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Streszczenie

Rytuaty sg jednym z najwazniejszych sktadnikdw socjalizacji religijnej. Obrzedy religijne
w rodzinie to czynnosci symboliczne, ktére umozliwiajg ,domowemu kosciotowi” za pomoca
przedmiotdéw, gestéw i stéw zorientowanych na sacrum znalezienie catosciowej i religijnej per-
spektywy dla zycia rodzinnego. Autorka zbadata istote rytuatow religijnych w zyciu rodzinnym
785 maturzystéw wojewddztwa swietokrzyskiego.

Summary

Rituals are one of the most important components of religious socialization. Religious rituals
in the family are the kinds of a symbolic action, that, with the help of objects, gestures and
words from the sphere of sacrum, enable the “Home Church” finding the holistic perspective
of family life. The author explored the essence of religious rituals in family life of 785 graduates
in Swietokrzyskie Voivodeship.

1. Rytuaty religijne — proba klasyfikacji

Jednym z najwazniejszych skladnikéw socjalizacji religijnej pozostajg rytuaty.
Podstawowa ich funkeja jest rola komunikowania, potwierdzania i symbolicznego
odgrywania porzadku spofecznego, wskazywania na ciaglos¢ miedzy przeszto-
$cia 1 terazniejszoscig (Herriger, 1998: 113-114; Hervieu-Leger, 1999: 123-127).
Obrzedy religijne w rodzinie to czynnosci symboliczne, ktére umozliwiajg ,,do-
mowemu kosciotowi” za pomocg przedmiotédw, gestéw i stéw zorientowanych
na sacrum znalezienie calosciowej i religijnej perspektywy dla zycia rodzinnego
(Marianski, 1990: 51). Religijne rytualy moga by¢ klasyfikowane zgodnie z ich
przewidywanymi funkcjami i ztozona lub prosta natura form ceremonialnych,
jednak problem adekwatnej definicji tresciowej nadal pozostaje otwarty (Baniak,
1992). W. Piwowarski proponuje, aby w takich studiach wyrézni¢ nastepujace
plaszczyzny:
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1) spoleczny wzorzec rytuatu,

2) strukture spoteczng uczestnikdw,

3) doswiadczenia religijne, motywacje i symbole ujawniajace si¢ w $wiadomosci
dziakajacych,

4) funkcje rytuatu o charakterze religijnym i pozareligijnym (jawne i ukryte).

W wymiarze funkcjonalnym chodzi przede wszystkim o poglebienie wigzi
z Absolutem — uczestnicy stajg si¢ $wiadkami daru poza wolg przywolywania
— stad réznica migdzy obrzedami religijnymi i magicznymi — jednoczenie ludzi na
plaszczyinie religijnej oraz odnowa moralna, tak na plaszczyznie indywidualnej,
jak i spolecznej. Drugi aspekt dotyczy przede wszystkim funkeji integracyjnej,
co wiaze si¢ z byciem waznym $rodkiem ,,pomostowym” miedzy mechanizma-
mi instytucjonalizacji (budowania podstaw aksjonormatywnych spoleczenistwa)
a internalizacji (zapewnienia identycznosci i ciaglosci tozsamosci jednostkowej)
(Piwowarski, 1996: 224-231). Rytual religijny zwiazany z cyklem zycia cztowieka
przyczynia si¢ do pokonania trudnosci granicznych, liminalnych i rozwiazania
probleméw (lagodnej re-socjalizacji). Zjawisko to podtrzymuje konsens w zakre-
sie norm i wzoréw zachowan, co pomaga w utrzymaniu porzadku i stabilnosci.
Z drugiej jednak strony ludzie zespoleni emocjonalng i ideologiczna sita obrzedu
—w warunkach kryzysu — moga dozna¢ przezycia alternatywnego, lepszego $wiata
i w ten sposéb przyczynié si¢ do transformacji zastanej rzeczywistosci.

Zdaniem W. Piwowarskiego rytualy religijne, wyréznione obok estetycznych,
cywilnych oraz rytuatéw cyklow i kryzyséw zyciowych, mozna podzieli¢ na kilka
grup, przy czym klasyfikacja ta, uwzgledniajaca takze wymiar rodzinny, nie pre-
tenduje do rozfacznosci i ekskluzywnosci. Obrzedy doroczne — z uwagi na miejsce,
gdzie si¢ odbywaja — majg charakter ko$cielny np.: Adwent, Boze Narodzenie,
Wielki Post, Wielkanoc, Boze Ciato, Wszystkich Swietych, odpust parafialny;
charakter lokalny np. $wigcenie pél, sktadanie wiericéw dozynkowych w kosciele.
Moga takze taczy¢ si¢ z domem rodzinnym np. dzielenie si¢ oplatkiem, blogosta-
wieristwo rodzicéw przed $lubem, dekorowanie okien doméw w miejscach usytu-
owania sanktuariéw maryjnych. Druga grupa rytualéw zwiazana jest z przyjmo-
waniem sakramentéw $wictych. Mozna tu wyrézni¢ obrzedy koscielne np. chrzest,
Eucharystig, $lub koscielny, pogrzeb, oraz religijno-kulturowe odwotujace si¢ do
zwyczajéw regionalnych i lokalnych np. chrzciny, uroczysto$¢ pierwszej Komunii
$wigtej, akt weselny, stypa. Trzecia grupa rytualéw obejmuje sakramentalia, ktd-
re w wazny sposob wiaza wartosci religijne z zyciem codziennym ludzi wierza-
cych (pos$wigcenie doméw, pojazdéw, zwierzat domowych, modlitwa rézafdcowa
w otoczeniu kapliczek i przydroznych krzyzy itp.). W przypadku obrzedéw ,mie-
szanych” odwolujacych si¢ do cykléw i kryzyséw zycia, inicjacji do nowych rél
spolecznych i biografii jednostki (imieniny, urodziny) wyst¢puje niejednokrotnie
splot tradycyjnych wierzen o charakterze religijno-magicznym, sfery sacrum i pro-

