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1. ZARYS PROBLEMU

Stosunek cztowieka do religii wigze si¢ do pewnego stopnia z typem
spoteczenstwa i pozycjg spoteczng KosSciota w spoteczenstwie. Homoge-
niczne spoteczenstwo epoki przedtechnicznej, wedtug P. M. Zulehnera,
ksztattowato prawie wylgcznie chrzescijan tradycyjnych, zwigzanych
z Kosciotlem w sposob wzglednie peiny. Scista wspétpraca i wiez Kos-
ciota, panstwa oraz innych podmiotdw socjalizacji nie pozostawiata o0so-
bie innego wyboru, jak tylko orientowanie sie (przynajmniej zewnetrz-
nie) na oczekiwania i wymagania Kosciota (cztonkostwo automatyczne).
Jezeli nawet w spoteczenstwie przedprzemystowym pojawiali sie chrzes$-
cijanie tylko czesciowo zintegrowani z Kosciolem, to z powodu silnej
kontroli spotecznej byli oni empirycznie mato uchwytnit.

Stabilizacja stosunkdw spotecznych gwarantowata stabilnos¢ religii
oraz potwierdzata jej wiarygodno$¢. Z drugiej strony religia odgrywata
w zyciu spotecznym wazng role, gdyz poprzez swoj system wartosci
i symboli obejmujacych wszystkie wazne sfery zycia przyczyniata sie do
integracji spoteczenstwa. Z socjologicznego i psychosocjologicznego punk-
tu widzenia byta ona ,poznawcza i normatywna struktura, ktéra umo-
zliwia cztowiekowi ,,czu¢ sie” zadomowionym we wszech$wiecie” * Za-
znaczata sie daleko idgca identyfikacja spotecznie dominujgcych wartosci,
norm i wzordw zachowan, z warto$ciami religijnymis. Osoby, z ktérymi

* Artykut jest rozszerzong wersja referatu wygtoszonego na Sympozjum Pol-
sko-Austriackim w maju 1980 roku w Lublinie.

1 P. M. Zulehner. Einfuhrung in den Pastoralen Beruf. Ein Arbeitsbuch.
Munchen 1977 s. 56-58.

2 P.L. Berger, B. Berger, H Kellner. Das Unbehagen in der Moder-
nitdt. Frankfurt—New York 1973 s. 72.

* P. M. Zulehner. Zur Lage der Kirche von Passau. Prioritdten fir die
Pastorat in der Didzese Passau. Passau 1977 s. 25.



jednostki spotykaty sie, podzielaty ich poglady, a tym samym potwier-
dzata sie wiarygodno$¢ symboli religijnych. F. Znaniecki iJW. I. Thomas
scharakteryzowali krotko petng zgodno$¢ wiary chiopa polskiego z wy-
maganiami Kosciota: ,,Oznakg braku mistycyzmu jest absolutna orto-
doksyjnos¢ chiopa; chyba ze przez niewiedze, inaczej nie wazy sie wyo-
brazi¢ sobie postawy religijnej odmiennej od nauki Kosciota, poniewaz
poza kosciotem nigdy nie wyobraza sobie siebie w zadnym bezposrednim
stosunku z bdstwem” 4

Wynalazki techniczne i rozwo6j przemystu doprowadzity do rozbicia
dawnej ustabilizowanej struktury spoteczenstwa, sprzyjajac ksztattowa-
niu sie nowej cywilizacji i nowego spoteczenAstwa. Dochodzg do glosu
nowe systemy wiedzy i interpretacji zycia, ktére nie majg wyraznego
odniesienia do tradycji chrzescijanskiej. SpoteczeAstwo pluralistyczne
»~produkuje” wedtug odrebnego scenariusza i rezyserii wiasne prawdy,
wartosci, style zycia, osobowe identyfikacje, ktére sg obce lub neutralne
wobec postannictwa chrzescijariskiego. Srodowisko, w ktorym zyje wiek-
szo$¢ katolikow, nie jest juz jednolite i jednomys$ine pod wzgledem $wia-
topogladowym oraz w malym stopniu przesycone religijnym sposobem
mysSlenia i odczuwania. Nalezy przyzna¢ — przynajmniej czesciowo —
racje P. L. Bergerowi, wedtug ktérego pluralizacja pociggajgca za sobg
dychotomiczny podziat na publiczng i prywatng sfere zycia ostabia wplyw
religii na jednostke i spoteczenstwo. W dziedzinie spraw publicznych
dominujg ideologie nie nawigzujgce bezposrednio do religijnych wartosci
lub co najwyzej — tylko posrednio i w sposob niejasny. Religia po-
twierdza sie raczej w prywatnej sferze zycia 5 Okazuje sie bardziej ,re-
lewantna” w biografiach poszczegdlnych jednostek niz w sektorze pu-
blicznym. Ta tendencja do ograniczania i zacie$niania religii do wymia-
réw ,pozapublicznych” ujmowana jest w tezie o ,prywatyzacji religii” 6

Rozbicie jednolitego Swiata stosunkéw spotecznych powoduje okres-
lony konflikt kulturowy. Czlowiek wspo6tczesny, stojacy w obliczu statej
kolizji wartosci, ,,zmuszony” jest do ustawicznej refleksji i wybierania7.
Pluralizm zapewnia wolng, tolerancyjng koegzystencje réznych pogladéw
bez zdecydowanej hegemonii jednego z nich. W sytuacje pluralizmu zo-
stata wigczona religia. Niepewnos¢, ktdra rodzi sie z konfliktow miedzy
rywalizujgcymi systemami wartoSci, moze prowadzi¢ do relatywizmu
i indyferentyzmu w sferze religijnej, a z pewnoscig faworyzuje upo-

4 Chiop polski w Europie i Ameryce. T. 1. Warszawa 1976 s. 227.

5 Berger, Berger, Kellner. Das Unbehagen s. 72-74.

* G. Dekker. Zwischen Vertrostung und Herausforderung, ldeologie und
Utopie. ,,Orientierung” 43:1979 s. 159.

7 Por. H. Schelsky. Ist Dauerreflexion institutionalisierbar? ,Zeitschrift
fur evangelische Ethik” 1957 nr 6 s. 160.



wszechnianie sie postaw selektywnych wobec religii, o czesciowej iden-
tyfikacji z Kosciotem. Miedzy koScielnym i spotecznym systemem war-
tosci istnieje czesciowa zgodno$¢ i czesciowa sprzeczno$é. Napiecie po-
miedzy obydwoma systemami warto$ci burzy réwnowage wewnetrzng
cztowieka i stawia go w sytuacji afektywno-poznawczego balansowania
czyli dysonansu. Wartosci tradycyjne uznane za dysfunkcjonalne w jed-
nej sferze zycia, moga by¢ funkcjonalne (jeszcze) — w drugiej. Jedno-
stka, ktora uwaza, ze Kosciét przeszkadza w realizacji wartosci uznanych
przez nig za wazne, charakteryzuje sie nie tylko niespdjnoscig uktadu
poznawczo-afektywnego, ale w konsekwencji podejmuje dziatania dalekie
od konformizmu wobec Kosciota8,

Sytuacje dysonansowe przezywajg szczegélnie te osoby, ktore zyja
w takich warunkach spotecznych, w ktérych pluralizm warto$ci zaznacza
sie wyjatkowo dobitnie. P. M. Zulehner méwi o ,,Pluralismus-Erfahrung”
jako o jednej z przyczyn dokonywajacych sie przeksztalcen w zakresie
uczestnictwa ludzi w wierze i zyciu Kosciota, prowadzacych do czescio-
wej identyfikacji z nim 9 Dysonanse powstajg na ptaszczyZnie podstawo-
wych prawd wiary, norm moralnych gtoszonych przez Koscidt i przyka-
zan rytualno-kultowych. Szczeg6lnie te elementy ideologii religijnej, kto-
re stojg w polu konfliktu pomiedzy spotecznym i koScielnym systemem
wartosci, sg trudne do zaakceptowania. W obliczu dysonansu miedzy roz-
bieznymi systemami norm i wartoSci mamy na ogét do czynienia z wy-
raznym przejawem dezintegracji normatywnej 10 Co wiecej, ,,im bardziej
kompleksowe, liczne i zréznicowane stajg sie stosunki spoteczne, tym
czesciej pojawiajg sie postawy ambiwalentne wobec instytucji i ich
norm” n. Rowniez proces sekularyzacji sprzyja ksztattowaniu sie postaw
,niezdecydowanych” n.

Konfrontacja jednostki z ré6znymi systemami interpretacji zycia osta-
bia na ogo6t ,,oczywistos¢” koscielnego systemu wartosSci i sprawia, ze

8 G. Schmidtchen. Zwischen Kirche wund Gesellschaft. Forschung-
bericht Uber die Umfragen zur Gemeinsamen Synode der Bistimer in der Bundes-
republik Deutschland. Freiburg im Breisgau 1972 s. 40-93.

