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WPROWADZENIE:
SOCJOLOGIA RELIGII
WOBEC ,,FASCYNACII” I,,ODCZAROWANIA”

Oddajemy w rece czytelnika kolejny tom ,,Studiow Humanistycznych”, tym razem
poswiecony socjologicznym badaniom nad zjawiskami religijnymi. W tytule wprowadzenia
odwotujemy si¢ do terminu Maxa Webera ,,odczarowanie $wiata”, oznaczajacego pozbawienie
go pierwiastkow nadnaturalnych we wszystkich sferach i aspektach, od gospodarki, poprzez
polityke, do sztuki. Obecnie mamy do czynienia z rodzajem powtdrnego oczarowania, jest
ono jednak inne niz przed dwustu laty, dlatego potrzeba nowego terminu, stad ,,fascynacja”.
We wspotczesnym oczarowaniu nie ma konieczno$ci odwotania do religii instytucjonalnej
czy chrzescijanskiego Boga, bardziej do emocji i immanencji, subiektywnosci i intymnosci.
W $wiecie zachodnim funkcjonujemy migdzy biegunami odczarowania/ uwolnienia/ racjo-
nalnosci ekonomicznej a poszukiwaniem przezycia, doswiadczenia, emocji, nadzwyczajnosci,
sakralnosci (niecodziennoéci). Zrodtem oczarowania/ fascynacji moze by¢ wszystko i tego
typu doznanie/ przezycie poszukiwane jest w réznorodnych miejscach, aktywnosciach, sta-
nach, a nawet formach instytucjonalnych.

Socjologia religii jest jedna z subdyscyplin socjologicznych mocno osadzonych w kanonie
mysli socjologicznej, w ktorego sktad wchodza autorzy znani wszystkim adeptom socjologii —
Emil Durkheim, Max Weber, Georg Simmel, Bronistaw Malinowski, Marcel Mauss, Karol

* Stella Grotowska, AGH Akademia Gorniczo-Hutnicza w Krakowie, Wydziat Humanistyczny, ul. Gramatyka 8A,
30-071 Krakow; e-mail: stella.grotowska@gmail.com (autorka do korespondencji)
** Maria Sroczynska, Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego, Instytut Nauk Socjologicznych, ul. Woy-
cickiego 1/3, bud. 23, 01-938 Warszawa; e-mail: mariasroczynska@wp.pl
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Marks, Talcott Parsons, Pitirim Sorokin. Bez watpienia w XX wieku problematyka religii
znajdowala si¢ w obszarze zainteresowan czotowych przedstawicieli nauk spotecznych, takich
jak Peter Berger i Thomas Luckmann, Pierre Bourdieu, Mary Douglas, Bryan S. Turner, Niklas
Luhmann, Anthony Giddens, Robert Wuthnow, Robert Putnam, Roland Robertson, Samuel
Huntington i wielu innych. Jednak socjologia religii nie tylko korzysta z dorobku socjologii
ogoblnej 1 nauk pokrewnych, ale przedstawiciele tej subdyscypliny wypracowali spory zasdb
koncepcji teoretycznych wyjasniajacych zroéznicowane zjawiska religijne i duchowe. Do
najbardziej znanych autorow naleza migdzy innymi James Beckford, Grace Davie, Peter
Beyer, José Casanova, Rodney Stark, William Bainbridge, Bryan Wilson, Robert Bellah,
Steve Bruce, Karel Dobbelaere i1 Eileen Barker.

Socjologia religii uprawiana jest takze w Polsce, a zycie religijne bylo przedmiotem
refleksji ojcow polskiej socjologii od poczatku XX wieku: Floriana Znanieckiego, Stefana
Czarnowskiego, Jana Szczepanskiego i Jozefa Chatasinskiego. Socjologia religii stopniowo
instytucjonalizowala si¢ w systemie polskiej nauki, a od 1987 roku dziata Sekcja Socjologii
Religii Polskiego Towarzystwa Socjologicznego (pts.org.pl/sekcje/sekcja-socjologii-religii).
Dtugoletnig tradycje w publikowaniu prac naukowych, w tym socjologicznych, na ten temat
ma ,,Przeglad Religioznawczy” zatozony w 1957 roku (journal.ptr.edu.pl/index.php). Szersze
omdwienie stanu polskich badan nad religig nie jest mozliwe w tym miejscu, zainteresowanym
czytelnikom proponujemy zapoznanie si¢ z praca Socjologia zycia religijnego w Polsce pod
redakcja Stanistawa H. Zargby (2009). Nie wyczerpuje ona rzecz jasna ztozonej problema-
tyki podejmowanej przez polskich badaczy, pozwala jednak wypracowaé sobie zdanie na
temat obszarow zainteresowania i podej$¢ badawczych dominujacych w polskiej nauce do
poczatku XXI wieku.

W dyskursie akademickim XXI wieku mozna spotkac opinie, ze wspotczesni badacze —
w przeciwienstwie do okresu klasycznego — poswigcaja tematyce religii niewiele uwagi,
a w kregach naukowych bywa ona postrzegana jako zjawisko o malejacym znaczeniu
(Furseth i Repstad, 2006, s. 5). Jednak wystepuja rowniez twierdzenia przeciwne — badacze
sa przekonani, ze sfera zjawisk religijnych nalezy do tematyki wzbudzajacej najwicksze
zainteresowanie (Schneiderman, 2015, s. XI). Rozbiezno$¢ stanowisk w tej kwestii mozna
rozmaicie interpretowaé. W tym krétkim wprowadzeniu chciatyby$my zwrdci¢ uwage na
jedno z mozliwych wyjasnien: na przeobrazenia sposobow praktykowania, doswiadczania
i myslenia o religii przez wspolczesnych mezczyzn 1 kobiety. Niewatpliwie w XXI wie-
ku ludzie postrzegaja religi¢ inaczej niz w czasach Durkheima — Europa pod wzgledem
religijnym stata si¢ bardziej zrdéznicowana, a dziatalno$¢ instytucji religijnych, przede
wszystkim kosciotdw chrzescijanskich, i ich znaczenie w spoteczenstwach nalezacych
do cywilizacji Zachodu (a takze postbizantyjskiej) podlega mniej lub bardziej rozlegtym
ograniczeniom.

Naszym zdaniem nie oznacza to jednak, ze w zyciu wspolczesnych ludzi brakuje wymia-
ru religijnego lub duchowego. Wspdtistnienie w bliskim sgsiedztwie zjawisk i1 spoteczno$ci
religijnych pochodzacych z odmiennych kontekstow kulturowych rodzi wiele réznorod-
nych konsekwencji w codziennym zyciu — od konfliktow po dyfuzje kulturowa. Owocem
dostepnosci odmiennych, religijnych $wiatow zycia (dostownie na wyciagnigcie reki) jest
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deinstytucjonalizacja oraz subiektywizacja religijnosci i duchowosci. Jednym stowem: cho¢
socjologia religii nie utracita przedmiotu badan, a stworzone przez pokolenia badaczy per-
spektywy teoretyczne moga by¢ uzyteczne i inspirujace, to wypracowanie nowych podejs$é
i narzedzi metodologicznych, a nawet subdyscyplin w rodzaju socjologii duchowosci, wydaje
si¢ koniecznos$cia. Nie oznacza to jednak, ze obecna pozycja socjologii religii jest watpliwa,
wreez przeciwnie, wydaje sie, ze jesteSmy na poczatku nowej ery religijnych poszukiwan
(Cipriani, 2021, s. 8).

Jesli socjologie religii mozna rozumie¢ jako zastosowanie teorii i metod socjologicznych
do badania zjawisk religijnych (Cipriani, 2015, s. 1), to o wiele trudniej odr6znic jest zjawiska
religijne od niereligijnych, czyli okresli¢, czym jest religia. Odpowiadajac na pytanie o istote
religii, musimy pamigta¢, ze socjologia jako dyscyplina naukowa rozwingta si¢ w ramach
cywilizacji chrzescijanskiej, nie jest wobec tego niczym szczegolnym, ze podejmowane przez
socjologdéw proby definiowania religii zakorzenione byly w koncepcjach chrzescijanstwa.
Teologia chrzescijanska upowszechnita takie kategorie analityczne, jak rozréznienie sacrum
i profanum, 0s6b duchownych i s$wieckich, tego 1 tamtego Swiata, ortodoksji i herezji (Wilson,
1982, s. 24).

Socjologowie dysponuja roznymi rodzajami definicji religii. Najogolniej mozna powie-
dzie¢, ze idg dwiema drogami, proponujac ujgcie substancjalne i funkcjonalne. Definicje
substancjalne mowig, czym religia jest, funkcjonalne za§ pokazuja, jak religia dziata (Dob-
belaere i Lauwers, 1973, s. 536). Zwolennicy opcji substancjalnej poszukuja istoty religii,
odwotujac si¢ do poje¢ Boga, sacrum, transcendencji, nadprzyrodzonosci etc. Przyjmuja,
ze §wiat pozaempiryczny jest realny i autonomiczny, swoisty, posiadajacy wlasng wartos¢,
niesprowadzalng do innych warto$ci. Uczestnictwo w rytuale religijnym jawi si¢ jako wartos¢
autoteliczna, a nie instrumentalna, shuzgca osiggnigciu innych celéw, np. zdrowia, szczgscia,
bogactwa itp. Sadzimy, ze definicje substancjalne moga by¢ bardziej uzyteczne w badaniach
nad zinstytucjonalizowanymi systemami religijnymi niz w analizach ich transformacji (prze-
biegajace zmiany utrudniajg bowiem odpowiedz na pytanie, czym aktualnie jest religia, jakie
tresci si¢ na nig sktadaja).

Poszerzenie obszaru badan o religijnos¢ pozainstytucjonalna, tacznie z praktykami, ide-
ologiami i rytuatami postrzeganymi potocznie jako niezwigzane z zadng religig, umozliwia
definicje funkcjonalne. Podejscie to pozwala uwzgledni¢ takie systemy wierzen i praktyki,
w ktorych odniesienie do nadprzyrodzonosci nie wystepuje, na przyktad panteizm, konfu-
cjanizm (Grotowska, 1999, s. 40). Religia postrzegana jest jako forma, ktorej zawarto$¢
tresciowa (przekonania, praktyki, instytucje) moze by¢ praktycznie dowolna, pod warunkiem
ze zwigzane z nig normy, wartosci, zachowania czy organizacje petnia funkcje¢ integracyjna.
Dzialanie integracyjne uwazane jest za najistotniejszg funkcje religii. Takie czysto funkcjonalne
stanowisko powoduje jednak pewna komplikacje¢: nie da si¢ odrézni¢ zjawisk religijnych od
niereligijnych, wszystko bowiem — kazde przekonanie, rytual czy instytucja, system polityczny
czy ideologiczny — moze w pewnych warunkach petni¢ funkcje integracyjne. Socjologowie,
siegajac do plaszczyzny ,,funkcjonalnych réwnowaznikoéw” jako substytutow religii uznaja,
ze zjawiska takie jak: komunizm, nazizm czy $wieckie odmiany humanizmu moga by¢ in-
terpretowane w sposob religijny.
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Zapewne ze wzgledu na t¢ trudnos$¢ stosowane przez socjologdéw definicje zawieraja ele-
menty obu podejs¢. Ulatwia to badanie zaro6wno religijnos$ci struktur (instytucji), wyrazanej
w jezyku wzoru — normy religijnej, jak i religijnosci interakcji (0sob), budowanej w jezyku
metafor (Wojtowicz, 2004, s. 186—189). Dostrzegamy, ze obecnie coraz czgséciej akceptowane
jest wspolistnienie zréznicowanych paradygmatow i narracji w badaniu zjawiska religii, m.in.
sekularyzacyjnego, indywidualizacyjnego, pluralistycznego (por. Pollack, Miiller, Pickel,
2012), ale takze reorganizacyjnego czy rynkowego (McGuire, 2012, s. 334-350). Zaréwno
»fascynacja”, jak i ,,0dczarowanie” towarzysza obecnosci religii w ztozonych kontekstach
spoteczno-kulturowych dzisiejszego §wiata. Koscioty i zwigzana z nimi religijno$¢ w warun-
kach pragmatyzacji wartosci, zwlaszcza w silnie zmodernizowanych spoteczenstwach, cho¢
nie unikaja konsekwencji proceséw sekularyzacyjnych, do pewnego stopnia nadal petnia
funkcj¢ spdjnego zrédla zaufania i wiarygodno$ci w sferze publicznej oraz w przestrzeni
moralnego dyskursu niezbednego w procesach socjalizacji. Zastosowanie nowych perspektyw
badawczych pozwala na wyjasnianie wielorakich przemian religijno$ci we wspdtczesnym
$wiecie (Marianski, 2010). Paradoksalnie, wtasnie w warunkach ponowoczesnosci dochodzi
do ozywienia potrzeby sensu, jednosci, tozsamosci, a co za tym idzie do stworzenia nowych
pol religijnych (zarowno w sferze publicznej, jak i prywatnej), bedacych odpowiedzig na
dewastacj¢ pamigci zbiorowej oraz ostabienia transmisji pokoleniowej (Sroczynska, 2018,
s. 166-175).

Do czynnikow wywotujacych przeobrazenia sfery religijnej naleza m.in.: przyspieszenie
zmian demograficznych i ekologicznych, procesy migracyjne, powigkszajace si¢ zroznicowanie
dystrybucji zasobow na tle upowszechnienia si¢ orientacji konsumpcjonistycznej, wzrost liczby
konfliktow, a przede wszystkim rozwdj nowych technologii i nowych mediéw. Sadzimy, ze
to one tworza podstawy najwazniejszych przemian wspolczesnosci, dotykajacych zaréwno
instytucji, jak i naszego zycia codziennego. Religia, kultura, gospodarka, wladza, edukacja,
rodzina i inne sfery zycia funkcjonujg dzi§ w innych kontekstach niz pigédziesiat, a nawet
dwadziescia lat temu.

Zarysowana powyzej problematyka religii, religijnosci i duchowosci jest wcigz obecna
w debatach naukowych, zwlaszcza w kontekscie zmian spotecznych, ktore dokonuja si¢ nie
tylko w obrebie cywilizacji zachodniej, ale majg zasi¢g globalny. Zachodzace transformacje
spoteczne zmuszaja badaczy religii do odej$cia od westcentryzmu nie tylko w analizach
poswigconych innym niz zachodnia cywilizacjom, ale nawet w badaniach tradycyjnie
chrzescijanskich spoteczenstw. Uwazamy, ze zywotno$¢ zjawisk religijnych nadal inspiruje
do zadawania wielu pytan: Jakie sa formy obecnosci religii w §wiecie wspotczesnym? Czy
religia zanika? W jakim zakresie i pod jakimi warunkami teza sekularyzacyjna daje si¢ dzisiaj
utrzymac? Jak zmieniajg si¢ instytucje religijne i indywidualna religijno§¢? Czy religia nadal
pozostaje istotna cze$cig nowych tozsamosci jednostkowych i grupowych? A jesli tak, to jakie
jest jej znaczenie dla ludzi zyjacych w warunkach dyferencjacji pola spotecznego i religij-
nego? Jakie sg relacje religii z innymi obszarami zycia spotecznego: polityka, gospodarka,
edukacja, rodzing, rekreacja, stylem zycia itd.?

Dostrzegamy, ze roznorodnos$¢ zmian i toczace si¢ ,,wojny kulturowe” komplikuja odpo-
wiedZ na pytania o przyszio$¢ zycia religijnego we wspotczesnych spoteczenstwach. Mimo
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to religie probuja odzyskiwac sfere publiczng, wykorzystujac tradycyjne zasoby kulturowe
i strukturalne (np. rodzing, wspolnote narodowa czy tozsamo$¢ plciowa) oraz umiejetnosé
artykutowania probleméw w kategoriach globalno-lokalnych. Zdaniem niektorych badaczy
wielkie religie powinny obecnie zawrze¢ przymierze z zsekularyzowanymi panstwami i wspol-
nie broni¢ ludzko$ci przed najwigkszymi zagrozeniami, co moze oznaczac, ze ,,Ewangelia
stanie si¢ raportem o stanie naturalnego srodowiska i protokotem dotyczacym sytuacji praw
cztowieka” (Sloterdijk, 2008, s. 12—13).

Teksty zamieszczone w niniejszym tomie nie tyle udzielaja wiazacych odpowiedzi na
powyzsze pytania, ile formuluja pewne przypuszczenia, stawiaja czastkowe badz bardziej
ogo6lne hipotezy dotyczace trendow i subtrendow charakteryzujacych przeobrazenia zjawisk
religijnych w réznych kontekstach spoleczno-kulturowych. Ich autorzy poszukuja takze
adekwatnych metodologii badan.

Procesy desakralizacji i resakralizacji moga przybiera¢ zarowno formy bardziej zinsty-
tucjonalizowane, jak i sprywatyzowane, co zaktada odniesienie do teoretycznego kontekstu
substancjalnego, 1 funkcjonalnego, a takze do rozmaitych inspiracji cywilizacyjnych i kultu-
rowych. Religia hybrydowa, religijno$¢ zaangazowana w obrebie wspdlnoty Kosciota katolic-
kiego czy Cerkwi, kryzys edukacji religijnej, duchowos$¢ absorbujaca wzorce konsumenckie
i wychodzaca naprzeciw wyzwaniom ponowoczesnej indywidualizacji to kilka przyktadow
owych niedokonczonych, ale jakze inspirujacych narracji, ktore podejmuja mtodzi badacze
reprezentujacy wspotczesng socjologie religii.

Zapraszamy zatem do lektury tego interesujacego zbioru opracowan.
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Warto, by wérod pytan towarzyszacych dzisiejszym dyskusjom podejmowanym na gruncie socjologii religii
znalazly si¢ te wprost nawiazujace do obserwowanego wspotczesnie kryzysu instytucji religijnych i jego
wplywie na religijno$¢. Z punktu widzenia teorii sekularyzacji 6w kryzys pozostaje jednym z symptomow
postepujacego zeswiecczenia i wynika z przeobrazen strukturalnych zachodzacych w spoteczenstwie. Z kolei
teorie ekonomiczne zaktadaja, ze spowodowany jest niedopasowaniem ,,oferty” instytucji religijnych do potrzeb
wiernych. W niniejszym artykule przyjalem stanowisko posrednie. Uznatem, ze przeobrazenia strukturalne
obnizaja zdolnos¢ instytucji religijnych do organizacji zycia religijnego, zwigkszajac tym samym niezadowo-
lenie wiernych z ich funkcjonowania. To z kolei nie pozostaje bez wptywu na ich religijno$¢. Gtowna konse-
kwencja tego kryzysu staje si¢ bowiem spadek ich uczestnictwa w praktykach religijnych. By zweryfikowaé
te przypuszczenia, oparlem si¢ na danych dotyczacych katolikow z Polski, pochodzacych z dwoch sondazy
zrealizowanych w latach 1999 i 2008 w ramach Europejskiego Badania Warto$ci. Wyniki analizy statystycznej
wydaja si¢ potwierdza¢ przyjete zatozenia.

Stowa kluczowe: deinstytucjonalizacja, Kosciot katolicki, religijnos¢, sekularyzacja, Europejskie Badania Wartosci

WPROWADZENIE

Punktem wyjscia dla rozwazan uczynitem stabnacg zdolnos$¢ instytucji religijnych do

organizacji zycia religijnego wiernych. Zjawisko to obserwuje si¢ miedzy innymi w krajach
Europy Zachodniej. Cho¢ pierwotnie rozpatrywano je jako przejaw ,,europejskiej wyjatko-
wosci”, to obecnie mozna je zauwazy¢ takze w innych kregach kulturowych (np. w krajach
arabskich)'. Przyczyn tego zjawiska upatruje si¢ badz w przemianach spotecznych (jak ma to
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FLukasz Kutyto, Uniwersytet L.odzki, Wydzial Ekonomiczno-Socjologiczny, Katedra Socjologii Polityki i Mo-
ralno$ci, ul. Rewolucji 1905 1. 41/43, 90-214 £6dZ; e-mail: lukasz.kutylo@uni.lodz.pl

Tak wynika migdzy innymi z sondazy realizowanych w ramach Arab Barometer. W badanych krajach arabskich
zaobserwowano spadek zaufania do partii muzutmanskich i liderow religijnych, a takze wzrost odsetka 0sob
okreslajacych siebie mianem niereligijnych i nieuczestniczacych w praktykach religijnych. W najwigkszym
stopniu zjawisko to dotyczyto ludzi mtodych. W przypadku Tunezji, gdzie bylo ono najbardziej widoczne,
odsetek osob okreslajacych siebie jako niereligijne wzrést o 15 punktéw procentowych (z 16% w 2013 roku
do 31% w 2019 roku). Zob. www.arabbarometer.org [10.02.2021].
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miejsce w teoriach popytowych), badz w rozdzwigku miedzy ,,ofertg instytucji religijnych”
a oczekiwaniami wiernych (jak dzieje si¢ to w teoriach podazowych). W zaleznosci od
perspektywy teoretycznej zaktada sie, ze jego konsekwencja jest marginalizacja religijno$ci
badz jej deinstytucjonalizacja.

Inspirujac si¢ ta dyskusja, przedmiotem analizy uczynitem wplyw: (i) orientacji indywi-
dualistycznej i zamoznosci (jako potencjalnych wskaznikéw $wiadczacych o zachodzacych
przemianach spotecznych), a takze (ii) niezadowolenia z funkcjonowania instytucji religij-
nych na (iii) poziom religijnosci. Przyjatem stanowisko posrednie, wpisujace si¢ w to, co
okresla si¢ mianem tzw. teorii pomostowych (zob. Gaskins et al., 2013; Dhima i Golder,
2020), czerpigcych zarowno z dorobku teorii popytowych, jak i podazowych. Uznatem, ze
postepujacym zmianom spotecznym towarzyszy zmiana oczekiwan czesci wiernych wobec
instytucji religijnych. Jednak one badz nie moga wyj$¢ naprzeciw tym oczekiwaniom, badz
tez nie sg tym zainteresowane. To za$ skutkuje wspomnianym rozdzwigckiem wpltywajacym
na poziom religijnosci wiernych.

Empirycznej weryfikacji tego zatozenia dokonatem na podstawie danych pochodzacych
z dwdch sondazy zrealizowanych w ramach Europejskiego Badania Wartos$ci (z lat 1999 oraz
2008). Analiza objalem dane z Polski dotyczace tylko tych badanych, ktorzy deklarowali
swoja przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego.

FUNKCJONOWANIE INSTYTUCJI RELIGIINYCH
W SWIETLE TEORII POPYTOWYCH I PODAZOWYCH

Instytucje religijne pelnig istotng funkcje w obrebie tego, co Pierre Bourdieu okreslit
mianem pola religijnego. W koncu to one w znacznej mierze odpowiadajg za organizowanie
religijnosci, jej instytucjonalizowanie (np. za utrwalanie wiasciwych dla danej religii wzorow
zachowania) (Bourdieu, 1990, 2007). Teza o stabnacej zdolnoS$ci instytucji religijnych do
wypetniania tej funkcji jest szczegolnie bliska teoriom sekularyzacji (teoriom popytowym).
Chociaz stracity one dominujaca pozycje w ramach socjologii religii, to jednak ignorowanie
ich w dyskusji nad religijno$cia wydaje si¢ nieuzasadnione. Przyjrzyjmy si¢ wpierw, jak na
interesujace nas zjawisko spoglada si¢ wlasnie z ich perspektywy.

W teoriach sekularyzacji przyjmuje si¢, ze stabnaca zdolno$¢ instytucji religijnych do
organizacji zycia religijnego stanowi konsekwencj¢ postgpujacego wraz z modernizacja pro-
cesu zeswiecczenia. W Swietym baldachimie Peter Berger (2005) rozpatrywat zeswiecczenie
jako zjawisko, ktorego poczatkéw nalezatoby szukacé u progu nowoczesnosci (chociaz jego
korzenie tkwig glebiej, jeszcze w judaizmie). Biorae pod uwage przedstawiong przez niego
koncepcje, z ktorej zatozen przynajmniej w czesci sie potem wycofal, ta stabnaca zdolnosé
do organizacji zycia religijnego wynika z separacji kosciotow od panstwa, pozbawiajacej
instytucje religijne wielu funkcji. Ponadto istotny wplyw na to zjawisko ma pojawienie si¢
dyskurséw konkurencyjnych (np. naukowego, politycznego) wobec dyskursu religijnego,
sprawiajacych, ze wyjasnienia religijne, dotychczas porzadkujace wiedz¢ na temat Swiata,
tracg na znaczeniu. Instytucje religijne, chcac dostosowaé si¢ do tych zmian, w tym do
funkcjonowania w obrgbie pluralistycznego spoteczenstwa, staja si¢ coraz bardziej $wieckie.
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Podporzadkowuja si¢ logice rynkowej, ulegajac procesom profesjonalizacji i biurokratyzacji
(zob. Zielinska, 2009).

Z kolei Thomas Luckmann, rozpatrujac zjawisko zeSwiecczenia, wskazat, ze przed
naporem nowoczesnosci istniala spojnos¢ miedzy religijnoscig indywidualng a oficjalnym
modelem religii. Ten model to nic innego jak sposob organizacji zycia religijnego, wytwa-
rzany i utrwalany przez wyspecjalizowane do tego koscioty, a nastepnie przyswajany przez
wiernych. Wysoki poziom stabilnosci tego ,,$wictego kosmosu” zostaje zachowany tak
dhugo, dopoki miedzy pokoleniami nie istnieja znaczgce roznice w warunkach zycia, a takze
w zakresie do$wiadczanych przez nie problemow. Ta stabilnos¢ ulega zachwianiu, kiedy
spoteczenstwo zaczyna si¢ gwattownie przeobrazaé. Instytucje religijne przestaja wowczas
nadgzaé za dokonujgcymi si¢ zmianami, a ich zdolno$¢ do organizacji zycia religijnego ulega
ostabieniu (Luckmann, 2006).

Na istotna role tego, jak postgpujaca ztlozonos¢ spoteczenstwa wptywa na funkcjonowanie
instytucji religijnych, zwracat tez uwage Niklas Luhmann. Twierdzit bowiem, ze sekulary-
zacja nie jest wylgcznie projektem politycznym ani zjawiskiem towarzyszacym przemianom
spotecznym, ale wynika z samej logiki systemu spolecznego. Typowa dla nowoczesnosci
dyferencjacja funkcjonalna wymusza niejako na instytucjach religijnych, by wycofaly si¢ do
wlasnej niszy, oddajac czes¢ ze swych dotychczasowych funkcji innym podsystemom spotecz-
nym. W wyniku tego procesu instytucje religijne zostaja pozbawione mozliwosci dystrybucji
niektorych spotecznie pozadanych zasoboéw. Co wiegcej, ich zdolno§¢ do organizacji zycia
jednostek — wypetniajacych role w obrebie réznych podsystemow — maleje (Luhmann, 2007).

Duzym wyzwaniem dla teorii sekularyzacji stato si¢ ozywienie religijne, przejawiajace
si¢ migdzy innymi w deprywatyzacji religijnosci (zob. Casanova, 2005). Doprowadzito ono
do tego, ze wskazane teorie utracity swoja dominujaca pozycje, a niektdrzy z ich przedsta-
wicieli (np. Berger czy Luckmann) zaczgli dystansowac si¢ od czesci swych pogladéw (zob.
Berger, 1999; Luckmann, 1990). Inni dalej jednak stoja na stanowisku, ze teorie sekularyzacji
sa w stanie wyjasnia¢ zachodzace obecnie przemiany religijnosci. Takie podejscie wydaje si¢
wlasciwe migdzy innymi dla Pippy Norris oraz Ronalda Ingleharta (2006, 2007) przyjmuja-
cych, ze poziom religijnosci jest §cisle powigzany z poczuciem bezpieczenstwa. Ich zdaniem
wiara odgrywa istotng rol¢ wszedzie tam, gdzie warunki zycia sa zte lub/i niestabilne. Zalez-
no$ci miedzy religijnoscia a poziomem rozwoju spotecznego nie nalezy jednak rozpatrywac
W sposob liniowy i deterministyczny, gdyz nawet w zamoznych krajach zdarzaja si¢ okresy
wigkszego niepokoju skutkujace ozywieniem wiary. Wskazana relacja ma wigc charakter
probabilistyczny. Z zaproponowanego przez nich podej$cia wynikaja dwa wnioski, istotne
w perspektywie podjetych tutaj rozwazan. Po pierwsze, zdolno$¢ instytucji religijnych do
organizacji zycia religijnego wiernych stabnie w stabilnych czasach. Pewnym wyja$nieniem
tego zjawiska moze by¢ badanie zrealizowane przez Bena Gaskinsa, Matta Goldera oraz
Dawida Siegela (2013), do ktérego bede si¢ jeszcze odwolywal. Zatozono w nim, ze dobra
religijne i Swieckie sa wzgledem siebie substytucyjne. W sytuacji gdy wzrasta mozliwos¢
uzyskania dobr $wieckich, spada zainteresowanie dobrami religijnymi (np. zbawieniem).
Po drugie, uzaleznienie religijnosci od bezpieczenstwa sprawia, ze potrzeba wiary nigdy nie
zaniknie, gdyz nie da si¢ wyeliminowa¢ w petni ryzyka (takze w zamoznych krajach). Nie
mowiac juz o tym, ze sam rozw0j wytwarza nowe zagrozenia.
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Niektorzy przedstawiciele teorii sekularyzacji sg bardziej ofensywni w swych wnioskach.
Ich zdaniem dane zbierane w Wielkiej Brytanii od potowy XIX wieku wyraznie wskazuja na
to, ze religijno$¢ stabnie i nie jest zastgpowana przez to, co w literaturze przedmiotu okresla
si¢ mianem ,,nowej duchowosci” czy ,,pozainstytucjonalnej religijnoséci”. Pare¢ lat temu roz-
gorzata na ten temat goraca dyskusja, kiedy David Voas i Steve Bruce uczynili przedmiotem
krytyki wyniki pochodzace z Kendal Project (zob. Heelas et al., 2005). Odtwarzajac nie-
gdysiejszy spor miedzy funkcjonalistami a substancjalistami, stwierdzili, ze przyjeta w nim
definicja duchowosci jest zbyt szeroka. Tym bardziej, ze dla wigkszo$ci 0sob angazujacych
si¢ w ,,duchowe aktywnosci” najwazniejsze byly motywacje zdrowotne, a typowe dla nich
wzory zachowania nie ulegaly transmisji pokoleniowej (Voas i Bruce, 2007). Zdaniem Bru-
ce’a, instytucje religijne stabna, a deklarowana przez Brytyjczykow wiar¢ w istnienie Boga
badz Sity Wyzszej rzadzacej $wiatem nalezaloby traktowac nie jako przejaw niezinstytu-
cjonalizowanej religijno$ci, ale raczej jako swego rodzaju przeswiadczenie, uswiadamiane
incydentalnie i nierzadko wyabstrahowane z jakiejkolwiek tradycji religijnej. W zwiazku
z tym, w przypadku Wielkiej Brytanii mozna mowi¢ jedynie o ,,archipelagach religijnosci”,
sktadajacych si¢ glownie ze starszych kobiet, spotecznosci imigranckich (np. polskiej) czy
wyizolowanych geograficznie zbiorowosci protestanckich zamieszkujacych Wali¢ oraz Szko-
cj¢. Poza tymi ,,archipelagami” religie ze swymi kodeksami stajg si¢ czyms ktopotliwym dla
pluralistycznego, indywidualistycznie zorientowanego spoteczenstwa. Tym zapewne mozna
tlumaczy¢ fakt, ze zjawisko konwersji religijnej wsrod osob wychowanych w srodowisku
swieckim jest rzadkie? (Bruce, 2016; Bruce i Voas, 2010).

Przeciw takiej interpretacji przemian religijnych wystepuja migdzy innymi przedstawiciele
zwiazani z teorig podazowa (ekonomiczng). Przyjmuja, ze teorie sekularyzacji opieraja si¢ nie
tyle na naukowych, ile na mitologicznych zatozeniach. Na przyktad Rodney Stark twierdzi,
ze przekonanie o kwitnacej w okresie przednowoczesnym religijno$ci (poddanej nastepnie
zeswiecczeniu) wydaje si¢ watpliwe. Zaangazowanie religijne stanowi bowiem konsekwencje
dziatalnosci instytucji religijnych, w odpowiedni sposob regulujacych jednostkowsq aktyw-
no$¢ i ukierunkowujacych ja na wiarg. Do tego potrzebna jest za$ odpowiednia infrastruk-
tura koscielna (Stark, 1999). Z perspektywy teorii podazowych stabnaca zdolno$¢ instytucji
religijnych do organizacji zycia religijnego, przejawiajaca si¢ przede wszystkim w spadku
uczestnictwa w praktykach religijnych, wynika z rozdzwigku miedzy ,,ofertg religijng” tych
instytucji a oczekiwaniami wiernych. Ten rozdzwigk pojawia si¢ przede wszystkim na rynkach
monopolistycznych lub guasi-monopolistycznych, na ktorych istnieje dominujacy kosciot,
a jego dominacja badz wynika z preferencyjnych regulacji prawnych (np. ograniczajacych
innym podmiotom wejscie na rynek religijny), badz/i stanowi rezultat silnej pozycji opartej
na tradycji. Presja na tego rodzaju dominujgce instytucje, by zmieniaty swe funkcjonowanie
i dostosowywatly si¢ do nowych warunkdéw spotecznych, jest mniejsza od presji wywieranej
na rynkach konkurencyjnych. W wyniku tego ulegaja one ,,rozleniwieniu” skutkujacemu

2 Bruce powotuje si¢ tutaj miedzy innymi na rezultaty Scottish Social Attitudes Survey 22001 roku. Wynika z niego, ze
sposrod 0sob wychowanych w §rodowisku swieckim (gdzie rodzicow okreslono jako niereligijnych) tylko 5% de-
klarowato przynalezno$¢ do Kosciota badz wspodlnoty religijnej w zyciu dorostym (zob. Bruce i Glendinning, 2003).
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ostatecznie tym, ze wierni zaczynaja z nich ,,migrowac”. Z kolei na rynkach konkurencyj-
nych stabnace instytucje sa bardziej sktonne rewidowaé swoje funkcjonowanie, na przyktad
zmieniajac ,,oferte” badz nisz¢ na rynku religijnym. W innym przypadku traca wiernych
i znikajg (Stark i Finke, 2000; Stark i Iannaccone, 1994, 1995). Teorie podazowe zaktadaja
wigc, ze potrzeby religijne sa na wzglednie statym poziomie. Deinstytucjonalizacja swiadczy
za$ o nieefektywnosci instytucji religijnych, a doktadniej rzecz ujmujac, o tym, Ze instytucje
religijne nie s3 w stanie zaadaptowac si¢ do nowych okolicznosci (zob. Stark i Smith 2010).

PRZYPADEK KOSCIOLA KATOLICKIEGO W POLSCE

Oba wspomniane nurty teoretyczne wytonily si¢ w okreslonych kontekstach kulturo-
wych. W tym sensie, ze punktem wyjscia dla formulowanych na ich gruncie zatozen byly
doswiadczenia typowe dla Europy Zachodniej i Stanow Zjednoczonych. Powstaje pytanie, na
ile przeswiadczenie o stabnacej zdolnosci instytucji religijnych do organizacji zycia religij-
nego pozostaje uzasadnione w odniesieniu do Polski? By na nie odpowiedzie¢, w pierwszej
kolejnosci warto skupi¢ si¢ na rezultatach sondazy opinii publicznej.

Z badan realizowanych przez CBOS wynika, ze w ciggu trzynastu lat odsetek osob de-
klarujacych si¢ jako wierzace nie ulegt istotnym zmianom. W latach 1997-2005 utrzymywat
si¢ na poziomie 96%. W ostatnich latach nieznacznie, aczkolwiek systematycznie maleje.
Najnizszg wartos$¢ (91%) wskaznik ten osiggnat w 2020 roku. Od 2008 roku stabilny pozostaje
za$ odsetek osob deklarujacych si¢ jako gleboko wierzace (8%). Wzrasta natomiast odsetek
Polakow, ktorzy sa sktonni okresla¢ siebie mianem raczej lub catkowicie niewierzacych.
W 2007 roku byto ich 4%, a w 2019 — 8%. Od 1997 roku daje si¢ takze zaobserwowaé
spadek regularnego (tj. majacego miejsce przynajmniej raz w tygodniu) uczestnictwa w prak-
tykach religijnych. Migdzy 1997 a 2007 rokiem odsetek Polakow bioracych w nich udziat
byt ustabilizowany na poziomie 57-58%. Nastepnie odsetek ten zaczal spadac, by zndw si¢
ustabilizowa¢ w latach 20132018 na poziomie 49-50%. Za to w latach 2019-2020 wartos¢
ta po raz kolejny spadta. Wynosi obecnie 47% (a wigc jest o 11 punktéw procentowych nizsza
anizeli warto$¢ z 1997 roku). Bardziej ustabilizowany wydaje si¢ odsetek osob biorgcych
nieregularnie udziat w praktykach religijnych. W latach 1997-2007 wynosit on 33—-34%. Od
2007 roku odsetek ten zaczat rosnagé. Swoj szczyt osiagnat w 2017 roku, kiedy jego wartosé
wyniosta 39%. W kolejnych latach dato si¢ zas zaobserwowac nieznaczny, jednoprocentowy
spadek liczby 0sob praktykujacych nieregularnie. I wreszcie odsetek Polakoéw w ogodle niebio-
racych udziatu w nabozenstwach utrzymywat si¢ przez dtuzszy czas (do 2009 roku) na tym
samym poziomie. Wynosit 9—10%. Nast¢pnie wahat si¢ w granicach 12—13%, by w latach
2019-2020 osiggna¢ wartos¢ 15% (Komunikat CBOS nr 63, 2020).

Interesujacych danych, dotyczacych tym razem dominicantes, dostarczaja badania re-
alizowane przez Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego (ISKK). Wskaznik ten mierzony
jest na podstawie bezposredniego zliczania wiernych uczestniczacych w nabozenstwach
w trakcie jednej wybranej niedzieli w roku. Odzwierciedla on (w procentach) stosunek liczby
wiernych bioracych udziat w mszy swigtej do ogolnej liczby zobowigzanych do tego 0sob.
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ISKK dokonuje pomiaréw od 1979 roku. Najwyzsza warto$¢ dominicantes zaobserwowano
w 1987 roku (53,3%), najnizsza za§ w roku 2016 (36,7%). Odsetek ten systematycznie maleje.
W latach 80. wynosil $rednio — 51,6%, w latach 90. — 46,8%, w pierwszej dekadzie XXI
wieku — 44,6%, za$ w drugiej — 38,9%. (zob. ISKK). Szczegotowe dane obrazujace warto§¢
tego wskaznika w latach 1980-2019 zostaty przedstawione na rysunku 1.
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Rysunek 1. Wartos$ci dotyczace liczby dominicantes w latach 1980-2019 [%]
Zrodto: na podstawie danych pochodzacych z Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego (http://iskk.pl)

Dane te moga sugerowac, ze w ostatnich dekadach stabnie zdolno$¢ Kosciota katolickiego
w Polsce do organizacji zycia religijnego przynajmniej czesci wiernych. Janusz Marianski,
zastanawiajac si¢ nad tym rozdzwigkiem migdzy odsetkiem osob deklarujacych wiare w Boga
a odsetkiem regularnie uczestniczacych w praktykach religijnych dochodzi do wniosku, ze
w polskim spoleczenstwie zachodzi zjawisko deinstytucjonalizacji religijnosci. Przejawia
si¢ ona w wielu roznych formach, a indywidualne preferencje stajg si¢ wazniejsze od regut
narzuconych przez Kosciot (Marianski, 2010, 2013). Jak pisze Marianski: ,,[...] jednostki
nie tyle przejmuja pewien obowiazujacy bezwzglednie model religijnosci oferowany przez
»monopolistyczne« Koscioly, ile raczej konstruuja wlasng strukture pola religijnego, az po
religijno$¢ eremitow” (Marianski, 2008, s. 98). W innym za$ miejscu stwierdza: ,,Koscielne
instytucje stracity monopol na okreslanie tego, co religijne. Przemiany religijnosci w ostatnich
trzech dekadach mozna okresli¢ skrotowo jako odchodzenie od bezalternatywnego, $cisle zin-
stytucjonalizowanego, wiarygodnego modelu religijnosci koscielnej” (Marianski, 2004, s. 51).

Jednym z czynnikéw przyczyniajacych si¢ do tej dezinstytucjonalizacji jest postepujaca
indywidualizacja, towarzyszaca przemianom spolecznym. Z drugiej jednak strony, warto
byloby si¢ zastanowic, jaka rolg w tym procesie odgrywa niezadowolenie z funkcjonowania
Kosciola katolickiego. Sam Marianski dostrzega problem. Pisze bowiem: ,,Wiele wskazuje
na to, ze na przetomie pierwszej i drugiej dekady XXI wieku coraz wyrazniej rozpoczyna si¢
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powolny proces kryzys zaufania do Kosciola jako instytucji spotecznej, a czesciowo i mo-
ralnej” (Marianski, 2017, s. 84). Pojawiaja si¢ tez negatywne opinie pod adresem Kosciota.
Odnoszac si¢ do nich Marianski, stwierdza: ,,Jezeli nawet te opinie i poglady, a nawet uprze-
dzenia, nie zawsze odzwierciedlaja rzeczywisty obraz Kosciota, to nie sg one bez znaczenia
dla ksztaltowania si¢ opinii o Kosciele w catym spoteczenstwie, bo jest on wtasnie takim,
jaki ludziom si¢ wydaje. Czg¢s$¢ zdystansowanych katolikow uwaza, ze Ko$ciol katolicki nie
daje odpowiedzi na pytania, ktore sg dla nich w zyciu wazne” (Marianski, 2017, s. 84—85).

Jesli przedmiotem uwagi uczynimy rozdzwick migdzy ,,oferta Kosciota” a oczekiwaniami
wiernych, to interesujacej wiedzy na ten temat dostarczaja migdzy innymi badania Jozefa
Baniaka zrealizowane wérdéd mtodziezy w latach 2008—2011. Przedmiotem uwagi uczyniono
w nich na przyktad Ieki przed Kosciotem instytucjonalnym. Okazato si¢, ze takie odczucia
towarzyszyty az 40,1% respondentoéw. Jak pisze Baniak, wickszos$¢ tych lekow wywotuje
sam Koscidt, postrzegany przez mtodziez jako ,,[...] instytucja konserwatywna i dogmatyczna,
wplywajaca destrukcyjnie na ich myslenie, wybory zyciowe i decyzje, hierarchi¢ wartosci
i sposob dziatania, hamujaca ich dazenia i osigganie celéw zyciowych” (Baniak, 2015, s. 34).
Badana mlodziez obawia si¢ takze jezyka, jakim poshuguje si¢ Kosciol, nierzadko skompli-
kowanego, a nawet agresywnego, zwlaszcza wtedy, gdy instytucja ta wypowiada si¢ ustami
swych hierarchow w sprawach politycznych czy w kwestiach moralnosci. Respondentow
niepokoi ponadto konserwatyzm religijny i moralny, odbiegajacy ich zdaniem od oczekiwan
wspolczesnych ludzi, przejawiajacy si¢ migdzy innymi w upowszechnieniu niezrozumiatych
dogmatoéw czy w ograniczaniu wolnos$ci religijnej (np. w podporzadkowaniu religijno$ci
starym obrzedom i rytuatom). Konkludujgc, Baniak dochodzi do wniosku, ze taka postawa
Kosciota wzbudza lek w mtodych ludziach i ich od niego odciagga (Baniak, 2015, s. 34).

Na podobne zjawisko zwraca uwage Maria Libiszowska-Zottkowska. Na podstawie
wynikéw badania zrealizowanego wsrod studentow w 2010 roku dochodzi do wniosku, ze
cho¢ Kosciot jest doceniany za rolg, jaka odgrywa w podtrzymywaniu tozsamos$ci narodo-
wej, to zarazem jest krytykowany za zaangazowanie polityczne czy nadmierne ingerowanie
w sprawy, ktore postrzegane sa jako prywatne czy intymne (np. te zwigzane z seksualnoscia).
To sprawia, ze Koscidt traci autorytet wérdd mtodziezy akademickiej. Jak jednak dodaje
Libiszowska-Zo6ltkowska: ,,Mtodzi odchodza nie tyle od Boga, co od wzorca propagowanego
przez koscielne instytucje. Religijno$¢ mtodziezy polega coraz czgsciej na duchowosci poza
Kosciotem” (Libiszowska-Zottkowska, 2010, s. 134).

