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– WYBRANE ASPEKTY RELIGIJNEJ ZMIANY

Zwolennicy tezy sekularyzacyjnej oczekują, że wraz z nasilającą się 
modernizacją, demokratyzacją, globalizacją, która wzmacnia relatywi-
zację społecznych punktów odniesienia1, i wzrostem zamożności pol-
skie społeczeństwo będzie podlegało nasilonej sekularyzacji. dla innych 
badaczy Polska jest z kolei jednym z najbardziej wymownych wyjątków 
w panoramie europejskiej sekularyzacji, a jednocześnie przykładem de-
sekularyzacji narastającej w krajach byłego bloku komunistycznego2. 
W kontekście tej dyskusji zadaniem, które podejmuje autor niniejsze-
go artykułu, jest analiza wybranych aspektów transformacji polskiej re-
ligijności. Zadanie to zmierza do przekroczenia limitów polemiki, która 
ogranicza się do jednowymiarowej osi sekularyzacja – desekularyzacja3. 
W tym celu dokonam powtórnej analizy danych z kilkunastu badań em-
pirycznych, głównie dotyczących praktyk religijnych oraz autodeklara-
cji religijności, i przeprowadzę dyskusję nad koncepcjami wyjaśniający-
mi zachodzące w Polsce zmiany społeczno-religijne.

1 e. Wnuk-Lipiński, Świat międzyepoki, Kraków 2004, s. 34-37.
2 Por. J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym świecie, Kraków 2005.
3 Por. m. Lisak, Between Secularization and Desecularization. Draft of the Polish Case, 

„Angelicum” 86 (2009), s. 522-527; m. Lisak, Jenseits der (De)Säkularisierung. Entwick-
lungen zu einer nomadischen Religiosität, w: T. dienberg, T. eggensperger, U. engel 
(red.), Himmelwärts und weltgewandt. Kirche und Orden in (post-)säkularer Gesellschaft, 
münchen 2014, s. 129-137.
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1. Powszechność deklaracji wiary oraz indywidualizacja 
  religijności

Wiara religijna w większości przypadków wyraża się przez identyfi-
kację wyznaniową. dzięki włączeniu do spisu powszechnego z 2011 roku 
pytania o przynależność wyznaniową możemy dokładnie określić profil 
religijno-wyznaniowy polskiego społeczeństwa. Wyniki wskazują na do-
minację katolicyzmu obrządku łacińskiego: 87,58% mieszkańców Polski 
deklarowało przynależność do wyznania rzymskokatolickiego; 0,41% to 
wyznawcy prawosławia; 0,36% to świadkowie Jehowy; 0,18% deklaruje 
przynależność do wyznania ewangelicko-augsburskiego; 0,09% do grec-
kokatolickiego; 0,07% to zielonoświątkowcy. Przynależność do innych 
grup wyznaniowych deklarowało łącznie dalsze 0,17%. Na brak przy-
należności wyznaniowej wskazało 2,41%, a w przypadku 1,63% przyna-
leżności wyznaniowej nie ustalono. Stosunkowo wysoki odsetek, 7,1% 
uczestników spisu, odmówił odpowiedzi na to pytanie4.

Zdecydowana większość dorosłych Polaków deklaruje wiarę w boga, 
jak wynika z badań społecznych Instytutu Statystyki Kościoła Katolic-
kiego (ISKK). W 2012 roku do wiary przyznawało się 89,1%, przy czym 
odsetek ten był nieco wyższy dla kobiet (92,7%) niż dla mężczyzn (85%). 
brak wiary deklarowało 4,7%. W tym wypadku przeważali mężczyźni, 
których 7,2% nie wierzyło, w stosunku do 2,4% niewierzących kobiet. 
dalsze 5,6% ankietowanych miało trudności w odpowiedzi na pytanie 
o wiarę w boga5. dzięki tym samym badaniom zidentyfikowano wysoki 
stopień autodeklarowanej religijności respondentów (tabela 1). Łączna 
kategoria deklarujących wiarę obejmuje zarówno „głęboko wierzących” 
(20,1%), jak i „wierzących” (60,8%), co daje w 2012 roku wynik bliski 81%.

4 Zestawienie dokonane na podstawie udostępnionych przez Główny Urząd Staty-
styczny danych zawartych w tabeli „Ludność Polski według deklarowanej przynależności 
do wyznania religijnego w 2011 roku”, www.stat.gov.pl/spisy-powszechne/nsp-2011-wy-
niki/wybrane-tablice-dotyczace-przynaleznosci-narodowo-etnicznej-jezyka-i-wyznania-
nsp-2011,8,1.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

5 baza danych projektu badawczego Postawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012 
realizowanego przez ISKK w ramach grantu deC 2011/01/b/Hs6/04691. badania ISKK 
w kolejnych seriach: 1991, 1998, 2002, 2012 przeprowadzono na reprezentatywnej próbie 
dorosłych (18+ lat) mieszkańców Polski.

Tabela 1. deklarowany stosunek do wiary religijnej 
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

rok 1991 1998 2002 2012

Częstość uczestniczenia

Głęboko wierzący 10,0 16,7 19,8 20,1

Wierzący 79,9 68,5 72,2 60,8

Niezdecydowany, 
ale przywiązany do tradycji 
religijnej

6,0 8,5 4,3 10,3

Obojętny 2,4 2,6 2,5 5,4

Niewierzący 1,3 2,8 1,0 2,9

Źródło: opracowanie własne na podstawie e. Jamroch, Wiara i religijność, 
w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Postawy społeczno-religijne 
Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 33-35. Procenty nie sumują się do 100, 
ponieważ pominięto wartości dla braków odpowiedzi.

Odpowiedzi ankietowanych na przestrzeni poszczególnych lat uległy 
jednak znaczącej zmianie. W 1991 roku łącznie wiarę deklarowało blisko 
90%, w 1998 roku 85,2%, a w 2002 roku najwięcej, bo aż 92%. Na prze-
strzeni kolejnych dziesięciu lat nastąpił spadek o ponad 11 punktów pro-
centowych. Wzrósł także odsetek ankietowanych, którzy deklarują się 
jako niezdecydowani, ale przywiązani do tradycji religijnej, a także obo-
jętnych i niewierzących. Kategorie te pozostają na stosunkowo niskim 
poziomie, ale są dwa razy częściej reprezentowane niż na początku lat 
dziewięćdziesiątych XX wieku. Zaskakująca jest natomiast zmiana wskaź-
nika „głęboko wierzący”, który wzrósł dwukrotnie w okresie 1991-2012.

Wysoki poziom wskaźnika autodeklaracji wiary potwierdzają dane 
zebrane w ramach długofalowych i systematycznych sondaży CbOS. Jak 
stwierdza rafał boguszewski, „powszechnie deklarowana wiara w boga 
jest dość trwałą cechą polskiego społeczeństwa. Utrzymuje się ona przez 
ostatnie niemal dwadzieścia lat na dość stabilnym wysokim poziomie. 



o. Marcin Lisak OP Transformacje religijności Polaków – wybrane aspekty religijnej zmiany

30 31

1. Powszechność deklaracji wiary oraz indywidualizacja 
  religijności

Wiara religijna w większości przypadków wyraża się przez identyfi-
kację wyznaniową. dzięki włączeniu do spisu powszechnego z 2011 roku 
pytania o przynależność wyznaniową możemy dokładnie określić profil 
religijno-wyznaniowy polskiego społeczeństwa. Wyniki wskazują na do-
minację katolicyzmu obrządku łacińskiego: 87,58% mieszkańców Polski 
deklarowało przynależność do wyznania rzymskokatolickiego; 0,41% to 
wyznawcy prawosławia; 0,36% to świadkowie Jehowy; 0,18% deklaruje 
przynależność do wyznania ewangelicko-augsburskiego; 0,09% do grec-
kokatolickiego; 0,07% to zielonoświątkowcy. Przynależność do innych 
grup wyznaniowych deklarowało łącznie dalsze 0,17%. Na brak przy-
należności wyznaniowej wskazało 2,41%, a w przypadku 1,63% przyna-
leżności wyznaniowej nie ustalono. Stosunkowo wysoki odsetek, 7,1% 
uczestników spisu, odmówił odpowiedzi na to pytanie4.