¢« P. M. Zulehner. Wie kommen wir aus der Krise? Kirchliche Statistik
Osterreich 1945-1975 und ihre pastoralen Konsequenzen. Wien 1978 s. '47-49.

10 Zdaniem E. Ciupaka proces laicyzacji u katolikéw tradycyjnych przebiega
w spos6b zupetnie specyficzny. ,Nie dochodzi tu bowiem, jak by sie mozna spo-
dziewaé, do catkowitej negacji religii (a wiec do uksztattowania sie postaw atei-
stycznych), lecz normy i nakazy KoSciota sg traktowane do$¢ swobodnie, co po-
woduje, ze katolicy ci sg zdolni zaaprobowaé¢ niektére tresci kultury Swieckiej”
(Katolicyzm ludowy w Polsce. Studia socjologiczne. Warszawa 1973 s. 259).

N U. Schwalbach. Firmung und religiése Sozialisation. Innsbruck 1979
s. 88.

8 H O. Wolber. Die Religion der Stadt. W: Christsein in Zukunft. Zei-
chen, Ziele und Vermutungen. Freiburg im Breisgau 1978 s. 61.



petny konsens wiary przestaje by¢ ,regulg kulturowa”. Identyfikacje
z religiag w spoteczenstwie pluralistycznym mozna przedstawi¢ w formie
pewnego kontinuum — od peinej identyfikacji (maksymalny konsens
wiary — Maximalglaubenskonsens), poprzez identyfikacje czeSciowg
(czesciowy konsens wiary — Partialglaubenskonsens) i minimalng (mi-
nimalny konsens wiary — Minimalglaubenskonsens) az do braku iden-
tyfikacji z religig (brak konsensu — Glaubensdissens). Spoteczna forma
religii wykazuje daleko idgce uwarstwienie i heterogenizacje postaw: od
chrzescijan prezentujacych koscielnie zorientowang i okreSlong religij-
no$¢ oraz zaangazowanych w sprawy Kosciota poprzez jednostki identy-
fikujgce sie z Kosciotem tylko czeSciowo i pozostajgce wobec niego w
dystansie az po takie osoby, do ktérych odnosi sie powiedzenie: , Kos-
ciot jest instytucjg, ktdéra pozwala nam czué sie chrzescijanami, nawet
jesli nimi nie jesteSmy” is, traktujgcych religie jako rekwizyt historyczny
Z muzeum ateizmu.

W ponizszych rozwazaniach podejmuje probe szacunkowego okreSle-
nia — na podstawie wybranych badan socjologicznych — zasiegu postaw
wobec religii charakteryzujacych sie identyfikacjg maksymalng, minimal-
ng i czeSciowa z wiarg oraz zyciem Kosciota. Aktualny stan badan diag-
nostycznych nad postawami wobec religii i Kosciola w Polsce jest juz
do$¢ bogaty i réznorodny. Brak jest jednak dotychczas prob sklasyfiko-
wania i skategoryzowania gé w formie ostatecznej typologii obejmujacej
spoteczenstwo polskie w skali globalnej. Uzyskany obraz sytuacji w na-
szym kraju zostanie krétko poréwnany w koncowych partiach tego szki-
cu z sytuacjg w kilku krajach zachodnioeuropejskich.

2. MINIMALNY KONSENS WIARY

»Pod pojeciem maksymalnego konsensu wiary rozumie sie — za W.
Riessem — taki konsens, ktérego tres¢ stanowi jednomysina zgodnos$c
wierzacych w zakresie wszystkich tresci przekazywanych w nauczaniu
zwyczajnym przez urzad nauczycielski Kosciota ~szczegblnie w liturgii,
kazaniach, katechezie, katechizmach). Ta forma konsensu wiary wyklu-
cza — przynajmniej subiektywnie — kazdy brak konsensu, poniewaz
wierzacy przyjmujacy maksymalny konsens wiary akceptujg w zasadni-
czym i nieograniczonym akcie uznania autorytetu nauczycielskiego za-

18 F. Klostermann. Kirche-Ereignis und Institution. Uberlegungen zur
Herrschafts- und Institutionsproblematik in der Kirche. Wien 1976 s. 91.
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warte implicite wszystkie konkretne tresci przepowiadania urzedowego.
W rzeczywistosci ten konsens wiary rozcigga sie na wszelkie wyobraze-
nia i pojecia zwyczajnego przepowiadania urzedowego. Krancowym prze-
ciwienstwem tego catosciowego doswiadczenia zgodnosci w wierze jest
totalny religijny brak konsensu, ktéry przynajmniej na ptaszczyZnie su-
biektywnego odczucia daje sie wyjasni¢ jako ateistyczny i w zaden spo-
s6b nie zgadzajacy sie z treSciami religijnymi. Miedzy dwiema krarnco-
wymi formami maksymalnego konsensu wiary i totalnego religijnego’
braku konsensu rozcigga sie szeroki zakres czesciowego konsensu lub
czesciowego braku konsensu wiary. Ten zakres odznacza sie tym, ze wie-
rzacy z ogromnej obfitosci treSci wiary przyjmujg okre$lone tresci, inne
za$ odrzucaja. Tu otwiera sie prawie nieograniczona skala mozliwosci.
Zwigzany z konsensem wiary brak konsensu moze okazac sie tylko nie-
znacznym i nie poddajacym w watpliwos¢ catosciowego konsensu wiary,
moze jednak dotyczy¢ tak wielu istotnych treSci wiary, ze powstaje nie-
bezpieczenstwo tylko nieznacznego konsensu wiary. Szczeg6lng forme
czeSciowego konsensu wiary mozna nazwa¢ konsensem minimalnym.
Oznacza on zgode na prawdy wiary w wymiarze minimalnym, przy czym
kryterium tego minimum jest przede wszystkim Kkryterium staty-
stycznym” M >

W niniejszych rozwazaniach utozsamia sie minimalny konsens z wiarg
w Boga lub w Istote Wyzszg, natomiast niewiare traktuje sie jako brak
konsensu. Przyjmujac takie zatozenie probuje okre$li¢ zasieg minimalne-
go konsensu wiary w spoteczenstwie pfolskim. W latach 1958—1977 prze-
prowadzono w Polsce kilka sondazy na prébach ogélnokrajowych wsrdd
dorostej ludnosci w wieku powyzej 18 lat i wsrod miodziezy, na temat
nych i spoteczenstwa globalnego (OS$rodek Badania Opinii Publicznej
i Studiéw Programowych w Warszawie, Instytut Filozofii i Socjologii
PAN). Ponizsze zestawienie zawiera wyniki przeprowadzonych sondazy.

Porownanie wynikow kilku kolejno powtarzanych sondazy postaw re-
ligijnych na probach ogolnokrajowych wykazato do$¢ daleko idgcag sta-
bilizacje wierzenn religijnych w zakresie globalnych deklaracji. Jest to

zjawisko dos$¢ zaskakujgce w kraju, w ktérym prowadzi sie [------------- ]
[Dekret z dnia 12 X 111981, O stanie wojennym, rozdz. Il, art. 17, pkt. 4
(Dz. U. nr 29, poz. 154)] laicyzacje i propaguje sie [---------- —] [Dekret

z dnia 12 X 111981, O stanie wojennym, rozdz. Il, art. 17, pkt. 4 (Dz. U.
nr 29, poz. 154)] naukowy poglad na Swiat, czyli $wiatopoglad materiati-
styczny; w kraju, w ktérym nastepujg gwattowne procesy industrializacji
i urbanizacji, z ktorymi tgczg sie do$¢ czesto procesy niezaprogramowa-

14 W. Riess. Glaube als Konsens. Uber die Pluralitit im Glauben. Miinchen
1970 s. 77-78.



Tab. 1. Postawy spoteczenstwa polskiego wobec religii
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1959 r.
miodziez w wieku 16-24 lat 782 11,8 54 - 44 0,2
1960 r.
ludnos$¢ wiejska 26,1 57,7 6,3 8,3 11 0,5
ludno$¢ miejska 194 56,2 92 121 3,1 -
1962 r.
ludno$é¢ Polski 184 59,5 9,6 10,8 17 -
1966 r.
ludno$é wiejska 82,3 7,6 2,6 75
ludno$¢ miejska 72,5 10,9 78 8,8
1968 r.
ludnos$é¢ Polski 86,4 8,6 4,6 0,4
1971 r.
miodziez w wieku 16-29 lat 85,0 9,0 5,0 1,0
1977 r.
ludno$¢ Polski w wieku 25-65 lat 179 684 58 6,5 14
1977 r.
mtodziez z klas pierwszych 86,1
miodziez maturalna 77,4

nej, samorzutnej i niekontrolowanej laicyzacji; w kraju, w ktérym nie-
zwykle szybko podnosi sie ogdlny poziom wyksztatcenia spoteczenstwa
i pogtebia sie proces spotecznej urbanizacji wsi, a ktore to zjawiska —
przynajmniej posrednio — winny oddziatywa¢ negatywnie na wiez reli-
gijng. By¢ moze, typ osobowosci religijnej nie zmienia sie zbyt tatwo
i rownolegle z dokonywajgcymi sie przemianami w makrostrukturze
spoteczenstwa. Trudno jest réwniez odpowiedzie¢ na pytanie, czy kon-
statowana tendencja stabilizacyjna ma charakter chwilowego zneutrali-
zowania procesOw laicyzacyjnych, czy tez jest wyrazem pewnego trendu
rozwojowego postaw religijnych spoteczenstwa polskiego. Ogdélnie mozna
powiedzieé, ze wszystkie sondaze reprezentatywne o charakterze ogolno-
krajowym wskazujag na stosunkowo wysoki odsetek o0s6b wierzacych,
przynajmniej formalnie zwigzanych z religia.

