie
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na elementach bezposrednio nie zwigzanych z religia do ktorych nalezy
przede wszystkim polityka. Z uwagi na charakter publikacji i forme jezyka
cze$¢ wypowiedzi dotyczacych zaangazowania sie ksiezy w polityke i wy-
korzystywaniu do tego celu instytucji Ko$ciota nie nadaje sie do cytowania.
Zaskakuje jest jednak tak szerokie i niemal powszechne wygtaszane nega-
tywnych opinii mtodziezy wobec takiej postawy oséb duchownych. Z po-
zytywnych elementéw nalezy odczyta¢, ze mtodziez oczekuje od ksiezy
przede wszystkim religijnego zaangazowania oraz skumulowanie swoich
dziatan w zakresie duchowej pomocy wobec ludzi bedacych w potrzebie.
Opinie respondentéow w tym wzgledzie sg dla duszpasterzy jasnym prze-
kazem oczekiwan mtodziezy i sposobu realizacji swojej misji. Pozareligij-
na dziatalno$¢ ksiezy oraz koncentracja na sprawach bytowych moze by¢
jednym z wazniejszych czynnikéw dystansowania sie mtodziezy wobec
Kos$ciota instytucjonalnego. Dla wiekszosci badanych Kosciét spetnia waz-
ng role w ich zyciu religijnym i posiada wysokie zaufanie w sferze religij-
nej, jednak ostentacyjne wptywanie przez Kos$ciét na inne obszary zycia
spotecznego w ogdlnym wymiarze ostabia do niego zaufanie. Dlatego ce-
lem wyrazniejszego opisu stosunku mtodziezy wobec duchowienstwa, jak
i Kosciota w dalszych badaniach nalezy uwzglednia¢ wielowymiarowy za-
kres dziatalno$ci i oddziatywan na spoteczenstwo.

4.3 Stosunek maturzystow do lekcji religii

W 1989 roku sytuacja polityczna w Polsce na tyle ulegta zmianie, iz sta-
o sie mozliwe wprowadzenie nauczania religii w szkotach. Instrukcja Mi-
nistra Edukacji Narodowej z dnia 3 sierpnia 1990 roku przesadzita, ze we
wszystkich panstwowych szkotach, podstawowych i ponadpodstawowych,
nie wytaczajac szkdt specjalnych, szpitalnych itd., odbywac sie beda lekcje
religii dla uczniéw, ktérych rodzice sobie tego zycza.

Praktycznie od poczatku wprowadzenia nauki religii do szkdt nieustan-
nie toczy sie dyskusja na temat konsekwencji i sensownosci nauczania reli-
gii w szkotach. Budzi ona wiele emocji czy kontrowersji nie tylko wsréd ro-
dzicow czy nauczycieli, lecz przenosi sie rowniez do Srodowiska uczniow-
skiego i rodzicielskiego. W wyniku tych polemik i czesto jednostronnych
interpretacji, uksztattowato sie wiele stereotypéw i niedoméwien, ktore sg
wynikiem braku znajomosci rzetelnych analiz naukowych. Nalezy zazna-
czy¢, ze juz s3 dostepne opracowania, ktéore w okreslonym zakresie przy-
blizajg ten problem. Nie podwazajac wartos$ci naukowych, da sie zauwazy¢
pewng jednostronnos$¢ w podej$ciu do rozwigzania tego problemu. Brakuje
wystandaryzowanych narzedzi badawczych, ktére mogtyby zobiektywizo-
wac problem badawczy oraz okresli¢ mozliwie szeroki kontekst prowadze-
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nia lekcji religii w szkotach. Waznym problemem staje sie np. analiza pro-
wadzenia lekcji religii przez Koscioty mniejszosciowe, postawy nauczycieli
i dyrekcji szk6t wobec ucznidéw i rodzicow, ktérzy nie zycza sobie posyta-
nia dzieci na lekcje religii organizowane przez szkote, ograniczony dostep
miodziezy do nauki etyki, umiejscowienie religii jako przedmiotu w siatce
godzin oraz dyskutowany ostatnio problem oceny z religii na §wiadectwie
szkolnym czy mozliwo$¢ zdawania go na egzaminie maturalnym. Nie spo-
séb tych probleméw w tak ograniczonym opracowaniu poruszy¢, jednak
z uwagi na brak danych dotyczacych prowadzenia lekcji religii przez kos-
cioty mniejszo$ciowe ogranicze sie do selektywnego ujecia tego problemu.

Z badan kierowanych przez R. Jusiaka w latach 1995-96 wynika, ze ,pra-
wie 2/3 miodziezy ze szkét Srednich twierdzi, Ze katecheza jest istotnym
elementem w ich formacji edukacyjnej i religijnej, przy czym tylko niewiele
wiecej niz 8% badanych podaje, Ze jest to ,przedmiot szczeg6lny”, ktory
ywlasciwie nie jest przedmiotem, lecz wyznaniem wiary”, ,katecheza to co$
zupetnie innego i odrebnego, dlatego nie uwazam za stuszne nazywanie re-
ligii przedmiotem”. Byty réwniez i takie opinie: , katecheza jest wazniejsza
niz inne przedmioty, ale nie powinna odbywac sie w szkole”. Wiekszos$¢ ba-
danych (od 55% do 60%) uznaje katecheze za ,przedmiot tak samo wazny
jak inne”, natomiast 1/3 badanych (od 30% do 35%) traktuje lekcje religii
jako mniej wazne od innych, a motywuje to nastepujaco: ,chodze na reli-
gie, poniewaz wszyscy chodza”, ,uczestnicze z przyzwyczajenia, poniewaz
zawsze chodzitem”, ,gdybym nie chodzit, miatbym ze strony rodzicéw nie-
przyjemnosci” (Jusiak 2009: 404).

Sytuacja prowadzenia lekcji religii w szkotach w ostatnich latach ulega
dynamicznym zmianom Po 22 latach od powrotu religii do polskich szkot
okazuje sie, Ze nie wszedzie takie zajecia sie odbywaja. Z danych Systemu
Informacji O$wiatowej MEN wynika, Zze w Polsce funkcjonuje 888 szkét (na
30 tys. placéwek), w ktorych w ogdle nie sa prowadzone lekcje religii - ta
liczba obejmuje szkoty, w ktdrych nie ma lekcji religii, nie tylko katolickiej,
ale tez innych wyznan. S3 to szkoty publiczne oraz niepubliczne, na wszyst-
kich etapach edukacji - wyjasnia Justyna Sadlak, zastepca rzecznika pra-
sowego MEN. Ministerstwo nie informuje jednak, ktére to szkoty. Wiado-
mo natomiast, ze ich liczba spadta - w 2011 r. byto 960 takich placéwek. To
cze$ciowo przeczy opinii, Ze zainteresowanie nauka religii maleje.

Z ostatnich danych uzyskanych z portalu Gazeta.pl. wynika, Ze w prawie
900 szkotach w Polsce w ogoble nie ma lekcji religii. Okazuje sie, ze jesli rodzi-
ce iuczniowie nie wyraza zainteresowania, to szkota moze po prostu religii
nie prowadzi¢. Szko6t bez religii mogtoby by¢ wiecej, ale niektore z nich nie
zawsze postepuja zgodnie z prawem. Nie zawsze jednak dyrektorzy szkot
postepuja zgodnie z obowigzujacym prawem. Wiele szkdt przyjmuje zato-
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Zenie, Zze wszyscy uczniowie beda chodzi¢ na religie. Od rodzicow wymaga
sie pisemnej deklaracji, ze wypisuja dziecko z zaje¢. Tymczasem powinno
by¢ odwrotnie - deklaracje takie powinni sktada¢ wytacznie rodzice zapi-
sujacy dziecko na katecheze. Tymczasem w wielu placéwkach publicznych
religia nadal jest odgérnie umieszczana w planie zaje¢, zanim rodzice zda-
73 podpisac¢ zgtoszenie udziatu dziecka w lekcjach. Lekcje religii (a takze
etyki) odbywajg sie wytacznie, gdy wystarczajgca liczba ucznidéw zadekla-
ruje w nich udziat. Potrzeba minimum 7 oséb, by utworzy¢ grupe. Moga to
by¢ uczniowie nalezacy do réznych klas, jak coraz czesciej sie dzieje. Jesli
jednak zainteresowanie religia bedzie mniejsze, szkota musi zrezygnowac
z prowadzenia tych zaje¢ (http://wiadomosci.gazeta.pl - z dnia 17.07.2013).

Sytuacja prowadzenia lekcji religii w szkotach dla uczniéw niekatoli-
ckich jest jeszcze bardziej skomplikowana. Z uwagi na diasporalny charak-
ter wyznan niekatolickich oraz duze rozproszenie w wielu szkotach nasze-
go kraju jest niezmiernie trudno zgromadzi¢ odpowiednia ilo$¢ mtodziezy,
aby moc otworzy¢ chociaz jedng grupe.

Dla przyktadu z podobna sytuacja zetknieto sie w prawostawnej diece-
zji lubelsko-chetmskiej, ktorg w okresie wprowadzenia religii do szko6t po-
nownie powotano do zycia. Z perspektywy czasu mozna zauwazyc¢, ze te
okolicznosci pozytywnie wptynety na rozwdj i stabilizacje w funkcjonowa-
niu prawostawia na LubelszczyZnie. Mozliwo$¢ organizowania lekcji religii
prawostawnej niejako wymusito na wtadzach samorzadowych i $Srodowi-
skach szkolnych wspoétprace z Kosciotem prawostawnym. W wielu miej-
scowos$ciach powstat przyjazny klimat do wspdétpracy na szczeblu lokal-
nym. Wzajemna koegzystencja w sposéb naturalny pozwalata przyblizy¢
specyfike prawostawia i na state wkomponowa¢ te konfesje w krajobraz
poszczegoblnych miejscowos$ci. Prawostawni uczniowie i ich rodzice poczuli
sie w pewien spos6b dowarto$ciowani poprzez mozliwo$¢ uczestniczenia
ich dzieci w lekcjach religii. Z pewnos$ciag w wielu srodowiskach prawostaw-
ni napotkali duze trudnosci i nieche¢ ze strony dyrekcji niektérych szkot
czy poszczeg6lnych rad rodzicéw, jednak globalnie mozliwos$ci nauczania
religii na ogélnych zasadach nalezy uzna¢ za element pozytywny w per-
spektywie ostatnich dwudziestu lat funkcjonowania diecez;ji.

W roku 2012/13 w Diecezji Lubelsko-Chelmskiej nauczanie religii pra-
wostawnej odbywato sie w 16-tu punktach katechetycznych mieszczacych
sie przy parafiach. W szkotach lekcje religii prowadzito sie w nastepujacych
miejscowos$ciach: Lublinie - od. roku szkolnego 2011/12, Deblinie - od roku
2012/13, a ponadto w Kodniu, Tucznej i Stawatyczach. Nalezy zaznaczy¢,
ze wszystkie lekcje religii dla uczniéw szkdét srednich obywaja sie wytacz-
nie w punktach katechetycznych. Ogoélnie w lekcjach religii prawostawnej
uczestniczy 255 uczniow szkot podstawowych, gimnazjalnych i ponadgim-
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nazjalnych. Zatrudnionych byto 24 katechetéw, w tym czterech na petnym
etacie, a 22 z nich to osoby duchowne. Nadzér merytoryczny nad religia
sprawuje Wizytator Katechezy i Punktéw Katechetycznych Diecezji Lu-
belsko-Chetmskiej, powotany przez Ordynariusza tej Diecezji. Obecnie te
funkcje sprawuje ks. Andrzej Pugacewicz z Biatej Podlaskiej (Czeberkus,
Romanowicz 2012b: 14-15).

Tabela 28. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy uczestniczysz w lekcjach religii?

(w %)
. . . Raczej | Raczej . Trud_no
Zmienna niezalezna Tak . Nie powie- | Razem
tak nie 0z
dziec
Ogoétem 77,7 11,5 3,4 2,8 4,6 100
Stosunek do wiary
Gleboko wierzacy 91,3 4,3 4,4 0,0 0,0 100
Wierzacy 85,1 9,7 1,7 0,6 2,9 100
Niezdecydowany 67,1 14,5 53 3,9 9,2 100
Obojetny 65,7 17,1 5,7 5,7 5,8 100
Niewierzacy 53,3 13,3 6,7 20,0 6,7 100
Chi - kwadrat - 37,99105, p=0,000,V - 0,174
Plec
Kobieta 84,4 7,5 3,0 1,1 4,0 100
Mezczyzna 65,8 17,9 4,0 57 6,5 100
Chi-kwadrat - 17,63513, p=0,001, V - 0,234
Przynalezno$¢ konfesyjna
Kosciot rlzizlr:i“k"kato' 79,5 11,4 2,7 1,7 47 100
Ko$ciét prawostawny 80,0 11,2 2,2 2,2 4,4 100
Ko$ciét protestancki 66,7 22,2 0,0 0,0 11,1 100
Bez przynaleznosci 37,5 12,5 12,5 25,0 12,5 100
koscielnej
Chi-kwadrat - 62,83322, p=0,000, V - 0,221
Miejsce zamieszkania
M‘asél"ig’s‘;‘lgzclé(x WS g75 | 125 0,0 0,0 0,0 100
Miasto od 20 tys. do
100 tys. miesler'lcéw 66,7 12,7 3,2 3,2 14,2 100
Miﬁfiziﬁ fc%tf' 739 | 115 6,3 6,2 21 100
Wie$ 83,4 10,8 1,9 0,6 3,2 100

Chi-kwadrat - 26,79771, p=0,008, V - 0,166

Zrédto: badania wtasne
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Trzeba stwierdzi¢, ze ponad 3% maturzystéw regularnie uczeszcza na
lekcje religii, 14,9% czyni to raczej okazjonalnie i tylko 2,8% zdecydowanie
izoluje sie wobec uczestnictwa w lekcjach religii, pozostali (4,6%) catkowi-
cie dystansuja sie od tego problemu. Zestawienie zaprezentowane powy-
zej, informuje o istnieniu statystycznych zwigzkéw miedzy uczestnictwem
mtodziezy w lekcjach religii, a poszczegélnymi zmiennymi. Najwieksze
wskazniki systematycznego uczestnictwa w lekcjach religii odnosza sie
do maturzystéw gteboko wierzacych (91,3%) i wierzacych (85,1%), kobiet
(84,4%), mtodziezy mieszkajacej w duzych miastach (87,5%) i na wsiach
(83,4%) oraz mtodziezy prawostawnej (80,0%). Natomiast najwiekszy
odsetek respondentéw nie biorgcych udziat w lekcjach religii wystepuje
wsrod mtodziezy, ktéra nie przynalezy do zadnej konfesji (25,0%), wsrod
mtodziezy niewierzacej (20,0%) oraz wsrdd mezczyzn i oséb obojetnych
religijnie po 5,7%. Charakterystyczne w tym zestawieniu jest to, Ze ponad
polowa milodziezy deklarujacych swoja niewiare systematycznie uczestni-
czy w lekcjach religii. Taki stan jest prawdopodobnie spowodowany faktem
umieszczenia ocen z lekcji religii na $wiadectwie przy braku alternatywy
wobec uczestnictwa w lekcjach etyki. Mtodziez w wywiadach informowata
o tym, ze szkoty do ktérych uczeszczajg bezposrednio nie organizujg lekcji
etyki, a mtodziez w bardzo ograniczony sposdb i tylko w niektérych miej-
scowos$ciach moze dokona¢ wyboru przedmiotu. Jedna z uczennic tak sko-
mentowata taki stan rzeczy: kiedy poinformowatam swojqg wychowawczynie,
ze chce uczeszczac na lekcje etyki to ona spojrzata na mnie i powiedziata Ze-
bym nie wymyslata, powinnas chodzi¢ na religie tak jak wiekszos¢, bo dyrek-
tor nie bedzie tworzyta etatu. Inna uczennica méwi ze teoretycznie w jej
mie$cie jest organizowana etyka jednak w takich godzinach, ze pokrywa sie
z moimi zajeciami w szkole, a przeciez mnie nikt nie zwolni. Kolejny uczen
bardzo negatywnie méwi o sposobie prowadzenia lekcji religii sq nudne,
a ksigdz tylko méwi o Kosciele a prawie nic o Bogu. Najwazniejsze aby chodzi¢
do Kosciota a zy¢ mozna jak kto chce. Jest to strata czasu, mozna w tym czasie
zorganizowa¢ dodatkowq matematyke czy biologie bo te przedmioty zdaje na
maturze. Inna uczennica wtasciwie potwierdza poprzednia sugestie i pro-
ponuje aby lekcje religii zamienic¢ na dodatkowe zajecia z przedmiotow matu-
ralnych, a pieniqdze z lekcji religii przekaza¢ nauczycielom przygotowujqcym
do matury, zamiast wydawac¢ na korepetycje.

Generalnie dato sie zaobserwowa¢ duzo mniejszy zakres i ilo§¢ pozy-
tywnych komentarzy ws$réd mtodziezy wobec obecnos$ci lekcji religii
w szkole, od stanowisk ktéore zdecydowanie akceptujg taki stan, co jest dos¢
osobliwe z uwagi na masowe uczestnictwo maturzystow w tych lekcjach.
W tym przypadku mozna zaobserwowac niesp6jnos¢ postaw mtodziezy,
bowiem w rozmowach indywidualnych spotyka sie mnéstwo krytyki wo-
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bec sposobu prowadzenia i roli religii w szkole, a realnym uczestnictwem.
Mozna przypuszczaé, ze mtodziez zaakceptowata religie w szkole jako co$
koniecznego i od ktdérego nie ma odwrotu. Traktuje ja, jako mato wazny
przedmiot, na ktory niejako z urzedu zobowiazana jest uczeszczac. Jest to
inna sytuacja od tej z poczatkow lat dziewieédziesiagtych, kiedy wprowa-
dzano lekcje religii do szk6t. Wowczas intensywnie toczyta sie dyskusja
w ktorej braty udziat r6zne Srodowiska. MozZna przypuszczac, ze z biegiem
lat liczba oséb niezadowolonych z faktu obecnosci religii w szkole ulegta
zmniejszeniu, aczkolwiek obszar krytyki i niezadowolenia ze strony czesci
miodziezy jest znaczny.

Nalezy zaznaczy¢, Ze systematycznie zmniejszat sie odsetek nieuczesz-
czajacych na lekcje religii w szkole, w kwietniu 1991 rok nie uczestniczyto
w nich 18% mtodziezy, za$§ w trzy lata p6zniej juz tylko 11%. W poréwna-
niu z prezentowanymi przez K. Kosete badaniami znacznie wzrosta akcep-
tacja dla szkoty jako miejsca nauczania religii. O ile we wrzesniu 1991 roku
taczny wskaznik akceptacji wynosit 57% to w styczniu 1994 roku wzrdést
do 59% (Koseta 1995: 92-95).

Badania zorganizowane i przeprowadzone przez ]. Baniaka wsrod ucz-
niow i studentéw potwierdzity wysoki stopien udziatu respondentéw w ka-
techezie szkolnej. Systematycznie uczestniczyto 58,2% badanych, a co pia-
ty respondent stwierdzit, ze w katechezie bierze udziat niesystematycznie.
,Wsréd 882 respondentéw objetych badaniami ilosciowymi 164 stwier-
dzito, Ze nie uczestniczy lub nie uczestniczyto w katechezie szkolnej, czyli
18,5%. W grupie tej znajduje sie 88 kobiet i 76 mezczyzn (90 licealistow
i 74 studentéw). Ci respondenci wtasng absencje w katechezie uzasadniali
réznymi powodami, np. brakiem czasu (maturzysci), brakiem zaintereso-
wania zagadnieniami religijnymi i koScielnymi, postawa ateistyczna, znie-
checeniem do Ko$ciota, niemoralnym zyciem znanych im ksiezy, wtasnym
wyborem, §wieckim wychowaniem przez rodzicow itp. W tej grupie tylko
nieliczny odsetek miat mozliwo$¢ uczestniczenia w lekcjach etyki (43 oso-
by, czyli 26,2%) zamiast w lekcjach religii, a pozostali respondenci (72,8%)
ten czas przeznaczyli na rézne sprawy, cho¢ najczesciej na przygotowanie
sie do innych lekcji w danym dniu” (Baniak 2015: 84).

Natomiast badani maturzysci z Potudniowego Podlasia w wiekszym za-
kresie od poprzednio prezentowanego zestawienia akceptuja fakt naucza-
nia religii w szkotach. Ogélnie 75,2% uwaza, ze lekcje religii winny odby-
wac sie w szkole, a 16,3% w salach katechetycznych. Trzeba nadmieni¢, ze
8,5% respondentéw wykluczyto oba miejsca, a w swobodnych wypowie-
dziach w ktérych dominowata przede wszystkim mtodziez niewierzaca lub
obojetna religijnie wskazywano na nagta potrzebe uporzadkowania lekcji
religii w systemie szkolnictwa. Mozna byto ponownie ustysze¢ negatywne
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sugestie w sprawie niemozno$ci wyboru etyki zamiast religii oraz nagmin-
nego organizowania lekcji religii w $rodku planu zaje¢ szkolnych.

Tabela 29. Miejsce odbywania lekcji religii a stosunek do wiary maturzystéw
(W %)

W salach ka- .
Stosqnek do W szkole techetycznych Ot_ipow1e_m Razem
wiary .. inaczej
przy parafii
Gleboko wierzacy 81,8 18,2 0,0 100
Wierzacy 83,0 12,3 4,7 100
Niezdecydowany 73,7 21,0 53 100
Obojetny 52,8 22,2 25,0 100
Niewierzacy 35,7 21,4 42,9 100
Ogo6tem 75,2 16,3 8,5 100

7Zrodto: badania whasne. Chi-kwadrat - 47,52512, p=0,000,V-0,272

Za prowadzeniem lekcji religii w szkole opowiedziata sie mtodziez gte-
boko wierzaca - 81,8%, wierzaca - 83,0% i niezdecydowana ale przywigza-
na do tradycji - 73,7%. Natomiast wsrdd obojetnych religijnie tylko 52,8%
badanych wyraza swojg aprobate w tej kwestii. Niewierzacy stanowig
zdecydowang mniejszo$¢ sposrod innych ucznidw, ktorzy akceptuja reli-
gie w szkole, bowiem 35,7% z nich nie widzi przeszkdd, aby lekcje religii
organizowac w szkole. Warte podkreslenia jest to, ze 42,9% niewierzacych
réwniez nie widzi potrzeby prowadzenia religii w szkole.

Kobiety chetniej (77,5%) akceptuja prowadzenie lekcje religii w szko-
tach, niz mezczyzni (69,3%), natomiast wiekszy odsetek mezczyzn (18,6%),
niz kobiet (15,3%) jest sktonny zaakceptowa¢ prowadzenie religii w salach
katechetycznych przy parafiach.

Miejsce zamieszkania istotnie nie réznicuje badanych, jednak szkota
jako miejsce nauczania religii cieszy sie najwieksza akceptacja mtodziezy
mieszkajacej w duzych miastach (87,5%) oraz na wsi (78,9%), zas mtodziez
mieszkajgca w Srednich miastach (24,6%) najchetniej zlokalizowata lekcje
religii w salach katechetycznych.

Przynalezno$¢ konfesyjna wykazuje wyrazng istotno$¢ statystycz-
ng (V-0,294). Za prowadzeniem lekcji religii w szkole opowiada sie 87,5%
maturzystéw protestanckich, 79,5% prawostawnych, 76,2% katolickich
i potowa nie zwigzana z zadng z konfesji. Generalnie mniejszy odsetek ba-
danych wyraza che¢ prowadzenia lekcji religii w salach katechetycznych.
Do zwolennikéw takiego miejsca nauczania religii zaliczy¢ nalezy 17,5%
mtodziezy katolickiej, po 12,5% respondentéw nie zwigzanych z zadnym
z KosSciotéw i protestantéow, a takze 11,4% miodziezy prawostawne;j. Nie-
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znaczny odsetek mtodziezy prawostawnej i protestanckiej sugerowal, ze
w konfrontacji z lekcjami religii katolickiej niektérzy nauczyciele ujawnia-
li swoj nieobiektywizm i premiowanie religii katolickiej. Wyrazato sie to
przede wszystkim niechecig zwolnienia z zaje¢ podczas réznego rodzaju
Swiat kosScielnych, czy obchodach rocznic panstwowych, ktérych statym
elementem jest obowigzkowy udziat w nabozenstwie katolickim.

Ukonkretnieniem zaprezentowanych powyzej danych empirycznych
dotyczacych stosunku mtodziezy ze szkot $srednich do nauczania religii,
bedzie zaprezentowanie szczegdétowych wynikéw badan zrealizowanych
w diecezji lubelsko-chetmskiej wsrod prawostawnej mtodziezy gimna-
zjalnej. Warto odnotowaé, ze badania przeprowadzono wsréd mtodziezy
zamieszkatej w gminach: Koden, Tuczna i Stawatycze w listopadzie 2012
roku. Nalezy zaznaczy¢, ze wszyscy respondenci w trakcie badan uczest-
niczyli w lekcjach religii, ktére odbywaty sie w szkotach. Zamierzeniem
autorow badan byto dotarcie i przebadanie wszystkich gimnazjalistéw wy-
znania prawostawnego z terenu wymienionych gmin. W rezultacie przeba-
dano 36 gimnazjalistéw, co stanowi ok. 80% catosci. Dziewczeta stanowity
46,7%, a chtopcy 53,8% wszystkich respondentéw. Pozostatych, pomimo
rozlicznych praéb, nie udato sie obja¢ badaniami. Stad mimo nielicznej pro-
by badawczej wyniki badan nalezy uzna¢ za czeSciowo reprezentatywne.
Przed przeprowadzeniem badan, skonstruowano autorski kwestionariusz
ankiety, ktory zawierat ogétem 15 pytan zamknietych i otwartych. Bada-
nia przeprowadzono indywidualnie, w szkotach do ktérych uczeszczaja
uczniowie. Ogoélnie, okoto 15% badanych bardzo pozytywnie odniosto sie
do konstrukcji ankiety i problematyki w niej zawartej uznajac, ze podjecie
takiej tematyki wsrdd gimnazjalistow jest potrzebne i wazne, natomiast
pozostali nie zajeli zadnego stanowiska w tej sprawie (Czeberkus, Romano-
wicz, 2012a: 12-13).

Z zebranych danych w $rodowisku mtodziezy prawostawnej uczeszcza-
jacej do szkot srednich wynika, ze 88,4% badanych w jest w petni zado-
wolona z tego faktu, a pozostatych 11,6% jest raczej zadowolona. Nalezy
zaznaczy¢, iz nikt z badanych nie negowat nauczania religii w szkole. Trze-
ba zauwazy¢, ze tak pozytywny stosunek do miejsca nauczania religii jest
podyktowany wieloma wzgledami. Jedna z respondentek, na przyktad pod-
kresla praktyczny wymiar tych lekcji i méwi, Ze nie trzeba dojezdza¢ do
innego miejsca, ani zajmowac¢ wolny czas spedzony poza szkota, drudzy na-
tomiast twierdzg Ze przez ten fakt mogq sie integrowac z innymi, czy spedzac
czas z kolegami. Ogdlnie wiekszos$¢ twierdzi, Ze wiedza zdobyta na lekcjach
religii przydaje im sie w relacjach z réwiesnikami.

Z rozméw z niektorymi katechetami wynika, Ze ten fakt nie jest juz tak
jednoznacznie interpretowany. SpotkaliSmy sie z nielicznymi opiniami
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katechetéw - szczego6lnie os6b duchownych - ktorzy twierdzg, ze system
lekcyjny w szkotach powoduje, ze uczniowie traktuja lekcje religii iden-
tycznie jak pozostate lekcje, ktére proponuje szkota. Twierdza, ze czescio-
wo zatracana jest duchowos¢ prawostawia i w szkole brakuje atmosfery
podniostosci czy uzyskania wyjatkowej, osobistej relacji z Bogiem. Mozna
powiedzie¢, ze te osoby poszukujg otoczki, swoistej atmosfery relacji z sac-
rum. ,Ten problem jest od wielu lat dyskutowany w réznych srodowiskach,
poniewaz dotyczy odpowiedzi na fundamentalne pytania: Czym maja by¢
lekcje religii? Czy tylko przekazaniem wiedzy o danej religii i konfesji? Czy
ksztattowaniem religijnosci i tozsamosci mtodziezy? Jezeli tym drugim to
rodza sie kolejne pytania: Czy wspotczesna dydaktyka i katechetyka posia-
da takie metody ksztattowania osobowos$ci mtodego cztowieka i czy mozna
je we wszystkich warunkach stosowa¢. Mam $wiadomos¢, Ze postawienie
tych kilku pytan nie wypetnia catej gamy probleméw szczegétowych, a je-
dynie ukazuje zainteresowanym ogrom zagadnien do rozwigzania” (Roma-
nowicz 2013: 115-116).

W perspektywie obserwacji wtasnych i danych statystycznych czescio-
wo stopniaty obawy srodowisk mniejszosci religijnych w Polsce o totalnym
zagrozeniu wynikajacy z dominacji Kos$ciota wiekszosciowego. O proble-
mach na poczatku procesu wprowadzania nauki religii do szkét w Polsce
pisata m.in. Ewa Nowicka. Opierajac sie na dwczesnych wypowiedziach
wyznawcoéw Kosciotéw mniejszo$ciowych zauwazyta, ze ,przynaleznos¢
wyznaniowa, ujawniajaca sie z powodu wprowadzenia katechezy do szkét,
stata sie czynnikiem r6znicujacym dzieci, jeszcze jednym Zrddiem ich stre-
sow. Jest to szczegoélnie istotne w klasach poczatkowych, kiedy to wsréd
matych dzieci wielka potrzeba akceptacji ze strony grupy wiaze sie z da-
zeniem do jak najpetniejszego upodobnienia sie do jej cztonkéw. Poczucie
innosci moze powodowac niebezpieczne obniZenie samooceny dziecka.
Dziecko, ktore w jaki$ sposdb rézni sie od kolegéw, sadzi bowiem, Ze jest od
n ich gorsze, a nie po prostu inne” (Nowicka 1995: 185).

Z zasygnalizowana problematyka bezposrednio wigza sie kolejne aspek-
ty funkcjonowania katechezy. Zapytano badanych czy ocena z lekcji religii
powinna znaleZ¢ sie na Swiadectwie szkolnym i czy powinna by¢ wliczana
do tzw. Sredniej wszystkich ocen?
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Tabela 30. Stosunek maturzystéw do oceny z religii (w %)

Czy ocena z religii raczej raczej Lo
y . g tak ) z€) nie powie- | Razem
powinna ... tak nie o2
dzie¢
...znale;c sie na $wia- 39,2 136 8,9 343 4,0 100
dectwie szkolnym ?
~byéwliczanado |, , 11,4 9,5 36,3 2,8 100
Sredniej ocen ?
Zlekeji religlinie po- | - 3¢ ¢ 6,6 128 | 353 8,7 100
winno by¢ ocen

Zrédto: badania wasne

Wiecej niz potowa badanych maturzystow (52,8%) w wiekszym lub
mniejszym stopniu akceptuje ocene z lekcji religii na swiadectwie szkol-
nym. Przeciwny poglad prezentuje 43,2% maturzystéw. Do zwolennikéw
umieszczania oceny na $wiadectwie nalezy zaliczy¢ przede wszystkim
osoby gteboko wierzace i wierzace, wsréd ktérych 60,9% taki stan akcep-
tuje. Ponadto identyczne stanowisko przedstawia mtodziez prawostawng
(56,4%), kobiety (52,1%) i mtodziez z duzych miast (62,55) oraz ze wsi
(60,8%). Jednak takie stanowisko w analizowanych kategoriach respon-
dentéw jest niejednostronne, bowiem 26,1% deklarujacych gteboko wiare
oraz 35,6% wierzacych wyraza swoj sprzeciw wobec umieszczenie oceny
na $wiadectwie szkolnym. Najwyrazniej swoéj sprzeciw deklarujg osoby
niewierzace (87,5%), mezczyzni (51,6%), mtodziez protestancka (77,8%)
i ponad potowa (52,1%) mieszkancow matych miast.

Bardziej sceptyczne stanowisko wyrazajg maturzysci wobec wliczania
oceny z religii do $redniej ocen ze wszystkich przedmiotéw. Ogolnie nie-
che¢ wobec takiej propozycji deklaruje 45,8% badanych, przy czym zwo-
lennikow takiego rozwigzania jest o 5,6% wiecej. Analizy szczeg6towe wy-
kazujg bardzo zbiezne zaleznoS$ci. Najwyzszymi wskaznikami akceptacji
wliczania oceny z religii do $redniej odznaczaja sie maturzysci mieszkajacy
w duzych miastach - 75%, gteboko wierzacy - 60,8%, prawostawni - 56,3%
i kobiety - 56,2%. Swoj sprzeciw wobec wliczania oceny z religii do $§redniej
najsilniej wyrazaja niewierzacy - 86,5%, protestanci - 77,8%, mieszkancy
matych miast - 55,7% i mezczyzni - 55,6%.

Pod ocene respondentéw przeditozono réwniez trzecig mozliwos¢. Po-
proszono o ustosunkowanie sie do twierdzenia, Ze z lekcji religii nie powin-
no by¢ w ogoéle ocen. Zaréwno analizy og6lne jak i szczegdtowe potwier-
dzity stanowiska respondentéw wobec poprzednich probleméw. General-
nie ku takiemu rozwigzaniu sktania sie 43,2% maturzystow, za$ 48,1% ma
odmienne stanowisko. Brak ocen z religii akceptuje 81,2% niewierzacych,
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77,8% protestantow, 54% mezczyzn i 51% mtodziezy mieszkajacej w ma-
tych miastach. Wyraznie przeciwng opinie zgtasza mtodziez z duzych miast
- 75% oraz 69,5% gteboko wierzacych, 52,2% kobiet i 51% mtodziezy pra-
wostawne;j.

Z danych uzyskanych w §rodowisku prawostawnym na LubelszczyZnie
jednoznacznie wynikato, Ze zaréwno umieszczenie oceny na $wiadectwie
szkolnym, jak i zaliczenie jej do Sredniej wszystkich ocen jest akceptowa-
ne przez mtodziez prawostawng. Odmienng postawe prezentowato jedynie
7.7% respondentéw w przypadku wliczania do $redniej i 11,6%, w sytuacji
umieszczenia oceny na $wiadectwie. Charakterystyczne jest to, Ze badana
mtodziez ma juz okreslone stanowisko w tych kwestiach. Nikt z badanych
nie miat watpliwosci jakg postawe ma przyjac. To posrednio moze Swiad-
czy¢ o utrwaleniu sie w Swiadomosci gimnazjalistow faktu funkcjonowania
ocen z religii w procesie ksztatcenia i uznania religii jako ,petnoprawnego”
i faktycznego przedmiotu w szkole (Zob. Romanowicz 2013: 108-109)

Bazujgc na wypowiedziach uczniéw mozemy tak naprawde nie uczestni-
czac w zajeciach, czeSciowo poznac niektére detale prowadzenia katechezy
i oceni¢ zakres problematyki, ktéra poruszana jest na lekcjach. Z uwagi na
to, ze uczestnikami badan, byta mtodziez, ktéra z psychologicznego punktu
widzenia jest na etapie religijno$ci autonomicznej, niektore oceny i stwier-
dzenia dotyczace lekcji religii majg zréznicowany poziom i charakter. Ten
etap rozwoju charakteryzuje sie jeszcze religijno$cig autorytarno-prawna,
uzalezniong od autorytetu i wzoru os6b znaczacych, a szczegoélnie od ro-
dzicow, wychowawcow, instytucji religijnych czy tzw. oséb religijnych jak
ksigdz czy zakonnica. Religijnos¢ ta przezywana jest w kategoriach obo-
wigzku i postuszenstwa. Jednak nasilajgce sie w okresie dorastania ten-
dencje mtodziezy w kierunku autonomii intelektualnej, moralnej i religijnej
oraz dazenie do uczestnictwa w zyciu ludzi dorostych, a takze ksztattujaca
sie zdolno$¢ do funkcjonowania w sferze mozliwosci prowadzg do uformo-
wania sie religijno$ci osobistej i autonomicznej. Oznaka autonomii zasad
zycia religijnego jest to, Ze dorastajacy czuje sie sprawca, decydentem i od-
powiedzialnym za wtasne zycie religijne.

Generalnie nalezy dodac, ze badana mtodziez systematycznie uczestni-
czy w lekcjach religii. Zaré6wno katecheci jak i sama mtodziez nie wskazy-
wata innych motywo6w nieobecnosci na zajeciach religii w stosunku do in-
nych przedmiotéw. Na pytanie o powody absencji na lekcjach religii, badani
najczesciej podaja chorobe czy konieczne wyjazdy z rodzicami.