Zdecydowana większość dorosłych Polaków deklaruje wiarę w boga, 
jak wynika z badań społecznych Instytutu Statystyki Kościoła Katolic-
kiego (ISKK). W 2012 roku do wiary przyznawało się 89,1%, przy czym 
odsetek ten był nieco wyższy dla kobiet (92,7%) niż dla mężczyzn (85%). 
brak wiary deklarowało 4,7%. W tym wypadku przeważali mężczyźni, 
których 7,2% nie wierzyło, w stosunku do 2,4% niewierzących kobiet. 
dalsze 5,6% ankietowanych miało trudności w odpowiedzi na pytanie 
o wiarę w boga5. dzięki tym samym badaniom zidentyfikowano wysoki 
stopień autodeklarowanej religijności respondentów (tabela 1). Łączna 
kategoria deklarujących wiarę obejmuje zarówno „głęboko wierzących” 
(20,1%), jak i „wierzących” (60,8%), co daje w 2012 roku wynik bliski 81%.

4 Zestawienie dokonane na podstawie udostępnionych przez Główny Urząd Staty-
styczny danych zawartych w tabeli „Ludność Polski według deklarowanej przynależności 
do wyznania religijnego w 2011 roku”, www.stat.gov.pl/spisy-powszechne/nsp-2011-wy-
niki/wybrane-tablice-dotyczace-przynaleznosci-narodowo-etnicznej-jezyka-i-wyznania-
nsp-2011,8,1.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

5 baza danych projektu badawczego Postawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012 
realizowanego przez ISKK w ramach grantu deC 2011/01/b/Hs6/04691. badania ISKK 
w kolejnych seriach: 1991, 1998, 2002, 2012 przeprowadzono na reprezentatywnej próbie 
dorosłych (18+ lat) mieszkańców Polski.

Tabela 1. deklarowany stosunek do wiary religijnej 
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

rok 1991 1998 2002 2012

Częstość uczestniczenia

Głęboko wierzący 10,0 16,7 19,8 20,1

Wierzący 79,9 68,5 72,2 60,8

Niezdecydowany, 
ale przywiązany do tradycji 
religijnej

6,0 8,5 4,3 10,3

Obojętny 2,4 2,6 2,5 5,4

Niewierzący 1,3 2,8 1,0 2,9

Źródło: opracowanie własne na podstawie e. Jamroch, Wiara i religijność, 
w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Postawy społeczno-religijne 
Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 33-35. Procenty nie sumują się do 100, 
ponieważ pominięto wartości dla braków odpowiedzi.

Odpowiedzi ankietowanych na przestrzeni poszczególnych lat uległy 
jednak znaczącej zmianie. W 1991 roku łącznie wiarę deklarowało blisko 
90%, w 1998 roku 85,2%, a w 2002 roku najwięcej, bo aż 92%. Na prze-
strzeni kolejnych dziesięciu lat nastąpił spadek o ponad 11 punktów pro-
centowych. Wzrósł także odsetek ankietowanych, którzy deklarują się 
jako niezdecydowani, ale przywiązani do tradycji religijnej, a także obo-
jętnych i niewierzących. Kategorie te pozostają na stosunkowo niskim 
poziomie, ale są dwa razy częściej reprezentowane niż na początku lat 
dziewięćdziesiątych XX wieku. Zaskakująca jest natomiast zmiana wskaź-
nika „głęboko wierzący”, który wzrósł dwukrotnie w okresie 1991-2012.

Wysoki poziom wskaźnika autodeklaracji wiary potwierdzają dane 
zebrane w ramach długofalowych i systematycznych sondaży CbOS. Jak 
stwierdza rafał boguszewski, „powszechnie deklarowana wiara w boga 
jest dość trwałą cechą polskiego społeczeństwa. Utrzymuje się ona przez 
ostatnie niemal dwadzieścia lat na dość stabilnym wysokim poziomie. 



o. Marcin Lisak OP Transformacje religijności Polaków – wybrane aspekty religijnej zmiany

32 33

 

Z systematycznie prowadzonych przez nas badań wynika, że od końca 
lat dziewięćdziesiątych niezmiennie ponad 90% ankietowanych (92%- 
-97%) uważa się za wierzących, w tym mniej więcej co dziesiąty (ostat-
nio co jedenasty-dwunasty) ocenia swoją wiarę jako głęboką. Odsetek 
osób zaliczających się do raczej lub całkowicie niewierzących pozostaje 
stosunkowo niski (od 3% do 8%), przy czym – co istotne – od 2005 roku 
ich liczba się podwoiła (z 4% do 8%). W tym samym czasie z 12% do 8% 
ubyło badanych, którzy określają się mianem głęboko wierzących”6. ba-
dania CbOS wykazują jednak, że w latach 2005-2015 odsetek wierzących 
i regularnie praktykujących zmalał z 58% do 50%. Wzrósł natomiast nie-
znacznie odsetek wierzących i deklarujących regularne praktyki religij-
ne, z 32% do 35%, oraz odsetek niewierzących i niepraktykujących, z 3% 
do 6%, i niewierzących, a praktykujących, z 1% do 2%7. 

Najistotniejsza zmiana nastąpiła jednak w stosunku do instytucjonal-
nej formy religii. Polacy powszechnie deklarują wiarę w boga, ale jedno-
cześnie wykazują coraz słabszy związek z instytucjonalnym Kościołem. 
Proces odkościelnienia, indywidualizacji i selektywności w obrębie re-
ligijności narasta gwałtownie po 2005 roku, jak wskazują systematycz-
ne sondaże CbOS (wykres 1), wedle których wiarę à la carte deklaruje 
w drugiej dekadzie XXI wieku ponad połowa respondentów.

W 2005 roku aż dwie trzecie badanych deklarowało wiarę religijną 
moderowaną przez instytucję kościelną, a jedna trzecia wskazywała, że 
wierzy na swój sposób. Po upływie siedmiu lat wierzący w sposób bar-
dziej zindywidualizowany zaczęli przeważać. A wedle badań przeprowa-
dzonych w marcu 2013 i w październiku 2014 roku co drugi (52%) do-
rosły Polak deklarował wiarę na swój sposób, a niecałe dwie piąte (39%) 
wiarę zinstytucjonalizowaną przez wskazania Kościoła. Ponadto w ciągu 
dekady wielokrotnie wzrósł wskaźnik niewierzących, choć nadal utrzy-
muje się na niskim poziomie (5%). 

6 CbOS, Zmiany w zakresie podstawowych wskaźników religijności Polaków po śmier-
ci Jana Pawła II, Komunikat nr 26/2015, luty 2015, Warszawa 2015, s. 2.

7 Tamże, s. 4.

Wykres 1. Autodeklaracje dotyczące wiary i instytucji Kościoła 
w latach 1992-2015 (dane w procentach)

Źródło: CbOS, Zmiany w zakresie podstawowych wskaźników religijności Po-
laków po śmierci Jana Pawła II, Komunikat nr 26/2015, luty 2015, Warszawa 2015, 
s. 6. Na wykresie pominięto deklaracje niezdecydowanych, niepotrafiących okreś- 
lić swojej wiary oraz opisującej ją w innych kategoriach.