Sondaze reprezentatywne dla catej Polski ukazujg rowniez niektdre
zréznicowania strukturalne religijnosci w formie prostych statystycznych



zaleznosci miedzy postawami religijnymi a okreslonymi zmiennymi spo-
feczno-demograficznymi. Stwierdzono miedzy innymi nastepujgce prawi-
dtowosci: kobiety sg zwigzane z religig znacznie silniej niz mezczyzni;
spada nasilenie postaw wierzeniowych w miare wzrostu poziomu for-
malnego wyksztatcenia szkolnego ludnosci; wiek badanych réznicuje in-
tensywnos$¢ wierzen religijnych i systematyczno$¢ praktyk z reguty na
korzy$¢ os6b starszych; religijno$¢ bardziej zaznacza sie w takich gru-
pach spoteczno-zawodowych, jak rolnicy i robtnicy (zwiaszcza niewy-
kwalifikowani), mniej- ws$rod pracownikéw umystowych, a zwlaszcza
wsrod inteligencji z wyzszym wyksztatceniem; wreszcie zazwyczaj stab-
sza jest religijnos¢ w osrodkach wysoko zurbanizowanych, silniejsza za$
w matych osrodkach o niskim wskaZzniku urbanizacji.

Na podstawie licznych badan monograficznych mozna ogdlnie po-
wiedzie¢, ze zasieg postaw wierzeniowych jest szerszy w Srodowisku
wiejskim (95%-100%) niz w S$rodowisku miejskim (75%-90%), wyzszy
wsrod miodziezy szkot Srednich (48%-93%) i miodziezy szkot pomatu-%
ralnych (48%-95,3%) niz wsrdd miodziezy studiujgcej na wyzszych uczel-
niach (35%-67,9%), wyzszy ws$rod robotnikow (65%-90%) niz wsrdd
nauczycieli (47%-68,7%), a zwlaszcza wsréd samodzielnych pracowni-
kéw nauki (mniej niz 50%)15 Podana znaczna rozpietos¢ globalnych
wskaznikéw autodeklaracji religijnych sugeruje przypuszczenie, ze do-
bierane zbiorowosci os6b do badan nie zawsze byty w peini reprezen-
*tatywne. Zaznaczajg sie rowniez roznice w rezultatach uzyskiwanych
przez instytuty laickie i konfesyjne. Zasieg postaw wierzeniowych usta-
lony przez osrodki laickie jest z reguty nizszy od tego, ktéry jest
konstatowany w badaniach os$rodkéw katolickich.

Poza kilkoma przypadkami odsetki niewierzacych ksztaltowaty sie
zawsze ponizej poziomu oznaczonego liczbg ,20”, a bardzo czesto po-
nizej — ,10”. Wydaje sig, ze dane z badan czastkowych potwierdzajg
rezultaty sondazy reprezntatywnych dla kraju, wedtug ktérych mniej
niz 10% przypada na rozne kategorie tych, ktdrzy zakwalifikowali siebie
jako niewierzacych, okoto 10% przypada na rdzne formy indyferentyzmu
religijnego i niezdecydowania oraz okoto 80% na rdézne stopnie intensyw-
nosci wiary (w tym 10%-20% to gteboko wierzacy).

Niewierzacy, ktorzy stanowia jeszcze w spoleczenstwie polskim zde-
cydowang mniejszo$¢, sa juz wyraznie uchwytng kategorig ludnosci.
Ateizm przestat by¢ sprawg spoteczno-kulturalnej elity. Sg to osoby, ktére
albo nigdy do Kosciota nie nalezaty, albo stracity z nim zupeiny kontakt
przechodzac na pozycje niewiary, mimo ze uprzednio zostaty ochrzczone
v/ Kosciele katolickim i wychowane w duchu religijnym. Wiekszo$¢ nie-

15 Szerzej na ten temat pisze w artykule: Postawy spoteczefnstwa polskiego
wobec religii (w druku).



wierzacych rezygnuje ze Slubu koscielnego, wielu nie chrzci swoich dzie-
ci oraz przedktada wychowanie laickie nad religijne, czyli wycigga prak-
tyczne konsekwencje ze swoich postaw ateistycznych. Cze$¢ niewierza-
cych, zwiaszcza ci, ktérzy okreslajg siebie chetnie jako ,wilasciwie nie-
wierzacy, lecz przywigzani do tradycji religijnej”, kontynuuje niektore
z praktyk jednorazowych. Nie doszto jeszcze u nich do petnej negacji
religii. Taka sytuacja nie dziwi, skoro niejednokrotnie ateizm ten jest
zdobyczg pierwszego pokolenia, ktdre odchodzi od wiary swoich rodzicow.
Katolicy obojetni religijnie nie przejawiajg checi wyboru miedzy dwo-
ma krafnicowymi typami postaw wobec religii (wiara i niewiara), cho¢
wyraznie odeszli od modelu koscielnie zorientowanej religijnosci. Fakt,
ze niektérzy z obojetnych religijnie przestrzegajq nieregularnie praktyk
niedzielnych, $wiadczy o powaznym jszcze nacisku Srodowiska spotecz-
nego (zwiaszcza rodzinnego) na stosunkowo nieliczne jeszcze ugrupowa-
nia oséb indyferentnych religijnie. Zwlaszcza w tradycyjnych $rodowi-
skach wiejskich istnieje silny nacisk kontrolny w kierunku respektowa-
nia praktyk religijnych. ,Pod jego wptywem nawet jednostki agnostyczne
zawierajg $lub koscielny, chrzcza dzieci i w jakiej$ ograniczonej mierze
biorg udzial w praktykach kultowych. Zachodzi to woéwczas, gdy wie$
jest jeszcze tradycyjna, rodzice i rodzina zony wywierajg silng presje,
jednostki zas, o ktérych mowa, reprezentujg znikoma ilos¢ na wsi. Po-
wstaje w ten sposob zjawisko religijnosci pozornej” 16 Indyferentyzm
religijny jest bardziej rozpowszechniony w $rodowiskach miejskich i wiej- *
skich w Polsce niz ateizm. Zdecydowana wiekszo$¢ oséb okreslajacych
siebie jako niezdecydowanych lub obojetnych religijnie realizuje prak-
tyki jednorazowe oraz akceptuje wybrane elementy chrzescijanskiego
Swiatopogladu i modelu religijnego wyjasniania zycia. Mieszczg sie oni
jeszcze w obrebie bardzo ostabionego i czesciowego konsensu wiary.
Minimalny konsens wiary stanowiacy granice socjologicznie wymier-
nej przynaleznosci religijnej obejmuje wiec okoto 90% Polakdw, za$
catkowity brak konsensu przejawia sie u okolo 10%. W spoteczenstwie
polskim postawy ateistyczne pozostajg w dalszym ciggu udzialem zde-
cydowanej mniejszosci. Dla oséb stojgcych ,,na zewnatrz” zycie koscielne
wydaje sie autonomiczng substrukturg, niezrozumiatg w sobie, a sam
Kosciot przestaje byé ,,duchowa ojczyzng” 1I7. Orientujg sie na wartosci
Swiatopoglagdowe innych grup odniesienia. Zerwanie z Kosciotem (,,Ent-
kirchliehung”) rzadko dokonuje sie na drodze jednorazowego aktu, naj-

16 K. Dobrowolski. Przeobrazenia $wiadomos$ci spotecznej ludnosci chtop-
skiej w potudniowej Matopolsce po drugiej wojnie $wiatowej. W: Przemiany spo-
teczne w Polsce Ludowej. Warszawa 1965 s. 432.

17 W. Kasper, K. Lehmann. Die Heilssendung der Kirche in der Ge-
genwart. Mainz 1980 s. 18.



czesciej jest — jak zaznacza F. Tenbruck — ,,stopniowym powiekszaniem
sie nagromadzonej bezkosScielnosci” 18 Obecna dynamika religijnosci pol-
skiej wskazuje raczej — generalnie rzecz biorgc — na inny kierunek
zmian, a mianowicie — na rozwd@j postaw selektywnych i ambiwalent-
nych wobec religii. Ta hipoteza bedzie przedmiotem weryfikacji w dal-
szej czesci rozwazan.