To, e lekcje religii innych Ko$ciotéw mogg odbywac sie w szkotach row-
nolegle wobec lekgcji religii organizowanych przez Koscidt katolicki nastre-
cza pytanie o stosunek dyrekcji i nauczycieli do obu przedmiotéw. Zapyta-
no mtodziez prawostawng wprost, czy lekcje religii prawostawnej sa tak
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samo traktowane jak lekcje religii katolickiej. Z danych wynika, ze 53,8%
gimnazjalistow twierdzaco ustosunkowato sie do tego pytania, 26,9% jest
juz mniej przekonanych, 11,6% uwaza, ze raczej nie, a 7,7% ma trudnosci
z ustosunkowaniem sie do tego pytania. Swobodne wypowiedzi ukazuja,
ze cze$¢ respondentow twierdzi: nikt nie powinien by¢ traktowany inaczej
i wszyscy powinni mie¢ rowne prawa. W przypadku szkét, w ktorych prze-
prowadzono badania, nalezy sadzi¢, ze koegzystencja obu konfesji jest
przyjazna i raczej nie odnotowuje sie skrajnie nietolerancyjnych zachowan
ze strony dyrekcji czy nauczycieli.

Wspotistnienie obu religii w szkole moze by¢ dodatkowym impulsem do
lepszego poznania. Interesowato nas, czy mtodziez prawostawna rozma-
wia o swoim wyznaniu z kolegami i kolezankami innych wyznan. Okazuje
sie, ze 69,2% badanych taki dialog prowadzi, z czego mozna wnioskowac, ze
57,6% czyni to intensywnie. Nie rozmawia o swoim wyznaniu 7.7% bada-
nych, a kolejne19,2% moéwi, Ze raczej nie. Pozostatych 3.9% nie wie jak ma
sie ustosunkowac do tego pytania. Na podstawie powyzszego zestawienia
mozna wnioskowa¢, ze mtodziez prawostawna jest otwarta i nie obawia
sie dialogu ze swoimi réwie$nikami. To Ze wzajemna wymiana informacji
na temat swoich konfesji nastepuje, niech poswiadczy fakt, ze 34,7% ad-
wersarzy wykazuje zainteresowanie prawostawiem, a kolejne 30,7% jest
raczej zainteresowane. Nie interesuje sie prawostawiem 15,2% rowie$ni-
kéw z innych wyznan, a stosunek 19,2% nie jest znany. Na podkreSlenie
zastuguje fakt, ze 76,8% badanych zdecydowanie uwaza, ze lekcje religii
prawostawnej ucza tolerancji i wiedzy o innych religiach, a 11,6% sadzi, ze
raczej tak, a tylko 3,9% ma odmienne zdanie (Por. Czeberkus, Romanowicz
2012a: 12-13).

Z przedstawionego materialu badawczego jednoznacznie wynika, ze
miodziez maturalna najbardziej sceptycznie jest nastawiona wobec oce-
niania przez katechetow lekcji religii. W ten kompleks problemdéw nalezy
zaliczy¢ nie tylko umieszczenie oceny na Swiadectwie, czy wliczania jej do
Sredniej, lecz mozna odnie$¢ wrazenie, Ze dla mtodziezy ocena z religii nie
jest w ogole potrzebna. Dane iloSciowe potwierdzaja raczej pozytywny sto-
sunek maturzystéw do prowadzenia lekcji religii w szkole oraz stabilizacje
postaw mtodziezy wobec uczeszczania na lekcje religii. Jednak mtodziez
oczekuje szerszego spojrzenia na problem religii i wyraznego wyjscia poza
ramy sztywnego konfesjonalizmu. Mtodziez jest zainteresowana proble-
matyka religijna, prezentowang bardziej po partnersku, niz z pozycji men-
torskiej. Pragnie, aby religia towarzyszyta im w pokonywaniu probleméw
dnia dzisiejszego i nie chce jej ograniczac tylko do obowigzku praktykowa-
nia czy zachowania obyczaju. Jest dos$¢ septycznie nastawiona wobec ak-
tywnoSci katechetéw i ksiezy w §rodowisku szkolnym. Przejawy tej ,nad-
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miernej” aktywnosci przejawiajg sie w eksponowaniu uczestnictwa ksiezy
w dziatalno$ci szkoty. Z wywiadéw wynika, Ze bardzo wielu proboszczow
staje sie gtdwng postacia réznego rodzaju uroczystosci szkolnych, w wielu
przypadkach uczniowie sg naktaniani do fizycznych prac wokét Swiatyni,
a ksiedzu -katechecie przyznaje sie uprzywilejowany status w poréwnaniu
z nauczycielami innych przedmiotow.

4.4, Parafia jako instytucja i wspolnota koscielna

Leksykalne rozumienie terminu ,parafia” w ogélnym znaczeniu infor-
muje, Ze jest to okreslenie najmniejszej jednostki administracyjnej i wspdl-
noty wiernych, ktérej osrodkiem jest kosciét parafialny. ,Termin ,parafia”
pochodzi od stowa greckiego paroikeo (,mieszkac¢ obok”). W takim pierwot-
nym znaczeniu termin ,parafia” uzywa sie w Starym Testamencie, a w No-
wym Testamencie okresla sie nim pobyt wiernych na obczyznie, gdyz ojczy-
zna wtasciwg jest niebo” (Swiatkiewicz 2004: 280).

W literaturze socjologicznej i teologicznej funkcjonuje wiele typologii
parafii w ktérych w réznym stopniu eksponuje sie konkretne funkcje spo-
teczne lub rézne formy organizacji zycia religijnego. W zwigzku z tym mo-
zemy spotkac sie z parafiami miejskimi lub wiejskimi, matymi badz duzy-
mi, tradycyjnymi i nowoczesnymi, parafiami o duzym nasyceniu wiernych
i parafiami diasporalnymi, parafiami o wysokim i niskim stopniu zaanga-
zowania sie wiernych lub parafiami statycznymi lub dynamicznymi itp.

Pojecie parafii wedtug Houtarta w praktyce pozostaje nadal dla wie-
lu tym samym, czym byta ona w ramach cywilizacji typu wiejskiego, gdy
tymczasem tres$¢ socjologiczna pojecia parafii ulegta catkowitej zmianie.
Dziatalno$¢ parafii jest nadal skoncentrowana wokot grupy okreslonej
przez terytorium parafii, gdy terytorium to okresla juz tylko zbiorowos¢
nieokreslong, grupy spoteczne pomnozyty sie i wyspecjalizowaty przybie-
rajac nowe formy (Houtart 1962: 119).

Wedtug W. Piwowarskiego przemiany religijno$ci dokonujg sie juz pra-
wie od stu lat, kiedy spoteczenstwa typu przemystowego zaczety zastepo-
wac tradycyjne spoteczenstwa rolnicze lub tez rozwijac sie obok nich. Ob-
jety one zar6wno wielkie organizmy spoteczne, jak i mate grupy, np. rodzi-
ne. Podobnie zaznaczajg sie one w Kosciele. Mozna mdéwic o przemianach
w globalnej spotecznosci religijnej oraz w najmniejszych jej czesciach jak
parafia (Piwowarski 1996: 123).

Aby ukazac¢ istote przemian we wspdtczesnych parafiach wspomniany
autor ukazuje dwa krancowe typy - parafie wiejska i miejska. Tradycyjna
parafia wiejska stanowi typ parafii - wspolnoty lokalnej. Nazwa pochodzi
stad, Ze granice jej pokrywajga sie z ekologicznymi granicami spotecznosci
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lokalnej. Wiez spoteczna ma charakter bezposredni i osobowy. Wszyscy
mieszkancy wsi sie znajg, oceniaja sie nawzajem i jedni czuja sie za dru-
gich odpowiedzialni. W srodowisku wiejskim istnieje solidarnos¢, jednak-
ze zmyst tej solidarnosci nie jest wynikiem rozumowania, lecz intuicji, za
pomoca ktérej dostrzega sie interesy osobiste wszystkich cztonkéw. Miesz-
kaniec wsi zyjac w $Srodowisku naturalnym tworzy swoista kulture, ktorg
przekazuje w procesie socjalizacji. Jednakze ta kultura ma charakter tra-
dycyjny, tzn. nie opiera sie na zespole wiadomos$ci naukowych, ogélnoludz-
kich, ktére pozwalatyby jednostce na prowadzenie analiz, eksperymentéw,
rozwigzywania nieznanych probleméw, odchylania sie od zastanych wzo-
réw. Z powyzszego opisu wynika, ze typ parafii wiejskiej nie stanowi grupy
typowo religijnej. Parafia peini funkcje pozareligijne, a gtéwnie instytucyj-
no-spoteczne.

W $rodowisku miejskim parafia nie znajduje oparcia we wspdlnocie
lokalnej. Specyfika miejskiego stylu zycia prowadzi do desakralizacji i ra-
cjonalizacji, cho¢ nie wytacznie. Desakralizacja przejawia sie w emancy-
powaniu sie instytucji Swieckich spod wptywoéw religii, stawiania celow
i zadan, ktore moga wykonywac cztonkowie, niezaleznie od wyznawane-
go Swiatopogladu, oddzielenie sfery sacrum od profanum. Racjonalizacja
z kolei polega na zerwaniu zwigzkéw z tradycjg i kierowaniu sie przede
wszystkim rachunkiem racjonalnym, ktory dostosowuje $rodki do celow
jasno okreslonych. Wiedza, technika, rachunek zajety miejsce wiekowego
do$wiadczenia (Zob. Piwowarski 1996: 124-128).

W tradycyjnym modelu Ko$ciota i w systemie koncentrycznego uporzad-
kowania struktur spotecznych parafia ,stanowi catkowicie wystarczajaca
jednostke organizacyjna, zabezpieczajaca wszelkie szeroko rozumiane po-
trzeby religijne, jak réwniez spoteczne i kulturalne jej mieszkancéw, a pro-
boszcz petni role przywddcy, ktérego rola wkraczata w wielorakie - row-
niez pozareligijne i pozakoScielne - obszary Zycia jednostki i zbiorowosci.
W tym sensie parafia tradycyjna nakierowana byta do wewnatrz spotecz-
nosci, potwierdzajac jej wewnetrzne ustrukturyzowanie i nadajgc réznym
formom i etapom zycia indywidualnego i zbiorowego sakralny wymiar”
(Swiatkiewicz 2003: 285).

Natomiast zmiany we wspotczesnych spoteczenstwach wedtug S. Gro-
towskiej ,sktaniajg cztowieka do poszukiwania pewnosci w mikrostruktu-
rach, a takze w identyfikacjach narodowych. Obie te drogi sytuuja cztowie-
ka w rzeczywistosci dobrze mu znanej, gdzie moze poczuc sie jak w domu.
Parafia uosabia i materializuje co$, co swojskie i znane, pewne i odwieczne,
a zarazem zwigzana jest z religig, ktora stanowi enklawe ludzkiej wolno-
$ci, dlatego zaznaczajaca sie humanizacja czy laicyzacja religii idzie w pa-
rze z poczuciem zwigzku z parafig. Ponadto jest parafia rodzajem lokalnej
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agory, publiczng przestrzenig, w ktdrej spotyka sie to, co globalne z tym, co
lokalne” (Grotowska 2003: 308).

Wspbtczesna literatura socjologiczna opisujgca przemiany parafii
w mniejszym stopniu zajmuje sie nig, jako podstawowym elemencie struk-
tury Kosciota uwypuklajac jej wspdlnotowy charakter. Identyfikacja z pa-
rafialng wspoélnotg religijng moze by¢ gtéwnym inspiratorem zachowania
i ksztattowania tozsamosci religijnej mtodziezy. Stad w tym kontekscie
beda przebiegaty nasze analizy, ktére w sytuacji mtodziezy ze srodowiska
wielowyznaniowego moga mie¢ kluczowe znaczenie dla zachowania i kul-
tywowania specyfiki swoich wyznan.

Badania sondazowe dotyczace identyfikacji z parafig, ktore przeprowa-
dzone w 1991 roku wykazaty, ze ponad potowa dorostych Polakéw stwier-
dzito, Ze ,czuje sie zwigzana z parafig”, za$ 33,9% wskazato na czeSciowy
zwiagzek, a w grudniu 1994 roku, az 80,0% dorostych wybrato odpowiedz,
ze ,czuje sie cztonkiem swojej parafii, czuje sie z nig zwigzany” (Firlit 2001:
117-118).

Identyfikacja z parafig nie jest jednak jednolita w poszczeg6lnych kate-
goriach spotecznych og6tu ludnosci. We wszystkich przeprowadzonych ba-
daniach analizowano zréznicowanie autoidentyfikacji parafialnej wedtug
podstawowych cech demograficzno-spotecznych respondentéw oraz we-
dtug cech wynikajacych z deklaracji badanych na temat ich postaw wobec
wiary i praktyk religijnych. Zdecydowang autoidentyfikacje z parafia okre-
Slaty takie osoby: praktykujacy systematycznie - 72,6%, osoby w wieku
70-lat i wiecej - 68,7%, emeryci - 68,5%, rolnicy - 67,6%, mieszkancy wsi
- 66,3%, rencisci - 65,6%, gospodynie domowe - 63,9%, wdowy - 62,9%.

Z kolei brak zwiazku z parafig wystepuje relatywnie najczesciej wsrod
takich kategorii spotecznych, jak: osoby niepraktykujace - 70,4%, obojetni
wobec wiary - 70,3%, niewierzacy - 51,5%, osoby okreslajace swoj stosunek
do wiary jako ,niezdecydowany, ale przywigzany do tradycji” - 40,4%, re-
spondenci praktykujacy sporadycznie - 29,6%, respondenci bedacy w sepa-
racji matzenskiej - 28,6%, osoby niezamezne - 25,8% (Firlit 2001: 119-121).

Najnowsze badania socjologiczne informujg o duzym ostabieniu wiezi
z parafig, rozumiang zaréwno jako instytucja jak i wspélnota. Jest to szcze-
gblnie widoczne w Srodowiskach wiejskich jak i matomiasteczkowych. We-
dtug E. Firlit ,przyczyn takiego stanu jest wiele, ,jednak wyniki badan ogél-
nopolskich pozwalajg stwierdzi¢, Ze mamy w Polsce widoczne kurczenie sie
poczucia wiezi ludnos$ci §wieckiej z parafia. Ten swoisty zwrot subiektyw-
nego wymiaru wspoélnotowosci parafialnej w kierunki jej erozji, zaobser-
wowany na danych agregowanych w skali kraju, ma zapewne jeszcze bar-
dziej zr6znicowane oblicza w poszczegdlnych regionach, wojewddztwach,
diecezjach” (Firlit 2013: 142).
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Badania przeprowadzone przez ]. Baniaka w Srodowisku mtodziezy
wielkopolskiej informuja, Ze 29,7% respondentéw nie odczuwa jakiegokol-
wiek zwigzku z parafig. Natomiast 64,7% deklaruje wiez z parafig z czego
30,6% ma jej catkowite poczucie (Por. Baniak 2015: 338).

Tabela 31. Autodeklaracja wiary maturzystow a identyfikacja z parafia (w %)

) S T
Q (%)
g SR >,
[ >’ - >’ |5}
Czy czuje sie i & % 82 5 g g
. 2 N S8 7% = Q
Pan/ czlonkiem = 5 2 i = 5 2 N
lokalnej parafii? = S S RE = 2 &
N = ~
S 2 a3 Z
& =0l
Tak 72,7 36,4 6,7 2,8 0,0 26,4
Raczej tak 22,7 44,5 46,7 13,9 6,2 38,2
Ani tak ani nie 0,0 11,0 21,3 27,7 12,5 14,6
Raczej nie 0,0 4.6 13,3 16,7 0,0 7,4
Nie 0,0 2,9 9,3 27,8 81,3 10,9
Trudno 4,6 0,6 2,7 11,1 0,0 2,5
powiedziec
Ogotem 100 100 100 100 100 100

Zrédto: badania wtasne. Chi-kwadrat - 194,6563, V-0,388, p=0,000

W przypadku mtodziezy z Potudniowego Podlasia poczucie tacznosci
z lokalng parafig ksztattuje sie na podobnym poziomie, bowiem 64,6%
deklaruje swojg tgcznos¢. Jednak rownoczes$nie cze$¢ mtodziezy (18,3%)
nie czuje sie cztonkiem lokalnej parafii. Analizy szczegétowe potwierdzaja
istotno$¢ statystyczna o $redniej zaleznos$ci miedzy tacznoscia responden-
tow z parafig a stosunkiem do wiary. Z badan wynika, ze kobiety (67%) sil-
niej od mezczyzn (60,6%) sa zwiazane ze swojg parafig. Charakterystyczne
jest to, ze silniejszg wiezig z parafig charakteryzuja sie respondenci z du-
zych miast (75%) niz mieszkajacy w matych miastach (58,3%). Rowniez
przynalezno$¢ wyznaniowa réznicuje badanych. Najwieksza wiez z parafig
deklaruja maturzys$ci prawostawni - 77,8%, a nastepnie mtodzi protestanci
- 66,7% ikatolicy - 65,2%. Charakterystyczne w tym zestawieniu jest to, ze
tylko 2,2% mtodziezy prawostawnej nie identyfikuje sie ze swoja parafia.

Powyzsza charakterystyke potwierdzaja wcze$niejsze wyniki badan
zrealizowanych w $§rodowisku mtodziezy prawostawnej. Wskazniki tacz-
nosci z parafiag wskazywaty na duze przywigzanie do lokalnej parafii.
,0gbtem 73,4% badanej mtodziezy deklarowato swoje przywiazanie, z cze-
go peiny zwiagzek wystepowat u 42,6% badanych. Ambiwalentnos¢ w tej
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sprawie wykazywato 12,5% respondentéw, definitywnie brak zwigzku
deklarowato 0,9%, a wsrod 7,3% mtodziezy ten zwigzek byt niewielki.
Najwieksze przywigzanie do lokalnej parafii wystepowato u gteboko wie-
rzacych - 82,1%, wierzacych - 47,8%, niezdecydowanych - 17,9% i obojet-
nych -10,0%. Naturalnym zjawiskiem jest brak zwigzku z parafig wsréd
niewierzacych. Najwiekszy zwigzek z parafig deklarowata mtodziez beda-
ca w do$¢ dobrej sytuacji materialnej - 51,0% i bardzo dobrej sytuacji ma-
terialnej - 38,7% (V-0,180, p=0,000), uczeszczajaca do zasadniczych szkot
zawodowych - 50,0% (V-0,109, p=0,278), mieszkajaca na wsi - 47,1% (V-
0,142, p=0,010) i 49,1% kobiet (V-0,188, p=0,005). Catkowity brak zwigzku
z parafig lokalng deklarowato 4,6% mtodziezy mieszkajacej w miastach do
20 tys., 2,5% uczniow technikow, 1,9% mezczyzn i 1,9% wierzacych (Zob.
Romanowicz 2013: 134-135).

Tabela 32. Autodeklaracja wiary maturzystéw a praktykowanie w lokalnej parafii
(W %)

> RS
5 2 T 0
g s 25 B
. S 2 2 oo > P
Czy praktykuje e & SRE 5 N £
Pan/ w lokalnej i ?‘, > E, = 2 3 §
parafii? = ES 2 S ) = E =
S 8 &g z
S z 25
Tak 63,6 37,2 12,0 0,0 0,0 27,1
Raczej tak 27,3 40,1 29,3 13,9 6,2 32,1
Raczej nie 9,1 8,7 29,3 25,0 12,5 15,6
Nie 0,0 9,3 17,4 50,0 68,8 18,1
Trudno 0,0 4,7 12,0 11,1 12,5 7,1
powiedzie¢
Ogbtem 100 100 100 100 100 100

7r6dto: badania wiasne. Chi-kwadrat - 130,8272, V-0,314, p= 0,000

Wartym do odnotowania jest zwigzek pomiedzy praktykami religijny-
mi wykonywanymi przez maturzystoéw a ich wiarg. Ogélnie 59,2% respon-
dentéw praktykuje w swojej parafii, zas analogiczny wskaznik mtodziezy
gteboko wierzacej przekracza 90%. Generalnie maturzysci mieszkajacy
w duzych miastach (50%) rzadziej niz ich réwie$nicy ze wsi (60,1%) uczest-
nicza w nabozenstwach w lokalnych parafiach. Jest to najprawdopodobniej
zwigzane z brakiem wyboru $§wiatyni w sSrodowiskach wiejskich czy mato-
miasteczkowych. Trzeba odnotowa¢, ze pozostate zmienne w niewielkim
stopniu réznicujg badanych. Tylko 3% wiecej kobiet od mezczyzn prakty-
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kuje w lokalnej parafii. Zwigzek praktyk w lokalnej parafii deklaruje 60,7%
mtodziezy katolickiej i 66,6% protestanckiej i 66,7% prawostawne;.

Kolejnym wskazZnikiem identyfikacji maturzystow z parafia jest ich spo-
teczna praca na rzecz parafii.

Tabela 33. Autodeklaracja wiary maturzystéw a praca spoteczna na rzecz parafii
i parafian (w %)

B S =
%) Ew'a )
. g s 25 2
Czy spotecznie ) 2 g g o = T £
pracuje Pan/i na s E‘ TET ko, 5 g
rzecz parafii i pa- g 2 ? i = 2 S S
rafian? © = TS S o
3 g &% =
g -

Bardzo czesto 27,3 3,5 0,0 2,8 0,0 4,0
Czesto 22,7 7,5 4,0 0,0 0 6,5
Czasami 13,6 31,8 10,7 2,8 0,0 20,9
Rzadko 27,3 29,5 30,7 5,5 12,5 26,1
Nigdy 9,3 27,7 54,7 88,9 87,5 42,5
Ogo6tem 100 100 100 100 100 100

7rédto: badania wiasne. Chi-kwadrat - 121,2359, V-0,306, p= 0,000

Ogdlne zestawienie pokazuje, ze 42,5% respondentéw nigdy nie anga-
zowato sie charytatywnie na rzecz parafii czy parafian. Natomiast bardzo
czesto spotecznie pracowato tylko 4%. Sugerujac sie tylko odpowiedziami
brzegowymi nalezy stwierdzi¢, Ze najbardziej aktywnymi spotecznie re-
spondentami sg osoby gteboko religijne (27,3%), kobiety (5,0%), mtodziez
protestancka (11,4%) i mieszkajgca w matych miastach (6,2%). Natomiast
zadnych prac spotecznych na rzecz parafii i parafian nie wykonywaty oso-
by obojetne religijnie (88,9%), mtodziez protestancka (44,4%) i mieszkaja-
ca w miastach o Sredniej wielkosci (54,7%).

Deklarowane stosunkowo wysokie poczucie wiezi z parafia w mniejszy
sposéb przektada sie na osobiste poczucie wptywu na sprawy parafialne.
Tylko 6,8% respondentéw jest w petni przekonana o mozliwos$ci wpty-
wania na sprawy parafialne, zas 11,1% jest bezwzglednie przekonanych
o braku takiej mozliwos$ci. Poczucie wspétdecydowania o Kierunku i za-
kresie dziatalno$ci parafii jest najwieksze wséréd maturzystéw gteboko
wierzacych, a ich taczny wskaznik (odpowiedzi ,tak” i ,raczej tak”) jest na
poziomie 63,7%. Ten sam wskaznik u kobiet i mezczyzn jest bardzo zbli-
zony i wynosi ok. 22%. Natomiast w pozostatych kategoriach przedstawia
sie nastepujgco: maturzysci prawostawni - 28,8%, katolicy - 22,4%, prote-
stanci - 22,2% i maturzy$ci z duzych miast - 62,5%.
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Tabela 34. Autodeklaracja wiary maturzystéw a mozliwos¢ wpltywania na sprawy
swojej parafii (w %)

= S =
o Eﬁ'ﬂ Q
ArefH A g s 25 B
Czy ktos$ taki jak = 2 g g & = g g
M - [+ P
Pan/i ma wpltyw 2 N SEQ ";‘_,, E g
na sprawy swojej S é’ o i = 2 S e
ii? o < N5 o =
parafii? 2 E ‘s':'.'g =
] Q=
S =z = 2
Tak 27,3 5,7 0,0 0,0 0,0 6,8
Raczej tak 36,4 23,0 11,8 0,0 6,7 53,9
Raczej nie 13,6 33,9 22,4 11,1 6,7 23,5
Nie 13,6 25,9 55,3 80,6 86,6 11,1
Trudno 9,1 11,5 10,5 8,3 0,00 4,7
powiedzieé
Ogotem 100 100 100 100 100 100

7rédto: badania wiasne. Chi-kwadrat - 96,41665, V-0,273, p=0,000

Ksztattowanie sie postaw religijnych odbywa sie w wielu wymiarach i na
réznych polach dziatalnosci i aktywno$ci parafian. Respondenci moga w pa-
rafii widzie¢ instytucje spoteczna, ktéra petni rowniez funkcje pozareligijne.
Jest ona przede wszystkim waznym elementem ksztattowania Swiadomosci
religijnej i moralnej, a funkcjonujac w lokalnych zbiorowo$ciach umozliwia
cztonkom parafii realizacje wtasnych idei. W praktyce badawczej zachowa-
nia i dziatania jednostek wobec potrzeb parafii maja charakter subiektywny
i raczej przyporzadkowane sg do wymiarowi §wieckiemu, chociaz nie nale-
zy wykluczy¢ motywaciji religijnych. W przedstawionych powyzej zestawie-
niach potwierdzono istnienie silniejszej wiezi z parafig os6b dla ktérych wia-
ra ma duze znaczenie. Zapewne interesujagcym bedzie przesledzenie postaw
mtodziezy wobec innych dziatan, czesto nie zwigzanych bezposredni ze sfera
religijng legitymizowana przez parafie.

W tym kontekscie sporzadzono liste dziatan charakterystycznych dla
funkcjonowania parafii i zapytano maturzystow: Czy kiedykolwiek uczest-
niczyt Pan/i w przedsiewzieciach organizowanych przez parafie? 7 pozy-
skanych danych nalezy zauwazy¢, ze $rednio 29,7% badanej mtodziezy
pomimo mtodego wieku uczestniczyta w przedsiewzieciach spotecznych
i religijnych organizowanych przez parafie. Takiej aktywno$ci ogétem nie
podzielito 65,3% badanych, ktorzy stwierdzili, Ze nigdy nie uczestniczyli
w jakichkolwiek parafialnych przedsiewzieciach, zdania na ten temat nie
posiadato 5% badanych.
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Tabela 35. Autodeklaracja wiary maturzystow a uczestnictwo w przedsiewzie-
ciach organizowanych przez parafie (w %)

Niezdecy-
dowany
Kateg(.)rie. G?qboko Wierzacy a!le przy- Obojetny Niewie- Razem
odpowiedzi | wierzacy wigzany do rzacy
tradycji
religijnej
Uczestnictwo w pielgrzymkach
Tak 45,4 55,2 34,2 19,5 6,7 43,3
Nie 36,5 43,7 60,5 75,0 93,3 53,0
Trudno gy 1,1 5,3 5,5 0,0 3,7
powiedziec
Ogobtem 100 100 100 100 100 100
Chi-kwadrat - 46,07298, V- 0,265, p= 0,000
Pomoc dla ubogich
Tak 63,6 61,5 46,0 36,1 18,7 53.1
Nie 27,3 33.9 48,7 58,3 81,3 41,9
Trudno | g g 4,6 5,3 5,6 0,0 5,0
powiedziec
Ogbtem 100 100 100 100 100 100
Chi-kwadrat - 23,45766, V- 0,190, p= 0,002
Redakcja strony internetowej lub gazetki parafialnej
Tak 13,6 8,1 3,9 2,8 6,2 6,8
Nie 77,3 88,5 93,5 94,4 93,8 89,8
pOTVz‘i*edd“Z‘i’eé 9,1 3,4 2,6 2,8 0,0 3,4
Ogobtem 100 100 100 100 100 100
Chi-kwadrat - 7,147593, V- 0,105, p= 0,52
Wyjazdy wakacyjne
Tak 50,0 35,6 25,0 16,7 12,5 30,8
Nie 45,5 62,7 71,1 77,8 87,5 66,4
Trudno -y 1,7 3,9 5,5 0,0 2,8
powiedziec
Ogbtem 100 100 100 100 100 100
Chi-kwadrat - 15,44760, V- 0,154, p=0,051
Imprezy kulturalne
Tak 59,1 48,8 28,9 13,9 12,5 39,2
Nie 36,4 48,3 67,1 83,3 87,5 57,7
pOT‘;‘i‘edd“Z‘i’eé 4,5 2,9 4,0 2,8 0,0 3,1
Ogobtem 100 100 100 100 100 100
Chi-kwadrat - 30,18941, V- 0,215, p= 0,000
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Imprezy sportowo-turystyczne

Tak 40,9 40,2 27,6 22,2 18,7 343
Nie 50,0 54,6 68,4 77,8 81,3 61,4
Trudno 9,1 5,2 3,95 0,0 0,0 43
powiedziec¢
Ogétem 100 100 100 100 100 100

Chi-kwadrat - 14,42159, V- 0,149, p= 0,071
Uczestnictwo w chdrze parafialnym

Tak 40,9 31,6 23,7 55 6,2 26,2
Nie 50,0 63,2 711 91,7 93,8 68,9
Trudno | g4 5.2 5,2 2,8 0,0 49
powiedziec¢
Ogotem 100 100 100 100 100 100

Chi-kwadrat - 20,30349, V- 0,177, p= 0,009
Dziatalno$¢ we wspolnotach /bractwach

Tak 27,3 10,9 2,6 2,8 0,0 8,6
Nie 68,2 83,3 88,2 94,4 100 85,5
Trudno |, o 58 9,2 2,8 0,0 5,9
powiedziec
Ogo6tem 100 100 100 100 100 100

Chi-kwadrat - 20,57701 V- 0,178, p= 0,008
Inne przedsiewziecia

Tak 38,1 31,5 16,2 13,9 12,5 25,4
Nie 47,6 56,6 70,3 80,6 81,3 63,2
Trudno gy 3 11,9 13,5 5,5 6,2 11,4
powiedziec
Ogbtem 100 100 100 100 100 100

Chi-kwadrat - 16,25457, V- 0160, p= 0,038

7r6dto: badania wiasne

Przedsiewzieciem parafialnym, ktére uaktywnia najwieksza ilo§¢ mto-
dziezy jest pomoc dla ubogich w ktérg zaangazowato sie 53,1% badanych
oraz pielgrzymki religijne, w ktérych przynajmniej jeden raz wzieto udziat
43,3% maturzystéw. Natomiast najmniejsza aktywno$¢ przejawia sie w za-
kresie pomocy przy redakcji gazetki parafialnej lub strony internetowej -
6,8% i dziatalno$¢ we wspoélnotach i bractwach - 8,6%.

Analizy szczegbétowe wykazaty, Ze zaangazowanie os6b deklarujacych
gteboka wiare w przestrzeni §wieckiej jest o wiele wieksze, niz oséb nie-
zdecydowanych lub obojetnych. f.aczne wskazniki aktywnos$ci maturzy-
stow w przedsiewziecia organizowane przez parafie uwzgledniajac ich
stosunek do wiary sa nastepujace: gteboko wierzacy - 42,1%, wierzacy -
35,9%, niezdecydowany - 23,1%, obojetny - 14,8%, niewierzacy - 10,4%.
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W catosciowym zestawieniu wszystkich rodzajéw aktywno$ci zaanga-
zowanie kobiet w parafialne przedsiewziecia jest wieksze niz mezczyzn
i w proporcjonalnie wynosi 32,2% do 25,3%. Charakterystyczne, ze naj-
wieksze rozbieznosci wystepuja w przypadku uczestnictwa w pielgrzym-
kach, w ktérych brato udziat 50,5% kobiet i 32,5% mezczyzn, pomocy dla
ubogich (kobiety - 59,2%, mezczyzni - 42,3%), uczestnictwie w chorze
parafialnym (kobiety - 35,2%, meZczyZni - 10,5%). Natomiast aktywnos$¢
miodziezy meskiej jest wyzsze w przypadku uczestnictwa w imprezach
sportowo-turystycznych o 10,3% i w sytuacji prac redakcyjnych nad gazet-
ka czy strong internetowa parafii o 1,4%.

Przyjmujac miejsce zamieszkania jako zmienng niezalezna nalezy pod-
kresli¢ zdecydowanie wiekszg aktywno$¢ maturzystéw mieszkajaca w du-
zych miastach od pozostatych uczestnikéw badan. Wskazniki szczegéto-
wych rozktadéw poszczegdlnych aktywnosci nie wykazuja znaczgcych
rozbiezno$ci, za$ tgczne zestawienie informuje, ze 39,2% maturzystow
mieszkajgcych w duzych miastach uczestniczyta w przedsiewzieciach or-
ganizowanych przez parafie. Analizowane przedsiewziecia uaktywnity
30,5% maturzystéw mieszkajgcych w matych miastach, 29,3% mieszkajg-
cych na wsi i 27,5% mieszkajacych w miastach o $redniej wielko$ci.

Bardzo interesujaco przedstawia sie aktywno$¢ maturzystow przy
uwzglednieniu przynaleznosci konfesyjnej. Z danych wynika, Ze mtodzie-
z3 ktoéra jest najbardziej zaangazowana w przedsiewziecia organizowane
przez parafie jest mtodziez protestancka. Laczny wskaznik aktywnosci
tej mtodziezy wynosi 34,4%, za$ mtodziezy prawostawnej 32,6%, a kato-
lickiej 29,9%. Mtodziez protestancka najbardziej angazuje sie w pomoc dla
ubogich - 77,7%, uczestnictwie w imprezach kulturalnych - 66,1% i spor-
towo-turystycznych - 44,3%. Natomiast udziat w pielgrzymkach (66,5%)
i uczestnictwo w imprezach kulturalnych (44,4%) dla mtodziezy prawo-
stawnej jest najwieksza motywacja do uczestnictwa w propozycjach para-
fialnych. Najwyzsza aktywno$¢ mtodziezy katolickiej przejawia sie w sytu-
acji pomocy dla ubogich - 55,9% i udziale w pielgrzymkach - 41,9%. Wyz-
sza aktywno$¢ mtodziezy, ktéra w §rodowisku wielowyznaniowym funk-
cjonuje w grupach religijnych mniej liczebnych na gruncie socjologii mozna
wyttumaczy¢ prawem Olsona, ktore zaktada wieksza pasywnos¢ cztonkow
grup liczebnie wiekszych. Z pewnoSci taka sytuacja pozwala w grupach
matych na wzrost poziomu komunikacji, co sprzyja lepszemu poznaniu sie,
zacie$nieni wiezi oraz wiekszemu zaangazowaniu sie w dziatalno$¢ grupy.

Do podobnych wnioskéw mozna dojs¢ analizujgc badania badaniach
z 2012 roku w $rodowisku mtodziezy prawostawnej, w ktérych przedkta-
dajac respondentom identyczng liste przedsiewzie¢ uzyskano bardzo zbli-
zone dane. Ponad potowa badanej mtodziezy prawostawnej - 56,7% brata
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udziat w pielgrzymkach. Kolejng popularng wsro6d mtodziezy prawostaw-
nej aktywnoscig jest pomoc dla ubogich i biednych, ktérej realizacji podej-
muje sie 54,2% badanych. Przez diakonie - wedtug A. Potockiego - parafia
prébuje zaradzi¢ réznorodnym niedostatkom oséb chorych, starych, nie-
przystosowanych, uwiezionych, biednych, bezdomnych, bezrobotnych itp.
(Potocki 2003: 75). W redagowaniu gazetki parafialnej czy strony inter-
netowej parafii brato udziat 13,6% respondentéw i jest to z wymienionych
projektow parafialnych dziatalno$¢, ktéra w najmniejszym stopniu uak-
tywnia i angazuje miodziez.

Szczegbtowe analizy zaangazowania sie mtodziezy prawostawnej
w dziatalno$¢ parafii wskazuja, Ze najbardziej aktywna jest mtodziez gte-
boko wierzaca. Srednio ponad potowa (51,2%) tej mtodziezy uczestniczyta
w analizowanych przedsiewzieciach parafialnych, natomiast najmniejsza
aktywnos$cig charakteryzowata sie mtodziez niezdecydowana religijnie.
Jak wynika z badan mtodziez niezdecydowana, obojetna religijnie niewie-
rzaca charakteryzuje sie niewielkg aktywnos$cig parafialng, prawdopo-
dobnie aktywno$¢ tej mtodziezy jest wyrazana w innych, przypuszczalnie
w $wieckich projektach czy przedsiewzieciach spotecznych.