2. Tendencje spadkowe częstotliwości instytucjonalnych 
  praktyk religijnych

W polskich kościołach katolickich każdego roku odbywa się tzw. li-
czenie wiernych. Na podstawie tej obserwacji badawczej ustalany jest po-
ziom wskaźników uczestnictwa w niedzielnej mszy (dominicantes) oraz 
poziom praktykowania przystępowania do Komunii (communicantes). 
Wskaźnik dominicantes nie jest prostym wynikiem zestawienia liczby 
uczestników mszy Świętej oraz ogólnej liczby katolików. Surowe dane 
o liczbie uczęszczających do kościołów katolickich moderowane są przez 
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wskaźnik zobowiązanych do uczestnictwa. dla polskich diecezji ISKK 
ustalił, że z racji wieku i stanu zdrowia średnio 82% spośród katolików 
zamieszkujących na terenie parafii jest zobowiązanych do niedzielnego 
udziału w mszy Świętej. Stąd wskaźnik dominicantes to iloczyn wartości 
liczby uczestników i uśrednionego parametru 0,82. Podobnie ustala się 
wartość wskaźnika communicantes, który wskazuje proporcję liczby przy-
stępujących do Komunii Świętej względem zobowiązanych do uczestnic-
twa w niedzielnej mszy. Communicantes nie oznacza więc jedynie pro-
porcji przystępujących do Komunii podczas mszy, w której uczestniczą.

Oba wskaźniki oblicza się na podstawie danych o liczbie uczestników 
mszy Świętej i o przystępujących wtedy do Komunii Świętej każdego roku 
w jedną, wybraną niedzielę na jesieni. W parafiach przeprowadzane jest 
wtedy badanie społeczne w formie obserwacji i zliczenia przypadków. 
Zebrane dane moderowane są wedle uśrednionego wskaźnika zobowią-
zanych, czyli 82%. materiał badawczy uzyskany dzięki liczeniu wiernych 
w kościołach jest z jednej strony bardzo cenny, gdyż dane opierają się na 
rzeczywistym uczestnictwie. W badaniach społecznych religijności Po-
laków najczęściej stosuje się metody ilościowe, których wyniki wskazują 
na deklarowane przez respondentów uczestnictwo w praktykach religij-
nych. Z drugiej strony, badania dominicantes obarczone są błędami sys-
tematycznymi. Wśród nich należy wskazać na niedokładność pomiaru 
z uwagi na trudności zliczenia uczestników nabożeństwa przez niewy-
kwalifikowanych obserwatorów. błędy systematyczne pojawiają się także 
na skutek interwencji gromadzących dane, np. duszpasterzy w parafiach, 
w rejestrowane wyniki. Wyniki liczenia wiernych są co roku przekazywa-
ne między innymi bezpośrednim przełożonym księży pracujących w pa-
rafiach. Sposób agregacji i analizy danych sprzyja natomiast redukowaniu 
błędów losowych. Trzeba bowiem zwrócić uwagę, że dzień wyznaczony 
na przeprowadzenie obserwacji nie jest jakąś reprezentatywną dla całe-
go roku niedzielą. Poziom uczestnictwa w danym roku może się różnić 
z wielu powodów, niekoniecznie natury religijnej, czyli na przykład z po-
wodu warunków atmosferycznych, ważnych wydarzeń społecznych itp.

badania poziomu uczestnictwa w niedzielnej mszy oraz praktyko-
wania przyjmowania Komunii są prowadzone systematycznie od 1980 
roku (tabela 2).

Tabela 2. Wskaźniki dominicantes i communicantes 
w latach 1980-2013 (dane w procentach)

Rok Wskaźnik 
dominicantes

Wskaźnik 
communicantes

Rok Wskaźnik 
dominicantes

Wskaźnik 
communicantes

1980 51,0 7,8 1997 46,6 15,2

1981 52,7 8,1 1998 47,5 17,6

1982 57,0 9,6 1999 46,9 16,3

1983 51,2 8,6 2000 47,5 19,4

1984 52,2 8,9 2001 46,8 16,5

1985 49,9 9,1 2002 45,2 17,3

1986 52,9 10,4 2003 46,0 16,9

1987 53,3 11,1 2004 43,2 15,6

1988 48,7 10,7 2005 45,0 16,5

1989 46,7 9,9 2006 45,2 16,3

1990 50,3 10,7 2007 44,2 17,6

1991 47,6 10,8 2008 40,4 15,3

1992 47,0 14,0 2009 41,5 16,7

1993 43,1 13,0 2010 41,0 16,4

1994 45,6 13,1 2011 40,0 16,1

1995 46,8 15,4 2012 40,0 16,2

1996 46,6 14,5 2013 39,1 16,3

Źródło: opracowanie własne na podstawie bazy danych ISKK.

długofalowy charakter badań sprzyja identyfikacji trendów. W zakresie  
gólnym dla całej społeczności katolickiej zamieszkałej w Polsce może-
my stwierdzić, że w ciągu 33 lat maleje liczba uczestniczących w nie-
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dzielnej mszy Świętej. O ile wskaźnik dominicantes w 1980 roku wyno-
sił 51%, a w 1982 roku, podczas stanu wojennego, wzrósł nawet do 57%, 
to w 1989 roku spadł do 46,7%, a w roku 2004, kiedy Polska przystąpiła 
do Unii europejskiej, zmalał do 43,2%, a w 2013 roku wartość wskaźni-
ka spadła poniżej 40%.

W okresie badawczym wzrósł natomiast poziom praktyki przyjmo-
wania Komunii Świętej. W latach osiemdziesiątych XX wieku do Ko-
munii przystępowało 7,8-11,1% spośród zobowiązanych do uczestnic-
twa w mszy niedzielnej. W 1992 roku wskaźnik communicantes wzrósł 
do poziomu 14%. W kolejnych latach nastąpił dalszy łagodny wzrost. 
Od 1997 (15,2%) aż do 2013 roku (16,3%) poziom uczestnictwa w Ko-
munii oscyluje wokół 16%. Wyjątkiem okazał się rok 2000, jubileuszo-
wy dla chrześcijaństwa, kiedy odnotowano najwyższą wartość commu-
nicantes, czyli 19,4%.

Podobne wyniki, wskazujące na malejący poziom praktyk religijnych, 
przynoszą ogólnopolskie i międzynarodowe badania socjologiczne. bada-
nia przeprowadzone w ramach International Social Survey Project (ISSP) 
w ostatniej dekadzie XX wieku wskazują na duży spadek regularnego 
uczestnictwa. W 1991 roku uczestnictwo w nabożeństwach w miejscach 
kultu religijnego raz w tygodniu i częściej deklarowało 62,8% mieszkań-
ców Polski. W 1998 roku taką częstotliwość deklarowało już tylko 40,1%. 
Jednocześnie respondenci nie przestali uważać samych siebie za osoby 
religijne. W 1991 roku jako religijne określało się 86,6%, a odsetek ta-
kich autodeklaracji wzrósł w 1998 roku do 89,1%. Za niereligijne uważa-
ło się jedynie 3,6% respondentów w 1991 i 2,5% w 1998 roku8. Seria ba-
dań europejskiego Sondażu Wartości (european Values Study) również 
wskazuje na duży spadek częstotliwości regularnych, cotygodniowych 
i częstszych, instytucjonalnych (publicznych) praktyk religijnych. W serii 
badań przeprowadzonych w 1990 roku uczestnictwo w nabożeństwach co 