Biorac pod uwage wyniki pochodzace z zaprezentowanych powyzej badan, mozna
stwierdzi¢, ze przeswiadczenie o stabngcej zdolnosci Kosciota do organizacji zycia religijnego
wiernych jest przynajmniej w czesci uzasadnione. Rozwazajac mechanizm przyczynowy kry-
jacy sie za tym zjawiskiem nalezaloby przyjaé, ze przemianom spotecznym (przejawiajacym
si¢ miedzy innymi w indywidualizacji systemow warto$ci i wzro$cie zamoznoS$ci) towarzy-
szy zmiana oczekiwan wobec Kosciota jako instytucji. Kosciol, nie mogac badz nie chcac
wyj$¢ im naprzeciw, wytwarza sytuacje ,,rozdzwigku”, odciskajaca swe pietno na poziomie
religijno$ci. Jesli rzeczywiscie tak jest, to powinni$my zaobserwowac nastepujaca zaleznosc:

Hipoteza badawcza: Orientacja indywidualistyczna, zamoznos¢ oraz niezadowolenie z funk-
cjonowania Kosciota w istotny statystycznie sposob wplywajq na poziom religijnosci.
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METODA

POPULACJA

Aby zweryfikowac¢ hipoteze, skorzystalem z danych pochodzacych z sondazy realizo-
wanych w ramach Europejskiego Badania Wartosci (z lat 1999 oraz 2008) (zob. Europejskie
Badanie Wartosci). Analizg objatem wskazania badanych z Polski (w wieku powyzej 18 lat),
deklarujacych swoja przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego. W sondazu z 1999 roku ogdtem
byto 1029 takich 0sdb (na 1095 respondentdw, ktdrzy brali udziat w sondazu), zas w sondazu
z 2008 roku — 1382 (na 1510 respondentow, ktorzy uczestniczyli w badaniu).

Analiz¢ probowatem rozszerzy¢ o dane pochodzace z ostatniego sondazu, zrealizowanego
w 2017 roku. Niestety, okazato si¢ to niemozliwe. W dostepnej bazie dalej brakuje bowiem
niektorych danych, co uniemozliwito migdzy innymi opracowanie wskaznika mierzacego
poziom niezadowolenia z funkcjonowania Kosciota. Uznatem jednak, ze oparcie si¢ na
danych z dwoch wymienionych badan powinno pozwoli¢ — w razie potwierdzenia hipotezy
badawczej — na ukazanie interesujagcego mnie mechanizmu przyczynowego.

OPERACJONALIZACJA POJEC

Na potrzeby analizy danych konieczna stata si¢ operacjonalizacja nastgpujacych pojec:
(a) poziomu religijnosci; (b) niezadowolenia z funkcjonowania Kosciota; (c) orientacji in-
dywidualistycznej; oraz (d) poziomu zamoznoSci.

Poziom religijnosci. Skal¢ do pomiaru tej zmiennej stworzytem, opierajac si¢ na pig-
ciu pytaniach, w ktérych badani mieli: (1) zdeklarowaé swojg religijno$¢ oraz (2) wiare
w osobowego Boga; (3) zdefiniowad, jak bardzo Bog jest wazny w ich zyciu; (4) okresli¢,
jak czesto modla si¢ i (5) uczestnicza w mszach $wigtych. Ze wzgledu na to, ze ten wybor
byt arbitralny, wazne wydaja si¢ pewne wyjasnienia, thumaczace przyjete tutaj podejscie.
Po pierwsze, uznatem, ze pytania te do§¢ dobrze odzwierciedlaja dwa wymiary religijnosci
(obok deklarowanej przynaleznosci do Ko$ciota, ktory to wymiar zostat przyjety na wstepie
i postuzyt do zdefiniowania badanej populacji): wiar¢ oraz sposoby jej praktykowania. Po
drugie, istniala mozliwo$¢, aby rozbudowac ten wskaznik o dodatkowe pytania, odnoszace
si¢ migdzy innymi do wiary badanych w niebo, piekto, grzech itd. Wydato mi si¢ to jednak
nieuzasadnione. Uwzglednienie ich mogloby bowiem spowodowac, ze nadmiernie skupitbym
si¢ na kwestiach zwigzanych z wiara, nie doceniajac tym samym zagadnien dotyczacych
praktykowania religijno$ci. Pewnym rozwigzaniem tego dylematu, na ktore si¢ ostatecznie
nie zdecydowatem, byloby stworzenie wag. Po trzecie, wskazane pytania opieraly si¢ na
roéznych skalach. Niektore z nich byly dychotomiczne, inne za$ znacznie bardziej ztozone
(np. 10-stopniowe). Wymagalo to ode mnie ich standaryzacji. Ostatecznie, analizujac roz-
ktady odpowiedzi na te pytania, kazda z tych skal sprowadzitem do skali dychotomiczne;j.
Zatozytem przy tym, ze warto$¢ 1 zostanie przypisana respondentowi, gdy: okreslit siebie
mianem osoby religijnej, zadeklarowat wiar¢ w osobowego Boga, co najmniej raz w tygodniu
modlit si¢ i uczestniczyt w mszy swigtej, a takze stwierdzil, ze Bog jest wazny w jego zyciu
(wskazal warto$¢ 8 badz wigksza na 10-stopniowej skali).
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Skonstruowana w ten sposob skala okazala si¢ rzetelna. Wartos$ci wspotczynnika alfa
Cronbacha wyniosty odpowiednio: a = 0,684 dla danych z 1999 roku oraz a = 0,689 dla
danych z roku 2008. Przedmiotem analizy objatem $rednig warto$¢ wskazan badanego,
mieszczaca si¢ w przedziale od 0 do 1. Im bylta ona wyzsza, tym bardziej byt on religijny.

Niezadowolenie z funkcjonowania Ko$ciola. Skala do pomiaru tej zmiennej opierata si¢
na jednym pytaniu obecnym w obu sondazach. Badany, korzystajac ze skali dychotomicznej,
miat si¢ w nim ustosunkowac¢ do tego, czy Kosciot katolicki w Polsce daje wlasciwe odpowiedzi
na kwestie odnoszace si¢ do: (a) moralnych problemow i potrzeb jednostki; (b) probleméw
zycia rodzinnego; (c) duchowych potrzeb cztowieka; (d) problemow spotecznych i politycz-
nych waznych obecnie dla kraju. Podobnie jak w poprzednim przypadku, budowa wskaznika
na podstawie tak sformutowanych zagadnien moze wydaé si¢ watpliwa. W koncu, brakuje
w nim odniesien na przyktad do organizacji zycia parafialnego czy jakos$ci duszpasterstwa.
Uznatem jednak, ze przyjete tutaj podejscie jest wlasciwe. Istnieje bowiem przypuszczenie,
ze ustosunkowujac si¢ do tych zagadnien badani posrednio wyrazali swoja opini¢ takze na
te kwestie, ktore zostaty w pytaniu pominiete.

Opracowana w ten sposob skala okazata si¢ rzetelna. Warto$ci wspotczynnika alfa Cron-
bacha wyniosly odpowiednio: a = 0,824 dla danych z 1999 roku oraz o = 0,775 dla danych
7 2008 roku. Przedmiotem analizy objalem ostatecznie srednig warto$¢ wskazan respondenta,
mieszczaca si¢ w przedziale od 0 do 1. Im byta ona wyzsza, w tym wigkszym stopniu pozo-
stawat on niezadowolony z funkcjonowania Kosciota.

Orientacja indywidualistyczna. W przypadku tej zmiennej przedmiotem mojego za-
interesowania byt indywidualizm w zakresie warto$ci (por. Kopka, 2014). Przez to pojgcie
rozumiem orientacje przywigzujaca duzg wage do wolnosci indywidualnej (wolnosci nega-
tywnej w rozumieniu, jakie temu pojeciu nadali John S. Mills czy Isaiah Berlin), zaktadajace;j,
ze jednostkowe wybory powinny by¢ wzglednie niezalezne od presji grupy czy zobowigzan
ptynacych z tradycji. Orientacja ta, wynikajaca z postepujacej ztozonosci spoleczenstwa
i obecnosci w nim wielu réznych tadéw normatywnych, opiera si¢ miedzy innymi na prze-
swiadczeniu, ze w przestrzeni spotecznej dopuszczalne sa wzory zachowania, ktore przez
nas samych moga by¢ nieakceptowane (np. ktorych sami nigdy by$my nie realizowali). Aby
moc dokona¢ jej pomiaru, odwotatem si¢ do pytania, w ktorym respondent wyrazat swoja
opini¢ na temat wybranych zachowan. Postugiwat si¢ przy tym skala 10-stopniowa, ktorej
skrajne pozycje odzwierciedlaty nastepujace stanowiska: ,,dane zachowanie nigdy nie moze
by¢ usprawiedliwione” oraz ,,zawsze mozna je usprawiedliwi¢”. Uwage skupitem na pigciu
pozycjach zawartych w tym pytaniu. Odnosily si¢ one do takich zachowan, jak: zazywanie
miekkich narkotykow (marihuany, haszyszu), homoseksualizm, przerywanie ciazy, rozwod,
eutanazja.

Opracowana na podstawie tych pozycji skala okazata si¢ rzetelna. Warto$ci wspotczynnika
alfa Cronbacha wyniosty odpowiednio: a = 0,775 dla danych z 1999 roku oraz a = 0,817 dla
danych z 2008 roku. Przedmiotem analizy uczynitem $rednig warto$¢ ze wskazan badanego,
mieszczaca si¢ w przedziale od 0 do 1. Im byla ona wyzsza, w tym wigkszym stopniu ce-
chowata go orientacja indywidualistyczna.

Poziom zamozno$ci. Zatozytem, ze warto$¢ tej zmiennej bedzie odzwierciedlaé stosu-
nek dochodu uzyskiwanego przez gospodarstwo domowe, w ramach ktorego funkcjonuje
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respondent, do liczby os6b to gospodarstwo tworzacych. Jej operacjonalizacja okazala si¢
utrudniona, gléwnie z tego powodu, ze w obu sondazach zastosowano odmienne sposoby
jej kategoryzowania (co jest zrozumiate, w koncu oba sondaze dzieli niemal dziesi¢¢ lat).
Przewidziano jednak tego rodzaju ktopoty i w obu bazach danych uwzgledniono zmienng
wystandaryzowana, w taki sposob porzadkujaca zamozno$¢, ze dalo si¢ wyodrebnié respon-
dentow: niezamoznych, umiarkowanie zamoznych oraz zamoznych. Podejscie to znalazto
zastosowanie w niniejszej analizie.

ANALIZA DANYCH

Na wstepie uwage skupitem na opisie statystycznym zmiennych. Nastgpnie opracowa-
fem dwa modele regresji liniowej wielorakiej. Jeden z nich dotyczyl danych z roku 1999,
a drugi z 2008. W obu zmienna objasniang byt poziom religijnosci, a zmiennymi objasniaja-
cymi takie zmienne, jak: niezadowolenie z funkcjonowania instytucji religijnych, orientacja
indywidualistyczna, poziom zamoznosci. W obu modelach uwzglednitem tez trzy zmienne
demograficzne, w tym: ple¢ (kobieta) (zmienna ilo§ciowa, dychotomiczna)?®, wiek, a takze
wiek, w jakim respondent zakonczyt edukacje (zmienna ilo§ciowa odzwierciedlajgca w sposob
przyblizony poziom jego wyksztalcenia). Zanim przystapitem do modelowania, skorelowa-
fem ze sobg wszystkie zmienne objasniajace. Analizg objatem tutaj wartosci wspotczynnika
korelacji » Pearsona. Nastepnie przeszedtem do modelowania. W procesie tym zastosowatem
metode eliminacji wstecznej (opierajaca si¢ na pozbyciu si¢ z modelu tych zmiennych, ktore
nie wptywaja istotnie na warto$¢ zmiennej objasnianej). Ostatecznie przedmiotem uwagi
uczynitem: stopien dopasowania obu modeléw do danych oraz warto$ci wspdtczynnika beta
(warto$ci wystandaryzowane). Wszystkie analizy zrealizowalem w programie IBM SPSS.

WYNIKI

Przyjrzyjmy si¢ zatem blizej uzyskanym wynikom. W pierwszej kolejnosci warto skupié¢
si¢ na opisie wartosci zmiennych uwzglednionych nastepnie w obu modelach. Jak wynika
z tabeli 1, warto$¢ wskaznika poziom religijnosci wyniosta w 1999 roku 0,82, zas§ w 2008 —
0,78. Podobnie jak w sondazach CBOS, dato si¢ zaobserwowac rozdzwigk migdzy deklaracjami
wiary a praktykowaniem religijnoéci. Z danych za rok 1999 wynika, ze 97,2% badanych ka-
tolikow okreslata siebie mianem religijnych, a 85,7% deklarowato wiar¢ w osobowego Boga.
Dla 76,0% respondentow Bog byt wazny badz bardzo wazny w ich zyciu. Co najmniej raz
w tygodniu modlito si¢ 81,6% badanych, a 62,0% regularnie brato udzial we mszy swigte;j.
Z kolei w 2008 roku mianem osob religijnych okreslito si¢ 88,4% badanych. Zdecydowana
wigkszo$¢ z nich (83,3%) zadeklarowata wiar¢ w osobowego Boga. Dla 69,8% Bog byt wazny
badz bardzo wazny w ich zyciu. Co najmniej raz w tygodniu modlito si¢ 74,4% respondentow,
a 55,5% regularnie brato udziat w mszy swietej.

3 Gdzie warto$¢ 0 odpowiadata respondentowi me¢zezyznie, a 1 respondentce kobiecie.
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Tabela 1. Wartosci poszczegdlnych zmiennych uwzglednionych w obu modelach (lata 1999 i 2008)

Nazwa zmiennej Rok 1999 Rok 2008

Poziom religijnosci (0-1) 0,82 0,78

Wartosci szczegolowe [%]
Deklarowana religijnosé¢ 97,2 88,4
Wiara w osobowego Boga 85,7 83,3
Waznos¢ Boga w zyciu 76,0 69,8
Modlitwa (co najmniej 1 w tyg.) 81,6 74,4
Udzial w mszy $wigtej 62,0 55,5
Niezadowolenie z KoSciola (0-1) 0,35 0,41

Wartosci szczegotowe [%]
Problemy moralne 26,6 33,5
Problemy zyciowe rodzin 28,9 39,1
Potrzeby duchowe 13,3 17,5
Problemy spoteczne 45,4 554
Orientacja indywidualistyczna (1-10) 0,30 0,31

Wartosci szczegolowe [Srednia arytmetyczna; 1-10]

Migkkie narkotyki 1,36 1,98
Homoseksualizm 2,75 2,78
Przerywanie ciazy 3,46 3,24
Rozwod 4,49 4,40
Eutanazja 3,18 3,29
Poziom zamoznoSci

Wartosci szczegotowe [%]
Niezamozni 437 37,1
Umiarkowanie zamozni 41,5 34,8
Zamozni 14,8 28,1
Zmienne demograficzne

Wartosci szczegotowe [%]
Kobiety 55,2 56,5
Mgzczyzni 44,8 43,5

Wartosci szczegotowe [srednia arytmetycznal

Wiek 48 45
Wiek ukonczenia edukacji 18 20

Zrodto: na podstawie danych pochodzacych z Europejskiego Badania Wartoci (sondaze z lat 1999 i 2008)
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W 1999 roku warto$¢ wskaznika niezadowolenie z funkcjonowania Kosciota wyniosta —
0,35, za§ w 2008 roku — 0,41. Jesli przyjrzymy si¢ danym szczegdélowym, to w obu sondazach
badani byli najbardziej niezadowoleni z tego, w jaki sposdb Koscidt reaguje na problemy
spoteczne. W 1999 roku 45,5% respondentow stwierdzito, ze Kos$ciot nie potrafi wiasci-
wie na nie odpowiedzie¢. Zas§ w 2008 roku taka opini¢ wyrazito 55,4% badanych. Z kolei
w najwigkszym stopniu docenione zostaly dziatania Kosciota na rzecz potrzeb duchowych
wiernych. W 1999 roku tylko 13,3% respondentow uwazato, ze Koscidt nie potrafi ich za-
spokoi¢. W 2008 roku zas — 17,5%

W 1999 roku warto$¢ wskaznika orientacja indywidualistyczna wyniosta — 0,30, za$
w 2008 roku — 0,31. W obu sondazach akceptacja dla wymienionych zachowan byta niska.
Jesli przyjrzymy si¢ danym szczegdtowym, to w 1999 roku poziom przyzwolenia — mierzony
na 10-stopniowej skali — wyniodst w przypadku: migkkich narkotykéw — 1,36, homosek-
sualizmu — 2,75, przerywania cigzy — 3,46, eutanazji — 3,18. Jedynym wyjatkiem wydaje
si¢ wzgledna akceptacja dla rozwodow (4,49). Z podobna sytuacja mamy do czynienia
w 2008 roku. Poziom przyzwolenia dla poszczegolnych, wymienionych wczesniej zacho-
wan byt nastepujacy w przypadku: migkkich narkotykéw — 1,98, homoseksualizmu — 2,78,
przerywania ciazy — 3,24, eutanazji — 3,29. Podobnie jak wyzej, w wigkszym stopniu ak-
ceptowano rozwody (4,40).

Miedzy rokiem 1999 a 2008 wzrosta zamozno$é Polakéw. Z danych Banku Swiatowego
wynika, ze w 1999 roku warto$¢ PKB per capita w przeliczeniu na jednego mieszkanca
wyniosta 8088 dolarow, za§ w 2008 — juz 11 798 dolaréw. Przy uwzglednieniu parytetu sity
nabywczej wskaznik ten przyjat nastepujace wartosci: 15 435 dolaréw w 1999 roku oraz 22 516
dolarow w 2008 roku. Znalazto to odzwierciedlenie w strukturze zamoznosci respondentow.
W 1999 roku 42,8% z nich zostato zakwalifikowanych jako osoby z niezamoznych gospo-
darstw domowych, a tylko 14,5% jako osoby z gospodarstw zamoznych. Nieco odmienna
sytuacja miata miejsce w 2008 roku. Respondentdw z niezamoznych gospodarstw domowych
byto 37,1%, a z zamoznych — 28,1%

Nastepnie, by przygotowac modele regresji liniowej, skorelowatem ze sobg zmienne ob-
jasniajace. W przypadku danych pochodzacych z sondazu z 1999 roku okazato sig, ze istnieje
silna 1 istotnie statystyczna zalezno$¢ migdzy niezadowoleniem z funkcjonowania Kosciota
a orientacjq indywidualistyczng (r = 0,51; p < 0,001). Ponadto udato si¢ zaobserwowac kilka
innych relacji migdzy zmiennymi, cho¢ zaleznosci te byly juz bardziej umiarkowane. Z punktu
widzenia podjetej w artykule problematyki, interesujace wydaja si¢ zaleznosci migdzy nie-
zadowoleniem z funkcjonowania Kosciola a: wiekiem (r =—0,30; p <0,001) oraz wiekiem,
w ktorym respondent zakonczyt edukacje (r = 0,26; p <0,001). Udato si¢ takze zidentyfikowac
zalezno$ci migdzy orientacjq indywidualistyczng a: wiekiem badanego (r = -0,31; p < 0,001)
i wiekiem, w jakim zakonczyl on edukacje (r =0,29; p <0,001). Upraszczajac: z danych
wynika, ze niezadowolenie z Kosciota istotnie taczylo si¢ z orientacja indywidualistyczna,
mtodszym wiekiem oraz lepszym wyksztalceniem. Szczegdtowe rezultaty korelacji zostaly
przedstawione w tabeli 2.

Z danych pochodzacych z 2008 roku wynikaja podobne zaleznosci, cho¢ ich sita jest juz
wyraznie mniejsza. Udalo si¢ zatem zaobserwowa¢ umiarkowang korelacje miedzy niezado-
woleniem z funkcjonowania Kosciola a orientacjq indywidualistyczng (r = 0,31; p <0,001).
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Ponadto okazalo sie, ze istniejg stabe, aczkolwiek statystycznie istotne, zaleznosci: miedzy
niezadowoleniem z funkcjonowania Kosciola a wiekiem badanego (r =-0,17; p <0,001)
i wiekiem, w jakim zakonczyl on edukacje (r = 0,13; p < 0,001), a takze miedzy orientacjq in-
dywidualistyczng a poziomem zamoznosci (r = 0,14; p < 0,001), wiekiem badanego (r =—0,19;
p <0,001) oraz wiekiem, w jakim zakonczyt edukacje (r =0,14; p <0,001). Szczegdtowe
wyniki korelacji tych zmiennych zostaty przedstawione w tabeli 3.

Tabela 2. Wyniki korelacji zmiennych objasniajacych (1999 rok)

Niezado- | Orientacja | Poziom . Wiek
. . . . . Ple¢ . . .
Zmienne wolenie indywi- Zamozno- (Kobieta) Wiek ukonczenia
zKK | dualistyczna Sci edukacji
Niezadowolenie 1 0,51%* 0,14* -0,05 —-0,30* 0,26*
z KK
Orientacja 0,51%* 1 0,14* 0,04 -0,31* 0,29*
indywidualistyczna
Poziom 0,14* 0,14* 1 —-0,06 —0,17* 0,30%*
zamoznosci
Pte¢ (kobieta) 0,05 0,04 0,06 1 0,06 0,01
Wiek -0,30%* -0,31* -0,17* 0,06 1 —0,44%*
Wynik ukonczenia 0,26* 0,29* 0,30* -0,01 -0,44* 1
edukacji

*gdy p<0,05

Zrédto: na podstawie danych pochodzacych z Europejskiego Badania Wartosci (sondaz z 1999 roku)

Tabela 3. Wyniki korelacji zmiennych objasniajacych (2008 rok)

Niezado- | Orientacja | Poziom . Wiek
. . . . . Ple¢ . . .
Zmienne wolenie indywi- Zamozno- (Kobieta) Wiek ukonczenia
zKK | dualistyczna Sci edukacji
Niezadowolenie 1 0,31%* 0,01 -0,03 -0,17* 0,13%*
z KK
Orientacja 0,31%* 1 0,14* 0,02 —-0,19* 0,14*
indywidualistyczna
Poziom 0,01 0,14* 1 -0,02 —0,33* 0,28%*
zamoznosci
Pte¢ (kobieta) 0,03 0,02 -0,02 1 0,01 0,01
Wiek -0,17* -0,19% -0,33* 0,01 1 -0,46*
Wiek ukonczenia 0,13* 0,14* 0,28* 0,01 -0,46* 1
edukacji

*gdy p<0,05

Zrédto: na podstawie danych pochodzacych z Europejskiego Badania Wartosci (sondaze z 2008 roku)
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Warto wreszcie skupi¢ si¢ na wynikach modelowania poziomu religijnosci. Model z 1999
roku okazat si¢ stosunkowo dobrze dopasowany do danych (jak na badanie socjologiczne).
Warto$¢ skorygowanego wspotczynnika determinacji wyniosta bowiem R?>= 0,32. Model wy-
jasnia wige 32% wariancji zmiennej objasnianej. Sposrod uwzglednionych w nich zmiennych
najwigkszy wptyw na poziom religijno$ci miato niezadowolenie z funkcjonowania Kosciota
(B=-0,38; p <0,001). Poza tym, na warto$¢ zmiennej objasnianej oddziatywata orientacja
indywidualistyczna badanego (= -0,22; p <0,001) oraz jego bycie kobietq (p =0,22;
p <0,001).

Podobna sytuacja miata miejsce w przypadku modelu opierajacego si¢ na danych
z 2008 roku. Jego warto$¢ predykcyjna okazala si¢ jednak stabsza. Wartos¢ skorygowanego
wspotczynnika determinacji wyniosta bowiem R?>=0,27. Oznacza to, ze model wyjasnia
27% wariancji poziomu religijnosci. Sposrod uwzglednionych w nim zmiennych najwigkszy
wplyw na zmienng objasniang mialo niezadowolenie z funkcjonowania Kosciota (p =—0,31;
p <0,001). Liczba zmiennych oddziatujacych na poziom religijnosci okazata si¢ jednak
wieksza niz w przypadku danych z 1999 roku i obejmowata: orientacje indywidualistycz-
ng (B =-0,16; p <0,001), bycie kobietg (B =0,15; p < 0,001), wiek badanego (p = 0,20;
p <0,001) oraz wiek, w jakim zakonczyt on edukacje (p =—0,07; p <0,05).

Z pierwszego modelu wynika, ze im bardziej badany byt niezadowolony z funkcjonowania
Kosciola, a takze w im wigkszym stopniu cechowata go orientacja indywidualistyczna, tym
bardziej religijnos¢ stabta. Ponadto okazato sig, Zze bycie kobietg zwigksza prawdopodobien-
stwo bycia osobg religijng. Podobne wnioski ptyna z drugiego modelu. Religijno$é stabnie
wraz z rosngcym niezadowoleniem z Koéciota oraz z poglebianiem si¢ orientacji indywidu-
alistycznej. Ponadto, prawdopodobienstwo bycia religijnym maleje w przypadku mezczyzn,
0s6b mlodych oraz — nieznacznie — w sytuacji, gdy osoba po§wigcita wigcej czasu na naukg.
Wyniki modelowania przedstawitem w tabelach nr 4 1 5.

Tabela 4. Wyniki modelowania poziomu religijno$ci (na podstawie danych z 1999 roku).

Predyktory Model I Model IT Model III Model IV
B SE | Beta B SE | Beta B SE | Beta B SE | Beta
Stata 0,86 | 0,07 0,86 | 0,07 0,85 | 0,05 0,81 | 0,03

Niezadowolenie | -0,27 | 0,03 |-0,38*| 0,27 | 0,03 |-0,38*| —0,27 | 0,03 [-0,38*| -0,26 | 0,03 [-0,38*
z KK

Orientacja indy- | —0,31| 0,06 |-0,23*|-0,31 | 0,06 |-0,23*| -0,31 | 0,06 |-0,24*| 0,30 | 0,05 |-0,22*
widualistyczna

Poziom -0,01 | 0,01 | -0,01 - - - - - - - - -
zamoznoS$ci

Pte¢ (kobieta) 0,11 | 0,02 |0,22* | 0,11 | 0,02 | 0,22*| 0,11 | 0,02 |0,22* | 0,11 | 0,02 | 0,22*
Wiek -0,01| 0,01 |-0,05|-0,01| 0,01 |-0,05|-0,01{ 0,01 |-0,05| - - -

Wiek ukoficze- | -0,01 | 0,01 | -0,01 [-0,01 | 0,01 |-0,01 | - - - - - -
nia edukacji

Legenda: *gdzie p <0,05.
Zrédto: na podstawie danych pochodzacych z Europejskiego Badania Wartosci (1999 rok)
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Tabela 5. Wyniki modelowania poziomu religijno$ci (na podstawie danych z 2008 roku)

Predyktory Model I Model 11
B SE Beta B SE Beta

Stata 0,71 0,07 - 0,74 0,07 -
Niezadowolenie z KK -0,25 0,03 -0,31* -0,25 0,03 -0,31*
Orientacja indywiduali- -0,25 0,05 -0,17* -0,24 0,05 -0,16*
styczna
Poziom zamozno$ci 0,01 0,01 0,04 - - -
Ple¢ (kobieta) 0,08 0,02 0,15%* 0,08 0,02 0,15%
Wiek 0,01 0,01 0.21* 0,01 0,01 0,20*
Wiek ukonczenia -0,01 0,01 -0,08* -0,01 0,01 -0,07*
edukacji

Legenda: *-gdzie p <0,05.

Zrédto: na podstawie danych pochodzacych z Europejskiego Badania Wartosci (2008 rok)

Podsumowujac wyniki badania, zardwno niezadowolenie z funkcjonowania Kosciota, jak
i orientacja indywidualistyczna istotnie wptywaja na poziom religijnosci. Taka sytuacja miata
miejsce w przypadku danych z 1999 i z 2008 roku. Wérdd zmiennych objasniajacych istotnie
oddziatujacych na poziom religijnosci zabrakto jednak zamoznosci. Nalezy wiec uznaé, ze
hipoteze udato si¢ pozytywnie zweryfikowac tylko czgsciowo.

DYSKUSJA

Interpretujac wyniki analiz, nalezatoby stwierdzi¢, Ze istnienie rozwazanego przeze mnie
mechanizmu przyczynowego jest prawdopodobne. Zarazem jednak jego obecnos¢ rodzi pewne
problemy, dotychczas nie podjegte w artykule.

Jak wspomniatem, prze$wiadczenie o stabngcej zdolnosci Kosciota w Polsce jest tylko
w czgécel prawdziwe. Wydaje si¢ bowiem, ze poza zjawiskiem deinstytucjonalizacji, za ktore
cze$ciowo odpowiada zaobserwowany mechanizm przyczynowy, dalej mamy do czynienia ze
sporym segmentem wiernych, ktorych zycie religijne jest skutecznie organizowane w ramach
Kosciota. Swiadczy o tym migdzy innymi stosunkowo wysoki odsetek polskich katolikow
regularnie bioracych udzial w mszach §wigtych czy tez ustabilizowana grupa wiernych, ktorej
przedstawiciele okreslaja siebie mianem 0sob ,,gleboko wierzacych”. Interesujacych danych,
tym razem dotyczacych communicantes, dostarczaja badania prowadzone przez ISKK. War-
tos¢ tego wskaznika, procentowo odzwierciedlajacego stosunek wiernych przystepujacych
do komunii $wigtej do ogdtu osob do tego uprawnionych, nie podlega wigkszym zmianom
od konca lat 90. ubiegtego wieku. Dobrze to widaé na rysunku 2. Najnizszg warto$¢ commu-
nicantes zaobserwowano w 1980 roku (7,8%), najwyzsza zas w 2000 (19,4%). Za to $rednia
warto$¢ tego wskaznika wynosita w latach 80. — 9,4%, w 90. — 14,1%, w pierwszej dekadzie
XXI wieku — 16,8%, a w drugiej — 16,5%.
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Rysunek 2. Warto$ci communicantes w latach 1980-2019 [%]

Zrédto: na podstawie danych pochodzacych z Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego (http:/iskk.pl)

Dane te pokazuja, ze zdolnos¢ Kosciota do organizacji zycia religijnego stabnie, ale
zapewne tylko (badz glownie) w przypadku okreslonego segmentu wiernych. Zarowno z prze-
prowadzonych przeze mnie analiz, jak i z innych badan wynika, ze sa to przede wszystkim
osoby mlodsze, lepiej wyksztatcone, zamieszkujace duze miasta (zob. Boguszewski i Boze-
wicz, 2019; Marianski, 2013). Podobne wnioski wytaniaja si¢ tez z modelu zaproponowanego
przez Gaskinsa, Goldera i Siegela (2013). Z zalozenia o substytucyjnosci dobr swieckich
i religijnych wyciagaja oni wniosek, ze zaangazowanie na rzecz osiagania dobr religijnych
zmniejsza si¢ w warunkach sprzyjajacych dostgpowi do dobr §wieckich. Zawsze istniejg jednak
grupy, ktérych mozliwosci w zakresie osiagania dobr §wieckich sa mniejsze. Dla nich (np. dla
0s0b starszych czy stabiej wyksztatconych) funkcjonowanie w obrebie instytucji religijnych
dalej bedzie istotne. Co wigcej, powinny istnie¢ takze grupy, dla ktorych satysfakcja z uzy-
skiwania kolejnego dobra §wieckiego maleje (zgodnie z funkcjg uzytecznosci krancowej).
A zatem posrod osob zainteresowanych dobrami religijnymi zapewne sg tez reprezentanci
zbiorowos$ci materialnie uprzywilejowanych (cho¢ nie wiadomo, czy chcg oni, aby ich zycie
religijne bylo organizowane w ramach Kosciota).

Opisany przeze mnie mechanizm przyczynowy ma wiec ograniczong zdolnos¢ wyjasnia-
jaca. Cho¢ wraz z postepujaca indywidualizacja jego znaczenie moze wzrosnac, to obecnie
dotyczy on tylko czgsci wiernych. Jego obecnos¢ prowadzi jednak do sformutowania istot-
nego pytania: czy Ko$ciol nie powinien zreformowaé swojego funkcjonowania i sprobowac
przyciagnac do siebie tych oddalajacych si¢ od niego wiernych? Probujac na nie odpowie-
dzie¢, trudno nie zgodzi¢ si¢ z Marianskim, ktory pisze: ,,Nie negujac pewnych osiagnig¢é
w pracy Kosciota wynikajacych z przyjegcia »mentalno$ci konkurencyjnej«, trzeba krytycznie
zauwazy¢, ze nie mozna do konca ujmowac spraw religijnych w kategoriach ustugowych,
rynkowych. Jezeli nawet w zyciu codziennym sg takie sfery dzialania, ktore wymykaja si¢
logice podazy i popytu oraz mentalnosci rynkowej, to tym bardziej dotyczy to sfery religijnej,
duchowej” (Marianski, 2004, s. 75). Ponadto na istotne zjawisko zwrocili uwage przedsta-
wiciele teorii podazowej. Zaktadajac istnienie okreslonych nisz w obrebie rynku religijnego,
doszli do wniosku, ze instytucje religijne, regulujac poziom swojej restrykcyjno$ci moga
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zyskiwa¢ wiernych (stajgc si¢ umiarkowane) badz ich traci¢ (przemieszczajac si¢ do nisz
bardziej restrykcyjnych badz liberalnych) (Iannaccone, 1994; Scheitle, 2007; Stark i Finke,
2000). Dlatego istnieje ryzyko, ze dopasowanie si¢ do ,,migrujacych” z Kosciota bardziej
liberalnych wiernych nie powstrzymatoby tego procesu, a jedynie wzbudzitoby niepokoj
i/lub niezadowolenie wsrod tych, ktorych zwiazki z ta instytucja pozostaja silne. By¢ moze
Kosciol przysztosci to Kosciol mniejszy pod wzgledem liczby wiernych, ale za to wierni ci
beda bardziej zaangazowani religijnie.

Na koniec warto omowi¢ pewne ograniczenia zwigzane z badaniem. Po pierwsze, mecha-
nizm przyczynowy stanowiacy przedmiot mojego zainteresowania tylko w czg$ci wyjasnia
rozwazane przemiany religijnoéci. Dotyczy tych wiernych, ktorzy pod wptywem zachodzacych
zmian spotecznych w coraz mniejszym stopniu znajdujg dla siebie miejsce w Kosciele. Co
jednak z wiernymi, ktérych zachowan ten mechanizm nie wyjasnia? Czy sa to osoby, ktorych
proces indywidualizacji nie dotyka? A moze reaguja na niego w odmienny sposob, jeszcze
mocniej zwracajac si¢ w strong religii i Kosciota? Bez wzgledu na to, jakie zjawiska si¢ za tym
kryja, konieczne wydaje si¢ opracowanie bardziej ogdlnego modelu, uwzgledniajacego obie
te, jakze jednak odmienne, sytuacje. Po drugie, pewnym ograniczeniem niniejszej analizy byty
same sondaze, a doktadniej rzecz ujmujac, obecne w nich pytania. Cho¢ Europejskie Badanie
Wartosci daje mozliwos¢ dokonywania analiz porownawczych, dzigki ktorym mozna zestawic¢
ze sobg wyniki pochodzace z roznych krajow, to niektore, obecne w nim pytania wydaja si¢
dos¢ ogolne. Dobrze widaé to na przyktadzie zmiennej ,,niezadowolenie z funkcjonowania
Kosciota”. Opierata si¢ ona na pytaniu, ktore mozna poglebi¢ (cho¢ zarazem mam swiadomosc,
ze takie poglebienie jest trudne w badaniu ilosciowym, w ktorym podejmuje si¢ wiele réznych
zagadnien). Po trzecie, oba uwzglednione przeze mnie sondaze to przyktady badan przekrojo-
wych. Trudno jest zatem na ich podstawie formutowa¢ wnioski na temat zachodzacych trenddw.

PODSUMOWANIE

Punktem wyj$cia dla rozwazan podjetych w artykule byla teza, zgodnie z ktéra instytucje
religijne traca zdolnos$¢ do organizacji zycia religijnego swych wiernych. Teorie popytowe,
probujac wyjasni¢ to zjawisko, skupiaja si¢ na czynnikach egzogennych wobec instytucji
religijnych, sugerujac, ze w spoleczenstwie zachodza przemiany skutkujace stabnigciem religii
w ogole. Z kolei teorie podazowe koncentruja si¢ na czynnikach endogennych. Wskazuja,
ze stabnaca zdolnos$¢ instytucji religijnych do organizacji zycia religijnego wiernych — o ile
w ogoble wystepuje — wynika z rozdzwigku miedzy ich ,,ofertg” a oczekiwaniami wiernych.

Probujac ustosunkowac si¢ do tej dyskusji, przyjatem stanowisko, ktore okreslane jest
mianem pomostowego, czerpigce zardwno z teorii popytowych, jak i podazowych. Zato-
zylem, ze za ta stabngca zdolnoscig instytucji religijnych do organizacji zycia religijnego
lezy okreslony mechanizm przyczynowy. Przeobrazeniom spotecznym (przejawiajacym si¢
w indywidualizacji zycia i wzro$cie zamoznosci) towarzyszy zmiana oczekiwan wiernych
wzgledem instytucji. Te za$ nie mogac badz nie chcge im sprostaé, zniechgcajg ich w koncu
do siebie. Sprobowatem zweryfikowac to zatozenie, opierajac si¢ na danych dotyczacych
polskich katolikow. Analiza potwierdzita obecnos$¢ rozwazanego przeze mnie mechanizmu
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w odniesieniu do cze$ci wiernych. Istniejg jednak takie ich segmenty, w ktorych religijno$¢ —
pomimo zachodzacych w Polsce zmian — dalej skutecznie jest organizowana w ramach Ko-
Sciota. Uzasadnione wydaje si¢ zatem poszukiwanie i opracowanie modelu bardziej ogdlnego,
umozliwiajacego uwzglednienie obu tych odmiennych jednak zjawisk.
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addition, this process has its own impact on their religiosity. The main consequence of the crisis is the decline
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PRZYSZEOSC LEKCJI RELIGII
W TRZYDZIESTA ROCZNICE POWROTU DO SZKOLY.
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Artykut podejmuje zagadnienie przysztosci lekeji religii w polskiej szkole. Zostanie w nim sformutowana pro-
gnoza dotyczaca kolejnych losow tych zajec. Argumentem za podjgciem tej kwestii jest uptywajaca w biezacym
w roku szkolnym (2020/2021) trzydziesta rocznica powrotu tych zaje¢ do szkoty oraz fakt, ze religia jest najbar-
dziej kontrowersyjnym przedmiotem lekcyjnym. Przez caly ten okres jego obecno$¢ w szkole niemal nieustannie
wywolywata dyskusje. Artykul odwotuje si¢ do wynikow internetowych badan zrealizowanych w 2020 roku
wsrdd studentow z polskich uczelni (proba: 621 osob). Przeprowadzone w nim wnioskowanie, wykorzystujace
takze zastane wyniki badan (pokazujace aktualne niedostatki tych lekcji), zapowiada, ze w kolejnych latach
bedzie spada¢ zainteresowanie udziatem w lekcjach religii. Zmierza¢ ono bedzie w kierunku elitarnych zajec,
w ktore zaangazuja si¢ przede wszystkim gleboko wierzace rodziny i pochodzacy z nich uczniowie.

Stowa kluczowe: studenci, sekularyzacja, kontrola spoteczna, lekcje religii, pluralizm spoteczno-kulturowy,

religijno$¢ selektywna

WPROWADZENIE

Tematem tego artykulu jest przysztosé lekcji religii w polskiej szkole. Na podstawie
wynikow badan wlasnych i zastanych zostanie podjeta proba okreslenia kolejnych losow
tych lekcji. W socjologii prognozowanie ma juz okrzeple tradycje, a najczesciej stosowang
metoda (réwniez tu wykorzystang) jest ekstrapolacja aktualnie istniejacych trendow (Nowak,
1985, s. 462—-463). Nie zostanie wyznaczony dokladny czas, w ktérym to przewidywanie si¢
catkowicie zrealizuje, dotyczy ono bowiem fenomenu réznorako uwarunkowanego.

Argumentem przemawiajacym za podjgciem tej problematyki jest uptywajaca w tym roku
trzydziesta rocznica powrotu lekcji religii do szkoty. Ponownie pojawity si¢ one w siatce zajec
w roku szkolnym 1990/1991 na mocy instrukcji (z 3 i 24 sierpnia 1990 roku) éwczesnego
Ministra Edukacji Narodowej. Temu powrotowi (przeciwnie niz w przypadku pierwszego
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w 1956 roku) nie wtérowatl powszechny entuzjazm (Potocki, 2007, s. 145). Towarzyszyta mu
glownie dyskusja w roznych srodowiskach (w tym takze katolickich) na temat sensu i skutkow
obecnosci religii w szkole. Dotyczyta kwestii §wiatopogladowych, politycznych, prawnych
i organizacyjnych. Opisywali ja migedzy innymi socjologowie, pokazujac argumentacje z tej
dyskusji, a takze pytali o organizacje¢ i recepcj¢ nowego przedmiotu (Kicinski et al., 1995;
Potocki, 2007, s. 145-154).

Wydawalo sig, ze z biegiem lat te polemiki ucichng. Tak si¢ jednak nie stato. Dysputy
nadal trwaja, a lekcje religii sa najbardziej spornymi zajeciami w polskiej szkole. Bardziej
niz zaje¢cia z wychowania seksualnego, ktore rowniez naleza do kategorii kontrowersyjnych.
Debaty na temat religii w duzej mierze przebiegaja wedlug réznic $wiatopogladowych pole-
mistow, a argumentacja z lat 90. zasadniczo pozostaje aktualna. Dla jednych religia w szkole
to naturalna konsekwencja dominacji katolicyzmu w polskim spoteczenstwie oraz wsparcie
rodzin w przekazywaniu dzieciom warto$ci humanistycznych budujacych europejska kulture.
Dla pozostatych to klerykalizacja spoteczenstwa, dyskryminacja innych wyznan, dzielenie
uczniow na wierzacych i niewierzacych oraz okazja do $wiatopogladowej nietolerancji
(Gluszek-Szafraniec, 2017, s. 272-275; Kicinski, 1995, s. 75, 80; Misiaszek i Potocki, 1995,
s. 74-75; Pawlik, 1995, s. 26). Nowsza argumentacja — pojawiajaca si¢ w ostatnich latach
(nadal gtéwnie w dyskursic medialnym) — odwotuje si¢ do doswiadczen wynikajacych
z obecnosci religii w szkole. Zwolennicy tych lekcji podkreslaja, ze ich powrot do salek
parafialnych bedzie wiazat si¢ z redukcja etatoéw 1 wzrostem bezrobocia wsrdd nauczycieli.
Ich przeciwnicy akcentuja, ze szkoly (szczegdlnie w matych miejscowosciach) nie zawsze
zapewniaja zajecia z etyki dla uczniéw niewierzacych i wéwczas majg oni przerwy w planie
(tzw. okienka) albo musza uczestniczy¢ w religii. Rowniez niektorzy duchowni zwracaja
uwagg, ze szkolna religia nie rozwija religijnosci i przeksztalcita si¢ w zwyczajne lekcje.
Lepiej, aby odbywaly si¢ w parafii, gdyz wnosi ona w te zajecia atmosfer¢ wyjatkowosci
i duchowosci. Zwraca si¢ takze uwage, ze szkota (przez prowadzenie tych lekcji) przejeta
funkcj¢ ewangelizacyjng Kosciota, a powinna mie¢ $§wiecki charakter i promowaé pluralizm
religijny oraz tolerancj¢ wyznaniowg (Gtuszek-Szafraniec, 2017, s. 272-275).

Za podjgciem tematu przysztosci lekeji religii przemawia zardwno rocznica ich powrotu
do szkoty, jak i nieustanna debata wpisujaca si¢ w szerszy kontekst tych zaje¢, jakim jest
rozwoj pluralizmu spoteczno-kulturowego i sekularyzacja polskiego spoleczenstwa. Szcze-
golnie, ze kondycje lekcji religii trzeba widzie¢ w powiagzaniu z religijnoscig Polakow, a ta
podlega systematycznym zmianom, zasadniczo zmierzajac ku poboznosci silnie selektywne;.

CHARAKTERYSTYKA MATERIALU EMPIRYCZNEGO
ORAZ ZALOZENIA INTERPRETACYINE

Prognoza dotyczaca przysztych losow lekceji religii bedzie si¢ odwotywaé do badan za-
stanych, ktorych konstatacje beda uzupetieniem interpretacji wynikéw badan empirycznych,
zrealizowanych od kwietnia do czerwca 2020 roku przez Pracowni¢ Polskiego Pomiaru Po-
staw 1 Warto$ci. Brat w nich udziat migdzy innymi autor niniejszego tekstu. Byty to badania
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internetowe wykonane wsrdd studentow! technikg CAWI (Computer Assisted [Aided] Web
Interviews), wykorzystujace system LimeSurvey. Przeprowadzono analizg statystyczna na
macierzy danych IBM SPSS/PASW Statistics. Link do ankiety zostat rozestany do badanych
tzw. metoda kuli $nieznej, w ktora zostali zaangazowani pracownicy naukowo-dydaktyczni
z poszczegolnych osrodkoéw akademickich. Respondenci wypetnili 1362 ankiety, z czego 621
kompletnych poddano analizie.

Ankieta miata wielotematyczny charakter, sktadata si¢ z trzydziestu siedmiu pytan oraz
dwunastu pytan metryczkowych. W kontekscie lekcji religii studenci zostali poproszeni
o ustosunkowanie si¢ do stwierdzen, ktore dotyczyty zapisania lub niezapisania w przysztosci
ich dziecka na lekcje religii. Jednoczesnie kazde z tych stwierdzen wskazywato na powdd
tej decyzji. Ankietowani odnosili si¢ do kazdego z nich, co w konsekwencji pozwalato na
opisanie struktury motywacyjnej badanej populacji oraz popularnosci lekeji religii.