Sytuacja materialna respondentéw dos¢ jednoznacznie implikuje bada-
nych do aktywnosci parafialnej. Generalnie im lepszy status materialny ba-
danej miodziezy, tym ona wykazuje mniejsze zaangazowanie sie w przed-
siewziecia organizowane przez parafie. Taka teze ilustrujg srednie wskaz-
niki aktywnos$ci mtodziezy w wymienionych w tabeli przedsiewzieciach.
Najwieksza aktywnos$cia parafialng wyrazong uczestnictwem w dziata-
niach parafialnych wykazuje mtodziez, ktéra znajduje sie w zdecydowanie
ztej sytuacji materialnej (85,7%), natomiast najmniejszg aktywno$¢ wy-
kazuje mtodziez, ktora jest w bardzo dobrej sytuacji materialnej (32,6%).
Reasumujgc mozna sadzi¢, ze dostatek materialny nie jest odpowiednim
stymulatorem angazowania sie w zycie parafii, a tym samym jest inspira-
cja do poszukiwania nowych poza parafialnych form swojej dziatalnosci, co
w konsekwencji doprowadza do izolacji ze wspdélnota parafialng i Koscio-
tem instytucjonalnym. W tym zakresie propagowanie idei wspdlnotowego
chrzescijanstwa jest mozliwie tylko w koherencji z ideg zracjonalizowane-
go ubo6stwa, a wlasciwie ogromnego dystansu do materialnego bogactwa,
jako podstawowej wartosci.

Uwzgledniajac wszystkie rodzaje dziatalnosci parafialnej w$réd mto-
dziezy prawostawnej nalezy stwierdzi¢, Ze najaktywniejsza mtodziez
uczeszcza do liceow ogdlnoksztatcacych, poniewaz 44,3% uczestniczyto
w przedsiewzieciach parafialnych. Uczniéw zasadniczych szkét zawodo-
wych i technikéw tylko w nieznacznym stopniu réznicuje uczestnictwo
w przedsiewzieciach parafialnych, bowiem aktywnos¢ w tym wzgledzie
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wykazato 31,9% mtodziezy zasadniczych szk6t zawodowych i 31,1% z tech-
nikow.

Zmienna niezalezna, ktorg jest miejsce zamieszkania mtodziezy prawo-
stawnej stanowi charakterystyczne rozr6znienie w postawach mtodziezy
wobec zaangazowania sie w dziatalno$¢ parafii. Wskazniki uczestnictwa
miodziezy w przedsiewzieciach parafialnych wygladaja nastepujaco: mia-
sta powyzej 100 tys. mieszkancéw - 24,8%, miasta od 20 do 100 tys. miesz-
kancow - 30,8%, miasta do 20 tys. mieszkancéw - 32,9% i wies - 34,4%.
Przestawione powyzej wskazniki dos¢ jednoznacznie informujg, ze im
mniejsza miejscowo$¢ to tym wiekszy zwigzek mtodziezy z parafig poprzez
uczestnictwo jej w inicjatywach parafialnych. Charakterystyczne jest to,
ze mtodziez ze wsi, ktéra wykazata sie najwiekszg aktywnoscig parafial-
na najbardziej angazuje sie uczestniczac w pielgrzymkach (62,2%), nato-
miast miodziez z najwiekszych miast najbardziej uaktywnia sie i wykazuje
swoj zwigzek z parafig poprzez organizacje ré6znorodnej pomocy dla naju-
bozszych. Nie réznicuje badanych natomiast konkretne miasto. Mtodziez
meska w mniejszym stopniu w poréwnaniu z mtodziezg zenska wykazuje
ogolne zaangazowanie sie w przedsiewziecia parafialne. Wskazniki aktyw-
nosci parafialnej wynosza odpowiednio - 33,6% kobiety i 27,2% mezczyZni
(Por. Romanowicz 2013: 138-140).

Powyzsze analizy dotyczace przedsiebiorczosci i aktywnosci mtodzie-
zy w parafiach prawostawnych wskazuje na petnienie wielorakich funkcji
przez te struktury koscielne. Fakt organizowania tak duzej palety projek-
tow wskazuje na ztozone potrzeby spotecznosci lokalnych. Parafia prawo-
stawna dla mtodziezy w dalszym ciggu jest miejscem integracji jej czton-
kéw, ksztattowania wiezi miedzyludzkich, ugruntowania tozsamosci zbio-
rowych i jednostkowych, co w znacznym stopniu wptywa na $wiadomos¢
religijng i moralng. Z bezposrednich rozméw z respondentami wyraznie
dato sie odczu¢ potrzeby organizowania tego typu przedsiewzie¢, jak row-
niez ogromna, inspirujaco-stymulacyjna role proboszcza w tych kwestiach.
W wielu wypadkach mtodziez zorganizowana w bractwach mtodziezy pra-
wostawnej systematycznie przejmuje przywodcza role ksiedza, przypisang
przez tradycje i raczej samodzielnie organizuje réznego rodzaju przedsie-
wziecia. Trzeba zaznaczyg¢, ze nie s3 to tylko przedsiewziecia czysto religij-
ne, lecz w wielu wypadkach réwniez imprezy rozrywkowe czy kulturalne,
ktore gromadza mtodziez w celu postuchania muzyki ,w swoim jezyku” czy
uczestnictwa w zabawie ,wsréd swoich”. Jest to zjawisko symptomatycz-
ne, ktore potwierdza przywiazanie mtodziezy prawostawnej do KosSciota
instytucjonalnego, jak réwniez roli integracyjno-tozsamosciowej, ktorg
w $rodowisku prawostawnym peini Ko$ciét.
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W sytuacji nowego porzadku spoteczno-politycznego w Polsce, Kosciot
w dalszym ciggu jest na drodze formutowania swojego miejsca w prze-
strzeni publicznej, poniewaz jego tradycyjne usytuowanie nie w petni jest
adekwatne wobec oczekiwan mtodziezy. Swiadcza o tym swobodne wypo-
wiedzi maturzystéw wobec niektorych poczynan Kosciota, z ktérych wiek-
szo$¢ negatywnie ocenia ingerencje w sprawy funkcjonowania rodziny,
zwigzkow przedmatzenskich, lekcji religii, odptatnos$ci za sakramenty itp.

Pozareligijna dziatalno$¢ Kosciota oraz jednostkowe zaangazownie sie
ksiezy w sprawy bezposrednio nie zwigzane z religia powoduje ogélny spa-
dek zaufania do Kosciota. Dane wskazujg, ze tylko 4,1% mtodziezy ma cat-
kowite, a 21,3% duze zaufanie do tej instytucji.

Mtodziez deklarujgca gteboka wiare i mtodziez wierzaca w znacznie
mniejszym stopniu negatywnie ocenia dziatalnos$¢ Kosciota i w wiekszym
zakresie wyraza swoje zaufanie wobec ksiezy. Ogolnie jest bardziej wyro-
zumiata i czeSciej prezentuje koScielny obraz religijnosci.

Jednoczesnie trzeba zaznaczy¢, ze dla stosunkowo nielicznej grupy mto-
dziezy maturalnej Kos$ciot stanowi adekwatny punkt odniesienia wobec ich
postaw ideologicznych. Mam tu na mysli ideologie narodow3 czy ultrakon-
serwatywng, ktéra w ostatnim czasie cieszy sie duza popularnoscig wsréd
mtodziezy w Polsce. Kosciét instytucjonalny jest skutecznie wkompono-
wywany w strategie dystansowania sie wobec uchodzcéw, oséb innej rasy
czy religii, ktérzy w $wiadomosci tej mtodziezy sg sprawcami wszelakich
nieszcze$¢ w Polsce. Budowanie spoteczenstwa izolacjonistycznego, iden-
tyfikujacego sie z wybidércza historig naszego kraju moze spowodowac
uksztattowanie sie postaw ksenofobicznych i nietolerancyjnych wobec
odmiennosci. Wéwczas religia nie speini swojej funkcji integracyjnej, lecz
moze by¢ czynnikiem konfliktéw. Taki scenariusz jest szczegdlnie grozny
w sytuacji spotecznosci wielowyznaniowych, ktére wszelkie zréznicowa-
nie moggy interpretowac przeszio$cig. W niniejszych badaniach takiego
efektu nie odnotowano lecz z uwagi na niezwykle szybkie tempo zmian
w kolejnych badaniach socjologicznych ten zwigzek nalezy uwzgledniac.
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5. Mlodziez wobec ruchu ekumenicznego

Wspobtczesna rzeczywisto$é spoteczna przynosi ogrom wydarzen, ini-
cjatyw i zabiegdw, ktoére inspiruja wspétczesnego mieszkanca Europy do
intelektualnej refleksji nad przysztoScia. Obecnie jesteSmy $wiadkami
z jednej strony intensyfikacji idei zjednoczeniowych w wymiarze gospo-
darczo - militarnym, czego przyktadem jest Unia Europejska, czy rozsze-
rzenie NATO, a z drugiej wzrostu marginalizacji zycia spotecznego, wyklu-
czenia spotecznego i coraz bardziej widocznych rozwarstwien cywiliza-
cyjnych. Zauwazamy pewne poczynania integracyjne, ktdére opieraja sie na
poktadach uczciwosci i sprawiedliwos$ci miedzyludzkiej, a z drugiej strony
intensyfikacje przemocy, terroryzm czy nagminne wykorzystywanie spo-
teczenstw i spotecznosci do osiggania wtasnych, egoistycznych celow.

Zaprezentowany powyzej dualizm przemian wprowadza u wspoiczesne-
go czlowieka niepokoj, zniecierpliwienie czy bojazn. Wspdiczesny cztowiek
wobec takiego stanu rzeczy nieustannie poszukuje wyciszenia, okreslenia
sensu i celu zycia. Ten wewnetrzny tad jest mu potrzebny do pokonywania
trudnoSci i przeciwnosci losu zaréwno w wymiarze jednostkowym, jaki
izbiorowym. Tak nakreslona perspektywa wspotczesnosci ma swoje Zrédto
w historii, ktérej nieodtagcznym elementem jest czas. Wspdiczesnosci nie da
sie rozpatrywac bez przesztosci. Historia ma stuzy¢ do odkrywania btedéw
i pomytek spoteczenistw i szukania drég pokojowego i solidarnego krocze-
nia ku przyszto$ci. W tym wzgledzie ogromna role do spelnienia ma religia,
ktora praktycznie towarzyszy cztowiekowi od momentu kiedy ten pojawit
sie na Ziemi. Niezmiernie trudno sobie wyobrazi¢ przeszto$ci Europy bez
wplywu nan idei judeochrzescijanskich, ktére inspirowaty i stymulowaty
rozwoj tego kontynentu. Idee chrzescijanskie najcze$ciej uzewnetrzniaty
sie w dziatalnosci Ko$ciotéw i instytucjach przez nie powotanych, ktére od
poczatku swojego powstania stale kreowaty cztowieka danej epoki i czesto
byty inspiratorem sit, ktére doprowadzaty do przetoméw i reform w okre-
$lonej rzeczywistosci spoteczno - historyczne;.

W tak pojmowany religijny charakter Europy wpisuje sie réwniez ruch
ekumeniczny, ktory powstatl i rozwinat sie na tym kontynencie. Powstat
jako typowy ruch religijny, ktory z czasem ewaluowat w strone ruchu spo-
tecznego. Mozna powiedzie¢, iZ owe poszerzenie nastgpito w wyniku od-
krycia ogolnoludzkich wartosci, jakie kreuje ten ruch. W chwili obecnej
w dalszym ciggu ruch ekumeniczny nie jest na tyle popularny i obecny
w zyciu spoteczenistw, aby méwic o trwatej jego obecnosci w §wiadomosci
ludzkiej. Przyktadem niech bedzie fakt sporadycznej refleksji nad ta prob-
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lematyka badaczy réznych dziedzin nauki oraz nielicznych publikacji za-
mieszczanych w periodykach spoteczno-religijnych. Ponadto ten ruch nie
nalezy do fundamentalnych idei, ktorymi kierujg sie wspotczesne Koscio-
ty chrzescijanskie. Stan obecny i rozwoj jest zastuga wielu os6b $wieckich
i duchownych wywodzacych sie z réznych tradycji, ktérzy ,hobbystycznie”
pielegnuja tradycje jednos$ci ogélnoludzkiej i chrzescijanskie;j.

Majgc na uwadze powyzsze sugestie w niniejszym rozdziale zostang
przedstawione wspoiczesne dylematy ruchu ekumenicznego w kontek-
Scie funkcjonowania ruchdéw spotecznych oraz wynikéw badan empirycz-
nych. Takie zalozZenie formutuje ze wzgledu na fakt, ze ruchy spoteczne sa
podstawowym stymulatorem zmian we wspotczesnych spoteczenstwach,
a ruch ekumeniczny jest doskonatg ilustracjg owych przemian zachodza-
cych w sferze spoteczno-religijnej.

5.1. Podstawowe aspekty ekumenizmu

Losy nowozytnej Europy nieodigcznie wigza sie z losami chrzescijan-
stwa. Nie trzeba nikogo przekonywac¢ do tezy, wedtug ktorej idee chrzes-
cijanskie w spos6b skomplikowany i czesto burzliwy byty przejmowane
przez poszczegdlne kraje i narody. Kiedy patrzymy na rozwdj chrzesci-
janstwa z perspektywy historycznej widzimy rézne fazy rozwoju i rézno-
rodne metody, jakimi kierowali sie przedstawiciele instytucji religijnych
do ksztattowania religijno$ci wsréd ludzi. Instytucjonalny przejaw idei
chrzescijanskich nieodtgcznie taczy sie z faktem powstania Kosciota, a na-
stepnie jego roztamu.

Wspbtczes$ni badacze o ruchu ekumenicznym najczesciej moéwig w kon-
tekscie dwoch ptaszczyzn. Pierwsza z nich dotyczy sfery postaw jednostek
wobec odmiennosci i innosci konfesyjno - religijnych. Jest to wymiar ty-
powo osobisty, ktéry realizowany jest poprzez: poznanie i oceny innych
wyznan i Ko$ciotéw, poprzez emocje, ktére w znaczny sposob rzutuja na
proces poznania i oceniania oraz konkretne dziatania jednostki wobec in-
nosci religijne;j.

Druga sfera dotyczy instytucjonalizacji ruchu ekumenicznego, ktory
najwyrazniej eksponowany jest w dziataniach Swiatowej Rady Kosciotéw.
+Wspomniang instytucje powotano do zycia w Amsterdamie w sierpniu
1948 roku. Od samego poczatku swojego istnienia gromadzi przedstawi-
cieli Kosciotow protestanckich, anglikanskich, starokatolickich i prawo-
stawnych z kilkudziesieciu krajéw $wiata. W miare swojego rozwoju z tej
ogo6lno$wiatowej organizacji zaczety wytaniac sie regionalne organizacje
religijne. Jedng z nich byta Konferencja Kosciotéw Europejskich” (Karski
2002: 35).
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To Konferencja Kosciotéw Europejskich(KEK), ktéra zostata utworzona
w 1959 roku, a obecnie zrzeszajaca 126 Kos$ciotdw nierzymskokatolickich
wraz z Rada Konferencji Episkopatéow Europy(CCEE) w sktad, ktérej wcho-
dz3 34 krajowe konferencje episkopatéw, utworzyty w 1975 roku wspdlny
komitet, ktory po raz pierwszy w historii chrzescijanstwa opracowat doku-
ment zawierajacy podstawowe prawa, obowigzkii wyzwania ekumeniczne.
Dokument ten, zwany Kartg Ekumeniczng mégt powsta¢ w wyniku wielo-
letnich prac obu gremiéw i uwag sformutowanych podczas I Europejskiego
Zgromadzenia Ekumenicznego, odbytego w Bazylei w 1989 roku i ideowej
konkretyzacji podczas II Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego
w Grazu w 1997 roku. Uroczyste podpisanie Karty nastgpito 22 kwietnia
2001 roku w Strasburgu. Dokument 6w asygnowali: kard. Mirostaw Vlk
z ramienia CCEE i metropolita Jeremiasz z Paryza z ramienia KEK.

Karta Ekumeniczna (Charta 2002, s. 159-168) we wprowadzeniu m. in.
stwierdza: ,, Jako Konferencja Kosciotow Europejskich oraz Rada Konferencji
Episkopatow Europy w duchu przestania obu Europejskich Zgromadzen Eku-
menicznych z Bazylei (1989) i Grazu (1997), zdecydowanie postanawiamy, by
strzec i rozwija¢ wspélnote, ktéra wytworzyta sie miedzy nami”. Dokument
sktada sie z trzech czesci, a w kazdej z nich okreslone sg konkretne zobo-
wigzania. Karta zobowigzuje do umocnienia wspétpracy miedzy K.E.K.
i C.C.E.E, obrony praw mniejszosci i zapewnienia wszystkim KoSciotom
szerokiego dostepu do zycia publicznego.

W swoim ksztatcie wyraznie akcentuje potrzeba integracji europejskiej
nie tylko w aspekcie polityki i ekonomii. Dlatego pragniemy zachowa¢ , du-
sze Europy”, gdy kierujqc sie naszq wspdlnq wiarg, wystepujemy na rzecz ta-
kich podstawowych wartosci, jak sprawiedliwos¢, wolnos¢, tolerancja, wspét-
uczestnictwo i solidarnos¢, oraz gdy wspdlnie przyznajemy sie do tego, aby
wartosci te przyniosty wspolny pozytek wspotzyciu ludzi. Stad zobowigzanie
do udzielania poparcia dla jednoczenia sie Europy z catg jej r6znorodnos-
cig kulturowa, etniczna i religijng. Zobowigzanie to jest zbiezne z aprobata
dla réznorodnosci tradycji regionalnych, narodowych, kulturowych i reli-
gijnych, ktorg okresla sie jako wspdlne bogactwo Europy. Jak z tego wynika
Ko$cioty majg wspiera¢ procesy demokratyczne oraz dbac¢ o pokoj i spra-
wiedliwo$¢ wszystkich ludzi.

Wedtug opinii - W. Hryniewicza - jednego z twoércow tego dokumentu
,Europa ponosi szczegdlng odpowiedzialno$¢ za losy §wiata. Powinna po-
zostac otwarta dla wszystkich przybyszow, uciekinieréw i azylantéw. Stad
Ko$cioty powinny uzna¢ nacjonalizm za grzech, gdy mitos¢ do wtasnego
narodu prowadzi do niesprawiedliwego traktowania innych narodéw lub
mniejszo$ci narodowych. Chrzescijanie i KoScioty maja zobowigzac sie po-
przez karte ekumeniczng do ksztattowania dialogu wtasciwych relacji do
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innych religii i Swiatopogladéw, zwtaszcza do narodu zydowskiego, z kto-
rym taczy nas wiara w Boga Abrahama. Kazdy cztowiek ma prawo do szu-
kania prawdy i §wiadczenia o niej zgodnie ze swoim sumieniem” (Hrynie-
wicz 2002: 72).

Stad przez ruch ekumeniczny rozumiemy zbiorowe dziatanie spoteczen-
stwa, ktorego celem jest dazenie do podzielania przez chrzescijan wspdl-
nych wartos$ci wynikajacych ze zrodet wiary chrzescijanskiej, a sformali-
zowanych przez instytucje religijne. Refleksja nad zasadniczymi przestan-
kami ruchu ekumenicznego pozwoli na ubogacenie analizy spoteczenstwa
o warto$ci wynikajgce z idei zjednoczeniowych oraz wskaze kierunek
zmian kulturowych zmieniajacych strukture zbiorowosci ludzkich.

We wspdiczesnej literaturze przedmiotu wyro6znia sie trzy aspekty eku-
menizmu: duchowy, doktrynalny i praktyczny.

Ekumenizm duchowy dotyczy jednostki, uczy jak przezwyciezy¢ we-
wnetrzng fobie. W tym znaczeniu nie ma miejsca na osobisty triumfalizm
czy egoizm. Jest natomiast przyjecie wspotwiny za podzielone chrzesci-
janstwo. Realizacja tego zadania dla poszczegdlnej jednostki jest niezwykle
trudna. Teologiczng wyktadnie tego aspektu podaje o Wactaw Hryniewicz,
ktory pisze, ze ,przezwyciezenie roztamu dokonuje sie za kazdym razem,
gdy przezwyciezony zostaje stan wzajemnej obcosci. Pozostajac obcy, lub
co gorzej nieprzyjaznie nastawieni jedni wzgledem drugich, powiekszamy
jedynie zasieg podziatu, przedtuzajac go w swoim witasnym wnetrzu. Prze-
zwyciezajgc obcos¢ i podziat, przyspieszamy tym samym dzien pojednania”
(Hryniewicz 1982: 1499).

W tym rozumieniu ruch ekumeniczny jest zbiezny z ideami humanizmu,
ktory - wedtug S. Folarona - nie potrzebuje dodatkowych okreslen, jest
istotowym elementem wspdlnym wszystkich ludzi i przez wszystkich zro-
zumiatym. Moze by¢ takze drogg do ratowania i odrodzenia cztowieczen-
stwa. Humanizm jest warto$cig wykraczajacg poza byt materialny cztowie-
ka, obejmuje takze wartosci tzw. wyzsze, duchowe, kultywowane zaréwno
przez chrzescijan, jak i wyznawcéw innych religii, wéréd wierzacych i nie-
wierzacych (Floran 1995: 47). Jednak warunkiem tak rozumianego ekume-
nizmu jest wyzbycie sie w zyciu spotecznym obcosci, wrogosci, agresji czy
przekonania o posiadaniu ,jedynie stusznych pogladow”.

Podstawowa forma realizacji ekumenizmu duchowego jest modlitwa
o jedno$¢ chrzescijanstwa. Zwyczaj styczniowej modlitwy o jednos¢ chrzes-
cijan rozszerzyt z Francji na kraje sgsiednie, a nastepnie na inne Ko$cioty:
prawostawny, anglikanski i wyznania protestanckie. ,0d 1996 roku tematy
corocznych Tygodni Modlitw, czytania biblijne i schemat nabozenstw ustala
wspblna grupa powotana przez Swiatowa Rade Koéciotéw i Papieska Rade
do spraw Promocji Jedno$ci Chrzescijan. Takze w Polsce, od 1998 roku, ma
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miejsce wspolna adaptacja ekumenicznego materiatu przez Rade Episkopa-
tu do spraw Ekumenizmu Ko$ciota rzymskokatolickiego oraz Polska Rade
Ekumeniczng” (Kijas 2004: 221-223).

Ekumenizm doktrynalny rozpatruje zagadnienia teologiczno - ekume-
niczne, wspotdziata w dziedzinie doktrynalnej oraz prowadzi dialog mie-
dzywyznaniowy. Od poczatku istnienia chrzescijanstwa bardzo duzo uwa-
gi poSwiecano jednosci doktrynalnej, uznajac ja za istotny warunek jednos-
ci Kosciota. Aby te jedno$¢ zachowac juz w okresie patrystycznym po wielu
debatach i sporach udato sie okresli¢ Credo, jako prawde obowiazujaca
w catym KoSciele. Poczawszy od XVI wieku powstaty nowe Kos$cioty, ktore
w rézny sposob interpretowaty zasady doktrynalne okres$lone na pierw-
szych Soborach. Wraz z odmienng interpretacjg gtéwnych prawd wiary
zmienit sie rowniez ryt, a z czasem uksztattowata sie odrebna tradycja.
Na przestrzeni wiekéw parokrotnie podejmowane bylty proby uzgodnien
réznic doktrynalnych. Dopiero jednak w wieku XX wiekszo$¢ Kosciotow
chrzescijanskich podjeta wzajemny dialog miedzywyznaniowy. Jako pierw-
sze do dialogu przystapity Koscioty luteranskie i reformowane. Najwiek-
szym ich osiggnieciem byto zawarcie w 1973 r. tzw. , Konkordii Leuenber-
skiej”, w wyniku ktorej oba Kos$cioty uznaty wspélnote ,,ottarza i ambony”.
Waznym aspektem rozszerzania sie ekumenizmu wewnatrzprotestanckie-
go w kontekscie Konkordii Leuenberskiej jest fakt przyjecia 2 lutego 1997
roku siedmiu europejskich Kosciotéw metodystycznych (Zob. Karski 2001:
56). W koncu lat szes¢dziesiatych do stotu rozméw usiedli przedstawiciele
Kosciotéw prawostawnych i Kos$ciota katolickiego. Wigczenie sie tych Kos-
ciotow do dialogu wptyneto na zmiany iloSciowe i jakoSciowe w ruchu eku-
menicznym. Obecnie prowadzone s3 dialogi dwustronne na ptaszczyznie:
Swiatowej, krajowej lub regionalne;j.

Obok sfery swiadomosci i postaw jednostki, jak i doktrynalnych uzgod-
nien, wazng ptaszczyzng wspotdziatania chrzescijan stajg sie stosunki spo-
teczne i miedzynarodowe. Problematyke te stara sie rozwigzac trzeci kie-
runek poczynan ekumenicznych zwany ekumenizmem praktycznym.

Poczatki tego ruchu siegaja drugiej potowy XIX wieku, a inicjatorami sg
przewaznie osoby duchowne wywodzgace sie gtéwnie z Ko$ciotéw ewange-
lickich. Najbardziej znang postaciag tego nurtu ekumenicznego w jego po-
czatkowej fazie, znanego jako” Praktyczne Chrzescijanstwo” byt arcybiskup
Upssari - Nathan Soederblom. Wsréd pionieréw ze strony Kosciotéw, ktorzy
starali sie zainteresowac opinie publiczng problematyka spoteczng, nalezy
wymieni¢ dwdch pastorow szwajcarskich - Hermanna Kuttera i Leonharda
Ragaza oraz Waltera Rauschenbuscha teologa z USA. Oni to, wykorzystujac
miedzynarodowe organizacje robotnikéw, wystepowali na rzecz porozu-
mienia miedzy narodami. ,Z tych inicjatyw wytonity sie Miedzynarodowy
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Zwiazek Pojednania i Swiatowy Zwiagzek Krzewienia Przyjazni miedzy Na-
rodami za po$rednictwem Kos$ciotow” (Karski 1986: 43). Organizacje te po-
wstaty tuz przed I wojna Swiatowa i ze zrozumiatych wzgledéw nie mogty
swego dziatania rozszerzy¢, szczegoélnie na kraje zaangazowane w konflikt
zbrojny. Jednak mimo trudnej sytuacji miedzynarodowej grupie przywod-
céw koscielnych tzw. panstw neutralnych udaje sie ogtosi¢ w 1914 roku
apel pokojowy, w ktéorym czytamy m.in. ,ze zadaniem KoSciota w obecnej
sytuacji jest apelowanie o pokdj i spotecznos¢ chrzescijanska”(Karski 1986:
43). Inicjatorem tego apelu byt wspomniany abp. Soederblom, ktdrego sie-
dziba w Uppsali byta centrum ekumenicznych wysitkéw pokojowych, orga-
nizujgc pomoc jencom i ofiarom wojny.

Po zakonczeniu dziatan wojennych, podjeto intensywne proby zwotania
pierwszej Konferencji Kosciotéw do Spraw Praktycznego Chrze$cijanstwa.
Mogta sie ona odby¢, dopiero w sierpniu 1925 roku w Sztokholmie i zgroma-
dzita ponad 600 delegatéw z 37 krajow, ktorzy dzielili sie na cztery grupy:
amerykanska, brytyjska, europejska i prawostawna (Por. Karski 1996: 45).

5.2. Ruch ekumeniczny w kontekscie ruchéw spotecznych

Poczatek XXI wieku w wielu spoteczenstwach charakteryzuje sie ogrom-
nym tempem i wszechstronnym zakresem zmian spotecznych. Zmiany te
dotycza nie tylko skali mikrospotecznej, lecz rowniez przenikaja do wy-
miaru makrospotecznego. E. Wnuk-Lipinski pisze ,ze $wiat wszedl w faze
globalnych przeksztatcen, ktérych konsekwencji nie jesteSmy w stanie do
konca przewidzie¢. Juz prawie nic nie bedzie takie jak kiedys, a o przyszto-
Sci da sie sensownie powiedzie¢ jedynie tyle, iz nie bedzie ona prostg konty-
nuacja dnia dzisiejszego. Najgtebsze zmiany jakoSciowe sg prawdopodobnie
jeszcze przed nami, to za$, czego Swiat doswiadczyt po 1989 roku, mozna
uznac zaledwie za wstep do czekajacych nas w pierwszych dekadach XXI
wieku dalszych przetomoéw o charakterze jako$ciowym, ktére zasadniczo
odmienig nasz dzisiejszy horyzont wyobrazni oraz ujawnig nowe perspek-
tywy i nowe zagrozenia, z ktérymi radzi¢ beda musiaty nastepne pokole-
nia” (Wnuk-Lipinski 2004: 7-8).

Potoczne rozumienie ruchu spotecznego zazwyczaj odnosi sie do pew-
nego dziatania sprawczego, ktére wptyneto na zmiane jakos$ciowg lub
ilosSciowg w konkretnym spoteczenstwie. Zazwyczaj pojecie to odnosi sie
do ruchéw robotniczych, chtopskich, narodowowyzwolenczych czy religij-
nych. Wspétcze$ni badacze zajmujacy sie problematyka ruchéw spotecz-
nych réznorodnie je definiuja. Generalnie mozna wyodrebni¢ dwa podej-
Scia. Pierwsze polega na analizowaniu ruchu jako grupy o szczegélnych
cechach, drugie natomiast ujmuje ruch w szerszym kontekscie systemu
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spotecznego, traktujac go jako proces powodujacy zmiany w mys$leniu, po-
stawach, rozwigzaniach instytucjonalnych. Rozr6znienie to ma charakter
analityczny, porzadkujacy. Wiekszos¢ autoréw uwzglednia oba aspekty ba-
danego zjawiska (Zob. Hryniewicz 1982: 113-136).

Ruchy spoteczne - jak pisze P. Sztompka - ,,s3 najprawdopodobniej zjawi-
skiem historycznie uniwersalnym. Ludzie we wszystkich spoteczenstwach
musieli mie¢ powody do taczenia sie i walczenia o wspdlne cele oraz prze-
ciwko tym, ktorzy stali na drodze do ich realizacji. Historycy opisujg bunty,
powstania, wybuchy niezadowolenia, ktére miaty miejsce w starozytnosci,
silne ruchy religijne w $redniowieczu, potezne bunty chtopskie w 1381
i 1525 roku, reformacje oraz ruchy kulturowe, etniczne i narodowe po-
wstajgce od czasow odrodzenia. Potezne ruchy spoteczne przyczynity sie
do narodzin nowoczesno$ci w trakcie wielkich rewolucji mieszczanskich,
angielskiej, francuskiej i amerykanskiej” (Sztompka 2005: 259).

Generalnie przez ruchy spoteczne rozumiemy ,luZno zorganizowane
zbiorowosci dziatajgce wspoélnie w niezinstytucjonalizowany spos6b w celu
wytworzenia zmiany w ich spoteczenstwie” (Sztompka 2005: 256).

Uwzgledniajgc zatozenia definicyjne ruchéw spotecznych i majac na
uwadze generalne przestanki ruchu ekumenicznego przedstawie w kon-
tekscie spotecznym zasadnicze elementy charakteryzujace ruch ekume-
niczny.

1. Ruch ekumeniczny jako zbiorowos¢ w dziataniu. Zbiorowos$cig zazwy-
czaj nazywamy zespot lub grupe ludzi, w ktérej cho¢by przelotnie ksztattu-
je sie wiez spoteczna, natomiast w innym ujeciu méwimy o pewnej liczbie
0s6b miedzy ktérymi zachodza dowolne relacje[6, s.256]. W zwigzku z tym
istotg tego elementu nie bedzie koncentracja na idei, ktérg posiada w so-
bie ten ruch, poniewaz badania nalezatoby skoncentrowa¢ na wartos$ciach,
ktore wynikaja z realizacji tej idei w zyciu spotecznym. Jednak zasadniczym
aspektem staje sie fakt przyjecia tych idei przez cztonkéw zbiorowosci, co
jestistota i celem kazdego dziatania ludzkiego (Weber 2005: 55-64).

W zwigzku z tym, zbiorowoscig w naszym przypadku bedziemy nazywac
pewng ilo$¢ os6b podejmujgcag wspdlne dziatania zmierzajace do przywro-
cenia jednosci chrze$cijanskiej. W takich okolicznosciach idee ekumenicz-
ne, sg internalizowane przez cztonkéw danej zbiorowosci, ktérzy nastepnie
kreuja postawy ekumeniczne wsrod pozostatej czesci spoteczenstwa.

Podstawowym zadaniem w procesie kreowania postaw ekumenicznych
jest maksymalne zmniejszenie dystansu miedzywyznaniowego. Mam tu
namysli dwa wymiary: poznaczy i emocjonalny. Pojecie dystansu spotecz-
nego trudne jest do zdefiniowania w kontek$cie badan empirycznych. Po-
czatkow tego pojecia nalezy upatrywac w przestrzennym ujmowaniu prob-
lematyki swojskosci i obcosci w koncepcjach G. Simmla, W. Sumnera czy E.
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Bogardusa. Dystans w konteks$cie ruchu ekumenicznego bedzie ujmowany
jako postrzeganie réznicy oraz jako zakres i rodzaj kontaktéw z ludZmi
funkcjonujacymi w innej konfesji. Takie ujecie dystansu okresla intensyw-
no$¢ zwiazkow z nasza osobg lub grupg, gdzie blisko$¢ wyrazana jest uzy-
ciem takich stow: ,swoj”, ,moj”, ,nasz”. Czesto méwimy np. o naszym naro-
dzie, naszym kraju czy naszym Kosciele, wyznaniu. W stowie ,nasz” kryje
sie tre$¢ sugerujaca na istnienie spotecznej wspdlnoty, z ktoérg sie identyfi-
kujmy i z ktorg potaczeni jesteSmy okreslong wiezia.

»WieZ spoteczna - jak pisze |. Nikitorowicz - tworzy sie i utrzymuje przez
to, co ludzi taczy i przez to co ludzi dzieli w zbiorowym wspétzyciu. Wza-
jemne oddzialywania, stosunki i zalezno$ci tworza sie na okreslonej ptasz-
czyznie i jest to co$, co powoduje, ze ludzie sg ze sobg potaczeni, potrzebuja
sie, uzupetniaja, odczuwaja réznice i wspoélnote” (Nikitorowicz 1995: 13).

Istotg tego elementu ruchu ekumenicznego jest celowo$¢ dziatania okre-
Slonej zbiorowosci ludzkiej, ktéora wytworzyta miedzy sobg wiezi poprzez
zmniejszenie dystansu miedzywyznaniowego i przyjeta za cel krzewienie
idei ekumenicznych.

2. Ruch ekumeniczny jako imperatyw zmian w chrzescijaristwie. Piszac
o zmianach jakie pojawity sie od momentu pojawienia sie idei zjednocze-
niowych do dnia dzisiejszego nalezy cofna¢ sie do konica XIX wieku i uzmy-
stowi¢ sobie fakt chrzescijanstwa gteboko podzielonego. Podziat chrzes-
cijanstwa z 1054 r. na tzw. Wschodnie i Zachodnie ugruntowat sie szesna-
stowiecznym podziatem Ko$ciota Zachodniego. Koscioty chrzescijanskie
w konicu XIX wieku funkcjonowaty niezaleznie od siebie. Ich oficjalne doku-
menty i nauczanie koncentrowatlo sie na izolacjonizmie i negatywnym osa-
dzie innych konfesji, a kreowanie tozsamosci chrzescijanskiej opierato sie
na elementach rdéznicujgcych, a nie wspoélnych. Takie nastawienie w prak-
tyce doprowadzato do wielu konfliktéw czy wzajemnych antagonizmoéw,
co w pewien sposdb podwazato istote chrze$cijafistwa, jako religii gtosza-
cej mitos¢, szacunek czy wybaczenie. W takich uwarunkowaniach bardzo
trudno byto prowadzi¢ skutecznie misje, gtosi¢ dobra nowine i jednoczes-
nie trwa¢ we wzajemne;j izolacji czy nienawisci. Postawa taka stawata sie
mato wiarygodna i wewnetrznie sprzeczna. Dlatego pierwszych impulséow
ekumenicznych nalezy upatrywac w dziedzinie misji. Juz na przetomie XIX
i XX wieku-jak podaje K. Karski-daje sie zauwazy¢ dziatalno$¢ chrzescijan
na rzecz pokoju, porozumienia miedzy narodami i rozwigzania probleméw
spotecznych; byta to dziatalno$¢ przekraczajaca granice konfesyjne i pan-
stwowe (Karski 2007: 43).

Sam fakt pojawienia sie idei ekumenicznych wewnatrz chrzescijanstwa
byt poczatkiem zmian, ktore zintensyfikowaty sie w Kosciotach chrzesci-
janskich w drugiej potowie XX wieku. Te zmiany dotycza przede wszystkim
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relacji miedzykonfesyjnych, co bezposrednio rzutuje na postawy spote-
czenstwa wobec os6b inaczej wierzacych.