Sfanum (Piwowarski, 1996: 208-223).
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Dla polskich socjologéw religii dominujacym punktem odniesienia w bada-
niach rytuatu pozostaje substancjalna definicja religii oraz instytucjonalny i $ro-
dowiskowy model katolicyzmu. Wiele obrzedéw bedacych czeécia kultury religij-
nej pod wplywem postepujacej, cho¢ powierzchownej modernizacji zanikto lub
stracito swoje znaczenie, stajac si¢ elementem ludycznym. Z drugiej strony utrzy-
muja si¢ i przyjmuja nowe rytuaty kreowane wspélczesnie zaréwno przez Kosciét
hierarchiczny (obejmujace sakramenty i sakramentalia), jak i laikat, np. dziatania
zbiorowe zwigzane z pontyfikatem Jana Pawta II lub historig ruchu Solidarnosé.
W. Piwowarski nazywal to zjawisko ,unarodowieniem” rytualu religijnego.
Niewatpliwie przejscie od spoleczeristwa losu do spoleczeristwa pluralistycznego
nie spowodowalo w warunkach polskich (w przeciwieristwie do niektérych wyso-
ko rozwinigtych krajéw zachodnich) radykalnego odejscia od praktyk koscielnych
w postaci znacznego ostabienia sfery kultowej. Zdaniem J. Marianskiego catkowite
zanegowanie wymiaru obrzedowego obejmuje okoto 10% Polakéw, znacznie wig-
cej 0s6b mozna przypisa¢ do kategorii uczestnictwa sporadycznego (okoto 30%).
Nie znaczy to jednak, ze pytanie o wewngtrzng religijnos¢ tych, ktdrzy je spelnia-
ja nie pozostaje nadal otwarte (Marianski, 2004: 244-248). Rytualy zwigzane
z tradycyjna religijnoscia zostaly uproszczone, a pierwiastek sacrum zredukowany.
Jednocze$nie nabieraja one charakteru bardziej rodzinnego i prywatnego, mniej
parafialnego i Srodowiskowego. Proces ten dokonuje si¢ stopniowo w réznych gru-
pach obrzedéw religijnych i w poszczegdlnych sferach zycia. Stopiet akceptadii
spolecznej jest najwyzszy w grupie obrzedéw masowych. Najwazniejsze znaczenie
nadaje si¢ rytualom zwigzanym z przyjmowaniem sakramentéw $wigtych (obrze-
dy ,przejscia”), mniejsze —dorocznym, relatywnie najmniejsze — sakramentaliom.
Trwalo$¢ rytualéw cykléw i kryzyséw zycia nie musi pozostawaé w sprzeczno-
$ci z mozliwoscig zaistnienia scenariusza stabnigcia integracyjnych funkdji religii.
W gre moga wchodzi¢ takze inne modele np. swoistej rewitalizacji rytualéw mie-
szanych uwzgledniajacych wartosci narodowe czy przeksztalcania motywacji spo-
teczno-kulturowej w motywacje religijna'®.

Niemniej, niekt6rzy badacze zwracaja uwage na zmniejszanie si¢ we wspot-
czesnym spoleczenistwie polskim liczby znaczacych tradycji zbiorowych czy wigzi
spolecznych, co zaczyna owocowaé ,.chorobami znaczenia”. Zycie ludzi jest stop-
niowo odrywane od szerszych zasobéw moralnych, a przyjecie rutynowych spo-
sobéw zachowania uwzgledniajacych bezpieczeristwo w kluczowych dziedzinach
egzystencji prowadzi niekiedy do do§wiadczania tych sfer jako ,praktyk pustych”
(Barker, 2005: 119-201). W spoleczeristwach zachodnich aczy si¢ to w duzej

16 Na tendencje te wskazuja wyniki niektérych badad socjologicznych uwzgledniajacych per-
spektywe ciaglosci i zmiany pokoleniowej. Zywotnosé prakeyk religijnych w najstarszym i najmfod-
szym pokoleniu (akcentujacym wymiar przezycia) widoczna jest u mieszkaricéw potudniowej Polski
(Korzeniowski, 2005: 191-229).
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mierze z rozbiciem ram pamigci zbiorowej, o ktérej zaswiadcza tradycja i ktéra
spoleczeristwo przyjmuje w imi¢ koniecznej ciaglosci miedzy przeszloscia a teraz-
niejszoscig. W pewnych warunkach proces ten jest odwracalny, wiara i prakeyki
— sugeruje D. Hervieu-Léger — mogg stuzy¢ jako zjawisko spolecznej reidentyfi-
kacji i z tego tytulu odgrywac aktywna role w tworzeniu znaczen i wyrazaniu
zbiorowych aspiraciji nie tylko na poziomie makrostrukturalnym (np. narodowym
czy politycznym) (1999: 232-239), ale i na plaszczyznie matych grup (wspélnot
uzgodnienia) przeciwstawiajacych si¢ kruszeniu i schtadzaniu wigzi spolecznej
(Marody, Giza-Poleszczak, 2004: 328-342).