Whioskowanie, ktore tutaj bedzie przeprowadzone, bierze pod uwage fakt, ze Kosciot
katolicki nie sprowadza lekcji religii tylko do przekazywania tresci religijnych. Widzi w nich
przede wszystkim wychowanie w wierze. Nauczanie doktryny katolickiej jest wprowadzeniem
uczniéw w pehie zycia chrzescijanskiego. To forma wtajemniczenia zmierzajaca do poglebie-
nia religijnosci (Szpet, 2002, s. 30-31). Bywa to wyrazane w lapidarnej formule — ,,problem
lekcji religii to problem wiary” (Misiaszek i Potocki, 1995, s. 5). Dlatego stosunek do tych
lekcji jest wskaznikiem religijno$ci. Od diugiego czasu wyraznie pokazuja to badania nad
socjalizacja religijna. Angazuja si¢ w nig rodzice, ktorzy sa glgboko wierzacy (Miszczak, 2014,
s. 155). Ta perspektywa bedzie takze wykorzystana do analizy wynikow badan. Stwierdzenia
na temat lekcji religii beda niekiedy wigzane z religijnoscia respondentdw i odwrotnie.

Przedstawiona tu prezentacja wynikoéw badan uwzglednia rozktad ogdlny oraz tablice kon-
tyngencji uwzgledniajace trzy podstawowe zmienne spoteczno-demograficzne: ptec, miejsce
pochodzenia studenta oraz stosunek do wiary i praktyk religijnych. Taki wyboér zmiennych
wynika z tego, ze sa to zasadnicze kryteria opisu i dotychczas réznicowaty religijno$¢ oraz
stosunek do katechezy. Natomiast poglebiajace si¢ procesy pluralizmu spoteczno-kulturowego
polskiego spoteczenstwa sugeruja (a potwierdzaja to nowsze badania), ze religijne przeko-
nania kobiet pochodzacych ze $rodowisk kulturowo homogenicznych (wie$, male miasto),
jak i deklarujacych wiare i realizowanie praktyk, koresponduja z religijnoscia selektywna
i ze §wiatopogladem liberalnym, upodabniajac si¢ do przekonan mezczyzn pochodzacych
z duzych i wielkich miast oraz niewierzacych i niepraktykujacych.

W publikacji nad spotecznym wymiarem lekcji religii K. Kicinski, K. Koseta i W. Pawlik
zwrocili uwagg, ze jest to problematyka ,,drazliwa”. Ich ksigzka miata na celu zgromadzenie
i udokumentowanie faktow (Kicinski et al., 1995, s. 7-8). Ta perspektywa rowniez bedzie
obowigzywac¢ w tym opracowaniu. Nie bedg tu formulowane jakiekolwiek oceny badz po-
stulaty praktyczne.

' 'W badaniach uczestniczyli studenci z uczelni (w nawiasie sa przedstawione odsetki ich udzialu w probie
N = 621): AGH (4,5%), APS (4,4%), KUL (8,9%), PW (2,3%), SGGW (1,4%), UW (4,2%), SGH (1,1%),
UJK (22,2%), UKSW (15,6%), UL (5,2%), UMCS (3,9%), UJ (4,1%), USz (4,5%), UwWB (5,5%), UWr (2,2%)
i inne (6,4%).
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ZNOWSZYCH BADAN NAD LEKCJAMI RELIGII

Nim przejdziemy do opinii mtodziezy akademickiej, spdjrzmy jeszcze na wybrane, zastane
wyniki badan na temat lekcji religii. Bedg one kontekstem dla ocen studentow.

W 2015 roku 82% badanych przyznato, ze nie razi ich obecnos¢ religii w szkole. Dwa
lata wezesniej taki sam odsetek podzielat t¢ opinig. Nie zmienit si¢ takze zasieg przeciwnych
opinii. Wynosit on odpowiednio: 16% i 15% (Grabowska, 2015, s. 3). W latach 2013-2018
w populacji ucznidw szkot ponadgimnazjalnych systematycznie spadal odsetek uczniow
uczeszezajacych na religi¢ (z poziomu 89% do 70%). Najwigksza utrat¢ popularnosci tych
zaje¢ odnotowano wsrdd ucznidow szkot zawodowych (z poziomu 83% do 57%) oraz licedw
ogolnoksztalcacych (z 86% do 68%) (Glowacki, 2019, s. 163). Udzial w nich byl w coraz
wickszym stopniu warunkowany kondycja religijno$ci uczniow. W kategoriach wierzacych
i praktykujacych poziom partycypacji w tych zajeciach nie ulegt zmianie. Malat on w ko-
hortach niewierzacych i niepraktykujacych. W 2018 roku 33% uczniéw przyznato, ze lekcje
religii sg ciekawe i chodzi na nie z ochota; 39% ocenito, ze sa to lekcje takie jak kazde inne
i niczym si¢ nie wyrdzniaja; 27% stwierdzito, ze sa one nudne i nic waznego na nich si¢
nie dzieje. W 2016 roku rozktad odpowiedzi byt nastepujacy: 40%, 38%, 22% (Glowacki,
2019, s. 163-164, 166; Gwiazda, 2016, s. 146). Wszystkie pomiary ujawnity, ze im wigksze
bylo zaangazowanie religijne ucznia, tym lepiej ocenial lekcje religii, a spadek intensyw-
nosci religijnosci wigzal si¢ z czgéciej wyrazanymi krytycznymi ocenami tych zaje¢. Dwa
lata pézniej mtodziez jednoznacznie opowiadala si¢ za nieobowigzkowymi lekcjami religii
w szkole (52%), nastepnie za nicobowigzkowymi zajeciami w punktach katechetycznych
w parafii (17%) oraz za obowiazkowymi w szkole (14%). W 2016 roku struktura odpowiedzi
byta odpowiednia: 50%, 14% i 17% (Gwiazda, 2016, s. 148). Za przeniesieniem religii do
punktow katechetycznych opowiadali si¢ uczniowie niewierzacy. Wierzacy popierali obo-
wigzkowe lekcje religii w szkole (Glowacki, 2019, s. 169).

Dla opracowywanej tu prognozy wazne sa takze informacje na temat udziatu w lekcjach
religii w spoleczenstwach, w ktérych procesy pluralizacji spoteczno-kulturowej sg bardziej
zaawansowane niz te wystepujace w polskim spoteczenstwie. Rowniez one okreslaja spe-
cyfikg przewidywanego trendu. Wedlug danych Konferencji Episkopatu Hiszpanii liczba
uczniow zapisanych na lekcje religii w tym kraju spada. W roku szkolnym 2007/2008 od-
setek zapisanych (wszystkich) ucznidéw wynosit 75,7%. Zapisanych byto: 84,9% uczniow
przedszkoli, 84,1% uczniéw szkol podstawowych, 63% gimnazjow i 48,9% liceow ogol-
noksztatcacych (Konferencja Episkopatu Hiszpanii, 2008). W roku szkolnym 2019/2020
te odsetki wynosily odpowiednio: 63%, 63%, 66%, 62% i 49% (Konferencja Episkopatu
Hiszpanii, 2020). Podobne tendencje pokazuja badania z 2009 roku. Wedlug nich w ciggu
ostatnich dziesigciu lat w Belgii, na Wegrzech i w Hiszpanii ,,znaczaco spadta” liczba uczest-
nikoéw szkolnych lekcji religii. W Austrii, Holandii, Niemczech dynamike udziatu okreslono
jako ,,nieznaczny spadek”, a w Finlandii i Szwecji jako ,,nieznaczny wzrost?. Wzrosty

2 Takie kategorie ocen zostaly zastosowane w tym badaniu. Byto ono zrealizowane dla Rady Konferencji
Episkopatow Europy, ankiet¢ zrealizowano w dwudziestu czterech krajach Unii Europejskiej (Kielian, 2010,
s. 307, 309; Panus, 2011, s. 138, 143).
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frekwencji lub jej stabilizacja to efekt zapisywania si¢ na lekcje emigrantéw (Kielian, 2010,
s. 308; Panus, 2011, s. 143—144). Podobnie we Francji w latach 1990-2015 wzrosta liczba
uczniow w szkotach katolickich (z 2 033 770 do 2 068 752), gdyz zapisywane byty do nich
dzieci innowiercow (gtéwnie muzulmandéw) i niewierzacych, a liczba katolikow malata
(Wysocki, 2018, s. 188).

PLANY MLODZIEZY AKADEMICKIEJ WOBEC LEKCJI RELIGII

Powyzsze wyniki badan pokazuja, ze udzial w lekcjach religii nie jest mtodziezy obcy.
Jego zasieg systematycznie spada, ale wcigz ponad polowa uczniéw na nie uczeszcza, zas
dtuzsza perspektywa czasowa pokazuje, ze kolejne pokolenia sa absolwentami tych zajec.
Po omowieniu doswiadczen mtodziezy szkolnej mozemy teraz przej$¢ do wynikow badan
studentow, pokazujacych ich przyszte plany wobec tych lekcji.

Ankietowani zostali poproszeni o ustosunkowanie si¢ do stwierdzenia: ,,Jezeli bede
mial/-a dzieci, to zapisze¢ je na lekcje religii, aby poglebialy swoja wiare”. Wyraza ono cel
tych lekcji, okreslony przez instytucj¢ Kosciola — rozwijanie wiary i religijno$ci. Popularnosé¢
tego stanowiska przedstawia tabela 1.

Tabela 1. Popularno$¢ deklaracji:
Jezeli bede mial/-a dzieci, to zapisze je na lekcje religii, aby poglebiaty swoja wiarg” [%]

Cechy Kategorie odpowiedzi
spoleczno-demograficzne Tak Nie Nie dotyczy Ogoélem
Ogotem 48,5 34,8 16,7 100,0
Pleé¢
Kobiety 51,0 33,0 16,0 100,0
Mezczyzni 39,1 41,4 19,5 100,0

Miejsce pochodzenia

Wies 60,0 24,0 16,0 100,0

Male miasto 50,0 34,1 15,9 100,0
(do 20 tys. mieszkancow)

Srednie miasto 45,7 352 19,0 100,0
(od 21 tys. do 99 tys. mieszkancow)

Duze miasto 42,0 40,0 18,0 100,0
(0d 100 tys. do 500 tys. mieszkancow)

Wielkie miasto 32,1 52,3 15,6 100,0
(pow. 500 tys. mieszkancéw)

37



WOICIECH KLIMSKI

Tabela 1 cd.

Cechy Kategorie odpowiedzi

spoleczno-demograficzne Tak Nie Nie dotyczy Ogolem

Stosunek do wiary i praktyk religijnych

Wierzacy/-a i regularnie 87,7 6.4 5,9 100,0
praktykujacy/-a

Wierzacy/-a i praktykujacy/a 71,6 17,9 10,4 100,0
nieregularnie

Wierzacy/-a 30,7 46,6 22,7 100,0
i niepraktykujacy/-a

Obojetny/-a religijnie, ale przywia- 13,4 57,7 28,9 100,0
zany/-a do tradycji religijnej

Niewierzacy/-a 0,9 72,2 27,0 100,0

i niepraktykujacy/-a

Zrodto: obliczenia whasne na podstawie badania PPPiW Mlodziez akademicka o rodzinie i religii 2020

Struktura odpowiedzi pokazuje, ze w badanej zbiorowosci dominowaty deklaracje o za-
pisaniu dzieci na lekcje religii w celu pogtebiania ich wiary. Wyrazito je 48,5% responden-
tow. Przeciwnego zdania byto 34,8%. Pozytywnie odniosty si¢ do tego stwierdzenia kobiety
(51%), studenci pochodzacy ze wsi (60%), wierzacy i regularnie praktykujacy (87,7%). Nie
podzielali tej opinii m¢zezyzni (41,4%), pochodzacy z wielkich miast (52,3%) oraz niewie-
rzacy 1 niepraktykujacy (72,2%). Przeprowadzana analiza wykazata, ze wystgpowala istotna
statystycznie silna zalezno$¢ pomiedzy stosunkiem do wiary religijnej a zmienna zalezng
(r,= 0,6, p <0,001; ¥*(8) = 310, p < 0,001) oraz migdzy miejscem pochodzenia a decyzja
o wystaniu dziecka na lekcje religii (r,= 0,16, p < 0,001; ¥*(8) = 31,812, p <0,001)*.

Kolejne stwierdzenie brzmiato: ,,Jezeli bedg mial/-a dzieci, to zapiszg je na lekcje religii,
bo sam/-a na nie chodzitem/-am”. Nawigzywato ono do wiasnych doswiadczen biograficznych
respondentow, wskazujac na kontynuacje pewnych tradycji czy standardow kulturowych
ankictowanego. Taki sposdb myslenia jest zywy w polskich warunkach spoteczno-kultu-
rowych, w ktorych religijnosc¢ jest czgscig przekazywanego dziedzictwa. Opinie studentéw
przedstawia tabela 2.

Akceptacja dla tego stwierdzenia nie byla wysoka. Wyrazilo ja 27,2% ankietowanych.
Przeciwnego zdania byla potowa z nich (50,9%). Podzielaly je kobiety (28,3%), pochodzacy
ze wsi (32,9%), wierzacy i regularnie praktykujacy (48,1%). Odrzucali mezczyzni (55,6%)
pochodzacy z wielkich miast (66,1%) oraz niewierzacy i niepraktykujacy. Wsrod badanych
odnotowano zwigzek istotny statystycznie miedzy miejscem pochodzenia a zmienng zalezng
(r,= 0,08, p=0,041; *(8) = 23,834, p < 0,05) oraz pomigdzy stosunkiem do wiary i praktyk
religijnych (.= 0,30, p <0,001; %*(8) = 104,945, p < 0,001).

3 Whnioskowanie w warunkach okre§lonych przez cechy i dobor proby. To zastrzezenie dotyczy takze dalszych
wynikéw badan.
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Tabela 2. Popularno$¢ deklaracji:
,.Jezeli bede mial/-a dzieci, to zapiszg je na lekcje religii, bo sam/-a na nie chodzitem/-am” [%]

Cechy Kategorie odpowiedzi
spoleczno-demograficzne Tak Nie Nie dotyczy Ogotem
Ogotem 27,2 50,9 21,9 100,0
Ple¢
Kobiety 28,3 49,6 22,1 100,0
Megzcezyzni 23,3 55,6 21,1 100,0

Miejsce pochodzenia

Wies 32,9 44,0 23,1 100,0

Mate miasto 35,4 43,9 20,7 100,0
(do 20 tys. mieszkancow)

Srednie miasto 24,8 49,5 25,7 100,0
(od 21 do 99 tys. mieszkancow)

Duze miasto 26,0 57,0 17,0 100,0
(od 100 do 500 tys. mieszkancow)

Wielkie miasto 12,8 66,1 21,1 100,0
(pow. 500 tys. mieszkancow)

Stosunek do wiary i praktyk religijnych

Wierzacy/-a i regularnie 48,1 33,7 18,2 100,0
praktykujacy/-a

Wierzacy/-a i praktykujacy/-a 343 433 22,4 100,0
nieregularnie

Wierzacy/-a i niepraktykujacy/-a 26,1 55,7 18,2 100,0
Obojetny/-a religijnie, ale przywia- 10,3 63,9 258 100,0

zany/-a do tradycji religijnej

Niewierzacy/-a 0,0 73,0 27,0 100,0
i niepraktykujacy/-a

Zrédto: obliczenia wlasne na podstawie badania PPPiW pt. Mlodziez akademicka o rodzinie i religii 2020

Tabela 3 przedstawia stanowisko badanych wobec stwierdzenia: ,,Jezeli bede miat/-a dzie-
ci, to one same zdecyduja, czy beda chodzi¢ na religig, ja ich nie zapisz¢”. Koresponduje ono
z inng popularng w debacie publicznej sentencja, ktdra brzmi mniej wigcej: ,,nie ochrzcze
dziecka, samo o tym zdecyduje”. Obie ujawniaja indywidualizm rodzicow i samodzielnosé¢
dziecka. Rozktad opinii respondentéw pokazuje tabela 3.
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Tabela 3. Popularno$¢ deklaracji:
,Jezeli bedg mial/-a dzieci, to one same zdecyduja, czy beda chodzi¢ na religig, ja ich nie zapisze” [%]

Cechy Kategorie odpowiedzi
spoleczno-demograficzne Tak Nie Nie dotyczy Ogolem
Ogotem 48,3 39,0 12,7 100,0
Pleé
Kobiety 47,1 40,4 12,5 100,0
Mezczyzni 52,6 33,8 13,5 100,0
Miejsce pochodzenia
Wies 42,2 43,1 14,7 100,0
Male miasto 45,1 47,6 7,3 100,0
(do 20 tys. mieszkancow)
Srednie miasto 47,6 36,2 16,2 100,0
(od 21 do 99 tys. mieszkancow)
Duze miasto 53,0 40,0 7,0 100,0
(od 100 do 500 tys. mieszkancow)
Wielkie miasto 59,6 25,7 14,7 100,0
(pow. 500 tys. mieszkancow)
Stosunek do wiary i praktyk religijnych
Wierzacy/-a i regularnie 15,0 73,3 11,8 100,0
praktykujacy/-a
Wierzacy/-a i praktykujacy/-a 35,8 48,5 15,7 100,0
nieregularnie
Wierzacy/-a i niepraktykujacy/-a 58,0 28,4 13,6 100,0
Obojetny-/a religijnie, ale przywia- 83,5 8,2 82 100,0
zany/a do tradycji religijnej
Niewierzacy/-a i niepraktykujacy/-a 80,0 6,1 13,9 100,0

Zrodto: obliczenia wiasne na podstawie badania PPPiW pt. Miodziez akademicka o rodzinie i religii 2020

W badanej populacji 48,3% akceptowato to stwierdzenie, przeciwnego zdania byto 39,0%.
Uznanie dla niego byto popularne wsrdéd mezezyzn (52,6%), pochodzacych z wielkich miast
(59,6%), niewierzacych i niepraktykujacych (80,0%). Nie podzielaty go kobiety (40,0%),
pochodzace ze wsi (43,1%), wierzacy i regularnie praktykujacy (73,3%). W badanej probie
istotny statystycznie zwigzek wystgpowal miedzy miejscem pochodzenia a analizowang
zmienng zalezna (r,= —0,11, p < 0,005; *(8) = 19,417, p < 0,05) oraz stosunkiem do wiary
i praktyk religijnych (r,= —0,448, p < 0,001; ¥*(8) = 218,061, p < 0,001).

Wreszcie badani studenci ustosunkowali si¢ do opinii: ,,jezeli bede miat/-a dzieci, to nie
zapisze¢ ich na lekcje religii, bo to jest strata czasu”. Wyraza ona brak uznania dla edukacji

40



Przysztos¢ lekeji religii w trzydziesta rocznice powrotu do szkoty. Konteksty socjologiczne

religijnej i wolno ostroznie s3dzi¢, ze u jego podstaw leza argumenty $wiatopogladowe,
a nie uzasadnienia, ktére wskazywatyby na niski poziom tych lekcji. Sa one raczej oceniane
pozytywnie (Glowacki, 2019, s. 166; Gwiazda, 2016, s. 146). Popularnos¢ tego stwierdzenia
prezentuje tabela 4.

Tabela 4. Popularnos¢ deklaracji:
»Jezeli bede mial/-a dzieci, to nie zapisze ich na lekcje religii, bo to jest strata czasu” [%]

Cechy Kategorie odpowiedzi
spoleczno-demograficzne Tak Nie Nie dotyczy Ogolem
Ogotem 12,1 64,7 23,2 100,0
Pleé
Kobiety 11,3 65,8 23,0 100,0
Megzczyzni 15,0 60,9 24,1 100,0
Miejsce pochodzenia
Wies 8,0 71,1 20,9 100,0
Mate miasto 8,5 67,1 24,4 100,0
(do 20 tys. mieszkancow)
Srednie miasto 11,4 62,9 25,7 100,0
(od 21 do 99 tys. mieszkancow)
Duze miasto 16,0 63,0 21,0 100,0
(od 100 do 500 tys. mieszkancow)
Wielkie miasto 20,2 53,2 26,6 100,0
(pow. 500 tys. mieszkancow)
Stosunek do wiary i praktyk religijnych
Wierzacy/-a i regularnie praktyku- 1,6 88,2 10,2 100,0
jacy/-a
Wierzacy/-a i praktykujacy/-a niere- 7,5 74,6 17,9 100,0
gularnie
Wierzacy/-a i niepraktykujacy/-a 14,8 60,2 25,0 100,0
Obojetny/-a religijnie, ale przywia- 10,3 49,5 40,2 100,0
zany/-a do tradycji religijnej
Niewierzacy/-a i niepraktykujacy/-a 33,9 31,3 34,8 100,0

Zrodto: obliczenia wlasne na podstawie badania PPPiW pt. Mlodziez akademicka o rodzinie i religii 2020

W badanej populacji 12,1% akceptowato ten poglad. Odrzucito go 64,7%. Podzielali go
mezczyzni (15,0%), osoby pochodzace z wielkich miast (20,2%), niewierzace i niepraktykujace
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(33,9%). Nie utozsamiaty si¢ z nim kobiety (65,8%), ankietowani pochodzacy ze wsi (71,1%)
oraz wierzacy i praktykujacy regularnie (88,2%). Istotny statystycznie zwiazek wystgpowat
w badanej probie migdzy niechgcig zapisania dziecka na lekcje religii, gdyz jest to strata
czasu, a miejscem pochodzenia (y*(8) = 16,620, p < 0,05) oraz stosunkiem do wiary i praktyk
religijnych (}*(8) = 141,324, p < 0,001).

Struktura odpowiedzi mtodziezy akademickiej uwzgledniajaca zréoznicowanie spoteczno-
-demograficzne potwierdza zalezno$ci obserwowane od dtuzszego czasu w badaniach socjo-
logicznych. Wigkszy konformizm wobec religii i nauczania Kosciota przejawiaja ankietowani
pochodzacy ze wsi, wierzacy i praktykujacy regularnie, a takze kobiety. Roznice §wiatopo-
gladowe miedzy nimi i me¢zczyznami powoli zacieraja si¢, oscylujac w kierunku przekonan
liberalnych.

Zebrany materiat empiryczny pokazuje, ze studenci zamierzajg zapisa¢ na lekcje religii
swoje dzieci, aby poglebialy swoja wiare. Bylo to najczesciej akceptowane stwierdzenie
(48,5%), a zwiagzane z nim uzasadnienie wprost wskazywato na zainteresowanie rozwojem
religijno$ci dzieci. Ankietowani wyrazili takze identyczne poparcie dla opinii, ze nie bgdg
zapisywac dzieci na lekcje religii, gdyz o udziale w nich beda one same decydowac (48,3%).
W pierwszej chwili te stanowiska wydaja si¢ sprzeczne, jednak ten rozktad odpowiedzi wpi-
suje si¢ w strukture religijnosci Polakow i koresponduje z kierunkami jej przemian. Zgodnie
z nimi nastgpuje ozywianie religijnosci ko$cielnej, realizujacej model poboznos$ci okre§lony
przez Kosciot katolicki, przejawiajacy si¢ miedzy innymi w intencjonalnym udziale w edu-
kacji religijnej (cho¢ nie wnioskujemy tutaj, ze studenci, ktorzy zadeklarowali chec¢ rozwoju
religijno$ci dzieci przez lekcje religii, automatycznie reprezentuja religijno$¢ ortodoksyjna).
Natomiast drugg forma religijnosci, ktora najbardziej zyskuje na popularnosci, jest religijnosé
selektywna i w wielu aspektach zdeinstytucjonalizowana. Luzno powigzana z Kos$ciotem,
manifestujaca indywidualizm negujacy znaczenie autorytetow religijnych. Taka podmiotowos¢
prezentuja dorosli i mtodziez, za$ dzieci sg jej uczone (Marianski, 2021, s. 7). Ta religijnos¢
licuje z deklaracjami mtodziezy akademickiej przyzwalajacymi ich dzieciom decydowac
o udziale w lekcjach religii.

Opinia o zapisaniu dziecka na lekcje religii, poniewaz respondent sam w nich uczestniczyl,
nie byta popularna. Poparto jg 27,2% zapytanych. Ankictowani zdajg si¢ nie ceni¢ tego typu
argumentacji. Nie jest to zaskakujaca postawa, gdyz przynaleza oni do kategorii spoteczne;j
bedacej zapleczem inteligencji i profesjonalistow (Palska, 2008, s. 326; Swida-Ziemba,
2000, s. 6;). Zazwyczaj staraja si¢ uzasadnia¢ swoje dziatania glgbszymi przestankami — ra-
cjonalnymi, przemys$lanymi, niekiedy pragmatycznymi. Z tej perspektywy wolno ostroznie
sadzi¢, ze zanika (a w przysztosci nie bedzie popularna) dziedziczona edukacja religijna
i religijnos¢ praktykowana wytacznie w celu utrzymania tradycji przodkow. Szczegoélnie, ze
rozktad deklaracji uwzgledniajacy miejsca pochodzenia respondentéw pokazuje, ze osoby
pochodzace ze wsi (32,9%) i malych miast (35,4%) cze¢$ciej wyrazaty aprobate dla tej opinii
niz mieszkancy wielkich miast (12,8%). Co wigcej, ta akceptacja niemal regularnie spadata
wraz ze wzrostem heterogenicznosci aksjologicznej miejsca pochodzenia badanych. Myslenie
odwolujace si¢ do kontynuowania tradycji jest przede wszystkim wtasciwe dla spotecznosci
wiejskich i matych miast.
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ZASADNICZE NIEDOSTATKI SZKOLNEGO NAUCZANIA RELIGII

Struktura przekonan mtodziezy akademickiej na pierwszy rzut oka napawa optymizmem.
Niemal potowa ankietowanych zamierza zapisa¢ w przysztosci swoje dzieci na lekcje religii
1jeszcze uzasadnia to checig poglebiania ich wiary. W nastepnych latach konieczne wigc be-
dzie szkolne nauczanie religii. Jednak te nadzieje nie sg juz tak wyrazne, kiedy spojrzy si¢ na
aktualne niedostatki lekcji religii. Niedomagania sg na tyle istotne i godzace w sam cel tych
lekcji, ze najprawdopodobniej za kilka lat, kiedy procesy zmiany spoteczno-kulturowej beda
jeszcze bardziej zaawansowane, udziat w nich wyraznie spadnie, szczegélnie w przysztych
pokoleniach uczniow szkot srednich.

Zasadniczym mankamentem lekcji religii jest ich slabnace odziatywanie na wiarg,
praktyki i moralno$¢ religijng*. Formowanie tych aspektow religijnosci jest podstawowym
zadaniem owych lekcji. Badania socjologiczne od dtuzszego czasu pokazuja, ze wiara doros-
tych i mtodych staje si¢ selektywna i zindywidualizowana. W latach 19882017 w populacji
studentow spadt poziom akceptacji podstawowych przekonan — dotyczacych natury Boga,
soteriologii, a w szczegdlnosci eschatologii. Towarzyszyt temu wzrost kohort niewierzacych
i niezdecydowanych. Co wigcej, zmiany w strukturze odpowiedzi $wiadczg o tym, ze wick-
szo$¢ studentow miala kontakt z wiara i edukacja religijna, ale z czasem ta wigz tracita na
intensywnosci. Ich wiara staje si¢ niewyrazna i mglista (Klimski, 2018, s. 176). Postrzeganie
siebie jako osoby wierzacej nie taczy si¢ z akceptacja wszystkich tresci dogmatycznych,
a niekiedy koresponduje z uznaniem magii i astrologii (Boguszewski, 2015, s. 11; Marianski,
2017, s. 115). Wiara staje si¢ zindywidualizowana i synkretyczna. Jej deinstytucjonalizacja
jest daleko posunieta i najprawdopodobniej te procesy beda w kolejnych latach si¢ nasilaty.

Podobne trendy dotycza praktyk religijnych. W populacji mtodziezy akademickiej
w latach 1988-2017 regularnie spadaty odsetki deklarujacych systematyczne podejmowanie
praktyk (z 52,9% do 30,2%) (Zargba i Zarzecki, 2018, s. 17). Podobnie jest w zbiorowosci
studentow, ktorych przekonania (odnosnie do przysztego uczestnictwa ich dzieci w lekcjach
religii) sg tutaj prezentowane. Niemal co trzeci badany (30,1%) ocenit, ze jest wierzacy
i regularnie praktykujacy, a co piaty (20,6%), ze jest wierzacy i praktykujacy nieregularnie.
Zanika wrazliwos$¢ na koscielny obowigzek udzialu w niedzielnej mszy. W polskich warun-
kach spoteczno-kulturowych jest to wyrazny wskaznik ostabienia wi¢zi z instytucja Kosciota
i odejscia od dominujacego modelu religijnosci. Systematycznie zarzucane sg takze praktyki
wielkanocne (spowiedz i komunia) oraz modlitwa osobista (Zargba, 2018, s. 158), dotad
mocno zakotwiczone w kulturze religijnej.

Moralnos$¢ matzensko-rodzinna jest tym aspektem religijno$ci, w ktorym mtodzi najwy-
razniej odchodza od nauczania Kosciota. Przywotane tutaj badania mlodziezy akademickiej
z lat 1988-2017 pokazuja, ze aktualnie dwie trzecie studentow prezentuje najwyzsze wskazniki

4 Zastany material empiryczny nie pozwala na sformutowanie jednoznacznego zwiazku przyczynowo-skutko-
wego (miedzy lekcjami religii a religijnoscia mtodziezy), ktory spetniatby warunki metodologiczne tego typu
zwigzkow opracowane chocby przez J. Maxwella i P. Lazarsfelda. Sformulujemy tu prawdopodobne wnioski
na podstawie cech wiary, praktyk i moralnosci mtodych. Jest to znane procedowanie w socjologii, opisujace
zaleznosci dwoch fenomenow (por. Marianski, 2011, s. 125-133).
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liberalizmu moralnego (Sroczynska, 2018, s. 107-108). Dotyczy to gléwnie stosowania
srodkow antykoncepcyjnych i wspotzycia seksualnego przed §lubem. W przypadku pozo-
statych zachowan obowigzuje moralno$¢ sytuacyjna (aborcja) badz zabezpieczajaca przed
zyciowym niepowodzeniem (rozwdd, zdrada matzenska) (Sroczynska, 2018, s. 98—106).
Zwiazki partnerskie przed slubem sa powszechnie akceptowane i coraz liczniej praktykowane,
zwlaszcza posrod studentow. Upowszechnia si¢ swoboda seksualna u mtodych i dorostych
(Baniak, 2015, s. 272). Gimnazjalisci i studenci jednoznacznie odrzucaja religijng moralnos¢,
deklarujac przy tym nie tylko uznanie dla jej $wieckich postaci, ale takze przewidujac ich
stosowanie w przysztosci (Baniak, 2015, s. 236). Koscielna moralnos¢ jest postrzegana jako
anachroniczna, narzucana sitg (poprzez alians Kosciota i panstwa) oraz ograniczajaca wolnos¢
i aktywnos¢ seksualng zwtaszcza kobiet (Baniak, 2015, s. 273).

Z perspektywy powyzszych wynikow badan lekcje religii nie przynosza rezultatow ktorych
oczekuje Kosciol. Nie formuja koscielnej wiary i moralno$ci ani nie wychowuja do udziatu
w kulcie. Ich treéci sa zapamigtywane, ale nie internalizowane. Niektore z nich traktowane sa
jako obce. Mlodzi znaja modlitwy, majg orientacje w praktykach, ale nie sa wychowywani do
modlitwy i regularnego uczestniczenia w sakramentach. Oddziatywanie lekcji religii z roku
na rok wyraznie stabnie na rzecz innych argumentow $wiatopogladowych.

Niedoskonatosci lekcji religii sg takze widoczne z perspektywy ich strukturalno-funk-
cjonalnego usytuowania w ramach instytucji Kosciota. Te lekcje nie sg dziatalnoscig oswia-
towa o charakterze religioznawczym, wyczerpujaca si¢ w nauczaniu faktow kulturowych.
Jest to aktywno$¢ religijna, ktora ma na celu rozwijanie i wychowywanie w wierze. Stad
w jezyku teologicznym opisuje si¢ je pojeciem ,katechezy” (Misiaszek i Potocki, 1995,
s. 99-101) i traktuje jako zwigzane z dziatalnoscig parafii. Katecheza szkolna jest dopetnie-
niem katechezy w parafii. W ideologii organizacyjnej Ko$ciota podmiotem katechezy jest
parafia, a nie szkota. To w parafii rozwija si¢ wiara i religijno$¢ przez sprawowanie w niej
sakramentdéw i prowadzenie duszpasterstwa (Misiaszek i Potocki, 1995, s. 91-96; Potocki,
2017, s. 592-594). Katecheza szkolna z perspektywy organizacyjnej Kosciota ma budowac
wigz z parafia, a przez nig wi¢z ze wspdlnota Kosciota. Przedstawione wyzej wyniki badan
nad religijnosciag mtodziezy pokazuja, ze te zatozenia organizacyjne nie sg spetnianie przez
szkolng katecheze. Swiadomo$é wspolnotowego charakteru katechezy, parafii i Kosciota
umtodych jest na bardzo niskim poziomie (Potocki, 2017, s. 594). Uczniowie nie utozsamiaja
si¢ z parafig na tyle, aby t¢ wi¢z wyraza¢ w wierze, praktykach i moralnos$ci (Potocki, 2017,
s. 594-595). Co wigcej, krotko po powrocie katechezy do szkoty zaobserwowano mniejsze
zaangazowanie mlodziezy w prace zespotdw parafialnych, a takze wyrazny spadek ich udziatu
w sakramentach i niedzielnej mszy (Misiaszek i Potocki, 1995, s. 95).

Staboscig formacji religijnej jest jeszcze to, ze mtodzi relatywnie rzadko w niej uczestni-
cza. Podstawowymi metodami edukacji realizowanymi w rozktadzie tygodniowym sg kazania
oraz lekcje religii. Statystyczny uczen regularnie uczeszczajacy na niedzielne msze i systema-
tycznie uczestniczacy w katechezie z duzym prawdopodobienstwem partycypuje w formacji
religijnej przez mniej wiccej pottorej godziny, przypadajacej na kilkadziesiat godzin jego
pozostatej aktywnosci tygodniowe;j. Jest jeszcze rodzina, ale od dlugiego czasu nie prowadzi
wychowania religijnego. Podejmuje je w biernej postaci — jak choéby przez zapisanie dzieci
na lekcje religii. W rodzinach nie rozmawia si¢ o wierze, relacjach z Bogiem czy o zyciu

44



Przysztos¢ lekeji religii w trzydziesta rocznice powrotu do szkoty. Konteksty socjologiczne

duchowym (Miszczak, 2014, s. 155). Udziat dzieci w sakramencie komunii badz bierzmo-
wania nie jest przedmiotem szczegdlnego zainteresowania rodzicéw. Badacze pisza raczej
o anty$wiadectwie rodzicow w kontekscie troski o poglebianie religijno$ci dzieci (Baniak,
2007, s. 181, 231, 283, 285). Edukacje religijna rodzice powierzyli (wzorem spoteczenstw
silnie zsekularyzowanych) innym podmiotom i sami si¢ nig juz nie zajmuja (Marianski, 2007,
s. 193). Podejmuje ja wyrazna mniejszos¢. Ci, ktorzy sa gleboko wierzacy, systematycznie
praktykuja i licza si¢ z aksjologia chrzescijanska (Baniak, 2007, s. 285; Potocki, 2007, s. 50).

Mobilizacja ojcéw 1 matek do udziatu w formacji religijnej dzieci byta jednym z zadan,
o ktorych dyskutowano przy okazji powrotu lekeji religii do szkoty w latach 90. ubieglego
wieku. Wowczas wskazywano, ze to rodzice sg przede wszystkim odpowiedzialni za wy-
chowanie religijne potomstwa, a réznoraka formacyjna dziatalno$¢ parafialna miata im to
uswiadamia¢, miedzy innymi po to, aby wzmocni¢ szkolne nauczanie (Misiaszek i Potocki,
1995, s. 84-85). Dzi$ okazuje sie, ze te postulaty nie zostaty spelnione. Skuteczne wycofanie
si¢ rodzicow z edukacji religijnej dzieci przyczynia si¢ do niskiej efektywnosci lekceji religii,
ksztattujacych kolejne pokolenia o selektywnej religijnosci. Przy okazji wypracowano wzorzec
socjalizacji religijnej, wedle ktorego formacja odbywa si¢ poza rodzina.

Wreszcie niedostatkiem lekcji religii w szkole jest spadek zainteresowania nimi w $rodo-
wiskach duzych i wielkich miast. W badanej grupie studentéw zwolennikami stanowiska, ze
to same dzieci beda decydowacé o uczgszczaniu na religig, byli przede wszystkim respondenci
pochodzacy z duzych (53,0%) i wielkich miast (59,6%). Co wigcej, stosunkowo czesto przy-
znawali si¢ takze do tej opinii studenci pochodzacy z matych miast (45,1%) i wsi (42,2%).
Prawie co trzeci zapytany (32,1%) pochodzacy z wielkiego miasta przyznal, ze zapisze swoje
dziecko na lekcje religii, aby poglebiato wiare, ale przeciwnego zdania byto 52,3%. Rowniez
w tym $rodowisku najczesciej oceniano, ze lekcje religii sg stratg czasu i dzieci nie beda w nich
uczestniczy¢ (20,2%). Lekcje religii jednoznacznie nie ciesza si¢ uznaniem w Srodowiskach
wielkomiejskich. Potwierdzaja to rowniez badania CBOS z 2018 roku przeprowadzone
w$rod uczniow szkot ponadgimnazjalnych. Wedtug nich 78% mtodych mieszkajacych na wsi
uczeszcezato na lekcje religii, a 44% mieszkajacych w wielkich miastach. Spadek popularnosci
w poszczegolnych kategoriach miejsca zamieszkania byl regularny. Zmiana in minus $rednio
wynosita 10% (Gtowacki, 2019, s. 164). Identyczny trend obserwowano w 2016 roku. Wow-
czas na lekcje religii uczegszczato 85% uczniow mieszkajacych na wsi i 49% mieszkajacych
w wielkich miastach (Gwiazda, 2016, s. 143).

Ow brak zainteresowania udziatem w lekcjach religii w spotecznosciach duzych i wiel-
kich miast skutkuje tym, ze partycypacja w tych zajeciach przestaje by¢ komponentem
preferowanych stylow zycia i sposobow myslenia. To te spoteczno$ci wypracowujg uktady
hierarchii aksjologicznych, ktore z czasem upowszechniaja si¢ jako dominujace w pozostatych
srodowiskach — wiejskich i matych miast (Zargba, 2012, s. 23). Dotyczy to rowniez statusu
fenomenow religijnych. Dzi$ to nie wies, lecz miasto ksztattuje profil religijno$ci polskiego
spoteczenstwa (Zargba, 2012, s. 33). Co wigcej, 6W mechanizm dyfuzji jest na tyle inten-
sywny, ze uwidacznia si¢ rowniez w obszarach aktywnosci seksualnej mieszkancow wsi,
ktore do niedawna speniaty Scisle regulacje religijne. Nastgpuje w nich wyrazna liberalizacja
norm i zanik kontroli spotecznej, co badacze konstatuja jako utrat¢ przez wies statusu ostoi
rygoryzmu moralnego (Waz, 2011, s. 67-68).
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PERSPEKTYWY LEKCJI RELIGII

Powyzsze dane pokazujg stabg kondycje lekcji religii, szczegolnie w perspektywie
oczekiwan formutowanych wobec nich przez Kosciot. Przekazywane tresci majg niewielkie
znaczenie dla religijnosci mtodych. Nie sg one traktowane jako istotne z punktu widzenia
procesow tozsamo$ciowych. Identyfikuje si¢ z nimi zdecydowana mniejszo$¢. Pozostali nie
dostrzegaja wymiaru formacyjnego zaje¢, majacego modelowaé wiare oraz rozwijaé wigz
z parafig i wspolnotg Kosciota. Faktycznie dominuje religioznawcze, a nie katechetyczne po-
dejscie do tych lekcji. Koresponduje ono z francuskim modelem edukacji religijnej, w ktérym
uczniowie poznaja fakty religijne (faits religieux), przede wszystkim po to, aby orientowac
si¢ w kulturze i historii swojego spoteczenstwa (Sktodowski, 2016, s. 85-86). Taka optyke
podzielaja takze rodzice, ktorzy nie tylko prezentuja selektywna religijnosé, ale dystansuja
si¢ wobec tych zaj¢é, nie interesujac si¢ wychowaniem religijnym dzieci.

Wydaje sig, ze postepujace w polskim spoteczenstwie procesy pluralizacji zycia spoteczno-
-kulturowego i sekularyzacji bedg prowadzi¢ do ostabienia zainteresowania lekcjami religii.
Upowszechnienie si¢ mentalno$ci zorientowanej na wybor (homo eligens) we wszelkich
wymiarach zycia — rowniez aksjologicznych i tworzacych indywidualne konstrukcje $wiatopo-
gladowe —raczej nie bedzie wspiera¢ zaangazowania w lekcje, w ktorych uczestnictwo przede
wszystkim wynika z tradycji zbiorowosci. Popularnos¢ udziatu w nich spadnie i towarzyszy¢
temu bedzie powszechna praktyka, wedle ktorej dzieci bgda decydowaé o uczeszezaniu na te
lekcje. Radykalna pluralizacja sprzyja bowiem indywidualizacji dzieci (Marianski, 2021, s. 7),
jak 1 sekularyzacji, poszerzajac zakres postaw obojetnosci wobec religii. Skutkuje desakrali-
zacja $wiat, zdecydowanym ostabieniem wigzi z parafig oraz zanikiem zaangazowania w za-
kresie praktyk religijnych, takich jak: niedzielna msza, modlitwa (indywidualna i wspdlna),
pielgrzymowanie do sanktuariéw, posty, pokuta (Baniak, 2007, s. 28).

W takich warunkach lekcje religii w swej koscielnej (katechetycznej) formie jedynie
moga mieé elitarny charakter. Te zaleznoS$ci juz sg widoczne w wypowiedziach badanych
studentow 1 w badaniach zastanych. W duzych i wielkich miastach (o zywym pluralizmie
$wiatopogladowym, dystansie wobec tradycji, intensywnej ruchliwosci spotecznej i niskiej
kontroli spotecznej) udzial w lekcjach religii traci na popularnosci, a wigz z religia stabnie
(Piwowarski, 1996, s. 298; Zargba, 2012, s. 23). Tu wyraznie widoczna jest rezygnacja z tych
zaje¢l, a nie utrzymywanie uczestnictwa w nich. Podobnie to wyglada, jezeli uwzgledni si¢
kryterium wieku. Uczniowie szkot $rednich, majac mozliwos¢ wyboru i nie widzac sensu
udzialu w tych zajeciach, rezygnuja z nich. W szkotach podstawowych i gimnazjalnych
uczestnictwo wynika glownie z decyzji rodzicow, ktorzy zazwyczaj kieruja si¢ motywacja
srodowiskowa typu: ,,bo inni tak robig” (Miszczak, 2014, s. 159).

Trajektoria spadku zaangazowania w lekcje religii najprawdopodobniej nie bedzie miata
rewolucyjnego charakteru. Spowalniaé¢ bedzie te procesy kontrola spoleczna, prowadzona
przez Kosciot katolicki. Udziat w sakramencie komunii, pokuty oraz bierzmowania nie jest
mozliwy bez przygotowania do tych sakramentéw. Odbywa si¢ ono na lekcjach religii. Po-
dobne regulacje dotycza przyjecia roli rodzica chrzestnego i $wiadka bierzmowania. W przy-
padku sakramentu matzenstwa udziat w lekcjach nie jest bezwzglgdnie wymagany przez
prawo kanoniczne, ale podczas spisywania protokotu przedmalzenskiego pojawia si¢ pytanie
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o $wiadectwo z religii z ostatniego roku nauki w szkole (Lechow i Witkowski, 2021, s. 2—4).
Istnieje zwigzek miedzy uczgszczaniem na lekcje religii a uczestniczeniem w sakramentach
i petnieniem wymienionych rél. Sita tego zwigzku jest dodatkowo wzmacniana przez fakt,
ze w polskiej kulturze przystapienie do sakramentéw religijnych wpisuje si¢ w kalendarz
rodzinnych uroczystosci i waznych wydarzen uczniowskich spotecznosci. Wyjatkowos$¢ im-
prez tego typu od lat podkreslana jest drogimi prezentami, od§wigtnymi strojami i rodzinng
biesiada. Istnieje rynek zwigzany z uroczystosciami chrztu, pierwszej komunii i matzenstwa,
stymulowany rozwijajaca si¢ wrazliwoscia konsumpcyjng Polakoéw (Bogunia-Borowska, 2003,
s. 217). To z kolei utrwala zywotno$¢ i popularno$¢ tych uroczystosci.