8 K. Andersen, A. Lavan, Believing in God but not Obeying the Church: Being a Catho- 
lic in Ireland and Poland in the 1990s, w: b. Hilliard, m. N. G. Phadraig (red.), Chan- 
ging Ireland in International Comparison, dublin 2007, s. 192. Należy zwrócić uwagę, że 
wyniki tego sondażu przyjmują wyjątkowo niskie (tylko 40,1%) wartości dla 1998 roku 
i odbiegają od wyników większości innych badań.

najmniej raz w tygodniu deklarowało 68% Polaków, a w 1999 roku było 
to 59%. W okresie pomiędzy 1990 a 2008 rokiem wskaźnik deklaracji 
regularnego uczestnictwa zmalał o 16 punktów procentowych i wyno-
sił w 2008 roku 52%9. 

badania społeczne religijności prowadzone w ostatnich dekadach 
w Polsce potwierdzają spadek częstotliwości i regularności praktyk religij-
nych. W serii badań na reprezentatywnej próbie dorosłych mieszkańców 
Polski prowadzonych czterokrotnie przez ISKK można zidentyfikować 
proces deinstytucjonalizacji religijności. Wedle autodeklaracji responden-
tów ubywa systematycznie praktykujących (tabela 3). W 1991 roku ponad 
połowa (52,4%) dorosłych Polaków praktykowała, wedle własnej oceny, 
systematycznie. Wskaźnik ten wzrósł w 2002 roku o 5,5 punktu pro-
centowego, aby po kolejnych dziesięciu latach spaść do poziomu 47,5%. 

Tabela 3. deklarowana częstotliwość praktyk religijnych 
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

rok 1991 1998 2002 2012

Częstość praktyk

Systematycznie 52,4 53,5 57,9 47,5

Niesystematycznie 31,5 27,2 24,9 26,5

rzadko 11,2 11,5 11,0 14,6

Niepraktykujący 3,9 6,1 5,9 10,1

Trudno powiedzieć 0,9 1,7 0,3 1,3

Źródło: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Postawy społeczno-
-religijne Polaków 1991-2012, ISKK, Warszawa 2013. 

9 m. marody, The Changing Religiosity of Poles, w: A. Jasińska-Kania, m. marody 
(red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 110-112; J. mariański, Praktyki religij-
ne w Polsce w procesie przemian, w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Po-
stawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 71. 
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9 m. marody, The Changing Religiosity of Poles, w: A. Jasińska-Kania, m. marody 
(red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 110-112; J. mariański, Praktyki religij-
ne w Polsce w procesie przemian, w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Po-
stawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 71. 
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Jednocześnie uwidocznił się wzrost odsetka w ogóle niepraktyku-
jących. Podczas gdy w 1991 roku za niepraktykujących uznawało się 
4% respondentów, a w latach 1998 i 2002 było to 6%, to w 2012 roku co 
dziesiąty ankietowany deklarował, że nie podejmuje praktyk religijnych. 

Na podstawie badań ISKK możemy również zidentyfikować spa-
dek wskaźnika częstotliwości uczestniczenia w mszy w sposób regular-
ny, a jednocześnie wzrost odsetka praktykujących jedynie okazjonalnie 
(tabela 4). Największa zmiana nastąpiła w pierwszych latach XXI wieku. 
W 2002 roku uczestnictwo regularne, co najmniej raz na tydzień, dekla-
rowało blisko 45% dorosłych mieszkańców Polski. dziesięć lat później 
wskaźnik ten był niższy aż o 9 punktów procentowych. Koresponduje to 
ze zmianą wskaźnika dominicantes, który w tym samym okresie zmalał 
o 5 pkt. procentowych. 

Tabela 4. deklarowana częstość uczestniczenia w mszach 
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

rok 1991 1998 2002 2012

Częstość uczestniczenia

Codziennie –  3,1 –  2,1

Każda niedziela i święto 37,8 42 44,6 33,5

Prawie każda niedziela 25,7 22,9 20,6 22

1-2 razy w miesiącu 17,1 11,4 14,3 13,6

Tylko w wielkie święta 11,5 10,1 11,1 13,3

Tylko z okazji ślubu, 
pogrzebu

4,8  4,5  3,6  8,6

Nigdy –  4,8  5  4,9

brak danych 3,1  1,2  0,7  2

Źródło: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zdaniewicz (red.), Postawy społeczno-
-religijne Polaków 1991-2012, ISKK, Warszawa 2013.

do zbiorowości regularnie praktykujących zaliczamy także deklaru-
jących uczestnictwo w mszy „prawie w każdą niedzielę”. Określone w ten 
sposób regularne uczestnictwo w mszy utrzymuje się na wysokim po-
ziomie – w 2012 roku wskaźnik ten osiąga skumulowaną wartość 57,6%, 
ale w 2002 roku był nieco wyższy i wynosił 65,2%.

Wedle wyników długofalowych badań (1992-1997) J. Czapińskiego  
oraz Polskiej diagnozy Społecznej (PdS) w latach 2000-2015 maleje re-
gularne uczestnictwo w nabożeństwach i innych uroczystościach religij-
nych (wykres 2). Podczas gdy w 2000 roku uczestnictwo w publicznych 
praktykach religijnych co najmniej cztery razy w miesiącu deklarowa-
ła połowa mieszkańców Polski w wieku 16+, to w 2015 roku wskaź-
nik ten wynosił 42,7%. Inaczej kształtowała się praktyka indywidualna, 
czyli modlitwa do boga w trudnych sytuacjach życiowych. Pomiędzy 1995 
a 2005 rokiem wskaźnik ten rósł od poziomu 27,4% do 33,8%. W ostat-
niej dekadzie jednak znacznie spadł, do poziomu 23,6% w 2015 roku. 

Wykres 2. deklarowana częstość uczestniczenia w nabożeństwach  innych 
uroczystościach religijnych co najmniej cztery razy w miesiącu i modlący się 
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Analizując uzyskane wyniki, Janusz Czapiński identyfikuje deinstytu-
cjonalizację religijności Polaków i narastającą sekularyzację: „do 2005 r. 
spadkowi udziału w nabożeństwach i innych uroczystościach religijnych 
towarzyszył wzrost odsetka osób, które w trudnych sytuacjach życiowych 
uciekają się do modlitwy. Innymi słowy, Polacy coraz rzadziej chodzi-
li do kościoła, ale coraz częściej modlili się do boga. Sugerowało to de-
instytucjonalizację (prywatyzację) wiary i wpisywało się w obserwowa-
ny w krajach zachodnich proces indywidualizacji zachowań religijnych, 
czyli spadek znaczenia instytucjonalnych form w relacjach między czło-
wiekiem i bogiem. Jednak od 2007 r. do spadkowego trendu instytucjo-
nalnych zachowań religijnych dołączył także spadek częstości modlitwy 
w trudnych sytuacjach życiowych i spadek ten pogłębiał się w kolejnych 
pomiarach. Także w 2015 r. nastąpił dalszy spadek osób uciekających 
się w trudnych sytuacjach do modlitwy do najniższego poziomu w hi-
storii pomiaru (od 1995 r.). Trudno zatem traktować wzrost regularnego 
uczestniczenia w uroczystościach religijnych jako wyraz zahamowania 
procesu sekularyzacji polskiego społeczeństwa, czy wręcz jako początek 
odrodzenia religijnego rodaków”10. 

