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Organizatorzy i partnerzy / Organisatoren und Partner:



Sekcja Socjologii Religii Polskiego Towarzystwa Socjologicznego (PTS)/
Sektion Religionssoziolgie der Polnischen Soziologischen Gesellschaft

Sekcja Socjologii Religii Niemieckiego Towarzystwa Socjologicznego/
Sektion Religionssoziologie der Deutschen Gesellschatft fir Soziologie (DGS)

Wyzsza Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna Ignatianum w Krakowie /
Philosophisch-Padagogische Hochschule Ignatianum, Krakau

Fundacja Wspolpracy Polsko-Niemieckiej/ Stiftung fur Deutsch-Polnische
Zusammenarbeit

Fundacja Konrada Adenauera, Warszawa / Konrad-Adenauer-Stiftung,
Warschau

Niemiecki Konsulat Generalny w Krakowie / Deutsches Generalkonsulat,
Krakau

Fundacja Fritz Thyssen /Fritz Thyssen Stiftung
HHRHHHHHHHH
Komitet Organizacyjny / Vorbereitungsteam
Prof. dr hab. Maria Libiszowska-Z6ttkowska, IPSIR, Uniwersytet
Warszawski / Institut fir gesellschaftliche Prophylaxe und Resozialisierung der

Universitat Warschau

Prof. dr hab. Elzbieta Firlit, Katedra Socjologii, Szkota Gtéwna Handlowa w
Warszawie / Lehrstuhl fir Soziologie der Wirtschaftshochschule Warschau

Prof. dr hab. Krzysztof Koseta, Instytut Socjologii Uniwersytet Warszawski /
Institut fur Soziologie der Universitat Warschau

Prof. dr hab. Detlef Pollack, Uniwersytet Miunster/Universitat Miinster

Prof. dr hab. Gert Pickel, Uniwersytet w Lipsku / Universitat Leipzig

Dr Michael Hainz SJ, Wyzsza Szkota Filozoficzna w Monachium i Wyzsza
Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna Ignatianum w Krakowie/Hochschule fir
Philosophie, Minchen und Philosophisch-Padagogische Hochschule Ignatianum,
Krakau



Program/Programm

Czwartek / Donnerstag, 15.09.2011

godz. (Uhr) 16:00 Otwarcie konferencji /Er6ffnung der Konferenz

Prof. dr hab. Henryk Pietras SJ, Rektor Wyzszej Szkoty Filozoficzno-Pedagogicznej
Ignatianum

Dr Heinz Peters, Konsul Generalny Republiki Federalnej Niemiec w Krakowie /
Generalkonsul der Bundesrepublik Deutschland in Krakau

Prof. dr hab. Maria Libiszowska-Zéitkowska, IPSIR, Uniwersytet Warszawski,
Przewodniczgca Sekcji Socjologii Religii Polskiego Towarzystwa Socjologicznego /
Institut fur gesellschaftliche Prophylaxe und Resozialisierung der Universitéat
Warschau; Vorsitzende der Sektion Religionsoziologie der PolnischenGesellschaft
fur Soziologie

Dr hab. Christel Gartner, Uniwersytet Munster, Przedstawicielka Sekcji Socjologii
Religii DGS / Exzellenzcluster ,Religion und Politik der Kulturen der Vormoderne und
Moderne®, Universitat Munster, Sprecherin der Sektion Religionssoziologie der DGS

godz. (Uhr) 16:30 -18:30 Sesja l:
Przemiany religijne w Polsce i w Niemczech / Einfihrung und
Austausch zum Thema des religiosen Wandels in Polen und
Deutschland

Moderator: Prof. dr hab. Maria Libiszowska- Zéttkowska

godz. (Uhr) 16:30-17:00 Prof. dr hab. Detlef Pollack, (Uniwersytet Minster/
Universitat Mdunster, Exzellenzcluster “Religion und Politik der Kulturen der
Vormoderne und Moderne”)

Przemiany religijne w Niemczech: modele i konteksty
Religioser Wandel in Deutschland: Muster und Zusammenhéange

godz. (Uhr) 17:00-17:10 Dr Tadeusz Szawiel, (Instytut Socjologii Uniwersytet
Warszawski /Institut fir Soziologie der Universitat Warschau)

Komentarz polski do przemian religijnych w Niemczech
Ein polnischer Kommentar zum religiosen Wandel in Deutschland

godz. (Uhr): 17:10 - 17:30 Dyskusja/ Vertiefung des Themas, Diskussion

godz. (Uhr) 17.30-17.45 Przerwa/ Pause



godz. (Uhr) 17:45-18:15 Ks. Prof. dr hab. Janusz Marianski, (Katedra Socjologii
Moralnosci Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta |l / Lehrstuhl flr
Moralsoziologie der Katholischen Universitat Lublin)

Tendencje rozwojowe religijnoSci w Polsce
Entwicklungstrends der Religiositat in Polen

godz. (Uhr) 18:15- 18:25 Dr Michael Hainz SJ, (Wyzsza Szkota Filozoficzna w
Monachium i Wyzsza Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna Ignatianum w Krakowie /
Hochschule fir Philosophie, Miinchen, und Philosophisch-Padagogische Hochschule
Ignatianum, Krakau)

Niemiecki komentarz do przemian religijnych w Polsce

Ein deutscher Kommentar zum religibsen Wandel in Polen

godz. (Uhr) 18:25-18:45 Dyskusja/ Vertiefung des Themas, Diskussion

HHBR R

godz. (Uhr) 19:00: Bufet w pomieszczeniach Ignatianum / Bufett in den
Raumen des Ignatianums



Piagtek, 16 wrzesnia 2011 / Freitag, 16. September 2011

godz. (Uhr) 9:00 —10:50 Sesja ll:
Socjologiczne teorie religii / Soziologische Religionstheorien

Moderator: Prof. dr hab. Detlef Pollack

Prof. dr hab. Andrzej Wojtowicz, (Katedra Socjologii Szkofta Gtowna Gospodarstwa
Wiejskiego w Warszawie /Lehrstuhl fir Soziologie der Warschauer Universitét
fur Lebenswissenschaft)

Klasyczne tradycje w polskiej socjologii religii. Kierunki, problematyka,
paradygmaty

Klassische Traditionen in der polnischen Religionssoziologie.
Richtungen, Problemstellung, Paradigmen

Prof. dr hab. Irena Borowik, dr Matgorzata Zawita (Instytut Socjologii Uniwersytet
Jagiellonski / Jagiellonen Universitat, Krakau)

Socjologia religii w Polsce - wspétczesnosé
Zur modernen Religionssoziologie in Polen

Prof. em. dr. Hartmann Tyrell, (Uniwersytet w Bielefeld / Universitat Bielefeld)
Uwagi do teorii sekularyzacji
Anmerkungen zum Sakularisierungstheorem

Cand. dr. Manuel Franzmann M.A., (Goethe-Uniwersytet we Frankfurcie nad
Menem/Goethe-Universitat Frankfurt/Main)

Analiza materialna zsekularyzowanej wiary jako przyczynek do
ugruntowanego empirycznie pojecia sekularyzacji

Materiale Analyse des sakularisierten Glaubens als Beitrag zu einem
empirisch gesattigten Sakularisierungsbegriff

godz. (Uhr) 10:20-10:50 Dyskusja/ Diskussion

godz. (Uhr) 10:50-11:20 Przerwa/ Pause



godz. (Uhr) 11:20 - 13:10 Sesja lll
Teorie religii w swietle danych empirycznych
Religionstheorien im Licht empirischer Daten

Moderator: Prof. dr hab. Wojciech Swiatkiewicz

Dr. Olaf Mdaller, (Centrum badan ,Religia i polityka“, Uniwersytet w Munster/
Exzellenzcluster ,Religion und Politik®, Universitat Munster)

Miedzy sekularyzacjg a rewitalizacjg: Koscioty i religiinos¢ w Europie
Srodkowo-wschodniej i wschodniej. Analiza poréwnawcza proceséw
zachodzgcych od roku 1989/90

Zwischen Sakularisierung und Revitalisierung: Kirchlichkeit und
Religiositat in Ostmittel- und Osteuropa. Eine vergleichende Analyse
der Entwicklung seit 1989/90

Prof. Dr. Gert Pickel, (Uniwersytet w Lipsku / Universitat Leipzig)

Religie Niemiec, Polski i Europy - poréwnanie. Empiryczny test teorii
socjologii religii

Die Religionen Deutschlands, Polens und Europas im Vergleich. Ein
empirischer Test religionssoziologischer Theorien

Ks. Prof. dr hab. Witold Zdaniewicz SAC, (Instytut Statystyki Kosciofa Katolickiego
SAC / Institut fur Statistik der katholischen Kirche der Pallotiner)

Przemiany zachowan religiinych w Polsce w Swietle wskaznikow
dominicantes i communicantes w latach 1980 - 2010

Wandlungsprozesse der religiosen Praktiken in Polen im Licht der
Indikatoren Kirchgang und Kommunionempfang von 1980 bis 2010

Prof. dr hab. Krzysztof Kosela, (Instytut Socjologii Uniwersytet Warszawski / Institut
fur Soziologie der Universitat Warschau)
Zmiana religijna w Swietle danych empirycznych. Przypadek Polski

Religioser Wandel im Licht der empirischen Daten. Das Beispiel Polen

godz. (Uhr) 12:40-13:10 Dyskusja/ Diskussion

godz. (Uhr) 13:10-14:15 Przerwa, obiad w pomieszczeniach Ignatianum
Pause, Mittagsessen in R&umen des Ignatianum



godz. (Uhr) 14:15-16:05 Sesja IV
Koscioty katolicki i ewangelicki w Polsce i w Niemczech
Die katholische Kirche und die evangelische Kirche in Polen und
Deutschland

Moderator: Dr Kornelia Sammet

Prof. dr hab. Elzbieta Firlit, (Katedra Socjologii, Szkota Gtéwna Handlowa w
Warszawie / Lehrstuhl fir Soziologie der Wirtschaftshochschule Warschau)

Przemiany w strukturach KoSciofa katolickiego w Polsce w okresie
transformacji systemowej

Wandlungen in den Strukturen der katholischen Kirche in Polen in der
Phase der Systemtransformation

Dr Stella Grotowska, (Instytut Socjologii Uniwersytet Wroctawski / Institut fur
Soziologie der Universitat Breslau)

Trzeci sektor w KoSciele katolickim w Polsce

Der dritte Sektor in der katholischen Kirche in Polen

Prof. dr hab. Halina Rusek, (Uniwersytet Slgski w Katowicach /Schlesische
Universitat in Kattowitz)

Rola polskiego protestantyzmu w zyciu spotecznym i kulturze

Die Rolle des polnischen Protestantismus im gesellschaftlichen Leben

Prof. Dr. habil. Michael Ebertz, ( Wyzsza Szkota Katolicka w Fryburgu Bryzgowijskim
/ Katholische Hochschule Freiburg)

Kryzys i reforma KoSciofa. Katolicyzm w Niemczech
Kirchenkrise und Kirchenreform. Katholizismus in Deutschland

godz. (Uhr) 15:35-16:05 Dyskusja/ Diskussion

godz. (Uhr) 16:05-16:30 Przerwa/ Pause



godz. (Uhr) 16:30 - 17:30 Sesja réwnolegta | (parallel)
Popularne formy religijnosci
Formen populéarer Religiositat

Moderator: Prof. Dr. Dr. habil. Michael Ebertz

Prof. dr hab. Halina Mielicka-Pawlowska, (Uniwersytet Humanistyczno-
Przyrodniczy Jana Kochanowskiego w Kielcach /Jan Kochanowski Universitéat Kielce)

Obyczajowosc religijna Polakow
Das religiose Brauchtum der Polen

Prof. dr hab. Wojciech Swiatkiewicz, (Instytut Socjologii Uniwersytet Slgski w
Katowicach / Institut fir Soziologie der Schlesische Universitat Kattowitz)

Viatores non eunt, ut eant. Pielgrzymowanie we wspofczesnej Polsce
Jako przejaw duchowosci i styl Zycia

Viatores non eunt, ut eant. Das Pilgern im zeitgenéssischen Polen als
Ausdruck von Spiritualitat und als Lebensstil

Godz. (Uhr) 17.10-17.30 Dyskusja / Diskussion
godz. (Uhr) 16:30 —17:30 Sesja rownolegta Il (parallel)
Religijni wirtuozi
Religiose Virtuosen und Virtuosinnen

Moderator: Prof. dr hab. Halina Rusek

Prof. dr hab. J6zef Baniak, (Instytut Socjologii Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w
Poznaniu / Institut fur Soziologie der Adam-Mickiewicz-Universitat Posen)

Kandydaci do zawodu ksiedza i ksieza czyli “losy powotan” kaptanskich
w Polsce w latach 1900 — 2010

Priesteramtskandidaten und Priester, d.h. die “Schicksale der
Berufungen” zum Priestertum in Polen von 1900 bis 2010

Dr. Kornelia Sammet, (Uniwersytet w Lipsku / Universitat Leipzig)
Protestanckie pastorki w Niemczech

Evangelische Pfarrerinnen in Deutschland

Godz. 17.10 (Uhr) Dyskusja / Diskussion

godz. (Uhr) 17:30-18:00 Przerwa / Pause



godz. (Uhr) 18:00 — 19:30 Sesja rownolegta lll (parallel)
Religia i media

Religion und Medien
Moderator: Prof. dr hab. Gert Pickel

Dr Maria Sroczynska, (Uniwersytet Humanistyczno-Przyrodniczy Jana
Kochanowskiego w Kielcach / Jan Kochanowski Universitat Kielce)

,Katolickie radio w twoim domu’- fenomen Radia Maryja w Polsce

,Das katholische Radio in deinem Haus” — Das Phanomen des Radio
Maryja in Polen

Dr. habil. Christel Gartner, (Uniwersytet w Munster / Exzellenzcluster ,Religion und
Politik der Kulturen der Vormoderne und Moderne®, Universitat Minster)

Religia i media w Niemczech. Jak elita dziennikarska rozumie religie

Religion und Medien in Deutschland. Das Religionsverstandnis von
Elitejournalisten

Dr. Ewa Stachowska, (Instytut Profilaktyki Spotecznej i Resocjalizacji Uniwersytet
Warszawski / Institut fur gesellschaftliche Prophylaxe und Resozialisierung der
Universitat Warschau)
Miedzy tabloidyzacjg religii a afiliacjg religiing na Facebooku. Religia i
media we wspofczesnym Swiecie
Zwischen sensationslusterner Kurzkommunikation der Religion und
religiser Angliederung in Facebook. Religion und Medien in der
modernen Welt

godz. (Uhr) 19:00-19:30 Dyskusja/ Diskussion

godz. (Uhr) 18.00 — 19:30 Sesja rownolegta IV (paralel)

Nowe zjawiska religijne
Neue religibse Phanomene

Moderator: Prof. dr hab. Andrzej Wojtowicz

Prof. dr hab. Maria Libiszowska-Zoéitkowska, (Instytut Profilaktyki Spotecznej i
Resocjalizacji Uniwersytet Warszawski / Institut fur gesellschaftliche Prophylaxe und
Resozialisierung der Universitat Warschau)

Nowe ruchy religijne w Polsce
Neue religiose Bewegungen in Polen

Ks. Stanistaw Wargacki SVD, (Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I
/Katholische Universitat Jana Pawta Il - Lublin)

New Age



Prof. dr habil. Bernt Schnettler, (Uniwersytet w Bayreuth / Universitat Bayreuth)
Doswiadczenie transcendencji a popularna religia w Niemczech
Transzendenzerfahrung und populére Religion in Deutschland

godz. (Uhr) 19:00-19:30 Dyskusja / Diskussion

godz. 20:00 (Uhr)

Bufet z bawarskim piwem w pomieszczeniach Niemieckiego Konsulatu
Generalnego, ul. Stolarska 7 (blisko Rynku)

Bufett mit bayerischem Bier in den Raumen des Deutschen Generalkonsulats,
Stolarska-Straf3e 7 (in der Nahe des Hauptplatzes)

ERRRRRRRAARARRARAARAY

Sobota, 17 Wrzesnia 2011 / Samstag, 17. September 2011

godz. (Uhr) 9:00 - 10:30 Sesja V
Religia w sferze publicznej
Religion in der Offentlichkeit

Moderator : Prof. dr hab. Krzysztof Koseta

Prof. dr. Susanne Pickel, (Uniwersytet w Duisburg-Essen/Universitat Duisburg-
Essen)

Does God still cast his ballot? Wpfyw KosSciotdbw na zachowania
wyborcow w Europie zachodniej i wschodniej

Does God still cast his ballot? Zum Einfluss kirchlicher Pragung auf das
Verhalten west- und osteuropaischer Wahler

Prof. dr hab. Mirostawa Grabowska, (Instytut Socjologii Uniwersytet Warszawski i
CBOS/ Institut fir Soziologie der Universitat Warschau und Zentrum zur Erforschung
der offentlichen Meinung, Warschau)

Religia a polityka

Religion und Politik
Dr Gergely Rosta, (Instytut Socjologii Uniwersytet w Munster/Universitat Minster)

Religijnosc¢ i polityczne preferencje. Polska jako wyjatek?

Religiositat und politische Praferenzen. Polen als Ausnahmefall?



godz. (Uhr) 10:00-10:30 Dyskusja / Diskussion

godz. 10:30-11:00 Przerwa / Pause

godz. (Uhr) 11:00-12:30 Sesja VI
Socjalizacja, mtodziez i religia
Sozialisation, Jugend und Religion

Moderator: Dr hab. Christel Gartner

Br. Dr. Michael Hainz SJ, (Wyzsza Szkofa Filozoficzna w Monachium i Wyzsza
Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna Ignatianum w Krakowie /Hochschule fur
Philosophie, Minchen, und Philosophisch-Padagogische Hochschule Ignatianum,
Krakau)

Dlaczego Polacy sg tak pobozni? Czy takimi pozostang? Proba
wyjasnienia i
prognozy w oparciu o teorie Davida Martina, Bernharda Groma i
Pierre'a
Bourdieu

Warum sind die Polen so fromm? Werden sie es bleiben? Ein
Erklarungs- und Prognoseversuch mit Hilfe der Theorien von David
Martin, Bernhard Grom und Pierre Bourdieu.

Ks. Prof. dr hab. Stawomir Zareba SAC, (Instytut Socjologii Uniwersytet Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie / Institut flir Soziologie der Kardinal Stefan
Wyszynski Universitat Warschau)

Religijnosc¢ jako sfera kontaktow z sacrum. Przyktad polskiej mtodziezy

Religiositat als Kontaktsphdre mit dem Heiligen. Das Beispiel der
polnischen Jugend

Dr. cand.Anja Gladkich, (dipl. kult., Uniwersytet w Lipsku / Universitat Leipzig)
Mtodziez a religia w Niemczech i Polsce po przetomie

Jugend und Religion in Deutschland und Polen nach dem Umbruch

godz. (Uhr) 12: 00 - 12:30 Dyskusja / Diskussion
Godz. (Uhr) 12:30-13:45: Przerwa
obiad w pomieszczeniach Ignatianum
Pause, Mittagsessen in Raumen des Ignatianum



godz. (Uhr) 13:45 -15:30 Podsumowujaca dyskusja plenarna
Schlussplenum

Moderator: Prof. dr hab. Elzbieta Firlit

Czego nauczyliSmy si¢ od siebie? Jak opisujemy, analizujemy 1
interpretujemy przemiany religijne w Polsce i Niemczech oraz teorie i
metody badawcze socjologii religii?

Was haben wir voneinander gelernt? Wie beschreiben, analysieren und
interpretieren wir den religiosen Wandel in Polen und Deutschland und
besondere  Theorien und  wissenschaftliche  Werkzeuge  der
Religionssoziologie?

Panelisci / Podiumsteilnehmer (a 10 min):

Ks. Prof. dr hab. Janusz Marianski, Katedra Socjologii Moralnosci Katolicki

Uniwersytet Lubelski Jana Pawia

Prof. dr hab. Zbigniew Stachowski, Uniwersytet Rzeszowski / Universitat Rzeszow

Prof. dr habil. Gert Pickel, Uniwersytet w Lipsku / Universitat Leipzig

Prof. dr. Dr. habil. Michael Ebertz, Wyzsza Szkota Katolicka w Fryburgu
Bryzgowijskim/ Katholische Hochschule Freiburg

godz. (Uhr) 14:25 - 15:00 Dyskusja / Diskussion
(m.in. perspektywy kolejnych wspodlnych przedsiewzie¢ /u.a. Perspektiven kinftiger
Zusammenarbeit )

godz.15:00-15:30 Wystapienia koncowe — zamkniecie konferencji
/ISchlussworte

Prof. dr hab. Maria Libiszowska — Zé6itkowska, IPSIiR, Uniwersytet Warszawski,
Przewodniczgca Sekcji Socjologii Religii Polskiego Towarzystwa Socjologicznego/
Universitat Warschau, Vorsitzende der Sektion Religionsoziologie der Polnische
Gesellschaft fur Soziologie

Dr hab. Christel Gartner, Uniwersytet Miunster, Przedstawicielka Sekcji Socjologii
Religii DGS / Exzellenzcluster ,Religion und Politik der Kulturen der Vormoderne und
Moderne®, Universitat Munster, Sprecherin der Sektion Religionssoziologie der DGS

Prof. dr hab. JOzef Bremer SJ dziekan Wydziatu Filozoficznego Wyzszej Szkoty
Filozoficzno-Pedagogicznej Ignatianum; UJ / Dekan der Philosophischen Fakultat der
Philosophisch-Padagogischen Hochschule Ignatianum Krakau und Jagiellonen
Universitat Krakau



ABSTRAKTY / ABSTRACTS

DETLEF POLLACK

Religioser Wandel in Deutschland: Muster und Zusammenhénge

Um die religiosen Wandlungsprozesse in Deutschland erfassen zu koénnen, muss strikt
zwischen Ost- und Westdeutschland unterschieden werden. Wahrend im Westen
Deutschlands noch immer (ber 80 % der Bevdlkerung der Kirche angehdren, macht der
Anteil der Kirchenmitglieder in Ostdeutschland nur etwa 25 % aus. In Westdeutschland sind
Christentum und Kirche mehrheitlich akzeptiert, im Osten Deutschlands herrscht eine Kultur
der religiosen Indifferenz und der Konfessionslosigkeit vor. Die konfessionellen
Mehrheitsverhaltnisse haben einen starken Einfluss auf die Form der Tradierung des
christlichen Glaubens, das Vertrauen zur Kirche sowie Motive des Kirchenaustritts.

Die kirchliche Bindekraft ist in starkem Male von sozialen, 6konomischen, kulturellen und
politischen Kontextfaktoren abhangig. Obwohl sich das Kirchensteueraufkommen und die
kirchliche Personalausstattung in Westdeutschland in den Jahren nach 1960 erhoht haben, ist
es den Kirchen nicht gelungen, den Trend zur Entkirchlichung umzukehren. Entscheidende
Faktoren fur den kirchlichen Bedeutungsverlust sind in der ©6konomischen
Wohlstandsanhebung, der Erweiterung des Freizeit- und Unterhaltungsangebots, dem Ausbau
sozialstaatlicher Sicherungssysteme, der Verscharfung der Wettbewerbssituation auf dem
Arbeitsmarkt, der Erhéhung des Bildungsniveaus, dem damit verbundenen Wertewandel
sowie der kulturellen und religiésen Pluralisierung zu vermuten. Im Osten Deutschlands
missen fir den dramatischen Minorisierungsprozess der Kirchen vor allem politische
Repression,  sozialstrukturelle ~ Umstrukturierungen, ein  schwach  ausgeprégtes
Nationalbewusstsein sowie eine traditionell berkommene Kirchendistanz verantwortlich
gemacht werden.

Auch wenn die Verbreitung des Glaubens an Gott weit Uber der Bereitschaft, sich am
kirchlichen Leben zu beteiligen, liegt, besteht zwischen kirchlichem Engagement und
Gottesglauben eine positive Korrelation. ,Believing without belonging® (Grace Davie)
(eigentlich musste es heillen ,believing without attending‘) ldsst sich zwar als religidses
Muster nachweisen; es gilt jedoch, dass die Wahrscheinlichkeit des Glaubens mit der
Zugehorigkeit zur Kirche und auch mit der kirchlichen Praxis steigt.

In den letzten Jahren hat sich das Interesse an auBerkirchlichen Formen der Religiositat (New
Age, Zen-Meditation, Mystik Reinkarnation, Okkultismus, Esoterik, Bachblitentherapie
usw.) zweifellos erhoht. Die Zuwéchse bleiben jedoch relativ gering und kénnen die Verluste
der grofRen Kirchen nicht kompensieren. Zu einigen, insbesondere alteren Formen
auferkirchlicher Religiositat steht zudem konventionelle Kirchlichkeit nicht in einem
Alternativ-, sondern in einem Komplementaritatsverhaltnis. Neuere Formen aufRerkirchlicher
Religiositat hingegen sind von traditionaler Kirchlichkeit und religidser Sozialisation
tatsdchlich weitgehend unabhéngig. Inwieweit diese neueren Formen zur dominanten
Sozialform des Religiosen werden, bleibt abzuwarten. Gegenwartig bilden die Kirchen noch
immer die wichtigsten Reprasentanten auf dem religiosen Feld.

Przemiany religijne w Niemczech: wzorce i konteksty

Dla zrozumienia procesow przemian religijnych w Niemczech nalezy $cisle rozrozni¢ Niemcy
wschodnie 1 zachodnie. Podczas gdy w zachodniej cze$ci 80% ludnosci wcigz nalezy do
Kosciota, liczba wiernych na wschodzie Niemiec stanowi tylko ok. 25%. W Niemczech
zachodnich wigkszos$¢ akceptuje chrzescijanstwo i1 Koscidt, na wschodzie panuje kultura
religijnego indyferentyzmu i1 bezwyznaniowos$ci. Te relacje wyznaniowe maja znaczacy
wplyw na forme¢ przekazywania wiary chrzescijanskiej, zaufanie do Kosciota oraz motywy
wystepowania z Kosciota.

Sita wiezow laczacych z Kosciotem zalezy w znacznej mierze od czynnikow spotecznych,
ekonomicznych, kulturowych oraz kontekstu politycznego. Mimo ze od 1960r. w Niemczech



zachodnich zwigkszyty si¢ przychody z podatku koscielnego oraz baza personalna Kosciota,
nie udalo si¢ odwrdéci¢ trendu odchodzenia od Kosciota. Mozna przypuszczac, ze o spadku
znaczenia Kosciota zadecydowaty takie czynniki jak wzrost ekonomlcznego dobrobytu,
szeroka oferta spegdzania czasu wolnego 1 rozrywki, rozwdj panstwowej struktury
gwarantujacej bezpieczenstwo socjalne, zaostrzenie si¢ konkurencji na rynku pracy, wzrost
poziomu wyksztalcenia oraz zwigzana z nim zmiana systemu wartosci, jak tez pluralizm
kulturowy 1 religijny. Przyczyng dramatycznego ograniczania znaczenia Kosciolow w
Niemczech wschodnich byly przede wszystkim represje polityczne, restrukturyzacje
socjokulturowe, stabo wyksztatcona $wiadomos$¢ narodowa oraz przekazywany tradycyjnie
zdystansowany stosunek do Kosciota.

Nawet jesli popularno$¢ wiary w Boga przewyzsza znacznie gotowos$¢ do uczestnictwa w
zyciu Kosciota, to istnieje jednak pozytywna korelacja pomiedzy zaangazowaniem w zycie
Kosciota i wiarg w Boga. ‘Believing without belonging’ (Grace Davie) (wlasciwie nalezaloby
powiedzie¢ ‘believieng without attending’) sprawdza si¢ jako model religijnosci; prawda jest
tez jednak, ze prawdopodobienstwo wiary zwicksza si¢ wraz ze wzrostem przynaleznos$ci do
Kosciota i praktyk koscielnych.

W ostatnich latach bez watpienia zwigkszylo si¢ zainteresowanie pozakoscielnymi formami
religijnosci (New Age, medytacje zen, reinkarnacja, okultyzm, ezoteryka, kwiatowa terapia
Bacha itp.). Ten przyrost jest jednak stosunkowo niewielki i nie rekompensuje strat wielkich
Kosciotéw. Poza tym stosunek kilku, na ogot starszych, form religijnosci pozakoscielnej do
konwencjonalnej przynaleznosci do Ko$ciota nie ma charakteru alternatywnego lecz
komplementarny Nowsze formy religijnosci pozakoscielnej sa natomiast w duzej mierze
rzeczywiscie niezalezne od tradycyjnej przynaleznosci do Kosciota i religijnej socjalizacji. Z
czasem okaze si¢, jak dalece te nowe formy stang si¢ dominujaca spoteczng forma religii.
Obecnie najwazniejszymi przedstawicielami na polu religii sg wcigz jeszcze KosScioty.

JANUSZ MARIANSKI

Tendencje rozwojowe religijnosci w Polsce

Proces sekularyzacji w Polsce nie rozpoczat si¢ z chwilg zmian ustrojowych w 1989 roku, ale
w warunkach transformacji politycznych, spofecznych, gospodarczych i kulturowych ulega —
by¢ moze — pewnemu przyspieszeniu. Upadek rezimu komunistycznego umozliwit w
szerszym zakresie otwarcie si¢ na Swiat. Rozwoj technologii mformatycznych przyczynit si¢
do masowego pojawienia si¢ pradow kulturowych, modeli zycia i $wiatopogladow, w tym
takze tych, ktore sg sprzeczne z katolicyzmem, lub nawet sg wrogo do niego nastawione. Jest
to jeden z waznych czynnikow przyspieszajacych proces sekularyzacji w spofeczenstwie
polskim. Niektorzy obserwatorzy spoteczenstwa polskiego juz dzisiaj dostrzegaja daleko
idace zmiany w religijnosci Polakow, a tez¢ o wyjatkowym charakterze polskiej religijnosci
na tle innych krajéw europejskich uwaZaja} za wreez falszywa. Zdecydowana wigkszosé
socjologow europejskich wypowiadajacych si¢ na temat polskiego katolicyzmu prognozuje
szybka sekularyzacj¢ w Polsce.

Od 20 lat budujemy nowe spoteczenstwo, spoleczenistwo wielkiej zmiany, transformacp
modernizacji. Stajemy si¢ spofeczenistwem nowoczesnym i pluralistycznym, a rownocze$nie
zachowujemy — mimo pewnych negatywnych trendéw — tradycje i wiarg chrzescijanska.
Rodzina, naréd, Kosciot — to sa niewatpliwie filary kulturotwoérczej i etycznej roli polskiego
katolicyzmu. I jest Jan Pawel II! Czy byloby to wszystko mozliwe bez jego nauczania i
swiadectwa zycia? Jak dlugo dziedzictwo Jana Pawta II zachowa moc ksztattujaca polski
katohcyzm, ,»przypadek szczegolny” w Europie — jak mowia socjologowie, czy ,,polski cud”
— jak mowig teologowie? Jak przedstawia si¢ religijnos¢ Polakow w warunkach
modernizujacego si¢ spoleczenstwa, imitujacego w wielu dziedzinach zycia spotecznego
wzorce zachodnioeuropejskie? Czy powoli realizuje si¢ scenariusz daleko posunigte;
sekularyzacji?

