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Jozer BANIAK

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Instytut Socjologii

Wprowadzenie

Religijnos¢ i koscielnos¢ katolikow w Polsce
na tle zmiany pokoleniowej i spotecznej

adanie podjete w niniejszym opracowaniu, czyli zebranie wynikéw wielu

badan i dokonanie analizy socjologicznej postaw wobec religii i Kosciota
instytucjonalnego oraz religijnosci katolikdw w Polsce na tle zmiany pokole-
niowej i spotecznej, wbrew pozorom, nie jest tatwe do wykonania, i to z wielu
powodow. Do gtdwnych utrudnien tego przedsiewziecia poznawczego mozna
zaliczy¢, bez obawy o przesade, chocby czas, w ktorym dokonywaty sie pod
presjg réznych czynnikdw te zmiany; wielos¢ i roznorodnosé metodologiczna
badan socjologicznych i religioznawczych poswieconych wprost wierze, religij-
nosci i koscielnosci mtodych i dorostych katolikéw w minionym okresie 65 lat,
czyli od drugiej potowy XX wieku — czasie bogatym w przerdzine zdarzenia
i procesy spoteczne i kulturowe, ktére nie pozostaty bez wptywu na zycie re-
ligijne i nastawienie Polakdw do Kosciota instytucjonalnego i jego aktywnosci
w zyciu jednostek i grup spotecznych; czy tez préba racjonalnego spojrzenia na
konsekwencje i kierunki tych zmian w religijnosci i koscielnosci trzech pokolen
katolikéw polskich w tym okresie. Chcac wykona¢ to zadanie, postuzytem sie
dwoma podstawowymi kryteriami gromadzenia i analizy prezentowanych tu prac
naukowych: doboru problematyki i czasu realizacji badan. W swietle tych obaw
powstaje pytanie, co dziato sie i co stato sie z nastawieniem do religii i Kosciota,
a takze z religijnoscia katolikdw pod wptywem waznych przemian zachodzacych
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w tym okresie w rdoznych sferach zycia spotecznego, w panstwie budujgcym
demokracje i gospodarke wolnorynkowg po odrzuceniu zasad ideologicznych
i ekonomicznych totalitarnego panstwa socjalistycznego, a takze w Kosciele
instytucjonalnym, ktérego ilos¢ i jakos¢ tych zmian zwyczajnie zaskoczyta i wy-
wotata pewng niewydolnos$¢ funkcjonowania w nowych warunkach zycia jed-
nostek i zbiorowosci spotecznych. Proba odpowiedzi, choéby czesciowej, na to
trudne pytanie stanowi zadanie, ktére chcemy podjac i wykonac w tej publikacji.
Wykonamy je owocnie, uwzgledniajac wyniki wielu badan naukowych, ktérych
autorzy podejmowali ten temat w réznych przedziatach tego okresu, a takze
prezentujac kilkanascie opracowan stanowigcych tres¢ tej ksigzki, ukazujgcych
obiektywnie ciggtosc i zmiane w zyciu religijnym trzech pokolen katolikéw pol-
skich: najmtodszego, sredniego, bedgcego na progu dorostosci, oraz w petni juz
dorostego. Oczywiscie nie sposéb zaprezentowac tu wynikow wszystkich badan
poswieconych temu zagadnieniu ze wzgledu naich ilos¢ i jakos¢ metodologiczna.
Cel nasz jest skromniejszy, aczkolwiek uwzglednimy tu te badania, ktére ukazujg
sytuacje i zmiany w religijnosci dzieci, mtodziezy i oséb dorostych w réznych
przedziatach czasowych minionego okresu, a przy tym korespondujg z analizami
wynikéw badan autorskich tworzgcych strukture tej ksigzki. Oba typy badan beda
w stanie przedstawic jasny obraz przemian w religijnosci i koscielnosci katolikow
polskich, jakie miaty miejsce w tym wtasnie okresie.

Jaki byt w przesztosci, a jaki jest obecnie katolicyzm mtodziezy polskiej?
Czy mtodziez polska byta i jest nadal religijna, jesli uwzglednimy warunki zycia
religijnego postulowane przez doktryne religijno-moralng Kosciota rzymskokato-
lickiego? Pytania te majg juz swojg historie, bowiem stawiali je w latach 60. i 70.
XX wieku socjologowie zajmujacy sie wiarg i religijnoscig éwczesnej mtodziezy
polskiej, a jednoczesnie sg one aktualne dzis, gdyz uwzgledniajg je takze badacze
religijnosci wspodtczesnego pokolenia mtodych Polakéw zwigzanych z katolicy-
zmem. Pytanie, czy mtodziez jest religijna, postawit 40 lat temu profesor Edward
Ciupak, chcac obiektywnie przedstawic¢ dylematy religijne i Swiatopogladowe
miodziezy zyjacej w tamtym okresie (Ciupak 1973: 147-177). Uzyskanie miaro-
dajnej odpowiedzi na to pytanie wymaga, jego zdaniem, poddania oglgdowi kilku
grup miodziezy: wiejskiej, robotniczej, inteligenckiej, szkolnej i akademickiej.
Istotne sg tu tez inne determinanty warunkujgce stosunek mtodego pokolenia
do religii, takie jak: miejsce urodzenia i wychowania, poziom rozwoju psychicz-
nego (wiek), metody i zasieg wychowawczego oddziatywania rodziny, a takze
wychowywania instytucjonalnego szkoty i Kosciota (Ciupak 1973: 147). Autor ten
przyjmuje, ze w opisie religijnosci tej kategorii ludnosci, jej katolicyzmu, nalezy
uwzglednic¢ co najmniej trzy podstawowe zakresy identyfikacji z wiarg i religia
katolicka: ,,a) stanowiska ortodoksyjne, zasadzajgce sie na akceptowaniu wszyst-
kich wartosci, zasad i dogmatow religijnych; b) postawy nonkonformistyczne,
oparte na pozytywnym stosunku mtodziezy do wybranych elementéw ideologii
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katolickiej; c) zjawisko odchodzenia mtodziezy od modelu poprawnego katolika
w wymiarze teoretycznym (uznawanie prawd wiary) i praktycznym (wypetnianie
praktyk obowigzkowych). Zatem katolicyzm mtodziezy nalezy ukazywac w jego
wielorakim zréznicowaniu, ustalajgc stopien identyfikacji z wykorzystaniem
tych trzech wskaznikéw” (Ciupak 1973: 148). Inaczej mowiac, w dalszej anali-
zie nalezy skoncentrowac sie na trzech pytaniach: Jaki byt w przesztosci i jaki
jest obecnie stopien identyfikacji mtodziezy polskiej z katolicyzmem oraz ktére
z jego elementdéw byty kiedys i nadal sg najstabiej, ktore najsilniej utrwalone
w postawach i zachowaniach mtodziezy? W jakim kierunku dokonywat sie w tym
okresie proces dechrystianizacji i laicyzacji postaw tej mtodziezy oraz jaki byt
spoteczno-psychologiczny mechanizm (sposéb) odchodzenia pewnego jej od-
setka od modelu katolickiej kultury religijnej? Jakie wzory i wartosci swieckiej
kultury i moralnosci przyjmowato w tym okresie najtatwiej i najchetniej mtode
pokolenie Polakéw? Wybrane badania socjologiczne z réznych przedziatow tego
okresu umozliwig odpowiedz na te pytania, tworzac okreslony obraz religijnosci
i koscielnosci mtodziezy polskiej w dawnym i aktualnym jej ksztatcie.

Z badan zrealizowanych przez Edwarda Ciupaka na przetomie lat 60. i 70.
wsréd 130 absolwentek szkét srednich pochodzgcych z réznych miast Polski,
ktére nie zostaty przyjete na studia do wyzszych uczelniiz tego powodu znalazty
sie w pomaturalnej szkole pielegniarskiej w Warszawie, wynika, ze ich postawy
wobec religii byty nastepujace: 1) wierzacych i praktykujgcych byto 60 (46,1%);
2) wierzacych, ale niepraktykujgcych kultu — 64 (49,2%); 3) niewierzacych, ale
praktykujgcych — jedna osoba (0,7%); 4) niewierzacych i niepraktykujgcych —5
(3,8%). Z jednej strony autor przyznaje, ze odsetek wierzacych dziewczat jest
stosunkowo wysoki, ukazujgc ich ideowg wiez z religig — 124 osoby (95,3%),
chociaz wiekszos¢ z nich zaniedbywata lub catkiem zarzucita praktyki religijne,
z drugiej strony pyta on, na ile ten wysoki wskaznik wiezi ideologicznej respon-
dentek pozwala stwierdzié¢, czy ich religijnos¢ stanowi kontynuacje religijnych
wzordw rodzinnych, a naile od nich odbiega? Chcac ustalic te zaleznos¢, Ciupak
pytat respondentki, do ktérej ze wskazanych kategorii (grup) religijnosci zali-
czajg swojg matke w zestawieniu z wtasng kategoria religijnosci? Na podstawie
ich odpowiedzi uzyskat nastepujace wskazniki, biorgc pod uwage typy postaw
wobec religii: 1) wierzgce i praktykujgce — matki: 63,8% i corki: 46,2% (rézni-
ca wynosi +17,6 p.p.); 2) wierzace i niepraktykujgce — 30,9% i 49,2% (réznica
—18,3 p.p.); 3) niewierzace, lecz praktykujgce —4,9% i 0,8% (roéznica +4,1 p.p.);
4) niewierzace i niepraktykujgce —0% i 3,8% (réznica—3,8 p.p.). Zatem w grupie
wierzacych i praktykujgcych, czyli najbardziej ortodoksyjnej, 17,7% ogdtu ba-
danych dziewczat zrezygnowato z kontynuowania religijnosci ,,odziedziczonej”
po swoich matkach, a 3,8% zerwato z nig catkowicie (Ciupak 1973: 153). Autor
ten interesowat sie takze wptywem szkoty licealnej na zmiany w postawach
religijnych badanych dziewczat. Jego ustalenia sg nastepujgce:
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W dwdch pierwszych grupach sg wyrazne zmiany: z 83% ,wierzacych i praktykuja-
cych” w okresie po ukoriczeniu szkoty podstawowej az 32,8% respondentek zmienito
swojg postawe wobec religii po ukonczeniu szkoty sredniej, a od uzyskania matury,
w czasie pobytu w Warszawie — zaledwie 4,6%. Jesli zas wezmiemy pod uwage okres
od ukonczenia szkoty podstawowej do momentu uzyskania Swiadectwa dojrzatosci,
okazuje sie, ze z grupy pierwszej (,wierzgcych i praktykujgcych”) do innych przeszto
az 36,9% respondentek. Rdwnoczesnie na poszczegdlnych etapach rosnie liczba
,wierzacych, lecz niepraktykujacych” — poczatkowo o 28,6%, nastepnie o 4,5%,
poréwnujac zas okres ostatni z pierwszym, stwierdzamy réznice siegajacy az 33,1%.
Mozna przypuszcza¢, ze warunkiem tych zmian byty dwa gtéwne czynniki: migracja
z rodzinnego Srodowiska, dzieki ktorej zmniejszyt sie wptyw rodzicdéw i najblizszego
otoczenia na postawy religijne badanych dziewczat, oraz atmosfera wychowawcza
szkoty, utatwiajaca przejscie z grupy ,wierzacych i praktykujgcych” do grupy ,wie-
rzacych, lecz niepraktykujacych”. [...] Spadek liczby wierzacych nie jest tu spadkiem
bezwzglednym, poniewaz jest on widoczny przy uwzglednieniu tendencji zwiekszania
sie grupy niepraktykujacych. [...] Dos¢ duza liczebnos$¢ grupy ,wierzacych” nie jest
bynajmniej wyznacznikiem catkowitej ich identyfikacji z doktryng katolicka. [...] Sa
wsrdd nich i takie, dla ktérych pytanie, czy jeste$ wierzaca, kojarzy sie wytgcznie zich
emocjonalnym stosunkiem do odziedziczonej tradycji obyczajowej (Ciupak 1973:
155-156).

Autor ustalit rowniez wptyw pochodzenia terytorialnego (wie$ — miasto) na
postawy religijne badanych oséb w dwdch grupach deklaracji: 1) wierzgcych
i praktykujacych: wies —56,5%, miasteczko —42,8%, miasto powiatowe —40,3%,
a roznice miedzy nimi sg znaczne: 13,7% i 16,2% i oznaczajq regres wskaznikow
0s0b ortodoksyjnych w srodowisku miejskim w zestawieniu z ich wskaznikiem
w $rodowisku wiejskim. Jednoczes$nie wzrastajg tu wskazniki wierzgcych, lecz
niepraktykujgcych z 36,9% (wies) do 50% (mate miasto) i 51,7% (miasto powia-
towe), czyli0 13,1% i 14,8% badanych (Ciupak 1973: 157). Na postawy religijne
badanych dziewczat wptywato takze ich pochodzenie spoteczne. W grupie oséb
wierzacych i praktykujgcych pochodzenie chtopskie miato 62,7% badanych,
rzemieslnicze — 53,7% (spadek 0 9 p.p.), robotnicze — 43,7% (spadek 0 19 p.p.),
inteligenckie — 30,9% (spadek o 31,8 p.p.). Jednoczesnie wzrastaty wskazniki
0s06b wierzacych, lecz niepraktykujgcych w poréwnaniu z ich odsetkiem na wsi
(32,5%), odpowiednio do: 46,1% (czyli 0 13,6 p.p.), do 46,3% (o0 13,8 p.p.), do
59% (o 26,5 p.p.) (Ciupak 1973: 158-159). Warto przy tym zwrdci¢ uwage, ze
te postawy wobec religii autor zauwazyt u mtodych respondentek 40 lat temu,
co nakazuje skonfrontowanie ich wskaznikéw z postawami mtodziezy w innych
latach, zwtaszcza w obecnym okresie.

Autor ten przyjat trafng teze wskazujacg, ze ,,proces dechrystianizacji wspot-
czesnej mtodziezy przejawia sie dos¢ czesto w sposéb posredni, miedzy innymi
W zmniejszeniu sie poczucia obowigzku wobec nakazéw koscielnych, dotyczacych
wykonywania pewnych czynnosci kultowych, czyli indywidualnych i zbioro-
wych praktyk religijnych” (Ciupak 1973: 160). W tym celu ustalit czestotliwosc¢



WPROWADZENIE 11

spetniania przez badane dziewczeta obowiagzku niedzielnej mszy i wielkanoc-
nej spowiedzi. Z ustalen tych wynika, ze w mszy uczestniczyto odpowiednio:
w kazdg niedziele 87 osdb (66,9%), rzadziej niz co niedziele — 31 osdb (23,8%),
a nie uczeszczato w ogdle 12 oséb (9,2%). Katolik powinien wyspowiadac sie
co najmniej raz w roku, zas spowiedz czestsza kwalifikuje takich katolikéw do
grupy ortodoksow. Spowiedz badanych dziewczat przejawiata sie nastepujgco:
co miesigc — 16 o0séb (12,3%), kilka razy w roku — 63 osoby (48,4%), raz w roku
— 32 osoby (24,7%), w ogdle sie nie spowiada — 19 oséb (14,6%). Jak czesto
respondentki te modlity sie indywidualnie, w formie odmawiania pacierza:
codziennie — 74 osoby (56,9%), tylko w trudnej sytuacji zyciowej — 13 osdb
(10%), nie modlity sie wcale 43 osoby (33%). Uwzgledniajac wszystkie trzy typy
praktyk religijnych, Ciupak podzielit respondentki na trzy kategorie praktykujg-
cych: ortodoksyjne — 45,3%, konformistki — 27,4% i nonkonformistki — 18,9%,
biorgc pod uwage srednie tych praktyk. Do grupy katolikow zaliczyt zaledwie
45,3% badanych ulegajgcych wptywowi Kosciota, natomiast 46,3% badanych
(tacznie konformistki i nonkonformistki) znalazto sie poza zasiegiem bezpo-
Sredniego oddziatywania Kosciofa (Ciupak 1973: 161-163). Autor zwrdcit tez
uwage na sprzecznosci miedzy deklaracjami respondentek dotyczgcymi ich
wiary i praktyk religijnych a realizacjg réznych praktyk kultowych. W badanej
grupie 46,1% dziewczat deklarowato, ze sg wierzgce i praktykujace, z kolei inne
spetniajg rézne praktyki religijne: w mszy uczestniczyto 66,9% (rdéznica wynosi
+20,8 p.p.), w spowiedzi—60,7% (rdznica +14,6 p.p.), pacierz odmawiato 56,9%
(réznica +10,8 p.p.), rekolekcje odbyto 7,6% (réznica—38,5 p.p.); Srednia praktyk
wynosi 48% (réznica +1,9 p.p.). Wskazniki te Swiadczg o sprzecznosci miedzy
deklarowanymi postawami wobec religii i deklarowanymi praktykami religijnymi
badanych oséb, a réznica miedzy nimi wynosi 17,7 p.p. (Ciupak 1973: 166).

W analizie tej wazng kwestig jest akceptacja lub negacja przez mtodziez
fundamentalnych zasad moralnych, propagowanych przez Kosciét w sferze
masowego wychowania, a takze jej opinia na temat ewentualnej kontynuacji
odziedziczonych wzordéw zycia religijnego i moralnego przez kolejne pokole-
nie katolikow. Ciupak, chcgc dowiedzie¢ sie, jak funkcjonujg w swiadomosci
jego respondentek nakazy moralne KosSciota, wybrat zagadnienie Swiadomego
macierzynstwa, ktére wowczas stanowito przedmiot kontrowersyjnych dys-
kusji spotecznych, w tym w srodowisku mtodziezy, pytajac je, czy uwazajg za
dopuszczalne uzasadnione przerywanie cigzy? Odpowiedzi badanych na to
pytanie roztozyty sie nastepujgco: tak — 94 osoby (72,3%), nie — 13 oséb (10%),
nie mam zdania — 23 osoby (17,6%). Wyrazng przewage stanowity zatem sady
o charakterze antykatolickim (prawie 3/4 badanych), a jedynie 10% responden-
tek na 46,1% wierzacych i praktykujgcych w petni akceptowato katolicka teorie
macierzynstwa. Czy respondentki beda wychowywac swoje dzieci w duchu
tej doktryny moralnej nauki Kosciota, aby kontynuowa¢ ten model religijnosci



12 JozEF BANIAK

w swoim i nastepnym pokoleniu? W odpowiedzi na to pytanie badane dziew-
czeta przedstawity nastepujgce deklaracje: 1) bede wychowywaé swoje dzieci
Scisle wedtug zasad religii— 47 0sdb (36,1%); 2) bede je czesSciowo wychowywac
wedtug zasad religii — 59 oséb (45,3%); 3) bede je wychowywac poza zasada-
mi religijnymi — 18 osdb (13,8%); 4) brak okreslonego zdania — 6 0sdb (4,6%).
Wyniki te pozwolity Ciupakowi na sformutowanie wniosku, ze religia — wbrew
propagowanym wtedy poglagdom — nie byta wartoscig powszechnie uznawa-
ng, gdyz jedynie 36,1% uczennic (na 46,1% wierzgcych i praktykujgcych oraz
45,3% zakwalifikowanych do kategorii ortodoksyjnych wyznawczyn) zamierzato
w przysztosci wychowywac swoje dzieci wedtug wszystkich zasad katolicyzmu,
45,3% planowato uwzglednienie tylko wybranych zasad, a 13,8% postanowito
wychowadé swoje dzieci bez pomocy moralnych norm katolicyzmu, czyli wskazaty,
iz nie uwzglednia ich w rodzinnej fazie procesu socjalizacji potomstwa (Ciupak
1973:168-170; por. Trybusiewicz 1964: 158—165). Na tym tle powstaje pytanie,
jaki odsetek osob deklarujgcych petne i czesciowe stosowanie norm moralnych
katolicyzmu w wychowaniu swoich dzieci zastosowat je praktycznie, a takze czy
wszystkie respondentki kwestionujgce znaczenie wychowawcze tych norm po-
stapity tak w rzeczywistosci? Niestety, nie mamy odpowiedzi na te wazne pytania.

Wierzenia religijne mtodziezy w wieku 18-24 lata byty wtedy réowniez
przedmiotem ogdlnopolskich badan Osrodka Badania Opinii Publicznej przy
Polskim Radiu, ktdrych wyniki zaprezentowata Zofia Skérzyriska w analitycznym
opracowaniu socjologicznym (Skérzynska 1960: 116—128). Z badan tych wynika,
ze 78,2% ankietowanej mtodziezy uwazato sie za katolikdw, 70,6% zamierzato
w przysztosci wzigc slub koscielny, a 68,5% wierzyto w stworzenie $wiata przez
Boga. Jednoczesnie w grupie oséb uznajacych sie za katolikdw (jako 100%) az
68,7% nie potepiato usuwania cigzy w sytuacjach koniecznych, 37% nie potepiato
zdrady matzenskiej, 16,2% nie wierzyto lub nie byto pewnych, czy Bég stworzyt
Swiat, 14,5% nie zamierzato w przysztosci brac slubu koscielnego, a 9,3% nie
planowato wychowywac swoich dzieci wedtug zasad religii katolickiej. Postawy
te sg sprzeczne z doktryng Kosciota rzymskokatolickiego.

Edward Ciupak zestawit wyniki réznych badan socjologicznych z lat 1960—
1975, poswieconych przekonaniom i praktykom religijnym mtodziezy szkolnej
i akademickiej, stwierdzajgc zarazem, iz ,wierzacy wsréd miodziezy szkolnej
nie przekraczajg w zasadzie 80%, a okoto 20% tej mtodziezy deklaruje postawy
niezgodne z instytucjonalnym modelem religijnosci. Wyniki uzyskane w tych
badaniach pozwalajg wydzieli¢ trzy grupy postaw mtodziezy wobec religii wedtug
jej deklaracji: ortodoksyjni, nominalni, areligijni (Ciupak 1984: 53-54). Tabela 1
ukazuje procentowe wskazniki tych kategorii ze wszystkich badan.

Usredniajgc wskazniki globalnych postaw mtodziezy szkolnej wobec religii
ze wszystkich badan, nalezy stwierdzi¢, ze dominujg wsrdd niej osoby orto-
doksyjne (52,9%), chociaz wskaznik ten jest zréznicowany w badanych srodo-
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Tabela 1. Typy wierzacych wsrdéd mtodziezy polskiej w latach 1960-1975 (w %)

i Respondenci wierzgcy wedtug ustalonych typéw
Autorzy badan — - - - —
ortodoksyjni nominalni facznie areligijni
E. Ciupak 40,7 30,1 70,8 29,1
S. Piefnkowski 30,0 38,0 68,0 29,0
E. Wilemski, S. Prus 62,6 27,4 90,0 10,0
R. Dyoniziak 45,1 37,5 82,6 16,9
S. Kowalski 68,5 24,8 93,3 6,4
F. Adamski 70,3 25,0 95,3 0,0
Srednia 52,9 30,5 83,4 16,6

Zrédto: Ciupak 1984: 53, tabela 1.

wiskach — najwiekszy jest w badaniach Franciszka Adamskiego (70,3%), ktéry
badania zrealizowat wsréd mtodziezy katechizowanej w wybranych miastach
Polski w 1975 r. na probie 1015 oséb (Adamski 1976: 126-138), a najmniejszy
w badaniach Stefana Pierikowskiego (30%), ktory zrealizowat je w 1961 r. wérod
uczniow szkét ponadpodstawowych w siedmiu wojewddztwach Polski na prébie
1120 ucznidéw (Pienkowski 1962: 26-34). Jednakze mozna zauwazy¢, ze 30,5%
badanych uczniéw cechowata wiara staba i bardzo staba, daleko posuniety agno-
stycyzm i obojetnos¢ wobec religii, a nawet sceptycyzm wierzeniowy. Odsetki
tych oséb w poszczegdlnych badaniach sg zblizone do siebie, przy czym najwiek-
szy (38%) wystapit w srodowisku badanym przez Piernkowskiego, a najmniejszy
(24,8%) w badaniach Stanistawa Kowalskiego, ktdre zrealizowat on w 1962 r. na
prébie 406 ucznidw szkdt Srednich w Ostrowie Wielkopolskim (Kowalski 1962:
36-45). Ponadto 16,6% badanych to osoby areligijne, zwtaszcza licealisci ujaw-
niajacy postawy agnostyczne, lub indyferentne religijnie. Zdecydowani ateisci
sg tu nieliczni i w zadnej prébie badanej nie przekroczyli 10% jej sktadu osobo-
wego. W tacznej kategorii areligijnych najwiecej ich byto (29,1%) w badaniach
E. Ciupaka (1970: 117-128) i S. Piertkkowskiego (29%), a najmniej (6,4%) w bada-
niach S. Kowalskiego. Nieco wyzsze wskazniki tych respondentéw sg widoczne
w badaniach Ryszarda Dyoniziaka (16,9%), ktéry zrealizowat je w 1961 r. wérod
maturzystéw ze szkét krakowskich na probie 211 oséb (Dyoniziak 1962: 85-117;
1965: 48-59), oraz w badaniach Edmunda Wilemskiego i Stefana Prusia (10%),
ktérzy wykonali je w 1958 r. wsrdd mtodziezy katechizowanej w Warszawie na
prébie 435 0sob i w 1964 r. w Srednich i wielkich miastach Polski na prébie 2694
uczniéw objetych katechizacjg (Wilemski, Prus 1964: 114-122).

Odmienny rozktad globalnych postaw wobec religii katolickiej badacze
zauwazyli w tamtym okresie w $rodowisku mtodziezy akademickiej. Studenci
wierzacy stanowili przecietnie okoto 65% swojej populacji, w tym w $rodowi-
sku warszawskim 69,2%; badania te zrealizowano w uczelniach warszawskich
w 1958 r. na prébie 733 studentéw i powtdrzono w 1961 r. wérdd studentow
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Politechniki Warszawskiej na probie 235 oséb (Pawetczynska i Nowak 1965);
w srodowisku krakowskim — 71%; badania zrealizowano w 1961 r. wérdd studen-
tow kilku uczelni krakowskich na probie 235 osdb (Dyoniziak 1965); w srodowisku
katowickim — 62,5%; badania wykonano w 1965 r. wéréd mieszkarncéw Domu
Studenckiego UJ ,Zaczek” na prébie 70 0séb oraz wérdd studentéw uczelni
katowickich na probie 200 oséb (Sowa 1971). W badaniach Jana Jerschiny,
zrealizowanych w 1967 r. wérdd 164 studentdw Wyzszej Szkoty Pedagogicznej,
osoby ortodoksyjne stanowity 49%, przy czym byty one chtopskiego pochodzenia,
czyli wywodzity sie ze srodowiska silnie zwigzanego z katolicyzmem ludowym
(Jerschina 1972).

W analizie tej wazng kwestig jest kult i praktyki religijne realizowane w tym
okresie przez mtodziez polska — szkolna, akademicka i pozaszkolna, ktére sg
przedmiotem zainteresowan i badan wielu socjologéw religii. Wyniki wybranych
badan na ten temat ukazujg kolejne tabele, zapozyczone z zestawienia dokona-
nego przez Edwarda Ciupaka.

Tabela 2. Praktyki religijne uczniéw szkét srednich w Polsce w latach 1960-1975 (w %)

i Respondenci praktykujgcy wedtug ustalonych typow
Autorzy badan - - - - - -
regularnie nieregularnie facznie niepraktykujacy
S. Kisiel 82,0 12,2 94,2 58
F. Adamski 69,1 23,0 92,1 7,9
E. Wilemski 81,5 14,2 95,7 4,3
S. Kowalski 68,5 29,6 98,1 1,9
E. Ciupak 48,2 38,8 87,0 13,0
S. Pieftkowski 30,0 35,0 65,0 35,0
R. Dyoniziak 41,4 35,7 77,1 22,9
Srednia 60,1 26,9 87,0 13,0

Zrédto: Ciupak 1984: 62, tabela 3.

Wskazniki w tabeli 2 informuja, ze $rednio 60,1% badanych uczniow szkét
Srednich deklarowato w tym okresie regularne spetnianie obowigzkowych
praktyk religijnych, przy czym odsetki ich sg dos¢ zréznicowane w kazdym srodo-
wisku badanym — najwieksze byty w badaniach Edmunda Wilemskiego (81,5%)
i Stefana Kisiela (82%) (Kisiel 1974: 58); srednie w badaniach Edwarda Ciupaka
(48,2%) i Ryszarda Dyoniziaka (41,4%), a najmniejsze w badaniach Stefana
Pienkowskiego (30%). Réznica miedzy skrajnymi wskaznikami jest bardzo duza,
gdyz wynosi az 52 p.p. dla uczniéw badanych przez Kisiela. Ponadto 26,9% tych
respondentow spetniato praktyki religijne nieregularnie, w tym najwiecej byto
ich w badaniach E. Ciupaka (38,8%), a najmniej wsréd respondentéw S. Kisiela
(12,2%) i E. Wilemskiego (14,2%). Réznica miedzy nimi wynosi 26,6 p.p. tacznie
praktyki spetniato na obu poziomach czestotliwosci 87% respondentow, w tym
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najwiekszy odsetek wsrod respondentow S. Kowalskiego (98,1%), a najmniej-
szy wsréd respondentéw S. Piekowskiego (65%). Rdznica miedzy nimi wynosi
33,3 p.p. Pozostali respondenci (13%) nie spetniali obowigzku religijnego, a ich
odsetki w poszczegdlnych badaniach znacznie sie réznig — réznica miedzy naj-
wiekszym (35%) wsrdd respondentdw S. Pienkowskiego a najmniejszym (1,9%)
wsrdd respondentéw S. Kowalskiego wynosi 33,1 p.p.; takze miedzy odsetkiem
ustalonym przez E. Wilemskiego (4,3%) i R. Dyoniziaka (22,9%) jest znaczna
i wynosi 18,6 p.p. Mozna zatem stwierdzi¢, ze zdecydowana wiekszo$¢ badanych
ucznidw szkot srednich (87%) na roznym poziomie czestotliwosci spetniata obo-
wigzek praktyk religijnych nakazany przez prawo Kosciota rzymskokatolickiego.

Tabela 3. Uczestnictwo studentéw w praktykach religijnych w latach 1960-1975 (w %)

i Respondenci praktykujgcy wedtug ustalonych typow
Autorzy badan - - - - - :
regularnie nieregularnie facznie niepraktykujacy
J. Jerschina 53,0 28,0 81,0 19,0
E. Ciupak 45,3 27,4 72,7 27,3
R. Dyoniziak 35,4 31,4 66,8 33,2
A. Pawetczyriska 28,3 34,0 62,3 37,7
K.Z. Sowa 36,5 34,0 70,5 29,5
Srednia 39,7 31,0 70,7 29,3

Zrédto: Ciupak 1984: 64, tabela 4.

Edward Ciupak zaznacza, ze studenci polscy w wiekszym stopniu niz ucznio-
wie szkot srednich zaniedbywali wtedy praktyki religijne. Mniejsza kontrola
spoteczna sprawia, ze konformisci przechodzg do grupy nonkonformistycznej,
ktéra w poréwnaniu z liczebnoscig tej kategorii wsrdd uczniow szkot Srednich
byta wieksza o ponad 10 p.p. Studenci liczniej i czesciej zaniedbywali obowigzki
kultowe — ponad 30% z nich praktykowato czesciowo, a blisko 30% wcale nie
wypetniato tego obowigzku. Jedynie 39,7% deklarowato regularne spetnianie
praktyk religijnych. tacznie w obu czestotliwosciach obowigzek ten spetniato
70,7% studentéw objetych badaniami w tych osrodkach akademickich. Rézni-
ca miedzy odsetkami praktykujgcych studentow i uczniéw szkét srednich jest
znaczna i wynosi: facznie 16,3 p.p., w tym miedzy praktykujgcymi systematycznie
20,4 p.p. i praktykujgcymi niesystematycznie 4,1 p.p. WsSrod niepraktykujgcych
jest wiecej studentow (29,3%) niz uczniow szkoét srednich (13%), czyli réznica
wynosi 16,3 p.p.

Mtodziez pozaszkolna najliczniej spetniata praktyki religijne, jesli zestawimy
wskazniki czestotliwosci jej praktykowania ze wskaznikami praktyk studentéw
i ucznidw szkét srednich. Niespetna potowa mtodziezy z tej kategorii spetniata
praktyki regularnie, a niewiele mniejszy odsetek (0 2,7 p.p.) spetniat je czeSciowo.
Jedynie co dziesigty przedstawiciel tej grupy miodziezy zupetnie zaniedbywat
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Tabela 4. Deklaracja praktyk religijnych mtodziezy pozaszkolnej
w latach 1960-1975 (w %)

i Respondenci praktykujgcy wedtug ustalonych typow
Autorzy badan
regularnie nieregularnie tacznie niepraktykujgcy
W. Piwowarski 43,0 50,0 93,0 7,0
W. Piwowarski 52,0 45,0 97,0 3,0
W. Turek 63,0 37,0 100,0 0,0
R. Kijak 51,0 28,5 79,5 20,5
Cz. Staciwa 42,5 41,0 83,5 16,5
J. Laskowski 27,0 60,5 87,5 12,5
Srednia 46,4 43,7 90,1 9,9

Zrédto: Ciupak 1984: 65, tabela 5.

spetnianie obowigzkéw kultowych. W badaniach Wtadystawa Turka w ogéle
nie byto takich respondentdw, zas w badaniach W. Piwowarskiego stanowili oni
jedynie 7% w Putawach i 3% w Ptocku. Najwiekszy ich odsetek wystgpit wsrdd
respondentéw Ryszarda Kijaka i Wiestawa Chmielnickiego.

Badacze religijnosci mtodziezy wskazywali na rézne motywy udziatu w prak-
tykach kultowych. Stefan Prus zaznaczat, ze z wtasnej woli i poczucia potrzeb
religijnych praktykowato jedynie 52% respondentdéw, 35% ze wzgledu na otocze-
nie i pod presjg rodzicdw, a 4% zerwatoby zupetnie z religig, gdyby nie odczuwali
presji domu rodzinnego i lokalnego srodowiska (Prus 1965: 164—-165). Z kolei
R. Dyoniziak ustalit, ze 40,8% ucznidéw i 62% uczennic krakowskich szkét srednich
spetniato praktyki religijne przede wszystkim pod wptywem presji i kontroli
rodzicéw, a okoto 10% (9,5% dziewczat i 12,5% chtopcdw) czynito to ze wzgle-
du na opinie nietolerancyjnych kolezanek i kolegéw ze szkoty lub srodowiska
zamieszkania (Dyoniziak 1962: 109). Z relac;ji S. Kisiela wynika, ze rowniez mto-
dziez katechizowana praktykuje z niewtasciwych powoddéw — z wewnetrznego
wyboru i wewnetrznej potrzeby spetnia praktyki religijne 71% ogdtu badanych
respondentow (Kisiel 1974: 58). Wsrdd respondentéw Andrzeja Nowaka po-
trzebe religijng odczuwato 63,7%, z kolei 26,4% spetniato praktyki wskutek
przyzwyczajenia i przymusu rodzicow (Nowak 1967: 102). W innej swojej pracy
Nowak informowat, ze 15% mtodziezy katechizowanej w ogdle nie odczuwato
potrzeby uczestniczenia w mszy niedzielnej i Swigtecznej, a zaledwie dla 61%
msza ,wnosita co$ w zycie” (Nowak 1970: 567-674).

Wiadystaw Piwowarski zaznaczat, ze dla 67,5% starszej mtodziezy motywem
przystepowania do spowiedzi byta wewnetrzna potrzeba religijna, a 8,4% czy-
nito to wyraznie pod presjg sSrodowiska. Autor ten zaznacza, ze trudno mu byto
ustali¢, czy dla 67,5% badanych potrzeba religijna jest motywem preferowanym,
czy tylko jedng z pobudek. Sytuacja ta dotyczy takze 74% mtodziezy wiejskiej
zregionu Putaw badanej przez niego w innym czasie. Ponadto 15% tych respon-
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dentéw miato krytyczny stosunek do indywidualnej formy spowiedzi, a wsérdd
nich 10% domagato sie catkowitego jej zniesienia jako zbednej praktyki w zyciu
religijnym (Piwowarski 1970: 70).

Jakie cechy charakteryzowaty wierzenia i praktyki religijne mtodziezy pol-
skiej w latach 80. i 90. XX wieku? Czy dajg sie zauwazy¢ woéwczas istotne zmiany
w zyciu religijnym tej mtodziezy w poréwnaniu z cechami religijnosci mtodziezy
z lat wczesniejszych? Probujac odpowiedzied na te pytania, postuze sie wynika-
mi wybranych badan reprezentatywnych na ten temat, obejmujacych zaréwno
mtodziez szkdt Srednich, jak i studentow uczelni wyzszych.

Janusz Marianski, jako koordynator, dokonat przegladu i opisu szerokich
badan zrealizowanych w latach 1988 i 1998 w kilkunastu miastach w Polsce
wsrdd uczniow 83 szkot Srednich i studentdw uczelni wyzszych. Z zaplanowanej
do badan populacji 1200 oséb (800 ucznidéw i 400 studentéw) uzyskano odpo-
wiedzi od 1146 respondentdw, czyli od 95,5% (Marianski 1989: 97-110; por.
Piwowarski 1970: 70). Do dalszych analiz wigczono odpowiedzi 1130 oséb (780
uczniow i 350 studentow), co stanowi 94,2% proby pierwotnej (97,5% ucznidw
i87,5% studentéw z zaplanowanej préby). W catej przebadanej populacji ucznio-
wie szkét srednich stanowili 69%, a studenci 31%. Wsrdd uczniow byto 42,3%
kobiet i 56,4% mezczyzn, a wsrdd studentéw odpowiednio: 58% i 41,7%; 0,3%
brak danych (Marianski 1991: 10-15). Jak ksztattowaty sie globalne postawy
wobec religii badanych wtedy ucznidw i studentéw? Autodeklaracja religijna
badanej mtodziezy wygladata nastepujgco: gteboko wierzacy — 17,9%, wierzacy
—61,8%, niezdecydowani w sprawach wiary — 15,3%, obojetni religijnie — 2,4%,
niewierzacy — 2,4%, brak danych —0,3%. Wskaznik gteboko wierzacych i wierza-
cych w catej badanej zbiorowosci wynidst 79,7%, w tym wsrdd ucznidw — 82%,
studentow — 74,3%, kobiet — 84,3%, mezczyzn — 75,6%, mtodziezy wiejskiej —
90,3%, mtodziezy miejskiej — 75,8%. Respondenci niewierzacy najczesciej czuli
sie jeszcze formalnie zwigzani z jakim$ wyznaniem religijnym (Marianski 1991:
18-19). Czestotliwosc¢ praktyk religijnych badanych oséb wedtug ich deklaracji
byta nastepujgca: praktykujacy systematycznie — 49,6%, niesystematycznie —
32,7%, rzadko — 10,3%, niepraktykujgcy — 6,5%, brak danych — 1%. Wskaznik
praktykujgcych byt wiekszy od wskaznika wierzacych (79,7%), gdyz wynosit az
92,5%, czyli0 12,8 p.p. J. Marianski tak ocenia te sytuacje: ,w pewnych kregach
mtodego pokolenia spetnia sie niektdre praktyki religijne przede wszystkim
z racji spoteczno-kulturowych lub jakichs innych motywdéw pozareligijnych”
(Marianski 1991: 34). Uczniowie deklarowali swoje praktyki wedtug nastepujacej
czestotliwosci: systematycznie — 75,5%, niesystematycznie — 10%, rzadko —9,4%,
niepraktykujgcy —4,4%; zas studenci odpowiednio: 75,2%, 12,3%, 11,1%,; kobiety
odpowiednio: 59,3%, 28,3%, 7,5%, 3,8%; mezczyzni odpowiednio: 41,1%, 36%,
13%, 9%; mtodziez wiejska odpowiednio: 59,5%, 32,8%, 4,7%, 2,4%; mtodziez
miejska odpowiednio: 45,9%, 32,6%, 12,4%, 8%. Wyzszy stopien aktywnosci
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religijnej, wyrazajacy sie w deklaracjach regularnie spetnianych praktyk, cechuje
dziewczeta, uczniow i mtodziez wiejskg, a zaniedbania w tym wzgledzie dotyczg
czesciej studentdw, chtopcdw i mtodziezy miejskiej (Marianski 1991: 34).

Czy religijnos$¢ ludzi jest zalezna od dziatan Kosciota instytucjonalnego? Ba-
dana mtodziez odpowiedziata na to pytanie w nastepujacy sposéb: tak — 13%,
nie — 66,5%, brak zdania — 20,5%; kobiety odpowiednio: 12,6%, 68,5%, 18,9%;
mezczyzni odpowiednio: 13,3%, 64,7%, 22%; uczniowie odpowiednio: 14,6%,
61,3%, 24,1%; studenci odpowiednio: 9,4%, 78%, 12,6%; mtodziez wiejska
odpowiednio: 15,9%, 54,4%, 29,7%; mtodziez miejska odpowiednio: 11,9%,
70,8%, 17,3%. Czy mozna by¢ cztowiekiem religijnym bez pomocy Kosciota jako
wspolnoty wierzgcych (Ludu Bozego)? Odpowiedzi mtodziezy badanej byty na-
stepujgce: tak — 27,3%, nie — 54%, niezdecydowani i brak odpowiedzi — 18,7%;
kobiety odpowiednio: 16,7%, 59,7%, 23,6%; mezczyzni odpowiednio: 26,8%,
48,5%, 24,7%; uczniowie odpowiednio: 17,4%, 53,6%, 29%; studenci odpo-
wiednio: 30,4%, 54,9%, 14,7%; mtodziez wiejska odpowiednio: 23,7%, 54,4%,
21,9%; mtodziez miejska odpowiednio: 29,5%, 59,6%, 16,9%; gteboko wierzgcy
odpowiednio: 17,8%, 67,8%, 14,4%; wierzacy odpowiednio: 28,5%, 55,6%,
15,9%; obojetni religijnie odpowiednio: 46,7%, 25,9%, 27,4%; niezdecydowani
religijnie odpowiednio: 38,8%, 25,9%, 35,3%. Poréwnujgc wskazniki wypowiedzi
badanych na oba pytania, mozna stwierdzi¢, ze mtodziez zdecydowanie bardziej
cenita Koscidt jako wspdlnote wierzacych niz jako instytucje religijno-spoteczna.
Wiecej niz potowa badanych twierdzita, ze nie mozna by¢ cztowiekiem religijnym
bez teologicznego wymiaru Kosciota, czyli wspdlnoty wiary, a tylko nieliczni uza-
lezniali religijnos¢ ludzi od jego instytucjonalnego wymiaru. Wiekszos$¢ badanej
mtodziezy nie taczyta swojej religijnosci z koscielnoscia, czyli z bezposrednim
wptywem struktur koscielnych — parafii i ksiezy (Marianski 1991: 38—-39).

Mtodziez konczaca szkoty w 1988 r. akceptowata podstawowe dogmaty ka-
tolickie w nastepujgcym porzadku: stworzenie przez Boga ziemi i nieba — 86,1%;
synostwo Boze Jezusa — 92%; istnienie Ducha Swietego — 87,8%; istnienie Boga
w trzech osobach — 85,7%; istnienie zycia pozagrobowego — 71,4%; nagrode
lub kare wieczng dla duszy po Smierci cztowieka — 68,2%; istnienie szatana
i piekta —10,1%; posrednictwo Kosciota miedzy cztowiekiem i Bogiem —78,5%;
to, ze katolicyzm jest jedyna prawdziwg wiarg religijng — 54,8% (Kwiatkowski,
Koscierza-Jaworska 1989: 89-100).

Specyficzne symptomy przemian swiadomosci religijnej mtodziezy polskiej
w latach 1989-1998 wychwycit Stawomir H. Zareba, konfrontujac je z cechami
podobnych zmian w religijnosci mtodego pokolenia Polakéw we wczesniejszych
okresach (Zareba 2003: 189-225). Jak ksztattowaty sie wskazniki wiary i praktyk
religijnych u objetych kwestionariuszem badawczym 2286 respondentéw, wsréd
ktérych byli uczniowie szkét srednich i studenci uczelni wyzszych z réznych regio-
néw kraju, biorgc pod uwage oba terminy badan —rok 1989 i 19987 (tabela 4).
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Tabela 4. Deklaracje wiary mtodziezy w latach 1988 i 1998 (w %)

. L Terminy badan mtodziezy L
Stosunek do wiary religijnej Réznica
rok 1988 rok 1998

Gteboko wierzacy 17,9 10,1 -7,8
Wierzacy 61,8 57,7 -4,1
Niezdecydowany 15,3 21,8 +6,5
Obojetny religijnie 2,4 7,3 +4,9
Niewierzacy 2,4 2,4 0,0
Brak danych 0,2 0,7 +0,5

Zrédto: Zareba 2003: 191, tabela 9.

Analizujac te wyniki, Zareba podkresla:

[...] wspdtczesna mtodziez okazuje sie by¢ mniej przywigzana do wiary religijnej.
Wozrost odsetka niezdecydowanych, ale przywigzanych do religii, wskazuje na wiezy
z tradycja, w jakiej zostali wychowani. W stosunku do 1988 r. wzrdst rowniez odsetek
miodziezy obojetnej religijnie, zas nie zmienit sie wskaznik oséb niewierzacych. [...]
Na przestrzeni minionych 10 lat doszto do znacznych przeobrazen objawiajgcych sie
w tendenc;ji spadkowej, gdy chodzi o odsetek oséb deklarujgcych swoje blizsze zwigzki
z wiarg religijng. W stosunku do 1988 r. réznica ta wynosi 11,9% w skali ogdlnej. Ze
wzgledu na cechy demograficzno-spoteczne réznice te ksztattujg sie nastepujgco:
wsréd kobiet — spadek 0 12,1%; wsrdd mezczyzn — spadek 0 12,9%; wsrdd uczniow —
spadek 0 15,3%; wsrod studentéw — spadek o 4,5%; wsrod mieszkarncow wsi—spadek
0 9,9%; wsrdd mieszkancow miast —spadek 0 12,3%. [...] Porownujgc mtodziez szkot
Srednich z mtodziezg akademicka, mozemy przyjgé, ze wsrdd tych pierwszych doko-
nuja sie dynamiczne przemiany w swiadomosci religijnej. [...] Jedna z przyczyn moze
wyptywad z faktu, iz cze$¢ mtodziezy szkolnej, bardziej niz nieco zbuntowanej wobec
zastanych instytucji religijnych i nieustabilizowanej jeszcze emocjonalnie, niechetnie
identyfikuje sie z wiarg religijng, narzucajacg okreslony styl zycia. Wsréd mtodziezy
akademickiej [...] mamy do czynienia [...] ze znacznie wiekszg stabilizacjg poglagdow
religijnych (Zareba 2003: 193).

Autor zaznacza, ze ,przewaga kobiet nad mezczyznami w 1988 r. wynosita

8,7%, za$ w 1998 r. wzrosta do 9,5%. Moze to oznacza¢, ze wsrdd miodziezy ptci
meskiej daje sie zauwazy¢ nieznaczny proces odchodzenia od wiary religijnej
jako przezycia osobistego. Podobna tendencja wystepuje, poréwnujgc wskazniki
deklaracji wiary mieszkancéw wsi z mieszkaricami miast. Przewaga mtfodziezy
wiejskiej nad miejskg w 1988 r. wynosita 14,5%, zas w 1998 r. wzrosta do 16,9%”

(Zareba 2003: 193).

Wiara religijna wyraza sie tez w poczuciu (odczuciu) przez jednostke blisko-
$ci Boga. Poczucie takie miaty znikome odsetki badanej mtodziezy: w 1988 r.
—30,4%, a w 1998 r. — 25,2% (spadek 0 5,2 p.p.); a nie miato go odpowiednio:
28,1% i 24,6% (spadek o 3,5 p.p.); nie potrafito okresli¢ swojej postawy odpo-
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Tabela 5. Respondenci gteboko wierzacy i wierzgcy wedtug cech spotecznych (w %)

. Terminy badan srodowiskowych
Cechy spoteczne mtodziezy
rok 1988 rok 1998
Kobiety 84,3 72,2
Mezczyzni 75,6 62,7
Uczniowie 82,3 67,0
Studenci 74,3 69,8
Mieszkarcy wsi 90,3 80,4
Mieszkancy miasta 75,8 63,5
Ogodtem 79,7 67,8

Zrédto: Zareba 2003: 192, tabela 16.

wiednio: 38,8%i47,9% (wzrost 0 9,1 p.p.); brak odpowiedzi: 2,7% i 2,3% (spadek
00,4 p.p.); wérdd kobiet odpowiednio: 38,1% i 34,8% (spadek 0 6,6 p.p.); wsrdd
mezczyzn: 23,7% i 18,3% (spadek o 5,4 p.p.); wsrdd uczniow: 28,1% i 21,6%
(spadek 0 6,5 p.p.); wsrdd studentow: 36,3% i 36,7% (wzrost 0 0,4 p.p.); na wsi:
27,7%124,6% (spadek o 3,3 p.p.); w miescie: 31,6% i 25,6% (spadek 0 5,9 p.p.);
tacznie odpowiednio: 30,4% i 25,2% (spadek 0 5,2 p.p.) (Zareba 2003: 199-200).
W Boga w trzech osobach wierzyto: 71,7% i 70,4% (spadek o0 1,3 p.p.); nie wie-
rzyto—9,3% i 7% (spadek 0 2,3 p.p.); nie zajeto postawy — 18,1% i 20,2% (wzrost
0 2,1 p.p.); brak danych — 0,9% i 0,4% (spadek o0 0,5 p.p.). W $mier¢ Jezusa na
krzyzu wierzyto 83,7% i 72,2% (spadek o 11,5 p.p.), nie wierzyto 5,6% i 5,2%
(spadek 0 0,4 p.p.); brak postawy — 10,4% i 17,3% (wzrost o0 6,9 p.p.), brak da-
nych —0,3% i 0,3%. W nagrode i kare wieczng wierzyto 67,7% i 61,9% (spadek
05,8 p.p.), nie wierzyto —9,4% i 11,8% (wzrost o0 2,4 p.p.), brak zdania —22,1%
i25,8% (wzrost o 3,7% p.p.), brak danych—0,8%i0,6% (spadek 0 0,2 p.p.). W ist-
nienie piekta wierzyto 51,3% i 56,4% (wzrost o 5,1 p.p.), nie wierzyto — 18,8%
117,1% (spadek 0 1,7 p.p.), brak zdania—28,8% i 25,9% (spadek 0 2,9 p.p.), brak
danych—1,1%i0,7% (spadek 0 0,4 p.p.) (Zareba 2003: 203-211).
Czestotliwos¢ spetniania praktyk religijnych przez badang tu mtodziez ksztat-
towata sie nastepujgco: systematycznie — 49,6% i 40,2% (spadek 0 9,4 p.p.),
niesystematycznie — 32,7% i 31% (spadek o 1,7 p.p.), rzadko — 10,3% i 18,3%
(wzrost o 8 p.p.), nie praktykowato — 5,6% i 9,5% (wzrost o 3 p.p.), brak danych
—0,9% i 1% (wzrost 0 0,1 p.p.). W analizie danych autor zaznacza, ze ,W ciggu
10 lat (od 1988 do 1998 r.) nieznacznie spadt wskaznik oséb deklarujgcych uczest-
nictwo w praktykach religijnych (o 3,1 p.p.); wérdd kobiet spadek ten wyniost
02,8 p.p.; wsrdd mezczyzn o 3,6 p.p.; wsrdd uczniow o 4,5 p.p.; wsrdd studentow
03,1 p.p.; wsrdd pochodzgcych ze wsi 0 3,2 p.p.; wsrdd pochodzgcych z miasta
0 2,8 p.p. (Zareba 2003: 215-216). W mszy swietej w kazdg niedziele i nieco
rzadziej uczestniczyto: 67,9%i53,7% (rdznica o 14,2 p.p.), pozostali respondenci
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uczestniczyli ze zmienng czestotliwoscia: 23,7% i 34,9% (rdznica o 11,2 p.p.);
zupetnie nie uczestniczyto: 4,5% i 5,9% (rdznica o 1,4 p.p.); brak wskazania
i brak danych: 3,9% i 5,5% (réznica o 1,6 p.p.). Trend spadkowy w poszczegél-
nych grupach respondentéw byt nastepujacy: wsréd kobiet 0 13,2 p.p.; wsréd
mezczyzn 0 15,9 p.p.; wérdd ucznidw o 17,2 p.p.; wsrdd studentéw 0 9,1 p.p.; na
wsi 0 10,4 p.p.; w miescie 0 14,5 p.p.” (Zareba 2003: 215-216). Autor zaznacza
tez, ze ,Podziat badanych populacji wedtug cech demograficzno-spotecznych
ujawnia niewielkg tendencje spadkowa w poszczegdlnych grupach — wsréd
kobiet spadek o 4 p.p.; wsrdd mezczyzn o 3,3 p.p.; wsrdd ucznidow o 5,4 p.p.;
wsrdd studentdw 0 4,2 p.p.; nawsio 1 p.p.; w miescie 0 3,7 p.p.” (Zareba 2003:
218). Jesli uwzglednimy dwie pierwsze kategorie czestotliwosci (od tygodnia
do miesigca), zauwazymy, ze dos¢ znaczne odsetki badanych w obu terminach
przystepowaty do komunii—51,5% i 35,7% (rdznica jest duza i wynosi 15,8 p.p.).
Ponadto w skali jednego kwartatu praktyke te spetniato 27,4% i 37,3% badanych
(wzrost 09,9 p.p.).

Tabela 6. Czestotliwos¢ przystepowania mtodziezy badanej do komunii Swietej (w %)

Czestotliwosé Terminy badan respondentéw
komunii $wietej rok 1988 rok 1998 réznica
Ostatni tydzien 17,7 17,9 -0,2
Ostatni miesigc 33,8 17,8 -16,0
Kilka miesiecy 27,4 37,3 +9,9
Przed rokiem 6,7 9,2 +2,5
Kilka lat temu 8,8 9,6 +0,8
Nie od wielu lat 2,5 5,6 +3,1
Wocale nie przyjmuje 19 1,8 -0,1
Brak danych 1,2 0,8 -0,4

Zrédto: Zareba 2003: 218, tabela 17.

W badaniach tych wzieto tez pod uwage czestotliwos¢ uczestniczenia mto-
dziezy w nadobowigzkowych praktykach publicznych i prywatnych, ktérych
spetnianie swiadczy o gtebokiej poboznosci oséb je realizujacych. Do praktyk
tych nalezy takze modlitwa indywidualna zanoszona do Boga bezposrednio albo
za posrednictwem Swietych czy Matki Jezusa. Tabela 6 ukazuje czestotliwos¢
modlitwy osobistej badanej mtodziezy.

Autor, analizujgc wskazniki, pisze:

W stosunku do roku 1988 spadek deklaracji modlitwy prywatnej wynosi az 13,7%.
Podziat obydwu populacji wedtug cech demograficzno-spotecznych ujawnia jeszcze
gtebsze zréznicowanie w tym zakresie — wsrdd kobiet wynosi on 16,8 p. proc.; wsréd
mezczyzn 12 p. proc.; wsrod ucznidw 18,1 p. proc.; wsrdd studentéw 3,3 p. proc.;
wsrdd pochodzacych ze wsi 14,9 p. proc.; wérdd pochodzgcych z miasta 12,2 p. proc.
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Tabela 7. Deklaracje mtodziezy dotyczace czestotliwosci modlitwy osobistej (w %)

Czestotliwosé Terminy badan respondentéow e
k L Roznica
modlitwy osobistej rok 1988 rok 1998
Codziennie 48,7 34,4 -14,3
Co kilka dni 15,6 16,1 +0,5
W niedziele 1,2 1,3 +0,1
Od czasu do czasu 12,4 16,8 +4,4
Wazne sytuacje 53 7,3 +2,0
Bardzo rzadko 7,1 9,1 +2,0
Nie modli sie wcale 7,6 12,4 +4,8
Brak wskazania 1,7 2,1 +0,4
Brak danych 0,4 0,5 +0,1

Zrédto: Zareba 2003: 221, tabela 18.