Powyzsze zalezno$ci warunkujg ten typ kontroli spotecznej, ktoéry podtrzymuje maso-
wa partycypacje w lekcjach religii. Szczegolnie, ze badania od dluzszego czasu wskazujg
na instrumentalny udziat w sakramentach, sprowadzajacy si¢ do spetniania obyczajowych
wymogow rodziny badz lokalnej spolecznosci (Miszezak, 2014, s. 158—159). Dotyczy to
miedzy innymi sakramentéw o najbardziej uroczystym charakterze — chrztu i komunii (Ba-
niak, 2007, s. 148, 177).

Mozna si¢ spodziewac, ze rowniez 6w mechanizm kontroli bedzie zanikat i tracit na zna-
czeniu, zmienia si¢ bowiem stosunek do sakramentu komunii, pokuty i matzenstwa — silnie
warunkujacych t¢ kontrolg. Zasi¢g udziatu w sakramencie komunii i pokuty maleje, mimo ze
jest obwarowany przykazaniami koscielnymi. Widoczne jest to w fetowaniu niedzieli i $wiat
wielkanocnych (Baniak, 2007, s. 62; Marianski, 2011, s. 129). Réwnocze$nie spadaja odsetki
przekonanych, ze §lub ko$cielny jest najwazniejszy, oraz rosnie liczba osdb uwazajacych,
ze to narzeczeni powinni decydowac, czy wezma $lub cywilny, czy koscielny, wedlug ba-
danych bowiem jego rodzaj nie ma znaczenia (Boguszewski, 2019, s. 10). W srodowiskach
studentow dominuja plany o zawarciu w przysztosci tylko $lubu cywilnego (Baniak, 2015,
s. 177). Sa to jednoznaczne sygnaly o spadku kontroli spotecznej, warunkujacej takze masowe
uczestnictwo w lekcjach religii.

Doktadne okreslenie scenariusza zmian w zakresie edukacji religijnej jest trudne. Jedne
projekty prognozuja sekularyzacje i zanikanie fenomenoéw religijnych. Inne méwia o ich
rewitalizacji i ewangelizacji spoteczenstw (Marianski, 2008, s. 16, 19). Dla tego ostatniego
procesu trudno znalez¢ przekonujace argumenty empiryczne. Natomiast przemawiaja one za
przedstawionym tutaj scenariuszem spadku udziatu w lekcjach religii i wzmocnienia procesow
laicyzacji. Zapewne jego czescig bedzie angazowanie si¢ w te lekcje jedynie tych rodzicow
1 uczniow, ktorzy prezentuja gleboka religijnos¢ koscielna. Niewykluczone, ze nastapi powrot
religii do salek parafialnych, aby faktycznie wzmocni¢ religijne zadania, jakie stojg przed
tymi zajeciami.

BIBLIOGRAFIA
Baniak, J. (2007). Desakralizacja kultu religijnego i swigt religijnych w Polsce. Krakow:
Zaktad Wydawniczy Nomos.

Baniak, J. (2015). Od akceptacji do kontestacji. Moralnos¢ katolicka w krytycznym ujeciu
i ocenie mtodziezy polskiej. Warszawa: Difin.

47



WOICIECH KLIMSKI

Bogunia-Borowska, M., Sleboda, M. (2003). Globalizacja i konsumpcja. Dwa dylematy
wspolczesnosci. Krakow: Universitas.

Boguszewski, R. (2015). Kanon wiary Polakow. Komunikat z Badan CBOS, 29, 1-11.

Boguszewski, R. (2019). Alternatywne modele zycia rodzinnego w ocenie spotecznej. Ko-
munikat z Badan CBOS, 42, 1-13.

Glowacki, A. (2019). Religijno$¢ mlodziezy i uczestnictwo w lekcjach religii w szkotach.
W: M. Grabowska, M. Gwiazda (red.). Miodziez 2018 (s. 153—-169). Warszawa: Centrum
Badania Opinii Spotecznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii.

Gluszek-Szafraniec, D. (2017). Nauczanie religii w szkole w Polsce — analiza wybranych
debat medialnych. Politeja, 46, 265-282.

Grabowska, M. (2015). Boskie i cesarskie. O stosunkach migdzy panstwem Ko$ciotem(ami).
Komunikat z badan CBOS, 48: 1-11.

Gwiazda, M. (2016). Religia w szkole —uczestnictwo i ocena. W: Mlodziez 2016. Warszawa:
Centrum Badania Opinii Spolecznej, Krajowe Biuro ds. Przeciwdziatania Narkomanii,
s. 141-152.

Kicinski, K., Koseta K., Pawlik W. (red.), (1995). Nauka religii w szkole w Swietle badan
socjologicznych. Krakow: Zaktad Wydawniczy Nomos.

Kicinski, K., Koseta K., Pawlik W. (1995). Wstep. W: K. Kicinski, K. Koseta, W. Pawlik
(red.). Nauka religii w szkole w swietle badan socjologicznych (s. 7-10). Krakow: Za-
ktad Wydawniczy Nomos.

Kicinski, K. (1995). Religia w szkole: argumenty za i przeciw. W: K. Kicinski, K. Koseta,
W. Pawlik (red.). Nauka religii w szkole w swietle badan socjologicznych (s. 75-88).
Krakoéw: Zaktad Wydawniczy Nomos.

Kielian, A. (2010). Modele nauczania religii rzymskokatolickiej w krajach europejskich. Kra-
koéw: Wydawnictwo UNUM.

Klimski, W. (2018). Wiara, wierzenia i ich transfiguracje. W: S.H. Zargba, M. Zarzecki (red.).
Miedzy konstrukcjg a dekonstrukcjq uniwersum znaczen. Badania religijnosci mlodziezy
akademickiej w latach 1988—1998 — 2005-2017 (s. 161-180). Warszawa: Warszawskie
Wydawnictwo Socjologiczne.

Konferencja Episkopatu Hiszpanii. (2008). https://www.conferenciaepiscopal.com.es/alumnos-
que-reciben-formacion-religiosa-y-moral-catolica-en-el-curso-2007-2008/ [18.03.2021].

Konferencja Episkopatu Hiszpanii. (2020). https://conferenciaepiscopal.es/wp-content/uplo-
ads/2020/05/ALUMNOS-MATRICULADOS-EN-RELIGION-2019-2020-1-1-1.pdf
[18.03.2021].

Lechow, W., Witkowski, R. (2021). Konsekwencje wypisania (si¢) ucznia z lekcji religii.
https://wnk.diecezjazg.pl/wp-content/uploads/2015/09/WNK-Konsekwencje-wypisania-
-81%C4%99-z-religii.pdf [2.03.2021].

Marianski, J. (2007). Rodzina w §wiadomos$ci mtodziezy ponadgimnazjalnej. W: J. Baniak
(Red.). Kosciol instytucjonalny a rodzina. Problem relacji i wigzi wzajemnych (s. 187—
210). Poznan: Uniwersytet im. Adama Mickiewicza. Wydziat Teologiczny.

Marianski, J. (2011). Katechizacja szkolna a religijno$¢ mtodziezy. W: K. Szafraniec (red.).
Miodziez jako problem i jako wyzwanie ponowoczesnosci. Z prac Sekcji Socjologii Edu-
kacji i Miodziezy PTS 2011 — tom I (s. 116—136). Torun: Wydawnictwo Adam Marszatek.

48



Przysztos¢ lekeji religii w trzydziesta rocznice powrotu do szkoty. Konteksty socjologiczne

Marianski, J. (2017). Tozsamosci religijne w spoleczenstwie polskim. Studium socjologiczne.
Torun: Wydawnictwo Adam Marszatek.

Marianski, J. (2021). Indywidualizacja rodziny w ponowoczesnym spoteczenstwie. file:///C:/
Users/ADALBE~1/AppData/Local/Temp/indywidualizacja-rodziny-w-ponowoczesnym-
spoleczenstwie.pdf [2.03.2021].

Misiaszek, K., Potocki A. (1995). Katecheta i katecheza w polskiej szkole. Warszawa: Wy-
dawnictwo Salezjanskie.

Miszczak, E. (2014). Swietosé w religijnej swiadomosci maturzystéw wojewédztwa lubelskie-
go. Lublin: Wydawnictwo Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej.

Nowak, S. (1985). Metodologia badan spotecznych. Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo
Naukowe.

Palska, H. (2008). Miedzy etosem inteligenckim a etosem klasy $redniej? Styl zycia i system
wartos$ci polskiej warstwy wyksztatlconej w okresie transformacji systemowej. W: H. Do-
manski (red.), Inteligencja w Polsce. Specjalisci, tworcy, klerkowie, klasa srednia?
(s. 325-358). Warszawa: Wydawnictwo IFiS PAN.

Panus, T. (2011). Sytuacja i perspektywy katechezy w Europie. Roczniki Pastoralno-Kate-
chetyczne, 3, 137-153.

Pawlik, W. (1995). Nauka religii w szkole jako problem polityczny. W: K. Kicinski, K. Kose-
ta, W. Pawlik (red.), Nauka religii w szkole w swietle badan socjologicznych (s. 25-54).
Krakoéw: Zaktad Wydawniczy Nomos.

Piwowarski, W. (1996). Socjologia religii. Lublin: Redakcja Wydawnictw KUL.

Potocki, A. (2007). Wychowanie religijne w polskich przemianach. Studium socjologiczno-
-pastoralne. Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego.

Potocki, A. (2017). O Kosciele takze socjologicznie. Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN.

Sktodowski, B. (2016). Ksztalt edukacji religijnej we Francji. Studia Katechetyczne, 12, 79-96.

Sroczynska, M. (2018). Delegitymizacja religijnego wymiaru intymnosci matzensko-rodzinnej
w ocenie mtodziezy studiujacej. W: S.H. Zar¢ba, M. Zarzecki (red.), Miedzy konstruk-
¢jq a dekonstrukcjq uniwersum znaczen. Badania religijnosci mlodziezy akademickiej
w latach 1988—1998 — 2005-2017 (s. 87—114). Warszawa: Warszawskie Wydawnictwo
Socjologiczne.

Szpet, J. (2002). Przyszlo$é lekcji religii w polskiej szkole. Poznan: Wydawnictwo Swictego
Wojciecha.

Swida-Ziemba, H. (2000). Obraz swiata i bycia w swiecie. Z badar mlodziezy licealnej.
Warszawa: ISNS UW.

Waz, K. (2011). Socjalizacja seksualna i przemiany w obyczajowosci seksualnej mtodziezy.
W: Z. 1zdebski, T. Niemiec, K. Waz (red.), (Zbyt) mtodzi rodzice (s. 56—72). Warszawa: Trio.

Wysocki, A. (2018). Dynamika zmian w parafii a jej elementy istotne. Sladami pioniera so-
cjologii parafii ks. Franciszka Mirka. Warszawa: Wydawnictwo Naukowe UKSW.

Zareba H.S., Zarzecki M. (2018). Homo consumens, homo eligens, homo creator — procesy
fragmentyzacji zycia religijnego w zbiorowosci mlodziezy akademickiej. W: S.H. Za-
reba, M. Zarzecki (red.), Miedzy konstrukcjq a dekonstrukcjq uniwersum znaczen. Ba-
dania religijnosci mlodziezy akademickiej w latach 1988—1998 — 2005-2017 (s. 9-26).
Warszawa: Warszawskie Wydawnictwo Socjologiczne.

49


file:///C:/Users/ADALBE~1/AppData/Local/Temp/indywidualizacja-rodziny-w-ponowoczesnym-spoleczenstwie.pdf
file:///C:/Users/ADALBE~1/AppData/Local/Temp/indywidualizacja-rodziny-w-ponowoczesnym-spoleczenstwie.pdf
file:///C:/Users/ADALBE~1/AppData/Local/Temp/indywidualizacja-rodziny-w-ponowoczesnym-spoleczenstwie.pdf

WOICIECH KLIMSKI

Zareba, H.S. (2012). Religijnos¢ miodziezy w srodowisku zurbanizowanym. Socjologiczne
studium teoretyczno-empiryczne. Rzeszow: Pobitno Oficyna.

Zareba, H.S. (2018). Uczestnictwo w kulcie jako kanal komunikacji z sacrum w projekcie
ptynnej nowoczesno$ci. W: S.H. Zargba, M. Zarzecki (red.), Miedzy konstrukcjq a dekon-
strukcjg uniwersum znaczen. Badania religijnosci mlodziezy akademickiej w latach 1988—
1998 — 2005-2017 (s. 139-160). Warszawa: Warszawskie Wydawnictwo Socjologiczne.

THE FUTURE OF RELIGION LESSONS ON THE 30™ ANNIVERSARY OF
THE RETURN TO SCHOOL. SOCIOLOGICAL CONTEXTS

The topic of this article is the future of religion lessons in Polish schools. A supporting argument for the analysis
of'this issue this school year (2020/2021) is the 30" anniversary of the return to schools of and the fact that a re-
ligious class is the most controversial school subject. During this period, its presence almost constantly sparked
off discussions. The article refers to the outcomes of online research conducted in 2020 among students from
Polish universities (research sample — 621 respondents). Within the outcome of the research, together with the
already known results of the studies (revealing the shortcomings of such classes) one can provide a statement
that in the coming years, the general interest in participating in religion lessons, will decline and will evolve

towards elite classes, in which only pupils and students from deeply religious families will be primarily involved.

Keywords: students, social control, secularization, religion lessons, socio-cultural pluralism, selective religiosity

Zgloszenie artykuhu: 5.02.2021
Recenzje: 5.03.2021

Rewizja: 28.03.20211
Akceptacja: 29.03.2021
Publikacja on-line: 30.09.2021

© 2021 Autor. Jest to publikacja ogodlnodostepna, ktora mozna wykorzystywac, rozpowszechnia¢ i kopiowac¢ w do-
wolnej formie zgodnie z licencjg Creative Commons CC-BY 4.0



STUDIA HUMANISTYCZNE AGH Tom 20/3 « 2021

https://doi.org/10.7494/human.2021.20.3.51

Radoslaw Sierocki*

ORCID: 0000-0002-6301-4237
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie

OBLICZA RELIGII, RELIGIJNOSCI I DUCHOWOSCI
W SWIETLE WYNIKOW BADAN
W RAPORTACH TRENDOWYCH

Coraz wigksza popularno$¢ zyskuje analiza trendéw jako metoda foresightowa. Pojgcie trendu nie jest pre-
cyzyjnie okreslone, ale mozna stwierdzi¢, ze oznacza kierunki zmian w zakresie warto$ci i potrzeb. W tym
rozumieniu jest facznikiem migdzy terazniejszo$cia a projektowana przysztoscia. Duzy udziat w analizowaniu
trendow maja firmy i organizacje badajace komercyjnie kierunki i zrodta nadchodzacych zmian oraz tworzace
strategie radzenia sobie z nimi. Na publikowane raporty trendowe mozna spojrze¢ jak na specyficzne teksty,
ktore pokazuja istniejace w terazniejszosci wyobrazenia o przysztosci. Raporty najczesciej dotycza rozwoju
gospodarczego i technologicznego, ale daja wglad w to, jakie miejsce zajmuja w tej przysztosci religia i du-
chowo$¢. W raportach wskazuje si¢ przede wszystkim na zanikanie religii i zastgpowanie jej miejsca przez
duchowos¢. Glowne trendy, w ktorych jest mowa o religii, sa zwiazane ze sfera wellness i ,,dobrym umieraniem”.

Stowa kluczowe: duchowos¢, analiza trendoéw, projektowanie przysztosci, religia hybrydowa, wellness, dobre

umieranie, formalna religia

WSTEP

Myslenie 1 pisanie o przysztosci religii jawi si¢ jako zadanie wymagajace zarowno
kreatywno$ci 1 wyobrazni pisarzy ,,socjologicznych” science fiction, jak i precyzji badaczy
bacznie $ledzacych stupki wzrostow lub spadkéw wskaznikow pozwalajacych przektadaé
spektrum zjawisk religijnych na jezyk nauk spotecznych. Paliwem literatury science fic-
tion jest rozwdj nauki i technologii, ale czgsto jest on pretekstem do pokazywania zmian
spotecznych i kulturowych. Niekiedy waznym elementem fabuly i $wiata przedstawionego
staje sig¢ religia i duchowo$¢ bedace — jak by si¢ wydawato — przeciwienstwem rozwoju na-
ukowo-technologicznego. Dominika Oramus, badajac watki metafizyczne w angloj¢zycznej
literaturze fantastyczno-naukowej drugiej potlowy XX wieku, stwierdza, ze pojawianie si¢
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religijnych tematéw i idei ma charakter cykliczny i odzwierciedla aktualne prady myslowe
i wyobrazenia: w potowie XX wieku powstawatly gleboko chrzescijanskie teksty traktujace
science fiction jako atrakcyjny sposob przedstawiania odwiecznych prawd, potem — wraz
z pojawieniem si¢ ruchow kontrkulturowych i milenarystycznych — standardem staty si¢
sptycone watki religijne. Rozwoj globalizacji, medidow masowych, wzrost zainteresowania
okultyzmem, religiami wschodnimi i parapsychologia doprowadzit do tego, ze — jak pisze
autorka — ,,metafizyka stata si¢ podstawowa pozywka atrakcyjnych wizualnie fantastycznych
filméw i gier”, a odniesienia religijne dostosowano do ,,dominujacej kultury New Age” (Ora-
mus, 2011, s. 6-7). Wedtug Oramus, fantastyka od lat 70. XX wieku — za sprawa pisarzy
takich jak Philip K. Dick czy William Gibson — znowu zaczgeta by¢ traktowana jako ,,sposob
moéwienia o Bogu” (Oramus, 2011, s. 7).

Jak pisze Peter Frase, nauki spoteczne opisujg $wiat takim, jaki jest, a fantastyka naukowa
spekuluje na temat $wiata, jaki moze by¢, ale roznica nie jest ostra, poniewaz ,,gatunki te sa
mieszanka wyobrazni i badan empirycznych jedynie potaczonych w inny sposob. Obydwa
proébuja zrozumieé fakty i doswiadczenia ludzkie jako cos ksztaltowanego przez abstrakcyjne
[...] sity strukturalne” (Frase, 2018, s. 29). Obydwie formy mowia zatem o terazniejszosci.

Formutowanie w obszarze nauk spolecznych prognoz na temat przysztosci religii jest
uwiktane w kategorie i sposoby myslenia wywodzace si¢ z dominujacych teorii wyjasniaja-
cych i interpretujacych miejsce religii w spoteczenstwie. Trudno wyobrazi¢ sobie taka analizg
bez poruszania kwestii zwigzanych z grzebang juz (Stark, 1999) i wskrzeszang sekularyzacja
(Norris i Inglehart, s. 2006), bez odniesien do ,niewidzialnej religii” (Luckmann, 2011)
i subiektywnej religijnosci (np. Stark i lannacone, s. 1994), tym bardziej ze problemy stop-
niowego zanikania wiary w rzeczywistos¢ nadprzyrodzong i zastgpowanie jej przez swiato-
poglad racjonalno-naukowy towarzysza socjologii od poczatkow jej akademickiego istnienia
(Davie, 2010, s. 79; Zielinska, 2009).

Gloéwne $ciezki prognoz wytycza — jak si¢ wydaje — kategoria sekularyzacji skonstruowa-
na na o$wieceniowej wierze w rozum i postep. W dyskursie publicznym sekularyzacja jest
najczesciej mylnie rozumiana jako ,,stabniecie religii, zardbwno w sensie instytucjonalnym, jak
i jednostkowym, az do calkowitego zniknigcia” (Mandes, 2016, s. 201), ale socjolodzy religii
wskazuja na zréznicowanie znaczen tego zjawiska (np. Beckford, 2006; Casanova, 2005;
Davie, 2010; Dobbelaere, 2008; McGuire, 2012). Na przyktad Meredith McGuire wskazuje
cztery wersje ,,opowiesci” o sekularyzacji. Sekularyzacja moze by¢ rozumiana jako: (1) in-
stytucjonalne zréznicowanie polegajace na utracie przez Kosciot i instytucje religijne kontroli
i monopolu nad kolejnymi obszarami dziatan spotecznych i przejmowaniu tych obszarow przez
instytucje $wieckie (np. opieka spoteczna, szkolnictwo); (2) uspotecznienie oznaczajace erozje
spotecznosci lokalnych i umacnianie wladzy ,,wielkich” organizacji (np. korporacji, mediow
masowych, biurokratyzacji politycznej), co dziala na niekorzys¢ organizacji religijnych osa-
dzonych w kontekscie lokalnym; (3) prywatyzacje polegajaca na wypieraniu religii ze sfery
publicznej i przenoszeniu jej do sfery indywidualnych wyborow i praktyk oraz (4) spadek
wiary na poziomie indywidualnym wynikajacy miedzy innymi z pluralizmu $wiatopogladoéw
(McGuire, 2012, s. 335-339). Mozna zatem mowic o sekularyzacji na wielu poziomach. Karel
Dobbelaere wyrdznia sekularyzacje spoleczna, organizacyjng i indywidualng (Dobbelaere,
2008, s. 43). W artykule najistotniejszy jest pierwszy wymiar, ktory mowi, ze religia ,,staje
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si¢ podsystemem takim, jak inne i traci prawo do nadrzgdnosci” (Dobbelaere, 2008, s. 43).
Oznacza to przejmowanie swieckich funkcji religii przez inne systemy, a takze ,,odczarowanie
$wiata” — stopniowg dominacj¢ dziatan opartych na technologii i kalkulacji.

Warto przypomnie¢ — w tym kontekscie — dwie starsze koncepcje sekularyzacji. Niklas
Luhmann, opisujac sekularyzacj¢ w kategoriach systemowych, podkreslal, ze jest ona procesem
historycznym — efektem rosnacej ztozonosci i funkcjonalnego zréznicowania spoteczenstwa,
w ktorym poszczegélne dziedziny spoteczne (np. religia, polityka, nauka) tworza systemy
samoreferencyjne dazace do utrzymania wtasnej tozsamosci w srodowisku ztozonym z innych
systemow (Luhmann, 1998, s. 217-224). Wedtlug Bryana Wilsona sekularyzacja wiaze si¢
z przechodzeniem od organizacji opartej na wspolnotach lokalnych do organizacji opartej
na szerszych systemach spotecznych. W wyniku tego procesy wczesniej podporzadkowane
religii — produkcja i konsumpcja, §rodki kontroli spotecznej, transmisja wiedzy — zaczynaja
by¢ organizowane wedlug zasad racjonalnych, empirycznych i praktycznych (Wilson, 1982,
s. 154-155). Racjonalizacji sprzyja rozwdj technologii oraz technik organizacji i procedur
planowania, ktére wptywaja na poszczegoélne sfery zycia spotecznego: ekonomig, kulture
czy polityke (Wilson, 1982, s. 156—157), a takze rozwoj medidéw masowych, ktore wypieraja
komunikacje bezposrednia. Poszczegodlne sfery zyskuja autonomie i uniezalezniajg si¢ od
$wiatopogladu i instytucji religijnych.

Celem artykutu jest proba spojrzenia na przysztosc religii z perspektywy nie socjologii
religii operujacej pewnymi kategoriami myslenia o jej przysztosci i nie ,,z wnetrza” religii jako
systemu spotecznego, ale z perspektywy systemow eksperckich zwigzanych ze wspomniany-
mi: kalkulacja, technologizacja, racjonalizacjg rzeczywisto$ci spotecznej i prognozowaniem
przyszto$ci. Analizie poddane zostaty obrazy religii i duchowos$ci wytaniajace si¢ z raportow
trendow mowiagcych o kierunkach zmian technologicznych, gospodarczych i spotecznych oraz
o mozliwych scenariuszach rozwoju i przysztosci. Co interesujace, sekularyzacja w obrebie
socjologii religii rowniez bywa nazywana tendencja badz trendem (np. Stark i Bainbridge,
1985, s. 1; Norris i Inglehart, 2006, s. 29) i jest traktowana jako zjawisko ,,dlugiego trwania”
o roznych konsekwencjach dla obecnej i przysztej religijnosci (Marianski, 2016, s. 23).

TRENDY I BADANIE (PROJEKTOWANIE) PRZYSZLOSCI

W wydanej w 1982 roku ksiazce Megatrendy (1997) John Naisbitt zwrdcit uwage na ma-
krozmiany — tytulowe megatrendy — procesy transformacyjne zachodzace niemal na ,,naszych
oczach” o trudnych do okreslenia konsekwencjach. Megatrendy i trendy dotycza kierunkow
rozwoju spotecznego i wybiegaja w przysztos¢, ale ich rozpoznanie i analiza jest mocno
osadzona w terazniejszo$ci. Naisbitt nie snut futurologicznych wizji przysztosci, ale badat
zdarzenia rozgrywajace si¢ ,,tu i teraz” i poszukiwat regularno$ci dajacych si¢ ekstrapolowac
na przysztos¢. Jak pisal ,,najpewniejsza droga do przewidywania przysztosci jest zrozumienie
terazniejszosci” (Naisbitt, 1997, s. 19). Chociaz nie podawatl precyzyjnej definicji trendow,
wyznaczyt sposob ich rozumienia. Sg one traktowane jako ,,drogi”, ktérymi zmierza spote-
czenstwo 1 ktore mozna odkry¢, sktadajac ,,fragmenty rzeczywistosci”; ,,0g6lnym zarysem”
okreslajacym nowe spoleczenstwo, ktorego ksztattu nikt nie zdota przewidzie¢ ani nie

53



RADOSEAW SIEROCKI

podejmuje si¢ — poza pisarzami science fiction i futurystami — opisywac; ogdlnymi ramami,
ktére pomagajg zrozumie¢ drobne informacje i mikrozmiany, czy drogowskazami, ktére moga
by¢ pomocne w obraniu drogi, ale mogg tez by¢ ignorowane (Naisbitt, 1997,s. 18—19, 27-28).

Przyjeta przez jego zespot metodologia opierata si¢ na analizie kilku tysigcy tytulow
lokalnej prasy. Praca polegata na zbieraniu ,,danych” z prasy i szukaniu uogoélnionych regut.
Analizy byly publikowane w kwartalniku ,,Trend Report” i przedstawiane klientom (United
Technologies, Sears, Ogilvy & Mather) na seminariach omawiajacych wptyw odkrywanych
trendow na dziatalno$¢ firm i zycie codzienne. Efektem prac byto ,,wykrycie” dziesigciu tren-
dow, ktorymi —jak twierdzit autor — miaty podazaé w latach 90. XX wieku Stany Zjednoczone,
a za nimi nasladowcy — inne wysoko rozwini¢te kraje. Chodzi tu na przyktad o przechodzenie
od spoteczenstwa przemystowego do informacyjnego, pojawienie si¢ ultratechnologii (zaawan-
sowanej technologii) i ultrastyku — spotecznych reakcji na nowe technologie czy odchodzeniu
od myslenia w kategoriach falszywej alternatywy ,,albo —albo” na rzecz wielorakiego wyboru.

Zaden z megatrendéw nie dotyczyt bezposrednio religii, ale o jej kondycji i przysztosci
mozna wyciaga¢ pewne wnioski ze skrawkéw 1 kontekstow opisywanych w analizach. Na
przyktad opisujac zjawisko ,ultrastyku” Naisbitt zauwazal, ze wraz z upowszechnianiem
technologii, w spoteczenstwie begdzie rosta potrzeba gromadzenia sig, spotykania (Naisbitt,
1997, s. 69). W 1980 roku w prasie coraz czgséciej pisano o wprowadzaniu komputerow i jedno-
czes$nie zauwazano wzrost dyskusji nad potrzebg obecnosci religii w szkotach. Ptynacy z tego
whniosek i prognoza byly takie, ze ,,w miarg przejmowania czg¢sci ksztatcenia podstawowego
przez komputery, od szkdt w coraz wigkszym stopniu bedzie si¢ oczekiwaé odpowiedzialno$ci
za nauczanie wartosci i motywacji, jesli nie religii” (Naisbitt, 1997, s. 71-72). W ramach
megatrendu wskazujacego na wielo$¢ wyborow konsumenckich odnotowano trend ogdlno-
narodowego odrodzenia religii polegajacego na ozywieniu oddolnych ruchéw, organizacji
i zwiazkow prezentujacych ,,mozaike wierzen i preferencji” oraz na wzro$cie popularnosci
Kosciotow elektronicznych (radiowych i telewizyjnych) (Naisbitt, 1997, s. 286-288). Zjawiska
zwigzane z odrodzeniem religijnym ,,awansowatly” do postaci jednego z nowych dziesigciu
megatrendow opublikowanych w ksiazce Megatrends 2000 (Naisbitt, 1990, s. 291-321). Do
koncepcji Naisbitta na polu religii nawiazuje Janusz Marianski, wskazujac na najwazniejsze
megatrendy religijne (np. sekularyzacja, desekularyzacja, indywidualizm, nowa duchowosc)
w spoleczenistwie ponowoczesnym (Marianski, 2016).

Tworzenie scenariuszy przysztosci —jak zauwaza Armand Mattelart (2004, s. 60) — mozna
traktowac jako jedno ze znamion ery poprzemystowej, chociaz prognozowanie, naukowa badz
quasi-naukowa refleksja nad przysztoscig ma dtuzsze tradycje. Poczatkdw mozna doszuki-
wac si¢ w ksiagzce George’a Herberta Wellsa The Discovery of The Future opublikowanej
w 1902 roku. On tez uzyt pojecia foresight w kontek$cie badan nad przysztoscia. Dopiero
pézniej w potowie lat 50. upowszechnito si¢ okreslenie ,,futurologia”. W drugiej potowie
XX wieku zaczgly powstawad organizacje i instytuty zajmujace si¢ badaniem mozliwych
scenariuszy przysztosci, zwykle w kontekscie rozwoju gospodarczego, migdzy innymi: World
Future Society w 1966 roku, Klub Rzymski (1968), Komitet Badan i Prognoz ,,Polska 2000”
(1969), World Future Studies Federation (1973), Alternative Futures Associates (1977), zato-
zone mig¢dzy przez Alvina Tofflera (Pieregud, 2015, s. 9-10). Poczatkowo dominowaly badania
futurologiczne oparte na $rednio- i dlugoterminowych prognozach, modelach matematycznych
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i deterministycznym pojmowaniu zmian, takie jak analizy zawarte w Granicach wzrostu
(Meadows et al., 1973), ale od lat 90. ich miejsce zajety analizy foresightowe oparte na
przemysleniu przysztosci, publicznych debatach wsrod specjalistéw i podejmowaniu dziatan
na rzecz ksztaltowania przysztosci. Analizy tego typu sa — zdaniem Jany Pieregud — bardziej
adekwatne i godne zaufania ze wzglgdu na coraz bardziej nieliniowe, niespokojne, ryzykowne
i nieprzewidywalne zmiany spoteczne, kryzysy, chaos kulturowy, niestabilnos¢ polityczna,
nattok informacyjny, zmiany stylow zycia, postep technologiczny (Pieregud, 2015, s. 8).

Wsrod licznych metod foresightu mozna znalez¢ analize trendow, rozumianych jednak
nie w kontekscie cyklow koniunkturalnych gospodarki i kojarzonych z dtugookresowymi,
stabilnymi zmianami wzrostowymi badz spadkowymi, rozpoznawanymi za pomoca narzedzi
statystycznych i ekonometrycznych (np. Whudyka, 2007, s. 97-98). Trendy mozna definiowaé
na rozne sposoby, istnieja jednak pewne elementy wspolne odnoszace si¢ do trudno uchwytne;j
zmiany, tendencji, trajektorii czy prawidtowosci (Sierocki, 2018). Wskazuje si¢ tu na kilka
poziomoéw zmian: od megatrendow po mikrotredy. Megatrendy to znaczace i trwale zmiany
gospodarcze, polityczne, spoleczne i technologiczne, ktére po powolnym uksztattowaniu
si¢ wptywaja na wszystkie dziedziny zycia i zmieniaja ksztatt rzeczywistosci spoleczne;.
Na megatrendy sktadaja si¢ trendy, ktore niekiedy $cieraja si¢ z reakcyjnymi kontrtrendami.
W kontrze do metody i ,,wielkich” kategorii Naisbitta ustawia si¢ Mark J. Penn, twierdzac, ze
zyjemy w $wiecie mikrotrendow opartych na mnostwie wyborow i niewielkich sit sytuujacych
si¢ poza ,,wykrywalnoscia radaru”, dotyczacych drobnych procentéw (np. 1%) populacji,
ale majacych zdolnos¢ ksztattowania spoleczenstwa (Penn i Zalesne, 2009, s. 13). Definicja
mikrotrendow Penna odbiega nieco od definicji przyjmowanych przez innych badaczy tren-
dow, od ktorych zreszta (,,chalupniczych marketingowcow i socjologdw™) sie on dystansuje.
Trend nie jest wedtug niego ,,odkryciem”, ,,zmiana” czy ,preferencja”, ale ,.grupa o silnej
tozsamosci, ktora rozwija si¢ oraz ma potrzeby i zachcianki niezaspokojone przez aktualng
produkcje firm, marketingowcow, tworcow polityki 1 inne podmioty mogace wptynac¢ na
zachowanie spoteczenstwa” (Penn i Zalesne, 2009, s. 24).

Els Dragt nazywa trendy kierunkiem zmian w zakresie warto$ci 1 potrzeb. Zmiany te s3
wynikiem dziatania pewnych okreslonych sit i manifestuja si¢ w rozny sposob w okreslonych
grupach w spoteczenstwie (Dragt, 2018, s. 37). Henrik Veijlgaard zauwaza, ze trendy ozna-
czaja zmiany zwigzane ze spotecznymi wyborami, preferencjami dotyczacymi sfer designu,
gustu, stylu, kultury. Veijlgaard odrdznia trend od megatrendu, czyli nadchodzacej glebo-
kiej transformacji wptywajacej na wiele aspektéw zycia spotecznego, dtugotrwatej zmiany
o trudnych do przewidzenia konsekwencjach, zwykle osadzonej w kontekscie politycznym,
gospodarczym i technologicznym (Vejlgaard, 2008, s. 42-44).

Andrzej Zybertowicz zauwaza z kolei, ze ,.trend” jako pojecie oznaczajace narzedzie
majace ulatwia¢ nam radzenie sobie ze zlozonos$cia zjawisk spotecznych daleki jest od ana-
litycznej jasnosci. Na potrzeby swoich badan Zybertowicz definiuje trend jako ,,proces zmian
przebiegajacy w jakim$ dajacym si¢ okresli¢ kierunku” (Zybertowicz et al., 2015, s. 18).
Zybertowicz uwaza, ze trend wiaze si¢ z ,,powtarzalnoscia pewnej sekwencji zdarzen”, ktora
pozwala na ,,jakies$ przewidywanie biegu zdarzen” pod warunkiem ciaglego dziatania mecha-
nizmu wyzwalajacego owa sekwencje. Tak rozumiane trendy ,,czesto przeplataja si¢ migdzy
soba, potrafig si¢ znienacka zjawic i tak samo znikngé” (Zybertowicz et al., 2015, s. 18-19).
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W cytowanej pracy podkresla sig, ze badanie trendow polega zwykle na faczeniu badan em-
pirycznych i danych oraz wiedzy milczacej i intuicji (np. socjologicznej) (Zybertowicz et al.,
2015, s. 19). Na rolg intuicji w badaniach trendow wskazuje tez Andrzej Kucner, piszac,
ze analiza trendow ,,wymaga odwotan do wartos$ci niematerialnych, czyli tego, co wynika
z wnioskowania, intuicji oraz metod posrednich”, co oznacza, ze taka analiza ,,przypomina
bardziej proby tworzenia obrazow i scenariuszy przyszlosci i ich rozumienia niz budowanie
teorii naukowej zorientowanej na cele stricte poznawcze” (Kucner, 2020, s. 145).

Identyfikacja trendow ma czesto walor samospelniajacego si¢ proroctwa (Merton, 2002).
Nazwane, opatrzone dowcipna, przykuwajaca uwage ,.lepka etykieta” — jak pisza Mark Penn
i E. Kinney Zalesne (Penn i Zalesne, 2009, s. 24) — trendy zaczynaja dziata¢. Wedtug Penna
i Zalesne sztuka ,,dostrzegania trendow poprzez sondaze” polega na znajdowaniu grup, ktore
moga by¢ charakteryzowane przez wspolne aktywnosci i pragnienia, ktore juz si¢ zaczely
aczy¢, albo ,,mogg si¢ potaczy¢ przez wlasciwe wezwanie krystalizujgce ich potrzeby” (Penn
i Zalesne, 2009, s. 15). Wskazanie trendu jest opisem zmiany i jednoczesnym nadaniem jej
znaczenia, a granica miedzy opisem a wartosciowaniem zmiany pozostaje ptynna (por. Kucner,
2018, s. 196 i1 200). Analiza trendu ma zatem réwniez funkcj¢ narracyjna, ktora polega na
stworzeniu takiego obrazu przemian, ktory bedzie tym przemianom nadawat sens i pozwalat
je zrozumie¢ (por. Kucner, 2020, s. 149).

Badacze trendow postuguja si¢ réznymi metodami badawczymi, ktorych czesto strzega
jako opatentowanego narzg¢dzia stuzgcego do prowadzenia dziatalno$ci komercyjnej. Wigk-
szo$¢ z nich odwotuje si¢ do akademickich i pozaakademickich strategii pisania scenariuszy
przysztosci, symulacji, futurologii, prognoz rynkoéw, wykrywania sygnatéw zmian, mapo-
wania trendow, badan desk research czy ekstrapolacji. Wykorzystuje si¢ sondaze, wywiady
eksperckie badz metode burzy mézgdw. Powigksza si¢ rynek profesjonalnych i dziatajacych
komercyjnie badaczy trendoéw. James Harkin pisze wrgcz o modzie na fabryki badz laboratoria
,idei” umiejscawianych w wigkszych lub mniejszych organizacjach majacych produkowac
idee 1 wizje na skale swiatowa (2010: 13). Zidentyfikowane trendy stajg si¢ takimi napg-
dzajacymi zmiang ideami. Jednym z pionieréw badania trendow jest Gerald Celeste, ktory
zatozyt w 1980 roku Trend Research Institute, opracowat metodg (Globalnomic) pozwalajaca
»identyfikowaé, monitorowaé, prognozowac i zarzadza¢ trendami” i wydaje pisma omawiajace
biezace trendy: ,,The Trends Journal” i ,,Trends Monthly” (Pieregud, 2015, s. 20).

Analiza trendow staje si¢ waznym elementem budowania strategii rozwojowych przed-
sigbiorstw, organizacji i innowacyjnych projektéw gospodarczych, technologicznych, a takze
spotecznych (Kucner, 2020, s. 144). Obecnie raporty trendowe sa przygotowywane i wyda-
wane migdzy innymi przez firmy audytowe nalezace do tzw. wielkiej czworki (Deloitte, EY,
PricewaterhouseCoopers, KMPG), firmy konsultingowe (np. Roland Berger, Accenture, Fjord,
Frost&Sullivan), agencje marketingowe (Wunderman Thompson) i agencje badan rynku (Ip-
sos), agencje rzadowe (National Intelligence Council). Raporty naswietlajace i wytyczajace
przysztos¢ publikuja firmy niezwigzane z prognozowaniem, ale zainteresowane wyznaczaniem
kierunku rozwoju swojego oraz otoczenia spotecznego i gospodarczego (np. raporty Ford
Motor Company). Badaniem trendéw zajmuja si¢ wreszcie specjalistyczne firmy i organizacje
(Future Today Institute zatozony przez Amy Webb czy infuture.institute Natalii Hatalskiej).

Raporty trendowe maja czgsto charakter branzowy (technologia, sprzedaz, rynek ubez-
pieczen, human resources, media), ale zwykle dostarczajg takze szerszego obrazu przemian

56



Oblicza religii, religijnosci i duchowosci w $wietle wynikoéw badan w raportach trendowych

spoleczno-kulturowych. Trendy nie dotycza bowiem pojedynczych branz, dziatléw czy
wycietych sektoréw zycia spolecznego, ale swoim dziataniem obejmujg cata rzeczywistosé¢
spoteczng. Na przyktad we wprowadzeniu do raportu trendowego Forda na 2020 rok Sheryl
Connelly, gtéwna futurystka (chief futurist) firmy, stwierdza, ze jednym z najwazniejszych
i statych probleméw, z ktorymi zmaga si¢ spoteczenstwo, jest spadek zaufania zaréwno do
instytucji i organizacji, jak i zaufania wéréd ludzi. Ludzie stawiaja sobie fundamentalne pytania
o to, kim sa, jak powinni si¢ zachowywac¢ i czego oczekiwac od organizacji, marek i innych
ludzi. W raporcie przedstawiono siedem trendéw: od globalnej epidemii samotnosci po nie-
przektadalnos¢ strachu przed katastrofa klimatyczng na konkretne dziatania (Ford 2019/2020)'.
Kazdy z trendow jest ,,przektadany” na rozwigzania proponowane w firmie. Oznacza to, ze
raporty petnig funkcje marketingowe i wizerunkowe, ale roéwniez poznawcze: daja wglad
w ksztattowanie si¢ wizji trwajacej juz przyszlosci.

Metodologia badan Forda jest oparta na sondazu internetowym realizowanym w czterna-
stu krajach. Naisbitt do identyfikacji megatrendéw wykorzystywat analiz¢ zawartoSci prasy,
z kolei Penn polegat na danych liczbowych: na sondazach i statystykach (Penn i Zalesne,
2009, s. 20-23; Penn i Fineman, 2018, s. 278-307). Metodologie innych pracowni sa zwykle
bardziej zaawansowane lub kreatywne. Fjord — firma projektujaca ustugi (service design) —
publikuje co roku raporty wskazujace kilka trendow, ktore — wedtug przypuszezen — beda
mialy wptyw na biznes, rzady i spoteczenstwa w kolejnym roku. Metodologia badawcza opiera
si¢ na pracy zespotowej — zebraniu przemyslen i spostrzezen od ponad tysigca pracownikow
firmy zatrudnionych w biurach na catym $wiecie oraz od kilkudziesigciu klientow. Informa-
cje sg zbierane w kazdej mozliwej formie (od pomystow zapisanych na samoprzylepnych
z6ltych karteczkach, przez rysunki, bazgroty, dtuzsze lub krotsze notatki, po luzne rozmowy
przy kawie), potem poddawane obrobce podczas specjalnie zaprojektowanych warsztatow
majacych na celu odkrycie wzoréw (Fjord, 2017/2018,; s. 3).

Podejscie FTI opiera si¢ na koncepcji i metodzie Amy Webb (2016) polegajacej na
szukaniu wylaniajacych si¢ wzoréw w zréznicowanych, peryferyjnych i rozproszonych
stabych sygnatach zmian. Sygnaty s3 identyfikowane za pomoca danych ilosciowych i ja-
kosciowych. Badanie trendow polega na: okreslaniu obszaru badan, horyzontow czasowych
i interesariuszy; nastuchiwaniu stabych sygnatoéw, zbieraniu informacji z mozliwie szerokiego
spectrum zroédetl; odkrywaniu wzoréw; rozwijaniu potencjalnych trendow przez stawianie
pytan o stycznosci i zwigzki trendu z dang branza, sektorem badz przemystem; szacowaniu
predkosci zachodzenia zmian i ich trajektorii; rozwijaniu scenariuszy, opisywaniu wplywu
trendow i rezultatéw w przysztosci; okreslaniu pozadanej wizji przysztosci i cofaniu si¢ do
terazniejszosci w celu odkrycia kluczowych dziatan taczacych terazniejszo$¢ z przyszloscia
(FTI, 2020/2020, s. 15; Webb, 2016, s. 30-34).

Chociaz Webb i FTI zajmuja si¢ przede wszystkim trendami technologicznymi, to nie
o samg technologie chodzi, ale o glegbsze i szersze zmiany, ktorych trendy technologiczne sg
manifestacja lub akceleratorem (Webb, 2016, s. 41-43). Podobne metodologie zaktadajace
nie tyle przewidywanie i prognozg¢ przyszlosci, ile eksploracje terazniejszosci, wyszukiwanie

' 'W odnosnikach dotyczacych analizowanych raportow trendowych podaje skrocona nazwe organizacji oraz
dwie daty: pierwsza oznacza rok publikacji, druga — rok, do ktérego odnosza si¢ raporty. Raporty dotyczace
danego roku zwykle sa publikowane w styczniu tego roku lub w grudniu w roku poprzedzajacym.
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i analizowanie zmian oraz wdrazanie innowacji proponuja inni badacze: Martin Raymond
(2010), Anne Lise Kjaer (2014) czy Els Dragt (2018).

METODOLOGIA BADAN WEASNYCH

Pytanie badawcze artykulu mozna sformutowac nastgpujaco: jak przedstawiane sa
religia, religijnos¢ i duchowo$¢ w wybranych raportach trendowych publikowanych na
przestrzeni ostatnich kilku lat (2015-2020). Wsrdod analizowanych dokumentow znalazty sig
raporty publikowane przez: Deloitte, EY, Fjord, Ford Motor Company, Ipsos, Future Today
Institute, Global Wellness Summit, Roland Berger, Trendhunter i Wunderman Thompson
(JWT Intelligence).