W Polsce w okresie wielkiej transformacji ustrojowej w latach dziewigédziesiatych i na
poczatku XXI deklarowane wierzenia i1 praktyki religijne pozostawaly na wzglgdnie
stabilnym poziomie, Polacy nie odwrdcili si¢ od religii, nawet jezeli religia nie pelni



centralnej roli w ksztaltowaniu indywidualnej i zbiorowej tozsamosci wszystkich Polakow,
nie tworzy juz ,,baldachimu” nad catym spoleczenstwem Gwaltowne i glebokie procesy
modernizacji spofecznej nie wywarly wyraznego wptywu na stan praktyk religijnych. Kolejne
kohorty wiekowe cechuja si¢ podobnym poziomem praktyk religijnych. Tadeusz Szawiel
podaje trzy istotne czynniki przyczyniajace si¢ do spowolnienia zmian w praktykach
religijnych i religijno$ci w ogole. Po pierwsze, polska transformacja ustrojowa nie narusza
istniejgcych wigzi spotecznych w stosunkowo stabilnych spotecznosciach lokalnych (dla
wiary religijnej jest wazna pewnego rodzaju kontrola spoteczna); po drugie, sprawnie
dzialajace instytucje koscielne, przede wszystkim na poziomie parafialnym; po trzecie, lekcje
religii w szkole, ktére w skali masowej podtrzymywaty i pobudzaty motywacje rehgljne Nie
bez znaczenia byl tzw. czynnik papieski. Od konca lat siedemdziesigtych w biografiach
religijnych Polakéw miat swoj udzial Jan Pawet II, ktorego pielgrzymki do kraju nabieraty
charakteru wielkiego narodowego i religijnego wydarzenia.

Procesy sekularyzacyjne dokonuja si¢ bez watpienia w spoteczenstwie polskim, ale
interpretacje tego faktu moga by¢ rozne. Religia i Kosciot katolicki w Polsce nie utrzymaja w
dotychczasowych ksztaltach swojej dominujgcej pozycji na  wspolczesnym  rynku
Swiatopogladowym, a niektore formy myslema i dzialania beda sie¢ wyodr@bmac ze sfery
religijno- kosc1elnej Mozna przypuszczaé, ze w XXI wieku beda zaznacza¢ si¢ procesy ,,
petzajacej” (spowolnionej) sekularyzacji podobne (ale nie identyczne) do tych, jakie
zaistniaty w wysoko rozwinigtych spoleczefistwach pluralistycznych. Zostana uruchomlone
ktore dziataly w okresie realnego socjalizmu (np. niewiara lub Indyferentyzm rellgljny
wywodzace si¢ z przestanek ideologii liberalnej). Religijno$¢ jest Zagrozona nie tylko przez
dokonujgce si¢ przemiany spoteczno-kulturowe, ale i przez réznego rodzaju ofensywy
ideologiczne wrogie chrzescijanstwu.

GdybySmy wyro6znili trzy scenariusze przysztosci religii i Kosciofa: scenariusz rozpadu,
scenariusz wzrostu i scenariusz stabilizacji, to w $wietle dotychczasowych wynikow badan
socjologicznych najbardziej prawdopodobny bytby wariant trzeci, nastgpnie pierwszy i
najmniej prawdopodobny — wariant drugi. Mimo pesymistycznej wymowy — z koscielnego
punktu widzenia — niektérych wynikéw badan socjologicznych nie mozna wykluczy¢
odmiennych kierunkéw przemian. Procesy spoleczne, zwlaszcza natury religijnej sg trudno
przewidywalne, i to, co w obecnym momencie wydaje si¢ mato realne, w innych
zmieniajgcych sie okolicznos$ciach staje si¢ prawdopodobne. Nie mozna jednak wykluczy¢
mechanizmu samospelniajgcego si¢ proroctwa. Jezeli zdecydowana wigkszos$¢ ludzi wierzy w
spetnienie si¢ jakich$ potencjalnych ,,stanéw rzeczy”, to nie jest wykluczone, ze zaistniejg
one w rzeczywistosci (okoto trzeci czgs¢ Polakow uwaza, ze religijnos¢ w Polsce zmniejszy
si¢ W przysztosci).

Entwicklungstendenzen der Religiositéat in Polen

Der Sakularisierungsprozess fing in Polen zwar nicht mit den Anderungen im politischen
System 1989 an, aber er wird durch die Prozesse der politischen, sozialen, wirtschaftlichen
und kulturellen Transformation - vermutlich - beschleunigt. Der Zerfall des kommunistischen
Regimes machte eine weitere Offnung gegentiber der Welt méglich. Die Entwicklung der
informatischen Technologien trug zur Verbreitung von neuen Kulturstromungen, Lebensstilen
und Weltanschauungen, die zum Teil dem Katholizismus entgegengesetzt oder ihm gegentiber
feindlich  eingestellt sind. Das ist einer der wichtigsten Faktoren, die den
Sékularisierungsprozess in der polnischen Gesellschaft beschleunigen. Manche Beobachter
der polnischen Gesellschaft bemerken schon heute tiefgreifende Verénderungen in der
Religiositat der Polen und lehnen die These vom besonderen — im Vergleich zu anderen
europdischen Ldandern - Charakter der polnischen Religiositat ab. Die Mehrheit der
europdischen Soziologen, die sich iiber den polnischem Katholizismus &ufern, sagt eine
schnelle Sakularisierung Polens voraus.

Seit 20 Jahren bauen wir eine neue Gesellschaft — eine Umbruchs-, Transformations- und
Modernisierungsgesellschaft. Wir werden zu einer modernen und pluralistischen Gesellschaft
und geben dabei — abgesehen von einigen negativen Trends — unsere Tradition und unseren
christlichen Glauben nicht auf. Die Familie, Nation und Kirche bilden zweifelsfrei die S&ulen
der kulturbildenden und ethischen Funktion des polnischen Katholizismus. Und es ist noch



Johannes Paul Il zu erwédhnen! Ware das alles ohne seine Lehre und sein Lebenszeugnis
maoglich? Wie lange wird das Erbe von Johannes Paul Il. den polnischen Katholizismus
priagen? Haben wir mit einem ,,Sonderfall* in Europa zu tun, wie die Soziologen meinen, oder
mit dem ,,polnischen Wunder®, wie es die Theologen nennen? Wie sieht die Religiositét der
Polen in einer Gesellschaft aus, die sich modernisiert und in vielen Bereichen des sozialen
Lebens westeuropéische Muster nachahmt? Wird allmé&hlich das Szenario der fortschreitenden
Sékularisierung verwirklicht?

In der Zeit der grofen politischen Transformation in den 90er Jahren und am Anfang des 21.
Jahrhunderts blieben der deklarierte Glaube und die religiésen Praktiken auf stabilem Niveau.
Die Polen wandten sich nicht von der Religion ab, obwonhl sie keinen entscheidenden Einfluss
mehr auf die Gestaltung der individuellen Identitdt und der Gruppenidentitat aller Polen
ausiibt, keinen ,,Schutzschirm* mehr iiber der ganzen Gesellschaft bildet. Die gewaltigen und
tiefen Modernisierungsprozesse wirkten sich auf die religiésen Praktiken nicht bemerkbar
aus. Die aufeinander folgenden Alterskohorten weisen ein dhnliches Niveau der religiosen
Praktiken auf. Tadeusz Szawiel nennt drei wichtige Faktoren, die zur Verzogerung der
Anderungen im Bereich der religiosen Praktiken und der Religiositat im Allgemeinen
beitragen. Erstens zerreifft die polnische Transformation des politischen Systems die
bestehenden sozialen Bande in relativ stabilen lokalen Gemeinschaften nicht (bei dem
religiosen Glauben spielt die soziale Kontrolle eine gewisse Rolle); zweitens funktionieren
die kirchlichen Einrichtungen, besonders auf der Gemeindenebene, reibungslos; drittens hat
der Religionsunterricht in den Schulen die religiése Motivation massenweise aufrechterhalten
bzw. geweckt. Nicht ganz ohne Bedeutung war auch der sog. ,,papstliche Faktor“: Seit Ende
der 70er Jahre hatte auch Johannes Paul Il, dessen Pilgerfahrten ins Heimatland immer zu
grofen nationalen und religiosen Ereignissen wurden, seinen Anteil an religiosen Biographien
der Polen.

Zweifellos vollziehen sich in Polen Sé&kularisierungsprozesse, die jedoch unterschiedlich
ausgelegt werden konnen. Die Religion und katholische Kirche in Polen sind nicht imstande,
ihre dominierende Position auf dem Weltanschauungsmarkt unter bisherigen Bedingungen
beizubehalten. Manche Denkformen und Handlungsweisen werden sich von der religios-
kirchlichen Sphire trennen. Vermutlich zeichnen sich im 21. Jh. solche ,kriechenden
(verlangsamten) Sakularisierungsprozesse ab, die den in den hochentwickelten pluralistischen
Landern vollzogenen Vorgéngen ahnlich (aber mit ihnen nicht identisch) sind. Andere als die
in der Zeit des realen Sozialismus wirkenden Faktoren werden dann fir die Einleitung und
aktive Forderung der Sé&kularisierungsprozesse relevant (etwa Unglaube oder religitser
Indifferentismus, die den Voraussetzungen der liberalen Ideologie entstammen). Die
Religiositat wird nicht nur durch sozio-kulturelle Wandlungen, sondern auch durch
verschiedenartige ideologische Offensiven gegen Christentum bedroht.

Von drei fir Religion und Kirche denkbaren Zukunftsszenarien: Verfall, Aufstieg und
Stabilisierung ist aufgrund der bisherigen soziologischen Untersuchungen das dritte Szenario
als hochstwahrscheinlich zu betrachten; weniger wahrscheinlich wére dann das zweite und am
wenigsten das dritte. Trotz pessimistischer — aus der Sicht der Kirche — Ergebnisse mancher
soziologischen Forschungen ist auch eine entgegengesetzte Wandlungsrichtung nicht
auszuschliefen. Soziale Prozesse lassen sich, besonders im religidsen Bereich, nur schwer
voraussehen. Deswegen mag das, was heute als unrealistisch gilt, unter sich wandelnden
Umsténden irgendwann wahrscheinlich erscheinen. Ebenso l&sst sich aber auch eine
selbsterfiillende Prophezeiung nicht ausschliefen. Wenn die Mehrheit daran glaubt, dass ein
potentieller ,,Tatbestand* verwirklicht wird, kommt er moglicherweise zustande (ca. jeder
dritte Pole meint, dass die Religiositat in Zukunft sinken wird).

MICHAEL HAINZ

Deutscher Kommentar zum religiésen Wandel in Polen

Methodische Vorbemerkungen:
1. Teilnehmende Beobachtung (seit 13 Jahren monatsweise in Polen)



2. Angesichts der Gefahr, Exotisches hervorzuheben und meinen deutschen
Vergleichshorizont zum Bewertungsmalistab zu machen, versuche ich ausdrucklich, Religion
in Polen von Charakteristika der polnischen Gesellschaft her zu verstehen und zu erklaren.

Vier Thesen:

1. Das religios-weltanschauliche Feld Polen weist trotz einer weitreichenden Oberflache
ritueller und amtsstruktureller katholischer Homogenitét in mehrfahrer Hinsicht Vielfalt auf
und ist in den letzten beiden Jahrzehnten vielfaltiger geworden. Wie zu erklaren? Zwei
Prozesse der Schwéchung gesellschaftlicher Normierungen: Abbruch kommunistisch
gesetzter Normierungen (und Gegennormierungen); schleichende Auszehrung traditionaler
Normierungen durch Imperative der Individualisierung. Schwécht wachsende Vielfalt den
Zusammenhalt der (nur katholischen) Religionsgemeinschaft(en)?

2. Religion in Polen fungiert einerseits als ein sehr wichtiges Medium der symbolischen
Integration der Nation und der lokalen und, je nach Anlass, tberlokalen sozialen Integration,
tragt aber andererseits, insoweit sie national-religiés und autoritdr mobilisiert wird und sich
“gegen” und von ihren Gegnern in unversohnliche Konflikte und gegenseitige
Skandalisierungen hineinziehen lasst, zur Verfestigung gesellschaftlicher Spaltungen
(“sozialmoralischer Milieus”) bei. Prozesse dieser zweiten Art erscheinen mir als
religionsdestruktiv, u.a. weil die implizierte Verengung des Religionsverstandnisses bei
gemaligten und liberalen Gldubigen die Spannungen zwischen ihrem weltoffenen,
“beweglichen” wirtschaftlichen, kulturellen oder politischem Alltagstun und ihrem religiosen
Leben untiberbriickbar erscheinen lassen kénnen, so dass sie letzteres u.U. aufgeben.

3. Die mehrheitlich antreffbare (katholische) Religiositét in Polen ist viel stirker “vertikal” als
“horizontal” orientiert: Sie driickt sich vornehmlich in eingelebten Formen des Betens,
vielfaltiger gottesdienstlicher Riten und “selbstverstiandlicher” Glaubensiiberzeugungen aus,
die auf einem Klaren, einfachen Katechismuswissen und einer priesterlichen Definitionsmacht
von Religion aufbauen. Ihre demgegeniber nachrangigen sozialen und moralischen
Konsequenzen richten sich vorrangig auf den “Nahbereich” der Familie, Freunde und
Bekannten, wéhrend sie “entferntere” Lebensbereiche (Staat, Wirtschaft, Menschen “am
Rande”, Dritte Welt, Okologie) bislang wenig durchdringt. Wie zu erkldren? Durch lange
Fremdbesetzung des offentlichen Raums in Polen. Anschlussfragen: Wenn die Mehrheit
Religion und Markt bedenkenlos kombiniert, mindert oder stabilisiert dies Religiositat? Sind
die Polen zugleich sékular und religiés (wie USA), oder ausschlieBend sékular oder religios
(wie in Frankreich)?

4. Im religiosen Feld Polens sind in jlingerer Zeit spirituelle sowie_institutionelle Innovationen
(z.B. Religionsunterricht, staatliche Finanzierung kirchlicher Einrichtungen) zu beobachten.
Erstere konnen religios vitalisierende, letztere ambivalente Folgen (hohere Reichweite;
geringere Glaubwardigkeit und Qualitat) haben. Gleichzeitig vernehme ich bei katholischen
Laien und Priestern wachsendes Unbehagen Uber die religidse, v.a. amtskirchliche
Entwicklung. Thm entsprechen objektive Friihindikatoren (Rucklaufige Berufungen in
Schwestern- und Jesuitenorden und der Priesteramtskandidaten - Vorsicht Demographie!).
Wie ist das bei anderen Religionsgemeinschaften? Bei hohem Niveau von Religiositat doch
Sakularisierung?

Niemiecki komentarz do przemian religijnych w Polsce

Uwagi metodologiczne:
1. obserwacja uczestniczaca: (od 13 lat kilkumiesieczne pobyty w Polsce)

2. wobec ryzyka, ze bede uwypuklal to, co egzotyczne 1 oceniatl wszystko z mojej niemieckiej
perspektywy, sprobuje zrozumie¢ 1 wyjasni¢ religie¢ w Polsce wychodzac od typowych cech
polskiego spoteczenstwa.

Cztery tezy:

1. Polska od strony religijno-§wiatopogladowej mimo rozleglej homogenicznej warstwy
obejmujacej katolicki rytuat i strukturg instytucjonalng wykazuje pod wieloma wzgledami
réznorodno$¢, a w ostatnich dwudziestu latach stata si¢ jeszcze bardziej réznorodna. Jak




mozna to wyjasni¢? Dwa procesy ostabiajace normy spoleczne: zatamanie si¢ norm
ustanowionych przez komunistéw (i norm przeciwstawnych); pelzajaca erozja tradycyjnych
norm pod wplywem imperatywoéw indywidualizacji. Czy rosngca roznorodno$¢ ostabi
spojnosc¢ (tylko katolickich) wspdlnot/y religijnych/ej?

2. Religia w Polsce z jednej strony funkcjonuje jako wazne medium symbolicznej integracji
narodu oraz integracji lokalnej, czy tez okazjonalnie, ponadlokalnej. Z drugiej strony
przyczynia si¢ do utrwalenia spotecznych podzialdéw (,,srodowisk spolecznej moralnosci”),
jesli angazuje si¢ w tonie narodowo religijnym i autorytarnym i wikla ,,przeciw” lub przez
swoich przeciwnikéw w konflikty nie do pogodzenia wywolujace wzajemne oburzenie.
Procesy tego rodzaju wydaja 516; destrukcyjne wobec religii m.in. dlatego, ze implikowane
zawe;zeme rozumienia religii moze wywota¢ wsrod umiarkowanych i liberalnych wiernych
wrazenie przepasci nie do pokonania pomiedzy ich codziennymi, otwartymi na $wiat,
,mobilnymi” ekonomicznie, kulturalnymi i politycznymi dziataniami a ich Zyciem
religijnym, czego skutkiem be;d21e w pewnych warunkach rezygnacja tego zycia.

3. Najcze;smej spotykana w Polsce religiinos¢ (katolicka) jest zorientowana bardziej
~wertykalnie” niz ,horyzontalnie”. Wyraza si¢ ona gltoéwnie w zwyczajowych formach
modlitwy, réznorodnych rytuatach nabozenstw 1 ,,oczywistych” przekonaniach religijnych,
ktore opierajg si¢ na jasnej, prostej wiedzy z katechizmu oraz sprawowanej przez ksigzy
wladzy definiowania religii. Tak wigc jej _wtorne spoteczne i moralne konsekwencje odnosza
si¢ do przewaznie do ,,obszaru bliskiego”, czyli rodziny, przyjaciol i znajomych, natomiast
nie przenika ona do bardziej ,,odleglych” dziedzin zycia (panstwo, gospodarka, ludzie
,marginesu”, trzeci $wiat, ekologia). Jak mozna to wyjasni¢? Wytlumaczeniem jest
dlugotrwate opanowanie przestrzeni publicznej w Polsce przez obcych. Dodatkowe
zagadnienia: Jesli wigkszo$¢ spoteczenstwa bez zastrzezen faczy rynek z rehglq, to czy jest to
ograniczajace czy tez stablhzujqce dla religii? Czy Polacy sa jednoczesnie $wieccy i religijni
(jak w USA), czy wylacznie $wieccy lub religijni (jak we Francji)?

4. Na polu religinym daja si¢ zauwazy¢ w Polsce w ostatnim czasie duchowe i
instytucjonalne innowacje (np. lekcje religii, panstwowe finansowanie instytucji
koscielnych). Te pierwsze moga przynies¢ skutki ozyweze, te drugie ambiwalentne (wigkszy
zasigg, ograniczong wiarygodno$¢ i1 jako$¢). Jednoczesnie dociera do mnie z krggow
katolikow $§wieckich i duchownych rosnacy niepokdj wywotany zjawiskami zachodzacymi w
religii, a zwlaszcza w Kosciele instytucjonalnym. Potwierdzaja to obiektywne wskazniki
(spadek powotlan do zakonow zenskich, jezuitow 1 seminariow duchownych — uwaga:
demografia!). Jak wyglada sytuacja w innych wspdlnotach religijnych? Czy mamy do
czynienia z sekularyzacjag mimo wysokiego poziomu religijnosci?

ANDRZEJ WOJTOWICZ

Klasyczne tradycje w polskiej socjologii religii. Kierunki, problematyka,
paradygmaty

Zrodta polskiej socjologii religii, podobnie jak w wielu innych europejskich $rodowiskach
naukowych, wskazujg na liczne pola kontrowersji spotecznych, ruchy modernizacyjne,
intelektualne i naukowe inicjatywy, historyczne warunki konstrukcji nowoczesnego narodu, z
ktorych czerpaly motywacje, tematy, uzasadnienie, misj¢, struktury przeksztalcen. Obecnos¢
wsrdéd nich problematyzacji dziejow narodu i jego kultury odstania zainteresowania i
programy zorientowane na etnograficzng, historyczng, w koncu socjologicznq rekonstrukcje
religii, w szczegolnosci chrzescijafistwa w kulturze polskiej. Sktadajg si¢ naf — podsumowat
Je czgsciowo Wiladystaw Piwowarski — materiaty etnograficzne 1 pamigtnikarskie, studia
kulturowe w wersji etnologicznej i antropologicznej[ O. Kolberg ( 1814-1890), J.S. Bystron,
(1892-1945) B. Malinowski ( 1884-1942)], socjologicznej [L. Krzywicki ( 1859-1941),S.
Czarnowski (1879-1931), F. Znaniecki ( 1882-1958, J. Chatasinski ( 1904-1979), F. Mirek (
1893-1970], historycznej [ F. Koneczny ( 1962-1949), T. Zielinski ( 1859-1944), K.
Moszynski ( 1887-1959]. Gdy bra¢ pod uwage tylko dojrzate stanowiska metodologiczno-
teoretyczne dominujg wsrdd nich, zgodnie z tendencjami w europejskim dyskursie nauk
spotecznych, ujecia ewolucjonistyczne [A. Kartowicz ( 1836-1903) L. Krzywicki, K.
Moszynski), marksowskie (L. Krzywicki, S. Czarnowski, analityczne (F. Znaniecki, F. Mirek,



J. Chatasinski), funkcjonalistyczne (B. Malinowski), strukturalne (S. Czarnowski),
historiozoficzne (F. Koneczny, T. Zielinski). Do klasycznych tradycji polskiej socjologii
religii naleza rowniez badania z zakresu katolickiej nauki spotecznej, cho¢ one same od
poczatku ustanawialy nowy gatunek nauki wewnatrz programoéw teologicznych. Stanowily
jednak zrodtowe inspiracje empirycznych studiow socjologicznych w problematyce zmian
spotecznych, kulturowych, moralnych w szczegdlnosci, gospodarczych, instytucjonalnych,
organizacji spotecznej. Katolicki Uniwersytet Lubelski byt centrum takich badan w Polsce
latach 1918-1939.Jednak jako partykularna perspektywa badan nie jest — rzecz prosta-
bezposrednio skfadnikiem socjologii religii, cho¢ niepodobna odméwié jej wyrdznionego
miejsca w historycznych i, instytucjonalnych kontekstach badan socjoreligijnych.

Klassische Tradition in polnischer Religionssoziologie. Richtungen,
Problematik, Paradigmen

Die [in  poln. Religionssoziologie  verwendeten]???????  Quellen  polnischer
Religionssoziologie, wie auch anderer europdischer wissenschaftlicher Kreise, weisen auf
zahlreiche Felder der sozialen Kontroversen, Modernisierungsbewegungen, intellektuelle und
wissenschaftliche Initiativen, historische VVoraussetzungen fir die Gestaltung einer modernen
Nation hin, aus denen sie ihre Motivation, Forschungsthemen, Begriindung, Mission und
Umwandlungsstrukturen schopfte. Die vorgenommene Problematisierung von nationaler
Geschichte und Kultur offenbart dabei ihr Interesse und Projekte, die eine ethnographische,
historische  und auch soziologische Rekonstruktion der Religion, insbesondere des
Christentums, in Polen bezwecken. In diesem Zusammenhang sind — wie Wiadystaw
Piwowarski einigermaBen resiimiert hat — ethnographische Materialien und Memoiren,
kulturwissenschaftliche Studien aus dem Bereich der Ethnologie und Anthropologie [O.
Kolberg (1814-1890), J.S. Bystron, (1892-1945), B. Malinowski (1884-1942)], der Soziologie
[L. Krzywicki (1859-1941), S. Czarnowski (1879-1931), F. Znaniecki (1882-1958)], J.
Chatasinski (1904-1979), F. Mirek (1893-1970)] und der Geschichte [F. Konieczny (1862-
1949), T. Zielinski (1859-1944), K. Moszynski (1887-1959)] zu erwdhnen.  Unter
methodologisch und theoretisch ausreichend ausgearbeiteten Konzepten (berwiegen
entsprechend den im européischem sozialwissenschaftlichen Diskurs auftretenden Tendenzen
evolutionistische [A. Kartowicz (1836-1903), L. Krzywicki, K. Moszynski], marxistische (L.
Krzywicki, S. Czarnowski), analytische (F. Znaniecki, F. Mirek, J. Chatlasinski),
funktionalistische (B. Malinowski), strukturelle (S. Czarnowski) und historiosophische
Auffassungen (F. Konieczny, T. Zielinski). Zur Kklassischen Tradition polnischer
Religionssoziologie gehdren auch Forschungen im Bereich der katholischen
Sozialwissenschaft, obwohl sie von Anfang an einen neuen Wissenszweig innerhalb der
Theologie bildeten. Sie dienten allerdings als Quellen der Inspiration fiir empirische
soziologische Studien in Bezug auf soziale, kulturelle, ganz besonders ethische,
wirtschaftliche, institutionelle Umwandlungen und auf soziale Organisation. 1918-1939 war
in Polen die Katholische Universitat Lublin ein fihrendes Forschungszentrum auf diesem
Gebiet. Wegen ihrer partikularen Forschungsperspektive kann sie nicht direkt der
Religionssoziologie zugeschrieben werden, sie hat jedoch im historischen und institutionellen
Kontext der Religionssoziologie eine Sonderstellung inne.

IRENA BOROWIK

Socjologia religii w Polsce - wspétczesnos¢.

Jak rozumie¢ wspotczesnos¢? Na potrzeby tego wystapienia wspotczesnos¢ zaweze do okresu
od II wojny $wiatowej do chwili obecnej. Cel mego wystgpienia definiuje nie jako
przedstawienie o0sob i tematéw badawczych, ktorymi si¢ zajmujg, ale zarysowanie
problemow, wobec ktorych stala socjologia religii w niedalekiej przesziosci 1 obecnie, z
wzigciem pod uwage swiatowego i sSrodowo-europejskiego kontekstu. . Odwotywac si¢ zatem
do poszczegolnych socjologow bedg wowczas, kiedy to okaze si¢ przydatne dla pokazania
jakiegos 1stotnego W mej ocenie problemu.

Punktem wyjscia dla przedstawionego ogladu stanu spraw socjologii religii w Polsce begdzie
ideologiczne tto — uwarunkowania uprawiania socjologii jako takiej, a socjologii religii w



szczegblnosci, w warunkach konfrontacji ideologicznej komunizmu i religii, a w Polsce
specyficznie — komunizmu z rzymskim katolicyzmem a PZPR z rzymskokatolickim
Kosciotem. Kazdy z krajéw Bloku Wschodniego w tym wzgledzie miat trochg inng sytuacjg i
w kazdym tez z nich inaczej przedstawiala si¢ mozliwo$¢ prowadzenia niezaleznych badan
naukowym. Na tle tych innych krajow, nie tylko republik Zwigzku Radzieckiego, ale takze
powiedzmy Bulgarii czy Czechostowacji, sytuacja w Polsce stwarzata korzystnlejsze warunki
dla naukowej niezaleznosci i metodologicznej poprawnosci. Bede rozwija¢ w tej czgdei tezg
iz 6w dualizm, konkurencja w walce o prymat migdzy partig i Kosciotem i — co bardzo wazne
— sila 1nstytuCJonalna 1 spoleczna Kosciola rzymskokatolickiego przektadaty si¢ takze na
wzajemng konkurencje¢ pomiedzy $wieckimi i katolickimi osrodkami prowadzacymi badania.
Owocowato to wspolpraca, ktora — o ciekawe - na przyklad juz na gruncie religioznawstwa
byta niemozliwa. Inng wazng przestanke dla takiego stanu spraw w Polsce stwarzaty bardzo
dobre tradycje socjologii jako takiej. Szczegélng wage bym tu przywigzywata do dobrze
rozwinigtej metodologu ktora byta kontynuowana w okresie powojennym.

Co dzisiaj jest waznym dziedzictwem tamtego okresu lat sze$¢dziesiatych, siedemdziesigtych
XX wieku? Czy jest co$, do czego odwoluja si¢ obecne i beda odwotywaé przyszte
pokolenia? Czy socjologowie w Polsce wniesli jakis wkiad do §wiatowej socjologii religii?
Inng kwestig, ktorej cheg poswigei¢ czg$¢ rozwazan, jest socjologia religii w kontekscie
transformacji. Co si¢ zmienito i jak si¢ zmienito po upadku komunizmu? Jakie sag nowe
konteksty instytucjonalizacji socjologii religii? Czy mono-wyznaniowo$¢ i dominacja
Kosciota rzymskokatolickiego ma tu jakie§ znaczenie? Czy dawne pytania o warto$ciowanie
religii sg przebrzmiate? Jak dzisiaj definiowac zadania socjologii religii w Polsce?

Religionssoziologie in Polen — Gegenwart

Wie ist der Begriff ,,Gegenwart™ zu verstehen? Im Rahmen meines Referats mochte ich ihn
auf einen Zeitraum vom Zweiten Weltkrieg bis heute beschrénken. Das Ziel meines Beitrags
ist es, nicht Personen und ihre Forschungsthemen darzustellen, sondern Probleme, denen sich
die Religionssoziologie in  jlungster Vergangenheit — und auch gegenwartig - stellen
musste, unter Beriicksichtigung des globalen und mitteleuropdischen Kontextes zu skizzieren.
Die Namen der einzelnen Soziologen kommen demnach nur im Zusammenhang mit einem —
nach meiner Ansicht - wichtigen Problem vor.

Den Ausgangspunkt fur die Ubersicht des Zustands der Religionssoziologie in Polen bildet
die Darstellung des ideologischen Hintergrunds, vor dem die Soziologie an sich, und
insbesondere die Religionssoziologie, inmitten einer Konfrontation von der kommunistischen
und religitsen ldeologie - in Polen ganz spezifisch: einer Konfrontation vom Kommunismus
und dem romischen Katholizismus oder von der kommunistischen Partei und der
romischkatholischen Kirche - getrieben wurde. Diese Verhdltnisse und die Mdglichkeit,
unabhéngige wissenschaftliche Forschungen im Ostblock treiben zu kdnnen, variierten je
nach Land. Im Vergleich zu anderen Landern, nicht nur zu den Republiken der Sowjetunion,
sondern auch zu Bulgarien oder der Tschechoslowakei, bot Polen relativ gute Bedingungen
fur die wissenschaftliche Unabh&ngigkeit und methodologische Korrektheit. An dieser Stelle
mochte ich meine These erldutern, dass der Dualismus von Partei und Kirche oder ihre
Konkurrenz im Kampf um die Vorrangstellung und — nicht zuletzt — die institutionelle und
soziale Kraft der romisch-katholischen Kirche sich auf den Wettbewerb zwischen
katholischen und weltlichen Forschungsstatten auswirkten. Seine Folge war die
Zusammenarbeit, die — was bemerkenswert — etwa auf dem Gebiet der Religionswissenschaft
nicht moglich war. Eine andere, fur die Qualitat der soziologischen Forschungen in Polen
wichtige Voraussetzung bildete eine hervorragende soziologische Tradition, wobei die
fortgeschrittene, in der Nachkriegszeit fortgesetzte Methodologie in diesem Zusammenhang
besonders erwéhnenswert scheint.