[...] Okazuje sie, ze w latach osiemdziesigtych kobiety zdecydowanie czesciej przy-
znawaty sie do praktyki modlitwy prywatnej niz mezczyzni (réznica wynosita 20,8
p. proc.); uczniowie szkoét srednich czesciej niz mtodziez akademicka (réznica — 9,6
p. proc.) oraz mtodziez wiejska czesciej niz mtodziez miejska (réznica— 13,3 p. proc.).
Po dziesieciu latach wskazniki nieco sie zmienity i ksztattujg sie odpowiednio: 16,3%,
5,21 10,6%. Oznacza to, ze ptec oraz srodowisko zamieszkania nadal silnie réznicuje
mtodziez w zakresie indywidualnych praktyk religijnych, [...] obecnie nastgpit wzrost
deklaracji, gdy chodzi o modlitwe prywatna, wsréd studentéw w poréwnaniu z ucznia-
mi (Zareba 2003: 221-222).

W ogdélnym wniosku zas wskazuje:

[...] niemal wszystkie zasygnalizowane wyzej przeksztatcenia poglagdéw mtodziezy
wykazuja ten sam kierunek — a mianowicie: spada uznanie dla wiary religijnej, do-
gmatoéw katolickich oraz praktyk kultowych. Mozna powiedzie¢, iz przemiany spo-
teczno-kulturowe i obyczajowe wywotaty ograniczanie oddziatywania tradycyjnych
korelatow postaw religijnych, tj. pte¢, Srodowisko zamieszkania czy wyksztatcenie
rodzicow. Ukazane symptomy przemian pozwalajg wyczué dazenie do postaw indy-
widualistycznych w zakresie religii. [...] Wykorzystany materiat empiryczny pozwala
na przypuszczenie, iz uchwycone przez nas zjawiska mogg posiadac¢ charakter trwaty
(Zareba 2003: 223-224).

Dzieki kilku reprezentatywnym badaniom socjologicznym postaram sie

zobrazowac kondycje wiary i religijnosci mtodziezy polskiej z pierwszej dekady
obecnego wieku, czyli z lat 2000-2010. Wazne jest tu pytanie, w jakim kierunku
poszty zmiany w wierzeniach i praktykach religijnych mtodziezy w tym okresie
w poréwnaniu z kierunkiem takich zmian z okreséw wczesniejszych?

Radostaw Curytowski zrealizowat badania socjologiczne w 2002 r. wsréd

453 ucznidw szkot srednich we Wtoctawku na temat ich religijnosci i moralnosci
(Curytowski 2005: 31-47). W grupie badanej mtodziezy byto 58,2% mezczyzn
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i 41,8% kobiet, 42,5% ucznidéw liceum ogdlnoksztatcgcego, 13,1% ucznidw
liceum technicznego, 23,9% ucznidéw technikum, 13,1% uczniéw zasadniczych
szkét zawodowych. We Wtoctawku mieszkato 67,2% respondentdéw, w innych
miastach — 6,6%, na wsi — 26,2%. Autor zaznacza:

[...] wiekszos¢ ankietowanej wioctawskiej mtodziezy deklarowata sie jako gteboko
wierzaca (11,8%) i wierzaca (58,9%). W sumie mozna przyjaé, ze 70,7% uczniow
szkét ponadgimnazjalnych we Wioctawku okreslito siebie jako wierzacy. Niezdecy-
dowanych, ale przywigzanych do tradycji religijnej byto 18%, a obojetnych religijnie
7,7% i niewierzacych 3,3%, w sumie 11% ankietowanych. Wsrod gteboko wierzacych
byto: 15,9% kobiet i 8,9% mezczyzn, 12,6% uczniow liceum ogdlnego, 12,4% uczniow
liceum zawodowego, 9% ucznidw zasadniczej szkoty zawodowej, 10,4% mieszkarcéw
Wtoctawka i 14,6% z innych miast i ze wsi. Odsetki wierzgcych w tych srodowiskach
odpowiednio byty nastepujace: 57,7%; 59,8%; 55,5%; 62,3%, 61,3%, 55,1%, 66,9%.
Odsetki respondentéw niezdecydowanych i obojetnych religijnie facznie ujete byty
odpowiednio nastepujace: 23,3%, 27,5%; 27,9%; 22,7%; 26,1%; 29,8%; 17,5%. Odsetki
niewierzacych byty odpowiednio nastepujace: 2,6%; 3,8%; 4%; 2,7%; 2,7%; 4,7%;
0,6%. Znaczny odsetek niewierzgcych, w stosunku do pozostatych typdw, to uczniowie
licedw ogdlnoksztatcgcych (Curytowski 2005: 36).

Uczestnictwo badanej mtodziezy we Wtoctawku w praktykach religijnych
byto dos¢ zréznicowane — wiekszo$é z nich spetniata praktyki obowigzkowe
(86,7%), w tym 25,2% systematycznie, 32,8% — niesystematycznie, 28,7% —
rzadko, a wcale nie praktykowato 12,3% badanych. W grupie praktykujgcych
systematycznie byto: 20,9% mezczyzn, 31,3% kobiet, 26,3% uczniow licedw
ogolnych, 23,8% uczniow licedw zawodowych i technikéw, 25,2% uczniow
zasadniczych szkét zawodowych, 22,2% mieszkancéw Wtoctawka i 31,5% in-
nych miast i wsi. Odsetki praktykujgcych niesystematycznie byty odpowiednio
nastepujgce: 27,8%; 39,6%; 33,6%; 33,5%; 2,7%; 31%, 36,5%. Odsetki prakty-
kujacych rzadko: 33,9%; 21,6%; 29,6%; 28,1%, 27,9%, 31,8%, 22,5%. Odsetki
0s0b niespetniajgcych praktyk: 16,8%; 6,2%; 9,7%; 13,5%, 16,2%; 14,2%; 8,4%
(Curytowski 2005: 39—-40).

Badani uczniowie we Wtoctawku oceniali tez przemiany swojej religijnosci
w skali: dawniej i obecnie. Z ich relacji wynika, ze wieksze odsetki w przesztosci
byty bardziej religijne: mezczyzni — 43,4%, kobiety — 39,6%, uczniowie liceum
ogdblnego —45,3%, uczniowie liceum zawodowego i technikum —42,2%, ucznio-
wie zasadniczej szkoty zawodowej —33,3%, mieszkaricy Wtoctawka —45,5% oraz
innych miast i wsi — 34,3%, anizeli obecnie, czyli odpowiednio: 10,1%; 18,9%;
17%; 11,9%; 9,9%; 11,8%; 18%. Z kolei religijnos¢ nie ulegta zadnym zmianom
W ocenie nastepujgcych odsetkow respondentow: 33,3%; 28,2%; 25,5%; 36,8%;
36%; 29,3%; 36%. Pozostali uczniowie badani (12%; 13,2%; 11,3%; 9,2%; 20,7%;
13,2%, 11,2%) nie potrafili oceni¢ poziomu swojej religijnosci w przyjetej skali
(Curytowski 2005: 41). W podsumowaniu wynikéw badan autor zaznacza:
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[...] zdecydowana wiekszos¢ badanej mtodziezy zadeklarowata przynaleznosé do
Kosciota katolickiego (94,8%), stosunkowo duzo jednak byto deklarujgcych brak przy-
naleznosci do jakiejkolwiek wspdlnoty religijnej (2,8%). Niewielu wyznawcow innych
religii uczyto sie we wtoctawskich szkotach ponadgimnazjalnych. Co dziesigty uczen
byt indyferentny religijnie albo niewierzacy. Pozostali byli wierzgcy, a przynajmniej
przywigzani do tradycji religijnej. Wiecej niz co dziesigty respondent byt niepraktyku-
jacy, pozostata czes¢ praktykowata, cho¢ nie zawsze systematycznie, a nawet rzadko.
Przeprowadzone badania socjologiczne dowiodty, ze mimo tak wysokich wskaznikéw
religijnos¢ mtodziezy podlega przemianom i to bardziej w kierunku jej ostabienia,
a mniej wzmocnienia. Jedna trzecia respondentéw nie dostrzega w sobie przemiany
religijnosci (Curytowski 2005: 47).

Ewa Wysocka zrealizowata w latach 2003-2004 badania socjologiczne
w aglomeracji $lgskiej w matych i srednich miastach wsréd 202 ucznidéw szkét
Srednich w wieku 18-20 lat na temat zwigzkdw religijnosci z kryzysem ich war-
tosci (Wysocka 2005: 49-68). W grupie tej byto 114 dziewczat (56,4%), 88 chiop-
cow (43,6%), 90 majacych 17-18 lat (44,5%), 112 majacych 19-20 lat (55,5%),
73 mieszkancéw srednich miast (36,1%), 59 z matych miast (29,2%) lub z duzego
miasta (22,7%) i 24 ze wsi (11,9%). Zdecydowana wiekszo$¢ badanych — 169
0s6b (83,7%) to wyznawcy religii rzymskokatolickiej. Postawy religijne uczniéw
byty nastepujgce: a) stosunek do wiary religijnej: gteboko wierzacy — 18,8%,
wierzacy — 62,4%, wahajacy sie — 10,4%, obojetni religijnie — 5,9%, niewierzacy
—2,5%; b) ocena poziomu wtasnej religijnosci: niski — 21,3%; Sredni — 24,7%;
wysoki — 54%; c) deklaracja spetniania praktyk religijnych: regularnie — 48,5%,
nieregularnie — 28,7%, rzadko — 10,9%, tylko praktyki zasadnicze — 4,9%, nie
praktykuja —6,9%,; d) identyfikacja z instytucjg Kosciota: bardzo bliska — 20,3%,
bliska — 48,5%, niezbyt bliska — 20,8%, wcale nie bliska — 6,4%, brak przynalez-
nosci — 3,9%. We wniosku podsumowujgcym autorka zaznacza:

Zaskakujgco wysoki jest zas poziom emocjonalnej identyfikacji z instytucjg Kosciota,
co wskazuje, iz moze to by¢ dla mtodziezy znaczacy czynnik socjalizacyjny (postawy
pozytywne ujawnito 139 osdb, a postawy negatywne 63 osoby. Jednak widoczne jest
tez, iz czes¢ mtodziezy, ktdra silnie identyfikuje sie z wiarg, jednoczesnie wskazuje
staby zwigzek z instytucjg Kosciota, co mozna wigzac¢ z nowym wymiarem religijnosci
pozakoscielnej czy sprywatyzowanej (Wysocka 2004: 53-54).

Thomas Luckmann twierdzi, ze religia nie jest fazg przemijajgcg w ewolucji
gatunku ludzkiego, lecz pozostaje aspektem uniwersalnym conditio humana.
Wymienia przy tym spoteczne formy religii, poczawszy od spoteczenstw ar-
chaicznych, przez wczesng kulture wysokg, do funkcjonalnie zréznicowanych
spoteczenistw, w ktérych proces ten ma miejsce. Jego zdaniem sprywatyzowane
formy religii konstytuujg jej czwartg forme w Europie, w ktérej dostrzega on
przejawy ,niewidzialnej religii” (Luckmann 2003: 266-275).
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W srodowisku mtodziezy polskiej, zwtaszcza wsrdd uczniow szkédt srednich
i studentéw uczelni wyzszych, od dawna dokonuje sie proces odchodzenia od
instytucjonalnych form religijnosci i od koscielnosci, a jednoczesnie wzrasta
odsetek tych, ktdrzy indywidualizujg i prywatyzuja swojg wiare i religijnos¢,
tworzac forme wtasnej , niewidzialnej religii”, ktéra przejawia sie zaréwno
w sferze ideologicznej, jak i w sferze konsekwencyjnej czy praktycznej — kultu
religijnego. Tg forma ,,niewidzialnej religii” w srodowisku mtodziezy zajmuje sie
Maciej Debski, poddajgc jg procedurom badan socjologicznych, ktdrych wyniki
publikuje w réznych pismach naukowych (Debski 2003a: 279-294; 2003b: 54—63;
2005: 127-148). Swoje badania autor ten zrealizowat na prébie 373 studentéw
w czterech placéwkach naukowych: Uniwersytet Gdanski (50,5%), Wyzsza Szkota
Zarzadzania — kierunek socjologia (15,4%), Pomorska Wyzsza Szkota Stosunkow
Spotecznych w Starogardzie Gdanskim (12%), Gdanska Wyzsza Szkota Humani-
styczna (22,2%). Wsrdd jego respondentow byto 62,2% kobiet i 37,8% mezczyzn.
Badania zostaty przeprowadzone technikg ankiety audytoryjnej, ktéra zawierata
167 pytan. Wynika z nich, ze 69,1% respondentéw to osoby gteboko wierzgce
i wierzace, 19,5% — osoby niezdecydowane religijnie, 11,5% — osoby obojetne
religijnie i niewierzgce. Jako podstawe swojej wiary badani studenci wskazali:
wiasne przemyslenia i przekonania (45,4%) oraz tradycje i wychowanie rodzinne
(36,5%). Autor badan wyjasnia:

Moze by¢ to symptomem umacniania sie przekonania wsrdéd mtodziezy, iz kwestia
wiary nie jest czyms, co wynosi sie zdomu, lecz czyms, co jest konstruowane na pod-
stawie wtasnych doswiadczen zyciowych, na poziomie czesto subiektywnym. Drugim
wyrazem odchodzenia od Kosciota jest zanik obowigzkowych praktyk religijnych, takich
jak uczestnictwo w mszy Swietej czy zycie sakramentalne. [...] prawie potowa oséb
badanych (42,5%) uwaza, ze w ciggu ostatnich pieciu lat ich wiara zmalata, co czwarty
natomiast (28,1%) uwaza, iz jego wiara zasadniczo sie nie zmienita. [...] Warto zwrdcic
uwage, iz ponad 1/4 os6b badanych w ogdle nie uczeszcza do spowiedzi i komunii
$wietej, zas kolejna 1/4 do spowiedzi przystepuje rzadziej niz raz w roku. Uzyskane
wyniki jednoznacznie wiec wskazujg na odchodzenie mtodych ludzi od realizacji swojej
wiary w ramach instytucjonalnych (Debski 2005: 136-137).

Podstawowym przejawem ,niewidzialnej religii” w badanym srodowisku
studentéw gdanskich jest odchodzenie od Kosciota instytucjonalnego i odrzu-
canie jego doktryny religijnej i moralnej. Debski pisze:

Z przeprowadzonych badan wynika, ze postawa mtodziezy wobec instytucji Kosciota
rzymskokatolickiego jest raczej negatywna. Powszechne jest przekonanie, ze religijnosc¢
jest tylko i wytgcznie prywatng sprawa respondentow (82,4%). Trzy czwarte osob
stwierdza, iz sama konstruuje swoj wtasny kodeks moralny i etyczny (76%). Prawie 3/4
respondentéw wskazato, ze w ciggu ostatnich kilkunastu lat instytucja Kosciota stracita
w spoteczenistwie na znaczeniu (70,1%). Dla ponad 1/2 badanych do pomyslenia jest
religia bez Kosciota (58,1%) oraz to, ze Kosciot nie ma prawa wtracac sie w religij-
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nosc¢ (54,9%) i moralnos¢ ludzi (50,3%). Ponadto wiecej niz 1/2 badanych uwaza, ze
wspotczesny Koscidt rzymskokatolicki w Polsce przezywa wewnetrzny i gteboki kryzys
(54,3%). Tylko niespetna co pigty student widzi przysztos¢ Kosciota rzymskokatolickiego
w Polsce w sposdb pozytywny (22,3%) oraz ze w najblizszych latach Kosciét i religia
utrzymaja swoje znaczenie w spoteczenstwie — 25,7% (Debski 2005: 139).

Debski dodaje, ze pewnemu odsetkowi badanych studentéw nie sg obce
rézne doswiadczenia religijne, ktére przezywajg osobiscie, np. dotyczgce we-
wnetrznej radosci podczas modlitwy (52,5%); pewnosci wystuchania modlitwy
(41,2%); Bozej Opatrznosci (40,2%); bezposredniego kontaktu z Bogiem podczas
modlitwy (36,6%); wszechogarniajgcej mitosci od Boga (31,7%); uzdrowienia
duchowego lub fizycznego (25,4%); nawrdcenia religijnego (24,4%); objawienia
Boga, Matki Boskiej, Swietych (4,6%); ustyszenia gtosu Boga (3,6%); ale tez do-
Swiadczenia negatywne, np. utraty wiary (40,1%), nieobecnosci Boga (35,1%);
zjednoczenia z naturg (34,5%); obecnosci szatana (16,6%); pozostawania poza
ciatem (13,1%); glosolalia (7,4%). Autor stwierdza we wniosku:

Uzyskane wyniki wskazujg na to, iz mtodzi ludzie doswiadczajg zjawisk o charakterze
religijnym, ktére sg powigzane z osobg Boga czy z jego nieobecnoscia, cho¢ sg wi-
doczne réwniez przypadki doswiadczania zjawisk innych, tzn. nieodnoszacych sie do
osoby Boga (Debski 2005: 143-144).

Autor nie zgadza sie tez z tezg Antoniego Sutka, w ktérej przyjmuje on,
ze przewidywanie przysztosci religii jest nie tyle zajeciem interesujgcym, ile
ryzykownym (Sutek 1989: 139-154), i opozycyjnie zaznacza, ze religijnos¢ su-
biektywna bedzie coraz wyrazniej wypierata ze swiadomosci i praktyki zycia
mtodego pokolenia Polakdéw sformalizowang czy instytucjonalng forme religii,
realizowang ciagle przez Koscidt, zas przejawy ,niewidzialnej religii” beda wi-
doczne u coraz wiekszego odsetka nie tylko studentdw, ale rowniez w innych
grupach mtodziezy polskiej. Podobng opinie w tej kwestii wypowiadajg tez inni
socjologowie religii, zajmujgcy sie perspektywa religijnosci mtodziezy i oséb
dorostych (Grotowska 1999).

Z badan ogdlnopolskich CBOS z lat 1996—-2003 wynika, ze postawy mtodziezy
wobec religii odznaczaty sie znaczng stabilnoscig. Jesli w 1996 r. 6% ucznidw szkdt
Srednich deklarowato sie jako gteboko wierzacy, 74% jako wierzacy, 14% jako
niezdecydowani, 7% jako niewierzacy, to w 2003 r. odsetki ucznidw deklarujacych
swoja wiare religijng byty odpowiednio nastepujgce: 6%, 72%, 14%, 7%. Mtodziez
wiejska w 87% deklarowata swojg wiare na gtebokim lub zwyczajnym poziomie,
natomiast mtodziez miejska tylko w 65%, czyli w odsetku mniejszym o 22 p.p.
Dziewczeta czesciej niz chtopcy deklarowaty wiare religijng — odpowiednio:
82% wobec 76%, czyli mniej o 6 p.p. W tym okresie zmniejszyty sie wskazniki
uczestnictwa w mszy w niedziele lub czesciej z 62% do 48%, czyli o 14 p.p.
W 2003 r. 63% mtodziezy wiejskiej uczestniczyto regularnie w mszy, w innych
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nabozenstwach lub w spotkaniach religijnych badz koscielnych, a w wielkich
miastach jedynie 35% badanych, czyli mniej o 28 p.p. (Mtodziez 2003: 112—-114).

Gimnazjalisci w wojewddztwie warminsko-mazurskim, mieszkajacy w osie-
dlach po bytych PGR-ach, badani w 2002 r., wtasne deklaracje wiary religijnej
ustalili na nastepujgcych poziomach: gteboko wierzacy i praktykujacy — 17,9%;
wierzacy i praktykujacy —48,9%; obojetni religijnie — 12,2%; niewierzacy i prak-
tykujacy — 1,6%; niewierzacy — 1,7%; niezdecydowani — 16,6%; brak odpowiedzi
—1,1%. W szkotach ponadgimnazjalnych tego regionu wskazniki te byty odpo-
wiednio nastepujace: 9,1%; 47,2%; 19,7%; 0,9%,; 3,6%; 17,9%; 0,5%; 1,1% — to
wierzacy, lecz niespetniajgcy praktyk religijnych. Wskaznik wyraznych deklara-
cji wiary wéréd mtodziezy w tym wojewddztwie byt stosunkowo niski: wsrod
gimnazjalistow — 66,8%, a wsrdd ucznidw szkét srednich — 56,3%, czyli mniej
0 10,5 p.p. (Sikora 2004, za: Marianski 2005: 172).

Z badan zrealizowanych przez Andrzeja Gérnego wsrdd 1008 uczniow szkot
gimnazjalnych i srednich w 2002 r. w wojewddztwie gérnoslaskim wynika, ze
ich postawy wobec wiary i praktyk religijnych nie byty jednolite. W badaniach
tych uczestniczyto 55,2% dziewczat i 44,8% chtopcédw. Autodeklaracje wiary tej
miodziezy byty nastepujace: gteboko wierzacy — 14,7%; wierzacy — 76,8%; obo-
jetni religijnie — 7,4%; niewierzacy — 0,9%; przeciwnicy religii—0,1%; brak danych
—0,1%. Czestotliwos¢ praktyk religijnych byta nastepujgca: w kazdg niedziele,
Swieta i w niektore dni robocze —32,4%; w kazda niedziele i Swieta —40,2%; 2—3
razy w miesigcu — 13,6%; raz w miesigcu — 4,2%; kilka razy w roku — 6,8%; nie
spetnia praktyk religijnych — 2,4%. Autor wskazuje tez na rdznice pokoleniowe
religijnosci miedzy respondentami i ich rodzicami, ktérzy oceniali jej poziomy:
a) rodzice sg bardziej religijni niz dzieci — ojciec 11,4% i matka 22,4%; b) rodzi-
ce sg tak samo religijni jak dzieci — 50,3% i 59,5%; rodzice sy mniej religijni od
dzieci—25,8%i12,6%; d) brak oceny —6,7% i 4%; e) brak danych —5,8% i 1,5%.
Autor zaznacza we wniosku:

Wiekszos$¢ respondentéw okresla swoja religijnos$¢ na poziomie podobnym do reli-
gijnosci swoich rodzicdw. Mamy tu wiec do czynienia z potwierdzeniem tezy o naby-
waniu poziomu religijnosci w procesie socjalizacji, ktérego gtéwnymi animatorami
sg rodzice. Teza o przewadze wptywu matki nad ojcem na ksztattowanie religijnosci
dzieci znajduje potwierdzenie w tych badaniach. To wtasnie matki poswiecajg o wiele
wiecej zainteresowania wychowaniu religijnemu dzieci, s pierwszymi i czesto jed-
nymi nauczycielkami modlitwy, sprawujg piecze nad uczestnictwem w praktykach
religijnych i dbaja o podnoszenie poziomu wiedzy religijnej (Gérny 2005: 273-274).

Maria Sroczynska zrealizowata w 2008 r. badania socjologiczne wsrdéd 785
uczniow klas maturalnych w szkotach srednich wojewddztwa swietokrzyskiego
na temat ich postaw wobec rytuatéw religijnych. Badaniami objeta 429 dziewczat
i 356 chtopcdw, reprezentujgcych gtdwnie sSrodowisko wiejskie (38,1%) i miasta
do 20 tys. mieszkarncow (18,5%), a takze miasta do 50 tys. mieszkaricow (14,2%),
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miasta do 100 tys. mieszkaricow (13%) oraz Kielce (13,1%). Opisujac postawy
swoich respondentéw wobec wiary i religii, autorka zaznacza:

Wstepna analiza autodeklaracji religijnych wskazuje na kulturowg , oczywistos¢”
bycia katolikiem (93,8%) oraz identyfikowania sie z wiarg — 81,5% (w tym 12,4%
gteboko wierzacych). Wsrdd respondentow 9,5% okreslito siebie jako niezdecydo-
wani w sprawach wiary, a 4,8% jako obojetni religijnie. Niemal co dwudziesty mtody
cztowiek opuszczajgcy szkote Srednig jest osobg niewierzaca (4,3%). [...] Wiekszos¢
respondentow gteboko wierzacych (86%) i wierzacych (70,4%) aprobuje wizje Boga,
z ktédrym moze miec osobisty zwigzek. Postawy niezdecydowane sprzyjajq réznicowa-
niu przekonan religijnych. Wérdd oséb obojetnych religijnie ponad 1/4 nie wie, w co
ma wierzy¢ (27%), zas czwarta cze$¢ (24,3%) uwaza, ze Bog jest raczej w cztowieku niz
poza nim, z kolei co pigta (21,6%) wierzy w nieosobowego ducha lub w site wyzszg czy
site zyciowa. Prawie potowa maturzystow deklarujgcych brak wiary religijnej (45,2%)
nie wierzy rowniez w zadnego Boga, ducha ani w site wyzszg. Wprawdzie wiekszos¢
maturzystéw podziela chrzescijaniskg koncepcje Boga, z ktérym mozna miec osobisty
kontakt (64%), jednakze co pigty ma watpliwosci, kwestionujac zarazem ortodoksyjny
punkt widzenia (16,9%) wierzy, ze Bog jest raczej w cztowieku niz poza nim, a 9,7%
uznaje nieosobowego ducha lub site wyzszg. Jedynie 3% respondentdw nie wierzy
w zadnego rodzaju Boga, ducha i site zyciowa (Sroczyriska 2010: 117-118).

Autorka ta ustalita tez czestotliwos$¢ udziatu maturzystow w praktykach
religijnych w okresie ich dziecinstwa (12 lat) i obecnie (18-20 lat). Czestotli-
wosc ta byta nastepujgca: a) kazda niedziela i Swieto — dawniej 60%, obecnie
35,3% (spadek o 24,7 p.p.); b) prawie kazda niedziela — 28,7% i 29,9% (wzrost
01,2 p.p.); c) tylko 1-2 razy w miesigcu — 4,8% i 14,2% (wzrost 0 9,4 p.p.);
d) w uroczystosci koscielne —5,5% i 14,4% (wzrost 0 8,9 p.p.); e) nie praktykuje
1% i 6,2% (wzrost 0 5,2 p.p.). Wsrdd praktykujacych systematycznie i raczej
systematycznie (prawie w kazdg niedziele) 80,1% i 70,2% maturzystow wierzyto
w Boga osobowego. Ponad potowe mtodych ludzi negujacych praktyki religij-
ne (54,2%) polaryzuje stosunek do twierdzen dotyczgcych wiary — uznawanie
osobowego Boga wspotwystepuje z odrzuceniem przekonan o istnieniu Boga,
ducha czy jakiejs sity zyciowej o transcendentnym charakterze. Na poziomie
jednostkowym oznacza to prywatyzacje stosunku badanej mtodziezy do wiary
i praktyk religijnych (Sroczynska 2010: 118-119).

Janusz Marianski, podsumowujac rezultaty badan z lat 2002—2005 zreali-
zowanych wsréd mtodziezy szkét ponadgimnazjalnych, obejmujacych uczniéw
z licedw ogdlnoksztatcgcych, technikdw i zasadniczych szkét zawodowych,
zlokalizowanych w kilkunastu miejscowosciach kraju, stwierdza jednoznacznie,
ze ,,o religijnosci mtodziezy polskiej wiemy wiecej niz o religijnosci robotnikow,
rolnikow, inteligencji, biznesmendw czy bezrobotnych. Jezeli nawet zabrzmi
to banalnie, trzeba najpierw stwierdzi¢, ze religijnos¢ mtodziezy polskiej jest
niezmiernie zroznicowana zarowno w swoich konotacjach koscielnych, jak
i pozakoscielnych. Samo pytanie o religijnos¢ mtodziezy sugeruje, iz tkwi tutaj



WPROWADZENIE 29

problem, i to powazny. Ukazany swiat wartosci religijnych i moralnych mtodzie-
zy polskiej jest z pewnoscig niepetny i z wieloma niewiadomymi. Portret ten
wymaga jeszcze dodatkowych uzupetnien i dookreslen. Ukazuje on w zasadzie
procesy odchodzenia od religijnosci koscielnej i od katolickiej moralnosci, stabo
za$ opisuje problemy ksztattowania sie »nowej religijnosci« i »nowej moralno-
Sci«, w miejsce kwestionowanych wartosci i norm katolickich. Koncentruje sie
na bardziej widocznych i dostepnych obszarach przejawiania sie religijnosci
mtodziezy” (Marianski 2008: 7).
W zakonczeniu ksigzki autor ten trafnie diagnozuje:

Przemiany religijnosci mtodziezy polskiej nie sg procesem ani jednorodnym, ani
jednokierunkowym. Nie muszg one przypominac do ztudzenia schematy rozwojowe
zachodnioeuropejskiej dechrystianizacji. S3 mozliwe alternatywne scenariusze prze-
mian w religijnosci. Mozna takze zatozy¢ hipotetycznie, ze swoisty ,,deficyt” religijnosci
u mtodziezy mija z wiekiem i jest raczej przyktadem réznic cyklu zyciowego niz cechy
pokoleniowej. Hipoteza przeciwna, méwigca o trwale mniejszej religijnosci mtodziezy
w poréwnaniu z pokoleniem ludzi dorostych, ma pewne cechy prawdopodobienstwa.
[...] Niekiedy moéwi sie o ,cichej rewolucji” w dziedzinie $wiadomosci aksjologicznej
mtodziezy polskiej (Marianski 2008: 468).

Nie ulega watpliwosci, iz konstatacja Janusza Marianskiego jest nie tylko za-
sadna w odniesieniu do dynamiki i kierunku przemian w religijnosci jego mtodych
respondentéw, lecz w réwnym stopniu w odniesieniu do przemian religijnosci
mtodziezy polskiej w réznych jej kategoriach w catym okresie historycznym
uwzglednionym w tej analizie. Przemiany te jednak mogty przebiegac nieco
inaczej, ze zréznicowang dynamika i w odmiennych kierunkach, w zaleznosci
od specyficznych czynnikdéw danego okresu, majgcych wptyw na religijnosc
éwczesnego mtodego pokolenia Polakéw nalezgcych do Kosciota rzymskoka-
tolickiego. Religijnos¢ mtodziezy nierzadko odbiegata od modelu religijnosci jej
rodzicéw czy dziadkéw, od zasad religijnosci tradycyjnie koscielnej, zwtaszcza
u schytku XX wieku i w obecnym XXI wieku, kierujgc sie do modelu religijnosci
,prywatnej” czy ,niewidzialnej”, jak i — u pewnego jej odsetka — wymykajac sie
w strone indyferentyzmu religijnego czy ideowego ateizmu, niewiary w Boga
potaczonej z pozorng religijnoscia (Baniak 2008: 75-104).

W drugiej czesci analizy zostanie zaprezentowana syntetycznie religijnos¢
katolikéw dorostych w Polsce, a takze dynamika jej przemian w przyjetym okresie
65 lat, na podstawie wybranych wynikdéw badan socjologicznych, zrealizowa-
nych wtedy przez réznych autoréw. Ta cze$¢ analizy dopetni obrazu religijnosci
katolikdw polskich, jaki byt konstruowany w tym okresie, jak i zmieniat sie pod
wptywem réznorakich czynnikéw o profilu swieckim i koscielnym.

Z badan zrealizowanych przez Wtadystawa Piwowarskiego w latach 1965—
1966 w diecezji warminskiej w parafiach wiejskich i miejskich, obejmujgcych
wierzenia i praktyki religijne, wynika, ze religijnos¢ katolikéw w obu tych $ro-
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dowiskach lokalnych byta znacznie zréznicowana w tamtym okresie. Wiedza
religijna w obu srodowiskach, zwtaszcza mieszkaricow wsi, miata ograniczony
zakres i byta stabo pogtebiona, np. przybrane imie éwczesnego papieza znato
tylko 48% badanych oséb, nazwisko i imie prymasa Polski — 49%, nazwisko
i imie biskupa diecezjalnego — 33,5%. Z kolei osoby Tréjcy Swietej znato 80,1%
badanych, o béstwie i cztowieczenistwie Jezusa Chrystusa wiedziato 66,6%,
réznice katechizmowg miedzy piektem i czysécem potrafito wskazac¢ zaledwie
54,8%; przykazania koscielne znato 72,3%, a przykazania dekalogu —87,6% i sa-
kramenty — 74,7%. Na wsi ponad 20% ludnosci nie wiedziato, ile jest przykazan
bozych, a tylko potowa potrafita wymienic je wszystkie, lecz czesto chaotycznie
i niedokfadnie. Sfera wiary tych respondentéw ksztattowata sie nieco lepiej —
97,4% wierzyto w istnienie Tréjcy Swietej, 93,9% — w zmartwychwstanie ciat,
95,7% — w istnienie nieba, 87,8% — w istnienie piekfa. Etyke seksualng Kosciota
uznawato za stuszng 88,8% parafian miejskich i 88,6% parafian wiejskich. Odrzu-
canie rozwodow przez Koscidt katolicki aprobowato zaledwie 25,8% badanych
parafian miejskich i 32,5% parafian wiejskich, a w Olsztynie — 37%. Bardzo
ograniczona byta znajomosc i czytelnictwo literatury religijnej, zwtaszcza na wsi
warminskiej: 72,4% nie czytato Pisma Swietego, 63,3% nie czytato katechizmu
Kosciota, 92,2% — nie czytato ksigzek religijnych, 73,2% — gazet religijnych. Autor
pisze, ze w dalszym ciggu podstawowymi srodkami ksztattowania Swiadomosci
religijnej katolikdw wiejskich sg kazania ksiezy i katecheza dzieci i mtodziezy,
a proboszcz —jego autorytet i poziom intelektualny — jest narzedziem ideologicz-
nego oddziatywania (Piwowarski 1965a: 128-138). Zrdznicowane byto réwniez
uczestnictwo respondentéw w obowigzkowych i nieobowigzkowych praktykach
religijnych. Badania wykazaty, ze w 25 parafiach, tgcznie z Olsztynem, 60,5%
mieszkancow uczestniczyto w mszy w kazdg niedziele, 29,4% tylko w wielkie
Swieta, takie jak Boze Narodzenie, Wielkanoc, Boze Ciato i odpust parafialny,
10,1% nie uczestniczyto wcale w mszy jako praktyce obowigzkowej. Piwowarski
skonstruowat typologie parafii ze wzgledu na udziat wiernych w nabozenstwach
koscielnych wedtug trzech kategorii: 1) od 40,4% do 71,8% biorgcych w nich
udziat; 2) od 20% do 46,9% uczestniczacych; 3) od 4,6% do 18,8% uczestnicza-
cych. Parafianie przychodzili do kosciota na nabozeristwa religijne pod wptywem
kilku czynnikéw: a) wzglad na tradycje rodzinng — 7,9%; b) przymus ze strony
rodzicow — 0,3%; c) liczenie sie z opinig srodowiska — 0,3%; d) podporzgdkowanie
nakazom Kosciota — 55,1%; e) wewnetrzna potrzeba — 36,4%. Oczywiscie byty to
tylko deklaracje badanych, a nie ich osobiste przezycia. Do spowiedzi i komunii
wielkanocnej przystepowato 85% katolikéw, w tym w Olsztynie 50%. Tenden-
cje spadkowga Piwowarski dostrzegt w wypetnianiu praktyk nieobowigzkowych
— 6% badanych chodzito na msze w dni robocze, praktyke pierwszego pigtku
miesigca przestrzegato zaledwie 8%, w nabozenstwie majowym uczestniczyto
6,4%, w rozancu pazdziernikowym — 7,6%, w nieszporach niedzielnych — 5,2%.
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Indywidualne praktyki pobozne byty przesigkniete —zdaniem autora — akcenta-
mi magicznymi i roszczeniowymi wobec Boga, Jezusa, Matki Boskiej i Swietych,
jednak spetniaty je dos¢ liczne odsetki parafian: pacierz codziennie odmawiato
57,8% badanych, prawie codziennie — 32,6%, mniej niz raz w tygodniu — 4,9%.
Udziat w mszy niedzielnej warunkowata ptec katolikéw — uczestniczyto w niej
61,8% kobiet i 51,2% mezczyzn, ale w Olsztynie wskazniki byty inne —48% i 38%.
Piwowarski pogrupowat parafian wiejskich uczestniczgcych w mszy w cztery
kategorie wiekowe: 1) ktorzy przekroczyli 60 lat — codziennie uczeszczali do ko-
Sciota; 2) ktérzy mieli od 16 do 24 lat — do kosSciota chodzili gtdwnie w niedziele
i Swieta; 3) ktorzy mieli od 25 do 39 lat — na msze chodzili 2-3 razy w miesigcu;
4) bedacy w wieku 40-50 lat, ktdrzy do kosciota chodzili tylko kilka razy w roku.
Jego zdaniem urbanizacja, poziom oswiaty i czynniki kulturowe najsilniej oddzia-
tywaty ujemnie na wierzenia i praktyki religijne badanych katolikdw wiejskich
i miejskich, odsuwajac ich czesto od Kosciota i ksiezy parafialnych (Piwowarski
1965a: 128-138).

Edward Ciupak zrealizowat w 1963 r. badania w 15 parafiach w Warszawie,
w ktdrych mieszkato okoto 304 tys. katolikdw. Na tej podstawie ustalit, ze obo-
wigzek praktyk religijnych spetniato okoto 50 tys. zobowigzanych. Od globalnej
liczby zobowigzanych parafian autor odjat 1/5 o0sdb, ktére z réznych wzgledow
nie mogty uczestniczy¢ w niedzielnej mszy i zauwazyt, ze wzrdst odsetek osob
uczestniczgcych w mszy w dniu realizacji badan i wynidst on 21,5% ogétu zo-
bowigzanych do realizacji tych praktyk. W tym dniu we wszystkich parafiach
objetych obserwacjg ksieza odprawili 112 mszy i wygtosili 83 kazania, zas w na-
bozenstwach uczestniczyto 50 890 wiernych, sposrdd ktérych 1889 przystgpito
do komunii, czyli zaledwie 3,7%. Autor zaznacza:

[...] nie wystepujg zasadnicze réznice w praktykach niedzielnych pomiedzy parafiami
lezacymi w strefie centralnej a parafiami peryferyjnymi. Przecietny udziat w prakty-
kach w pierwszym typie wynosi 20,2%, w drugim typie 19,6%. [...] Mozna przyjac
najogdlniejszg hipoteze, ze najnizszy poziom zycia religijnego, jesli bierzemy pod
uwage zewnetrzne wskazniki poboznosci, jest w tych parafiach, w ktérych przewage
ma inteligencja z wyksztatceniem wyzszym (szczegdlnie inteligencja twdrcza i wolne
zawody) oraz tam, gdzie zamieszkujg robotnicy warszawskiego pochodzenia i tradycje
klasy robotniczej siegajg lat miedzywojennych, na przyktad na Woli. Najwyzszy stopien
przywigzania do praktyk religijnych wystepuje w dzielnicach rzemieslniczych i kupiec-
kich, a takze w osiedlach zamieszkatych przez robotnikéw pochodzenia chtopskiego.
[...] Frekwencja na nabozenstwach koscielnych w parafiach peryferyjnych (5) jest nie-
wiele nizsza od frekwencji w parafiach centralnych (wynosi $rednio 0,6%), lecz liczba
0s6b przyjmujacych komunie proporcjonalnie do obecnych w kosciele jest 3-krotnie
wyzsza. Ogdétem obecnych w kosciele w parafiach centralnych byto okoto 46 tysiecy
0s6b, komunie przyjeto 1645 osob, czyli 3,5% w stosunku do obecnych, natomiast
w parafiach peryferyjnych obecnych w kosciele byto okoto 4290 osdéb, a komunie
przyjety 244 osoby, tj. 5,7%. W rozktadzie na poszczegdlne parafie rdznica w ilosci
0s6b przyjmujacych komunie wahajg sie w granicach od 2% do 10%. We wszystkich
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badanych parafiach wsréd obecnych na mszy obserwuje sie olbrzymig przewage ko-
biet (okoto 70%) nad mezczyznami (okoto 30%). Wsrdd przystepujacych do komunii
procent kobiet wynosi 95,6%, za$ procent mezczyzn —4,4% (Ciupak 1965: 366—371).

Janusz Marianski zrealizowat w latach 1967-1976 badania socjologiczne
wsrod 1136 mieszkancow wsi w rejonie ptockim. W grupie tej byto 664 rdzennych
parafian wiejskich (300 w 1967 r. i 295 w 1976 r.) oraz 179 wychodzcéw wiej-
skich zamieszkatych w Ptocku. Tematem badan byt wptyw uprzemystowienia na
dynamike przemian w religijnosci i moralnosci katolikdw obu typow (Marianski
1984). Autor ustalit wskazniki globalnego stosunku katolikow do wiary religijnej,
ktére sg nastepujgce: gteboko wierzgcy — 22%, w tym parafianie wiejscy —21%,
katolicy niedzielni — 26,5%, wychodZcy ze wsi — 12,9%; wierzacy — 71%, w tym
odpowiednio: 73,6%, 68,4%, 76,5%; watpigcy w wierze — 1,2%, w tym 2%, 4,5%;
obojetnireligijnie —2,1%, w tym 3,4%, 1%, 3,9%; niewierzacy —0,4%, w tym wy-
tacznie wychodzcy wiejscy 2,2%; brak danych — 2,4% (Marianski 1984: 124). Re-
spondenci uzasadniali swojg wiare roznymi motywami: tradycjonalnymi—56%,
w tym parafianie wiejscy 54,5% i wychodzcy ze wsi 57,5%; moralnymi — 6,3%
(7,5% i 5%); emocjonalno-egzystencjalnymi—11,5% (12,9% i 10%); poznawczymi
-9,7% (10,7% i 8,7%); rytualnymi —33,8% (36,5% i 31,2%); eschatologicznymi
-1,4% (2,1% i 0,6%); brak wskazania — 8,1% (Marianski 1984: 132).

Respondenci oceniali tez kondycje swojej wiary na skali: dawniej i obecnie
bardziej religijni, a wyniki tej samooceny sg nastepujace: a) dawniej — 20,8%
(w tym parafianie wiejscy 14,9%, katolicy niedzielni 7,4%, wychodzcy ze wsi
40,2%); b) obecnie — 8,4% (w tym: 7,5%, 10,4%, 7,3%); c) bez zmian — 68,9%
(wtym:77,3%, 76,8%, 52,5%); brak danych 1,9% (Marianski 1984: 145). Akcep-
tacja dogmatow katolickich wsrdd badanych katolikéw wiejskich ksztattowata
sie nastepujaco: a) Tréjca Oséb Boskich — wierzy 93,5%, watpi 3,7%, nie wierzy
2,8%; Opatrznosc¢ Boska — 91,2%; 4,6%; 4,3%; c) zycie pozagrobowe — 76,8%;
12,7%; 10,5%; d) zmartwychwstanie ciat—72,6%; 17,3%; 10%; e) piekto — 66,3%;
18,2%; 12,2%. Wskazniki wiary w te dogmaty katolickie sg inne w zaleznosci od
typu respondentéw — parafian wiejskich i wychodzcow ze wsi mieszkajacych
w Ptocku, a takze od daty realizacji badan — w 1976 r., po uptywie 10 lat, byty
one nizsze od kazdego dogmatu w zakresie wiary, a zarazem wyzsze w zakresie
watpienia religijnego i braku wiary. W boskie postannictwo Chrystusa, przez jego
cztowieczenstwo i Smier¢ krzyzowa, wierzyto 97,6% parafian wiejskich i 92,2%
wychodzcédw ze wsi, watpito odpowiednio: 2,1% i 2,8%, a nie wierzyto 0,3% i 5%
badanych (Marianski 1984: 202-203).

Czestotliwos¢ udziatu w mszy badanych katolikow wiejskich obu typéw
w przyjetym okresie takze byta znacznie zréznicowana, o czym przekonujg ich
deklaracje: a) facznie uczestniczyto w kazdg niedziele i Swieto w obu terminach
45,4% parafian wiejskich oraz 31,3% uchodzcow ze wsi; b) 2—3 razy w miesigcu —
39,4% i 25,7%,; c) raz w miesigcu — 8,4% i 19%; d) kilka razy w roku —5%i 15,6%;
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e) nie uczestniczyto od roku i dtuzej—1,7% i 8,4%. Czestotliwos¢ wychodzcow ze
wsi i osiadtych w miescie byta wiec znacznie stabsza, czesciej zaniedbywali oni
spetnianie tego obowiazku religijnego niz rdzenni katolicy wiejscy (Marianski
1984: 309). Udziat w mszy respondenci uzasadniali réznymi motywami: a) reli-
gijno-osobowymi — parafianie wiejscy: 82,7% i 72,4% i wychodzcy ze wsi: 74,5%;
b) religijno-zobowigzaniowymi: 25,3% i 29,6% oraz 26,5%; c) pozareligijnymi:
7,3% i 16,7% badanych (Marianski 1984: 318). Czestotliwos¢ przystepowania
badanych do komunii takze byta silnie zréznicowana, o czym informujg ich de-
klaracje: a) w kazda niedziele — katolicy wiejscy: 1,6% i wychodzZcy ze wsi: 1,1%;
b) 2-3 razy w miesigcu—1,7% i 1,1%; c) raz w miesigcu — 11% i 5%; d) kilka razy
w roku — 60,5% i 44,7%; e) na Wielkanoc — 19,7% i 18,5%; f) nie praktykuje od
roku i dtuzej — 5,6% i 19,6% (Marianski 1984: 328). Odmawianie codziennego
pacierza, jako modlitwy indywidualnej, odbywato sie z rézng czestotliwoscia
w obu grupach respondentéw: a) codziennie — 61,1% i 39,1%; b) prawie co-
dziennie — 22,5% i 18,4%,; c) okoto raz w tygodniu — 5,5% i 6,7%; d) rzadko lub
okazjonalnie — 6,6% i 18,4%; e) tylko czynito znak krzyza — 4,7% i 5,6%; f) od
roku i dtuzej nie modlito sie w ten sposdb 2% i 11,8% badanych (Marianski 1984:
342). Wspdlnej modlitwy rodzinnej nie odmawiata wiekszos¢ badanych parafian
wiejskich — 64,9% i uchodzcéw ze wsi — 81,4% (Marianski 1984: 344).
Autor w podsumowaniu wynikdw badan zaznaczyt:

Pogtebiajacy sie dystans katolikdw wiejskich i wychodzcéw ze wsi wobec religii we
wszystkich jej aspektach, cho¢ ewolucyjny i niejednolity, doprowadzit w okresie dzie-
wieciu lat do poszerzenia sie zasiegu katolikdw o religijnosci selektywnej i koscielnie
zredukowanej. W warunkach rozwoju industrializacyjnego zmniejszyta sie wyraznie
grupa katolikéw o petnej i konsekwentnej religijnosci koscielnej i razem z grupa
katolikéw o niekonsekwentnej religijnosci koscielnej obejmuje 3/4 ogdtu katolikéw
wiejskich. Zmniejszenie sie w latach 1967-1976 o 11,1% zbiorowosci katolikdw o re-
ligijnosci koscielnej i zwiekszenie sie zbiorowosci katolikdw o religijnosci selektywnej
wskazuje na przyspieszong dynamike przemian religijnosci w rejonie uprzemystowio-
nym. Przy stosunkowo zmiennej stabilnosci praktyk religijnych w srodowisku wiejskim
religijnos¢ podlega okreslonym, cho¢ niezbyt radykalnym, zmianom kierunkowym
w innych swoich aspektach i sferach (Marianski 1984: 450).

W latach 1972—-1974 Zenon Kawecki przeprowadzit reprezentatywne bada-
nia socjologiczne nad postawami swiatopoglgdowymi i religijnoscig robotnikéw
przemystowych w hucie ,,Mata Panew” w Ozimku na Opolszczyznie, obejmujac
nimi 991 respondentdw. Badania te miaty profil ilosciowo-jakosciowy. Zastoso-
wano w nich metody sondazu diagnostycznego, statystyczng, poréwnawczg,
analizy dokumentéw, analizy socjologicznej oraz techniki obserwacji uczestnicza-
cej, ankiety audytoryjnej, wywiadu pogtebionego i zogniskowanego, postugujac
sie przy tym wytworzonym dla celu badan kwestionariuszami ankiety i wywiadu
(Kawecki 1979: 53-75).
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Identyfikacja Swiatopogladowa respondentéw, ustalona woéwczas przez
autora tych badan, byta nastepujgca: wierzacy i regularnie praktykujacy — 52%;
wierzacy, lecz praktykujacy nieregularnie —37,5%; wierzacy, lecz niepraktykujacy
kultu — 4,1%; niewierzacy, lecz czasem praktykujgcy kult — 3,9%; niewierzacy
i niepraktykujacy — 2,5%. Wskazniki czestotliwosci udziatu respondentéw w na-
bozenstwach religijnych: kilka razy w tygodniu — 6,6%; raz w tygodniu — 48%;
1-2 razy w miesigcu — 25,4%; tylko w wielkie Swieta — 8,9%; 1-2 razy w roku —
5,6%; w ogdle nie uczeszczato — 4,9% (Kawecki 1979: 130). Autor badan przyjat
zatozenie, ze ,, deklarowany stosunek do wierzen i praktyk religijnych stanowi
0gdlng identyfikacje swiatopoglagdowa, zas czestotliwos¢ praktyk religijnych jest
wyrazem wiezi z Kosciotem jako instytucjg wyznaniowa, a nastepnie zestawiajgc
odpowiedzi na obydwa pytania, otrzymujemy nastepujgcy catosciowy obraz
stosunku do religii i KoSciota: wierzacy — 93,6% ogdtu badanej zbiorowosci;
praktykujacy — 94,3%, w tym regularnie — 56,8% wszystkich praktykujgcych
i nieregularnie —43,2%. Tak wiec w badanym srodowisku uwage zwraca prawie
powszechna deklarowanie religijnosé, przy czym identyfikacje swiatopoglagdowe
respondentdw sg na ogot zgodne z deklarowanym przez nich uczestnictwem
w praktykach religijnych. [...] Zdecydowana wiekszos¢ badanych (66,6%) dekla-
ruje, ze nigdy nie przezywata konfliktéw i wahan na tle religijnym i nie zmienita
swego stosunku do religii; 31% stwierdza natomiast, iz mniej lub bardziej czesto
przezyto konflikty i wahania na tle religijnym, w wyniku czego ich stosunek do
wierzen i praktyk religijnych ulegt pewnej, a nawet do$¢ zasadniczej zmianie.
Wiekszos¢ respondentéw deklaruje narastajacy stopniowo indyferentyzm, a na-
wet stwierdza, iz przestata juz wierzy¢. Niektérzy zas deklarujg wzrost poziomu
religijnosci. [...] Odchodzenie od religii i Kosciota nastepuje rowniez jako skutek
konfliktu z duchowienstwem” (Kawecki 1979: 131-132).

Kawecki przedstawit takze stosunek badanych hutnikéw z Ozimka do niekté-
rych tresci doktryny religijnej, a mianowicie w to, ze: a) $wiat zostat stworzony
przez Boga z niczego wierzyto 71,4%; nie wierzyto 6,9%; brak zdania ujawnito
19,7%,; b) dusza ludzka jest nieSmiertelna — 66,1%; 8,4%; 21,2%; c) istnieje zycie
pozagrobowe: niebo, piekto i czysciec — 50,4%; 8,3%; 36,8%; d) wszyscy ludzie
pochodzg od Adama i Ewy —47,9%; 19,6%; 27,9%,; e) zrodtem zta na Swiecie jest
grzech pierworodny — 38,5%; 27,9%; 27,9% (Kawecki 1979: 195). W podsumo-
waniu tej kwestii autor badan zaznacza:

[...] przekonania swiatopogladowe respondentéw cechuje pewien kompromis. Tresci
religijne przeplataja sie tu z tresciami Swiatopogladu naukowego, przy czym przewage
iloSciowa majg, ogdlnie rzecz biorac, te pierwsze. Procesy przemian zmierzaja jed-
nakze nie tyle w kierunku pogtebienia swiatopogladu tradycyjnego, ile w kierunku
zeSwiecczenia. W miare obnizania sie wieku i wzrostu poziomu wyksztatcenia zauwaza
sie wzrost odsetka respondentow negujgcych lub kwestionujacych przedtozone do
oceny ,,prawdy wiary”, a jednoczesnie akceptujgcych tresci Swiatopogladu naukowego
(Kawecki 1979: 250-251).
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Badani hutnicy wyrazili tez swoje opinie na temat roli duchowienstwa
w zyciu spoteczno-politycznym kraju w nastepujacy sposéb: a) duchowienstwo
powinno zajmowac sie sprawami kultu religijnego i nie angazowac sie w sprawy
polityczne — 68,4%; b) duchowienstwo powinno bra¢ aktywny udziat w zyciu
spoteczno-politycznym kraju, popierajgc polityke panstwa — 21,9%; c) ducho-
wienstwo powinno bra¢ aktywny udziat w zyciu spoteczno-politycznym kraju,
ustosunkowujac sie krytycznie do polityki parstwa — 7,8%. Zdecydowana wiek-
szo$¢ respondentéw (okoto 70%) uwaza, ze duchowni powinni troszczyé sie
o sprawy kultu religijnego i nie zajmowac sie sprawami politycznym (Kawecki
1979: 265-266).

W latach 1983-1984 przeprowadzono badania socjologiczne w Kaliszu wsréd
1222 katolikéw miejskich, stanowigcych grupe reprezentatywng dla populacji
mieszkancéw tego miasta, w ktérym w 1983 r. mieszkaty 101 873 osoby, w tym
48 325 mezczyzn i 53 548 kobiet, a na 1 km? przypadato 1941 oséb. Tematem tych
badan byta religijnos¢ i moralnos¢ katolikéw miejskich oraz zmiany wywotane
w niej przez dwa czynniki — uprzemystowienie i ruralizacje. W badanej grupie
katolikow byto 913 rdzennych mieszkancéw Kalisza (74,7%) i 309 imigrantow ze
wsi, ktdrzy mieszkali w tym miescie (25,3%), a ze wzgledu na pte¢ — 689 kobiet
(56,4%) i 533 mezczyzn (43,6%). Wyniki badan zostaty opublikowane w zwartej
monografii socjologicznej (Baniak 1990: 45-54).