Raporty trendowe mozna czytaé na dwa sposoby, pamigtajac, ze w jednym i drugim przy-
padku na badang przyszlo$¢ nalezy patrze¢ jak na refleks terazniejszosci. Mozna je traktowaé
jako przewodniki po przysztosci — na ogdt niewybiegajacej poza horyzont nadchodzacego
roku. Opisane w nich mega-, meta-, mikrotrendy i trendy wskazuja na zjawiska i wartosci,
jakie z duzym prawdopodobienstwem beda istotne w kolejnych miesigcach. Mozna je takze
analizowa¢ jako specyficzne teksty, ktorych autorzy nie tyle staraja si¢ prognozowaé przy-
szto$¢, ile badajac terazniejszos¢ — owa przysztos¢ projektowac, kreowac wartosci i pobudzaé
innowacyjnos¢, wskazujac kierunki zmian, piszac mozliwe scenariusze, okreslajac szanse
iryzyka zwigzane z realizowanymi projektami. Raporty — co zostato juz podkreslone — tworza
narracj¢, warto$ciuja i nadaja sens zmianom. Opisywane trendy sa osadzane w konteks$cie
spotecznym i — nawet jesli dotycza $ciezek rozwoju technologii — to dostarczaja pewnych
danych na temat wizji rozwoju spolecznego czy problemoéw spotecznych. W artykule przyj-
mujg drugg optyke. W mniejszym stopniu interesuje mnie to, czy prognozy si¢ sprawdzilty
badz sprawdza (w gruncie rzeczy sa to czg¢sto analizy przyszlosci juz minionej), bardziej to,
jak wyobrazana jest przysztos¢ i jakie miejsce zajmuje w niej religia.

RELIGIA W ANALIZACH TRENDOW SPOLECZNYCH

Religia i duchowos¢ nie pojawiaja si¢ czgsto na stronach raportow trendowych, gdyz nie
ma w nich mega- badz metatrendéw dotyczacych religijnego ozywienia, zaniku religijnosci
badz innowacji. Badacze trendéw widza je raczej w szczegotach. Trendy zwigzane z religia
pojawiaja si¢ wtedy, kiedy mowa na przyktad o podziatach spotecznych, konfliktach kulturo-
wych (RB, 2011/2030), zagrozeniu cyfrowym kalifatem (FTI, 2017/2017), potrzebie integracji
spotecznej, problemie uchodzcow religijnych (Ipsos, 2020/2020).

W raporcie Ipsos jednym z waznych trendow jest powstawanie 1 utrzymywanie si¢ po-
dziatow w §wiecie. Wsrdd osi podziatdw znajduja si¢ — obok indywidualizmu, stosunku do
demokracji i do ruchu LGBT — postawy wobec religii i duchowos$ci. W raporcie podkresla
si¢, ze w krajach rozwinigtych zainteresowana rozwojem duchowym jest mniejszos¢ spote-
czenstwa, podczas gdy w krajach takich jak Chiny, Indie czy RPA — zdecydowana wigkszos¢
(Ipsos, 2020/2020, s. 56). W raporcie mowa jest takze o reakcjach na niepewnos¢ i nierdwnos¢
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zwiazanych z Igkiem o przyszto$¢. Z badan sondazowych wynika, ze okoto 80% Swiatowej po-
pulacji zgadza si¢ ze stwierdzeniem, ze zyjemy w coraz bardziej nieprzewidywalnym $wiecie,
a ponad 50% spodziewa si¢ wybuchu globalnego konfliktu w ciagu najblizszych dwudziestu
pigciu lat. Reakcja na poczucie ,,utraty przysztosci” jest szukanie pewnosci w tradycyjnym
pojmowaniu religii, podziatu rol ptciowych i panstwa narodowego (Ipsos, 2020/2020, s. 64).

Raport EY na 2020 rok eksponuje koniecznos¢ odbudowy tkanki spotecznej rozrywanej
przez epidemi¢ samotnosci, finansowg kruchos$¢, polaryzacje polityczng, gwattowny wzrost
migracji, rozpad struktur rodzinnych i media spotecznos$ciowe. Autorzy odwotuja si¢ do kon-
cepcji kapitatu spotecznego, przypominajac, ze wigzi spoteczne byty podtrzymywane glownie
przez oddolne $wieckie i religijne organizacje spoteczne, ktore zaczely zanika¢ w wyniku
pojawienia si¢ ruchéw kontrkulturowych, telewizji i ,,rozlewania si¢” przedmies¢. Wskazuje
si¢ na wyzwania stojace przed probami inwestowania w naprawe¢ utraconych wiezi. Jako
problem postrzegany jest spadek w uczeszczaniu do Kosciota w wigkszo$ci krajow europej-
skich i sekularyzm jako ,,domyS$lny system wierzeniowy” Europy. Jest to o tyle istotne, ze
koscioty i inne obiekty kultu stanowily ,,.kluczowe punkty kontaktow spotecznych”. Wedtug
autorow raportu, pytania, ktore warto zada¢, dotycza na przyktad mozliwosci ,,rozwijania
instytucji spotecznych taczacych ludzi [w obliczu wspdlnego projektu] i budujacych wigzi
tak, jak czynity to niegdy$ koscioty i $wigta religijne” (EY, 2020/2020, s. 90-94).

W technologicznym raporcie FTI pojawia si¢ obawa, ze algorytmy sztucznej inteligencji
moga — bazujac na wprowadzanych przez cztowieka danych poczatkowych — odtwarzaé
w przysztosci istniejgce podziaty i uprzedzenia bazujace na statusie ekonomicznym, spotecz-
nym, kulturowym 1 religijnym. Autorzy powoluja si¢ na przyktad eksperymentalnego bota
Tay, ktory w kilka godzin od uruchomienia wpadt w homofobiczny, antysemicki i rasistowski
»szal”, uczac si¢ zachowan od uzytkownikéw Twittera (FTI, 2017/2017, s. 38-41).

W raportach stosunkowo czesto porusza si¢ kwesti¢ religijnosci pokolen. Zwykle
wskazuje si¢ na spadek identyfikacji i praktyk religijnych wsrod przedstawicieli pokolenia
milenialsow (urodzonych miedzy 1980 a 1991 rokiem). W raporcie FTI wylicza si¢ zjawiska
(idee, wydarzenia, ruchy), ktéore moga w istotny sposéb wptywaé na rozwoj trendow tech-
nologicznych. Obok od§wiezenia systemu metrycznego czy spowolnienia ekonomicznego
wskazuje si¢ na wzrost liczby przedstawicieli pokolenia milenialsow, ktora w 2019 roku
miata przerosnac liczbe przedstawicieli pokolenia powojennego wyzu demograficznego
(baby boomers urodzonych migdzy 1949 a 1964 rokiem). W ich charakterystyce zaznaczono,
ze w poréwnaniu z pokoleniem rodzicow (pokolenie X) i z pokoleniem baby boomers sa
,mniej sktonni wspiera¢ jedng parti¢ polityczna, bra¢ udzial w nabozenstwach religijnych
i posiada¢ dom i samochdod” (FTI, 2019/2019, s. 65). Wsrdd czynnikéw wartych monitoro-
wania — obok Brexitu czy wzrostu aktywnos$ci ruchow nacjonalistycznych — wskazano fakt,
iz ,,mtodsze pokolenia odchodza od tradycyjnej religii i organizacji propagujacych wiarg”
(FTI, 2019/2019, s. 66). Wskazuje si¢, ze funkcjonalnymi odpowiednikami religii dla mile-
nialséw staja si¢ wellness i fitness (GWS, 2019/2019, s. 56) oraz spoteczna odpowiedzialnos¢
biznesu (RB, 2011/2030, s. 30).

Wsrod analizowanych trendow zwigzanych z religia wazne miejsce zajmuja zmiany
dotyczace ciata i cielesnosci. Zmiana ma dwa oblicza: jeden trend dotyczy zwiazkow religii
i duchowosci z rosnaca dbaloscia o jakos¢ zycia — szeroko pojetym wellness, drugi wigze
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si¢ z koncentracjg na dobrej $mierci. Zjawisko wellness jest definiowane na rézne sposoby,
istnieje jednak pewna zgoda co do uznania, ze zdrowie jest czym$ wiecej niz brakiem cho-
roby (Kirkland, 2014, s. 957). The Global Wellness Institute definiuje wellness jako aktywne
dziatania majace prowadzi¢ do stanu holistycznego zdrowia taczacego wymiar fizyczny
i psychiczny. Jako taki wellness ma wymiar indywidualny, zwigzany z codziennymi wybora-
mi i poczuciem odpowiedzialnosci za wlasne zdrowie, szczgscie i1 jako$¢ zycia oraz wymiar
spoteczny — odnoszacy si¢ do kontaktow migdzyludzkich.

Osadzanie wellness w kontekscie religii i duchowosci nie jest czym$ nowym. Chociaz
termin wszedt w uzycie po drugiej wojnie $wiatowej i zyskal popularno$¢ w Stanach Zjed-
noczonych i w Wielkiej Brytanii na przetomie lat 50. i 60., jego korzenie si¢gajg dziewigtna-
stowiecznych ruchow religijnych (New Thought, Christian Science) gloszacych koniecznos¢
silnego splecenia zdrowia, moralnosci i odpowiedzialnos$ci (Kirkland, 2014, s. 959; Miller,
2005, s. 85-89; por. Boski, 2009, s. 248-292).

Global Wellness Institute traktuje wellness jako szerokg galaz gospodarki, a w raportach
wskazuje na charakterystyczne trendy ksztattujace 6w sektor. Wellness jest czesciej kojarzone
z szeroko pojeta duchowoscia i mistycyzmem niz ze zinstytucjonalizowang religia. Wellness
jest nazywane ,,podroza” i zestawiane z opowiescig — podkresla si¢ jej wymiar transgresyjny
i wigze z ciagla przemiang oraz duchowymi poszukiwaniami. O$rodki oferujace ustugi zwia-
zane z wellness czgsto taczg zabiegi — od masazy po medytacje — z okreslong ,,duchowa”
narracja, a wyjazdy na lecznicze zabiegi stajg si¢ ,,pielgrzymkami”. Poszczegdlne dziatania nie
s postrzegane jako oddzielne ,,zabiegi”, ale jak cigg aktywnosci uktadajacych si¢ w spojng
wieloczgsciows opowies¢ wprowadzajaca glebsze, duchowe znaczenia w ,,zabiegi cielesne”
(GWS, 2018/2018, s. 15-23). Efektem dziatan ma by¢ nie tylko utrzymywanie zdrowia (para-
dygmat medyczny), ale tez holistyczne samodoskonalenie. Wskazuje si¢ tez na ,,biohacking”
moézgu — dzialania, $rodki i technologie (np. $rodki nootropowe — smart drugs) majace na
celu ,,przeprojektowanie moézgu” tak, by dziatal wydajniej lub zapewniat poczucie szczgscia
i harmonii. Technologia ma si¢ sta¢ sposobem na osiagni¢cie glebszych stanow duchowych
czy wreez odnalezienie duszy bez ,,obciazen religii” ani bez doskonalonych latami technik
medytacji (GWS, 2018/2018, s. 57-63).

Chociaz w raportach dotyczacych branzy wellness czg¢sto wskazuje si¢ na odchodzenie
od formalnych religii, jeden z interesujacych trendow dotyczy wiaczania praktyk wellnesso-
wych w poczet praktyk oferowanych i wykorzystywanych przez zinstytucjonalizowane religie
swiatowe. Jak czytamy, ,,coraz wigcej zorganizowanych religii i liderow religijnych sigga po
szeroki wachlarz zabiegéw 1 metod zwigzanych ze zdrowiem i fitnessem. Od bootcampow
ramadanowych po katolickie klasy pilates” (GWS, 2020/2020, s. 53). Manifestacje trendu
wskazuja na powazng zmian¢ w rozumieniu relacji migdzy duchowoscia a fizycznoscia,
moralnoscig i zdrowiem w kazdej duzej religii. Przyktady mozna mnozy¢. Jaymee Alpert
ze zgromadzenia Beth David w Kalifornii opracowata praktyke wlaczajaca trening sitowy
w tradycyjne zydowskie nabozenstwo, by potaczy¢ dusze i ciato, ktore zwykle sa rozdziela-
ne migdzy synagoge a sitownie. Projekty katolickie taczg ¢wiczenia na silowni z rézancem,
kazaniami i kontemplacja Pisma Swietego (np. program SoulCore realizowany w ponad stu
parafiach w Stanach Zjednoczonych). Serwis streamingowy Faithful Workouts zachgca —
glownie kobiety — do faczenia wiary, fitnessu i zdrowej diety. Oznacza to odchodzenie od
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postrzegania dbalosci o cialo w kategoriach préznosci. W kazdym z przykladoéw eksponuje
sie ,,wlaczenie” religii w inne sfery zycia (chrzescijanski multitasking) (GWS, 2020/2020,
s. 53; por. Mazurkiewicz, 2018). Innym aspektem zwiazku jest traktowanie ¢wiczen fizycznych
1 zabiegow zwiazanych z dbaniem o ciato jako $rodka ,,duchowego rozwoju”. Wskazuje si¢, ze
¢wiczenia fizyczne uwalniaja endorfiny, ktore sprawiaja, ze cztowiek staje si¢ bardziej podatny
na przekaz religijny, za$ wspdlne ¢wiczenia wzmacniaja poczucie wspolnoty. Oprocz zdrowia
fizycznego uwzglednia si¢ takze zdrowie psychiczne, wykorzystujac do tego — przystosowane
dla chrzescijanskich odbiorcow — techniki medytacji (np. aplikacja Soultime) badZ metody
uwaznosci (mindfulness). Sygnalizowane przez raport przesuni¢cie w kierunku umoralnienia
i sakralizacji zdrowia znajduje wyraz takze w promowaniu zdrowego odzywania si¢ (GWS,
2020/2020, s. 53).

Autorzy raportu zauwazaja, ze wiara koncentrujaca si¢ wokot sfery wellness moze sku-
tecznie przemawia¢ do wyobrazni pokolenia milenialséw i mlodszych, ktorzy interesuja si¢
duchowoscia i ,,religiopodobnymi” praktykami wellnessowymi, ale takze odpowiadaja za
globalny spadek przynalezno$ci religijnej. Zauwazaja tez, ze w wielu aspektach wspotczesne
podejscie do fitnessu jest zbiezne z charakterystykami religii, szczegélnie w doswiadczeniach
mtodych pokolen (GWS, 2020/2020, s. 57).

Waznym watkiem zwigzanym z rola religii s3 zmiany postaw wobec $mierci i umierania.
Podkresla si¢, ze we wspodtczesnym spoteczenstwie umieranie stato si¢ ,,aktem sterylnym,
samotnym, ukrytym i przerazajacym” (GWS, 2019/2019, s. 93). W przeciwienstwie do kul-
tury tradycyjnej, w ktorej cztowiek umierat w domu w otoczeniu najblizszych, ,,zachodnia
medycyna uczynita $mier¢ sprawg kliniczng majgca miejsce w szpitalu lub domu opieki”
(GWS, 2019/2019, s. 93), a spadek znaczenia ,,formalnej religii” doprowadzit do utraty
wspolnotowych rytuatéw zatobnych. Za ,,wyparcie $mierci” ze spoteczefistwa odpowiadaja
tez dwa nowoczesne zjawiska: narracje firm biotechnologicznych o ,,leczeniu $mierci” lub
radykalnym wydluzeniu ludzkiego zycia” i branza wellness z natarczywa dyrektywa po-
zostawania mlodym i zdrowym. Efektem jest zbiorowy strach przed oczywistoscia $mierci
1 przeniesienie kwestii z nig zwigzanych do grupy tematéw tabu. Sfera wellness jest nazy-
wana wspolczesnym $wieckim systemem przekonan nakierowanym na unikanie strachu
przed $miercia. Jednak — jak zauwaza autorka raportu — wypierana i ,,poddawana represjom
$mier¢” powraca w postaci ruchu ,,pozytywnej $mierci”, ktory oznacza zmian¢ podejécia
do kresu zycia. Chodzi przede wszystkim o dzialania zmierzajace do zmiany wyobrazen na
temat $mierci i umierania poczawszy od ,,lepszego jej do§wiadczania po wymyslanie nowych
rytuatow zwigzanych z zatoba i upamigtnianiem zmartych” (GWS, 2019/2019, s. 96).

Amy McDonald z Healthy Aging Initiative stwierdza, ze branza wellness przez dtugi
czas byla skoncentrowana na tym, jak ,,dobrze zy¢”, ale nadszed! czas, by zaja¢ si¢ tym, jak
,,dobrze umiera¢, nie tylko dlatego, by pomoc ludziom zaakceptowac rzeczywisto$¢, ale po to,
by to wazne zyciowe przej$cie uczynic lepszym” (GWS, 2019/2019, s. 94). Co interesujace,
wazng rol¢ w detabuizacji $mierci odgrywa pokolenie baby boomers, ktore najpierw upo-
wszechnito idee ,,dobrego zycia”, a pod koniec drugiej dekady XXI wieku zaczyna mierzy¢
si¢ ze $miercig i1 nie godzi si¢ na ,,zty koniec zycia” (GWS, 2019/2019, s. 94).

Nowe podejscie do $mierci wynika z kilku czynnikéw. Chociaz wigkszo$¢ ludzi na $wiecie
,»wcigz deklaruje jakas przynaleznos$¢ religijng”, to spada udziat w praktykach religijnych.
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Swiat staje si¢ coraz bardziej zsekularyzowany i agnostyczny, a religijno$¢ coraz bardziej
,hybrydowa” badz ,,uwolniona”, tzn. polega na wybieraniu i taczeniu elementdéw z réoznych
tradycji religijnych. Powotujac si¢ na badania socjologdw autorzy raportu podkreslaja, ze
czlonkostwo w klubie wellness (np. CrossFit czy SoulCycle) moze petni¢ funkcje religii dla
ich cztonkéw. Latwos¢ pozyskiwania wiedzy (internet) na temat zréznicowanych, niejude-
ochrzescijanskich duchowosci i tradycji zwiazanych ze $miercia jest katalizatorem tworze-
nia zindywidualizowanych sposobow radzenia sobie ze $miercig i decydowania o formach
pochowku (GWS, 2019/2019, s. 94-95).

Trend ,,dobrej $mierci” manifestuje si¢ na kilka sposobow. Pojawiajg si¢ doule $mierci,
ktére — tak, jak doule wspierajace kobiety w cigzy i pomagajace przy porodzie — pomagaja
przy umieraniu. Doule $mierci, wypehiajace luke miedzy ,,medycyna, hospicjum, rodzing
i $miercig”, potrafig méwi¢ o $mierci, przygotowywaé na jej nadejscie, tagodzi¢ strach
oraz nadawac jej znaczenie. Pomyst na doule $mierci narodzit si¢ w 2003 roku i do$¢ szybko
pojawily si¢ profesjonalne programy ksztatlcenia wzorowane na programach przygotowujacych
do pomagania w narodzinach (np. International End of Life Doula Association lub program
w University of Vermont’s College of Medicine). Glownym zadaniem doul jest zapewnienie
odpowiedniego wsparcia osobom umierajagcym (tworzenie lub odtwarzanie osobistych rytu-
atlow skoncentrowanych na umierajacej osobie i na umieraniu jako specjalnym wydarzeniu),
organizacja ostatnich dni zycia i pogrzebu oraz zajmowanie si¢ ,,dziedzictwem” zmarte;j,
wsparcie duchowe adekwatne dla ,.tradycji duchowej”: od odmawiania modlitw i §piewania
psalmow, przez medytacje, az po zabiegi reiki i ¢wiczenia ze $wiadomego oddychania (GWS,
2019/2019, s. 93-94, 97-99; WT, 2020/2020, s. 207).

Smieré¢ staje si¢ przedmiotem rozméw, szkolen, poszukiwan czy warsztatow ukazujacych
alternatywne — wobec dominujacego w kulturze zachodniej — podejscia do umierania: od
buddyjskich praktyk medytacyjnych po starozytne, stoickie ,,techniki akceptacji $mierci”.
Rosnie tez zainteresowanie $miercia w mediach spotecznosciowych. Pojawiaja si¢ eventy,
festiwale 1 organizacje poswiccone $mierci: kolektyw akceptacji $mierci, The Order of the
Good Death?, Death Salons, Reimagine End of Life Festivals czy Death Cafes — rozmowy
o $mierci przy herbacie i ciastku. Podkresla si¢, ze oswajanie $mierci, badanie jej, uczestnictwo
w warsztatach na jej temat zmniejszaja poczucie strachu i przyczyniaja si¢ do polepszania
jakosci zycia (GWS, 2019/2019, s. 94, 99, 104). Podobna terapia sa poszukiwania odpowiedzi
na pytanie o sposoby radzenia sobie ze $miercig i umieraniem w innych, obcych kulturach.
Jak zauwazajg autorzy raportu: ,,niektoérzy ludzie znajduja madro$¢ na temat Smierci w ich
rodzimych tradycjach religijnych. Ale w miare, jak ludzie w coraz wigkszym stopniu iden-
tyfikuja si¢ z hybrydowa duchowoscig i jak coraz czeSciej postrzegaja zycie jako ciagle,
ptynne poszukiwanie duszy, aktywnie eksploruja praktyki zwigzane ze Smiercig pochodzace
z innych kultur, przesztych i terazniejszych” (GWS, 2019/2019, s. 104). Przykladem moze by¢

2 W Polsce dziata Instytut Dobrej Smierci poczuwajacy sie¢ — jak czytamy na stronie internetowej — do bycia
czescig ogdlnoswiatowego ruchu death positive. W swoich dzialaniach Instytut ma migdzy innymi oferte
towarzyszenia w zatobie i towarzyszenia w umieraniu. Jedna z cztonkin zespotu — Anja Franczak okresla si¢
jako ,towarzyszka w zatobie”. W kolektywie IDS — nieformalnej grupie osob, ktore w pracy zawodowej maja
styczno$¢ ze $Smiercig — s3 tez migdzy innymi: psychotanatolog/§piewak oraz doula umierania. Nie ma wsrod
nich os6b duchownych (https:/instytutdobrejsmierci.pl/).
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rosngca na Zachodzie popularno$¢ buddyjskiej medytacji i charakterystyczne dla buddyzmu
pogodzenie si¢ z przemijalnoscig. Do zakorzenionego w bhutanskiej tradycji przekonania
o tym, ze aby by¢ szczgsliwym, trzeba piec razy dziennie kontemplowac swoja $miertelnos¢,
odwotuje si¢ aplikacja WeCroak, ktora pig¢¢ razy dziennie przypomina o nieuchronnosci §mierci
odpowiednim dzwigkiem. Wsrod przyktadow jest takze ,,turystyka akceptacji $mierci” (death
acceptance tourism) (GWS, 2019/2019, s. 105). Podréz moze by¢ takze zwigzana z przygo-
towaniem si¢ do $mierci — dotyczy to przede wszystkim wypraw do buddyjskich klasztoréw
i centréw medytacji (GWS, 2019/2019, s. 107).

Wazny jest tez trend zwigzany ze zmiang podejscia do obrzgdow pogrzebowych, co
wynika z coraz mniejszego ,,przywigzania do formalnych religii”. Pogrzeby sa tez rzadziej
,»przygnebiajacymi rytuatami religijnymi”, a staja si¢ przedmiotem eksperymentow i innowacji,
ktérych wynikiem jest zardwno rozwigzanie ,,problemu” zwlok, jak i wybor odpowiedniego
sposobu u$wigcenia §mierci i upamigtnienia zmarlej osoby. Wymienia si¢ tu na przyktad
»Zywe pogrzeby” (living funerals) — uroczystosci zaczynajace si¢ jeszcze ,,za zycia” umiera-
jacego i polegajace na wspdlnym towarzyszeniu w umieraniu (GWS, 2019/2019, s. 94, 100).
Pojawiaja si¢ nowe formy pochowku, alternatywne w stosunku do tradycyjnego grzebania
w ziemi, kremacji czy balsamowania zwlok. Co interesujace, szczegdlnie w kontekscie
analiz trendow, nowe formy pojawiaja si¢ takze jako reakcja na problemy srodowiskowe
(przepelnione cmentarze, zanieczyszczenie powietrza przy spalaniu zwlok): ekologiczne
pogrzeby w biodegradowalnych trumnach, drzewa sadzone w miejsce nagrobkow. Rozwaza
si¢ (np. w stanie Waszyngton) wprowadzenie pochowku polegajacego na dekompozycji (kom-
postowaniu) zwlok — przyspieszonym rozktadzie, ktorego rezultatem bytaby gleba nasycona
substancjami odzywczymi. Firma Recompose oferujaca ustugi pogrzebowe polegajace na takim
konwertowaniu zwlok promuje si¢ na stronie internetowej hastem o podejsciu praktycznym
i znaczacym jednocze$nie® (WT, 2020/2020, s. 208).

W przysztos¢ religii wpisuja si¢ takze praktyki zwigzane z ezoteryka i odwolujace si¢ do
ruchu Nowej Ery. W raporcie JWT Intelligence czytamy o trendzie The ,, Now” Age ,,od§wie-
zajacym” ruch i duchowos$¢ Nowej Ery (astrologia, tarot, krysztaty, holistyczne wellness).
Autorzy raportu podkreslaja, ze trend wigze si¢ z probami nadawania sensu, ktorego poszukuje
si¢ poza tradycyjnymi kanatami i zrodtami, czyli poza religig. Podkresla sig, ze — jak wynika
z badan — okoto 20% konsumentdéw na $wiecie nie utozsamia si¢ z zadng religia, jednak 37%
sposrod nich okresla si¢ jako osoby uduchowione. Trend oznacza wzrost zainteresowania
spirytualizmem i ezoteryka ws$rdd milenialsow, dla ktorych firmy, marki, wydawnictwa,
dziatania marketingowe dokonujg uwspodtczes$niajacej reinterpretacji ezoterycznych tresci
(JWT, 2014/2015, s. 56). Jak czytamy w innym raporcie: ,,magia, spirytualizm i astrologia
przezywaja renesans w miar¢ odwrotu konsumentéow od religii. Nowe marki sa opakowane
W mistycyzm i sprzedawane modnym milenialsom” (JWT, 2015/2016, s. 74). Przyktadow
nacisku na duchowo$¢ mozna w raportach znalez¢ wigcej. Powazniej traktuje si¢ medycyne
energetyczng, na przykltad w ramach neoszamanskich poszukiwan taczacych archaiczne
praktyki rytualne zglebiane przez antropologow, wspotczesng medycyne i technologi¢ (GWS,
2020/2020, s. 50). Powrot czarownictwa (witchcraft), obserwowany na przyktad w produkcjach

3 Strona internetowa Recompose: https://recompose.life/ [29.12.2020].
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popkulturowych (seriale Salem, American Horror Story: Coven), jest emblematyczny dla
kobiecej duchowosci, a czarownice stajg si¢ symbolem walki z systemem korporacyjno-
-patriarchalnym (WT, 2017/2017, s. 19).

Jeden z nowszych raportéw przygotowany przez Fjord dostrzega potrzebg odbudowy
rytuatow utraconych wraz z nadejSciem pandemii COVID-19 i wprowadzaniem izolacji.
Chociaz piszac o rytuatach, autorzy odnosza si¢ do religii i religijno$ci w ograniczony spo-
sob (niemozno$¢ uczestnictwa w ceremoniach takich jak sluby czy pogrzeby), ich intuicje
sa warte uwagi, poniewaz odnoszg si¢ zarowno do rytuatléw jako codziennej rutyny, ale
tez do wspdlnotowych dziatan nadajacych sens zyciu i porzadkujacych rzeczywistosé, po-
zwalajacych przetrwaé okres kryzysu. Poniewaz raport wigze si¢ z projektowaniem ustug,
autorzy podkreslaja, ze w 2020 roku wzrosto zainteresowanie technikami medytacji badz
mindfulness oraz zintensyfikowaty si¢ proby tworzenia nowych rytualéw. Firmy i marki moga
te dzialania ulatwia¢. Wyr6znione zostaja cztery poziomy rytuatéw: rytuaty-portale majace
pomoéce oddziela¢ czas pracy od czasu wolnego (np. ushuga virtual commute MS Teams?),
rytuaty dajace poczucie przynalezno$ci 1 wspdlnoty (Netflix Party — mozliwo$¢ wspolnego
ogladania tego samego materiatu i komentowania go na biezaco mimo fizycznego oddalenia®),
rytuaty podnoszace komfort zycia i rytuaty-kotwice dajace mozliwos$¢ przenoszenia waznych
ceremonii religijno-rodzinnych w przestrzen zdalnego uczestnictwa (np. program Weddings
from home na stronie hinduskiego portalu matrymonialnego®) (Fjord, 2020/2021, s. 72-82).

WNIOSKI

Raporty trendowe zwykle skupiaja si¢ na niezbyt odleglym horyzoncie czasowym, zatem
poszukiwanie odpowiedzi na pytanie o przyszto$¢ religii w tych raportach sprowadza si¢ do
sygnalizowania mniej lub bardziej zroznicowanych obliczy religii, religijnosci i duchowosci
W terazniejszosci.

W wiekszo$ci analizowanych raportow kwestia religii i duchowosci nie pojawia sig,
co jest znaczace, tym bardziej ze odnosza si¢ one do zjawisk spotecznych ksztattujacych
wartosci. Pojawia si¢ kilka raportow, w ktorych religia jest traktowana jako istotny czynnik
zmian badz oporu wobec nich (np. raporty przygotowane przez Ipsos lub Global Wellness
Summit). Czgsciej jednak religia jest obszarem zycia spotecznego badz systemem spotecznym
podlegajacym mniej lub bardziej intensywnym zmianom. Z perspektywy analizy raportow
trendowych wida¢ przede wszystkim zmiany jako$ciowe: wylaniajace si¢ nowe formy
religijno$ci, poszukiwan duchowych, radzenia sobie z przemijaniem i $miercig, szukania
potaczen migdzy fizycznoscig a duchowoscig. Do najistotniejszych trendow, ktdre pozwalajg
uchwyci¢ miejsce religii w projektowanych przysziosciach, naleza trendy zwigzane z ciatem
i cielesnoscig — dotyczace dobrego zycia i dobrej $mierci.

4 Por. strona internetowa https://news.microsoft.com/features/new-tools-can-help-boost-wellbeing-soothe-
unexpected-stresses-working-from-home/ [29.03.2021].

5 Por. strona internetowa https://www.netflixparty.com/ [29.03.2021].

¢ Por. strona internetowa https://www.weddingsfromhome.com/ [29.03.2021].
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Chociaz o sekularyzacji nie pisze si¢ zwykle w raportach wprost, na ogoét podkresla sie,
ze religia — a co najmniej formalna religia — jest ,,w odwrocie” i w coraz mniejszym stopniu
zaprzata uwage bogatszej i rozwinigtej czgsci Swiatowej populacji, ktora sa zainteresowani
autorzy raportdw. Prognozowany zanik religii pozostawia przestrzen wypelniang przez zin-
dywidualizowang i podporzadkowang wzorcom konsumenckim duchowos$¢. Pojawiaja si¢
przypuszczenia o konieczno$ci zastgpienia kosciotow i religii inng instytucja majacg moc
integracji spoteczenstwa w obliczu jakiegos ,,wspolnego projektu”. Religia jest tez wypychana
z przestrzeni $mierci — $§mieré zostata wyjeta z porzadku religii i przeniesiona w sfer¢ me-
dycyny. Ponowne oswojenie $mierci wigze si¢ z wytwarzaniem nowych rytuatow i profes;ji,
z rozwojem duchowosci i religii hybrydowe;j.
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POSTAWY SWIECKICH

WOBEC DZIALALNOSCI MISYJNEJ
KOSCIOLA KATOLICKIEGO

(KONTEKSTY TEORETYCZNE I EMPIRYCZNE)

Rola $wieckich w Kosciele katolickim zostata podkreslona w trakcie Soboru Watykanskiego II. Dokumenty
posoborowe akcentuja ich wspotodpowiedzialno$¢ za dziatalno$¢ misyjna Kosciota. Mozna wyr6zni¢ wiele
form zaangazowania §wieckich w dziatalno$¢ misyjng Kosciota. Od tych mniej absorbujacych, takich jak
modlitwa, wsparcie finansowe, przez cztonkostwo w instytutach swieckich, gloszenie katechez, po wyjazdy
jako wolontariusze czy misjonarze $wieccy do krajow misyjnych. W artykule autorka po krotkim przegladzie
zaangazowania $wieckich w Polsce i na $§wiecie w dziatalno$¢ misyjna Kos$ciota przedstawia wyniki badan
jakosciowych — wywiadow indywidualnych, przeprowadzonych z osobami zaangazowanymi od wielu lat
w akcje tzw. adopcji serca, czyli optacania nauki afrykanskiego dziecka. Celem badan byto przeanalizowanie
postaw polskich katolikow wobec dziatalnosci misyjnej Kosciota. Wypowiedzi badanych osob wskazuja, ze
katolicy zaangazowani w zycie Kosciota maja $wiadomosé swojej wspotodpowiedzialnosci za jego rozwoj.
Wiaczaja si¢ w akcje, poniewaz ich obowiazkiem jako chrzescijan jest dzielenie si¢ z bliznim tym, co sami
posiadaja: zarowno wiarg, jak i dobrami materialnymi.

Stowa kluczowe: postawa, §wieccy, rola $wieckich, dziatalno$¢ misyjna Kosciota, ,,adopcja serca”

WPROWADZENIE

Swieccy sa obecni w Kosciele rzymsko-katolickim! od poczatku jego istnienia. Od
czaséw starochrzescijanskich okresla si¢ ich termin laikat (z gr. laikos od laos; z tac.
laicus), ktoéry w thumaczeniu oznacza ,,lud”, ,,posp6lstwo”. Termin ten zostat wprowadzony
w celu odrdéznienia prostych chrzescijan od kleru (z tac. clerus, z gr. kleros, hiearchia),
czyli tych, ktorzy im przewodzili (Strzelezyk 1 Jozwik, 2017). Terminy te wprowadzaty

* Kinga Lendzion, Uniwersytet Kardynala Stefana Wyszynskiego, Wydziat Spoteczno-Ekonomiczny, Instytut
Nauk Socjologicznych, Katedra Socjologii Rodziny, Edukacji i Wychowania, ul. Woycickiego 1/3, bud. 23,
01-938 Warszawa; e-mail: k.lendzion@uksw.edu.pl

' W Polsce zarejestrowano 174 Ko$cioly i zwiazki wyznaniowe (dane z 17.06.2021, www.gov.pl). W niniejszym
artykule termin ,,Ko$ciol” bedzie si¢ odnosit tylko do Kosciota rzymskokatolickiego.
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wyrazny dualizm migdzy stan $swiecki i duchowny w KoSciele, podkreslajac jednocze$nie
szczegoblna pozycje¢ duchownych jako ,,szafarzy tajemnic Bozych” (Kakareko, 2004, s. 283).
W okresie sredniowiecza mnisi i duchowni dzigki dostepowi do edukacji stali si¢ grupami
uprzywilejowanymi kulturowo. W tym tez okresie stowo ,,$wiecki” (laik) nabrato znaczenia
pejoratywnego okreslajacego cztowieka niewyksztatconego, nieoswieconego w kwestiach
wiary (Strzelczyk i1 Jozwik, 2017; por. Longosz, 2002). Rola §wieckich w Kosciele zostata
ograniczona do minimum. Swieccy stali si¢ prawie wylacznie przedmiotem oddziatywan
duszpasterskich kleru.

Pozycja i rola $wieckich w Kosciele diametralnie zmienita si¢ po Soborze Watykan-
skim II. W mys$l dokumentéw posoborowych $wieccy stali si¢ podmiotami postannictwa
Kosciota (Firlit, 2010). Dekret o apostolstwie $wieckich Apostolicam actuositatem wskazuje, ze
$wieccy nie mogg by¢ traktowani tylko jako przedmiot duszpasterskiej troski duchowienstwa,
ale jako ,,§wiadomy i wolny podmiot partnerskiej wspolpracy i wspotodpowiedzialno$ci w re-
alizowaniu nadrzgdnego i wspdlnego celu, ktorym jest ewangelizacja” (Zargba, 2010, s. 51).
Laikat, podobnie jak duchowienstwo, pelni zatem istotng role¢ w powszechnej misji Kosciota.
Swieckim w tej misji zostaly wyznaczone konkretne, aczkolwiek odmienne od duchownych
zadania. Ich wspolpraca nie moze bowiem oznacza¢ zastgpowania jednych przez drugich,
nie moze prowadzi¢ do ,.klerykalizacji laikatu, jak i laicyzacji kleru” (Potocki, 2002, s. 200).

Zainteresowanie nauk spotecznych, w tym socjologii, rolg $wieckich w Kos$ciele wynika
z faktu, ze jak podkres$laja dokumenty Kosciota katolickiego, wiara chrze$cijan ma zarowno
wymiar religijny, jak i spoteczny. Duchowni i $wieccy realizuja swoje dazenia do zbawienia
w konkretnych uwarunkowaniach miejsca i czasu. Mieszkaja w szczegélnych srodowiskach
lokalnych, ktére stanowia dla nich przestrzen codziennego zycia, rozwoju religijnego, prak-
tykowania wiary, realizacji norm moralnych, budowania wspolnoty, a takze realizowania
celéw indywidualnych i zbiorowych (Szymczak, 2010, s. 203). Mimo oczywistego spolecz-
nego wymiaru obecnosci chrzescijan w swiecie, aby okresli¢ role §wieckich w Kosciele, nie
mozna nie odnies¢ si¢ do literatury teologiczno-pastoralnej. Jak zaznacza Janusz Marianski,
Koscidt ,realizuje si¢ nie tyle w wymiarach instytucjonalno-organizacyjnych, ale przede
wszystkim w wymiarach charyzmatycznych [...]. Element wewngtrzno-duchowny przenika
i ksztaltuje wszystkie struktury zewngtrzne Kosciota” (Marianski, 1984, s. 8). Stad proba
zrozumienia postaw $wieckich i ich dziatan jest z gory skazana na porazke, bez odniesienia
si¢ do wymiaru transcendentalnego, ktory staje si¢ dla nich podstawowym zrédlem motywacji
(Wysocki, 2018, s. 417-427).

Na przestrzeni ostatnich lat mozna zauwazy¢, ze w wyniku proceséw modernizacyjnych
w spoleczenstwach wspotczesnych ,,zmienilo si¢ znaczenie i pozycja tradycyjnych oraz zin-
stytucjonalizowanych form religii (tzw. religijno$¢ koscielna)”” (Marianski, 2016, s. 3). Poste-
pujaca we wspotczesnym $wiecie sekularyzacja, czy czesciej dzi§ wskazywana pluralizacja
i indywidualizacja religijnosci, przejawia si¢ tzw. odkoscielnieniem, czyli odchodzeniem od
koscielnie sformutowanych prawd wiary i ko$cielno-rytualnych praktyk oraz utrata znaczenia
instytucji Ko$ciota i koscielnych norm zachowan (Marianski, 2015; por. 2016). Tym samym
oblicza polskiej religijnosci coraz bardziej si¢ réznicuja. Na jednym krancu sytuuja si¢ osoby,
ktére systematycznie praktykuja i deklarujg si¢ jako gleboko wierzace, na drugim te, ktore
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publicznie manifestujg ateizm. Miedzy tymi dwoma kategoriami rozcigga si¢ mozaika mniej
krancowych, a bardziej wywazonych postaw wobec religii. Przedmiotem niniejszego artykutu
jest pierwsza kategoria §wieckich, czyli cechujacych si¢ tzw. religijnoscig koscielna, ktora
,»o0znacza internalizacje tego, co Kosciot do wierzenia podaje, oraz odwzorowanie w postawach
i zachowaniach wiernych wyznaniowego modelu zycia” (Libiszowska-Zottkowska, 2016,
s. 247). Dlatego tez definiujac rolg §wieckich w dziatalnosci misyjnej Kosciota, odwotano
si¢ w pierwszej kolejnosci do tresci doktrynalnych, okreslajacych istote Kosciola oraz wy-
znaczajacych ramy i ksztalt jego obecnosci w $wiecie.

ROLA SWIECKICH
W DZIALALNOSCI MISYJNEJ KOSCIOLA KATOLICKIEGO

Termin ,,misja” pochodzi od facinskiego czasownika mittere — ,,posytac”, co oznacza
postanie kogos (jednej osoby lub catej grupy) do wykonania konkretnego zadania®>. W jezyku
tacinskim miterre odpowiada greckiemu czasownikowi pempein, ktory akcent ktadzie na fakt
przemieszczania sig, na bycie delegowanym przez kogos, wystanie (Rézanski, 2001, s. 17).
W tym ujeciu termin ,,misja’” nabiera szerokiego znaczenia®. Z socjologicznego punktu wi-
dzenia powszechnie uzywany w literaturze przedmiotu termin ,,misje” (w liczbie mnogiej)
nie jest jednoznaczny, poniewaz ,,jest obarczony ideologiczna i teologiczna konotacja z racji
swojego pochodzenia i specyficznego zastosowania w tradycji chrzescijanskiej. Historycznie
nawigzuje on do ekspansji chrzescijanskich towarzystw religijnych na peryferyjnych w sto-
sunku do Zachodu regionach $wiata” (Bastian, 2007, s. 343). Tym samym termin ,,misje”
czesto jest bezposrednio wigzany z procesami kolonizacji i dekolonizacji. Warto jednak za-
uwazy¢, ze cho¢ termin ten zazwyczaj kojarzony jest z ekspansja chrzescijanstwa na terenach
zamorskich europejskich poteg kolonialnych, to podobne zjawisko towarzyszylo rowniez
islamowi, ktory dotart do centrum Sredniowiecznej Europy, a wspotczesnie ,,odnotowuje si¢
jego powrdt za posrednictwem muzutmanskich diaspor, w ktorych rozwijaja si¢ strategie
misyjne” (Bastian, 2007, s. 344).

Odwotujac si¢ do dokumentdéw Kosciota katolickiego, warto przywota¢ dekret o dziatal-
nos$ci misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus, w ktérym termin ,,misje” jest definiowany jako
»specjalne przedsigwzigcie, ktore wystani przez Kosciot glosiciele Ewangelii, idac na caty
swiat, podejmujg celem wykonania zadan gltoszenia Ewangelii i zaktadania Kosciota wérdd
narodow lub grup spotecznych jeszcze nie wierzacych w Chrystusa” (DM 6). Dokumenty
soborowe, uscislajac termin ,,misje”, precyzuja pojecie ,,misja” w liczbie pojedynczej na
oznaczenie postannictwa Kosciota w §wiecie, ktore obejmuje calg jego dziatalnos¢ — missio

2 Inne konotacje tego terminu to cel postania badz tez miejsce, do ktorego jest si¢ postanym, albo charakter lub
efekt postania.

3 Wspodlczesnie obok zwrotow ,,misja wojskowa” czy ,,misja dyplomatyczna” mozemy si¢ spotkac¢ z réznymi
zastosowaniami terminu ,,misja”, na przyktad sformutowania zwigzane z biznesem: ,,misja przedsigbiorstwa”,
misja fundacji”, ,,misja wojskowa” (w grze komputerowej), ,,misja kosmiczna” czy z powolaniem: ,,misja
bycia matka czy ojcem” (Wrzos 2018).
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Ecclesiae* (DM 1-5). Natomiast ,,misje” w liczbie mnogiej dotycza wlasciwej dzialalnosci
misyjnej Kosciota — activitas missionalis (por. Lendzion, 2012, s. 24-30).

W $wietle posoborowego nauczania KosSciota dziatalno$¢ misyjna to obok tworzenia
struktur koscielnych takze zaangazowanie w catosciowy, integralny rozwoj cztowieka. Ko-
$ciol i misjonarze sg propagatorami rozwoju przez ,,prowadzone przez siebie szkoty, szpitale,
drukarnie, uniwersytety, doswiadczalne gospodarstwa rolne” (RMs 58). Przeciwdziatanie
klgskom glodu, analfabetyzmowi czy chorobom, ktorych doswiadcza ludnos¢, wsrod ktorej
na co dzien pracujg misjonarze, od dawna zajmuje istotne miejsce w dziatalnosci misyjnej Ko-
Sciota. Dotyczacy jej dekret Ad gentes divinitus Soboru Watykanskiego II zachg¢ca wszystkich
chrzescijan, aby zaangazowali si¢ w sprawy spoleczne i ekonomiczne tych ,,narodow, ktore
przez walke z glodem, analfabetyzmem i chorobami daza do stworzenia lepszych warunkow
zycia i do umacniania pokoju w $§wiecie. W tej dziatalnosci niech wierni starajg si¢ wspo-
magac roztropnie przedsiewziecia, ktorych podejmuja si¢ prywatne i publiczne instytucje,
rzady, organizacje mi¢dzynarodowe, rozne wspdlnoty chrzescijanskie, jak i religie niechrze-
Scijanskie” (DM 12). Szczegdlne miejsce w dziatalnosci misyjnej Kosciota zajmuje edukacja
zardwno najmiodszych, jak i alfabetyzacja dorostych. Koscidt katolicki zaktada i prowadzi
w krajach rozwijajacych si¢ szereg placowek edukacyjnych — od przedszkoli, przez szkotly
podstawowe i $rednie, po uniwersytety. Umiejetnos¢ czytania i pisania stanowi warunek ko-
rzystania z powszechnych praw cztowieka, migdzy innymi prawa do nauki oraz swobodnego
uczestnictwa w zyciu kulturalnym, spotecznym i politycznym kraju. Alfabetyzacja wiaze si¢
z doskonaleniem wtasnego zycia oraz z kontrolowaniem swoich umiejetnosci osobistych i tym
samym jest zrodlem integralnego rozwoju (Lendzion, 2012, s. 37—42; por. Rézanski, 2001;
Surma, 2015). Zdobycie edukacji jest przepustka do lepszego, godniejszego zycia.