Instytucje religijne, w tym Kosciét karolicki, prébuja stawi¢ czota zewngtrznym
problemom, ktérym podlegaja w sytuacji dyspersji pierwiastka religijnego. Proby
te dotycza potaczenia emocjonalnego poczucia przynaleznosci, a wigc plaszczyzny
ekspresyjnej, z odwotaniem si¢ do etyczno-kulturowego dziedzictwa wspélnoty.
Mozna w tym wypadku méwi¢ — za W. Burszta — o sytuacyjnym badz cyklicz-
nym odnoszeniu si¢ do dyrektyw semantycznych (sfery przekazéw $wiatopogla-
dowych). Jest to wazne w sytuacji, gdy religijne dyrektywy semantyczne przestaja
by¢ funkcjonalnie niezbedne i ulegaja redukcji w spotecznej $wiadomosci (1998:
111-120). Wskazywane przez socjologéw religii cechy katolicyzmu obyczajowego
czy rytualnego sa tego dobrym przykladem. W efekcie globalizacji i modernizacji
powstaje krajobraz religijny pelen sprzecznosci. Z jednej strony wystepuje roz-
proszenie sacrum, z drugiej za$ jego pojawianie si¢ w tematach pozareligijnych
takich jak: zycie rodzinne, samorealizacja (twé6rczos¢), seksualno$é czy mobilnos¢
jednostkowa (Luckmann, 1996: 155).

2. Rodzinny wymiar mtodziezowych rytuatéow przejscia

W centrum mojej uwagi znalezli si¢ maturzysci z regionu $wigtokrzyskiego, ktérego
specyfike wyznacza m.in. brak aglomeracji wielkomiejskich, agrarnos¢ i stosunkowo
stabe tempo modernizacji (Gwiazda, Roguska, 2008: 50-51). Osadzenie koncepcji
rytuatu w ramach dwdch proceséw — instytucjonalizaji i indywidualizacji — uzasad-
nia operacjonalizacj¢ zmiennych polaczona zaréwno z zastosowaniem metody son-
dazowej, jak i analizy jako$ciowej, dzicki ktérej badacz stara si¢ zrozumie¢ jednost-
kowe préby nadawania znaczen i uktadania zycia w sensowng calos¢ (Wyka, 1990).
W okresie przygotowawczym przeprowadzono zwiad tematyczny, w ktérym podjeto
prébe uchwycenia i zinterpretowania znaczen i symboli pojawiajacych si¢ w refleksji
milodziezy na temat tradyqji kulturowej (Sroczyniska, 2007: 411-417). W dalszej czeséci
artykutu przedstawitam wybrane rezultaty badan pilotazowych o charakterze sonda-
zowym, w ktérych zastosowatam technike ankiety audytoryjnej.

Badania przeprowadzono w 2008 roku wsréd 785 uczniéw ostatnich klas szkét
ponadgimnazjalnych wojewédzewa $wigtokrzyskiego. Przecigtny wiek badanych
wynosit 19,1 lat (przy odchyleniu standardowym 0,5 roku). W badanej zbiorowo-
$ci znalazlo si¢ 429 dziewczat i 356 chlopcéw reprezentujacych gléwnie srodowisko
wiejskie (38,1%) i male miasta — do 20 tys. mieszkaricéw (18,5%). W wigkszych
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miejscowosciach (do 50 tys.) mieszka 14,2% respondentéw, a w miastach do 100 tys.
— 13%. Podobna liczba maturzystéw (13,1%) to mieszkancy stolicy regionu — Kielc
(200 tys.). Wsréd rodzicow mlodziezy dominuje wyksztalcenie $rednie (33,4% ma-
tek i 30,7% ojcéw) oraz zawodowe (33,9% ojcéw i 21,3% matek). Matki plasujq si¢
wyzej niz ojcowie w hierarchii wyksztalcenia takze w kategorii os6b, ktére ukoniczyty
studia magisterskie i licencjackie (30,8%—22,4%).

Wstepna analiza autodeklaragji religijnych wskazuje na kulturows ,,oczywisto$¢”
bycia katolikiem (93,8%) oraz identyfikowania si¢ z wiara — 81,5% (w tym 12,4%
gleboko wierzacych). Znamienne, ze mlodzi Polacy umieszczajg si¢ w kategorii wie-
rzacych oraz przywiazanych do tradydji religijnej znacznie czgéciej niz miodzi Niemey
(Kosela, 2003: 289-291). W5rdd respondentdw 9,5% okresla si¢ jako niezdecydowa-
nych w sprawach wiary, a 4,8% pozostaje obojetnymi. Niemal co dwudziesty mlody
cztowiek opuszczajacy szkole Srednig jest osoba niewierzaca (4,3%). Wyniki badan
prowadzonych w regionie $wictokrzyskim potwierdzaja tezy formutowane przez so-
cjologéw o stopniowym odchodzeniu polskich katolikéw od modelu koscielnosci
w wymiarze kultowym. Proces ten mozna zaobserwowaé takze dzigki deklaracjom
respondentéw widocznych na poziomie indywidualnych biografii. W tym kontekscie
zauwazalna stala si¢ tendencja do rozluzniania oczekiwan normatywnych — systema-
tyczne praktykowanie w niedziele i $wigta spadio prawie o polowe w poréwnaniu
z okresem dziecinistwa (60%—35,3%), wzrosta natomiast liczba 0séb uczestniczacych
nieregularnie — raz czy dwa razy w miesigcu (4,8%-14,2%) i sporadycznie (5,5%—
—14,4%) w ceremoniach religijnych oraz niepraktykujacych weale (w wieku 12 lat
— 1%, natomiast u progu dorostosci — 6,2%).