Badani katolicy kaliscy przejawiali nastepujgce postawy wobec wiary religij-
nej: gteboko wierzacy — 19,5% (w tym autochtoni —21,6% i imigranci wiejscy —
13,2%); wierzacy — 63,7% (w tym 64,2% i 62,3%); watpiacy i poszukujacy —2,2%
(wtym 1,2% i 5,5%); obojetni religijnie — 7,6% (w tym 6,9% i 10%); niewierzacy
—6,4% (w tym 5,5% i 9%). Lacznie katolicy gteboko wierzacy i wierzgcy stanowili
wowczas 83,2% ogdtu przebadanej zbiorowosci miejskiej (Baniak 1990: 59).
Z kolei postawy badanych katolikdw wobec praktyk religijnych byty nastepuja-
ce: praktykujgcy systematycznie — 48,7% (w tym 50,4% i 46,9%); praktykujacy
niesystematycznie —31,8% (w tym 30,7% i 34,9%); praktykujacy rzadko —9,2%
(wtym 8,6% i 11%); niespetniajacy praktyk —7,4% (w tym 6,1% i 7,2%). tacznie
wiec praktyki religijne spetniato z r6zng czestotliwoscig 89,7% badanych, w tym
91,2% badanych katolikéw, w tym 89,7% rdzennych kaliszan i 92,8% imigrantéw
wiejskich osiadtych w Kaliszu (Baniak 1990: 65). Respondenci ocenili tez zmiany
we wtasnych postawach wobec religii, postugujac sie nastepujgca skalg wyboru:
dawniej lub obecnie lepsza religijnos¢ wtasna. Z badan wynika, ze przemiany
te objety 34% respondentdw, a dokonaty sie w dwdch kierunkach: 1) odejscia
od religijnosci tradycyjnej—23,3% (w tym 20,9% i 30,7%); 2) dazenia do pogte-
bienia tej religijnosci — 11,7% (w tym 10% i 12,7%). Najwiekszg grupg byli tu
respondenci, ktérych religijnos¢ nie zmienita sie w tym czasie, lecz pozostata
na dotychczasowym poziomie — 60,9% (w tym 63,8% i 52,1%). Ten odsetek
badanych miat poczucie trwatosci wtasnej postawy religijnej (Baniak 1990: 69).
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Zrdéznicowane byty tez przekonania religijne badanych katolikdw: a) w ist-
nienie Boga w trzech osobach wierzyto 79,3% (w tym 80,8% i 75,2%); watpito
10,1% (9,6% i 11,6%); nie wierzyto 7,8% (7,3% i 8,7%); b) w stworzenie swiata
przez Boga z niczego wierzyto 71,3% (72,1% i 69,2%); watpito 7,7% (8,5% i 7,9%;
nie wierzyto 9,5% (8,5% i 9,2%); c) w odkupienie ludzi przez Jezusa Chrystusa
wierzyto 82,8% (83,4% i 81,2%); watpito 9,2% (9,5% i 8,2%); nie wierzyto 6,3%
(5,8% i 7,7%); d) w Opatrznos¢ Bozg wierzyto 73,5% (75,3% i 68,2%); watpito
8,4% (7,9% i 9,3%); nie miato zdania 6% (5,5% i 7,4%); nie wierzyto 9,4% (9,1%
i10,6%); e) w zycie wieczne wierzyto 67,2% (70,4% i 57,9%); watpito 15% (15%
i 15,8%); nie wierzyto 14,7% (12,3% i 21,6%); w nieSmiertelnos$¢ duszy wierzy-
to 52,2% (54,3% i 48,1%); watpito 16,8% (17,8% i 13,6%); nie wierzyto 26,1%
(24,8% i 29,7%); g) w zmartwychwstanie ciat na sadzie ostatecznym wierzyto
49,5% (50,6% i 46,2%); watpito 17% (16,1% i 17%); nie wierzyto 28,4% (28,6%
i 28,1%); h) w istnienie piekta wierzyto 41,2% (42,2% i 38,1%); watpito 18,3%
(18,4% i 17,7%); nie wierzyto 34,7% (34,2% i 36,8%); i) w niepokalane poczecie
Maryi Panny wierzyto 79,4% (80,8% i 75,1%); watpito 6,6% (6,5% i 6,8%); nie
wierzyto 10,9% (10,6% i 12,9%); j) koniecznos¢ spowiedzi: konieczna — 66%
(67,7% i 60,8%); watpliwa — 10,1% (10,4% i 10,1%); zbedna — 21,6% (20,4%
i 24,9%) (Baniak 1990: 108—109). Badani katolicy odniesli sie tez do obowigzku
uczestniczenia w mszy niedzielnej i Swigtecznej, ktéry akceptowali — 44,9%
(47,4% i37,5%); nie mieli zdania—13% (12,4% i 15%); nie akceptowali — 39,4%
(37,6% i 44,6%) (Baniak 1990: 157). Wniosek z badan byt nastepujacy:

[...] badania te wykazaty, iz w miejsko-przemystowym srodowisku Kalisza jest widoczny
model religijnosci tradycyjnej, ludowo-koscielnej, mimo wyraznych tendencji do zmian
w niektdrych jej wymiarach. Model ten odznacza sie, z jednej strony, silnym emocjo-
nalnym przywigzaniem badanych katolikéw do wiary ,,swych przodkdw”, rytualizmem
w ptaszczyznie pogladdw religijnych, jak i w ptaszczyznie zachowan religijnych, czy
w ptaszczyznie stycznosci z instytucjami religijnymi, zwtaszcza z ksiezmi parafialnymi.
Natomiast, z drugiej strony, religijnos¢ respondentdw cechuje niski poziom wiedzy
religijnej, fideizm i stabe wiezy religii z moralnoscig. Model ich religijnosci jest odpo-
wiednikiem religijnosci ,, kulturowo-srodowiskowej”, ktdra opiera sie przede wszystkim
o tzw. »dziedzictwo przodkdéw«, a znacznie stabiej i rzadziej u jej podstaw znajduje
sie przemyslany i osobisty wybér wiary. Model ten jest widoczny u 1/2 badanych
katolikdw. Pozostata czes¢ badanych oséb model ten kwestionuje i odrzuca, chociaz
nadal czuje sie zwigzana emocjonalnie z wiarg wtasnych ojcéw. Katolicy ci ujawniajg
selektywne postawy wobec wiary i religii, wobec instytucji koscielnych. To wybidrcze
podejscie jest widoczne we wszystkich dymensjach religijnosci tych respondentéw
(Baniak 1990: 224).

Wedtug sondazu GfK Polonia z czerwca 2006 r. wynika, ze 57% badanych
dorostych Polakéw okreslito siebie jako wierzacych i regularnie praktykujgcych,
29% — jako wierzacych i nieregularnie praktykujgcych, 10% — jako wierzacych
i niepraktykujgcych, 2% — jako niewierzacych, a faczny wskaznik wierzacych
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wynosit 96% populacji. Wsrdd osob liczagcych 18—-19 lat wskaznik wierzgcychii re-
gularnie praktykujgcych wynosit wtedy 57%, w wieku 20-29 lat — 45%, w wieku
30-39 lat — 50%, w wieku 4049 lat — 53%; w wieku 50-59 lat — 54%, w wieku
60-65 lat — 75%, w wieku 66 i wiecej lat —79%. W kategorii 0s6b z podstawowym
wyksztatceniem wskaznik ten wynosit 66%, z wyzszym wyksztatceniem — 38%,
u mieszkajgcych na wsi —69%, w miastach powyzej 500 tys. mieszkancéw — 48%,
w Warszawie — 54% badanych (Marianski 2008: 76).

Z ustalen Polskiego Generalnego Sondazu Spotecznego z 2008 r. wynika, ze
13,9% dorostych Polakéw deklarowato sie jako gteboko wierzacy, 80,4% — jako
wierzacy, 3,8% — jako niewierzacy, 1,9% — brak wskazania (w 1992 r. odpowied-
nio: 16,9%; 72,8%; 3,6%; 1,2%; w 1999 r.: 15,6%; 80,3%; 3,3%; 0,6%). Wskaznik
przecietny z dziewieciu badan ogdlnopolskich ksztattowat sie nastepujaco:
gteboko wierzgcy — 16,1%, wierzacy — 79%, niewierzacy — 3,5%, niezdecydowa-
ni —1,4%. W latach 1992-2008 tylko nieznacznie zmniejszyt sie odsetek oséb
deklarujacych gteboka wiare, wskaznik niewierzacych utrzymat sie na wzglednie
statym poziomie (Cichomski, Jerzynski, Zielinski 2009).

Sondaz Polskiego Pomiaru Postaw i Wartosci z 2009 r. wykazat, ze 18,8%
badanych Polakéw powyzej 18. roku zycia deklarowato sie jako gteboko wie-
rzacy, 62,5% — jako wierzacy, 10,8% — jako niezdecydowani, lecz przywigzani do
tradycji religijnych, 5% — jako indyferentni religijnie, 2,9% — jako niewierzacy.
taczny wskaznik gteboko wierzgcych i wierzgcych wynosit w 1998 r. 85,3%,
aw 2009 r. 81,3%, czyli nastgpit spadek 0 4 p.p. (Zarzecki 2010: 247-255). Janusz
Marianski pisze, ze w badaniach ogdlnopolskich z 2007 r., zrealizowanych przez
GfK Polonia w ramach miedzynarodowego programu badawczego Aufbruch,
wynika, iz 95,3% badanych Polakéw deklarowato wiare w Boga, 89% — w dusze
nieSmiertelng, 77,1% — w zmartwychwstanie ludzi po $mierci, 79,2% — w niebo,
53,2% — w piekto, 41,8% — w istnienie diabta, 60,6% —w cuda, 61,7% — w uzdra-
wiajgcg moc wody swieconej, 78,5% — w pomoc przez modlitwe do swietych,
37,2% — w uzdrowienie przez dotyk, 57,1% wierzyto w petni w cztowieczerstwo
i bdstwo Jezusa, czesciowo wierzyto 23,4%, trudnosci z wiarg miato 8,2%; jedynie
w jego cztowieczenstwo wierzyto 8,1%, watpliwosci co do fizycznego istnienia
Jezusa miato 3% badanych (Mariarnski 2011: 43).

W badaniach ogdlnopolskich CBOS w 2008 r. zapytano Polakéw, jakim po-
wazaniem obdarzajg ksiezy parafialnych, uzyskujac nastepujaca skale oceny:
bardzo duzym —13,4%, duzym — 28,8%, srednim —34,7%, matym —11,3%, bardzo
matym —7,1%, brak stanowiska — 4,1%. Wskaznik bardzo duzego i duzego uzna-
nia dla ksiedza ksztattowat sie na poziomie 42,2% i byt nizszy niz w przypadku
innych zawodow, takich jak: strazak — 83,6%, profesor uniwersytetu — 83,2%,
gornik —77,8%, pielegniarka — 76,9%, lekarz — 72,7%, nauczyciel — 69,7%, tokarz
i murarz —68,8%, sedzia — 61,3%, informatyk — 60,7%, adwokat — 60,2%, dzien-
nikarz — 53,7%, sprzedawca sklepowy — 45,2%, natomiast wyzszy niz wskaznik
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uznania dla ministera — 35,9%, posta na Sejm — 24,3%, dziatacza partii politycz-
nej—19,3% badanych (Aktualne problemy 2008: 21-27). Powazanie dla zawodu
ksiedza stosunkowo czesciej wyrazali najstarsi badani respondenci, mieszkancy
matych miast, osoby majgce podstawowe wyksztatcenie i regularnie spetniajgce
praktyki religijne. W latach 1999—-2008 nie zmienit sie zasadniczo spoteczny wi-
zerunek ksiedza ani jego pozycja wsrdd innych zawodéw znaczgcych w ocenie
spotecznej (Felisiak 2009: 2-5).

Sondaz CBOS z wrzesnia 2011 r. wykazat, ze 43,7% badanych dorostych Po-
lakéw akceptowato twierdzenie; ,jestem wierzacy(a) i stosuje sie do wskazan
Kosciota”; 47,1% — twierdzenie ,, jestem wierzacy(a) na swdj sposob”; 2,6% — ,nie
moge powiedzie¢, czy jestem wierzacy(a), czy nie jestem”; 2,5% — ,,nie jestem
wierzacy(a) i nie interesuje sie tymi sprawami”; 1,7% — ,,jestem niewierzacy(a),
poniewaz nauki Kosciota sg btedne” (Aktualne problemy 2008: 45). Respondenci
okreslali swoje zaufanie do Kosciota rzymskokatolickiego wedtug nastepujgcej
skali ocen: zdecydowanie mam zaufanie — 23,7%; raczej mam zaufanie — 45,5%;
raczej nie mam zaufania — 17,4%; zdecydowanie nie mam zaufania — 8,7%;
trudno mi to oceni¢ —4,7%. Zdecydowane i umiarkowane zaufanie do Kosciota
deklarowato 69,2% badanych Polakédw. Stosunkowo wysokie wskazniki dekla-
rowanego zaufania uzyskat proboszcz parafii — 63,1%, w tym: zdecydowanie
mam zaufanie — 18,3%; raczej mam zaufanie — 44,8%; raczej nie mam zaufania
—13,1%; zdecydowanie nie mam zaufania —6,7%,; brak oceny — 14,3% badanych
(Aktualne problemy 2012: 39-42).

Janusz Marianski, podsumowujac wyniki réznych badan socjologicznych
poswieconych religii i KoSciotowi w Polsce, jednoznacznie stwierdza:

[...] katolicyzm w Polsce nie jest tak staby, jak chcieliby go widzie¢ jego przeciwnicy,
ani tak silny, jak mniemajg jego obroncy, sktonni uznawac katolicyzm polski za swoisty
,towar eksportowy” do Unii Europejskiej. [...] W Swiecie spotecznym religia nie nalezy
do tzw. struktur silnych. Krytyka Kosciota przyczynia sie niejednokrotnie do tworzenia
sie swoistej kultury cynizmu i nieufnosci wobec niego. Jesli nawet te opinie i poglady,
a nawet uprzedzenia, nie zawsze odzwierciedlajg rzeczywisty obraz Kosciofa, to nie
sg one bez znaczenia dla ksztattowania sie opinii o Kosciele w catym spoteczenstwie,
bo jest on wtasnie takim, jakim sie ludziom wydaje. Niechec czy obojetnos¢ wobec
Kosciota wspdttworzg media opiniotwércze, ktére ksztattujg poglady o politycznej
i spotecznej ekspansji Kosciota katolickiego w spoteczenistwie. Krytyka, a nawet otwar-
ta nieched do Kosciota, ujawnia sie szczegdlnie wsrdd uzytkownikéw Internetu. [...]
W warunkach ustroju demokratycznego wiele krytycznych ocen wywotuje aktywna
rola spoteczna Kosciota katolickiego w sprawach zwigzanych z zyciem politycznym”
(Marianski 2012: 91-92).

Maria Libiszowska-Z6ttkowska, oceniajgc miejsce i role Kosciota katolickiego
we wspodtczesnym swiecie i w poszczegdlnych krajach, pisze jednoznacznie:
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Kosciot katolicki wydaje sie trwaé od wiekéw w niezmiennej postaci, ale jego trwanie
jest mozliwe dlatego, ze co pewien czas stosuje zabieg aggiornamento. Wspdtczesnym
wyzwaniem dla Kosciota katolickiego (takze w Polsce) jest nie tyle liberalizm, laicyzm
czy sekularyzacja, ile zjawisko okreslone mianem globalizacji religii, nowej duchowosci
lub New Age. Globalizacja religii odbywa sie na kilku ptaszczyznach. Po pierwsze, w nie-
spotykanej dotad skali odbywa sie migracja systemow i wierzen religijnych. Adaptacja
i asymilacja kulturowo obcych tradycji nowych trenddw [...]. Po drugie, coraz czesciej
wierzacy zaczynaja samodzielnie, czerpigc z innych systemow religijnych, interpreto-
wac prawdy wiary wiasnej religii. Prowadzi to do synkretyzmu religijnego i zacierania
sie roznic miedzy odlegtymi od siebie systemami religijnymi. [...] Po trzecie, zmienia
sie podejscie do duchowienstwa. Kaptani majg by¢ charyzmatycznymi przywddcami,
guru czynigcymi cuda, przepowiadajacymi przysztosé, chronigcymi od nieszczesé, gwa-
rantujgcymi, jesli nie szczesliwos¢ swiata dla wszystkich, to na pewno dla wybrancéw
w ich moc. Podazanie za taka osobowoscig wynika bardziej z uwielbienia dla osoby
niz gtoszonych nauk. [...] Po czwarte, wirtualizacja praktyk religijnych wypiera wspél-
notowy ich charakter [...]. Po pigte, tesknota za religig uniwersalng, ogélnoswiatowa,
ktéra na miare percepcji wspdtczesnego cztowieka odpowiadataby na podstawowe
pytania egzystencjalne i eschatologiczne. W religijnosci katolikéw polskich te nowe
prady sg widoczne. Wskaznikdw $wiadczgcych o globalizacji religii jest wiecej niz tu
wymieniono. Zasygnalizowanie ich ztozonosci i wieloaspektowosci pokazuje, przed
jakimi wyzwaniami, dla utrzymania swej tozsamosci, staje Koscidt katolicki w trzecim
tysigcleciu. Jak sie z nimi upora, jaki bedzie w przysztosci — nad tym bedg obradowa¢
nasi nastepcy za lat kilkadziesiat (Libiszowska-Zéttkowska 2004: 93-94).

Z ustalen badawczych Diagnozy spofecznej 2013 otrzymujemy najnowsze
wskazniki statystyczne dotyczgce czestotliwosci udziatu katolikéw w Polsce
w publicznych nabozenstwach religijnych i w indywidualnej modlitwie w okresie
1995-2013. Badaniami tymi objeto 26 tys. oséb w ponad 12 tys. gospodarstw
domowych, realizujgc je w marcu i kwietniu 2013 r. Tabela 8 ukazuje te wskazniki,
biorac pod uwage oba typy praktyk religijnych.

W catym 9-letnim okresie $rednie uczestnictwo katolikéw polskich w nabo-
zenstwach religijnych plasowato sie na srednim poziomie i wyniosto zaledwie
46,6% zobowigzanych do realizacji obowigzku kultowego. Czestotliwos$¢ uczest-
nictwa katolikéw w nabozeristwach byta dos¢ zréznicowana w kolejnych latach
tworzacych ten okres. W latach 1995-2013 siegata ponad potowy zobowigzanych
(0d 51,3% do 50,1%) i oznaczata spadek wskaznika 0 1,2 p.p. Od 2003 r. spadek
odsetka uczestniczgcych w mszy niedzielnej i Swigtecznej zmniejszat sie regu-
larnie w stosunku do wskaznika z 1995 r. 0 3,7 p.p.; 4,9 p.p.; 5,7 p.p.; 7,6 p.p.;
9p.p.; 9,7 p.p. Zatem niemal co dziesiaty katolik w catym okresie zaniedbat udziat
w tym nabozenstwie religijnym. O wiele wiekszg wahliwos¢ mozna zauwazyé
w czestotliwosci modlitwy indywidualnej katolikdw. Od 1997 r. nastepuje wzrost
odsetka odmawiajgcych modlitwe indywidualng i trwa on do 2005 r. Wzrost
ten wynidst w ciggu 8 lat 6,4 p.p. w stosunku do wskaznika z 1995 r. Od 2007 .
nastepuje ponowny spadek odsetka katolikéw modlgcych sie indywidualnie
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Tabela 8. Praktyki religijne katolikdw w Polsce w latach 1995-2013 (w %)

Okres badany Udziat ~ Modlitwa
w nabozeristwach indywidualna
1995 51,3 27,4
1997 50,8 28,6
2000 50,1 30,1
2003 47,6 30,4
2005 46,4 33,8
2007 45,6 25,7
2009 43,7 28,3
2011 42,3 26,5
2013 41,6 251
1995-2013 46,6 28,4

Zrédto: ,Gazeta Wyborcza” 27.06.2013: 3.

w kolejnych latach tego okresu, jesli poréwnamy go ze wskaznikiem najwiek-
szym z 2005 r., czyli 0 8,1 p.p.; 5,5 p.p.; 7,3 p.p.; 8,7 p.p. Srednia czestotliwosé
tej modlitwy w catym okresie jest na niskim poziomie i wynosi zaledwie 28,4%
ogdbtu zobowigzanych. Zdecydowana wiekszos¢ katolikdow polskich nie modlita
sie zatem wowczas indywidualnie, a wskaznik ten byt jeszcze mniejszy od wskaz-
nika uczestniczacych w publicznych praktykach religijnych o obowigzkowym
charakterze o0 18,2 p.p.

Dla poréwnania wskaznikéw religijnosci katolikéw polskich ze wskaznikami
religijnosci w innych krajach warto jeszcze zwrdci¢ uwage na wyniki badan
europejskich systeméw wartosci z lat 1999-2000 zrealizowanych w 32 krajach,
ktére informuja, ze wiare w Boga zadeklarowato 77,4% respondentéw; wiare
w Boga osobowego — 40,7%; wiare w zycie po $Smierci — 53,3%; wiare w istnie-
nie piekta — 33,9%; wiare w istnienie nieba — 46,3%; wiare w grzech — 62,1%;
wiare w telepatie — 45,4%; wiare w reinkarnacje — 24,1%. W catej zbiorowosci
Europejczykdw 19% badanych informowato, ze nosi jakis amulet, maskotke czy
talizman na szcze$cie. Prawie 2/3 (7,7%) ankietowanych korzystato z horosko-
péw codziennie; 20,3% — przynajmniej raz w tygodniu; 12,4% — przynajmniej
raz w miesigcu; 23,3% — rzadziej; 36,5% nie korzystato nigdy, ale tylko 18%
badanych uwazato, ze horoskopy majg wptyw na ich codzienne zycie (Halman
2001: 86—-103).

W projekcie badawczym RAMP z 2006 r. zrealizowanym w Anglii pytano
respondentdw, czy uwazajg siebie samych za osoby religijne, czy niereligijne,
a takze o to, czy poza intelektem i uczuciami maja jakie$ doswiadczenia ducho-
we? tgczac ich wypowiedzi na te dwa pytania, badacze ustalili cztery kategorie
religijnosci respondentdw: 1) religijni i uduchowieni — 37% ogétu badanych;
2) ani religijni, ani uduchowieni — 35%; 3) religijni, ale nieuduchowieni — 15%;
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4) niereligijni, ale uduchowieni—12%. W grupie czwartej znajdujg sie responden-
ci, ktérzy odeszli od tradycyjnej religijnosci (zorganizowanej) i chcieli odnalez¢
,Boga wewnatrz”. Niektdrzy z nich byli zwigzani z ruchem New Age. Odsetek
preferujgcych duchowosé nad religijno$¢ wzrastat (Barker 2007: 139-140).

Badania zrealizowane w 2002 r. w niemieckich landach zachodnich wykazaty,
ze formy religijnosci pozakoscielnej byty stabo rozpowszechnione w spoteczen-
stwie. W catej badanej zbiorowosci dostrzezono, ze zaledwie 2,8% respondentdow
miato zwigzek z New Age, 6% — z antropozofig i teozofig, 5,6% —z medytacjami
zen, 2% — z reinkarnacjg, 13,5% — z kamieniami wptywajgcymi na zdrowie, 4,1%
— z mistyka, 5,5% — z magig, spirytyzmem i okultyzmem, 6,5% — z cudownymi
uzdrowieniami, 21% —z rozdzkarstwem i wahadetkiem, 17% — z wrdzeniem z kart,
29,1% —z astrologig i horoskopami. Odsetki zdecydowanie wierzgcych w te prak-
tyki byty dos¢ mate, odsetki stabo wierzacych — wyraznie wieksze, a odsetki nic
niewiedzgcych o tych praktykach byty nastepujace: 61,1%; 61%; 41,7%; 33,1%;
28,5%; 24,8%; 12,4%; 10,3%; 10,2%; 9%; 3,2%. W praktyki te liczniej wierzyli
mtodzi niz dorosli Niemcy i inni Europejczycy (Pollack 2007: 94-95).

Stanistaw Wargacki zaznacza, ze relacje miedzy religijnoscig a duchowoscia
sg nieco inne w USA niz w Europie, uzasadniajgc to stwierdzenie wynikami ba-
dan socjologicznych zrealizowanych w Ameryce w 2007 r. przez zesp6t uczonych
kierowany przez Rodneya Starka. Wargacki pisze:

[...] duchowos¢ i religijnos¢ nie sg oddzielnymi i wzajemnie sie wykluczajacymi ka-
tegoriami w swiadomosci wiekszosci Amerykanow. Postrzegajg oni duchowos¢ jako
integralng czes¢ bycia religijnym. Ponad potowa dzisiejszych mieszkaricow USA (57%)
okresla siebie jako zaréwno duchowych, jak i jako religijnych. Duzo mniej, bo 17%
jako religijnych, lecz nie duchowych, a 10% jako duchowych, a nie religijnych; 16%
nie zalicza siebie do zadnej z tych kategorii. Ci, ktérzy okreslaja siebie jako ,duchowi,
a nie religijni”, odrzucajg gtéwnie tradycje religijne i koscioty, ale zaktadajg istnienie
sit nadprzyrodzonych. W zwigzku z tym, ze ich przekonania nie sg zakorzenione
w strukturach religijnych, mogg uznawaé wszelkiego rodzaju paranormalne wierzenia.
Okreslenie siebie w tym kontekscie jako osobe praktykujgcg duchowosé, pozwala na
zdystansowanie sie od nieakceptowanej religii zorganizowanej bez narazania sie na
stygmat osoby niewierzacej (Wargacki 2009: 306).

Podsumowujgc prezentowane analizy wynikéow wielu badan dotyczacych
wiary i religijnosci katolikdw polskich w przyjetym okresie 65 lat, wykorzystam
trafng konstatacje Janusza Marianskiego:

Diagnoza spoteczenstw wspodtczesnych ma zawsze status tymczasowy, te bowiem
spofeczeristwa sg w ustawicznej zmianie, w stawaniu sie. Dokonujgce sie zmiany
w zyciu spotecznym, a zwtaszcza w moralnosci, nie pozostajg bez konsekwencji dla
zycia religijnego w spoteczenstwach ponowoczesnych. Zmieniajg sie zaintereso-
wania, oczekiwania i potrzeby wspoétczesnego cztowieka. Zmiany idgce w kierunku
spoteczenstwa pluralistycznego i indywidualistycznego moga nie zawsze sprzyjac
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religiom i Kosciotom, czesto wywierajg destrukcyjny wptyw na pewne formy zycia
religijnego, na przyktad na religijnos¢ koscielng. Przeksztatcenia spoteczne zwigzane
z narastajagcym ryzykiem oraz utratg sensu i orientacji, mogg — w pewnym zakresie
— sprzyjac religijnosci, a niekiedy i koscielnosci jako instytucje przyczyniajgce sie do
minimalizacji poczucia niepewnosci i ambiwalencji. W rzeczywistosci dos¢ czesto
stanowia , niszczycielska site” dla tradycyjnych form religijnosci, ale i szanse dla no-
wych form religijnosci i duchowosci. [...] Te ogdlne stwierdzenia mozna odnies¢ i do
religijnosci oraz wiezi z Kosciotami, ksztattujgcymi sie rozmaicie w poszczegdlnych
spoteczenstwach (Marianski 2010: 73).

Charakterystyka kondycji wiary, religijnosci i koscielnosci katolikow polskich
ukazana w tej analizie wprowadza i $cisle faczy sie merytorycznie z trescia ar-
tykutéw i rozpraw tworzgcych strukture tej ksigzki. Celem jej jest obiektywne
i wieloaspektowe ukazanie nastawienia (postaw, zachowan i dziatan) katolikdw
Swieckich w Polsce i w Niemczech (dzieci, mtodziezy maturalnej i oséb w petni
dorostych w réznych przedziatach wiekowych) do religii i Kosciotfa instytucjo-
nalnego w przyjetym okresie po drugiej wojnie Swiatowej, na przetomie XX
i XX wieku. U podtoza analizy tego nastawienia znajduje sie pytanie o trwatos¢
i kondycje oraz zmiane w postrzeganiu roli i miejsca religii i Kosciota przez ka-
tolikéw w obu tych krajach w zyciu ludzi wierzacych i ludzi majacych trudnosci
z wiarg i religijnoscig — czy nastepuje tu miedzypokoleniowy przekaz wartosci,
symboli, tradycji, zasad religii chrzescijanskiej, czy tez zmiana negatywna w tym
zakresie, powodujgca krytyczne nastawienie, obojetnos¢ i odchodzenie od re-
ligii, od jej wartosci, a takze od Kosciota w kolejnej, mtodej generacji katolikdw,
a zarazem opowiedzenie sie ich i przechodzenie do systemu znaczen i wartosci
niereligijnych, Swieckich i ateistycznych? Na to pytanie starajg sie odpowiedziec
autorzy poszczegdlnych opracowan w ramach wtasnych zainteresowan i badan
naukowych.

W pierwszej czes$ci pt. ,,Uwarunkowania religijnosci mtodziezy szkolnej”
analizowany jest problem wiary i religijnosci dzieci szkét podstawowych i gim-
nazjalnych w kontekscie roznych jej uwarunkowan. Czesc te tworzg prace trzech
autordéw. Artykut Jozefa Baniaka Wierzenia i praktyki religijne gimnazjalistow
polskich. Studium socjologiczne na przyktadzie badan w Kaliszu ukazuje w Swietle
wynikow jego badan socjologicznych zrealizowanych wsrdd 955 oséb, w tym
wsrod 369 gimnazjalistow wiejskich i 586 gimnazjalistow miejskich, w latach
2001-2004, ich deklaracje i opinie na temat wierzen i praktyk religijnych obo-
wigzkowych i indywidualnych. Artykut Bartosza Jamniaka Przezycia i doswiad-
czenia religijne dzieci w wieku szkolnym omawia przezycia i doswiadczenia
religijne mtodej jednostki jako etapy tej religijnosci, a takze liczne badania nad
religijnoscia mtodziezy szkolnej w Polsce i w innych krajach. Ksigdz Remigiusz
Szauer w artykule Wpfyw stylu Zycia na religijnos¢ mtodziezy. Analiza socjo-
logiczna ukazuje w aspekcie teoretycznym i empirycznym zaleznosci miedzy
okreslonym stylem zycia codziennego a religijnosciag mtodziezy gimnazjalnej,
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wykorzystujgc w tym celu efekty wtasnego sondazu socjologicznego i badan
jakosciowych. Badania te pozwolity autorowi na stwierdzenie, ze miedzy tymi
dwiema zmiennymi zachodzi istotna zaleznos¢.

Druga czes$¢ pt. ,Wierzenia i praktyki religijne mtodziezy u progu dorosto-
$ci” tworzg prace dwdch autorek. Ewa Miszczak w artykule Stan wiedzy matu-
rzystow z wojewddztwa lubelskiego na temat swietosci. Raport z badari omawia
wiedze mtodziezy konczgcej szkote srednig dotyczacg Swietosci na podstawie
wynikéw wtasnych badan socjologicznych, ktére zrealizowata w 2010 r. wsrdd
1841 uczniéw szkdt srednich w wojewddztwie lubelskim. W badaniach tych
uwzglednita takze ich opinie i przekonania dotyczace roli Swietosci w zyciu ludzi
czy drog podazania do niej w codziennym zyciu. Emilia Zimnica-Kuziota w arty-
kule Lednica jako jedna z form ewangelizacji mtodziezy ukazuje socjologiczny
i religijny wymiar spotkan mfodziezy na Lednicy, akcentujgc nadzieje ich organi-
zatorow na religijne rozbudzenie uczestnikdw tych spotkan, jak i obawy komen-
tatoréw przed sptyceniem i powierzchownoscia masowych przezy¢ religijnych.

Trzecia czes$¢ pt. ,Wptyw nowych medidw na religijnos¢ katolikdw i po-
strzeganie Kosciofa instytucjonalnego w Polsce” obejmuje dwa artykuty, ktérych
autorki ukazuja i szczegétowo omawiajg miejsce i role nowych mediow, zwtaszcza
Internetu, w religijnosci i w nastawieniu mtodych i dorostych Polakéw do Kosciota
instytucjonalnego — do jego rdéznych struktur i funkcjonowania w spoteczen-
stwie i panstwie. W tym kontekscie Aleksandra Kizewska w artykule Internet
jako czynnik ksztaftujgcy przemiany zycia religijnego mtfodych stara sie okresli¢
zakres wptywu nowych medidw na wciaz ksztattujaca sie religijnos¢ mtodziezy,
zaznaczajac, ze nowe media wywierajg silng presje na rézne sfery zycia mto-
dych ludzi, nie pomijajac réwniez ich wiary i praktyki religijnej czy stycznosci
i wiezi ze strukturami koscielnymi. Z kolei Agnieszka Zduniak w opracowaniu
Obraz Kosciota w oczach internautow po wyborze nowego papieza podejmuje
prébe dokonania analizy porownawczej gtéwnych trenddw pojawiajgcych sie
w komentarzach na temat religii i Kosciota na forach internetowych w zwigzku
z ustgpieniem papieza Benedykta XVI i wyborem nowego papieza Franciszka.
Internet jest medium i Srodowiskiem opiniotwdrczym oddziatujgcym swoim
wptywem na postawy i zachowania wtasnych uzytkownikéw we wszystkich
sferach ich zycia, w tym religijnego.

W czwartej czesci pt. ,Kulturowe uwarunkowania i zréznicowania re-
ligijnosci i koscielnosci katolikdw w Polsce i w Niemczech” czterech autoréw
ukazuje i analizuje rézne cechy kulturowe i narodowosciowe religijnosci i postaw
katolikdw w Polsce i w Niemczech, opierajac sie na wynikach wtasnych badan
socjologicznych i na dokumentach urzedowych koscielnych i swieckich. W tym
kontekscie Jézef Baniak w opracowaniu socjologicznym Od sacrum do profanum.
Desakralizacja rytéw przejscia w Polsce w swietle wynikdw badar socjologicznych
omawia postawy katolikéw polskich, mtodych i dorostych (dwéch pokolen) wo-
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bec rytuatéw przejscia jako praktyk jednorazowych: chrztu, pierwszej komunii,
bierzmowania, slubu koscielnego, pogrzebu religijnego zmartego cztowieka, na
tle procesu ich desakralizacji i laicyzacji — szukajgc w nich elementéw typowo
Swieckich. Z kolei Leszek Gajos w artykule Rola wartosci religijnych w ksztatto-
waniu tozsamosci mieszkancow wiejskich parafii na Podkarpaciu przedstawia
zmiany w zakresie ksztattowania sie tozsamosci we wspdtczesnym srodowisku
wiejskim, uwzgledniajgc przy tym specyfike wtasnego regionu wiejskiego na
Podkarpaciu. Autor zaznacza, ze kiedys, w tradycyjnej spotecznosci wiejskiej,
podstawg ksztattowania sie tozsamosci cztowieka byty warunki religijne, dla-
tego wielkie znaczenie miata tozsamos¢ religijna, a wiekszo$¢ mieszkancow
wsi wyznawata podobne wartosci. Dzi$ natomiast rola wartosci religijnych
w budowaniu tozsamosci nie jest juz fundamentalna. Ksigdz Dominik Kubicki
W opracowaniu Przezwyciezanie zwrotu od Veritas Prima do prawdy ewolu-
cyjnej busolq reorientacji Kosciota i spoteczerstwa polskiego w odtworzeniu
miedzypokoleniowej wiezi kulturowej zastanawia sie i analizuje kulturowe
uwarunkowania reorientacji Kosciota katolickiego i polskiego spoteczenstwa
w rekonstrukcji wiezi miedzypokoleniowej, w ktérej odpowiednia role odgrywa
tez tozsamosc religijna jednostki. Czes¢ te koriczy rozprawa Wtadystawa Kamin-
skiego Religiositdt und Einstellungen zur katholischen Kirche in Deutschland
angesichts des Wandels der Zugdnge zu sozialen und materiellen Ressourcen
der Gesellschaft. Aktueller Stand der Forschung (Religijnos¢ i postawy wobec
Kosciota katolickiego w Niemczech w obliczu dostepu do zasobow materialnych
i spotecznych. Aktualny stan badari), w ktérej ukazuje on trafne spojrzenia ludzi
w Niemczech na Kosciot katolicki, postrzegany nie tylko jako konstrukcja kultu-
rowo-religijna oparta na prawdach wiary, lecz takze jako instytucja opierajaca
sie obecnie na dobrach materialnych i spotecznych, ktére stanowig podtoze jej
codziennego egzystowania i funkcjonowania w spoteczenstwie oraz realizowania
podstawowej misji religijnej. Autor zaznacza, ze Kosciot katolicki, podobnie jak
Kosciét protestancki, jest w Niemczech nie tylko instytucja religijno-kultows,
lecz rowniez drugim po panstwie pracodawcy, ktéry dysponuje ogromnym ka-
pitatem finansowym i dobrami materialnymi, jak réwniez szerokimi wptywami
w panstwie i w spoteczenstwie. Ta sfera aktywnosci Kosciota katolickiego spotyka
sie z ostrg krytyka jego wyznawcow i oponentdw, przechodzacg czesto w zanik
zaufania do niego w spoteczenstwie i w réznych grupach spotecznych.

Ksigzka ta, jako praca zbiorowa, jest dzietem naukowym, ktére powstato
w wyniku wspotpracy twdrczej kilkunastu autoréw, kompetentnych i rzetelnych
badaczy zycia religijnego réznych grup spotecznych, wszystkich pokolen katoli-
kéw w Polsce i w Niemczech. Bez ich pracy i wktadu twérczego nie miataby ona
szansy zaistnienia. Doceniajac ich dobrg wole i osobisty wktad w jej powstanie,
wyrazam im wszystkim i kazdemu z osobna gtebokg wdziecznos$¢ i wyrazy
uznania. Dtug wdziecznosci mamy tez wobec Dyrekcji Instytutu Socjologii UAM
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w Poznaniu za pomoc finansowg w opublikowaniu tej ksigzki i w réwnej mierze
wobec Dziekana Wydziatu Nauk Spotecznych UAM, Pana Profesora Zbigniewa
Drozdowicza, za zyczliwe nastawienie do inicjatywy zaistnienia i opublikowania
jej w wydawnictwie naukowym tego wydziatu.

Ksigzka ta ukazuje i analizuje wazne i znaczgce poznawczo problemy z za-
kresu socjologii religii i Kosciota, dajgc zarazem mozliwos¢ zapoznania sie z po-
dejsciem do nich réznych autoréow prac w niej zamieszczonych. Jednoczesnie
zawiera ona zaledwie kilka wazkich kwestii i nie w kazdym miejscu wyjasnia je
w petni, poniewaz nie ma takiego celu. Jej cel jest znacznie skromniejszy —w wy-
miarze poznawczym i praktycznym —a mianowicie zabrac jedynie gtos w toczacej
sie od dawna powszechnej dyskusji nad miejscem i rolg religii i instytucjonalnego
Kosciota w zyciu kilku pokolen katolikdw w Polsce i w Niemczech nad procesem
kontynuacji i zmiany religijnych tradycji i wartosci, jaki zachodzit w tym okre-
sie w Swiadomosci dawnych i dzisiejszych katolikdw na wsi i w miastach jako
cztonkdw Kosciota rzymskokatolickiego, a jednoczesnie zachecié czytelnikdéw
do udziatu w tej dyskusji. Jesli tak sie stanie w praktyce, ksigzka ta okaze sie
pozyteczna i spetni swdj cel podstawowy.
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Wstep

imnazjalisci stanowig odrebna grupe czy kategorie mtodziezy, lokujgca sie
we wczesnym okresie dorastania osobowego. Jan Sledzianowski pisze:

Gimnazjalisci sg dzie¢mi wspotczesnej Polski, tej po 1989 r. Wprawdzie zasadniczy
rocznik ich urodzenia to 1986 rok, a wiec w Swiadomosci dzieci okresu poniemowle-
cego nie mogt sie zapisad czas przezywany w PRL. Moze on by¢ jeszcze przywotywany
we wspomnieniach rodzicéw, ludzi dorostych [...]. Wtasnie ci mtodociani z korica XX
wieku na przetomie tysigcleci przezywajg indywidualnie swéj wiasny przetom, bowiem
prawem naturalnego rozwoju jest, iz z dziecinstwa przechodza w wiek mtodzienczy
(Sledzianowski 2001: 5).

Gimnazjalisci to mtodzi ludzie, ktdrzy weszli wtasnie w trudny okres wcze-
snego dorastania, przestajac juz , byé dzie¢mi” i stajac sie stopniowo ,,0sobni-
kami mtodzieAczymi”. Okres, w ktérym znajduja sie gimnazjalisci, odznacza sie
radykalnymi, szybkimi zmianami w niemal kazdej sferze ich zycia osobniczego
i spotecznego. Matgorzata Taraszkiewicz twierdzi, ze w okresie dorastania, juz
w poczatkowym jego etapie, ksztattuje sie tozsamos¢ jednostki jako podstawo-
wa cecha jej osobowosci i zasada funkcjonowania oraz kryterium oceny wta-
snej. Okres dorastania, zdaniem tej autorki, to czas intensywnego poznawania
witasnej osoby, odnajdowania swego miejsca w spoteczenstwie, poszukiwania
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celu i sensu wtasnego istnienia, a takze swojej roli w zyciu, inicjowania bardziej
skrystalizowanych niz w dziecinstwie plandw na przysztos¢, blizszych i dalszych
czasowo (Taraszkiewicz 1985: 521-522).

W okresie wczesnego dorastania mtoda jednostka przechodzi skompliko-
wany proces zmian biologicznych, psychicznych, emocjonalnych, spotecznych
i moralnych w strukturze i funkcjonowaniu swojej osobowosci. Zmiany te, wia-
Snie na tym etapie jej rozwoju, nabierajg duzego przyspieszenia, ktore czesto
jest niezrozumiate dla mtodej jednostki — dziewczyny czy chtopca. Dlatego tez
prawidtowy rozwdj mtodziezy w tym okresie wymaga wielorakiej pomocy ze
strony oséb dorostych, zwtaszcza rodzicow, nauczycieli i wychowawcoéw, jako
osobnikéw znaczacych w jej osobistym zyciu i dorastaniu do dojrzatosci. W tym
trudnym okresie, miedzy ,buntem i sprzeciwem” a ,,potrzebg akceptacji i zro-
zumienia”, dorosli znaczacy powinni wykazaé wobec tych mtodych oséb wiele
wyrozumiatosci, zyczliwosci, empatii i mitosci, a jednoczesnie unikaé czy wystrze-
gac sie w kontaktach z nimi autorytarnych decyzji, moralizowania, stosowania
niezrozumiatych sankcji negatywnych bgdz postawy obojetnej i lekcewazgcej ich
problemy i potrzeby. Renata tapinska twierdzi, ze dorosli, chcagc pomdc dora-
stajgcej mtodziezy w pokonywaniu réznych trudnosci i ktopotéw codziennosci,
powinni pamietaé, ze czesto ,popada ona w stany emocjonalno kraricowe.
Rados¢ jest zywiotowa, smutek graniczy z rozpacza. Po okresie przygnebienia
przychodzg okresy nadmiernego ozywienia. Mtodziez tatwo przechodzi od entu-
zjazmu do przygnebienia, od uczué mitosci i uwielbienia do nienawisci i pogardy”
(tapinska 1966: 28). W tym okresie — dodaje trafnie Elizabeth Hurlock — mtody
cztowiek traci poczucie bezpieczenstwa, staje sie bardziej lekliwy niz we wcze-
Sniejszym okresie swego rozwoju, jest tez mniej ufny, a jednoczesnie zaczyna
liczy¢ bardziej na siebie niz na pomoc dorostych, ktérzy tracg swdj autorytet
(Hurlock 1975: 65—72). Wedtug Bernardusa C. Lievegaeda na etapie dorasta-
nia ,jasny, kolorowy, peten kwiatéw $wiat dziecka zostaje zburzony, a mtody
cztowiek spostrzega nagle nagi, szary swiat tak zwanych konkretnych faktéw”
(Lievegaed 1993: 73). Wszystkie te procesy zmian dokonujg sie w osobowosci
gimnazjalistow, liczgcych od 14 do 16 lat zycia, sg dla nich zagadkowe i trudne
do zrozumienia, cho¢ takze ich zadziwiajg i intryguja. J. Sledzianowski twierdzi,
ze gimnazjalisci znajduja sie na swoistej hustawce emocjonalnej, wywotanej eta-
pem ich rozwoju osobniczego, przyspieszonego nowymi sytuacjami zyciowymi,
w tym zmiang szkoty i jej otoczenia, odrebnymi egzaminami i lekiem o dostanie
sie do wybranego gimnazjum, a nastepnie, po jego ukonczeniu, do liceum lub
innej szkoty sredniej. Z tego powodu wymagajg oni wsparcia ze strony doro-
stych —w rodzinie i szkole (Sledzianowski 2001: 5). Problem ten jasno precyzuje
Maria topatkowa, twierdzac, ze taka pomoc dla mtodziezy ,powinna cechowacd
kazdg matke, kazdego ojca, cate spoteczenstwo i wszystkie rzady” (Lopatkowa
1992:102). Bez watpienia wsparcie to jest konieczne, gdyz wielu gimnazjalistow
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samodzielnie nie sprostatoby pojawiajgcym sie trudnosciom i zmianom w ich
organizmie i psychice.
Ewa Wysocka twierdzi:

Mtodziez i mtodos¢ stanowi zjawisko biologiczne, spoteczne i kulturowe, wyznaczane
zmiennymi cywilizacyjnymi i kulturowymi, przetamujgcymi sie w systemie wychowania
i socjalizacji (Wysocka 2005: 49).

Okredlenie to utatwia zdefiniowanie i wyodrebnienie kategorii mtodziezy
gimnazjalnej, znajdujacej sie na etapie wczesnej adolescencji. Tak okreslo-
na grupa miodziezy , stanowi wiec spoteczno-demograficzng kategorie oséb
w przejsciowym stadium rozwoju miedzy okresem dziecinstwa a dorostoscia,
przygotowujgca jg do przejecia petnej odpowiedzialnosci za wtasne zycie, doko-
nywane wybory i podjecia samodzielnosci spoteczno-ekonomicznej” (Wysocka
2005: 49; por. Adamski 1993: 380). Pedagodzy sg zdania, ze mtodziez w okresie
dorastania, réznigc sie od dzieci i dorostych, odznacza sie specyficznymi cecha-
mi: krytycyzmem myslenia, perspektywicznym nastawieniem, sktonnoscig do
krytycznej oceny zastanych wartosci i proponowanych regut moralnych przez
pokolenie starsze, kontestacjg autorytetdw, upartym poszukiwaniem witasnej
tozsamosci, wyodrebnianiem swych zainteresowan i dgzen zyciowych w relacji
do o0séb mtodszych i starszych, dgzeniem do niezaleznosci i samodzielnosci,
wskazywaniem wad zycia spotecznego w strukturach swieckich i religijnych,
a takze brakiem doswiadczenia, pobudliwoscig, krytykowaniem otaczajacej
rzeczywistosci. Ta chwiejnos¢ nastrojow, a jednoczesnie kierowanie sie ideatami
i poszukiwanie wzoréw odniesienia cechujg niemal kazdg mtodg osobe w wieku
przyspieszonego dorastania, obejmujgcego wszystkie sfery jej zycia (Wielecki
1990: 68-69; Bagrowicz 2000; Szambelan 1978; Tyszkowa 1974: 124-135;
Przetacznikowa 1978).

Erik H. Erikson twierdzi, ze okres dorastania przygotowuje jednostke do
rozumnego wejscia w doroste zycie spoteczne oraz do odgrywania w nim sto-
sownych rél spotecznych w kazdej grupie odniesienia, w ktdérej przyjdzie jej
funkcjonowad. Podstawowq cechg tego okresu jest, jego zdaniem, specyficzny
kryzys tozsamosci i rozproszenie rol. Efektem tego moze by¢ albo integracja
osobowosci mtodej jednostki czy jej tozsamosci, albo kryzys tozsamosci — dez-
integracja osobowosci (Erikson 2004: 85-90). W ocenie badaczy kryzys ten jest
czesto pokonywany przez mtodg jednostke za pomocg mechanizmu ,buntu do-
rastania”, czyli negacji, oporu i sprzeciwu wobec zastanych metod postepowania
oraz systemu wartosci i znaczen, ktére w efekcie prowadza do wyeksponowania
wtasnej odrebnosci, innosci i tozsamosci (Oleszkowicz 1996: 394—400). Hanna
Mamzer dodaje, ze istotg okresu dorastania jest trudny i skomplikowany proces
budowania tozsamosci mtodej jednostki, ktdra dazy do poczucia ciggtosci w cza-
sie i do uniezaleznienia sie od konkretnej sytuacji i okolicznosci, pragnie uzyskac
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poczucie wewnetrznej spéjnosci i odrebnosci, ma wizje wtasnej osoby i sama
chce decydowacd o wtasnym losie, odrzucajac sterowanie z zewnatrz (Mamzer
2003: 48-50). Anna Gatdowa zaznacza, ze rozwdj tozsamosci obejmuje uczucia,
wartosci, wyobrazenia dotyczace wiasnej osoby, jej oceny pozytywne i negatyw-
ne, stosunek do siebie samego i nastawienie do innych ludzi, do kultury i tradycji,
religii i moralnosci (Gatdowa 2000: 9-10), a takze wyjasnianie i interpretowanie
Swiata spotecznego, w ktérym zyje rozwijajgca sie jednostka. Wtasciwie przebie-
gajgcy proces dorastania, ksztattowania sie tozsamosci i integracji osobowosci
daje jednostce poczucie wtasnej wartosci i akceptacji w otoczeniu spotecznym
dorostych i rowiesnikéw, eliminujgc zarazem mozliwy kryzys tozsamosci.

Okres dorastania wywotuje zmiany w kazdej sferze osobniczego zycia mtodej
jednostki, ktére sg zauwazalne rowniez w jej Swiadomosci i praktykach religijnych
oraz w nastawieniu do oficjalnych autorytetéw —religijnych i Swieckich. Religijna
Swiadomos¢, wyrazajgca sie w postawach i zachowaniach oraz w stosunku do
instytucji religijnych, jest problemem, ktérym zajmuje sie, prowadzac badania
socjologiczne poswiecone Swiadomosci religijnej i koscielnej mtodziezy gimna-
zjalnej z poczatku XXI wieku. W szczegdlnosci zas interesuje mnie problem zalez-
nosci miedzy zmianami zachodzgcymi w osobowosci gimnazjalistow, gtéwnymi
cechami etapu ich rozwoju osobowego, jako zmienng niezalezng, a poziomem
ich religijnosci. Problem ten mozna uja¢ w formie pytania: Czym odznacza sie
religijnos¢ mtodziezy gimnazjalnej w poréwnaniu z religijnoscia innych kategorii
mtodziezowych? Czy problemy pojawiajgce sie w osobowosci gimnazjalistow,
wskutek zmian w jej strukturze, oddziatujg na ich wierzenia i praktyki religijne?
Czy gimnazjalisci sami umiejg odnalez¢ wiasne miejsce w strukturach koscielnych
i uczestniczy¢ w ich codziennym zyciu?

Pytania te pozwalajg na sformutowanie kilku hipotez, ktére zostang zwery-
fikowane w odniesieniu do materiatu badawczego dotyczgcego swiadomosci
religijnej i udziatu gimnazjalistéw w praktykach religijnych. Hipoteza gtéwna
zaktada, ze religijnos¢ gimnazjalistéw ujawnia cechy i poziomy adekwatne do
typowych zmian w strukturze i funkcjonowaniu ich osobowosci. Zgodnie z hi-
potezg drugg wiekszos¢ gimnazjalistow nie odczuwa potrzeby uczestniczenia
w zyciu wiasnych wspdlnot parafialnych, nie zabiega o wiezi z ksiezmi, a wrecz
przeciwnie —izoluje sie i unika tych kontaktow.

Hipotezy te poddam weryfikacji w dalszej czesci artykutu, opierajac sie na
wynikach wtasnych badan socjologicznych, ktére przeprowadzitem w dobrane;j
grupie gimnazjalistdw na wsi i w miescie. Chce przy tym podkresli¢, ze w poréw-
naniu z innymi grupami mtodziezy polskiej Swiadomos¢ religijna gimnazjalistow
rzadko byta uwzgledniana w badaniach socjologicznych. Z tego wzgledu wynikéw
moich badan nie bede mdgt poréwnywad zbyt czesto z analogicznymi wynikami
badan innych autoréw (Potkaj 2002: 13). Liczniejsze natomiast sg badania nad
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kryzysami mtodziezy w wieku dorastania, w tym w okresie wczesnej adolescencji
(Wysocka 2005: 49-69).

Prezentowane badania zrealizowatem w ramach problematyki wtasnego
seminarium doktorskiego, ktére prowadzitem na Wydziale Pedagogiczno-Arty-
stycznym UAM w Kaliszu, oraz w ramach seminarium dyplomowego w Instytucie
Zarzadzania Panstwowej Wyzszej Szkoty Zawodowej w Kaliszu, przy wydatnej
wspoétpracy moich seminarzystéw i doktorantéw, w latach 2001-2004. Bada-
niami objgtem ucznidéw w czterech gimnazjach wiejskich i czterech gimnazjach
miejskich w Kaliszu, dobranych technikg losowo-celowg. W badaniach wzieto
udziat tgcznie 955 osdb, w tym 369 w gimnazjach wiejskich (38,6%) i 586
w gimnazjach miejskich (61,4%). W badanej zbiorowosci znajdowato sie 636
dziewczat (66,6%) i 319 chtopcow (33,4%). Uczniowie reprezentowali wszystkie
trzy klasy szkolne: | — 289, 1l — 308, 11l — 358, stanowigc odpowiednio odsetki:
30,3%, 32,2% i 37,5% ogdtu zbiorowosci. Badania zostaty zrealizowane technika
ankiety audytoryjnej w klasach szkolnych, przewidzianej w metodzie sondazu
diagnostycznego, ktérg zastosowatem na tym etapie badan. Z kolei na etapie
analizy wynikdw badan zastosowatem metody statystyczne indeksu zjawisk
religijnych (np. praktyk religijnych) oraz miernik Q Kendalla, stuzacy do badania
korelacji rangowej miedzy zmiennymi. Miernik ten mozna stosowac¢ wyfgcznie do
tablic 2 x 2. Istotna statystycznie zaleznos¢ wystepuje wtedy, gdy Q = +< 0,200
—0,999 albo Q=->0,200-0,999. W przedziale od —0,200 do +0,200 brak istot-
nej zaleznosci statystycznej (Blalock 1977: 260; Lutynski 1968: 264). Miernik Q
Kendalla jest takze okreslany w statystyce jako wspodtczynnik zbieznosci Yule’a.
Warunkiem jego zastosowania w obliczeniach jest uprzednie skonstruowanie
tabeli 2 x 2 — dwuelementowej (Pociecha 1974: 67).

1. Deklaracje wierzen i praktyk religijnych
badanych gimnazjalistow

W przekonaniu Stawomira H. Zareby:

Wiara religijna stanowi dla wiekszosci wspotczesnej mtodziezy istotny element syste-
mu wartosci. Pozytywny w wiekszosci stosunek do wiary i jej komponentéw wyraza
sie w sposobach manifestowania i konkretyzowania tychze wartosci w spotecznych
i prywatnych zachowaniach religijnych (Zareba 2003: 123).

Bez watpienia deklaracje wiary i praktyk religijnych stanowig fundament zy-
wotnosci religijnej jednostki na kazdym etapie jej zycia. Uwzglednitem te kwestie
we wiasnych badaniach, proszac gimnazjalistéw o okreslenie poziomu wtasnej
wiary religijnej wedtug kategorii stosowanych w badaniach socjologicznych,
oddajacych faktyczne poziomy Swiadomosci religijnej katolikow.
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1.1. Autodeklaracje wiary religijnej gimnazjalistow

Jak ksztattujg sie wskazniki deklaracji wiary religijnej badanych gimnazjalistéw
oraz wskazniki zmian w deklaracjach ich wierzen w okresie 2001-2004? Wypo-
wiedzi badanych ukazuje tabela 1, z uwzglednieniem ich ptci i typu gimnazjum,
do jakiego uczeszczaja.

Tabela 1. Autodeklaracje wiary religijnej badanych gimnazjalistow

. N Gimnazjum Gimnazjum
. . Kobiety Mezczyzni . o
Poziom wiary wiejskie miejskie
L. % L. % L. % L. % L. %
Gteboko wierzacy 118 18,6 53 16,6 80 21,7 91 155 | 171 17,9
Wierzacy w normie | 406 63,8 | 172 54,0 | 213 57,8 | 365 62,3 | 578 60,5
Watpiacy religijnie 48 7,6 37 11,6 32 8,7 53 9,0 85 8,9
Obojetny religijnie 34 53 22 6,9 19 51 37 6,3 56 59

Razem

Niewierzacy 18 2,8 19 5,9 14 3,7 23 4,0 37 3,9
Brak danych 12 1,9 16 5,0 11 3,0 17 2,9 28 2,9
Ogodtem 636 |100,0 | 319 |100,0 | 369 |100,0 | 586 |100,0 | 955 |100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

Ponad 3/4 badanych gimnazjalistow stwierdzito, ze s3 osobami wierzgcymi
w Boga wedtug zasad religii rzymskokatolickiej, a 17,9% z tej grupy uznaje sie
za osoby ,,gteboko” wierzace, za$ pozostali (60,5%) wierzg ,,w normie”, czyli bez
specjalnego angazowania sie w przestrzeganie zalecen i norm religii i KoSciota.
Pozostaty odsetek respondentéw (18,7%) zgtasza rézne trudnosci w swojej wie-
rze religijnej, a wérdd nich niespetna 4% stwierdzito, iz sg ,,niewierzacy”. W tej
grupie (z klopotami w wierze) najwiekszy odsetek stanowig osoby wahajgce
sie z akceptacjg zasad wiary katolickiej (8,9%), a mniej jest obojetnych religijnie
(5,9%). Dziewczeta sg bardziej religijne niz chtopcy, zaréwno na najwyzszym
poziomie wiary (o 2 p.p.), jak i na poziomie podstawowym (0 9,8 p.p.). tacznie
»staty” poziom wiary religijnej deklaruje 82,4% dziewczat i 70,6% chtopcow,
a takze 79,5% gimnazjalistow wiejskich i 77,8% miejskich. Problemy z wiarg reli-
gijng ma w sumie 15,7% dziewczat i 24,4% chtopcéw oraz 17,5% gimnazjalistéw
wiejskich i 19,3% miejskich (Wysocka 2005: 54; Gorny 2005: 269).