Zadanie ewangelizacji spoczywa przede wszystkim na kaptanach. Jednak zgodnie
z nauczaniem Kosciota laikat na rowni z duchowienstwem jest odpowiedzialny za Kosciot,
dlatego tez §wieccy sa zobowiazani do wlaczenia si¢ w dziatalno$¢ misyjna (RMs 71; por.
Lendzion, 2012, s. 24-30). Rola §wieckich w misji ewangelizacyjnej zostata zaakcentowana,
podobnie jak ich podmiotowos¢ w Kosciele, dopiero na Soborze Watykanskim II. W mysl
ustalen soborowych $§wieccy stali si¢ podmiotami postannictwa Kosciola, upowazniajg ich
do tego przyjety chrzest i bierzmowanie. W podejmowanych dziataniach ,,gloszenia Ewan-
gelii” podkreslana jest zasada wspotpracy swieckich i duchownych (Firlit, 2010, s. 272-273).
W soborowym dokumencie Ad gentes divinitus czytamy:

Ko$ciot nie jest naprawde zalozony, nie zyje w pelni ani tez nie jest doskonalym znakiem Chry-
stusa wsrdd ludzi, jezeli wraz z hierarchig nie istnieje i nie pracuje autentyczny laikat. Ewangelia
bowiem nie moze zapusci¢ glgbokich korzeni w umystach, w zyciu i pracy jakiego$ narodu bez
czynnego udziatu ludzi swieckich (DM 21).

4 Jan Pawel Il w encyklice Redemptoris missio wyrdznit trzy ptaszczyzny misji Kosciota:
— misje ad gentes —skierowane sa do narodow, grup ludzi, sSrodowisk spoteczno-kulturowych, ktore nie poznaty
jeszcze chrzescijanstwa, oraz do mtodych wspolnot chrzescijanskich, ktore jeszcze nie osiagnely dojrzatosci;
— duszpasterstwo — prowadzone wérod dojrzatych wspolnot chrzescijanskich, posiadajacych solidne struktury
koscielne, charakteryzujacych si¢ silng wiara i czujacych si¢ zobowiazanymi do misji powszechnej;
— nowa ewangelizacja — skierowana do krajow czy grup spotecznych od dawna chrzescijanskich, ktore utracity
zywa wiare 1 odwrocily si¢ od Kosciota (RMs 33).
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Kosciot w zdecydowanej wigkszosci sktada sie z ludzi swieckich, ktorzy ze wzgledu
na swoja liczbe oraz miejsce w Swiecie odgrywaja istotng role w ewangelizacji (Zargba,
2010, s. 51-52). Tym, co ich odréznia od duchowienstwa, i tym samym naktada na nich
specyficzne zadania, jest to, ze ,,nalezg w calej petni rownoczesnie i do Ludu Bozego, i do
spotecznosci cywilnej” (DM 12), co oznacza, ze realizujg swoje chrzeécijanskie powotanie,
zyjac ,,w $wiecie” (KK 31). Jak czytamy w adhortacji Christifideles laici:

Odkrywanie i realizowanie wtasnego powotania i misji wymaga od katolikow $wieckich formacji
do tej jednosci, ktora stanowi ceche ich bytowania jako cztonkow Kosciota, a zarazem obywateli
ludzkiego spoteczenstwa. W ich zyciu nie moze by¢ dwoch rownolegtych nurtow: z jednej strony
tak zwanego zycia ,,duchowego” z jego wlasnymi wartosciami i wymaganiami, z drugiej — tak
zwanego zycia ,,$wieckiego”, obejmujacego rodzing, prace, relacje spoteczne, zaangazowanie
polityczne i kulturalne (ChL 59; por. Mazurkiewicz, 2017: 255-273).

Swieccy daja $wiadectwo zardwno w zyciu osobistym, prywatnym, jak i w oficjalnym,
publicznym. Moga ewangelizowaé zarowno indywidualnie, jak i przez uczestnictwo w réznych
zrzeszeniach czy wspolnotach chrzescijanskich (Potocki, 2017). Wyjatkowo$¢ dziatalnosci
ewangelizacyjnej §wieckich polega na tym, ze tylko oni na mocy swego specyficznego powo-
fania mogg wprowadzac wartosci i normy moralne zgodne z nauczaniem Kos$ciota katolickiego
w zycie malzenskie, rodzinne, spoteczne, ekonomiczne i polityczne, docierajac do tych sfer
z perspektywy aktywnego ich uczestnika, do ktorych duchowni nie maja w ogole lub maja
tylko ograniczony dostep (Smigiel, 2010, s. 110-118; Wojnicz, 2019). Swieccy podejmuja
misj¢ Kosciota, realizujac jednoczesnie swoje réoznorakie powotania do zycia w rodzinie, do
wykonywania réznych zawoddéw czy do petienia réznych funkcji spotecznych.

Swiecki to ten, kto pracuje dla Krélestwa Bozego, ale nie kosztem zaangazowania ziemskiego; ma
on stuzy¢ Bogu nie stajac ponad malzenstwem i zawodem czy obok nich, ale poprzez matzenstwo,
zawod, prace (Michalczak, 2001, s. 297).

Szczegdlnym polem dziatania dla §wieckich jest rodzina, w ktorej rodzice petnia ,,ducho-
we macierzynstwo”. To w niej dokonuje si¢ przekazywanie prawd wiary, nauka katechizmu
i modlitwy, w efekcie czego rodza si¢ nowi czlonkowie wspdlnoty wiernych. Za edukacje
religijng mozna uzna¢ dziatania majace na celu rozwinigcie w jednostce okreslonych standw
psychicznych, intelektualnych i moralnych, ktére oczekiwane sa przez spotecznos$¢ religijna.
Z perspektywy systemowej jej celem jest podtrzymywanie ciagtosci i tadu systemu religijnego
(Sadton, 2016, s. 111-115). Pogltebione badania Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego
wskazujg na obecnos¢ dwoch podstawowych strategii edukacji religijnej w polskich rodzinach:
biernej, ktora koncentruje si¢ na posytaniu dzieci na lekcje religii i do kosciota, oraz aktywne;j
polegajacej na dawaniu osobistego przyktadu, towarzyszeniu dziecku w nabozenstwach czy
rozmawianiu z nim o religii (Lange, 2010, s. 50). Teolog francuski Yves Congar zwraca uwagg,
ze tak naprawde to nie kaplani, ale raczej rodzice tworza chrzesécijan ,,Tam, gdzie rodzina
chrzescijanska nie istnieje, dziatanie kaptana niczego nie da. To nie kaptan czyni chrzescijan,
ale rodzice” (Smigiel, 2010, s. 148). Nie mniej waznym zadaniem $wieckich jest wywieranie
wplywu na kulture, sztuke, ustawodawstwo, ekonomig, polityke, tak aby przemieniane byty
w duchu Ewangelii (Gluszak, 2009, s. 20).
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Osoby $wieckie sg zobowigzane do wlaczenia si¢ w dziatalno§¢ misyjng Kosciota. Nie-
ktérzy $wieccy, podobnie jak osoby duchowne, otrzymuja powotanie misyjne i zostaja postani
przez Kosciot, aby glosi¢ Stowo wsrod niechrzescijan przez dzielenie si¢ z nimi wiarg i swoimi
umigjetnosciami. Misjonarze $Swieccy najczgsciej wlaczaja si¢ w dzieto misyjne Kosciota
przez pracg w szpitalach, przychodniach misyjnych, szkotach, warsztatach, w administracji
i obstudze diecezji. Warto podkresli¢, ze §wieccy misjonarze wyjezdzaja na misje nie po to,
aby zastepowac misjonarzy duchownych, ale aby wspolnie z nimi pracowaé i wzajemnie
si¢ uzupetnia¢ (Szczodrowski, 2015). Wazna rol¢ na terenach misyjnych odgrywaja rowniez
$wieccy katechisci, ktorzy wspotpracuja z duchownymi misjonarzami. Sg to osoby, zarowno
kobiety, jak i mg¢zczyzni, wywodzace si¢ sposrod lokalnej ludnosci odznaczajace si¢ glgboka
wiarg i zyciem chrzescijanskim. Ze wzgledu na niewystarczajaca liczbe kaptanéw w krajach
misyjnych ich pomoc jest nieodzowna. Do ich zadan nalezy przede wszystkim organizowanie
zycia liturgicznego w nowo powstajacych wspolnotach chrzescijanskich, przekazywanie nauki
ewangelicznej oraz prowadzenie akcji charytatywnych (KPK, 785).

Mowigc o powolaniu $wieckich do ewangelizacji, warto wspomnie¢ rowniez instytuty
swieckie’, ktorych cztonkowie sg w sposob szczegdlny zaproszeni do tego zadania. Zobo-
wigzujac si¢ do realizacji rad ewangelicznych, instytuty te tacza w swoistej syntezie wartosci
konsekracji i $wieckosci. Fakt konsekracji nie czyni jednak z ich cztonkow 0s6b duchownych,
poniewaz realizuja oni swoje powotanie, tak jak inne osoby §wieckie, w otaczajacym ich
$wiecie. Wazng cecha postannictwa czlonkow instytutow swieckich jest dyskrecja dotyczaca
faktu konsekracji, dzigki czemu funkcjonuja oni w spolecznosci tak, jak inni katolicy swieccy
(Smigiel, 2010, s. 230-239).

Wszyscy chrzescijanie, jak zostalo wyzej wspomniane, jako wspotodpowiedzialni za
dzialalno$¢ misyjng maja prawo i jednoczesnie sa zobowigzani do podjecia wspotpracy
misyjnej (RMs 77). Mozna wyr6zni¢ kilka jej form. Przede wszystkim istotng role odgrywa
tu modlitwa w intencji misji i misjonarzy, jak rowniez o nowe powotania misyjne wsrod
duchownych i $wieckich. Ponadto zacheca si¢ osoby chore, aby ofiarowaty swoje cierpienie
Bogu w intencji misjonarzy. Swieccy powinni takze wspiera¢ materialnie misje, poniewaz
zarowno budowanie struktur koscielnych — kaplic, kosciotow, domow katechetycznych, jak
i prowadzenie réznego rodzaju osrodkow stuzacych miejscowej ludnosci — szkét, szpitali, le-
prozoridw, sierocincow prowadzonych przez Kosciot wymaga duzych naktadéw finansowych.
,,Ko$ciot misyjny oddaje to, co otrzymuje, rozdaje ubogim to, co jego bogatsi cztlonkowie
oddaja mu wielkodusznie do dyspozycji” (RMs 81; por. Parzych-Blakiewicz, 2016).

5 Instytuty $wieckie powstalty w Kosciele katolickim w XX wieku. Wsrdéd réznych form powotania (mat-
zenstwo, rodzina, kaptanstwo, zycie zakonne) jest to nowa forma zycia konsekrowanego. Naleza do nich
mezezyzni i kobiety, kaptani i §wieccy, ktorzy probuja zy¢ w duchu rad ewangelicznych — ubdstwa, czystosci
i postuszenstwa. Nie wyr6znia ich zaden znak zewnetrzny (stroj), nie mieszkaja w klasztorach, najczgsciej
zyja samotnie, w rodzinach lub w matych grupach instytutowych. Pracuja w r6znych zawodach, podobnie
jak inni §wieccy. Oddanie si¢ Bogu i pozostanie w $wiecie — ten paradoks wskazuje na istot¢ instytutow
swieckich. Ich oryginalnos$¢ polega na potgczeniu prawdziwego zakorzenienia w $§wiecie z pragnieniem
zycia mozliwie najpetniej ewangelicznego. Oddanie si¢ Bogu cztonkowie instytutow przezywaja jako
osoby $wieckie.
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SWIECCY NA SWIECIE
W DZIALALNOSCI MISYJNEJ KOSCIOLA KATOLICKIEGO —
STATYSTYKI (2005-2020)¢

Pojawia si¢ pytanie: jaki odsetek katolikow angazuje si¢ w sposob aktywny w dziatalnosé
misyjng Kosciota? Aby na nie odpowiedzie¢, warto odwotac si¢ do dostepnych danych sta-
tystycznych. Niestety nie ma danych, ktore prezentowatyby wszystkie formy zaangazowania
swieckich dziatajacych w réznych grupach mniej lub bardziej formalnych, brakuje zwtaszcza
danych dotyczacych wolontariatu misyjnego.

Agencja Fides kazdego roku na niedziele misyjng publikuje dokument ,,Statystyka Ko-
$ciota katolickiego”. Sledzac dane z ostatnich pietnastu lat (2005 r., 2015 r. i 2020 r.), mozna
odnotowac, ze odsetek katolikow na $wiecie utrzymuje si¢ mniej wigcej na stalym poziomie
okoto 17-18%, a nawet (cho¢ nieznacznie) systematycznie rosnie. W 2005 roku katolicy
stanowili 17,23% populacji $wiata, w 2015 roku — 17,68%, a w 2020 roku — 17,73%’. Naj-
wigkszy przyrost odsetka katolikow w stosunku do liczby ludnosci nastapit w Afryce. W 2005
roku katolicy na tym kontynencie stanowili 16,89%, w 2015 roku — 16,92% a w 2020 roku —
19,35%. Wartym odnotowania jest fakt, ze odsetek katolikow w Europie mimo postepujacej
sekularyzacji utrzymuje si¢ mniej wigcej na tym samym poziomie okoto 40% (2005 r. —
39,56%, w 2015 1. — 39,94% 1 w 2020 r. 39,69%). Ogolna liczba kaptanéw do 2016 roku
systematycznie wzrastala (z 405 450 w 2005 r. do 415 792 w 2016 1.), a od 2017 roku spada
(414 065 w 2020 r.). Nalezy jednak zaznaczy¢, ze spadek liczby kaplandéw dotyczy tylko
kaptanéw zakonnych przy jednocze$nie statym wzroscie kaptanow diecezjalnych fidei donum.
Niemniej jednak na przestrzeni analizowanych lat systematycznie wzrasta $rednia liczba
katolikéw przypadajacych na jednego kaptana (z 2677 w 2005 r. do 3019 w 2015 r. 1 3210
w 2020 r.). Odnotowuje si¢ systematyczny spadek ogolnej liczby siostr zakonnych na §wiecie.

Jezeli chodzi o osoby $§wieckie zaangazowane w dziatalno$¢ misyjna Kos$ciota, agencja
Fides prowadzi statystyki cztonkow meskich i zenskich instytutow $wieckich oraz §wiec-
kich misjonarzy, katechistow i katechetow®. Obecnie na swiecie dziata 3 474 892 $wieckich
w wymienionych formach zycia misyjnego, co stanowi zaledwie 0,26% ogoétu katolikow.
Wigkszos¢ z nich stanowig katechisci 1 katecheci 3 076 624. Najwigcej sposrod nich pracuje
w Ameryce® (1 737 433), nastepnie w Europie (514 309) oraz w Afryce (432 411). Kolejna
co do liczebno$ci grupe stanowig $wieccy misjonarze — 376 188 o0sob. Ich liczba w latach

¢ Omawiane w ponizszym punkcie dane statystyczne pochodza ze strony Agenzia FIDES (www.fides.org), ktora
co roku na niedziel¢ misyjna (przedostatnia niedziela pazdziernika) publikuje dokument ,,Catholic Church stati-
stics”. Prezentowane dane opatrzone sa data, pod ktora widnieja w dokumentach Fides, warto jednak zaznaczy¢,
ze dane prezentowane przez Fides pochodza z corocznej edycji ,,Church’s Book of Statistics” publikowanej
31 grudnia poéttora roku wezesniej, zatem podane dane za rok 2005 pochodza z 31 grudnia 2003 roku, za
2015 rok z 31 grudnia 2013 roku, a za rok 2020 z 31 grudnia 2018 roku). Dane publikowane sa w jezykach:
angielskim, francuskim i wloskim.

W 2016 roku odsetek katolikow na $wiecie byt nieznacznie wyzszy i wynosit 17,77%.

Agencja Fides nie rozr6znia w swoich zestawieniach statystycznych katechistow od katechetow i okresla ich
wspdlnym mianem katecheci.

® Agencja Fides nie wprowadza rozroznienia na dwa kontynenty: Ameryke Potnocna i Ameryka Potudniowa.
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2005-2020 ponad dwukrotnie wzrosta z 172 331 do 376 188 osob. Najwigcej z nich, podobnie
jak w przypadku katechistow i katechetow pochodzi z Ameryki (314 932!9), nastepnie z Azji
(42 120) 1 Europy (11 556). Warto podkresli¢, ze wzrost zaangazowania $wieckich misjonarzy
dotyczyt wszystkich kontynentéw (poza Oceanig), gdzie ich liczba systematycznie spada
i obecnie wynosi zaledwie 14 oséb. Co cickawe, najdynamiczniejszy — prawie sze$ciokrot-
ny — wzrost liczby $wieckich misjonarzy nastapit w Europie: z 2373 w 2005 roku do 7544
w 2016 roku i 11 556 w roku 2020.

Ostatnig prezentowang na stronach agencji Fides grupg stanowia cztonkowie instytu-
tow §wieckich. Instytuty zenskie licza 21 466 osob, a meskie zaledwie 614 osob. W latach
2005-2020 liczba ich cztonkéw powoli, ale systematycznie spada: w instytutach zenskich
0 7450 os6b, w meskich o 70 osoéb. Instytuty swieckie dzialaja przede wszystkim na terenie
Europy i Ameryki, gdzie zrzeszaja 85% wszystkich cztonkow zenskich i 78% — meskich.

Analizujac powyzsze dane, nalezy podkresli¢, ze w prezentowanym okresie 2005-2020
liczba katolikow na $wiecie nieznacznie wzrosta. Mozna si¢ pokusi¢ o postawienie tezy, ze
dzieto misyjne przynosi owoce i Kosciol, cho¢ powoli, to jednak zdobywa nowych czton-
koéw. Wsrod nich sg zarowno dzieci urodzone w rodzinach juz chrzescijanskich, jak i nowo
ochrzczeni spoza srodowisk katolickich. Z jednej strony zatem Kosciot katolicki utrzymuje
swoich dawnych wyznawcow, co w przypadku laicyzujacej si¢ Europy jest istotne, a z drugiej
strony pozyskuje nowych wérod narodow, grup, ktore sa wyznawcami innych religii (dotyczy
to zwlaszcza kontynentu afrykanskiego).

W omawianym okresie 2005-2020 liczba katolikow dziatajacych jako cztonkowie
swieckich instytutow, misjonarze $§wieccy oraz jako katechisci i katecheci na catym $wiecie
wzrosta zaledwie 0 425 281 0s6b. Przy wzroscie ogdlnej liczby katolikow na §wiecie oznacza
to spadek i tak juz niskiego odsetka katolikow (z 0,28-0,29% do 0,26%) zaangazowanych
w wymienione formy aktywnosci. Wart zaznaczenia jest jednak fakt, ze cho¢ w Europie
systematycznie spada liczba powotan kaptanskich i zakonnych!!, to liczba $wieckich zaanga-
zowanych w misje Kosciota (dzialajacych jako cztonkowie §wieckich instytutdw, misjonarze
oraz katechisci i katecheci) wzrosta o 2236 0sob 1 pozostaje na tym samym poziomie okoto
0,2% wszystkich katolikow w Europie'?. Mozna zauwazy¢, ze katolicy swieccy w Europie
zmieniaja tylko forme¢ swojej postugi w Kosciele. W omawianym okresie systematycznie
spada liczba cztonkoéw $wieckich instytutow, natomiast ro$nie liczba misjonarzy $wieckich,
ktora, jak zostato to wyzej wspomniane, wzrosta az szesciokrotnie.

10" Warto zaznaczy¢, ze najwigksza liczba $wieckich zaangazowanych w zycie Kosciota w Ameryce wynika migdzy
innymi z najwigkszej liczby (641 832 000) i odsetka katolikoéw na tym kontynencie (63,71%).

" Liczba kaptanow ogétem spadta o 30 tysiecy z 201 854 w 2005 roku do 170 936 w 2020 roku, natomiast
spadek liczby cztonkin zenskich zgromadzen zakonnych byt ponad czterokrotnie wyzszy niz wsrdd kaptanow
i wyniost ponad 134 tysiace.

12 Wedtug danych Fides liczba 0sob duchownych w Europie — kaptanow diecezjalnych i zakonnych, braci i siostr
zakonnych —w 2005 roku wynosita 561 136 0sob, co stanowito 0,2% ogotu katolikow na kontynencie, w 2020
roku liczba 0s6b duchownych spadta do 409 456 osob, co stanowito 0,14% ogotu katolikow. W tym samym
okresie liczba $wieckich w Europie dziatajacych jako cztonkowie swieckich instytutow, misjonarze oraz ka-
techisci 1 katecheci w latach 2005-2020 nieznacznie wzrosta 0 2236 0s6b — z 537 005 os6b w 2005 roku do
539 241 osob w 2020 roku.
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Prezentowane powyzej dane stanowia tylko wybrane, nieliczne przyktady aktywno$ci ka-
tolikéw na polu misyjnej dziatalno$ci Kosciota. Pomimo to wida¢, ze jest to ponad dwukrotnie
wicksza grupa ludzi niz wszystkie razem wzicte osoby duchowne. Sami misjonarze §wieccy
swa liczbg przewyzszaja liczbe kaptanow fidei donum, a ich wktad w dzieto ewangelizacji
jest istotny, poniewaz stanowia duze wsparcie w pracy ewangelizacyjnej dla osob duchow-
nych w krajach misyjnych. Wskazania Soboru Watykanskiego II odnosnie do obowiazku
angazowania si¢ $wieckich w dzielo ewangelizacji sa zatem nadal bliskie katolikom, cho¢
wciaz jest to mala grupa — niecate 0,3% ogoétu katolikow.

ZAANGAZOWANIE KATOLIKOW W POLSCE
W DZIALALNOSC MISYJNA KOSCIOLA

Polska zaliczana jest do krajow o mocno zakorzenionym katolicyzmie i tym samym
wyroznia si¢ na mapie Europy. Pomimo postepujacej réwniez w naszym kraju sekularyzacji
poziom religijnosci, a takze znaczenie religii w zyciu codziennym Polakow utrzymuje si¢ od
lat 90. XX wieku na mniej wiecej stalym poziomie, cho¢ w niektorych sferach religijnosci
mozna zauwazy¢ nieznaczne zmiany (Marianski, 2013, s. 24-25; 2015; 2016). W Polsce
wedtug danych GUS do Kosciota rzymskokatolickiego w 2017 roku nalezato 93,7% ogohu
ludnosci. W 2000 roku odsetek katolikow w naszym kraju wynosit 95,7% 1 od tego czasu
nieznacznie, ale systematycznie spada (GUS, 2019, s. 92). W tym okresie malal tez wskaznik
dominicantes: z 47,5% w 2000 roku do 41% w 2010 i do 36,9% w roku 2019'3. Natomiast,
co warto odnotowac¢, na przestrzeni lat na niezmiennym poziomie 16—17% pozostaje wskaz-
nik communicantes (ISKK, 2020, s. 30)'*. W swietle wynikoéw badan CBOS od 2012 roku
utrzymuje si¢ mniej wigcej na statym poziomie odsetek osob deklarujacych si¢ jako gigboko
wierzace (8%), wierzace (83%) oraz niewierzace (7-9%) (CBOS, 2020a).

Warto réwniez zwroci¢ uwage na poziom zaangazowania polskich katolikow w ré6znego
rodzaju koS$cielne organizacje instytucjonalne oraz w koscielne organizacje wspolnotowe'>. Od
konca lat 90. mozna odnotowac ich systematyczny wzrost. W 2008 roku wedtug danych GUS
funkcjonowato 2216 kos$cielnych organizacji instytucjonalnych, w ktoérych dziatalo okoto

13 Istnieje duze zroznicowanie wskaznika dominicantes w poszczegdlnych diecezjach. Najwyzszy jego poziom odno-
towano tradycyjnie w diecezji tarnowskiej (71,3%), rzeszowskiej (64,3%) oraz przemyskiej (60,4%), a najnizszy
w szczecinsko-kamienskiej (24,2%), todzkiej (24,5%) i koszalinsko-kotobrzeskiej (25%) (ISKK, 2020).

4 Warto zaznaczy¢, ze w latach 90. XX wieku, kiedy wskaznik dominicantes ksztattowat si¢ na poziomie 46-47%,
wskaznik communicantes systematycznie ro6st od 10,7% w 1990 roku do 17,6% w 1998 roku i od tego momentu
pozostaje mniej wiecej na statym poziomie 16—17%. Tylko w 2000 roku jednorazowo odnotowano wskaznik
communicantes na poziomie 19,4% (ISKK, 2020, s. 30).

15 Kos$cielne organizacje instytucjonalne sa to podmioty zarejestrowane oraz dziatajace na podstawie umowy
o stosunku panstwa do Kosciota katolickiego z 1989 roku oraz konkordatu. Majg one charakter przede wszyst-
kim ustugowy. Mozna tu zaliczy¢ szkoty katolickie, Akcje Katolicka i Caritas, katolickie domy dziecka oraz
domy pomocy spotecznej. Koscielne organizacje wspdlnotowe powstaja niemal catkowicie w sposob oddolny,
maja charakter typowo cztonkowski, sa zakorzenione w spotecznosci lokalnej i zakotwiczone w strukturze
parafialnej. Do najbardziej popularnych typow tych organizacji nalezg parafialne kota Zywego Rozanca, oaza,
kota misyjne, ministranci oraz zespoty charytatywne (ISKK i GUS, 2014, s. 208).
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301 tysiecy osob. Jezeli chodzi o wspolnotowe organizacje parafialne, to ich liczba w 1998
roku wynosita 39 661, natomiast w 2013 roku przekroczyta ponad 60 tysigcy, w 2018 roku
osiggajac liczbe 65,5 tysigca. Wzrosta takze w tym okresie liczba oséb w nich dziatajacych
z 2,1 miliona w 1998 roku do 2,59 miliona w 2013 roku i 2,57 miliona w 2018 roku. Mozna
zauwazy¢, ze przyrost liczby osob zrzeszonych w organizacjach wspolnotowych jest niestety
mniejszy niz przyrost ich liczby (odpowiednio przyrost o 27% i 51%). Przektada si¢ to na
niski wskaznik participantes, czyli stosunek liczby cztonkéw w ko$cielnych organizacjach
wspolnotowych w parafii do liczby wszystkich katolikow, zamieszkujacych teren danej
parafii, ktory w 2008 roku wynosit zaledwie 7,9%. Warto jednak zaznaczy¢, ze tak jak
wskaznik communicantes utrzymuje si¢ on mniej wigcej na stalym poziomie, w 2018 roku
wynosit 8,1% (ISKK i GUS, 2014; ISKK, 2018)'. O malej aktywnosci polskich katolikow
w koscielnym zyciu stowarzyszeniowym i organizacyjnym pisze socjolog Janusz Marianski:

[...] ta sfera zycia parafialnego zajmuje niewiele miejsca w naszym zyciu codziennym, co przektada
si¢ na niska o nim wiedze. Nie szukamy samodzielnie informacji. Tylko nieliczni naleza do jakie$
mikrostruktury parafialnej, co wigcej, nie wierzymy w znaczenie i skutecznos¢ swojego glosu
w sprawach parafialnych i szerzej — koscielnych (Marianski, 2013, s. 232; por. Potocki, 2017).

Warto jednak zaznaczy¢, ze na tle innych krajow europejskich Polacy mato angazuja
si¢ w dziatalnos$¢ réznego typu organizacji pozarzagdowych czy instytucji. Odwotujac si¢ do
badan European Social Survey z 2008 roku, stwierdzimy, ze na dwadzie$cia osiem krajow
Unii Europejskiej Polska zajmuje ostatnie miejsce w zaangazowaniu obywateli w wolontariat
(European Social Survey, 2008). Wedlug danych CBOS w 2014 roku zaledwie 19% Polakow
zadeklarowato, ze w ciggu dwunastu miesigcy poprzedzajacych badanie poswigcito wolny
czas na dobrowolna i nieodptatng prace w jakiej$ organizacji pozarzadowej (stowarzyszeniu,
fundacji), instytucji Kosciota czy innej organizacji (CBOS, 2014). Raport z badan CBOS
z 2020 roku wskazuje, ze tego typu aktywnos¢ Polakow systematycznie wzrasta. W 2018 roku
co szbsty dorosty Polak (18%) angazowat si¢ spotecznie w prace zar6wno na rzecz swojej
spolecznosci, jak i organizacji obywatelskich. Co czternasty (8%) dziatal jedynie w Srodowisku
lokalnym, a niemal co czwarty (24,5%) pracowal wylacznie w organizacjach obywatelskich.
W sumie spotecznicy stanowili w 2019 roku ponad potowe ogdtu dorostych obywateli. Warto
zaznaczy¢, ze aktywnos¢ w organizacjach obywatelskich jest niezmiennie najwyzsza wsrod
0so0b wierzacych regularnie praktykujacych (CBOS, 2020b).

Skala zaangazowania Polakéw w dzialalno$¢ misyjng Kosciota na tle innych krajow
europejskich nie jest duza, jesli wzig¢ pod uwage wysoki odsetek osdb deklarujacych sie
jako osoby wierzace oraz liczb¢ powotan kaplanskich i zakonnych w Polsce. Wedtug da-
nych Komisji Episkopatu Polski ds. Misji na dzien 1 pazdziernika 2019 roku na misjach
pracowalo tacznie 1903 polskich misjonarzy, w tym 894 kaptandéw zakonnych, 667 sidstr

16 Rozktad wskaznika w poszczegolnych rejonach kraju nie jest rtownomierny. Wsrod diecezji tacinskich najnizszy
byt on w 2008 roku w diecezjach szczecinsko-kamienskiej i todzkiej (4,3%), najwyzszy za$§ w diecezji przemy-
skiej (17,9%) oraz tarnowskiej (17,0%). We wczesniejszych latach jego warto$¢ dla Polski wynosita kolejno
6,2% w 1998 roku i 7,6% w 2003 roku (ISKK i GUS, 2014, s. 211, 215).
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zakonnych, 300 kaptanoéw diecezjalnych oraz 42 misjonarzy $wieckich!”. Analizujac okres
od 1990 roku do 2019 roku, mozna zauwazy¢, ze liczba polskich misjonarzy najpierw do
2005 roku systematycznie rosta (od 1763 0s6b w 1990 roku do 2109 w 2005 roku), a potem
zaczgta nieznacznie spadac. Co ciekawe, spadek dotyczyt tylko kaptanow, zwlaszcza zakon-
nikéw, w tym samym czasie do 2016 roku wzrastata liczba siostr zakonnych i 0sob §wiec-
kich pracujacych na misjach'®. W 1990 roku w charakterze misjonarzy $wieckich pracowato
27 0s6b, w roku 2000 — 39 o0sob, w latach 2005 1 2010 — 54 osoby, w 2016 roku — 58 0so6b,
a w 2019 roku liczba misjonarzy §wieckich spadta do 42 0sob. Z podanych przez Papieskie
Dzieta Misyjne w Polsce w 2005 roku danych z wybranych krajow europejskich wynika, ze
Polske w ogodlnej liczbie misjonarzy wyprzedzaty takie kraje jak Irlandia (2387 osob), Niemcy
(2816), Francja (4000) czy Hiszpania (20 tysigcy) (Komisja Episkopatu Polski ds. Misji).

Moéwiac o zaangazowaniu §wieckich os6b w dzialalno$¢ misyjna, nie mozna zapomnieé
o wolontariacie misyjnym. O tej formie aktywnosci katolikow pisze wolontariuszka Kata-
rzyna Mich!:

Wolontariat misyjny nie jest wyjazdem na misje, ale doswiadczeniem zycia na misji, mozliwo$cia
dotknigcia przez krotki czas innej kultury, zwyczajow i tradycji, a takze wymiany do$wiadczen
i przede wszystkim czasem dzielenia si¢ wiarg i religijnoscig ze spotkanymi ludzmi. To przede
wszystkim ofiarowanie swojego czasu Panu Bogu i drugiemu cztowiekowi (Mich, 2016, s. 196).

Na stronach Komisji Episkopatu ds. Misji wymieniono trzydziesci dwie instytucje, ktdore
prowadzg wolontariat misyjny. Z ich ramienia kazdego roku wyjezdza od kilku do kilkunastu
0sob $wieckich na okres od miesigca do kilku lat do pracy misyjnej w réznych cze$ciach
$wiata. Krotkotrwate wyjazdy na okres od jednego do trzech miesiecy, w ktorych najczesciej
biora udziat osoby mtode, zwykle studenci, organizuja: Migdzynarodowy Wolontariat Don
Bosco, oblacki Wolontariat Misyjny ,,Niniwa”, Pallotynska Fundacja Misyjna ,,Salvatti.pl”
czy Akademickie Kolo Misjologiczne. Na dtuzsze wyjazdy (na rok i wigcej, cho¢ zdarzaja
si¢ tez misje kilkumiesi¢czne) wyjezdzaja osoby dziatajace w ramach Stowarzyszenia Misji
Afrykanskich, Swieckich Misjonarzy Kombonianéw, Fidesco Polska, Diakonii Misyjnej
Ruchu Swiatto — Zycie oraz Fundacji Pomocy Humanitarnej ,,Redemptoris Missio” (Komisja
Episkopatu Polski ds. Misji).

Bezposrednio w aktywnos¢ misyjng jako misjonarze §wieccy, ze wzgledu na petnienie
roéznych rél spotecznych w Swiecie, angazuje si¢ stosunkowo niewielka grupa ludzi. Istnieje

17 W roku 2020 ogdlna liczba polskich misjonarzy spadta, co bylo spowodowane migdzy innymi trudng sytuacja
zwigzang z pandemiag COVID-19. Na dzien 1 pazdziernika 2020 roku na misjach pracowato tacznie 1883
polskich misjonarzy, w tym 879 kaptanow zakonnych, 662 siostry zakonne, 303 kaptanéw diecezjalnych oraz
39 misjonarzy $wieckich.

18 31 grudnia 2016 roku na misjach pracowato tacznie 2022 polskich misjonarzy, w tym 986 kaptanow zakonnych,
677 siostr zakonnych, 301 kaplanoéw diecezjalnych oraz 58 misjonarzy §wieckich.

19 Absolwentka archeologii i teologii na Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Doktorantka
misjologii w Instytucie Dialogu i Kultury na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie.
W latach 2010-2016 zaangazowana w prace Akademickiego Kota Misjologicznego w Poznaniu, brata udziat
w doswiadczeniach misyjnych w Jerozolimie w 2011 i 2012 roku oraz w Kamiencu Podolskim w 2014 roku.
W latach 20142015 prezes Kota.
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jednak wiele innych form mniej lub bardziej formalnych wspierania finansowego misji, na
przyktad popularna w ostatnim czasie ,,adopcja serca”, czyli optacanie nauki dzieci z krajow
misyjnych. Na uwage zashuguje rowniez prowadzona przez Papieskie Dzieta Misyjne, wy-
wodzaca si¢ z ludowej tradycji kolgdowania Akcja Kolgdnikow Misyjnych. Akcja zrodzita
si¢ na poczatku lat 90. wsrod dzieci i animatorow z ognisk misyjnych Papieskiego Dzieta
Misyjnego Dzieci, ktorzy do zwyczaju bozonarodzeniowego dodali akcent misyjny. Kazdego
roku w okresie od Bozego Narodzenia do Nowego Roku dzieci w specjalnie przygotowanych
strojach koleduja w szkotach, parafiach, szpitalach, domach pomocy spotecznej oraz w pry-
watnych domach. Kazdego roku w ramach akcji zbierane sg srodki na konkretne projekty
misyjne, ktorych beneficjentami sg dzieci. Zebrane srodki przekazywane sg do dyspozycji
papieza za posrednictwem Kongregacji Ewangelizacji Narodéw. Na przyktad w 2020 roku
dzieci w trakcie koledowania zebraly 1 489 590,14 zt, ktore zostaty przeznaczone na sfinan-
sowanie czternastu projektéw w Amazonii. Jednym z nich byta organizacja przedszkoli i szkot
(Escuelas Indigenas Catolicas Madre de Dios) dla dzieci rdzennych mieszkancoéw Amazonii
w wioskach odlegtych od wickszych miejscowosci, w Peru, w Wikariacie Apostolskim Puerto
Maldonado (Papieskie Dzieto Misyjne Dzieci).

Ponadto istnieje wiele kot misyjnych, wspolnot przyparafialnych, ktore modla si¢ za misje
i misjonarzy, zbieraja $rodki na konkretne cele misyjne i propaguja w najblizszym srodowi-
sku zaangazowanie na rzecz misji. Nie ma jednak dostgpnych danych, ktore opisatyby skale
zaangazowania $wieckich w rézne formy wspolpracy misyjne;j.

POSTAWY POLSKICH KATOLIKOW
WOBEC DZIALALNOSCI MISYJNEJ KOSCIOLA —
BADANIA WLASNE

Obok proby opisu skali zaangazowania katolikoéw w Polsce czy na $wiecie w dziatalno$é¢
misyjng Kos$ciota warto réwniez przyjrze¢ si¢ ich postawom wobec dziela ewangelizacji.
W socjologii pojecie postawy przyjeto si¢ definiowacé jako ,,wzglednie trwata dyspozycje
jednostki do okreslonego zachowania si¢ wobec danego przedmiotu, wynikajaca z pogladow,
uczug, i daznosci danej jednostki odnoszacych si¢ do przedmiotu postawy” (Turowski, 1993,
s. 50; por. Nowak, 1973; Marody, 1976). W postawie mozna wyr6zni¢ trzy komponenty —
poznawczy, emocjonalny (tzw. afektywny) oraz behawioralny, zwany tez czynnosciowym,
ktore si¢ wzajemnie przenikaja. Poglady i wiedza oraz emocje jednostki sktaniaja ja do
okreslonego zachowania werbalnego badz czynnego wzgledem przedmiotu postawy, czyli
do podjecia konkretnego dziatania (Turowski, 1993, s. 50-51; Frankowski, 2004, s. 60—63).

W celu zbadania postaw polskich katolikow wobec dziatalnosci misyjnej Ko$ciota autorka
w sierpniu 2017 roku przeprowadzita siedemnascie wywiaddw z osobami zaangazowanymi
od kilku lat w ,,adopcje¢ serca” dziecka na Madagaskarze?. Wybdr respondentéw byt celowy.

20 Opisywana w artykule ,,adopcja serca” dziecka na Madagaskarze jest prowadzona od 2000 roku przez osobe
prywatna mieszkajaca w Warszawie. Zebrane $rodki sa przekazywane bezposrednio misjonarzowi pracujacemu
na Madagaskarze. Osoby ,,adoptujace” dziecko malgaskie otrzymuja jego zdjecie i zobowiazuja si¢ do optaty
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Jak zostalo wyzej zaznaczone, niezbednym komponentem postawy jest wiedza jednostki
na temat przedmiotu postawy, zatem do badania musiaty zosta¢ wybrane osoby z zalozenia
majace wiedze dotyczaca dziatalnosci misyjnej Kosciota. Autorka kontaktowata si¢ z oso-
bami zaangazowanymi w akcj¢ mieszkajacymi w Warszawie. W badaniu zgodzito si¢ wziaé
udzial osiemnascie spo$rod dwudziestu jeden osob. Wérod badanych byto dwoch mezezyzn,
szesnascie kobiet, w tym jedno malzenstwo (odpowiadali wspdlnie na zadawane pytania).
Dwanascie os6b badanych byto w wieku szes¢dziesigciu lat i wigeej, w tym sze$¢ 0so6b miato
powyzej siedemdziesigciu lat, cztery osoby miaty od pigédziesigciu do pigcdziesieciu o$miu,
jedna w wieku czterdziestu siedmiu i jedna miata trzydziesci lat. Wickszo$¢ respondentow
miato wyksztalcenie wyzsze (dwanascie 0sob), pozostali mieli wyksztatcenie Srednie. Jezeli
chodzi o wykonywane zawody obecnie lub w przesztosci (czgs$¢ 0sdb jest juz na emeryturze),
to wsrdd badanych byto miedzy innymi dwodch lekarzy, dwoch pedagogow, architekt, kon-
serwator zabytkow, rzecznik prasowy w handlu zagranicznym, dwoch bibliotekarzy, dwoch
wlascicieli prywatnych firm, inzynier, ekonomista, krawcowa, kucharka i $lusarz.

Wigkszos¢ 0sob, ktore wziety udzial w badaniu, byto juz w wieku emerytalnym, ponie-
waz osoby zaangazowane na terenie calej Polski w niniejsza akcje w znacznej czgséci sa juz
w tym wieku. Po czgsci moze to wynikac z faktu, ze zar6wno misjonarz, jak i osoba §wiecka
prowadzaca akcje¢ maja ponad siedemdziesiat lat, a akcja rozpowszechnia si¢ gtownie droga
nieformalng wérod kregéw znajomych. Ponadto badane osoby w wigkszos$ci uczestnicza juz
w niej od ponad dekady, a niektorzy nawet przez siedemnascie lat. Respondenci zwrdcili
takze uwagg, ze dawniej tatwiej byto znalez¢ chetnych do zaangazowania si¢ w pomoc in-
nym, niekiedy ich wspolpracownicy przytaczali si¢ do akcji, jednak wraz z odejsciem z pracy
zachecone wezesniej osoby rezygnowaty:

Kilku zarazitem tym, ale kiedy$ bylo troche tatwiej przekona¢ ludzi do tego zeby co$ ztozyli, aby
co$ przekazali. A teraz, zwlaszcza dwa—trzy lata temu bylo takie zamknigcie si¢, rozpoczat si¢ ten
wyscig szczurow, tylko dla mnie, bo ja muszg mie¢ lepszy samochod, mieszkanie, lepsza komorke,
a nie to, zeby si¢ dzieli¢ z innymi... (Tadeusz, przedsigbiorca, 68 lat).

Osoby mlodsze, mieszkajace na terenic Warszawy, odmowity uczestnictwa w badaniu.
Kobieta w wieku trzydziestu lat, ktora zgodzita si¢ wzia¢ w nim udzial, byta na urlopie ma-
cierzynskim. Pozostate osoby tlumaczyty si¢, po pierwsze, nattokiem spraw zawodowych,
po drugie, uwazatly, ze ich zaangazowanie w dziatalno$¢ misyjna Kosciota jest niewielkie,
poniewaz nie traktujg optacania edukacji dziecka na Madagaskarze za wielki wktad w dzieto
ewangelizacji (,,ja tylko ptace i tyle, to nic wielkiego™) i nie maja nic do powiedzenia na ten
temat. Warto jednak podkresli¢, ze pig¢ sposrod badanych oséb zaznaczyto, ze ich dzieci
réwniez zaangazowaly si¢ w akcje¢. Najmtodsza z respondentek przyznala, ze wlaczyla si¢
w akcje, poniewaz jej rodzice od wielu lat juz w niej uczestniczg. Mozna tu zatem mowié

jego edukacji. Raz lub dwa razy w roku osoba otrzymuje list od adoptowanego dziecka, jak rowniez listy
z podzigkowaniami od misjonarza. Minimalna kwota roczna wynosita poczatkowo 200 zt rocznie, a obecnie
350 zt. Akcja rozprzestrzenia si¢ przede wszystkim kanatami nieformalnymi — wsréd znajomych i ich kregu,
jak rowniez za posrednictwem medidw czy spotkan misjonarza z wiernymi w kos$ciotach podczas jego urlopu
w Polsce. Obecnie w akeje jest zaangazowanych okoto 160 0sob — rodzin z catej Polski.
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o0 wymienianej przez respondentéw przywotywanych badan ISKK aktywnej strategii wycho-
wania, polegajacej na dawaniu osobistego przyktadu przez rodzicéw, a tym samym o roli
wychowania w rodzinie mtodego pokolenia, o ktorej pisal wspomniany wczesniej teolog
francuski Y. Congar.

Badani respondenci, definiujac dziatalno§¢ misyjna Kosciota, wskazuja na dwa wymiary
akcentowane w dokumentach posoborowych: wymiar stricte religijny — gloszenie Stowa
i zaktadanie struktur Koscielnych oraz na zaangazowanie na rzecz rozwoju lokalnych spo-
fecznosci i na niesienie pomocy potrzebujacym. Te dwa wymiary w opinii badanych sa ze
sobg nierozerwalnie zwigzane:

Laczy si¢ jedno z drugim — tak jak w przyrodzie sa zwiazki, musi by¢ wszystko powiazane:
gloszenie — pomoc — ofiara, wszystko musi by¢ ze soba powiazane, wtedy sa efekty (Wiestaw,
$lusarz, 50 lat).