3. Ruch ekumeniczny a formalizacja i koncentracja dziatan. W tych kwe-
stiach ruch ekumeniczny jest niejednorodny i bardzo trudno jednoznacz-
nie odnie$¢ sie do przedstawionych aspektéw. Ta niejednorodnos¢ wynika
chociazby z tego, ze kiedy Sledzimy dokonania zwolennikéw ekumenizmu
na przestrzeni wiekéw to widzimy, Ze s3g one finalizowane na duzym po-
ziomie formalno$ci m.in. Karta Ekumeniczna, uzgodnienia doktrynalne
czy rozwoj instytutéw badawczych. Takich instytucji zdecydowanie bra-
kuje w innych ruchach spotecznych. Jednak ten obraz jest do$¢ uproszczo-
ny, poniewaz z badan wtasnych jasno wynika, iz ponad 90% $wiadomych
ekumenistow(za takich uwazam uczestnikow spotkan ekumenicznych)
twierdzi, Ze z ekumenizmem nie zetkneli sie w Ko$ciotach czy poprzez kon-
takt ze sformalizowana grupg ekumeniczng, lecz najczesciej przypadkowo
od kolegéw i znajomych. Ten fakt sygnalizuje rowniez problem recepcji
uzgodnien doktrynalnych i wptywu ich na kreowanie postaw ekumenicz-
nych. Wedtug mnie istnieje duza rozbieznos¢ pomiedzy efektami dialogéw
doktrynalnych, a realnymi postawami spotecznosci wierzacych. Te procesy
nie przebiegajg rownolegle i nawet odlegte uzgodnienia miedzykonfesyjne
bardzo trudno sg internalizowane przez wierzacych. Ta sytuacja unaocznia
nam kolejny aspekt ruchu ekumenicznego dotyczacy koncentracji dziatan
ekumenicznych, a wtasciwie ich braku. W Polsce znajdujg sie osrodki czy
miejsca gdzie tzw. ,nasycenie” zwolennikéw ekumenizmu jest duze m.in.
Warszawa czy Kielce, a z drugiej strony istniejg obszary gdzie catkowicie
ich brak.

4. Ruch ekumeniczny a niekonwencjonalne formy dziatania. Dziatania ru-
chéw spotecznych w tej sprawie cechuje wysoki poziom spontanicznosci
i niespotykane dotychczas formy dziatania. Ruch ekumeniczny w dotych-
czasowym istnieniu réwniez wskazywat na wielka spontanicznos¢ i nie-
konwencjonalnos$¢. Pierwsze kontakty duchownych réznych wyznan bu-
dzity wsrdd czesci hierarchéw Koscielnych duze obawy i jednoznaczne
sprzeciwy. Cata istota kreowania tozsamosci konfesyjnej dotychczas opie-
rata sie na negacji nauki i tradycji innych Kosciotéw, a jedynym, petnym
wyrazicielem i no$nikiem prawdy byt swaéj Kosciét. Trzeba byto odwaznych
i w przyszto$¢ patrzacych teologdéw i myslicieli aby systematycznie takie
poglady zmienia¢. W tym celu postugiwano sie niekonwencjonalnymi me-
todami czy formami dziatania, ktére znacznie przekraczaty dotychczasowe
ustalenia czy zasady funkcjonujace w poszczeg6lnych KosSciotach.

Postuze sie przyktadem z Polski, ktéry przerodzit sie w zwyczaj obcho-
déw Tygodnia Modlitw o Jednos$¢ Chrzescijan. Polska specyfika tych dni
jest goscinna wymiana kaznodziejéw: na mszach w Kosciotach katolickich
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kazania gtosza duchowni z innych Ko$ciotéw chrzescijanskich, za$ ksieza
katoliccy w Swigtyniach bratnich Kosciotéw. Ten fakt z punktu widzenia
Stolicy Apostolskiej czy teologdw wywodzacych sie z innych konfesji jest
niezgodny, jednak dtugoletnia forma funkcjonowania ,wspoélnoty ambony”
tak gteboko zaistniata w Swiadomosci duchowienstwa i wiernych, ze hie-
rarchowie ko$cielni niejako zmuszeni byli zaakceptowac ten fakt.

Wszelkie dotychczasowe uzgodnienia i zmiany jakie zaistniaty we wza-
jemnych relacjach miedzykonfesyjnych mozna odnie$¢ do ruchu ekume-
nicznego. Na te zmiany mozemy patrzec z dwdch punktéw widzenia.

Po pierwsze ruch ekumeniczny wobec zmiany moze by¢ przyczyng
i woéwczas twierdzimy, ze wzajemne zblizenie Ko$ciotéw nastgpito dzieki
jego rozwojowi. Mozemy ten fakt argumentowa¢ wykreowaniu sie insty-
tucji realizujacych postulaty ekumeniczne m.in. Swiatowa Rada Koéciotéw
czy odpowiednie Rady funkcjonujace w ramach Ko$ciota katolickiego, kto-
re zintensyfikowaty zaangazowania ekumeniczne i poszerzyty grono zwo-
lennikéw jednosci wéréd duchowienstwa i $wieckich.

Po drugie ruch ekumeniczny moze by¢ skutkiem zmian, jakie w okresie
formowania sie ruchu zaszty w samych Kosciotach. Te zmiany dotycza ot-
warcia sie Ko$ciotéw na inne wspdlnoty chrze$cijanskie w wyniku impul-
séw pochodzacych m.in. ze zmiany struktury spotecznej, zaangazowaniu
sie wielu panstw w wojny o zasiegu §wiatowym, ewaluowania charakteru
religijnosci $wieckich z rytualnej na ewangeliczng oraz powstaniu w wielu
Kos$ciotach ruchéw reformatorskich.

Najrozsadniejszym i najbardziej petnym rozwigzaniem przyczynowo-
$ci ruchu ekumenicznego jest jednoczesne usytuowanie, jako przyczyny
i skutku. Waznym elementem jest réwniez to, Ze ruch ekumeniczny dazy do
zmiany $§wiadomosci spoteczenstwa w zakresie poprawy relacji konfesyj-
nych czy wzmocnieniu dgzen zjednoczeniowych, co w bezposredni spos6b
przenosi sie na zmiane postaw spoteczenstwa w ogole. W zwigzku z tym
idee ekumeniczne transportowane przez zwolennikdw ekumenizmu do
innych cztonkéw spoteczenstwa nadaja nowg jako$¢ wzajemnym relacjom
spotecznym i powodujg wytworzenie sie nowych wzoréw kulturowych.
Mozemy przypuszczac, ze ich przebieg i uwarunkowania bedg silnie ko-
relowaty ze zmianami zapoczatkowanymi przez specyficzny rodzaj ruchu
spotecznego, jakim jest ruch ekumeniczny.

5.3 Spoteczne funkcje ekumenizmu
Majac na uwadze przedstawione ogélne zatozenia ruchu ekumenicznego
oraz istotne problemy historyczne, pragne wyodrebni¢ funkcje spoteczne,

ktore we wspotczesnym Swiecie petni ekumenizm.
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Pierwszga z nich, jest funkcja poznawcza, ktdra okresla stopien zaintere-
sowania sie innymi wyznaniami chrze$cijaniskimi i religiami. Owe zainte-
resowanie sie lub che¢ poznania dotyczy istoty i specyfiki funkcjonowania
innych KoSciotéw, czy denominacji. Zakres tej funkcji, obejmuje historycz-
ne aspekty powstawania konkretnych Kosciotéw lub procesy formutowa-
nia sie religii. Nie bez znaczenia pozostaje fakt poznawania swojej konfesji
i statej refleksji nad zmianami w niej zachodzacymi. Niezmiernie trudno
jest uczestniczy¢ w wymianach mysli, czy dialogach miedzykoscielnych,
a tym bardziej miedzyreligijnych, jezeli dostatecznie dobrze nie poznamy
specyfiki swojego adwersarza w dziedzinie doktryny, kultu i organizacji
religijne;j.

W kontaktach bezposrednich zwanych relacjami miedzyludzkimi,
aspekt poznawczy jest rowniez potrzebny w celu ksztattowania odpowied-
niej postawy wobec drugiego cztowieka. W tym wzgledzie ekumenizm,
jako proces zblizania ludzi o odmiennych czesto filozofiach zyciowych, pet-
ni niezaprzeczalng pomoc we wzajemnym podtrzymywaniu i ubogacaniu
interakcji z druga osobga. Wysitki poznawcze jakie preferuje ruch ekume-
niczny w kazdych warunkach i okolicznosciach, mogg zaowocowac wytwo-
rzeniem sie trwatych wiezi miedzyludzkich, niezbednych w prawidtowym
i pokojowym funkcjonowaniu spotecznosci ludzkich.

Drugg funkcje ekumenizmu okreslimy jako integracyjna. Jest ona szcze-
gblnie wazna w dniu dzisiejszym, gdzie integracja interpersonalna stano-
wi trzon stosunkéw miedzyludzkich. Spowodowane jest to sytuacja czto-
wieka postmodernizmu, ktory ciagle stawiany jest w nowych sytuacjach
spotecznych. Owe sytuacje w duzym tempie podlegajg stalym zmianom za
przyczyna powstajacych nowych technologii, czy rozwoju metod, technik
i sposobu przeptywu informacji. Zmieniajgca sie rzeczywistos¢ spoteczno
- kulturowa zmusza wspétczesnego cztowieka do tworzenia i uczenia sie
nowych rdél spotecznych, do tworzenia nowych sieci spotecznych.

Wazna cechg wspotczesnosci sg procesy zmieniajace sSrodowisko spo-
teczno - kulturowe, ktore poprzednio znacznie wolniej ulegato zmianom.
Owczesne rozumienie funkcjonowania cztowieka byto prostsze i bardziej
przewidywalne, ze wzgledu na zblizony kontekst spoteczno - kulturowy
jednostki. Stato$¢ i trwatos$¢ byty cechami, ktére na state przygotowywa-
ty cztowieka do funkcjonowania w spoteczenstwie. Natomiast dzisiejsza
ruchliwo$¢, mobilnos$¢ i ciaggle zmieniajaca sie rzeczywisto$¢ spoteczna
utrudnia procesy integracyjne.

W takiej sytuacji ekumenizm przygotowuje wspétczesnos¢ do ciagtych
zmian i nowych sytuacji spotecznych. Nie hamuje i nie ogranicza relacji
miedzyludzkich lecz z wielosci i glebokiego zréznicowania pozwala skon-
centrowac sie na wartosciach podstawowych, na tym co ludzi taczy, a nie
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dzieli. Proponuje integracje, a nie ujednolicenie, jest za pielegnowaniem
swojej specyfiki, swojej odrebnosci, lecz przy zachowaniu glebokiego sza-
cunku wobec inno$ci. Postulowane wartosci z petng odpowiedzialnoscia
moga przyczynic sie do integracji wspotczesnych spoteczenstw do przyj-
mowania otwartych postaw wobec innosci.

Kolejna funkcja, jaka peini ekumenizm w zyciu jednostek ma wymiar
edukacyjny i dotyczy wychowania. O wychowaniu méwimy, Ze jest proce-
sem. Zatem wychowanie do ekumenizmu nie jest ograniczone w konkret-
nym wymiarze czasowym, czy przestrzennym, nie jest tylko okreslonym
momentem w zyciu jednostki, lecz przebiega w trakcie catego zycia czto-
wieka. Dotyczy nie tylko dzieci i mtodziezy, lecz odnosi sie réwniez do do-
rostych. Poprzez obcowanie z ludZmi wywodzgcymi sie z odmiennej trady-
cji religijnej nastepuje proces wzajemnego zblizania sie, wzajemnej akcep-
tacji i ksztattuje sie wzajemna empatia. Kontakty z ludzmi wywodzacymi
sie z r6znych Srodowisk religijnych, wptywajg na kreowanie postaw sza-
cunku wobec innos$ci, postaw zrozumienia a w dalszej kolejno$ci akceptacji
innych stanowisk, pogladéw i opinii. Cztowiek wyposazony w takie cechy
osobowosciowe, staje sie bardziej otwarty, wspdtczujacy, rozumiejgcy dru-
gich, a mniej egoistyczny. Szuka piekna i prawdy u innych i nie zamyka sie
w swoim wyidealizowanym, fundamentalistycznym $wiecie.

5.4. Ekumenizm w Polsce w perspektywie badawczej

W tym podrozdziale zostanie podjeta préba spojrzenia na niektoére
aspekty ruchu ekumenicznego w Polsce z perspektywy kreatoréw tego
ruchu, czyli uczestnikdw spotkan ekumenicznych. W opracowaniu z 2007
roku zostata dosy¢ szczegdtowo przedstawiona specyfika sytuacji mie-
dzywyznaniowej w Polsce oraz stosunek polskiego spoteczenstwa do eku-
menizmu. Ponadto poddano analizie stosunek zwolennikéw ekumenizmu
do innych Ko$ciotéw oraz przedstawiono specyfike ich religijnosci w kon-
teks$cie religijnosci polskiego spoteczenstwa. Chodzito przede wszystkim
na ukazaniu zjawiska spotecznego, jakim jest ruch ekumeniczny w Pol-
sce, ktéry angazuje do popularyzacji idei zjednoczeniowych konkretnych
cztonkéw spoteczenstwa. Na podstawie zebranego materiatu badawczego
zostana sformutowane i przedstawione podstawowe wnioski dotyczace
funkcjonowania ekumenizmu w Polsce, a w drugiej czeSci bedzie zaprezen-
towane stanowisko maturzystéow z Potudniowego Podlasia wobec proble-
matyki ekumeniczne;j.
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5.4.1. Specyfika ruchu ekumenicznego w Polsce

Z badan przeprowadzonych w 2006 roku wynika, ze podstawowym
zrédtem informacji o innych Kosciotach w Polsce jest telewizja. Takiej od-
powiedzi udzielit co trzeci badany. Cechg charakterystyczna badanych jest
fakt czestego czerpania wiedzy na ten temat z publikacji innych Kosciotéw.
Z pewnoscig jest to specyfika badanych wsrdd ktérych 82,3% stanowczo
podkresla ten fakt. Mozna przyja¢, ze podstawg funkcjonowania w ruchu
ekumenicznym jest zapoznanie sie z tradycjg i specyfikg innych Kosciotéw,
co rzutuje na mniej emocjonalne i bardziej obiektywne ustosunkowanie
sie do konfesyjnych réznic. Respondenci raczej negatywnie ustosunkowa-
li sie do sytuacji jednoczesnej przynaleznosci do dwu Kosciotéw. Wedtug
badanych nie jest to wtasciwe rozwigzanie problemu, gdyz jest to pomyst
niezgodny z ideami ekumenicznymi, ktére przeciwstawiajg sie tworzeniu
ujednoliconego ,super Ko$ciota”, a jedynie apeluja o postawy otwartosci
i szacunku wobec ludzi nalezacych do réznych konfesji. Wypowiedzi bada-
nych skupiaty sie bardziej na ewangelizacyjnej roli Kos$ciota, niz na jego in-
stytucjonalno$ci. Potwierdzeniem tych tez jest fakt, ze 74% badanych jest
przekonana, iz cztonkostwo w konkretnym Kosciele nie jest niezbedne do
zbawienia. Przeciwne stanowisko prezentuje 4,2% badanych i jest to gru-
pa, ktora silnie akcentuje swoja przynalezno$¢ konfesyjng. Zapewne bar-
dzo interesujaco wygladatoby zestawienie stosunku do tej kwestii pozo-
statej czesci spoteczenstwa. Przewazajaca cze$¢ respondentéw stwierdza,
ze z ruchem ekumenicznym po raz pierwszy zetkneta sie podczas wyjazdu
do Taize, na Europejskich Spotkaniach Mtodych czy spotkaniach w Kodniu.
Osoby, ktére proponowaty i zachecaty badanych na tego typu wyjazdy naj-
czesciej wywodzity sie z kregu znajomych i przyjaciot. Ten fakt Swiadczy
o spotecznym charakterze ruchu ekumenicznego, bowiem inspirujaca i mo-
tywujaca role w pierwszym kontakcie z tym ruchem spetniaty osoby z grup
réwiesniczych, sgsiedzkich czy kolezenskich. Decydujaca w tym wzgledzie
nie jest hierarchia koScielna, osoby duchowne, dokumenty ko$cielne czy
uzgodnienia miedzykonfesyjne, a przede wszystkim bezposredni kontakt
cztowieka z drugim cztowiekiem, ktéry swojg postawg stymuluje do pozna-
wania innych konfesji, co w konsekwencji doprowadza do zafascynowania
sie ideami ekumenicznymi.

Aktywna dziatalno$¢ badanych w ruchu ekumenicznym przektada sie
na wieksze zaangazowanie sie ich w zycie spoteczne i religijne. Taka teze
gtosi 60 % respondentéw, co wskazuje na dynamizujgcg role ekumenizmu,
jako ruchu spoteczno-religijnego. Proporcjonalne wskazanie na obie sfery
zycia charakteryzuje wystepowaniem elementéw wartos$ciujacych w tych
dziedzinach. Do sfery spotecznej mozemy zaliczy¢ m.in. ksztattowanie ot-
wartos$ci wobec drugiego cztowieka, zmniejszenie dystansu spotecznego,
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rozszerzenie wiezi miedzyludzkich, czy wzrost szacunku wobec innych
wyznawcow. W sferze wartosci religijnych ekumenizm wptywa na uswia-
domienie istnienia jednego Boga, na odnowe religijno$ci czy wzrost wiary
w Boga. Bezsporna wartos$cig ruchu ekumenicznego jest poznanie specyfi-
ki innych Ko$ciotéw i wspdlnot, co przektada sie na ubogacenie cztowieka.
S3 to podstawowe elementy wskazane przez respondentéow charakteryzu-
jace ruch ekumeniczny. Dlatego w przysztosci warto dogtebniej przeanali-
zowac i przedstawic¢ szerszej zbiorowosci, jakie warto$ci posiada w sobie
ruch ekumeniczny.

Poréwnanie podstawowych wskaznikow religijnosci uczestnikow spot-
kan ekumenicznych ze wskaznikami uzyskanymi w badaniach spoteczen-
stwa polskiego wskazuje niejednolitos$¢ profilu religijnosci. Religijno$¢ ba-
danych ekumenistow wyraza sie bardziej w do§wiadczeniu jednostkowym
niz zbiorowym. Do takiego stwierdzenia upowaznia analiza zestawienia
zrodet wiary, ktora ukazuje wyzszos¢ wtasnych przemyslen i przekonan
nad rodzinng tradycjg czy wychowaniem religijnym. Nalezy odnotowac¢
wysoki wskaznik regularnosci praktyk religijnych, do§wiadczenie blisko-
$ci Boga, czy globalny wzrost religijnosci. Ten ostatni aspekt odnotowato
ponad 60% badanych, co jest 3-krotnie wyzszym wskaznikiem niz w po-
réwnywalnych badaniach ogdlnopolskich. Tak wysokie wskazniki religij-
nosci badanych i jej specyfika jest uwarunkowana faktem uczestnictwa
w ruchu ekumenicznym, ktéry skutkuje bardziej ewangelicznym, a mniej
obrzedowym charakterem wtasnej religijnosci.

W kwestii ogblnego stosunku polskiego spoteczenstwa do ekumenizmu
respondenci stwierdzili, ze nasze spoteczenstwo w niewielkim stopniu an-
gazuje sie w problematyke zjednoczeniowa. Takie opinie podzielato 66,4%
respondentow. Kolejne 10,8% badanych prezentuje bardziej skrajne stano-
wisko, uwazajg ze polskiemu spoteczenstwu ekumenizm jest obcy. General-
nie postawe naszego spoteczenstwa mozna okresli¢ jako obojetng, aczkol-
wiek z wypowiedzi badanych wynika, Ze ponad potowa aprobuje zatozenia
ruchu ekumenicznego. Jest to postawa pasywna wyrazajaca sie brakiem
osobistego zaangazowania w sprawy jednos$ci. Respondenci czesto odno-
towujg sporadyczne wykorzystywanie przez duchowienstwo idei ekume-
nicznych w kreowaniu religijno$ci wiernych. Za stan sSwiadomosci ekume-
nicznej polskiego spoteczenstwa wedtug respondentéw najbardziej s3 od-
powiedzialni osoby duchowne i Kosciét katolicki, ktéry posiada ogromna
przewage iloSciowa i ma ogromny potencjal organizacyjny w poréwnaniu
z innymi Ko$ciotami czy wspoélnotami, ktére dysponuja znacznie mniejszy-
mi mozliwo$ciami oddziatywania na polskie spoteczenstwo. Ponadto bada-
ni podkreslajg duze przemiany, jakie zaszty w ciggu ostatnich 10-lat w nie-
ktorych aspektach ruchu ekumenicznego. Najwieksze zmiany nastgpity
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we wzrosScie Swiadomosci ekumenicznej naszego spoteczenstwa, nastapit
réwniez wzrost kontaktéw duchowienstwa réznych wyznan i zwiekszy-
ta sie liczba wspolnych miedzykonfesyjnych przedsiewzie¢. Odnotowano
spadek negatywnych opinii o innych Ko$ciotach oraz zmniejszyta sie liczba
konfliktéw miedzykonfesyjnych (Por. Romanowicz 2007: 119-122).

Ustosunkowujgc sie do powyzszych spostrzezen nalezy stwierdzi¢, iz
w dalszym ciggu w spoteczenistwie polskim brakuje klimatu do szerszej ak-
ceptacji idei ekumenicznych. Funkcjonowanie ruchu ekumenicznego ciggle
zalezy od niewielkiej liczby pasjonatéw, ktdérzy z obiektywnych racji nie sg
w stanie zasadniczo zmieni¢ postaw polskiego spoteczenstwa w tej kwe-
stii. Na taka sytuacje bezposrednio rzutuje struktura wyznaniowa spote-
czenstwa, mata aktywno$¢ w tej dziedzinie duchowienstwa oraz obrzedo-
wo-ko$cielny charakter religijno$ci. Niemniej jednak badani ekumenisci
zauwazaja pozytywne zmiany w mentalnosci polskiego spoteczenstwa,
jakie zaszty w ostatnich latach. Nalezy domniemywac, iz procesy demokra-
tyzacji, jakie zachodza w spoteczenstwie, ogromna ruchliwo$¢ spowodo-
wana wyjazdami zagranicznymi mtodych ludzi oraz przewartosciowanie
religijnosci spowodujg zwiekszenie stopnia akceptacji idei ekumenicznych,
co wptynie na polepszenie relacji miedzywyznaniowych.

5.4.2. Maturzys$ci wobec wybranej problematyki ekumenicznej

W niniejszym rozdziale podejme préobe okreslenia stosunku maturzy-
stéw do ekumenizmu. Materiat zebrany bede rozpatrywat na gruncie so-
cjologii w kontekscie poziomu wiary, ptci, przynaleznos$ci konfesyjnej oraz
miejsca zamieszkania. Ma to na celu zasygnalizowanie stanu $wiadomosci
ekumenicznej oraz ewentualnych zmian zachodzacych w postawach religij-
nych mtodego pokolenia w perspektywie badan z 2004 roku.

Tabela 36. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy problematyka ekumenizmu jest dla
Pana/i interesujqca? (w %)

Zainteresowanie sie ekumenizmem
Zmienna . . Trudno
Niezalezna Tak Racze] Ra(Eze] Nie powie- | Razem
tak nie dzieé
Ogodlem 24,5 24,5 20,4 13,6 17,0 100
Plec
Kobiety 20,0 25,5 23,0 10,5 21,0 100,0
MezczyZzni 31,7 22,7 17,1 17,1 11,4 100,0
Stosunek do wiary
Gleboko wierzacy 47,8 13,1 21,7 4,3 13,1 100,0
Wierzacy 24,3 28,9 20,8 9,2 16,8 100,0
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Niezdecydowany 23,7 25,0 22,4 10,5 18,4 100,0
Obojetny 11,0 16,7 16,7 38,9 16,7 100,0
Niewierzacy 26,7 6,7 13,3 33,3 20,0 100,0

Miejsce zamieszkania

miasto powyzej

100 tys. 25,0 25,0 25,0 25,0 0,0 100,0
miasto 20-100 tys. 19,4 19,4 29,0 12,9 19,3 100,0
miasto do 20 tys. 28,7 13,4 23,7 15,6 18,6 100,0
Wies 22,8 33,5 15,2 12,0 16,5 100,0

Przynalezno$¢ konfesyjna

Ko$ciét rzymsko-

Katolicki 25,2 24,4 21,7 13,8 149 | 1000
Ko$ciét prawo- 26,7 24,4 15,6 8,9 24,4 100,0
stawny
Kosciét E)]Ziotestan- 11,1 22,2 22,3 22,2 22,2 100,0
Nie nalezy do zad- 12,5 25,0 12,5 12,5 37,5 100,0

nego kosciota
Odpowiem inaczej 0,0 0,0 25,0 25,0 50,0 100,0
Zrédto: badania wlasne

Ogdlne zestawienie ukazuje, ze blisko potowa respondentéow (49%)
deklaruje swoje zainteresowanie problematyka ekumeniczng, przeciwne
zadanie posiada 34 % maturzystéw a 17% na ten temat nie ma zadania.
Dla poréwnania badania sprzed dekady przeprowadzone wsréd studen-
téw pochodzacych z tego samego regionu sugerowaty zainteresowanie tg
problematyka na poziomie 56,3%, o braku zainteresowania deklarowato
wowczas 20,2%, a 23,5% nie miato zdania. Juz ogblne spojrzenie na dane in-
formuje nas, Ze na przestrzeni ostatniej dekady zmalat odsetek mtodziezy
zainteresowanych problematyka ekumeniczng o 7,3% i zwiekszyt sie odse-
tek zdystansowanych wobec tej problematyki o 13,8%. Dane sugeruja, Ze
ws$réd mtodziezy nastgpit znaczacy zwrot w postawach religijnych w kie-
runku postaw zamkniecia sie w sobie i skupienia sie na swojej religii, badz
w kierunku postaw areligijnych. Taka teze dobitnie ilustruja wypowiedzi
maturzystéw - mnie nie interesujq inne religie czy Koscioty wszystko co chce
mie¢ to mam u siebie. Na narodowe uwarunkowania powotuje sie inny re-
spondent twierdzac, ze inne religie to nie sq polskie, to po co mam sie nimi
interesowac.

Charakterystyczne dla powyZszego zestawienia jest to, Ze mezczyZni s3
bardziej zainteresowani problematyka ekumenizmu - 54,4%, niz kobiety
- 45,5% oraz maturzysSci mieszkajacy na wsi - 56,3% i w duzych miastach -
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50% niz matych miasteczkach do 20 tys. mieszkancéw - 42,1%. Stosunek do
wiary implikuje zainteresowanie sie problematyka ekumeniczng. Testy mo-
wig o zalezno$ci statystyczne istotnej na stabym poziomie (V-0,21). Mozna
pokusi¢ sie o stwierdzenie, Ze generalnie im respondent bardziej wierzacy
tym chetniej interesuje sie ekumenizmem. W tej kwestii nastapita wyrazna
zmiana bowiem w poréwnywalnych badaniach w srodowisku studenckim
sprzed dekady, zainteresowanie sie ekumenizmem nie wynikato ze stopnia
zaangazowania sie religijnego. Nie odnotowano woéwczas istotnych zalez-
nosci pomiedzy respondentami, ktorzy okreslali sie jako gteboko wierzacy
czy wierzacy. Mozna przypuszczac, ze wysoki poziom autodeklaracji wiary
nie motywowat badanych do szczegolnie intensywnego zaangazowania sie
w prace na rzecz jednoczenia Kosciota. Obecne dane sugeruja modyfika-
cje postaw, ktdre ilustruja bardziej dojrzate ustosunkowanie sie mtodziezy
wobec problematyki jednos$ci chrzescijanskie;j.

Przynalezno$¢ konfesyjna nie wykazuje zalezno$ci statystycznych,
jednak nalezy zaznaczy¢, iz mtodziez katolicka i prawostawna w podobny
sposo6b ustosunkowuje sie wobec zainteresowania sie problematyka eku-
meniczng. Mtodziez prawostawna w poréwnaniu z respondentami z in-
nych konfesji w najmniejszy sposob dystansuje sie wobec tej problematyki.
Respondenci protestanccy i maturzysci nie nalezacy do zadnego KoSciota
raczej ambiwalentnie ustosunkowujg sie do tej problematyki. Ogélnie mto-
dzieZ mozna symetrycznie pogrupowac na trzy wzglednie réwne zbiory.
Jeden z nich stanowi mtodziez zainteresowana problematyka ekumenizmu,
do drugiego nalezy mtodziez, ktéra nie wykazuje zainteresowania ta prob-
lematyka, a do trzeciego mozna zaliczy¢ mtodziez, ktéra na temat ekumeni-
zmu nie ma wyrobionego zdania.

Waznym aspektem ilustrujagcym postawy mtodziezy, bedzie uzyskanie
wiedzy na temat czestotliwosci i okreslonych sytuacji w ktérych byta po-
ruszana problematyka ekumeniczna. Studenci w 2004 roku deklarowali,
ze ,miejscem, w ktorym ksztattuje sie postawa ekumeniczna badanych jest
grupa rowiesnicza, gdyz 37% owczesnych studentéw stwierdzito, ze naj-
czesciej na temat podzielonego Kos$ciota rozmawiajg z rowiesnikami. Na-
tomiast, co czwarty respondent stwierdzit, Ze najblizsza rodzina jest dla
niego zrédtem informacji i opinii na temat podzielonego Kosciota. Taki stan
cze$ciowo potwierdza teze o ludowym charakterze religijnosci polskie-
go spoteczenstwa w ktorym tradycyjne zachowania religijne s3 wzorem,
a w niektorych przypadkach kanonem postaw religijnych. To zestawienie
informuje nas jeszcze o jednym fakcie z ktdrego wynika, Ze badani na ten
temat nie rozmawiajg z katechetami i osobami duchownymi. Takie stwier-
dzenie z pewnos$cig moze gteboko zastanawia¢, zwazywszy, ze tresci, jakie
przedstawia sobg ruch ekumeniczny dotycza bezposrednio sfery zycia re-
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ligijnego i religijnych postaw. Zatem moze to znamionowac brak zaufania
do tych os6b lub szablonowe, wrecz apologetyczne spojrzenie na jednos$¢
Kosciota”(Romanowicz 2005: 76).

Tabela 37. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Jak czesto problematyka ekumenizmu
byta poruszana podczas...? (w %)

Raz w tygo- | Raz w mie- 0!(az10nal- .
dniu slacu nie np. raz Nigdy
do roku
...katechezy 16,9 15,6 42,5 25,0
...homilii 6,4 23,7 36,5 33,4
...rozmow z rodzicami 7,3 15,9 28,6 48,2
...rozmoéw z ksiezmi 6,9 13,8 35,7 43,6
...rozméw z kolegami 11,2 8,4 29,6 50,8
Ogo6tem(Srednio ) 9,7 15,5 34,6 40,2

Zrodto: badania wiasne

Najwiekszy odsetek maturzystéw (40,2%) stwierdzit, ze problematyka
ekumenizmu nigdy nie byta poruszana w sytuacjach wyszczego6lnionych
w tabeli. Okazjonalnie o ekumenizmie styszato 34,6% mtodziezy, przynaj-
mniej raz w miesigcu 15,5% i raz w tygodniu 9,7%. To zestawienie potwier-
dza teze wysunieta przy okazji analizowana badan w $srodowisku studen-
ckim, ktéra wyraznie sugerowata niski poziom zainteresowania mtodziezy
problematyka ekumeniczng. Moze to w pewien sposéb zastanawia¢ w kon-
tekscie Srodowiska wielowyznaniowego, z ktérego pochodzg badani matu-
rzysci. Charakterystyczne jest to, ze co czwarty respondent stwierdzil, iz
problematyka ekumeniczna nigdy nie byta poruszana podczas katechezy,
33,4% nigdy o ekumenizmie nie styszato podczas homilii, a prawie potowa
nie poruszata tego tematu w trakcie rozméw z kolegami, ksiezmi czy ro-
dzicami. Wiedze o ekumenizmie maturzys$ci najczesciej czerpig z kateche-
zy i od kolegéw. Nasuwa sie ogélna refleksja, ktéra zmierza do stwierdze-
nia, ze zarowno rodzice jak i sSrodowisko kos$cielne nie jest zainteresowane
wykorzystaniu idei ekumenicznych w propagowaniu otwartosci, tolerancji
jako stymulatoréw ksztattowania osobowosci mtodego cztowieka. Ponad-
to nie wykorzystuje sie ruchu ekumenicznego, jako doskonatej przestrzeni
do poszerzania wiedzy religijnej o swojej i innych konfesjach. Z pewnoscia
ekumenizm nie jest warto$cig oczekiwang w srodowisku wielowyznanio-
wym Potudniowego Podlasia. Powyzsza sugestie potwierdza fakt zaprze-
stania organizowania od 2016 roku cyklicznych Kodenskich Spotkan Eku-
menicznych, ktére maja bogata spuscizne i ponad 30-letnig ciggtos¢.
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Skalg otwarto$ci wobec drugiego cztowieka w jego praktycznym wy-
miarze jest stosunek respondentéw do sytuacji sgsiedztwa, przyjazni
i cztonkostwa w rodzinie osoby innej konfesji. W ponizszym zestawieniu
wielko$¢ postawy zamknietej bedzie okreslat odsetek studentow, ktérzy
negatywnie ustosunkowali sie do przedstawionej sytuacji. Natomiast mia-
ra otwartosci bedzie brak sprzeciwu przeciwko sasiedztwu, przyjazni czy
akceptacji w rodzinie osoby innego wyznania.

Tabela 38. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy miatby Pan/i co$ przeciwko temu,
aby osoba innego wyznania byta Pana/i sasiadem? (w %)

Trudno
Stosunek do wiary Tak Raczej tak | Raczej nie Nie powie-
dziec

Gleboko wierzacy 8,7 0,0 26,1 60,9 4,3
Wierzacy 8,2 4,01 17,5 69,0 1,2
Niezdecydowany 9,2 53 13,2 68,4 3,9
Obojetny 5,7 5,6 16,7 72,0 0,0
Niewierzacy 6,7 0,0 13,3 73,3 6,7
Ogoétem 8,1 4,1 16,8 68,8 2,2

Zrédto: badania wlasne

Tabela 39. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy miatby Pan/i co$ przeciwko temu,
aby osoba innego wyznania byta Pana/i przyjacielem? (w %)

Trudno
Stosunek do wiary Tak Raczej tak | Raczej nie Nie powie-
dziec

Gleboko wierzacy 4,4 4,3 17,4 69,6 4,3
Wierzacy 6,4 5,2 19,2 68,0 1,2
Niezdecydowany 9,2 3,9 13,2 68,4 53
Obojetny 8,3 2,8 25,0 61,1 2,8
Niewierzacy 6,6 0,0 6,7 80,0 6,7
Ogoétem 7,2 4,3 17,7 68,0 2,8

Zrédto: badania wasne

Tabela 40. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Czy miatby Pan/i co$ przeciwko temu,
aby osoba innego wyznania byta Pana/i mezem(zona)? (w %)

Trudno
Stosunek do wiary Tak Raczej tak | Raczej nie Nie powie-
dziec
Gleboko wierzacy 21,7 4,3 13,0 43,5 17,4
Wierzacy 12,8 13,4 18,6 41,8 13,4
Niezdecydowany 14,5 14,5 19,7 38,2 13,2
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Obojetny 8,3 5,6 27,8 58,3 0,0
Niewierzacy 6,6 0,0 6,6 80,0 6,7
Ogobtem 13,1 11,5 18,9 44,7 11,8

7rédto: badania wiasne

Z powyzszych zestawienn mozna wyodrebni¢ dwie charakterystyczne
cechy. Pierwsza z nich, potwierdza wskazane przez socjologéw zaleznosci,
ktére méwia, ze ilo$¢ negatywnych wskazan wzrasta wraz ze zmniejsze-
niem sie dystansu miedzyludzkiego. Oznacza to, Ze badani bardziej toleruja
sgsiedztwo z osoba innego wyznania, a mniej sytuacje w ktoérej osoba inne-
go wyznania staje sie cztonkiem rodziny np. zieciem, mezem, zong. W przy-
padku ludzi mtodych, jest to czeSciowo zrozumiate, gdyz sg oni w dalszym
ciggu na etapie uczenia sie nowych roél spotecznych, adaptacji do zmieniaja-
cego sie Srodowiska i zmienno$¢ postaw jest w tym przypadku czeSciowo
uzasadniona.