W badaniach interesowatem sie takze samooceng poziomu wtasnej wiary
religijnej wérdd gimnazjalistow, dajgc im do wyboru trzy kategorie oceny tego

' Badana przez E. Wysocka mtodziez szkét Srednich deklarowata nastepujace poziomy swojej
wiary: gteboko wierzgcy — 18,8%, wierzacy — 62,4%, wahajacy sie — 10,4%, obojetni religijnie —
5,9%, niewierzacy — 2,5% (Wysocka 2005: 54). Z kolei A. Gérny podaje, ze jego mtodzi respondenci
deklaruja nastepujgce poziomy wiary w Boga: gteboko — 14,7%, w normie — 76,8%, obojetny —
7,4%, niewierzacy — 0,9%, przeciwnik religii — 0,1% (Gdrny 2005: 269, tabela 1).
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Tabela 2. Samoocena wiary religijnej dokonana przez gimnazjalistéw

Poziom wiary Kobiety Mezczyzni lervr;zjaszlji:m G:iZf:l:il:em Razem
L. % L. % L. % L. % L. %
Wysoki (W) 323 | 50,8 | 123 | 38,6 | 190 | 51,5 | 256 | 43,7 | 446 | 46,7
Sredni (S) 156 | 24,4 95 | 29,8 93 | 252 | 158 | 27,0 | 251 | 26,3
Niski (N) 143 | 22,5 84 | 26,3 75 | 20,3 152 | 25,9 227 | 23,8
Brak danych 14 2,2 17 53 11 3,0 34 3,4 31 3,2
Ogdtem 636 |100,0 319 |100,0 369 |100,0 586 |100,0 955 | 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

poziomu: wysoki (5—-8 pkt), sredni (4 pkt), niski (1-3 pkt). Skale tej oceny uka-
zuje tabela 2.

Badani gimnazjalisci dos¢ krytycznie odniesli sie do jakosci swej wiary reli-
gijnej czy tez ocenili poziom zmian w niej wedtug przyjetej skali. Prawie potowa
z nich deklaruje ,wysoki” poziom swojej wiary w Boga, przy czym dominujg tu
dziewczeta nad chtopcami (0 12,2 p.p.), a takze uczniowie z gimnazjow wiejskich
nad swoimi kolegami i kolezankami z gimnazjow miejskich (o 7,8 p.p.). Jedno-
czesnie az 50,1% badanych gimnazjalistéw krytycznie ocenia poziom swojej
wiary — jako poziom ,,$redni” (26,3%) albo ,,niski” (23,8%). To niezadowolenie
widac zaréwno u 47% dziewczat i 56,1% chtopcdw, jak réwniez u 45,5% ucznidw
gimnazjow wiejskich i 52,9% uczniéw gimnazjéw miejskich.

Krytyczne nastawienie respondentéw do witasnej wiary religijnej ukazuje
takze réznica miedzy poziomem ,wysokim” i ,niskim” (W : N). W tgcznym ujeciu
réznica ta wynosi 1,96 p.p., ale w potgczeniu ze zmiennymi ksztattuje sie inaczej
— w korelacji z ptcig respondentéw stanowi dla dziewczat 2,25 p.p. i dla chtop-
cow 1,46 p.p., dla ucznidow szkoét wiejskich 2,53 p.p. i dla uczniow szkdt miejskich
1,68 p.p. Srednia ocena zadowolenia z wtasnej religijnosci u dziewczat jest wyz-
sza od oceny ogdlnej w catej badanej zbiorowosci 0 0,29 p.p., a u chtopcow jest
nizsza o0 0,5 p.p. Uczniowie szkoét wiejskich bardziej optymistycznie ocenili swg
wiare religijng niz wszyscy badani (o 0,57 p.p.), natomiast ocena uczniow szkét
miejskich jest gorsza 0 0,28 p.p. (Wysocka 2005: 54; Marianski 2000: 14-15)2.

1.2. Praktyki religijne spelniane przez gimnazjalistow

W ocenie socjologdw religii praktyki religijne nalezg do najbardziej podsta-
wowych sktadnikéw religijnosci tradycyjnej i wcigz sg dosé licznie realizowane

2 Respondenci E. Wysockiej wtasng wiare ocenili wedtug nastepujgcej skali: poziom niski —
21,29%, sredni — 24,75%, wysoki — 51,96%, zas stosunek miedzy poziomami skrajnymi (W : N) wy-
nosi 2,53 (Wysocka 2005: 54, tabela 1).
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przez katolikdw, zaréwno dorostych, jak i mtodych, zas w Polsce stanowig nadal
gtéwna ceche religijnosci ludowej i koscielnej (Baniak 2002: 277-318; Piwo-
warski 1983: 5-12). Badacze religijnosci coraz czesciej uwzgledniajg w swoich
planach i koncepcjach praktyki religijne mtodziezy z réznych kategorii, cho¢
najwiecej opracowan dotyczy mtodziezy szkolnej i akademickiej. Wielu socjo-
logéw interesuje sie zaréwno strukturg, jak i dynamikg religijnosci mtodziezy,
ukazujac je z wielu punktow widzenia i w wielu kontekstach. W religijnym zyciu
miodziezy dostrzegajg oni przysztos¢ religijnych struktur Kosciota katolickiego
(Zareba 2003). Uczestnictwo mtodziezy w praktykach religijnych, zwtaszcza
obowigzkowych, oznacza jej przynaleznosc¢ i wiez z Kosciotem oraz wspdlnotg
parafialng. Takze sama parafia odnajduje w tych praktykach wtasng tozsamos¢
religijng (Greinacher 1964: 439-440). Miedzy tozsamoscig religijng jednostek
a tozsamoscia religijng parafii zachodzi wiec istotna zaleznos¢.

W dalszej analizie wynikdw badan skoncentruje sie na wypetnieniu przez
gimnazjalistéw czterech praktyk religijnych: mszy niedzielnej, spowiedzi, komunii
i modlitwy indywidualnej. Wskazniki tych praktyk ukaze w kolejnych tabelach.

(1) Udziat gimnazjalistow w obowiazkowej mszy niedzielnej

To, jak ksztattujg sie wskazniki udziatu respondentéw w obowigzkowej mszy
niedzielnej w swietle ich wtasnych deklaracji, ukazuje tabela 3.

Tabela 3. Udziat gimnazjalistéw w obowigzkowej mszy niedzielnej

. Lo Kobiety Mezczyzni Girr}n‘azj.um Gimnazjym Razem
Udziat w mszy $wietej wiejskie miejskie
L. % L. % L. % L. % L. %
W kazda niedziele 338 53,2 | 162 50,8 | 216 58,4 | 284 | 48,5 | 500 52,3
Kilka razy w miesigcu 116 18,3 29 9,1 60 16,3 85 14,5 | 145 15,2
Raz w miesigcu 52 8,2 27 8,5 23 6,3 56 9,5 79 8,3
Okazjonalnie (1-2 razy) 34 5,3 30 9,4 23 6,3 41 7,0 64 6,7
Nie pamietam 27 4,2 19 5,9 14 3,8 32 5,5 46 4,8
Nie uczestnicze 58 9,1 49 15,3 28 7,6 79 13,5 | 107 11,2
Brak danych 11 1,7 3 1,0 5 1,3 9 1,5 14 1,5
Ogdtem 636 |100,0 | 319 |100,0 | 369 |100,0| 586 |[100,0 | 955 |100,0

Zrédto: opracowanie wtasne.

Najwiekszy odsetek badanych gimnazjalistow uczestniczy systematycznie
w mszy niedzielnej, tj. udaje sie do kosciota regularnie w kazdg niedziele (52,3%).
Z kolei 23,5% uczestniczy niesystematycznie, czyli raz i kilka razy w miesigcu
(15,2%), albo tylko raz w miesigcu (8,3%). Ponadto 6,7% uczestniczy okazjo-
nalnie, pod presjg réznych czynnikdéw lub z réznych powoddw. tacznie w catej
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badanej zbiorowosci gimnazjalistéow 82,5% uczestniczy w mszy niedzielnej,
w tym 52,3% regularnie w kazdg niedziele przyjetego okresu.

W mszy niedzielnej liczniej uczestnicza dziewczeta i chtopcy z gimnazjow
wiejskich niz ich kolezanki i koledzy z gimnazjow miejskich, zaréwno regular-
nie, jak i nieregularnie. Jednoczesnie mozna zauwazyc, ze co dziesigty respon-
dent w ogdle nie spetnia tego obowigzku religijnego. Wskazniki tej absencji
sg odmienne przy uwzglednieniu zmiennych niezaleznych: odsetek dziewczat
opuszczajgcych msze niedzielng jest mniejszy (9,1%) niz odsetek chtopcéw
(15,3%), a takze odsetek gimnazjalistéw wiejskich (7,6%) niz miejskich (13,5%).

W dodatkowym pytaniu prositem respondentéw o ukazanie swojego ewen-
tualnego udziatu w mszy w dni robocze, w ciggu tygodnia. Udziat w codzien-
nej mszy nie jest obowigzkiem religijnym katolika, jednak jesli jest spetniany,
Swiadczy o gtebszej poboznosci i Scislejszym zwigzku z parafig. Udziat gimna-
zjalistéw w tej mszy ukazuje tabela 4. W analizie biore pod uwage osoby, ktére
uczestniczyly takze w mszy niedzielnej. Osoby zaniedbujace msze niedzielng nie
uczestniczyty w mszy réwniez w dni robocze.

Tabela 4. Udziat gimnazjalistdow w mszy w dni robocze

. Kobiety Mezczyzni Gim.n.azj.um Gim.ngzj.um Razem
Msza w dni robocze wiejskie miejskie
L. % L. % L. % L. % L. %

W kazdy dzien 50 9,1 19 7,6 35 10,7 34 7,2 69 8,6
2-3 razy w tygodniu 27 4,9 7 2,8 23 7,0 11 2,3 34 4,2
Raz w tygodniu 32 5,8 10 4,0 23 7,0 23 4,0 42 5,2
Nie uczestnicze 425 77,1 | 204 81,3 | 234 71,6 | 395 83,1 | 629 78,5
Brak danych 17 3,1 11 4,3 12 3,7 16 3,4 28 3,5
Ogotem 551 |100,0 | 251 |100,0 | 327 |100,0 | 475 |100,0 | 802 |100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

O ile w obowigzkowej mszy niedzielnej uczestniczy ogétem 82,5% respon-
dentéw ze zmienng czestotliwoscia, w tym 52,3% regularnie w kazdg niedziele,
o tyle ich udziat w mszy w dni robocze jest sladowy — deklaruje go tacznie, za-
chowujgc zmienng czestotliwos¢, 18% badanych. Przyjete cechy spoteczne nie
wprowadzajg znaczacych réznic miedzy wskazniki wyrazajgce udziat gimnazja-
listdw w mszy powszedniej. Dziewczeta jedynie nieznacznie liczniej (0 1,5 p.p.)
niz chtopcy przychodza na msze do kosciota parafialnego lub innego, podobnie
sytuacja wyglada w przypadku uczestnictwa gimnazjalistow wiejskich i miejskich
— ci pierwsi uczestniczg liczniej (o 3,5 p.p.) niz drudzy.

Jednoczesnie badania wykazaty, ze az 78,5% gimnazjalistéw, w tym liczniej
chtopcy (0 4,2 p.p.) i uczniowie ze szkét miejskich (o 11,5 p.p.), w ogdle nie
uczestniczyto w mszy w dni robocze, réznie uzasadniajgc wtasng deklaracje.
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Wskaznik ten wydaje sie razgco wysoki w zestawieniu ze wskaznikiem braku
uczestnictwa respondentéw w mszy niedzielnej: ogétem —11,2%, w tym dziew-
czeta—9,1% i chtopcy — 15,3% oraz gimnazjalisci wiejscy — 7,6% i miejscy — 13,5%.
Dane te upowazniajg do wniosku, ze dominujgcy odsetek badanych gimnazja-
listdw, w tym wiekszy chtopcow, odznacza sie stabg poboznoscig, skierowang
gtéwnie na ,wypetnianie normy”, czyli ograniczona jedynie do uczestnictwa
w mszy niedzielnej jako obowigzkowej, w dodatku nie wszyscy spetniaja ten
obowigzek systematycznie, czyli w kazdg niedziele. Moze to oznaczaé, iz sprawy
religijne nie odgrywaja istotnej roli w codziennym zyciu zdecydowanej wiekszo-
$ci badanych gimnazjalistow. Liczniej i czesciej poswiecajg oni swdj czas wolny
sprawom swieckim, nawet jesli godzine mogliby przeznaczy¢ w tygodniu (lub
dniu) na udziat w nabozenstwie religijnym — mszy Swietej>.

(2) Udzial gimnazjalistow w spowiedzi i komunii $wietej

Kosciot katolicki zobowigzuje swoich cztonkdéw pod sankcjg winy ciezkiej do
udziatu w spowiedzi przynajmniej raz w roku, zwfaszcza z okazji Swiat Wielkiej
Nocy. Obowigzek ten dotyczy wszystkich katolikdw, ktdrzy przystgpili juz do
pierwszej spowiedzi i komunii swietej (Kasztelan 1992; Witek 1974; Marcol
1992; Pastuszko 1999). Swiadomos¢ tego obowigzku maja takze mtodzi katolicy,
w tym mtodziez gimnazjalna. Problem ten uwzglednitem we witasnych badaniach,
stawiajgc respondentom cztery pytania: Czy masz Swiadomos¢ obowigzkowej
spowiedzi i komunii wielkanocnej? Czy sam(a) spetniasz ten obowigzek? Czy
i jak czesto spowiadasz sie poza obowigzkiem wielkanocnym? Jak czesto przy-
stepujesz do komunii Swietej po odbytej spowiedzi, z wytgczeniem Wielkanocy?
Wypowiedzi respondentéw na ten temat ukazujg tabele 5i 6.

Na poczatku analizy warto zwrdci¢ uwage na stopien swiadomosci obowigz-
ku spowiedzi wielkanocnej wsréd badanych gimnazjalistdw. W hipotezie empi-
rycznej zaktadatem, ze Swiadomos¢ te ma dominujgcy odsetek respondentéw,
niezaleznie od ptcii typu gimnazjum. Niestety, hipotezy tej nie potwierdzity wy-
niki badan empirycznych. Petng swiadomos¢ tego obowigzku ma niespetna 1/3
respondentdw, a cze$ciowo 1/4. taczac te dwa wskazniki, mozna zaryzykowac
stwierdzenie, ze 56,5% badanych gimnazjalistéw wie w stopniu ,,optymalnym”
0 cigzacym na nich jako mtodych katolikach obowigzku spowiedzi i komunii
wielkanocnej. Swiadomo$¢ te liczniej deklaruja dziewczeta (59,9%) niz chtopcy
(49,9%) oraz gimnazjalisci wiejscy (64%) niz miejscy (51,9%).

Swiadomos$¢é obowigzku spowiedzi wielkanocnej bezposrednio rzutuje na
czestotliwosc¢ jego realizacji przez badanych gimnazjalistow. Z danych wynika,

3 Z badari W. Wesotego wynika, ze wsrdd 1045 ankietowanych licealistow i studentéw prawie
52% uczestniczyto w mszy niemal w kazda niedziele, a 21% — w dni powszednie z rézng czestotli-
woscig (Wesoty 2005: 122-123).
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Tabela 5. Spowiedz wielkanocna i okolicznosciowa gimnazjalistéw

. s Gimnazjum Gimnazjum
Udziat w spowiedzi Kobiety Mezczyzni wiejsI<Jie miejslgie Razem
L. % L. % L. % L. % L. %
Swiadomosé¢ obowigzku
Ma w petni 227 35,7 81 25,4 | 138 37,4 | 170 29,0 | 308 32,2
Ma czesciowo 154 24,2 78 24,5 98 26,6 | 134 22,9 | 232 24,3
Nie ma zupetnie 238 37,4 | 142 44,5 | 117 31,7 | 263 44,9 | 380 39,8
Brak odpowiedzi 17 2,7 18 5,6 16 4,3 19 3,2 35 3,7
Wypetnianie obowigzku
W kazdym roku 238 37,4 92 28,8 | 141 38,2 | 189 32,2 | 330 34,6
Nie w kazdym roku 80 12,6 31 9,7 46 12,6 65 11,1 | 111 11,6
Nie pamietam 39 6,1 27 8,5 27 7,3 39 6,7 66 6,9
Nie spetniam od lat 253 39,8 | 148 46,4 | 136 36,8 | 265 45,2 | 401 42,0
Brak danych 26 4,1 21 6,6 19 51 28 4,8 47 4,9
SpowiedzZ w ciggu roku oprécz wielkanocnej
Do 3 razy w roku 139 21,8 69 21,6 74 20,0 | 134 22,8 | 208 21,8
0d 4 do 8 razy 207 32,5 81 25,4 | 121 32,8 | 167 28,5 | 288 30,2
Powyzej 9 razy 78 12,3 32 10,0 51 13,9 59 10,1 | 110 11,5
Wecale (ani razu) 188 29,6 | 118 37,0 | 107 29,0 | 199 34,0 | 306 32,0
Brak danych 24 3,8 19 6,0 16 4,3 27 4,6 43 4,5
Ogotem 636 |100,0 | 319 |[100,0 | 369 |100,0 | 586 |100,0 | 955 |100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

ze ponad 2/5 badanych, w tym wiecej chtopcéw (o 6,6 p.p.) niz dziewczat,
nie spowiada sie w okresie wielkanocnym od kilku lat, wtgcznie z tymi, ktérzy
ostatni raz spowiadali sie w dniu swojej pierwszej spowiedzi i komunii. Pozostali
respondenci (46,2%) wypetniali obowigzek wielkanocny albo regularnie co roku
(34,6%), albo nieregularnie (11,6%). Obowigzek ten liczniej spetniaja dziewczeta
(50%) niz chtopcy (38,5%) oraz gimnazjalisci wiejscy (50,8%) niz miejscy (43,3%).

Religijnos¢ zaangazowana przejawia sie takze w czestotliwosci udziatu kato-
likow w spowiedzi pozawielkanocnej i w komunii $wietej. O taki udziat pytatem
moich respondentdw. Z ich deklaracji wynika, ze 1/3 nie spowiada sie od kilku
lat i nie odczuwa nawet takiej potrzeby. Pozostali spowiadajg sie z rdzng czesto-
tliwoscig, lecz tylko co dziesigty wiecej niz 10 razy w roku. Ponad 1/5 spowiada
sie do 3 razy w roku, za$ 1/3 od 4 do 8 razy w roku. Czestotliwosc ta jest wieksza
u dziewczat i mtodziezy wiejskiej niz u chtopcéw i mtodziezy miejskiej.

Z wielu badan wynika, ze katolicy polscy, w tym mtodzi, rzadko i w niewielkich
odsetkach przystepujg do komunii Swietej w niedziele i Swieta, nie mowigc juz
o dniach roboczych. Nieco lepiej sytuacja wyglada z odsetkiem przystepujgcych
do komunii w okresie wielkanocnym, ktory jest zblizony do odsetka spowiada-
jacych sie w tym czasie. Jednak z niektorych badan wynika, ze pewien odsetek
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katolikéw z réznych powoddw pomija wtedy spowiedz, a przystepuje do komunii,
narazajgc sie na konflikt sumienia (Baniak 2002: 292—294). Inng sytuacjg sg ro-
dzinne uroczystosci religijne zwigzane chocby z pierwszg komunig dzieci, podczas
ktérej niektdrzy rodzice lub chrzestni przyjmujg komunie bez spowiedzi (,,dla
dobra dziecka”) (Baniak 2005: 157—-188), czy tez chrzest dziecka, ktéry rowniez
stanowi okazje do analogicznego postepowania , nieswiadomych” katolikow —
rodzicow i innych cztonkéw rodziny (Baniak 2005: 353-375).

W badaniach wtasnych interesuje sie tez udziatem gimnazjalistéow w komunii
Swietej, zarowno jako obowigzkiem wielkanocnym, jak i sktadnikiem ich gorli-
wosci religijnej. W zwigzku z tym zadatem im dwa pytania: Czy wtasng komunie
wielkanocng zawsze poprzedzasz spowiedzig Swietg, czy tez przyjmujesz wtedy
komunie bez spowiedzi? Czy i ile razy przyjmujesz komunie swietg po wcze-
Sniejszej spowiedzi okazjonalnej? Wypowiedzi gimnazjalistéw ukazuje tabela 6.

Tabela 6. Komunia wielkanocna i okoliczno$ciowa gimnazjalistow

Udzjaf o Kobiety Mezczyzni Gmgja:diim Glrr:iz;:;m Razem
w komunii $wietej
L. % L. % L. % L. % L. %
Wypetnienie obowigzku wielkanocnego
W kazdym roku 268 42,1 | 108 33,9 | 165 44,8 | 211 36,0 | 376 39,4
Nie w kazdym roku 86 135| 41 12,8 | 40 10,8 | 87 14,8 | 127 13,3
Nie pamietam 39 6,1 27 8,5 27 7,3 39 6,7 66 6,9
Nie przystepuje od lat 217 34,2 | 122 38,2 | 118 32,0 | 221 37,7 | 339 35,5
Brak danych 26 4,1 21 6,6 19 51 28 4,8 47 4,9
Spowiedz przed komunig wielkanocng
Zawsze wczesniej 483 76,0 | 202 63,3 | 262 71,0 | 423 72,2 | 685 71,7
Niekiedy bez spowiedzi 73 11,5 59 18,5 47 12,7 85 14,5 | 132 13,8
Nie pamietam 48 75| 35 11,0 38 10,3 | 45 7,7| 83 8,7
Brak danych 32 5,0 23 7,2 22 6,0 33 5,6 55 5,8
Komunia po spowiedzi w czasie roku
Do 3 razy 189 29,7 | 108 33,9 | 124 33,6 | 173 29,5 | 297 31,1
0Od 4 do 8 razy 168 26,4 79 248 74 | 20,0| 173 24,7 | 247 25,9
Powyzej 9 razy 78 12,3 | 33 10,3 | 48 13,0 63 10,8 | 111 11,6
Na kazdej mszy 124 19,5 51 16,0 77 20,9 98 16,7 | 175 18,3
Nigdy 77 12,1 | 48 150 | 46 124 79 13,5 | 125 13,1
Ogdtem 636 |100,0 | 319 |100,0| 369 |100,0| 586 |100,0 | 955 |100,0

Zrédto: opracowanie wtasne.

Porownujgc wskazniki spowiedzi wielkanocnej ze wskaznikami komunii
wielkanocnej badanych gimnazjalistdw, mozna bez trudu zauwazy¢, ze nieco
wiekszy odsetek przystepuje do komunii (59,6%) niz do spowiedzi (53,1%). Taka
sytuacja ma miejsce wsrdad dziewczat (spowiedz — 56,1% i komunia — 61,7%)
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i mezczyzn (47% i 55,2%) oraz wsrdd ucznidw szkot wiejskich (58,1% i 62,9%)
i miejskich (50% i 57,5%). Wieksze sg rdwniez odsetki przyjmujgcych komunie
wielkanocng regularnie co roku niz spowiadajgcych sie z tej okazji z taka cze-
stotliwoscig w kazdej badanej grupie respondentéow — dziewczat o 4,7 p.p.,
chtopcdéw o 8,5 p.p., ucznidw wiejskich o 7,4 p.p. i miejskich o 7 p.p. Jednocze-
$nie zmniejszyt sie w catej badanej zbiorowosci odsetek oséb rezygnujacych
z komunii wielkanocnej (35,5%) w stosunku do odsetka niespowiadajacych sie
z tej okazji (42%) o 6,5 p.p., a takze w poszczegdlnych grupach — dziewczeta
05,6 p.p. ichtopcy 0 8,2 p.p., gimnazjalisci wiejscy 0 4,8 p.p. i miejscy 0 7,5 p.p.

Czym wyjasnic to dziwne zjawisko? Ryzykowne mogtoby sie okazac stwier-
dzenie, ze wzrdst poziom poboznosci u pewnego odsetka badanych gimnazja-
listow wiejskich i miejskich. Réznica miedzy tymi wskaznikami jest dos$¢ duza
i nie mozna jej zlekcewazy¢ w analizie religijnosci respondentéw. Pewnym
wyjasnieniem tego zjawiska moga by¢ odpowiedzi respondentow na pytanie:
Czy wczesniej przystepujg do spowiedzi, zanim przyjma komunie wielkanocng?
Analizujac je, mozna zauwazy¢, ze 13,8% badanych, w tym 11,5% dziewczat
i 18,5% chtopcédw oraz 12,7% gimnazjalistow wiejskich i 14,5% miejskich, ,,nie-
kiedy” przyjmuje komunie sSwietg bez wczesniejszej spowiedzi w okresie wiel-
kanocnym. Ponadto 8,7% badanych (w tym odpowiednio: 7,5%, 11%, 10,3%,
7,7%) stwierdza, ze ,,obecnie nie pamieta tego, czy spowiedz poprzedzita ich
komunie wielkanocng”. By¢ moze ci respondenci (13,8%) trwali przez caty rok
(albo i dtuzej) w ,stanie faski uswiecajacej”, czyli nie popetnili grzechu ciezkiego
i nie odczuwali potrzeby wyspowiadania sie przed Wielkanocg, i mogli w tym
okresie przystgpi¢ do komunii Swietej?

Jesli tak bytoby naprawde, swiadczytoby to o ich gtebokiej poboznosci. By¢
moze nie majg oni ,wyczucia” lub odpowiedniej wiedzy teologicznej i etycznej
o typach grzechéw i o obcigzeniu nimi wtasnego sumienia, za$ ten stan $wia-
domosci moralnej pozwolit im na przyjecie komunii Swietej bez uprzednie;j
spowiedzi? By¢ moze zdecydowali sie na komunie bez spowiedzi z jeszcze in-
nych przyczyn, jak choéby z obawy przed opinig rodzicéw i katechetéw, a moze
nawet kolegéw? Moze nasladujg oni wiasnych rodzicéw lub innych krewnych,
ktérzy lekcewazg istote i role spowiedzi i bez niej przystepujg do komunii $wie-
tej, dajac im zty przyktad osobisty? Trzeba jednak podkresli¢, ze dominujacy
odsetek badanych gimnazjalistow (71,7%) w okresie wielkanocnym najpierw
spowiada sie, a dopiero pdzniej przystepuje do komunii Swietej. W ten sposdéb
liczniej postepuja dziewczeta (0 12,3 p.p.) niz chtopcy oraz gimnazjalisci miejscy
(01,2 p.p.) niz wiejscy (Wesoty 2005: 125)%.

4 W. Wesoty wskazuje, ze badana przez niego mtodziez przystepowata do komunii po spowie-
dzi wedtug nastepujacej czestotliwosci: 1-3 razy (34,2%); 4—8 razy (29,6%); 9 i wiecej razy (11%);
na kazdej mszy (20,4%); wcale (4%) (Wesoty 2005: 125, tabela 19).
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(3) Modlitwa indywidualna badanych gimnazjalistow

Z licznych badan opinii publicznej wynika, ze dzisiejsi katolicy i chrzescijanie
zagubili potrzebe modlitwy, ze modlg sie coraz rzadziej i w coraz mniejszych
odsetkach w réznych grupach spotecznych, ujawniajgc w ten sposéb ostabienie
wrazliwosci religijnej, ostabienie lub zanik wtasnej wiary religijnej. Zjawisko to
ma wiele przyczyn, ale sekularyzacja codziennego zycia i dgzenie do sukcesu,
a ostatnio takze przesadne liczenie na samych siebie sg wskazywane jako
gtéwne powody laicyzacji sfery religijnej ludzi. Podobng sytuacje badacze do-
strzegajg obecnie u znacznego odsetka mtodziezy polskiej, zwtaszcza uczacej sie
i studiujacej, ktéra preferuje swiecki styl bycia (Wawro 1986: 215-218; Cury-
towski 2005: 31-48; Debski 2005: 127-148).

Zagadnieniem modlitwy indywidualnej interesuje sie takze we wtasnych
badaniach dotyczgcych religijnosci gimnazjalistow, stawiajgc im dwa pytania:
Czy sami widzg sens modlitwy we wtasnym zyciu codziennym? Jak czesto mo-
dlili sie w tygodniu poprzedzajgcym badania? Ich odpowiedzi ukazuje tabela 7.

Opinie badanych gimnazjalistow dotyczgce sensu i potrzeby modlitwy
w zyciu ludzi, jak i w ich osobistym zyciu sg dos¢ zréznicowane oraz dalekie od
oczekiwan katechetéw i duchowienistwa parafialnego. W ocenie znacznego
odsetka respondentéw modlitwa indywidualna ,,moze okaza¢ sie przydatna”
albo tez ,jest potrzebna” bardziej innym ludziom, zwtaszcza starszym wiekowo,
anizeli im samym jako osobom mtodym. By¢ moze gimnazjalisci postrzegaja
zycie bardziej w perspektywie swieckich znaczen i wartosci, a mniej w optyce
wartosci religijnych? Uczennica Il klasy z miejskiego gimnazjum moéwi o modli-
twie w nastepujacy sposdb:

Modlitwa jest potrzebna mojej babci lub mojej ciezko chorej cioci, bo one sqdzg, ze
polepszy im ona Zycie czy przywrdci utracone zdrowie. Ja wiem, Ze tak sie nie stanie.
Dla mnie taka modlitwa jest niepotrzebna, wiec nie modle sie sama, poniewaz nie
odczuwam potrzeby modlenia sie do nikogo — ani do Boga, ani do Matki Boskiej czy
do swietego Jozefa (K. |. 16).

Badania wykazaty, ze jedynie 1/5 respondentéw, w tym liczniej chtopcy
(0 8,7 p.p.) niz dziewczeta, stwierdza, ze modlitwa nie ma sensu i jest zbedna
w zyciu cztowieka. Pozostali wyrazili poglad odmienny, akceptujgc w petni
(40,2%) lub warunkowo (34,2%) sens i potrzebe modlitwy w zyciu kazdego
cztowieka. tacznie wiec potrzebe modlitwy dostrzega 74,5% badanych osdb,
w tym 78,6% dziewczat i 66,5% chtopcdw oraz 76,4% gimnazjalistow wiejskich
i 73,3% miejskich.

Ten optymistyczny akcent nieco stabnie, gdy analizujemy deklaracje respon-
dentéw dotyczgce potrzeby modlitwy w ich osobistym zyciu. Zbednos$¢ modlitwy
deklaruje 23,5% badanych, czyli wiecej o 3,5 p.p. w poréwnaniu z jej potrzebg
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Tabela 7. Modlitwa indywidualna odmawiana przez gimnazjalistow

Gimnazjum Gimnazjum

. Mod.litwa Kobiety Mezczyzni wiejskie miejskie Razem
indywidualna
L. % L. % L. % L. % L. %
Sens i potrzeba modlitwy w zyciu cztowieka
Zawsze 275 43,2 | 109 34,2 | 205 55,5 | 179 30,5 | 384 | 40,2
Niekiedy (rzadko) 225 35,4 | 103 32,3 77 20,9 | 251 42,8 | 328 34,3
Nie ma sensu 108 17,0 82 25,7 66 179 | 124 21,2 | 190 20,0
Brak danych 28 44 25 7,8 21 5,7 32 5,5 53 5,5
Sens i potrzeba modlitwy w Zyciu gimnazjalistow

Zawsze 237 37,3 92 28,9 | 158 42,8 | 171 29,2 | 329 34,4
Niekiedy (rzadko) 231 36,3 | 114 35,7 | 118 32,0 | 227 38,7 | 345 36,1
Nie ma sensu 137 21,5 87 27,3 70 19,0 | 154 26,3 | 224 23,5
Brak danych 31 4,9 26 8,1 23 6,2 34 5,8 57 6,0

Czestotliwo$¢ modlitwy w ostatnim tygodniu
Codziennie (stale) 140 22,0 58 18,2 93 25,2 | 105 17,9 | 198 20,7

Od 1 do 4 razy 122 19,2 72 22,6 54 14,5 | 140 239 | 194 20,3
0Od 5do 7 razy 146 16,7 41 12,9 58 15,7 89 15,2 | 147 15,4
8 i wiecej razy 83 13,0 36 11,2 61 16,5 58 9,9 | 119 12,5
Nie modle sie wcale | 148 23,3 88 27,6 77 20,8 | 159 27,1 | 236 24,7
Brak danych 37 5,8 24 7,5 26 7,0 35 6,0 61 6,4
Ogoétem 636 |100,0 | 319 |100,0 | 369 |100,0| 586 |100,0 | 955 |100,0

Zrédto: opracowanie wtasne.

w zyciu innych ludzi. Jednoczesnie do 34,4% zmalat odsetek oséb twierdzacych,
ze modlitwa zawsze ma sens w ich zyciu, a wzrdst odsetek akceptujacych role
modlitwy warunkowo. Taka sytuacje mozna dostrzec zaréwno u dziewczat
(mniej 0 5,9 p.p.) i chtopcédw (mniej o 5,3 p.p.), jak u gimnazjalistéw wiejskich
(mniej o0 12,7 p.p.) i miejskich (mniej o 1,3 p.p.), ktérzy zawsze widzieli potrzebe
modlitwy w swoim zyciu.

Takie postrzeganie sensu modlitwy ma wptyw na czestotliwo$s¢ odmawiania
jej przez badanych gimnazjalistow. Dlatego w tygodniu poprzedzajacym bada-
nia modlili sie oni z rézng czestotliwoscig. Ponad 1/4 stwierdzita, ze nie modli
sie od lat, poniewaz ,nie odczuwa takiej potrzeby” czy tez modlitwa ,nie ma
zadnego sensu”. Opinie taka nieco liczniej wyrazali chtopcy i uczniowie gimna-
zjéw miejskich. Co pigty respondent modlit sie codziennie i taki sam odsetek
do 4 razy w tygodniu. Osoby modlace sie codziennie czynig to nawet kilka razy,
jednak niektérzy majg watpliwosci, czy modlg sie poprawnie i czy Bog ,wystu-
cha” ich modlitw. Bez watpienia w osobistym zyciu tych mtodych ludzi brakuje
niekiedy miejsca i czasu na modlitwe, nie przywigzujg oni do niej wiekszej wagi
we wiasnym zyciu. Miejsce religii i modlitwy zajety te elementy sSwieckie, ktére
bardziej im odpowiadaty z wielu wzgledodw, a takze te powigzane z kryzysem
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ich tozsamosci osobowe]j (Wesoty 2005: 121)°. Natomiast dla respondentéw
religijnych modlitwa jest waznym czynnikiem, ktdry nadaje sens ich zyciu, faczy
z KoSciotem i parafig, uczy kocha¢ Boga i powierzac Jezusowi wtasne problemy
i troski (Przybytowski 2001).

(4) Indeks praktyk religijnych gimnazjalistow

Indeks jest okreslong miarg danego zjawiska, ulokowanego w danym czasie,
miarg, ktora ukazuje poziom dynamiki tego zjawiska w ustalonych warunkach.
Budowanie indeksu jest operacjg $cisle statystyczng, ktéra pozwala zgromadzic¢
niezbedne wskazniki i nada¢ im odpowiednig wartos¢. Tworzac indeks praktyk
religijnych badanych gimnazjalistow, biore pod uwage cztery podstawowe
praktyki: msze swietg niedzielng, spowiedz i komunie $wietg oraz modlitwe
indywidualng. Tym czterem praktykom religijnym nadaje umownie wartos¢
liczbowa, by ustali¢ poziom intensywnosci wypetniania ich przez gimnazjalistow.
Analize tego zjawiska ukazuje tabela 8. Po zsumowaniu czterech uwzglednionych
praktyk religijnych kazdy z respondentéw moze uzyskaé najwiecej 16 punktéw,
zaczynajgc od zera. Podzielenie punktow przez cztery umozliwi skonstruowanie
typologii respondentdéw, w ktérej pojawia sie rowniez cztery ich kategorie.

Typologie te prezentuje tabela 9, uwzgledniajac ptec¢ oraz typ gimnazjum,
w ktérym uczyli sie badani uczniowie. Wskazniki w niej zamieszczone informuja
o trzech waznych kwestiach: a) dominujgcy odsetek gimnazjalistow (86,9%)
spetnia cztery uwzglednione praktyki religijne; b) spetnianie tych praktyk jest
znaczgco zréznicowane, poniewaz wsréd praktykujgcych gimnazjalistow sg
trzy odmienne grupy — regularnie praktykujacych (41%), gorliwie praktykuja-
cych (24,5%) i nieregularnie praktykujacych (21,4%); c) co siédmy respondent
(13,1%) zakwalifikowat sie do grupy osdb, ktdre nie wypetniajg tych praktyk albo
W razgcy sposob je zaniedbujg, na granicy ich catkowitego zarzucenia. Warto
jednak ukazaé odsetek oséb gorliwie spetniajgcych te praktyki religijne, gdyz
jest on wysoki w tej zbiorowosci, a takze przy uwzglednieniu zjawiska kryzysu
tozsamosci badanych, ktéry dotknat wiekszos$¢ z nich, przy czym niektorzy prze-
zywali go bardzo silnie. Co czwarta badana osoba spetnia te praktyki gorliwie
(Wesoty 2005: 257)°.

Zmienne niezalezne: ptec i typ gimnazjum znaczgco réznicujg czestotliwosé
spetniania przez badanych gimnazjalistow wskazanych czterech praktyk reli-

> W. Wesoty podaje, ze czestotliwos$é modlitwy indywidualnej jego respondentdw jest naste-
pujgca: 1-4 razy w tygodniu (23,9%); 5—7 razy (34,5%); 8 i czesciej (19,7%); nie liczy (12,5%); wcale sie
nie modli (8,4%). Liczniej nie modla sie chtopcy (14,5%) niz dziewczeta (4,9%) (Wesoty: 2005: 121).

& Z badan wynika, ze w$rdd mtodych respondentdw poziom spetniania takich samych praktyk
byt nastepujacy: gorliwie — 20,8%, regularnie — 44,4%, nieregularnie — 27,7%, nie praktykowato —
7,1% (Wesoty 2005: 257, tabela 48).



Wierzenia i praktyki religijne gimnazjalistéw polskich... 67

Tabela 8. Indeksacja praktyk religijnych badanych gimnazjalistow

Rodzaj Okres Czestotliwosé Wartosci w indeksie
praktyki religijnej spetniania spetfniania wedtug punktacji
Msza Swieta W miesigcu 1-2 razy 2
3-5razy

6 i wiecej razy
brak (nie spetnia)
brak danych

Spowied? Swieta w roku 1-3 razy

4-8 razy

9 i wiecej razy
brak (nie spetnia)
brak danych
Komunia $wieta po spowiedzi 1-3 razy

4-8 razy

9 i wiecej razy
zawsze do grzechu
brak (nie spetnia)
brak danych

Modlitwa wtasna w tygodniu 1-4 razy

5-7 razy

8 i wiecej razy
codziennie

brak (nie spetnia)
brak danych

OO PP WNRIOOPRWNRIOOPPWNIOOP~W

Zrédto: opracowanie wiasne.

Tabela 9. Typologia respondentéw wedtug ogdlnego wskaznika praktyk

i . s Gimnazjum Gimnazjum
Poziom - Kobiety Mezczyzni wiejskie miejskie Razem
praktykowania
L. % L. % L. % L. % L. %
Gorliwie 164 | 25,8 70 | 22,0 106 | 28,7 128 | 21,8 | 234 | 245
Regularnie 289 | 45,4 103 | 32,3 177 | 480 | 215| 36,8 | 392 | 41,0
Nieregularnie 120 | 18,9 84| 26,3 48 | 13,0 156 | 26,6 | 206 | 21,4
Niepraktykujacy 63 9,9 62| 19,4 38| 10,3 87 | 14,8 125 | 13,1
Ogotem 636 | 100,0 | 319 | 100,0 | 369 | 100,0 | 586 | 100,0 | 955 | 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

gijnych. W kategorii gorliwie praktykujgcych jest wiecej dziewczat (o 3,8 p.p.)
niz chtopcow. Dziewczeta sg rowniez liczniejszg grupg (o 13,1 p.p.) niz chtopcy
w kategorii regularnie praktykujgcych. Natomiast chtopcy liczniej (o 7,4 p.p.) od
dziewczat praktykujg nieregularnie, a takze liczniej (0 9,5 p.p.) zaniedbali lub
zupetnie przestali spetniac te praktyki religijne. Kierujgc ponownie uwage na
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kategorie oséb zaniedbujgcych praktyki i niespetniajgcych ich, mozna stwier-
dzi¢, ze dotyczy to niemal 1/5 chtopcéw i prawie 1/10 dziewczat, a wskazniki
te sg znaczace w catej badanej zbiorowosci gimnazjalistow. Podobnie sytuacja
ksztattuje sie przy uwzglednieniu zmiennej typu gimnazjum — wtedy uczniowie
szkdt wiejskich odznaczaja sie wiekszymi wskaznikami gorliwie i regularnie
praktykujacych.

Socjologowie mierzg praktyki religijne, stosujgc takze metode kontinuum,
ktora pozwala na ustalenie stopnia natezenia okreslonej cechy lub wystepo-
wania pewnego zjawiska, a ponadto pomaga ustali¢ kierunek jego rozwoju.
W badaniach wtasnych praktyki religijne mtodziezy gimnazjalnej ujmuje na
dwach kraricach tego kontinuum, czyli od bardzo gorliwego spetniania praktyk
religijnych do ich zaniedbywania i niespetniania. W tym celu wczesniej ustalone
wskazniki praktyk ujmuje dychotomicznie: ,gorliwie i regularnie praktykujgcy”
i ,nieregularnie praktykujacy i niepraktykujgcy”. Stosujac metode korelacji
(Olechnicki i Zatecki 1998: 101-102) zjawiska z przyjetymi zmiennymi, obliczam
iloraz, ktéry jest wynikiem stosunku ,,bardziej” do ,,mniej” praktykujacych. lloraz
ten daje odpowiedz na pytanie, ktorzy respondenci,, bardziej”, a ktérzy ,,mniej”
spetniajg te praktyki religijne. Korelacja umozliwia ustalenie wzajemnego zwigz-
ku pomiedzy dwiema zmiennymi (Blalock 1977: 304—-402), za$ zmiana wartosci
jednej zmiennej skorelowanej wywotuje zmiane wartosci drugiej zmiennej.
Korelacja miedzy zmiennymi moze mieé trojaki wynik: a) dodatni— przyrost war-
tosci jednej zmiennej powoduje przyrost wartosci drugiej zmiennej; b) ujemny
— przyrost wartosci jednej zmiennej wywotuje spadek wartosci drugiej zmien-
nej; c) pozorny — miedzy zmiennymi nie ma zadnej zaleznosci (Goodman 1997:
358). Inaczej mowiac, tablica korelacyjna ukazuje rozktad liczebnosci i ich skale
oraz wspotzaleznosci miedzy nimi (Rogozinski 1955: 53).Korelacje przyjetych
praktyk religijnych gimnazjalistow z kilkoma podstawowymi zmiennymi ukazuje
tabela 10.

Wskazniki ujete w tabeli korelacyjnej informuja, ze w badanej zbiorowo-
Sci gimnazjalistow wiekszos¢ stanowig osoby , lepiej” praktykujgce, wespot
z gorliwie spetniajgcymi te praktyki. Natomiast osoby praktykujace ,gorzej”,
czyli ,stabo” praktykujgce lub ,wcale” niepraktykujgce, sg tu w mniejszosci.
Ustalony iloraz 1,98 oznacza ,,$rednia” norme realizacji praktyk przez badanych
gimnazjalistow. Ci respondenci, ktérych iloraz jest wyzszy od Sredniej normy
praktykowania, gorliwie spetniajg te praktyki religijne, natomiast ci, ktérych iloraz
jest mniejszy od sredniej (1,98), praktyki religijne realizujg niesystematycznie
albo w ogdle przestali je realizowac. W analizie tej warto tez zwrdcié¢ uwage na
zwigzki zachodzace miedzy zmienng deklaracji poziomu wiary i czestotliwosciag
spetniania praktyk religijnych przez badanych gimnazjalistéw.

Najwyzszym wskaznikiem spetniania praktyk odznaczajg sie osoby ,,gteboko”
wierzgce (4,18) oraz wierzgce ,w normie” (2,53). Natomiast ponizej sredniej
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Tabela 10. Korelacja praktyk religijnych gimnazjalistdw ze zmiennymi spotecznymi

Zmienne niezalezne N =100% Spefni.anie praktyk (w %) I.Io'raz L
gorliwie” ,stabo, wcale” | bardziej — mniej
Ogdtem 955 66,5 33,5 1,98
Pte¢
Dziewczeta 636 71,2 28,8 2,47
Chtopcy 319 59,8 40,2 1,48
Wiek
14-15 508 69,7 30,3 2,30
16-17 447 62.4 37,6 1,65
Rodzaj gimnazjum
Wiejskie 369 72,7 27,3 2,66
Miejskie 586 67,6 32,4 1,53
Deklaracja wiary
Gteboko wierzgcy 171 80,7 19,3 4,18
Wierzacy 578 71,7 28,3 2,53
Watpiacy i obojetny 141 39,8 60,2 0,66
Niewierzacy 37 10,6 89,4 0,11
Typ rodziny
Petna (zintegrowana) 765 68,5 31,5 2,17
Rozbita (rozwdd) 132 58,4 41,6 1,40
Samotny rodzic 58 62,2 37,8 1,64
Miejsce zamieszkania
Wie$ 387 70,5 29,5 2,38
Mate miasto 259 66,7 33,3 2,00
Duze miasto 309 60,8 39,2 1,55

Zrédto: opracowanie wiasne.

(1,98) znajduja sie osoby niewierzace (0,11) oraz obojetne i watpigce religijnie
(0,66). Powyzej sredniej sg takze praktyki dziewczat (2,47), uczniéw liczacych
14-15 lat (2,30), gimnazjalistow wiejskich (2,66), mieszkancéw wsi (2,38) i ma-
tych miast (2,00) oraz dzieci z rodzin zintegrowanych (2,17). Z kolei praktyki
niektérych chtopcdédw, ucznidéw w wieku 16—17 lat, gimnazjalistéw miejskich,
mieszkancéw duzego miasta, dzieci z rodzin rozbitych wychowywanych przez
samotnych rodzicéw znajdujg sie ponizej ustalonego ilorazu (1,98). Te wiasnie
cechy i okolicznosci sprzyjajg lub nie sprzyjaja realizacji praktyk religijnych przez
badanych gimnazjalistow (Wesoty 2005: 259)".

7 Z badan wynika, ze ponizej $redniej uplasowaty sie praktyki religijne chtopcéw, a powyzej
praktyki dziewczat, zas zdecydowanie powyzej sg praktyki oséb gteboko wierzacych (Wesoty 2005:

259, tabela 49).
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Zakonczenie

Zaprezentowane wyniki badan stanowig zaledwie fragment wiekszej monografii
socjologicznej, pozwalajg jednak na sformutowanie kilku ogdlnych wnioskow,
a takze na weryfikacje hipotez empirycznych, ktdre przyjgtem w koncepcji badan.

Religijnos¢ badanych gimnazjalistow ujawnia cechy i poziomy adekwatne
do typowych zmian w strukturze i funkcjonowaniu ich osobowosci spotecznej.
Badania potwierdzity trafno$¢ tego zatozenia, wykazujgc rzeczywiste cechy re-
ligijnosci i koscielnosci gimnazjalistow, odpowiednie do okresu ich zycia i zmian
osobowosciowych, zwigzanych bezposrednio z kryzysem tozsamosci. Religijnos¢
tej mtodziezy jest jeszcze niedojrzata i podlega ciggtej ewolucji w dwdch kierun-
kach: pozytywnym —wowczas jednostka probuje postrzegacd religie jako czynnik
znaczacy w jej zyciu osobistym, lub negatywnym —wtedy jednostka nastawia sie
obojetnie lub negatywnie do religii, ostabiajac lub eliminujac jej role w codzien-
nym zyciu. Krytyka z jej strony dotyczy przede wszystkim autorytetéw religijnych
i moralnych, ktére sg jej narzucone w Kosciele. Religijnos¢ tej grupy mtodziezy
jest niestabilna, chwiejna w postawach i stabo pogtebiona intelektualnie, mimo
iz wiekszos$¢ uczestniczy w lekcjach religii w gimnazjum. Jej wiedza religijna jest
petna brakéw i niescistosci, ptytka i powierzchowna. Mtodziez nie rozumie wielu
zagadnien i nie potrafi ich wyjasnié, jak chocby istoty sakramentéw — traktuje
je bardziej jako ,graniczne progi” do przejscia na kolejny etap swojej biografii
i spotecznych znaczen.

Dominujacy odsetek badanych gimnazjalistow wiejskich i miejskich uczest-
niczy w szkolnym nauczaniu religii. Jednakze nie wszyscy sg zadowoleni z tego,
ze muszg brac udziat w tym dodatkowym przedmiocie szkolnym, gdyz tak wta-
$nie ponad 2/5 z nich rozumie i traktuje nauczanie religii. Jedynie niespetna
1/5 z nich widzi w tym przedmiocie szkolng katecheze, a ponad 3/5 uwaza, ze
w ,,szkole Swieckiej nie ma miejsca na katecheze, poniewaz w takiej szkole brak
odpowiedniego klimatu i nastroju religijnego, ktéry mozna znalez¢ w kosciele
lub w sali katechetycznej”. Mfodziez ta odrdznia wiedze religijng, jakg daje jej
szkota, od formacji religijno-duchowej, ktérg moze przejs¢ wytgcznie w Srodo-
wisku koscielnym, zwtaszcza w parafii, pod kierunkiem oséb duchownych.

Wiekszo$¢ badanych gimnazjalistow deklaruje wtasne przywigzanie do zasad
wiary katolickiej, a blisko 1/5 ocenita jako ,wysoki” poziom wtasnej wiary religij-
nej. Wysoki jest takze odsetek respondentdow (ponad potowa), ktdrzy w kazdg
niedziele uczestniczg w obowigzkowej mszy swietej. Ich udziat w mszy w dni
robocze nie jest juz tak eksponowany w catosci zycia religijnego.

Poziom swiadomosci religijnej badanych gimnazjalistéw w ujeciu ogdlnym
nie jest, niestety, najwyzszy i dos¢ $cisle taczy sie z etapem ich rozwoju oso-
bowego, czyli kryzysem tozsamosci. Kryzys ten jest zmienng niezalezng, ktdra
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istotnie warunkuje poziom swiadomosci religijnej badanych gimnazjalistow — za-
réwno ich wierzenia, jak i praktyki religijne, a takze nastawienie do instytucji re-
ligijnych.
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Streszczenie

W artykule prezentuje wyniki wtasnych badan socjologicznych dotyczacych deklaracji
wiary religijnej i praktyk religijnych mtodziezy gimnazjalnej z Kalisza i wsi regionu kali-
skiego. Badania te zrealizowatem wsréd 955 gimnazjalistdw, w tym wsrdd 636 dziewczat
i 319 chtopcédw. Zdecydowana wiekszo$¢ badanych gimnazjalistéw akceptuje dogmaty
wiary katolickiej i spetnia obowigzkowe praktyki religijne, czyli uczestniczy w mszy nie-
dzielnej i Swigtecznej oraz w spowiedzi i komunii wielkanocnej. Gimnazjalisci religijni
uczestniczg tez regularnie w lekcjach religii we wtasnych szkotach. Badania wykazaty
staby zwigzek wiary religijnej i praktyki kultowych z osobistym i spotecznym zyciem
dziewczat i chtopcow. Zasady wiary religijnej, akceptowane przez te mtodziez, nie maja
bezposredniego zwigzku z jej postawami i zachowaniami moralnymi. Zwigzek taki moz-
na dostrzec tylko u oséb gteboko religijnych. Badani gimnazjalisci majg bardzo ptytka
wiedze religijna, nie znajg podstawowych modlitw katolickich, zasad wiary i moralnosci
chrzescijanskiej, nie rozumiejg istoty i celu norm Dekalogu. Poziom ich $wiadomosci
religijnej jest niski, zwtaszcza oséb obojetnych religijnie i kwestionujgcych zasady wiary
i moralnosci katolickiej.

Stowa kluczowe: wiara religijna, religijnos¢, praktyki religijne, modlitwa, spowiedz,
komunia, mtodziez gimnazjalna

Summary

Religious beliefs and practices Polish high school students.
A sociological study on the example of research in Kalisz

In this article, | present the results of their sociological research relating to declaration
of religious faith and religious practices of secondary school students from Kalisz and
villages of the region. This study of 955 middle school students realized, including of 636
girls and 319 boys. Overwhelming majority of surveyed high school students accept the
dogmas of the Catholic faith and meet mandatory religious practice, or participate in
Sunday Mass and Christmas and Easter confession and communion. Religious high school
students also participate regularly in religious education in their own schools. The study
also showed weak association of religious belief and practice the cult of personal and
social lives of girls and boys. Principles of religious faith, accepted by the young people,
they have no direct connection with the moral attitudes and behaviors. Such a relation-
ship can be seen only in people deeply religious. The subjects students have got a very
shallow religious knowledge, do not know the basic Catholic prayers, the principles of
Christian faith and morals, they do not understand the nature and purpose of the Ten
Commandments standards. The level of religious awareness is very shallow, especially
the religiously neutral and questioning the principle of Catholic faith and morals.

Keywords: religious faith, religion, religious practice, prayer, confession, communion,
secondary school students






BARTOSZ JAMNIAK

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Instytut Socjologii

Przezycia i doswiadczenia religijne
dzieci w wieku szkolnym

Wspomniana w tytule religijnosé dzieci w wieku szkolnym stanowi interesu-
jacy przedmiot badan spotecznych. Czy zostat on jednak w satysfakcjonu-
jacy sposob wykorzystany? W opracowaniu omawiam badania przeprowadzone
wérdd dzieci i mtodziezy do 16. roku zycia, uczeszczajacych do szkoty podsta-
wowej lub gimnazjum.

1. Wyjasnienia terminologiczne

Wedtug Wtadystawa Prezyny religijnos¢ jest strukturg ztozong z wielu elementéw
—obejmuje sady i przekonania dotyczace przedmiotu religijnego (nadprzyrodzo-
nosci) oraz przezycia i doznania emocjonalne z nim zwigzane, a takze predys-
pozycje do okreslonych zachowan (praktyki religijne). Te elementy psychiczne
s3 wzajemnie powigzane i spolaryzowane przez przedmiot religijny (Prezyna
1988: 261-275).

Inaczej charakter religijnosci postrzega Czestaw Walesa — jako wiez lub ob-
cowanie cztowieka z Bogiem, ktére realizuje sie i wyraza poprzez Swiadomos¢,
uczucia, decyzje, wiez ze wspdlnotg osob wierzgcych, praktyki, moralnos¢,
doswiadczenia i formy wyznawania wiary (Walesa 2006: 111-112).

Wtadystaw Piwowarski przedstawia socjologiczne rozumienie religijnosci:
,jest to podzielany i spetniany przez grupe ludzi zbiér instytucjonalnych wierzen,
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wartosci i symboli oraz zwigzanych z nimi zachowan, ktére wynikaja z rozréznie-
nia rzeczywistosci empirycznej i pozaempirycznej oraz z przyporzadkowania co
do znaczenia spraw rzeczywistosci empirycznej rzeczywistosci pozaempirycznej”
(Piwowarski 1996: 49).