Rytualy ,przejscia” o charakterze jednorazowym sa ta grupa praktyk religij-
nych, w ktérych udzial czlonkéw rodziny jest niezbedny, gdyz potwierdza on
uobecnianie ,domowego kosciota”. Bardzo waznym obszarem prowadzonych ba-
dari jest odniesienie obrzedéw przejécia do plaszczyzny semiotycznej, dotarcie do
sfery znaczeri i wartosci, jakie mlodzi ludzie przypisuja symbolicznym czynno-
$ciom w ktorych uczestnicza. Pozwala to takze na odtworzenie indywidualnych
i spotecznych funkcji rytuatéw przejscia w zyciu mlodziezy u progu dorostosci.
Respondenci zostali poproszeni o wskazanie, czym sa dla nich przede wszystkim
obrzedy o charakterze jednorazowym takie jak: chrzest, pierwsza komunia, bierz-
mowanie, $lub koscielny oraz pogrzeb. Rozklady odpowiedzi udzielonych przez
milodziez $wiadcza o wzajemnym przenikaniu sfery sacrum i profanum, spolecz-
nego i indywidualnego, tego, co zinstytucjonalizowane i tego, co podlega coraz
szybszej prywatyzacji. Oznacza to zmiang miejsca sacrum w spoleczeristwie oraz
form jego wyrazu (Piwowarski, 1996: 238-239).

Mlodzi ludzie na progu dorostosci akceptuja tresci symboliczne zwiazane
z rytuatem chrztu, nadajac mu wymiar religijny (85,1% wszystkich wskazan,
w tym 60% o charakterze pierwszorzedowym), integracyjny — na plaszczyznie
rodzinnej (72,2%, w tym 12,5% na pierwszym miejscu), identyfikacyjny ($wigto
dziecka i zwigzane z nadaniem mu imienia przez przedstawiciela grupy religijnej
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— 48,9%) oraz kulturowy (chrzest to religijna tradycja —41,9%). Ujecie chrztu
jako sakramentu, ktéry usuwa grzech pierworodny, przywraca faske Boza i czyni
jednostke cztonkiem Kosciota, zaklada $wiadomos¢ wplywu otrzymanego daru
na cale zycie uczestnikéw, ich wzrost moralny i duchowy. Niewatpliwie rytuat
chrztu, podobnie jak pierwszej komunii, posiada charakter masowy, co laczy si¢
z bardziej obiektywnym niz subiektywnym ujeciem sacrum oraz wigksza bierno-
$cia uczestnikéw zdajacych si¢ na artykulowanie religijnych tresci przez osoby
duchowne (Piwowarski, 1996: 218-220). Przywiazywanie wagi do chrztu jako
sakramentu jest tym wicksze, im czgdciej respondent identyfikuje si¢ z wiarg re-
ligijng (R.=0.363) i angazuje si¢ w kult (R.=0.371). Stopieri wspétzaleznosci
miedzy tymi cechami mozna okresli¢ jako przecigtny (w wypadku plci i miejsca
zamieszkania sita zwiazku jest staba). Rodzinny wymiar chrztu, podkreslajacy
przyjscie jej nowego czlonka na $wiat, w stabym stopniu koresponduje z plcia
(R.=0.171) oraz byciem osoba wierzaca (R.=0.193). Niski stopieri wspétzalezno-
$ci wystepuje takze pomigdzy akceptacja nadania imienia dziecku przez przedsta-
wiciela Kosciota a plcig ankietowanych (R.=0.166), ich wiarg religijng (R .=0.151)
oraz praktykowaniem (R_.=0.183). Niemniej dziewczeta oraz uczniowie bardziej
zaangazowani religijnie nieco cze¢sciej niz inni respondenci akcentujg konfesyjny
kontekst tozsamosci jednostkowej. W jednostkowych przypadkach (osoby nie-
wierzace) pojawialy si¢ odpowiedzi okreslajace chrzest jako rytual bez znaczenia
(6,6%) lub uroczysto$¢ ,na pokaz” organizowang z pobudek konformistycznych
— ,zeby ludzie nie gadali”, swoisty przymus spoleczny zwiazany z narzucaniem
dziecku powszechnie wyznawanej religii.

Pierwsza spowiedz i komunia dzieci uczacych si¢ w drugiej lub trzeciej klasie
szkoly podstawowej to rytual przejscia obchodzony bardzo uroczyscie w zdecy-
dowanej wigkszosci polskich rodzin i parafii. Jego zadaniem jest wprowadzenie
miodej jednostki w czynne formy zycia religijnego Kosciota (Wojaczek 1988).
W $wietle badan religijnosci — pisze Jézef Baniak — mozna zauwazy¢, ze ,formacja
religijna i moralna jaka te dzieci otrzymuja w czasie przygotowania si¢ do przyjecia
pierwszej komunii, jest najpelniejszym i najwazniejszym etapem w ich rozwoju
religijnym” (Baniak, 2007: 160). Niejednokrotnie bowiem w pézniejszym okre-
sie zycia wystepuje zjawisko stabniecia, a nawet porzucania religijnych prakeyk,
o czym $wiadcza deklaracje badanej mlodziezy oceniajacej zmiany w tej sferze
na podstawie wlasnej biografii. W podobny sposéb mozna analizowa¢ cz¢$ciowa
utrat¢ znaczenia religijnej motywacji towarzyszacej rytuatowi bierzmowania czy
zawarciu sakramentalnego zwiazku malzenskiego.