Was betrachten wir heute als wichtiges Erbe der 60er und 70er Jahre des 20. Jahrhunderts?
Worauf greifen die nachfolgenden Soziologengenerationen zuriick? Haben die polnischen
Religionssoziologen zur Entwicklung der Religionssoziologie weltweit beigetragen?

Eine andere Frage, der ich einen Teil meiner Uberlegungen widmen mdchte, ist die Stellung
der Religionssoziologie innerhalb der Transformation. Was — und wie - hat sich nach dem
Zerfall des Kommunismus gedndert? Wie sind die neuen Kontexte der Institutionalisierung
von Religionssoziologie? Ist die Mono-Konfessionalitdt und die Dominanz der



romischkatholischen Kirche relevant? Sind die alten Fragen nach der Wertung der Religion
anachronistisch? Wie kann man heute die Aufgaben der Religionssoziologie in Polen
definieren?

HARTMANN TYRELL

Anmerkungen zum Sakularisierungstheorem

Der Vortrag versucht, einen Uberblick zu geben Uber die deutschen Sakularisierungsdebatten
seit der Nachkriegszeit (primar die soziologischen); er will damit einen Bogen schlagen von
der  vielfaltigen geschichtsphilosophisch bestimmten Inanspruchnahme der
Séakularisierungsbegrifflichkeit in den Geisteswissenschaften und zumal in der Theologie der
beiden ersten Nachkriegsjahrzehnte bis zu hin den aktuellen, von der Soziologie wesentlich
mitbestimmten Debatten, in denen die ‘Sakularisierungstheorie’ angesichts stark
auftrumpfender Thesen von einer "Wiederkehr der Religion” teilweise in die Defensive
geraten ist. Da die Sakularisierungsbegrifflichkeit vor allem eines ist, ndmlich vieldeutig, so
wird es, wie zu zeigen sein wird, in dem Vortrag um sehr verschiedene 'Sakularisierungen'
gehen missen. Die deutsche Befassung mit der Sakularisierungsthematik ist seit den 1960er
Jahren zudem mitbestimmt von (teilweise mitlaufenden) begriffsgeschichtlichen
Bestandsaufnahmen; fir diese ist eine Unterscheidung malgeblich, die die 'Sékularisation' in
staatskirchenrechtlicher Bedeutung (das historische Ereignis der Auflosung der geistlichen
Furstentimer von 1803 einschlieBend) und die 'Sékularisierung' als "geschichtlichen bzw.
geschichtsphilosophischen ProzeRbegriff der modernen Entchristlichung” auseinanderhilt.
Der Vortrag wird sich nur auf die letztere beziehen. Auch beriihrt er den Beitrag der
soziologischen Klassik (Max Weber, Ernst Troeltsch) in Sachen 'Sakularisierung’ nur am
Rande.

Vier Etappen sind es, die der Vortrag in den Blick nehmen wird. Er wird es unvermeidlich
skizzenhaft tun. Die erste Etappe meint die unmittelbare Nachkriegszeit bis 1965; fir diese
sind geschichtsphilosophisch auftretende und auf die Neuzeit bezogene Aussagen
charakteristisch, die der Epoche (und zumal der eigenen Gegenwart) pauschal und apodiktisch
'Sakularisiertheit' zusprechen, und vielfach besteht man darauf, diese als vom Christentum
selbst bewirkt herauszustellen. Diese Sicht der Dinge zieht sich bei unterschiedlichen
Wertungen quer durch die Geisteswissenschaften; stark zum Tragen kommt sie in der
protestantischen Theologie. In diesen Beschworungen der Sékularitdt als Epochensignatur
verbirgt sich  teilweise eine 'Bearbeitung’ der vergangenen Gegenwart des
Nationalsozialismus. All das stoBt in der Mitte der 1960er Jahre auf starken Widerspruch
(Hans Blumenberg, Hermann Libbe). Angefugt sei: rickblickend gilt der historisierenden
Religionssoziologie gerade dieser Zeitraum als Phase der "Renaissance und Stabilitat im
kirchlich verfaliten Christentum™ (Gabriel). In der zweiten Etappe mit dem Schwerpunkt in
den 1970er Jahren kommt nun auch die Soziologie ins Spiel; nicht zuletzt sind einige
soziologische 'GrofRtheoretiker' daran beteiligt und auf gesellschaftstheoretischem Niveau.
Auffallig ist, dass die Debatten zunachst vorrangig um den Religionsbegriff kreisen, und von
den Begriffsfestlegungen in Sachen 'Religion' hangt es dann ab, wie sich die Autoren sich in
der Sakularisierungsfrage positionieren. Hinzu kommt die vor allem von Niklas Luhmann
soziologisch 'verbindlich gemachte' Zusammenfiihrung von Sékularisierung und (im Makro-
und  Langfristsinne)  gesellschaftlicher  Differenzierung.  Fir  einige  wichtige
gesellschaftstheoretische Stimmen (F.H. Tenbruck) bleibt s&kulariserungsbezogen die
"Systemkonkurrenz von Religion und Wissenschaft" das dominante Problem. Aus den USA
kommend bringt sich die Modernisierungstheorie starker ins Gespréch, dies mit dem Angebot
einer Liste von korrelierenden Modernisierungsprozessen. In dieser Liste kommt der
'Sakularisierung' als einem Prozel3, der auf die Reduktion der gesellschaftlichen Bedeutung
des Religidsen setzt, eine prominente, aber (im Sinne eines Negativbefunds) 'abweichende’
Rolle zu; auffallig stark wird sie mit Max Weber assoziiert. Die dritte Etappe siedle ich in der
Zeit um und nach 1990 an. In dieser Zeit verschiebt sich der Fokus ins Zeitdiagostische: die
empirische Forschung (quantitativ wie auch qualitativ) drangt sich stdrker in den
Vordergrund, und der massive Entkirchlichungsprozess der deutschen Bevdlkerung seit den
1960er Jahren tritt voll und nach Deutung verlangend ins religionssoziologische Bewusstsein.
Daflr liegt der Sé&kularisierungstitel auf der Hand und dies umso mehr, wenn man an die



deutsche Wiedervereinigung und weitgehend dechristianisierte Bevolkerung der neuen
Bundesléander denkt. Trotzdem dominiert als religionssoziologisches Deutungsmuster in
1990er Jahren nicht 'S&kularisierung’, sondern 'religidse Individualisierung', ein (spezifisch
deutsches) Theorem, in dem das ldeengut Ulrich Becks zusammenflie3t mit der (alteren)
religionssoziologischen Gegenwartsdiagnose Thomas Luckmanns. Die Jahrtausendwende
fuhrt in die vierte Etappe, in eine Phase deutlich stérkerer Internationalisierung auch der
deutschen Religionssoziologie; das bezieht sich auf den religiosen Gegenstand und seinen
Horizont wie auch auf die Rezeption der zumal angelséchsischen Forschung. Zum letzteren
gehort vor allem die Rezeption des amerikanisch-religionsoziologischen Rational Choice-
Forschungsprogramms, das einerseits eine massive Kampfansage an die Sakularisierungsthese
darstellt und andererseits auf die religiose Dissoziierung Europas und der Vereinigten Staaten
hinflhrt: hier das religids schrumpfende und unmusikalische Europa, dort die 'religios vitalen'
Vereinigten Staaten. Unvermeidlich ist die Sakularisierungsthese zudem nun der
Globalisierungsfrage ausgesetzt und stoft hier u.a. auf Diagnosen, die im globalen Kontext
direkt von Desecularization oder auch Countersecularization reden. Auch diesbeziiglich
starker Gegenwind fir die Sékularisierungsannahmen! Stark rezipiert hat man in Deutschland
weiterhin die bevorzugt in die religids-politische Richtung blickenden Arbeiten von José
Casanova, der (u.a. mit seiner Arbeit an der Begriffsklarung) die Sache der Sékularierung
zundchst erheblich gefordert hat, dann aber dazu auf Distanz gegangen ist. Andererseits hat
sich gerade in Deutschland eine sdkularisatorische Verteidigungsfront organisiert. Detlef
Pollack und Gert Pickel sind in letzter Zeit relativ erfolgreich darin, die religionssoziologische
Landschaft als solche zu beschreiben, in der paradigmaartig drei Theorien miteinander
konkurrieren: das Rational Choice- und Marktmodell, die Individualisierungsthese und die
Sakularisierungstheorie. Der Vortrag wird mit einigen Bemerkungen zu dieser Trias
schlieRen.

Uwagi do teorii sekularyzacji

Referat jest proba przegladu prowadzonych w Niemczech od czasow powojennych dyskusji
(gtownie socjologicznych) na temat sekularyzacji. Punktem wyjscia bgda dwa pierwsze
dziesigciolecia powojenne, gdy doszto do réznorodnych, uwarunkowanych historiozoficznie
przypadkow przejecia przez nauki humanistyczne oraz teologi¢ zasobow pojeciowych
sekularyzacji. Przeglad koncza wspolczesne debaty, wspotinicjowane w duzej mierze przez
socjologie, w ktorych ,teoria sekularyzacji” zepchnigta zostata nieco do defensywy przez
tryumfujacg teze o ,,powrocie religii”. Poniewaz zasoby pojeciowe sekularyzacji sg na ogot
wieloznaczne, w referacie trzeba bedzie, co zostanie dowiedzione, zaja¢ si¢ bardzo réznymi
»sekularyzacjami”. Niemieckie badania dotyczace sekularyzacji od lat 60tych XX w.
pozostawaly takze pod wplywem porzqdkowanla (czgsciowo przeblegajqcego rownolegle)
historii poje¢¢; tu miarodajne moze by¢ rozroznienie pomiedzy ,,sekularyzacja” w rozumieniu
prawa panstwowo-koscielnego (historyczne wydarzenie, Jaklm bylo rozwigzanie ksigstw
duchownych, az po rok 1803 wiacznie) 1 ,sekularyzacja” rozumiang jako ’proces
wspolczesnej dechrystianizacji w aspekcie historycznym lub historiozoficznym”. Referat
odnosi si¢ do tego ostatniego rozumienia poj¢cia. Marginalnie tylko dotyka takze wktadu
klasykéw socjologii (Maxa Webera, Ernsta Troeltscha) w dziedzing  badan nad
»sekularyzacja”.

Referat obejmuje cztery etapy, przy czym z koniecznos$ci bedzie to ujecie szkicowe. Pierwszy
etap to lata bezposrednio powojenne do 1965r.: Charakterystyczne dla tego okresu byly
bazujace na historiozofii wypowiedzi na temat nowozytnosci, ktore ogdlnie i autorytarme
przypisywaly tej epoce (a przy tym takze wlasnej wspotczesnosci) ,,zeswiecczenie”.
Wielokrotnie przy tym stawiano teze, ze zawinione jest ono przez samo chrzeScijanstwo.
Takie widzenie problemu pojawiato przy zréznicowanych ocenach we wszystkich naukach
humanistycznych; szczeg6élnie popularne stato si¢ w teologii protestanckiej. Przywotywanie
sekularyzacji jako symbolu epoki bylo w pewnej mierze elementem rozliczenia z
faszystowska przesztoscig. Wszystko to napotkato w potowie lat 60tych na ostry sprzeciw
(Hans Blumenberg, Hermann Liibbe). W tym miejscu nalezy dodaé, ze z perspektywy
poOzniejszej okres ten zostat uznany przez historyzujaca socjologie religii za ,,czas odrodzenia
1 stabilnosci chrzescijanstwa zorganizowanego w Kosciotach” (Gabriel). W drugim etapie,
ktorego szczytowy okres przypada na lata siedemdziesigte, do gltosu znowu dochodzi



socjologia: to przeciez ‘wielcy teoretycy’ socjologii brali w tym udzial i to na plaszczyznie
teorii spofecznych. Uwage zwraca fakt, iz poczatkowo dyskusje toczyly si¢ glownie wokot
pojecia religii. Od tego, jak zdefiniowano pojecia z dziedziny religii, zalezato, jakie
stanowisko w sporze o sekularyzacje zajmowali poszczeg6lni autorzy. Dodatkowym
czynnikiem bylo dokonane przede wszystkim przez Niklasa Luhmanna socjologiczne
,»usankcjonowanie” zwiazku sekularyzacji (w perspektywie makro i dlugoterminowej) ze
spoteczng dyferencjacja. W wielu waznych wypowiedziach odnoszacych si¢ do teorii
spotecznych (F.H. Tenbruck) dominujagcym w kontekscie sekularyzacji problemem
pozostawala wcigz ,.konkurencja systemowa religii 1 nauki”. W dyskusji pojawila si¢ tez
pochodzaca z USA teoria modernizacji zawierajgca  list¢ Kkorelujagcych proceséw
modernizacyjnych. Na tej licie sekularyzacja rozumiana jako proces zmierzajacy do redukcji
spotecznego znaczenia religijnosci zajmuje poczesne, ale tez ‘poboczne’ (w sensie diagnozy
negatywnej) miejsce; kojarzono ja wtedy zdecydowanie z Maxem Weberem. Trzeci etap
sytuuj¢ na czas okoto i po roku 1990. W tym okresie koncentrowano si¢ na diagnozach
wspotczesnosci; na pierwszy plan wysunety si¢ badania empiryczne (ilosciowe i jakosciowe),
a zachodzacy od lat sze$¢dziesiatych proces zmasowanego odchodzenia ludnosci Niemiec od
Kosciotéw w pelni dotart do $wiadomosci socjologéw religii i wywolal potrzebe
interpretacji. Sekularyzacja stanowita tu por¢czng wykladnig, zwlaszcza gdy wezmiemy pod
uwage zjednoczenie Niemiec 1 w duzej mierze zdechrystianizowang ludno$¢ nowych
landow. Mimo to jako wzorzec interpretacji w socjologii religii w latach dziewiecdziesiatych
dominowata nie ‘sekularyzacja’ lecz ‘religijna indywidualizacja’, (specyficznie niemiecka)
koncepcja, ktora taczy mysl Ulricha Becka z (wczesniejsza) diagnoza wspodtczesnosci
sformulowang przez Thomasa Luckmanna. Przelom tysiacleci zapoczatkowat czwarty etap,
w ktorym takze w niemieckiej socjologii religii zaznaczyly si¢ bardzo silne wplywy
mig¢dzynarodowe; dotyczy to zaréwno przedmiotu badafi, jaki stanowi religijno$¢ i jej
horyzonty, jak tez i recepcji badan gtownie anglosaskich. Chodzi tu przede wszystkim o
recepcj¢  amerykanskiego programu badawczego z dziedziny socjologii religii Rational
Choice, ktory z jednej strony oznacza wypowiedzenie wojny tezie o sekularyzacji, z drugiej
za$ wskazuje na religijng dysocjacj¢ Europy i Stanow Zjednoczonych: odwracajqca si¢ od
religii i pozbawiona religijnej wrazliwosci Europa przeciwstawiana jest ‘ozywionym
religijnie’ Stanom Zjednoczonym. W sposob nieuchronny teza o sekularyzacji musi obecnie
stawi¢ czota zagadnieniom globalizacji, napotykajac przy tej okazji na diagnozy, ktore w
kontekscie globalnym stwierdzajg wprost desekularyzacje lub kontrasekularyzacje. Takze
wiec pod tym wzgledem sekularyzacja napotyka wiatry przeciwne! Z szeroka recepcja
spotkaty si¢ takze w Niemczech ukierunkowane nieco na zagadnienia religijno-polityczne
prace Jos¢ Casanovy, ktoéry (m.in. poprzez swoje badania nad zdefiniowaniem pojec)
poczatkowo istotnie podbudowal teori¢ sekularyzacji, by nastepnie si¢ od niej dystansowac.
Z drugiej strony wlasnie w Niemczech powstat front obrony teorii sekularyzacji. Detlef
Pollack 1 Gert Pickel w ostatnim czasie skutecznie przedstawiaja dziedzing socjologii religii
jako pole, na ktorym konkurujg wzajemnie na sposob paradygmatyczny trzy teorie: model
Rational Choice lub rynkowy, teza o indywidualizacji oraz teoria sekularyzacji. Referat
zakonczg uwagi na temat tej triady.

MANUEL FRANZMANN

Materiale Analyse des sakularisierten Glaubens als Beitrag zu einem empirisch
gesattigten Sékularisierungsbegriff

Léangst ist zum Allgemeinplatz geworden, dass die sogenannte Sé&kularisierungsthese in der
Soziologie, und nicht nur dort, die breite Anerkennung verloren hat, die ihr friher einmal
beschieden war. Nun bedeutet das aber offenkundig nicht, dass sich die Fachdiskussionen von
ihr abwenden und sie als einen uberholten Theorieansatz hinter sich lassen, wie sich dies etwa
Rodney Stark in seinem vielzitierten Aufsatz "Secularization R.1.P." (Stark 1999) erhofft hat.
Im Gegenteil findet die Auseinandersetzung mit ihr mittlerweile in ungekannter Breite und
Intensitat statt, wovon auch diese Tagung zeugt. Kontroversen l6st vor allem die Frage aus, ob
nicht nur in Politik und Gesellschaft sondern auch auf der Ebene individueller



Glaubensvorstellungen und Lebensfihrung ein Sakularisierungsprozess zu konstatieren ist.
Diese Frage wurde mit den Mitteln der quantifizierenden Forschung, nicht zuletzt der
Umfrageforschung, bereits auf vielfaltige Weise bearbeitet, was bei einer Trendhypothese nur
konsequent ist. Materiale Analysen, die nédheren Aufschluss Uber die Natur sakularisierter
Glaubensvorstellungen und eine dadurch angeleitete Lebensfiihrung zu geben versuchen (z.B.
Denéfle 1997), bleiben hingegen die Ausnahme oder richten sich Uberwiegend auf
Phadnomene des Sakularismus und Atheismus (z.B. Wohlrab-Sahr, Karstein & Schmidt-Lux
2009), die aber nur wenig entwickelte Erscheinungsformen représentieren und in ihren
ersatzreligidsen Zigen noch eine grolie N&he zu den traditionellen Religionen aufweisen. Den
Bedarf nach solchen Analysen mag man etwa daran ablesen, dass "Sékularisierung"” nach wie
vor, selbst unter ausgewiesenen Sakularisierungstheoretikern (z.B. Bruce 2006; Norris &
Inglehart 2004), uberwiegend nur negativ bestimmt wird als Prozess eines fortschreitenden
Bedeutungsverlustes von Religion. Was dagegen eine sakularisierte individuelle
Lebensfuhrung "positiv" kennzeichnet, bleibt weitgehend offen - mit weitreichenden Folgen
fir den religionssoziologischen Diskurs und nicht zuletzt auch fur die quantifizierende
Forschung.

Der Vortrag soll diesen Bedarf nach einem materialanalytisch — gesattigten
Sakularisierungsbegriff darlegen und dabei mit einer kurzen Interviewanalyse das Potential
solcher Analysen wenigstens illustrieren. Das dabei verwendete Fallmaterial entstammt
meinen Promotionsforschungen und besteht insbesondere aus Interviews mit jlngeren
Erwachsenen. Die sékularisierten Glaubensvorstellungen von Angehérigen der jingeren
Generationen sind insofern ein vielversprechender Gegenstand, als die S&kularisierungsthese
auch Implikationen im Hinblick auf den Generationenwandel hat und ihr zufolge bei den
Jungeren die Wahrscheinlichkeit am groRten ist, auf besonders avancierte Formen
sékularisierter Lebensfiuhrung zu treffen, denn wo etwas besonders “ent-wickelt" ist, liegt es
auch am deutlichsten zutage und l&sst es sich am ehesten auf den Begriff bringen.

Analiza materialna sekularyzowanej wiary jako przyczynek do ugruntowanego

empirycznie pojecia sekularyzaciji

Od dawna juz wiadomo, ze tzw. teoria sekularyzacji utracita w socjologii, i nie tylko, uznanie,
Jakim sig kiedys cwszyla Nie znaczy to jednak oczywiscie, ze w fachowej dyskusji zupelnle
si¢ od niej odwrocono 1 ze jest zupeinie pomijana jako koncepcja przestarzala, czego
oczekiwal np. Rodney Stark w czgsto cytowanej pracy ,,Secularization R.LP.” (Stark 1999).
Wrecz przeciwnie: polemika z tg koncepcja odbywa sig na szerokim forum i z niespotykana
dotad intensywnoscig, o czym $wiadczy takze ta konferencja. Kontrowersje wzbudza przede
wszystkim pytanie, czy proces sekularyzacji zaznacza si¢ nie tylko w obrebie polityki i
spolteczenstwa, lecz takze na plaszezyznie indywidualnych wyobrazen o wierze 1 w
indywidualnym stylu Zycia. Problemem tym zajmowano si¢ juz w réznorodnych badaniach
iloSciowych, takze ankietowych, co nie dziwi w przypadku modnej hipotezy. Natomiast
analizy materialne, ktore probujg dostarczy¢ blizszych wiadomos$ci na temat charakteru
sekularyzowanych Wyobrazen religijnych oraz stylu zycia prowadzonego pod ich wptywem
(np. Denéfle 1997), stanowig raczej wyjatek lub koncentrujg si¢ na zjawiskach sekularyzmu i
ateizmu (np. Wohlrab-Sahr, Karstein & Schmidt-Lux 2009), ktére wystepuja w  stabo
rozwinigtej postaci i wykazuja duze podobienstwo do tradycyjnych religii ze wzgledu na
swoje cechy rehglopodobne Potrzeba takich analiz ujawnia si¢ chocby poprzez fakt, iz
»sekularyzacja” wciagz jeszcze nawet wsrod zadeklarowanych teoretykow sekularyzacji (np
Bruce 2006; Norris & Inglehart 2004) okreslana jest przewaznie tylko negatywnie jako
postepujacy proces spadku znaczenia religii. Otwarta kwestia pozostaje natomiast, co
,»pozytywnie” charakteryzuje indywidualny zsekularyzowany styl zycia — skutki tego stanu
rzeczy dla dyskursu prowadzonego w socjologii religii a takze dla badan ilo$ciowych sa
dalekosiezne.

W referacie przedstawiona zostanie potrzeba oparcia pojecia sekularyzacji na analizach
materialnych, a potencjal tych analiz zilustrowany zostanie krotka analiza ankiety.
Przedstawiony w nim materiat pochodzi z badan prowadzonych w ramach mojej pracy
doktorskiej 1 sktada si¢ gléwnie z ankiet przeprowadzonych na mtodych dorostych.
Podlegajace sekularyzacji wyobrazenia rehgljne reprezentantdw mitodego pokolenia
stanowig ciekawy przedmiot badan, poniewaz teoria sekularyzacji ma swoje implikacje w



odniesieniu do zmiany pokoleniowej. Ws$réd mtodziezy istnieje zatem najwigksze
prawdopodobiefistwo napotkania zaawansowanej formy zsekularyzowanego stylu zycia,
poniewaz tam, gdzie co$ jest najbardziej ,,rozwinigte”, tam tez jest najbardziej widoczne i
najlatwiejsze do pojeciowego sformutowania.

OLAF MULLER

Zwischen Sakularisierung und Revitalisierung: Kirchlichkeit und Religiositét in
Ostmittel- und Osteuropa. Eine vergleichende Analyse der Entwicklung seit
1989/90

Wenn in letzter Zeit von der Ruckkehr des Religiosen die Rede war, dann wurde nicht selten
auf die jingere Entwicklung in Ostmittel- und Osteuropa verwiesen. Auch wenn es zweifellos
zutrifft, dass den Kirchen und der Religion vielerorts eine groRere Bedeutung beigemessen
wird, so stellt sich doch die Frage, ob man pauschal von einem religiésen Aufschwung in der
gesamten Region sprechen kann. Der Beitrag untersucht die Entwicklung von Kirchlichkeit
und Religiositat in den postkommunistischen Gesellschaften wahrend der letzten 20 Jahre.
Die leitenden Fragestellungen lauten: Wie stellte sich die Situation hinsichtlich der
Kirchlichkeit und Religiositat der Menschen in den postkommunistischen Léandern
unmittelbar nach dem politischen Umbruch dar, und wie hat sich das religitse Feld seitdem
entwickelt? Welche spezifischen Muster und Zusammenhange lassen sich in Bezug auf den
religiosen Wandel erkennen? Durch welche Faktoren kdnnten die Unterschiede hinsichtlich
des Ausmalles an Religiositat und Kirchlichkeit innerhalb der Gruppe der untersuchten
Transformationsstaaten bedingt sein? Den theoretischen Rahmen bilden die derzeit in der
Religionssoziologie diskutierten Ansatze zur Erklarung religibsen Wandels wie die
Séakularisierungstheorie, die Individualisierungsthese und die Theorie des religidsen
Wettbewerbs. Die prasentierten Befunde basieren im Wesentlichen auf verschiedenen
internationalen Bevolkerungsumfragen (EVS/WVS; ISSP; ESS; Aufbruch; PCE 2000; C&R
2006), greifen aber auch auf andere religionsstatistische und Strukturdaten zurtick.

Die zentralen Ergebnisse lassen sich wie folgt zusammenfassen: Insgesamt lasst sich in Bezug
auf den religiosen Wandel kein homogenes, flr die gesamte Region charakteristisches Muster
erkennen. Wahrend die meisten orthodox dominierten Gesellschaften einen deutlichen
religiosen Aufschwung erlebt haben, stellt sich die Situation in den katholisch bzw.
protestantisch gepragten Landern sehr unterschiedlich dar. In Landern wie der Tschechischen
Republik oder Ostdeutschland scheint sich der Sakularisierungsprozess seit dem politischen
Umbruch sogar noch fortgesetzt zu haben. Was die Erklarungskraft der theoretischen Modelle
zum religiosen Wandel betrifft, so finden sich keine Belege, die die Theorie des religidsen
Wettbewerbs stiitzen wirden. Die Individualisierungsthese dagegen kann durchaus eine
gewisse Plausibilitat fur sich beanspruchen; allerdings lasst sich auch eine Reihe von
Befunden ausmachen, die ihren Annahmen widersprechen. Alles in allem scheint ein
kontextsensitiver, d.h. spezifische kulturelle und politische Entwicklungen in den Blick
nehmender sakularisierungstheoretischer Ansatz am ehesten dazu geeignet, die
Entwicklungen auf dem religiésen Feld in Ostmittel- und Osteuropa zu erkléren.

Miedzy sekularyzacja a rewitalizacjg. Koscioty i religijnos¢ w Europie
srodkowowschodniej i wschodniej. Analiza poréwnawcza procesow
zachodzacych od 1989/90r.

Gdy w ostatnim czasie mowa byta o powrocie religijnosci, wskazywano nierzadko na procesy
zachodzace w Europie s$rodkowowschodniej i wschodniej. Jesli nawet stuszne jest
stwierdzenie, ze K050101y 1 rehgla odgrywaja na wielu obszarach qukszq rolg, to pojawia sig
jednak pytanie, czy mozna moéwic jednoznacznie o religijnym ozywieniu w catym regionie.
Referat przedstawia przynaleznos¢ do  Kosciotow 1 religijnos¢ spoteczenstw
postkomunistycznych w ciggu ostatnich 20 lat. Glowne zagadnienia to: Jak wygladata
przynalezno$¢ do Kosciotéw 1 religijnos¢ bezposrednio po przetomie pohtycznym i Jak
zmienita si¢ od tamtego czasu? Jakie specyficzne modele 1 zaleznosci daja si¢ wyrdzni¢ w
tych przemianach religijnosci? Jakie czynniki mogly warunkowaé stwierdzone w grupie



panstw podlegajacych transformacji réznice iloSciowe przynaleznosci do Kosciota i
religijnosci? Podstawe teoretyczng stanowig dyskutowane obecnie w socjologii religii
koncepcje tlumaczace przemiany religijne, jak np. teoria sekularyzacji, teoria
indywidualizacji czy tez teoria religijnej konkurencji. Prezentowane wyniki opieraja si¢
glownie na réznorodnych mi¢dzynarodowych ankietach (EVS/WVS; ISSP; ESS; Aufbruch;
PCE 2000; C&R 2006), siegaja jednak takze do innych danych statystycznych odnoszqcych
si¢ do religii i danych strukturalnych.

Glowne wyniki mozna stre$ci¢ nastgpujaco: W odniesieniu do przemian religijnych nie udato
si¢ odnalez¢ homogenicznego modelu charakterystycznego dla calego regionu. O ile w
wigkszosci spoteczenstw z dominujgcym prawostawiem nastapit wyrazny rozkwit religii, to
sytuacja w krajach katolickich lub protestanckich przedstawiata si¢ roznie. W Czechostowacji
1 Niemczech wschodnich po przetomie politycznym nadal, jak si¢ zdaje, postgpowal proces
sekularyzacji. Jesli chodzi o trafno$¢ teoretycznych modeli w odniesieniu do przemian
religijnych, to nie ma zadnych dowodoéw na potwierdzenie teorii religijnej konkurencji.
Natomiast teza o indywidualizacji wydaje si¢ znajdowa¢ pewne uzasadnienie, chociaz
mozna wskazaé takze caly szereg Wynlkow sprzecznych z jej zalozeniami. Stad najbardz1ej
odpowiednia do objasniania procesow zachodzacych na polu religii w Europie
srodkowowschodniej i wschodniej WydaJe si¢  koncepcja sekularyzacji najlepie;
uwzgledniajaca kontekst specyficznych proceséw kulturowych i politycznych.

GERT PICKEL

Die Religionen Deutschlands, Polens und Europas im Vergleich. Ein
empirischer Test religionssoziologischer Theorien

Ausgehend von den derzeit aktuellen Theorien der Religionssoziologie soll in dem Beitrag
der Versuch unternommen werden, die bestehenden Unterschiede in der Religiositat und
Kirchlichkeit zwischen Deutschland und Polen vor dem Hintergrund der gesamteuropaischen
Entwicklung quantitativ-empirisch zu untersuchen. Es soll geklart werden, inwieweit
Uberlegungen des religiosen Marktmodells oder der Individualisierungsthese des Religiosen
eine hohere Erklarungskraft fur die religiose Entwicklung in Deutschland und/oder Polen
besitzen als die Sakularisierungstheorie - oder deren Erklarungen zumindest sinnvoll
bereichern konnen.