W mojej ocenie, nie można twierdzić, że w Polsce następuje silna, 
jednokierunkowa, nieuchronna sekularyzacja ani że dominuje proces de-
sekularyzacji, ani wskazywać na postsekularny charakter polskiego spo-
łeczeństwa. Właściwie charakter religii Polaków jest na tyle zmieszany – 
hybrydowy, o czym więcej w dyskusji podsumowującej – że wskazywanie 
na wzrost lub spadek parametrów religijności na jednej osi sekularność 
– religijność byłoby wielkim uproszczeniem. Ponadto postawy społecz-
no-religijne naszego społeczeństwa podlegają dynamicznym i wielokie-
runkowym przemianom, co prowadzi do stawiania ostrożnych hipotez 
na temat stanu polskiej religijności.

10 J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015. Warunki i jakość życia Po-
laków, rada monitoringu Społecznego, Warszawa 2015, s. 265.

3. Dyskusja

Wnioski z przedstawionych wyników badań empirycznych prowa-
dzą ku potwierdzeniu tezy o łagodnej, ale nasilonej regionalnie sekula-
ryzacji polskiego społeczeństwa oraz potwierdzają narastającą indywi-
dualizację religijności i przejście od wyznawania instytucjonalnej religii 
ku subiektywnemu postrzeganiu duchowości, opartemu na wybranych 
elementach tradycji chrześcijańskiej. Jak stwierdza wielu socjologów, re-
ligijność dziedziczona ustępuje religijności z wyboru.

3.1. Ukierunkowanie na deinstytucjonalizację i hybrydowość

Pewne wymiary procesu sekularyzacji coraz mocniej uwidacznia-
ją się wśród mieszkańców Polski. Wskazuje na to: spadek wskaźników 
częstotliwości uczestniczenia w mszach w kościołach katolickich (domi-
nicantes)11, spadek poziomu autodeklaracji regularnych praktyk religij-
nych i autodeklaracji wiary, lekki wzrost deklaracji ambiwalencji religij-
nej i niewiary. mimo obniżenia poziomu wskaźników religijności wiele 
wymiarów życia religijnego pozostaje w Polsce bardzo żywotne, zwłasz-
cza jeśli dokonamy porównania z innymi społeczeństwami europejski-
mi. Kiedy zakresem badań obejmujemy ogół społeczeństwa polskiego, 
to preferencje religijne wskazują na wytworzenie amalgamatu swoistej 
religijności hybrydowej. Polskie „chrześcijaństwo hybrydowe” przejawia 
się w ludowym, kulturowym, narodowym, a jednocześnie selektywnym 
i subiektywnym podejściu do tradycji katolicyzmu, co występuje razem 
z elementami ortodoksji.

11 Niektórzy badacze i komentatorzy życia społecznego twierdzą, że spadek domini-
cantes powodowany jest niezarejestrowanym odpływem mieszkańców; emigracją z Pol-
ski, która nasiliła się po wstąpieniu naszego kraju do Unii europejskiej. różne szacunki 
demograficzne pozwalają twierdzić, że z Polski wyjechało w tym czasie nawet 2,5 miliona 
osób. Kiedy jednak z wynikami badań dominicantes zestawimy przywołane powyżej wy-
niki innych badań socjologicznych, to tendencja spadkowa zyskuje powszechne potwier-
dzenie. W liczbach bezwzględnych możemy stwierdzić, ostrożnie przyjmując na podsta-
wie spisu powszechnego z 2011 roku, że 88% mieszkańców Polski to katolicy, i wedle tego 
ważąc wskaźnik dominicantes w poszczególnych latach, że od 1990 do 2004 roku ubyło 
blisko 2 miliony uczestników niedzielnej mszy, a w latach 2004-2013 ubył kolejny milion.
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Hybrydowość wyraża się połączeniu wielu elementów, które dość 
swobodnie się przenikają i występują w zmiennych konfiguracjach: 
a) religii ludowej – rytualnej, wspartej przez presję społeczną głównie 
ze strony rodziny i w środowiskach o niskiej intensywności urbaniza-
cji, dziedziczonej w procesie pierwotnej socjalizacji religijnej12; b) religii 
kulturowej – odzwierciedleniu zwyczajów i obyczajów polskiej kultury 
przez stulecia współkształtowanej przez chrześcijaństwo, w przypadku 
religijności kulturowej identyfikacja religijna oraz autodeklaracje wiary 
pozostają w słabym związku z intensywnością praktyk religijnych i or-
todoksyjnością wierzeń, które mogą słabnąć, jednocześnie nie burząc 
tożsamościowego poczucia przynależności religijnej oraz indywidualnej 
wiary13; c) religii kulturowo-narodowej – swoistej religijnej legitymiza-
cji patriotyzmu, nacjonalizmu czy nawet szowinizmu narodowego, co 
odpowiada stereotypowemu postrzeganiu ról społecznych wedle klucza 
kulturowego Polak-katolik14; d) religijności selektywnej i dyfuzyjnej (la 
religione diffusa)15 – dla której jedynie wybrane elementy tradycji religij-
nej są regulatorami życia społecznego, postaw i działań moralnych oraz 
indywidualnej duchowości, dyfuzja elementów życia religijnego nastę-
puje bez związku ze spadkiem praktyk religijnych i bez integralnego od-
niesienia do konkretnej tradycji religijnej; popularne pozostają praktyki 
religijne związane z rites de passage; e) religii bez moralności (amoral-
nej) – oddzieleniu norm etycznych od ich religijnego uzasadnienia, mi-

12 Por. I. borowik, O zróżnicowaniu katolików w Polsce, „Chrześcijaństwo – świat – 
polityka. Zeszyty Społecznej myśli Kościoła” 2 (2008), s. 23-27.

13 Por. N. J. demerath III, The Rise of ‘Cultural Religion’ in European Christiani-
ty: Learning from Poland, Northern Ireland and Sweden, „Social Compass” 47 (2000) 1, 
s. 127-139.

14 Por. I. borowik, The Roman Catholic Church in the Process of Democratic Trans-
formation: The Case of Poland, „Social Compass” 49 (2002) 2, s. 239-252.

15 Termin używany przez roberta Ciprianiego dla scharakteryzowania formy reli-
gijności blisko 60% włoskiego społeczeństwa. Por. r. Cipriani, Religion as Diffusion of  
Values. ‘Diffused Religion’ in the Context of a Dominant Religious Institution: The Italian 
Case, w: r. K. Feen (red.), The Blackwell Companion to Sociology of Religion, malden 2003, 
s. 293-303.

gracji moralności z obszaru religii16, nasilonej w regionach o niższych 
wskaźnikach praktyk religijnych, rozciągających się w kierunku zachod-
nim i północnym oraz na terenach największych aglomeracji, a wyra-
żającej się preferencją dla hedonistycznej koncepcji szczęścia kosztem 
opcji eudajmonistycznej, na co wskazują wyniki PdS17; f) religii orto- 
doksyjnej (integralnej, konserwatywnej) – organizacji sfery aksjonor-
matywnej wedle zasad religijnych18, a nasilonej w regionach na połu-
dniu i wschodzie kraju, o preferencji dla eudajmonistycznej koncepcji 
dobrego życia19.