Druga zalezno$¢ dotyczy zwiazku miedzy deklarowang religijnoscia,
a stosunkiem do przedstawionej sytuacji. 0t6z we wszystkich przypadkach
widzimy, Ze im osoba bardziej wierzaca tym czesSciej sprzeciwia sie kontak-
tom z osobami innego wyznania. Mozna przyja¢, iZ w miare wzrostu wtas-
nej religijnosci maleje otwartos¢ na osoby innej konfesji, a wzrasta poziom
izolacjonizmu czy separacji. Z przyjetych zatozen, trudno wskazaé przyczy-
ny takich postaw, ta kwestia dotyczy raczej probleméw jakos$ci wiary czy
religijno$ci mtodego pokolenia, a nie postaw wobec ekumenizmu. Niemniej
jednak to zestawienie koreluje z niewielkim zainteresowaniem sie nasze-
go spoteczenstwa problematyka miedzywyznaniowa i posrednio ekume-
niczna. Rozwdj takiej sytuacji moze by¢ przyczyna tworzenia sie postaw
fundamentalistycznych, ktére sg sprzeczne z ideg ruchu ekumenicznego
wyrazong w Karcie Ekumenicznej i podpisanej w 2001 roku przez prze-
wodniczacych Konferencji Kosciotéw Europejskich i Rady Konferencji Epi-
skopatéw Europy.

Zestawienia szczeg6towe informujg raczej o otwartych postawach ma-
turzystéw wobec przedstawionych sytuacji. Respondentom nie przeszka-
dzatoby sasiedztwo osoby innego wyznania - 84,6% (odpowiedzi nie i ra-
czej nie), a takze przyjazn - 85,2% czy matzenstwo - 63,7%. Przeciwne
poglady (odpowiedzi tak i raczej tak) wyraza 12,2% respondentéw w sytu-
acji sgsiedztwa, 11,5% w przypadku przyjazni, a 24,6% nie wyobraza sobie
matzenstwa z osoba innego wyznania. Jednak w poréwnaniu z badaniami
wykonanymi w 2004 roku, postawy maturzystéw wobec innowiercow sta-
ty sie bardziej zamkniete, poniewaz studenci srednio dystansowali sie od
wymienionych sytuacji w przedziale od 5,7% w sytuacji sasiedztwa do 30
% w sytuacji matzenstwa. Postawy otwarte wobec wyszczegélnionych sy-
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tuacji przejawiato wowczas ok. 90% studentéw wobec sgsiedztwa i przy-
jazni oraz 30% w przypadku matzenstwa.

Badania przeprowadzone w sSrodowisku maturzystéw informujg, Ze sto-
sunek do wiary w mniejszym stopniu wptywa na zachowania wobec os6b
innego wyznania, niz w przypadku studentéw. Charakterystyczne w bada-
niach maturzystow jest to, ze kobiety sa bardziej otwarte i chetniej od mez-
czyzn ( Srednio o 3,5%) akceptuja kontakt z osobg innego wyznania.

Pomimo braku istotnej zalezno$ci statystycznej maturzysci mieszkaja-
cy w duzych i $redniej wielko$ci miastach zdecydowanie bardziej akcep-
tuja relacje z osobami innego wyznania. W tym wzgledzie maturzysci ze
wsi charakteryzuja sie najwiekszym dystansem spotecznym wobec inaczej
wierzacych.

Nieche¢ wobec sgsiedztwa z osobg innego wyznania deklaruje 11,0%
mtodziezy katolickiej, 15,6% mtodziezy prawostawnej, 22,0% mtodziezy
protestanckiej i 25% pozostatej mtodziezy. W sytuacji przyjazni, analogicz-
ny cigg wskaznikow przedstawia sie w nastepujgco: 10,8%, 15,5%, 11,1%
i 27,0%, za$ w sytuacji matzenstwa odpowiednio: 23,9%, 21,8%, 22,0%
i25,0%.

Srodowisko wielowyznaniowe wymusza na ludziach kontakt z osobami
wielu religii czy wyznan. W zwigzku z tym maturzystom przedstawiono,
kolejng realnie istniejaca sytuacje w ktérej poproszono o stanowisko w sy-
tuacji wstapienia w zwigzek matzenski z osobg innego wyznania i ewentu-
alnej checi wychowywania dzieci wedtug zasad swojego Kosciota. Celem
tak sformutowanego problemu byto uzyskanie odpowiedzi na otwarto$¢
mtodziezy wobec innych tradycji, jak rowniez zwiazek z wtasnym Koscio-
tem.

Tabela 41. Rozklad odpowiedzi na pytanie: Gdyby tak sie stalo, ze Pan/i wsta-
pi w zwigzek malzenski z osoba innego wyznania, czy wéwczas bedzie sie
Pan/i staral/a wychowa¢ dzieci w swoim Kosciele? (w %)

Trudno
Stosunek do wiary Tak Raczej tak | Raczej nie Nie powie-
dziec
Gteboko wierzacy 65,3 13,0 0,0 4,3 17,4
Wierzacy 56,7 23,1 2,3 1,7 16,2
Niezdecydowany 38,2 25,0 2,6 3,9 30,3
Obojetny 16,5 16,7 5,6 19,4 41,8
Niewierzacy 0,0 13,3 13,3 60,0 13,4
Ogoétem 45,8 21,7 3,1 7,1 22,3

Zrédto: badania wasne
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Maturzysci w wiekszosci (67,5%) deklaruja che¢ wychowywania dzieci
zgodnie z zasadami swojego Kos$ciota, przeciwne stanowisko ma jedynie,
co 10-ty badany, a co pigty nie wie jak ma sie ustosunkowac do tak posta-
wionego pytania. Takie stanowisko chetniej przyjmuja osoby wierzace niz
niewierzgce. Nalezy w tym wzgledzie podkresli¢ istnienie zwigzku istotnie
statystycznego o wyraznej zaleznosci (Chi*2 Pearsona=116,8372, df=16,
p=0,0000, V=0,3).

W tej sytuacji wiekszg otwartoscig charakteryzujg sie mezczyzni niz
kobiety, poniewaz 13,1% mezczyzn nie miatoby problemu aby wychowy-
wac dzieci w innym Ko$ciele, natomiast analogiczne stanowisko prezentuje
tyko 8,4% kobiet. Postawy rygorystyczne ogoélnie deklaruje 70,6% kobiet
163,1% mezczyzn.

Che¢ wychowania dzieci w swoim Kosciele deklaruje 72,5% mtodziezy
katolickiej, 68,5% mtodziezy protestanckiej, 58,6% mtodziezy prawostaw-
nej i ok. 55% mtodziezy nie zwigzanej z wymienionymi powyzej Kosciota-
mi. Trzeba rowniez doda¢, ze miejsce zamieszkania nie réznicuje stanowisk
respondentow w tej kwestii.

Generalnie w Swiadomos$ci maturzystow takie zjawisko jak ruch ekume-
niczny praktycznie nie jest zakotwiczony i na razie brak symptomow, aby
w najblizszej przysztosci nastapit wzrost zainteresowania sie tym wymia-
rem zycia religijno-spotecznego. Zdecydowanie brakuje inspiracji ze strony
instytucji koscielnych, jak réwniez ze strony rodziny czy srodowiska. Nie
zauwazono u maturzystéw potrzeby poznania innych konfesji czy tradycji
religijnych, co w warunkach srodowiska wielowyznaniowego jest szczegdl-
nie wazne. Zaréwno instytucje swieckie, jak i koscielne nie wykorzystuja
idei kreowanych przez ekumenizm do integracji czy edukacji regionalnej
czy ogolnospotecznej. W wypowiedziach mtodziezy czesciej mozna zaob-
serwowac postawy repulsywne ,0d” - innosci czy réznorodnosci, niz po-
stawy apulsywne ,do”- zrozumienia, poznania czy budowania wspélnoty.
Ten drugi rodzaj postaw jest niezbedny do uniwersalnego procesu komu-
nikowania sie, ktérego celem jest uzyskanie satysfakcjonujacego wszystkie
strony porozumienia, kompromisu, zbliZzenia pogladéw lub rozwigzania
konfliktu.

Charakterystyczne jest to, ze cze$¢ mtodziezy prezentuje postawy skraj-
nie konserwatywne, ktore cechuje selektywno-subiektywne zZonglowanie
pierwiastkami patriotyczno-koscielnymi, dostrzegajacymi istnienie jedy-
nych i prawdziwych wartosci tylko w ich srodowisku. Kreowanie tozsamo-
$ci opartej na dystansowaniu sie wobec odmiennosci czy inno$ci stoi w wy-
raznej sprzeczno$ci z ideami ekumenicznymi, co przektada sie na niewiel-
kg atrakcyjno$¢ ruchu ekumenicznego. Stad nie dziwi fakt, ze ideaty ruchu
ekumenicznego we wspotczesnym $wiecie faktycznie tylko w niewielkim
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stopniu zostajg przyjete i wykorzystane w codziennym zyciu wspoétczes-
nych spoteczenstw.

Na taki stan rzeczy wplywa wiele przyczyn natury ogdlnej, bowiem
jedna z nich jest zmniejszenie znaczenia instytucjonalnych form religii. Do-
tyczy to przede wszystkim proceséw sekularyzacyjnych i prywatyzacyj-
nych, ktére dotykajg wiekszosci wspotczesnych spoteczenstw, co rzutuje
narezygnacje lub rozluznienie wiezi duzych grup spotecznych z Ko$ciotem
instytucjonalnym. Wspéiczesny cztowiek w wyniku pluralistycznej rze-
czywisto$ci w sposob indywidualny poszukuje religijnych i pozareligijnych
systemow odniesienia i systematycznie dystansuje sie od proponowanych
przez Koscioty modeli religijno$ci. W tym kontekscie ruch ekumeniczny
proponowany, czy legitymizowany przez owe instytucje analogicznie tra-
ci na znaczeniu i utozsamiany jest tylko, jako zabieg przywracajacy pre-
stiz Kos$ciotow. Nawiasem méwigc w wyniku intensywnych przeobrazen
spotecznych i proceséw globalizacyjnych Koscioty chetniej dbajg o wizeru-
nek wtasnej konfesji, niz o sprawy miedzyreligijne czy miedzykonfesyjne.
Przektada sie to na stanowisko wiernych, a traci na tym cata idea ekumenii,
jako jednosci. Problem jednosci, czy wspoélnoty religijnej rowniez nie jest
dyskutowany na spotkaniach przywdédcéw politycznych kreujacych jed-
nos¢ polityczng np. w ramach Unii Europejskiej. W tym zakresie przywaod-
cy postanowili sprawy religii pozostawi¢ w gestii poszczegdlnych panstw
cztonkowskich, co w konsekwencji jeszcze bardziej oddalito perspektywe
wecielania idei ekumenicznych w realng rzeczywisto$¢ spoteczna. Takie de-
cyzje w wielu przypadkach byly podyktowane zachowaniem interesu po-
litycznego wtadzy, co wigzato sie réznymi rolami, jakie w poszczegélnych
panstwach petnig Koscioty. Problematyke jednosci w dzisiejszym $wiecie
réwniez w niewielkim stopniu podnoszg tak zwane autorytety, ludzie na-
uki czy sztuki. Ponowoczesno$¢ ze swoim wysokim tempem zmian i niejed-
norodnym i nieprzewidywalnym procesem Kkreacji rzeczywistosci stanowi
podstawowy dylemat i najwiekszg trudno$¢ w skuteczniejszej recepcji tego
ruchu przez wspétczesne spoteczenstwa.

218



STOSUNEK MATURZYSTOW POLUDNIOWEGO PODLASIA DO RELIGII, MORALNOSCI I EKUMENIZMU

6. Postawy i zachowania moralne mlodziezy

Moralnos¢ obecnie podlega podobnym przemianom jak caty wspétczes-
ny $wiat. Refleksje dotyczace przemian moralnosci mtodego pokolenia,
moga petniej ukaza¢ przyczyny oraz kierunki zmian postaw i zachowan
moralnych catego spoteczenstwa. Trzeba pamietaé, ze cztowiek w swoim
dziataniu kieruje sie okreslonymi normami i warto$ciami, a efekty jego
dziatan beda stuzy¢ kolejnym pokoleniom. Istota jest to, zeby proponowa-
ne zasady byly w miare spdjne i na tyle wszechstronne by mogty by¢ za-
akceptowane przez wiekszo$¢ spoteczenstwa, zeby budowa nowoczesnego
spoteczenstwa mogta przebiegaé harmonijnie, aby przeobrazenia pozwala-
ty zachowac wolnos¢ i odrebnos¢ kazdej jednostki.

W tym rozdziale zostang przedstawione ogélne orientacje moralne ma-
turzystéw z Potudniowego Podlasia, ich stosunek do konkretnych zacho-
wan moralnych i zostanie zaprezentowanych system wartosci, ktérymi
kieruja sie mlodzi ludzie. Wprowadzeniem do tych szczegétowych analiz
bedzie przyblizenie problematyki moralno$ci oraz przedstawienie punk-
tow stycznych lub zaleznos$ci wystepujacych miedzy moralno$cig a religia.

6.1 Wprowadzenie w problematyke moralnosci

Socjologiczne ujecie moralnosci jest $cisle zwigzane z funkcjonowaniem
spoteczenstwa i jego istota. Dlatego na przestrzeni wielu lat powstato kil-
ka sposobow interpretacji moralnosci wynikajacych przede wszystkim ze
sposobu opisywania rzeczywisto$ci spotecznej. W perspektywie socjolo-
gizmu, spoteczenstwo jest warunkiem koniecznym istnienia moralnosci.
Durkheim twierdzi, ze spoteczenstwo ,nie jest zwyktym nagromadzeniem
jednostek, ktore wchodzg w jego sktad, wnosza swojg moralno$¢ wewnetrz-
ng; cztowiek jest istota moralng dlatego, ze Zyje w spoteczenstwie. Moral-
nos$¢ polega bowiem na byciu solidarnym z dang grupg i zmienia sie tak,
jak owa solidarno$¢” (Durkheim 1999: 502). Takie stanowisko w wyrazny
sposob uzaleznia moralno$¢ od funkcjonowania spoteczenstwa, a normy
spoteczne w bezposredni sposéb taczy z czynnikami spotecznymi. Ponadto
jest domenag filozofii i podsuwa wiele watpliwosci co do natury moralnosci.
Dla socjologa istotne jest zatozenie méwiace o tym, ze cztowiek funkcjo-
nuje w okreslonej rzeczywistos$ci spotecznej i w okre$lonej kulturze, ktora
ksztattuje pewne normy i wartosci.

Wedtug Janusza Marianskiego ,przedstawiciele nauk opisowych i nor-
matywnych podejmuja préby zdefiniowania tego zjawiska. Jedni z nich
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preferuja neutralny sens moralnosci, inni zas normatywny. W znaczeniu
neutralnym moralnos¢ obejmuje wszelkie istniejace wartosci, normy i oce-
ny regulujgce zachowania ludzi oraz same zachowania ujmowane z punktu
widzenia dobra i zta. W znaczeniu wartos$ciujgcym (normatywnym) mo-
ralnos¢ odnosi sie do okreslonego zespotu wartosci norm i wzoréw za-
chowan uznawanych za wtasciwe z punktu widzenia okreslonego ideatu
etycznego czy systemu normatywnego. Moralnos¢ funkcjonuje w binar-
nym schemacie tego, co wtasciwe i niewtasciwe, dobre i zte. Socjolog od-
krywa w spoteczenstwie te podstawowe wymiary moralnosci, ale ich nie
uzasadnia”(Marianski 2008b: 13).

Dla socjologéw moralno$¢, obok m.in. wartosci, prawa, zwyczajow, wie-
dzy, symboli nalezy do kategorii kultury. Okresla ona sposéb funkcjono-
wania, pozadane wzory my$lenia i dziatania. Jest rama w jakiej cztowiek
funkcjonuje. ,System aksjo-normatywny czy w innej terminologii zwany
spotecznym systemem normatywnym jest centralnym segmentem kultu-
ry, w ktérym mieszcza sie reguty spoteczne dotyczace ludzkich dziatan”
(Sztompka 2002: 258).

Regulacja dziatan jednostki zachodzi na ptaszczyznie doboru celu dzia-
tania oraz srodkow don prowadzacych. Reguty dotyczace przedmiotu lub
podmiotu dziatania to wartos$ci kulturowe, natomiast te dotyczgce metod
i sposobu osiggniecia celu to normy kulturowe. ,Warto$ci wskazujg wtasci-
we cele, do ktorych warto zmierzaé, normy zas wtasciwe sposoby ich osigg-
niecia (np. warto$c¢ ,zycie” i normy okreslajace szacunek dla zycia). Pomi-
jajac ostateczne sformutowanie projektujacej definicji moralno$ci, mozna
przyjac, ze na pojecie moralnos$ci sktadajg sie takie elementy jak: cel, normy
moralne, oceny moralne, wzory zachowan oraz sankcje” (Marianski 2006:
291).

W catosciowym ujeciu socjologicznym moralnos¢ ,,obejmuje warto-
$ci, normy i inne nakazy powinno$ciowe oraz wzory zachowan zwigzane
z dobrem lub ztem, ktére sa uznawane w grupie spotecznej lub w catym
spoteczenstwie za obowigzujgce i wymagane od wszystkich cztonkow. Jest
to ogdt norm, zasad, ocen, wzoréw, ideatéw zmierzajacych do regulowania
stosunkéw pomiedzy ludZzmi (jednostka-grupa, grupa-grupa). Catoksztatt
zachowan jednostki lub grupy spotecznej jest oceniany wedtug funkcjonu-
jacego w danym spoteczenstwie systemu norm, zasad moralnych” (Marian-
ski 2006: 249).

Na gruncie polskim problematyke moralnosci podejmowali badacze
réznych dyscyplin naukowych. Ten fakt spowodowat wiele okre$len i inter-
pretacji, ktére do dnia dzisiejszego nie doczekaty sie jasnej i precyzyjnej
wyktadni definicyjnej. Spowodowane to byto réwniez niejednoznacznoscia
tego terminu, ktory z punktu widzenia nauk spotecznych analizujacych ten
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termin w perspektywie zmieniajgcych sie spoteczenstw, staje sie szczegdl-
nie trudnym do doprecyzowania. Stagd mozna domniemywac ze wraz z roz-
wojem spoteczenstw pluralistycznych istnieje permanentny imperatyw
refleksji nad znaczeniem moralno$ci w swiadomosci jednostkowej i zbio-
rowej.

Wymiar moralny wspdtczesnego cztowieka od dtuzszego czasu poru-
szany jest podczas badan nad stanem religijnosci poszczegdlnych spote-
czenstw czy grup wyznaniowych. Opisujac zagadnienia moralne trzeba
mie¢ na uwadze fakt, Ze moralno$¢ przez wielu religioznawcéw i socjo-
logow religii obok doktryny, kultu i organizacji jest uwazana, jako jeden
z wazniejszych elementéw konstytuujgcych religie. Jest to nastepstwem
wspolnej genezy religii i moralnos$ci, ktore legitymizowaty przez wiele
stuleci funkcjonowanie instytucji spotecznych, spotecznosci lokalnych czy
poszczegoblnych jednostek. Podobnie jak religia, rowniez moralnos¢ jest
przyswajana na drodze socjalizacji w wyniku tych samych proceséw spo-
tecznych oraz w tozsamych warunkach i czasie.

Maria Ossowska przedstawita pie¢ zalezno$ci, pomiedzy moralnoscig
a religig. Najbardziej podstawowa wedtug wspomnianej autorki jest za-
lezno$¢ genetyczna, a zachodzi wtedy, gdy istota czczona przez wyznaw-
céw danej religii jest dla nich réwnoczes$nie kodyfikatorem norm moral-
nych, przekazanych ludziom w drodze jakiegos$ objawienia lub wytoZonych
w osobistych kontaktach przez istote boska, ktéra na pewien czas stapita
na ziemie. W tym przypadku na pierwszy plan wysuwa sie niezaleznos$¢
moralno$ci od religii jako takiej, ale uwarunkowanie moralnosci od sfe-
ry nadprzyrodzonej. Religia postuluje istnienie pewnego zbioru wartosci
i norm na strazy ktdérego stoi istota najwyzsza. Z zaleznosci tej wynika,
iz religia i moralno$¢ maja to samo zrédto i nad ktérymi piecze roztacza
ten sam absolut. Istnieje kwestia sporna o stusznos¢ takiego zwigzku. J.
Locke twierdzit, Ze mozliwe jest postepowanie wedtug stusznych regut,
bez odwotywania sie do Boga. Konfucjusz stworzyt system moralny Chin
bez odnoszenia sie do istoty nadprzyrodzonej. Drugim typem zaleznosci
jest korelacja logiczna. Podstawag jej jest twierdzenie o upadku moralnosci
wraz z ostabnieciem religijnosci. Jednak na potwierdzenie tego zatozenia
nie istnieje zbyt wiele dyrektyw moralnych, ktore bezposrednio wigzatyby
sie z religijnymi dogmatami. Jako przyktad moze postuzy¢ dyrektywa za-
biegania o szczeScie wieczne nakazujaca przyjecie pewnych prawd. Wigze
sie ona z uznaniem duszy nieSmiertelnej, przyjeciem Boga za absolut, ktory
dokona sadu posrod tych, ktorzy powotani zostali do przestrzegania owych
dyrektyw.

Zalezno$¢ psychologiczna jest kolejnym typem zwigzku pomiedzy reli-
gig a moralnoscia. Rodzi sie w §wiadomosci cztowieka, ktéremu juz pod-
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czas socjalizacji pierwotnej wpajano reguty moralne razem z prawdami
wiary, a rzecznikiem moralnosci byta osoba duchowna.

Czwarte rozumienie zalezno$ci uwidacznia sie we wptywach religii na
oceny i normy spoteczne. Te wptywy bardzo czesto s3 trudno zaobserwo-
wane i nie musimy wigzac ich z instytucjonalng forma religii. To od chrzes-
cijanstwa my$l moralna przyjeta antropocentryzm, ktéry charakteryzuje
sie przekonaniem, Ze cztowiek jest wyposazony w dusze nieSmiertelna, jest
krolem stworzenia, a zwierzeta zostaty stworzone po to, by mu stuzy¢.

Pigta zalezno$¢ charakteryzuje sie ukazaniem zwigzku miedzy reli-
gijnosciag a poziomem moralnym cztowieka. Uznanie zalezno$ci poziomu
moralnego cztowieka od jego wiary religijnej sprawia, ze religia jest po-
strzegana jako skuteczny hamulec opanowania tendencji odej$cia od norm.
Wedtug tego pogladu ludzie przestaliby postepowac¢ moralnie, gdyby nie
obawa przed Bogiem. Chodzi tutaj o boskie pochodzenie regut, a wiara mo-
tywuje aby postepowac dobrze (Por. Ossowska 2005: 76-81).

W spoteczenstwach tradycyjnych propagowane modele i wzory religij-
nosci oraz moralnosci uchodzity za oczywistos¢. Religia dostarczata naj-
wazniejsze i zadawalajace odpowiedzi na problemy zyciowe ludzi, podsu-
wata zobowigzujace wizje §wiata znaczen i senséw, gwarantowata najwaz-
niejsze fundamenty indywidualnego i zbiorowego postepowania wszyst-
kich cztonkoéw spoteczenstwa. W zmieniajacych sie warunkach spoteczno-
-kulturowych, w przejsciu od spoteczenstwa tradycyjnego do nowoczesne-
g0, pojawiaja sie nowe interpretacje rzeczywisto$ci w sprawach religijnych
i niereligijnych, konkurujace miedzy soba. Tradycyjne odpowiedzi religii,
ktore miaty range swoistego monopolu i byty przyjmowane niemal przez
wszystkich, znalazty sie w sytuacji konkurencji na rynku $wiatopogla-
dow. Niektore instytucje nie odwotujg sie juz do legitymizujacej roli religii.
W warunkach radykalnego pluralizmu to, co uchodzito dawniej w religii
czy moralnosci za oczywiste i ,normalne”, zostaje poddane w watpliwos¢,
zakwestionowane a nawet odrzucone. Ostatecznym kryterium wartosci
i norm staje sie autonomiczna jednostka, ktéra ma mozliwos¢ przeksztat-
cenia swojej tozsamosci religijnej i moralnej wedtug kryteriow zindywidu-
alizowanych” (Marianski 2011: 426).

Poglady na zalezno$¢ pomiedzy religia a moralnoscig obejmuja szerokg
skale mozliwo$ci: od petnej zgodnosci, przez czeSciowq zgodnos¢ i czescio-
wa niezgodno$¢, az do przeciwstawnosci i sprzecznos$ci. We wspotczesnych
spoteczenstwach zwigzek ten ma rézne oblicze. Rozstrzygniecie tej relacji
jestutrudnione z powodu wieloznaczno$ci obu termindw, a takze ptynnosci
granic miedzy nimi. ,Zaréwno religia jak i moralno$¢ sg postrzegane jako
zjawiska ksztattujgce sie podczas interakcji. Religia podczas wchodzenia
w relacje z Bogiem, moralno$¢ z ludzmi. Religia wigze sie w prosty sposob

222



STOSUNEK MATURZYSTOW POLUDNIOWEGO PODLASIA DO RELIGII, MORALNOSCI I EKUMENIZMU

z zachowaniami moralnymi, pomaga w przyjeciu wtasciwej drogi postepo-
wania. 0dgrywa wazng role w procesie wychowania moralnego, oddziatuje
na jednostke. Wedtug zwolennikéw religijnego ufundowania moralnosci,
religia nadaje warto$ciom i normom moralnym wazno$¢ powszechna i ab-
solutng” (Marianski 2008: 408-418).

Podczas wielu badan dotyczacych religijnosci aspekt etyczny jest silnie
akcentowany. Juz R. Stark i Ch. Y. Glock w swojej koncepcji badan zaanga-
zowania religijnego ujeli ten aspekt w wymiarze konsekwencyjnym. Jest on
Scisle zwigzany - jak piszg wspomniani autorzy - ze skutkami przekonan,
praktyk, doSwiadczen i wiedzy religijnej w zyciu codziennym. Wchodzi tu
w gre pojecie ,uczynkéw” w sensie teologicznym. Wprawdzie kazda religia
ustala w formie nakazéw badz zakazow wiekszo$¢ z tego, co jej wyznawcy
powinni mysle¢ i jak postepowac, nie ma jednak catkowitej jasnosci co do
zakresu, w jakim uczynki sg czescig sktadowg zaangazowania religijnego,
a w jakim tylko z niego wynikajg (Stark, Glock 1998: 185).

6.2. Orientacje moralne maturzystow

W tradycyjnych spoteczenstwach religia miata ogromny autorytet,
funkcjonowata niemal we wszystkich wymiarach zycia czlowieka. Na-
dawata sens i znaczenie ludzkiej egzystencji. Zasady moralne byty oczy-
wistym, naturalnym elementem zycia zbiorowego. W spoteczenstwach
wspotczesnych religijne uwarunkowania zycia moralnego juz nie sg tak
jednoznaczne i oczywiste. Tym samym Kos$ciét instytucjonalny juz nie jest
jedynym zrédtem tworzenia wspdlnego systemu wartosci i norm moral-
nych. ,W spoteczenstwach, ktdére przetamujg bariery parafialnego trady-
cjonalizmu i tendencji totalitarnych, przyspieszaja procesy modernizacji
i stykaja sie z krytyka ideatéw nowoczesnosci z perspektywy postmoder-
nistycznej, mys$lenie moralne podlega sprzecznym tendencjom. Akceptacja
zasad i norm moralnych, oceny postepowania ludzi napotykaja granice,
z jednej strony, fundamentalizmu, absolutyzmu, rygoryzmu, ktére stojg na
strazy zachowania catosci spotecznej i zabezpieczaja koordynacje dziatan
zbiorowych, z drugiej strony - utylitaryzmu, relatywizmu, permisywnosci,
ktore bronig praw jednostek i ich dazen do realizacji wtasnych intereséw
i autonomii osobowosci” (Jasinska-Kania 2007: 420).

Natomiast H. Swida-Ziemba uwaza, ze u schytku XX wieku ,normy mo-
ralne” zajmujg stabg pozycje w wiedzy spotecznej wspdtczesnej cywilizacji
»postmodernistycznej”, Ze przestaja one funkcjonowac jako segmenty spo-
tecznej Swiadomosci i jako regulatory postepowania - to jednak dyskusje
na te tematy ciggle sie toczg, co wiecej, mozna stwierdzi¢, ze w niektérych
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uniwersach $wiatopogladowych czy kregach spoteczno-kulturowych -
w dalszym ciggu odgrywaja nadal duza role (Swida-Ziemba 2000: 161).

Problematyka przemian orientacji moralnych spoteczenstwa polskie-
go od lat 80-tych systematycznie zajmuje sie K. Kicinski, ktéry na podsta-
wie badan wtasnych wyodrebnit cztery odmiany, zastrzegajac przy tym,
ze kazda z nich moze wystepowa¢ w réznych odmianach. Pierwszg z nich
jest orientacja prospoteczna, ktéra charakteryzuje sie oceng postepowa-
nia wtasnego czy czyjegos w konsekwencji jakie skutki ma ono dla innych.
Orientacja godnos$ciowa okresla kryterium oceny moralnej jako swoiste
,dorastanie” do pewnego wzorca, ktére stanowi o szczegoblnej wartosci
cztowieka. Postepowanie niegodne moze wprawdzie godzi¢ w innych (tak
sie dzieje np. gdy swoim tchérzliwym zachowaniem narazamy osobe trze-
cig), ale wcale tak by¢ nie musi, wystarczy, ze godzi w specyficzne dobro
wtasne. Kryterium dobra moralnego w orientacji wzajemnos$ciowej to nie
jest bezinteresowne dziatanie dla dobra innych ani obrona godno$ci wtas-
nej, lecz respektowanie zasad wzajemnosci. Na gruncie takiej wizji czto-
wiek moralny to taki, ktéry rozumie, ze wiele zawdziecza innym, a wiec
powinien dbac¢ o to, by inni wiele zawdzieczali rowniez jemu.

Traktowanie normy jako prawdy zupetnie oczywistej i brak potrzeby
jakiegokolwiek uzasadnienia dla jej okreslenia charakteryzuje orientacje
tabuistyczna. Jej nazwa zaczerpnieta zostata z koncepcji antropologicz-
nej méwigcej o funkcjonowaniu w danej kulturze okreslonego ,tabu”, jako
prawdy trwatej i oczywistej. W takim znaczeniu normy spoteczne stano-
wity warto$¢ sama w sobie i nie wymagaty uzasadnien (Por. Kiciniski 2002:
369-372).

Za Januszem Marianskim mozemy powiedzie¢, ze we wspdiczesnym
Swiecie Scierajg sie dwie tendencje: uniwersalistyczna i relatywistyczna,
tak na poziomie refleksji teoretycznej, jak i w praktycznych zachowaniach
codziennych. Uniwersali$ci méwig o zasadniczym podobienstwie moral-
nym ludzi nalezgcych do réznych kultur, relatywisci wskazujg na zasadni-
cz3 ich odmienno$¢. Wedtug pierwszych istniejg normy moralne uniwersal-
ne, odnoszace sie do wszystkich ludzi, wedtug drugich - zwtaszcza w skraj-
nych ujeciach - sady wartosSciujace nie majg obiektywnych podstaw i sg
tylko wyrazem arbitralnych wyboréw jednostek. Pytanie, co jest zmienne,
a co trwate, w normach i stojgcych za nimi wartos$ciach moralnych, jest nie-
zwykle wazne, takze dla socjologa, chociaz nie rozstrzyga on problemu, czy
istniejg obiektywne, ogélnie obowigzujace wartosci i normy moralne nie-
zalezne od $wiadomosci zbiorowej (Marianski 2001: 142-143).

W 2009 roku 14,2% respondentéw sktaniato sie ku twierdzeniu, ze ist-
nieja jasne i niepodwazalne zasady, pozwalajace odrézni¢ dobro od zta, sto-
sujace sie do kazdego i w kazdej sytuacji (od 8,1% do 20,1% w poszczegdl-
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nych miastach). Ponad dwie trzecie ankietowanych optowato za twierdze-
niem, Ze nie istnieja ustalone raz na zawsze zasady pozwalajace odrdznié
dobro od zta (od 56,1% do 78,4%). Mniej niz co dziesigty badany nie zgadzat
sie ani z pierwszym, ani z drugim twierdzeniem i nieco czeSciej co dziesigty
ankietowany nie miat zdania na ten temat. Zdecydowana wiekszo$¢ mto-
dziezy konczacej szkoty ponadgimnazjalne jest przekonana o wzglednosci
norm moralnych i to niezaleznie od wielko$ci miasta” (Por. Marianski 2011:
214).

Wobec prezentowanych powyzej wynikéw badan mtodziezy matural-
nej postawiono analogiczne pytanie i poproszono o ustosunkowanie sie do
og6lnych norm moralnych.

Tabela 42. Stosunek maturzystéw do ogélnych norm moralnych (w %)

Przedstawiam Panu/i dwa twierdzenia, ktore ludzie czasami Procent
wypowiadaja na temat dobra i zta. Ktére jest blizsze Panu/i?

Istnieja catkowicie jasne kryteria okreslajace, co jest dobre, a co zte.

Maja one zastosowanie do kazdego, niezaleznie od okolicznosci. 29,6
Nie ma jasnych i absolutnych kryteriéw okreslajacych, co jest dobre, 533

a co zte. Dobro i zto zalezy w znacznej mierze od okolicznosci. ’
Ani jedno ani drugie 5,6
Nie wiem 11,5
Ogotem 100

7r6édto: badania wtasne

Prezentowane wyniki badan wskazuja, Ze postawy maturzystow
w kwestii ujecia dobra i zta s3 stosunkowo klarowne. Nie wykazano po-
gtebiajacej sie tendencji do relatywizowania dobra i zta, aczkolwiek 53,3%
w dalszym ciggu deklaruje sytuacyjny charakter ujecia tych twierdzen.
Natomiast w referowanych badaniach zaznacza sie tendencja wsréd ana-
lizowanych respondentéw do absolutyzowania dobra i zta. Wykazano, ze
29,6% maturzystow jest przekonanych, ze istniejg jasne kryteria okresla-
jace, co jest dobre, a co zte oraz to, Ze majg one zastosowanie do kazdego,
niezaleznie od okolicznosci. Natomiast 5,6% odrzuca oba twierdzenia. Po-
nadto, zmniejszyt sie odsetek niezdecydowanych - 11,5%, ktérzy na chwile
obecna nie sg w stanie jasno okresli¢ swoich stanowisk. Zestawienia szcze-
gdtowe wykazuja zaleznosci statystyczne w kontekscie stosunku respon-
dentoéw do wiary i pici. Okazuje sie, ze 52,2% gleboko wierzacych sktania
sie w kierunku uniwersalizacji postaw wobec dobra i zta, a najmniejszy od-
setek takich postaw wystepuje w kategorii niewierzacy - 6,2%. Odwrotna
sytuacja pojawia sie w kwestii relatywizacji dobra i zta. Z brakiem jasnych
kryteriéw dobra i zla zgadza sie 81,2 % niewierzacych, 58,7% niezdecydo-
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wanych religijnie, 52,9% wierzacych, 52,8% obojetnych religijnie i 17,4%
gteboko wierzgcych. Nalezy podkresli¢, ze najwiekszy odsetek niezdecydo-
wanych w umiejscowieniu dobra i zta wystepuje wsrdd gteboko wierzacych
- 21,7%. Pte¢ rowniez réznicuje stanowiska w kwestii dobra i zta. Kobiety
bardziej - 34,5% niz mezczyZni - 21,0% sktaniaja sie ku istnieniu jasnych
i uniwersalnych kryteridw dobrai zta, a stanowisko mezczyzn jest bardziej
relatywne. Za druga teza opowiada sie 50,5% kobiet i 58,1% mezczyzn.

Interesujaco w kontekscie powyzszego problemu przedstawia sie stosu-
nek respondentéw uwzgledniajgcy ich przynaleznos¢ konfesyjng. Okazuje
sie, ze co drugi maturzysta z Ko$ciota protestanckiego uwaza, ze istniejg
jasne kryteria catkowicie okreslajace dobro i zto. Podobne stanowisko re-
prezentuje 32,0% mtodziezy katolickiej i 23,9% mtodziezy prawostawne;j.
Osoby z KosSciotéw protestanckich w peini dystansujg sie wobec mozliwosci
odrzucenia obu twierdzen. Natomiast za sytuacyjnym uwarunkowaniem
dobra i zta opowiada sie 75,0% maturzystéw funkcjonujacych gdzie$ na
pograniczach zinstytucjonalizowanych form religii i inaczej okreslajgcych
swoja przynalezno$¢ religijng, 55,7% maturzystéw nieidentyfikujacych sie
z zadnym Kos$ciotem, 53,7% mtodziezy katolickiej, 47,8% maturzystow pra-
wostawnych i 33,3% maturzystéw funkcjonujacych w Kosciotach ewange-
lickich i ewangelicznych.