Gerade Deutschland, das unterteilt in die beiden religios deutlich divergierenden Gebiete
Westdeutschland und Ostdeutschland behandelt wird, wird oft als Paradebeispiel fir die
Durchsetzungskraft der Sékularisierungstheorie angesehen. Dem wird allerdings oft Polen als
Gegenbeispiel entgegengehalten. Ist dort nicht die Religiositat hoch ausgeprégt, obwohl eine
erhebliche soziobkonomische Modernisierung stattgefunden hat? Zudem zeigen tibergreifende
empirische Analysen massive Unterschiede in den Entwicklungen der religiosen Vitalitat
zwischen West- und Osteuropa. Kann man also gemeinhin noch von der universellen
Gultigkeit der Sékularisierungstheorie sprechen?

Auf der Basis systematisch-vergleichend angelegter empirischer Analysen wird der Nachweis
gefuhrt, dass wir es in allen drei vom Niveau der religidsen Vitalitat her unterschiedlichen
Gebieten mit dem Prozess der Sakularisierung zu tun haben. Dabei ist streng zwischen dem
Prozess der Sakularisierung und dem Zustand der Sakularitat zu unterscheiden. Dies bedeutet,
man muss sowohl die Dynamik religidser Entwicklungen als auch den Bestand an Religiositat
eigenstandigen empirischen Analysen unterziehen. Das gemeinsame Ergebnis der
Sékularisierung ist deswegen bedeutsam, kommt es doch unter den Prédmissen eines in
vielerlei Hinsicht most-different-system-designs zustande.

Fir die Analysen wird auf verschiedene komparative Datensétze zurtickgegriffen (World
Values Surveys, European Values Surveys, European Social Surveys, International Social
Survey Programme; Church and Religion in an enlarged Europe), die einen systematischen
Vergleich zulassen. Dabei wird insbesondere Wert auf die Analyse der Prozessperspektive
gelegt.

Auf der theoretisch relevanten Ebene zeigt sich - neben der Differenzierung zwischen der
dynamischen und der statischen Perspektive - eine gewisse Uberlegenheit der



Sékularisierungstheorie gegeniliber den alternativen Erklarungsmodellen. So kann sie unter
vergleichbaren Entwicklungsstrukturen universale Erklarungen ermoglichen, ben6tigt aber die
Beriicksichtigung historischer Einbettungen und Pfadabhé&ngigkeiten. Zudem zeigt sich eine
schrittweise Entwicklung von einer gesellschaftlichen S&kularisierung Uber eine
Sékularisierung religitser Praktiken hin zu einem Glaubensverlust. Und zwar in allen drei
Untersuchungsgebieten, wenn auch auf deutlich variablem Niveau religioser Vitalitat.

Religie Niemiec, Polski i Europy - poréwnanie. Empiryczny test teorii socjologii
religii

W oparciu o aktualne teorie socjologii religii podjeto w referacie probe; empirycznego
ilosSciowego zbadania istniejgcych pomlqdzy Niemcami i1 Polska roznic w religijnosci i
przynaleznosci do Kosciota na tle proceséw o zasiggu ogdlnoeuropejskim. Ich celem jest
sprawdzenie, czy model rynku religii lub teza o indywidualizacji religijno$ci lepiej thumacza
procesy religijne w Niemczech lub/ i Polsce niz teoria sekularyzacji — lub czy mogg one
przynajmniej efektywnie wzbogaci¢ jej wyjasnienia.

Wiasnie Niemcy, ktore badane sg jako dwa religijnie zrdéznicowane obszary Niemiec
wschodnich i zachodnich, traktowane sg jako typowy przyktad trafno$ci teorii sekularyzacji.
Polska natomiast przywolywana jest jako przykfad przeciwny. Czyz nie ma tu silngj
religijnosci, mimo ze nastgpila znaczna modernizacja soqoekonomlczna‘7 Analizy
empiryczne o szerokim zakresie pokazujg ponadto ogromne roznice pomiedzy zywotnoscig
religii w Europie zachodniej i wschodniej. Czy mozna wigc mowi¢ jeszcze w oglle o
uniwersalnosci teorii sekularyzacji?

W oparciu 0 systematyczno-porownawcza analize¢ empiryczng mozna dowie$¢, ze na
wszystkich trzech obszarach zréznicowanych pod wzglgdem poziomu religijnosci mamy
jednak do czynienia z procesem sekularyzacji. Nalezy przy tym precyzyjnie odrozni¢ proces
sekularyzacji od stanu zsekularyzowama To oznacza, ze nalezy podda¢ odrebnej analizie
empirycznej dynamike proceséw religijnych i stan religijnosci. Wspolny rezultat
sekularyzacji jest istotny, pomimo ze pod wieloma wzgledami powstal przy zatozeniu most-
different-system-designes.

Na potrzeby analizy wykorzystano réznorodne dane pordwnawcze (World Values Surveys,
European Values Surveys, International Social Survey Programme Church and Religion in an
enlarged Europe), co pozwala dokona¢ systematycznego porodwnania, przy czym szczegolng
role odgrywa analiza perspektyw tego procesu.

Na ptaszczyznie teoretycznej widoczna jest — obok zroznicowania perspektywy dynamicznej i
statycznej - pewna wyzszo$¢ koncepcji sekularyzacji nad modelami alternatywnymi.
Umozliwia ona zastosowanie uniwersalnego wyjasnienia do porownywalnych struktur
rozwoju, wymaga przy tym Jednak uwzglednienia kontekstu  historycznego i path
dependence. Ponadto daje si¢ zauwazy¢ proces wiodacy od spotecznej sekularyzacji poprzez
sekularyzacje¢ praktyk religijnych ku utracie wiary. Mozna go zaobserwowac na wszystkich
trzech badanych obszarach, chociaz poziom zywej religijno$ci jest w nich wyraznie
zrbézZnicowany.

WITOLD ZDANIEWICZ

Przemiany zachowan religijnych w Polsce w swietle wskaznikow dominicantes
i communicantes w latach 1980-2010.

Przez ,,przemiany zachowan religijnych” nalezy rozumie¢ przemiany zachowan religijnych w
ogole. W konkretnym temacie przemiany dotycza niedzielnych praktyk religijnych tzn.
uczestnictwa w niedzielnej mszy $w. 1 komunii §w. w okresie 1980-2010. Przemiany mozna
ukaza¢ w nastepujacych okresach czasu: 1980-1990, 1991-2007, 2008-2010.



Wandel des religidsen Verhaltens in Polen aufgrund von Richtwerten
dominicantes und communicantes in den Jahren 1980-2010.

Unter dem Wandel des religidsen Verhaltens ist der Wandel des religidsen Verhaltens im
Allgemeinen zu verstehen. In Bezug auf das 0.g. Thema ist der Begriff auf die religidsen
Praktiken am Sonntag, d.h. Teilnahme am Sonntagsgottesdienst und Empfang der heiligen
Kommunion 1980-2010 beschrankt. Der Wandel wird in folgenden Zeitabschnitten
dargestellt: 1980-1990; 1991-2007; 2008-2010.

KRZYSZTOF KOSELA

Zmiana religijna w swietle danych empirycznych. Przypadek Polski

Ze wzgledu na religijno$¢ polskie spoteczenstwo wyrdznia si¢ wsrod spoteczenstw Europy
Centralnej i Wschodniej. Zauwazyt to David Martin w ksigzce A General Theory of
Secularization z 1978 roku i spostrzezenie to nie przestalo by¢ prawdziwe trzy dekady
p6zniej. Zmiany religijnosci Polakow, tj. trendy w skali catego kraju znamy dzigki regularnie
powtarzanym badaniom ilo$ciowym:

1. Centrum Badania Opinii Spotecznej realizujagc nie mniej niz 12 ogoélnopolskich pomiaréw
kazdego roku umozliwito zestawienie wieloletnich trendow religijnych praktyk i identyfikacji
nawet w wasko zakre§lonych segmentach spoleczenstwa.

2. Coroczne liczenie os6b obecnych na nabozenstwach w zwykla niedzielg roku liturgicznego,
oraz zliczanie 0sob przystepujacych do komunii (dominicantes & communicantes) pozwala
zestawia¢ informacje o powszechnosci praktyk religijnych z sondazowych deklaracji oraz z
obserwacji zachowan.

3. Migdzykrajowe badania pordbwnawcze pokazuja religijnosc polsklego spoteczenstwa na tle
blizszych i dalszych sasiadow. Staboscig jest tu nieczesty rytm pomiardéw i badanie wylacznie
tych zagadnien, ktére sg istotne we wszystkich uczestniczacych w badaniu, rozmaitych
wyznaniowo spoteczenstwach.

4. Pomiary spotecznych, a wigc i religijnych samo-kategoryzacji ma teoretyczne uzasadnienie
1 trafho$¢ pomiarowej procedury (I-sort). Badania rozpoczete w 1995 roku od 1998 sa
realizowane w czteroletnim rytmie.

5. Ogolnopolskie kwestionariuszowe badania religijnosci sa realizowane okazyjnie; np.
sondaz dotyczacy oceny pontyfikatu JPII z 2007 roku ma kontynuacje monitorujace trendy;
ostatnie z 2011 r.

6. Dokumenty Kosciota katolickiego w Polsce pokazuja dynamike powotan kaptanskich 1
zakonnych, rozmaito$¢ celebracji, zgromadzen liturgicznych, przedsigwzig¢ charytarywnych,
wychowawczych, gospodarczych i in.

Ilosciowe dane pokazujg dwa aspekty religijnosci polskiego spoteczenstwa: 1. praktyki
religijne 1 deklaracje wiary, oraz 2. zachowania tworzace konsekwencyjny wymiar
religijnosci w rozmaitych, pozako$cielnych dziedzinach. Ten drugi aspekt pozwalaja
dyskutowa¢ z opinig, ze wiara w Polsce nie ma konsekwencji. Zestawienie roznorodnych 1
licznych pomiardéw przekonuje, ze zasadnie mozna moéwi¢ o zmianie religijnosci w Polsce, ale
nie nalezy tej zmiany utozsamia¢ z sekularyzacja; erozja religijnosci koscielnej, ktora
rzekomo zastepuje amorficzna duchowos$¢. Socjologéw nie odstepuje jednak niepewnosé
dotyczaca kierunku zachodzacych obecnie zmian.

Pierwszym schematem teoretycznym przyktadanym do wynikow badan jest schemat
sekularyzacji, niezbyt trafny w Swietle wynikow badan. Inny schemat teoretyczny, zgodny z
rozumowaniem Davida Martina, to wyjasnianie zywotnos$ci religii przez jej zwigzek z
identyfikacja narodowga. Dzieje Polski wigzaty, nie za$§ przeciwstawialy wspolnoty narodowg i
wyznaniowg. Po 1989 roku tozsamos¢ narodowa nie jest deprywowana, jednak religijne
opowiedzenie si¢ ludzi nie jest efektem zwyklej bezwtadnosci. Nowa wersja tego wyjasnienia
glosi zatem, ze dla wspotczesnych Polakow religia jest wazna, poniewaz inaczej niz w innych
europejskich spoteczenstwach wyglada tutaj napigcie miedzy wolnos$cig 1 bezpieczenstwem.
Osiggnigcie wolnosci pozwala rezygnowac¢ z wielkich narracji do tlumaczenia $wiata i
wlasnego 7Zycia. Bezpieczenstwo zapewniane przez wspoOlnote kaze trzymac si¢



najwazniejszej w tym kraJu narracji chrzescijafiskiej. Sktonnos¢ opowiadania si¢ raczej po
stronie bezpieczenstwa niz wolnosci ma zwigzek z trescw} pamigci zbiorowej i obecna
kondycja polsklego panstwa. Komplementarnym wyjasnieniem zywotnosci religii jest
wskazanie, ze historia nie stawiata w przesztosci Kos$ciota po stronie elit i przeciwko ludowi.
MoblllzaCJe; instytucjonalnego Kos$ciota w Polsce podtrzymywaly trudne do§wiadczenia XIX i
XX stulecia.

Socjologowie widza zmiany religijnosci i braki starych teorii oraz zaproponowanych dawno
temu miar, dlatego kierujg uwagg ku nowej hipotezie, wskazujacej przyczyny atrakcyjnosci
wielkich narracji dla Polakow. Zadaniem jest dopracowanie tej hipotezy, aby osiagna¢ lepsze
zrozumienie zmian religijnosci 1 zeby dane uporczywie gromadzone przez socjologow mogty
okaza¢ swoja rozstrzygajaca wartosc.

Religionswandel laut empirischer Daten: Fall Polen

Im Vergleich zu anderen Gesellschaften Mittel- und Osteuropas zeichnet sich die polnische
Gesellschaft durch ihre Religiositat aus. Was David Martin 1978 in seinem Buch A General
Theory of Secularization behauptete, gilt nach drei Jahrzehnten immer noch. Die Wandlung
der Religiositat als landesweite Erscheinung ist dank der regelméfigen quantitativen
Untersuchungen bekannt:

1. Centrum Badania Opinii Spotecznej machte jihrlich mindestens 12 landesweite
Umfragen, wodurch die Erfassung jahrelanger Trends im Bereich der religiosen
Praktiken und Identitat selbst der kleinen Segmenten der Gesellschaft méglich war.

2. Aufgrund der alljahrigen Z&hlung der Glaubigen, die an einem normalen Sonntag des
liturgischen Jahres den Gottesdienst besuchen, und derjenigen, die Kommunion
empfangen (dominicantes & communicantes), kann man die aus den Umfragen
gewonnenen Informationen (ber religiose Praktiken mit den Ergebnissen der
Verhaltensbeobachtung zusammenstellen.

3. Internationale Vergleichsforschungen schildern die Religiositat der polnischen
Gesellschaft im Vergleich zu ihren nahen und fernen Nachbarn. Zu den Nachteilen
gehoren seltene Untersuchungen und Themen, die alle beteiligten, konfessionell sehr
unterschiedlichen L&nder betreffen sollen.

4. Auswertung sozialer, also auch religidser Selbstkategorisierung ist theoretisch
verankert und die Berechnungsmethode treffsicher (I-sort). Die 1995 eingeleiteten
Forschungen werden seit 1998 alle vier Jahre durchgefthrt.

5. Landesweite Befragungen Uber die Religiositat werden gelegentlich durchgefiihrt: z.B.
die Umfrage Uber die Amtszeit von Johannes Paul Il wird durch Untersuchungen
bestimmter Trends fortgesetzt — die letzte 2011.

6. Den Dokumenten der katholischen Kirche in Polen kann man sowohl Dynamik der
priesterlichen und monastischen Berufungen, als auch Vielfalt von Zeremonien,
liturgischen Versammlungen, caritativen, péadagogischen, wirtschaftlichen  u.a.
Initiativen entnehmen. Die quantitativen Daten zeigen zwei Aspekte der polnischen
Religiositat: 1. religiose Praktiken und Glaubenserklarung; 2. Verhalten, das eine
konkrete religiose Dimension innerhalb mehrerer auferkirchlicher Bereiche bildet.
Der letztere Aspekt kann der Meinung gegentiibergestellt werden, nach der der Glaube
in Polen ohne Auswirkungen bleibt. Die Zusammenstellung von zahlreichen und
unterschiedlichen ~ Untersuchungen  beweist, dass man mit Recht (ber
Religiositatswandel in Polen spricht, der jedoch nicht mit S&kularisierung oder
Erosion der Kirchlichkeit gleichzusetzen ist, die angeblich durch amorphe Spiritualitét
ersetzt werden. Bei den Soziologen herrscht aber Unsicherheit Gber die Richtung des
Wandels.

Das erste theoretische Raster, das in Bezug auf die Forschungsergebnisse verwendet wird,

ist Sakularisierungskonzept, das aber im Spiegel der Untersuchungsergebnisse nicht

zutrifft. Ein anderes Konzept, das der Denkweise David Martins entspricht, ist

Verknipfung der Religion mit der nationalen Identitét, die zu ihrer Erhaltung beitragt. In

der Geschichte wurden die nationale und die religiose Gemeinschaft miteinander

verbunden und nicht einander gegentibergestellt. Nach 1989 waren die Polen im

Hinblick auf ihre nationale Identitat nicht depriviert, trotzdem war ihre Entscheidung fir

Religion keine Folge ihrer Tréagheit. Eine neue Erklarung besagt, dass die Religion fir



Polen wichtig ist, weil die Spannung zwischen Freiheit und Sicherheit hier anders als in
sonstigen européischen Gesellschaften funktioniert. Die errungene Freiheit macht jene
grofen Narrationen iiberfliissig, die die Welt und das eigene Leben deuten. Wegen der
Sicherheit, die eine Gemeinschaft gewdhrleistet, neigt man gerne zu der in Polen
wichtigsten - christlichen - Narration. Die Entscheidung fur Sicherheit, und nicht fur
Freiheit, hangt mit den im Gruppengeddachtnis gespeicherten Inhalten und dem jetzigen
Stand des polnischen Staates zusammen. Eine komplementére Erklarung fur die
Lebendigkeit der Religion liefert die Tatsache, dass sich die Kirche in der Vergangenheit
nie fr die Eliten und gegen das Volk eingesetzt hat. Durch die schwierigen Erfahrungen
des 19. und 20. Jahrhunderts wurden die Mobilisationskrafte der institutionellen Kirche in
Polen gestarkt.

Die Soziologen nehmen sowohl den Religiositdtswandel als auch die Schwachstellen der
alten Theorien und althergebrachten Mafstibe wahr. Deswegen richten sie ihr Interesse
auf eine neue Hypothese, die die Anziehungskraft der gropen Narrationen gegeniiber den
Polen erklart. Sie soll jetzt im Detail ausgearbeitet werden, so dass wir bessere Erkenntnis
uber den Religiositatswandel gewinnen und der Wert der durch Soziologen miihsam
gesammelten Daten bezeugt werden kann.

ELZBIETA FIRLIT

Przemiany w strukturach Kosciola katolickiego w Polsce w okresie
transformacji systemowej

Opracowanie lokuje si¢ w nurcie analiz odnoszacych si¢ do strukturalnego i organizacyjnego
wymiaru instytucji religijnych w Polsce po 1989 roku, w okresie intensywnej transformacji
systemowej. Przedmiotem zainteresowania w opracowaniu s przemiany w dominujgcym w
Polsce Kosciele rzymskokatolickim wraz z ich gtdbwnymi uwarunkowaniami i nastepstwami.
Przedstawiam zatem zmiany w strukturze administracyjno-terytorialnej, w infrastrukturze
koscielnej oraz w strukturze demograficzno-spotecznej duchowiefstwa. Na tym tle
podejmuje probe pokazania zmian w sposobach i zasadach funkcjonowania instytucji
koscielnych w nowym konteksécie politycznym i gospodarczym, podejmowane przez te
instytucje proby ksztaltowania nowych wzordw relacji z szeroko definiowang sfera publiczna
oraz modyfikowania relacji z wyznawcami.

Przeanalizowany materiat faktograficzny daje podstawe do formutowania stwierdzen
moéwigcych o stosunkowo duzej dynamice zmian w obrgbie instytucji Kos$ciota
rzymskokatolickiego w Polsce w okresie transformacji systemowej kraju. Temu procesowi
zarbwno przemian, jak adaptacji do nowych warunkow ustrojowych i gospodarczych
sprzyjaty w minionym dwudziestoleciu liczne czynniki i uwarunkowania o charakterze tak
endogennym jak 1 egzogennym wobec instytucji koscielnych. Uprawnionym wydaje si¢
wniosek mowigcy o mobilnosci adaptacyjnej instytucji koscielnych 1 umiejgtnosci
funkcjonowania w warunkach przejScia od jednego systemu politycznego do drugiego, w
warunkach zmiany systemowej, a takze w warunkach gospodarki rynkowe;.

Strukturelle Wandlungen der katholischen Kirche in Polen in der Zeit der
politischen Transformation

Das Referat setzt die Reihe von Analysen fort, die die strukturelle und organisatorische Ebene
der polnischen religiésen Institutionen nach 1989, d.h. wahrend des politischen Umbruchs
betreffen. Den Gegenstand dieses Beitrags bilden Wandlungen in der in Polen dominierenden
romischkatholischen Kirche mit ihren wichtigsten Voraussetzungen und Folgen. Neben der
Anderungen der territorialen Verwaltungsstruktur und der kirchlichen Infrastruktur wird auch
Wandel der demographisch-sozialen Struktur der Geistlichkeit geschildert. Vor diesem
Hintergrund wird der Versuch unternommen, neue Funktionsweise und Funktionsregel der
kirchlichen Institutionen im geénderten polltlschen und wirtschaftlichen Kontext darzustellen,
wie auch ihre Bemithungen um die Neugestaltung ihrer Beziehung zur Offentlichkeit und



Modifizierung ihrer Beziehung zu ihren Mitgliedern zu zeigen.

Die Analyse des faktographischen Materials ergibt, dass es in der romischkatholischen
Kirche in Polen wéhrend der politischen Transformation zu einer dynamischen Wandlung
kam. Dieser Prozess, der Wandlungen und Adaptation an neue politische und wirtschaftliche
Bedingungen umfasste, wurde in den letzten zwanzig Jahren durch mehrere Faktoren und
\oraussetzungen sowohl endogener als auch exogener Natur  geftrdert. Daher ist die
Schlussfolgerung berechtigt, dass kirchliche Institutionen Uber Anpassungsfahigkeit
verfligen, wodurch sie in einer Ubergangsphase zwischen zwei politischen Systemen,
wahrend politischen Umbruchs und unter den Bedingungen der Marktwirtschaft
funktionieren kdnnen.

STELLA GROTOWSKA

Trzecie sektor w Kosciele rzymskokatolickim w Polsce

W prowadzonych w Polsce analizach partycypacji spolecznej z jednej strony, a religii i
religijnosci z drugiej — zagadnienie relacji migdzy religia a aktywnoscig spofeczng jest rzadko
podejmowane. Tymczasem niektorzy badacze — takze polscy — zauwazajg zwigzki religii z
kapitatem spotecznym. Blizsze przyjrzenie si¢ wspdlczesnym instytucjom i ich oddziatywaniu
na zycie jednostek pozwala wyrobi¢ sobie zdanie na temat obecnego stanu demokratycznych
spoteczenstw 1 ich przysztych mozliwosci. Wérod probleméw, z jakimi dzi§ trzeba sobie
radzi¢, poczesne miejsce zajmuje izolacja i odbudowywanie wigzi z sgsiadami oraz innymi,
podobnyml do nas (przynajmniej pod pewnymi wzglgdami). Ludzie starajg si¢ znalez¢é
mozliwe do realizacji w konkretnych warunkach sposoby udzielania 1 otrzymywania pomocy,
stawania si¢ odpowiedzialnym za czlonkow swojej spotecznos$ci i1 przyczyniania si¢ do ich
dobrostanu. Eksperymentuja z luzniejszymi, bardziej sporadycznymi formami spotecznego
uczestnictwa ad hoc, zamiast dtugotrwalego cztonkostwa w hierarchicznych organizacjach.
Tematem mojego wystqplenla beda organizacje religijne i koscielne nienastawione na zysk,
powstate w wyniku oddolnej inicjatywy, wymagajace czgstych kontaktow twarzg w twarz i
osobistej aktywnosci, realizujace wlasne — zdefiniowane przez siebie, a nie przez inne
podmioty (np. administracj¢ czy rzad) zadania.
W moim wystgpieniu chciatabym:

1. podja¢ analize kontekstu spotecznego, w ktorym funkcjonuja organizacje religijne i

koscielne w Polsce

2. 0golnie scharakteryzowac¢ sktadajace si¢ na religijny trzeci sektor typy organizacji

3. przedstawi¢ trudnosci z ich badaniem
Whnioski dotyczy¢ beda aktualnej kondycji religijnego trzeciego sektora, a takze
przewidywania jego znaczenia w przysztosci.

Der dritte Sektor in der romischkatholischen Kirche in Polen

In den in Polen durchgefiihrten Analysen sozialer Partizipation einerseits und der Religion
und Religiositat andererseits wird die Frage des Verhaltnisses von Religion und dem sozialen
Engagement nur selten aufgegriffen. Manche Forscher — darunter auch polnische — bringen
jedoch Religion mit sozialem Kapital in Zusammenhang. Beim n&heren Betrachten der
gegenwartigen Institutionen und ihrer Einwirkung auf das Leben der Menschen kann man
Einsicht in den aktuellen Stand der demokratischen Gesellschaften und ihre kiinftigen
Chancen gewinnen. Unter Problemen, die sie heute zu bewaéltigen haben, stehen die Isolation
und Erneuerung der sozialen Bande, die uns mit Nachbarn und unseresgleichen (in gewisser
Hinsicht) verbinden, ganz im Vordergrund. Die Menschen suchen nach den unter bestimmten
Bedingungen realisierbaren Methoden, Hilfe zu leisten und zu bekommen, fir die
Gemeinschaftsmitglieder verantwortlich zu sein und zu ihrem Wohl beizutragen. Sie
experimentieren mit lockeren, sporadischen Formen  sozialer Beteiligung, statt eine
dauerhafte Mitgliedschaft in einer hierarchisierten Organisation einzugehen.

Das Thema meines Vortrags sind religiése und kirchliche Non-Profit-Einrichtungen, die auf
Initiative von unten entstanden sind, mehrere Kontakte von Angesicht zu Angesicht und



personliche Aktivitaten erfordern, eigene, selbstbestimmte (und nicht durch die Verwaltung
oder Regierung bestimmte) Aufgaben erfillen..
Ich méchte im Rahmen meines Beitrags:
1. eine Analyse des sozialen Kontextes durchfiihren, in dem religidse und kirchliche
Einrichtungen wirken;
2. die Typen der Einrichtungen, die der dritte religiése Sektor umfasst, allgemein
charakterisieren;
3. Schwierigkeiten bei ihrer Erforschung darstellen.
Die Schlussfolgerungen beziehen sich auf den aktuellen Stand des dritten religiésen Sektors
und seine voraussichtliche Entwicklung.

HALINA RUSEK

Rola polskiego protestantyzmu w zyciu spotecznym i kulturze

Reformacja, zapoczatkowana przez Marcina Lutra w Wittenberdze na poczatku XVI wieku,
zrodzita protestantow — zwolennikdw jego dziatalno$ci, protestujacych przeciwko probom
zdtawienia ruchu reformatorsklego w Kosciele katolickim metodami administracyjnymi. Oni
sami wola nazywac si¢ ewangelikami, zgodnie ze swoja podstawowa doktryna: jedynie Pismo
Swigte, a przede wszystkim Ewangelia, jest normg nauki i zycia Kosciota.

Prady reformatorskie szybko dotarty na polskie ziemie do Wroctawia, Poznania i Krakowa, a
takze na Slqskl Cieszynski, gdzie popierane byly przez slqsklch ksigzat, szlachte,
mieszczanstwo 1 ludno$¢ wiejska. Podobnie jak calej w Europie, polski protestantyzm
dotkneta w XVII wieku kontrreformacja i rekatolizacja tych regionéw, w ktorych zaistnial,
cho¢ nie oznacza to, Ze ulegt zagtadzie. W kolejnych stuleciach los ewangelikow to polepszat
sig, to pogarszal, by ostatecznie ten nowy nurt chrzescijafistwa na state znalazt miejsce w
polskiej mozaice wyznaniowej, w znaczacy sposob wptywajac na polska kulturg, oswiatg, a
nawet polityke i zycie gospodarcze.

W protestantyzmie wyrdznia si¢ dwa zasadnicze nurty: ewangelicki (nalezg tu KoS$cioty
wyroste z reformacji) 1 ewangelikalny (naleza do niego Kos$cioty zatozone w XIX wieku i
pozniej). Nurty te r6znig si¢ nie tylko czasem powstania, ale takze doktryna.

W Polsce zyje obecnie okoto 170 000 ewangelikow, zrzeszonych w ponad 80 zwigzkach
wyznaniowych zarejestrowanych w MSWiA. Najliczniejsza grupg stanowig luteranie —
wierni Ewangelickiego Kosciota Augsburskiego Wyznania, skupieni w 130 parafiach. Obok
nich liczne spotecznosci tworza wyznawcy Kosciota Ewangelicko-Reformowanego
(nazywani kalwinami) oraz Kosciota Ewangelicko-Metodystycznego. Ko$cioty te naleza do
Polskiej Rady Ekumenicznej, zajmujac poczesne miejsce w dialogu ekumenicznym
prowadzonym w Polsce 1 w Europie. Pelnig tez wazng rol¢ w edukacji mlodego pokolenia,
uczestniczg w kreowaniu zycia kulturalnego oraz dziataniach charytatywnych.

Polskie Koscioty ewangelickie, podobnie jak Kosciot katolicki i inne, dotyka obecnie problem
sekularyzacji, przejawiajacej si¢ glownie w odchodzeniu Wiernych od Kosciota jako
instytucji, zaniku praktyk religijnych oraz stabym zaangazowaniu w zyciu duszpasterskim w
parafiach. Proces ten ma zaréwno szerokie, globalne jak i lokalne, polskie uwarunkowania.

Die Rolle des polnischen Protestantismus im Gesellschaftsleben und in der
Kultur

Die Anfang des 16. Jahrhunderts von Martin Luther in Wittenberg initiierte Reformation
brachte ~ Protestanten hervor — Luthers Anhénger, die gegen Unterdriickung der
reformatorischen Bewegung in der katholischen Kirche mit administrativen Mitteln
protestierten. Sie selbst nennen sich lieber Evangelische, was ihrer hauptsachlichen Doktrin
entspricht, nach der nur die Heilige Schrift, und vor allem das Evangelium, die fir die Lehre
und das Leben der Kirche geltende Norm bildet.

Reformatorische Stromungen gelangten schnell auf polnische Gebiete um Breslau, Posen,
Krakau und nach Teschener Schlesien, wo sie unter schlesischen Firsten, Adeligen, Birgern
und der Dorfbevolkerung Unterstiitzung fanden. Der polnische Protestantismus war — wie in
ganz Europa — im 17. Jahrhundert von der Gegenreformation und Rekatholisierung



betroffen, wurde aber auf diesen Gebieten nicht ausgerottet. In den folgenden Jahrhunderten
war das Schicksal der Evangelischen wechselhaft, bis sie endlich einen festen Platz im
polnischen Glaubensmosaik fanden und fortan einen markanten Einfluss nicht nur auf die
polnische Kultur und Bildung, sondern auch auf die Politik und das Wirtschaftsleben
ausuibten.

Innerhalb von Protestantismus unterscheidet man zwei Hauptstromungen: die evangelische
(die auf die Reformation zurtickgeht) und evangelikale (dazu gehoren die im 19. Jahrhundert
oder spater gegrundeten Kirchen). Sie haben nicht nur eine unterschiedliche Entstehungszeit,
sondern auch andere Doktrinen.

Zur Zeit leben in Polen ca. 170 000 Evangelische, und es gibt Gber 80 bei dem Ministerium
fir Inneres und Verwaltung eingetragene Glaubensgemeinschaften. Die zahlenstérkste
Gruppe sind  Lutheraner — Glaubige aus der Evangelischen Kirche Augsburger
Bekenntnisses, die 130 Gemeinden angehdren. Zahlreiche Gemeinschaften bilden auch die
Glaubigen aus der Evangelisch-reformierten Kirche (auch Calvinisten genannt) und
Evangelisch-methodistischen Kirche. Sie sind Mitglieder des Polnischen Okumenischen Rates
und spielen eine wichtige Rolle im polnischen und européischen ©6kumenischen Dialog. Sie
engagieren sich fur die Bildung junger Generation, beteiligen sich an der Gestaltung des
kulturellen Lebens und an caritativen Initiativen.