Analizujac religijnos¢ mtodej jednostki, nalezy zaznaczy¢, ze dziecko bardzo
wczesnie moze wejs¢ w zywg i dynamiczng relacje z Bogiem. Struktura psy-
chiczna tej relacji, przy pomysinym dziataniu wszystkich czynnikéw rozwoju,
podlega tworczym i szybkim przeksztatceniom. Zdaniem psychologow religii
religijno$¢ dziecka wytania sie z ksztattujacych sie w pierwszych miesigcach
zycia jego miedzyludzkich interakcji i pierwotnej wrazliwosci na prawde, dobro,
piekno, Swietos¢ i sprawiedliwos¢. Czynniki te sugeruja, ze religijnos¢ nie jest
dla dziecka czyms$ nadzwyczajnym i rzadko spotykanym, ale przynalezy do jego
normalnego rozwoju (Walesa 1994: 99). Do genezy i ewolucji wiary religijnej
i religijnosci odnoszg sie liczne hipotezy. Hipoteza sformutowana przez Freuda
mowi o powstawaniu religijnosci za posrednictwem jednego z mechanizmoéw
paliatywnych, czyli projekcji obrazu wiasnego ojca, dzieki ktdrej tworzy sie obraz
Boga. Bég ma byc¢ ratunkiem przed udrekami przezywanymi w codziennym zyciu,
podobnie jak ratunku dziecko oczekiwato od ojca w dziecifstwie. Jesli kompleks
Edypa zostanie pomyslnie rozwigzany, dziecko stara sie wyraza¢ pozytywne uczu-
cia i pragnienie pojednania sie z ojcem, zauwaza lub tworzy pozytywne tresci
o ojcu i staje sie gotowe spetnic jego wole. Z tego poszukiwania obrazu ojca rodzi
sie idea Boga — zrddta religijnosci. Stanistaw Tokarski pisze, ze we wszystkich
spotecznosciach mozna zaobserwowad, iz Bég jest wyobrazany na wzér ojca,
a liczne badania potwierdzaja, ze osobisty stosunek do Boga zalezy od stosunku
do fizycznego ojca. Podobnie ulega on zmianom i licznym wahaniom co do jego
oceny, zawartych w jego obrazie tresci i przezywanych w relacji z nim emociji.
Bdg nie jest wiec niczym innym jak uwznioslonym, spotegowanym obrazem
ojca. Jednostka, bedac rozczarowana wtasnym ojcem, teskni za kims, kto w wy-
obrazeniu moze okazac sie wszechmocny. Tesknota za Bogiem jest tesknotg za
doskonatym metafizycznym ojcem (Tokarski 2006: 99). Hipotezy Freuda znalazty
odzwierciedlenie w badaniach empirycznych przeprowadzonych przez Jozefa
Kréla (1982: 181-223). Z kolei badania André Godina (1964; 1966) wykazaty,
ze obraz Boga ksztattuje sie na bazie sentymentéw zwigzanych z ojcem i matka.
U mezczyzn obraz Boga tworzy sie raczej na podstawie obrazu matki, a u kobiet
odwrotnie. Tendencja do przypisywania Bogu cech preferowanego rodzica staje
sie jeszcze wyrazniejsza, gdy dokona sie przegrupowania jednostek wedtug pfci
(Kuczkowski 1990: 47). Podobne tendencje sg widoczne w badaniach Marvena
O. Nelsona (1971).
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2. Etapy rozwoju religijnego

Stanistaw Tokarski pisze:

[...] wydaje sie, ze w toku wychowywania dzieci i mtodziez uczg sie zasad wiary wypty-
wajacych z religijnosci Srodowiska lub uczg sie zycia bez Boga. Zatozenie to ma jednak
pewna stabos¢: nie uwzglednia indywidualnej osobowosci cztowieka, pomija, ze uczy
sie on tego, co jest dla niego wazne i co jest zgodne z jego wewnetrzng motywacja
(Tokarski 2006: 93).

Etapy rozwoju w duzym stopniu réznig sie w autorskich koncepcjach. Ronald
J. Goldman (1973) przeprowadzit badania empiryczne wsrdd dzieci, zwracajac
uwage przede wszystkim na ich myslenie religijne. Na podstawie otrzymanych
wynikéw wyrdznit trzy etapy rozwoju religijnego. Za pierwszy etap uznat wiek od
2 do 6 lat — jako okres intuicyjnego myslenia religijnego. Dziecko w tym wieku
zaczyna juz uzywac symboli i poznawczo reprezentowac swiat, a funkcja sym-
boliczna myslenia pozwala mu na wytworzenie pojecia ,Bég”. W drugim etapie
rozwoju religijnego — w wieku od 6 do 11 lat — mozna zaobserwowac zmiany
w mysleniu dziecka. Staje sie ono zdolne do przeprowadzania operacji umysto-
wych, ktére umozliwiajag mu logiczne rozwigzywanie problemoéw zwigzanych
z konkretnymi przedmiotami. Dziecko zaczyna mysle¢ analogicznie i indukcyjnie
w odniesieniu do konkretnych przedmiotow. Na tym etapie obraz Boga jest
plastyczny i konkretny, a wiec antropomorficzny, a sam Bog przedstawiany jest
za pomocg ludzkich pojec. Ostatnim, trzecim etapem jest okres abstrakcyjnego
myslenia religijnego, ktéry zaczyna sie w wieku 11 lat i trwa az do dorostosci.
Pojawia sie wtedy u dziecka zdolnos¢ myslenia o wydarzeniach czy relacjach,
ktére sg mozliwe, w odrdznieniu od tych, ktére naprawde istniejg. W pojeciach
i przekonaniach religijnych dokonuja sie gtebokie zmiany, co prowadzi do zaniku
prymitywnych form antropomorfizmu, jak tez interpretacji magicznych. Dopie-
ro w tym okresie dziecko potrafi w sposéb abstrakcyjny mysle¢ o Bogu, totez
powoli zaczyna ksztattowac wtasne transcendentne pojecie Boga (Gielas i Gtaz
2009: 65—67). Jak ksztattuje sie religijnos¢ dzieci w wieku szkolnym w swietle
konkretnych badan empirycznych?

Wtasciwe badania nad religijnoscig mtodych jednostek majg swoj poczatek
na progu XX wieku. Autorem jednej z pierwszych prac na ten temat jest Hans
Pohlmann (1911). Na potrzeby badan utworzyt on dziesie¢ grup pojeciowych
obejmujgcych odmienne dziedziny (takze niereligijne) i zadat dzieciom w wieku
szkolnym pytania: Co rozumiesz przez...? Co masz na mysli, gdy styszysz wyraz...?
Przedmiotem analizy badawczej byty nastepujgce pojecia religijne: modlitwa,
grzech, Bég, zbawienie, wiara, Smier¢, niebo, zmartwychwstanie. W koricowych
whioskach Pohlmann stwierdzit, ze religijne pojecia i wyobrazenia dzieci byty
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W przewazajacej mierze antropomorficzne, konkretno-zmystowe i raczej po-
wtarzane, niejednokrotnie bezmysinie, za dorostymi, a przy tym nie byty przez
dzieci whasciwie rozumiane (Krél 2006: 226).

Alfred Stlckelberger (1958) starat sie zbadac, jakie pojecie Boga majg dzieci
szkolne, a takze przesledzi¢ rozwdj tego pojecia w odniesieniu do ich progresu
edukacyjnego. Badanym dzieciom zadat cztery pytania, na ktére miaty udzieli¢
pisemnej odpowiedzi (dzieci starsze), przy czym niektére z nich miaty charakter
niedokoriczonych zdan: W jaki sposdb przedstawiasz sobie Boga? Jak wyobrazasz
sobie niebo? Gdy bytem niedobry, to... Jest mi przykro, ze... Autor twierdzi, ze
pojecie Boga u dzieci jest scisle zwigzane z ich rozwojem umystowym. Dopdki
w swym mysleniu nie potrafig oderwac sie od konkretu, dopdty pojecie to nosi
w sobie cechy antropomorfizmu. Dzieci w wieku przedszkolnym (do 6. roku
zycia) miaty bardzo niejasne wyobrazenie Boga. Dzieci z klas |-Ill wyobrazaty
sobie Boga jako duzego, silnego i przyjaznego mezczyzne, z dtugg brodg i sze-
rokim ptaszczem, ktdry siedzi na tronie. Na gtowie ma korone, w rekach trzyma
olbrzymia ksiege, wokot Niego unoszg sie aniotowie. Dzieci z lIl klasy przypisywaty
Mu juz pewne dziatanie. Wystepowat w ich wyobrazeniach jako Ten, ktdry za
dobro wynagradza, a za zto karze. Dla dzieci z klas IV-VI Bég byt ciggle starym
mezczyzna z brodg, siedzagcym na tronie, z korong na gtowie, ale przy tym stat sie
Strézem pokoju i wojny, dobra i zta, sprawiedliwym Sedzig, a takze Wszechmocg
i Mitoscig. Dzieci z klas VII-IX wyobrazaty sobie Boga jeszcze na sposdb ludzki,
jako starego mezczyzne z brodg, ale réwnoczesnie miaty sporo zastrzezen wobec
takiego wyobrazenia Boga. Zdaniem autora antropomorficzne wyobrazanie sobie
Boga trwa az do 15. roku zycia (Krél 2006: 228).

Badania dzieci w wieku szkolnym przeprowadzit réwniez Jean-Pierre Decon-
chy (1965). Przebadat on 4163 chtopcéw i 3899 dziewczat w wieku 7-16 lat,
z czego analizie naukowej poddat wypowiedzi tylko 4700 dzieci, ktére otrzymaty
arkusz papieru z wypisanymi na nim stowami: dom, ojciec, matka, Bég, grzech,
ksigdz. Obok tych stéw miaty dopisac skojarzenia, jakie w nich budzg te stowa.
Nastepnie Deconchy przeanalizowat skojarzenia dzieci odnoszace sie do stowa
,B0og”, odwotujac sie niekiedy takze do skojarzen z innymi stowami, ktére mo-
gty w jaki$ sposdb naswietli¢ pojecie Boga u dzieci. Na podstawie uzyskanych
wynikdw autor stwierdzit istnienie trzech réznych faz pojecia Boga u dzieci.
W pierwszej fazie — atrybucji (w wieku 8—10 lat) dzieci probowaty wyrazi¢ idee
Boga poprzez przypisywanie Mu pewnych przymiotow, ktére wigza sie z pojeciem
Boga-Stwdrcy: Bog jest wielki, wszedzie obecny, wszystkowiedzgcy, sprawiedliwy,
dobry itp. W drugiej fazie — personalizacji (chtopcy w wieku 11-13 lat i dziew-
czynki w wieku 11-14 lat) dzieci zaczynaty pojmowaé Boga jako Osobe — Bég
nie jest czyms, lecz Kims. Najczesciej wystepujace nazwy na okreslenie Boga
to: Pan, Ojciec, Odkupiciel, Zbawiciel. W trzeciej fazie — interioryzacji (chtopcy
w wieku 14-16 lat, dziewczynki w wieku 15—16 lat) pojecie Boga zabarwiato sie
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elementami subiektywnymi i uczuciowymi. Stosunek dorastajgcej mtodziezy do
Boga zaczynat by¢ wtedy bardziej wewnetrzny i osobisty, przejawiat sie w takich
stowach, jak: mitos¢, modlitwa, uwielbienie, zaufanie. Oczywiscie poszczegdine
fazy faczg sie ze sobg, a nawet wystepuja réwnoczesnie, zas podziat rozwoju na
trzy rézne fazy oznacza jedynie, ze przewazaja w nim pewne elementy charak-
terystyczne dla danego etapu (Murawski 1977: 56-57).

Przedstawione badania religijnosci dzieci nie jg jedynymi na gruncie eu-
ropejskim w XX wieku. Po Pohlmannie badania przeprowadzili (z mniejszym
rozgtosem) Albert Huth, Ginther Dehn, Theodor Voss czy Herbert Herring
(Murawski 1977: 50), problematyka tg naukowo zajmowali sie réwniez Ernest
Nobiling, Ernest Harms, Walter Houston Clark i Alfred Burgardsmeier (Krél
2006: 225-243). Roman Murawski o badaniach przeprowadzonych na gruncie
europejskim pisze:

[...] jesli mozna wyprowadzic¢ jakis wspdlny wniosek z wszystkich dotychczasowych

badan, to dotyczy on tzw. antropomorfizmu, czyli powszechnie wystepujacej u dzieci

sktonnosci do wyobrazania sobie Boga na sposdb ludzki [...] z biegiem lat zaczynaja
stopniowo zanikac te antropomorficzne wyobrazenia Boga i pojawia sie duchowe,
trancendentne pojecie Boga [...] w miare jak dziecko wyzbywa sie wtasnego egocen-
tryzmu, zmniejsza sie u niego antropomorfizm i wyksztatca sie wtasciwe pojecie Boga
(Murawski 1977: 58-59).

Istotny wktad w badania religijnosci dzieci na rodzimym gruncie wnidst
Czestaw Walesa. Badania te byty na tyle szerokie i zréznicowane, ze wymagaja
gtebszej analizy i refleksji. Religijnos¢ dziecka w mtodszym wieku szkolnym
staje sie nie tylko osobowa, ale i rozumna. W tym okresie przyswaja ono sobie
dorobek kulturowy, dzieki czemu jego zachowanie jest regulowane rozmaitymi
zasadami o charakterze umowno-symboliczno-spotecznym. Walesa przeba-
dat 200 dzieci w wieku 7-11 lat, po 40 na kazdy szczebel wieku, w tym po 20
dziewczat i 20 chtopcédw. Jako kryterium doboru dzieci uznat religijnosc ich
rodzicow oraz akcentowanie przez nich wychowania religijnego (rodzice na
poczatku badan wypetniali stosowny kwestionariusz). Do badania rozumienia
pojec autor wykorzystat test definicji oraz test inkluzji — ekskluzji (Walesa 2005:
227). Badane dzieci dobrze réznicowaty pojecia religijne, ale w ich ujmowaniu
przejawiaty cechy prymitywnego realizmu, artyficjalizmu i antropomorfizmu.
Pojecia z jednej dziedziny tworzyty czesto catos¢ stabo zréznicowang, np. Bog,
Duch Swiety, Jezus oznaczaty niekiedy to samo. Badanie rozumienia tekstéw
Ewangelii przez te dzieci wykazato, ze byty one zdolne do ujmowania tresci
religijnej w jezyku narracyjnym, wyrazajgcym jg za pomocg znaczgcych wy-
darzen. Na pytania sprawdzajace, dotyczgce tekstow Ewangelii, dzieci starsze
(10-i 11-letnie) czesto podawaty uogdlnione zasady oraz czyny kryterialne dla
chrzescijanskiego sposobu zycia. Badania wykazaty takze dos¢ wysoki poziom
rozumienia sytuacji religijnych, mimo nieporadnej czasem formy wypowiedzi
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mtodych respondentéw. Na przyktad egzystencjalne sytuacje cztowieka okreslo-
ne terminami,,niebo” i ,piekto” byty poprawnie ujmowane z perspektywy religii
chrzescijanskiej. Badane dzieci czesto podkreslaty, ze niebo jest krélestwem
Boga, gdzie wszystko odbywa sie wedtug najwspanialszych zasad i Bozych usta-
len, a piekto jest krolestwem szatana, gdzie wszystko odbywa sie wedtug regut
diabelskich, przeciwnych do zasad Bozych. Walesa zauwazyt istotne korelacje
miedzy pewnymi zachowaniami a wiekiem badanych. Od wieku okotfo 8 lat
u wielu dzieci zarysowywata sie coraz wyrazniejsza hierarchia wartosci, w ktérej
wiara i Bog staty na szczycie. Od wieku okoto 9 lat (po Pierwszej Komunii Sw.)
istotny wptyw na zachowanie dziecka wywierata Swiadomos¢ grzechu i konse-
kwencji, jakie moze on powodowa¢. Od wieku okoto 10 lat u niektérych dzieci
ksztattowata sie juz w miare stabilna perspektywa zyciowa o typie powotania
do stanu duchownego. Od wieku okoto 11 lat na skutek konfrontacji przekonan
dokonywata sie niekiedy reorganizacja Swiadomosci religijnej. Analizujgc wiez
dziecka w mtodszym wieku szkolnym ze wspdlnotg oséb wierzgcych, Walesa
stwierdzit, ze czeste byty w tym okresie procesy transferu instytucjonalnego,
czyli przeniesienia przekonan, uczuc i relacji dotyczacych rodzicow i wtasnej
rodziny na ,,0soby religijne” (np. ksigdz, siostra zakonna, katecheta) i grupy
badz instytucje religijne (np. wspdlnota religijna, parafia, grupa ministrancka)
oraz to, ze dziecko odnajdowato w przezyciach religijnych (nie tylko grupowych,
ale i osobistych) element wspdlnotowy i eklezjalny. Wedtug autora pod koniec
okresu wczesnoszkolnego dziecko ma juz zazwyczaj uksztattowang wzglednie
obiektywna wizje Swiata, a jego religijnos¢ jest pozbawiona prymitywnego
antropomorfizmu oraz interpretacji magicznych. Wszystkie struktury religijne
stajg sie wtedy bardziej skoordynowane i uhierarchizowane (Walesa 2005; 2006:
111-146). Badania Walesy sg obecnie badaniami najszerzej podejmujgcymi
problem religijnosci dzieci w Polsce.

Ciekawe sg rowniez badania Beaty Kostrubiec nad projekcyjnym obrazem
Boga dzieci w wieku wczesnoszkolnym, przeprowadzone innowacyjnymi i rza-
dziej spotykanymi od sondazu metodami. Autorka podjeta sie badania ucznidw,
stosujgc metode projekcji rysunku, o ktérego wykonanie poprosita mtodych
respondentéw. Badania te wykazaty, ze prawie 80% dzieci w wieku 7-12 lat do
przedstawienia na rysunku Boga uzywato koloru zéttego i niebieskiego. Barwy
te mozna nawet zdefiniowac jako specyficzne dla testu rysunku projekcyjnego
,M0j Bdg i ja”. Zétty byt uzywany do przedstawienia aury $wietosci — promieni,
blasku, oddziatywania na $wiat, a niebieski byt kolorem nieba, symbolizujgcym
pozaziemskie miejsce — ,,niebiosa”, w ktérym zgodnie z przekazywana tradycja
powinien mieszkac Bég. Zdaniem autorki by¢ moze to przekaz kulturowy skfaniat
dzieci do przedstawiania Boga za pomocg koloru zéttego i niebieskiego, gdyz
wiekszosc¢ freskdw i obrazéw w swigtyniach uzywa tych barw (niewykluczone,
ze badane dzieci przy réznych okazjach mogty miec stycznosé z tymi kolorami).
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W symbolicznym przedstawieniu Boga 11% dzieci rysowato krzyz, 10% napis
,Bb6g” na chmurze, a 8% dzieci widziato Boga w otaczajacej je przyrodzie; po-
nownie — krzyz, napis i piekno przyrody sg czestymi symbolami pomocnymi
w katechezie, w przekazie tresci teologicznych. Ponadto badania wykazaty,
ze ponad 60% dzieci wieku 7—12 lat rysuje Boga o postaci antropomorficznej,
a niecate 40% postuguje sie symbolem. Wynik jest zgodny z etapem rozwojo-
wym wyobrazenia o Bogu. W wyobrazeniach badanych dzieci nie znalazto sie
nic spoza ich kregu kulturowego (Kostrubiec 1998: 50-51).

Gruntowna analiza dostepnych Zzrédet zastanych pozwala sformutowac
whniosek, iz badania religijnosci dzieci w wieku szkolnym, uczeszczajgcych do
szkoty podstawowej, byty na rodzimym gruncie przeprowadzane rzadziej niz
w przypadku gimnazjalistow (14-16-latkéw). Wspomniane badania pozwalajg
wysnac¢ wnioski dotyczace religijnosci dzieci w tym wieku: przejawy religijnosci
sg zalezne od autorytetéw i wzorcow funkcjonujgcych w spoteczenstwie; dzieci
potrafig przedstawia¢ wizerunek Boga, a jednoczesnie Bog zaczyna wtedy tra-
ci¢ magiczne znaczenie i s3 mu przypisywane inne wtasciwosci; badani w tym
okresie, zwtaszcza u jego schytku, zaczynajg klarowac wtasng wizje swiata. Jak
zatem wyglada religijnos¢ u gimnazjalistow?

Najobszerniejsze badania religijnosci polskich gimnazjalistéw przeprowadzit
w latach 2001-2004 J6zef Baniak. Autor objat badaniami ucznidw czterech gim-
nazjow wiejskich w powiecie kaliskim i czterech w samym Kaliszu, dobierajac re-
spondentow z list ewidencyjnych metodg losowo-celowg, razem 955 osdb, w tym
636 dziewczat i 319 chtopcow (Baniak 2008: 21-25). Rozbudowany kwestiona-
riusz ankiety pozwolit uzyskac wiele istotnych informacji, z ktérych przedstawie
najwazniejsze. Analiza badan wykazata wiele rozbieznosci, np. miedzy deklaracja-
mi gimnazjalistéw a ich realng wiedzg dotyczaca religijnosci. Najwiekszy odsetek
przebadanych uczniow (okoto 80%) zadeklarowat wiare katolicky, choc¢ jedynie
18,7% respondentow potrafito podac przyblizong definicje wiary, a pozostali
opisywali jg jako cos z pogranicza magii. Wiare w Boga, o jakim naucza Kosciot
katolicki, deklarowato 75% badanych, ale tylko 11% potrafito wymienic cechy
Boga. Badani gimnazjalisci w wiekszosci nie uznawali swojej obecnej religijnosci
jako innej, gorszej niz dawniej (na wczesniejszych szczeblach edukacji), tylko 7%
uwazato, ze ich religijnos¢ dawniej byta lepsza, pewniejsza.

Istotnym elementem religijnosci jest kontakt cztowieka z Bogiem poprzez
modlitwe. Analiza wynikéw badan wykazata, ze wielu uczniéw nie wiedziato,
w jaki sposob sie modli¢ i do kogo, a okoto potowa ankietowanych w ogdle
zaniechata osobistej modlitwy. Uczestnictwo w coniedzielnej mszy swietej
deklarowata ponad potowa ankietowanych (53%), niemniej niedzielng msze
badani uznawali za obowigzkowg, narzucang choéby przez katechetéw). Nato-
miast codziennie uczestniczyto w mszy okoto 10% osdb, a okoto 20% w ogdle
nie uczeszczato na msze. Niektdrzy (okoto 6%) za namowa rodziny lub sympatii
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robili to okazjonalnie. Do spowiedzi wielkanocnej, jako obowigzkowej (wedtug
przykazan koscielnych) praktyki dorocznej, przystepowato ponad 50% badanych.
Badania te ukazuja, ze religijnos¢ gimnazjalistow jest kontynuacja tradycji ro-
dzinnej, z jaka mieli oni do czynienia od najmtodszych lat. Swiadomo$é praktyk
religijnych jest staba, w postepowaniu dominuje rytualizm, mtodzi nie potrafig
sie tez modli¢ (okoto 20% badanych nie znato podstawowych modlitw). Swia-
domos¢ grzechu réwniez pozostawata na bardzo niskim poziomie. Badania
dowiodty, ze religijnos¢ gimnazjalistéw jest specyficzna, rézna zaréwno od
dojrzatej religijnosci oséb dorostych, jak i od religijnosci nieznacznie starszych
licealistdow. Rdznice te determinuje wiele czynnikdéw, w tym przezywanie kryzy-
su tozsamosci osobowej i egzystencjalnej, zwigzanej z porzuceniem naiwnego
obrazu $wiata. W umystach gimnazjalistéw pojawia sie swoisty bunt przeciw
niezrozumiatym zasadom religii. Bunt ten stabnie, gdy w trudnych sytuacjach
dorosli znaczacy okazujg zrozumienie, akceptacje i cierpliwos¢, ktérych mtodzi
oczekuja z nadzieja (Baniak 2008).

Mniejsze, w zasadzie obrazowe, badania gimnazjalistow przeprowadzit
Jerzy Banach, stosujgc kwestionariusz ankiety. Ankieta byta skierowana do 41
katechizowanych ucznidw i zawierata 16 pytan dotyczgcych religijnosci. Prze-
prowadzono jg w 2005 r. w gimnazjum w Wojniczu ws$réd uczniow klas | (19
0s6éb, w tym 12 dziewczat i 7 chtopcdw) i lll (22 ucznidw, w tym 12 dziewczat
i 10 chtopcéw). Analiza badan wykazata m.in., ze ponad 95% respondentéw
okreslato sie jako wierzacy i gteboko wierzacy. Autor w kwestionariuszu zadat
uczniom kilka pytan dotyczacych wiedzy religijnej i wykazat, ze imiona autoréw
Ewangelii potrafito wymieni¢ poprawnie 75,6% uczniow, a wiedze dotyczaca
specyfiki Swigt Bozego Narodzenia posiadato 70,7% badanych. Autor badat
tez poziom praktyk religijnych, wskazujgc, ze 92,6% uczniéow zadeklarowato
systematyczne uczeszczanie na msze w kazdg niedziele; pacierz rano i wieczo-
rem odmawiato 31,7% uczniéw; 65,8% przestrzegato zalecanego przez Kosciét
pigtkowego postu. Niektdrzy uczniowie obojga ptci w Il klasach gimnazjum
ujawniali nieznajomos¢ sposobu odmawiania rézanca czy niewiedze na temat
wydarzen kryjacych sie pod nazwami poszczegdlnych jego tajemnic. Badacza
zainteresowalty takze praktyki nadobowigzkowe i ich realizacja: do spowiedzi
w pierwszy pigtek miesigca, niejako z przymusu (przygotowanie do bierzmowa-
nia zwigzane z odbieraniem obrazkéw i podpiséw), przystepowali niemal wszyscy
gimnazjalisci z ostatnich klas i tylko 25% z klas mtodszych (I i Il). Niejednolicie
ksztattuje sie rowniez czestotliwos¢ przystepowania do spowiedzi i komunii: co
miesigc do spowiedzi przystepowato 65,8% gimnazjalistow, z kolei do komunii
kilka razy w miesigcu przystepowato 75,6% badanych, a kilka razy w roku —
7,3%. Ostatnig kwestig interesujgcg autora byto nastawienie badanych oséb
do moralnosci. Wspotzycia przed slubem koscielnym nie uznawato za grzeszne
31,7% badanych; jeszcze bardziej charakterystyczne sg deklaracje na temat



Przezycia i doswiadczenia religijne dzieci w wieku szkolnym 83

odpisywania i uzywania $ciggawek, bowiem takie postepowanie za grzeszne
uznawato 39% gimnazjalistéw, a 9,8% uzalezniato to od réznych okolicznosci
(Banach 2006: 180-190).

Sondazowe badania gimnazjalistow w 2007 r. zrealizowata Justyna Jasiak
wsrdd 450 respondentéw, w tym 375 w miescie i 75 na wsi, za pomoca kwestio-
nariusza sktadajgcego sie z 8 pytan dotyczacych religijnosci. Autorka zapytata ich
o stosunek do wiary, motywy wiary, uczestnictwo w kulcie, tolerancje religijng,
zaleznos¢ miedzy wiarg a moralnoscig, wptyw Kosciota na postawe moralng
badanego ucznia, kierunek tego wptywu i oddziatywanie ksiezy na te posta-
we. W analizie badan dla mozliwie najpetniejszego obrazu wykorzystata dwie
zmienne niezalezne: pte¢ i miejsce zamieszkania. Z badarn wynika, ze stosunek do
wiary znaczaco réznicuje Srodowisko respondentéw — miasto i wies. W efekcie
tego wptywu jako osoby bardzo wierzgce deklarowato sie 59% dziewczat i 38%
chtopcow ze wsi oraz 18% dziewczat i 15% chtopcow z miasta, zas jako osoby
wierzace —40% dziewczat i 30% chtopcodw ze wsi i 15% dziewczat i 10% chtopcow
z miasta; znacznie mniej 0s6b wskazato na watpliwosci w wierze: w miescie —2%
dziewczat i 5% chtopcdw, na wsi— 1% dziewczat i 2% chtopcdw. Natomiast zadna
osoba z tych grup nie stwierdzita, ze nie wierzy w Boga. Respondenci wskazali
rézne motywacje swojej wiary religijnej. Osoby wierzgce i bardzo wierzace uza-
sadniaty swojg wiare gtédwnie tradycyjnym wychowaniem, wewnetrzng, osobistg
potrzebg, nadziejg na zycie pozagrobowe, pomoca religii w wychowaniu dzieci
i siebie samego, dowodami na istnienie Boga. Jednoczesnie réznie rozktadato
sie uczestnictwo badanych w kulcie religijnym, a istotne w tym kontekscie byto
miejsce ich zamieszkania — czestotliwos¢ udziatu w mszy i innych praktykach
byta wieksza wsrdd ucznidw i uczennic gimnazjum wiejskiego. Interesujacy byt
tez stosunek badanych do tolerancji religijnej — tylko swojg religie uwazato za
prawdziwa, nie tolerujac innej, 45% dziewczat i 30% chtopcéw. Pewna niespoj-
no$¢ w odpowiedziach na postawione pytanie wynikata stad, ze respondenci
deklarowali sie réwnoczesnie jako nietolerancyjni i tolerancyjni. Ciekawe sg takze
poglady badanej mtodziezy na temat zaleznosci miedzy moralnoscia a religig —
tylko 8% dziewczat i 6% chtopcdw uwazato, ze kazdy cztowiek moralnie prawy
jest cztowiekiem wierzgcym, a 50% dziewczat i 20% chtopcow twierdzito, iz wiara
sprzyja zachowaniu postawy moralnie pozytywnej. Znikomy odsetek badanych
—3% dziewczat i 10% chtopcéw — uwazat, ze cztowiek moze by¢ moralnie prawy
bez odwotywania sie do religii, a 5% dziewczat i 7% chtopcéw twierdzito, ze
religijnosc¢ nie tylko nie pomaga, ale wrecz przeszkadza cztowiekowi w prowa-
dzeniu moralnego trybu zycia. Na poglady mtodziezy wptyw wywierat Kosciot
jako instytucja — duzy wptyw deklarowato 30% dziewczat i 15% chtopcdw, bardzo
duzy —41% dziewczat i 19% chtopcéw; potwierdzony zostat réwniez zasadniczy
wptyw ksiezy (Jasiak 2007: 33—-36).
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Kolejne badania sondazowe w pieciu gimnazjach w 2008 i 2009 r. przepro-
wadzit Dariusz Kurzydto, obejmujgc nimi 385 oséb, w tym 211 chtopcow i 174
dziewczat, uczeszczajgcych do Il lll klasy gimnazjum (14-16 lat). W badaniach
tych autor pytat m.in. o postawy religijne (badania dotyczyty znacznie szerszego
obszaru egzystencjalnego). Wiare za najwazniejszg warto$¢ w zyciu uznato 7%
badanych, wyzsze miejsce zajmowaty: wyksztatcenie (8%), przyjazn (30%), mitosc¢
(33%) i rodzina (48%). W osobnym pytaniu dotyczgcym znaczenia wartosci du-
chowych w zyciu osobistym mtodziez odpowiedziata twierdzaco, a wspomniane
wartosci byty wazne dla 66% badanych (71% dziewczat i 61% chtopcow). Istotne
jednak jest to, ze dla 18% respondentéw wartosci te sg bez znaczenia. Mimo
stosunkowo dobrego nastawienia do religijnosci i duchowosci mtodziez nie
ukrywata, ze nie podoba jej sie podejscie Kosciota do niej samej. Badani wyra-
zali swojg niechec gtéwnie wobec braku przygotowania oséb duchownych do
dialogu z mtodziezg w sposéb dostosowany do jej potrzeb, podkreslali tez, ze
w Kosciele wiele spraw traktuje sie zbyt urzedowo. Dezaprobate gimnazjalistow
budzito poczucie presji dotyczacej spetniania praktyk religijnych, ktérych badani
nie rozumiejg w petni, a muszg je spetniaé, by dostgpi¢ obrzeddéw przejscia.
Ankietowani zarzucali KoSciotowi brak otwarcia na problemy ludzi i zajmowanie
sie nieistotnymi sprawami. Pojawito sie jednak oczekiwanie radosci i wyrozumia-
tosci ze strony Kosciota. Gtéwnym celem badan byta wiec ogdlna orientacja na
temat przekonan, postaw i sytuacji problemowych mtodziezy (Kurzydto 2010:
277-278).

Inny kontekst religijnosci mtodych ukazuje Krzysztof Pawlina na podstawie
badan przeprowadzonych wsrdéd mtodziezy gimnazjalnej. Badania te objety 357
ucznidéw klas | i Il uczeszczajacych do pieciu warszawskich gimnazjow, w tym 167
chtopcow i 190 dziewczat. Autor postawit respondentom istotne w kontekscie
religijnosci pytanie: Czy odwotujesz sie do przykazan Bozych w swoim zyciu
i dlaczego? Z badan wynika, ze 72,8% badanych odwotywato sie do dekalogu
(w tym 54,9% respondentéw wskazato jednoznaczng odpowiedz —tak, 17,9% —
czasami), 16,5% nie odnosito sie do wszystkich przykazan, a 4,5% — do niektérych
(Pawlina 2010: 63-37).

Watek religijnosci gimnazjalistéw porusza takze Magdalena Stach-Hejosz.
Gtéwnym celem jej badan byto przedstawienie nie tylko postaw religijnych
katechizowanych, ale takze ich wptywu na relacje interpersonalne. Badania te
objety 127 uczniéw w wieku 13—15 lat, z czego 65 0sbéb przebadano w Wilko-
wicach, a 62 w Bielsku-Biatej. Autorka uzyta do badan testu Jaworskiego, skali
Golana i skali SAGS. Badania uwidaczniaja stabe relacje gimnazjalistéw z Bo-
giem i Kosciotem, stabe zaangazowanie religijne zewnetrzne oraz wewnetrzne,
wyraznie niedojrzatg postawe religijng mtodziezy gimnazjalnej, a jednoczesnie
brak wptywu postawy religijnej na relacje interpersonalne. Autorka zauwazyta,
iz postawa religijna chtopcoéw w miescie ma silniejsze oddziatywanie na relacje
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emocjonalno-spoteczne z innymi osobami niz chtopcdw na wsi, a postawa religij-
na dziewczat w miescie ma silniejsze oddziatywanie na relacje z ich rodzicami niz
dziewczat na wsi. Wystepujg tez statystycznie istotne rdznice, wskazujace, ze im
stabsze sa relacje z Bogiem gimnazjalistek zamieszkujgcych i uczacych sie na wsi,
tym mocniejsze relacje z rowiesnikami w klasie oraz uktady emocjonalno-spo-
teczne z innymi osobami. Réwniez u chtopcow mieszkajgcych i uczeszczajgcych
do gimnazjum na wsi autorka zauwazyta te tendencje. Na podstawie analizy
badan sformutowata wniosek, ze postawy wobec Boga i Kosciota badanych
gimnazjalistéw sg dzis$ sprawg osobistego wyboru, a ponadto zmniejsza sie (ale
nadal ma znaczenie) wptyw Srodowiska na postawy religijne mtodziezy (Stach-
-Hejosz 2011: 166-176).

Etap religijnosci mtodzienczej (przypadajacy na okres gimnazjum) ma klu-
czowe znaczenie dla przysztej religijnosci cztowieka. Beata Laskowska pisze:

[...] w tym czasie rozwija sie sfera mtodzienczych ideatow, z ktdrymi ,nie wytrzymuje”
konfrontacji otoczenie nastolatka, intensywnie ksztattuje sie jego swiatopoglad, for-
mowane sg poglady moralne i postawy religijne [...] w te sfere moze wkroczy¢ bunt
przeciwko zastanemu porzadkowi i cheé wykazania wtasnej niezaleznosci. Rozne beda
formy owego buntu: od zmiany przynaleznosci do okreslonej grupy wyznaniowej,
poprzez obranie racjonalistycznego stanowiska wobec rzeczywistosci, az do mniej
lub bardziej kategorycznego wyeliminowania ,,problemu religijnego” ze swojego
zycia (Laskowska 2009: 130).

Podsumowanie

Na koniec nalezy podkresli¢ istotnos¢ przeprowadzania badan dotyczgcych
religijnosci najmtodszych pokolen, czyli dzieci i mtodziezy (na poczatku etapu).
Czestaw Walesa pisze:

[...] zycie religijne dziecka nalezy do dziedzin mato poznanych. Warto wszakze je po-
znac [...]. Poznanie genezy osobniczej (czyli ontogenezy) religijnosci, uwidocznione
w adekwatnym jej opisie oraz ujeciu jej czynnikéw i dynamizméw, pozwoli lepiej
zrozumie¢ fenomen religijnosci oraz ukazac rézne funkcje religijnosci (lub szerzej:
zycia religijnego) w zyciu cztowieka i jego rozwoju (Walesa 2005: 5).

Kwestia religijnosci tej grupy jest przez badaczy zaniedbana, choé pozornie
byta i jest eksplorowana z wielu perspektyw. Literatura przedmiotu obfituje
w analizy badan przeprowadzonych zwtaszcza wérdd mtodziezy uczeszczajgcej
do szkét srednich lub studentdéw. Intensywne zainteresowanie badaczy tym
zagadnieniem pojawito sie w ostatnim piecdziesiecioleciu. Problemem religij-
nos$ci mtodych ludzi zajmowali sie wtedy: Edward Ciupak, Stefan Pieftkowski,
Edmund Wilemski, Stefan Prus, Ryszard Dyoniziak, Stanistaw Kowalski i Fran-
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ciszek Adamski, jednak zaden z wymienionych autoréw nie skierowat swoich
pytan do dzieci z dwczesnych szkét podstawowych (Ciupak 1984: 53—-54). Spo-
radyczne (w stosunku do licznych badan prowadzonych w szkotach srednich i na
uczelniach wyzszych) podejmowanie w badaniach empirycznych problematyki
religijnosci dzieci w wieku szkolnym (na etapie szkoty podstawowej i gimnazjum)
wigze sie moim zdaniem z kilkoma utrudnieniami, do ktérych zaliczam: wysoki
poziom trudnosci metodologicznej takich badan (racjonalne przygotowanie
narzedzi badawczych, dostosowanych do etapu rozwoju badanych, gdzie na
poczatkowych szczeblach edukacyjnych moze on by¢ istotnie zréznicowany),
wymog dodatkowych umiejetnosci psychopedagogicznych badacza lub catego
zespotu badawczego czy utrudniony z przyczyn formalnych (zgody rodzicéw
jako prawnych opiekundéw oséb nieletnich na przeprowadzenie badan) dostep
do ucznidw wyzej wymienionych placowek oswiatowych.
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Streszczenie

Niniejsze opracowanie zawiera dwa gtdwne watki: 1) teoretyczne wyjasnienie istotnych
termindw oraz zarys koncepcji etapéw rozwoju religijnosci cztowieka, 2) opis i analize
badan empirycznych, przeprowadzonych przez réznych autoréw, dotyczacych religijnosci
dzieci uczeszczajacych do szkoty podstawowej lub gimnazjum. Tego rodzaju badania
miaty swoj poczatek na gruncie europejskim juz w pierwszych dekadach XX wieku.
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Na rodzimym gruncie pierwsze raporty z badan i publikacje, dotyczagce omawianego
problemu, pojawity sie pdzniej. Wstepnie wydaje sie, ze mamy dostep do duzej liczby
badan i ich opracowan, ale po dogtebnej analizie literatury przedmiotu okazuje sie, ze
jest to ztudne, gdyz dotyczg one religijnosci nie dzieci, lecz przede wszystkim starszej
mtodziezy, uczacej sie w szkotach srednich i studiujgcej. Po analizie istniejgcych danych
natychmiastowo nasuwa sie pewien niedosyt, z ktdrego powinien wynika¢ bodziec do
przeprowadzania kolejnych gtebokich i reprezentatywnych badan wsréd dzieci i mto-
dziezy, pomimo trudnosci wymienionych w opracowaniu.

Stowa kluczowe: religijnos¢, rozwdj religijny, dzieci, mtodziez, moralnos¢ religijna,
postawy, praktyki religijne

Summary

Religious experiences in school-age children

Development of bearing the title of Religious experiences of school-age children in
conducting its content are two main topics: 1) The theoretical explanation for the
further consideration of the relevant terms as well as outline the concept of stages of
development of human religiosity, 2) the description and analysis of empirical studies
conducted by various authors, for religious children attending primary or secondary
school. These studies had begun on European soil in the first decades of the twentieth
century. The first native soil test reports and publications on this problem, appeared
much later. Initially, it seems that we have access to a large amount of research and
studies, after a thorough analysis of the literature, it turns out that this is false, as they
relate to religion no children, but especially older students, studying in high school and
university students. After analyzing existing data immediately raises a deficiency, which
should result incentive to carry out further in-depth and representative surveys among
children and adolescents, despite the difficulties mentioned in the report.

Keywords: religiosity, religious development, children, youth, religious morality, at-
titudes, religious practices
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Wplyw stylu zycia na religijnos¢ mlodziezy.
Analiza socjologiczna

Wstep

N ad moralnoscia i religijnoscig mtodziezy przeprowadzono wiele badan so-
cjologicznych, ktére ukazywaty to, co trafnie sformutowat Janusz Marianski,
ze mtodziez polska znajduje sie w polu napieé¢ miedzy sekularyzacjg a ewange-
lizacjg (Marianski 2010: 45). Sfera religijna i moralna jest rowniez powigzana
z 0gdblng tendencjg powstawania w cztowieku wspdtczesnym napiecia miedzy
tym, co wigze sie z dynamiczng narracjg ponowoczesnosci, a statyczng narracja
kultury, wspdlnoty i autorytetu. Diagnoze tego stanu przedstawit m.in. Charles
Taylor, zauwazajac, ze cztowiek wspdtczesny nie ma zakorzenienia w tradycji
i kulturze, ale bazujac na mozliwosci samookreslenia, moze konstruowac wtasng
dowolnie uzasadniang narracje i eklektyczny zbidr kryteriéw (Taylor 2001: 76).
Cztowiek wspodtczesny —idgc tokiem myslenia Taylora — poszukuje sensu i o tyle
nada sens wtasnemu zyciu, o ile zdota znalez¢ adekwatne uzasadnienie dla po-
dejmowanych dziatan. Dla Erika H. Eriksona ten zakres poszukiwan dokonujacy
sie w obrebie wtasnej tozsamosci wspdtczesnego cztowieka bedzie wigzat sie
z kryzysem identyfikacji, przejawiajacym sie w trudnosciach zwigzanych z udzie-
leniem odpowiedzi na podstawowe pytania egzystencjalne (Erikson 2004: 213).
Wedle Taylora prawidtowe ksztattowanie silnej tozsamosci cztowieka wigze sie
z rozumieniem narracji spotecznej i umiejetnoscig przetozenia jezyka norm na
wtasne zycie (Rosner 2003: 34). Sfera religijna i moralna oddziatujg takze na
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zycie cztowieka. Wobec norm, kryteridow, ram pojeciowych wyznaczanych przez
kodeks moralny i wspdlnote religijng cztowiek bedacy czescia tej narracji musi
zajac stanowisko.

Warto wiec postawi¢ pytanie, ktére wyznacza cel niniejszego opracowania:
Naile religijnosc jest skorelowana z wybranym stylem zycia, co jest przestrzenig
bardziej uswiadomionej decyzji i jednoznacznego wyboru i na ile religijnos¢
wptywa na styl zycia, a na ile styl zycia na religijnos¢?

1. Przestrzen dyskursu o religijnosci i stylach zycia

Etnolog Alina Petrowa-Wasilewicz w jednej z publikacji zauwazyta, ze gdyby
chcie¢ zrekonstruowac obraz kondycji wspotczesnego cztowieka od strony stylu
zycia, nalezatoby siegna¢ do blogdéw internetowych i mtodziezowych czasopism,
gdzie widoczny jest promowany styl zycia, sposéb na zycie czy wartosci godne
zauwazenia we wspotczesnym swiecie (Petrowa-Wasilewicz i Szymik 2005: 67).
Na tej podstawie autorka wnioskuje, ze éw styl zycia streszcza sie w stowach, iz
zycie jest ,nieustajgcy balanggy”. Za takim ujeciem problemu przemawia fakt, ze
Swiat przezywany, bardziej niz kiedykolwiek w dziejach ludzkosci, daje ogromna
przestrzen mozliwosci dokonywania wyboréw. Idgc za pojeciem samookreslenia,
mozna powiedzie¢, ze mtodzi ludzie mogg decydowaé o wtasnym losie, urze-
czywistniajgc przekonanie, iz w poczuciu petnej wolnosci, wolnosci od instytu-
cjonalnego dyskursu, czynig co$ samodzielnie. Za Taylorem warto zauwazyg,
ze wspotczesnosé stawia cztowieka, wedtug dyskursu samookreslenia, niejako
w uprzywilejowanej pozycji — ponad tradycjg i autorytetami (Taylor 2001: 94).

Aby trafnie osadzi¢ postawiong diagnoze w perspektywie socjologicznej,
nalezy wytyczyc¢ granice pojeciowe omawianych zagadnienl. Warto wiec przyjac
dwa zatozenia, dla ktorych podstawg teoretyczng bedg ustalenia socjologiczne
dotyczace wptywu grupy na jednostke, wskazane przez Dorwina Cartwrihta
i Alvina Zandera, iz oddziatywanie grupy moze by¢ pozytywne lub negatywne.
Mowigc inaczej, moze byé socjalizujgce badz desocjalizujgce i prowadzi¢ do
dewiacji spotecznej (Cartwright i Zander 1968: 51).

Odnoszac to do zagadnienia relacji stylu zycia i religijnosci, mozna powie-
dzie¢, ze grupa, badz szerzej rozumiane otoczenie spoteczne, moze promowac
styl zycia zgodny z zasadami religii, ktorg jednostka deklaruje, lub styl catkiem
odmienny. Podobnie wspdlnota religijna moze z jednej strony wytwarzaé bodzce
stymulujgce decyzje zyciowe, ksztattowac obraz swiata, cztowieka i inspirowac
do dziatania, a z drugiej — budzié lek przed niektérymi decyzjami. Ustalenie, ktéra
sfera oddziatuje bardziej, jest kluczowe dla petnego ujecia relacji stylu zycia do
religijnosci. Pomiedzy tymi dwiema sferami mogg zachodzié, wytaczajgc posred-
nie klasyfikacje, dwa zasadnicze rodzaje zaleznosci: zgodnosci lub wykluczenia.
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O ile w przypadku zgodnosci w sferze obrazu siebie ma miejsce integracja,
o tyle w przypadku wykluczania sie sfer postepowanie rzutuje na obraz siebie.
Powstaje wtedy rodzaj napiecia, ktére na gruncie psychologii spotecznej opisat
Leon Festinger, nazywajgc go dysonansem poznawczym i dostrzegajagc w nim
niezgodnos¢ miedzy dwoma elementami: poznawczym i zwigzanym z dziataniem.
Element poznawczy to mysl, uczucie, przekonanie lub wiedza o czyms. Kazdy
cztowiek ma wiele przekonan na swoj temat i na temat otaczajgcego go Swiata
(Festinger 2007: 52). Z kolei Eliot Aronson ujmuje to w nastepujgcy sposéb:

W nauce instytucjonalnej badacze formutujg wiele teorii i hipotez dotyczgcych przed-
miotu swoich zainteresowan — czy bedzie to zachowanie sie czgstek elementarnych,
czy zachowanie sie swiadkow wypadku. Réwniez kazdy z nas w codziennym zyciu
postuguje sie teoriami, ktdre dotycza jego samego oraz spotecznego Swiata wokot
(Aronson 2011: 136).

Przyktadem takiego elementu poznawczego jest stwierdzenie: ,jestem
cztowiekiem uczciwym”, ,,dziatam racjonalnie”, ,,moje zycie zalezy ode mnie
i wptywam na nie Swiadomie”. Aronson zauwaza dalej:

[...] uznanie, ze nie mamy racji, wzbudza dysonans, a spostrzeganie rzeczywistosci
jako zgodnej z naszymi potrzebami, zyczeniami i przekonaniami przynosi naszemu
ego satysfakcje. Informacja niezgodna z przekonaniami czesciej zostaje przeoczona,
zapomniana i czeSciej jest uznawana za nieistotng, nawet gdy nie jest wazna dla naszej
samooceny (Aronson 2011: 137).

W zwigzku z tym powstaje pytanie: Na ile religijnos¢ moze zaktdcac zinte-
growane doswiadczanie $wiata przezywanego, a na ile je wzmacnia¢? W sytuacji
wyboru stylu odbiegajgcego od wymagan moralnych doktryny religijnej moze
powstawac dysonans poznawczy. Cztowiek dostrzega niezgodnos¢ dziatan i redu-
kuje sfere, ktéra rodzi dyskomfort. Na podstawie dostepnych badan socjologicz-
nych mozna wnioskowac, ze po pierwsze, sfera religijna nie jest dla wiekszosci
mtodych Polakdéw sferg nadzwyczajnej refleksji intelektualnej i Swiadomego
przezywania; w hierarchii wartos$ci — wiara czy religijno$¢ — jest raczej ponizej
pigtego miejsca. Po drugie, zauwazalna jest ogdlna tendencja przesuniecia od
religijnosci instytucjonalnej do religijnosci prywatnej. W tej sytuacji niechetnie
sg przyjmowane odgdrne wskazania ze strony instytucji, z ktérg cztowiek sie nie
identyfikuje. Gdyby do tego dotozy¢ tendencje spadkowa dotyczacg zaufania do
Kosciofa, stanie sie jasne, dlaczego jego nauczanie jest przyjmowane tak nie-
chetnie (Baniak 2009: 336). Po trzecie, problematyka stylu zycia jest zwigzana
ze sferg moralna. Badania pokazuja, ze z jednej strony sfera moralna jest silnie
zwigzana z poczuciem autonomii decyzyjnej, kierowania sie wtasnym sumie-
niem, samodzielnego doboru wartosci, z drugiej — istnieje niewielka korelacja
miedzy wyborem moralnym a wptywem religii czy Kosciota na to, jakg cztowiek
podejmie decyzje moralng (Baniak 2009: 336).
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Zanim zostanie ukazana relacja stylu zycia do religijnosci, warto doprecy-
zowac samo pojecie religijnosci. Przez religijnos¢ mozna rozumieé catoksztatt
postaw i zachowan zwigzanych ze sfera religijng (Piwowarski 1996: 77). W ba-
daniu religijnosci mozna wykorzystac parametry zaproponowane przez Charlesa
Y. Glocka: ideologiczny (oczekiwania religii wobec wyznawcow), intelektualny
(znajomosc¢ doktryny), doswiadczenia religijnego (odczucie bliskiej relacji z sa-
crum), rytualny (praktyki religijne) i konsekwencyjny (oddziatywanie norm etyki
religijnej na zycie cztowieka) (Stark i Glock 2007: 184—185). Dla okreslenia relacji
miedzy stylem zycia a religijnoscia szczegdlnie istotne sg parametry ideologiczny
i konsekwencyjny, poniewaz pierwszy z nich formutuje oczekiwania wzgledem
stylu zycia jednostki, a drugi pokazuje, w jaki sposob w sferze codziennych wy-
boréw cztowiek stosuje normy wskazywane przez religie.

Odrebnym zagadnieniem jest kategoria stylu zycia. Styl zycia jest jednym
z tych poje¢ w naukach spotecznych, ktére zdobyto w ostatnich czasach naj-
wiekszg popularnos¢ w medycynie, tracgc przy tym swg pojeciowg spdjnosc
(Ktos i Gromadecka-Sutkiewicz 2011: 120-121). Przez styl zycia mozna rozumieé
uwarunkowany kulturowo sposoéb realizacji potrzeb, nawykow, norm, ktory
regulowany jest przez uktady wartosci, czyli dynamiczne lub statyczne zasady,
ktére odrdzniajg poszczegdlne style (Fatyga 2012: 20). Andrzej Sicinski uwaza,
ze ,styl zycia jest przejawem jakichs$ zasad wyboru codziennego postepowania
sposrdéd repertuaru mozliwych zachowan w danej kulturze” (Siciriski 2002: 20).
Zgodnie z tg definicjg istotnym komponentem wyboru codziennego postepo-
wania beda wzory zachowania oraz zwigzane z nimi wartosci. Dla niektérych
badaczy, prébujgcych okreslic styl zycia wspotczesnej mtodziezy, niezwykle wazne
sg dwa elementy: etap zycia, ktorym jest mtodosé¢, rozumiany jako przejscie od
dziecinstwa do dorostosci, oraz wspotczesne zmiany spoteczne (ekonomiczne,
kulturowe), przed ktérymi staje mtodziez: szybkie tempo, spoteczenstwo ryzyka,
brak punktéw odniesienia. Te dwa elementy w najbardziej ogdlny sposdb wy-
znaczajg strukture, ktéra ksztattuje ich wspotczesny styl zycia. Elementami tej
struktury sg instytucje, ktore zajmujg sie mtodziezg, przede wszystkim rodzina,
szkota, grupy rowiesnicze, Kosciot, media. Czescig tej struktury jest ponadto
wspotczesna kultura, z upowszechnianymi normami, wartosciami i interesami
oraz ideologiami, w odniesieniu do ktérych ksztattuje sie tozsamosé mtodziezy,
jej osobowos¢, swiatopoglady i prawomocne zachowania. Style zycia wybierane
przez cztonkdw spoteczenstw zachodnich czesto sg podporzgdkowane zabiegom
zmierzajacym do uksztattowania, rozwijania i podtrzymywania upragnionego
wizerunku. Pisze o tym Urszula Jarecka, analizujgc zagadnienie stylu zycia
w perspektywie kultury wizerunku (Jarecka 2012: 25-48). Okreslony styl zycia,
wiasciwy danemu pokoleniu mtodych, odbierany jest tez przez innych cztonkéw
spoteczenstwa — mtodszych i starszych, ktérzy widzgc sposéb dokonywania
wybordw, interpretujg go i prébujg zrozumied. Styl zycia jest realizacjg pewne-
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go wariantu z wiekszego zasobu, ktéry oferuje mtodemu cztowiekowi kultura
wspotczesna (Czerwinski 1976: 43).

Podobnie jak w przypadku stylu zycia, tak w przypadku religijnosci ,w wy-
taniajgcym sie spoteczenstwie pluralistycznym mtodzi Polacy ksztattujg swojg
tozsamosc religijng nie tyle przez automatyczne przejmowanie utrwalonych
schematdw orientacji i interpretacji zycia, ale w warunkach wzrastajgcej otwar-
tosci indywidualnych decyzji i wyboréw” (Marianski 2010: 46). Warto zatem
przyjrzec sie konkretnym powigzaniom stylu zycia i sfery religijnej.

2. Styl zycia i religijnos¢
w perspektywie parametrow badawczych

Podobnie jak w przypadku religijnosci, tak i w przypadku stylu zycia mozna
okresli¢ konkretne parametry badawcze stanowigce uktad odniesienia. Sicif-
ski proponuje nastepujgce parametry: wykorzystanie czasu, praca lub szkofta,
konsumpcja, higiena i zdrowie, potrzeby intelektualne, uczestnictwo w kulturze
i zachowania rekreacyjne, uczestnictwo w zyciu spotecznym, system wartosci
i samoidentyfikacja.

W badaniach nad wykorzystywaniem czasu i zaangazowaniem w zycie
spoteczne nalezy zwréci¢ uwage na zagospodarowanie go pomiedzy czasem
edukacji, zaje¢ dodatkowych i czasem wolnym (Lebioda 2004: 45). Wielu stu-
dentéw wykorzystuje takze czas na prace zarobkowg. W ramach tego czasu jest
tez miejsce na zewnetrzne przejawy religijnosci dla oséb deklarujgcych taka
wole. Na przyktad wsréd studentéw krakowskich z okoto stutysiecznej spotecz-
nosci studenckiej w duszpasterstwach akademickich uczestniczyto 1500 oséb,
co stanowi 1,5%. Okoto 13% studentdéw pierwszego roku o duszpasterstwach
w ogdle nie styszato, a 45% nie spotkato sie z zadng forma zaproszenia ich na
spotkania. Oceniajgc to zjawisko w wymiarze trzech pokolen, warto zauwazy¢,
ze w latach 70. XX wieku zaangazowanie w krakowskie duszpasterstwa aka-
demickie byto zdecydowanie inne. Uczestniczyto w nich okoto 40% ogdlnej
populacji akademickiej. Co wiecej, uczestnictwo w duszpasterstwie stanowito
wyraz sprzeciwu wobec systemu politycznego, byto w jakims stopniu atrakcyjne,
z uwagi na ryzyko przesladowan. Duszpasterstwa stwarzaty mozliwosci realizacji
wtasnych projektéw, partycypowania w zyciu spotecznym (Gatgas 2003: 6). Dzi$
jednak wykorzystanie czasu na rozwdj religijny oséb wytgczonych z katechizacji
szkolnej jest znikome.