Refleksje dotyczace stosunku maturzystéw wobec kryterium dobra i zta
tylko wprowadzajg w szersza i bardziej sprecyzowana problematyke mo-
ralnosci. Wiedze na temat ogdlnego stosunku mtodziezy wobec ogélnych
norm nalezy poszerzy¢ o poznanie instancji, ktére decyduja lub bezposred-
nio inspirujg badanych w okres$leniu dobra i zta. W badaniach socjologicz-
nych ugruntowata sie tradycja wyroézniajgca trzy kryteria uzasadniajgcych
dobro i zto tj. kryterium Boskie, spoteczne i indywidualne. Badania empi-
ryczne przeprowadzone w Polsce w latach 1994-2009 wykazaty, Ze nie na-
stapily wyrazne zmiany w ustosunkowaniu sie do twierdzenia, Zze dobru
i ztu powinny decydowac¢ prawa Boze. Wskaznik aprobujacych te twierdze-
nia wynosit w 1994 roku 39,9%, w 2009 roku - 40,0%, zwiekszyt sie nieco
wskaznik niezgadzajacych sie z tym twierdzeniem (o 3,6%) i zwiekszyt sie
wskaznik odpowiedzi ,posrednich” (o 2,2%) (Por. Marianski 2011: 229).
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Tabela 43. Prawo Boze jako instancja decydujaca o dobru i ztu a stosunek do wiary
respondentéw (w %)

Zdecy- ELLSIE Zdecy-
Stosunek do dowanie | Zgadzam zgac_lza.nm Nie zga- | dowanie Trud_no
wiary sie zga- sie a‘nl Sie dzam sie | nie zga- pOV.VI?-
dzam nie zga- dzam sie dzie¢
dzam
Gteboko wierzacy 50,0 31,8 4,6 0,0 0,0 13,6
Wierzacy 15,7 39,6 33,1 4,6 1,2 5,8
Niezdecydowany 8,0 22,6 44,0 18,7 2,7 4,0
Obojetny 2,8 13,9 19,5 38,9 13,9 11,1
Niewierzacy 0,0 0,0 13,3 33,3 46,7 6,7
Ogobtem 14,1 30,3 31,2 12,8 5,0 6,6

Zrédto: badania wlasne. Chi kwadrat - 160,4319, df - 20, V - 0,35, p- 0,000

Za twierdzeniem, Ze o dobru i ztu powinny decydowaé prawa BozZe ogd-
tem opowiedziato sie 43,4% respondentdw, z takim twierdzeniem nie zga-
dza sie 17,8%, postawe ambiwalentng prezentuje 31,2% badanych a 6,6%
nie jest w stanie jakkolwiek ustosunkowac sie do tego twierdzenia. Stosu-
nek do wiary wykazuje $redni poziomi zaleznos$ci respondentéw wobec
praw Bozych, jako kryterium dobra i zta. Z takim twierdzeniem (13cznie
odpowiedzZ ,zdecydowanie sie zgadzam” i ,zgadzam sie”) opowiada sie
81,8% maturzystow, ktorzy zadeklarowali gteboka wiare oraz 65,3% wie-
rzacych, 30,6% niezdecydowanych religijnie, 16,7% obojetnych religijnie
i nikt wérod deklarujacych niewiare. Pozostate zmienne w tej kwestii réw-
niez réznicuja respondentéw. Wsrod kobiet (45,%) jest wiecej zwolenniczek
pogladu, Ze o dobru i ztu powinny decydowac prawa Boze % niz wsrdéd mez-
czyzn (42,1%). Ponadto z takim twierdzeniem zgadza sie 66,6% mtodzie-
7y protestanckiej i po 44,1% mlodziezy katolickiej i prawostawnej, nato-
miast nie zgadza sie z takim twierdzeniem 8,9% mtodziezy prawostawnej,
17,8% mlodziezy katolickiej i 22% mlodziezy protestanckiej. W kontekscie
miejsca zamieszkania uzyskano nastepujace wskazniki: potwierdzito teze
62,5% respondentéw z duzych miast, 50,7% z miast o Sredniej wielkosci,
45,4% ze wsi i 36,4% z matych miast do 20 tys. mieszkanicow, natomiast
odrzucito teze 22,9% z miast matych, 20,6% z miast o Sredniej wielkosci
i 14,1% ze wsi. Cecha charakterystyczng tego zestawienia jest fakt, ze nikt
z respondentéw mieszkajacych w miastach powyzej 100 tys. mieszkancéw
nie odrzucit tego twierdzenia.

Badania prowadzone w $srodowisku mtodziezy katolickiej wykazaty, ze
w spos6b zdecydowany lub umiarkowany od 16,1% do 22,4% badanych
w okres$leniu dobra i zta moralnego miodziez przyznawata spoteczenstwu,
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nie przyznawato ani nie odmawiato albo nie miato zdania w omawianej
sprawie od 28,3% do 39,4%, odrzucato w spos6b zdecydowany lub umiar-
kowany od 28,8% do 41,7%. Tylko wiec co pigty badany Polak preferowat
wyraznie spoteczenstwo jako instancje okreslajaca kryteria dobra i zta
moralnego (Marianski 2001: 168).

Mtodziez prawostawna w wiekszoSci nie zgadza sie z koncepcja spote-
czenstwa jako instancji decydujacej o dobru i ztu. Akceptacja tej koncepcji
ogolnie ksztattowata sie na poziomie 27,7%, a zanegowato ja 31,7% bada-
nych. Postawe ambiwalentng(posrednia) przyjeto 31,3% badanej mtodzie-
zy, a 7,0% nie miato wyrobionego zdania w tej kwestii. Najwiekszg akcepta-
cja spotecznych okreslen dobra i zta wyréznita sie mtodziez z Biategostoku
- 38,8%, a najmniejsza z Siemiatycz 19,3%. Bardziej kobiety (28,9%) niz
mezczyzni (26,3%) przyznaty spoteczenstwu jako instancji decydowac co
jest dobre a co zte. Chetniej mtodziez z technikéw (33,0%) niz zasadniczych
szkdt zawodowych (25,0%) i licedw ogdlnoksztatcacych (24,6%), (V- 0,135,
p=0,107); mtodziez mieszkajaca w duzych miastach (42,8%) niz matych
miastach (20,7%) i wsiach (26,7%), (V- 0,184, p=0,000); czesSciej gteboko
wierzacy (38,5%) niz niewierzacy (0%), (V- 0,214, p=0,000) (Romanowicz
2013: 171).

Analizowane badania wsréd maturzystow Potudniowego Podlasia po-
kazaty, ze mtodziez jest raczej sceptycznie nastawiona na fakt, aby o dobru
i ztu decydowato spoteczenstwo. Zdecydowanie z taka tezg zgadza sie 5,9%
respondentéw, w umiarkowany sposéb zgadza sie 18,1%, ani zgadza sie ani
nie zgadza 38,3%, nie zgadza sie 24,3%, zdecydowanie nie zgadza sie 6,9%
i brak zdania deklaruje 6,5%. Z tego wynika, ze wskaznik nie akceptacji
tego twierdzenia wynosi 31,2% i jest wyzszy od wskaznika akceptujacego
0 7,2%. W przypadku analizowanych zmiennych, zaleznoSci sg nieistotne
statystycznie, a dane ogdlne réznicujg odpowiedzi w granicach 3%. Wy-
razniejsze roznice mozna wykaza¢ jedynie w przypadku przynaleznosci
konfesyjnej respondentdéw. Generalnie mtodziez katolicka w najmniejszym
stopniu jest sktonna zgodzi¢ sie z twierdzeniem, aby dobro i zto byto uwa-
runkowane spotecznie. Ogélnie z taka tezg zgadza sie 22,5% tej mtodziezy
oraz 30,1% mtodziezy prawostawnej i 33,3% protestanckiej. Natomiast dy-
stansuje sie od takiego twierdzenia 33,1% maturzystow katolickich, 24,4%
prawostawnych i 11,1% protestanckich. Interesujagcym spostrzezeniem
jest fakt, Ze zaden z respondentow, ktory nie jest zwigzany z jakimkolwiek
Ko$ciotem nie jest przeciwny twierdzeniu, aby spoteczenstwo decydowato
o duru i ztu.

Dane statystyczne méwig, ze w latach 1994-2009 zmniejszyt sie wskaz-
nik tych, ktérzy w cztowieku dostrzegali instancje decydujaca o dobru i ztu.
W 1994 roku wskaznik ten wynosit 65,0%, w 2009 roku - 56,9% (réznica
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8,1%). Teze te kwestionowato w 1994 roku 16,4%, w 2009 roku - 18,5%
(Marianski 2011: 233). Natomiast mtodziez prawostawna ze szko6t ponad-
gimnazjalnych, az w 76,8% ogétu badanej zbiorowos$ci opowiedziata sie
za indywidualistyczng teza ksztattowania dobra i zta, przeciwne zdanie
miato 7,2% badanych, stanowisko posrednie (ani tak ani nie) 12,7%, a 3,4
% byto niezdecydowanych lub nie udzielito odpowiedzi. Sposréd analizo-
wanych miast mtodziez z Hajnéwki (82,6%) najbardziej jest sktonna uznaé
cztowieka za instancje decydujaca o dobru i ztu. Uczniowie liceéw ogdlno-
ksztatcacych (77,9%) chetniej akceptuja teze o indywidualistycznym rodo-
wodzie dobra i zta, niz mtodziez z zasadniczych szkét zawodowych (75,0%)
i z technikow (74,5%), (V- 0,128, p=0,164); czesciej kobiety (79,8%) niz
mezczyzni ( 73,2%), (V- 0,240, p=0,000); bardziej osoby bedace w dos¢ do-
brej sytuacji materialnej (82,1%) i w przecietnej (76,8%) niz zdecydowanie
ztej (28,6%),(V- 0,281, p=0,000) (Por. Romanowicz 2013: 172-173).

Stad idgc tym samym tropem réwniez w prezentowanych badaniach
wszystkim respondentom postawiono pytanie, to czy czym jest dobro i zto,
powinno by¢ wewnetrzng sprawg kazdego cztowieka?

Maturzysci z Potudniowego Podlasia podczas analizowania uwarunko-
wan zrddia dobra i zta zdecydowanie opowiedzieli sie za tezg indywidu-
alistyczna. Ogétem 69,8% respondentéw stwierdzito, ze dobro i zto jest
wewnetrzng sprawg kazdego czlowieka, z czego 41,1% w tej kwestii wy-
kazato petna zgode, przeciwne poglady posiadato 10,9%, postawa ambi-
walentng charakteryzowato sie 12,8%, a 6,5% nie ustosunkowato sie do
tego pytania. Charakterystyczng cechg postaw mtodziezy jest to, ze wsréod
respondentéow deklarujacych gteboka wiare znajduje sie 54,6% zwolenni-
kow takiego twierdzenia. Rowniez kobiety (73,5%) bardziej niz mezczyzni
(62,8%) sa sktonne do akceptacji tej tezy. W przypadku innych zmiennych
wystepujg tylko nieznaczne rdznice.

Relacje pomiedzy religia a moralnoscig sa przedmiotem badan wielu so-
cjologow. W warunkach Polski ich wyniki wskazuja na niejednolitos$¢ po-
staw spoteczenstwa polskiego. Nalezy sadzi¢, iz zmiany w obu obszarach
zycia zwigzane s3 z gwattownymi przemianami zachodzacymi wspétczes-
nie zaré6wno w Polsce jak i na Swiecie. Powyzsze sugestie i wizje zmian
opierajg sie zazwyczaj na wynikach badan uzyskanych w srodowisku mto-
dziezy. Oblicze moralne mtodziezy polskiej w opiniach gtoszonych przez
obserwator6ow i komentatoréw zycia publicznego jest niejednorodne i bar-
dzo czesto negatywnie okreslane. Nalezy sadzi¢, Ze ten niekorzystny osad
jest przede wszystkim spowodowany niskimi wskaznikami orientacji pro-
spotecznych.

Wedtug ]. Marianskiego w latach 1994-2009 zmniejszyt sie wskaznik
0s6b deklarujgcych gotowos¢ §wiadczenia pomocy potrzebujagcym o 12,9%
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i obecnie obejmuje on mniej niz potowe badanych maturzystéw. Orientacja
prospoteczna ujawniajaca sie na ptaszczyznie gotowosci udzielania pomo-
cy innym jest bardziej widoczna niz ta na ptaszczyznie rozwazanego kon-
fliktu interesu wtasnego z cudzym, czy deklarowanego zaufania do innych.
W rzeczywistosci spotecznej, ktdéra jest ustawicznie zmienna, nie da sie
doktadnie ustali¢ proporcji prospotecznosci i egoizmu, a zwtaszcza dyna-
micznych form posrednich (Por. Marianski 2011: 356).

,W ostatniej dekadzie - wedtug S. H. Zareby -uwidocznit sie spadek de-
klaracji wiary, zmniejszyty sie wskazniki praktyk religijnych i przynalez-
nosci do ruchéw i wspoélnot religijnych. Powyzsze symptomy jeszcze w bez-
posredni sposéb nie $Swiadczg o wyraznym Kkryzysie moralnos$ci wsrdod
mtodziezy lecz s3 namacalnym znakiem nadchodzgcych zmian, ktore
w wielu wymiarach ludzkiego Zycia modyfikujg zastane warto$ci i normy
spoteczne. Spoteczenstwo polskie w ré6znorodny sposéb interpretuje zalez-
no$¢ moralnosci od religii i chociaz najwiekszy odsetek badanych - 37,9%
twierdzi, ze tylko religia jest inspiratorem i kreatorem przestrzeni moral-
nej, to w przekonaniu 34,2% respondentéw religia tylko uzasadnia stuszne
nakazy moralne, a dla 20,9% badanych jedynym arbitrem kwestii moral-
nych jest wtasne sumienie” (Zareba 2004: 87).

Natomiast w badaniach CBOS z 2008 roku wynika, ze 31,4% dorostych
Polakéw uwaza, ze tylko religia moze uzasadnia¢ stuszne reguty moralne,
33,7% stwierdzito, Ze religia uzasadnia reguty moralne, ale mozna je réw-
niez uzasadnia¢ bez niej, 27,8% stwierdzito, Ze dla okreslenia regut moral-
nych potrzebne jest tylko sumienie, a pozostali tg sprawg sie nie intere-
sowali bagdZ odméwili odpowiedzi (Komunikat CBOS 2009: 23). Przepro-
wadzone badania przez J. Marianskiego w Srodowisku maturzystow wy-
kazujg duze zréznicowanie w zalezno$ci od $rodowiska miejskiego. , Tylko
wyrazna mniejszo$¢ ujawnia poglad o roli religii jako jedynym Zrédle mo-
ralnosci (od 5,8% do 18,2%). Osoby opierajace sie na autorytecie religii, ale
nieuznajace go za jedyny (od 36,1% do 45,9%) oraz osoby sktonne szuka¢
autorytetu moralnego w autonomicznie pojmowanym sumieniu (od 29,2%
do 48,1%), sa w odmienny sposo6b reprezentowane w badanej zbiorowosci
maturzystow” (Marianski 2011: 460).
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Tabela 44. Opinie mlodziezy na temat relacji miedzy religia a moralno$cia (w %)
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Ogoétem 15,4 37,4 33,5 13,7 100
Plec
kobiety 16,5 35,5 34,0 14,0 100,0
mezczyzni 12,2 39,8 34,2 13,8 100,0
Stosunek do wiary
Gleboko wierzacy 47,8 34,8 13,0 4,4 100,0
Wierzacy 19,5 46,0 23,6 10,9 100,0
Niezdecydowany 2,7 34,7 48,0 14,6 100,0
Obojetny 0,0 13,9 58,3 27,8 100,0
Niewierzacy 0,0 13,3 53,3 33,4 100,0
Miejsce zamieszkania
miasto powyzej
100 tys. 37,5 37,5 12,5 12,5 100,0
miasto 20-100 tys. 15,9 39,7 33,3 11,1 100,0
miasto do 20 tys. 8,3 34,0 41,2 16,5 100,0
wies 17,2 37,6 31,2 14,0 100,0
Przynalezno$¢ konfesyjna
Kosciét rzymskoka-| 5 38,7 33,6 12,7 100,0
tolicki
Koscidt prawo- 13,1 39,1 30,4 17,4 100,0
stawny
KOSC‘O*fl:iOteStan' 11,2 33,3 44.4 11,1 100,0
Nienalezy dozad- | =) o 0,0 50,0 37,5 100,0
nego kosciota
Odpowiem inaczej 25,0 0,0 50,0 25,0 100,0

7rédto: badania wiasne

Z badan wynika, ze tylko 15,4% wszystkich maturzystéw w petny spo-
s6b wiagze religie z nakazami moralnymi. Dla 37,4% respondentow religia
uzasadnia reguty moralne, jednak uwaza, ze mozna je uzasadnic¢ i bez niej.
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Praktycznie co trzeci badany (33,5%) dystansuje religie wobec moralnosci
i warunkuje swoje postawy moralne wedle wtasnego sumienia, a dla 13,7%
problem relacji religii z moralnos$cig jest nieistotny i w ogdle nie interesuje
sie tg sprawa. Zdecydowana mniejszo$¢ badanych maturzystéw widzi $ci-
sty zwigzek religii z moralnoscia, a zasadniczy odsetek badanych w spos6b
indywidualny ukierunkowuje swojg moralno$¢.

W perspektywie wszystkich zmiennych niezaleznych tylko miedzy sto-
sunkiem do wiary badanych, a pozytywnym zwigzkiem miedzy religia
a moralno$cia zaistniata wyrazna zalezno$¢ (Chi*2 Pearsona -78,765226,
df- 12, p=0,000, V- 0,285). Okazato sie, ze im wyzsza deklaratywnos$¢ wia-
ry, tym mtodziez czeSciej uzasadnia moralno$¢ nakazami religii. Jednak
zaskakujgce jest to, ze wsrod gteboko wierzacych 4,4% nie interesuje sie
tg sprawg, 13,0% odrzuca religijne uzasadnienie moralnosci za$ 34,5%
wykazuje stosunkowo relatywny zwiazek. Nalezy zaznaczy¢, iz w tej kwe-
stii zaréwno pte¢, jak i przynaleznos¢ konfesyjna nie wykazujg zaleznosci
statystycznej. Powyzsze uwagi mogg sugerowac, ze wsrod mtodziezy ma-
turalnej zauwazalna jest tendencja do systematycznego wytaczania religii,
jako kreatora regut i norm moralnych. Mozna przypuszczacé, ze wspotczes-
na mtodziez w coraz wiekszym zakresie swoje postawy moralne buduje
w oparciu o indywidualne uzasadnienia i priorytety zwigzane z wlasnym
sumieniem. Taki stan jednoznacznie potwierdza sugestie badaczy spotecz-
nych, ktérzy twierdza, ze tylko cze$¢ wspdiczesnej mtodziezy w petni zga-
dza sie z oficjalng naukg Kos$ciotéw instytucjonalnych, co sugeruje spadek
autorytetu tych instytucji oraz to, Zze Srodowisko rodzinne ma ograniczony
wplyw na kreowanie moralno$ci mtodziezy.

Religia w $wiadomosci kobiet ma wiekszy wptyw (16,5%) na nakazy
moralne niz u mezczyzn (12,2%). Rowniez mtodziez mieszkajgca w duzych
miastach (37,5%) jest czeSciej sktonna uzna¢ powyzsza zaleznos¢. Nato-
miast sumienie dla mtodziezy matomiasteczkowej (41,2%) jest najlepszym
arbitrem w kreowaniu zasad postepowania. Tylko dla 15% mtodziezy ka-
tolickiej, 13,1% mtodziezy prawostawnej i 11,2% mtodziezy protestan-
ckiej, religia jest jedyng instancja na ktdrej opiera swoje nakazy i zakazy
moralne. Ponadto sumienie jest podstawowym uzasadnieniem moralnosci
dla potowy respondentéw nie zwigzanych z Ko$ciotami chrzescijanskimi.
Natomiast w najmniejszym zakresie poprzez wtasne sumienie moralnos¢
uzasadnia mtodziez prawostawna (30,4%).

Badania przeprowadzone w Srodowisku uczniéw prawostawnych ze
szko6t ponadgimnazjalnych wykazaty, ze 22.4% z nich uwazato, ze tylko re-
ligia moze uzasadnia¢ stuszne nakazy moralne, 39,0% twierdzito, Ze reli-
gia uzasadnia reguty moralne, ale sadzi, ze mozna je sobie uzasadnic i bez
niej, 24,0% badanych uwazatlo, ze religia nie jest potrzebna w uzasadnie-
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niu moralno$ci i wystarczy im wtasne sumienie, a 14,3% nie interesowato
sie ta sprawa. Z danych empirycznych wynikato, Ze oceny relacji mtodzie-
zy miedzy religia a moralno$cia w poszczegélnych miastach zasadniczo
réznia sie. Mtodziez z Hajnoéwki (31,1%) najbardziej taczy zasady moralne
z religia, natomiast najbardziej pows$ciggliwa we wptywie religii na mo-
ralno$¢ jest mtodziez z Siemiatycz (17,2%). Charakterystyczne jest to, ze
co czwarta osoba z Biategostoku nie interesuje sie tg sprawa. Generalnie
mtodziez z duzych miast w znacznie mniejszym stopniu interesuje sie Zrod-
tami moralnosci. Nie interesuje sie tg sprawg 28,6% badanych, natomiast
podobny poglad ma tylko 14,0% mtodziezy wiejskiej. Natomiast o religii
jako jedynym Zrdédle moralnosci jest przekonana doktadnie co czwarta oso-
ba mieszkajaca na wsi i21,4% z miast powyzej 100 tys. mieszkancéw (Por.
Romanowicz 2013: 161).

Natomiast stanowisko mtodziezy prawostawnej dotyczace genezy
podstawowych norm moralnych wyraznie wskazuje, Ze badana mtodziez
do$¢ jasno i jednoznacznie opowiedziata sie za religijnym i indywiduali-
stycznym kryterium dobra i zta, a wyraznie odrzucita kryteria spoteczne.
Taka orientacja moze mie¢ wiele przyczyn. Moze na przyktad sugerowac,
Ze wspotczesne spoteczenstwo nie dostarcza jasnych kryteriéw norm mo-
ralnych, a ciggte konflikty nie tylko w sferze politycznej skutecznie margi-
nalizujg spoteczne Zrédto norm moralnych, stad badana mtodziez chetniej
modeluje swojg moralnos¢ w oparciu o wtasne sumienie lub opiera sie tylko
na specyficznej grupie spotecznej, ktérg w przypadku badanej mtodziezy
stanowi wspolnota religijna. Kolejng przyczyng religijnej orientacji kry-
teriow moralnych moze stanowi¢ specyfika prawostawia, ktére w sposéb
misterny pielegnuje tradycje religijng, a wraz z nig transportuje w przeka-
zie miedzypokoleniowym cata palete postaw i zachowan moralnych. Stad
moze wynikac tak jednoznaczne opowiedzenie sie za religijnym charakte-
rem kryterium dobra i zta. Wartym odnotowania jest fakt, ze mezczyzni
bardziej niz kobiety ukierunkowujg swoje postawy moralne proreligijnie
i w mniejszym stopniu kryterium normatywne dobra i zta chcg ujmowac¢
jednostkowo lub spotecznie (Romanowicz 2013: 173).

6.3. Moralnos¢ jako zbidr wartosci i norm

W socjologicznych opisach charakteryzujacych dang zbiorowos$¢ bardzo
waznym aspektem jest uzyskanie satysfakcjonujacej wiedzy na temat funk-
cjonowania warto$ci w §wiadomosci wspotczesnej mtodziezy. Wyjasnienie
zarowno zrodetl, jak i konsekwencji przemian warto$ci i norm spoteczen-
stwa polskiego wymagajg rozpatrywania ich w kontekscie naktadajgcych
sie i wspotoddziatujacych na siebie proceséw o réznym zasiegu terytorial-
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nym i czasowym. Wartos$ci sg trudne do analizy i naukowego namystu po-
niewaz czesto sg wyidealizowane, oderwane od rzeczywistosci, wynikaja
bardziej z poczucia obowigzku i Swiadomosci istnienia ideatéw. Osoba kie-
rujaca sie warto$ciami moze prébowac osigga¢ pewne stany rzeczy odpo-
wiadajace swoim wartos$ciom, ale czestym przypadkiem wydaje sie sama
ekspresja wartosci, pokazanie, czesto przy narazeniu sie na zewnetrzne
konsekwencje, Ze osobi$cie pewne stany rzeczy uwaza sie za stuszne, ,da-
wanie Swiadectwa” bez proby aktywnego wptyniecia na ksztatt zewnetrz-
nej rzeczywistoéci (Zétkowski 2002: 18).

Empiryczny wymiar sytuacji moralnej mtodziezy maturalnej, a w szcze-
gblnosci ich stosunku do konkretnych zachowan moralnych mozna szerzej
poznac po analizie odpowiedzi na pytanie: Czy Pan/i usprawiedliwitby/aby
nastepujqgce zachowanie? W badaniach poddano analizie 15 zachowan mo-
ralnych dotyczacych sfery moralnosci osobistej i spoteczno-obywatelskiej.
Respondenci mogli wybra¢ nastepujace odpowiedzi: ,tak usprawiedliwit-
bym”, ,nie usprawiedliwitbym”, ,zalezy od okolicznos$ci”, ,nie wiem”.

Tabela 45. Stosunek maturzystéw do wybranych zachowan moralnych (w %)

Zachowanie Tak uspra- Nie uspra- Zalezy od Nie wiem
wiedliwitbym | wiedliwitbym | okoliczno$ci
Seks przedmatzenski 75,1 10,1 9,2 5,6
Stosowanie Srodkdw
antykoncepcyjnych 72,3 6.8 14,1 6.8
Zycie wspoélne bez
éfubu koléjcielnego 61,9 132 17,1 78
Posiadanie rllieélub- 58,9 9,2 24,7 72
nych dzieci
Rozwod 31,8 9,4 56,6 2,2
Aborcja 13,9 49,3 32,7 4,1
Zdrada matzenska 56 75,8 12,1 6,5
Palenie w miejscach
publicznych i ich za- 25,7 43,0 19,4 11,9
$miecanie
Unikanie p%,acenla 25,7 35,7 274 112
podatkow
Kara Smierci 22,9 38,5 28,7 9,9
Homoseksualizm 23,3 52,0 10,3 14,4
Alkoholizm 10,9 45,6 39,4 4,1
Przyjmowanie ta-
6wek podczas pet-
F1)1ienia (I))bowiqzl?éw 10,0 69,3 118 89
stuzbowych
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Zabojstwo 6,8 67,2 20,2 5,8
Prowadzenie samo-
chodu po pijanemu
Zrédto: badania wtasne

50 78,2 12,1 4,7

Zestawienie w tabeli obrazuje stosunek maturzystéw do dwéch wymia-
row zachowan. Pierwsze 7 dotycza moralno$ci osobistej, a 8 pozostatych
dotyczy sfery spoteczno-obywatelskiej. Analizujgc uzyskane wyniki nalezy
stwierdzi¢, ze zbiorczy wskaznik aprobaty (odpowiedzi ,tak usprawiedli-
witbym”) 15 zachowan wymienionych w tabeli wyniost 30,9% za$ dezapro-
baty (odpowiedzi ,nie usprawiedliwitbym”) 39,2%. Poréwnujac wymienio-
ne sfery zachowan nalezy zaznaczy¢, iz maturzysci sg bardziej sktonni do
usprawiedliwienia zachowan w sferze osobistej - 45,9% niz spoteczno-oby-
watelskiej - 16,3%. Natomiast wyzszym rygoryzmem moralnym kierujg sie
w sprawach spoteczno- obywatelskich - 53,7% niz osobistych - 24,8%.

W sferze osobistej najwiekszg aprobate uzyskajg zachowania zwigzane
z seksem, ktére akceptuje okoto 90 % badanych. Mtodziez najbardziej nie
akceptuje zdrady matzenskiej — 75,8% i aborcji 49,3%. Akceptacja zacho-
wan z tej sfery tylko czeSciowo jest warunkowana religijnie. Generalnie
osoby wierzgce w tych aspektach charakteryzujg sie wiekszym rygory-
zmem od pozostatych. Przykladowo, posiadanie nieSlubnych dzieci akcep-
tuje 43,5% gteboko wierzacych, a zycie bez §lubu 34,8% gteboko wierzacych
i 54,6% wierzacych, nalezy zaznaczy¢, iz co czwarty badany usprawiedli-
wia powyzsze zachowania uzalezniajac je od okolicznosci. Ponadto tylko,
co piaty maturzysta deklarujacy sie jako gteboko wierzacy charakteryzuje
sie rygoryzmem wobec seksu przedmatzenskiego, a ponad potowa 52,3%
akceptuje takie zachowanie. Nalezy przypomnie¢, ze studenci pochodzacy
z tego samego regionu dekade wczes$niej nie akceptowali w nastepujgcym
zakresie analogicznych zachowan: zdrady matzenskiej - 48,2%, aborcji -
43,3%. Ukonkretniajgc 6wczesne badania nalezy stwierdzi¢, ze 58,7% ba-
danej mtodziezy usprawiedliwito zycie bez $lubu, a 53,2% usprawiedliwito
posiadanie nieslubnych dzieci. Wobec tych aspektéw mtodziez byta najbar-
dziej liberalna. Natomiast wedtug mtodziezy nie mozna usprawiedliwié
zabodjstwa, gdyz ogétem 73,9% byta temu przeciwna, a nastepnie zdrady
matzenskiej - 48,2% i usuniecia cigzy 43,3%. Prezentacja skrajnych zacho-
wan ukazuje nam, Ze intymna sfera Zycia jest postrzegana przez mtodziez
za obszar najbardziej wolny od zakazoéw, czy norm moralnych, natomiast
zaostrzenie norm nastepuje w kwestii zZycia i usuwania cigzy (Por. Roma-
nowicz 2005: 61-68).

Kobiety raczej rzadziej od mezczyzn akceptuja analizowane zachowa-
nia, chociaz zréznicowanie jest niewielkie. Najwieksza réznica - 12,1% -
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wystepuje w przypadku akceptacji seksu przedmatzenskiego oraz posiada-
niu nieslubnych dzieci - 3,2%. Do$¢ nieznaczne zréznicowanie wystepuje
w przypadku przynalezno$ci respondentéw do konkretnej konfesji. Zazna-
cza sie tendencja do bardziej rygorystycznych postaw mlodziezy katoli-
ckiej. R6znica z mtodzieza prawostawng w tych zachowaniach wynosi ok.
2%. Opisywane powyzej kwestie moralne nalezy skonfrontowac z posta-
wami mtodziezy prawostawnej, ktére sg w wielu aspektach niejednorodne
i niespojne. ,Pomimo, Ze dobro i zto sytuuja w wymiarze prawa Bozego,
a poszczegdlne przykazania Dekalogu s3g dla badanych wigzace to trudno
jest uzna¢ postawy moralne badanych za tradycyjne. W swoich wypowie-
dziach wobec niektérych norm moralnych mtode pokolenie respondentéw
wyraznie relatywizuje swoje postawy. Pomimo okazywania duzego sza-
cunku i wagi rodzinie obszarem spotecznym, ktory jest najbardziej ,roz-
chwiany moralnie” spos$réd pozostatych jest zycie matzensko-rodzinne.
Mozna powiedzie¢, ze takie zachowania jak: seks przedmatzenski, zycie bez
Slubu ko$cielnego, posiadanie nieslubnych dzieci, czy stosowanie $rodkow
antykoncepcyjnych dla badanej mtodziezy staja sie normami, z uwagi na
to, ze takie zachowania akceptuje od 70% do 80% badanych. Na ile o takich
zachowaniach mozemy moéwi¢, ze funkcjonuja w Swiadomosci mtodego po-
kolenia jako normy niech postuzy nam fakt, ze w peini usprawiedliwia je
ok. 60% badanych. Z badan jednoznacznie wynika, Ze osoby deklarujace
sie jako wierzace, s3 mniej sktonne uzna¢ wspomniane zachowania jako
normatywne. Ich postawy sa bardziej rygorystyczne i cechuje ich wysoka
powsciggliwos¢ w kreowaniu nowej rzeczywistosci moralnej. W zwigzku
z tym nalezy stwierdzi¢, Zze wysoki poziom deklarowanego zwigzku mie-
dzy religia a moralnoscig wérod badanych ma swoje przetozenie tylko na
niektoére jej zachowania (Por. Romanowicz 2013: 208).

Najbardziej akceptujace postawy posiada mtodziez, ktéra nie okreslita
swojej przynaleznos$ci konfesyjnej, zas postawy mtodziezy protestanckie;
sa zblizone do postaw réowiesnikow katolickich i prawostawnych.

W spoteczno-obywatelskiej sferze najwiekszym rygoryzmem charakte-
ryzuja sie nastepujace zachowania: prowadzenie samochodu po pijanemu
- 78,2%, przyjmowanie tapowek - 69,3% i zabojstwo - 67,2%. Powyzsze za-
chowania w petni akceptuje odpowiednio 5,0%, 10,0% i 6,8%% badanych.
Natomiast najwyzszy poziom akceptach wystepuje w stosunku do pale-
nia papieros6w w miejscach publicznych i ich zasmiecaniu oraz unikaniu
ptacenia podatkéw, takie zachowania usprawiedliwia co czwarty badany
- 25,7%. Trzeba nadmieni¢, iz szczegb6towe zaleznosci ksztattujg sie bar-
dzo podobnie jak w sferze moralnosci osobistej. W kontekscie powyzszego
zestawienia interesujgcym bedzie poréwnanie tacznych wskaznikéw za-
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chowan ze skrajnymi postawami maturzystéw wobec wiary czyli gteboko
religijnymi i niewierzacymi.

Tabela 46. Laczne wskazniki rygoryzmu i akceptacji zachowan moralnych matu-
rzystow w konteks$cie wiary i sfery oddziatywan (w %)

Gleboko wierzacy | Niewierzacy
Sfera osobista
Akceptacja Rygoryzm Akceptacja Rygoryzm
29,8 32,3 64,2 20,5
Sfera spoteczno-obywatelska
Akceptacja Rygoryzm Akceptacja Rygoryzm
14,7 53,2 22,9 51,1

Zrodto: badania wtasne

Potwierdzita sie teza sygnalizowanej zalezno$ci konkretnych zachowan
od deklaracji wiary badanych. Trzeba stwierdzi¢, iz w obu sferach stopien
akceptacji poszczeg6lnych zachowan jest nizszy wsrod gieboko wierza-
cych niz niewierzacych. Co ciekawe, w przypadku rygoryzmu te réznice sg
znacznie mniejsze, szczegdlnie w sferze zycia spoteczno-obywatelskiego.
W zwiagzku z tym nalezy zasygnalizowa¢, iz stosunek do wyszczegdlnionych
norm moralnych mtodziezy gteboko religijnej jest bardziej rygorystyczny
od swoich réwiesnikéw, dla ktérych religia nie stanowi az tak istotnego
punktu odniesienia. W zbiorowo$ci niewierzacych mozna przypuszczac,
ze skodyfikowane formy moralnos$ci inspirowane religijnie przestaty funk-
cjonowac. Najprawdopodobniej ta mtodziez jest na etapie indywidualnego
formutowania swoich odniesien moralnych oraz przebudowy systemu ak-
sjonormatywnego, poniewaz tradycyjne formy oddziatywania moralnego
w postaci instytucji religijnych, jak i Srodowiska rodzinnego nie zaspakaja-
ja potrzeb mtodziezy w tej dziedzinie.

Idee okreslajace, co uchodzi za wazne, wartosciowe i pozadane, sg pod-
stawg kazdej kultury. Te abstrakcyjne idee, czyli wartosci, daja ludziom
poczucie sensu i sg dla nich drogowskazem w interakcjach ze $wiatem spo-
tecznym. Wartos$ci i normy réznych kultur ogromnie sie r6znia. Podczas
gdy inne kultury wysoko cenig indywidualizm, inne moga ktas¢ wiekszy
nacisk na potrzeby wspélne (Giddens 2004: 46).

Wartosci moralne stoja u podstaw norm moralnych, uzasadniaja je oraz
czesto powotuja je do funkcjonowania. Wartoscia - najogélniej zdefiniowa-
na przez J. Szczepanskiego - jest dowolny przedmiot materialny lub ideal-
ny, idea lub instytucja, przedmiot wyimaginowany lub rzeczywisty w sto-
sunku do ktérego jednostki lub zbiorowosci przyjmuja postawe szacunku,
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przypisuja mu wazng role w swoim zyciu i dgzenie do jego osiagniecia od-
czuwajg jako przymus (Szczepanski 1970: 97).