Polnische evangelische Kirchen werden zur Zeit gleichermafen wie die katholische und
andere Kirchen vom Problem der Sékularisierung betroffen, das sich hauptsachlich in der
Abkehr der Glaubigen von der institutionellen Kirche, im Schwund religioser Praktiken und
schwachen Beteiligung am seelsorgerischen Leben der Gemeinden dufert. Dieser Prozess ist
durch globale Faktoren allgemeiner Natur und polnische regionale Faktoren bedingt.

MICHAEL N. EBERTZ

Kirchenkrise und Kirchenreform. Katholizismus in Deutschland

Zweifellos hat das Jahr 2010, in dem auch das ,Jahr des Priesters“ zu Ende ging, in
Deutschland eine zutiefst irdische, wenn nicht unterirdische Kirche vor Augen gestellt. Die
Skandale und Skandalisierungen der sexuellen Gewalthandlungen von Priestern und
Ordensmannern an Kindern und Jugendlichen legten allerdings mehr als moralische
Verfehlungen offen. Versucht man Ausmal und Auswirkung jener Skandalisierung des Jahres
2010 zu bestimmen, so demonstrierte sie vor unser aller Augen die Macht der
gesellschaftlichen Moral, ja die Vormacht dieser profanen Moral Uber die Kirche. Damit
wurde massiv der gesellschaftliche Status der Kirche verschoben, insbesondere der vom
Klerus reprisentierten ,,Priesterkirche®, die bislang eine moralische Uberlegenheit iiber die
moderne Gesellschaft fiir sich in Anspruch nahm. Die Kirche ist mit der Skandalisierung
dieser Handlungen ihrer ,,Unterwelt” durch die Macht der gesellschaftlichen Moral in eine
schwere gesellschaftliche Statuskrise geraten. Indem die Vertreter der Kirche zum
,,demiitigenden Kotau* gezwungen wurden, zeigt sich die gesellschaftliche Moral — und nicht
die der Kirche - als ,,die Supermacht der demokratischen Gesellschaft” (Karl Otto Hondrich).
Somit hat sich seit 2010 die Grundarchitektur zwischen Kirche und Gesellschaft im
offentlichen Raum massiv zuungunsten der Kirche verschoben. Damit wird eine Vielzahl von
Krisendimensionen verstarkt, die sich bislang schon zeigten. Deren Zusammenwirken macht
erst das wahre Ausmall der Herausforderungen an eine zukunftsfahige Pastoral aus.
Umgekehrt schwéchen hausgemachte Krisen die Chancen, die anderen Krisendimensionen als
Herausforderungen zu bearbeiten. Neben der Statuskrise lassen sich die Dimensionen:

einer Vertrauenskrise (Institutionsvertrauen),

einer Identifizierungskrise,

einer Tradierungskrise,

einer Normenkrise,

einer Autoritatskrise,

einer Sinnstiftungskrise,

einer Vergemeinschaftungskrise,

einer Personal(rekrutierungs)krise,

einer Raumstrukturkrise,



einer Verstandigungs- und Verfahrenskrise

sowie einer Strategie- und Steuerungskrise
unterscheiden,

die insgesamt eine Lern- und Anpassungskrise indizieren
und damit dazu beitragen, Kirchenreformen verhindern.

Kryzys ireforma Kosciota. Katolicyzm w Niemczech

Miniony rok 2010, ktéry byt takze ,,rokiem kaptana”, ukazat w Niemczech Koscidt bardzo
ziemski, jesli nie podziemny. Skandale i zgorszenie wywotane przemocy seksualng
stosowang przez ksi¢zy i zakonnikéw wobec dzieci i mlodziezy ujawnily co$§ wigcej niz
tylko wystgpki moralne. Gdybysmy cheieli okresli¢ rozmiary i1 skutki wywotanego w 2010r.
zgorszenia, to nalezaloby uznaé, ze na naszych oczach odbyla si¢ demonstracja sity
spotecznej moralnosci, lub nawet demonstracja przewagi moralno$ci $wieckiej nad
Kosciolem. Doszto tym samym do zdecydowanej zmiany statusu spotecznego Kosciota,
zwlaszcza reprezentowanego przez kler ,,KosSciota ksiezy”, ktory dotad uzurpowal sobie
moralng wyzszos¢ w stosunku do nowoczesnego spoleczenstwa. W wyniku zgorszenia
wywotanego przez dzialania koscielnego ,,podziemia” poprzez sitg moralnosci spotecznej
Kosciot popadt w cigzki kryzys statusu spotecznego. Gdy przedstawiciele Kosciota zostali
zmuszeni do ,,upokarzajacego poktonu”, moralnos¢ spoteczna — a nie koscielna - okazala si¢
,supermocarstwem demokratycznego spoleczenstwa” (Karl Otto Hondrich). Tym samym po
2010r. zachwiata si¢ podstawowa struktura relacji pomigdzy Kosciotem i spoleczefistwem
przyjmujac w przestrzeni publicznej forme zdecydowanle niekorzystng dla Kosciota. Nasility
si¢ poprzez to liczne, widoczne juz WCZGSIlle] objawy kryzysu. Ich wspotoddziatywanie
pokazuje prawdziwy rozmiar wyzwan, przed jakimi staje przyszie duszpasterstwo.
Wewngtrzne problemy zmniejszajg przy tym szans¢ na potraktowame mnych zagrozonych
kryzysem d2|edzm jako wyzwania. Obok kryzysu statusu mozna wyrdznic:
kryzys zaufania (zaufanie do instytucji);

- kryzys tozsamosci;

- Kkryzys tradycji;

- kryzys norm;

- kryzys autorytetu;

- kryzys poczucia sensu zycia;

- kryzys wspolnotowosci;

- kryzys personalny (rekrutacji);

- Kkryzys struktury przestrzennej;

- kryzys porozumienia i procedur;

- oraz kryzys strategii i przywddztwa,

- ktore wskazuja wspolnie na kryzys uczenia si¢ 1 adaptacji, co hamuje reformy

Kosciota.

HALINA MIELICKA

Obyczajowos¢ religijna Polakéw

Obyczajowos¢, jako specyﬁka kultury polskiej, ksztaltowana jest ponadpokoleniowo i ma
bezposredni zwigzek zaro6wno z katolicyzmem zinstytucjonalizowanym, jak i religijno$cia
pozakoscielna, ktora taczy patriotyzm z sensualizmem charakterystycznym dla kultury
ludowej. Zgodnie z przekonaniami Polakow obyczaje nie tylko potwierdzaja tozsamos¢
kulturowa, ale tez obejmujg regionalne odmiany kultu, praktyki magii apotropelcznej
wystgpujace do dzi$ w lokalnych stylach $wigtowania oraz system wierzen religijnych
pozwalajacych potocznie interpretowa¢ prawdy wiary. Obrzedy religijne 1 obyczaje
rozumiane jako pozako$cielne wzory zachowan, przeplataja si¢ tak bardzo, ze czasami trudno
Jest oddzieli¢. To bowiem, co pozak0501elne 1 zgodne z tradycja reglonalna} otrzymuje
interpretacje religijne, a to, co zgodne z naukg Kosciota jest traktowane jako symbol rdzennej
kultury polskiej.



W tradycyjnej kulturze polskiej praktyki kultu religijnego mialy charakter obowiazkowy w
tym rozumieniu, iz uczestniczenie w nich Polakoéw bylo traktowane jako obowigzek moralny i
symbol przynalezn0501 narodowej. Jednoczesnie obrzqdy, jako wzory zachowan kulturowych,
mialy charakter obyczajowy w tym rozumieniu, ze bezpo$rednio interpretowane byly
tradycja. Wspolczesnie zachowania obyczajowe i obrzedowe tworza jeden system
interpretacyjny, gdyz w powszechnym mniemaniu, Ko$ciél umacnia tozsamos$¢ narodowa
Polakow, a zgodne z tradycja obyczaje otrzymuja wymiar obrzedowy.

Specyﬁkq polskiej religijnosci jest przywiazywanie duzej wagi do obrzgdow cyklu rocznego.
Szczegolnie wysoko wartoSciowane jest $wietowanie Bozego Narodzenia. Materiaty
etnograficzne wyraznie wskazujg tradycjonalizm postaw wobec struktury tych $wiat, a
jednoczes$nie sakralizacje¢ tych elementdéw, ktére przynalezaty do lokalnych, zwyczajowych
form $wigtowania.

Mimo sakralizacji warstwy obyczajowej, w zachowaniach Polakéw nadal widoczne jest
dokonywanie praktyk o charakterze apotropeicznym mimo, iz zniknely interpretacje z tym
zwigzane. Przyktadem jest szereg nakazoéw i zakazow o charakterze magicznym, ktore nadal
stanowig niezbedne elementy §wigtowania. Magia religijna rozumiana jako indywidualne
wykonywanie praktyk poza Kos$ciotem, a nawet wbrew zaleceniom Kosciofa, praktykowana
jest przez dziatania, w ktérych pojawiajg si¢ przedmioty $wigte i uSwigcone, rytualne gest
(p-w. czyniony znak krzyza) oraz zwroty religijne zapozyczone z liturgii Kosciota.

Tak wigc stawiam tezg, iz obyczajowe aspekty religijnosci, ktorych cechg specyficzng jest
pozako$cielny aspekt dzialan, bezposrednio powigzane sa z obrzedowoscia katolicka,
rolniczym charakterem wiejskiej kultury tradycyjnej oraz tozsamos$cig narodowg Polakow.

Religiose Brauche der Polen

Bréauche als spezifischer Bestandteil der polnischen Kultur entwickelten sich tber mehrere
Generationen hinweg und h&ngen sowohl mit dem institutionalisierten Katholizismus als
auch der auPerkirchlichen Religiositit eng zusammen, in der sich der Patriotismus mit einem
fur die Volkskultur typischen Sensualismus verbindet. Die Brauche bestatigen nach Meinung
der Polen ihre kulturelle Identitdt, sie umfassen jedoch auch regionale Kultusarten,
apotropéische Magie, die bis heute als Element mancher lokalen Feierlichkeiten praktiziert
wird, und Glaubenssysteme, die die gangige Interpretation der Dogmen zulassen. Religiose
Zeremonien und die als auferkirchliche Verhaltensmuster verstandenen Brduche sind so
zusammengewachsen, dass sie haufig nur schwer auseinander zu halten sind. Das, was
auPerkirchlich ist, aber mit der regionalen Tradition Ubereinstimmt, wird in religidsen
Kategorien interpretiert, und das, was der Kirchenlehre entspricht, als Symbol der echten
polnischen Kultur betrachtet.

In der polnischen kulturellen Tradition waren die religidsen Praktiken in dem Sinne
obligatorisch, dass die Beteiligung daran als moralische Pflicht und Zeichen der nationalen
Zugehorigkeit galt. Zugleich aber hatten die Brduche als Verhaltensmuster auch einen
sittlichen Charakter, indem sie direkt aufgrund der Tradition interpretiert wurden. Sittliche
und zeremonielle Handlungen bilden gegenwdrtig ein Interpretationssystem, weil nach
vorherrschenden Meinung die Kirche die nationale Identitat der Polen starkt und die
traditionellen Brauche zu einer Zeremonie erhoben werden.

Das besondere Merkmal der polnischen Religiositdt ist, dass man grofen Wert auf die
Zeremonien legt, die dem Jahreszyklus unterliegen. Ein besonders hoher Stellenwert wird
der Weihnachtsfeier zugeschrieben. Etnographische Materialien beweisen ganz deutlich eine
traditionalistische Einstellung gegeniiber der Struktur dieses Festes und Sakralisierung von
denjenigen Elementen, die zu den (berlieferten regionalen Formen des Festgestaltung
gehorten.

Trotz der Sakralisierung des sittlichen Bereiches machen sich im Verhalten der Polen
weiterhin die apotropéischen Praktiken bemerkbar, obwohl es fur sie keine Interpretationen
mehr gibt. Es wird beispielsweise eine Reihe von Geboten und Verboten magischer Natur
beachtet, die immer noch als unabdingbare Bestandteile des Festes betrachtet werden. Die
Religionsmagie, unter der individuelle, aufer der Kirche oder sogar gegen die Anweisungen
der Kirche ausgelibte  Praktiken verstanden werden, wird durch Handlungen unter
Verwendung von heiligen oder geweihten Gegensténden, rituelle Gesten (Bekreuzigung) und
der Kirchenliturgie entnommene religiose Ausdriicke praktiziert.



Ich stelle die These auf, dass sittliche Aspekte der Religiositdt, deren Eigenart auferkirchliche
Wirkungsdimension bildet, mit katholischen Zeremonien, landwirtschaftlichem Charakter
der traditionellen Dorfkultur und nationaler Identitat der Polen direkt zusammenhangen.

WOJCIECH SWIATKIEWICZ

Viatores non eunt, ut eant.*

Pielgrzymowanie we wspoétczesnej Polsce jako przejaw duchowosci i styl zycia.
Pielgrzymowanie do miejsc $wigtych jest jednym z najwazniejszych symboli kultury
religijnej. Pozostajac w kregu tradycji chrzescijanskich widzimy, ze corocznie okoto 20 min.
wedrowcow wkracza nad droge wiodaca do Guadalupe, 6 min. podaza ku Lourdes, a ponad 4
min. do Czestochowy.

Pielgrzym jest czlowiekiem religijnym z wyboru. Dokonujgc wyboru podejmuje
ZObOquzama wobec siebie 1 spotecznoscei. Nie oznacza to braku potknig¢ 1 pomyltek. Wybor
moze przybiera¢ forme purytanskiej ascezy czy franciszkanskiej radosci, ale jest zawsze
podgzaniem ku ,,finis ultimus”.

Pielgrzymowanie jest procesem, czyli dynamicznym Zmieniajacym si¢ w czasie, historycznie
1 kulturowo uwarunkowanym ukfadem czynnosci spotecznych, czyli dziatan 1ntenc_]onalnych
nasyconych tresciami religijnymi nakierowanymi na okreslone wartosci religijne zwigzane z
miejscem $wigtym, celem ich osiagnigcia 1 egzystencjalnego doswiadczenia, wlaczenia we
wlasny system wartosci i postaw oraz dokonania przemiany osobowosci. Plelgrzym wraca z
pielgrzymki przemieniony, a zarazem przemieniajagcy swoje Srodowisko. Pielgrzymowanie
Jest wige czasem przemiany. Od pielgrzymowania, jako dynamicznego uktadu czynnosci
religijno-spotecznych odrdézniam pielgrzymke jako strukture spoteczng, forme organizacyjng,
instytucje kulturowa, w ramach ktorej pielgrzymowanie jest dokonywane, miejsce §wigte,
jako cel pielgrzymki.

Pielgrzymowanie i pielgrzymka jest wydarzeniem religijno-spotecznym, kulturowo i
historycznie uksztaltowanym, zakorzenionym w tradycji kulturowe;.

W refleksji socjologicznej uzasadnione jest pytanie o to jaka rolg¢ odgrywa pielgrzymowanie i
pielgrzymka we wzorach wspoéfczesnej kultury globalnej. Czy pielgrzymowanie i pielgrzymki
stanowig alternatywe¢ wobec postmodernistycznej sekularyzacji i urynkowionej religijnosci,
czy sa przejawem deprywatyzacji 1 refleksyjnej indywidualizacji, do$wiadczeniem
zadomowienia w  Kkonfesyjnej wspolnocie czy wyrazem budowania postaci nowej
koscielnodci, w jakim zakresie sa przejawem wspotczesnej duchowosci, a w jakim
czynnikiem modelujqcym aprobowane style zycia.

Przyjmujac socjologiczna perspektywq spojrzenia na religi¢ podkreslamy, ze wyraza si¢ ona
poprzez kulturowe wzory zycia spotecznego; zaréwno jednostkowego jak i zbiorowego
dostarczajgc aksjologicznych podstaw tadu spolecznego pojmowania cztowieka i wartosci
jego zycia, sposobow myslenia, podstawowych poje¢ moralnych, kryteriow dobra i zla.
Tworzy zasoby wiedzy podrgeznej w jakie wyposaza swoich wiernych, a takze tych
wszystkich, ktérzy pozostaja w kregu jej odd21a1ywanla Podstawowa funkcja spoteczna
rehgu wobec spoteczenstwa polega na tym, ze legitymizuje porzadek Swiata spofecznego i
sens zycia czlowieka, nadaje mu znaczenie i wartosS¢, strukturyzuje i hierarchizuje poprzez
odwotanie do pozaemplrycznych nadprzyrodzonych, ObjaW|0nych Swigtych, z tradycji 1 ze
Swigtych ksiag wywodzacych si¢ prawd wiary stanowiacych tresci religijnej doktryny.
Przyjety kulturowy paradygmat badania religijnosci pozwala na uprawianie socjologii religii
jako nauki empirycznej, ktorej uogolnienia oparte s3 na analizie faktow i procesow
obiektywnie istniejacych w zyciu religijnym i w innych dziedzinach kultury funkcjonalnie
powigzanych z religig. Nie ma jednego modelu przemian religijnosci, jednej globalnej reguty.

1 Podroéz nie jest celem, lecz $rodkiem do celu. Podrézni nie ida, aby i$¢.



W takim kontekS$cie teoretycznym proponuj¢ spojrze¢ na postacie polskiego
pielgrzymowania.

Metoda badan jest socjologiczna analiza mapy miejsc $wigtych i drog pielgrzymowania z
uwzglednieniem danych statystycznych, interpretacja dokumentow oraz wtérna analiza
wynikéw badan socjologicznych, prezentacja najnowszych badan socjologicznych (np.
warszawskich)

Referat ma na celu:

- socjologiczna charakterystyke; ruchu pielgrzymkowego we wspdtczesnej Polsce

- ,.interpretacje rozumiejaca” roli i funkcji pielgrzymek i pielgrzymowania w procesach
przeobrazen kulturowo-religijnych polskiego spoleczenstwa ujmowanych w kontekscie
prezentowanych wyzej pytan badawczych.

Viatores non eunt, ut eant.?

Pilgerreisen in Polen als Zeichen der Spiritualitdt und des Lebensstils.

Pilgerfahrt zu heiligen Stétten ist eines der wichtigsten Symbole der religiésen Kultur. Nur im
Einflussbereich der christlichen Tradition strémen jahrlich ca. 20 Millionen Pilger nach
Guadalupe, 6 Millionen nach Lourdes und Uber 4 Millionen nach Tschenstochau.

Der Pilger ist religios aus freier Wahl. Durch seine Wahl geht er gewisse Verpflichtungen
gegentber sich selbst und einer Gemeinschaft ein. Seine Entscheidung ist nicht frei von
Fehlern und Irrtimern. Jede Wahl, ob puritanische Askese oder franziskanische Freude, ist
immer ein Streben nach ,,finis ultimus®.

Pilgern ist ein Prozess, d.h. ein dynamisches, zeit-, geschichts- und kulturbedingtes System
von sozialen Aktivitaten oder intentionalen Handlungen, die durch religiose Inhalte gepragt
und auf bestimmte, mit der heiligen Stétte verbundene religiése Ziele gerichtet sind, und
deren Ziel ist es, diese Werte zu gewinnen und existentiell zu erfahren, sie in sein eigenes
Werten- und Anschauungssystem zu integrieren und eine Personlichkeitswandlung zu
bewirken. Eine Pilgerfahrt verandert den Menschen, und der Mensch verandert dann sein
Umfeld. Pilgern ist die Zeit der Wandlung. Ich halte Pilgern als ein dynamisches System von
religits-sozialen Aktivitaten und Pilgerfahrt als eine soziale Struktur, organisatorische Form
oder Kultureinrichtung, im Rahmen deren Pilgern stattfindet, wie auch die heilige Stétte als
Ziel der Pilgerfahrt auseinander.

Pilgern und Pilgerfahrt sind religids-soziale Ereignisse, die kultur- und historischbedingt sind
und in der Kulturtradition wurzeln.

Aus soziologischer Sicht scheint die Frage naheliegend, welche Rolle Pilgern und Pilgerfahrt
fir die gegenwaértigen globalen Kulturmuster spielen. Sind sie eine Alternative gegen
postmoderne Sakularisierung und kommerzialisierte Religiositat oder Zeichen der
Deprivatisierung und reflektierender Individualisierung, der Einbettung in eine konfessionelle
Gemeinschaft oder neuer Form der Kirchlichkeit? Inwieweit driicken sie die gegenwartige
Spiritualitat aus oder modifizieren die akzeptierten Lebensstile?

Aus der soziologischen Perspektive &dufert sich die Religion durch Kulturmuster des sozialen
— sowohl individuellen als auch gemeinschaftlichen — Lebens. Sie liefert zugleich
axiologische Grundlagen flr soziale Ordnung, Auffassung des Menschen und seiner Werte,
seine Denkweise, ethische Grundbegriffe und Kriterien von Gut und Bose. Ihren Mitgliedern
und allen, die in ihrem Einwirkungskreis bleiben, stellt sie leicht anwendbare
Wissensbestéande zur Verfiigung. Die grundlegende soziale Funktion der Religion gegentiber
der Gesellschaft besteht in der Legitimation sozialer Ordnung und  menschlichen
Lebenssinns, wobei sie ihnen Bedeutung und Wert erteilt, und in ihrer Strukturierung und
Hierarchisierung unter Berufung auf auferempirische, libernatiirliche, offenbarte, heilige,
der Tradition und heiligen Bichern entnommene Dogmen, die den Inhalt der religidsen
Doktrin bilden. Das fir die Erforschung der Religiositat eingesetzte kulturelle Paradigma
erlaubt es, die Religionssoziologie als empirische Wissenschaft zu treiben, deren allgemeine
Schlussfolgerungen sich auf die Analyse von objektiven, im Religionsleben und anderen, mit
der Religion verbundenen Kulturbereichen vorhandenen Tatsachen und Prozessen stitzen.

2 Reise ist kein Ziel sondern ein Mittel es zu erreichen. Die Reisenden gehen nicht, um zu gehen.



Es gibt kein allgemein geltendes Wandlungsmodell der Religiositat und keine globale Regel
dazu. Ich schlage vor, die Formen des Pilgerns in Polen in diesem theoretischen Kontext zu
sehen.
Die Forschungsmethode bildet Analyse der geographischen Lage der heiligen Statten und
Pilgerwege unter Berlicksichtigung statistischer Daten, Interpretation von Dokumenten,
Analyse bestehender Forschungsergebnisse und Préasentation neuester soziologischer
Forschungen (z.B. aus Warschau).
Ziele des Referats:
- soziologische Charakteristik der Pilgerbewegung im heutigen Polen;
- ,verstehende Interpretation“ der Rolle und Funktion der Pilgerfahrten und des
Pilgerns im Prozess der kultur-religiésen Transformation der polnischen Gesellschaft
unter Berucksichtigung der oben erwéhnten Forschungsfragen.

JOZEF BANIAK

Kandydaci do zawodu ksiedza i ksieza czyli losy ,,powotan” kaptanskich w
polsce w latach 1900 — 2010

Termin ,,powotanie” ma wiele roznych znaczen i z tego powodu nie mozna ogranicza¢ jego
zakresu wylacznie do ukazania charakterystyki i specyfiki jednego zawodu czy specjalnosci
zawodowej. Sakralny aspekt powotania znalazl pelne =zastosowanie w kaptanstwie
instytucjonalny. W Kosciele rzymskokatolickim pojecie ,,powotanie” zyskalo znaczenie
teologiczne, w ktorym jest ono wyjasnianie jako ,dar Boga” lub ,dar mitoSci bozej”,

skierowany jako ,,glos Boga” do konkretnego czlowieka i wzywajacy go do podjecia roli
kaptana we wspolnocie koscielnej. Do odgrywania tej roli przygotuje go instytucja koscielna
— seminarium duchowne. Do zawodu ksi¢gdza sg wigc niezbedne u kandydata, w nadmiarze,
cechy i zamitowania religijne, ktére sa zbedne w zawodach $wieckich. Kaptanstwo jest
zawodem religijnym, a ksigdz jest specjalista od spraw 1 problemow religijnych, nurtujacych
ludzi zaangazowanych religijnie i akceptujacych nauczanie religijne i moralne Kosciofa.
Kazde osobowe powolanie ma swoja genezg, poczatek i rozwoj w czasie i w
uwarunkowaniach spoteczno-kulturowych. Nadawca powofania jest zawsze czynnik
zewngetrzny — mstytuCJa spoteczenstwo, panstwo, Bog, Kosciot. Bez wqtplenla sytuacja ta
dotyczy tez genezy i ewolucji powotan do stanu kaptanskiego. Jakie wige byly losy powotan
do zawodu kaptanskiego wsrdd mezczyzn w Polsce w minionym okresie 100 lat? Jak
ksztaltowaty si¢ wskazniki ilo$ciowe kandydatow podejmujacych studia kaplanskie 1
wskazniki konczacych je z sukcesem $wigcen kaptanskich? Jak duzy odsetek ,,powolanych”
do obu formacji duchownych rezygnowat samodzielnie z formacji swego powotania, czy tez
powolanie ich zostalo zweryfikowane przez wiladze kosScielne jako meautentyczne 1 nie
rokujgce nadziei na przydatno$¢ w strukturach kaptanskich? Czy mozna mowi¢ o kryzysie
powotan kaplanskich w Polsce w tym okresie w wymiarze ilosciowym 1 jako$ciowym? Z
Jakich powodow 1 przyczyn porzucali wlasne powolanie kaptanskie kandydaci na ksigzy
(@lumni) i ksieza pracujqcy w strukturach ko$cielnych? Na te pytania odpowiem w
opracowaniu pod wyzej ujetym tytutem. W tresci tego opracowania ukaze w swietle danych
statystycznych dynamike powolan kaptanskich w Polsce w tym okresie 100 lat, bioragc pod
uwage rozne jego przedzialy czasowe, wskazujgce na specyfike losow tych powoian Wazne
znaczenie w tym zakresie bedzie mia tu okres pontyfikatu papieza Jana Pawtla II, poniewaz
chce ukazaé, czy zasadng jest teza, iz to wlasnie wtedy wskazniki iloSciowe powoian w
Polsce byly najwigksze w proporcji do okresow wczesniejszych na etapie wstgpnym —
rekrutacji, a jednocze$nie malaly one systematycznie na etapie formacji seminaryjnej,
powodujac regularny regres liczby ksigzy Swigconych w kazdym roku. Jaki odsetek alumnow
otrzymywal co roku Swigcenia kaptanskie, a jaki opuszczal seminaria duchowne 1 powracat
do zycia $wieckiego? Czy prawdziwg jest tez inna teza, ze w tym wlasnie okresie, jak i w
latach konczacych XX wiek i w obecnej dekadzie XXI wieku, zmalat radykalnie odsetek
kandydatéw na ksiezy, a zarazem wzrost odsetek ksiezy porzucajacych stan duchowny?
Podstawe dla planowanych analiz dynamiki powotan kaptanskich w Polsce w tym okresie
stanowig dokumenty i statystyki Kosciota rzymskokatolickiego oraz istniejace opracowania
naukowe na ten temat. Opracowanie to stanie si¢ mozliwe przy zastosowaniu adekwatnych



metod naukowych — analizy dokumentow, materialow zastanych, analizy socjologicznej i
statystycznej oraz korelacyjnej miedzy wskaznikami powolan a czynnikami warunkujacymi
ich dynamike w tym przedziale czasu.

Priesteranwéarter und Priester oder die Geschichte von priesterlichen
Berufungen in Polen 1900-2010

Der Begriff ,Berufung“ hat viele Bedeutungen, deshalb kann er nicht auf die
Charakterisierung oder Eigenart nur einer Berufsgruppe oder eines Fachgebiets eingeschrénkt
werden. Der sakrale Aspekt der Berufung wurde in Bezug auf das institutionelle Priestertum
angewendet. In der rdmischkatholischen Kirche hat dieser Begriff eine theologische
Bedeutung gewonnen, nach der er als ,,Gottes Gabe“ oder ,,Gabe der géttlichen Liebe*
verstanden wird, die sich als ,,Stimme Gottes* an einen konkreten Menschen richtet und ihn
zur Erflllung priesterlicher Aufgaben in einer Kirchengemeinschaft auffordert. Auf die
Erfallung von diesen Aufgaben wird er durch eine kirchliche Institution - das Priesterseminar
- vorbereitet. Ein Kandidat fir den Priesterberuf soll demnach solche Eigenschaften und
religiosen Interessen im UbermaPB aufweisen, die in Laienberufen iiberfliissig sind.
Priesterberuf ist ein religiéser Beruf und Priester ist Experte im Bereich der religidsen
Angelegenheiten und Problemen, mit denen sich die in Religion engagierten Menschen
beschéftigen, die die religiose und moralische Lehre der Kirche akzeptieren.

Jede personliche Berufung hat ihre Vorgeschichte, ihren Anfang und ihre zeitlich und
soziokulturell bedingte Entwicklung. Absender der Berufung ist immer ein duferer Faktor:
eine Institution, Gesellschaft, Staat, Gott, Kirche. Das gilt auch zweifellos in Bezug auf die
Entstehung und Evolution der Priesterberufung. Wie war die Geschichte der Priesterberufung
von Ménnern im vergangenen Jahrhundert in Polen ? Wie hoch war die Zahl der Kandidaten,
die das Studium im Priesterseminar angetreten haben, und wie viele haben es erfolgreich mit
Priesterweihe absolviert? Wie viele Prozent von den zu beiden geistlichen Formationen
,Berufenen*“ haben es selbst aufgegeben, ihre Berufung zu entfalten? Oder wurde ihre
Berufung durch die kirchliche Behorde verifiziert und als unauthentisch und ohne Aussicht
auf Erfolg in Kirchenstrukturen bewertet? Kann man von einer Berufungskrise in Polen in
quantitativer und qualitativer Hinsicht in dem erwogenen Zeitraum sprechen? Aus welchen
Grinden  haben Priesteranwarter (Alumnen) und diejenigen Priester, die in den
Kirchenstrukturen téatig waren, ihre Berufung aufgegeben? Auf diese Fragen antworte ich in
meinem Beitrag unter dem o.g. Titel. Aufgrund statistischer Daten wird die dynamische
Geschichte der Priesterberufungen in Polen in den letzten hundert Jahren dargestellt, wobei
die Spezifik ihres Verlaufs in den einzelnen Zeitabschnitten berlicksichtigt wird. Von
besonderer Bedeutung ist die Amtszeit von Johannes Paul I1., weil ich die These verifizieren
mdochte, dass damals die Berufungszahl in der Rekrutierungsphase im Vergleich zu friiheren
Zeiten am hochsten war und dann wahrend der Formation im Priesterseminar allméhlich sank,
so dass es zu stetigem Rickgang der Priesterweihen kam. Wie viel Prozent der Alumnen
wurden jahrlich zu Priestern geweiht, und wie viele verliefen das Priesterseminar und kehrten
zum weltlichen Leben zuriick? Stimmt die Behauptung, dass in diesem Zeitraum, wie auch
in den letzten Jahren des 20. Jh. und im ersten Jahrzehnt des 21. Jh. die Zahl der Kandidaten
zum Priesterberuf kraftig gesunken und die Zahl der Priester, die ihren geistlichen Stand
aufgegeben haben, deutlich gewachsen ist. Die Grundlage flr die vorgenommene Analyse
der dynamischen Geschichte von Priesterberufungen in Polen bilden die Dokumente und
Statistiken der romischkatholischen Kirche und wissenschaftliche Bearbeitungen dieser
Frage.