3. CZESCIOWY KONSENS WIARY

Wzory postaw religijnych, ktore tworza sie w kulturze pluralistycz-
nej, prezentujg mniej lub bardziej spdjne syndromy Swiatopogladowe.
Jednostki przyswajajg sobie wybrane wzory postaw religijnych, ktore
odpowiadajg ich potrzebom, inne za$ odrzucajg lub czeSciowo kwestio-
nuja. Mieszczg sie one jakby pos$rodku pomiedzy catkowitg i bez za-
strzezen akceptujg treSci wiary a pelnym odrzuceniem. ,,W konkretnej
rzeczywistosci wiary cztowiek jest wezwany do decyzji, a tym samym
do, wyboru miedzy konsensem i jego brakiem” 9. Prawdopodobienstwo
rozszerzania sie postaw ,wybiorczych” wobec religii wzrasta w miare
narastania odczuwalnych napie¢ pomiedzy spotecznym i koscielnym sy-
stemem wartosci. F. Flrstenberg méwi o ,autonomicznych chrzescija-
nach”, ktérzy odeszli od ugruntowanych w kulturze form poboznoscio-
wych, rozluznili swoj zwigzek z Kosciotem, dochodzac do subiektywnie
uksztattowanych prywatnych zwigzkéw z Bogiem 2

,Pierwsze przyblizenie” w ocenie zasiegu o0séb o czesciowym kon-
sensie wiary zostanie dokonane wedtug kryterium praktyk religijnych.
Przytoczymy ponizej kilka wynikéw z badan socjologicznych przeprowa-
dzonych na ogdlnokrajowych probach reprezentatywnych obejmujgcych
ludno$¢ dorostg i miodziez.

Zebrane dotychczas wyniki dajg jeszcze niepetny i niekompletny obraz
praktyk religijnych oraz nie upowazniajg do precyzyjnych uog6lnien
odnos$nie do zasiegu katolikéw niedzielnych, konformistéw sezonowych
L os6b niepraktykujgcych. Opierajg sie one na deklaracjach badanych
0s6b na temat ich uczeszczania na msze $w. niedzielng lub na jeszcze
bardziej ogdlnych oswiadczeniach, ze sg praktykujgcymi, niesystematycz-
nie praktykujagcymi lub niepraktykujacymi. Wydaje sie, ze na podstawie

18 Die Kirchengemeinde in der entkirchlichten Gesellschaft. W: Soziologie
der Kirchengemeinde. Stuttgart 1960 s. 126.

18 Riess, jw. s 110.

su Der Strukturwandel protestantischer Frommigkeit als soziologisches Pro-
blem. ,,Archives de Sociologie des Religions” 4:1959 s. 73.



Tab. 2. Praktyki religijrie w spoteczenstwie polskim

Nieregu- Przestrze- Nie-

Badania Stale larnie  gajacy nie- prak- Brak
socjologiczne prakty- Kty- kté6rvch 3 da-
kujacy pra_ y téryc tyku nych
kujacy praktyk jacy
1960 r.
ludnos$¢ wiejska 46,7 33,3 12,8 6,3 0,9
ludno$¢ miejska 35,6 34,0 17,9 123 0.
1966 r.
ludno$é wiejska 66,5 23,4 26 75
ludno$¢ miejska 4,44 39,0 78 8,8
1968 r.
ludnos$¢ Polski 67,7 18,7 13,2 04
1971 r.
miodziez w wieku
16-29 lat 58,0 0.0 32,0 0.1
1977 r.
ludnos$¢ Polski w wieku
25-65 lat 48,3 21,4 19.0 10,3 1,1

UWAGA: Wyniki sondazu z 1977 roku dotycza uczestnictwa we mszy $w. nie-
dzielnej.

dotychczasowych rozeznan prowadzonych zaréwno przez osrodki laickie,
jak i koscielne, na podstawie szazegdtowych monograficznych analiz,
jak i sondazy realizowanych metodg badania opinii publicznej na probach
ogblnokrajowych, mozna przyjaé jako przyblizony i przecietny obraz
liczbe 60% jako wskaznik informujacy o zasiegu katolikow niedzielnych,
30% — o zasiegu katolikéw sezonowych i 10% — o zasiegu o0s6b catko-
wicie niepraktykujgcych. Blisko potowa katolikéw niedzielnych przypa-
databy na systematycznie praktykujgcych, druga — na mniej lub bar-
dziej nieregularnie praktykujacych. W nieco innym systemie przeliczen
dawatoby to rezultat w granicach 40%-45% jako wskaznik dominicantes.
Poszczeg6lne regiony kraju charakteryzujg sie z pewnoscia — niekiedy
dos¢ znacznym — zréznicowaniem lokalnym i.Srodowiskowym.

Przedziaty wskaznikowe pomiedzy grupg Kkatolikbw niedzielnych,
konformistow sezonowych i w ogdle niepraktykujacych sg nieco piynne
i niezbyt sciste. W zaleznosci od tego, czy przez konformistéw sezonowych
bedziemy rozumie¢ tych, ktérzy przestrzegajg tylko praktyk jednora-
zowych i ktérych religijnos¢ sprowadza sie do czterech ,przetomowych
momentéw” ludzkiego zycia, czy takze tych, ktérzy z okazji wielkich
Swiagt uczestniczg we mszy $w., proporcje okre$lajgce udziat tych grup
w strukturze spoteczno-religijnej spoteczenstwa polskiego beda sie nieco
zmieniac.



Wedtug kryterium praktyk religijnych mozna powiedzie¢, ze domi-
nujacy u okoto trzeciej czesci Polakéw typ postay religijnych to religij-
nos¢ selektywna, czeSciowo zdystansowana wobec Kosciota. Do tego typu
postaw wobec religii przynalezg konformisci sezonowi, ktérzy formalnie
lub przynajmniej praktycznie zakwestionowali niektére podstawowe wy-
magania Kosciota w odniesieniu do praktyk religijnych (cze$¢ konformi-
stow sezonowych deklaruje indyferentyzm religijny). Nie uczestnicza
oni — przynajmniej zewnetrznie — w zyciu Kosciota.

~Wyborczo$¢” wyrazajaca sie w rezygnacji z praktyk religijnych nie
jest jedyng formag urzeczywistniania sie postaw selektywnych wobec re-
ligii. CzeSciowy konsens wiary zaznacza sie rowniez w dziedzinie pod-
stawowych formut dogmatycznych i norm moralnosci reprezentowanej
przez Kosciot. W niektorych badaniach socjologicznych wskazuje sie na
te czeSciowy identyfikacje z obowigzujgcymi prawdami wiary i na nie-
stabilno$¢ systemu wierzeh i przekonad moralnych wystepujgca u pew-
nej grupy katolikéw. Analiza tych danych pozwoli na ,drugie przybli-
zenie” w oszacowaniu zasiegu postaw wobec religii charakteryzowanych
jako czeSciowy konsens wiary. Wigze sie ona dos$¢ $ciSle z problemem
petnego konsensu w wierze, ktéry wyznacza jedng z linii granicznych
dla konsensu czeSciowego.

4. MAKSYMALNY KONSENS WIARY

Maksymalny konsens wiary przejawiajag te osoby, ktére akceptuja
wszystkie istotne tresci wiary tak, jak sa one formutowane przez autory-
tet Kosciota i podawane wiernym jako obowigzujgce. Mozna przypu-
szczaé, ze im bardziej obszerne i konkretne "kwestie w badaniach socjo-
logicznych przedstawia sie respondentom do oceny, tym bardziej bedzie
zmniejszac sie liczba tych, ktorzy reprezentujg konsens maksymalny. De-
cyduje nie tylko liczba wskaznikéw wzietych do analizy, ale i ich ja-
kos¢. Uznajemy religijnos¢ za zmienng wielowymiarowg. Sklada sie na
nig wiele czynnikéw. Pod jednym wzgledem badana zbiorowo$¢ ludzi
moze wykazywac religijnos¢ w wiekszym stopniu, pod innym za$ w
mniejszym.

Petna identyfikacja z religia charakteryzuje sie maksymalng akcep-
tacjg wierzenn dogmatycznych, catkowitg* interioryzacjg norm moralnych,
uznaniem teoretycznym i praktycznym regut liturgiczno-kultowych itp.
Osoby reprezentujace peiny konsens wiary realizujg w stopniu maksy-
malnym oczekiwania i zadania Kosciota jako reprezentanta religii zin-



stytucjonalizowanej (religijnosé¢ koscielna sensu stricto, religjnos¢ w petni
konsekwentna, ,Katechismus-Katholiken”, ,Bekenntnis-Protestanten”).
Jest rzeczg wprost niemozliwg — z braku odpowiednich badan socjo-
logicznych — poda¢ wedtug kryterium identyfikacji z prawdami wiary
i zasadami moralnymi Kosciota w miare dokladne liczby dotyczace zasie-
gu katolikéw o maksymalnym konsensie w spoteczenstwie polskim. Z ko-
niecznosci musimy odwota¢ sie do badan socjologicznych o charakterze
monograficznym. Wiedza socjologiczna w tym zakresie jest Wcigz frag-
mentaryczna i niepeina.