W Polsce nie tyle postępuje jednokierunkowy proces sekularyza-
cji, ile przede wszystkim słabnie rola instytucjonalnego Kościoła, przy 
zachowaniu wysokiego poziomu wskaźników autodeklaracji wiary20, 
która, wedle W. Zdaniewicza, wymaga pogłębienia i swoistej rechrystia-
nizacji21. Obok nasilenia procesu deinstytucjonalizacji rośnie odsetek 
ludzi określających się jako głęboko wierzący oraz następuje wzrost 
wskaźnika communicantes, co pozwalają stwierdzić wyniki badań ISKK. 
Niektórzy co prawda dopatrują się we wzroście wskaźnika communican-
tes nie tyle umocnienia religijności, ile desakralizacji praktyki przyjmo-
wania Komunii Świętej, co korespondowałby z zachodnioeuropejskim 
katolicyzmem. Trudno jednak przyznać rację tym sceptycznym ocenom. 
Jednym z kontrargumentów w tej dyskusji może być duża popularność 
praktyki spowiedzi22. Wedle badań CbOS, odsetek respondentów, którzy 

16 Liczne badania socjologiczne wskazują na pogłębiający się w Polsce rozdział po-
między moralnością a religią. Por. W. Pawlik, Grzech. Studium z socjologii moralności, 
Kraków 2007. 

17 Por. J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 199-205.
18 Więcej na ten temat, w odwołaniu do opracowanej przez Petera beyera koncep-

cji religijnej opcji konserwatywnej, można znaleźć w: m. Lisak, Pomiędzy sprywatyzowa-
ną funkcją i publicznym działaniem religii: liberalno-chrześcijański podsystem społeczny 
Michaela Novaka, „Studia Gdańskie” 31 (2012), s. 162-166.

19 Por. J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 199-205.
20 Por. K. Andersen, A. Lavan, Believing in God…, dz. cyt., s. 212-214.
21 W. Zdaniewicz, Model katolickiej religijności, w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zda-

niewicz (red.), Postawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 123-124.
22 J. mariański, Praktyki religijne w Polsce…, dz. cyt., s. 76-80.
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religijne związane z rites de passage; e) religii bez moralności (amoral-
nej) – oddzieleniu norm etycznych od ich religijnego uzasadnienia, mi-

12 Por. I. borowik, O zróżnicowaniu katolików w Polsce, „Chrześcijaństwo – świat – 
polityka. Zeszyty Społecznej myśli Kościoła” 2 (2008), s. 23-27.

13 Por. N. J. demerath III, The Rise of ‘Cultural Religion’ in European Christiani-
ty: Learning from Poland, Northern Ireland and Sweden, „Social Compass” 47 (2000) 1, 
s. 127-139.

14 Por. I. borowik, The Roman Catholic Church in the Process of Democratic Trans-
formation: The Case of Poland, „Social Compass” 49 (2002) 2, s. 239-252.

15 Termin używany przez roberta Ciprianiego dla scharakteryzowania formy reli-
gijności blisko 60% włoskiego społeczeństwa. Por. r. Cipriani, Religion as Diffusion of  
Values. ‘Diffused Religion’ in the Context of a Dominant Religious Institution: The Italian 
Case, w: r. K. Feen (red.), The Blackwell Companion to Sociology of Religion, malden 2003, 
s. 293-303.

gracji moralności z obszaru religii16, nasilonej w regionach o niższych 
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16 Liczne badania socjologiczne wskazują na pogłębiający się w Polsce rozdział po-
między moralnością a religią. Por. W. Pawlik, Grzech. Studium z socjologii moralności, 
Kraków 2007. 

17 Por. J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 199-205.
18 Więcej na ten temat, w odwołaniu do opracowanej przez Petera beyera koncep-

cji religijnej opcji konserwatywnej, można znaleźć w: m. Lisak, Pomiędzy sprywatyzowa-
ną funkcją i publicznym działaniem religii: liberalno-chrześcijański podsystem społeczny 
Michaela Novaka, „Studia Gdańskie” 31 (2012), s. 162-166.

19 Por. J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 199-205.
20 Por. K. Andersen, A. Lavan, Believing in God…, dz. cyt., s. 212-214.
21 W. Zdaniewicz, Model katolickiej religijności, w: L. Adamczuk, e. Firlit, W. Zda-

niewicz (red.), Postawy społeczno-religijne Polaków 1991-2012, Warszawa 2013, s. 123-124.
22 J. mariański, Praktyki religijne w Polsce…, dz. cyt., s. 76-80.
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deklarują przystąpienie do spowiedzi wielkanocnej, co prawda od kil-
kunastu lat regularnie maleje, jednak wskaźnik ten pozostaje na bar-
dzo wysokim poziomie. W 2006 roku do spowiedzi w okresie wielka-
nocnym przystępowało 79% dorosłych Polaków, w 2010 było to 74%, 
a w 2014 roku 70%23.

można więc postawić hipotezę o rosnącej polaryzacji religijnej w pol-
skim społeczeństwie. Powoli rośnie reprezentacja dystansujących się 
od religii. Znacznie wzrosła reprezentacja religijności silnie zindywidu-
alizowanej o cechach ludowo-kulturowych. Liczebnie zmalała natomiast 
reprezentacja religijności ortodoksyjnej i pogłębionej24, jednak zbioro-
wość o takich cechach społeczno-religijnych wyraźnie się wewnętrznie 
integruje.

3.2. Kontrasty regionalne

Ani w ujęciu diachronicznym, ani w ujęciu synchronicznym Pol-
ska nie była i nie jest homogeniczna pod względem religijnym. rzeko-
mo „tradycyjnie katolicki” kraj był przecież pluralistyczny wyznaniowo 
przez wiele stuleci w dobie I rzeczypospolitej, a także w okresie II rze-
czypospolitej. dziś pod względem wyznaniowym dominuje katolicyzm 
(88% – wedle spisu powszechnego z 2011 roku), ale, jak już wskazałem 
powyżej, ten katolicyzm jest wewnętrznie zróżnicowany i hybrydowy. 
różnorodność a jednocześnie przenikanie się odmiennych modeli re-
ligijności ma w Polsce nie tylko wymiar ideowy, ale także geograficzny. 
Profil religijny polskiego społeczeństwa jest niejednorodny i silnie zróż-
nicowany regionalnie. 

W regionach południowo-wschodnim, południowym i wschod-
nim tendencje sekularyzacyjne są słabe, a religijność ma charakter ko-
ścielny, instytucjonalny, konserwatywny. Wskaźnik dominicantes przyj-
muje najwyższe wartości (w 2013 roku) w diecezji: tarnowskiej – 69%; 

23 CbOS, Praktyki wielkopostne i wielkanocne Polaków, Komunikat nr 47/2014, kwie-
cień 2014, Warszawa 2014, s. 3.

24 Por. S. mandes, Forms of Religiousness in Polish Society, w: A. Jasińska-Kania, 
m. marody (red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 144-150.

rzeszowskiej – 64,1%; przemyskiej – 58,5%; krakowskiej – 51,3%; biel-
sko-żywieckiej – 49,3%; wobec ogólnokrajowej średniej 39,1%25. Wedle 
badań PdS z 2015 roku najwyższe wskaźniki częstości udziału w nabo-
żeństwach w miesiącu dotyczą województw podkarpackiego (4,26), ma-
łopolskiego (3,70), opolskiego (3,25) i lubelskiego (2,95) wobec ogólno-
krajowej średniej (2,62)26.  