Die Analyse bedarf einer entsprechenden wissenschaftlichen Methode, d.h. der Analyse von
Urkunden und vorhandenen Materialien, der soziologischen und statistischen Analyse, wie
auch der Analyse von Wechselwirkung zwischen Berufungszahlen und Einflussfaktoren in
dem genannten Zeitraum.



KORNELIA SAMMET

Evangelische Pfarrerinnen in Deutschland

In den 1970er Jahren wurde im deutschen Protestantismus der Pfarrberuf flr Frauen getffnet.
Mittlerweise sind in der Evangelischen Kirche in Deutschland ein Drittel der Theologen und
Theologinnen im aktiven Dienst Frauen. Bei Wahlen zu kirchenleitenden Amtern kandidieren
regelmaRig Frauen, und zwar durchaus erfolgreich.

Der Beitrag rekonstruiert den Prozess der Gleichstellung von Pfarrerinnen und untersucht, wie
Pfarrerinnen sich das mannlich konnotierte Pfarramt angeeignet haben und wie dabei auf das
Geschlecht rekurriert wurde. Gezeigt wird, dass im Prozess der Integration von Frauen ins
Pfarramt traditionelle Konstruktionen der Geschlechterdifferenz aufgegriffen, reproduziert
und umgeschrieben werden. Zugleich finden sich jedoch auch Beschreibungen der pastoralen
Arbeit, die dem Geschlecht keine Bedeutung zumessen, sondern es vielmehr neutralisieren.
Dabei wird das Pfarramt durch Attribute wie Talar und Kanzel symbolisiert und von
personlichen Merkmalen seines Tragers tendenziell unabhangig.

Die Analysen nehmen den Zeitraum von den 1960er bis zu den 1990er Jahren in den Blick, da
in dieser Zeit die Frage der Geschlechterdifferenz im Pfarramt besonders virulent war. Dabei
wird auf verschiedene Texte zuriickgegriffen: zum einen auf offene Interviews mit
Pfarrerinnen, die im Jahr 1993 im Rahmen einer Studie zu Berufsbild und Berufspraxis
evangelischer Pfarrerinnen gefuihrt wurden, zum anderen auf publizierte Selbstzeugnisse von
Theologinnen sowie auf feministische und theologische Entwirfe zur pastoralen Arbeit von
Pfarrerinnen. Die Auswertungen dieser Texte zielen auf die Rekonstruktion von sozialen
Deutungsmustern, die die Selbstdarstellung von Pfarrerinnen, ihre Wahrnehmung durch
andere in Hinblick auf ihre Kompetenzen und beruflichen Stile, aber auch kirchliche
Diskussionen um berufliche Leitbilder fur das evangelische Pfarramt bestimmen.

Protestanckie pastorki w Niemczech

W latach 70tych XX. wieku niemiecki protestantyzm dopuscit do zawodu pastora kobiety.
Obecnie jedna trzecia aktywnie d21alaj acych teologébw w niemieckim Kosciele protestanckim
to kobiety. W wyborach na najwazniejsze urzgdy koscielne kobiety biorg regularnie udzial i
odnoszg przy tym sukcesy.

Referat pokazuje, w jaki sposob zachodzit proces rownouprawnienia pastorek i bada, jak
przyswajaty sobie one funkcje zwigzane z urzgdem pastora posmdaj acym meskie konotacje i
Jak odwotlywano si¢ przy tym do ich plci. Z badan tych wynika, ze w procesie obejmowania
urzedu pastora przez kobiety najpierw odwotywano si¢ do tradycyjnych konstrukcji opartych
na roznicach pftci i reprodukowano je, a nastgpnie na nowo opisywano. W referacie znajda si¢
jednak takze takie relacje, ktore w kontekscie pracy pastoralnej nie przywigzuja wagi do
plci, a nawet neutralizujg jej znaczenie. Urzad pastora symbolizujg takie atrybuty jak toga i
ambona 1 w zalozeniu ma on by¢ niezalezny od osobistych cech osoby go sprawujace;.
Analizy obejmujg okres od lat szes¢dziesigtych do dziewiecdziesigtych XX. wieku, poniewaz
wtedy problem ptci w odniesieniu do urzgdu pastora byt szczegolnie dotkliwie odczuwany.
Podstawg analizy sg rozne teksty: wywiady z pastorkami przeprowadzone w 1993r. w ramach
badan nad wyobrazeniem o zawodzie pastora oraz praktyka zawodowa protestanckich
pastorek, publikowane wypowiedzi teolozek, jak rowniez feministyczne i teologiczne szkice
na temat pracy pastorek. Badanie tych tekstow ma na celu rekonstrukcje spotecznych modeli
interpretacji, ktore okreslajg wizerunek wilasny pastorek, ich postrzeganie przez innych w
kontekscie ich kompetencji 1 stylu wykonywania zawodu, ale takze dyskusje koscielne wokot
wzorcow zawodowych obowigzujacych w odniesieniu do urzedu pastora.

MARIA SROCZYNSKA

,Katolickie radio w Twoim domu” — fenomen Radia Maryja w Polsce

Dla wspoéiczesnych socjologow niewatpliwym wyzwaniem pozostaje analizowanie sposobu
reakcji religii, dominujagcych w roéznych spoteczenstwach (m.in. katolicyzmu) na
oddziatywanie nowoczesnych trendow = strukturalnej dyferencjacji ~ (J. Casanova). Do
pewnego stopnia konfliktowa pozostaje dystynkcja przypisujaca religic badz do sfery



prywatnej, badz publicznej. O ile liberalowie obawiaja si¢ zagrozen dla jednostkowej
wolno$ci 1 sekularnych struktur, o tyle zwolenmcy opcji obywatelsko-republikanskiej
podkreslaja wage religii dla ,,wspolnego dobra” oraz zaangazowania politycznego i
spotecznego. Interesujace jest to, czy obecno$¢ katolickich mediow w Polsce, w tym przede
wszystkim Radia Maryja, wpisuje si¢ w t¢ przednowoczesng wizj¢, czy tez raczej] w
nowoczesng formg¢ religii publicznej, zwigzang z wyr6zniong obok prywatnej i publicznej (J.
Habermas) sferg spoleczenstwa obywatelskiego.

W $wietle badafi sondazowych, 15% dorostych Polakow stucha Radia Maryja, przy czym 8%
czyni to co najmmej kilka razy w tygodniu. Wrod stuchaczy dominuja koblety (64%), osoby
powyzej 55 roku zycia (61%), wierzacy (68%) i glgboko wierzacy (co trzeci). Prawie polowa
to mieszkancy wsi oraz badani z wyksztalceniem podstawowym (po 49%). Przewazajg osoby
raczej niezamozne, ale nie najbiedniejsze: 44% uzyskuje miesi¢czne dochody w wysokosci od
501 do 900 zt., a co piaty od 901 zt. do 1200 zt. (CBOS, 2008). Portret zbiorowy stuchaczy
pozostaje zatem pod wptywem tradycyjnego systemu normatywnego, a jego uczestnicy nie
nalezg do ,,wygranych” okresu transformacji (A. Glza-Poleszczuk)

Postrzeganie Radia Maryja i jego znaczenia w zyciu religijnym i spoteczno-politycznym
Polakow jest zwigzane z ,,czarno-bialg”, stereotypows wizjg Swiata, upowszechniang gtéwnie
przez publicystyke. Krytycy utrzymuja, ze Radio Maryja nie tyle jest skfadnikiem jedno$ci
polskiego Kosciofa, co elementem gry politycznej, nie uwzgledniajacym w dostatecznym
stopniu autonomii tej sfery i w znacznej mierze utozsamiajacym ,,chrzescijanskos$¢” z
narodowoscia. Jednak socjologowie daja bardziej wieloznaczne, zlozone odpowiedzi. Radio
Maryja odtwarza pewng struktur¢ $wiata, ktdrej centrum jest podporzadkowane narodowi, a
propagowany przez niego patriotyzm pojawia si¢ najczesciej jako reakcja na zagrozenie dla
Polski ze strony obcych. W $wietle badan jakosciowych (1. Krzeminski) brak dowodow na
antysemityzm radia, jednak nie ma twardego sprzeciwu wobec glosow stuchaczy o takim
charakterze. W wypadku religijnosci prezentowanej w Radiu Maryja mozna mowi¢ o
zniesieniu roznych stereotypowych opozycji, np. miedzy Kosciotem ,,zamkniqtym 1
»otwartym”. Religijno$¢ ta angazuje wiele glebokich, zindywidualizowanych przezy¢ i
postaw, pozostajac jednoczesnie moralistyczng i ksenofobiczng. Rzeczywista zawarto$¢
treSciowa Radia Maryja jest o wiele bogatsza niz propagowane przez nie modele, co sprawia
iz jego funkcje przechodza powoli z ram przednowoczesnych do sfery spoleczenstwa
obywatelskiego.

“Katholischer Rundfunk bei dir zu Hause” — das Phdanomen von Radio Maryja
in Polen

Eine wahre Herausforderung fiir die Soziologen ist die Analyse der Reaktionen der in einer
jeweiligen Gesellschaft vorherrschenden Religion (u.a. Katholizismus) auf die Einwirkung
der modernen Trends struktureller Differenzierung (J. Casanova). Die Distinktion, von der
die Religion entweder der privaten oder der offentlichen Sphare zugeschrieben wird, 16st
Konflikte aus. Wahrend die Liberalen um die Freiheit des Einzelnen und der weltlichen
Strukturen bangen, betonen die Anhanger der birgerlich-republikanischen Ideen den Wert
der Religion fiir das ,,Gemeinwohl* und das soziale und politische Engagement. Interessant
scheint dabei die Frage, ob katholische Medien, darunter vor allem ,,Radio Maryja“, in dieses
vormoderne Modell oder eher in die moderne Form der offentlichen Religion eingefugt
werden, die mit dem neben der privaten und o6ffentlichen Sphére (J. Habermas)
ausgesondertem Bereich der burgerlichen Gesellschaft verbunden ist.

Nach den Umfragen horen 15% der erwachsenen Polen ,,Radio Maryja®, dabei 8% mehrmals
in der Woche. Unter den Zuhorern berwiegen Frauen (64%), Personen nach 55 (61%),
Glaubige (68%) und tief Glaubige (jeder Dritte). Fast die Halfte wohnt auf dem Land und hat
nur eine Grundschulausbildung (je 49%). Den Gropteil bilden unvermogende, aber nicht die
armsten Personen: 44% verfligen Uber ein monatliches Nettoeinkommen von 501 — 900 ZI.,
jeder Funfte von 901 — 1200ZI. (CBOS 2008). In ihrer Gesamtheit unterliegen sie einem
traditionellen Normensystem und sind keine ,,Gewinner* der Transformation (A. Giza-
Poleszczuk).

Die Wahrnehmung von ,,Radio Maryja®“ und seiner Rolle im religiosen und soziopolitischen
Leben der Polen hingt mit einem ,,schwarz-weifen®, klischeehaften Weltbild zusammen, das



hauptséchlich in der Publizistik verbreitet wird. Seine Kritiker meinen, dass ,,Radio Maryja*
zur Einigkeit der polnischen Kirche keineswegs beitrage, sondern ein Element im politischen
Spiels sei, das die Autonomie dieses Bereichs nicht gentigend berlicksichtigt und die
,,Christlichkeit” mit der Nation tiberwiegend gleichsetzt. Soziologen liefern aber mehrdeutige
und komplexe Antworten auf diese Frage. Das ,,Radio Maryja*“ ahmt eine Weltstruktur nach,
deren Zentrum der Nation untergeordnet ist, und propagiert eine Art Patriotismus, die haufig
als eine Reaktion auf die Bedrohung Polens durch Fremde erscheint. Nach den qualitativen
Untersuchungen (I. Krzeminski) gibt es keine Beweise fur den Antisemitismus dieses
Senders, aber auch keine direkte ablehnende Reaktion auf antisemitische Auperungen der
Zuhérer. Was die von »Radio Maryja*“ vertretene Religiositit anbetrifft, kann von der
Aufhebung der typischen Gegensatze die Rede sein: etwa zwischen der ,,geschlossenen“ und
der ,,offenen Kirche. Diese Religiositit umfasst viele tiefe, individuelle Erlebnisse und
Einstellungen und bleibt dabei moralistisch und xenophob. Die wirklichen, durch ,,Radio
Maryja“ angebotenen Inhalte sind viel reicher als die vorgeschlagenen Modelle, weshalb
seine Funktionen allm&hlich aus dem vormodernen Rahmen in den Bereich der burgerlichen
Gesellschaft tibergehen.

CHRISTEL GARTNER

Religion und Medien in Deutschland. Das Religionsverstandnis von

Elitejournalisten.

In dem Beitrag werden die Ergebnisse der Studie ,,Religion bei Meinungsmachern®
vorgestellt, die mit Elitejournalisten in Deutschland durchgefuhrt wurde. Die Studie schlief3t
an den neueren religionssoziologischen sowie sozialethischen Diskurs zum Thema ,Religion
und Offentlichkeit’ an und untersucht die Tragfihigkeit der ,,These der Riickkehr der
Religion(en)* (Riesebrodt; Graf) und ihr komplementdres Gegenstiick die ,,These der
Entprivatisierung® (Casanova) am Feld der Medien. Das Erkenntnisinteresse konzentriert sich
vor allem auf die Themenfelder ,Religion und Offentlichkeit’ sowie ,Medienethik’. Dabei
haben wir erforscht, wann ,Religion’ zum Thema in den Medien gemacht wird, welche
Bedeutung und welchen Nachrichtenwert Journalisten dem Thema ,Religion’ fiir die
Berichterstattung beimessen, wie sie religiose Ereignisse wahrnehmen und welche
Veranderungen von ihnen im Hinblick auf die Funktion und Bedeutung von Religion in der
Gesellschaft ausgemacht werden. Es geht auch darum, wie Journalisten mit der Trennung von
privat und Offentlich in Sachen Religion umgehen und wo sie diesbezlglich die Grenze
ziehen, welche normativen Bindungsmuster fiir sie von Bedeutung sind und welche
berufsethische Relevanz ,Religion’ im journalistischen Alltagshandeln spielt.

Gegenstand der Untersuchung waren Vertreter und Vertreterinnen der Politik-, Feuilleton-
und Nachrichten-Redaktionen der Uberregionalen Tages- und Wochenzeitungen, der
offentlich-rechtlichen und ausgewahlten privaten Fernseh- und Rundfunksender. Dabei haben
wir uns fir die Gruppe der Kommentatoren entschieden, weil diese unter Journalisten insofern
eine herausgehobene Position einnehmen, als sie die ,6ffentliche Meinung’ durch Leitartikel
und Kommentare mit gestalten und in die gesellschaftliche Auseinandersetzung einspeisen.
Anders als Journalisten unterhalb dieser Hierarchieebene haben sie das Privileg, selbst
bestimmen zu kénnen, ob ihre Artikel veroffentlicht werden. Die Reichweite der so genannten
Qualitatsmedien ist — was das Publikum anbetrifft — zwar begrenzt, sie gelten jedoch insofern
als Leitmedien, als gerade die Kommentare von anderen Journalisten, Politikern und
gesellschaftlichen Entscheidungstrédgern zur Kenntnis genommen werden.

In dem Vortrag werden zum einen die Deutungsmuster der Meinungsmacher im Umgang mit
Religion dargestellt, einerseits im Hinblick auf die Frage nach der Religion als Gegenstand
der professionellen journalistischen Praxis, andererseits als subjektiven Faktor bezlglich der
Frage, inwieweit das religitse Selbstverstandnis der Befragten ihre eigene Weltsicht, ihre
Zeit- und Gesellschaftsdiagnose sowie ihre journalistische Berufsethik pragt. Zum anderen
werden — im Hinblick auf die Frage des Stellenwertes religidser Orientierungen bei
Elitejournalisten — der professionelle und religiése Habitus der journalistischen Akteure sowie



der Einfluss des Habitus auf die Wahrnehmung und Deutung der religidsen Entwicklung
vorgestellt.

Religia i media w Niemczech. Jak elita dziennikarska rozumie religie

W referacie =zostang przedstawione rezultaty badan ,Religia u opiniotworcow”
przeprowadzonych wsrod niemieckiej elity dziennikarskiej. Nawiazuja one do prowadzonej
w ostatnim czasie w socjologii religii i socjoetyce dyskusji na temat ,Religia i sfera
publiczna”, a ich celem byto sprawdzenie stusznos$ci ,,tezy o powrocie religii” (Riesebrodt;
Graf) oraz komplementarnej i przeciwstawnej zarazem dla niej ,tezy o deprywatyzacji”
(Casanova) na polu medidw. Zainteresowania poznawcze koncentrujg si¢ przede wszystkim
na temacie ‘Religia i sfera publiczna’ oraz ‘etyka mediow’. W zwiazku z tym badano, kiedy
‘religia’ staje si¢ tematem medialnym, jakie znaczenie i jaka warto$¢ 1nf0rrnacyjnq
dziennikarze przypisuja tematowi ‘religia’ w ramach przekazywania wiadomosei, jak
postrzegaja wydarzenia religijne oraz jakie zauwazaja zmiany w spoleczne] funkcji i
znaczeniu religii. Chodzito takze o stwierdzenie, w jaki sposob dziennikarze traktujg rozdziat
sfery prywatnej i publicznej w dziedzinie religii, gdzie wyznaczaja w tym wzgledzie granice,
jakie normatywne wzorce sg dla nich istotne oraz jaka rol¢ odgrywa w codziennej pracy
dziennikarskiej ‘religia’ w aspekcie etyki zawodowe;j.
Przedmiotem badan byli dziennikarze reprezentujacy redakcje polityczne, kulturalne oraz
informacyjne w gazetach i tygodnikach o zasiggu ponadregionalnym, oraz publiczno-
prawnych i wybranych prywatnych stacjach telewizyjnych i radiowych. Zdecydowalismy si¢
przy tym na grupg komentatorow, ktorzy wérdd dziennikarzy zajmujg eksponowang pozyCJe;,
poniewaz poprzez artykuly wstepne i komentarze ksztaltuja w pewnej mierze ‘opini¢
publiczng’ i dostarczaja materialow do debat publicznych. W odréznieniu od dziennikarzy z
nizszych szczebli hierarchii zawodowej ciesza si¢ oni przywilejem decydowania o tym, czy
ich artykuty maja by¢ opublikowane. Zasi¢g tzw. mediow lepszej jakosci jest — Jesh chodzi o
odbiorcow — wprawdzie ograniczony, ale uchodza one za media wiodace, poniewaz wlasnie
ich komentarze znane sg innym dziennikarzom, politykom oraz decydentom w dziedzinie
spotecznej.
W referacie zostang przedstawione po pierwsze wzorce interpretacyjne stosowane przez
opiniotworcéw w odniesieniu do religii zaréwno jako przedmiotu ich dziennikarskiej pracy,
jak tez jako subiektywnego czynnika, ktory ksztattuje u ankietowanych ich samoswiadomos¢,
obraz §wiata, diagnoze sytuacji spolecznej 1 wspodiczesnych zjawisk oraz ich dziennikarska
etyke zawodowa. Po drugie - dla okreslenia wartosci orientacji religijnej u dziennikarskich
elit — przedstawiono ich postawe zawodowg i religijng oraz wplyw tej postawy na
postrzeganie 1 interpretacj¢ zdarzen religijnych.

EWA STACHOWSKA

Miedzy tabloidyzacja religii a afiliacjg religijng na Facebooku. Religia i media
we wspoétczesnym swiecie

Trendy nowoczesnosci czy ponowoczesnosci sprawiaja, ze wspoiczesno$¢ nabiera cech
zyw1010wos01 efemerycznosc1 1 ferii, gdzie odrzuca si¢ wielkie narracje na rzecz ,,neo-
narracji”’, czy ,,post-narracji’ aﬁrmujqcych rynek, wolno$¢ wyboru, ,,ideologi¢” (aksjologi¢)
hedonizmu i rozrywki. Owe atrybuty ponowoczesnosci determinujg zatem charakter
spoteczenstw, kultury i1 jej komponentow, gdzie przeszio$¢ 1 tradycja walcza o uwage
obywateli, odbiorcow oraz konsumentow, ktorzy wydajg si¢ owtadnigci magig ,.terazizmu”,
aktualno$ci i mody, pielggnujacych przyjemnos¢, celebracje przecigtno$ci 1 proznosci.
Rywalizacyjny dyskurs przesztosci 1 terazniejszosci, uwypuklajacy supremacyjny potencjat
kazdej z nich, ewidentnie widoczny jest w obszarze religii, ktora permanentnie manifestuje
tesknotg za hlstorycznym Jej statusem, gdzie byta determinantem tozsamosci i ciaglosci;
gwarantem wzgl(-‘;dnej spojnosci konstytuujqcej poczucie bezpieczenstwa jednostkowego 1
zbiorowego. Dzi$ zas religia nie chcac stac si¢ tylko arsenatem srodkow terazniejszosci, ktora
gra znaczeniami i symbolami bez ich talmudycznego kontekstu wlacza si¢ w nurt manipulacji
symulacjami, gdzie replikuje niemal w nieskonczono$¢ dyferencjacj¢ braku sensu.



Spektakularng egzemplifikacja koincydencji religii 1 wspotczesnosci jest obszar dzisiejszych
mediow, ktore sa wprawdzie nicodlacznym elementem codziennosci, ale w istocie jawig si¢
jako osobliwa emanacja ponowoczesnej ery. Media bowiem konstytuujq swoja obecno$¢ na
homogenizacji wyjatkowosci i kiczu, heroizacji banatu i deprecjacji tradycyjnych znaczen
oraz sensow, ktore stajg si¢ — Jak mozna sadzi¢ — odpowiedzig na gusta i potrzeby
dzisiejszych odbiorcow. W tym kontekscie asocjacja religii 1 medidw ujawnia aprobatg
procesu reprodukeji sprzecznosci kulturowych dla celow ogladalnosci i poczytnosei , ktore
wydarzenie religijne zamieniajg w spektakl medialny, bedacy afirmacjg obrazu i Jednoczesnle
redukcja treSci oraz znaczenia, gdzie ,medialny fantazmat sakralnosci” staje si¢
wyczerpujacym (wystarczajacym) krytenum afiliacji 1 przezycia religijnego.

Glowng tezg referatu bedzie przeto préba ukazania skutkow koegzystencji religii i mediow,
ktéra mozna rozpatrywaé dlalektyczme Z jednej bowiem strony mediatyzacja wspotczesnych
spoteczenstw powoduje ze religia 1 instytucje religijne traktuja media jako narzgdzie
»ponowoczesnej” ewangelizacji, oznaczajacej de facto przymus obecnosci m.in. w sieci lub
na Facebooku, bedacym quasi- rephkq globalnej spofecznosci, ktéra komunikuje co jest na
czasie, a takze jak nalezy rozumiec¢ post i czym sg ,;rekolekcje dla niewierzacych”. Te forme
obecnosci sacrum mozna potraktowaé jako instrumentalizacje mediow, begdaca niejako
naturalng forma adaptacji religii, ktora poszukuje wiernych i ewentualnie zainteresowanych.
Z drugiej za$ strony predylekcja mediow do propagowania rozrywki czy dla bardziej
wymagajacej publicznosci inforozrywki (infotainment) powoduje, ze tresei 1 idee rehgljne
zostajg zredukowane i zastgpione schematycznymi obrazami, efemerycznym przezyciem i
doswiadczeniem, ktore inicjuja w przestrzeni sakralnej nurt tabloidyzacji religii
korespondujacy z spoleczno-kulturowym zapotrzebowaniem na powierzchowno$¢ i
zindywidualizowane okre$lanie potrzeb oraz satysfakcji. Ow spoteczno-kulturowy wplyw
mediow na religi¢ zostanie zegzemplifikowany przyktadami polskimi.

Zwischen der Tabloidisierung der Religion und der religidsen Affiliation auf
Facebook. Religion und Medien in der modernen Welt

Moderne und postmoderne Trends verleihen unserer Gegenwart einen unbéndigen und
ephemeren Freizeitcharakter, wo jegliche grofe Narration abgelehnt wird zugunsten einer
,»INeo-Narration oder ,,Post-Narration®, die den Markt, die Wahlfreiheit und die Ideologie
(Axiologie) des Hedonismus und der Unterhaltung affirmieren. Diese Attribute der
Postmoderne bestimmen den Charakter der Gesellschaften, der Kultur und ihrer Bestandteile,
so dass die Vergangenheit und Tradition um die Aufmerksamkeit der Birger, Empféanger und
Verbraucher ringen, die von der Magie der ,,Jetztheit”, der Aktualitit und der Mode besessen
zu sein, Vergnigen zu pflegen, Durchschnittlichkeit und Eitelkeit zu zelebrieren scheinen.
Der Konkurrenzdiskurs zwischen Vergangenheit und Gegenwart, in dem jeweils ihr
Supremationspotential hervorgehoben wird, kommt im Bereich der Religion besonders
krass zum Vorschein. Sie manifestiert ununterbrochen die Sehnsucht nach ihrem ehemaligen
Status, als sie einigermaPen Identitdts- und Fortbestandsdeterminante war, fir den
Sicherungsfaktor eines bestimmten Zusammenhalts gehalten wurde, auf dem sich das
Sicherheitsgefiihl des Einzelnen und der Gemeinschaften stitzte. Weil sich die Religion
heute auf das Arsenal der Gegenwartsmittel nicht einschranken und mit Bedeutungen und
Symbolen ohne ihren talmudischen Kontext nicht spielen will, schlieft sie sich der Stromung
an, die mit Simulationen manipuliert und die Differenziertheit des Sinnmangels fast ohne
Ende repliziert. Eine anschauliche Exemplifizierung der Koinzidenz von Religion und
Gegenwart  liefert heute  der Medienbereich, wobei die Medien zwar einerseits
selbstverstandliche Bestandteile des Alltags sind, andererseits aber ihrem Wesen nach als eine
eigenartige Emanation des postmodernen Zeitalters erscheinen. Die Medien grinden ihre
Anwesenheit auf die Homogenitdt des Besonderen und Kitschigen, Heroisierung des
Banalen und Entwertung der tberlieferten Bedeutungen und Sinne, was dem Geschmack und
den Bedlrfnissen der heutigen Empfanger zu entsprechen scheint. Vor diesem Hintergrund
kommt in der Verbindung von Religion und Medien die Akzeptanz des Prozesses zum
Vorschein, in dem kulturelle Widerspriche fir die Erhdhung der Einschalt- und Leserquoten
reproduziert und religidse Ereignisse in Medienspektakel verwandelt werden, das in der
Affirmation des Bildes und zugleich Reduktion des Inhalts und Sinns besteht, wobel



,,mediales Phantasma des Sakralen” zum ausreichenden Kriterium der Affiliation und des
religiésen Erlebnisses wird.

Das Hauptanliegen des Referats ist es, die Folgen der Koexistenz von Religion und Medien
darzustellen, wobei diese Koexistenz unter dialektischem Aspekt betrachtet werden kann. Die
Mediatisierung der gegenwartigen Gesellschaften hat einerseits zur Folge, dass die Medien
durch Religion und ihre Einrichtungen als Instrumente der ,,postmodernen* Evangelisierung
verwendet werden. Daraus resultiert der Zwang, u.a. im Internet oder auf Facebook prasent zu
sein, die als eine Art Nachbildung der globalen Gemeinschaft gelten: Dort wird tber aktuelle
Trends berichtet, aber auch erklirt, wie man Fasten verstehen soll und was , Exerzitien fiir
Ungldubige® sind. Diese Form der Anwesenheit von Sacrum kann als Instrumentalisierung
der Medien und eine einigermafen natiirliche Adaptationsmethode der Religion betrachtet
werden, die nach Glaubigen oder eventuellen Interessenten sucht. Die Neigung der Medien,
Unterhaltung oder - fiir ein anspruchsvolles Publikum - Info-Unterhaltung (infotainment) zu
propagieren, fuhrt andererseits dazu, dass religiose Inhalte reduziert oder durch klischeehafte
Bilder, ephemere Erlebnisse und Erfahrungen ersetzt werden.  Sie initiieren im sakralen
Bereich den Trend zur Tabloidisierung, die mit der soziokulturellen Nachfrage nach
Oberflachlichkeit einhergeht, und zur individuellen Bestimmung der Bedurfnisse und ihrer
Befriedigung. Der soziokulturelle Einfluss der Medien auf die Religion wird durch polnische
Beispiele veranschaulicht.

MARIA LIBISZOWSKA-ZOLTKOWSKA

Nowe ruchy religijne w Polsce

Po 1989 roku rozsungta si¢ kurtyna bronigca w czasach PRL-u dostepu takze do
Swiatopogladowych trendow $wiata zachodniego. Z otwarcia granic, zniesienia cenzury, z
gwarancji wolnosci stfowa 1 wyznania skorzystali misjonarze oraz zatozyciele nowych ruchow
religijnych. Lata dziewigcdziesigte minionego wieku charakteryzowaiy si¢ w Polsce
znacznym ozywieniem religijnym, poszukiwaniem religijnej ,,prawdy” poza Kosciotem
katolickim. Na ulicach wigkszych miast spotka¢ mozna byto glosicieli zapraszajacych na
dyskusyjne spotkania. W euforii odrabiania zaleglo$ci i w pogoni za nowinkami zwlaszcza
mlodzi ludzie korzystali z takich zaproszen. Za sprawa aktywnoS$ci zagranicznych guru,
nauczycieli czy misjonarzy zaczely upowszechniac si¢ religie Wschodu — szkoty buddyjskie 1
wspotczesne odmiany hinduizmu. Pojawity si¢ rézne formy nowej duchowos$ci, a takze
zjawiska z pogranicza religii, medycyny, nauki, sztuki czy ekonomii.