Wiekszos¢ czasu tworzacego styl zycia zajmuje szkota lub studia. Czas wolny
jest przestrzenig odreagowania od zaje¢. W szkotach gimnazjalnych i ponad-
gimnazjalnych w tej przestrzeni oddziatuje katecheza szkolna, ktdra czesto jest
jedynym miejscem kontaktu ze sferg religijng dla mtodego cztowieka. Bada-
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nia socjologiczne ukazuja wspodtczesne pokolenie mtodziezy katolickiej, ktére
w przeciwienstwie do pokolenia rodzicow ma inne podejscie do katechezy. Nie
rzutuje ona na zmiane ich sposobu myslenia o swiecie, nie wptywa tez raczej na
styl zycia. Uczestnicy katechezy chcg sami decydowac o swojej wierze, religij-
nosci czy o moralnosci, a pomoc Kosciota w tym wzgledzie dopuszczajg jedynie
w ograniczonym zakresie (Baniak 2009: 336).

Whptyw na styl zycia ma rdwniez parametr konsumpcji. Mtodziez siega
po rézne sposoby korzystania z mozliwosci wspotczesnego Swiata, poniewaz
pozwala im to uwolnié sie od szarosci i codziennych obowigzkéw. Chodzi tu
gtéwnie o dobra, ktérymi mozna sie pochwali¢ przed innymi, zdoby¢ uznanie
w oczach innych i pozycje w grupie. W kwestii podejscia do spraw zyciowych
juz na poziomie badawczym mozna zauwazy¢ traktowanie zycia jako zabawy,
w ktorej liczy sie natychmiastowosé, maksymalizacja doznanych przezyé, a za-
nika odpowiedzialnos¢. Oznacza to tez zniwelowanie wysitku intelektualnego
i duchowego jako czynnikéw rozwoju osobowego jednostki.

W tym wzgledzie wazny jest tez parametr potrzeb intelektualnych, zwigzany
po czesci z religijnoscig, poniewaz formacja religijna uwzglednia tez intelekt.
Wspdtczesny mtody cztowiek podchodzi do wiedzy w sposdb uzytkowy, uczy sie
tego, co jest praktyczne i mozliwe do wykorzystania. W bardzo niewielkim za$
stopniu w rozwoju intelektualnym znajduje miejsce na pogtebianie intelektu-
alne sfery religijnej. Badania wykazujg nawet coraz czestszy brak elementarnej
wiedzy religijnej (Marianski 2004: 38). Ciekawe jest réwniez to, ze wsrdd oséb
zaangazowanych religijnie motywacja intelektualna nie jest najwazniejszym
kryterium, ale sfera doswiadczenia religijnego, ciekawosc¢ i poczucie rutyny
osobistego zycia religijnego.

Istotnym parametrem ukazujgcym wptyw stylu zycia na religijnos¢ jest sys-
tem wartosci — co$, co wpisuje sie w pojecie moralnosci. Miodziez doswiadcza
napiecia w zwigzku z wyborem, ktdre wartosci traktowac jako pierwszorzedne:
wartosci zwigzane z konsumpcja, ze sferg materialng czy wartosci gteboko
dotykajgce sfery moralnej, w tym religijnej, takie jak: dobro¢, godnos¢, mitosc
blizniego, pokdj, pomaganie innym, prawdomdwnosé, sumiennos¢, szczerosé.
We wspodtczesnym Swiecie, w ktorym istnieje wiele sprzecznych idei i Swiato-
pogladdw, mtodzi ludzie szczegdlnie potrzebuja wartosci, aby zycie ich i innych
ludzi nie stracito ludzkiego charakteru (Zareba 2003: 86). Mtodziez potrzebuje
wartosci dla zdrowego rozwoju, normalnego, prawidtowego funkcjonowania
w zyciu dorostym, a nawet dla radzenia sobie z problemami dnia codziennego.
Z badan wynika, ze na szczycie upragnionych wartosci dorastajgcego pokolenia
znajduja sie: udane, szczesliwe zycie rodzinne, odwzajemniona mitos¢, przyjazn,
akceptacja, zyczliwosc¢ i szacunek innych (Fudali 2006: 144; Zareba 2004: 101).
Wybor tych wartosci mtodziez potwierdza przyznaniem najwyzszych ocen ce-
chom osobowym, ktére sg w zyciu wyrazem szacunku dla drugiego cztowieka
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i utatwiajg wspodtzycie (Mtodziez 2010). Najbardziej natomiast potepia te cechy;,
ktére uderzajag w godnosc osoby ludzkiej i utrudniajg wspoétzycie z innymi. Zde-
cydowana wiekszos¢ respondentéw chce w jak najkrdtszym czasie zyskac wysoki
standard zycia, a dobrobyt materialny jest wymieniany wsréd wielu wartosci
na pierwszym miejscu. Normy moralne sg dla nich sprawa czysto subiektywng,
prywatng danej osoby (Dyczewski 2010: 163).

Specyficzng cechg religijnosci polskiej mtodziezy jest jej odmienne funk-
cjonowanie na dwdch ptaszczyznach — przyznania sie do wiary i przekonan
moralnych. Powotujac sie na wyniki badan socjologicznych oraz omoéwione
wyzej parametry, mozna ukaza¢ nastepujgce syndromy wigzgce wybaor stylu
zycia i sposdb przezywania religijnosci: po pierwsze, silng indywidualizacje, po
drugie, oczekiwanie na szybkie i praktyczne efekty, po trzecie, nastawienie na
doznanie, po czwarte, potrzebe ciggtego eksperymentowania, po piate, tesknote
za tym, co trwate.

Styl zycia oparty na doznaniach, pragnienie indywidualizacji wyboréw
i autonomii decyzyjnej oraz krétkowzroczne spojrzenie na konsekwencje jego
realizacji redukuja sfere religijng do takiego wymiaru, ktéry pozwala jg wpisac
w obierany styl zycia. Religijnos$¢ jest zatem albo — mdéwigc jezykiem Niklasa
Lukhmana — prywatyzowana, albo przezywana wytacznie w sposéb doznaniowy,
albo niwelowana z zycia.

3. Zjawisko dysonansu w badaniach nad relacjami
miedzy stylem Zycia a religijnoscia wérod mlodziezy

Religijnos¢ mtodych Polakéw w coraz mniejszym stopniu ksztattuje kontekst
instytucjonalny (tradycja i przywigzanie do rytuatu), a w coraz wiekszym indywi-
dualizm i autonomia. W efekcie popularna staje sie postawa ,wiara —tak, Kosciot
—niekoniecznie”. Mfodziez na ogdt nie odrzuca religii, przeciwnie — uznaje, ze jest
ona potrzebna w zyciu. W codziennym mysleniu dominuje jednak przekonanie,
ze bez Boga mozna po prostu sie obejs¢ (Sroczyriska 2012: 250). Wiara nie wydaje
sie konieczna do utozenia sobie zycia. Dlatego mtodzi nie widzg sprzecznosci
w tym, ze z jednej strony deklarujg sie jako wierzacy, a z drugiej — obierajg nie-
zgodny z religig styl zycia. Biorgc pod uwage obserwowalne zjawiska oraz powyz-
sze zatozenia teoretyczne, nie sposdb nie pozostawié otwartym pytania: Skad
bierze sie ostabienie wiezi ze wspdlnota religijng i na ile wptywa na to styl zycia?

Na podstawie badan mozna stwierdzi¢ obojetnienie mtodziezy na sfere re-
ligijna. Rzeczywistos¢ duchowa jest przezywana w wiekszosci powierzchownie,
a nawet infantylnie, a praktyki religijne nie sg do konca zrozumiate. W badaniach
wtasnych nad motywacja przystgpienia do sakramentu bierzmowania, zreali-
zowanych wsrdad 170 kandydatow, wiekszos¢ z nich podata tradycje, w drugiej
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kolejnosci — pragnienie lub presje rodzicéw, nastepnie koniecznos¢ posiadania
dokumentu poswiadczajgcego ten sakrament dla celdw matzenskich badz
uwiarygodnienia kandydata na ojca lub matke chrzestng i dopiero na koniec —
umochienie wiary.

Tabela 1. Motywy przystapienia do bierzmowania
wskazane przez respondentow

. . Dziewczeta Chtopcy Ogodlnie
Motywy bierzmowania
L. % L. % L. %
Tradycja 32 33,5 23 31,1 56 32,9
Zdobycie dokumentu 26 27,0 23 31,1 48 28,2
Presja rodzicow 12 12,7 14 18,9 26 15,3
Osobiste pragnienie 14 13,5 3 4,0 17 10,0
Umocnienie wiary 9 9,8 6 8,2 15 8,9
Inne 3 3,5 5 6,7 8 4,7
Razem 96 100,0 74 100,0 170 100,0

Zrédto: opracowanie wtasne.

Decyzja o zyciu w wierze czesto nie jest decyzjg opierajgca sie na gtebo-
kiej refleksji, gdyz propozycja wynikajgca z doktryny religijnej, szczegdlnie
w sprawach moralnych, jest traktowana przez mtodych jako nieosiggalna lub
anachroniczna. Z kolei decyzja co do stylu zycia — w wymiarze wykorzystania
czasu, zapatrywan, ubioru, realizacji celdw, sposobu spedzania czasu wolne-
go — jest decyzjg bardziej Swiadoma. Mtody cztowiek w pierwszej kolejnosci
wybiera to, co jest mu blizsze i co nie wymaga dtugotrwatego oczekiwania na
efekty. Wybor okreslonego stylu i co za tym idzie — konsekwencja w realizowa-
niu konkretnych zapatrywan powoduje, ze mtody cztowiek nie chce stuchag, ze
czyni zle, zwtaszcza w odniesieniu do takich sfer, jak seksualnosé. Kolejna rzecz
dotyczy poczucia identyfikacji z instytucjg Kosciofa. Religijnos¢ przestaje by¢
wartoscia tradycyjna, a staje sie doswiadczeniem osobistym. Oznacza to, ze
jesli ktos urodzit sie w rodzinie wierzgcej, to wiara nie zostaje mu przekazana
automatycznie. Dzi$ cztowiek sam chce decydowac, wybierac. Jest to przejscie
od religijnosci na zasadzie dziedziczenia do religijnosci jako wartosci osobistej.
Mtody cztowiek szuka odniesienia do Boga, potrzebuje duchowosci, ale coraz
czesciej obojetnie odnosi sie do Kosciota. Ostabienie zaufania do Kosciota bedzie
w przysztosci prawdopodobnie jednym z powoddw kryzyséw religijnych, obo-
jetnosci, a takze odchodzenia w strone pozainstytucjonalnych form religijnosci
(Libiszowska-Z6ttkowska 2010: 172). Nieche¢ do przyjmowania uwag ptynacych
ex cathedra z Kosciota wynika ze stabej identyfikacji nie tylko z jego nauczaniem,
ale przede wszystkim z samg instytucja. Silne poczucie autonomii decyzyjnej
wyzwala niechec przed — jak to okresla mtodziez — potepianiem przez Kosciot
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czyjegos wyboru. Wszelkie formy instytucjonalnego narzucania sposobu zycia
s uznawane za niepozadane (Baniak 2010: 184).

Autorytet Kosciofa w kwestiach moralnych uznaje 31% mtodziezy, w tym
65% gteboko wierzacych i 34% wierzacych. Zatem jedynie co trzecia osoba
z tej grupy zgadza sie z tym, czego Kosciét naucza w sprawach moralnych. Co
druga opowiada sie za etyka sytuacyjng. Podstawowym arbitrem w sytuacjach
watpliwych moralnie jest dla nich sumienie (Okoriska 2012: 212).

W Swietle zaprezentowanych wynikéw badan mozna przyjg¢ wniosek, iz
decyzja o odwrdceniu sie od wiary i zaniechaniu praktyk religijnych jest decy-
zja mniej Swiadomga i czesto nie ma podstaw w ugruntowanej refleksji. Wybér
stylu zycia jest decyzjg bardziej Swiadomg i ostatecznie wptywa na ograniczenie
postaw religijnych. Decyzje te utatwia czesto negatywna ocena stylu zycia tych
duchownych, ktdrzy sami nie realizujg gtoszonych zasad, a oczekujg ich stoso-
wania przez wyznawcow. Dlatego za uzasadnienie teoretyczne ,uspienia” sfery
religijnej moze postuzyc teoria dysonansu poznawczego. Dysonans ten oznacza
stan napiecia, gdy dana osoba dysponuje dwoma elementami poznawczymi
(idee, postawy, przekonania, opinie), ktdre nie sg psychologicznie zgodne ze
sobg. Wowczas to zaczyna wierzy¢é we wtasne ktamstwa. Ktamstwo powoduje
wiekszg zmiane postawy u ktamcy, gdy otrzymuje on niewystarczajgcg rekom-
pensate, zwtaszcza gdy jest prawdopodobne, ze ktamstwo wywota zmiane
w przekonaniach lub zachowaniu stuchaczy. Na przyktad dysonans poznawczy
powoduje, ze moja postawa jako cztonka danej wspdlnoty religijnej jest uznana
za niewtasciwg, podczas gdy ja daze do utrzymania pozytywnego obrazu siebie
jako osoby dobrej, uczciwej i racjonalnej. Wedtug Leona Festingera cztowiek jest
motywowany nie do tego, by mie¢ stusznos¢, lecz do tego, by wierzy¢, ze ma
stusznos¢. Teoria ta zaktada, ze cztowiek zmierza do redukcji dysonansu, gdyz
napiecie to ma charakter popedowy. Moze to uczyni¢ w nastepujgcy sposéb: po
pierwsze, przez zaprzeczanie, ze sytuacja uznawana za negatywng ma miejsce
W jego zyciu; po drugie, przez zracjonalizowanie dziatania, tj. uzasadnienie, ze
wie, co i dlaczego robi; po trzecie, przez poszukiwanie btedu w informacji sprzecz-
nej z mojg postawg; po czwarte, przez podwazenie autorytetu osoby przekazu-
jacej sprzeczne informacje. Prawidtowosci te w najwiekszym stopniu ujawniajg
sie w sferze seksualnej. Poglad Kosciota dotyczacy zaniechania wspotzycia przed
Slubem jest odrzucany z uwagi na decyzje o wyborze stylu zycia, w ktérym nie
ma skojarzenia ze ztem podjetej inicjacji seksualnej. W tej sferze nauczanie re-
ligijne jest odrzucane jako niepasujace do dzisiejszych czaséw. Swiadczg o tym
wypowiedzi udzielane w wywiadach indywidualnych przez moich respondentéw:

Nie uwazam tego za nic ztego. Jesli ludzie kochajg sie i chcq byc¢ razem, majg do tego

prawo. Kiedys byty inne czasy. Dzisiaj wszyscy to robig. To jest normalne. Kosciot tez
musi sie dopasowacd, bo zostanie w tyle (studentka, 21 lat).
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Nie rozumiem tego zakazu. Prawdopodobnie wynika to z podejscia samych ksiezy
przymuszonych do Zycia w celibacie. Kosciét zawsze miat obsesje na tym punkcie.
Seks jest istotnq czesciq Zycia i nie rozumiem czemu jej zakazywac. Przez dtugi czas nie
mowito sie o tym, lezato to w sferze tabu. Dzis pruderia ustepuje miejsca szczerosci,
w tym takze jawnosci wspotzycia (student, 22 lata).

Uwazam, Ze to daje mozliwosc, zeby ludzie poznali sie blizej i dopasowali sie do siebie
(uczennica, 18 lat).

Pierwsza wypowiedz wskazuje na zmiane standardéw epoki i wine instytu-
cji religijnej. Druga podwaza autorytet gtoszacych tego rodzaju poglady oséb,
ukazujac jakoby sami mieli problem z tg sferg. Ponadto pojawia sie argument
zwigzany z epoka. Trzecia wypowiedz ukazuje racjonalne przestanki, ktére czynig
zachowanie seksualne w petni uzasadnionym. Podobnie jest ze sferg matzenstwa
jako wspdlnoty uznawanej przez Kosciét za nierozerwalng, wykluczajaca rozwdd.
Rozdzwiek miedzy deklarowang wiarg a akceptacjg nauki gtoszonej przez Kosciot
w odniesieniu do zagadnien zycia matzenskiego i seksualnego potwierdzaja
dane z badan. Wspdtzycie seksualne w okresie narzeczeristwa akceptuje 68%
miodziezy, a jedynie 8% uwaza je za niedopuszczalne. Ponadto 77% uczniéw
szkot srednich jest zdania, ze stosowanie srodkéw antykoncepcyjnych nie jest
moralnie naganne, a tylko 6% uwaza to za niedopuszczalne (Mtodziez 2010).
Przy tak ujmowanej doktrynie rezygnacja czy odejscie od instytucji postrzegane;j
jako nierespektujacej wyboru jednostki moze by¢ rozumiane jako prawidtowos¢
wynikajgca ze wskazanej teorii.

Podobnie jawi sie kwestia nierozerwalnos$ci matzeistwa i postrzegania
powtdrnie zawieranych zwigzkdédw po uzyskaniu rozwodu. Kontrowersje budzi,
po pierwsze, brak akceptacji dla zwigzkéw partnerskich, po drugie, formaliza-
cja zwigzana z sakramentem matzenstwa, po trzecie, wykluczenie mozliwosci
uzyskania rozgrzeszenia przez pary zyjace w zwigzku niesakramentalnym lub
po rozwodach, bedgce w nowych zwigzkach niesakramentalnych (Majkowski
2012: 230-232). Oto przyktady wypowiedzi mtodych z portalu dojrzewamy.pl
[11-19.08.2011]:

Ja tam nigdy nie zamierzam bra¢ slubu, wiec jak moge uwazaé, ze taki zwigzek jest
potepiony? Slub to tylko formalnosé, czesto gtupia i bezcelowa. Uczucie kwitnie (lub
umiera) bez patrzenia na to, co mamy na papierku i jak ludzie do nas mowig.

To nie jest tak, Ze jak ludzie Zyjg bez sakramentu, to sq potepieni, po prostu Zyjq w grze-
chu ciezkim. Z tym rozgrzeszeniem to jest tak: jak ksigdz ma udzieli¢ rozgrzeszenia,
skoro Ty nie masz zamiaru zmienic tego w Zyciu? Podczas spowiedzi kazdy cztowiek
obiecuje poprawe. A jak ma sie poprawic, skoro nie zamierza przyjq¢ sakramentu?

Kazdy cztowiek wybiera w swoim Zyciu, gdyz ma do tego prawo. Jezeli wybiera zwigzek
niesakramentalny, liczy sie z tym, ze nie moze przyjmowacé Komunii Swietej. Kazdy
ma prawo wyboru.



Wptyw stylu zycia na religijnos¢ mtodziezy. Analiza socjologiczna 99

Skoro sie kochajg i sq wierzgcy, to nie powinno by¢ dla nich problemem wyznac to
przed ludZmi i przed Bogiem podczas slubu, wtedy dajg dowdd, ze biorg to na po-
waznie. LuZne chodzenie z kims jest dobre dla nas, mfodziezy, a dorosli powinni bra¢
odpowiedzialnosc za swoj zwigzek.

W powyzszych wypowiedziach mozna zauwazy¢ trzy rodzaje napie¢ zwig-
zanych z religijnoscia i stylem zycia:

— napiecie zwigzane z ryzykiem: a co jesli to nie to,

— napiecie zwigzane z dopuszczalnoscig rozwodu —doktryna religijna zaktada
nierozerwalnos$¢ matzenstwa, tymczasem instytucja matzenstwa zdaje sie pod-
legad redefinicji: od instytucji trwatej do instytucji o charakterze kontraktowym,
gdzie dopuszczalne jest rozejscie sie stron w razie naruszenia zasad zawartych
w kontrakcie,

— napiecie zwigzane z zyciem rodzicOw — co szczegdlnie uwidacznia sie
podczas zaje¢ z mtodziezg gimnazjalng i licealng, gdy omawiany jest temat sa-
kramentu matzenistwa. Najwiekszymi oponentami nauczania Kosciota w zakresie
nierozerwalnosci matzefstwa sg ci, ktdrzy obserwujg taki styl zycia u swoich
rodzicéw (Baniak 2012: 172-174).

4. Styl zycia a religijnos¢
w perspektywie oczekiwan wobec Kosciota

Rezygnacja papieza Benedykta XVI z petnienia funkcji biskupa Rzymu na po-
czatku 2013 r. wywotata wiele dyskusji na temat tego, w jaki sposdb powinien
zostac poprowadzony Kosciot przez jego nastepce, aby w petni odpowiedzie¢ na
potrzeby wspotczesnego cztowieka. Wsréd oczekiwan najczesciej powtarzanym
hastem byta gruntowna reforma Kosciota. Zasadniczg trescig tych reform miato
by¢ to, co wigze sie ze stylem zycia wspotczesnego cztowieka.

W badaniach wtasnych przeprowadzonych na matych prébach badawczych
analizie poddatem oczekiwania respondentéw wzgledem nowego papieza.
W dziesieciu grupach dobranych losowo (byty to grupy studentéw, gdzie za jed-
nostke doboru postuzyty grupy ¢wiczeniowe), po siedem oséb w kazdej grupie,
poprzez zogniskowane wywiady grupowe przeprowadzitem dyskusje dotyczacg
omawianej kwestii. Moderator rozpoczat rozmowe od zwrdcenia uwagi na sko-
jarzenia z osobg papieza. Wsréd odpowiedzi najczesciej padaty: gtowa Kosciofa,
gtowa Panstwa Watykanskiego, przywddca Kosciota.

Nastepnie moderator ukierunkowat rozmowe na oczekiwania respondentéw
wobec nowego papieza. Odpowiedzi badanych ksztattowaty sie w nastepujgcy
sposéb: we wszystkich grupach oczekiwano otwarcia sie papiestwa i Kosciota
na $wiat, nie zamykania sie na problemy, ale wychodzenia do cztowieka, dalej
rozwigzania probleméw wewnetrznych Kosciota — pedofilii i kwestii finansowych,
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a takze reform zwigzanych z doktryna. Istotnym odniesieniem dla respondentéw
byt pontyfikat Jana Pawta Il jako wzorzec. Wazng grupe oczekiwan stanowity te,
ktdre mozna okresli¢ jako gruntownga reforme Kosciofa. Obok kwestii zwigzanych
z naduzyciami moralnymi duchownych istotne byty rdwniez aspekty doktrynalne.
Respondenci oczekujg nastepujgcych zmian: dopuszczenia antykoncepciji, libe-
ralizacji kwestii zwigzanych z zyciem w zwigzkach pozamatzenskich, weryfikacji
nauczania dotyczgcego dopuszczania par rozwiedzionych, zyjacych w kolejnych
zwigzkach, do sakramentéw, uproszczenia rytuatu sakramentu pokuty i pojed-
nania w kierunku spowiedzi powszechnej, zniesienia celibatu duchownych.
Zagadnienia te zostaty ujete w dwa zakresy: sfera instytucjonalna i naduzy¢ oraz
sfera doktrynalna, czyli nauka koscielna, relacji partnerskich, antykoncepcji,
zniesienie celibatu, pary rozwiedzione.

Wraz z pojawianiem sie w toku wywiadu kolejnych kwestii moderator
zadawat pytania wspomagajace: Jak czesto chodzisz do kosciota? Co mogtoby
zmienic zniesienie celibatu w sferze twojej religijnosci? Na czym polega celibat?
Czy w twojej rodzinie sg osoby rozwiedzione? Czy dopuszczasz pozamatzenskie
wspotzycie intymne? Szukat w ten sposdb korelacji miedzy oczekiwaniami
a akceptowanym stylem zycia. Powyzsze wypowiedzi dowodzg, ze podejscie do
wiekszosci spraw jest zwigzane z przyjetym stylem zycia. Wyniki badan wskazuja,
ze mtodziez dopuszcza stosowanie antykoncepcji, co sprawia, ze pojawia sie
dysonans pomiedzy postawg mtodziezy a nauczaniem Kosciota. Podobnie jest
z oczekiwaniem liberalizacji w zakresie wspdtzycia przedmatzenskiego. Dla wiek-
szosci mtodych ludzi wspétzamieszkiwanie i wspotzycie w zwigzku przedslubnym
jest moralnie dopuszczalne i nie powinno by¢ objete zakazem czy naleze¢ do
sfery tabu. Taki Swiadomy wybor stylu zycia zwigzanego z moralnoscig seksualng
jest tez przejawem tendencji ukazywanych w kulturze zachodniej jako wzorzec
zachowan i standardéw nowoczesnych.

W czasie wywiadu zogniskowanego moderator pytat rowniez respondentéw
o ich stosunek do sakramentu pokuty i na podstawie ich odpowiedzi stwierdzit
spadek liczby oséb regularnie przystepujacych do spowiedzi, a nawet zarzu-
cenie tej praktyki. Formuta spowiedzi w Kosciele katolickim zmusza bowiem
do wyznania bteddéw i grzechdow wobec przedstawiciela Kosciota, a takze do
uznania pewnych swoich zachowan i dziatan za zte. Powoduje to dysonans, po-
niewaz cztowiek pragnie uznawac swoje decyzje za racjonalne, a wedtug teorii
dysonansu poznawczego czyni wszystko, by utrzymaé pozytywny obraz siebie.
Moéwigc wprost, nikt nie chce, by ktos inny ciggle mu wypominat, ze czyni Zle.
Indywidualizacja ocen moralnych powoduje, ze we wtasnej ocenie dziatan,
w swoim sumieniu, cztowiek nie uznaje czegos za grzech i nie widzi potrzeby
odwotywania sie do zewnetrznych kryteriéw obiektywnych w postaci przykazan.
Tymczasem ryt spowiedzi domaga sie takiego odniesienia. Nieuznawanie czego$
za grzech w ramach subiektywnej oceny sytuacji, a od strony formalnej brak
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zalu za grzechy wyklucza mozliwos¢ uzyskania rozgrzeszenia. Budzi to niechec
do praktyki spowiedzi i niwelowanie jej znaczenia (Witek 1988: 12—-14). Sam
spowiednik jest postrzegany jako przedstawiciel Kosciota, ktéry nie ma prawa
oceniac cztowieka i rozstrzyga¢ o mozliwosci uzyskania rozgrzeszenia. W czasie
prowadzonego badania zogniskowanego respondenci wskazywali na Swiadectwo
zycia duchownych —jak sami zyja (moze on ma wieksze grzechy niz ja i ja mam sie
mu spowiadac). Na pytanie moderatora wywiadu, czym kieruje sie kaptan, udzie-
lajgc badz nie rozgrzeszenia, wiekszos$¢ respondentow odpowiada, ze wiasnymi
kryteriami: jeden za to samo daje rozgrzeszenie, inny nie —to zalezy od ksiedza.
Z perspektywy doktryny spowiednik moze udzieli¢ rozgrzeszenia tylko wtedy,
gdy spowiadajgcy sie okazuje zal i skruche za popetnione zte czyny. Kryterium
rozstrzygajgcym godziwos¢ czyndw w najbardziej podstawowym wymiarze jest
dekalog. Wyraznie widaé tu przekonanie o autonomii oceny moralnej czynu.

Kolejng rozwazang kwestig byt celibat. Jest on postrzegany z jednej strony
jako zrédto naduzy¢ seksualnych duchownych, z drugiej — jako przyczyna braku
tolerancji dla redefinicji standardéw obyczajowych, w tym spraw zwigzanych
z moralnoscig seksualng, takich jak: antykoncepcja czy zwigzki przedmatzenskie
(Baniak 1992: 82—-85). Badana mtodziez zaktada wiec, ze ksigdz, zyjgc poza zwigz-
kiem matzenskim, nie ma prawa wypowiadac sie na temat spraw seksualnych
i matzenskich. W teorii dysonansu poznawczego oczekiwania wzgledem reform,
szczegblnie w zakresie doktrynalnym, dotyczg kwestii odnoszacych sie do stylu
zycia. Nie ma znaczenia to, ze doktryna cechuje sie sztywnoscig i nie podlega
tatwym zmianom. W czasie dyskusji zogniskowanej zastanawiano sie réwniez
nad tym, na ile powyzsze zmiany wptynetyby na intensyfikacje zycia religijnego
badanych. Wiekszosci osdb trudno byto sie jednak odnies¢ do tego zagadnienia.
Zmiany wiec nie oznaczajg wcale korzystnego wptywu na zwiekszenie praktyk
religijnych i przejscie od wiary pozorowanej do autentycznej (Baniak 2010: 184).

Podsumowanie

Relacje miedzy stylem zycia a religijno$ciag mozna scharakteryzowaé naste-
pujgco: o ile sfera religijna w wiekszosci przypadkdéw nie podlega swiadome;j
weryfikacji, o tyle styl zycia tak. Skoro mentalnos¢ wspdfczesnego pokolenia
mtodych jest zasadniczo skupiona wokot tego, co nie jest zwigzane z wysitkiem,
co jest przygodne, a takze czego efekty widaé w krétkim czasie, to problema-
tyka namystu nad stylem zycia jest zdecydowanie blizsza niz religijnos¢ i sfera
wiary. Dlatego mozna zaryzykowac teze, ze odchodzenie od praktyk religijnych
i zmniejszanie sie znaczenia wiary w zyciu mtodego cztowieka nie jest czesto
przemyslang decyzjg, ale konsekwencjg swiadomie obranego stylu zycia. Po-
wstajgcy dysonans miedzy praktykami religijnymi a reprezentowanym stylem
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zycia musi jednak zosta¢ pokonany i zredukowany. Z reguty cztowiek odrzuca
to, co nie daje gwaranc;ji efektéw tu i teraz oraz co wiecej go kosztuje. Dlatego
tatwiej wybrac styl zycia, niz przyja¢ doktryne religijng. Przywotane badania sg
swoistym wprowadzeniem do szerszej analizy problemu. Nalezatoby bowiem
uwzglednic jeszcze jeden aspekt wptywu zycia na religijnos¢: gdy styl zycia jest
weryfikowany przez religijnosé. Dotyczy to mniejszej grupy, ktérg za Maxem
Weberem mozna by nazwac wirtuozerig religijng, ale z pewnoscig dla petnego
obrazu trzeba i ten element wptywu uwzglednié, odwotujgc sie przy tym do
ustalen Dorwina Cartwrighta i Alvina Zandera.
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Streszczenie

Artykut ukazuje zaleznosci miedzy stylem zycia a sferg religijng mtodego cztowieka.
W swietle zaprezentowanych wynikéw badan mozna przyja¢ wniosek, iz decyzja o od-
wrdéceniu sie od wiary i zaniechaniu praktyk religijnych jest decyzjg mniej Swiadoma
i czesto nie ma podstaw w ugruntowane;j refleksji. Wybér stylu zycia jest decyzjg bardziej
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Swiadomg i ostatecznie wptywa na zniwelowanie postaw religijnych. W sytuacji wybo-
ru stylu odbiegajgcego od wymagan moralnych doktryny religijnej moze powstawac
dysonans poznawczy. Cztowiek dostrzega niezgodnos$¢ dziatan i redukuje sfere, ktéra
powoduje dyskomfort. Ponadto mtodzi ludzie oczekujg od Kosciota zmian w doktrynie
w tych zakresach, ktore dotykajg najbardziej ich stylu zycia.

Stowa kluczowe: styl zycia, religijnos¢, dysonans poznawczy, moralnosé

Summary

Lifestyle and young people religiousness

Article concerns dependence among lifestyle but among young people religiousness.
Lifestyle is the typical way of life of human, group, or culture. Moreover, a lifestyle typi-
cally reflects an individual’s attitudes, values or world view. We can notice decrease in
religious engagement among young people. Lifestyle could be main reason of this condi-
tion. Lifestyle and religiousness cause cognitive dissonance. According to Leon Festinger’s
theory, people experience discomfort when their beliefs do not match their behaviors.
People tend to seek consistency in their perceptions. When there is a discrepancy
between beliefs or behaviors, something must change in order to eliminate or reduce
the dissonance. Young people choose lifestyle consciously and reduce the dissonance
by minimizing of religious life. Therefore, choice of lifestyle is decision conscious more,
then rejection of religious life.

Keywords: lifestyle, religiousness, cognitive dissonance, morality
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Stan wiedzy maturzystow z wojewodztwa lubelskiego
na temat sSwietosci. Raport z badan

Wstep

Wiedza religijna jako jeden ze wskaZnikdw religijnosci jest niezwykle istotna,
gdyz moze stanowi¢ fundament ksztattowania sfery aksjologiczno-emo-
cjonalnej oraz rozwoju zachowan religijnych, przejawiajacych sie w praktykach.
llos¢ i jakosé, poziom i charakter posiadanych informacji wyznaczajg i warunkuja
postawy wobec obiektéw i zjawisk, z ktérymi styka sie jednostka, oraz wptywajg
na jej konkretne dziatania. Nie znaczy to jednak, ze zawsze zachodzi wprost
proporcjonalny zwigzek pomiedzy zasobem posiadanej wiedzy a poziomem
zaangazowania religijnego. Czesto okazuje sie, iz wysoki poziom tego wskaznika
Swiadczy wytagcznie o zainteresowaniach intelektualnych, ktére nie musza kore-
spondowac z wyznawanymi wartosciami natury duchowej (Mariariski 1991: 18).

Powszechnie uwaza sie, ze polscy katolicy czesto wykazujg niski lub nawet
niedostateczny poziom wiedzy o wtasnej religii, co uwidacznia sie gtdwnie
w kontaktach z przedstawicielami innych wyznan. Nie posiadajac takiej wiedzy,
wykazujac ignorancje w zakresie znajomosci Pisma Swietego i tym samym czujac
sie niepewnie na gruncie intelektualnym, katolicy najczesciej nie podejmuja
dyskusji czy polemiki z osobami reprezentujgcymi odmienne stanowiska. Jak
zauwaza Maria Libiszowska-Zéttkowska: ,w tradycyjnym katolicyzmie [...] wieksze
znaczenie przydaje sie wymiarowi rytualno-kultowemu niz aspektom intelektu-
alnym” (Libiszowska-Z6ttkowska 1993: 97). Wazno$¢ udziatu w zewnetrznych
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manifestacjach przynaleznosci do wspdlnoty Kosciota i przezyciach religijnych
jest podkreslana przez samych duchownych, wskazujgcych na znaczenie wspél-
notowosci i jednosci. Widoczne sg w tym cechy Kosciota ludowego, mocno
akcentujgcego rytualizm mas wiernych (Piwowarski 1996: 274).

Niniejszy artykut stanowi prezentacje informacji, opinii, przekonan religij-
nych dotyczacych zagadnienia swietosci, zywionych przez mtodziez maturalna
wojewoddztwa lubelskiego. Istotnosci rozwazan naukowych prowadzonych nad
zyciem religijnym, zatem i nad jego intelektualnym wymiarem, oséb mtodych
mozna upatrywaé w tym, iz to wiasnie pokolenie dopiero wchodzace w doroste
zycie, bedgce naturalnym akceleratorem przemian spotecznych i Swiadomoscio-
wych, w niedalekiej przysztosci decydowac bedzie o ksztatcie zycia zbiorowego,
w tym rowniez religii.

1. Problematyka i metodologia badan wiasnych

Swieto$¢, okreslana jako stan zbawienia i zjednoczenie duszy z Bogiem, wedtug
nauczania Kosciota katolickiego jest ostatecznym celem zycia kazdego chrze-
Scijanina oraz sensem zycia religijnego. Jednakze w powszechnym mniemaniu
Swietos¢ zagwarantowana jest dla wybrancéw, prowadzacych wyjatkowy tryb
zycia, a nie dla zwyktego katolika. Powszechne jest takze przeswiadczenie o mo-
nopolu oséb duchownych na swietosc i jednoczesnej nieosiggalnosci tego stanu
w przypadku swieckich cztonkéw Kosciofa. Oczywiste jest, ze na ksztattowanie
takich przekonan przemozny wptyw wywiera wielowiekowa praktyka Kosciota,
wynoszgcego na oftarze gtéwnie ksiezy, zakonnikdw i zakonnice, oraz popularna
literatura hagiograficzna, ukazujaca wyidealizowane wizerunki oséb Swietych.
Wspodtczesnie w warunkach polskich, przy masowo prowadzonej katechizacji
szkolnej, wydawa¢ by sie mogto, iz zasoby informacji katechizowanych uczniéw
pozwalajg na przyjecie do wiadomosci aktualnego nauczania Kosciota, wyrugo-
wanie historycznych znieksztatcen i uksztattowanie nowego obrazu Swietosci
w swiadomosci mtodziezy, a jako nastepstwo — szerszg akceptacje takiej moz-
liwosci jako perspektywy wtasnego zycia. Wobec tego pojawia sie pytanie, co
wiedzg na temat Swietosci wspotcze$ni mtodzi Polacy i czy posiadana wiedza
ma wptyw (i w jakim stopniu) na ksztattowanie sie ogdlnej postawy wobec
omawianego zagadnienia?

Badania empiryczne na ten temat zostaty przeprowadzone metodga sonda-
zowg na probie 1841 ucznidéw ostatnich klas (maturalnych: trzecich w liceach
ogolnoksztatcgcych i profilowanych, czwartych w technikach) szkét ponadgim-
nazjalnych wojewddztwa lubelskiego w 2010 r. Postuzono sie w nich technikg
ankiety audytoryjnej, a narzedziem badawczym byt kwestionariusz rozdawany
uczniom przez przeszkolonych ankieteréw. Do badan wytypowano szkoty srednie
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stacjonarne dla mtodziezy niepracujacej: licea ogélnoksztatcace, licea profilo-
wane i technika w szesciu zréznicowanych pod wzgledem liczby mieszkancow
kategoriach miejscowosci: wies, miasto do 5 tys. mieszkaricéw, miasto 5-20 tys.
mieszkancow, miasto 20-50 tys. mieszkarncodw, miasto 50—-100 tys. mieszkancéw,
miasto 100-500 tys. mieszkarncow. Ustalono pule miejscowosci w ramach danej
kategorii, spetniajgcych kryterium obecnosci szkoty ww. typdw na swoim terenie
na podstawie wykazu Wojewddzkiego Kuratorium Oswiaty w Lublinie, z ktérej na
zasadzie doboru losowego wytoniono odpowiednie placéwki. Wybor konkretnej
klasy do badan nalezat do dyrektora szkoty i na te decyzje nie miatam wptywu.

1.1. Stan wiedzy i przekonania religijne badanej mlodziezy
w odniesieniu do problematyki Swietosci

Analiza wynikéw przeprowadzonych badan pozwala sformutowaé wniosek
wstepny, iz fakt okreslania siebie mianem osoby religijnej i praktykujgcej nie jest
w wielu przypadkach zwigzany wprost z wysokim poziomem posiadanej wiedzy
religijnej i zgodnym z naukg Kosciota sposobem rozumienia prawd wiary. Niekie-
dy wypowiedzi badanych wskazujg na elementy heterodoksji, ktore im jednak
nie przeszkadzajq i sg przez nich albo niezauwazane, albo uznawane za wtasciwe.

Elementy wiedzy dogmatycznej

Powyzszy wniosek widoczny jest przede wszystkim w przypadku okreslenia wizji
Boga, jaka maja respondenci. Swietos¢ jest w jednoznaczny sposéb zwigzana
z Bogiem, i to Bogiem osobowym. Okazuje sie jednak, ze nie dla wszystkich
badanych jest to sprawa oczywista. Na problemy mtodziezy z pojmowaniem
osobowej natury Boga wskazujg liczne badania prowadzone takze w innych
krajach europejskich. Badania mtodziezy irlandzkiej (18—-26 lat) przeprowadzo-
ne w latach 90. XX wieku wykazaty, iz w najmniejszym stopniu —w poréwnaniu
z innymi kategoriami wiekowymi wyrdznionymi w badaniu — akceptowata ona
wiare w dogmaty religijne (wiara w istnienie Boga, zycie po $mierci, istnienie
duszy, nieba, piektfa, diabta i grzechu). Ludzie mtodzi, wypowiadajac sie na te-
mat natury Boga, w najmniejszym odsetku okreslali Boga jako osobe, natomiast
w najwiekszym — ,,utozsamiali Go z Sitg Zyciowaq i Jakim$é Rodzajem Ducha”
(Whelan i Fahey 1996: 101-109). W tym wypadku deklaracja wiary w istnienie
Boga w sposdb zasadniczy taczyta sie z posiadang wizjg oraz przeswiadczeniem
o Jego naturze i istocie. Innymi stowy, wiara w cokolwiek w sposéb naturalny
zaktada posiadanie minimalnego zasobu informacji na dany temat.

Dla poréwnania badania przeprowadzone nad francuskg mtodziezg szkolng
w latach 60. XX wieku, dotyczgce jej obrazu Boga, wskazuja, ze okoto 50% z 1800
respondentéw okreslato Boga jako Ojca. Wsréd okreslen zwigzanych z tym po-
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jeciem autorzy badan wyrdznili dwie grupy: jedna — zawierajaca terminy takie
jak: mistrz, pan, stwdrca, druga: mitos¢, dobro, wszechmoc (Babin 1965: 81-92).

Badania przeprowadzone w Irlandii pod koniec lat 90. XX wieku wsréd 159
0séb w wieku 17-24 lata (w ponad 90% katolikdw) pokazuja, iz mtodzi ludzie
pytani o wyobrazenie Boga w wiekszosci (60%) opisywali Go jako osobe, pozostali
okreslali Go w kategoriach bezosobowych (sita, energia, duch), ktore sg raczej
bliskie panteizmowi niz religii teistycznej. Jeszcze inni przyznawali sie do ateizmu
czy agnostycyzmu. Odpowiadajgc na pytanie o wyobrazenie Boga, wskazywali
na brak wiary w Jego istnienie (Tuohy i Cairns 2000: 32-51).

Natomiast wyniki badan mtodziezy przeprowadzone przez J6zefa Stale dowo-
dza, Ze odpowiedzi uczniéw na temat Boga wykazujg duzg zbieznos¢ z tresciami
nauczanymi na lekcjach katechezy. Imie Boga i zaimki osobowe okreslajgce
Go pisane s przez uczniéw wielkg literg, czesto okreslany jest jako Przyjaciel,
Osoba, Ktos wielki, Ojciec, Krdl, Pan, Stworzyciel, Sedzia. Ani razu nie pojawito
sie okreslenie: energia, idea, cos nieokreslonego, niepojetego lub jakiekolwiek
inne okreslenie bliskie panteistycznemu pojmowaniu Najwyzszej Istoty. Bog
w wypowiedziach mtodych jawi sie jako realnie istniejgca, bliska osoba (Stala
2006: 19-24).

W moich badaniach postawione przed mtodymi ludzmi pytanie dotyczace
ich opinii na temat natury Boga nie ma charakteru sprawdzania wiary, a jedynie
posiadanej wiedzy. Gdyby zadac¢ pytanie sformutowane w sposéb katechizmowy,
najprawdopodobniej zdecydowana wiekszo$¢ respondentow, szczegdlnie tych
wierzgcych i praktykujacych, odpowiedziataby twierdzgco (np. Czy wierzysz, ze
Bog jest Osoba, Ojcem, Stworzycielem, jedng z trzech Oséb Tréjcy Swietej?).
Pytanie inaczej skonstruowane, cho¢ dotyczgce tego samego zagadnienia, miato
na celu stwierdzenie, czy w Swiadomosci mtodych istnieje alternatywny sposéb
rozumienia tego dogmatu lub tez czy mtodziez przyjmuje jego tresci mechanicz-
nie, bez gtebszego zrozumienia. Wyniki moich badan wskazujg, ze niespetna 18%
respondentow jest przekonanych o osobowej naturze Boga. Wiekszos¢ okreslita
Go mianem czegos (kogos) nieokreslonego (najwiecej wskazan w tej kategorii —
33,7%). Zatem Bog w przeswiadczeniu mtodych katolikdw jest rzeczywistoscia,
dla ktorej nie potrafig znalez¢ adekwatnego okreslenia. Zastanawiajac sie nad
przyczynami tak heterodoksyjnej wizji, mozna wskaza¢ na sktonnos¢ do utoz-
samiania osoby z ciatem i fizycznoscig, nawet jesli jest to efekt niezrozumienia
podstawowej zasady wiary. Wsrod odpowiedzi swiadczacych o jeszcze innym
rozumieniu Boga znalazty sie nastepujace: ,jest bajkg; dobrem; mitoscig; jest
wszystkim; Boga nie ma; jest czyms, co nie ingeruje w nasze zycie; nieistnieja-
cg materig kosmiczng; stworcg; sitg kosmiczna”. Wsréd tych odpowiedzi kilka
odnosito sie do osobowych cech (stwdrca, mitos¢, On). Mozna zatem przyjac,
ze procentowy udziat odpowiedzi wskazujgcych na osobowg nature Boga po-
winien by¢ wiekszy niz 17,9% jednoznacznych, zdecydowanych odpowiedzi.
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Jednakze wiekszo$¢ nosita cechy panteistycznego i deistycznego pojmowania
Istoty Najwyzszej. 8,5% respondentow nie udzielito odpowiedzi na to pytanie,
pozostawiajgc puste miejsce w kwestionariuszu lub, w nielicznych przypadkach,
wpisujgc odpowiedzi nonsensowne. Tak wysoki odsetek braku odpowiedzi
Swiadczy o symptomatycznych trudnosciach dos¢ znacznej liczby respondentow
z okresleniem witasnego stanowiska w tej materii.

Tabela 1. Bég jest wedtug mnie

Kategoria Czestosc %
Osobg 329 17,9
Ideg 379 20,6
Energia 194 10,5
Czyms (kims) nieokreslonym 621 33,7
Czym$ innym 162 8,8
Brak danych 156 8,5
Ogotem 1841 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

Jak sie okazuje, deklaracje wtasnego zaangazowania religijnego nie chronig
przed btgdzeniem w kwestiach doktrynalnych. Najczestsza odpowiedz we wszyst-
kich grupach respondentéw, wyrdznionych pod wzgledem ich deklarowanego
stosunku do wiary, jest wskaznikiem niedostatecznego rozeznania w temacie,
co mozna ttumaczy¢ albo brakiem elementarnej wiedzy katechizmowej, albo
niechecig do gtebszej refleksji. Zatem dla wiekszosci badanych ucznidow Bég jest
czyms lub kims nieokreslonym, czego nie potrafig jednoznacznie nazwadé. Jednak
osoby uwazajgce sie za religijne, cho¢ najczesciej nie potrafig jednoznacznie
okresli¢ Boga (31,7%), w najwyzszym odsetku, w poréwnaniu do pozostatych
grup, reprezentujg poglad zgodny z nauczaniem Kosciota (22,7%). Osoby nie-
wierzace jedynie w 5,3% odpowiedzi nazywajg Boga osobg, natomiast w grupie
tej przewaza poglad o niemoznosci jednoznacznego jego okredlenia (38,2%).
Poza tym czesto niewierzgcy umiejscawiali swe odpowiedzi w kategorii ,czyms
innym”, okreslajgc Go mianem wytworu imaginacji, kulturowego narzedzia
sterowania masami, wskazujgc jednoczesnie na wtasng niewiare w Jego realne
i autonomiczne istnienie. Takze obojetni religijnie i niezdecydowani w potowie
przypadkow wykazujg niemoznosc okreslenia Boga, rzadko nazywajac Go osoba.

Z tabeli 2 wynika, ze réwniez czeste praktyki religijne nie chronig responden-
tow przed niezrozumieniem tego dogmatu. Jednak wsrdd czesto praktykujgcych
najwiecej jest osdb rozumiejacych idee Boga zgodnie z nauczaniem koscielnym
(co prawda to tylko 1/4 regularnie uczeszczajgcych na msze). Im rzadsze praktyki
religijne, tym rzadsze jest utozsamianie Boga z osobg, i odwrotnie: brak praktyk
wyraznie tgczy sie z pojmowaniem Boga jako czegos (kogos), czego nie da sie
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Tabela 2. Bég jest wedtug mnie / Jestem osobg praktykujgca

Jestem osobg praktykujaca
o i regularnie ) .
Wei():ﬁgj?\tnie (w Eaidq lub mfgzgcuzljsrlr:le nie praktykuje nigdy nie Ogotem
pra.wie.kaqu do czasu) od kilku lat | praktykowatem
niedziele)
Osoba L. 199 113 16 0 328
% 25,6 15,8 8,7 0,0 19,5
Ideg L. 156 178 43 2 379
% 20,1 24,8 23,4 40,0 22,5
Energia L. 112 70 12 0 194
% 14,4 9,8 6,5 0,0 11,5
Czyms (kims) L. 229 310 77 3 619
nieokreslonym | o 29,5 43,2 41,8 60,0 36,8
Czyms innym L. 80 46 36 0 162
% 10,3 6,4 19,6 0,0 9,6
Ogdtem L. 776 717 184 5 1682
% 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

jednoznacznie okredli¢. Zatem czeste uczestnictwo we mszach sw. przyczynia
sie przynajmniej do utrwalenia w pamieci przyswojonych zasad wiary, a powta-
rzanie ze zrozumieniem modlitw i czynnosci rytualnych umozliwia zapamietanie
bardziej szczegdtowych elementéw doktryny. Sporadyczne ,,spotkania z religia”
nie dajg szansy na jej pogtebione zrozumienie i uznanie za wtasng. W takim
przypadku pozostanie ona elementem folkloru, ozdobnikiem waznych wydarzen
zyciowych lub spetnianym z przyzwyczajenia obowigzkiem.

Innym zrédtem wiedzy na temat Swietosci i funkcjonowania dusz zbawio-
nych jest wyznanie wiary, ktére wypowiadajg wierni uczestniczacy w mszy sw.
Artykut wiary dotyczacy obcowania swietych wskazuje na wzajemng zaleznosé
wiernych zyjacych zyciem doczesnym i wiernych zbawionych zyjacych zyciem
wiecznym. W badaniach wtasnych zapytatam respondentéw, jak rozumiejg to
okreslenie. Ich odpowiedzi mozna podzieli¢ na cztery grupy, w zaleznosci od
stopnia zrozumienia i zgodnosci z naukg Kosciota:

— odpowiedzi $wiadczace o niewiedzy respondenta, typu: nie wiem badz
nie rozumiem tego stwierdzenia (6,2%),

— odpowiedzi $wiadczace o niktej wiedzy badanego, ktérej poziom nie
pozwala na proste wyttumaczenie zagadnienia, typu: wiem, ale nie umiem
wyttumaczyé (15,6%),

— odpowiedzi $wiadczace o posiadaniu przynajmniej podstawowych infor-
macji na temat swietosci, cho¢ niepozwalajgcych na wtasciwe i wyczerpujace



Stan wiedzy maturzystéw z wojewddztwa lubelskiego na temat $wietosci... 113

omodwienie problemu; dotyczg one tylko jakiegos$ aspektu zagadnienia, np. kult
Swietych, wiara w istnienie swietych, modlitwa za zmartych, branie przyktadu
ze Swietych, mozliwos¢ wypraszania task u Swietych, kontakt Swietych z Bogiem
(58%),

— odpowiedzi swiadczgce o posiadaniu usystematyzowanej wiedzy na temat
Swietosci, dysponowaniu wieloma informacjami i rozumieniu ich, m.in.: duchowa
tacznosc ludzi zyjgcych na ziemi ze swietymi w niebie, duchowa obecnos¢ tych,
ktérzy wyprzedzili nas w drodze do nieba, czuwanie i opieka ze strony swietych
nad nami, $wieci istniejg i moga wstawiac sie za nami u Boga, dowdd na to, ze
dusza ludzka jest nieSmiertelna i ze dusze zbawionych sg w stanie pomagac
ludziom na ziemi (20,2%).

Dane te zostaty zaprezentowane w tabeli 3.

Tabela 3. Poziom wiedzy oraz zrozumienia dogmatu o obcowaniu swietych

Poziom wiedzy Niewiedza Niski poziom Sredni poziom | Wysoki poziom

% odpowiedzi 6,3 15,6 58,0 20,2

Zrédto: opracowanie wiasne.

Wspodtczesne nauczanie Kosciota podkresla uniwersalne powotanie wszyst-
kich ludzi do prowadzenia swietego zycia. Tresci te przekazywane sg zarowno
w programie katechezy szkolnej, homiletyce koscielnej, jak i réznych masowych
spotkaniach modlitewnych. Wiedze na temat powszechnego powotania do
Swietosci wykazuje 58,3% badanych, natomiast 21,5% twierdzi niezgodnie
z nauka Kosciota, ze tylko niektorzy zostali wybrani do tej drogi, a kolejne 18,6%
nie posiada wiedzy na ten temat. Ten ostatni odsetek jest zastanawiajacy, po-
niewaz nie sg to tylko respondenci niewierzacy lub innego wyznania (tak duza
liczba wskazuje réwniez na udziat katolikdow; niekatolikéw — zaréwno innego
wyznania, jak i niewierzacych — byto 96). By¢ moze jest to nie tylko przejaw
ignorancji, ale rowniez watpliwosci, niecheci do zajmowania sie tym tematem
lub braku ustalonej opinii.

Najwazniejszym czynnikiem wptywajgcym na ksztattowanie sie wiedzy na te-
mat mozliwosci zostania Swietym jest czestotliwos¢ uczestnictwa w praktykach.
Widaé wyraznie, ze wsrdd osob, ktore udzielity wtasciwej odpowiedzi, najwiecej
jest praktykujgcych regularnie (71,2%). W tej kategorii najmniej respondentéw
udzielito odpowiedzi ,nie wiem” (11%). Wraz ze zmniejszaniem sie regularnosci
w praktykach wzrasta poziom niewiedzy respondentdow i zwieksza sie liczba
odpowiedzi btednych. Kategoria oséb, ktore nigdy nie praktykowaty, ale udzie-
lity w kwestionariuszu odpowiedzi, jest liczebnie niewielka (5 osob), trudno
wiec operowac tu odsetkami i méwic o jakiejs przewadze, niemniej 4 z 5 osob
udzielity odpowiedzi ,,nie wiem”, a tylko jedna odpowiedziata prawidtowo.
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Tabela 4. Jak sadzisz, czy kazdy cztowiek moze prowadzi¢ swiete zycie i zosta¢ Swietym?/
Jestem osobg praktykujgca

Jestem osobga praktykujaca
Jak sadzisz, czy kazdy cztowiek regularnie : ) ) . )
moze prowadzi¢ Swigte zycie | (w kazda lub nieregularnie nie | nigdynie | oggtem
zosta€Swieym? | prawie kazda | o TN | BRI | PR
niedziele)
Tak, wszyscy ludzie zostali | L. 597 402 70 1 1070
powotani do $wigtosci % 71,2 52,3 36,5 20,0 59,3
Nie, tylko niektérzy zostali | L. 150 201 43 0 394
powotani do Swietosci % 17,9 26,1 22,4 0,0 21,8
Nie wiem L. 92 166 79 4 341
% 11,0 21,6 41,1 80,0 18,9
Ogoétem L. 839 769 192 5 1805
% 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Zrédto: opracowanie wtasne.

Uwidocznit sie rdwniez dosé wyrazny wptyw zmiennej miejsca zamieszkania
na posiadany zasob wiedzy religijnej. Mieszkancy duzego miasta wykazujg naj-
stabszg wiedze w omawianym temacie (odpowiedzi wiasciwe — 44%, podczas
gdy mieszkancy wszystkich pozostatych typdw miejscowosci prezentuja takie
odpowiedzi na poziomie okoto 60%). Ponadto najczesciej ze wszystkich kategorii
miejscowosci odpowiadajg oni btednie i najczesciej przyznaja sie do niewiedzy.
Najwyzszym poziomem wiedzy wykazali sie mieszkarnicy matego (63,9%) i Sred-
niego miasta (60,1%).

Inng zmienng zwigzang z poziomem wiedzy religijnej jest deklaracja checi
osiggniecia $wietosci. Sposrdd osob, ktére chciatyby by¢ swietymi, az 80,3%
posiada wiedze dotyczgcg powszechnego powotania do swietosci. Dla poréw-
nania takg wiedze posiada 46,2% oséb niezainteresowanych taka perspektywa,
natomiast ponad potowa tej grupy albo odpowiada btednie, albo wykazuje sie
niewiedzg. Mozna zatem wysnu¢ wniosek, ze jesli na czyms badanej mtodziezy
zalezy, dazy do poznania i uzyskania informacji na interesujacy jg temat. Jest
to jak najbardziej naturalna sktonnos¢, ktéra przejawia sie tez w dziataniu od-
wrotnym.