W. Piwowarski szacuje, ze w trzech miastach intensywnie uprzemy-
stawianych (Putawy, Plock, Nowa Huta) 40%-45% og6tu mieszkancow
reprezentuje postawy tradycyjnej religijnosci, 30% — postawy wybi6rcze
wobec religii, 10%-15% — postawy bardziej pogtebionej i Swiadomej re-
ligijnosci oraz 15%-20% — postawy indyferentne i ateistyczne. Sposrod
badanych przez E. Ciupaka w latach 1964-1965 rodzin warszawskich 21,1%
zostato zakwalifikowanych do rodzin catkowicie identyfikujgcych sie
z katolicyzmem, 65,6% — do rodzin dysharmonijnych (czesciowo iden-
tyfikujgcych sie z katolicyzmem) i 13,3% — do rodzin zdechrystianizo-
wanych. Podstawg typologii byly odpowiedzi na dziesie¢ pytan kwestio-
nariusza wywiadu M

S. E. Dobrzanowski wyr6znit w grupie miodziezy ze Skawiny, obok
miodziezy o postawie religijnej Swiadomej i konsekwentnej (20%), naj-
bardziej rozpowszechniony typ miodziezy o postawach religijnych nie-
zupetnie konsekwentnych ze wzgledu na niepetng internalizacje doktryny
wiary i moralnosci chrzescijanskiej (50%). Pozostate odsetki przypadaty
na miodziez w réznym stopniu zlaicyzowang, az do typu konsekwentnie
laickiego wigcznie (badania z 1970 roku) 2 W grupie badanej miodziezy
w latach 1974-1975 mieszkajacej w internatach szkolnych, 18,7% respon-
dentow okreslajgcych siebie jako ,wierzacy i regularnie praktykujacy”
odpowiedziato w sposéb konsekwentnie religijny na jedenaScie pytan
dotyczacych stosunku do dogmatéw wiary, obrzedéw i zachowan religij-
nych. Dla poréwnania warto dodaé, ze w grupie ,,zdecydowanych prze-
ciwnikow religii” 50,6% respondentéw odpowiedziato na te same pytania
w sposéb konsekwentnie ateistyczny. Pozostali badani z obydwu grup
odpowiedzieli przynajmniej na jedno z pytah w spos6b niekoherentny
w stosunku do ogdlnie deklarowanej postawy wobec religii. Zaréwno

1 W. Piwowarski. Religijno$¢ miejska w rejonie uprzemystowionym.
Studium socjologiczne. Warszawa 1977 s. 362-364. E. Ciupak. Religijno$¢ War-
szawiakéw. ,,Cztowiek i Swiatopoglad” 1968 nr 2 s. 51.

** Postawy religijne wspdétczesnej miodziezy polskiej. ,,Chrzescijanin w Swie-
cie” 9:1977 nr 53 s. 102.



postawy proreligijne, jak i proateistyczne badanej miodziezy odznaczaty
sie daleko posunietg wewnetrzng niespdjnoscig 2®

W typologii kompleksowej postaw wobec wybranych elementéw tra-
dycji religijnej K. Ryczan wyréznit, opierajac sie na trzydziestu szesciu
wskaznikach, typ akomodujacy (odpowiadajacy terminowi Maximalglau-
benskonsens), typ selektywny (Partialglaubenskonsens) i typ kwestionu-
jacy (Glaubensdissens). W grupie badanej miodziezy z Rzeszowa w 1976
roku 15,8% reprezentowato typ akomodujgcy i 84,2% — typ selektywny.
Odpowiednie dane charakteryzujace rodzicow tej miodziezy ksztattowaty
sie na poziomie: ojcowie — 43,2% i 56,8% oraz matki — 46,7% i 53,3%.
Jest rzeczg znamienng, ze typ kwestionujacy (zwatpienie lub niewiara
wobec prawd wiary, brak potepieri moralnych wobec wykroczeh przeciw
normom dekalogu, zakwestionowanie przykazan koscielnych, niska ocena
symboli sakramentalnych lub ich odrzucenie) nie zaznaczyt sie w ogole
w badanych grupach. Brak krancowego (catkowitego) odejscia od tradycji
religijnej wskazuje, ze oddziatywanie religii i KosSciota nie sprowadza
sie do roli dychotomicznego procesu: wptyw maksymalny lub Zzaden24

W uprzemystawianym rejonie wiejskim koto Ptocka w 1976 roku ka-
tolicy o petnej lub prawie petnej religijnosci koscielnej stanowili 74,9%
og6tu zbadanej ludnosci wiejskiej (w 1967 roku — 86%), za$ 25,1%
przypadato na katolikbw o religijnosci selektywnej (typologia oparta na
13 wskaznikach). Wsréd wychodzcow ze wsi, ktdrzy opuscili w latach
1967-1977 badane terytorium 46,9% sytuowato sie w grupie pierwszej
150,9% — w drugiej (2,2% przypadato na niewierzgcych)2S

Dokonany przeglad stanu badarn diagnostycznych nad maksymalnym
konsensem wiary w Polsce wskazuje na mate zaawansowanie tych prac.
Przedstawione powyzej typologie postaw wobec religii obejmujg stosun-
kowo niewielkie zbiorowosci oséb. Pochodzg te typologie z réznych lat,
opierajg sie na bardzo zréznicowanych podstawach wyodrebniania pod-
grup (nie zawsze podanych przez autoréw) i w tym sensie nie upowaz-
niaja do wysuwania og6lnych, o charakterze scistym, wnioskéw doty-
czacych calego spoteczeristwa polskiego. W poréwnaniu z wczesniejszymi
ustaleniami domagajg sie jednak znacznego poszerzenia obszaru postaw
charakteryzujgcych sie czeSciowym konsensem wiary. Z badan monogra-
ficznych wynika, ze maksymalny konsens wiary waha sie w granicach
od okoto 20% w grupach miodziezowych do 75% ws$rdd ludnosci wiej-

g8 J. Czerwinski. Postawy mtodziezy zamieszkatej w internatach szkol-
nych wobec religii. ,,Euhemer-Przaglagd Religioznawczy” 1978 nr 3 s. 112
Ciggtos¢ i zmiana tradycji religijnej. ,,Collectanea Theologica” 49:1979 fasc. 3
s. 166.
** J. Marianski. Dynamika przemian religijnosci wiejskiej w warunkach
industrializacji. ,,Chrzescijanin w $wiecie” 11:1979 nr 76 s. 60.
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skiej. Ustalony wedtug kryterium praktyk religijnych czesciowy kon-
sens wiary, obejmujacy 30% Polakéw, mozna rozszerzy¢ na blisko po-
towe cztonkéw spoteczenistwa polskiego.

Do takiego przypuszczenia upowazniajg jeszcze wyniki wielu badan
socjologicznych w zakresie tych wskaZznikow postaw wobec religii, ktdre
petnig swoiste ,,waskie gardto” dla maksymalnego konsensu wiary. Sa
to z jednej strony kwestie zwigzane z moralnoscig matzensko-rodzinng
(szczegOlnie moralno$¢ seksualna), z drugiej — problemy eschatologii,
stworzenia S$wiata, pochodzenia cztowieka, nieSmiertelnosci duszy itp.
Liczba katolikdéw, ktérzy w tych sprawach identyfikujg sie z Kosciotem
jest stosunkowo niska. Powiekszenie liczby i zmiana jakosci wskaznikdw
w konstruowanych typologiach konsensu wiary mogtaby prowadzi¢ do
dalszego przesuniecia sie linii przedzielajgcej maksyntalny i czesciowy
konsens wiary. Granice przejs¢ sg tu w istocie do$¢ ptynne. Dystans
spowodowany niezgodnoscig pomiedzy katalogiem wartosci przekazywa-
nych w Kosciele i w spoteczenstwie dotyczy nie tyle centralnych prawd
wiary, lecz przede wszystkim wartoSci etycznych.