Mozna réwniez przyjaé, ze wartosci sa to standardowe wzorce, ktore
kieruja postepowaniem jednostki, sposobem, w jaki podejmuje ona decyzje,
rozwiazuje konflikty i stara sie zaspokoi¢ swoje potrzeby. Oprocz relaty-
wizmu kulturowego na koncepcje warto$ci wptywaja w znacznej mierze
subiektywne preferencje. Wartosci kierujg podejsciem jednostki do zagad-
nien spotecznych, wptywajg na postawy polityczne lub religijne, decyduja
o tym, w jaki sposéb jednostka przedstawia siebie innym, ocenia i osadza
postepowanie. Ogélng cechg wartosci jest jej przedmiotowo-podmiotowy
charakter. Warto$¢ konstytuuje sie dzieki podmiotowi, ktéry ocenia pod-
miot jako warto$¢ i odwrotnie nie mozna méwic¢ o wartosci bez przedmio-
tu, ktéry oceniany jest przez podmiot. Pomiedzy badaczami moralnosci ist-
nieje dysonans w kwestii sposobu istnienia warto$ci, a mianowicie jej za-
lezno$ci czy niezaleznosci od $wiadomosci ludzkiej. Zwolennicy koncepcji
subiektywistycznych zaktadajg istnienie wartosci, jako zaleznych od swia-
domosci cztowieka, bedacych wytworem jego ocen. Nie istniejg wartosci
same w sobie, sg one jedynie wtérnym produktem ludzkich doswiadczen.
Z kolei wedtug koncepcji obiektywistycznej wartos$ci s niezalezne od czto-
wieka, urzeczywistniajg sie w jego zyciu, ale sg samodzielne w stosunku do
ocen.

Wedtug ]J. Marianskiego, warto$ci maja zaréwno subiektywny, jak
i obiektywny charakter. Subiektywno$¢ wartosci przejawia sie w prze-
Swiadczeniu podmiotu, iz dany przedmiot wart jest jego staran i zaspokoi
jego potrzeby. Obiektywnos$¢ wartosci zalezy od potencjalnych i realnych
wtasciwosci danego obiektu, ktore posiada. Za przyktad moze stuzy¢ ,wol-
nos$¢” jej subiektywna warto$¢ przejawia sie w przekonaniu, Ze jest ona
w stanie zaspokoi¢ wszelkie potrzeby cztowieka zwigzane z samorealiza-
cja. Uymujac ,wolnos$¢” w sensie obiektywnym oznacza ona brak przymusu,
sytuacje w ktérej mozemy dokonywac¢ wyboréw sposréd wszystkich do-
stepnych mozliwosci. Z socjologicznego punktu widzenia wartos$ci odno-
sza sie do elementarnych, nadrzednych i powszechnych uje¢ celow podej-
mowanych w obrebie grup spotecznych, kultury czy spoteczenstwa. Majg
charakter kulturowo relatywny i historycznie zmienny. Zaréwno wartosci
i normy z nich wynikajace sg dla jednostki rodzajem wewnetrznego impe-
ratywu, do ktérego przestrzegania i utrwalania sg zmuszone (Marianski
2008: 334-335).

Za normatywnym porzadkiem spoteczenstwa stojg wartosci, lecz nie sg
one zrodtem powstawania norm. ,Wszystkie wartosci implikuja rzeczywi-
sta hierarchie, oparta na koncepcji dobra lub tego, co najlepsze, podczas gdy
z norm wynika tylko formalne optimum w postaci deontycznych potencjal-
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nosci, takich jak obowigzek, zezwolenie, zakaz, ktéore moga nie tworzy¢
zadnej takiej hierarchii” (Pharo 2008: 204).

Moralno$¢ jest zbiorem norm i wartosci, ktérych naruszanie jest mocno
pietnowane przez zbiorowo$¢, poniewaz dotyczg zasadniczych i uniwer-
salnych problemdéw pojawiajgcych sie w stosunkach miedzyludzkich, kto-
rych rozwigzanie nie jest obojetne dla obojga partneréw. ,Reguty moralne
odnoszg sie do takich obszaréw zycia, ktore bezposrednio majg zwigzek
z istotnymi interesami innych ludzi. Dotycza najbardziej fundamentalnych
relacji miedzy ludzmi, ,reguluja ruch” w tej przestrzeni miedzyludzkiej,
ktora powstaje jako efekt zbiorowego sposobu bytowania gatunku ludzkie-
go. Sa najmocniejszym wyrazem spotecznej natury cztowieka. Z tego powo-
du majg tez charakter najmniej konwencjonalny, wyrazajg pewne wspdlne
ludziom imperatywy zbiorowego zycia” (Sztompka 2002: 271).

Najczesciej w spoteczenstwie przybierajg forme konkretnych systemow
etycznych, opartych na doktrynach filozoficznych, religijnych czy innych.
Wartosci nadajg podmiotom pierwotnym (jednostkom ludzkim) oraz wtor-
nym (réznym spoteczenstwom) sens i identycznos¢. Sg one najgtebiej za-
korzenione w Zyciu jednostek i spotecznosci ludzkich, bardziej niz swia-
topoglady i ideologie spoteczne, a co wiecej, w znacznie mniejszym stop-
niu podlegaja zmianom niz postawy i orientacje zyciowe. Dlatego przede
wszystkim warto$ci dostarczaja motywacji i legitymizacji dla podejmowa-
nych decyzjiidziatan. ,Najwazniejsze z nich sg dwa rodzaje, z ktérych jeden
dotyczy osoby ludzkiej (wartosci ostateczne i codzienne), a drugi spotecz-
nosci (wartosci podstawowe). Przez te ostatnie rozumie sie mniejszy lub
wiekszy wachlarz wartosci akceptowanych przez wszystkich lub przynaj-
mniej przez wiekszo$¢ cztonkéw spotecznosci, w oparciu o ktére dochodza
oni do konsensu, dialogu oraz podejmuja pozytywna kooperacje dla dobra
wspoélnego” (Piwowarski 1996: 243).

W socjologicznej literaturze mozemy jeszcze spotkac okreslenie warto-
Sci rodzimych. Przywotanie tego terminu jest celowe z uwagi na badang
zbiorowo$¢, bowiem wykazano, Ze grupy etniczne s3 silnie przywigzane
do wartosci rodzimych, ktore krystalizujg ich tozsamos$¢ oraz pozwalajg
zachowa¢ swojg odmienno$¢ w srodowisku spotecznym. Wedtug U. Kusio
,warto$ci rodzime petnig fundamentalne funkcje dla trwatosci grupy et-
nicznej, sg konieczne do utrzymania wewnetrznej spojnosci. Wartos¢ ro-
dzima jest nadrzedna w stosunku do pozostatych, petni silne funkcje iden-
tyfikacyjne, jej odrzucenie pociaga za sobg wykluczenie z grupy” (Kusio
2009: 101).

Za A. Pawetczynskg mozemy moéwi¢ o ,wartosciach uniwersalnych
i partykularnych. Te pierwsze zwigzane sg z zatozeniem istnienia dobra
bezwzglednego, ktdre istnieje poza historig i jest obecne w kazdym spo-
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teczenstwie. Stad wyodrebniamy wartos$ci moralne i normy z nich wyni-
kajgce sposrod wszelkich innych warto$ci i norm regulujacych w sposob
nietrwaty partykularne interesy ludzkich spoteczenistw. Wtedy dobro nie
jest wlaczone w historyczne mechanizmy przemian na rowni z innymi nie-
trwatymi zjawiskami spotecznymi. Zmienne uktady spoteczno-historyczne
nie wywierajg wptywu na tre$¢ wartosci uznawanych powszechnie, moga
natomiast wptywac na niektére sformutowania norm moralnych, wynika-
jacych z tych wartos$ci. Na przyktad taka warto$¢ uniwersalna jak mitos$¢
bliZniego nie ulega zmianie, natomiast normy szczegétowe, wskazujace, jak
te warto$¢ zrealizowac¢, mogg by¢ mniej lub bardziej rygorystyczne w za-
lezno$ci od warunkéw spoteczno-ekonomicznych, w jakich cztowiek zyje
i dziata” (Pawetczynska 2004: 73).

Problemem orientacji wartosciujagcych polskg mtodziez zajmowato sie
wielu socjologow. Systematyczne badania rozpoczat w latach szesédzie-
sigtych S. Nowak, ktory przeprowadzit badania wsr6d warszawskiej mto-
dziezy. Nastepnie H. Swida i Z Kwiecifiski kontynuowali je w latach siedem-
dziesigtych i osiemdziesigtych. Opublikowane wyniki badan ukazaty pew-
ng prawidtowos¢, ktéra wskazywata, ze dla 6wczesnej mtodziezy polskiej
najwazniejszymi warto$ciami byta mito$¢, matzenstwo i rodzina. Mtodziez
preferowata tradycyjny, rodzinny styl Zycia oraz wybierata zycie w kregu
rodziny i przyjaci6t niz angazowanie sie w dziatalnos¢ spoteczna czy poli-
tyczna.

W koncu lat osiemdziesigtych i w latach dziewiecdziesiatych oprocz
wartosci afiliacyjnych mtodziez wysoko sobie cenita status materialny. Jak
podaja J. Marianski i W. Zdaniewicz ,postawy mtodziezy miaty charakter
kompromisowy, w ktdérych orientacje prospoteczne mieszajg sie egoistycz-
nymi” (Marianski, Zdaniewicz 1991: 17).

Obecne orientacje wartosSciujgce wspotczesng mtodziez polska wa-
runkowane sg réznorodnymi czynnikami. Z jednej strony ttumaczy sie je
wptywami stylu zycia i kultury zachodnioeuropejskiej (w tym przypadku
mowa gtéwnie o lansowanych nastawieniach indywidualistycznych i kon-
sumpcyjnych). Z drugiej za$ strony wyakcentowuje sie negatywne znacze-
nie nowego typu barier i utrudnien, jakie mtodziez napotyka na drodze do
osiggniecia aspiracji i celow osobistych, a ktore sg zwigzane z jej usytuowa-
niem w nie zawsze korzystnych dla startu zyciowego uktadach spoteczno-
-Srodowiskowych(przede wszystkim stratyfikacyjnych i rodzinnych). ,Wy-
lansowane w nowej przestrzeni spotecznej wzorce dynamicznego ukierun-
kowania sie na osigganie tzw. sukcesu zyciowego, ktérego wyznacznikiem
sa wysoka pozycja zawodowa, materialna, wyksztatcenie i swoiscie rozu-
miany prestiz spoteczny, osiggane moga by¢ gtéwnie dzieki zasobom kul-
turowym i materialnym rodziny. Staja sie one dostepne przede wszystkim
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dla tej kategorii mtodziezy, ktorej rodziny dysponujg odpowiednimi mozli-
wosciami” (Wawro 2008: 117).

Cztowiek jako jednostka i jako cztonek réznych grup spotecznych jest
ukierunkowany na poszukiwanie wartosci. Odnajdywanie i do$wiadcze-
nie tych wartosci jest waznym i niezbednym Zrédtem ksztattowania sie
poczucia sensu zycia. Utrata tych warto$ci pociagga za soba réznego rodzaju
stresy, flustracje, obnizenie poziomu poczucia sensu zycia lub nawet jego
brak oraz zachwianie funkcjonowania w zyciu spotecznym. Sens Zycia jest
ksztattowany zaréwno przez wartosci o charakterze ogdlnym, ktérych re-
alizacja rozcigga sie w czasie, jak i przez wartosci zwigzane z celami doraz-
nymi, mniej wptywajacymi na cato$ciowa organizacje zycia indywidualne-
go i zbiorowego. I jedne, i drugie stanowiag motywacyjna przestrzen dziatan
(Marianski 2012:165).

Mtodziez polska, zZyjaca w okresie transformacji i funkcjonujaca w plu-
ralistycznym spoteczenstwie, dojrzewa nie tylko w warunkach usilnego
propagowania, przede wszystkim za posrednictwem $rodkéw masowego
przekazu, idei nieograniczonej wolnosci, ale tez i liberalnych wzordéw jej za-
gospodarowania. Sytuacja taka jest powaznym wezwaniem dla rodzicéw
i os6b zaangazowanych bezposrednio badz posrednio w proces wycho-
waweczy. , To, czy mtodzi ludzie wypracuja w sobie odpowiedni osad w kwe-
stiach moralnych, zalezy nie tylko od nich samych, ale w duzej mierze od
otoczenia spoteczno-kulturowego” (Jusiak 2009: 431).

Trzeba zauwazy¢, ze w kontek$cie przemian ustrojowych w Polsce
gtownym nurtem, czy regutg przemian moralnych staje sie tzw. etyka sytu-
acyjna, ktéra zaktada wzgledno$¢ wobec tradycyjnych wartosci czy norm
moralnych. Konsekwencja takiego stanowiska jest rozwoj relatywizmu czy
permisywizmu moralnego. Relatywizm moralny zaktada subiektywiza-
cje postaw czy wyboréw jednostki i najczesciej sytuowany jest w kontek-
Scie rozwoju teorii modernistycznych. Natomiast permisywizm wedtug H.
Swidy-Ziemby ,wystepuje przy uznaniu wzglednie wysokiej rangi wartosci
moralnych, w ich wymiarze ogdlno-abstrakcyjnym, a takze przy wzglednej
zgodzie co do tre$ci obowigzujgcych norm moralnych. Towarzyszy temu
wszakze - paradoksalnie - duza tolerancja wobec nieprzestrzegania tych
norm, odnoszgcych sie do siebie i innych ludzi. W ten sposéb cenione normy
moralne tracg moc regulacyjng” (Swida-Ziemba 2008: 144).

W wiekszos$ci panstw europejskich dominuje przekonanie, ze kryteria
dobra i zla s3 zmienne i zalezne od sytuacji, aczkolwiek w ciggu ostatniej
dekady w wielu krajach nastgpit pewien wzrost absolutystycznych pogla-
déw moralnych. Polska jest jednak jedynym krajem w Europie, w ktérym
przewaza przekonanie, zZe kryteria dobra i zta sg absolutne, niepodwazalne
i niezmienne. Uznawanie relatywnosci dobra i zta powigzane jest z permi-
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sywizmem - postawg pozwalajagca na odstepstwa od norm w sferze zycia
prywatnego, seksuistosunkéw interpersonalnych. W panstwach cztonkow-
skich Unii Europejskiej, bardziej zaawansowanych pod wzgledem rozwoju
spoteczno-gospodarczego, relatywizm badz absolutyzm moralny nie wpty-
waja na oceny zachowan regulowanych normami spotecznego wspotzycia
i moralnosci obywatelskiej, w przeciwienstwie do krajéow pozostajgcych
poza Unia, gdzie absolutyzm taczy sie z rygoryzmem moralnym w sferze
zarowno prywatnej, jak i obywatelskiej. Zgodnie z przewidywaniami teorii
modernizmu i postmodernizmu w rozwinietych krajach zachodnioeuro-
pejskich wzrasta permisywizm wobec odstepstw od norm moralnosci oso-
bistej. Trend ten nie dotyczy jednak sfery zycia publicznego: w panstwach
Unii przewaza (a nawet nieco wzrasta) potepienie wykroczen przeciw nor-
mom moralnosci obywatelskiej. Swiadczy to o charakterystycznym dla no-
woczesnosci procesie roznicowania sie, wyodrebniania, fragmentaryzacji
i autonomizacji poszczeg6lnych sfer wartosci kulturowych (Jasinska-Kania
2007: 434-435).

Wsrdd polskiej mtodziezy najbardziej akceptowane sg normy sktadajace
sie na moralno$¢ spoteczna, ktéra obejmuje zachowania naruszajgce normy
wspotzycia spotecznego, zwtaszcza w miejscach publicznych, lub zachowa-
nia podyktowane interesem egoistycznym i naruszajgce reguty zaufania
wzajemnego. Na drugim miejscu znajduja sie normy moralno$ci obywatel-
skiej zwigzane ze $wiadczeniami obywateli wobec instytucji panstwowych
(publicznych) i na trzecim miejscu normy moralno$ci osobistej dotyczacej
zachowan prywatnych.

Podsumowujgc rozwazania dotyczace istoty i przejawéw moralnosci we
wspotczesnych warunkach, nalezy zgodzic¢ sie z J. Marianskim, ktéry uwa-
za, ze ,zmiany w wartosciach i normach moralnych dokonujg sie na skali od
wartos$ci powinnosci (obowigzku) do warto$ci samorozwojowych (samore-
alizacyjnych), czesto o charakterze indywidualistycznym. Aprobata warto-
$ci samorealizacyjnych wigze sie z probami odchodzenia od tradycyjnych
systemow etycznych (m.in. religijnych), wraz dazeniem do emancypacji, au-
tonomizacji jednostki oraz krytyka wszelkich autorytetéw. Upowszechnia-
jacy sie indywidualizm w swoich skrajnych postaciach oznacza, ze nikt nie
ma prawa przeczy¢ mojej prawdzie, moim warto$ciom i normom. Jezeli co$
jednostce odpowiada, to jest to jej prawda, jej wartoscig, jej prawem. Wie-
lu Polakéw odchodzi od etyki méwigcej o trwatych i uniwersalnych kryte-
riach dobra i zla, ku etyce indywidualnego sumienia lub etyce sytuacyjne;j.
W konsekwencji wybory rzadko sg okreslane og6lnymi zasadami i reguta-
mi, o tym, co jest dobre lub zte, decyduje kazdy we wtasnym zakresie. Latwo
wiec o permisywizm, relatywizm, a nawet nihilizm moralny. W dziataniach
wielu ludzi wspotczesnych trudno dostrzec bezposredni zwigzek z war-
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toSciami i normami bezwzglednymi (kategorycznymi). Im bardziej kom-
plikuje sie i roznicuje kontekst spoteczno-kulturowy, tym bardziej zmiany
w moralno$ci sg wyraznie dostrzegane, a takze przebiegaja w sposéb coraz
bardziej kompleksowy, czesto o charakterze konfliktowym, prowadzac do
destabilizacji tadu aksjonormatywnego w spoteczenstwie. W sytuacji roz-
chwianych systeméw wartosci i norm, zwtaszcza ludzie mtodzi czujg sie
zagubieni i pozbawieni autorytetéw, popadajg w trudne do rozwigzania dy-
lematy moralne” (Marianski 2011: 206).

W relacjonowanych badaniach przedstawiono respondentom liste trzy-
nastu wartosci, ktére odpowiadaty réznym potrzebom badanych. Zapyta-
no mtodziez: W jakim stopniu uwazasz nastepujqce sprawy za wazne w Two-
im zyciu? Celem bardziej przejrzystego zaprezentowania danych, wartosci
przedstawiono w ujeciu rangowym opierajac sie przy tym na kategorii
odpowiedzi ,bardzo wazne” uznajac, ze jest to wskaznik, ktory najinten-
sywniej charakteryzuje postawy respondentéw wobec przedstawionych
wartosci

Tabela 47. Uklad rangowy poszczego6lnych wartosci maturzystow (w %)

Ao Bardzo . Niezbyt W ogol.e Trud.no 2
Ranga Wartosc¢ . Wazne ; nie waz- | powie- | Ogétem
wazne wazne .,
ne dzie¢
1 Rodzina 89,5 8,9 0,7 0 0,9 100
2 Zdrowie 79,6 15,8 3,4 0,6 0,6 100
3 Przyjaciele |, o 25,0 0,6 0,4 1,5 100
i znajomi
4 Moralnos$¢ 56,3 36,8 4,1 0,6 2,2 100
5 Praca 54,5 40,6 1,5 0,6 2,8 100
6 Tolerancja 50,9 36,6 7,1 2,6 2,8 100
7 Czas wolny 48,9 39,3 8,4 0,6 2,8 100
8 Religia 28,5 44,2 14,5 8,1 4,7 100
g | Dobramate- | o, | 555 | 464 0,9 2,5 100
rialne
Alternatywne
10 | formyzycia |, 30,5 15,6 5,0 25,8 100
matzensko-
rodzinnego
11 Ekumenizm 11,9 36,6 25,0 7,5 19,0 100
Czystos¢ sek-
12 sualna przed 11,5 20,0 34,1 24,5 9,9 100
$Slubem
13 Polityka 2,5 12,7 51,5 27,8 5,5 100

Zrodto: badania wiasne
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Rodzina w opiniach respondentéw stanowi najwiekszg wartos¢. Jako
bardzo wazng warto$¢ uznato jg prawie 90% badanych. Rodzina stanowi
najwieksza warto$¢ dla wszystkich respondentéw mieszkajgcych w mia-
stach duzych liczacych powyzej 100 tys. mieszkancéw oraz nie zwigza-
nych z zadnym z KoS$ciotéw, ponadto dla maturzystéw wierzacych (91,9%)
i kobiet (91,5%). Ponizej ogdlnego wskaznika rodziny, jako bardzo waznej
sprawy w zyciu respondentdéw uznaty osoby niewierzace (68,7%), mtodziez
katolicka (88,2%), mezczyzni (86,3%) i mieszkancy matych miast (82,5%).

Za drugg w ogolnej hierarchii warto$¢ respondenci uznali zdrowie.
Najwyzsze wskazniki odnotowano wsrod respondentéw z duzych miast
(100%), kobiet (83,1%),wierzacych (80,5%) i mtodziezy katolickiej (80,2%).
Natomiast 6,2% niewierzacych twierdzi, ze zdrowie w ogdle jest niewazne.

Przyjaciele i znajomi sg bardzo wazng wartoscig dla 72,5% badanych,
a co czwarty respondent uznat, ze w ich zyciu takie osoby sa wazne. Najwy-
zej ta warto$¢ uznaja gteboko wierzacy (82,6%), kobiety (75,1%), mtodziez
protestancka (77,8%) i mieszkajaca na wsi (74,7%). Natomiast najstabiej
przyjaciét i znajomych ceni, co drugi respondent mieszkajacy w duzych
miastach i 65,8% mtodziezy niezdecydowanych religijnie.

Moralno$¢ jest bardzo wazng wartoscia dla 56,3% respondentow. Jest
najwiekszg wartosciag dla gteboko wierzacych (81,8%), kobiet (57,1%),
mtodziezy protestanckiej (77,8%) i mieszkancéw duzych miast (75,0%).
Natomiast ponizej ogélnego poziomu w kategorii bardzo wazne znaleZli sie
respondenci deklarujacy obojetnos¢ religijng (45,7%), prawostawni (48,95)
i mtodziez ze wsi (53,2%).

Praca jako wartos$¢ znalazta sie na pigtej pozycji. Wyzej od ogdélnego
wskaznika pracy, jako bardzo wazng sprawy w ich Zyciu uznali responden-
ci deklarujacy obojetnos¢ religijng (57,9%) i niezdecydowanie(61,1%) oraz
kobiety (55,7%), protestanci (77,8%) i maturzysci z duzych miast (62,5%)
za$ ponizej gteboko wierzacy (47,8%), mezczyzni (52,4%), mtodziez prawo-
stawna (47,8%) i mieszkajgca w matych miastach (44,3%).

Tolerancje jako bardzo wazng i wazng warto$¢ ogétem uznato 87,5%
respondentow. Najbardziej tolerancje ceni mtodziez niezdecydowana reli-
gijnie (88,9%), niewierzacy (66,7%) i kobiety (57,3%). Natomiast mtodziez
katolicka w najmniejszym stopniu (48,8%) sytuuje tolerancje jako bardzo
wazng sprawe.

Duzy odsetek badanych uznat, Ze czas wolny jest wazny w ich zyciu. Ku
takiemu stanowisku najbardziej sa sktonni respondenci obojetni religijnie
(66,7%) i nie zwigzani z tradycyjnymi Kosciotami (75%), natomiast naj-
wiekszy dystans do uznania czasu wolnego za najwieksza warto$¢ posia-
daja niezdecydowani (44,0%) i mtodziez katolicka (47,8%).
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Religia stanowi dla 72,7% mtodziezy istotng warto$¢, z czego 28,5%
uwaza ze religia stanowi bardzo wazng warto$¢. Te wartosci liczbowe
wtasciwie odpowiadaja deklaracjom maturzystow w kwestii ich stosunku
do wiary. Najwiekszy odsetek respondentéw uznajacych religie jest bar-
dzo wazng sprawe w ich zyciu deklaruje 59,1% gteboko wierzacych, 50%
mieszkajgcych w duzych miastach, co trzeci respondent prawostawny oraz
35,3% kobiet i 17,2% mezczyzn. Dane statystyczne informuja, ze w przy-
padku pici istnieje wyrazna zaleznos¢ (V-0,27, p=0,00). Religia jest w ogole
niewazna dla 68,8% niewierzacych i dla 50% respondentéw nie zwigza-
nych z zadnym z Ko$ciotow.

Co czwarty badany okreslit, Ze dobra materialne sg dla niego bardzo
wazne, a ponad potowa ma odmienne zadanie. Uwzgledniajgc zmienne nie-
zalezne nalezy stwierdzi¢, iz 38,9% mtodziezy obojetnej religijnie uznato
dobra materialne za bardzo wazna sprawe w ich zyciu. Tozsame zdanie po-
siada rowniez 29,3% mezczyzn, 37,5% mtodziezy z duzych miast oraz co
druga osoba nie zwigzana z zadnym KoSciotem.

Alternatywne formy zycia matzensko-rodzinnego uznaje za warto$¢
53,6% respondentéw, z czego za bardzo wazne 23,1%. Analiza szczegdtowa
nie wykazuje istotnych zr6znicowan, jedynie za najwiekszg wartos¢ nietra-
dycyjnych form zycia rodzinnego uznaje 38,1% mlodziezy gteboko wierza-
cej i co czwarty respondent nie zwigzany z jakimkolwiek Kosciotem.

Przed przystapieniem do badan mozna byto domniemywa¢, ze podob-
nie jak tolerancja rowniez ekumenizm winien mie¢ swojg wysoka range
w zestawie warto$ci w Srodowisku wielowyznaniowym. Generalnie zaj-
muje odlegla pozycje. Za bardzo wazng wartos$¢ uznato ogétem 11,9% ba-
danych, a wsréd tej zbiorowosci 31,8% stanowig gteboko wierzacy, 13,7%
kobiety i 12,5% mlodzieZ protestancka. Natomiast ekumenizm jest w ogole
nie wazny dla 24,5% og6tu badanych. Ekumenizm nie przedstawia Zadnej
wartosci dla 50% mtodziezy nie zwigzanych z Zadnym Kos$ciotem i 31,2%
niewierzacych.

W hierarchii wartosSci na przedostatnim miejscu znajduje sie zachowa-
nie czysto$ci przedslubnej. W ogéle nie akceptuje tego zachowania, co drugi
niewierzacy, ale takze 13,6% mitodziezy, ktora okresla siebie jako gteboko
wierzaca oraz 17,3% mtodziezy wierzacej. Ponadto podobnie uwaza 28,7%
mezczyzn i 21,9% kobiet oraz 75% maturzystéw nie zwigzanych z Zadnym
z Ko$ciotow.

Polityka w hierarchii wartosci zajmuje ostatnig pozycje i jest bardzo
wazng wartosécig dla 2,5% respondentow, a za wazng uznaje 12,7% badane;j
mtodziezy. Ponadto, co czwarty respondent nie zwigzany z zadnym Ko$cio-
tem oraz co pigty maturzysta deklarujacy obojetno$¢ religijng uznaje, ze
polityka jest wazng rzecza w zyciu, Catkowicie dystansuje sie od polityki
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27,8% ogo6tu badanych, a w szczegolnosci 35,5% niezdecydowanych religij-
nie, 37,5% mieszkajacy w duzym mieScie oraz co trzeci maturzysta wyzna-
nia prawostawnego i protestanckiego.

Podsumowujgc analizowane powyzej wyniki badan dotyczace postaw
maturzystéw wobec moralno$ci sktaniajg ku nastepujacym refleksjom.
Respondenci w poréwnaniu z prezentowanymi badaniami ogélnopolskimi
potwierdzaja stabilizujace tendencje postaw wobec przestrzegania wybra-
nych norm czy wartos$ci. Postawy maturzystéw ukierunkowuja sie na coraz
czestsze postrzeganie uniwersalnych kryteriow dobra i zta. Jednak nie na-
lezy zapomina¢, ze ponad potowa badanych jest w dalszym ciggu przeko-
nana o wzgledno$ci dobra i zta. Cechg tego zestawienia jest to, Ze postawy
miodziezy staja sie coraz bardziej czytelne i systematycznie ulegaja stabi-
lizacji. Potwierdzeniem wcze$niejszych ustalen jest fakt, Ze osoby deklaru-
jace wiekszg wiare, sg bardziej sktonne do uniwersalizacji ogélnych praw
moralnych oraz czesSciej w poszukiwaniu podstawowych kryteriow moral-
nych koncentrujg sie na prawie Bozym. Charakterystyczne, Ze poréwnujgc
analizowane dane z wynikami innych badan socjologicznych w tej kwestii,
mtodziez z Potudniowego Podlasia cze$ciej kreuje swoje postawy moralne
w oparciu o religie. Powyzsza teze potwierdza fakt, ze 44,4% responden-
tow uwaza, ze o dobru i ztu powinny decydowac prawa Boze, a przeciwni-
kéw takich pogladéw jest 17,8%. Wérod analizowanych kategorii socjolo-
gicznych najblizsi takim tendencjom sg kobiety, osoby gleboko wierzace,
miodziez protestancka oraz respondenci mieszkajacy w duzych miastach.
Charakterystyczne, Ze mniej religijne orientacje moralne prezentuje mto-
dziez matomiasteczkowa i zamieszkujgca wsie.

W hierarchii kryteriow instancji, ktore decyduja o dobru i ztu, spote-
czenstwo znalazto sie na trzecim miejscu za indywidualnym i religijnym
uzasadnieniem. Wynik badan jednoznacznie wskazuje, ze maturzysci
w prawie 70% sktaniaja sie ku indywidualnemu uzasadnieniu dobra i zta.
Jedynie, co dziesigty badany nie zgadza sie z taka teza. Interesujace jest to,
ze kierunek indywidualizacji postaw moralnych jest najbardziej bliski ma-
turzystom gteboko wierzacym i kobietom.

Ugruntowana zostata teza méwigca o tym, ze im wyzsza deklaratyw-
no$¢ wiary, tym mtodziez czesciej uzasadnia moralno$¢ nakazami religii.
Jednak w perspektywie ogdlnej znakomita wiekszos¢ badanych ma od-
mienne zdanie. Trzeba podkresli¢, ze co trzeci respondent catkowicie dy-
stansuje sie od tgczenia religii z moralnoscig, a ponad potowa wykazuje
stosunkowo relatywny zwigzek lub nie jest w stanie ustosunkowac sie do
tego problemu. Jedynie 15,4% w pelnym zakresie uzasadnia swoj sposob
postepowania i bycia w §wiecie w oparciu o religie. Powyzsze uwagi moga
sugerowac, ze wsrod miodziezy maturalnej zauwazalna jest tendencja do
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systematycznego wytaczania religii, jako kreatora regut i norm moralnych.
Mozna przypuszczac, ze wspotczesna mtodziez w coraz wiekszym zakre-
sie swoje postawy moralne buduje w oparciu o indywidualne uzasadnienia
i priorytety zwigzane z wtasnym sumieniem. Potwierdzajg temu okreslone
zachowania mtodziezy wobec wybranych sytuacji moralnych.

Na podstawie deklaracji respondentéw wobec wybranych norm mo-
ralnych maturzy$ci wyraznie relatywizujg swoje postawy. Pomimo oka-
zywania duzego szacunku i wagi rodzinie, przy jednoczesnych wysokich
deklaracji i praktykach religijnych, podstawa zachowan w sferze Zycia
matzensko-rodzinnego jest niczym nieskrepowana wola mtodego cztowie-
ka. Mozna stwierdzi¢, iz takie zachowania jak: seks przedmatzenski, zycie
bez slubu kos$cielnego, posiadanie nieslubnych dzieci, czy stosowanie srod-
kéw antykoncepcyjnych dla badanej mtodziezy s3 juz ugruntowanymi nor-
mami, bowiem takie zachowania akceptuje Srednio 83% (w przedziale od
79% do 86,4%) badanych, przy braku akceptacji na poziomie 9,8% i braku
stanowiska - 7,2%.

Badana mtodziez w wywiadach zdecydowanie opowiedziata sie za ro-
mantycznym modelem matzenstwa. Powyzszy model oparty na przyjazni
i mitosci preferuje 71,5% badanych, natomiast 21,5% maturzystéw opo-
wiedziato sie za modelem partnerskim. Pozostatym respondentom (7%)
najodpowiedniejszym wydat sie model tradycyjny oparty na religii i domi-
nacji mezczyzny. Zwolennikami takiego modelu matzenstwa okazaty sie
osoby gleboko wierzace - 15% i wierzace - 7%. Charakterystyczne w tym
zestawieniu jest to, ze taki model jest blizszy mezczyznom - 10,8%, niz ko-
bietom - 4,5% oraz wytacznie funkcjonuje w $wiadomosci miodziezy ka-
tolickiej - 8,9%, mieszkajacej na wsi - 9,2% lub w matych miastach - 2,1%.

Prezentowane dane w ogdlnym wymiarze sg zgodne z ogdlnymi orien-
tacjami moralnymi miodziezy w Polsce. Moralno$¢ maturzystéw jest
w wiekszos$ci warunkowana sytuacja, stad jest relatywna, zmienna i nie-
trwata. Dlatego zalezno$ci powyzej zaprezentowane, tylko w pewnym za-
kresie informujg o przyczynach takich postaw. W dalszym ciggu deklaracje
w obrebie wartosci wskazujg na ciggtos¢ miedzypokoleniowa przekonan
mtodziezy, jednak nalezy wyraznie je odczytywac¢ w perspektywie zindy-
widualizowanej, odnoszacej sie do sytuacyjnych postaw mtodych jedno-
stek. W takim uktadzie i we wspdtczesnych okolicznosciach zaréwno reli-
gia, Srodowisko rodzinne czy miejsce zamieszkania nie stanowig jedynego
i ogélnie obowiazujacego punktu odniesienia. Zrédta moralnoéci dla mto-
dziezy s réznorodne i szybko sie zmieniaja, jest to konsekwencja procesow
modernizacyjno-globalizacyjnych, ktore dotycza wszystkich pokolen. Ze
wzgledu na wiek i trudnosci zwigzane z odnalezieniem sie na rynku pracy
czy innymi wymaganiami egzystencjalnymi, moralno$¢ jest przestrzenia

247



WIEStAW ROMANOWICZ

zmienng i nietrwata. Z pewnoscig mozna odnotowac stabilng i uniwersa-
listycznie nastawiong orientacje moralng wsrod gteboko wierzacych i ko-
biet. Natomiast osoby niezwigzane z zadng tradycja religijng, niezdecydo-
wane i obojetne religijne, sg bardziej sktonne do postaw niejasnych nace-
chowanych prawdopodobnie indywidualizmem i subiektywizmem. Trudno
wnioskowa¢, w jakim kierunku potoczy sie proces ksztattowania postaw
moralnych mtodziezy, jednak na tym etapie swojego zycia, maturzysci in-
tensywnie poszukuja nowych uzasadnien swoich decyzji i zachowan mo-
ralnych. Naile ta sugestia zwigzana z wiekiem badanych jest stuszna, okaze
sie woéwczas, kiedy w tym zakresie beda prowadzone systematyczne bada-
nia empiryczne.
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Zakonczenie

Opisywanie religii z perspektywy spoteczenstwa stanowi nieodtaczny
element refleksji socjologicznej. Jest ono zajeciem na tyle trudnym, co fra-
pujacym. Stanowi, bowiem dla badaczy niemate wezwanie w warunkach
gwattownych zmian spoteczno-kulturowych, jakie zachodza we wspotczes-
nym $wiecie. Charakterystyczne jest to, ze wspomniane zmiany dotycza
funkcjonowania poszczego6lnych spotecznosci, ktére z uwagi na réznorod-
ne uwarunkowania droge swojego rozwoju wytyczajg w charakterystycz-
ny i osobliwy dla siebie sposéb. Stad powstaje niezwykle duzy ktopot, aby
w sposéb uniwersalny opisaé¢ przemiany religii i religijno$ci w badanych
spotecznos$ciach. Trzeba zauwazy¢, ze niemal kazdy kraj charakteryzuje
sie wyjatkowa specyfika wynikajaca z kontekstu spoteczno-kulturowego
oraz uwarunkowan historycznych w ktéorym uformowata sie religia. Trze-
ba réwniez doda¢, ze traktowanie religii jako zmiennej zaleznej stanowi
tylko jedng perspektywe. Socjologie religii interesuje réwniez to, na ile re-
ligia wptywa na zmiane spoteczng, czy we wszystkich krajach jej znaczenie
ma jednakowg wage oraz na ile i w jakim kierunku nastepuja ewentualne
zmiany. Te uwarunkowania i wzajemne zaleznosci stanowig jadro refleks;ji
socjologicznej, ktéra opisuje fakty spoteczne, a na ich podstawie wyjasnia
i odkrywa zalezno$ci. Stad na przestrzeni minionego wieku uformowaty
sie liczne paradygmaty i teorie, ktore prébowaty wyjasni¢ miejsce religii
i postawy religijne jednostek w poszczegdlnych spoteczenstwach.