Badani uwazaja, ze Ewangeli¢ nalezy glosi¢ swoim zyciem, wlasnym przyktadem, na
co dzien dawa¢ swiadectwo wiasnej wiary, poniewaz tylko w ten sposdéb mozna przyblizy¢
innym Boga:

Glosi¢ przede wszystkim przyzwoitym zyciem, zeby by¢ przyktadem dla innych, bo jak cztowiek
zle zyje, to nie moze nic dobrego glosi¢, bo go to obnaza i staje si¢ niewiarygodny (Franciszka,
rewidentka, 79 lat).

Misje wiaza si¢ z niesieniem pomocy potrzebujacym, poniewaz zdaniem rozmowcow
jest to najlepsza forma gloszenia Stowa. Czlowiek glodny, chory, cierpigcy nie bedzie stu-
cha¢. Badani podkreslaja rowniez fakt, ze niesienie pomocy innym wyplywa z wiary. Jako
chrzescijanie zobowigzani sa do mitosci blizniego, do dzielenia si¢ z innymi tym, co maja:

Jestesmy chrze$cijanami i musimy, powinnismy si¢ dzieli¢ tym, co mamy, najwiekszym nieszcze-
$ciem to jest by¢ tak biednym, Ze nie ma si¢ juz czym podzieli¢ (Anna J., architektka, 73 lata).

Badani podkreslali, ze pomoc ma by¢ wszechstronna, obejmowac kazdy aspekt zycia
1 codzienno$ci tamtejszych ludzi. Jest to zar6wno zapewnienie podstawowych potrzeb zy-
ciowych, takich jak jedzenie, opicka medyczna, ale rowniez pomoc i rozwoj duchowy oraz
mentalny przez edukacj¢. Mozna tu zatem mowi¢ o podkreslanej przez Jana Pawta I w en-
cyklice Redemptoris missio potrzebie integralnego rozwoju cztowieka, tak aby w przysztosci
mogli sami dziata¢ na rzecz rozwoju wlasnego spoteczenstwa:

Pomoc materialna, duchowa, psychiczna, rozwojowa, intelektualna wszystko to, co moze jeden
czlowiek da¢ drugiemu..., oczywiscie poniewaz jest to zadanie Ko$ciota, to jest to rowniez nie-
sienie wiary, wiary w szerokim tego stowa znaczeniu [...] w zwigzku z tym nasza wiara katolicka,
z ktorej my si¢ wywodzimy i sg fundamenty naszej egzystencji, w imi¢ tej wiary niesiemy pomoc
na $wiecie, i chcemy propagowacé ja rowniez tam gdzie jej jeszcze nie ma i szukamy tego, zeby
tym ludziom pomoc, bo to jest naczelne zadanie, by¢ dobrym dla drugiego cztowieka (Krystyna,
nauczycielka, 75 lat).
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Trzeba dziala¢ u podstaw [...] przede wszystkim edukacja, po to aby mogli si¢ sami ogarna¢ [...],
druga dziatka to jest leczenie, opicka medyczna, jest [...] bardzo wazna i bardzo no$na, czyli ta-
twa do pozyskania tamtejszych ludzi, bo efekty sa od razu widoczne, trzecia dziatka to nauczy¢
ich higieny [...] czyli dziata¢ tam tak, jak taka prawdziwa domowa gospodyni, to co robig siostry
zakonne (Barbara, lekarka, 65 lat).

Jak zauwazaja rozmoéwcy, w ewangelizacji wazny jest sposob gloszenia Stowa. Przede
wszystkim, jak juz zostalo to wyzej zaznaczone, trzeba by¢ wiarygodnym $wiadkiem. Po
drugie, badani podkreslali istote inkulturacji i zwracali uwage, ze nie mozna narzuca¢ nic
sita, ale nalezy wejs¢ w codziennos$¢ tych ludzi, w ich kulturg, mentalnos¢:

Tam przede wszystkim trzeba wejs¢ w ich kulture, aby ich pozna¢, poznac ich jezyk i kulture,
aby do nich trafi¢, to co mozna zmienic¢, to zmieni¢, ale nic nie mozna narzuca¢ na sit¢ (Anna J.
architektka, 73 lata).

[Sposob ewangelizacji — K.L.] zalezy od sposobu zycia, sposobu myslenia danego narodu (Ewa,
prawniczka, 78 lat).

Po trzecie, w gloszeniu wazne jest, aby ,,Mowi¢ wielkie rzeczy w prosty sposob” (Anna J.,
architektka, 73 lata) i formutowac¢ przekaz tak, aby trafial do serca i umyshu stuchacza:

Mowic¢ w taki sposob, aby bylo to dla nich strawne, ale tez bez takiego upickszania, aby Biblia
byta zgodna z Biblia (Barbara, lekarka, 65 lat).

Badani podkreslali réwniez wymiar ekonomiczny dziatalnosci misyjnej Kosciota. W kra-
jach ubogich jest ona bowiem nierozerwalnie zwigzana z pomocg materialng. Niedostatecz-
ny rozwoj lub catkowity brak infrastruktury zaréwno socjalnej, jak i koscielnej wymaga
ogromnych inwestycji. W krajach misyjnych budowane sa osrodki zapewniajace podstawowe
potrzeby tamtejszej ludnosci — szpitale, leprozoria, szkoty, oraz organizowane jest zaplecze
misyjne — $rodki transportu, domy dla ksi¢zy i siostr, koscioty:

Ciezko jest gtosi¢ Stowo jak si¢ nie ma podstaw materialnych, jak kaptan nie ma samochodu, to
nie moze jechac¢ do reszty, zeby im glosi¢ [...] tak samo musi mie¢ gdzie gtosié, jakas kaplicg, dach

nad gtowa” (Teresa, lekarka, 59 lat i Ryszard, inzynier mechanik, 60 lat).

Pomoc materialna jest wazna, bo funkcjonujemy w tym $wiecie, gdzie w ludzkiej dziatalnosci,
oczywiscie na poczatku jest Laska Boza, ale wigkszos$¢ rzeczy robi si¢ za pienigdze i utatwiaja
one wiele rzeczy, mozna wigcej zrobi¢ (Barbara, lekarka, 65 lat).

Wszyscy badani podkreslali istotng role $wieckich w dziatalnos$ci misyjnej Kosciota.
Jako osoby ochrzczone uwazajg, ze maja obowigzek wiaczenia si¢ w dzieto ewangelizacji.
Podstawowym atutem $wieckich jest ich liczba: jest ich wigcej niz ksiezy i tu jest ich sita
(Wiestaw, §lusarz, 50 lat).

Jak zauwazaja rozmowcy osoby duchowne bez wsparcia ze strony $Swieckich nie beda
w stanie sprosta¢ wszystkim wyzwaniom zwigzanym z postuga misyjna:

83



KINGA LENDZION

Wydaje mi sig, ze zaangazowanie wszystkich jest wazne nie tylko duchownych, ale i §wieckich,
aby ewangelizowac, trzeba 1$¢ calg tawa — wszystkie rgce na poktad (Ewa, prawniczka, 78 lat).

Rola swieckich jest wazna, dlatego, ze pracy jest duzo i jeden ksiadz z siostra nie wyrobi i dlatego
dla kazdego znalaztoby si¢ zajgcie na misjach, tak jak w firmie: im wigcej 0sob, tym wigcej mozemy
zrobi¢ (Marta, nauczycielka, 30 lat).

Cze$¢ badanych wskazywato, Ze zadaniem $wieckich jest nie tyle podejmowanie wtasnych
inicjatyw, ale pomaganie misjonarzom, wspieranie przede wszystkim ich pracy finansowo,
poniewaz najlepiej znaja potrzeby tamtejszej ludnosci:

Ksigza prowadza taka dziatalno$¢, bo nauczaja, a ludzie $wieccy pomagaja materialnie (Zofia,
stewardesa, bibliotekarka, 78 lat).

Rola finansowo-ekonomiczna jest moim zdaniem najbardziej wskazana, bo ci misjonarze tam na
miejscu, ktorzy przebywaja, wiedza, jakie sa potrzeby i wtedy w zaleznosci od wielkosci tych
funduszy moga nimi dysponowac, czasem trzeba lekarstw, czy zorganizowa¢ podstawowa stuzbe
zdrowia, a to wszystko sg fundusze (Tadeusz, przedsigbiorca, 68 lat).

Zdaniem badanych katolicy moga takze wtaczy¢ si¢ w ewangelizacje, wyjezdzajac jako
$wieccy misjonarze czy wolontariusze, zwlaszcza jest to zaproszenie skierowane do ludzi
mtodych, ale nie tylko. Kraje, w ktérych Kosciot prowadzi dziatalno$¢ misyjna, to przede
wszystkim kraje o niskim poziomie rozwoju, w ktorych brak wyksztatconych kadr, w zwigzku
z tym potrzeba doswiadczonych lekarzy, budowniczych czy edukatoréw. Réwniez w opinii
badanych istotne jest uczestnictwo w réznych wspolnotach parafialnych, ktore wspieraja
misje modlitewnie, propaguja dziatalno$¢ misyjng Kosciota w swoich $rodowiskach, jak
réwniez organizujg roznego rodzaju akcje, ktoérych celem jest pozyskanie funduszy na cele
misyjne. Ponadto dziatalno$¢ misyjna nie ogranicza si¢ tylko do przekazywania pomocy do
krajow misyjnych, ale jest wazne rdwniez szerzenie ,,ducha misyjnego” przez pomaganie tu
na miejscu osobom biednym, chorym, bezdomnym:

Mtodzi wolontariusze powinni wyjezdzac 1 pokazywac, jaka jest nasza wiara, jak mozemy im pomoc,
swoja dobrocia, swoja zyczliwos$cia, no i na co dzien pomagac nie tylko na misjach ale i tu u nas,
w naszym kraju [...] ponadto sa rézne wspdlnoty, powinni uczgszcza¢ do nich; we wspolnotach
powinni rozwija¢ rézne akcje charytatywne, uczestniczy¢ w zbidrce odziezy i wyszukiwaé osoby,
ktore potrzebuja pomocy (Danuta, kucharka, 65 lat).

Niektorzy z rozmowcow wskazywali na szczegdlna rolg osob swieckich w dziele ewange-
lizacji. Przede wszystkim jest im fatwiej przekonaé, dotrze¢ do innych osob §wieckich. Zyjac
zgodnie z nauczaniem Kosciota, sg bardziej wiarygodnymi swiadkami niz osoby duchowne
zarowno w krajach misyjnych, jak i we wlasnym kraju. Szczegodlnie wazna rolg w ich opinii
odgrywaja rodziny, dajace przyktad w codziennym zyciu:

Swieckim jest tatwiej nawigza¢ kontakt, raz z tubylcami, a dwa, tu u nas, jak my organizujemy
tu spotkania czy akcje charytatywne, to $wieckim jest fatwiej nawigza¢ kontakt, duchowni sg ina-
czej postrzegani, jak sami zbieraja [...] i nawet w przekazywaniu wiary, latwiej nam przez nasze
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postepowanie przycigga¢ innych, zeby tez pomagali, natomiast duchowni sa inaczej postrzegani

(Jolanta, konserwatorka zabytkow, 62 lata).

Ponadto jako osoby $wieckie ,,zyjace w $wiecie” lepiej znaja potrzeby innych ludzi,
fatwiej jest im uporzadkowaé sprawy zwiazane z codziennym zyciem, a tym samym latwiej
przekona¢ do wiary:

Swieckie osoby sa bardziej pomocne gospodarsko, sa czyms, co bym nazwata pewna baza, czyli
lecza, gotuja, patrza, co jest potrzebne, rownoczesnie ta nadbudowa — wiara, bardziej powoli roz-
budowujaca sig, czyli zasady religijne musza by¢ z tym codziennym zyciem unormowane, i mysle,
ze tatwiej jest tu osobom $wieckim najpierw cos$ rozpoczynac, a potem dopiero wchodza duchowni
ze swoja religia, duchowoscia, sposobem bycia, jest to nicodzowne, mysle, Ze obce kultury szybciej
ich zasymiluja (§wieckich) najpierw (Barbara, lekarka, 65 lat).

U badanych dziatalno$¢ misyjna Kosciota budzi pozytywne emocje. Misjonarze sg przez
nich postrzegani jako osoby o wielkim sercu, co taczy si¢ z szacunkiem i podziwem:

Na misjach sa osoby, ktore maja szczegolny dar, szczegdlny dar przekazywania, stuzg swoim
przyktadem, to sa ludzie o wielkim sercu, wielkiej duszy, wspanialej postawie, o oddaniu, zawsze
tak mowig, ze sa to postacie prawie krysztalowe (Krystyna, nauczycielka, 75 lat).

Pozytywne emocje wiaza si¢ takze z ,,adopcja” dziecka malgaskiego. Wigkszos¢ 0sob
wlaczyla si¢ w akcje z potrzeby serca, z checi niesienia pomocy i podzielania si¢ z innymi:

Mysle, ze wynika to z takiej potrzeby serca, ze cztowiek chce si¢ podzieli¢ tym wszystkim co
otrzymat od Pana Boga, wlasnymi darami, wlasnym dobrem, przekazywac i pokazywac innym
Pana Boga (Wanda, bibliotekarka, 65 lat).

Jest to potrzeba serca, mam pienigdze, wigc chciatabym komus pomoc, kto chee skonczy¢ szko-
I¢, ale jednoczesnie nie jest w stanie tego zrobi¢, cheg si¢ podzieli¢ tymi pienigzkami (Elzbieta,
pielegniarka, 47 lat).

Zdaniem rozmoéwcow dobro udzielone innym powraca do dawcy i przynosi mu rado$é:

W pewnym momencie naszego zycia doszliSmy razem z zona i z cérka do wniosku, ze to dobro
powraca, bardzo, bardzo mocno powraca, nie musi to by¢ w pieniadzach, choc i finansowo czasem

tez, ale przede wszystkim w takiej ludzkiej dobroci, pomyslnosci (Tadeusz, przedsigbiorca, 68 lat).

Niektore osoby przyznaty, ze by¢ moze wiaczyly si¢ w akcje ,,adopcji”, poniewaz chcia-
ty mie¢ czyste sumienie, wywiazujac si¢ cho¢ w minimalnym zakresie z chrzescijanskiego
obowigzku uczestnictwa w misyjnej dziatalnosci Kosciota:

Mam czyste sumienie, ze w tym obszarze jesteSmy z m¢zem aktywni, i nie jest on porzucony, ze
spetniamy jaka$ tam swoja role, w stopniu minimalnym, bo modli¢ zawsze mozna si¢ wigcej, ale
od tej strony materialnej, ze wywiazujemy si¢ z tego wezwania, odpowiedzialnosci i wezwania
misyjnego, ktére wedlug Biblii mamy wszyscy (Marta, nauczycielka, 30 lat).
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Udzial w akcji ,,adopcja” dziecka malgaskiego jest niewatpliwie forma wlaczenia si¢
w dziatalno$¢ misyjna Kos$ciota. Kilka z badanych os6b uwaza, ze placac na edukacje dziecka,
aktywnie wlgcza si¢ w ewangelizacje¢. Jednak wigkszos¢ ma odczucie, ze jest to tylko jakas
niewielka czastka tego, co mozna zrobi¢ dla innych:

[...] tak $rednio [mam poczucie wlaczenia si¢ w dziatalno$¢ misyjna — K.L.], bo to jest tylko na-
miastka tego wszystkiego, co mozna robi¢ (Danuta, kucharka, 65 lat).

Badani maja poczucie niedosytu, zbyt matego zaangazowania w dziatalno$¢ misyjna
Kosciota. Wszyscy rozmowey, teraz lub w przesztosci, wigczali si¢ lub nadal wiaczajg si¢
w roznego rodzaju akcje organizowane na terenie ich parafii, najczesciej przez Caritas lub
przez inne instytucje (UNICEF, Wioski Dziecigee), lub miaty okazje pomodc bezposrednio
osobie potrzebujace;j. Jest to najczeséciej pomoc charytatywna, pomoc najbiedniejszym przez
zbiorke odziezy lub pienigdzy. Warto zaznaczy¢, ze pigciu badanych nie tylko czeka na
wlaczenie si¢ w akcje organizowane przez innych, ale sami organizuja lub wspotorganizuja
pomoc dla potrzebujacych. Jedna z 0sob przez trzynascie lat gotowata w jadtodajni dla bez-
domnych, inna aktywnie dziata w Odnowie w Duchu Swietym, organizujac miedzy innymi
obiady w schroniskach dla bezdomnych, inna wspdtorganizowata transport materialéw na
Ukraing dla siéstr prowadzacych tam dom dziecka. Osoby te podkre$laly, ze trzeba pomagaé
takze tu i teraz, dostrzega¢ wokot siebie osoby potrzebujace:

Jezeli masz kogo$ takiego, komu czujesz, ze mozesz pomoc, to czyn to zaraz, od razu, tu i teraz
(Anna S., krawcowa, 57 lat).

ZAKONCZENIE

W $wietle danych prezentowanych na stronach FIDES poziom zaangazowania $wieckich
w dziatalno$¢ misyjng Kosciola nie jest zbyt duzy i w skali Swiata oscyluje na poziomie
niecatych 0,3% wszystkich katolikow. Jednak jak zostato zauwazone, dane te nie ukazuja
wszystkich form ich zaangazowania, chociazby nie prezentuja opisanej powyzej ,,adopcji ser-
ca”. Wypowiedzi badanych oso6b wskazuja na to, ze katolicy, ktorzy sa zaangazowani w zycie
Kosciola, maja swiadomos¢ swojej wspolodpowiedzialnosci za jego rozwdj. Wlaczaja sie
w akcje¢ niesienia pomocy w zakresie edukacji malgaskim dzieciom, poniewaz w ich opinii
obowiazkiem chrzescijanina jest dzieli¢ si¢ z bliznim tym, co si¢ posiada, zar6wno wiara,
jak 1 dobrami materialnymi. Z wypowiedzi badanych wytaniaja si¢ dwa rodzaje motywacji
angazowania si¢ w dzialalno$¢ misyjng Kosciota. Z jednej strony sg to motywacje stricte
religijne, che¢ wywigzania si¢ przynajmniej w minimalnym stopniu z obowigzku wlaczania
si¢ w dzieto misyjne, ktory naktada na nich przez chrzest Ko$ciot. Z drugiej strony, jak sami
badani okreslili, angazuja si¢ z ,,potrzeby serca”, z checi niesienia pomocy potrzebujacym.

W swoich wypowiedziach rozmoéowcey podkreslali integralno$¢ dwoch wymiarow dziatal-
nosci misyjnej Kosciota: gloszenie Stowa oraz podejmowanie dziatan na rzecz integralnego
rozwoju spotecznosci, wrod ktorej pracujg misjonarze. W ich opinii nalezy najpierw zapewnic
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podstawowe warunki egzystencji ludno$ci, zadbac o jej zdrowie, edukacje, a dopiero pdzniej
troszczy¢ si¢ o zaktadanie struktur koscielnych. Taka kolejnos¢ podejmowanych dziatan jest
ich zdaniem zasadna nie tylko ze wzgledéw humanitarnych, ale rowniez dlatego, ze niesienie
pomocy potrzebujacym jest jednoczesnie najlepszym swiadectwem praktykowania na co dzien
gloszonych przez misjonarzy warto$ci i norm chrzescijanskich. Ponadto badani wskazali
na istot¢ 1 odmiennos¢ zadan, ktore w dziatalnosci misyjnej powinni podejmowacé swieccy
i duchowni. W ich opinii $wieccy przez fakt ,,bycia w §wiecie” sg dla 0s6b nienalezacych do
Kosciota katolickiego bardziej wiarygodnymi $wiadkami gloszonych prawd niz duchowni.
Dlatego tez to oni w pierwszej kolejnosci powinni angazowacé si¢ w niesienie pomocy huma-
nitarnej, natomiast kaptani, zakonnicy i siostry zakonne dba¢ o rozwoj duchowy i religijny
ludnosci.
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ATTITUDES OF THE LAITY TOWARDS THE MISSIONARY ACTIVITY OF
THE CATHOLIC CHURCH (THEORETICAL AND EMPIRICAL CONTEXTS)

The role of the laity in the Catholic Church and their co-responsibility for its development was highlighted dur-
ing the Second Vatican Council. One can distinguish many forms of involvement of the laity in the missionary
activity of the Church. From those less absorbing, such as prayer, financial support, through membership in
secular institutes, preaching catechesis, to volunteering or lay missionaries to mission countries In the article,
after a brief review of the involvement of the laity in the missionary activities of the Church, the author presents
the results of qualitative research - individual interviews conducted with people involved in the “adoption of
the heart” for many years — that is paying for education of an African child The aim of the research was to
examine the attitudes of Polish Catholics towards the missionary activity of the Church. The statements of the
respondents indicate that Catholics involved in the life of the Church are aware of their co-responsibility for
its development. They join the campaign because it is their duty as Christians to share with others what they
possess, both faith and material goods.
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Przedmiotem analizy uczyniono wybrane koncepcje nurtu socjologii egzystencjalnej oraz ich empiryczne im-
plikacje odniesione do autorskich badan religijnosci prawostawnej mtodziezy na Biatorusi. Pod uwagg wzigto
wybrane wskazniki glownych parametrow zaangazowania religijnego — wierzen i praktyk religijnych w relacji
do dziatan o charakterze politycznym. Jak pokazuja badania socjologiczne, wielu mtodych ludzi nadal uwaza
si¢ za religijnych, ale swoje relacje z instytucjami koscielnymi ksztattuja w poczuciu wolnosci. Coraz czgsciej
mozna zatem méwi¢ o indywidualnych poszukiwaniach i duchowos$ci. W przypadku miodziezy prawostawnej
procesy te s mniej zaawansowane, cho¢ i one dotykaja relacji z instytucja religijna (Cerkwia), wspolnota czy
wtlasng tozsamos$cia. Mozliwe zatem jest wystepowanie zaleznosci miedzy postawami wobec religii a podej-
Sciem egzystencjalnym, opartym na orientacji sensotworczej, przejawiajacej si¢ w bardziej ,,migkkich formach”
aktywizmu politycznego, poprzez osobiste dos§wiadczenia i dziatania o charakterze duchowym, spotecznym
czy artystycznym.

Stowa kluczowe: socjologia egzystencjalna, teoria i badania, religia, polityka, prawostawna mtodziez, Biatorus

WSTEP

Socjologia egzystencjalna definiowana jako studiowanie i rozumienie wszystkich form
ludzkiego bytowania zaznaczyta swojg obecno$¢ w polu naukowym juz w latach 70. ubiegtego
wieku. Pracom z tego zakresu towarzyszyto konstruowanie praktycznych i teoretycznych
prawd o zyciu spotecznym, odniesionych do tego, w jaki spos6b odczuwamy, myslimy
i dziatamy jako jednostki ludzkie (Douglas i Johnson, 1977). Niektorzy polscy filozofowie,
na przyktad Jozef Niznik, utozsamiajg socjologi¢ egzystencjalng z fenomenologicznym
nurtem socjologii wiedzy. Jego zdaniem, instancja decydujaca o ksztalcie wiedzy spoteczne;j
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jest spotecznie zdeterminowana mysl o niej (Niznik, 1999, s. 210). Egzystencjalny wymiar
ludzkich dziatan zostal doceniony przez socjologi¢ religii i teologi¢, w ramach koncepcji
»ruchu spotecznego” (Lorenz von Stein, Rudolf Heberle, Robert Park, Herbert Blumer,
Ralph Turner) (Nowosielski, 2011, s. 26). Interesujace jest zatem rozpatrzenie mozliwosci
wykorzystania egzystencjalnego wymiaru dziatan jednostkowych i zbiorowych obecnych
w sferze religii w kontekscie pojawiania si¢ nowych form aktywizmu politycznego. Proces
przechodzenia religii do sfery prywatnej wplynat na wylonienie si¢ zréznicowanych form
religijnosci opartych na osobistym wyborze i syntezie sktadnikow religijnych, duchowych
czy mistycznych. Zmiany relacji migdzy religia a polityka sprzyjaja poszukiwaniu nowych
metod badania religijnosci i dziatalno$ci polityczne;.

Obecnos$¢ koncepcji egzystencjalnej w badaniach socjologicznych pozwala na przy-
gladanie si¢ takim problemom, jak: izolacja jednostki w ponowoczesnoSci i jej aktywnos¢
spoteczna, polityczna; ostabienie lub zniszczenie wigzi spotecznych; pojawianie si¢ nowych
relacji miedzy tym, co prywatne, a tym, co publiczne. Osoby wierzace, jako podmioty badan,
uczestniczg w procesach politycznych, wplywajac na ich przebieg, podejmowanie decyzji
w tym obszarze moze by¢ bowiem uwarunkowane postawami wobec wartosci religijnych.
Synkretyzm religijno-polityczny, widziany jako plaszczyzna przenikania si¢ religii i polityki
w kontekscie dynamicznego rozwoju spotecznego nabiera znaczenia jako przedmiot dyskursu
naukowego. Jednoczesnie w polu widzenia badaczy pozostaja zjawiska ,,upolitycznienia
religii”, a takze ,,ureligijnienia polityki”. Podstawa refleksji podjetej w tym utworze sg stu-
dia teoretyczne oraz badania empiryczne przeprowadzone przez autorke na terenic Minska
i Grodna w 2017 roku wsrdd prawostawnej mtodziezy akademickiej. Dzigki temu mozliwe
byto przyjrzenie si¢ relacjom pomiedzy roznymi aspektami religijnosci studentow a niekto-
rymi formami jej aktywnosci spolecznej (w tym politycznej), widzianymi z perspektywy
wybranych koncepcji socjologii egzystencjalne;.

W OPTYCE SOCJOLOGII EGZYSTENCJALNEJ

Jeden z nurtdéw wspolczesnej socjologii egzystencjalnej pozostaje w korelacji z socjologia
zycia codziennego, ktorej przedstawicielami sa migdzy innymi D. Kotarba, S. Hemmings czy
M. Bolle De Bal. Omawiany nurt socjologii skierowany jest na badania ludzkiej egzystencji
i do$wiadczenia w réznych sferach zycia. Akcent w polu badawczym potozono na zmiany,
niepewnos¢, wrazliwos¢, refleksyjnos¢, poszukiwanie wartos$ci i wybor sposobu dziatania
w zyciu codziennym. We wspotczesnym $wiecie codziennosé, bedaca udziatem jednostek
ludzkich, czgsto przybiera posta¢ gry i konfliktu wartosci, a kategoria wyboru staje si¢
glownym elementem analizy egzystencjalnej. Wedtug Kotarby cztowiek jako obiekt badania
rozumiany jest poprzez konfrontacj¢ ze spoteczenstwem, w przeciwienstwie do stanowiska
symbolicznego interakcjonizmu i etnometodologii, funkcjonalizmu 1 teorii czy socjologii
konfliktu. Kotarba widzi przestanki powstania socjologii egzystencjalnej w wielkoskalowe;j
ewolucji mysli zachodniej ostatnich czterech stuleci, ktora charakteryzuje si¢ przejsciem od
absolutnych i1 niezmiennych kategorii do zrozumienia ptynnosci, ztozonosci i niepewnosci
rzeczywistosci. Proces ,,stawania si¢” identyfikuje jako jeden z gtéwnych problemow socjologii
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egzystencjalnej. Renesans mysli egzystencjalnej wskazuje na niegasngce zainteresowanie
poszukiwaniem znaczen w warunkach niepewnos$ci (Mielnikow, 2017).

W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na aktualno$¢ koncepcji belgijskiego filozofa
i socjologa Marcela Bolle De Bala, zwracajacego uwage na badania tego, co irracjonalne,
subiektywne i afektywne. Centralnym pojeciem koncepcji Bolle De Bala, ktore nalezy in-
terpretowac kontekstualnie, jest réliance — zaufanie, poleganie, ,,przywracanie polaczenia
miedzy jednostka a systemem” (Boll de Bal, 2003, s. 99-131). Opozycyjna kategorig jawi
si¢ déliance — izolacja, ostabienie wigzi, zerwanie. Pojgcia te sg wazne dla konstruke;ji teore-
tycznych socjologii egzystencjalnej, gdyz dotykajg istoty ludzkiego bycia w spoleczenstwie,
pomagaja lepiej zrozumie¢ problemy wspotczesnego homo sapiens (Bolle De Bal, 2003,
s. 99-131). Odgrywaja wazng role w syntezie podej$¢ psychologicznych, socjologicznych
i filozoficznych (Mielnikow, 2011, s. 28). Socjologia egzystencjalna podkresla znaczenie
osoby pozostajacej w relacjach (a nie izolowanej) i aktora angazujacego si¢ w dzialania
spoteczno-polityczne. Sama zalezno$¢ spoleczna oparta jest na wspotudziale w samotnosci,
ktérg akceptujemy, na wymianie tego, czym si¢ réznimy na podlozu wzajemnego szacunku,
na ,,spotkaniu” uznawanych wartosci, synergii uksztattowanych tozsamosci (Bolle De Bal,
2003, s. 139). Diagnozujac kryzys wspolczesnego spoteczenstwa i nowoczesnej socjologii,
Marcel Bolle De Bal widzi droge rozwiazania istniejacych problemow w rozwoju podejscia,
w ktorym priorytetem powinna by¢ okreslona egzystencja indywidualna.

W potowie drugiej dekady XXI wieku we Francji i w Belgii rozpoczgto badania egzy-
stencjalnego aktywizmu na gruncie socjologii i antropologii. Zainteresowanie aktywizmem
wynika ze zwrotu, ktory charakteryzuje si¢ odwotaniem do kategorii postmodernistycznych,
takich jak: trauma, ryzyko, mutacje spoteczne, nieliniowa dynamika rozwoju, ptynna nowo-
czesnos¢, ontologizacja wiedzy socjologicznej czy potrzeba uzycia metod wlasciwych dla tej
dyscypliny (por. Mielnikow, 2011). Emeline De Bouver zainteresowata si¢ rozwojem egzy-
stencjalnego aktywizmu wsrdd dziataczy politycznych: ekologéw i wspotczesnych aktywistow.
W swoich pracach przedstawiata podejmowane przez nich formy protestu, odwolujace si¢ do
jednostkowych przemyslen, autotransformacji i egzystencjalnego wyboru (De Bouver, 2016).
Badania aktywizmu egzystencjalnego prowadzone sa w odniesieniu do trzech typow rozwoju
jednostek, uwzgledniajacych przeobrazenia kontekstu osobistego (kultury narcystycznej, in-
fantylizacji, unikania problemow jako strategii stylu zycia w kierunku odkrywania powiazan
miedzy ,,rewolucja” osobista i spoteczng), duchowego (np. nowe ruchy religijne i praktyki
duchowe, tworczo$¢ religijna, New Age) oraz egzystencjalnego (hybrydalno$é tozsamosci,
refleksyjnos¢, problemy subiektywnego poszukiwania i przezywania szczescia, kwestie
zwigzane ze $miercig). Ze wzgledu na proces zmian kulturowych we wspotczesnym spote-
czenstwie kwestia wyboréw czesto taczy si¢ z konfliktem wartosci. Wybor egzystencjalny
jest wyborem wyzszego rzedu, wymaga od osoby urzeczywistnienia gltgbokich motywacji
aksjologiczno-semantycznych. Za pomoca tego wyboru jednostka odnajduje cos, ,,z czym
istnieje wewngtrzna zgodno$¢”, a to staje si¢ mozliwoscig — znaczeniem lub warto$cig. War-
tosci egzystencjalne opierajg si¢ na takich cechach, jak: przezywanie, orientacje sensotworcze,
czynnik spoleczny (Bajewa, 2011).

Transformacja egzystencjalna w polu polityki opiera si¢ niejednokrotnie na zwiazku mig-
dzy nowoczesnymi trendami a cechami wartosci, co znajduje wyraz w samoodpowiedzialnosci,
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przechodzeniu od idealéw do realnych form bezpieczenstwa politycznego, spolecznego
i osobistego, w dyskwalifikacji ,.tradycyjnych” form aktywizmu politycznego na rzecz
prywatyzacji protestow poprzez dziatania typu performance, artywizm, craftywizm. Celem
egzystencjalnego aktywizmu jest dgzenie do potaczenia indywidualnej odpowiedzialnosci
i zbiorowej solidarnoéci w ramach spotecznej metafizyki, w ktorej przyczyny i skutki eg-
zystencjalnych obaw znajduja si¢ w centrum refleksji i dziatania w spoteczenstwie. Dla
miodych ludzi szczegdlnie wazne jest bowiem znalezienie drogi miedzy buntem a po-
szukiwaniem sensu (Journet, 2016). Pojecie ,,egzystencjalnego aktywisty” odnosi si¢ do
politycznego zaangazowania, w ktorym praktyki egzystencjalne staja si¢ integralna czescia
protestu rozumianego w sposéb procesualny. Odwotujac si¢ do postulatow roznych ruchow
spotecznych z lat 70. ubieglego wieku, nowi aktywisci pozostaja czg¢scig oryginalnej wizji
polityki (indywidualne koncepcje dylematow jednostki, natury, problemow lokalnych, kto-
re odzwierciedlaja poczucie tego, co jest wazne i sensowne). Wynikajace z tego praktyki
tworzg konkretne podstawy urzeczywistniania tej koncepcji politycznej w zyciu spotecznym
(De Bouver, 2016; Arnsperger i Périlleux, 2013, s. 42-46).

Wspolczesne przemiany spoteczne majg konsekwencje w przeobrazeniach systemu war-
tosci 1 zwigzanych z nimi jednostkowych motywacji i dziatan obecnych w sferze publiczne;j.
Na scenie spotecznej zaczely pojawiac si¢ nowe formy aktywizmu politycznego, oparte na
autoekspresji i manifestacji. Immobilno$¢, niejednokrotnie dostrzegana wsréd mtodych ludzi,
zaczala by¢ zastgpowana ,,migkkimi, indywidualnymi” formami partycypacji, ktore stawiajg
W centrum uwagi pytania o sens i znaczenia uczestnictwa w zyciu politycznym. Z jednej
strony jeste§my tworcami warunkow istnienia projektu spolecznego, z drugiej — no$nikami
koncepcji sprawiedliwosci w ramach okreslonego przedsigwzigcia. W podejsciu egzysten-
cjalnym kwestie te widoczne w stosunku do $mierci, szczg¢$cia czy istnienia leza u podtoza
specyficznych ruchéw politycznych przyjmujacych postac protestow.

Egzystencjalny aktywista w poszukiwaniu alternatywnych form protestow politycznych
wybiera inne niz dotychczas $rodki wyrazu, si¢gajac do oryginalnosci, estetyzacji, etyki
wyboru, sublimacji aktywnos$ci politycznej i nadania jej charakteru artystycznego, prostoty
dziatan, wewnetrznej sity walki, odpornosci, poszukiwania sensu jako czego$ nadrzednego
wobec innych spraw. Zaangazowanie egzystencjalnych aktywistoéw pobudza w nich swego
rodzaju ,,samokontrole”. Na pierwszy plan wysuwa si¢ posta¢ aktywisty antyglobalizacyj-
nego jako autonomicznej, wolnej jednostki, zaangazowanej w krytyke procesu globalizacji,
proponujacej oparcie si¢ na tracacych znaczenie wspdlnotach, takich jak: rodzina, nardd czy
spotecznosci lokalne.

Nowe ruchy spoteczne egzystencjalnych aktywistow mozna charakteryzowaé przez
zmiang tresci dziatan (spojnos¢ przekonan wewnetrznych z dziataniami zewngtrznymi,
zasade troski i niestosowania przemocy; nastawienie na zapobieganie niebezpieczenstwu,
a nie na walke o przysztos¢); transformacj¢ wymagan wobec siebie i spoteczenstwa (przej-
$cie z pozycji ,,Jestem przeciwnikiem” do pozycji ,,Jestem dobry — jestem zty”, nacisk na
prostote i ostabienie wewnetrznej pustki); stosunek do polityki (odmowe reprezentacji
na rzecz bezposredniego ujawniania zagdan podmiotowych, ,,uwewnetrznionych” (tworcze
wyrazanie siebie, wlasny przyktad, ,,migkka” aktywnos¢ polityczna na ptaszczyznie ducho-
wej, symbolicznej oraz ocena dziatan politycznych zgodnie z warto§ciami). Indywidualizacja
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dziatalnos$ci politycznej wyraza si¢ miedzy innymi w demonstrowaniu warto$ci poprzez
kreatywno$¢ (tematy polityczne w pracach artystow, rzezbiarzy, fotografikow, dziataczy
kultury). Na Biatorusi ,,tworczy protest” reprezentowaly oryginalne dzieta artystow (cykl
prac przedstawiajacych symbole protestow kobiet: kobiety w biatych ubraniach z czerwonymi
kwiatami; czerwono-biate kolory w obiektach street-artu (loga, pocztowki, naklejki). Czesto
na biatoruskich ulicach mozna spotka¢ kobiety, ktore swoje polityczne stanowisko wyrazaja
przez stroje czy rekwizyty (akcesoria): czerwono-biale parasole, czerwone szale i szaliki,
czerwong szminke, bizuteri¢ z symbolami narodowymi. Indywidualizacja dziatalnosci po-
litycznej zaktada zasad¢ spontanicznosci i odejscia od regut; na pierwszy plan wysuwa si¢
autoekspresja polityczna poprzez sztuke, rzemiosto, poezje, muzyke. Wartosci polityczne
ujawniaja si¢ poprzez osobiste doswiadczenia i dziatania.

Artystyczne protesty (artywizm, craftywizm, sztuka uliczna, akcjonizm) dotycza wiaczenia
tworczo$ci do dziatan politycznych. Artywizm to kierunek sztuki wspotczesnej, w ktorym
artySci starajg si¢ promowac idee protestu lub obywatelskiego niepostuszenstwa. Nazwa ,,ak-
tywizm” to neologizm oznaczajacy ,,sztuke ukierunkowang na pozytywna zmiang spoteczna”.
Waznym aspektem jest stan ,,zaskoczenia”, ktory moze wplywac na ludzka percepcje znacznie
silniej niz znane formy politycznych protestow. Oznacza to zdolnos¢ aktywizmu artystycznego
do zaskakiwania nieoczekiwanym miejscem lub nieznang forma, co umozliwia zniszczenie
utartych z géry wyobrazen o sztuce i protescie (Abakutina, 2020).

PRZEMIANY WSPOLCZESNEJ RELIGIJNOSCI
W KONTEKSCIE PROCESOW MODERNIZACYJNYCH

Religijnos¢ we wspotczesnym spoteczenstwie charakteryzuje si¢ wielowariantowoscia,
obecnoscig indywidualizmu i subiektywizmu w wierzeniach i praktykach religijnych. Zjawiska
te mozna zaobserwowac¢ w nowych formach percepcji, ocen i zachowan. Indywidualizacja
w dziedzinie religii doprowadzita do uksztaltowania tozsamos$ci religijnych opartych na
eklektyzmie, w ktorym obecne sg refleksyjne praktyki religijne i krytyczna ocena wybrane;j
religii. Z kolei kwestia wyboru religii stata si¢ najwazniejsza w duchowych poszukiwaniach
wspolczesnego wierzacego (Karasiowa et al., 2016). Potrzeba ponownego przemyslenia roli
religii w kontekscie egzystencjalnym prowadzi do rozwoju nowych form zachowan religij-
nych, ktore pozostaja w interakcji z innymi sferami zycia. Mtodziez pozostaje aktywnym
uczestnikiem zycia spoteczno-politycznego, czemu towarzyszy reorientacja poszukiwan,
idaca w kierunku sfery prywatnej, nieuregulowanej przez tradycyjne instytucje. Uczestnictwo
w rytuatach i wydarzeniach religijnych moze taczy¢ si¢ z wigkszym prawdopodobienstwem
udzialu w sferze politycznej (Casanova, 2005), poniewaz osoba uzaleznia si¢ od aktywizmu.
Z socjologicznego punktu widzenia badanie wspolczesnej religijnosci i jej zwiagzku z aspek-
tami spoteczno-politycznymi nabiera istotnego znaczenia.

Legitymizacja wiary przechodzi od wtadzy instytucjonalnej (niegdy$ gwaranta praw-
dziwej wiary) do samych jednostek, ktore stajg si¢ teraz odpowiedzialne za autentycznosé
duchowych wyboréw. Widoczne jest ostabienie rodzinnych struktur religijnych, upadek kon-
troli spotecznej oraz ,.kultury religijnej” wérdéd mtodszych pokolen. Rozwija si¢ ,,religijnosé¢
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pielgrzyma” — $§wiadoma, indywidualna, mobilna, stabo lub catkowicie niezalezne od norm
zewnetrznych. Z drugiej strony, zagrozeniem moze by¢ schematyczna identyfikacja z reli-
gig, ktéra moze laczy¢ si¢ z réznymi ekstremalnymi postawami (nietolerancja, fanatyzmem
i ekskluzywnoscia).

Innym poje¢ciem adekwatnie charakteryzujacym wspotczesna kondycje religijna moze by¢
,»religijnos¢ sytuacyjna” (Hervieu-Léger, 1999), odwotujaca si¢ do subiektywnosci i kontekstu-
alnej wybiorczosci, zwigzanej z roznymi zdarzeniami zyciowymi. Jej najwazniejsze cechy to:

— poleganie na indywidualnym do$wiadczeniu (wizja wlasnego rozwoju duchowego przez
pryzmat osobistych dos§wiadczen);

— rosnaca rola wolnego wyboru w dziedzinie moralno$ci (nieprzestrzeganie norm religijnych
w intymnych sferach zycia, na przyktad aborcja czy przedmatzenskie stosunki seksualne);
hedonizm, jako podstawowa cecha spoleczenstwa ponowoczesnego generujaca ,,ushugi
duchowe”;

— mniejsze znaczenie kultu religijnego, podobnie jak praktyk liturgicznych (post, zasady
modlitwy, czytanie Ewangelii i literatury dotyczacej duchowosci);

— migracja religijna (zwiazek miedzy sfera duchowa a sferg terapii, psychologii, a nawet
,zarzadzania efektywnoS$cia osobistg lub zawodow3a”);

— duchowe rozdrobnienie (osobiste poszukiwanie prawdy wiary, watpliwosci dotyczace
samoidentyfikacji religijnej 1 prawd wiary);

— ro6znorodnos¢ indywidualnych uktadow religijnych (wiara w reinkarnacje, idea ,,ekologii
duchowe;j” i ,,religii w harmonii z naturg” (Szyrko, 2015, s. 301).

Stere religijng wspotczesnych spoleczenstw, zwigzanych z tradycja chrzescijanstwa,
charakteryzuja zr6znicowane, cho¢ ujawniajace pewne podobienstwo procesy. Przejawia si¢
to migdzy innymi w oslabieniu akceptacji fundamentéw systemow prawdy dominujacych
wyznan, ktore we wspotczesnych spoteczenstwach maja sformalizowany charakter instytu-
cjonalny. Wyznawcy coraz czgséciej zadaja pytania w rodzaju: czy moja wiara jest prawdziwa
oraz jaka jest podstawa prawdy? Obserwowalne jest przesunigcie legitymizacji wiary od
wladz religijnych (niegdy$ gwarantow prawdziwosci doktrynalnej) do samych jednostek,
ktoére coraz czesciej odpowiadajg za autentycznos¢ duchowych znaczen. Deficyt autorytetu
ostabia jednak zaufanie i ogranicza zdolno$ci poznawcze wierzacego.

Na Bialorusi widoczne jest zainteresowanie fenomenem New Age, synkretycznym swia-
topogladem, ktory odrzuca zachodnia cywilizacje jako wrogg prawdziwej duchowosci. Cele
tej ostatniej upatruje si¢ w o§wieceniu, ekspresji, poznawaniu wtasnej gtebi, prawdziwego ja,
triumfie ducha nad materig. Charakterystyczny dla nurtu New Age jest mistycyzm — to, co
irracjonalne, wypiera racjonalne, a adeptow New Age charakteryzuje podzielane takze przez
romantykow przekonanie, Ze materia jest mniej realna niz duch. Skoro jednak horyzontem
czlowieka jest ,,ten §wiat”, nie pozostaje mu nic innego niz czerpanie radosci z przyjemnosci,
ktore mu $wiat oferuje. Nie chodzi jednak o uproszczong wersj¢ hedonizmu, polegajaca na
bezmyslnej pogoni za doznawaniem przyjemnosci o charakterze zmystowym. Sedno tkwi
w wyrazeniu subjective well-being (SWB), ktore najczesciej jest ttumaczone jako ,,subiektywne
poczucie dobrostanu”. Wydaje si¢, ze przektad tego wyrazenia jako ,,subiektywne poczucie
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dobrobytu” czy tez po prostu ,,subiektywny dobrobyt” bedzie rowniez uprawnione z punktu
widzenia niniejszych rozwazan. Inng kwestig jest pytanie o to, czym jest nowa religijnos¢
i tzw. ponowoczesna duchowos¢, czy nie sa one artefaktami zjawisk, ktore juz wezesniej byly
rozpoznawane w literaturze przedmiotu (Marianski, 2019b).