Warto jeszcze wspomnie¢ o pewnym typie krytycyzmu wobec Kos-
ciola, ktéry nie oznacza zdystansowania sie¢ wobec niego, lecz wyraza
dazenie do pogtebienia postawy chrzeScijanskiej. Dobry przykiad opisu
tego typu ,,postaw krytycznych” mozna odnalezé w badaniach R. Pomia-
nowskiego w grupie studentéw uczeszczajacych i nieuczeszczajacych do
osrodkdw duszpasterstwa akademickiego. Wsrod tych pierwszych skon-
statowano wystepowanie specjalnego typu przynaleznosci religijnej, kt6-
ry autor nazwal typem ,mato eklezjalnym”. Studentéw tych cechuje
-hiskie poczucie wiezi z instytucjami administracyjno-duszpasterskimi.
Dostrzegajg oni wyrazne roznice miedzy sakralnymi i administracyjnymi
funkcjami duchowieAstwa. Nie przeceniajg roli duchownych w zyciu
Kosciota i spoteczenAstwa. Nie neguja pouczen moralnych papieza i bis-
kupéw, ale tez nie przyjmujg ich bezkrytycznie, jako «gotowych» wska-
zan dla wiasnego postepowania. Majg watpliwosci co do wylacznej
kompetencji urzedu nauczycielskiego w zakresie interpretacji depozytu
Objawienia i przyjecia za konieczne wszystkiego, czego naucza Kosciot.
W mniejszym stopniu odczuwajg potrzebe oparcia sie na autorytecie mo-
ralnym Kosciota. Wiecej liczg na wilasne przemyslenia, poszukiwania niz
na gotowe rozstrzygniecia hierarchow w dziedzinie moralnej. Odczuwajg
z tego powdu pewne ograniczenie wolnosci w Kosciele, stad rodzi sie
ich krytycyzm i watpliwosSci pod adresem Kosciota katolickiego jako
«jedynego zrddia i szafarza taski nadprzyrodzonej». Majg jednakze gte-
boka swiadomos¢, iz ich «dobre postepowanie» przyczynia sie do budo-
wania Kroélestwa Chrystusowego na ziemi. Dobrze czujg sie w matej



wspolnocie religijnej... Sa gorliwi w praktykach religijnych. Wolg mo-
dlitwe indywidualng i «mys$lowa» niz «gtosno recytowang»” %

Jednostki reprezentujgce ten typ przynaleznosci religijnej charakte-
ryzuja sie pewng formag zdrowego krytycyzmu (,religijnos¢ kontestacyj-
na”) i niedorozwojem postaw eklezjalnych, z drugiej za$ strony odzna-
czajg sie glebokg wiarg, zaangazowaniem, dynamizmem oraz zaznaczaja
sie u nich tendencje do poszukiwan. R. Pomianowski odnalazt te po-
stawy przede wszystkim w grupie miodziezy z o$rodkéw duszpasterstwa
akademickiego. Rzadko pojawiaty sie one wséréd studentéw w ogdle. Kry-
tyczny stosunek tych katolikbw wobec-okreslonego porzadku w Kosciele
nie prowadzi do postawy ,wybiorczej”, lecz do podejmowania wysitkowy
rozwigzywania pojawiajgcych sie problemoéw 2z pozycji Swiadomego
cztonka Kosciota przy zachowaniu podstawowej wiezi w wierze. Stowo
~Krytyczny” nie ma tu wydzwieku negatywnegoZl. ChrzesScijanie ,kry-
tyczni” chcg bowiem reinterpretowa¢ tradycyjne formuty w duchu
chrzescijanskim. Nie mozna dla celéw kontynuacji tradycji religijnej
zada¢ ,takiej religijnosci, jaka jest, bo taka byla dawniej”. Nie kazde
odchylenie od tradycyjnych norm niesie z soba zagrozenie i niebezpie-
czenstwo dla prawidtowego porzadku spoteczno-religijnego w Kosciele.
Oczywisdcie przy braku sprecyzowanych kryteriow uprawniona krytyka
moze przeksztatcaé sie w nieuprawniony dystans.

Katolicy selektywni wybierajg z katolicyzmu te twierdzenia, ktore
uznaja za bardziej odpowiednie i wartosciowe. J. Ratzinger, nawigzujac
do metafory uzytej przez O. Schreudera, pisze o tych katolikach, ze sg
podobni do klientow ze sklepu samoobstugowego, wybierajagcych do
swoich koszykdéw to, co im podoba sig, i zaopatrujagcych sie w roéznych
sklepach samoobstugowych 28 Cho¢ pozostajg pod przemoznym wplywem
tradycji katolickiej, rezygnujg catkowicie lub czesciowo z tego, co wydaje
sie im niedostosowane do wymagan zycia wspotczesnego. W selektyw-
nym podejsciu do Kosciota nie dominujg elementy w petni Swiadomego
i intelektualnego wyboru, wolnego od wszelkich determinant negatyw-
nych i pozytywnych, lecz raczej motywacja pragmatyczna, wywodzaca
sie z konkretnych sytuacji i potrzeb zyciowych wspotczesnego cztowieka,
z subiektywnie rozumianych wymogéw cywilizacji wspoétczesnej. ,Wy-
boér” nie jest aktem heroicznym, lecz pozostaje pod przemoznym cigze-

R. Pomianowski. Z badain nad psychologicznymi aspektami przynalez-
nosci religijnej mtodziezy z o$rodkéw duszpasterstwa akademickiego. ,,Seminare —
Poszukiwania Naukowo-Pastoralne” 1978 s. 133.

27 Por. A. Exeier. Von der versorgten zur kritischen Gemeinde. W: Kirche
Kader Konsumenten. Zur Neuorientierung der Gemeinde. Mainz 1971 s. 132-144.

J. Ratzinger, K Lehmann. Mit der Kirche leben. Freiburg im

Breisgau 1977 s. 17 nn.



niem uwarunkowan spoteczno-kulturowych i stanowi wypadkowg Scie-
rania sie réznych sit Swiatopogladowych w spoteczenstwie pluralistycz-
nym.

Z tego punktu widzenia koncepcja ,,Auswahlchristentum” propono-
wana przez P. M. Zulehnera nie wydaje sie w petni usprawiedliwiona.
Ujmuje sie w niej ,,wybor” jako proces indywidualny i prywatny, wtér-
nie zwigzany z konformistycznymi naciskami $rodowiska spotecznego.
Sam termin za$ sugeruje ,wybor” w kierunku pogtebienia religijnosci *9.
W koncepcji konsensu i braku konsensu wiary bardziej organicznie zes-
polone sg odbydwa aspekty ,wyboru” — indywidualny i spoteczny.
D. A. Seeber mowi o ,subiektywistycznej religijnosci” i o ,wattym
chrzeScijanstwie” (,verkimmerte Christlichkeit”)so. W polskiej literatu-
rze socjologicznej utrwala sie termin: ,postawy wybidrcze wobec reli-
gii”, ,postawy selektywne wobec religii”, ,religijnos¢ selektywna”, ,re-
ligijno$¢ niekonsekwentna” (lub ,,bez konsekwencji”) 3L

5 TYPY KONSENSU WIARY W SPOLECZENSTWIE POLSKIM
NA TLE INNYCH KRAJOW

Przeprowadzone rozwazania pozwalajg zaproponowaé nastepujacg ty-
pologie konsensu wiary w spoteczenstwie polskim:

a) maksymalny konsens wiary — 40%

b) czesciowy konsens wiary — 50%

c) minimalny konsens wiary — 90%

d) brak konsensu wiary — 10%.

Proponowany uktad konsensu wiary i jego upowszechnienie sie w
spoteczenstwie polskim wymaga weryfikacji w dalszych badaniach obej-
mujacych zaréwno cale spoteczenstwo, jak i poszczegOlne jego czesci.
Podane profcenty okreSlajgce zasieg wyréznionych grup katolikow nie sg
precyzyjne, maja orientacyjny charakter i stanowig swoistg hipoteze ro-

*s Zulehner uwaza, ze termin , Auswahlchristen” jest lepszy i korzystniejszy
niz termin ,Fernstehende” i , Randsiedler”. Decydujacg cechag , Auswahlchristen”
jest to, ze ,wybieraja” oni co$ z systemu oczekiwah Kosciota, rezygnuja czeSciowo
z systemu warto$ci chrzedcijanskich na rzecz warto$ci niechrzescijanskich i poza-
koscielnych. (Wandel in den Grundtypen der Teilnahme — Wandel in den pasto-
raten Grundaufgaben. W: Zielgruppen. Brennpunkte kirchlichen Lebens. Frankfurt
am Main 1977 s. 79).

*e Kirchendistanzierte Religiositdt. Zu einer Studie der Pastoralkommission
des ZdK. ,,Herder Korrespondenz” 31:1977 s. 448.