Zdaniem maturzystéw z regionu $wigtokrzyskiego pierwsza komunia to
przede wszystkim ,,sakrament, wazne przezycie religijne, umozliwiajace pelne ob-
cowanie z Jezusem Chrystusem” (83,7% wskazad, w tym 65,5% na pierwszym
miejscu). Orientacja na sacrum czgsciej towarzyszy zamieszkiwaniu w mniejszych
typach $rodowisk (R.=0.2), a w nieco wickszym stopniu silniejszej identyfikacji
z wiarg (R_=0.437) i praktykami religijnymi (R .=0.445), cho¢ zaleznosci migdzy
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cechami maja charakter przeci¢tny. Mlodziez przywiazuje takze duze znaczenie
do rodzinnego wymiaru rytualu, akcentujac $wiecki, ludyczny charakter uroczy-
stosci, ktérej przebieg oraz towarzyszace przygotowania przypominaja pod wie-
loma wzgledami typowe wesele (61,8% wyboréw). Potowa respondentéw zwraca
uwage na indywidualny aspekt obrzedu — pierwsza komunia to $wigto dziecka
potaczone z mozliwoscia otrzymania atrakcyjnych prezentéw np. drogiego rowe-
ru, komputera, sprzetu audiowizualnego czy pieniedzy (51,8%). W obu powyz-
szych wypadkach sita zwigzku miedzy zmiennymi jest nikta. Prawie co szdsty
ankietowany podkresla spoleczna presj¢ towarzyszaca rytuatowi — dziecko nalezy
posta¢ do pierwszej komunii ze wzgledu na akcepracje otoczenia i jego przysztosé
jako czlonka grupy wyznaniowej (17,2%), a podobne odsetki badanych (14,5%
i 14,4%) zwracaja uwagg na brak znaczenia obrzedu badz jego kontekst statusowy
(okazja do zademonstrowania rodzinnej zamoznosci i prestizu (przyjecie, stroje,
prezenty itp.).

Przypadek bierzmowania pozostaje dobrg egzemplifikacja tezy o zmniejszaniu
si¢ religijnego znaczenia obrzedéw przejscia w zyciu miodych ludzi i jednocze-
snym utrzymywaniu si¢ orientacji tradycjonalnej wskazujacej na przywiazanie
do pewnych wymiaréw kultury chrzescijaniskiej i umozliwiajacej dostgp do rytu-
aléw w przysztosci. Jako sakrament religijnej dojrzalosci postrzega bierzmowanie
75,9% respondentéw (norma silnie akceptowana), przy czym 53,9% umieszcza tg
kategori¢ na pierwszym miejscu. Natomiast uznawanie go za obszar tradycji po-
zostaje ,oczywistoscia kulturowa” dla 80,4%. Postrzeganie bierzmowania jako sa-
kramentu jest w zwiazku o przecigtnej sile zaréwno z wiara religijna (RC=0.414),
jak i uczestnictwem w praktykach (RC=0.405). Ujmowanie go poprzez pryzmat
religijnej tradycji w stabym stopniu zalezy od plci respondentéw (RC=0.224)
i udziatu w kulcie (RC=0.222)". Dla ponad 40% mtodych ludzi rytual ten sta-
nowi okazj¢ do podtrzymania wigzéw rodzinnych, wspélnego biesiadowania, ob-
darowania prezentami, a dla jednej piatej maturzystéw podstawowym uzasadnie-
niem jest spoteczny przymus i koniecznos$¢ podporzadkowania si¢ oczekiwaniom
srodowiska. Z tym ostatnim znaczeniem silniej identyfikuja si¢ osoby rzadziej
praktykujace i niedeklarujace wiary religijnej, cho¢ sita zaleznosci miedzy zmien-
nymi pozostaje przecigtna (RC=0.361) lub staba (RC=0.242). Niewielka grupa
badanych (4,6%) nie przystapita do bierzmowania, uznajac go tym samym za
rytual bez znaczenia.

W sposobie myslenia mlodziezy o bierzmowaniu i §lubie koscielnym dostrze-
galne sg liczne elementy $wieckie, ktére zamazujg sakralny charakeer tych rytu-
aléw, a nierzadko takze odsuwaja je w czasie lub przyczyniaja si¢ do rezygnacji

17 Wyboru tego nieco czeéciej dokonuja dziewczeta i osoby systematyczniej praktykujace niz
chlopcy i maturzysci bioracy rzadszy udzial w kulcie religijnym.
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z ich przyjecia. O ile katolicki model malzedstwa preferuje jego sakramentalny
charakter, stanowigcy fundament wiernosci i trwalosci zwigzku dwojga ludzi
oraz mitosci rodzinnej, o tyle modele $wieckie traktuja malzeristwo wylacznie
jako kontrakt prawno-$§wiecki lub autoteliczng realizacje potrzeb psychicznych,
emocjonalnych i seksualnych w ramach tzw. form alternatywnych (confluent
love) (Adamski, 2002; Slany, 2002). Prawie co siédmy maturzysta opowiada si¢
za jaka$ forma regulacji swieckiej — badz w postaci malzedstwa (11,1%), badz
niesformalizowanego zwiazku o charakterze kohabitacyjnym (4,5%). W badanej
zbiorowosci dominuje poglad, w mysl ktérego $lub koscielny to ,,sakramentalny
zwiazek dwojga ludzi i blogostawieristwo Boze na cale zycie” (83,9% wskazani, w
tym 60,1% na pierwszym miejscu). Zalezny on w stopniu przeci¢tnym od stopnia
identyfikacji z wiarg religijng (RC=0.422) i praktykami (RC=0.459). Podobny
odsetek badanych — 82,7% (nieco cz¢éciej dziewczgta: RC=0.145) uznaje, ze je-
dynie milos¢ jest podstawa i spoiwem szczgsliwego malzeristwa, a co za tym idzie
Yaczy znaczenie Slubu koscielnego z niezwyklym wydarzeniem, w ktérym uczest-
nicza najblizsi (16,2% przypisuje tej kategorii pierwsza range). Moze to $wiad-
czy¢ o stopniowym prywatyzowaniu si¢ tego rytuatu. Przywiazanie do instytucji
malzedstwa w jej tradycyjnym ksztakcie kulturowym, uwzgledniajacym akcepta-
cj¢ Srodowiska spotecznego i przysztos¢ dzieci, deklaruje ponad potowa mlodych
ludzi na progu dorostosci (55,7%), co pozostaje w stabym zwiazku z miejscem za-
mieszkania (RC=0.145) i zaangazowaniem kultowym (RC=0.155). Zatem niemal
co u pigtego maturzysty akceptacja katolickiego modelu malzeristwa nie prowadzi
do uznania nadrz¢dno$ci wymiaru religijnego, co wiaze si¢ z poszukiwaniem jego
uwiarygodnienia w kontekstach indywidualnych i spotecznych.