Odmienna jest religijność regionów północno-zachodniego, północ-
nego, zachodniego i północno-wschodniego oraz dużych aglomeracji, 
zwłaszcza warszawskiej i łódzkiej. Na tych obszarach obserwujemy nasi-
lenie prywatyzacji, selektywności, subiektywizacji czy ogólniej sekulary-
zacji. Wskaźnik dominicantes przyjmuje najniższe wartości w diecezjach: 
szczecińsko-kamieńskiej – 24,3%; koszalińsko-kołobrzeskiej – 25%; łódz-
kiej – 26,5%; sosnowieckiej – 27,5%; zielonogórsko-gorzowskiej – 28,1%, 
elbląskiej – 28,4%; świdnickiej – 28,7%; warmińskiej – 29,4%27. Wyniki 
PdS potwierdzają, że w tych regionach wskaźniki częstości uczestnictwa 
w instytucjonalnych praktykach religijnych są najniższe. W ciągu miesią-
ca (w 2015 roku) w ogóle nie uczestniczy w nich aż 51,4% mieszkańców 
województwa lubuskiego, 50,1% z woj. zachodniopomorskiego, 44,7% 
z łódzkiego i 43,1% z dolnośląskiego wobec ogólnokrajowej średniej 
32,6%28. Zsekularyzowana społeczność niektórych regionów zachodnich 
i północnych jest pod względem religijności znacznie bliższa zsekulary-
zowanym społeczeństwom europy Zachodniej niż religijnej i kościelnej 
Polsce południowej i wschodniej.

25  Należy jednak zaznaczyć, że w ciągu 15 lat w tych diecezjach nastąpił spadek wskaź-
nika dominicantes. W diec. tarnowskiej o – 5,5 pkt proc. i dla pozostałych odpowiednio: – 
6,8; – 9; – 0 3,1; -4,8. ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-domi-
nicantes-2013.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

26 J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 267.
27 ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-dominicantes-2013.

html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).
28 J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 267.
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23 CbOS, Praktyki wielkopostne i wielkanocne Polaków, Komunikat nr 47/2014, kwie-
cień 2014, Warszawa 2014, s. 3.

24 Por. S. mandes, Forms of Religiousness in Polish Society, w: A. Jasińska-Kania, 
m. marody (red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 144-150.
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6,8; – 9; – 0 3,1; -4,8. ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-domi-
nicantes-2013.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

26 J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 267.
27 ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-dominicantes-2013.

html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).
28 J. Czapiński, T. Panek (red.), Diagnoza społeczna 2015…, dz. cyt., s. 267.
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4. Podsumowanie

W pierwszej dekadzie XXI wieku na podstawie wielu badań empi-
rycznych można było twierdzić, że większa część polskiego społeczeństwa 
wyrażała pozytywny związek z instytucjonalnym Kościołem i zaufanie 
do niego29. W kolejnych latach Polacy nie przestali się co prawda okreś- 
lać jako osoby religijne, ale większość znacznie zdystansowała się od in-
stytucjonalnej, kościelnej formy religijności. Znamienny jest w tym wy-
padku okres 2010-2012, od kiedy w systematycznych sondażach CbOS 
zaczął przeważać pogląd „wierzę, ale po swojemu”30. Spowodowało to 
zmianę w ocenie kondycji polskiej religijności w opinii wielu socjolo-
gów. W 2014 roku Janusz mariański stwierdza, że „obecnie wierzący «na 
swój sposób» przeważają wyraźnie nad tymi, którzy wierzą według wska-
zań Kościoła. W ostatnich kilku latach przybywa tych, którzy kształtują 
swoją religijność na swój sposób, częściowo poza wskazaniami Kościo-
ła. Wzrastające napięcia i obserwowalne procesy sekularyzacyjne koń-
czą okres relatywnej stabilności społecznej aprobaty Kościoła katolickie-
go. daje to niektórym socjologom asumpt do formułowania hipotezy, że 
kończy się okres polskiej «wyjątkowości» w panoramie religijności i ko-
ścielności w europie”31.

Teza o zaistniałym przełomie, z którą w znacznej mierze się zgadzam, 
nie tyle jednak przypieczętowuje „zwycięstwo” sekularyzacji, ile dobrze 
koresponduje z wyrażoną wcześniej, za pomocą terminu „chrześcijań-
stwo hybrydowe”, wewnętrzną dyferencjacją polskiej religijności, w tym 
przede wszystkim polskiego katolicyzmu. Staje się on coraz bardziej zin-
dywidualizowaną i zdeinstytucjonalizowaną „religią z wyboru”32.

religijność nabyta i z wyboru jest wynikiem transformacji, polega-
jącej na przejściu od zastanych tradycji religijnych do postrzegania świa-

29 J. mariański, Katolicyzm polski. Ciągłość i zmiana. Studium socjologiczne, Kra-
ków 2011, s. 172-179.

30 CbOS, Zmiany w zakresie podstawowych…, dz. cyt., s. 6.
31 J. mariański, Postawy Polaków wobec Kościoła katolickiego – analiza socjologicz-

na, „Zeszyty Naukowe KUL” 57 (2014) 1, s. 84.
32 P. Zulehner, Religia z wyboru jako dominująca forma społeczna, w: W. Piwowar-

ski (oprac.) Socjologia religii. Antologia tekstów, Kraków 2003, s. 383-408.

ta – i działania – przez pryzmat indywidualnej duchowości. Pojęcie „du-
chowość”, które można za W. Tatarkiewiczem rozumieć jako dążenie do 
własnej doskonałości, staje się coraz bardziej popularną konceptualiza-
cją w badaniach socjologii religii, moralności i kultury33. Kierowanie się 
ku własnej doskonałości nie oznacza całkowitego odrzucenia znanych 
tradycji religijnych. dla wielu ludzi tradycyjne religie, takie jak chrze-
ścijaństwo, judaizm czy islam, który nawet w wersji fundamentalistycz-
nej przyciąga „ochotników” wywodzących się ze społeczności Zachodu, 
a także tradycje religijne dalekiego Wschodu pozostają punktami odnie-
sienia. Jednakże selektywność w doborze ich elementów wzrasta. W pro-
cesie kształtowania i ekspresji duchowości tradycje religijne nie stano-
wią już sztywnego gorsetu, który należy albo  w całości przywdziać, albo 
w całości odrzucić. Tworzą raczej różnobarwną paletę duchowych pro-
pozycji, które można zastosować w dość dowolnej konfiguracji. można 
upatrywać w tym przejście w kierunku etyki autentyczności, o której pi-
sze Charles Taylor. W Taylorowskiej epoce świeckiej (secular age) wia-
ra w boga i wszelka inna forma religii nie jest już oczywistością, punk-
tem odniesienia czy nieusuwalnym elementem kultury. religia jest jedną 
z wielu opcji i możliwości, a jednostki kierujące się subiektywnymi kry-
teriami etycznymi mogą ją wybrać lub nie34. Istotnym kryterium beha-
wioralnym pozostaje zgoda z samym sobą, swoista wierność własnym 
poglądom i ekspresja duchowości, co właśnie wyraża się przez etykę au-
tentyczności35.

Polskie społeczeństwo wkroczyło w epokę świecką, w której liczy się 
subiektywny wybór jednostek. To stwierdzenie koresponduje z wnioska-
mi na temat przemian religijności Polaków, które w 2006 roku Sławomir 
Zaręba wyraził następującymi słowami: „religijność zinstytucjonalizowa-
na zastępowana jest coraz bardziej religijnością o charakterze prywatnym 
i ta zaczyna dominować we współczesnym coraz to bardziej nowoczes- 
nym społeczeństwie polskim. religijność dorosłych Polaków odchodzi 

33 Por. m. Jeżowski, Duchowość – paradygmat socjologii religii czy socjologii moral-
ności? A może socjologia duchowości?, w: m. Libiszowska-Żółtkowska, S. Grotowska 
(red.), Religijność i duchowość – dawne i nowe formy, Kraków 2010, s. 66-78.