2. Elementy wiedzy eklezjalnej

Innym rozpatrywanym elementem jest wiedza na temat funkcjonowania w Ko-
Sciele oséb nazywanych btogostawionymi i Swietymi oraz praktyki wynoszenia ich
na ottarze, uzyskiwana gtéwnie w trakcie nauczania katechetycznego w szkotfach.
Zdecydowana wiekszos¢ badanych (92,6%) posiada wiedze na temat tej praktyki
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Kosciota, polegajacej na publicznym ogtaszaniu czyjejs$ Swietosci i nakazywaniu
odnoszenia sie do niej z czcig oraz propagowaniu jej kultu. Wiedza ta pochodzi
w duzej mierze z nauki religii w szkole, z uczestnictwa w zyciu religijnym parafii
i z zycia codziennego. Najlepsza wiedzg w tym zakresie dysponujg mieszkancy
miasta Sredniej wielkosci (94,6%), chociaz réznica pomiedzy mieszkaricami wsi,
matego i Sredniego miasta wynosi zaledwie utamek procenta. Wieksza rdznica
pojawia sie w przypadku duzego miasta, gdzie o potowe wiekszy od pozosta-
tych kategorii miejscowosci jest odsetek osdb, ktore nie wiedzg o tej praktyce.
Najprawdopodobniej jest to zwigzane z rzadszym niz w innych typach miejsco-
wosci udziatem w katechezie szkolnej oraz wiekszg liczbg oséb deklarujgcych
niereligijnos¢.

Jedynie czestotliwos¢ uczestnictwa w mszy Sw. ma wyrazny wptyw na
poziom wiedzy w tym zakresie. Osoby uczeszczajgce na msze sw., regularnie
i sporadycznie wykazujg sie o wiele lepszg wiedzg (ponad 90% pozytywnych
odpowiedzi) pod tym wzgledem od oséb przyznajgcych sie do absencji (okoto
88%). Natomiast odpowiedzi pieciu oséb nigdy niepraktykujagcych mogg by¢
brane pod uwage na innej zasadzie, cho¢ wskazujg, ze czesc tej niewielkiej grupy
takze posiada wiedze na ten temat.

Tabela 5. Wiem, ze Ko$ciét katolicki ogtasza niektérych swoich cztonkdw swietymi /
Jestem osobg praktykujaca

. . L Jestem osobg praktykujaca
Wlem, ze Kosciot regulamic ' .
g | wiazdaub | TSI | i | gy nie | Odlem
cztonkéw $wietymi pra.wie.kaidq do czasu) od kilku lat | praktykowatem
niedziele)
Tak, wiem L. 816 709 172 2 1699
% 96,3 91,8 88,7 40,0 93,5
Nie, nie wiem L. 31 63 22 3 119
% 3,7 8,2 11,3 60,0 6,5
Ogotem L. 847 772 194 5 1818
% 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

Zasoéb informacji dotyczgcych swietosci, prezentowany na lekcjach katechezy,
W znacznym stopniu zwigzany jest z nauczaniem papieza Jana Pawta Il, ktory
ktadt szczegdlny nacisk na to zagadnienie. Bardzo wysoki poziom wiedzy na ten
temat ukazuje rozktad odpowiedzi na pytanie o nauczanie papieza Jana Pawta
Il w kwestii Swietosci. Z kolei 39,1% badanych mtodych ludzi ma jakiekolwiek
pojecie na temat swietosci i wie, ze papiez poruszat te kwestie w swoim naucza-
niu, natomiast 56,4% cokolwiek o tej sprawie styszata. Bardzo nikty odsetek oséb
przyznaje, ze nie zna nauczania Jana Pawta Il (2,5%).
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3. Opinie i przekonania wynikajace z wiedzy potocznej
oraz z praktyki zycia codziennego i odswietnego

WSsréd oséb badanych powszechne jest przekonanie o swoistym monopolu na
Swietos¢ 0sdb duchownych. Myslenie to nie jest catkiem bezzasadne, majac
na uwadze wielowiekowgq praktyke KosSciota, wynoszgcego na oftarze przede
wszystkim zakonnikéw, zakonnice i ksiezy. Wiekszo$¢ szeroko znanych i popu-
larnych swietych to osoby duchowne. Badani zapytani o imiona znanych sobie
Swietych i btogostawionych wymieniali przede wszystkim $w. Franciszka z Asy-
zu, $w. Stanistawa, $w. Jana, sw. Jakuba, sw. J6zefa, sw. Faustyne, sSw. Jadwige
krolowa. Tych, ktérzy wypisali jakiekolwiek imie Swietego, byto 225, co daje
12,25%. Pozostate osoby nie udzielity odpowiedzi na to pytanie. Rdwnie czesto
wymieniani byli Swieci polscy, co innych narodowosci. Znamienny jest fakt, ze
respondenci do grona swietych wtgczali gremialnie Jana Pawta Il, ktéry w mo-
mencie przeprowadzania badan posiadat oficjalnie status stugi Bozego i wobec
ktérego toczyto sie postepowanie kanonizacyjne, o czym respondenci wiedzieli.

Analizujgc uzyskane w badaniach dane, mozna zaryzykowac wniosek, iz
w potocznych opiniach pojecie , Swietos¢” zawiera w sobie element , odstra-
szajacy”. Zwykli ludzie wolg mysle¢ o swojej przysztosci duchowej w katego-
riach zbawienia, ale nie Swietosci, ktdra kojarzy im sie z nadludzkim wysitkiem,
cierpieniem i walkg z samym sobg. Poza tym pojecie ,zbawienie” wydaje sie
by¢ lokowane wytgcznie w planach odlegtych, przysztych, natomiast ,,$wietos¢”
dotyczy zaréwno zycia doczesnego, jak i przysztego. Wydaje sie, iz istniejgcy
w spotfecznej sSwiadomosci lek przed swietoscia, spowodowany przekonaniem,
ze Swieci cierpig niejako w ,,zwiekszonym wymiarze” i na wtasng prosbe, sku-
tecznie blokuje kreowanie ewentualnych celdw, zamierzen i dziatan natury
duchowej. Powszechnos¢ tego przeswiadczenia jest, jak sie wydaje, zwigzana
z ogblnym poziomem wiedzy czy rozeznania w kwestiach religijnych i to wprost
proporcjonalnie. Mniej wiecej potowa respondentdéw pytanych o kwestie prze-
jawiania przez wspoéfczesnych obawy przed swietoscig nie zgodzita sie z tym
stwierdzeniem (48,7%), podobny odsetek (46,2%) twierdzit, ze wspotczesni
wykazujg jednak obawe przed byciem swietym. Jako uzasadnienie leku poda-
wane sg nastepujace powody: ,bo bojg sie, ze zostang wysmiani”; ,bojg sie kpin
otoczenia”; ,bojg sie niezrozumienia”; ,ludzie bojg sie wyzwan i cierpienia”;
,b0jg sie trudnego zycia”; , bojg sie, ze ich nazwg dziwakami”; ,,bo to niemodne
i wymaga wyrzeczen”; ,bo to nienormalne”; ,bo to niemozliwe”. Przekonanie
o leku wobec $wietego modelu zycia przewaza u wiekszosci uczestnikdw wspol-
not koscielnych (62,3%), natomiast wsréd mtodziezy do nich nienalezacej takie
przekonanie zywi 47,7% respondentéw. Mozna by rzec, ze osoby pozostajgce
w blizszym kontakcie z religig s lepiej zorientowane w omawianym temacie niz
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osoby stojace nieco na uboczu, w zwigzku z tym sg w stanie bardziej adekwatnie
ocenié¢ dystans mtodych ludzi wobec religii, opisujac go takze w kategoriach
,podskdérnego” leku, wptywajacego na konkretne dziatania i sposdb myslenia.

Podobng zaleznos¢ widaé w przypadku zmiennej uczestnictwa w praktykach.
Respondenci regularnie praktykujgcy czesciej méwig o istnieniu obaw przed
Swietoscig (58,4%). Wsrdd nich jest tez najnizszy odsetek osdb wygtaszajgcych
opinie o braku tego leku. Wraz ze spadkiem czestotliwosci praktyk rosnie prze-
konanie o braku leku wobec swietosci. Abstrahujac od tego, co byto przyczy-
na, a co skutkiem, faktem jest, iz rzadsze praktykowanie sprzyja rozluznieniu
kontaktu, mentalnego i emocjonalnego, z religig. Jako nastepstwo tego stanu
moze pojawic sie stopniowe lekcewazenie lub obojetnos¢ wobec regut, norm
i wartosci propagowanych przez uznawany dotad za wtasny system wierzen.
W efekcie wiedza o istnieniu leku przed swietoscig, tak jak i inne opinie oraz
przeswiadczenia funkcjonujgce w swiadomosci zbiorowej cztonkéw danego
spoteczenstwa, przestaje by¢ dostepna jednostkom niebiorgcym czynnego
udziatu w zyciu religijnym, sytuujacym sie na obrzezach i bedgcym outsiderami.

Informacje na temat swietych i btogostawionych mozna uzyskaé takze po-
przez zapoznanie sie z historig i etymologia wtasnego imienia, bardzo czesto
zwigzanego z osobg wyniesiong na ottarze. Zapytatam badang mtodziez, czy zna,
nawet pobieznie, zyciorys swojego patrona od chrztu. 1/3 respondentéw (33,6%)
moze cokolwiek powiedzieé na temat patrona, 1/3 zna jego zyciorys czesciowo
(33,1%), a 1/3 nie ma na ten temat zadnego pojecia (33,5%). Pte¢ nie odgrywa
znaczacej roli w tym zakresie, cho¢ wobec wyzszych wskaznikéw ,,poboznosci”
wydawatoby sie naturalne, iz kobiety wiedzg wiecej na temat pochodzenia
swego imienia i ewentualnego patrona. Okazuje sie, ze procentowo czesciej, co
prawda niewiele, mezczyzni deklarujg dobry poziom wiedzy dotyczacej historii
zycia swego patrona. Kobiety czesciej przyznajg sie do posiadania niepetnych
informacji na ten temat. W bardzo podobnym procencie respondenci deklarujg
niewiedze w tej sferze. Jak wida¢, nie jest to wiedza, ktdrej respondenci pragng
i do posiadania ktorej dgza. Mozna powiedzie¢, ze nie widzg oni potrzeby po-
siadania wiedzy na ten temat, poniewaz do niczego im ona nie stuzy.

WSsrdd respondentdw zamieszkujgcych rézne typy miejscowosci najwiekszg
wiedzg na ten temat dysponujg mieszkaricy miasta sredniej wielkosci (40,1% od-
powiedzi ,tak”). Jednoczesnie takiej odpowiedzi najrzadziej udzielajg mieszkarcy
wsi (32,6%). Analizujac odpowiedzi w poszczegdlnych przedziatach odnoszacych
sie do typu miejscowosci, mozna zauwazyc, ze mieszkancy wsi najczesciej od-
powiadajg, Ze znajg zyciorys swego patrona niedoktadnie (35,6%). Respondenci
z matego miasta zwykle nie znajg zywotdéw swych patrondw, poniewaz takie
odpowiedzi gorujg nad pozostatymi (38%). W srednim miescie najwiecej osdb
zna doktadnie biografie wiasnego patrona (40,1%), natomiast w duzych miastach
najliczniej reprezentowana jest odpowiedz negatywna (39,4%). Po raz kolejny
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wida¢, ze mieszkancy duzych miast majg najnizsze wskazniki poziomu wiedzy
religijnej, korespondujgcej zapewne z okreslonym profilem religijnosci.

Podobnie jest w przypadku czestotliwosci uczestnictwa w mszy $w. niedziel-
nej jako czynnika modyfikujgcego odpowiedzi. Najwiecej oséb posiadajgcych
dobrg wiedze na temat historii zycia swego patrona rekrutuje sie sposréd respon-
dentéw regularnie uczestniczgcych w mszy sw. (41,6%). Wraz ze spadkiem regu-
larnosci uczestnictwa w mszy $w. spada gwattownie odsetek osdb posiadajgcych
wiedze w takim stopniu (28% — nieregularne uczestnictwo). Odwrotng zaleznos¢
mozna zaobserwowac w przypadku odpowiedzi negatywnej na to pytanie —im
rzadszy udziat w mszy sSw., tym czestsze wskazywanie na odpowiedz ,,nie wiem”.
Z tego powodu osoby nieregularnie uczestniczace w mszy $w., deklarujgce nie-
wiedze na ten temat, gorujg liczebnie nad osobami posiadajgcymi informacje
0 swoim patronie. Zmienna ta jest, jak sie okazuje, jednym z najistotniejszych
czynnikdéw wptywajgcych na rézne omawiane zalezne.

Tabela 6. Czy znasz historie zycia swojego patrona? /Jestem osobg praktykujaca

Jestem osobga praktykujaca
istori regularnie . .
zyc?azz\:/r;]:;: I;:zrr;ia? (w Eaida lub ”'(egf;gc“z':;;‘ '® | nie praktykuje | nigdy nie | Ogotem
pra.wie.kaidq do czasu) od kilku lat | praktykowatem
niedziele)
Tak L. 350 215 51 0 616
% 41,6 28,0 26,6 0,0 34,1
Niedoktadnie L. 279 252 43 1 575
% 33,2 32,8 22,4 20,0 31,8
Nie L. 212 301 98 4 615
% 25,2 39,2 51,0 80,0 34,1
Ogoétem L. 841 768 192 5 1806
% 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Zrédto: opracowanie wiasne.

Innym czynnikiem, ktdry w wysokim stopniu wptywa na ksztatt odpowiedzi
respondentéw, jest przejawiane pragnienie bycia Swietym. Osoby, ktére dekla-
rujg che¢ wyboru swietej drogi zycia, czesciej posiadajg dobrg wiedze o swoim
patronie (41,7%) niz osoby niechetne (29,5%). Respondenci, ktérym nie zalezy
na osobistej swietosci, najczesciej deklarowali brak wiedzy na temat swojego
patrona (39,4%).

W podsumowaniu nalezy stwierdzié, ze opinie, wiedza i przekonania zwigza-
ne z zagadnieniem Swietego zycia u wiekszej czesci respondentéw sg pozytyw-
ne, jest ono bowiem uwazane za ideat, do ktérego nalezy dazy¢, lub droge do
szczescia, ktorym jest Bog. Znamienne jest zas to, ze utamek procenta okreslit
je jako zachecajaca dla nich samych perspektywe. Méwiac inaczej, badanej
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mtodziezy Swiete zycie jawi sie jako bardzo pozytywna, petna dobra i cnoty
droga zyciowa, ale niekoniecznie jako propozycja dla nich samych. Jest to ideat
bardzo odlegty od realnego zycia, obecny w deklaracjach, ale nie w marzeniach,
istniejgcy gtéwnie na ptaszczyznie intelektualnej w formie zasobu informaciji,
ktérych nie przeksztatca sie w dyrektywy dziatania ani nie tworzy z nich zbioru
wartosci, celdw i plandw, ktdre chciatoby sie realizowac. Istotng kwestig jest
bardzo wysoki odsetek braku odpowiedzi (43,3%), wskazujgcy na obojetnos¢
lub lekcewazenie tego tematu — az 797 osob nie potrafito lub nie chciato odpo-
wiedzie¢ na to pytanie.

Opinia o swietym zyciu najsilniej jest modyfikowana przez wykazywane
pragnienie jego osiggniecia. Osoby pragnace swietosci uwazajg jg za ideat, do
ktérego trzeba dazy¢ (41,5% odpowiedzi), natomiast respondenci niewidzacy
siebie w roli swietych odpowiadajag tak w 23%. Osoby z pierwszej grupy widza
tez Swietos¢ jako droge, na ktdrej mozna osiggnac szczescie w postaci zjedno-
czenia z Bogiem (21,5%), zas osoby dystansujgce sie odpowiadajg w ten sposdb
w 14,5%. W tej sytuacji zdumiewa niekonsekwencja 4 oséb ,swietych”, ktére
twierdza, ze jest to perspektywa niezgodna z ich aspiracjami. Jedna osoba z tej
grupy uznafa jg za zachecajgcg propozycje, natomiast w grupie niedgzgcych do
Swietosci znalazto sie 8 takich osdb. Dla niewielkiego odsetka badanych w obu
grupach swiete zycie stanowi fantastyczna wizje, niemozliwa do spetnienia, po-
dobnie nieznaczna liczebnie jest grupa uczniéw podkreslajgcych trudy i cierpie-
nia zwigzane z wyborem takiej drogi. Wobec tego dos¢ optymistycznego obrazu
Swietego zycia nalezatoby sie spodziewac znacznej liczby chetnych realizujgcych
uniwersalne powotanie do Swietosci. Okazuje sie jednak, ze istnieje duzy roz-
dzwiek pomiedzy swietlanym obrazem swietosci i osdb sSwietych a rzeczywistg
checig ich nasladowania.

Respondenci spodziewaja sie w wiekszosci, ze sSwiety sposéb zycia jest
i bedzie realizowany, jednakze nie przez nich samych, ale przez anonimowych
»innych”, wybranych i lepiej do tego przygotowanych.

Zakonczenie

Badani uczniowie wykazali dobry poziom wiedzy ogdlnej co do wiekszosci
rozpatrywanych tresci dogmatycznych i katechetycznych. Zwykle odpowiedzi
sg zgodne z nauczaniem KoS$ciota, szczegdlnie te dotyczgce istnienia praktyki
wynoszenia na ottarze, znaczenia i sensu wiary o obcowaniu $wietych. Ucznio-
wie deklarowali tez posiadanie petnej lub fragmentarycznej wiedzy na temat
nauczania papieskiego zwigzanego z zagadnieniem swietosci oraz powszechnego
powotania do swietosci. Braki wiedzy i btedy zanotowane zostaty jako rzadziej
wystepujace i dotyczyty znajomosci sylwetek oséb swietych w poszczegdlnych
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kategoriach oraz swoich patrondéw do chrztu, obecne tez byto przekonanie
o monopolu duchownych na osiggniecie swietosci.

Interesujacy jest fakt, iz wsréd zmiennych branych pod uwage odnosnie do
ogolnego poziomu wiedzy religijnej tylko jedna odgrywa znaczaca role w réznico-
waniu odpowiedzi, czyli czestotliwos¢ praktyk religijnych, zwtaszcza uczestnictwa
w niedzielnej mszy sw. Osoby praktykujgce regularnie i czesto w poréwnaniu do
0s6b niepraktykujacych wykazuja zdecydowanie lepsza wiedze religijng i ogdl-
ne rozeznanie w temacie. Natomiast zmienng, ktéra w najmniejszym stopniu
wptywa na badane elementy wiedzy religijnej respondentéw i wynikajace z niej
przekonania, jest ptec. Jest to zapewne spowodowane wspdlnym nauczaniem
katechetycznym i uczestnictwem w zyciu spotecznym na réwnych zasadach,
a takze statym kontaktem z réwiesnikami poza szkota.

Szczegolnej uwagi wymaga omodwienie kwestii posiadanego obrazu Boga.
Zaréwno ogdétem, jak i w przypadku prawie wszystkich analizowanych zmiennych
niezaleznych odpowiedzi udzielane przez zdecydowang wiekszo$¢ responden-
tow sg niezgodne z doktryng i Swiadczg o braku wiedzy na ten temat lub raczej
o najbardziej osobistym przekonaniu. Jedng z prawdopodobnych przyczyn tej
sytuacji moze by¢ niezrozumienie, czym w zasadzie jest osobowa natura Boga,
na czym ona polega i z jakimi wskaznikami sie wigze. Jedyng zmienng, ktéra mo-
dyfikowata odpowiedzi w istotny sposéb, byta czestotliwosé praktyk religijnych.

0Ogdlng opinie respondentdéw na temat swietosci jako drogi zyciowej oraz
0s0b swietych, ksztattowang przez posiadany zasdéb wiedzy, mozna okresli¢
jako pozytywnga. W wiekszosci przypadkéw jednak posiadane przez ucznidéw
informacje maja jedynie walor poznawczy, bez istotnego znaczenia dla ksztat-
towania sie postawy zaangazowania religijnego. Potwierdza to tym samym teze
J. Marianskiego przytoczong na poczatku artykutu.
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Streszczenie

Wiedza religijna, beda jednym z wymiardw religijnosci, stanowi niezbedny element
konstruowania swiadomej i dojrzatej postawy wobec wiary. Szczegdlne znaczenie ma
ona w przypadku mtodziezy szkolnej, ktorej zycie religijne dopiero sie ksztattuje. Oprécz
informacji zdobywanych na lekcjach katechezy mtodzi ludzie czerpig wiedze na temat
wiary z uczestnictwa w praktykach religijnych, obserwacji zachowania innych, rozméw
z bliskimi, medidw i dostepnej literatury. W wyniku tego ksztattujg sie ich opinie,
przeswiadczenia, a takze domysty, bedace czescig sktadowg intelektualnego aspektu
Swiadomodsci religijnej. W 2010 r. przeprowadzitam wsrdd 1841 ucznidw szkét srednich
wojewodztwa lubelskiego badania sondazowe dotyczace funkcjonowania pojecia swie-
tosci w znaczeniu religijnym w $wiadomosci wspoétczesnej mtodziezy. Artykut stanowi
prezentacje wynikéw tych badan, odnoszacych sie do zasobdw wiedzy, opinii i przekonan
respondentdw na temat Swietosci.

Stowa kluczowe: badania religijnosci, religijnos¢ mtodziezy, wiedza religijna, Swietos¢

Summary

A state of knowledge of the high school graduates
in Lublin voivodship on holiness. A test report

Religious knowledge, being one of the dimensions of religiosity, is necessary for con-
structing an informed and mature attitude towards faith. This is particularly important
in the case of adolescents, whose religious life is only emerging. In addition to the
information acquired in the classroom work, young people get knowledge about faith
from participating in religious practices, behavior observation, interviews with others,
the media and the available literature. Under their influence shall be reviews, believe
and guesses, which is part of the intellectual aspect of the religious consciousness. In
2010 I moved among the 1841 high school pupils of Lublin voivodship survey, concern-
ing the operation of the concept of holiness in the sense of religious in the minds of
today’s youth. This article is a presentation of the results of these studies relating to the
stock of knowledge, opinions and beliefs of respondents related to the issue of holiness.

Keywords: religious studies, youth religiosity, religious knowledge, holiness
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Lednica jako jedna z form ewangelizacji mlodziezy

Wstep

Celem mojego artykutu jest ukazanie socjologicznego i religijnego wymiaru
Spotkan Mtodych w Lednicy. Chce pokazaé nadzieje organizatoréw na
rozbudzenie religijne mtodziezy i jednoczesnie obawy komentatoréw przed
powierzchownoscig masowego przezycia religijnego.

Socjalizacja religijna w Polsce wchodzi w faze kryzysu, co spowodowane jest
przemianami systemowymi, przechodzeniem od spoteczeristwa tradycyjnego do
pluralistycznego. Transformacja dotyczy takze sfery religijnej — religijnos¢ kultu-
rowa, Srodowiskowa, konformistyczna ustepuje miejsca religijnosci ,,z wyboru”.
Tracg na znaczeniu instytucje odpowiedzialne za przekazywanie dziedzictwa
religijnego, natomiast coraz silniej oddziatujg modele zachowan propagowane
przez masowe media (relatywizm, liberalizm, indywidualizm, subiektywizm).
Stabnie wiez mtodziezy z parafig, ze Srodowiskiem konfesyjnym, takze ze wzgledu
na przeniesienie lekgji religii z sal katechetycznych do szkét. Badania empiryczne
pokazujg, ze religijnos¢ mtodziezy — szczegdlnie w wymiarze praktyk kultowych —
cechuje mniejsza dynamika w poréwnaniu z pokoleniem jej rodzicow (Stepulak
2010: 14; Zareba 2004: 370-374).

Koscidt poszukuje zatem mozliwosci ukazania mtodziezy atrakcyjnosci reli-
gijnego modelu zycia. Niezmiernie wazne dla efektywnosci przekazu ,,depozytu
wiary” jest znalezienie skutecznych sposobdéw oddziatywania. Organizacja
masowych spotkan o charakterze religijnym jest jedng ze strategii zaintereso-
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wania mtodych przekazywang z pokolenia na pokolenie kulturg religijna. Jedna
z inicjatyw duszpasterskich Kosciota sg lednickie spotkania mtodziezy, ktére
w 2013 r. odbyty sie juz po raz siedemnasty.

1. Historia i specyfika spotkan

Ogodlnopolskie coroczne zloty katolickiej mtodziezy, zwane Lednicg, rozpoczety
sie w 1997 r. Ich pomystodawcg i gtdwnym organizatorem jest dominikanin
ojciec Jan Gora'. W miejscu spotkan (Pola Lednickie, w poblizu trasy z Poznania
do Gniezna) wedtug przekazéw historycznych miat miejsce chrzest Polski. Od
2005 r. sg one organizowane w pierwszg sobote czerwca [4] i gromadzg tysigce
uczestnikdéw (w pierwszym brato udziat 20 tys. mtodych, w 2002 r. juz 100 tys.,
rekordowa liczbe 160 tys. odnotowano w 2004 r., od tego czasu liczba uczestni-
kéw systematycznie spada, na zlocie w 2012 r. byto ich 60 tys.) [5]2.

Waznym momentem Spotkania Mtodych jest przekroczenie przez uczestni-
kéw Bramy Trzeciego Tysigclecia (jest to wielka stalowa konstrukcja w ksztatcie
ryby), ktéra stanowi symbol wolicjonalnego wejscia w rzeczywistos$¢ wiary chrze-
Scijanskiej. Gtdwne uroczystosci rozpoczynajg sie od wprowadzenia relikwii sw.
Wojciecha, nastepnie odprawiane sg nabozenistwa, wieczorem celebrowana
jest msza $w., a po niej rézaniec badz droga krzyzowa. Po kornicowym btogo-
stawienstwie uczestnicy wracajg do swoich srodowisk, by — w zatozeniu orga-
nizatoréw — swiadomie i otwarcie wyznawac wiare w Chrystusa.

W program spotkan wpisana jest ekspresja w postaci tarica, Spiewu, gestow,
ruchu, ale nie brak tez chwil refleksji, zadumy i adoracji. Mtodzi majg sie wyciszyc¢,
skoncentrowac na dtugiej liturgii, klekng¢ przed monstrancjg z Najswietszym
Sakramentem. Wymaga to religijnego przygotowania tej mtodziezy, bo cho¢
nie wszystkim towarzyszy religijna motywacja, czesto ci mniej zaangazowani
uczestnicy nasladujg pozostatych, bardziej religijnie nastawionych.

Spotkanie nie ma charakteru improwizacji, wrecz przeciwnie — pracuje nad
nim sztab ludzi, profesjonalni choreografowie, muzycy, tancerze. Organizatorzy
zapewniali: ,,Powstajg specjalne piesni do zaspiewania przez 100 tysiecy ludzi.
Profesor Emil Wesotowski, choreograf, przygotowuje za kazdym razem insce-
nizacje. Zamowilismy tez specjalng msze sSwietga. Jej autorem jest ks. prof. Piotr
Nawrot, misjonarz werbista z Boliwii, odkrywca muzyki Indian potudniowoame-
rykanskich: To jest istna eksplozja radosci. Przygotowujemy balet, przygotowu-
jemy tance, uczymy sie dziata¢ w wielkiej masie 100 tysiecy ludzi” (Kwiatkowska

T Od kilku lat uczestniczg w nich takze grupy mtodych chrzescijan z catej Europy.

2 Inne dane (znacznie wyzsze) o liczbie uczestnikéw podajg zrddta o profilu religijnym, np.
agencja KAl w 2005 r. odnotowata 200 tys. mtodych ludzi, a nie 150 tys. — jak odnotowat tygodnik
,Wprost” [6, 3].
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i Polak 2004: 68). Schola lednicka wykonuje wielogtosowe $piewy, a od 2001 .
wspomaga jg zespot goralski Siewcy Lednicy.

Warto tez wspomnie¢ o szeroko zakrojonej dziatalnosci promocyjnej, m.in.
o stronie internetowej (www.lednica2000.pl) poswieconej Lednicy, tworzonej
przez organizatorow i uczestnikdw spotkan. Mtodzi ludzie na forum wymieniaja
opinie, dzielg sie przezyciami, omawiajg kolejne edycje, udzielajg informacji
(np. wskazéwek dotyczacych dojazdu), zachecajg niezdecydowanych. Role
przygotowawcza spetnia tez lednicka gazeta, ktéra ukazuje sie kilka miesiecy
przed gtdwnym wydarzeniem na Polach Lednickich. Kazde takie spotkanie ma
swoj motyw przewodni, ktéry znany jest juz rok wczesniej. O. Jan Géra mowi:

Jeszcze nie ma formy, a tresc¢ juz jest podana i my nad nig pracujemy w zespotach.
Tres$¢ jest pierwsza, jest zasiewana, a kietkuje przez caty rok, by zakwitnag¢ dopiero
nad Lednicg. Owoce dojrzewaja juz poza naszym zasiegiem i nie my je zbieramy
(Kwiatkowska i Polak 2004: 57).

Trzeba dodaé, ze Spotkania Mtodych nagtasniajg masowe media, nie tylko
Telewizja Trwam, Radio Maryja, Religia TV, ale takze Telewizja Polska, ktéra
w latach 2000-2009 transmitowata wybrane punkty lednickiego programu.
Lednica obecna jest na Facebooku (ma ponad 16 tys. zarejestrowanych fanow),
a piesni lednickie, homilie i konferencje dostepne sg na kanale YouTube. O. Jan
Goéra podkresla gotowosc sponsoréw do wspierania tej inicjatywy: ,Bez przerwy
dostaje telefony od ludzi, ktorzy przescigajg sie w donacjach. Jeden przedsie-
biorca obiecuje, ze da ozdobny fotel, drugi zrobi kawatek drogi, trzeci wydrukuje
ulotki. Sam sie dziwie, skad sie to bierze. Ludzie pragng uczestnictwa w czyms
powaznym i prawdziwym” (Kwiatkowska i Polak 2004). Lednice wspierajg osoby
prywatne, a takze firmy, takie jak: PZU, Poczta Polska, PKO BP i Wyzsza Szkota
Bankowa w Poznaniu. Lednica integruje, wyzwala altruizm, che¢ wspétpracy. Wo-
lontariusze —a sg wsrdd nich lekarze, policjanci, energetycy, strazacy — wtgczajg
sie w organizacje spotkania, prawdopodobnie nie tylko z religijnych pobudek.
Dla uczestnikdw niezwykte jest odczucie solidarnoscii braterstwa, zjednoczenie
wokét wspdlnej sprawy.

W spotkaniach uczestniczyli hierarchowie polskiego Kosciota: prymas Jézef
Glemp, arcybiskupi i biskupi, m.in. Henryk Muszynski, Stanistaw Gadecki, Alfons
Nossol, Marek Jedraszewski czy Kazimierz Nycz. Ojciec Géra podkresla jednak
w wywiadach, ze w Lednicy to mtodziez jest najwazniejsza, a luminarze Kosciofa
uczg sie z nig rozmawiac jezykiem pozbawionym patosu i sztucznosci. Nie mogg
perorowac, celem nadrzednym ich nauczania ma by¢ bowiem transponowanie
religijnych tresci na sfere codziennych doswiadczen cztowieka.

0. Jan Gdra wielokrotnie podkreslat zainteresowanie Lednicg papieza Jana
Pawta Il. To jemu przypisuje pomyst utworzenia takiego religijnego osrodka, jak
réwniez koncepcje symbolicznego przejscia uczestnikdw przez brame (niemniej
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sam podjat decyzje, ze owg bramg ma by¢ ryba, symbol Chrystusa). Papiez
przekazat kamien wegielny na budowe Lednicy (gtowica ze starozytnej kolumny
z ogrodu Patacu Apostolskiego), byt tez zawsze posrednio obecny wsrdd mtodych
dzieki nagraniom oredzia na tasmie magnetofonowej, a pdzniej na kasecie wi-
deo. Technika i nowoczesne srodki komunikowania wspierajg procesy ewange-
lizacyjne — mtodziez zgromadzona nad Jeziorem Lednickim $ledzi na telebimach
przestania papieskie. Po Smierci Jana Pawta II, takze jego nastepca, Benedykt X VI,
kazdego roku przesytat pozdrowienia i stowa zachety do pogtebiania wiary dla
zgromadzonej na Polach Lednickich mtodziezy: ,To jest zawsze moment kulmina-
cyjny Lednicy — stowo Ojca Swietego i jego solidarnosé z mtodzieza. To za kazdym
razem podnosi range spotkania” — stwierdza dominikanin (Kwiatkowska i Polak
2004: 67). Jego inicjatywa od poczatku budzita kontrowersje, wielu obserwato-
réw, takze z kregdw koscielnych, wyrazato niechec i obawy wobec tego pomystu.
Jednak liczne grono zakonnikdw, ksiezy, seminarzystow pospieszyto z pomoca
organizacyjng (poparcie samego papieza, wbrew malkontentom, z pewnoscia
byto czynnikiem mobilizujagcym do zaangazowania sie w to przedsiewziecie).
Na miejscu spotkan w 2007 r. powstat tez Dom Jana Pawta I, ktéry gromadzi
pamiatki po nim (jest tu m.in. sutanna, ornat, kielich, szkaplerz, paliusz, piuska,
buty, laska, recznik, a nawet odlew reki papieza).

2. Emocjonalny wymiar religijnego rytuatu

Randall Collins (2011) opracowat teorie rytuatéw interakcyjnych, w ktérej zwraca
uwage na energie emocjonalng, tworzong podczas spotkan face to face, zogni-
skowanych wokét wspélnego przedmiotu ($wietego obiektu — wedtug Emile’a
Durkheima). W rytuatach religijnych mozna wyodrebnic cztery gtéwne sktadniki:

— fizyczng wspdtobecnosc grupy ludzi (oddziatywanie cielesng obecnoscia),

— bariery wobec outsideréw (granice oddzielajgce od 0sdb z zewnatrz),

— wspolne dziatanie lub wydarzenie (koncentracja uwagi na symbolach
relacji spotecznej),

— wspdlny nastroéj (koordynacja ruchowa — tance, uktady choreograficzne;
powtarzanie formut modlitw, Spiewy),

W rytuale nastepuje intensyfikacja wspdlnego doswiadczenia, wzmocnienie
indywidualnego przezycia. Gtéwne efekty rytualne to:

— solidarnos¢ grupowa, poczucie przynaleznosci,

— energia emocjonalna jednostki, dajaca poczucie sity, mocy, entuzjazmu,
zaufania, checi do dziatania (przenoszona do innych codziennych sytuacji),

— szacunek wobec symboli (ikon wizualnych, stow),

— poczucie moralnosci, duma z przynaleznosci do grupy, przyjecie jej etosu
(Collins 2011: 64-65).



Lednica jako jedna z form ewangelizacji mfodziezy 127

Lednica to wydarzenie (sytuacja spoteczna), w ktérym mozna analitycznie
wyodrebni¢ podstawowe elementy teorii Collinsa: zbiorowe uniesienie, wzru-
szenie, ekscytacje (collective effervescence), indukowanie emocji (emotional
entrainment), wzajemne wptywanie na siebie jednostek skupionych wokét
Swietych obiektéw. W Lednicy, jak stwierdzit Grzegorz Polak, ,to forma niesie
tres$¢ zawartg w bogatej symbolice, ktdra probuje tgczy¢ to, co stare, zakorze-
nione w Piémie Swietym i w polskiej tradycji, ze wspdtczesnoscia. Lednica — jak
kto$ powiedziat — to ogromny teatr symboli religijnych” (Kwiatkowska i Polak
2004:57). Uczestnicy rekolekcji kazdego roku otrzymujg starannie przemyslane
podarunki, np. tabliczki z dekalogiem wielkosci karty kredytowej, woreczki z solg,
pierscienie z wygrawerowanym znakiem ryby, wiosetka z przestaniem (Nie bdj
sie. Wyptyn na gtebie. Jest przy Tobie Chrystus) i podpisem Jana Pawta I, monety
o nominale 5 talentéw, amputki z winem, chleb, stalowe repliki rybek, a takze
tradycyjne dewocjonalia: mosiezne medaliki z wizerunkiem Maryi, krzyzyki,
rézance, brewiarze, ksigzeczki z Listami $w. Pawta. O. Jan Gdéra wyjasnia:

Symbol pomaga nam wyprzedzi¢ czas, bo jest szybszy od niego. To jest taki cudowny
skrét. Za pomoca symbolu docieramy bezposrednio do mtodych. Mamy tylko kilka
godzin wieczornych i nocnych do dyspozycji, w czasie ktorych musimy wystrzelié
rakietg petna tresci i sensu (Kwiatkowska i Polak 2004: 58).

Symbole lednickie nawigzujg scisle do tematyki spotkania, kazdego roku in-
nej (np. w 2002 r. byto to ,Wesele w Kanie Galilejskiej”, w 2003 r. ,,Nabozeristwo
talentéw”, a w 2004 r. ,,Daj sie ztowic¢ w sie¢ Mitosci”). Reinterpretacja symboli
religijnych, przektadanie ich semantycznego potencjatu na rzeczywistos¢ wiary
wspotczesnego homo religiosus ma ogromne znaczenie dla mtodych uczestnikow
Lednicy. Symbole chrzescijanskie bezposrednio odsytajg do tresci ewangelicz-
nych. Jeden z organizatoréw spotkan, ks. Tomasz Dostatni, stwierdza:

Mtodziez naprawde woli jezyk symboli i obrazu od dtugich wywodoéw intelektualno-
-naukowych. Jako dominikanin jestem kaznodziejg, kazdego dnia staram sie gtosié¢
Stowo Boze i wiem, jak trudne jest ukazanie prawd Ewangelii za pomocg samego
stowa. W dobie, ktérej symbolem jest antena satelitarna i ekran komputera, samo
wypowiadane stowo jest czesto nie tylko nieprzekonywajgce, ale po prostu niezro-
zumiate (Kwiatkowska i Polak 2004: 113-114).

Upominki przywiezione z Lednicy nie pozwalajg zapomniec o tresciach tam
przekazywanych, stajq sie tez znakiem przynaleznosci do wspdlnoty, pozwala-
jacym zidentyfikowad ,,swoich”.

Mtodzi ludzie uczestniczacy w spotkaniach majg szanse wyrazi¢ swoje
uczucia religijne: tanczg, Spiewajg, kontemplujg, niemal wszyscy podkreslajg site
emocjonalnego przezycia, piszg na forum internetowym o radosci, entuzjazmie.

0. Jan Goéra ttumaczy to zjawisko na sposdb religijny:
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[...] ten entuzjazm jest dzieki temu, ze zostaje wybrana wartos¢ zasadnicza, sam
Chrystus, wszystkie inne wybory zawarte sa w tym jednym. Dlatego taka ulga i rados¢
(Kwiatkowska i Polak 2004: 60).

Do emocjonalnosci spotkan przyczyniaja sie takze czynniki spoteczne i uwa-
runkowania przestrzenne:

Nie ma tez ograniczenia murami kosciota, nie ma skrepowania obecnoscia Najswiet-
szego Sakramentu. Trudno bytoby szale¢ w kosciele. Brak murdw sprawia wrazenie, ze
jestesmy u siebie, a nie u kogos i ze te pola do nas nalezg. Dlatego tak udaje sie tutaj
Spiew, taniec i gest serdeczny ku drugiemu (Kwiatkowska i Polak 2004: 60).

Dla chrzescijan nie bez znaczenia jest doswiadczenie przebywania wsréd
podobnie myslacych, wsrdd ludzi, ktérzy nie wstydzg sie manifestowac swojej
wiary. To swiadectwo innych jest bardzo wazne, poniewaz podtrzymuje przy-
jetg w procesie socjalizacji strukture wiarygodnosci. Uczestnicy zlotu pisza, ze
Lednica to doswiadczenie, ktére ,,wyzwala tesknote” za ponownym odczuciem
wspélnoty i ,,dodaje skrzydet” na co dzien. Egzemplifikacjg takiego sposobu
postrzegania i przezywania tresci spotkann moga by¢ wypowiedzi zamieszczone
na forum Lednica 2000 [1]:

To nasze swieto mtodziezy chrzescijaniskiej — to, co tam przezytam, niesamowicie mnie
umocnito duchowo, spotkanie z mtodymi ludZmi, ktorzy wierzq tak jak ja, sprawito, Zze
poczutam sie bezpieczna i wyjgtkowa (wracatam do domu z podniesiong gtowq, dumna
ze swego chrzescijanstwa) i stracitam wszelkie wgtpliwosci, Zze chce podgzac za Bo-
giem. Na Lednicy po prostu czuje sie obecnosc Jezusa Chrystusa (Karolina z Warszawy).

Podobato mi sie, co za przezycie niewiarygodne — nawet nie jestem w stanie ubrac tego
w stowa. Bycie tam to cos niesamowitego, a atmosfera tam przecudowna (Aneczka).

Przejscie przez Brame-Rybe, wybdr Chrystusa to sq chwile, dla ktérych warto zy¢
i kazdy, kto doswiadczyt tego wszystkiego, przyzna mi racje (kamillewy1801).

Mnie najbardziej poruszyto to, ze mogtam wyspowiadac sie spokojnie... pomyslec, co
mam powiedziec. | tak zeszfo 2,5 h na trawie z ksiedzem face to face. Cos wspaniatego!
Mozna powiedziec, ze spowiadatam sie z catego Zycia (peaceexd).

Przezytem piekng spowiedZ, poczutem bliskos¢ Boga i dobro¢ ludzi. Natadowany
zostatem pozytywnq energiq. Jestem szczesliwy (Patrick).

Co mi dato to spotkanie? Przede wszystkim takie przekonanie, ze istniejq jeszcze ludzie
(i to cate mndstwo — 100 000!), ktérzy majq gtebokq wiare i swiadomie opowiadajg
sie za Chrystusem, a takze potrafig wychwala¢ Boga zabawgq i taricem bez zadnych
srodkdw typu alkohol [...] No i zostat mi po tym jakis taki wiekszy spokdj wewnetrzny
i radosc¢ (Phitherek).

Ale msza to byt odlot! Najbardziej wstrzgsneto mnq kazanie Ojca Walentego. Po prostu
zostatem zmiazdzony i ryczatem jak bobr. Bedzie ono gdzies w internecie? Jest to dla
mnie bardzo wazne (Misiek).
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Swietna atmosfera, dobra organizacja (klakson).

Oczywiscie tarice, hulanki réwniez niezapomniane... te rzesze rgk podniesione w gore,
chwalgce Boga... Cztowiek tam na pewno nie czut sie innym, czy samotnym... lecz
peten energii, wiary, nadziei... po prostu szczesliwy... Oby ten stan ducha oddziatywat
teraz u kazdego jak u mnie w Zyciu codziennym (Ela).

Mozna powiedzie¢, w nawigzaniu do R. Collinsa, ze lednicki rytuat interakcyj-
ny prowadzi do wytworzenia energii emocjonalnej, ktdra nawet po zakorczeniu
rytuatu, przywotywana w aktach retrospekcji, jeszcze dtugo podtrzymuje zapat
religijny uczestnikdw. Symbole przynaleznosci grupowej, znaki jej tozsamosci
magazynujg energie emocjonalng, s3g jej no$nikami. Wspomnienie sytuacji
interakcyjnej odnawia poktady emocjonalnej energii. Tesknota za Lednicg jest
zatem tesknotg za doswiadczeniem, ktdre pozwala uzupetni¢ malejgce zasoby
emocjonalnej energii i animowac swa religijnos¢.

3. Ewangelizacja mlodziezy w spoteczenstwie doznan

Gerhard Schulze, analizujgc w latach 90. XX wieku przemiany spoteczenstwa za-
chodnioniemieckiego, nazwat je ,spoteczeristwem doznan” (za: Sieradzki 2007b:
105-116; Sieradzki 2007a: 144-159). Jego obserwacje dotyczgce dominujacej
orientacji doznaniowej mozna na poczatku XXI wieku przetransponowac¢ na
grunt polski. Podwyzszyt sie standard zycia Polakéw, dokonuje sie przejscie od
spoteczenistwa niedoboru, zorientowanego na przetrwanie, do spoteczeristwa
nakierowanego na przyjemnosci, pozytywne wrazenia, ekscytujgce przezycia.
Rynek doznan zaczyna obejmowac takze sfere sacrum — wspétczesny cztowiek
religijny mniej koncentruje sie na zobowigzaniach wynikajgcych z internalizacji
okreslonej doktryny, a bardziej zalezy mu na nowych ekscytujgcych doznaniach.
Piotr Sieradzki pisze:

Staje sie coraz bardziej wyrazne, ze indywidualne i osobiste przezycie fascinosum
i tremendum zyskuje coraz wieksze znaczenie w Kosciele i w jego wspdlnotach.
Wspotczesny przekaz wiary nie moze oby¢ sie bez pozytywnych doznan, wtgczonych
w chrzescijanski kontekst religijnych doswiadczen, nie moze oby¢ sie réwniez bez
takich proceséw jak interakcja, partycypacja i komunikacja (Sieradzki 2007a: 155).

Religijne wydarzenia przyciggajg swojg atrakcyjnoscig, poniewaz dajg nie
tylko mozliwosc¢ intensywnych przezyé afektywnych i zostawiajg btogie wspo-
mnienia, ale takze pozwalajg na bezposrednie doswiadczenie wiary. Okres
adolescencji to czas poszukiwan sensu zycia i ksztattowania sie Swiatopogladu.
Mtodzi ludzie nie chcg by¢ tylko obiektami wychowawczych oddziatywan, ale
pragng odkrywac znaczenia religijnych znakdw, okreslonych obrzedéw, rytuatéw
—istotne jest dla nich odczytanie i osobiste przezycie tresci, jakie ze sobg niosg.
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Przekaz ewangeliczny musi by¢ dostosowany do ich mozliwosci recepcyjnych,
tymczasem w nauczaniu katechetycznym i homiletycznym czesto mamy do
czynienia z hermetycznym jezykiem teologii, z niezrozumiatymi dla wielu formu-
tami, oderwanymi od codziennego zycia, zbyt abstrakcyjnymi, by mogty zostaé
zinterioryzowane (Okonska 2012: 209-226).

Niektorzy socjologowie religii, przygladajacy sie fenomenowi religijnych
masowych spotkan, w tym Lednicy (Kwiatkowska i Polak 2004: 106—-110; [3];
Zduniak 2011: 113-146), podkreslaja, ze spotkania na Polach Lednickich przeta-
maty rutyne w polskim Kosciele, zachecity mtodziez do odnowienia duchowego,
do zywej religijnosci, angazujgcej takze emocje. Organizatorzy starajg sie, aby
zloty miaty dynamiczny, interaktywny charakter, zachecajg mtodziez do indywi-
dualnej ekspresji, do spontanicznych interakcji. Jednoczesnie obserwujg zmiane
profilu uczestnikdw — na pierwszych spotkaniach dominowali studenci, od kilku
lat za$ najwiecej jest gimnazjalistow i licealistow, ktdrzy przybywajg w zorgani-
zowanych grupach pod opiekg katechetéw. Sg tez osoby, ktérym nie zalezy na
integracji, gdyz pragng jedynie religijnego przezycia. Niektdrzy okreslaja sie jako
poszukujacy, niezdecydowani badz indyferentni religijnie. Wsréd uczestnikéw
spotkan sg tez osoby przypadkowe, a takze niereligijne, nastawione na zabawe
i odskocznie od codziennosci. Krzysztof Koseta stwierdza: ,Uczestnicy Lednicy
mowig, ze ostatnie sektory, te najdalej od ottarza, sg okropne! | pewnie tak jest,
ze jakies$ 2 proc. jedzie tam, zeby narozrabiaé” (Kwiatkowska i Polak 2004: 106).

Warto podkresdli¢, ze organizatorzy spotkan starajg sie dotrze¢ do mtodych
chrzescijan nie tylko metodg racjonalnych argumentéw, oddziatujg nie tylko na
intelekt, ale takze na zmysty. Jeden z uczestnikéw zlotu napisat na forum:

Moze przemdwic najpierw jezykiem, ktdrym mtody operuje na co dzien, bo jest
to jedyny wspdlny jezyk, ktorym mozna z ewangelizowanym porozmawiac¢? Gadzet
(ja na przyktad dostatem midd, bedqc raz na Lednicy) nie ma nam zastqpic swietosci
wiary — Pisma Swietego czy Eucharystii, ale moze skfoni¢ do pomyslenia nad jednym
tematem? Jestesmy ludzmi, musimy czegos dotkng¢, powgchac, zobaczyc, zeby nad
tym pomyslec (Michat C.).

Autor tej wypowiedzi zwrdcit uwage na potrzebe holistycznego, wielozmy-
stowego poznawania $wiata przez wspotczesnego cztowieka. Kultura masowa,
w ktérej zyjg mtodzi, przyznaje centralng pozycje sferze wizualnej, w ktdrej
obraz dominuje nad stowem (Rose 2010). Oddziatujac na zasadzie synestezji,
angazujgc zmyst wzroku, stuchu, a nawet powonienia, dotyku i smaku, mozna
tatwiej dotrze¢ do odbiorcy komunikatu, takze religijnego. W Lednicy niezwykte
sg efekty wizualne (oswietlona Brama-Ryba, Swiece, lampiony, pochodnie, zapa-
lone kaganki, na jednym ze spotkan nawet reflektory z poznanskiego lotniska);
swoiste intermedia: pokazy artystyczne, wystepy baletu, barwne procesje,
ktére uatrakcyjniajg program spotkan. W 2012 r. nawet natura uczestniczyta
w spektaklu barw — po deszczu ukazata sie na niebie piekna tecza (wedtug relacji
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podwdjna, a nawet potrdjna), co zostato odczytane przez mtodziez w katego-
riach religijnych (tecza jako znak przymierza Boga z cztowiekiem). Spektakularne
widowiska (np. tysigce gotebi pocztowych wypuszczonych w trakcie misterium
nawigzujacego do ksiegi Genesis, kwiaty zrzucone z samolotu na modlacych
sie ludzi) wpisane sg w program kazdej edycji zlotu. Przyktadem angazowania
zmystu powonienia byto nabozenstwo z wykorzystaniem kadzidta — otwarto je
,wspaniatym korowodem tanecznym, postepujgcym wsrod sektoréw w takt
rytmicznie odtwarzanej biblijnej Piesni nad piesniami. Na biato ubrane postacie
w tancu uwielbienia zblizaty sie do ottarza, niosac misy z wonnymi olejkami. Te
niezwyktg choreografie przygotowata profesor Ewa Wycichowska z Poznania,
stynna mistrzyni baletu, szefowa Polskiego Teatru Tarica. Na wzgdrzu pod gi-
gantycznych rozmiaréw metalowg rybg zapalono masy kadzidta, ktérego won
ogarneta wielotysieczny ttum, rozpostarty na kilkudziesieciohektarowej tgce”
(Kwiatkowska, Polak 2004: 77-78). Przerdzne efekty akustyczne wspomagajg
przezycia duchowe zebranych ($piew, bebny i perkusje, dzwiek dzwonu Trze-
ciego Tysigclecia, odgtos tysiecy dzwonkow, ktore przywiezli uczestnicy, oklaski,
wystrzaty armatnie, a z drugiej strony cisza rozmodlonego ttumu, adorujgcego
Najswietszy Sakrament). Agnieszka Zduniak pisze:

Religijne eventy s3 ubogacane muzyka, czesto komponowang specjalnie na te okazje.
Towarzyszg im specjalnie na te okazje pisane piesni, ktore z jednej strony stuzg gtosze-
niu prawd wiary i utatwiaja ich zrozumienie, z drugiej zas oddziatujg na sfere emocji,
tworzac niepowtarzalny klimat i umozliwiajgc w ten sposdb doswiadczenie wiary.
W $piew na ogot angazujg sie wszyscy, co pomaga wejs¢ w nastréj modlitwy i kon-
templacji oraz skoncentrowac sie na przekazywanych tresciach (Zduniak 2011: 123).

Na jednym ze zlotéw uczestnicy zostali obdarowani piernikami w ksztatcie
roztozonej ksiegi Pisma sw. — odwotano sie zatem takze do zmystu smaku. Przy-
ktadem zaangazowania zmystu dotyku moze by¢ gest zanurzenia dtoni w kamien-
nych stggwiach ze Swiecong wodg podczas przechodzenia przez stynng Brame.

4. Krytyka i obrona masowych spotkan o charakterze religijnym

Organizatorzy spotkan lednickich wielokrotnie spotykajg sie z krytyka, ze ich
inicjatywa jest jednorazowg akcja, , przerostem formy nad trescig”, festiwalem
emocji, ktory konczy sie definitywnie, ,gdy wygasa entuzjazm po spotkaniu,
a gadzety przywiezione stamtad lgdujg w szufladzie albo stojg zakurzone na pot-
ce” (Kwiatkowska i Polak 2004: 5). Lista zarzutéw jest dtuga: ludyczny charakter
spotkan, infantylizacja, symplifikacja tresci religijnych, dostosowywanie sie do
gustow mtodych, dominacja sfery emocjonalnej nad intelektualng, nastawie-
nie na intensywne doznanie, chwilowe wzruszenia, stosowanie socjotechnik
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nieprowadzacych do trwatych zmian postaw itd. Warto przytoczy¢ wypowiedz
krytykujaca ,,festiwalowa religijnos¢” z forum internetowego [2]:

Trzeba nie lada optymizmu (graniczqcego juz z gtupotq), zeby uwierzyé, ze jedna
opaska, jeden pierscionek spowoduje lawine mitosci do Boga i Kosciota [...]. W budo-
waniu prawdziwej Mitosci (takiej przez wielkie ,,M”) do Boga nie wystarczy gadzecik.
Tutaj trzeba ciezkiej pracy: godnej liturgii (szczegdlnie Mszy Swietej) i modlitwy. Samo
skakanie do gdralskiej muzyki tez nie wystarczy |...]. Lednica to taki fast food dla duszy:
duzo, szybko, spektakularnie i , lajtowo” (Mateusz Ochman).

Podobne stwierdzenia dziwig ludzi myslacych o Lednicy inaczej:

Gadzet? Ciekawe okreslenie dla SYMBOLI (ktore majq za zadanie pomodc w przezywaniu
liturgii) rozdawanych na Lednicy... Czy KRZYZ jest GADZETEM, czy SYMBOLEM, ktdry
ma ukazywac najpiekniejszq Liturgie Eucharystii? Czy MODLITEWNIK (brewiarz) jest
gadzetem, czy naukq modlitwy? W tym roku Dzienniczek Siostry Faustyny. Czy to jest
gadzet? Jezeli cztowiek jedzie na Lednice tylko po to, Zeby poszalec i ,poskakac do
goralskiej muzyki”, to tak... JeZeli po powrocie weZmiesz do reki ten brewiarz i zaczniesz
modli¢ sie co dzien, to nie... Kazde spotkanie ma swdéj temat... jeZeli nie wejdziesz
gtebiej i zostaniesz na skakaniu, nic nie zyskasz... emocje opadngq i dalsza egzystencja
w ,,btocie” murowana. Owszem, to przycigga mtodego cztowieka (gimnazjaliste —
z szacunkiem dla kazdego z nich). W moim przypadku przytrzymato dtuzej i teraz widze
w tym wiekszy sens. Nie tylko infantylng zabawe i ,,w rytm podskakiwanie” (Sagan,
7 razy uczestniczyt w Lednicy).

Na zarzuty powierzchownosci i efemerycznosci wydarzenia, jakim jest Led-
nica, odpowiada ojciec Géra:

[...] pracujemy nad tym, zeby Lednica nie byta postrzegana jako jednodniowy wystep
i akcja. Samo przygotowanie do spotkania, samo spotkanie, a pdzniej jego poktosie,
rezonans w mediach, w duszpasterstwie, w zyciu poszczegdlnych ludzi sprawiaja, ze
takie opinie sg niezasadne. Istniejg parafie, duszpasterstwa, dla ktérych program led-
nicki i lednickie tresci sg statym pokarmem, a czesto nawet catorocznym programem
edukacyjnym. Przyktadem tego jest np. cykl artykutow w pismie , Katecheta”, gdzie
przestanie Lednicy rozpisane jest na program pedagogiczny i szkolny, gdzie sg pomysty
do zastosowania, realizowania w réznych grupach wiekowych w szkole. Przyktadem
tego sa katecheci i ksieza przybywajacy do nas po materiaty lednickie i lednickie
symbole niezwykle uzyteczne w ich pracy. A wiec Lednica ma przetozenie na prace
organiczna, na duszpasterstwo (Kwiatkowska i Polak 2004: 55-56).