Pochéwek religijny jest ostatnia jednorazowa praktyka, ktéra ludzie wierzacy
winni spetni¢ zgodnie z wymaganiami grupy religijnej. W przesztosci, podobnie
jak pozostate rytualy przejécia, realizowal go dominujacy odsetek polskich kato-
likéw we wszystkich $rodowiskach spotecznych (Baniak, 2007: 427). Interesujace
sa zatem aktualne nastawienia mlodych ludzi do pogrzebu oraz zmiany, jakie si¢ w
tym zakresie dokonuja. W obszarze ,oczywistosci kulturowej” pozostaje poglad,
ze ceremonia religijna przystuguje wszystkim ludziom wierzacym niezaleznie od
praktykowania (jednak to oni sami powinni wyrazi¢ za zycia swoja wolg¢ zaréwno
w kwestii miejsca, jak i rodzaju pochéwku), co pozostaje w stabej zaleznosci od
plci, stosunku do wiary oraz prakeyk religijnych (Rc wynosi odpowiednio: 0,146;
0,225 0,237). Z ta opinia identyfikuje si¢ 84,5% uczniéw, przy czym 61,1% trak-
tuje ja jako nadrzedna. Dla niemal co czwartego maturzysty rodzaj pogrzebu po-
winien by¢ konsekwencja wyznawanego $wiatopogladu — osobom niewierzacym
przystuguje ceremonia $wiecka, wierzacym — religijna.

Prawie potowa badanych (45,6%) uzaleznia forme¢ ceremonii pogrzebowej od
decyzji rodziny niezaleznie od $wiatopogladu i woli zmarlego. Zjawiskiem za-
uwazalnym, cho¢ niemajacym charakteru masowego w $rodowisku mlodziezo-
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wym, staje si¢ odchodzenie od tradycyjnych znaczen instytucjonalnych zaréwno
religijnych, jak i $wieckich (11% uwaza, ze nie jest potrzebna zadna ceremonia,
a wystarczy obecno$¢ bliskich oséb, ktére uszanuja wole zmartego lub jego dotych-
czasowy styl zycia). Obrzgdowos¢ kresu zycia, jakkolwiek wazna na tym etapie
biografii mlodych ludzi, przechodzi istotne zmiany jako$ciowe. Utrata waznych
elementéw religijnych i koscielnych idzie w parze z rozbudowa tresci $wieckich,
ktére pozostaja pod wpltywem procesu indywidualizacji. Wydaje si¢, ze zacho-
dzace w Polsce przemiany cywilizacyjne ostabiaja wplyw tradycyjnych nosnikéw
socjalizacji religijnej, znacznie rzadziej wywolujac poglebienie zaangazowania
kultowego w srodowisku miodziezowym.

3. Znaczenie swiat religijnych dla mtodziezy

Swieta religijne petnia bardzo wazne funkcje w zyciu jednostkowym i grupowym.
Poprzez wprowadzenie elementu niezwyklosci do ludzkiej aktywnosci $wigtowa-
nie wskazuje na najwazniejsze stany rzeczy — najbardziej cenione wartosci (sa-
crum). Obchodzenie $wiat w Polsce posiada charakter rodzinny i staje si¢ okazja
do zamanifestowania zyczliwo$ci, milosci i znaczenia bliskich oséb (Mielicka,
2006: 54-59). Badania socjologiczne pokazuja, ze zaréwno realizacja religijnych
rytualéw przejécia, jak i celebrowanie wielkich $wiat religijnych takich jak Boze
Narodzenie czy Wielkanoc majg coraz cz¢éciej charakter $wiecki, a wielu katoli-
kéw nie rozumie ich religijnego sensu i celu.

Prawie potowa Polakéw (48%) badanych w 2007 roku podkreslita rodzinny
charakter §wigt Bozego Narodzenia oraz rado$¢ ptynaca ze spedzenia czasu z ro-
dzing, z bliskimi (zwlaszcza z dzie¢mi i wnukami). Co trzeci respondent uznat,
ze maja one przede wszystkim charakter religijny (31%), a co piaty (18%), ze sa
to $wigta ludzi zwiazanych z tradycja chrzescijaniska. Niemal dwie trzecie os6b w
wieku 18-24 lata (65%) wskazalo na aspekt rodzinny, podczas gdy dla ludzi star-
szych, majacych co najmniej 65 lat, najwazniejszy byt wymiar religijny (CBOS,
2007). Co czwarty respondent powiazal satysfakcje plynaca ze $wiat Bozego
Narodzenia z przezywaniem wspdlnie z rodzing Wigilii wraz z jej atrybutami:
uroczysta kolacja i jedzeniem tradycyjnych potraw, Swietym Mikotajem przyno-
szacym prezenty, choinka, $piewaniem koled i dzieleniem si¢ optatkiem. Swieta
Bozego Narodzenia s bardziej skomercjalizowane niz Wielkanoc.