Stany Zjednoczone sa wspotczesnym tyglem rehgljnym, gdzie mieszajg si¢ rozne idee 1 prady
tworzac nowe ruchy religijne. Mit Ameryki utatwia ich ekspansj¢ na kraje europejskie. W
katolickiej Polsce niektore z tych ruchow zdobyly zwolennikow, a z czasem wyznawcow.
Ruchy te maja migdzynarodowy zasieg, siedzib¢ wladz poza granicami naszego kraju, za$
wyznawcy tworzg ponadnarodowa wspolnotg.

Poza ruchami religijnymi o obcym rodowodzie, mamy takze rodzime, ktére zostaty
utworzone przez Polakow i majg jedynie lokalny charakter. Polskie nowe ruchy religijne
nawigzujg do prastarej religii Stowian lub zapozyczeniom z tradycji chrzescijanskiej nadajg
nowg formulg interpretacyjng i kultowa. Pod wptywem kontaktow z zielonoswigtkowcami
doszto do wystapien z Kosciota katolickiego kilku grup charyzmatycznych, ktore funkcjonuja
jako autonomiczne wspdlnoty religijne.

W PRL-u zarejestrowanych bylo 30 Kos$cioléw i zwigzkéw wyznaniowych. Po transformacji
mamy wpisanych do panstwowego rejestru Ministerstwa Spraw Wewngetrznych 1
Administracji 160 kosciotow 1 zwiazkow wyznaniowych. Liczby te pokazuja skale
pluralizacji wyznaniowej. Pomimo wzrostu zarejestrowanych wspdlnot liczebnosci ich
wyznawcOw nie sg statystycznie znaczace. Poza zwigzkami zarejestrowanymi, jest takze
trudna do oszacowania, pewna liczba ruchow religijnych, ktore pozyskuja w Polsce
wyznawcOw 1 nie daza do prawnej regulacji swego statusu.

Socjologowie do nowych ruchéw religijnych zaliczaja takze wspolnoty katolickie, ktoére w
latach 60-tych powstaly z inicjatywy osob $wieckich i zostaty oficjalnie przez Kosciot
zaakceptowane (np. Droga neokatechumenalna, Odnowa w Duchu Swigtym).



Pluralizm 1 wolno$¢ wyboru prowokuja z jednej strony poszukiwania najbardziej adekwatnej
$wiatopogladowo oferty, z drugiej — zgodnie z prawem Parkinsona — permanentny rozwoj
nowych struktur organizacyjnych powstajqcych w wyniku podziatéw, do ktoérych dochodzi na
skutek wewnetrznych tar¢, napig¢ czy niezaspokojonych przywodezych —ambicji.
Socjologowie nowych ruchéw religijnych z uwaga $ledza narastajacy konflikt miedzy
krakowska kurig a Pustelnig Grzechynig ks. dr hab. Piotra Natanka.

Neue religiose Bewegungen in Polen

Seit 1989 ist der Vorhang offen, der in der Zeit der Volksrepublik Polen auch den Zugang zu
neuen westlichen weltanschaulichen Ideen sperrte. Die Offnung der Grenzen, Aufhebung der
Zensur, Meinungs- und Religionsfreiheit nutzten auch Missionare und Grinder  neuer
religidser Bewegungen aus. Die 90er Jahre des vorigen Jahrhunderts wurden durch das
Erwachen religiosen Lebens und die Suche nach religioser ,,Wahrheit“ auferhalb der
katholischen Kirche gekennzeichnet. Auf den Strafen der meisten Grofstddte begegnete man
oft ihren  Verkindern, die zu Diskussionstreffen einluden. In der Euphorie, das Versdumte
nachholen zu koénnen, und auf der Jagd nach Neuem nahmen vor allem junge Leute diese
Einladungen an. Aufgrund der engagierten Arbeit der auslandischen Gurus, Meister oder
Missionare verbreiteten sich immer mehr oOstliche Religionen — buddhistische Schulen oder
neue hinduistische Richtungen. Es tauchten auch verschiedene Formen der neuen Spiritualitét
und Randerscheinungen der Religion, Medizin, Wissenschaft, Kunst und Okonomie auf.

Die Vereinigten Staaten gelten heute als religioser Schmelztiegel, wo sich diverse Ideen und
Stromungen mischen und neue religidse Bewegungen entstehen. Der Amerikanische Mythos
erleichtert ihre Expansion in die europdischen L&nder. Im katholischen Polen fanden manche
Bewegungen ihre Anhdnger und mit der Zeit auch Bekenner. Diese Bewegungen sind
landerubergreifend organisiert, haben ihre Zentralen im Ausland, und ihre Bekenner bilden
eine internationale Gemeinschatft.

Neben den religiosen Bewegungen ausléandischer Herkunft gibt es in Polen auch solche, die
von Polen gegrundet wurden und nur regional begrenzt wirken. Neue polnische religiGse
Bewegungen knupfen an die uralte slawische Religion an oder verbinden die der christlichen
Tradition entlehnten Elemente mit neuer Deutungs- und Kultusform. Die Kontakte mit der
Pfingstbewegung hatte die Trennung einiger charismatischer Gruppen von der katholischen
Kirche zur Folge, die jetzt als autonome religiose Gemeinschaften gelten.

In der Volksrepublik Polen gab es 30 eingetragene Kirchen und Glaubengemeinschaften.
Nach der Wende sind in das durch das Ministerium fur Inneres und Verwaltung gefiihrte
Register 160 Kirchen und Glaubensgemeinschaften eingetragen. Diese Zahlen beweisen die
wachsende Religionsvielfalt. Trotz der steigenden Eintragungszahlen ist die Zahlenstérke
dieser Gemeinschaften jedoch statistisch unerheblich. Neben den eingetragenen
Gemeinschaften gibt es eine nur schwer zu bestimmende Zahl von religiosen Bewegungen,
die ihre Anhdnger in Polen gewinnen aber sich um die Regelung ihres Status nicht bemuht
haben.

Von den Soziologen werden den neuen religiésen Bewegungen auch diejenigen katholischen
Gemeinschaften zugerechnet, die in den 60er Jahren auf Initiative von Laien gegrindet und
von der Kirche offiziell akzeptiert wurden (z.B. Neokatechumenaler Weg oder Erneuerung im
Heiligen Geist).

Pluralismus und Wahlfreiheit regen einerseits zur Suche nach einem entsprechenden
weltanschaulichen Angebot an, andererseits bewirken sie stetige Entwicklung — nach dem
Parkinsonschen Gesetz - der Verwaltungsstrukturen wegen der Zergliederung, die Folge der
inneren  Reibungen, Spannungen oder des unbefriedigten Ehrgeizes sind. Die Soziologen
verfolgen jetzt mit wachsender Aufmerksamkeit den zunehmenden Konflikt zwischen der
Krakauer Kurie und der von Dr. habil. Piotr Natanek eingerichteten Einsiedelei Grzechynia.



STANISLAW WARGACKI

New Age w Polsce, czyli nowa duchowos$¢ w zaczarowanym swiecie

New Age to ruch spoteczny o charakterze synkretycznym, ktory na Zachodzie swoj szczyt
osiggnat w latach 80. ubieglego wieku, a jego popularnosé przygasla u progu nowego
millenium. Ruch ten miat duzy wplyw na to, co w ponowoczesnosc1 nazywamy ,,ponownym
zaczarowaniem $wiata”, a co wczesniej nowoczesnos¢ — jak mawial Max Weber —
odczarowata. New Age przyczynit si¢ do powszechnego ozywienia fascynacji mitami,
tajemnicg i magig (Harry Potter czy Kod Leonarda da Vinci), oraz powstania réznych form
tzw. ,,nowej duchowos$ci”.

W Polsce New Age nie przybral takiej sity jak w krajach zachodnich ze wzgledu na mocno
zakorzeniong religijno$¢ ludowa, ktora w duzej mierze koncentruje si¢ na uczuciowym i
rytualnym wymiarze religii i czyni polski ,,Swiat” zaczarowanym.

Przedmiotem niniejszego wystapienia bedzie pogiebiona refleksja nad naturg ruchu New Age
w Polsce w kontekscie zagadnien religijnosci ludowe;j.

»New Age” in Polen — eine neue Spiritualitat in der verzauberten Welt.

,New Age” ist eine soziale Bewegung synkretistischen Charakters, welche in den westlichen
Landern seinen Hohepunkt in den 80er Jahren des letzten Jahrhunderts erreicht hatte, und an
der Millenniumswende ziemlich an Popularitat verlor. Diese Bewegung hatte einen grof3en
Einfluss auf das, was wir in der Postmoderne ,,Wiederverzauberung der Welt” nennen, und
was friher die Moderne — wie es Max Weber behauptete — entzaubert hat. ,,New Age” hat zur
allgemeinen Wiederbelebung der Begeisterung fiir Mythen, Geheimlehren, Magie (wie z. B.
Harry Potter oder Das Sakrileg — The da Vinci Code), und auch zum Auftauchen von
verschiedensten Formen einer s.g. ,,neuen Spiritualitdt” beigetragen.

In Polen hat ,New Age” keine so grof’e Bedeutung wie in den westlichen Landern und
Kulturen angenommen, da bei uns die Volksreligiositéat sehr stark verwurzelt und gelebt wird.
Die Volksreligiositat konzentriert sich auf die emotionale und geflhlsreiche rituelle
Dimension der Religion und dadurch wird die Polnische ,,Welt” verzaubert.

Der Gegenstand dieser Prasentation ist eine vertiefte Uberlegung iiber das Wesen der ,,New
Age” Bewegung im Umfeld der Probleme der volkstimlichen Religiositét in Polen.

BERNT SCHNETTLER

Transzendenzerfahrung und populére Religion

Ein bedeutsames Merkmal des religiosen Wandels in Deutschland ist die sichtbare Zunahme
und Bedeutungsaufwertung auleralltaglicher Erfahrungen. Dabei variiert die Spannweite
dieser Erfahrungen enorm und erstreckt sich weit tiber den Bereich der Religion hinaus. Aus
diesem Grund ist es zutreffender, an Stelle von ,religiosen Erfahrungen‘ den Begriff
,Transzendenzerfahrungen® zu verwenden. Analytisch wird damit ermoglicht, das Erleben
(bzw. genauer: die Rekonstruktionen solcher Erlebnisse) und die Deutung dieses Erlebens
voneinander zu unterscheiden. Das st sinnvoll, weil der Popularisierung von
Transzendenzerfahrungen nicht notwendig zugleich ein Erstarken der Religion folgt, denn
dieser Erfahrungsaufschwung tritt gleichermalien innerhalb existierender
Glaubensgemeinschaften und religioser Organisationen wie auch auf3erhalb dieser auf. Die
verfassten Religionen kénnen davon im Sinne einer Vitalisierung also nur eingeschrankt
profitieren. Zugleich diffundiert ,Religiodes® in die Kultur. Die Griinde fiir diese Wandlungen
liegen dabei weniger in den internen Dynamiken der Glaubensgemeinschaften als vielmehr in
allgemeinen gesellschaftlichen Veranderungen: Neben der Subjektivierung als kulturellem
Trend werden vor allem Verdnderungen in der Kommunikationskultur und den Strukturen der
Wissensverteilung wirksam.

Nach einem kurzen Rekurs auf die Grundlagen der Theorie der Transzendenzerfahrungen und
der Betrachtung einiger empirischer Befunde mdchte ich die Konsequenzen diskutieren, die
sich in religionssoziologischer und gegenwartsdiagnostischer Hinsicht aus diesem Wandel
ergeben.



Doswiadczenie transcendencji a popularna religia

Wazna cecha przemian religijnych w Niemczech jest wyraznie wigksza liczba niecodziennych
dos$wiadczen oraz wzrost przypisywanego im znaczenia. Zakres tych doswiadczen jest przy
tym zmienny i1 znacznie wykracza poza dziedzine religii. Z tej przyczyny zamiast okreslenia
,doswiadczenia religijne” nalezatoby wtasciwie uzy¢ pojecia ,,doswiadczenie transcendencji”.
Dzigki temu bedzie mozna w analizie oddzieli¢ przezycie (lub doktadniej mowiac:
rekonstrukcje tych przezy¢) od interpretacji  przezycia. Jest to wskazane, poniewaz
popularyzacja doswiadczen transcendencji niekoniecznie wigze si¢ ze wzmocnieniem religii.
Rozkwit tych doswiadczen wystepuje bowiem w obrebie istniejagcych zwigzkow
wyznaniowych i organizacji religijnych w tym samym stopniu co poza nimi. Dla oficjalnych
religii ~ korzyScia moze by¢ pewien rodzaj ozywienia, a wigc zyskaja na tym tylko w
ograniczonym stopniu. Jednoczesnie ‘religiodes’ przenika do kultury. Przemiany te wynikaja
przy tym nie tyle z wewnetrznej dynamiki zwigzkéw wyznaniowych, co z ogolnospotecznych
zmian: Obok subiektywizacji jako trendu kulturowego wptyw na nie maja przede wszystkim
zmiany w kulturze komunikacji i strukturach przekazywania wiedzy.

Po krotkim przypomnieniu podstaw teorii do$wiadczen transcendentalnych 1 analizie
wynikéw kilku badan empirycznych chcialbym omowi¢ konsekwencje tych przemian dla
socjologii religii 1 diagnozy wspdlczesnosci.

SUSANNE PICKEL

Does God still cast his ballot? Zum Einfluss kirchlicher Pragung auf das
Verhalten west- und osteuropaischer Wahler

Im Zuge der Modernisierungsentwicklung der west- und osteuropéischen Gesellschaften hat
eine Individualisierung und Pluralisierung gesellschaftlicher Milieus stattgefunden. Die
Orientierungen an gesellschaftlichen Gruppen, seien sie kirchlicher, seien sie weltlich-
ideologischer Natur, schwinden.

Lebenswelten sind auf gesellschaftlicher Ebene an soziale Lagen gekniipft, die wiederum
Grundlage fir gesellschaftliche Gruppenbildungen sein kénnen. Lipset und Rokkan (1967)
haben ein klassisches Konzept entwickelt, das die Interessenbildung dieser sozialen Gruppen
in gesellschaftliche Spannungslinien wberflhrt, die durch Parteien in die Sphére des
Politischen getragen werden (Cleavages). Die Zugehdorigkeit eines Individuums zu einer
cleavagebildenden Gesellschaftsgruppe, beispielsweise der Arbeiterschaft oder den Kirchen,
lasst nach Ansicht von Lispet und Rokkan auf sein Wahlverhalten schlieRRen.

Das Kirche-Staat-Cleavage ist eine der vier grundlegenden Spaltungslinien der europdischen
Gesellschaften. Sie wird durch die Auseinandersetzung um die ,,Fithrungsrolle® in der
Gesellschaft, v.a. in der Werteausrichtung und Erziehung, konstituiert. Sie dauert seit der
Reformation an und hat alle Sékularisierungs- und Modernisierungsschritte Gberlebt.

Das Uberleben allein sagt jedoch nichts Gber das AusmaB der Bedeutung von kirchlicher
Pragung fur das (Wahl-)Verhalten der Burger aus. Seit den 1960er Jahren wird ein sozialer
Bedeutungsverlust von Religion Uber alle Gesellschaften Europas beschrieben, der im
Wesentlichen drei Entwicklungen umfasst: a) Die Religion verliert an Bedeutung fiir das
Leben der Individuen, b) die Kirchen als gesellschaftliche Institutionen verlieren im Vergleich
zu sékularen Institutionen an politischer und sozialer Bedeutung und c¢) das Religidse wird auf
das Privatleben der Individuen beschrénkt. VVor diesem Hintergrund ist es zu erwarten, dass
die Kirchlichkeit als institutionell gebundene Religiositdt an Einfluss auf die
Wahlentscheidung verliert. Diesem Bedeutungsverlust konnen zwei Entwicklungen
entgegenwirken: 1) Die Kernmitglieder der Kirchen verteidigen ihre Identitdt und Werte im
politischen Raum umso heftiger, je geringer die GruppengroRe wird. 2) Die Annahme der
Sakularisierung ist unzutreffend. So ist z.B. fur die osteuropdischen Lé&nder nach dem
politischnen Umbruch gelegentlich von einer Revitalisierung der Religion, aber auch der
Kirchlichkeit gesprochen worden. Dies entspricht einer gegenlaufigen Entwicklung zur
derzeitigen westeuropdischen Sékularisierung und Entkirchlichung.



Aus diesen Beobachtungen ergeben sich fir das Kirche-Staat-Cleavage in der Gegenwart
einige Fragestellungen, die im Vortrag zumindest teilweise beantwortet werden sollen:

Wie hat sich das kirchengebundene Wahlverhalten in Europa entwickelt? Was geschieht mit
den kirchengebundenen Menschen — wahlen sie weiterhin religidse oder konfessionelle
Parteien oder hat sich ihr Wahlverhalten von ihrer Kirchengebundenheit entkoppelt? Wie
werden die politischen Angebote der Parteien angenommen, die sich auf der Basis von ,alten
Gruppenstrukturen/Cleavages gebildet haben? Welche politischen Angebote unterbreiten die
neuen (religiosen bzw. konfessionellen) Parteien Osteuropas und werden diese auch von
kirchengebundenen Menschen angenommen?

Als Untersuchungslander werden Polen, Slowenien, Ungarn, Bulgarien, Ruménien,
Deutschland, Schweden, die Niederlande und Spanien herangezogen.

Does God still cast his ballot? Wplyw Kosciotéw na zachowania wyborcow w
Europie zachodniej i wschodniej

W procesiec modernizacji spofeczenstw wschodnio- 1 zachodnioeuropejskich — nastapifa
indywidualizacja 1 pluralizacja $rodowisk spotecznych. Zanika orientacja wedlug grup
spotecznych niezaleznie od tego, czy maja one charakter koscielny czy tez $§wiecko-
ideologiczny.

Srodowisko zycia zwiazane jest na plaszczyznie spotecznej z sytuacja spotecznag, ktora z
kolei moze by¢ podstawg tworzenia si¢ grup spotecznych. Lipset i Rokkan (1967) stworzyli
klasyczna koncepcjeg, zgodnie z ktorg interesy tych grup spolecznych przekladajg si¢ na linie
spolecznych podziatow, ktore partie przenosza do sfery polityki (cleavages). Przynaleznos¢
Jednostki do grupy spotecznej wytwarzajacej cleavages, taklej jak na przyktad robotnicy lub
Koscioty, pozwala wedlug Lipseta i Rokkana wycigga¢ wnioski co do ich zachowania
wyborczego. Podzial panstwo-Kosciot stanowi jedng z czterech podstawowych linii
podziatow w spoleczenstwach europejskich. Konstytuuje si¢ ona w oparciu o spér wokoét
,roli przywodceze]” w spoleczenstw1e przede wszystkim co do systemu wartosci i
wychowania. Istnieje on juz od czasow reformacji, przetrwat wszystkie etapy sekularyzacji 1
modernizacji. Sam fakt przetrwania niczego jednak jeszcze nie méwi o sile wplywow
Kosciota na zachowania (wyborcze) obywateli. Od lat 60tych XX w. opisuje si¢ spadek
znaczenia religii we wszystkich spoteczenstwach europejskich, ktérego istota daje si¢ ujac
w trzech procesach: a) religia traci znaczenie w zyciu jednostek; b) Koscioty jako instytucje
spoleczne tracg na znaczeniu politycznym 1 spotecznym w stosunku do instytucji §wieckich 1
c) religijno$¢ ograniczona zostaje do prywatnego zycia jednostek. W tej sytuacji mozna by
oczekiwac, ze przynaleznos¢ do Kosciota jako instytucjonalna forma religijnosci bedzie miata
mniejszy wplyw na zachowania wyborcze. Takiemu spadkowi znaczenia mogg
przeciwdziata¢é dwa procesy: 1) Najbardziej przekonani cztonkowie Kosciota bronig swej
tozsamosci 1 swych wartosci na polu politycznym tym zacieklej, im mniejszg stanowig grupe.
2) Przestanka sekularyzacji jest bledna. Mowi si¢ bowiem nieraz o ozywieniu religii, ale takze
1 przynalezno$ci do Kosciota w krajach wschodnioeuropejskich po przetomie politycznym. Sg
to zjawiska przeciwstawne do procesu wspotczesnej zachodnioeuropejskiej sekularyzacji i
odchodzenia od KoSciota.

Z tych obserwacji wynika kilka pytan dotyczacych podziatu panstwo-Kosciot, na ktore
przynajmniej czesciowo chcialabym odpowiedzie¢ w moim referacie: Jak rozwijaty sie¢ w
Europie zachowania wyborcze zwigzane z przynaleznoScig do Kosciota? Co si¢ dzieje z
ludzmi zwigzanymi z Kos$ciotem — czy nadal wybierajg partie religijne lub wyznaniowe, czy
tez ich zachowania wyborcze oddzielily si¢ od ich zwigzkow z Kosciotem? Jak przyjmowana
jest oferta polityczna partii, ktére powstaly na bazie ,starych” struktur grupowych /
cleavages? Jakie oferty polityczne przedstawiaja nowe (religijne badz wyznaniowe) partie w
Europie wschodniej i czy sa one przyjmowane przez ludzi zwigzanych z Kosciotem?

Badania prowadzone byly w takich krajach jak: Polska, Stowenia, Wegry, Butgaria, Rumunia,
Niemcy, Szwecja, Holandia i Hiszpania.



MIROSEAWA GRABOWSKA

Religia a polityka w Polsce

1. Zwiazki migdzy religig a polityka rozpatrywa¢ mozna na roéznych poziomach i w réznych
aspektach, migdzy innymi

- na poziomie relacji migdzy panstwem a kosciotem(ami) i

- na poziomie wptywu ko$ciota(6w) na polityke (poprzez wptyw na rozwigzania prawne) oraz
- na poziomie postaw ludzi wobec tych relacji i

- na poziomie wptywu postaw ludzi na polityke poprzez mechanizm wyborczy.

Wszystkimi wymienionymi tu aspektami zaja¢ si¢ nie sposob. Skupi¢ si¢ (a) na relacjach
miedzy panstwem a koSciolem(ami), nie tylko 1 nie tyle na relacjach prawnych, ale takze
ksztaltowanych poprzez histori¢ 1 cechy spoleczenstwa oraz (b) na wplywie postaw ludzi na
polityke poprzez mechanizm wyborczy.

2. Jesli chodzi o relacje miedzy panstwem a kosSciolem(ami), to bede argumentowata, ze
proste przeciwstawienie rozdzialu panstwa i kosciota od braku tego rozdziatu nie jest
adekwatne wobec istniejacych, zroznicowanych modeli tych relacji. Modele te ksztaltowaty
si¢ pod wplywem waznych wydarzefi historycznych (Reformacji i Kontrreformacji),

- procesow budowania panstw i kultury politycznej, lojalnosci danego koSciofa wobec
pafistwa i spofeczefistwa w okresach trudnych (w Polsce w okresie rozbiorow, Il wojny
Swiatowej i komunizmu),

- skfadu narodowego i wyznaniowego spoleczenstw oraz ewentualnego zwiazku migdzy
tozsamoscia narodows a religijna,

W Europie Srodkowo- -Wschodniej za szczegolnie wazng uzna¢ mozna rolg kosciofa(ow) w
okresie II wojny $wiatowej i komunizmu. Do wszystkich tych czynnikow ostatnio doszedt
wplyw Unii Europejskiej. Juz to wyliczenie wskazuje, Ze nie sg one okreslone raz na zawsze,
a przeciwnie — zmieniajg sie.

Dodatkowo, bede argumentowata, ze spoteczenstwo akceptuje istniejace w Polsce — de iure i
de facto — relacji miedzy panstwem a kosciotem(ami).

3. Jesli chodzi o wplyw postaw ludzi na polityke poprzez mechanizm wyborczy, to w
socjologii zachodniej byto to zjawisko znane i analizowane (zwlaszcza w USA), cho¢ nie
zawsze doceniane. Na role rdznic religijnych w formowaniu spolecznego poparcia dla partii
politycznych zwrécit uwage juz Seymour M. Lipset (pierwsze wydanie Political Man z 1960
roku; wydanie polskie: Lipset S.M., Homo politicus. Spoleczne podstawy polityki. Warszawa:
PWN 1995, s. 236). Giovanni Sartori (Sartori G., The Sociology of Parties: A Critical
Review. W: O.Stammer (ed.), Party Systems, Party Organizations, and the Politics of New
Masses, Berlin: Institute for Political Science, Free University at Berlin 1968) podkreslat rolg
podmiotéw spotecznych — zwiazkoéw zawodowych, partii 1 kosciolow, ktore wplywaja na
zachowania wyborcze tworzac sublektywnq swiadomo$¢ grupowa. Kategorla spoleczna staje
si¢ grupg o odrgbnej tozsamosci, jesli “wmowi si¢” jej to, a poniewaz wymaga to
zorganizowanej sieci komunlkacyjnej, moze to zrobi¢ zw1qzek zawodowy czy partia lub
wilasnie kosciol. Mimo tego teoretycznego przygotowania jeszcze na przetomie lat 60. i 70
badacze stw1erdzaJa,c zaleznosci migdzy religijnoScia a wzorami glosowania dziwili sie.?
Dzisiaj juz si¢ nie dziwia (patrz np.: Inglehart R., Culture Shift in Advanced Industrial
Society. Princeton, NJ: Princeton University Press 1990, s. 300-310). Dane przekonuja

3Rose R. and Urwin D., Social cohesion, political parties and strains in regimes. “Comparative
Political Studies”1969 no 2, s. 7-67 oraz Lijphart A., Class voting and religious voting in the European
democracies. Glasgow: University of Strathclyde 1971. Panuje zgoda, Ze rola roznic religijnych w
ksztaltowaniu postaw i zachowan politycznych nie byla doceniania - wytykajg to badaczom m.in.
Hague R., M. Harrop & S. Breslin, Political Science. A Comparative Introduction. N.Y., New York:
Worth Publishers 1998 (2. wydanie poprawione i uzupetnione), s. 69 oraz Dalton R. J., Political
Cleavages, Issues, and Electoral Change. W: LeDuc L., R. G. Niemi, P. Norris (eds). Comparing
Democracies. Elections and Voting in Global Perspective. SAGE Publications 1996, s. 325-328. Nie
ma natomiast zgody, czy obecnie owe wreszcie docenione wptywy rdznic religijnych stabng, czy tez
nie.



bowiem, ze religia jest wazna: gdziekolwiek sa roznice religijne, tam wigza si¢ one z
zachowaniami wyborczymi, czgsto mocniej nawet niz podzial klasowy.

W polskiej socjologii fakt istnienia tego wptywu i jego sity stanowil zaskoczenie. Bede
dowodzita, ze w Polsce po 1989 r. religijno$¢ ludzi stanowila i nadal stanowi jedno z
wazniejszych uwarunkowan zachowan wyborczych.

Warto si¢ zastanowi¢, jak trwaly jest to wplyw zaréwno w kategoriach ogélniejszych
(sekularyzacja czy ozywienie religijne?), jak i w kategoriach partykularnych (osobiste
oddziatywanie Jana Pawta Il i jego brak od roku 2005) oraz jakie znaczenie ma ten wptyw dla
polskiej polityki, partii politycznych i systemu partyjnego.

Religion und Politik in Polen

1. Die Zusammenhénge zwischen Religion und Politik kénnen auf verschiedenen Ebenen und
unter vielfaltigen Aspekten betrachtet werden, z.B.:

- Beziehung von Staat und Kirche(n);
- Einfluss der Kirche(n) auf die Politik (durch die Beeinflussung rechtlicher
Entscheidungen);

- Einstellung der Menschen zu diesen Beziehungen;

- Einfluss dieser Einstellung auf die Politik (durch den Wahlmechanismus).
Es ist nicht mdglich, alle Aspekte zu behandeln. Deswegen konzentriere ich mich auf (a) das
Verhaltnis von Staat und Kirche(n) nicht nur im Hinblick auf die rechtlichen, sondern auch
auf die historisch und gesellschaftlich geprégten Beziehungen; (b) den Einfluss der
Einstellungen auf die Politik durch den Wahlmechanismus.

2. In Bezug auf das Verhaltnis von Staat und Kirche(n) will ich argumentieren, dass die
einfache Gegenuberstellung der Trennung und Nicht-Trennung von Staat und Kirche
angesichts bestehender vielféltiger Beziehungsmodelle nicht adéquat ist. Diese Modelle
wurden durch:

- wichtige historische Ereignisse (Reformation und Gegenreformation),

- historische Entwicklung des Staates und der politischen Kultur, Loyalitét der Kirche
dem Staat und der Gesellschaft gegeniber in schwierigen Zeiten (nach den Teilungen
Polens, wahrend des Zweiten Weltkrieges und Kommunismus),

- ethnische und konfessionelle Zusammensetzung der Gesellschaft und eventuelle
Zusammenhange zwischen der nationalen und religidsen Identitat gepragt.

In Mittel- und Osteuropa spielte(n) die Kirch(n) wahrend des Zweiten Weltkrieges und des
Kommunismus eine ganz besondere Rolle. Zu allen diesen Faktoren kam vor kurzem noch
der Einfluss der Européischen Union. Schon aus dieser Aufzahlung ist ersichtlich, dass diese
Beziehungen nicht ein flr allemal bestimmt wurden, sondern im Gegenteil: Sie wandeln sich
standig.

Dariiber hinaus will ich argumentieren, dass die polnische Gesellschaft das - de iure und de
facto — in Polen bestehende Verhéltnis von Staat und Kirche(n) akzeptiert.

3. In Bezug auf Einfluss der Einstellungen auf die Politik durch den Wahlmechanismus muss
man feststellen, dass dieses Ph&nomen in der westlichen Soziologie bekannt ist und
(besonders in den USA) analysiert - aber nicht immer genug geschéatzt - wurde. Auf die
Bedeutung der konfessionellen Unterschiede fiir die Entwicklung von Parteipraferenzen hat
schon Seymour M. Lipset aufmerksam gemacht (Political Man 1960). Giovanni Sartori
(Sartori G., The Sociology of Parties: A Critical Review. in: O. Stammer (hg.) Party Systems,
Party Organizations and the Politics of New Masses, Berlin: Institute for Political Science,
Free University at Berlin 1968) betonte die Rolle von sozialen Subjekten — Gewerkschaften,
Parteien und Kirchen, die auf das Wahlverhalten Einfluss nehmen, indem sie ein subjektives
Gruppenbewusstsein bilden. Eine Sozialkategorie wird zu einer Gruppe mit eigener Identitat,
wenn man es ,.ihr einredet”. Zu diesem Zweck ist ein gut organisiertes Kommunikationsnetz
erforderlich, Uber das Gewerkschaften, Parteien und Kirchen verfligen. Trotz dieser
theoretischen Grundlage wunderten sich die Forscher noch um die Wende von den 60er zu



den 70er Jahren (iber die Zusammenhange der Religiositat und Wahlpraferenzen.” Heute
wundern sie sich nicht mehr dartiber (siehe: z.B. Inglehart R., Culture Shift in Advanced
Industrial Society. Princeton, NJ: Princeton University Press 1990, S. 300-310). Die Tatsachen
zeugen von der Bedeutung der Religion: Wo es konfessionelle Unterschiede gibt, wirken sie
sich auf das Wahlverhalten aus - manchmal stérker als Klassenunterschiede.