M Piwowarski Religijnos¢ miejska s. 360-367; Dobrzanowski. Po-
stawy religijne s. 94-103.



boczg do weryfikacji. W poszczeg6lnych srodowiskach spotecznych moga
zachodzi¢ znaczne rdznice na korzy$¢ tego lub innego typu. Zresztg reli-
gijno$¢ nie ma cech zjawiska statycznego, jest procesem ,otwartym”,
bedacym zawsze w stadium ,,stawania sie”. Przyjecie jednolitej typologii
postaw wobec religii umozliwia porownywanie ze sobg rezultatéw badan
empirycznych, daje podstawe do uchwycenia dynamiki przemian religij-
nych w spoteczenstwie polskim. Pozwala lepiej uzmystowi¢ zrdéznicowa-
nia warstwowe ukryte pod zewnetrzng ,jednakowoscig” 3%

Niektérzy badacze prdbujg zmierzy¢ stopien identyfikacji z Koscio-
tem, cho¢ pomiar ten nie moze by¢é w peini precyzyjny. Zdaniem P. M.
Zulehnera w Austrii nastgpit w latach 1950-1975 wzrost tzw. Auswahl-
christen z 59,7% do 69% s® W innych swoich opracowaniach tenze autor
podaje nastepujace oszacowanie zasiegu roznych typoéw Kkatolikéw ze
wzgledu na charakter zachowan religijno-kos$cielnych: niechrze$cijanie —
5%, tradycyjni chrzeScijanie — 20%, ,wybierajagcy” chrzeScijanie. —
75% A W diecezji Graz (Austria) 26% katolikéw zaliczono do chrzescijan
koscielnych i 74% do ,,Auswahlchristen” & Sposréd badanych rodzicow
katolickich z Salzburga 17% zostato zakwalifikowanych do ,,zwigzanych
z Kosciotem”, 34% — do ,,przyjaznie ustosunkowanych do Kosciota” i 49%
— do ,,obcych Kosciotowi” * W dwoch parafiach wiedenskich badani
wylosowani z listy osob uiszczajgcych podatek kosScielny zostali sklasy-
fikowani w trzy zasadnicze grupy: a) prawdziwi i nieprzychylni ,,po-
ganie”, ktérzy nie poszukujg oredzia ewangelicznego i nauki chrzescijan-
skiej, wedtug- ktérych Kosciot powinien wypetnia¢ czysto spoteczne funk-
cje; praktycznie rzecz bioragc nie majg oni wiary i jej nie poszukujg
(50% badanych), b) obojetni religijnie, ale z pewng sktonnosScig do na-
wigzywania kontaktéw z KosSciotem, aprobujgcy prace Kosciota z dziec-
mi i miodziezg takze w aspekcie religijnym (30%), ¢) chrzeScijanie, ktorzy
na serio traktujg swojg wiare, zyjg zyciem sakramentalnym i angazujg
sie na rzecz innych (20%) ®.

at E. Ciupak wymienia nastepujace wzory Swiatopogladowe: a) katolicyzm
ortodoksyjny, b) katolicyzm nominalny, c) religijno$¢ indywidualna, d) indyferen-
tyzm Swiatopoglagdowy, e) ateizm (Jaki jest Swiatopoglad mtodziezy? ,Argumen-
ty” 1980 nr 3 s. 3).

** Wie kommen wir s. 39.

»< P. M. Zulehner. Religiositait und Kirchlichkeit. ,, Theologisch-Praktische
Quartalschrift™ 122:1974 nr 4 s. 338.

g8 Zulehner. Wie kommen wir s. 83.

g8 P. M. Zulehner. Sé&kularisierung von Gesellschaft, Person und Religion.
Religion und Kirche in Osterreich. Wien 1973 s. 167.

g7 F. Klostermann. Wie wird unsere Pjarrei eine Gemeinde? Fur alle
Mitarbeiter in der Pjarrgemeinde. Wien 1979 s. ss.



Wedtug ogélnych oszacowan dokonanych przez K. Forstera wiecej
niz potowa dorostej ludnosci w RFN nie bierze udzialu w zyciu wspél-
notowym jednego z dwdch wielkich Kosciotdw chrzescijaniskich, cho¢ do
nich nalezy i mimo iz nie uwaza sie za areligijng3 N. Greinacher sza-
cuje, ze okoto 10% spoteczenstwa katolickiego RFN tworzy tzw. kosScielng
wspodlnote zasadniczg (,Kerngemeinde”), 25% to katolicy niedzielni, oko-
to 50% przypada na katolikdw ,,peryferyjnych” i 15% na katolikdw no-
minalnych 8 W. Riess, ktory przeprowadzit -wtoérng analize materiatow
zgromadzonych w trakcie wielu badan socjologicznych, przyjmuje, ze w
spoteczenstwie zachodnioniemieckim 10% katolikow reprezentuje maksy-
malny konsens wiary, 70% — czeSciowy (80% minimalny) i 20% — brak
religijnego konsensu 40.

Sondaz reprezentatywny z 1971 roku przeprowadzony we Francji
przez Instytut Badania Opinii Publicznej (SOFRES) pozwolit na wypra-
cowanie typologii katolikéw ze wzgledu na ich stosunek do wiary i Kos-
ciota. Wyrdzniono cztei-y podstawowe typy: obojetni religijnie (les indif-
férents) — 21%, chrzesScijanie peryferyjni (les extérieurs) — 38%, chrzes-
cijanie czesciowo zintegrowani (les frontaliers) — 17%, chrzesScijanie zin-
tegrowani (le intégres) — 24%. W ostatniej grupie mozna wyrozni¢ dwa
podtypy: zaangazowanych bardzo aktywnie (les actifs) — 7% i zwyktych
chrzescijan, przestrzegajacych praktyk religijnych (les bons chrétiens) —
17%. Pierwszych mozna by okresli¢ jako ,elite”, tzn. chrzeScijan zaan-
gazowanych, o przemysSlanej wierze i aktywnosciach kultowych nie zaw-
sze zgodnych z obowigzujacym prawem koscielnym; drugich — jako lu-
dzi szczegblnie przywigzanych do praktyk religijnych, ale z pewnymi
zastrzezeniami akceptujgcych wewnatrzkoscielne reformy 4L

W podsumowaniu wynikéw badan z lat 1966-1974 S. Burgalassi po-
daje uwarstwienie spoteczno-religijne spoteczenstwa wiloskiego i wyroz-
nia nastepujace typy postaw wobec religii: a) obojetni religijnie (59%
ogotu ludnosci), ktorzy utrzymujg bardzo' sporadyczny i okazjonalny
kontakt z duszpasterskimi jednostkami terytorialnymi. Mozna ich za-
liczy¢ do pragmatycznej, marksistowskiej albo liberalnej subkultury.

»8 Grinde und Entwicklungsalternativen fir eine kirchendistanzierte Religio-
sitat. ,,Internationale katholische Zeitschrift” 6:1977 s. 540.

so Zehn Jahre danach. Probleme und Tendenzen im Katholizismus der Bun-
desrepublik Deutschland seit dem Essener Katholikentag (1968). ,,Frankfurter Hefte.
Zeitschrift fir Kultur und Politik” 33:1978 nr 10 s. 41.

40 Riess, jw. s. 102-110. Sondaz reprezentatywny przeprowadzony w 1979 roku
przez ,Ifak-Institut fur Markt- und Sozialforschung” wykazat, ze tylko 79% oby-
wateli RFN wierzy w Boga Ilub Istote Wyzsza (w 1967 roku 90%) (Umfrage:
Nur noch jeder dritte ein Christ. ,,Der Spiegel” 33:1979 nr 52 s. 71).

41 F. Schmalz. Wie sehen die Franzosen die katholische Kirche? ,Herder
Korrespondenz” 26:1972 s. 282-283.



Skierowani sg ku wartoSciom doczesnym jako podstawowym ideatom
(np. dobrobyt, wolnos¢). Tworzg zewnetrzny krag Kosciota wioskiego,
grupujacy warstwy proletariackie i miejskie; b) osoby pozostajgce w
czesciowej opozycji wobec KosSciota (okoto 11%), a wiec ateiSci i dysy-
denci chrzeScijanscy, odznaczajagcy sie wysokim poziomem wyksztatce-
nia i aktywnoscig radykalizujgca; c) osoby nalezace do sektpra kosciel-
nego (okoto 30%), zarbwno o tendencjach zachowawczych (tradycyjnych),
jak i reformatorskich; d) mata centralna grupa (okoto 1%), ztozona z in-
tensywnie zaangazowanych w sprawy Kosciota oséb, majgca charakter
elitarny 42

Ogélnie i bardzo ostroznie mozna wiec powiedzie¢, ze w mozaice
réznorodnych warstw koScielnych tylko mniejszo$¢ ludzi w spoteczen-
stwach zachodnich reprezentuje wspotczesnie typ wzglednie peinej iden-
tyfikacji z Kosciotem. Wiekszo$¢ Sytuuje sie w czeSciowym dystansie
wobec niego43 R. Zerfass dodaje, ze wspdlnoty zasadnicze w Kosciele
katolickim i ewangelickim (,,Kerngemeinde”) obejmujg pod wzgledem
iloSciowym wyrazng mniejszo$¢, w aspekcie za$ jakoSciowym sg rodza-
jem religijnej subkultury w spoteczenstwied Religijno$¢ oséb ,,stojacych
z dala od Kosciota” stanowi zatem we wspoétczesnych spoteczenstwach
przemystowych wzorzec dominujacy.