34 Por. Ch. Taylor, A Secular Age, Cambridge–London 2007.
35 Por. Tenże, Etyka autentyczności, Kraków 1996.
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4. Podsumowanie

W pierwszej dekadzie XXI wieku na podstawie wielu badań empi-
rycznych można było twierdzić, że większa część polskiego społeczeństwa 
wyrażała pozytywny związek z instytucjonalnym Kościołem i zaufanie 
do niego29. W kolejnych latach Polacy nie przestali się co prawda okreś- 
lać jako osoby religijne, ale większość znacznie zdystansowała się od in-
stytucjonalnej, kościelnej formy religijności. Znamienny jest w tym wy-
padku okres 2010-2012, od kiedy w systematycznych sondażach CbOS 
zaczął przeważać pogląd „wierzę, ale po swojemu”30. Spowodowało to 
zmianę w ocenie kondycji polskiej religijności w opinii wielu socjolo-
gów. W 2014 roku Janusz mariański stwierdza, że „obecnie wierzący «na 
swój sposób» przeważają wyraźnie nad tymi, którzy wierzą według wska-
zań Kościoła. W ostatnich kilku latach przybywa tych, którzy kształtują 
swoją religijność na swój sposób, częściowo poza wskazaniami Kościo-
ła. Wzrastające napięcia i obserwowalne procesy sekularyzacyjne koń-
czą okres relatywnej stabilności społecznej aprobaty Kościoła katolickie-
go. daje to niektórym socjologom asumpt do formułowania hipotezy, że 
kończy się okres polskiej «wyjątkowości» w panoramie religijności i ko-
ścielności w europie”31.
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przede wszystkim polskiego katolicyzmu. Staje się on coraz bardziej zin-
dywidualizowaną i zdeinstytucjonalizowaną „religią z wyboru”32.

religijność nabyta i z wyboru jest wynikiem transformacji, polega-
jącej na przejściu od zastanych tradycji religijnych do postrzegania świa-

29 J. mariański, Katolicyzm polski. Ciągłość i zmiana. Studium socjologiczne, Kra-
ków 2011, s. 172-179.

30 CbOS, Zmiany w zakresie podstawowych…, dz. cyt., s. 6.
31 J. mariański, Postawy Polaków wobec Kościoła katolickiego – analiza socjologicz-

na, „Zeszyty Naukowe KUL” 57 (2014) 1, s. 84.
32 P. Zulehner, Religia z wyboru jako dominująca forma społeczna, w: W. Piwowar-

ski (oprac.) Socjologia religii. Antologia tekstów, Kraków 2003, s. 383-408.

ta – i działania – przez pryzmat indywidualnej duchowości. Pojęcie „du-
chowość”, które można za W. Tatarkiewiczem rozumieć jako dążenie do 
własnej doskonałości, staje się coraz bardziej popularną konceptualiza-
cją w badaniach socjologii religii, moralności i kultury33. Kierowanie się 
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cesie kształtowania i ekspresji duchowości tradycje religijne nie stano-
wią już sztywnego gorsetu, który należy albo  w całości przywdziać, albo 
w całości odrzucić. Tworzą raczej różnobarwną paletę duchowych pro-
pozycji, które można zastosować w dość dowolnej konfiguracji. można 
upatrywać w tym przejście w kierunku etyki autentyczności, o której pi-
sze Charles Taylor. W Taylorowskiej epoce świeckiej (secular age) wia-
ra w boga i wszelka inna forma religii nie jest już oczywistością, punk-
tem odniesienia czy nieusuwalnym elementem kultury. religia jest jedną 
z wielu opcji i możliwości, a jednostki kierujące się subiektywnymi kry-
teriami etycznymi mogą ją wybrać lub nie34. Istotnym kryterium beha-
wioralnym pozostaje zgoda z samym sobą, swoista wierność własnym 
poglądom i ekspresja duchowości, co właśnie wyraża się przez etykę au-
tentyczności35.

Polskie społeczeństwo wkroczyło w epokę świecką, w której liczy się 
subiektywny wybór jednostek. To stwierdzenie koresponduje z wnioska-
mi na temat przemian religijności Polaków, które w 2006 roku Sławomir 
Zaręba wyraził następującymi słowami: „religijność zinstytucjonalizowa-
na zastępowana jest coraz bardziej religijnością o charakterze prywatnym 
i ta zaczyna dominować we współczesnym coraz to bardziej nowoczes- 
nym społeczeństwie polskim. religijność dorosłych Polaków odchodzi 

33 Por. m. Jeżowski, Duchowość – paradygmat socjologii religii czy socjologii moral-
ności? A może socjologia duchowości?, w: m. Libiszowska-Żółtkowska, S. Grotowska 
(red.), Religijność i duchowość – dawne i nowe formy, Kraków 2010, s. 66-78.

34 Por. Ch. Taylor, A Secular Age, Cambridge–London 2007.
35 Por. Tenże, Etyka autentyczności, Kraków 1996.
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od religijności dziedziczonej do nabywanej o cechach indywiduali-
zacji i subiektywizacji oraz relatywizacji zwłaszcza w aspekcie moral- 
nym”36. Wyniki badań empirycznych oraz teorie dotyczące religii, pod-
dane przeze mnie analizie, dają podstawy do potwierdzenia wskazanych 
przez Zarębę kierunków transformacji.

Transformations in Religiosity of Poles: 
Selected Dimensions of a Religious Change

Summary

The goal of the study is to examine essential aspects of transformations in 
the Polish religiousness. On the basis of a secondary empirical data analysis, in-
cluding the dominicantes and communicates indicators, the CbOS’ surveys on re-
ligion and the ‘Polish Societal diagnosis’ longitudinal research, the author pro-
vides three main findings. Firstly, the Polish society comes across the moderate 
secularization process that pushes religiosity of Poles into deinstitutionalization 
and subjectivity. Secondly, one can observe fostering of regional differentiation 
and polarization of the socio-religious profile of Poland. Thirdly, the current 
form of religiousness of Poles becomes far more a hybrid religion.
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LITURGIA JAKO MIEJSCE 
BUDOWANIA  WSPÓLNOTY

Chcąc mówić o budowaniu wspólnoty, warto ustalić najpierw cha-
rakterystyczne pojęcia, określające tę rzeczywistość. W gruncie rzeczy 
jest to pojęcie dość trudne do zdefiniowania ze względu na swoją kom-
pleksowość. Powszechnie przyjmuje się, że wspólnota to typ zbiorowości 
oparty na silnych, emocjonalnych więziach, nieformalnej strukturze. To, 
co wiąże wspólnotę, to nie tyle świadomie wyznaczone cele, ile właśnie 
owe czynniki emocjonalne, pochodzące najczęściej z tradycji, obyczaju, 
przyjętych wartości, z poczucia obowiązku wobec grupy. To będą także 
więzy pokrewieństwa lub braterstwa. Tradycja pełni tutaj najczęściej rolę 
czynnika regulującego, a nawet kontrolującego jej życie. 

Powszechnie wymienia się takie cechy wspólnoty jak: trwałość i nie-
przypadkowość, wspólne formy duchowości, ekskluzywność – czyli po-
dział na swoich i obcych, troska o tradycję, wyłączność przynależności 
(można należeć w pełni tylko do jednej wspólnoty). Związki istniejące 
we wspólnocie są zatem natury wewnętrznej, choć i te zewnętrzne od-
grywają ważną rolę. Według niektórych jest to pojęcie przeciwstawne do 
pojęcia zwykłego zrzeszenia (Gesellschaft)1. Pojęcie wspólnoty odgrywa 

1 Por. Wspólnota (hasło), w: Encyklopedia PWN (wyd. internetowe): http://encyklo-
pedia.pwn.pl/szukaj/wspólnota.html (odczyt z dn. 10.11. 2015 r.); oraz https://pl.wikipe-
dia.org/wiki/Wsp%C3%b3lnota (odczyt z dn. 10.11. 2015 r.).