Wspélczesnie obserwuje si¢ zacieranie tradycyjnego podzialu czasu na profa-
niczny i sakralny oraz swoistg tesknote za takim wlasnie porzadkiem. Zjawisko
uplynnienia granic miedzy ,czasami” traktowane jest jako zewngtrzne, niezalezne
wobec whasnych starart o kultywowanie §wiatecznych obyczajéw. Najwazniejsze
$wigto chrzescijan — Wielkanoc, mimo religijnej wagi, jest postrzegane jako mniej
istotne i uroczyste niz Boze Narodzenie (Laciak, 2005: 251-275). Wiekszos¢
Polakéw przypisuje Wielkanocy przede wszystkim charakter rodzinny (61%), na-
daje jej range milej tradycji (55%), a dopiero w dalszej kolejnosci przezycia religij-
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nego (47%). Sposréd tradycji wielkopostnych najczesciej zachowywany jest post
w Wielki Piatek oraz Srode Popielcowa, natomiast do najbardziej popularnych
tradycji wielkanocnych nalezy $wigcenie pokarméw w Wielka Sobotg oraz dziele-
nie si¢ z najblizszymi jajkiem przy $wiatecznym $niadaniu (CBOS, 2005).

Proces desakralizacji coraz silniej zaznacza si¢ w zyciu pojedynczych oséb
i rodzin katolickich, odsuwajac ich od religii i Kosciota, co szczegélnie wida¢
w $rodowisku mlodziezy szkolnej. Wspédlczesne przemiany cywilizacyjne znacznie
rzadziej sprzyjaja poglebieniu religijnosci (Baniak, 2007: 510-518).

Mlodziez w regionie $wigtokrzyskim identyfikuje $wigto z czasem: charaktery-
zujacym si¢ spotkaniami rodzinnymi, towarzyskimi — 67,1% (18,4% wskazan na
pierwszym miejscu); podkreslajacym wydarzenia religijne oraz przelomowe mo-
menty w historii pafistwa (narodu) — 65% (analogicznie 35,3% wyboréw); wolnym
od obowiazkowych zaje¢ — 48,2% (9,5%); potaczonym z ucztowaniem — 29,4%
(1,9%); upamigtniajacym wazne momenty w zyciu jednostki — 20% (2,8%). Co
trzeci respondent przypisuje znaczenie wszystkim wymienionym aspektom $wie-
ta, a co dziesigty stawia je na pierwszym miejscu. Migdzy podkreslaniem sakral-
nego wymiaru $wigta a typem Srodowiska spolecznego i plcia istnieje staba zalez-
no$¢ — mieszkanicy mniejszych miejscowosci (R.=0.215) i dziewczeta (R.=0.172)
nieco czgdciej niz inni optuja za jego aksjologiczna doniostoscia. Podobnie jak
ogdt polskiego spoteczeristwa mlodzi postrzegaja Boze Narodzenie przede wszyst-
kim jako wielkie $wigto rodzinne (okazj¢ do spotkan z bliskimi, biesiadowania,
obdarowywania si¢ prezentami) — 83,7%; element tradycji chrzescijanskiej i kul-
tury narodowej (o ktérym nie wolno zapomnie¢ w dzisiejszym globalizujacym
si¢ $wiecie) — 75,2% oraz niepowtarzalne wydarzenie o charakterze religijnym
(symbol milosci Boga, ktéry otwiera si¢ na ludzka egzystencje) — 73,9%. Niemal
co trzeci respondent zwraca takze uwagg na czas wolny od obowiazkéw zwiaza-
nych ze szkola czy praca, ktdry kazdy powinien zagospodarowaé w indywidualny
sposob (27,8%). Religijne znaczenie nadawane $wigtom Bozego Narodzenia jest
przecigtnie skorelowane z wiarg religijng (R.=0.309) i systematycznoscia udziatu
w niedzielnej mszy sw. (R.=0.312), a w stabym stopniu (R.=0.21) z miejscem
zamieszkania maturzystéw (nieco czedciej wskazuja na nie osoby pochodzace
z malych miejscowosci). Waznos¢é teologiczna Swiat Wielkanocnych znajduje swéj
wyraz w deklaracjach mlodziezy, co niewatpliwie faczy si¢ z powszechnym udzia-
fem w szkolnej katechizacji. Dla 68,4% badanych Wielkanoc to przede wszyst-
kim przezycie religijne polaczone z rado$cia Zmartwychwstania, dla 60,3% to
mita tradycja zwiazana z kultura chrzedcijaniska i narodowa. Zblizony odsetek
maturzystéw wskazuje na tresci afiliacyjne — sprzyjanie zacie$nianiu wigzi rodzin-
nych (58,3%), nieco mniejszy na aspekty rekreacyjne kojarzone z wypoczynkiem,
przerwa w obowiazkach szkolnych (w pracy) — 41,5%. Niemal co trzecia osoba
postrzega Wielkanoc jako okazje do spotkan z przyjaciétmi (27,4%), a co pia-
ta jako mozliwo$¢ biesiadowania. Taka sama liczba respondentéw taczy $wieta
z wysitkiem i trudem towarzyszacym przygotowaniom. Dotychczasowy sposéb
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obchodzenia $wiat we wiasnej rodzinie nie budzi zastrzezeri mniejszosci mlodych
ludzi (30,6%). Wigkszo$¢ uwaza, ze mniej wazne powinny by¢ przygotowania,
a bardziej istotna rado$¢ ze wspdlnego, rodzinnego spotkania (61,1%). Wigcej
uwagi nalezaloby takze pos$wieci¢ zagospodarowaniu czasu wolnego i spotka-
niom z przyjaciétmi (38,2%), tresciom religijnym i tradycji $wiatecznej (36,4%)
oraz aktywnemu wypoczynkowi, mozliwo$ci wyjazdu poza miejsce zamieszkania
(35,9%). Postulaty te dobrze podsumowuje wypowiedZ mlodej nauczycielki be-
dacej pedagogiem w szkole $redniej:

,Swieta to zawsze czas radosci, czas chyba najbardziej lubiany przez nasza mto-
dziez. Na pewno mlodziez z kazdego pokolenia docenia czas wolny od szkolnych
zaje¢. Bo docenialam go réwniez. Dla mnie i dla moich kolegéw i kolezanek waz-
ny byl wymiar rodzinny $wiat, wspéSlne udanie si¢ na Pasterke o péinocy, prezenty
byly wazne, jedzenie bylo waine, ale réwnie mocno cieszylismy si¢ ze spotkan
z rodzing, ktéra na co dzien mieszka daleko. Razem z calg klasa chodzilismy na
rekolekgje, druklismy si¢ zaraz po $niegiem i to byta atrakcja na réwni, ale chyba
rzeczywidcie caly ten okres $wiat byl dla nas inaczej wazny niz dla tegorocznych
maturzystow” '8,

Sami maturzysci pewnie zgodziliby si¢ z opinia, ze we wspdlczesnym spole-
czefistwie polskim mamy do czynienia z utrata wymiaru religijnego (desakrali-
zacja) $wiat. Mysle, ze to trafiona opinia, smutna, ale trafiona, bo jak méwi nasz
ksiadz: ,Wszyscy zycza sobie Wesotych Swiat, nie dodajac Bozego Narodzenia,
iycza sobie Wesotego Jajka i niedtugo Swieta Wielkanocne zamienia sic w $wie-
to kurczakéw i zajaczkéw. Natomiast nowonarodzony Jezus zostanie wygryziony
przez $w. Mikolaja, ktory wyglada jak otyly krasnal. Mysle, ze rzeczywiscie w tym
$wigtowaniu malo przezy¢ religijnych zostalo”.

Gléwne $wigta religijne obchodzone przez katolikéw nalezg do postfiguratyw-
nego obszaru kultury, ktérego zakres oddziatywania ulega wyraznemu zmniej-
szeniu. ,,By¢ religijnym w nowoczesnosci — pisze D. Hervieu-Léger (1999: 226)
— oznacza nie tyle mie¢ $wiadomo$¢ przynaleznosci do tradycji, co chcie¢ do niej
przynaleze¢”. W sytuacji rozpraszania si¢ i prywatyzowania pierwiastka religijne-
go oraz zacierania granic migdzy sacrum i profanum interpretacja swiat jako sfery
symbolicznej ulega relatywizacji, a pierwotne znaczenia zwigzane z ekspresyjnym
i etyczno-kulturowym dziedzictwem grupy podlegaja czg¢sciowej amnezji. Zatem
cykliczne odwotywanie si¢ do nich, przede wszystkim w zyciu rodziny i wspdlno-
ty religijnej, posiada ogromne znaczenie tak z punktu widzenia rekonstruowania
spoleczenistwa jako ,bycia dzielonego z innymi”, jak i jednostek reprezentujacych
zwlaszcza tozsamo$¢ osiagana, ktéra pozwala na zachowanie podmiotowosci
i wspéldziatanie z innymi (Krzychata, 2007: 239-242). Kontekst ten dobrze od-

'8 Fragmenty cytowanych wypowiedzi pochodza z badan jakosciowych, realizowanych przez au-
torke¢ w 2009 roku na terenie szké} srednich wojewddztwa $wigtokrzyskiego.
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daje wypowiedz mlodej nauczycielki pracujacej w duzym miescie: ,Wydaje mi sie,
ze dzisiejsi mlodzi ludzie sa mimo wszystko bardzo samotni, mozna zaryzykowaé
stwierdzenie, ze wrecz wyalienowani. Nie wierze, ze samotno$¢ moze zaowoco-
waé czym$ dobrym na przyszio$¢ i... Stad uwazam, ze nawet rytualy mniej lub
bardziej dobrowolne zblizaja mtodych ludzi do siebie i moga rozbudzi¢ w nich
potrzebe wspdlnoty”.

4. Wnioski korncowe

W spoleczenstwie polskim istnieje zapotrzebowanie na $wiat doznani przeniknig-
ty bogata symbolika kultury, religii i pamieci zbiorowej. Polskie rodziny, kedre
dzwigaja cigzar przeksztalcen transformacyjnych, coraz cze¢sciej jedynie sytuacyj-
nie odwotuja si¢ do dyrektyw semantycznych (§wiatopogladowych, kulturowych),
postrzegajac sferg religijnej identyfikacji mtodziezy jako drugoplanowa w stosunku
do celéw powiazanych z edukacja i rynkiem pracy. Odnalezienie wlasnego miej-
sca w spoleczeristwie, a moze przede wszystkim sensu zycia czyni si¢ zadaniem
wieloaspektowym i otwartym, w czym maja dopomdc rézne agendy socjalizacyj-
ne. W rzeczywistosci to ryzykowne zadanie pozostawia si¢ samym jednostkom,
oczekujac, ze w ,lepieniu” whasnej tozsamosci wykorzystaja dostgpne mechani-
zmy transmisji kulturowej siegajace jednoczesnie do ,przesztosci, terazniejszosci
i przysztosci”. Mlodzi ,z tradycji powinni wybra¢ to, co najlepsze, najbardziej
warto$ciowe. Wiadomo, ze drzewo bez korzeni nie urosnie... Tak wyposazeni
$mialo stawig czolo trudnej, wymagajacej przyszlosci. Ja trzymam za nich kciuki
bardzo mocno” (pedagog, LO).
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