Dokonane poréwnania wskazujg na wyrazne réznice w konsensie wia-
ry w Polsce i w wysoko rozwinietych krajach Europy Zachodniej, cho-
ciaz nie sg one tak znaczne, jak mozna byto przypuszczaé. Istnieje za-
pewne znaczna roznica pomiedzy religijnoscig selektywng w S$rodowis-
kach wiejskich i miejskich w Polsce i w tych krajach. Jest to jednak
réznica stopnia, a nie jakosci zjawiska. Rozwdj religijnosci w Polsce
wyraza sie w podobnych trendach charakterystycznych dla spoteczenstw
przemystowych Europy (rozw6j ,wybiérczych” postaw wobec religii),
cho¢ nie z takg ostroscig i konsekwencjg. Oznacza to — modwigc innym
jezykiem — slabszg obecno$¢ ,,Glaubensdissens” niz *,Glaubenskonsens”
w postawach ludnosci naszego kraju, inny — korzystniejszy z punktu

« Burgalassi. Gesellschaitsschichten und Rezeption der Lehre. Dargestellt
am Beispiel Italien. ,,Concilium” 14:1978 s. 2-12.

43 Wedtug jednej z ankiet Instytutu Gallupa z 1978 roku 41% wszystkich
obywateli USA liczacych powyzej 18 lat mozna okres$li¢ jako nie-zwigzanych z Kos-
ciotem (18% — wsérod katolikéw). Sposréd ogétu ,,odtgczonych” od Kosciota (,,unbe-
kireht”) 32% powr6citoby do Kosciota, jezeli spotkatoby w swoim zyciu ksiedza lub
jaka$ wspodlnote koscielng zdolng do zrozumienia ich probleméw religijnych
(W. Bihlmann. Evangelisierung der Kkirchlich Distanzierten. ,Diakonia” 11:
1980 s. 211).

44 pastorale Kompetenz — Konsequenzen fir den Ausbildungssektor. W:
Kirchliche und nichtkirchliche Religiositdt. Pastoraltheologische Perspektiven zum
Ph&nomen der Distanzierung von der Kirche. Freiburg im Breisgau 1978 s. 117. m



widzenia koscielnego — uklad proporcji miedzy konsensem i jego bra-
kiem, mniejszg niekoherentno$¢ przekonan w Swiadomosci religijnej Po-
lakéw. Katolicy polscy wykazujg wyzszy poziom wiezi rytualno-kulto-
wej z Kosciotem i wyzszy poziom ortodoksji w wyznawaniu wiary. Ka-
tolicy ,,zachodni” majg mniej rozwiniety komponent praktyk religijnych,
a dla artykulacji swojej wiary poszukujg bardziej liberalnych form wy-
razu.

CzeSciowy konsens wiary (religijno$¢ selektywna) jest — przynaj-
mniej w znacznej mierze — ,produktem” cywilizacji przemystowej. Je-
zeli nawet samo zjawisko wystepowato w epoce przedtechnicznej (spo-
teczenstwo chrzescijanskie), to jego obecne rozmiary i intensywnos$¢ sg
znamieniem spoteczenstwa pluralistycznego. ,\W tym typie spoteczenstwa
jednostki o zwartej i harmonijnej osobowosci religijnej, ktérych postawy
i zachowania tak w dziedzinie wiary, jak i praktyk religijnych oraz mo-
ralnosSci sg ze sobg SciSle zbiezne, stanowig mniejszos¢. Wiekszos¢ kato-
likbw w jednych aspektach reprezentuje poglady zgodnie z dyrektywami
Kosciota, w innych aspektach — odmienne, ,wyzwolone” spod wptywu
nauki Kosciota lub nawet sprzeczne z zatozeniami religii (swoista ,koe-
gzystencja” mieszanych, niekiedy przeciwstawnych pogladéw). Zaréw-
no psychologicznie, jak i praktycznie potrafig niektorzy ladzie przez diuz-
szy czas godzi¢ ze sobg to, co obiektywnie rzecz biorgc, jest wzajemnie
niespdjne a nawet sprzeczne. Wiara nie jest przez nich wyznawana w
standardowy sposob. Postawy wierzeniowe nie sg dostatecznie spdjne
i wyraznie skrystalizowane.

6. UWAGI KONCOWE

Typowym zjawiskiem zachodzagcym we wspotczesnych spoteczen-
stwach przemystowych, a takze i w Polsce, nie jest zanik religijnosci
czy areligijno$¢, lecz przemiana spotecznych form religii, wyrazajgca
sie w odchodzeniu od maksymalnego konsensu wiary do konsensu czes-
ciowego. Wyniki badan socjologicznych w Polsce nie potwierdzajg tezy
0 jednolitym i linearnym procesie przeksztatcania sie postaw religij-
nych w indyferentne, a poprzez nie — do ateistycznych. W ogdle nie
moga potwierdzi¢ hipotezy o nieodwracalnosci tego procesu. Faktyczna
ewolucja religijnosci we wspdtczesnej cywilizacji jest bardziej ztozona
1 wielokierunkowa. Istnieje niewatpliwie wiele oznak procesu ostabienia
konsensu wiary, ktory dokonat sie w réznych sektorach spoteczernstwa
i w réznym stopniu. Jednak w analizach socjologicznych nie osiagnelis-



my jeszcze stadium pozwalajgcego na Sciste ustalenia. OgOlnie mozna
powiedzie¢, ze tendencjg wiodacg w przemianach religijnosSci polskiej
jest wzrost postaw okreSlanych przez nas jako ,.czeSciowy konsens wia-
ry” iS. Rozwdj ten nie dokonuje sie skokowo, lecz poprzez stopniowe na-
rastanie zmian w uksztattowanej historycznie strukturze religijnosci.

Cywilizacja industrialna, ktéra — przynajmniej posrednio — przyczy-
nia sie do upowszechniania sie postaw religijnych czesciowo zdystanso-
wanych wobec Kosciota, uczynita'pozycje chrzescijanstwa bardzo trud-
nag, ale nie beznadziejng. Wizja przysztosci Kosciota nie jest wizjg tonace-
go statku. Istnieja bowiem w KoSciele ogromne sity spoteczne i religij-
ne umozliwiajagce w kazdym czasie dokonywanie reintegracji postaw w
kierunku petnego konsensu wiary. Petna identyfikacja z religig, chrzes-
cijanstwo explicite koscielne, nie jest czym$ statycznym, jest zawsze
rzeczywistosciag ,,in statu fieri”, celem z punktu widzenia pastoralnego.
Obecnos¢ ,tego, co chrzesScijanskie” rozcigga sie daleko poza aktywng
wspdlnote koscielng. ,

THE FUNDAMENTAL CONSENSUS OF THE FAITH IN POLISH SOCIETY
Summary

Starting with a description of the general situation of religion in pre-technical
(Christian) and industrial (pluralistic) societies the author tries to estimate, on
the basis of the selected sociological studies, the range of the attitudes towards
religion characterized by maximal identification (maximal consensus of the faith),
partial identification (partial consensus of the faith), minimal identification (mini-
mal consensus of the faith) and by the lack of identification with religion (the
lack of consensus of the faith). The picture obtained of the situation in our country
is compared to the situation in several West-European countries (Austria, West
Germany, France, ltaly) in the last passages of this study.

Taking into consideration the criterion of the total self-declaration of the
people questioned, and the state of the realized religious observances and the-
criterion of identification with the truths of faith and moral principles of the
Church, the author proposes the following division of the consensus of faith
in Polish society: maximal consensus of faith-40%, partial consensus of faith-50%
(minimal consensus of faith-90%) and the lack of the consensus of faith-10%. The

45 ,Religijno$¢ polska nie jest bowiem instytucjonalna, lecz jest to religij-
no$¢ z wyboru, nie jest ona tylko zewnetrzna, cho¢ przejawia sie w bogatych for-
mach kultowych, lecz w pelni zaangazowana, prowadzi ludzi do gtebokich przezyé
obecnos$ci Boga w ich zyciu”. (J. Majka. Chrzescijanski pluralizm kulturowy.
W* Chrzesécijanin w Koéciele. Wroctaw 1979 s. 211-212). Podana charakterystyka
religijnosci jest zapewne adekwatna w stosunku do pewnej warstwy spoteczen-
stwa, nie odzwierciedla za$ tendencji dominujagcych we wspdétczesnym katolicyzmie
polskim.



comparisons made in the study show differences in the consensus of faith in
Poland and in highly developed West-European countries. There doubtless exists
a serious difference between the selective religiousness in Poland and in these
countries. But it is rather a difference in the degree and not in the quality of
the phenomenon. The “western” Catholics among whom religious observances are
less developed, seek for more liberal forms of expression to manifest their faith.

Industrial civilization, which-at least indirectly—constributed to the populariz-
ation of attitudes partially reserved towards the Church, has made the position
of Christianity slightly more difficult. However, the Church retains great social
and moral authority which makes it possible to reintegrate attitudes in the
direction of the maximal consensus of faith at any time.