Nalezy sadzi¢, iz obecnie socjologia religii znajduje sie w momencie
formutowania nowych konwencji i weryfikacji dotychczasowych ustalen.
Moze to sugerowac na swoisty kryzys, czy zastoj, co szczeg6lnie jest wi-
doczne przy uwzglednieniu zmiany w interpretacji tezy sekularyzacyjnej,
ktéra byta obecna w dyskursie socjologicznym do potowy lat 90-tych XX
wieku. W wyniku jej weryfikacji na poziomie empirycznym i teoretycznym
ustalono, ze spadku znaczenia religii we wspdtczesnych spoteczenstwach
nie mozna utozsamia¢ tylko z modernizacja spoteczenstw, a prognozy
przemian religijnych formutowaé¢ bardziej pows$ciagliwie uwzgledniajac
specyfiki poszczegoblnych spoteczenstw. Jednak trudno catkowicie odrzu-
ca¢ zasadniczych zatozen tej tezy. Faktem jest, ze ,koscielnie uformowa-
na religijno$¢ traci swoje wyrazne kontury. W spoteczenstwach ponowo-
czesnych dokonujg sie procesy intensywnej pluralizacji i indywidualizacji,
ktére prowadza do ostabienia tradycyjnych wiezi i utraty znaczenia usta-
bilizowanych i trwatych instytucji, a wiec i Ko$ciotéw. Transformacje re-
ligijne i duchowe dokonuja sie nie tylko poza KoSciotami, dotykajg takze
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samych Ko$ciotéw, w ktorych pojawiajg sie i stabilizujg rozmaite postawy
i zachowania wiernych, balansujace miedzy ortodoksja a heterodoksja az
po granice peinej heterodoksji (,jestem chrzescijaninem, ale nie wierze”)”
(Marianski 2010: 10).

Na podobne aspekty przemian zachodzacych w polu religijnym zwraca
uwage M. Sroczynska, ktéra méwi o ,utracie monopolu w zakresie definio-
wania tego, co religijne przez podstawowych graczy, jakim sg instytucje
koscielne” (Sroczynska 2008: 156).

W tym kontek$cie analizowane ogdlne postawy mtodziezy maturalnej
wobec religii na poziomie deklaracji charakteryzuja sie duza stabilnoscig
i wykazuja daleko idaca kontynuacje miedzypokoleniowa. Zasadniczo nie
wykazano szczegblnych przemian w ocenie religijnosci swoich rodzicéw,
co wskazuje na silne zakotwiczenie religii w kulturze, chociaz w kontekscie
motywacji wiary stwierdzono zmniejszenie sie wptywu tradycji i wycho-
wania religijnego. Badana mtodziez Zrddet swojej wiary poszukuje prze-
de wszystkim w osobistych przezyciach i wiasnym doswiadczeniu zycio-
wym, a 44,6% uwaza, ze osobista relacja z Bogiem stanowi najwazniejszy
element zycia religijnego. Potwierdzeniem ciggtosci postaw mtodziezy jest
ugruntowany poziom praktyk religijnych oraz staty poziom oceny wtasnej
religijnosci.

Religijno$¢ mtodziezy Potudniowego Podlasia ma kompilacyjny i nie-
jednorodny charakter, bowiem z jednej strony mtodziez potwierdza waz-
no$¢ tradycji religijnej uformowanej przez poszczegoélne Koscioty, a z dru-
giej wyraznie dystansuje sie wobec nauki i oczekiwan swojego Kosciota.
Prawie potowa badanych uwaza, Ze jest dumna z faktu przynaleznosci do
Kos$ciota, natomiast juz tylko 28,3% twierdzi, ze Ko$ciét w petni zaspakaja
jej potrzeby religijne. Ponadto nalezy podkresli¢, ze w opiniach mtodzie-
zy spada zaufanie do Kosciota, jako instytucji. Tylko 4,1% ma catkowite,
a 21,3% ma duze zaufanie do tej instytucji. Taki stan wedtug mtodziezy jest
spowodowany zaangazowaniem sie ksiezy i KosSciota w dziatalnos¢ poza-
religijng — gtéwnie polityczng oraz nadmierng ingerencjg w sprawy lokalne
czy obyczajowe.

Mozna stwierdzi¢, ze zaprezentowane analizy pozytywnie zweryfiko-
waty pierwsza hipoteze, ktéra sugerowata koscielne uformowanie religij-
nosci mtodziezy i wystepowanie elementéw subiektywizujacych postawy
wobec religii. Potwierdzity sie juz wczesniej sformutowane uwagi, ktére
podkreslaty, iz waznymi cechami wspoétczesnej religijnosci mtodziezy jest
jej selektywnos$¢ i subiektywnos¢. Religijnos¢ selektywna charakteryzuje
sie wyborem pewnych prawd wiary czy niesp6jnoscig postaw religijnych.
Bp. Ryczan méwi o dwoch rodzajach selektywnosci tzw. refleksyjnej i bez-
refleksyjnej. Pierwsza z nich jest ,efektem $§wiadomych decyzji, w ktérych
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wyniku pewne prawdy wiary (dogmaty) i normy moralne s3 przyjmowane,
a inne kwestionowane lub nawet zdecydowanie odrzucane. W ten spos6b
cztowiek konstruuje swojg wtasng wersje religijnosci. Drugi typ religijno-
Sci okresla jako wynik zaniedbania i czesto nieSwiadomego rozmijania sie
z nauczaniem Kosciota, gdy odrzucanie poszczegélnych prawd wiary, norm
moralnych czy wzoréw zachowan rytualno-kultowych jest pozbawione
wyraznych motywacji” (Ryczan 2003: 213).

Subiektywnos$¢ i selektywno$¢ zachowan nie stanowi przeszkody
W uznaniu siebie za osobe wierzaca. Jest to wiara ,po swojemu”, bardzo cze-
sto dystansujaca sie wobec KoSciota. Taki proces odchodzenia od KoSciota
w zasadniczy spos6b nadszarpuje monopol stworzony przez historyczne
Koscioty, co z kolei stymuluje rozwdj alternatywnych form religijnosci.
W takich okolicznos$ciach formutuje sie religijno$¢ dyfuzyjna, ktoérej istota
jest rozproszenie tresci religijnych przyswojonych w wyniku socjalizacji.
Pierwotne tresci religijne z czasem tracg na waznosci i intensywnosci, a do
zycia spotecznego przenikajg juz jako wartosci Swieckie. W tym konteks$cie
dalej funkcjonujg w réznych segmentach zycia spotecznego, jednak juz nie
maja bezposredniego zwigzku z religig koscielna.

Dlatego przy takich uwarunkowaniach pojawiajg sie nowe formy po-
szukiwania i okres$lania pola religijnego celem interpretowania $§wiata. We
wspotczesnej socjologii religii réznorodne formy zaspokajania potrzeb re-
ligijnych wspétczesnego cztowieka nazywa sie duchowoscig pozakosciel-
ng lub nowa duchowos$ciag. W najszerszym ujeciu pojecie duchowosci ,0d-
noszone jest znaczeniowo do $wiata przezy¢ jednostki. Ktora gtebie uczué
czyni nadrzedng wartosScig swojej drogi zyciowej. W ten sposob duchowos¢
semantycznie kojarzona jest z humanitaryzmem i prawem kazdego czto-
wieka do posiadania wtasnych przekonan immanentnie zwigzanym z jego
cztowieczenstwem” (Mielicka-Pawtowska 2012: 125).

Mtodziez Potudniowego Podlasia w tych okoliczno$ciach opiera sie na
,wierze 0jcow” lecz réwnolegle poszukuje nowych, bardziej adekwatnych
form zaspokojenia potrzeb religijnych. Powyzsza sugestie potwierdzaja
dane empiryczne, ktére informuja, Ze okoto 60% mtodziez deklaruje wiare,
a tylko 4,9% w swoich postawach zdecydowanie jg odrzuca. W perspekty-
wie ostatniej dekady zwiekszyt sie odsetek mlodziezy obojetnej religijnie
iniezdecydowanej, gdyz obecnie, co trzeci badany prezentuje taka postawe.

Podsumowujac przedstawiony powyzej obraz wspotczesnej rzeczywi-
stos$ci religijnej mtodziezy nalezy zgodzi¢ sie z ]. Marianskim, ktéry uwaza,
Ze ,przemiany $wiadomosci religijnej prowadza niejednokrotnie we wspot-
czesnym $wiecie do ostabienia religijnosci, ale nie do zaniku religii; cze-
sto sa przejawem dostosowania sie religii do zmieniajacego sie kontekstu
spoteczno-kulturowego. W warunkach spoteczenstwa (po)nowoczesnego
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religia staje sie sprawa osobistych preferencji i wybordw, nawet pozosta-
wanie przy religijnosci koscielnej (ortodoksyjnej) jest tez indywidualnym
wyborem. Nowa duchowos¢, obejmujgca wszystkie aspekty zycia, bedaca
wyrazem ponowoczesnej kultury, ma przede wszystkim indywidualistycz-
ny charakter i wykracza daleko poza struktury zinstytucjonalizowanej re-
ligii. Nowa duchowo$¢ jest nacechowana gtebokim poczuciem tacznosci ze
Swiatem i stanowi niewyczerpalne Zrodto wiary i sity woli. Zmierza ona
- przynajmniej posrednio - do transformacji samej religii i spoteczenstwa”
(Marianski 2014: 56).

Potwierdzona zostata rowniez druga hipoteza, ktéra zaktadata relaty-
wizacje postaw mtodziezy wobec niektérych probleméw moralnych oraz
indywidualizacje motywacji moralnych. Deklaracje respondentéw wobec
wybranych norm moralnych wyraznie wskazujg na relatywizacje i indy-
widualizacje postaw mtodziezy. Pomimo okazywania duzego szacunku
rodzinie i przy stosunkowo wysokich deklaracjach wiary i praktykach reli-
gijnych, podstawg zachowan w sferze zycia matzensko-rodzinnego jest ni-
czym nieskrepowana wola mtodego cztowieka. Mozna stwierdzi¢, iz takie
zachowania jak: seks przedmatzenski, zycie bez $§lubu koscielnego, posia-
danie nie$lubnych dzieci, czy stosowanie srodkéw antykoncepcyjnych dla
badanej mtodziezy s3 juz ugruntowanymi normami, bowiem takie zacho-
wania akceptuje $rednio 83% badanych, przy braku akceptacji na pozio-
mie 9,8% i braku stanowiska - 7,2%.

Sfera moralno$ci mtodziezy jest obecnie najbardziej widocznym ob-
szarem przemian, ktérych przyczyny majg charakter ztozony, a w wielu
przypadkach niejasny. Z pewno$cig duzy wptyw na spadek sit regulujgcych
postepowanie mtodziezy ma wzrost mozliwosci komunikacyjnych, po-
wszechno$¢ i szeroka dostepnos$¢ do nowych technologii czy dyfuzja kul-
turowa. W tych okolicznos$ciach wartosci, oceny i normy zachowan sg stale
weryfikowane i okre$lane na nowo. Nie majg charakteru statego i ogdlnie
obowigzujacego. Zmniejsza sie rola religii jako jedynego wyznacznika okre-
Slajacego i wptywajacego na poglady mtodziezy. Moralno$¢ jest budowana
od nowa, niejako obok funkcjonowania jednostek nawet w tradycyjnie sfor-
matowane;j religii.

W sytuacjach dokonujacych sie zmian w wielu sferach ludzkiego zycia,
réwniez ekumenizm nie jest znaczgcym elementem stymulujgcym postawy
mtodziezy wobec innych tradycji religijnych. W tym konteks$cie potwier-
dzita sie trzecia hipoteza, ktéra zaktadata, ze idea jednosci chrzescijanskiej
gtoszona przez KosScioty chrze$cijaniskie nie jest atrakcyjna dla wspétczes-
nej mtodziezy. Nikte zaangazowanie sie mtodziezy w ruch ekumeniczny
jest w duzym stopniu konsekwencja tradycyjnie rozumianej religijnosci.
Owa tradycyjno$¢ na pierwszym miejscu podnosi kwestie jednosci chrzes-
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cijanskiej rozumianej konfesyjnie, co jest niespdjne w konteks$cie wspot-
czesnych tendencji subiektywizujacych postawy mtodziezy wobec religii.
Z danych empirycznych wynika, Ze w ostatnie dekadzie na Potudniowym
Podlasiu spadio zainteresowanie ws$r6d mtodziezy ruchem ekumenicz-
nym, co znamionuje zmiane sposobu interpretacji rzeczywistos$ci spotecz-
nej w Srodowisku wielowyznaniowym. Uwazam, Ze jest to efekt zapotrze-
bowania na specyficznie przez mtodziez interpretowany konserwatyzm,
ktory odrzuca idee wielokulturowosci, a religia i ,swdj” Kosciét sg w tym
wzgledzie odpowiednia przestrzenig dla wyrazenia tradycyjnych pogla-
déw. Wspdiczesna mtodziez potrzebuje prostych odpowiedzi na zagroze-
nia dzisiejszego §wiata oraz jasnych wyttumaczen trudnosci ograniczaja-
cych ich samorealizacje. Stad bardzo czesto w innosci upatruje przyczyn
wszelakich probleméw czy ewentualnych zagrozen. Ponadto specyfika sro-
dowiska wielowyznaniowego, upolitycznienie rzeczywistosci spotecznej
i subiektywna interpretacja historii przez Ko$cioty, wptywa na kierunek
ksztaltowania tozsamosci mtodziezy. Ekumenizm nie daje prostych odpo-
wiedzi wobec zawitos$ci historii, jak réwniez wymaga pogtebionej refleks;ji
i szerszego namystu nad interpretacjg prawd wiary czy wzoréw zachowan,
co przy niktej wiedzy religijnej i braku empatyczno$ci mtodziezy nie poma-
ga w przyjmowaniu postaw proekumenicznych.

W konsekwencji statej obecnosci wsrdd réwiesnikow, ktérzy naleza
do réznych konfesji, mtodziez chetniej przyjmuje postawy repusywne,
czyli skierowane na zamykanie sie w swojej konfesji, co przektada sie na
budowaniu wtasnej religijnosci w obrebie swojej konfesji. Ponadto w celu
wyrazniejszej samoidentyfikacji w $rodowisku wielowyznaniowym mto-
dziez maturalna chetniej kreuje siebie poprzez skupienie sie na odrebnosci
i inno$ci w kontekscie inaczej wierzacych réwiesnikéw niz poszukiwaniu
wspolnych elementéw religijnych taczacych poszczegolne konfesje. Konse-
kwencjg takich postaw jest nieche¢ brania udziatu w inicjatywach ekume-
nicznych oraz stabe zainteresowanie ideg ekumenizmu, jako ruchu zmie-
rzajacego do przywrdécenia jednosci Kosciotom chrzescijanskim.

Badana mtodziez deklarujaca wysoki poziom wiary i silny zwigzek
z KosSciotem relatywnie rzadziej identyfikuje siebie w perspektywie na-
rodowej i ogblnoludzkiej. Takie utozsamienia s3 istotniejsze dla mtodzie-
zy pochodzgcych z mniejszych miejscowosci, mezczyzn i maturzystow nie
zwigzanych z jakimkolwiek z Ko$ciotéw. Religia w przypadku maturzy-
stéw z Potudniowego Podlasia jest w dalszym ciggu podstawowym czyn-
nikiem, ktéry pozwala na okres$lanie siebie w perspektywie zachodzacych
przemian we wspotczesnych spoteczenstwach. W przestrzeni komunikacji
miedzygrupowej, ktéra okresla relacyjny charakter tozsamosci zbiorowe;j,
mtodziez nie odrzuca religii jako no$nika ciggtosci dziejoéw, a co wiecej ra-

253



WIEStAW ROMANOWICZ

czej na tym elemencie opiera ciggto$¢ swojej jazni. Jest to na tyle istotne,
ze $Srodowisko mtodziezy zamieszkujacej Potudniowe Podlasia charaktery-
zuje sie wielowyznaniowo$cia, co jak wida¢ bardziej stymuluje niz hamuje
religijny obraz spotecznej rzeczywisto$ci mtodziezy.

Stosunek badanych do swojego regionu jest trudny do jednoznacznego
okreslenia. Pod tym wzgledem nie nastgpity istotne zmiany na przestrzeni
ostatniej dekady, bowiem wiekszo$¢ respondentéw obecnie nie wykazuje
silnych zwigzkow ze swoim regionem. Potudniowe Podlasie nie stanowi dla
mtodziezy podstawowego odniesienia wobec ich przysztosci czy nawet te-
razniejszosci. S jednak pewne symptomy giebszej refleksji mtodziezy na
temat odrebnosci Srodowiska zamieszkania, jego odmienno$ci i oryginal-
nosci. Podczas wywiadow, wielu respondentéw podkreslato walory regio-
nu i nie wykluczato w dalszej perspektywie powrotu i zamieszkania w nim
na state. Jednak z uwagi na wiek, dalsza perspektywe edukacji, a nastepnie
samorealizacje zawodowa realno$¢ takich deklaracji jest obecnie bardzo
mglista.

Uwzgledniajgc przynaleznos$¢ konfesyjng badanej mtodziezy, mozna po-
kusi¢ sie o pewne spostrzezenia. Pod tym wzgledem postawy miodziezy
wobec religii sg zréznicowane. Wyraznie daje sie zauwazy¢, ze mtodziez
prawostawna najsilniej deklaruje swoje przywigzanie do Kosciota insty-
tucjonalnego, a jej religijno$¢ ma wyraznie zarysowane kontury instytu-
cjonalnej religijno$ci. Ta kategoria mtodziezy ma wysokie poczucie dumy
i spetniania przez swojego Ko$ciot potrzeb religijnych. Z wywiadow prze-
prowadzonych z ta mtodziezg wynika, ze religia i Kos$ciét sa czynnikami
ksztattowania toZzsamosci osobowej i zbiorowej. Na nieco nizszym pozio-
mie swoje przywigzanie do Kosciota deklaruje mtodziez katolicka i prote-
stancka. Charakterystyczne jest to, ze przynalezno$¢ konfesyjna w zasadzie
nie r6znicuje orientacji moralnych mtodziezy i jej stosunku do konkretnych
zachowan moralnych. Mtodziez nie zwigzana z Zzadnym z Kosciotéw cechuje
najnizszy poziom religijno$ci ogdlnej i najmniejszy zakres wierzen czy wie-
dzy religijnej. Ponadto ta kategoria mtodziezy charakteryzuje sie najmniej-
szymi wskaznikami rygoryzmu moralnego.

Potwierdzity sie wcze$niejsze ustalenia, ze mtodziez deklarujgca gte-
boka wiare oraz kobiety, charakteryzujg sie najwyzszymi wskaznikami
okreslajgcymi przywigzanie do Kos$ciota i parafii, a takze znamionujg re-
latywnie najwyzszy stopien religijnosci i najwiekszy poziom rygoryzmu
moralnego.

Przeprowadzone analizy dokonane na podstawie materiatu zebranego
w wielowyznaniowym Srodowisku Potudniowego Podlasia oraz refleksje
teoretyczne dotyczace funkcjonowania religii we wspotczesnych spote-
czenstwach uswiadomity, ze religia w dalszym ciggu petni wazna role w zy-
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ciu mtodziezy. Jej znaczenie i funkcja w §wiadomos$ci wspotczesnej mtodzie-
zy ulegaja modyfikacjom i przeobrazeniom, lecz jest to przestrzen, ktorg
nazywa D. Hervieu-Léger ,obszarem religijnym” w ktérym ,rozproszona”
i ,niewidzialna” religia dopasowuje sie do nowoczesnego spoteczenstwa.
Wspomniana autorka uwaza, ze zapotrzebowanie na pierwiastek religijny
jest potrzebny przynajmniej z dwéch powodéw: jako emocjonalne wsparcie
wspélnoty oraz jako czynnik zapewniajacy jednostce i spoteczenstwu toz-
samos$¢ (Hervieu-Léger 1999: 153-154). Stad z duza doza pewno$ci mozna
domniemywa¢, Ze pomimo zmieniajgcych sie uwarunkowaniach spotecz-
nych i kulturowych, sacrum w dalszym ciggu bedzie obecny w przestrzeni
spotecznej i dlatego istnieje potrzebna permanentnej refleksji naukowej
nad istota religii i jej znaczeniem w Zyciu poszczegdlnych jednostek czy
zbiorowosci.
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Postawy religijne i moralne maturzystow- ankieta anonimowa

Bardzo prosze o wypetnienie ponizszej ankiety zgodnie z Panstwa
przekonaniami. Wybrane odpowiedzi(jedna odpowiedz na kazde pytanie)
nalezy podkresli¢, a w przypadku pytan otwartych nalezy osobiscie usto-
sunkowac sie poprzez wyrazenie wtasnej opinii. Dane zawarte w ankiecie
beda przeznaczone tylko do celéw naukowych, a Panstwa wypowiedziom
zapewniam catkowita anonimowo$¢. Dziekuje za wziecie udziatu w bada-
niach i wypelnienie ankiety.

1. Czy jest Pan/i zadowolony/a z miejsca swojego zamieszkania?
1. Tak
2. Raczej tak
3. Raczej nie
4. Nie
5. Trudno powiedzie¢

2. Czy wedlug Pana/i Swiadomos¢ regionalna w Polsce jest:
1. Bardzo wazna
2. Wazna
3. Ani wazna ani nie wazna
4. Mato wazna
5. W ogéle nie wazna

3.Czy uwaza Pan/i, ze mieszkajac w regionie wielowyznaniowym
mozna pelniej zrealizowa¢ swoje zyciowe aspiracje?
1. Tak
2. Raczej tak
3. Raczej nie
4. Nie
5. Trudno powiedzie¢

4. Na temat srodowiska wielowyznaniowego funkcjonujg rézne opi-
nie, prosze o ustosunkowanie sie do nastepujacych kwestii (wstaw
X w odpowiedniej kratce)

raczej raczej trudno
Srodowisko wielowyznaniowe.. tak ) 2€] nie powie-
tak nie dzied

..uczy tolerancji wobec innych
wyznan i religii
...ubogaca kulture i cztowieka
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...motywuje cztowieka do gteb-
szej refleksji nad wtasna religij-
noscig

...daje mozliwo$¢ wyboru wyzna-
nia

..wzbudza nieche¢ do os6b inne-
g0 wyznania

..wzmaga strach przed odmien-
noscig

...... konfliktuje mieszkancow

...nie wptywa na zachowania
i poglady mieszkancéw

5.Skad Pan/i czerpie wiedze na temat swojego wyznania?
1. Od rodzicow
2.7 samodzielnej lektury
3. 0d duchownych
4. Ze $rodkéw masowego przekazu
5. Z lekcji religii
6. Odpowiem inaczej (jak?)

6. Co wedtug Pan/i najpelniej okres$la istote Pana/i wyznania?
1. Bogactwo form religijnych
2. Przestrzeganie zasad Kos$ciota pierwotnego
3. Ciggtosc¢ i niezmienno$¢ tradycji
4. Liczebnos$¢ KosSciota
5. Organizacja KosSciota
6. Wptyw hierarchii na sprawy spoteczno-polityczne
7. Odpowiem inaczej(jak?)

7. Czy wedlug Pana/i tradycja w Zyciu religijnym jest:
1. Bardzo wazna
2. Wazna
3. Ani wazna ani nie wazna
4. Mato wazna
5. W ogéle nie wazna

269



WIEStAW ROMANOWICZ

8. Ktdre z okreslen najbardziej charakteryzuje Pana/i Kosciéot?

1. Przestarzaty

2. Niedostosowany do realiéw dnia dzisiejszego

3. Odpowiedni do czaséw chaosu i ciagtych zmian

4. Kultywujacy depozyt wiary Kosciota pierwotnego
5. Taki sam jak inne Ko$cioty chrzescijanskie

6. Odpowiem inaczej

9. Czy uczestniczysz w lekcjach religii?

1. Tak

2. Raczej tak

3. Raczej nie

4. Nie

5. Trudno powiedzie¢

10. Gdzie chciatby Pan/i aby odbywaty sie lekcje religii:

1. W szkole
2. W salach katechetycznych przy parafii
3. Odpowiem inaczej(jak?)

11.Prosze ustosunkowac sie do oceny z religii (wstaw X w odpowied-

niej kratce)

Czy ocena z religii powinna ... tak

raczej raczej

nie
tak nie

trudno
powie-
dziec

..znalez¢ sie na $wiadectwie
szkolnym ?

... by¢ wliczana do $redniej ocen ?

Z lekgji religii nie powinno by¢
ocen

12.Czy czuje sie Pan/i dumny z tego, Ze nalezy do KosSciota?
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1. Tak

2. Raczej tak

3. Raczej nie

4. Nie

5. Trudno powiedzie¢
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13. Gdyby tak sie stalo, Ze Pan/i wstapi w zwiazek malzenski z osoba
innego wyznania, czy wowczas bedzie sie Pan/i starat/a wychowa¢
dzieci w swoim KosSciele ?

1. Tak

2. Raczej tak

3. Raczej nie

4. Nie

5. Trudno powiedzie¢

14. Czy problematyka ekumenizmu (jako ruchu propagujacego poro-
zumienie i jedno$¢ miedzy rézZnymi wyznaniami chrzescijanskimi
jest dla Pana/i interesujaca)?

1. Tak

2. Raczej tak

3. Raczej nie

4. Nie

5. Trudno powiedzie¢

15.Jak czesto problematyka ekumenizmu byla poruszana podczas
(wstaw X w odpowiedniej kratce)

Okazjonalnie
np. raz do Nigdy
roku

Raz Raz
w tygodniu | w miesigcu

Katechezy
Homilii

Rozmow z rodzicami
Rozmow z ksiezmi
Rozméw z kolegami

16.Czy mial(a)by Pan/i co$ przeciwko temu, aby osoba innego wyzna-
nia byta Pana/i (wstaw X w odpowiedniej kratce)

Tak Raczejtak | Raczejnie Nie Trl.ldm.) .
powiedziec
Sgsiadem
Przyjacielem
Mezem/Zong
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17. Czy pana/i Ko$ciol w pelni zaspokaja Pana/i potrzeby religijne?

1. Tak

2. Raczej tak

3. Raczej nie

4. Nie

5. Trudno powiedzie¢

18.Kim Pan/i przede wszystkim jest?

1. Chrzescijaninem

2. Prawostawnym

3. Katolikiem

4. Protestantem

5. Cztowiekiem

6. Cztonkiem narodu jakiego?
7. Europejczykiem

8. Odpowiem inaczej

19. Co w Pana/i zyciu religijnym jest najwazniejsze?

1. Przestrzeganie zasad doktrynalnych Ko$ciota
2. Osobista relacja z Bogiem

3. Regularne praktyki religijne

4. Przestrzeganie zasad moralnych

5. Wierno$¢ swojemu wyznaniu

6. Odpowiem inaczej

20.W jaki sposob okreslitby Pan/i swéj stosunek do praktyk religij-
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nych:

1. Praktykujaca/y regularnie

2. Praktykujaca/y nieregularnie

3. Praktykujaca/y rzadko, jedynie w tradycyjne $wieta

4. Zachowuje jedynie praktyki zasadnicze ze wzgledu na obyczaj i ze-
wnetrzng presje

5. W ogdle nie praktykuje
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21.]Jesli jest Pan/i osoba wierzaca, prosze okresli¢, co stanowi gléwna
podstawe Pana/i wiary. Wybierz najwazniejsza.
1. Wewnetrzne przekonanie i wtasne przemyslenia
2. Wptyw Kosciota, ksiezy i nauk koscielnych
3. Rodzinna tradycja i wychowanie religijne
4. Osobiste przezycia i doSwiadczenie Zyciowe
5. Niemozno$¢ wyjasnienia i pochodzenia swiata i cztowieka przez
nauke

22.Jak ocenia Pan/i rozwdj wlasnej religijno$ci?
1. Tendencja wzrostowa
2. Staty poziom
3. Tendencja malejaca
4. Trudno powiedziec

23.Czy Pan/i moze okresli¢, jaki wplyw ma wiara na Pana/i zycie co-
dzienne?

1. Czuje, ze religia kieruje catym moim Zyciem.

2. Ma wptyw na wiele moich zachowan i decyzji Zyciowych.

3. Ma wptyw jedynie na niektére moje zachowania.

4. W zasadzie zycie religijne i Zycie codzienne regulowane sg odmien-
nymi prawami.

5. Nie widze, zeby wiara mogta w jakikolwiek sposéb stanowi¢ dla
mnie pomoc.

24.Na temat wzajemnego stosunku miedzy religia a moralnoscia moz-
na spotka¢ wiele réznych pogladéw. Ktéry z przytoczonych jest
Pana (i) najblizszy?
1. Tylko religia moze uzasadnia¢ stuszne nakazy moralne.
2. Dla mnie religia uzasadnia moje reguty moralne, ale sadze, ze moz-
na je sobie uzasadnic i bez niej.
3. Nie czuje potrzeby uzasadnienia moralno$ci przez religie, wystar-
czy mi wtasne sumienie.
4. Nie interesuje sie tg sprawa.

273



WIEStAW ROMANOWICZ

25.Przedstawiam Panu/i dwa twierdzenia, ktore ludzie czasami wy-
powiadajg na temat dobra i zta. Ktére jest blizsze Panu/i?

1. Istniejg catkowicie jasne kryteria okreslajgce, co jest dobre, a co
zte. Maja one zastosowanie do kazdego, niezaleznie od okoliczno-
$ci.

2. Nie ma jasnych i absolutnych kryteriow okreslajacych, co jest do-
bre, a co zte. Dobro i zto zalezy w znacznej mierze od okolicznosci.

3. Ani jedno ani drugie.

4. Nie wiem.

5.

26.Czy Pan/i usprawiedliwilby/aby nastepujace zachowanie (wstaw X
w odpowiedniej kratce)

Tak uspra- | Nie uspra- | Zalezy od
Zachowanie wiedliwit- | wiedliwit- | okoliczno- | Nie wiem
bym bym $ci

Alkoholizm

Aborcja

Rozwdd

Homoseksualizm

Kara $mierci

Zabojstwo

Posiadanie nie§lubnych dzieci
Zycie wspélne bez §lubu
ko$cielnego

Zdrada matzenska

Stosowanie srodkow antykon-
cepcyjnych

Seks przedmatzenski
Prowadzenie samochodu po
pijanemu

Palenie w miejscach publicznych
iich zaSmiecanie
Przyjmowanie tapéwek podczas
pethienia obowigzkéw stuzbo-
wych

Unikanie ptacenia podatkow
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27. Prosze powiedzieé¢, w jakim stopniu uwazasz nastepujace sprawy

za wazne w Twoim zyciu. (wstaw X w odpowiedniej kratce)

) Bardzo | Raczej | Niezbyt W ogo!e Trud.no
Lp. Kategorie . . . niewaz- | powie-
wazne | wazne | wazne .
ne dzie¢
1 |Praca
2 |Rodzina
3 | Przyjaciele i znajomi
4 | Czas wolny
5 |Polityka
6 | Religia
7 |Zdrowie
8 |Moralnos¢
9 |Dobra materialne
10 | Tolerancja
11 | Ekumenizm
Czysto$¢ seksualna przed
12 |,
$lubem
Alternatywne formy zycia
13 S .
matzensko-rodzinnego

28.Prosze ustosunkowac sie do nastepujacych twierdzen. (wstaw X
w odpowiedniej kratce)

Twierdzenie

Zdecy-
dowanie
zgadzam

sie

Zgadzam
sie

Ani sie
zgadzam
ani sie
nie zga-
dzam

Nie zga-
dzam sie

Zdecy-
dowanie
nie zga-
dzam sie

Trudno
powie-
dziec

O tym czym jest dobro
i zto, powinny decydo-
wacé prawa Boze

O tym, czym jest dobro
i zto, powinno decydo-
wac spoteczenstwo

To, czym jest dobro
i zto, powinno by¢
wewnetrzng sprawa
kazdego cztowieka
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29. Ktéry z podanych modeli matzenstwa Panu/i najbardziej odpowiada?
1. Romantyczny (oparty na mitosci i przyjazni)
2. Partnerski (oparty na przyjazni i réwnosci)
3. Tradycyjny (oparty na religii i dominacji mezczyzny)

4,
30.]Jak okreslitby Pan/i stosunek do religii swoich rodzicéw?
Czy Pana/i ojciec(opiekun) Czy Pana/i matka(opiekunka)
jest(by1)? jest(byta)?

1. Gteboko wierzacy 1. Gteboko wierzacy

2. Wierzacy 2. Wierzacy

3. Niezdecydowany 3. Niezdecydowany

4. Obojetny 4. Obojetny

5. Niewierzacy 5. Niewierzacy

31.Czy czuje sie Pan/i czlonkiem lokalnej parafii?
1. Tak
2. Raczej tak
3. Raczej nie
4. Nie
5. Trudno powiedzie¢

32.Czy praktykuje Pan/i w lokalnej parafii?
1. Tak
2. Raczej tak
3. Raczej nie
4. Nie
5. Trudno powiedzie¢

33.Czy Pan/i spotecznie pracuje na rzecz parafii i parafian?
1. Bardzo czesto
2. Czesto
3. Czasami
4. Rzadko
5. Nigdy

34.Czy ktos$ taki jak Pan/i ma wplyw na sprawy w swojej parafii?
1. Tak
2. Raczej tak
3. Raczej nie
4. Nie
5. Trudno powiedzie¢
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35.Czy kiedykolwiek uczestniczyl Pan/i w przedsiewzieciach organi-
zowanych przez parafie? (wstaw X w odpowiedniej kratce)

Trudno po-

Lp Wyszczegolnienie Tak Nie wiedzieé

1 |Pielgrzymkach
Pomocy dla najubozszych

N

Redagowaniu gazetki parafialnej, strony
internetowe;j

Wyjazdach wakacyjnych

Imprezach kulturalnych, koncertach, wy-
stawach

Imprezach sportowo-turystycznych

Choérze
Dziatalnosci Bractwa
Innych przedsiewzieciach

O 0| || U1 |»| W

36. Ocen autorytet ksiezy z Kosciota do ktérego Pana/i nalezy?
1. Bardzo duzy
2. Duzy
3. Przecietny
4. Bardzo maty
5. Maty
6. Zaden
7. Nie wiem

37. Wskaz najczestsze wady ksiezy
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39. Czy i jak czesto odmawiasz wskazane ponizej modlitwy: (wstaw X

w odpowiedniej kratce)

Kilka Raz
L Wyszczeg6lnienie raz Raz Razw ty- w mie- Nigd:
p y g 4% | dziennie godniu . 8y
dziennie siacu
1 |Ojcze nasz.....
2 |Wierze w Boga...
3 |Modle sie wlasnymi stowami

40. Okresl poziom zaufania do swojego Kosciota

1. Catkowite zaufanie
2. Duze zaufanie

3. Umiarkowane zaufanie

4. Bardzo mate zaufanie

5. W ogole nie ma zaufania

6. Trudno powiedzie¢

41. Wymien nazwy os6b Troéjcy Swietej

42. Sposréd wymienionych liczb: 5, 7, 9, 12, 4, wskaz wlasciwa liczbe sa-

kramentéw swietych

43.Sposréd wymienionych liczb: 5, 7, 9, 12, 4, wskaz wlasciwa liczbe
Ewangelistow, a nastepnie wymien ich imiona

44. Czy wierzysz w nastepujace prawdy religijne: (wstaw X w odpowied-

niej kratce)

Wyszczegdblnienie

Tak

Raczej
tak

Ani tak, | Raczej
ani nie nie

Nie

Trudno
powie-
dzie¢

Zmartwychwstanie ludzi na
Sadzie Ostatecznym

Niebo

Piekto

Grzech pierworodny

Ponowne przyjscie Chrystusa

Diabta

W Boga istniejacego w Trdjcy

W Béstwo i cztowieczenstwo

Jezusa Chrystusa
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45. Gdyby Pan/i mial/a okres$li¢ swoj stosunek do wiary, ktdre z poniz-
szych twierdzen najbardziej odpowiadaloby prawdzie:
1. Gteboko wierzaca/y
2. Wierzaca/y
3. Niezdecydowana/y, ale przywigzana/y do tradycji religijnej
4. Obojetna/y
5. Niewierzaca/y

46.Ple¢
1. Kobieta
2. Mezczyzna

47. Pana/i przynaleZno$¢ konfesyjna
1. Kos$cidt rzymskokatolicki
2. Kosciot prawostawny
3. Kosciot ewangelicki
4. Kosciot ewangeliczny
5. Nie nalezg do zadnego Kosciota
6. Odpowiem inaczej (jak?)

48.Miejsce stalego zamieszkania
1. Miasto ponad 100 tys. mieszkancow
2. Miasto od 20 tys. do 100 tys. mieszkancow
3. Miasto do 20 tys. mieszkancéw
4. Wie$

49. Jak oceniasz najogdlniej sytuacje materialng swojej rodziny?
1. Bardzo dobra
2. Dos$¢ dobra
3. Przecietna
4. Raczej zta
5. Zdecydowanie zla

50. Prosze wyrazi¢ swoja opinie o ankiecie i poruszonej w niej tematyce
badan:
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