In polnischer Soziologie reagierte man auf diese Auswirkung und ihre Starke mit Staunen. Ich
will beweisen, dass die Religiositat in Polen nach 1989 eine der wichtigsten Bedingungen des
Wahlverhaltens war und ist.

Offen bleibt die Frage der Nachhaltigkeit dieses Einflusses sowohl auf allgemeiner Ebene
(Sékularisierung oder religiése Erwachung?) als auch auf partikuldaren Ebenen (personlicher
Einfluss Johannes Pauls Il und sein Unterbleiben seit 2005) und seiner Bedeutung fur
polnische Politik, politische Parteien und politisches System.

GERGELY ROSTA

Religiositat und politische Praferenzen — Polen und Deutschland

Nach den Ergebnissen von landervergleichenden empirischen Studien, wie EVS-WVS oder
ISSP, zeigen viele ost- und mitteleuropaische Lander &hnliche Entwicklungstendenzen
hinsichtlich der Verédnderung des religiosen Einflusses auf bestimmte politische
Einstellungen. (Rosta 2009, 2011) Dementsprechend spielt individuelle Religiositét eine eher
nachlassende Rolle fur die Erklarung der Unterschiede in politischen Préaferenzen in den
einzelnen Gesellschaften dieser Region. Ahnliche Tendenzen wurden auch fir west-
européische L&nder nachgewiesen. (Rosta, 2004) Diese Entwicklung ist in Einklang mit der
Hypothese der ,schwicher werdenden Korrelation (declining correlation), mehrfach
formuliert durch O. Knutsen. (Knutsen 1995, 2004, Knutsen/Kumlin 2003) Dieser
theoretische Ansatz (ber die Entwicklung des Verhaltnisses von Religion und Politik auf der
Makroebene wurde abgeleitet von der allgemeinen Sakularisierungstheorie. Gleichzeitig ist es
auffallend, dass die Ergebnisse fiir Polen bei einigen politischen Einstellungen einen von dem
allgemeinen Trend abweichenden Kurs zeichnen. Trotz gewissen Sakularisierungstrends
scheint  Religion eine  zunehmende Rolle als  Erklarungsfaktor  politischer
Meinungsunterschiede zu spielen, vor allem bei der Selbstpositionierung auf der Links-Rechts
Skala. (Abb. 1) Dieser Trend stimmt mit der zweiten hypothetischen Interpretation der
Sékularisierungseffekte von Knutsen (berein, wonach ein nomineller Rickgang der
Religiositat nicht zwangslaufig zu einer Verringerung der Einstellungsdifferenzen zwischen
religiésen und nicht religiésen Menschen fiilhren muss; es kann sogar eine Auskristallisierung
der Positionen und dadurch eine Verstarkung der Korrelation erfolgen. (Er spricht von einer
stabilen Korrelation (stable correlation), hélt aber dabei eine starker werdende Korrelation
auch nicht fur ausgeschlossen).

Es gibt aber einen Verhiltnistyp, namlich den Zusammenhang zwischen der
Kirchgangshaufigkeit und dem Vertrauen in demokratische Institutionen, der in allen drei
untersuchten L&ndern &hnlich steigende Korrelationen zeigt (Abb. 2), was ein Zeichen dafur
ist, dass die beiden Hypothesen von Knutsen in einer Gesellschaft gleichzeitig wirken kénnen.
In meinem Vortrag werde ich den moglichen Ursachen hinter diesen unterschiedlichen
Entwicklungen in den einzelnen L&ndern und bei den unterschiedlichen Verhaltnistypen
anhand von statistischer Datenanalyse der EVS-Daten ausfiihrlicher nachgehen.

*Rose R. and Urwin D., Social cohesion, political parties and strains in regimes. “Comparative Political Studies”
1969 no2, 7-67, und Lijphart A. Class voting and religious voting in the European democracies. Glasgow:
University of Strathclyde 1971. Ubereinstimmend stellt man zur Zeit fest, dass die Bedeutung der
konfessionellen Unterschiede fir politische Einstellungen und politisches Verhalten nicht genug geschatzt
wurde — Die Vorwirfe gegenuber den Forschern werden u.a. von Hague R., M Harrop & S. Breslin, political
Science. A Comparative Introduction. N.Y., New York: Worth Publishers 1998 (2. verbesserte und ergénzte
Ausgabe) S. 69 und Dalton R. J., Political Cleavages, Issues and Electoral Change. In: LeDuc L. R. G. Niemi, P.
Norris (hg.) Comparing Democracies. Elections and Voting in Global Perspective. SAGE Publications 1996, S.
325-328. Bestritten ist dagegen, ob dieser jetzt genug geschatzter Einfluss der konfessionellen Unterschiede
immer schwécher wird, oder nicht.



Religijnos¢ a polityczne preferencje — Polska i Niemcy

Wyniki poréwnawczych badan empirycznych takich jak EVS-WVS lub ISSP wskazuja, ze
w wielu krajach Europy wschodniej 1 sSrodkowowschodniej mamy do czynienia z podobnymi
tendencjami rozwojowymi, jesli chodzi o zmiany wplywu religii na okreslone postawy
polityczne (Rosta 2009, 2011). Wedhug tych badan indywidualna religijno§¢ w coraz
mniejszym stopniu tlumaczy roznice w preferencjach politycznych obserwowanych w
spoleczenstwach tego regionu. Podobne tendencje stwierdzono takze w krajach Europy
zachodniej (Rosta 2004). Taki rozw6j zgodny jest z hipoteza o ,stabnacej korelacji”
(declining correlation) formulowang wielokrotnie przez O. Knutsena (Knutsen 1995, 2004,
Knutsen/ Kumlin 2003). Ta koncepcja rozwoju relacji pomiedzy religig i polityka w skali
makro wywodzi si¢ z ogdlnej teorii sekularyzacji. Jednoczes$nie zwraca jednak uwage fakt, iz
wyniki dotyczace Polski w przypadku niektorych postaw politycznych odbiegaja od
ogoblnego trendu. Mimo pewnych trendéw sekularyzacyjnych religia wydaje si¢ coraz
bardziej spetnia¢ funkcj¢ czynnika wyjasniajacego roznice pogladow politycznych, przede
wszystkim przy wlasnym pozycjonowaniu si¢ na skali lewica — prawica (rys. 1). Ten trend
odpowiada sformutowanej przez Knutsena drugiej hipotetycznej interpretacji —efektow
sekularyzacji, zgodme z ktora nominalny spadek religijnosci nie musi koniecznie prowadzi¢
do zmniejszenia roznic w pogladach ludzi religijnych i niereligijnych; moze nawet doj$¢ do
wykrystalizowania si¢ stanowisk i co za tym idzie wzmocnienia korelacji. (Mowi on o
stabilnej korelacji [stable correlation], nie wyklucza jednak tez rosnacej korelacji).

Jeszceze inny typ relacji, czyli zwiazek pomigdzy czestotliwoscia uczgszezania do kosciofa a
zaufaniem do instytucji demokratycznych, wykazuje we Wszystklch trzech badanych krajach
podobnie rosngce korelacje (rys. 2). Oznacza to, ze obie hipotezy Knutsena moga
jednoczesnie realizowa¢ si¢ w jednym spoleczenstww Opierajac si¢ na analizie danych
statystycznych EVS w moim referacie przedstawi¢ bardziej szczegétowo mozliwe przyczyny
r6znych kierunkdéw rozwoju w poszczegdlnych krajach przy réznych typach relacji.

MICHAEL HAINZ

Warum sind die Polen so fromm? Werden sie es bleiben? Ein Erklarungs- und
Antwortversuch mit Hilfe der Theorien von David Martin, Bernhard Grom und
Pierre Bourdieu

In der polnischen Gesellschaft deutet sich, mehreren Indikatoren zufolge, eine Absenkung
des langfristigen religionsvitalen Niveaus an. Um dieses junge Phanomen zu explorieren,
werfe ich einen Blick zuriick auf die Griinde fir die hohe Religiositat in Polen und sondiere
die Felder, wo heute uber die kinftige Auspragung der Religion in Polen verhandelt wird.
Dazu rekonstruiere ich erstens die drei Komponenten des religionssoziologischen Ansatzes
von David Martin (1978, 2005, 2011) fur die Anwendung auf eine Gesellschaft:

1. den Prozess der “sozialen” bzw. funktionalen Differenzierung;

2. den “historischen Filter” (kulturell-religioses Prisma), der diesen universalen Prozess
gesellschaftstypisch “beugt” und sich aus zwei Fragestellungen gewinnen ldsst: aus der
europageschichtlich-vergleichenden  Frage nach “crucial events” (Umgang mit
Erstevangelisierung, Reformation, Aufklarung, 1. Industrialisierung,
Nationalsozialismus/Zweiter Weltkrieg; Wirtschaftswunder/Kommunismus/68-er-Bewegung)
und aus systematischen, relationalen Fragen (Politik-Religion; Art und Anteile der
Konfessionen; Nation-Religion; Sé&kularitdtsgrad und Durchsetzungsmacht der Elite; euro-
und religionspolitische Lage; Religion-Kunst&Brauchtum);

3. mikro- und meso-soziale Faktoren religidser Akteure (Charisma; Antwort auf relevante
Bezugsprobleme; organisatorische Dynamik; Motivationskraft religioser Formen; kulturelle
Anpassungsfahigkeit; Zugang zur globalisierten Moderne).

Zweitens wende ich diesen Ansatz kurz auf Polen (bis 1989) an:

1. MéBig ausgepragte, “religids iiberwolbte”, durch traditionale Bindungen iiberbriickte, aber
fortschreitende funktionale Differenzierung;




2. religionsfreundliches religits-kulturelles Prisma (sieben Thesen)

3. religionsforderliche mikro- und meso-Faktoren (Charisma & enthusiastische
Gemeinschaftserfahrungen; Autoritat&Starke des religiosen Amtes; hilfreiche Antworten auf
Bezugsprobleme des Arbeitsleids, des Widerstands und des familiaren Zusammenhalts)

-> offene, handlungsabhéngige Zukunftsfragen: (1) Wie werden die erwartbaren Reibungen
zwischen funktionaler Differenzierung und Religion bewaltigt? (2) Inwieweit schwécht die
fortschreitende funktionale Differenzierung das religios-kultur. Prisma und/oder inwieweit
lenkt dieses Prisma die Differenzierung - religionsfreundlich? - um? -> Er6ffnet sich in Polen
ein eigener Modus der (religios relevanten) Modernisierung (Martin 2011: 137; Eisenstadt
2007)?

Drittens behaupte ich, dass v.a. auf vier sozialen Feldern die kiinftige Auspragung der
Religion und ReI|g|03|tat in Polen heute schon verhandelt wird (Sozialisation; Medien;
politische Offentlichkeit; Wirtschaft), von denen ich im Vortrag das erste mit Hilfe der
rellglonspsychologlschen Sozialisationstheorie von Bernhard Grom (2007; 2010) skizziere,
welche Sozialisation als Zusammenspiel von Fremdsozialisation und Selbstsozialisation
konzeptualisiert: ~ Starkes  kirchliches Sozialisationskapital ~vorhanden, doch wu.a.
haushaltsteilungs-, berufs- und rollenbedingte Schwéchung des GroReltern- und
Elterneinflusses; Peer- und Medieneinfluss; Umkehr der jugendlichen Abgrenzung (nun
gegen priesterliche Autoritat) und disziplinarische Probleme in Schulkatechese, Mangel an
Institutionen fiir die religitse Selbstsozialisation => absehbare Schmalerung der religidsen
Sozialisation, die in ihren Auswirkungen erst langerfristig voll sichtbar werden wird.

Dlaczego Polacy sa tak pobozni? Czy takimi pozostang? Préba wyjasnienia i
prognozy w oparciu o teorie Davida Martina, Bernharda Groma i Pierre’a
Bourdieu

Liczne wskazniki pokazuja, ze w spoteczenstwie polskim nastgpuje dhlgotermmowy spadek
poziomu zywotno$ci religii. Dla zbadania tego nowego zjawiska zwrdcg si¢ wstecz ku
przyczynom wysokiej religijnosci w Polsce i zaglebi¢ si¢ w dziedziny, w ktorych dzisiaj
rozstrzyga si¢ przyszly ksztatt religii w Polsce.

W tym celu przeprowadzg po pierwsze rekonstrukcje trzech komponentéw teorii Davida
Martina (1978, 2005, 2011), aby moc ja zastosowac do jednego spoteczenstwa:

2. procesu dyferencjacji ,,spotecznej” lub funkcjonalnej;

3. Lfiltru historycznego” (pryzmatu kulturowo-religijnego), ktory ,nagina” ten
uniwersalny proces do danego spoteczenstwa i ktéry mozna pozna¢ badajac dwa
zagadnienia: jedno z dziedziny historii poréwnawczej Europy o ,.crucial events”
(podejscie do chrystianizacji, reformacji, oswiecenia, industrializacji, faszyzmu/
drugiej wojny $wiatowej; cudu gospodarczego/ komunizmu i wydarzen roku 1968),
drugie o charakterze systematycznym i relatywnym (polityka — religia, rodzaj i
proporcjonalny udzial wyznafi, narod-religia, stopiefi sekularyzacji i sita przebicia elit,
sytuacja polityczna w Europie i polityka wzgledem religii, religia-sztuka i obyczaj);

4. cechy podmiotéw religii na poziomie mikrospotecznym i mezospotecznym
(charyzmat, reakcja na istotne problemy relacji, dynamika organizacyjna, sila
motywujaca roznych form religii, zdolno$¢ kulturowej adaptacji, dostep do globalnych
trendow wspotczesnosci).

Po drugie: zastosuje te teorie krotko do Polski (do 1989r.):

1. stabo rozwinigta, ,ostonigta religia”, ograniczana przez tradycyjne wigzy, ale
postgpujaca dyferencjacja funkcjonalna;

2. przyjazny religii pryzmat religijno- kulturowy (siedem tez);

3. sprzyjajace religii czynniki na poziomie mikro i mezo (charyzmat i entuzjastyczne
doswiadczenia wspolnoty; autorytet 1 sila instytucji religijnych; pomocne reakcje na
problemy zwigzane z pracg, ruchem oporu, trwatoscia rodziny)

-> Otwarte pytania dotyczace przysziosci zaleznej od dziatan: (1) Jak beda niwelowane
spodziewane napig¢cia pomiedzy funkcjonalng dyferencjacja 1 religia? (2) Jak dalece
postepujaca dyferencjacja funkcjonalna ostabi pryzmat religijno-kulturowy i/lub w jakim
stopniu tenze pryzmat zmieni kierunek dyferencjacji - na bardziej przyjazny religii? Czy w
Polsce wyksztatci si¢ odrebny sposéb modernizacji (istotny dla religii) (Martin 2011:137;
Eisenstadt 2007)?




Po trzecie: sadzg, ze przyszly ksztalt religii i religijno$ci rozstrzyga si¢ w Polsce juz dzi§ w
czterech dziedzinach spolecznych (socjalizacja; media; polityczna sfera publiczna;
gospodarka). Pierwsza z nich opisz¢ szkicowo w referacie opierajgc si¢ na zaczerpnigtej z
psychologii religii teorii socjalizacji  Bernharda Groma (2007; 2010), ktéra ujmuje
socjalizacje jako wzajemne oddziatywanie socjalizacji zachodzacej pod wplywem czynnikoéw
obcych i samosocjalizacji: Istnieje silny kapital socjalizacyjny Kosciofa, ale nast¢puje tez
ostabienie wplywu dziadkéw i rodzicéw spowodowane rozdziatem gospodarstw domowych,
zyciem zawodowym i sprawowang funkcja; wptyw peer-groups i mediow; zmiana kierunku
miodzienczego odgraniczania si¢ (teraz przeciwko autorytetowi ksi¢zy) i problemy z
dyscypling na lekcjach katechezy, brak instytucji zajmujacych si¢ religijng samosocjalizacja
=> przewidywane zawezenie religijnej socjalizacji, czego skutki stang si¢ w pelni zauwazalne
dopiero w dtuzszej perspektywie.

SEAWOMIR H. ZAREBA

Religijnos¢ jako sfera kontaktow z sacrum. Przyktad polskiej mtodziezy

W polskim, homogenicznym religijnie spoleczenstww z pojeciem ,mlodziez” niemal
nierozerwalnie zwigzane jest pojgcie ,,religijnosc”, ktora od wielu lat jest przedmiotem badaf
socjologii religii. Badania jej stanu, a takze specyfika wydarzen ostatnich dwaoch
dziesiecioleci w Polsce, nawigzuja do kontekstu spoteczno-kulturowego oraz zjawiska
pluralizmu i sekularyzacji Dlatego tez w opracowaniu wsrdd tzw. stow kluczy (keywords),
oprocz wspomnianych powyzej poje¢, znalazly sig: transformacja systemowa, pokolenie,
wartos$ci, sens zycia oraz moralno$¢. Rok 1989 jest swoistg cezurg, ktora dzieli najnowsza
histori¢ Polski na dwa odmienne czasookresy, zwlaszcza pod wzgledem politycznym,
bowiem Polska z kraju totalitarnego zaczgla przeobraza¢ si¢ w panstwo obywatelskie 0
systemie demokratycznym. W tych nowych warunkach wiele instytucji, w tym roéwniez
Kosciol  rzymskokatolicki, kszta1tujqcy swiadomos$¢ religijng  spoleczefistwa, zostato
postawionych wobec nowych wyzwan, wérod ktorych znalazta si¢ socjalizacja religijna W
nowej rzeczywistosci. Kto za nig odpowiada? Kosciot czy rodzina? Spory wciaz trwaja
zwlaszcza ze w nowych warunkach systemowych mlodziez jawi si¢ nam jako nosnik 1
odbiorca przemian demokratycznych a réwnocze$nie jako odbiorca religii i Kkreator
religijnosci. Odtad transformacji systemowej towarzyszy transformacja mentalna. To
wszystko sprawia, ze zainteresowanie §wiatem mtodziezy nie stabnie, a wcigz wzrasta, czego
dowodem sa liczne badania socjologiczne, stawiajqce sobie za cel poznanie aktualnego
wizerunku mlodego pokolenia, ktore w pordéwnaniu z pokoleniami odchodzacymi ,,w
przeszio$¢” rézni si¢ dzi$ 1 jezykiem, 1 sposobem ubierania, 1 partycypacja w kulturze, 1
daleko posunigta odrgbnoscia a zwlaszcza umiejetnoscia korzystania z najnowszych
technologii informacyjnych, a przy tym odnoszacy si¢ z rezerwa do religijnych systemow
znaczen. To typowi — jak pisala amerykanska antropolog M. Mead - przedstawiciele i
kreatorzy kultury prefiguratywnej. Jak kazda diagnoza, tak i ta dotyczaca stanu religijnosci,
nie moze ograniczac si¢ do terazniejszosci, musi bowiem czyni¢ odniesienia do przesztosci,
bowiem dopiero poczynione pordwnania pozwalaja zobrazowa¢ dynamike interesujacego nas
zjawiska. Postawione przez autora pytanie brzmi: jaki obraz posiadata religijnos¢ mtodziezy
w Polsce w okresie poprzedzajacym transformacje systemowg i w jakim kierunku ewoluuje
pod wplywem zmian spoteczno-kulturowych w latach najnowszych? W poszukiwaniu
odpowiedzi na tak sformutowane pytanie wykorzystano adekwatng do zagadnienia literature
przedmiotu oraz wyniki badan socjologicznych, zrealizowanych w tych dwoch czasookresach
na probach reprezentacyjnych, przez takie osrodki badawcze, jak: CBOS, OBOP, OSS
OPINIA, PPPiW bedace prezentacjg instytucjonalnych kierunkéw eksploracji. Z owych
pomiardw wynika, ze religijno§¢ polskiej mtodziezy szkolnej i akademickiej w Polsce
zmienia swoj charakter przechodzac z instytucjonalnej (tradycyjnej) w sprywatyzowana, a te
ewolucje wyznaczaja takie zjawiska, jak indywidualizm 1 selektywnos$¢. Oznacza to, ze
wspolczesna polska mlodziez coraz czesciej ogranicza si¢ do rytualizmu zewngtrznego, nie
angazujac si¢ w ideologi¢ religijng oraz nie tgczac zasad religii z Zyciem codziennym, czego
najbardziej widocznym przyktadem jest wymiar religijnej moralnosci. Stad tez mamy raczej



do czynienia z religijno$cia okrojong (przecietnym katolicyzmem) niz modelowa, jaka
pragnatby widzie¢ Kosciodt rzymskokatolicki.

Religiositat als Begegnungsort mit Sacrum am Beispiel von polnischen
Jugendlichen

In der polnischen konfessionell homogédnen Gesellschaft hiangt der Begriff ,,Jugendliche® mit
dem Begriff ,,Religiositdt™, der lange her Forschungsgegenstand der Religionssoziologie
geworden ist, unzertrennlich zusammen. Seine Erforschung und die spezifischen
Ereignisse der letzten zwanzig Jahren in Polen sind im soziokulturellen Kontext und in
solchen Phanomenen wie Pluralismus und Sékularisierung verwurzelt. Deswegen gibt es
unter den Keywords neben den oben erwéhnten Begriffen auch: politische Transformation,
Generation, Werte, Lebenssinn und Moral. 1989 wird einigermafen als eine Zasur betrachtet,
die die neueste polnische Geschichte in zwei, in politischer Hinsicht ganz unterschiedliche
Abschnitte teilt. Das totalitare System wandelte sich nach und nach in einen birgerlichen,
demokratisch regierten Staat um. Unter diesen neuen Bedingungen mussten sich viele
Institutionen - auch die katholische Kirche, die das religiose Bewusstsein der Gesellschaft
pragte - neuen Herausforderungen stellen, darunter auch religidser Sozialisation in der neuen
Wirklichkeit. Wer tragt die Verantwortung dafur: Kirche oder Familie? Diese Frage bleibt
bisher ohne Antwort. Unter neuen politischen Bedingungen scheint die Jugend nicht nur
Trager und Empfanger der demokratischen  Umwandlungen sondern  auch
Religionsempfanger und Religiositatsgestalter zu sein. Einem politischen Umbruch folgte
eine mentale Transformation. Aus diesem Grund waéchst standig das Interesse an Jugend,
was zahlreiche soziologische Studien zu diesem Thema beweisen. Ihr Ziel ist es, die junge
Generation zu untersuchen, die sich so sehr von dlteren Generationen durch ihre Sprache,
Mode, Beteiligung an der Kultur, weitgehende Autonomie und  Nutzung neuester
Informationstechnik unterscheidet und religiésen Sinnsystemen distanziert gegentbersteht.
Sie sind - nach Ansicht der amerikanischen Anthropologin M. Mead - typische Vertreter
und Gestalter prafigurativer Kultur. Jede Diagnose, auch in Bezug auf Religiositat, kann sich
nicht auf die Gegenwart beschranken, weil erst ein Vergleich mit der Vergangenheit die
untersuchten Prozesse in ihrer Dynamik veranschaulicht. Die Fragestellung lautet: Wie war
die Religiositat der Jugendlichen in Polen vor dem Umbruch und in welcher Richtung
evoluierte sie in den letzten Jahren unter dem Einfluss des soziokulturellen Wandels? Auf der
Suche nach der Antwort auf die so formulierte Frage wurden die entsprechende Fachliteratur
und Ergebnisse soziologischer Untersuchungen verwendet, die jeweils in den o.g.
Zeitraumen durch solche Meinungsforschungszentren wie CBOS, OBOP, OSS OPINIA,
PPPiW an représentativen Stichproben durchgefiihrt wurden, wobei sie auf die Richtungen
der institutionellen Exploration hindeuten. Aus den Untersuchungen geht hervor, dass die
Religiositat der polnischen Jugendlichen im Schul- und Hochschulalter in der Wandlung
begriffen ist, indem eine institutionalisierte (traditionelle) Form in eine privatisierte Uibergeht,
und dieser Vorgang von solchen Phanomenen wie Individualismus und Selektivitat begleitet
wird. Dies bedeutet, dass sich die polnische Jugend haufig auf &ufere Rituale beschrénkt,
ohne sich ideologisch zu engagieren und ohne die religiosen Grundsétze in den Alltag zu
integrieren, was sich hauptsachlich auf der Ebene der religiosen Moral sichtbar macht. Wir
haben also eher mit einem begrenzten (durchschnittlichen) Katholizismus zu tun und keinem
vorbildhaften, den sich die romischkatholische Kirche gerne wiinschte.

ANJA GLADKICH

Jugend und Religion in Deutschland und Polen nach dem Umbruch

Die drei zentralen religionssoziologischen Theorien schreiben der Lebensphase Jugend alle
eine besondere Relevanz zu. Nach der Sakularisierungs- und der Individualisierungstheorie
reflektiert die Religiositat und Kirchlichkeit jeder neuen Generation deren Sozialisation ein
einer sich bestdndig modernisierenden Gesellschaft (Luckmann 1993, Pickel 2010, Bruce
2011). Im 6konomischen Marktmodell zur Erklarung religiéser Vitalitat wird vorausgesetzt,
dass jingere Menschen weniger religidses Kapital akkumuliert haben und damit eher zu



einem Wechsel neigen. Dies macht sie zu einer zentralen Grofie auf dem religiosen Markt
(Stark/Finke 2000; lannaccone 1998). An kaum einer anderen Generation durfte also
abzulesen sein, wie Gesellschaften auf verénderte Bedingungen reagieren und welche
Entwicklung fur die religidse Vitalitat in der Zukunft zu erwarten ist.

Deutschland, besonders Ostdeutschland, und Polen werden in religionssoziologischen
Untersuchungen gern als gegensatzliche Spezialfélle herausgestellt (vgl. u.a. Froese/Pfaff
2001, Pickel 2011). Schliel’lich ist Religion in Polen eng verbunden mit dem nationalen
Selbstverstandnis. In der Vergangenheit war der Katholizismus oft das einende Moment im
Angesicht von Teilung, Eroberung und Fremdbestimmung. In Deutschland hingegen markiert
Religion zentrale Differenzen: Einerseits trennt sie den protestantisch gepréagten Norden vom
katholisch dominierten Stiden des Landes, seit 1990 aber markiert sie vor allem die Grenze
zwischen einer weitgehend glaubigen Gesellschaft im Westteil und den durch verbreitete
Avreligiositat gepragten ostdeutschen Bundeslandern. Dennoch gibt es auch Gemeinsamkeiten
zwischen

(Ost-) Deutschland und Polen. In beiden L&ndern spielte die Kirche eine wichtige Rolle als
Opposition zum  sozialistischen Regime und war ein zentraler Akteur der
Demokratiebewegung. Seit dem Umbruch haben beide Regionen einen substantiellen Abbau
der Repressionen gegen die Kirchen, den Ausbau demokratischer Strukturen und einen
Anstieg der soziodkonomischen Wohlfahrt erlebt.

Der Vortrag wird daher die Entwicklung jugendlicher Religiositat und Kirchlichkeit in beiden
Landern vergleichend nachzeichnen und Unterschiede wie Gemeinsamkeiten skizzieren. Ein
besonderes Augenmerk wird auf die Jugendlichen in Deutschland gerichtet, wo sich die
religiose Vitalitdt seit 1990 anhand verschiedener Jugendstudien noch etwas vertieft
untersuchen l&sst. Insgesamt l&sst sich dabei feststellen, dass die religiésen Landschaften in
beiden Landern eher von Séakularisierungstendenzen als religitser Revitalisierung geprégt
sind. Allerdings findet diese Séakularisierung in den drei untersuchten Regionen auf sehr
unterschiedlichen Auspragungen religioser Vitalitat und in unterschiedlicher Dynamik statt.

Miodziez i religia w Niemczech i Polsce po przetomie

Wszystkie trzy teorie socjologii religii przypisuja tej fazie zycia, jaka jest mtodos¢, wicelkie
znaczenie. Zgodnie z teorig sekularyzacji 1 indywidualizacji religijno$¢ 1 przynaleznosc do
Kosciota kazdego nowego pokolenia stanowi odbicie jego socjalizacji w stale
modernizujagcym  si¢ spoleczenstwie (Luckmann 1993, Pickel 2010, Bruce 2011). W
stosowanym do objasnienia zywotnosci religii modelu rynku ekonomicznego przyjmuje si¢
zatozenie, iz miodzi ludzie zgromadzili mniejszy kapitat religijny i tym samym wykazuja
wicksza sktonnos¢ do zmian. Z tego wzgledu staja si¢ na rynku religii centralng wartoscia
(Strak/ Finke 2000; Lanaccone 1998). Zadne inne pokolenie nie pokazuje w1e;c tak dobrze,
jak spoteczenstwa reaguja na zmienione warunki 1 jakiego rozwoju religii mozna oczekiwac
w przysztosci.

Niemcy, a zwlaszcza Niemcy wschodnie, oraz Polska, chetnie traktowane sg w badaniach
socjologii religii jako przeciwstawne przypadkl (por. m.in. Froese / Pfaff 2001, Pickel 2011).
Religia w Polsce wiaze si¢ bowiem $cisle z narodowa tozsamoscig. W przesztosci katolicyzm
byt wobec rozbioréw, najazdéow i obcej dominacji czynnikiem jednoczgcym. Natomiast w
Niemczech religia staje si¢ wyznacznikiem waznego zréznicowania: Z jednej strony oddziela
protestancka potnoc od zdominowanego przez katolicyzm polrudnia a od 1990 r. wyznacza
granicg pomigdzy na ogét wierzacym spoleczenstwem czesci zachodniej i areligijnie
zorientowanymi landami wschodnimi. Mimo to pomi¢dzy Niemcami (wschodnlml) i Polska
istniejg tez podobienstwa. W obu spoteczenstwach Kosciot odegratl wazng role jako opozycja
wobec reziméw socjalistycznych i byt waznym podmiotem ruchu demokratyzujacego. Od
czasu przetomu w obu tych regionach w istotny sposdb zniesiono represje wobec Kosciotow,
nastgpit rozwoj struktur demokratycznych 1 wzrost socjoekonomicznego dobrobytu.

Referat ma na celu szkicowe porownanie rozwoju religijnosci 1 przynaleznosci do Kos$ciota
wsérod mtodziezy obu krajow oraz zaznaczenie rdznic i cech wspolnych. Szczegdlng uwage
poswiecono mtodziezy w Niemczech, gdzie dzigki réznorodnym badaniom mozna jeszcze
lepiej opisa¢ zywotnos¢ religii po roku 1990. W rezultacie mozna stwierdzi¢, ze panorame



religijng obu krajéw cechuja raczej tendencje sekularyzacyjne niz religijne ozywienie.
Sekularyzacja w tych trzech badanych regionach dotyka jednak religijno$ci uksztaltowanej w
r6zny sposob 1 dokonuje si¢ w r6znym tempie.