Nie ulega watpliwosci, ze slabnie transmisja religijna w strukturach rodzinnych. Jedna
z charakterystycznych cech wspotczesnej sceny religijnej jest to, ze tozsamos$¢ religijna nie jest
juz dziedziczona. Ta luka w cigglos$ci jest rezultatem czynnikow, ktore byly czescia procesu
sekularyzacji. Normatywna warto$¢ wiary i religijnych znaczen przekazywanych w rodzinie
zostata podwazona przez strukturalng indywidualizacj¢ 1 pojawiajace si¢ w jej cieniu rywa-
lizujace ze sobg przekonania. Imperatyw ,,przekazywania wiary”, decydujacy do niedawna
o wyborze zycia zakonnego, zostaje zastgpiony przez jednostkowy wybor. W kontekscie
ztagodzenia kontroli instytucjonalnej, ksztaltowanie warto$ci duchowych w znacznej mierze
ma miejsce takze poza grupa rodzinng. Zdaniem Daniéle Hervieu-Léger ,,nie ma watpliwosci,
ze sama »pula« symbolicznych zasobow, z ktérych jednostki czerpia elementy do tworzenia
wlasnych »matych religii« bardzo wzrosta we wszystkich nowoczesnych spoleczenstwach”
(Hervieu-Léger, 1999, s. 34).

Obserwowalny jest spadek, a nawet zanik znaczenia , kultury religijnej” w$réd mtodszych
pokolen. Gama wszelkiego rodzaju symboli dotyczacych sensu zycia znacznie si¢ poszerzyla.
Bogactwo witryn religijnych w internecie dobrze ilustruje ten nowy ,,bazar produktow ducho-
wych”, ktory ludzie odwiedzajg i przystosowuja do swoich potrzeb (por. Stark i Bainbridge,
2009). Jednoczesnie poszukuje si¢ takich form religijnosci, ktore sa bliskie jednostkowym
potrzebom — przede wszystkim do realizacji wtasnej podmiotowosci i ego. Ludzie nadal
uwazajg si¢ za religijnych, ale swoje relacje z instytucjami kos$cielnymi ksztattuja w poczuciu
wolnosci. W praktyce nalezy wspomnie¢ o ekspansji religii ,,z wyboru”, a takze o szerzeniu
si¢ religijno$ci sytuacyjnej. Zjawiska te wskazuja na atrofi¢ instytucjonalnych przekonan
religijnych, co sugeruje, ze wspotczesnie mozna raczej mowic¢ o duchowosci czy religijnych
poszukiwaniach (Marianski, 2019a).

Badania religii i religijno$ci w kontekscie relacji z instytucjami spotecznymi i proce-
sami politycznymi mozna przesledzi¢ w pracach biatoruskich naukowcow. Naleza do nich:
N. Balicz, D. Biezniuk, O. Szelest, E. Szkurowa, N. Kutuzawa, N. Vasilewicz, L. Zemljakow,
D. Rotman, S. Karasiowa, N. Sukhotskij (por. Brieskaja, 2011; Szyrko, 2015). O. Szelest
i N. Balicz badali zjawisko nowej religijnosci w kontekscie globalnych przemian spoteczno-
-kulturowych i politycznych XX wieku. W. Suszko prezentowat relacje migdzy panstwem
a wyznaniami neo-religijnymi i protestanckimi, zwigzane z ewolucjg przemian spoteczno-
-politycznych w spoteczenstwie biatoruskim. Cechy instytucjonalizacji chrzescijanskich
warto$ci religijnych i ich wptyw na rozwdj biatoruskiej panstwowosci badata takze E. Lagu-
nowskaja, a N. Kozycz zwracata uwage na kwesti¢ potrzeby reform cerkiewnych, co wynikato
z ogblnego trendu demokratyzacji zycia publicznego (Kozycz, 2007, s. 38). Tendencji tej
towarzyszyla ,,nacjonalizacja Cerkwi”, ktora przejawiata si¢ ,,w biurokratyzacji administracji
koscielnej, ideologizacji $wiatopogladoéw, zmierzajacej do jak najwigkszego wsparcia ustroju
autokratycznego” (Brieskaja, 2011).

Dos¢ obszerng grupe stanowia takze prace dotyczace politycznych i prawnych aspektow
relacji miedzy religig a spoteczenstwem, organizacjami wyznaniowymi a panstwem. Analizie
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sytuacji religijnej na Biatorusi po$wigcone sg prace E. Babosowa, I. Kotjarowa i L. Nowikowa.
Z kolei problematyka religijnosci wspolczesnej, mlodziezy biatoruskiej, przejawiajaca si¢
w wierzeniach i zaangazowaniu w praktyki rytualne obecna jest w publikacjach O. Nowikowej,
O. Szelest, N. Wasilewicz, S. Karasiowej i E. Szkurowej. Traktujac czynnik religijny jako
jedno z narzedzi zarzadzania spotecznego, D. Biezniuk zwraca uwagg, ze obecna pozycja
Bialoruskiej Cerkwi Prawostawnej podyktowana jest gldwnie czynnikami politycznymi.
Stosunki migdzy panstwem a Cerkwig byty tradycyjnie uwarunkowane, po pierwsze, czysto
funkcjonalnymi postawami wobec wykorzystania jej zasobow symbolicznych i material-
nych; po drugie, dazeniem panstwa do $cistej kontroli dziatalnosci Kosciota i dopasowania
go do istniejacego systemu politycznego (Biezniuk, 2012, s. 19). Funkcjonalne podejscie
panstwa do religii determinuje takze okreslony model polityki religijnej, ktorej elementami
strukturalnymi sa: $§wiatopoglad, fundamenty strategiczne i doktrynalne. Uwzglednienie
i potaczenie wszystkich trzech elementow zapewnia wzgledny brak konfliktu w przestrzeni
wyznaniowej spoteczenstwa biatoruskiego. Istotny wptyw na wizerunek i pozycj¢ kraju na
arenie migdzynarodowej ma takze sytuacja w sferze realizacji wolnosci sumienia i wolno$ci
religijnych. Na poczatku drugiej dekady obecnego wieku D. Biezniuk, podkreslajac rosnaca
rolg czynnika religijnego w sferze polityki zagranicznej, zauwazyla, poniekad prognostycznie,
ze ,,stan wolnosci sumienia na Bialorusi stat si¢ otwarcie wykorzystywanym przez zachodnig
dyplomacj¢ jako instrument nacisku na nasz kraj; religia, a raczej sfera wolno$ci sumienia,
stata si¢ narzedziem politycznej konfrontacji” (Biezniuk, 2012, s. 32).

W polskiej socjologii religii wiclodymensjalny model badania §rodowiskowych form
religijno$ci (zwtaszcza katolicyzmu), skonstruowany przez Ch.Y. Glocka i R. Starka, upo-
wszechnit W. Piwowarski (1996), wyrozniajac siedem parametrow, takich jak: globalny
stosunek do wiary, ideologia religijna, wiedza religijna, do$wiadczenie religijne, praktyki
religijne, wspolnota i moralnos$¢ religijna. W przesztosci pozostawat on istotnym punktem
odniesienia dla ré6znych studiéw teoretycznych i empirycznych, dzisiaj wykorzystuje si¢ go
jedynie czgsciowo (np. Zargba et al., 2020). Jak zauwaza E. Wysocka, religijnos¢ mozna
w znacznej mierze odnie$¢ do identyfikacji doktrynalnej — w tym kontekscie jej pozostate
wymiary wyznaczaja jedynie sif¢ tego zaangazowania (Wysocka, 2019, s. 107). Wspolczesnie
widoczne sg przejawy ozywienia religijnego czy witalnos$ci religijnej zwigzane z pojawieniem
si¢ nowej duchowosci, operujacej niejednokrotnie eklektyzmem ideowo-aksjologicznym,
inkorporacja niecodziennych form manifestacji i ekspresji stymulujacych przezycia i do-
$wiadczenia. Do nurtu tego mozna rowniez wlaczy¢ obserwowang w niektorych czes$ciach
Swiata (np. w Azji, Afryce czy Europie w $rodowiskach imigrantow) zywotno$¢ religijng
w obszarze tradycyjnych systemow religijnych, obejmujaca religijnos¢ zinstytucjonalizowa-
ng. Mlodziez jest szczegdlng grupa, ktora stroni od radykalnych propozycji i zamiast nich
wybiera poszerzajacy si¢ obszar emancypacji, gtownie w sferze prywatnej. Wylaniajacy sie
z badan obraz religijnosci mtodych ludzi odnosi si¢ przede wszystkim do wymiaru religijnosci
instytucjonalnej, ktora jedynie czgsciowo okresla zwiazek ze sferg religijng. Dopetnieniem
zakresu zaangazowania religijnego moga by¢ tzw. rytualy nadobowiazkowe, na przyktad
codzienna modlitwa, ktora stanowi wyraz indywidualnej dbatosci o ksztalt relacji z Bogiem,
sacrum czy szerzej — z transcendencja (Sroczynska, 2013, s. 57; Stachowska, 2019).
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Wedtug Janusza Marianskiego, pluralizacja i indywidualizacja prowadza do prywatyzacji
i subiektywizacji wiary. Religia traci na znaczeniu jako tradycyjny element integracji spo-
tecznej (wspdlnotowej), a zyskuje poprzez wolny wybor rangg wartosci osobowej, nierzadko
sensotworczej. Zderzenie si¢ odmiennych kultur religijnych przyczynia si¢ zaréwno do su-
biektywizacji przekonan, jak i do migdzykulturowych i migdzywyznaniowych zapozyczen.
Postawie biernej akceptacji przeciwstawia si¢ postawa czynnej asymilacji, cechujaca sig¢
orientacjg na wartos$ci, a nie na instytucje. Postawe wyboru charakteryzuje subiektywizacja
wiary, przesuni¢cie akcentu znaczeniowego ze wspoélnoty na indywidualizacje doswiad-
czen religijnych. Ten typ religijnosci, odchodzacy od wspdlnoty, a koncentrujacy si¢ na
prywatnosci wiary, okreslany jest przez socjologéow jako religijnos¢ prywatna, mozaikowa,
rozproszona, pozakoscielna czy niewidzialna (Marianski, 2019¢). Racj¢ ma amerykanska
socjolozka Meredith McGuire twierdzaca, ze we obecnej socjologii religii dominuja cztery
gtéwne narracje, odmiennie sytuujace miejsce religii w nowoczesnym $wiecie i posiadajace
okreslone konsekwencje teoretyczne i empiryczne. Naleza do nich: sekularyzacja, reorgani-
zacja, indywidualizacja oraz rynkowa analiza popytu i podazy (McGuire, 2012, s. 333-350).

Opisane powyzej trendy transformacji sfery religijnej, widziane w kontekscie gtéwnych
postulatéw socjologii egzystencjalnej, stawiaja przed socjologiem nietatwe zadanie komplek-
sowego badania tych zjawisk, przy czym kategoria codziennosci staje si¢ dla niego waznym
odniesieniem. Odnoszac si¢ do koncepcji Emeline de Bouver (2016), mozna zaobserwowac
potaczenie antropologicznych i socjologicznych metod badania zjawisk egzystencjalnych,
takich jak: obserwacja uczestniczaca, wywiad nieustrukturyzowany czy metoda biograficzna.
Stanowienie egzystencjalnego Ja opiera si¢ na pragnieniu ludzi wierzacych, aby odnalez¢ sens,
bezpieczenstwo i by¢ gotowym do adaptacji w warunkach niepewnosci. Kategoria wyboru
i konflikt wartos$ci sg kluczowe w podejsciu egzystencjalnym, a interpretacja znaczenia czyn-
nika emocjonalnego (subiektywnosci, autorefleksji) w politycznej aktywnosci wierzacych staje
si¢ waznym komponentem prowadzonych analiz. Nie oznacza to oczywiscie, ze wyklucza si¢
zastosowanie innych strategii metodologicznych, na przyktad o charakterze triangulacyjnym,
faczacych rézne punkty widzenia uczestnikow zycia religijnego czy sposoby badania — ilo-
$ciowego (np. za pomoca kwestionariusza ankiety czy wywiadu) oraz jakoSciowego.

METODOLOGIA BADANIA

Przedmiotem badan autorskich uczyniono religijno$¢ mtodziezy akademickiej, z uwzgled-
nieniem znaczenia religii i polityki w zyciu codziennym. Punktem wyjscia byto pojecie wo-
cerkiewno$ci oraz indeks wocerkiewnos$ci (B-index), opracowany przez rosyjska socjolozke
W. Czesnokowa. Definiuje ona wocerkiewnos¢ jako dobrowolne uznanie przez jednostke
wplywu Cerkwi, poprzez przyswojenie sobie ustanowionego przez nig stylu zycia i sposobu
myslenia. Pojecie pochodzi od kategorii ,,vocerkowenie — wstep do zycia cerkiewnego”, ktore
zakorzenilo si¢ w tradycji Cerkwi chrzescijanstwa wschodniego (Cerkwi) i jest do dzisiaj
uzywane w dyskursie rosyjskiego prawostawia. Chodzenie do Cerkwi moze by¢ rozumiane
w kontekscie tozsamos$ciowym jako nabycie doswiadczenia prawostawnego stylu zycia, za
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pomoca ktérego jednostka moze osiggna¢ duchowa i moralng doskonato$¢ zgodnie z ideatem
Swigtego Ewangelii — osoby Jezusa Chrystusa. Wocerkiewno$é jako zjawisko spoteczne
ma obowiazkowe zewnetrzne przejawy, takie jak: modlitwa, chodzenie do Cerkwi, czytanie
literatury doktrynalnej oraz przystgpowanie do spowiedzi i komunii. Zachowania te sg socjolo-
gicznymi wskaznikami, za pomoca ktorych mozna okresli¢ gtebokos¢ procesu wocerkiewnosci
zachodzacego u prawostawnego wyznawcy (Bagryna, 2012). Religijnos$¢ interpretuje si¢ jako
potaczenie stopni zaangazowania w kazdy ze wskazanych wymiarow religii.

Autorskie badanie religijno$ci mlodziezy akademickiej byto osadzone na wskaznikach
zaangazowania w systemy:

— wierzen religijnych (wskazniki — deklaracja przynaleznosci, ocena znaczenia i znajomos¢
podstaw wiary prawostawnej); komponent badawczy — pozycja religijnej identyfikacji;

— aktywnosci religijnej (wskazniki — uczestnictwo w praktykach religijnych, katecheza);
komponent badawczy — stopien aktywnosci religijnej.

Jak wida¢, model wocerkiewno$ci w duzym stopniu przypomina sposob operacjonalizacji
religijno$ci zinstytucjonalizowanej, zaproponowany przez Ch.Y. Glocka i R. Starka, a upo-
wszechniony w kontekscie katolicyzmu przez socjologa W. Piwowarskiego (1996, s. 45—66).
Parametry sa podobne, a roznice wystepuja na poziomie wskaznikow charakteryzujacych
specyfike wyznaniows.

Jednak pojecie wocerkiewnosci nie moze by¢ uniwersalnym wskaznikiem dla wszystkich
wyznawcow. Trudno jednoznacznie zidentyfikowa¢ wiernych — w kontekscie bycia gteboko
wierzacym, jedynie na podstawie parametru, jakim jest zaangazowanie w kult religijny.
Niezbedne jest zanurzenie si¢ w codziennosci badanej zbiorowos$ci (przede wszystkim
dzieki obserwacji uczestniczacej i wywiadom poglebionym), co oznacza wyjscie naprzeciw
zrozumieniu zycia duchowego respondentéw. Proces ten wymaga zaangazowania metod
jakosciowych, ktore powinny uzupetnia¢, konkretyzowaé dane uzyskane metodami iloscio-
wymi. Motywacja religijna dziatan spotecznych w zyciu codziennym jest wazna kategoria
badawcza socjologii egzystencjalnej, widziang w okreslonym kontekscie. Wskazniki opi-
sujace ,,przenikanie wartosci religijnych do zycia codziennego” w glebszy sposob oddaja
charakter religijno$ci, zwlaszcza w wymiarze przezywanym. Na podstawie udziatu w kulcie
religijnym mozemy okresli¢, na ile osoba jest wocerkiewna, ale nie mozna stwierdzi¢, ze jest
ona naprawdg religijna? Paradoksalnie, zwiazki te nie sa oczywiste. Mozna przeciez znaé
wszystkie dogmaty, chodzi¢ do Cerkwi, a odwrocié si¢ od kogo$ potrzebujacego pomocy
(Aleksiejewa, 2009).

Badania autorskie (poprzedzone pilotazem w 2015 roku) przeprowadzono w 2016 roku
wsrod prawostawnej mlodziezy akademickiej zaangazowanej w zycie religijne. Zaproszenia
do uczestnictwa rozsytane byty poprzez media spotecznosciowe: platformy Facebook i Vkon-
takt’e (na specjalnych stronach Cerkwi prawostawnej). Informacje pojawily si¢ takze podczas
festiwalu Forum Prawostawnej Mtodziezy, zorganizowanego w Minsku i w Grodnie, ktorego
uczestnikami byli cztonkowie mtodziezowych stowarzyszen prawostawnych. Kwestionariusze
w papierowej wersji rozdawano takze we wspolnotach religijnych (okoto 60 osob) z Minska,
Grodna i ich obwodéw. W badaniach wzigto udziat ogotem 400 osob w wieku 18-29 lat,
w tym 51,2% kobiet 1 48,8% mezczyzn. Dobor respondentow miat charakter celowy. Kryterium
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doboru celowego sa okreslone cechy respondentdow: wyznawcy prawoslawia, zaangazowane
w zycie religijne, wiek do trzydziestu jeden lat. W tek$cie zaprezentowano wybrane rezultaty
badan ankietowych, przeprowadzonych wsrdd mtodziezy akademickiej. Narz¢dzia zawieraty
wskazniki dotyczace religijnosci, w tym obowigzkowych praktyk religijnych. Wskazniki
dotyczace religijnosci, takie jak: zainteresowanie tematyka religijna, czytelnictwo tresci re-
ligijnych, czgstotliwo$¢ 1 wazno$¢ uczestnictwa w kulcie religijnym, stopien akceptacji bycia
osoba wierzaca, znaczenie religii w zyciu, odnosza si¢ do kategorii wyboru. W egzystencjal-
nym dyskursie to one pokazuja religijng samoidentyfikacj¢ (obraz siebie jako wierzacego)
w odwotaniu do osobistych decyzji i autodeklaracji. Gtowne kryteria zachowan religijnych
mozna zatem wzbogaca¢ o dodatkowe wskazniki w zalezno$ci od badanego problemu, na
przyktad o czytanie literatury religijnej czy uczestnictwo w nabozenstwach (Ufimcewa, 2016).
W badaniach autorskich takie wskazniki zostaly dodane.

STOSUNEK PRAWOSEAWNYCH STUDENTOW
DO RELIGII W SWIETLE BADAN WEASNYCH

Wigkszo$¢ studentow (64%) zwraca uwage na duze znaczenie religii w swoim zyciu,
natomiast prawie co piaty respondent (18,3%) nie przywiazuje wagi do tej kategorii aksjo-
logicznej. Nalezy zauwazy¢, ze 17,7% mtodych ludzi nie potrafi jednoznacznie ocenié¢ roli
religii pod tym katem. Prawie trzy czwarte kobiet (73,8%) i ponad potowa mezczyzn (54,6%)
przyznaje, ze religia jest dla nich wazna. Co piaty badany nie ma zwiazku ze sferg insty-
tucjonalne;j religii. Potowa studentow (51,8%) uwaza siebie za osoby dos¢ religijne. Zatem
wickszo$¢ z nich, wedtug systemu dziesigciopunktowego, ocenia swoj poziom religijnosci
na 8,5 punktu. Pozostali respondenci sa pod tym wzgledem bardziej powsciagliwi: 41,4%
zwraca uwage na $redni poziom religijno$ci, ktory odpowiada 5 punktom, a u 6% praktycznie
nie wystepuja odniesienia religijne (Srednia ocena to 2 punkty).

Wyniki badan autorskich pokazuja, ze tylko 19,6% mlodych ludzi wykazuje state zain-
teresowanie tematyka religijng w mediach. Czgsto, ale nie codziennie, siega do takich tresci
jedna trzecia badanych (32,3%), czasami kilka razy w miesigcu czyni to co piaty respondent.
Jedna czwarta badanych (26,2%) bardzo rzadko lub w ogole nie wykazuje predylekcji do
kwestii zwiagzanych z religia. Gigbsze zainteresowanie tymi sprawami nieco czg¢sciej towa-
rzyszy kobietom niz m¢zczyznom (odpowiednio: 55,9-47,8%).

Tabela 1. Zainteresowanie tematyka religijng w mediach (telewizja, radio, internet)

a pte¢ badanych [%]
Cechy demo- | Ogélem | Bardzo Bardzo . Brak
graficzne @) czesto Cagsto | Rzadko rzadko Nigdy odpowiedzi
Ogotem 400 19,6 323 20,1 24,4 1,8 1,8
Mezczyzni 195 13,7 34,1 16 29,2 3.5 35
Kobiety 205 25,6 30,3 24,6 19,5 - -
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Tabela 2. Czytelnictwo treéci religijnych a ple¢ respondentow [%]

Cratcame | (3 | eommto | Coto | Readko | PO | Nigay |
Ogolem 400 12,2 34,8 20,7 17,7 10,4 42
Mezczyni 195 9,3 298 244 20,0 10,7 5.8
Kobiety 205 154 40,0 16,4 154 10,3 2,5

Z kolei czytelnictwo tresci religijnych jest istotne dla 47% respondentow; rzadko i bar-
dzo rzadko korzysta z niego prawie dwie pigte badanych respondentéw. Jedynie co dziesigty
ankietowany przyznaje, ze nigdy nie zaglada do publikacji o charakterze religijnym. Wydaje
si¢, ze tradycyjne czytelnictwo jest zdecydowanie czgsciej domeng kobiet (ponad potowa)
niz mezczyzn (tab. 2).

Z ponizszych danych (tab. 3) wynika, ze wigkszo$¢ ankietowanych (45,1%) bardzo
czesto, tj. wiecej niz trzy razy w miesiacu, odwiedza cerkiew (np. przychodzac na nabo-
zenstwa czy indywidualnie modlac si¢). Kilka razy w miesigcu (do trzech razy) robi to co
piata osoba (19,5%). Podobna liczba respondentow przychodzi do cerkwi raz w roku (9,1%)
lub rzadziej (11,6%). Z kolei uroczystosci rodzinne (wesela, pogrzeby, chrzciny) stanowia
jedyne okazje do bycia w cerkwi dla 8,5% mlodych, a 3,7% nigdy do niej nie chodzi (tab. 3).
Zdecydowanie rzadziej mtodzi ludzie uczestnicza w zyciu sakramentalnym. I tak 19,5%
badanych regularnie (raz w miesigcu 1 czgsciej) spowiada si¢ i przystgpuje do komunii,
a co piaty respondent czyni to kilka razy w roku. Prawie dwie pigte ankietowanych (39,7%)
uczestniczy w tych rytuatach raz w roku lub raz na kilka lat, a 13,4% catkowicie zdystan-
sowato si¢ od spowiedzi i komunii (tab. 4).

Tabela 3. Czgstotliwo$¢ odwiedzania cerkwi (m.in. nabozenstwa, indywidualna modlitwa)
a pte¢ badanych studentow [%]

| st ot | o | it B iy | [ e
Ogotem 400 45,1 19,5 9,1 11,6 3,7 8,5 2,5
Megzcezyzni 195 31,8 12,2 15,6 16,6 5,0 13,8 5,0
Kobiety 205 59,0 26,8 2,0 6,2 2,5 3,0 0,5

Odpowiadajac na pytanie ,,Czy czytasz Ewangeli¢?”, 6,7% badanych zaznaczyto, ze robi
to codziennie, jedna trzecia (34,8%) — co tydzien, 25% — czasami na wlasne potrzeby, co
piaty respondent (20,7%) w ogole nie czyta Ewangelii. Ponad jedna trzecia respondentow
(37,2%) codziennie lub prawie codziennie komunikuje si¢ z Bogiem przez ,,modlitwg swoimi
stowami”, a 29,6% uzywa modlitw cerkiewnych. Okazjonalnie modli si¢ 35,2% respondentow.
Podobny odsetek badanych nigdy nie zwracat si¢ do Boga modlitwg cerkiewna, a co piata
osoba takze za pomocg wilasnej modlitwy.
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Tabela 4. Czgstotliwo$¢ uczestnictwa w spowiedzi i komunii a pte¢ respondentow [%]

Cnfiome | (v | eesta | Coesto | Readko | US| Nigay | PrIECERe
Ogotem 400 19,5 20,1 15,9 23,8 13,4 7,3
Mezczyzni 195 14,1 9.8 12,7 35,1 18,5 9.8
Kobiety 205 25,1 31,3 18,5 12,3 8,2 4,6

Respondenci zostali zapytani o stosunek do przestrzegania postéw jedno- i wiclodniowych
ustanowionych przez Cerkiew; ogotem spetnienie ich deklaruje 23,8% mlodziezy akade-
mickiej. Niektdre praktyki rytualne sg przestrzegane (np. wielki post czy post przed Bozym
Narodzeniem), a inne nie (twierdzi tak 26,8% badanych). Nieregularne dostosowywanie
si¢ do norm w tym zakresie akceptuje 20,1% mtodych ludzi, natomiast brak przestrzegania
postow jest udziatem 22,6% studentdw.

Wedhug mtodziezy najwazniejsze jest, aby wyznawca prawostawia regularnie spowiadat
si¢ 1 przystepowat do komunii (58,5%), a takze, aby modlit si¢ (53%). Badani znacznie rza-
dziej wskazywali na branie udziatu w $wietach religijnych (29,3%) oraz w nabozenstwach
(20,8%), czytanie literatury zwiazanej z duchowoscia (19,0%) oraz posiadanie symboli
religijnych (17,7%). Najmniejsza wage respondenci przywiazuja do przestrzegania postow
i znajomosci Ewangelii (odpowiednio 12,3% 1 10,4%). Co ciekawe, ws$rdd roznych form
praktyk religijnych mezczyzni nieco czgsciej niz kobiety wskazuja na znaczenie postow
i czytanie literatury religijnej (por. tab. 5).

Tabela S. Waznos$¢ uczestnictwa w réznych formach praktyk religijnych a pte¢ respondentow [%]

Kategorie odpowiedzi M}sz:czl};zsm ]Iffo:bize(:}sf ](\)[g:ol‘;atr)r(;

Spowiedz i komunia 50,7 66,7 58,5
Modlitwa 49,8 56,4 53,0
Uczestnictwo w $wigtach religijnych 22,4 36,4 29,3
Uczestnictwo w cerkiewnym kulcie (nabozenstwa) 28,3 27,7 20,8
Czytanie literatury religijnej 20,9 16,9 19,0
Posiadanie symboli religijnych 13,1 22,5 17,7
(krzyz, ikony, §wigte obrazki)

Posty religijne 15,1 9,2 12,3
Czytanie i rozumienie Ewangelii 8,7 13,8 10,5
Trudno powiedzie¢ 24,3 11,8 18,25

Wigkszo$¢ mtodziezy prawostawnej (70,7%) opowiada si¢ za konsekwencja w wymiarze
wiary i religijnego praktykowania. Jej zdaniem nie mozna by¢ wierzacym i nie uczestniczy¢
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w zyciu Cerkwi. Opini¢ t¢ cze$ciej podzielaja mezczyzni niz kobiety, a roznice ksztaltujg sie
na poziomie 20% wskazan. Jednoczesnie poglady na temat dopuszczalno$ci przedmatzen-
skiego stosunku plciowego i aborcji nie sg juz tak jednoznaczne. Wspotzycie seksualne przed
$lubem jest nie do zaakceptowania dla 53,2% studentow (przy tym dla prawie 60% me¢zczyzn
145% kobiet). Prawie potowa ankietowanych uwaza, ze pogodzenie wiary z dopuszczalnoscia
przerywania ciazy jest raczej nie do zaakceptowania. Nalezy zauwazy¢, ze znaczna czgs$¢
badanych, co w wigkszym stopniu dotyczy aborcji niz stosunkéw przedmatzenskich, nie
potrafita jednoznacznie sformutowac swojego punktu widzenia (tab. 6).

Tabela 6. Akceptacja bycia osoba wierzaca, ale nieprzestrzegajaca norm religijno-moralnych
w opinii mtodziezy (wedtug cech demograficznych [%])

Czy przyznajesz, Ze mozna by¢ wierzacym i:
mogratesme | O20em | SOl | M | powiedsies | Racseinie| (RN
Nie uczestniczy¢ w zyciu religijnym Cerkwi
Ogotem 400 11,6 13,4 2,5 1,8 70,7
Mezczyzni 195 4,9 10,7 - 34 81,0
Kobiety 205 18,9 16,4 52 - 59,5
Wspélzy¢ seksualnie przed §lubem
Ogotem 400 6,7 15,2 25,0 12,2 40,9
Kobiety 205 10,2 21,5 22,5 154 30,3
Mgzczyzni 195 3.4 9,3 27,3 9,3 50,7
Dopuszczaé przerywanie ciazy
Ogotem 400 - 3.0 42,7 47,3 7,0
Kobiety 205 - 4,1 40,0 47,7 8,2
Mezezyzni 195 - 1,9 45,0 47,3 5,8

ZAINTERESOWANIE POLITYKA WSROD BADANEJ MELODZIEZY
(WYBRANE WSKAZNIKI)

Polowa badanych studentow (47,5%) uwaza, ze Cerkiew nie powinna w zaden sposob
ingerowa¢ w kwestie polityczne, a jej zadaniem jest skupienie si¢ na problemach wiary
i religii. Jednoczesnie 26,2% mtodych ludzi jest przeciwnego zdania, opowiadajac si¢ za
zwigkszeniem roli Kosciota w rozwigzywaniu probleméw politycznych. Co czwarty badany
(26,3%) nie potrafit jednoznacznie sformutowac swojego stanowiska w tej sprawie.
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Polityka jest dla mtodych ludzi znacznie mniej wazna niz religia. W kontekscie uzyska-
nych danych, wida¢, ze potowa mtodych ludzi (51,2%) powaznie traktuje kwestie polityczne,
a ponad jedna czwarta (27,5%) wrecz przeciwnie — w ogdle nie jest nimi zainteresowana.
Warto zauwazy¢, ze 21,3% studentéw nie potrafito jednoznacznie oceni¢ tej kwestii. Ko-
biety znacznie rzadziej niz m¢zczyzni uwazaja polityke za dziedzing istotng w Zyciu, warta
zainteresowania. Wydaje sig, ze starsi respondenci sg bardziej spolaryzowani w kontekscie
stosunku do polityki (tab. 7).

Tabela 7. Znaczenie polityki a pte¢ respondentow [%]

demS;::gczne gg:()lﬁl(; Wazna Niewazna Nie wiem
Ogotem (N) 100,0 51,2 27,5 21,3
Mgzezyzni 100,0 65,3 19,5 15,2
Kobiety 100,0 36,4 359 27,7

Ankietowani najcze¢$ciej dyskutuja na tematy polityczne z rodzicami (89%) oraz kolegami
z pracy i ze studiow (80%); 68,3% badanych rozmawia ze znajomymi, rzadziej z osobami
nieznanymi — 28,1%. Zaledwie 9,1% respondentow nalezy do organizacji spotecznych i poli-
tycznych. Jednak znaczna liczba mtodych ludzi (41,5%) pozostaje w kontakcie z aktywistami
oraz przedstawicielami partii, ruchéw spolecznych i politycznych.

W przeciwienstwie do tematow religijnych mtodzi ludzie czegsciej interesuja si¢ kwestia-
mi politycznymi — 12,2% respondentdw §ledzi codziennie wiadomosci z dziedziny polityki;
czgsto czyni to 37,8%; kilka razy w miesigcu — 34,8%. Z kolei 14,6% badanych bardzo
rzadko interesuje si¢ polityka lub nie robi tego w ogole (dla poréwnania religia — interesuje
si¢ 26,2%). Generalnie m¢zezyzni czgéciej niz kobiety wykazuja si¢ wickszym zaintereso-
waniem treSciami z obszaru polityki, a przedstawiciele mtodych dorostych zdecydowanie
dystansuja reprezentantéw miodziezy (por. tab. 8).

Tabela 8. Czytelnictwo tresci zwigzanych z polityka a pte¢ respondentow [%]

demggf::gczne Ogélem ]izz‘;gtzoo Czgsto | Rzadko l::;:lf((: Nigdy ode(;)t:ilzdzi
Ogotem () 400 12,2 37,8 34,8 12,8 2,4 _
Mgzcezyzni 195 14,6 37,6 37,1 10,7 _ _
Kobiety 205 9,7 38,0 32,3 14,9 5,1 _

Wigkszos¢ ankietowanych (73,8%) nigdy nie prosita urzednikow panstwowych o pomoc
w rozwigzaniu ich osobistych problemow. Z tej mozliwosci skorzystato 21,4% badanych.
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Oceniajgc aktywnos$¢ wyborcza mlodych ludzi, mozna powiedzie¢, ze jest ona na dos¢ niskim
poziomie. Na przyktad 45,7% respondentow stale bierze udziat w wyborach prezydenckich,
40,9% w wyborach parlamentarnych, a 50,6% w wyborach do organéw samorzadowych.
0d 20,1% do 33,5% ankietowanych nigdy nie brato w nich udziatu.

Czy w $wietle przedstawionych danych mozliwe jest uznanie wspolwystgpowania
zmiennych z jednej strony zwiazanych z zaangazowaniem religijnym, z drugiej zas ze sfera
polityki? Czy tego typu konstatacje pozwalaja na formutowanie tezy o rosngcym znaczeniu
niektorych nurtéw socjologii egzystencjalnej, zwtaszcza koncepcji aktywizmu polityczne-
go, jako interesujacej i adekwatnej do interpretacji wspdtczesnych zjawisk perspektywy
badawczej? Wyniki badan autorskich moga jedynie prowadzi¢ do ukazania pewnych
kierunkéw analizy. 1 tak deklaracje wigkszego znaczenia religii w zyciu osobistym nieco
bardziej sprzyjaja uczestnictwu mtodych ludzi w wyborach prezydenckich. Podobnie rzecz
ma si¢ w przypadku zalezno$ci migdzy czytelnictwem tre$ci zwigzanych z polityka a ocena
wlasnej religijnosci — wyzsza ocena poziomu wlasnej religijnosci sprzyja wiekszemu zaan-
gazowaniu w czytelnictwo tresci zwigzanych z polityka. Z kolei, im cze¢$ciej respondenci
biorg udziat w praktykach religijnych, tym nieco mniej sg zainteresowani informacjami ze
sfery polityki i tym rzadziej rozmawiaja na te tematy w gronie kolezenskim. Uczestnictwo
w kulcie religijnym praktycznie nie réznicuje udziatu respondentow w wyborach; podobnie
przestrzeganie postu religijnego czy czytanie Ewangelii nie ma wigkszego znaczenia dla
uczestnictwa w zyciu politycznym.

W kontekscie badan socjologicznych przeprowadzonych wsrod mitodych wyznawcow
prawostawia na Biatorusi warto pokusi¢ si¢ o krotkie podsumowanie. Znaczenie religii w zyciu
mtodziezy ksztaltuje si¢ na wysokim poziomie (ogdtem 64%), przy czym czeSciej dotyczy
to deklaracji kobiet (trzy czwarte) niz me¢zczyzn (ponad potowa). Wydaje si¢, ze decyzje te
zapadajg na podstawie ogolnie przyjetych norm spotecznych (pozytywna rola religii w zyciu
spotecznym). Dla prawie co pigtego respondenta sfera religijna nie ma znaczenia. Podobna
liczba badanych wykazuje codzienne zainteresowanie kwestiami religijnymi poprzez media,
a co czwarty badany praktycznie nie interesuje si¢ ta tematyka.

Wigkszo$¢ badanych (45,1%) chodzi do cerkwi do$¢ czgsto — kilka razy w miesigcu.
Zdecydowanie rzadziej mtodzi ludzie uczestnicza w innych rytuatach religijnych. I tak 19,5%
badanych regularnie (raz w miesigcu i czgéciej) spowiada si¢ i przyjmuje komunie, niewielki
odsetek (6,7) respondentow czyta Ewangeli¢. Prawie dwie pigte respondentéw codziennie
zwraca si¢ do Boga, modlac si¢ swoimi stowami, a co trzecia osoba uzywa podstawowych
modlitw zwigzanych z tradycjg. Wszystkich postow ustanowionych przez Cerkiew prze-
strzega 23,8% badanych.

W opinii ankietowanych najwazniejsze jest, aby wyznawca prawoslawia regularnie
spowiadat si¢, przystepowat do komunii (58,5%) i modlit si¢ (53%). Zdecydowanie rzadziej
badani zwracaja uwage na inne formy przestrzegania praktyk religijnych: uczeszczanie na
nabozenstwa, celebrowanie obrzedow, takze §wiatecznych (Srednio co trzecia osoba), czytanie
literatury zwigzanej z duchowoscia oraz posiadanie symboli religijnych (Srednio co piata
osoba). Najmniejsza wage respondenci przywiazuja do przestrzegania postow i znajomosci
tekstow wchodzacych w sktad kanonu religijnego (odpowiednio 12,2% i 10,4%). Prze-
strzeganie norm religijnych na ptaszczyznie moralnej (zgoda na aborcje, przedmatzenskie

106



Socjologia egzystencjalna jako nowa perspektywa badawcza w refleksji nad religijnoscia...

stosunki seksualne) znajduje odzwierciedlenie w niedostatecznym stopniu. Stad, jesli chodzi
o dopuszczalnos$¢ przedmatzenskiego stosunku ptciowego, a zwlaszcza aborcji, odpowiedzi
respondentdéw nie sg jednoznaczne. Mozna zatem mowic o pewnej delegitymizacji religijnego
znaczenia sfery intymnej.

Potowa badanych (47,5%) uwaza, ze Cerkiew nie powinna w zaden sposob ingerowac
w zycie polityczne, natomiast 26,2% ankietowanych jest przeciwnego zdania — opowiada
si¢ za zwigkszeniem roli instytucji religijnej w rozwigzywaniu problemoéw politycznych.
Polityka jest dla mtodych ludzi znacznie mniej wazna niz religia; cho¢ dla potowy z nich
(51,2%) kwestie polityczne sg istotne, ponad jedna czwarta (27,4%) w ogole nie interesuje
si¢ nimi. Nalezy zauwazy¢, ze co piata osoba nie potrafi jednoznacznie ocenié roli polityki
w swoim zyciu. Niemniej, w przeciwienstwie do tematow religijnych, mtodzi ludzie czgsciej
interesujg si¢ zagadnieniami politycznymi: 12,2% respondentow $ledzi codziennie tego typu
wiadomosci; czgsto robi to 37,8%; kilka razy w miesiacu — 34,8% badanych. Wigkszos¢
ankietowanych (73,8%) nigdy nie zwracata si¢ do urzgdnikow panstwowych o pomoc
w rozwiazaniu ich osobistych problemow. Z tej mozliwosci skorzystato 21,4% studentow.
Oceniajac aktywno$¢ wyborcza mtodych ludzi, mozna powiedzie¢, ze jest na dos¢ niskim
poziomie. Ponad dwie piate (45,7%) respondentow stale bierze udziat w wyborach prezydenc-
kich, 40,9% w wyborach parlamentarnych, a 50,6% w wyborach organéw samorzadowych.

W trakcie badan ankietowych studenci przypominali o potrzebie zachowania anonimo-
wosci. Czes$¢ respondentdow unikata odpowiedzi na pytania w bloku dotyczacym polityki
(,,nie wiem, nie potrafi¢ odpowiedzie¢”). Autorka nie miata mozliwos$ci poréwnania wynikow
swoich badan z innymi o podobnym charakterze. Na Biatorusi jedynie akredytowane insty-
tucje (za specjalnym zezwoleniem Instytutu Socjologii Narodowej Akademii Nauk) majg
prawo do oficjalnego prowadzenia badan socjologicznych na tematy polityczne. Dlatego
niezalezne o$rodki zmuszone sg do prowadzenia takich studidw za granica.

Omawiana perspektywa, korespondujaca z podejsciem egzystencjalnym, moze by¢ zatem
trudna do bezposredniego wykorzystania w badaniach mtodych ludzi (studentéw) funkcjo-
nujacych w aktualnych warunkach spoteczno-politycznych na Bialorusi. Niemniej takze
w tym przypadku wspomniane wcze$niej formy odwotujace si¢ do aktywnosci artystycznej,
ekologicznej czy wolontariatu moga korespondowac z bardziej zindywidualizowang forma
religijnosci. Aktywnos$¢ obywatelska, w tym polityczna, przybiera rozmaite postaci stano-
wigce ujscie dla ludzkiej podmiotowosci, rozwijajacej si¢ nawet w kontrolowanych relacjach
z innymi. Prawdopodobnie, pewne nurty socjologii egzystencjalnej beda mogly wyznaczaé
kierunek stosowania metod jako$ciowych, w tym obserwacji uczestniczacej czy analizy tresci
biograficznych, co pozostaje domeng socjologii zycia codziennego.

UWAGI KONCOWE

Migdzy wierzacymi bez zastrzezen a niewierzacymi rozcigga si¢ obszerne ,,pole” se-
mantyczne réznorodnych postaw wobec tego ,,co nadprzyrodzone” lub koScielne oraz wy-
nikajacych stad zobowigzan moralnych. Nierzadko mozna spotka¢ si¢ z pogladem, ze cho¢
»--.cechy poszczegolnych religii beda w przysztosci ulega¢ daleko idacym zmianom, religia
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przetrwa jednak, zachowujac swoja silng pozycj¢” (Stark i Bainbridge, 2000, s. 379). Jak
pokazuja badania socjologiczne we wspotczesnych, zmodernizowanych spoteczenstwach
wielu mtodych ludzi nadal uwaza si¢ za religijnych, ale swoje relacje z instytucjami kosciel-
nymi ksztaltuje w poczuciu wolnosci. Zdaja si¢ mowic: Kosciot ,,nie” — duchowosé ,.tak”.
,» Taka prywatna religia jest dosy¢ rozmyta, a zawarty w niej obraz Boga bardzo niewyrazny.
To przeczucia, a nie konkretna wiedza. Mozna wigc raczej mowié tu o duchowosci czy reli-
gijnych poszukiwaniach” (Marianski, 2019a, s. 24). W przypadku mlodziezy prawostawne;j
na Biatorusi procesy wydaja si¢ mniej zaawansowane, cho¢ i one dotykaja relacji z religig
instytucjonalng (Cerkwia), wspodlnota czy wilasng tozsamoscia (Religious Belief, 2021). Dla
socjologa interesujacego si¢ pograniczem spoleczenstw i zwigzanymi z tym wyzwaniami
istotnymi dla mtodych pokolen, wazna jest odpowiedZ na pytanie, w jakim stopniu opisane
zjawiska dotykaja takze mtodych Biatorusinéw polskiego pochodzenia. Cz¢$¢ z nich zwig-
zana jest z katolicyzmem (gléwnie mezczyzni), a czgs$¢ (zwlaszcza kobiety) pozostaje pod
wplywem religii prawostawnej (Wysocki, 2021).

Wspotczesnie zwigzek migdzy znaczacym i znaczonym zostaje rozerwany, a rola inter-
pretatora — zwigckszona. Pytanie, co to oznacza dla mnie, na przyktad w obszarze wiary czy
uczestnictwa w obrzedach religijnych, okresla istot¢ zjawiska prywatyzacji w warunkach
nowoczesno$ci. Otwarte jest zatem pytanie o zalezno$ci miedzy stosunkiem do religii (zwlasz-
cza praktykowaniem), a podej$ciem egzystencjalnym, przejawiajacym si¢ w bardziej zindy-
widualizowanych formach aktywizmu politycznego, opartych na dziataniach o charakterze
duchowym czy symbolicznym. Religijno$¢ prawostawna o silnych rysach instytucjonalnych
nie wydaje si¢ sprzyja¢ (oprocz szeroko rozumianych postaw obywatelskich, takich jak na
przyktad udziat w wyborach prezydenckich czy poczucie odpowiedzialnosci za losy kraju)
glebszemu zainteresowaniu polityka i bardziej aktywnemu zaangazowaniu. Pozadana inter-
pretacja tych zjawisk winna uwzglednia¢ wigkszg liczbe zmiennych, takich jak: stosunek
Cerkwi do panstwa oraz oddzialywanie na postawy wiernych czy zmiany etosu i stylu zycia
miodego pokolenia zaposredniczone przez dostep do nowych mediow.

Badania autorskie, prowadzone przed protestami powyborczymi w 2020 roku, stawiaja
jako otwarte pytanie o mozliwos¢ takiej koincydencji. Sekularyzacja i indywidualizacja sa
procesami obecnymi takze w kulturze postbizantyjskiej i nawet w uktadach monocentrycznych
sprzyjaja procesom prywatyzacyjnym, opartym na bardziej §wiadomych wyborach. Postawy
ukierunkowane na duchowe, nietradycjonalne poszukiwania sg czgsciej obecne wsréd mtodych
niz wérdd starszych. Czy w biatoruskim spoteczenstwie pojawia si¢ pewne formy reorganizacji
religijnej, ktore uruchomia nowe rodzaje aktywnosci spotecznej i politycznej? Czy socjologia
egzystencjalna moze te procesy wlasciwie opisywac i interpretowac? Zaprezentowane analizy
zarysowuja pewne mozliwosci prowadzenia studidow w tym obszarze, wskazujac jedynie na
kierunki argumentacji.
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