Pomystodawca spotkan twierdzi, ze spetniajg one takze funkcje kulturo-
twdrczg, uczg mtodych ludzi m.in. strategii logistycznych, organizacyjnych, gdyz
przyjecie tak wielkiej liczby gosci wymaga tytanicznej pracy przygotowawczej
(zabezpieczenie sanitarne, medyczne, ochrona, nagtosnienie). Nade wszystko
sg jednak duchowym przezyciem, ktore — jak méwi ojciec Gora — ,,promieniuje,
ma rezonans w catej Polsce”. | dodaje, ze tylko ztosliwosc¢ albo nieSwiadomos¢
krytykujacych nie pozwala dostrzega¢ w Lednicy niczego wiecej poza wielkim
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show. Jego zdaniem wiara powinna by¢ przezywana zaréwno ,prywatnie i in-
dywidualnie”, jak i wspélnotowo, ,to s komplementarne, a nie konkurencyjne,
postawy” (Kwiatkowska i Polak 2004: 68). Celem Lednicy jest rozbudzenie re-
ligiinego entuzjazmu, wyzwolenie energii i ozywienie wiary, ktéra w zatozeniu
ma by¢ osobiscie pogtebiana przez uczestnikow. Nie wszystkim taka forma musi
odpowiada¢, dlatego skierowana jest raczej do mtodych, ktérych religijnosé nie
jest jeszcze uksztattowana i ugruntowana.

Na forum Lednica 2000 pojawiajg sie takze wpisy krytyczne, ktérych au-
torami sg osoby uczestniczace w spotkaniach. Narzekania mtodziezy dotyczg
najczesciej niedogodnosci zwigzanych z dtugim czasem oczekiwania na przejscie
przez Brame-Rybe (ktos pisze: ,Kilka razy robito mi sie ciemno przed oczami od
tego Scisku, kto$ caty czas opierat sie na moim plecaku i dzgat mnie karimatg”).
Niektdrzy zwracajg uwage na hermetycznosc grup zorganizowanych, osoby ,,in-
dywidualne”, bardziej introwertyczne, maja nieraz problem z nawigzaniem relacji
zinnymi. Ponadto zebrani w dalszych sektorach od ottarza, ktorym zalezy przede
wszystkim na duchowym przezyciu, krytycznie ustosunkowujg sie do osdéb, dla
ktérych Lednica jest rytuatem pustym, nieudanym badz wymuszonym, do oséb
,opalajacych sie, grajgcych w karty”, niezainteresowanych przebiegiem spotkania.

5. Prognozy na przysztos¢

Jaka jest przyczyna sukcesu Lednicy, na jakie potrzeby mtodych odpowiada -
mowigc jezykiem religijnym — coroczne wstepowanie na gére Tabor? Po pierwsze
warto zwrdci¢ uwage na charyzmatyczng osobowosc¢ ojca Gory. Mtodziez ceni
jego prostote, emocjonalnosé, bezposredniosé, komunikatywnosé, otwartosc,
poczucie humoru, site, gteboka religijnosé, gdyz jest on autentycznym swiadkiem
wiary, a w postmodernistycznym sSwiecie, pozbawionym trwatych fundamen-
téw, pewnikdéw, punktow oparcia, istnieje coraz wieksze zapotrzebowanie na
autorytety, na swiadectwa ludzi, w ktdérych zyciu nie ma sprzecznosci miedzy
logosem i etosem, gtoszonymi pogladami i realizowanymi w zyciu ideatami.
0. Goéra przycigga mtodych swojg autentycznoscia i zyczliwoscig. Mtodzi do-
ceniajg takze mozliwos¢ przebywania we wspdlnocie, majg silng potrzebe
przynaleznosci do grupy. Czesto po raz pierwszy jadg — jak stwierdzit Krzysztof
Koseta —,,z powoddw towarzyskich”. Na Spotkania wiekszo$¢ przybywa w gronie
zaprzyjaznionych osdéb, ale Lednica daje im tez mozliwo$¢ poznawania nowych
ludzi. Mozna przypuszczac, ze dominujgcym, relewantnym czynnikiem dla tej
mtodziezy jest jednak motyw religijny.

Lednica jest jednym z przyktaddw na — opisywang wielokrotnie przez psycho-
logdw i socjologdw —ogromng potrzebe Polakdw uczestnictwa w wydarzeniach
wspdlnotowych, jednoczacych ttumy. Uroczystosci masowe byty konstytutyw-
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nym elementem tradycyjnej ludowej religijnosci, ale — jak zauwaza Agnieszka
Zduniak — nadal sg ,waznym i trwatym elementem zycia religijnego w polskim
Kosciele katolickim” (Zduniak 2011: 115).

Czy Lednica przetrwa, czy postepujacy spadek liczby uczestnikdw nie jest
dowodem na petryfikacje formuty Spotkan? By¢ moze z czasem wyczerpig sie
pomysty organizatoréw, zabraknie zapatu. Maria Rogaczewska prognozuje:

Moze to stawac sie wydarzeniem coraz bardziej wyszukanym, adresowanym do
waskiej grupy oséb, ale za to grupy bardzo silnie zwigzanej z wiarg, zaawansowanej
duchowo, znajacej symbolike religijng i oczekujacej nie tylko duchowych przezy¢,
ale tez wyrafinowanej formy artystycznej. Moze tez pozosta¢ imprezg masowa,
ktora prawdopodobnie bedzie ewoluowac w kierunku festiwalu mtodziezowego,
w ktérym watek religijny bedzie obecny, ale tylko jako jeden z watkéw i to wcale nie
najwazniejszy [3].

K. Koseta dostrzega potencjat takich nawet jednodniowych wydarzen i daleki
jest od deprecjonowania lednickich zlotéw:

Nie nalezy lekcewazy¢ nawet tego wspomnienia jednej nocy nad Lednica. Taka pamiec
nie jest zupetnie bez wartosci. Widze, ze Kosciot szuka nowych form oddziatywania
duszpasterskiego. Jest duzy sens w tym, zeby spotykac ze sobg uczestnikdéw réznych
ruchoéw religijnych po to, zeby zobaczyé, jak jest nas duzo (Kwiatkowska i Polak 2004:
109-110).

A. Zduniak dodaje:

Wspdlnota daje poczucie bezpieczenstwa i przynaleznosci, upewniajac swoich uczest-
nikéw o tym, ze w wyznawaniu swojej wiary nie sg sami. Przez obecnosc¢ innych eventy
stwarzajg warunki spotecznego uwierzytelnienia (Zduniak 2011: 132).

Podsumowanie

Lednica jest fenomenem in statu nascendi, nie mozna spojrze¢ na nig z pewnego
czasowego dystansu; mozna jednak postawié teze, ze spetnia ona wazng role
w zyciu tysiecy mtodych chrzescijan. To nie tylko incydentalne zbiorowe unie-
sienie religijne, ale wydarzenie generujgce energie emocjonalna. Integruje ich
wokét przedmiotu religijnej relacji, wzmacnia solidarnosé grupowa, rozbudza
religijne uczucia, stymuluje do Swiadomego wyznawania wiary przyjetej w pro-
cesach socjalizacyjnych. Organizatorzy znalezli Srodki wyrazu przemawiajgce do
wspodtczesnego mtodego cztowieka zyjgcego w kulturze postmodernistycznej,
w spoteczenstwie doznan. Biorgc pod uwage tysigce mtodych ludzi partycypuja-
cych od kilkunastu lat w Spotkaniach Mtodych nad Jeziorem Lednickim, mozna
powiedzie¢, ze ta niekonwencjonalna, pod pewnymi wzgledami nowatorska
forma duszpasterstwa mtodziezy okazata sie bardzo atrakcyjna. By¢ moze spetni
swa role ugruntowywania tozsamosci religijnej mtodziezy.
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Streszczenie

Procesy socjalizacji religijnej w warunkach zmian spotecznych nie przebiegajg harmo-
nijnie. Zmienia sie religijno$¢ Polakéw, poniewaz zmienia sie rzeczywistos¢ kulturowa
i materialne warunki zycia. Kultura postmodernistyczna relatywizuje dotychczasowe
pewniki, kwestionuje istnienie jednej ,,struktury wiarygodnosci”. Osoby odpowiedzial-
ne za przekaz wiary religijnej nie majg fatwego zadania, muszg pytac, jaki jest wspot-
czesny mtody cztowiek i w jaki sposéb mozna do niego dotrze¢, by przekaza¢ mu nie
tylko wiedze religijna, ale i obudzi¢ w nim zywa wiare. Celem artykutu jest ukazanie
socjologicznego i religijnego wymiaru Spotkarh Mtodych w Lednicy. Omawiam historie
i przebieg spotkan, emocjonalny wymiar religijnego rytuatu. Osobne miejsce poswiecam
kontrowersjom, jakie budzg tego rodzaju religijne wydarzenia (nadzieje organizatoréw
na rozbudzenie religijne mtodziezy i obawy komentatoréw co do powierzchownosci
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masowego przezycia religijnego). W zakonczeniu stawiam pytanie o przysztos¢ Lednicy.
W analizie przywotuje wypowiedzi uczestnikow zlotu, zamieszczonych na internetowym
forum, i fragmenty wywiaddw z jego organizatorami. Lednica jest ciekawg formg pracy
duszpasterskiej, dostosowang do potrzeb i mozliwosci recepcyjnych wspdtczesnych
mtodych ludzi. Tresci z zatozenia majg by¢ wyrazane jezykiem prostym, pozbawionym
patosu. Nadawcy komunikatéw nie ograniczajg sie do perswazji werbalnej, oddziatujg
na zasadzie synestezji na wiele zmystéw, w obrazowy (teatralny) sposdb przypominajg
gtéwne przestania Ewangelii. Gtdwng wartoscia tej problematyki jest ukazanie nie tylko
kontrowersji wokét , festiwalowej religijnosci”, ale i pozytywnej strony masowych spotkan
religijnych. Stawiam teze, poparta teorig rytuatow interakcyjnych R. Collinsa, ze energia
emocjonalna wygenerowana podczas spotkan i podtrzymywana we wspdlnotach kon-
fesyjnych moze modelowad zycie mtodych i wptywac na ich system aksjonormatywny.

Stowa kluczowe: nowe formy pracy duszpasterskiej, Lednica, energia emocjonalna,
religijnos¢ doznawana

Summary

Lednica as a form of evangelization of the young people

The processes of religious socialization do not proceed smoothly owing to social changes.
The religiousness of Poles changes along with cultural reality and material living condi-
tions. The postmodern culture relativizes the former axioms and questions the existence
of the only one “structure of credibility.” People responsible for passing on the religious
faith are faced with a difficult task. They have to discover what the contemporary young
person is like and how to reach him or her, in order to not only pass on to them the
religious knowledge, but also awake in them a living faith.The aim of the article is to
present the sociological and religious dimensions of youth meetings in Lednica. The
author discusses the history and the course of meetings and the emotional dimension
of religious ritual. A separate part of the paper is devoted to the controversies over the
religious events (hopes of organizers for youth religious awakening and simultaneously,
the concerns of commentators about the superficiality of mass religious experience). At
the end, the author considers the future of Lednica. The author refers to the comments
of the members of the gathering, available on the internet forum and to the published
interviews with the organizers. Lednica is an interesting form of ministry, because it is
adjusted to the needs and the receptive abilities of contemporary youth. The content
is to be expressed in a simple language, devoid of excessive pathos. The senders of
the message do not confine themselves to verbal persuasion, they exert influence on
many senses exploiting synesthesia, they present the main messages of the Gospel in
a pictorial (theatrical) way.The author attempts to depict not only the controversies over
“festival religiousness,” but also the positive side of mass religious gatherings. The author
advances the thesis, supported by the theory of interaction ritual chains by R. Collins,
that emotional energy generated during the meetings, sustained in confessional groups,
may shape young people’s lives and affect their axiological system.

Keywords: new forms of ministry, Lednica, emotional energy, religiousness experienced
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Internet jako czynnik ksztattujacy przemiany
zycia religijnego miodych

Wprowadzenie

kreslenie wptywu, jaki majg nowe media na wcigz ksztattujgca sie religij-

nos$¢ mtodych katolikdw, nie jest tatwe. Nowe media, do ktérych zaliczamy
Internet, multimedia komputerowe, gry komputerowe, wywierajg ogromny
wptyw na mtodego cztowieka. Dzieki atrakcyjnym tresciom i ciekawej formie
przyciggajg uwage, przez co absorbujg jego czas. Poprzez selektywnos¢ poru-
szanych tematéw nadajg pewnym wydarzeniom czy przedmiotom odpowiedni
status i range. Internet, bedgcy czesto jedynym zrédtem informacji, w istotny
sposdb wptywa na opinie i przekonania mtodych oséb, ksztattujgc tym samym ich
zachowanie. Pod pojeciem ,nowych mediéw” kryje sie réwniez nowy model ko-
munikacji kulturowej, ktéry rézni sie od poprzedniego na niemal kazdym etapie
komunikowania — od nadawania, przez przetwarzanie, po odbieranie informaciji.
Komunikacja w erze nowych mediéw nie zna probleméw zwigzanych z barierg
czasu, przestrzeni czy innymi kulturowymi przeszkodami, jak np. nieznajomos¢
obcego jezyka (strony WWW oferujgce ustugi translatorskie). Mtode pokolenie
doskonale odnajduje sie w srodowisku nowych mediéw, wiec stanowig one
w pewien sposob instytucje odpowiedzialng za socjalizacje dzisiejszych mtodych.
Ze wzgledu na nature zjawisk spotecznych trudno jednoznacznie wskazaé
zwigzek przyczynowo-skutkowy pomiedzy faktami. Na zmiany zachodzace w re-
ligijnosci mtodych osdb wptyw ma wiele czynnikdw. Majac oczywiscie na uwa-
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dze niedoskonatos¢, jaka wigze sie z wnioskowaniem w naukach spotecznych,
mozna stwierdzi¢, ze nowe media, a zwtaszcza Internet, wptywajg na religijnosc
mtodych osdb.

Zmiany w religijnosci Polakdw mozna rozpatrywac na wielu ptaszczyznach.
Maja one zaréwno charakter jakosciowy, jak i ilosciowy. Zmiany ilo$ciowe doty-
czg zmiennosci tendencji poszczegdlnych parametréw religijnosci na przestrzeni
czasu, zas zmiany jakosciowe — tych ptaszczyzn, ktdrych statystyczne badania
nie potrafig ujg¢, gdyz sa one zwigzane z pojawiajgcymi sie nowymi wzorcami
religijnymi.

Naturalng reakcjg na zmiany zachodzgce w religijnosci Polakéw sg préby ich
opanowania, czyli kontroli, przez instytucjonalny Kosciét. Zmiany te mogg by¢
programowane, mieszczgce sie w koncepcji przemian religii, oraz niezalezne od
Kosciota, wymykajace sie jego kontroli. Do pierwszych mozna zaliczy¢ zmiany
zgodne z postanowieniami Soboru Watykanskiego I, natomiast drugie dotycza
wszelkich form subiektywizacji religii czy spadku parametréw religijnosci, beda-
cych skutkiem ogdlniejszych przemian, mieszczacych sie w nurcie postmoder-
nizmu (Grotowska 1999: 56-60).

Janusz Marianski zauwaza, ze mtodziez polska znajduje sie w polu napie¢
miedzy sekularyzacja a ewangelizacjg. Naciski ze strony instytucjonalnego Koscio-
ta oraz te zwigzane z sekularyzacjg i laicyzacjg sprawiajg, ze religijnosci mtodych
nie da sie opisa¢ w kategoriach jednorodnego faktu spotecznego. W konse-
kwencji tych sprzecznych oddziatywan spoteczno-kulturowych nalezy przyjac
,wielo$ciezkowa” interpretacje proceséw przemian w religijnosci mtodziezy
polskiej (Marianski 2010: 39). Przemiany, ktére bedg przedmiotem niniejszego
tekstu, podazaja sciezkg ewangelizacji i majg wymiar jakosciowy.

1. Wyjasnienie pojec

Piszgc o mtodym pokoleniu, nalezy wskazaé, co jest rozumiane pod tym poje-
ciem i jak zostata wyznaczona ta kategoria. Edward Ciupak zwraca uwage na
pie¢ sposobdéw stosowania pojecia ,,mtode pokolenie” w naukach spotecznych.
Po pierwsze, mtode pokolenie moze by¢ wyrdzniane na podstawie dychoto-
mii dziecko — rodzic. Po drugie, ze wzgledu na konflikt ,,mtodego” i, starego”
pokolenia. Kolejne sposoby uwzgledniajg podziat rél spotecznych przodkéw
i potomkdéw oraz wyrdzniajg kryterium historyczne, date czy okres. Ostatni ze
sposobdw, ktéry rowniez zostat przyjety w tej pracy, to wyrdznienie mtodego
pokolenia jako jednego z trzech pokolen zyjacych w ramach jednego stulecia.
Koncepcja ta opiera sie na zatozeniu, ze kazdy rodzic jest przecietnie starszy od
swojego dziecka o 33 lata. Wedtug Edwarda Ciupaka kazde z trzech pokolen jest
wyznaczone wieloma zmiennymi. Ich spoteczne znaczenie zalezy gtdéwnie od
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ustroju spoteczno-politycznego, od typu panujacej kultury, a takze od poziomu
techniki i sposobu, w jaki dane spoteczenstwo zaspokaja swoje podstawowe
potrzeby (Ciupak 1984: 14-15).

Dzisiejsze mtode pokolenie, w przeciwienstwie do poprzedniego, nie pamieta
czaséw PRL, wychowywato sie w zupetnie innym ustroju spoteczno-politycz-
nym, co ma przetozenie na wiele aspektdw zycia. Kultura, w ktérej ono obecnie
dorasta, coraz bardziej przypomina wzorce zachodnie. Dojrzewanie mtodego
pokolenia zbiegto sie réwniez, co najwazniejsze, z rozwojem Internetu w Polsce.
W pierwszych latach XXI wieku na rynku pojawity sie oferty taniego dostepu do
Sieci i jest to okres, w ktdrym wzrosta liczba uzytkownikéw Internetu. W Polsce
do 1994 r. Internet byt prawie wytgcznie siecig akademicka [1]. Liczba jego
uzytkownikéw zaczeta rosnac dopiero po okoto 10 latach od ,,debiutu” Internetu
w Polsce. W 2001 r. dostep do niego miato 9,9% Polakow i kolejno w latach:
2004 —-32,53%, 2006 —44,58%, 2008 —53,13%, a w lipcu 2011 r. — 64,88% Pola-
kow [2].

Pokolenie dzisiejszych mtodych, zaréwno w jezyku potocznym, jak i w litera-
turze naukowej, zyskato wiele okresler majacych zwigzek z wirtualnym swiatem.
W jezyku potocznym nazywane jest ,pokoleniem Neostrady”, ,dzie¢mi Google”,
,pokoleniem kciuka”, zas okreslenie najczesciej stosowane to ,generacja Y”. Don
Tapscott, ktéry dzisiejszych mtodych okresla mianem Net Generation, dokonu-
jgc oceny wptywu Internetu na ksztattowanie sie mtodego pokolenia, zwraca
uwage na jego pozytywne aspekty. Dostrzega spore réznice miedzy pokoleniem
dzisiejszych mtodych i ich rodzicdw. Wskazuje tym samym na cechy, na ktérych
opiera sie odmienne postrzeganie ostatnich dwadch pokolen. Cechy te nazywa
normami i zalicza do nich: wolnos¢, dopasowanie do swoich potrzeb, baczna
obserwacje, wiarygodnos¢, wspotprace, rozrywke, szybkie tempo i innowacje.
Uwaza, ze za roznice pokoleniowe odpowiedzialny jest m.in. Internet. Opisujac
Net Generation, podkresla, jak waznym czynnikiem ksztattujgcym mtode poko-
lenie jest Internet oraz jaka stanowi dla nich wartos¢ (Tapscott 2010: 140-141).

Kolejne kluczowe pojecie, ktére wymaga uscislenia, to religijnos¢. Za Wtady-
stawem Piwowarskim rozumiem j3 jako dziatanie, ktdre jest ksztattowane przez
uznanie rozrdéznienia na rzeczywisto$¢ empiryczng i nieempiryczng (Piwowarski
1977: 22-23). Dziatanie odnoszgace sie do tresci religijnych moze przebiegac
na wielu ptaszczyznach. Do opisu zmian, jakie zachodzg w religijnosci mtodych
Polakéw, zostanie wykorzystana operacjonalizacja pojecia religijno$¢ dokonana
przez Piwowarskiego, a opracowana na podstawie pieciu komponentéw religij-
nosci Charlesa Y. Glocka. Do wyrdznionych przez Piwowarskiego parametrow
religijnosci zalicza sie:

— globalny stosunek do wiary, okreslajgcy autodeklaracje wiary i praktyk
religijnych oraz ich krytyczng ocene,



142 ALEKSANDRA KIZEWSKA

— wymiar intelektualny, wigzacy sie z oczekiwaniem, ze osoba religijna
wykaze sie pewnym minimum wiedzy o podstawowych dogmatach swej wiary,
jej obrzedach, tradycji,

— wymiar ideologiczny, ktéry odnosi sie do oczekiwania, ze jednostka
bedzie posiadata okreslony swiatopoglad teologiczny i uznawata prawdziwos¢
dogmatdéw swojej religii,

— wymiar doswiadczen, uwzgledniajacy fakt wystepowania we wszystkich
religiach mniej lub bardziej wyraZznie sformutowanych oczekiwan, zgodnie z kté-
rymi osoba prawdziwie religijna powinna, wczesniej czy pdzniej, bezposrednio
przezywac ostateczng rzeczywistosé,

— praktyki religijne, obejmujace akty kultu i poboznosci, a zatem wszystko
to, co ludzie czynia, dajac wyraz swemu zaangazowaniu religijnemu,

— parametr wspodlnotowy, odnoszgcy sie do wiezi z duchowienstwem i pa-
rafig oraz udziatu we wspélnotach i organizacjach religijnych,

— wymiar konsekwencji, $cisle zwigzany ze skutkami przekonan, praktyk,
doswiadczen i wiedzy religijnej w zyciu codziennym (Piwowarski 1996: 58—66).

Przemiany religijnosci mtodych oséb w postaci nowych form religijnych,
na ktdrych ksztattowanie sie miat wptyw Internet, dotyczg czterech sposréd
siedmiu wymienionych parametrow. Zmiany mieszczgce sie w nurcie ,,ewange-
lizacyjnym”, ktére omawia W. Piwowarski, dotyczg: wymiaru intelektualnego,
wymiaru doswiadczen, praktyk religijnych oraz parametru wspélnotowego.
Internet ksztattuje rdwniez pozostate trzy wymiary religijnosci, jednak nie sa
one ujete w tej analizie, poniewaz, po pierwsze, ich wptyw jest posredni, po-
przez inne parametry, np. na zmiany w wymiarze ideologicznym czy globalnym
stosunku do wiary wptywa wiedza zdobywana w Internecie; po drugie, trudno
stwierdzi¢, na ile Internet odpowiedzialny jest za pojawienie sie zmian np.
w zakresie moralnosci, a nie przyjety styl zycia; po trzecie, nie mozna wskazac
zadnych jakosciowych przemian, ktére dotyczytyby nowych form religijnosci
wigzgcych sie bezposrednio z cyberprzestrzenia.

2. Religijnos¢ dwoch pokolen mtodych Polakow

Gtéwna teza tego artykutu brzmi: religijnos¢ mtodego pokolenia Polakéw odno-
szgca sie do ilosciowych zmian w zakresie poszczegdlnych parametréw religij-
nosci stanowi wzglednie pokoleniowg kontynuacje. Zmiany pokoleniowe majg
charakter jakosciowy i dotycza rodzaju potrzeb religijnych oraz nowych form ich
zaspokajania, wynikajacych ze zmian kulturowych.

Pierwszg czesc tezy potwierdzajg badania, ktére przeprowadzili w latach
80. XX wieku Edward Ciupak i w 2010 r. Janusz Marianski. Analizujgc religijnos¢
mtodego pokolenia, doszli do podobnych wnioskéw, zwracajgc uwage na te same
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tendencje zachodzacych zmian. E. Ciupak na podstawie badan prowadzonych
w latach 60. i 70. XX wieku starat sie zrekonstruowac wzory postaw religijnych
mtodych i okresli¢ kierunek zachodzacych w nich zmian. Podsumowujac swoje
badania, wskazat trzy gtéwne cechy religijnosci dwczesnej mtodziezy. Pierwsza
z nich jest tolerancja w sferze przekonan i postaw innych ludzi, graniczaca naj-
czesciej z indyferentyzmem, brak zainteresowania poglgdami kolezanek i kole-
gow na temat religii, sporadycznosc ,misyjnych” postaw. Kolejng, powszechna
wiasciwoscig jest krytycyzm wobec zachowawczych elementéw tradycyjnego
modelu katolicyzmu, dotyczacy szczegdlnie postaw spotecznych duchowienstwa,
bezwzglednosci wielu norm etyczno-religijnych, niektérych skonwencjonali-
zowanych form kultu religijnego, dogmatow. Trzecig cechg jest brak spdjnosci
elementarnych postaw wobec réznych komponentéw systemu, z ktérym mtody
cztowiek identyfikuje sie globalnie (Ciupak 1984: 206—-207).

J. Marianski diagnozuje religijnos¢ mtodziezy polskiej na podstawie sondazy
i badan przeprowadzanych w ostatnich latach. Na wielu analizowanych pfaszczy-
znach mozna zauwazy¢ podobienstwo religijnosci dwéch omawianych mtodych
pokolen. Autor wskazuje, ze religijnosé¢ mtodych bardziej wigze sie z doswiadcze-
niem religijnym niz z nauczaniem koscielnym (Marianski 2010: 48); ze wzrasta
odsetek mtodych wyrazajgcych swoje watpliwosci co do wiary, a takze Kosciota
instytucjonalnego; przypuszcza, ze tradycyjna religijnos¢ przestaje by¢ atrakcyjna
dla czesci mtodego pokolenia Polakdw, ktére sktania sie ku indyferentyzmowi
religijnemu lub poszukuje wtasnych form wyrazu dla swoich transcendentnych
tesknot i poszukiwan (Marianski 2010: 55); ze religijnos¢ ta staje sie bardziej
osobista niz instytucjonalna, ponadto utrzymuje sie niski poziom uczestnictwa
w praktykach. Mtodziez jest nieobecna w zyciu Kosciota, zaréwno w regularnych
praktykach, jak i w zyciu wspélnotowym (Marianski 2010: 56). W spoteczenstwie
polskim, a zwtaszcza w srodowiskach mtodziezowych, nasila sie kwestionowanie
religijnosci i moralnosci, zaréwno w zyciu katolikdw ,,selektywnych”, krytycznych
w stosunku do Kosciotfa i jego doktryny moralnej, jak i w zyciu katolikéw ,,odcho-
dzacych”, ktdérzy ksztattujg swojg moralnosé niezaleznie od religii. Jednoczesnie
nastepuje wzmocnienie religijnosci w zyciu katolikdw ,,pogtebionych”, ktérzy
tacza religijnos¢ z moralnoscia w zyciu codziennym (Marianski 2010: 60).

3. Kosciot w Internecie

W spotecznej przestrzeni Internetu znajduje sie juz wiekszos¢ ludzkich aktyw-
nos$ci majgcych miejsce w rzeczywistosci. W Sieci zachodzg wszelkiego rodzaju
interakcje miedzyludzkie. Ze wzgledu na dostepnos¢ oraz brak barier czasowych
i przestrzennych aktywnosci w cyberprzestrzeni sg niekiedy przedktadane nad
spotkania osobiste.
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Koscidt katolicki bardzo szybko dostrzegt mozliwosci, jakie daje Internet, gdyz
juz 24 stycznia 1990 r. w swoim oredziu Jan Pawet Il na 24. Swiatowym Dniu
Srodkéw Spotecznego Przekazu wypowiadat sie na temat stosowania technik
komputerowych w zyciu Kosciota. Kolejne dokumenty wydawane przez Watykan
potwierdzaty tylko kierunek, ktéry wyznaczyt Jan Pawet Il. Do dokumentéw tych
mozna zaliczy¢ Koscidt a Internet i Etyka w Internecie, oba wydane w 2002 r.
W 1995 r. powstata internetowa strona Watykanu (vatican.va). W Polsce pierwszy
portal religijny (mateusz.pl) zostat utworzony w 1996 r., a trzy lata pdzniej Epi-
skopat Polski uruchomit portal www.opoka.org.pl. W 2009 r. Stolica Apostolska
otworzyta swoéj kanat na YouTube, a kilka miesiecy pdzniej Benedykt XVI miat
profil na Facebooku. Zdajgc sobie sprawe z zagrozen, ktore niesie Internet oraz
mozliwosci, jakie daje, Kosciot zaadaptowat nowy system medialny. Internet ma
zastosowanie w wielu rodzajach dziatalnosci i programach koscielnych: ewange-
lizacji, w tym zardwno reewangelizacji, jak i nowej ewangelizaciji, tradycyjnej mi-
syjnej postudze ad gente, katechezie, duszpasterstwie i kierownictwie duchowym
oraz innych rodzajach edukacji, wiadomosciach i informacjach, apologetyce [8].

Informacji na temat tego, czy Internet jest pomocny w duszpasterstwie oraz
jak jest on wykorzystywany i oceniany przez duchownych, dostarczajg badania
opracowane i opublikowane przez Uniwersytet w Lugano i Santa Croce, prze-
prowadzane na catym swiecie wsrdd duchownych, ktérzy korzystajg z Internetu.
Wedtug badan 43,8% e-ksiezy (tj. ksiezy korzystajgcych z Internetu) wyszukuje
w Sieci materiaty do homilii co najmniej raz w tygodniu. W poréwnaniu do sred-
niej Swiatowej, ktdra wynosi 61,4%, nie jest to az tak duzy odsetek. Natomiast
odsetek e-ksiezy, ktorzy sadzg, ze Internet nie jest przydatny w poradnictwie
duchowym, wynosi w Polsce 34,8%, a tylko 21,7% e-duchownych uwaza te
forme za uzyteczng. Uogdlnione wyniki badan wykazaty, ze ,41,6% e-ksiezy
w Polsce postrzega bardzo pozytywnie stosowanie technologii cyfrowej i sadzi,
ze udoskonality one wypetnianie ich misji kaptanskiej. Umiarkowany poglad na
ten temat ma 48,4% e-ksiezy, natomiast na negatywne skutki wskazuje 10%
e-ksiezy” (Kloch 2011: 244-254).

Christopher Helland dokonuje rozrdznienia na religie w Sieci (religion on-
-line) i sieciowaq religie (on-line religion), wskazujac tym samym rdzne miejsca,
a przede wszystkim funkcje, jakie moze petnic religia w Internecie. Religia
w Sieci to wszelkie serwisy, ktére zamieszczajg informacje na temat danej religii,
a zalicza sie do nich: oficjalne strony diecezjalne, parafialne, zakonne, nalezace
do sanktuaridw; strony serwiséw informacyjnych; strony wydawnicze; strony
problemowe (np. hagiograficzne); strony pielgrzymkowe; strony szkét i uczelni;
blogi (Marciniak 2008, za: Gérny 2010: 186).

W dzisiejszych czasach czes¢ tych podmiotdéw bez wsparcia Internetu nie
miataby szans na przetrwanie. Internet wykorzystywany jest jako zrédto informa-
cji wspierajgce dziatania marketingowe szkot, uczelni, jest tez rynkiem sprzedazy
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dla katolickich wydawnictw ksigzkowych i prasowych. Stopien wykorzystywania
Internetu przez parafie jest bardzo zréznicowany. W Polsce w 2010 r. az 40,4%
parafii w Polsce nie posiadato wtasnej strony internetowej. W prezentowanych
badaniach najlepiej wypada diecezja katowicka i gdanska — az 77,9% parafii
w diecezji katowickiej i 73,2% w diecezji gdanskiej ma wtasng strone WWW.
Diecezje, w ktérych procent parafii nieposiadajacych strony WWW byt najwiek-
szy, to kielecka (19,4%), drohiczynska (20,6%) i warminska (21,9%) (Kloch 2011:
256-257). Pod uwage nie byta brana diecezja lubelska i wroctawsko-gdanska ze
wzgledu na brak kompletnych danych.

Sieciowa religia, w przeciwienstwie do poprzedniego wymiaru, umozliwia
internautom interakcje i partycypacje. Osoby odwiedzajgce takie portale mogg
korzystac z foréw, czatdw, a takze podejmowac aktywnosci typu modlitwa czy
uczestnictwo w rytuatach (Helland 2005, za: Siuda 2010: 285).

4. Przemiany zycia religijnego mtodych

Gtéwnym motorem przemian wspotczesnego spoteczeristwa polskiego, ale tez
ttem zachodzgcych zmian, jest globalizacja, poniewaz wptywa ona i zmienia
codzienne doswiadczenia. Spoteczenstwa ulegajg gtebokim przemianom, a pod-
stawowe instytucje zmieniajg status i znaczenie (Giddens 2006: 83). W efekcie
tego oddziatywania wspotczesne spoteczenstwa utracity swoéj punkt odniesienia,
centrum (Bauman 1997: 55). Swiat pozbawiony jest wyraznych granic i wartosci
oraz peten niepewnosci, dlatego mtodzi muszg go sami uporzadkowac. Wyko-
rzystujgc wtasne narzedzia i symbole, przystosowuja sie i tworzg nowe wzorce
zachowan. Wobec tego pojawia sie pytanie, kiedy dane zachowanie mozna
uznac za religijne sensu stricto i jak oceniac jego ,wartos¢” religijng wzgledem
tradycyjnych form religijnosci? Wyrdznianie zachowan religijnych w pierwszej
kolejnosci wigze sie ze wskazaniem ich cech dystynktywnych, poprzez okreslenie
powszechnie obowigzujgcych zasad, ktdre sg rozumiane jako cechy nalezace do
wzordéw kulturowych religijnosci (Mielicka 2007: 383). Rzeczywistos¢ spoteczna
ulega jednak ciggtym reinterpretacjom. Czes¢ rytuatdw religijnych czy niektére
praktyki prywatne w kontek$cie nowoczesnosci zmieniajg swoja forme badz
zanikajg. Na ich miejscu pojawiajq sie jednak nowe wzorce, lepiej dostosowane
do kulturowej rzeczywistosci XXI wieku.

4.1. Przemiany wiedzy religijnej

W ostatnim czasie, na co zwraca uwage Jeffrey Hadden, mozna zauwazy¢ zmia-
ny w tradycyjnej strukturze Kosciota. Zmiany te dotyczg relacji pomiedzy klerem
a laikatem. Autorytet kleru upada, nie jest on juz jedynym zrédtem wiedzy religij-
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nej. Coraz wiekszg role w szerzeniu nauki Kosciota odgrywajg osoby sSwieckie i to
za posrednictwem Internetu (Hadden 1983, za: Borowik i Zdaniewicz 1996: 31).
Poprzez obecnos¢ religii w Sieci realizowana jest ewangelizacja, ktérej gtéwnym
miejscem byt dotychczas Kosciot (Gorny 2010: 187).

Dzisiejsze mtode pokolenie katolikéw czerpie wiedze na temat religii i Ko-
Sciofa z Internetu. Portale katolickie udostepniajg bogate czytelnie, w ktérych
znajdujg sie m.in. dokumenty papieskie oraz artykuty i dokumenty o tresciach
teologicznych. Internet stwarza réwniez mozliwosc bezposredniego zadawania
pytan, co w relacji face to face mogto by¢ krepujace badz w tradycyjnej formie
nauczania niemozliwe. Specyfika zdobywania wiedzy w Internecie — jak uwaza
Andrzej Gorny — wigze sie rowniez ze swoistym relatywizmem, bowiem kazdy
sam decyduje o kierunku swoich poszukiwan. Wielo$¢ linkdw pozwala odby¢
podréz po przestrzeni sacrum, ktdrg trudno jest zapamietac i powtdrzy¢ (Gérny
2007: 453).

Na ptaszczyznie intelektualnej mtode pokolenie ma zdecydowanie lepsze
warunki do zdobywania wiedzy na tematy religijne. Po liczbie odwiedzin stron
WWW, ich zywotnosci, mozna oceni¢, ze mozliwos¢ ta jest skutecznie wykorzy-
stywana. Najbardziej popularny portal opoka.org.pl odwiedza co miesigc ponad
900 tys. uzytkownikéw, wiara.pl — prawie 300 tys., a adonai.pl — prawie 250 tys.
Wskazniki parametru intelektualnego wsréd mtodych osdb sg jednak na bardzo
niskim poziomie. Wiekszos¢ socjologow religii zgodnie przyznaje, ze wiedza na
temat znajomosci prawd wiary i nauki Kosciota katolickiego nie jest warunkiem
wiary religijnej. Jednak — jak zauwaza Jézef Baniak — pewne minimum wiedzy
jest konieczne do jej przyjecia i wyznawania. Dotyczy to zwtaszcza mtodych oséb,
ktérych swiadomosc religijna dopiero sie ksztattuje (Baniak 2008: 115). Wymiar
intelektualny, z perspektywy trwatosci postawy, nie powinien by¢ ignorowany.
Przyjmuje zatozenie, ze im petniejsza wiedza na temat przedmiotu wiary, tym
jest ona trwalsza, a takze im wiekszy zakres wiedzy na temat Kosciota, do ktérego
sie nalezy, tym petniejsze w nim uczestnictwo.

Internet jako narzedzie komunikacji, a przede wszystkim zrédto informacji,
pozytywnie wptywa na zakres wiedzy religijnej. Kwestie sporng moze stanowic
prawdziwos¢ wiedzy, poniewaz w przypadku zdobywania jej z portali nieinte-
raktywnych, w ktérych nie ma mozliwosci pogtebienia zagadnienia, pojawia sie
problem btednej interpretacji poznawanej tresci. Ponadto istniejg portale, ktore
przedstawiajg fatszywe informacje.

Najnowsze badania nad religijnoscig ludzi mtodych wykazujg, ze zaréwno
stopien wiedzy religijnej, jak i che¢ jej zdobywania sg niewielkie. Fakt istnienia
cieszacych sie popularnoscia stron o tematyce religijnej i wskazniki parametru
intelektualnego utrzymujgce sie na niskim poziomie wpisujg sie w przemiany,
o ktérych wspomina J. Marianski. Mtodziez przejawia coraz mniejsze zaintere-
sowanie religijnoscig, ale postawy o0séb pozostajgcych w Kosciele sg bardziej
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refleksyjne i Swiadome (Marianski 2010: 60). Wiedza, ktdra jest znakiem wspot-
czesnych czaséw, zaczyna przewazaé nad rytualnym wymiarem religijnosci.
Religijnos¢ tradycyjna, ktéra wcigz jest dominujacg we wspotczesnej Polsce,
w Internecie zaczyna ustepowac miejsca religijnosci o charakterze intelektual-
nym (Gérny 2007: 453).

4.2. Przemiany praktyk religijnych

W ostatnim okresie Internet zaczat stanowi¢ medium wspierajace wierzacego
cztowieka w jego praktykach religijnych. Istnieje kilka kryteriéw podziatu praktyk
religijnych — ze wzgledu na role, jakg odgrywajg one w zyciu jednostki, obo-
wigzkowos¢ ich odprawiania czy uczestnictwa. Mozna je réwniez podzieli¢ na
odprawiane indywidualnie oraz zbiorowe, publiczne. Prywatne praktyki pobozne
to te czynnosci religijne, ktére wierny wykonuje indywidualnie badz wspdlnie
z innymi osobami, lecz poza strukturami Kosciota. Kryterium oceny stopnia
ich realizacji jest sam podmiot i jego sumienie (Baniak 1990: 316). Praktyki
religijne majgce wymiar spoteczny, odprawiane publicznie, mozna podzieli¢ na
obowigzkowe i nieobowigzkowe, jednorazowe i regularne. Czesci z nich jednak,
takich jak chrzest czy przyjecie sakramentu komunii $w., nie mozna dokonac za
posrednictwem Internetu. Zdania socjologéw religii na temat autentycznosci
rytuatéw online sg podzielone. Rytuat, jak wskazuje Robert Bocock, odbywa
sie w spotecznym kontekscie poprzez symboliczne uzycie fizycznego ruchu dla
wyartykutowania znaczenia (Bocock 1974, za: Piwowarski 1996). Wedtug obron-
cow autentycznosci rytuatéw online w sytuacji wirtualnego rytuatu wytwarza
sie poczucie wzajemnej obecnosci, ma miejsce koordynacja ruchéw (zmiana
rél w przypadku pisania na klawiaturze), a takze skupienie uwagi na obiekcie
sakralnym, ktérym moze by¢ np. przywddca, Bég czy grupa sama w sobie (Siuda
2010: 289). Koscidt katolicki nie ma tak rozbudowanej on-line religion, jak jest
w przypadku innych Kosciotdw czy zwigzkéw wyznaniowych. Pojawiajg sie jednak
okreslone wzorce zachowan religijnych, ktére zwiastujg pewne zmiany. Portale
internetowe, m.in. diecezjalne, proponujg wspdlne odbywanie wirtualnych piel-
grzymek, zachecajg hastami: ,,Nie mozesz przyby¢ na SDM w Madrycie? Stwérz
swoj awatar i dotgcz do grupy wirtualnych pielgrzyméw” [3]. W takiej formie
pielgrzymke mozna odbywac réwniez do Turynskiego Catunu czy Czestochowy.

Inng forma zbiorowej praktyki, ktéra szuka swego miejsca w Sieci, jest wspol-
na modlitwa, ktérg mozna zaliczy¢, podobnie jak wirtualne pielgrzymowanie,
do sieciowej religii. Osoby zrzeszone wokdét danego portalu stanowig religijne
spotecznosci wirtualne. Granica miedzy zyciem rzeczywistym a wirtualnym jest
dzi$ bardzo rozmyta, niektérzy twierdzg nawet, ze w ogdle jej nie ma, a Swiat
wirtualny jest tylko przedtuzeniem $wiata rzeczywistego. Tak tez powoli zaczynajg
postrzegac Sie¢ podmioty uczestniczace, traktujac wirtualny $wiat réwnorzednie
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badz alternatywnie wobec rzeczywistego. Aktywnos¢ w Sieci wigze sie dla nich
z takg sama autentycznoscia i zaangazowaniem, jak dziatanie w tradycyjnych
formach aktywnosci. Wirtualne wspdlnoty modlitewne pozwalajg realizowac
instrumentalng funkcje religijnosci, dajac poczucie partycypacji we wspadlnocie.
Taka forme religijnosci proponuje ,Rézancowa Oaza”, ktdra jest wirtualnym
miejscem wspdlnej modlitwy internautéw. Modlitwa odbywa sie za posrednic-
twem telefonii grupowej programu Skype. Portal ten powstat w celu szerzenia
i organizowania w Internecie wspdlnie odmawianego Rdzanca i zrzesza katolikdw
z catej Polski oraz spoza jej granic [4].

Religijny charakter zbiorowych praktyk w Internecie budzi kontrowersje.
Entuzjasci z kolei uwazajg, ze to kwestia czasu i Kosciét powinien podgzyc¢ row-
niez w tym kierunku. W ocenie wtadz Kosciota wirtualne praktyki nie powinny
zastepowac tych tradycyjnych, majacych miejsce w realnej wspdlnocie. Pewne
dopuszczalne formy e-praktyk sg kierowane do 0séb, ktére z réznych przyczyn nie
mogg ich spetni¢ w tradycyjnej formie, jak rowniez do osdb bedgcych za granicg,
ktére nie majg mozliwosci wspdlnotowego uczestnictwa w zyciu Kosciota, czy
do 0sdb niepetnosprawnych, dla ktérych pielgrzymka jest czyms nieosiggalnym.

Pozytywnie pod kazdym wzgledem oceniane sg wszelkie dziatania wspie-
rajgce indywidualne praktyki, czyli strony stuzgce pomocg w przygotowaniu
do modlitwy oraz pouczajace, jak jg przeprowadzié, a takze strony, na ktdrych
gtoszone sg internetowe rekolekcje. Na portalach pojawiaja sie wirtualne modli-
tewniki oraz skrzynki intencji — konta e-mailowe, na ktére mozna wystac prosbe
o modlitwe w dowolnej intencji. Nowoscig jest aplikacja pomagajgca przygoto-
wac sie do sakramentu spowiedzi, ktéra wykorzystuje inne narzedzie nowych
mediow. Udostepniono niedawno aplikacje na tablety i smartfony, ktdra zawiera
m.in. rachunek sumienia, opracowany specjalnie na potrzeby aplikacji przez
ks. Jacka Pruska, szereg popularnych modlitw, czesto stanowigcych przedmiot
pokuty [5]. Internet wptywa na praktyki religijne mtodych w dwojaki sposéb: jest
narzedziem wspierajacym praktyki indywidualne, nadajgcim nieco inng forme,
a takze stanowi przestrzen odprawiania praktyk, ktérych miejsce byto dotych-
czas w kosciele. W istotny sposéb przyczynia sie wiec do przemian religijnosci,
nadajac jej praktycznemu wymiarowi nowa forme i bardziej zréznicowang tresé,
ze wzgledu na deinstytucjonalizacje miejsca praktyk religijnych.

4.3. Przemiany zycia wspolnotowego religijnosci

Kolejne wazne zmiany w religijnosci, majgce bezposredni zwigzek z Internetem,
dotycza wspdlnotowego wymiaru religijnosci. Podsumowujac przeprowadzane
w ostatnich latach badania, J. Marianski szacuje, ze przynaleznos¢ mtodziezy do
ruchéw i wspdlnot religijnych oraz stowarzyszen katolickich w Polsce ksztattuje
sie na poziomie od 5% do 7%:
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Powodem swoistej niecheci czy dystansu wobec nich moze by¢ zaréwno nieadekwatna
do potrzeb duchowych i religijnych mtodych ludzi oferta Kosciota, brak nawykéw orga-
nizowania sie w grupach i wspolnotach, niewiedza o istnieniu ruchéw i wspaolnot reli-
gijnych w parafiach, obojetnosc religijna i wiele innych powodoéw (Marianski 2010: 57).

Najbardziej wyczerpujgco parametr wspdlnotowy opisat i wyjasnit Hervé
Carrier (1960, za: Piwowarski 1996: 62). Oznacza on psychosocjologiczng przy-
naleznos¢ religijng, ktdrg mozna przedstawié jako continuum. Najstabszym jej
przejawem jest czysto formalna przynalezno$¢ do Kosciota, ktdra poprzez rézne
stopnie rzeczywistego uczestnictwa w nim moze przerodzi¢ sie w petng iden-
tyfikacje z Ko$ciotem. Uczestnictwo i przynaleznos¢ do Kosciota przejawia sie
poprzez wiezi zduchowienstwem, parafig oraz interakcje i relacje spoteczno-reli-
gijne (Piwowarski 1996: 62—63). Przyjmujg one forme wspdlnot przykoscielnych:
oaz, grup modlitewnych i stowarzyszen.

Sie¢ sprzyja powstawaniu réznego typu wspdlnot, tacznie z religijnymi.
Wspdlnoty obecne w Internecie mozna podzieli¢ ze wzgledu na role, jaka od-
grywa duchowienstwo w procesie ich tworzenia i trwania. Istniejg wspdlnoty
utworzone i funkcjonujgce catkowicie dzieki dziataniom oséb duchownych. Sg
tez wspdlnoty tworzone oddolnie przez wiernych, ktére petnig niemal identyczna
role jak wspdlnoty tworzone przez instytucjonalny Kosciot; zaspokajajg potrzeby
psychospoteczne jednostki, takie jak potrzeba akceptacji, przynaleznosci gru-
powej, oraz potrzeby religijne, zwigzane z wymiarami praktyk, doswiadczen czy
poznania. Grupy te dziatajg na bazie dokumentéw watykanskich, dlatego petnig
role drogowskazu moralnego i etycznego (Gérny 2007: 454).

Obecnie, gdy wspdtczynnik globalnego wyznania wiary wsréd mtodych
maleje, mozliwosci Internetu sg bardzo czesto wykorzystywane. Religia zaczyna
ponownie spajac jednostki, tworzy¢ miedzy nimi wiezi spoteczne, nawet miedzy
osobami, ktére nie znaja sie i nie spotykajg w realnym swiecie. Wiezi te jednak
oddziatujg na postawy cztonkdw wirtualnych wspdlnot i ich dziatania nie tylko
w przestrzeni wirtualnej, ale i rzeczywistej. Manuel Castells uwaza, ze spoteczno-
Sci wirtualne sg nie mniej skuteczne w tworzeniu wiezi i mobilizowaniu ludzi niz te
rzeczywiste, a niekiedy nawet bardziej skuteczne (Castells 2003: 151). Przyktadem
moze by¢ sytuacja, ktéra miata miejsce po $mierci Jana Pawta Il. Nowe media,
w tym Internet, umozliwity nowe formy zatoby po jego $mierci. Na portalach
spotecznosciowych umieszczano czarne wstgzki zamiast profilowych zdjeé.

Kolejne rozréznienie wspdlnot w Sieci zostato zaproponowane przez Franza
Foltza i Fredericka Foltza. Typologia ta obejmuje cztery typy wspdlnot: spotecz-
nosci bedace przedtuzeniem istniejgcych realnie spotecznosci, spotecznosci ist-
niejgce tylko w cyberprzestrzeni, miejsca duchowej odnowy, miejsca kultu online
(Foltz, Foltz 2003: 326—329, za: Siuda 2010: 286). Kryteria podziatu stanowig tu
miejsce wspdélnoty w relacji rzeczywisto$¢ — Sie¢ oraz funkcja, jakg moze petnié
wspodlnota. Z powodu wielosci zastosowanych kryteriéw nie jest zachowana
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réwniez zasada roztgcznosci i zupetnosci. Na szczegdlng uwage zastugujg wiec
dwa pierwsze wyrdznione typy wspodlnot.

W cyberprzestrzeni istnieje najwiecej wspdlnot religijnych bedacych prze-
dtuzeniem tych majgcych swoje poczatki w realnej rzeczywistosci (ich istnienie
wynika z tego, ze instytucje religijne przedtuzajg swa dziatalnos¢ w Internecie,
zaczynajgc go uzywac). Drugim wyrdznionym typem spotecznosci wirtual-
nych o charakterze religijnym s3 te istniejace tylko w cyberprzestrzeni. Sg to
spotecznosci, ktdre nie majg swojego odpowiednika w rzeczywistosci, nie sg
przedtuzeniem jakichs realnych instytucji religijnych, istniejg wytgcznie w sieci
elektronicznej (Siuda 2010: 286—-287).

E-wspdlnoty religijne, bez wzgledu na wptyw, jaki beda miaty na dalsze funk-
cjonowanie instytucjonalnego Kosciota, odpowiadajg na wspotczesne potrzeby
miodych. Uczestnictwo we wspdlnotach wirtualnych wymaga od nich mniejszego
zaangazowania, poniewaz mozna aktywnie uczestniczyé, nie odchodzgc od kom-
putera. Jednak uczestnictwo w nich jest mniej petne, istotne jest bowiem dopa-
sowanie go do wtasnych zainteresowan, aktualnych problemoéw czy stylu zycia.

4.4. Przemiany doswiadczen duchowych

Kolejnym elementem charakteryzujagcym nowe formy religijnosci, na ktory zwro-
cit uwage Andrzej Gérny, jest dgzenie do pogtebiania duchowosci (Gérny 2007:
454). Ma ono forme potrzeby poznania i zaufania Bogu. Potrzeba ta wigze sie
z wiarg w nadnaturalny byt, wobec ktorego cztowiek religijny odkrywa sens zycia
i rozwigzuje nurtujgce go problemy. Poznanie to bezposrednie doswiadczenie
ostatecznej rzeczywistosci i odczucia bliskosci Boga. Zaufanie pozwala cztowie-
kowi religijnemu znalez¢ ocalenie w Bogu (Glock 1962, za: Piwowarski 1996: 60).

Zmiany we wspdétczesnym spoteczenstwie postepujg w kierunku indywidu-
alizacji jednostki. Gdy tradycja nie odgrywa juz tak znaczacej roli, tozsamos¢ jest
budowana na bazie doswiadczen i wtasnych poszukiwan. Religijnos¢ przestaje
by¢ powoli kwestig dziedziczenia, a staje sie wyborem. W nowych modelach
wychowawczych od mtodych oséb wymaga sie wiekszej samodzielnosci, reflek-
syjnosci i odpowiedzialnosci. Jednak brak punktu odniesienia, jasnego i jedno-
znacznego fadu spotecznego, stawia mtode osoby przed wieloma trudnosciami.
Pluralizm spoteczno-kulturowy oferuje mtodemu pokoleniu wielos$¢ drég zycio-
wych, sensdéw zycia i rozwigzan ostatecznych problemdw (Mariariski 1998: 8-9).

Mtode osoby, ksztattujgc swéj Swiatopoglad, poszukujg réwniez odpowiedzi
w Internecie. Sie¢ daje im gwarancje pewnej ,obiektywnosci” i niezaleznosci.
Z wachlarza ofert mogg oni wybrac te opcje, ktéra wydaje im sie najbardziej wia-
rygodna i najlepiej dostosowana do ich potrzeb duchowych. Portale katolickie,
zarowno te oferujgce jedynie informacje, jak i te umozliwiajgce partycypacje,
pozwalajg wiernym zaspokaja¢ swoje potrzeby duchowe. Odwiedzajacy je po-
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ruszajg problemy, z ktérymi nie mogg udac sie do oséb najblizszych czy duchow-
nych. Powodem moze by¢ wstyd zwigzany z niewiedzg badz brak porozumienia
z duchownymi z parafii. Kwestie poruszane na forach czy blogach dotyczg prawd
wiary, dogmatow, objawien. Liczba odwiedzin stron WWW w tym celu moze
Swiadczy¢ o potrzebie pogtebiania duchowosci. Na jednym z popularniejszych
katolickich forow internetowych (forum.wiara.pl) zarejestrowanych jest 12 136
uzytkownikow i pojawito sie 740 173 postéw (stan na 11.06.2013). Natomiast
w dziale Duchowos¢ chrzescijaniska poruszono 636 watkéw i zamieszczono
12 196 postéw. Kamil M. Kaczmarek uwaza jednak, ze nie wszyscy zarejestro-
wani na forum s3 jego aktywnymi uczestnikami. Wsrdéd oséb tych pojawiajg
sie rowniez wyznawcy innych religii albo ateisci, ktérzy tego typu fora traktuja
jako pole walki badZ miejsce do prowadzenia dyskusji (Kaczmarek 2010: 359).

Popularng forma wsparcia duchowego w Internecie sg rekolekcje inter-
netowe. Ta forma odnowy duchowej jest organizowana m.in. wokdét domoéw
modlitewnych. Misjg tych stron WWW ,jest przede wszystkim umozliwienie
przezycia rekolekcji bazujacych na tejze duchowosci osobom, ktére ze wzgledu
na réznorakie trudnosci nie sg w stanie udac sie na rekolekcje »stacjonarne«.
Tym natomiast, ktdrzy majg takg mozliwos¢, strona moze stuzy¢ jako srodek
dla umacniania ich zazytosci z Bogiem” [6]. Rekolekcje sg tez organizowane na
Facebooku, prowadszi je np. dominikanin ojciec Andrzej Szustak. Cieszg sie one
duzg popularnoscig — obejrzano je 750 tys. razy [7]. Na stronach pojawiajg sie
komentarze, a nawet wyznania wiary podpisywane imieniem i nazwiskiem, ktére
mogg wskazywaé na potrzebe uzewnetrzniania sie, ujawniania swych potrzeb
religijnych i duchowych.

Zmiany w zakresie potrzeb duchowosci i doswiadczen religijnych nie sg
z pewnoscig bezposrednio spowodowane nowymi mediami czy Internetem.
Wptyw na to majg bardziej ogdlne przemiany spoteczne. Internet, jako najpopu-
larniejsze narzedzie sposrdd réznych Zrédet wiedzy i komunikacji, pozwala w no-
wej formie zaspokoié potrzeby religijne, dotad realizowane w sposdb tradycyjny.

Podsumowanie

Kazdy z parametrow religijnosci ulega wiekszym lub mniejszym zmianom na
przestrzeni czasu. Cze$¢ z nich wykazuje sie wiekszg trwatoscia i statoscig, inne
w wiekszym stopniu podlegajg kulturowym uwarunkowaniom i wptywom. Nowe
media kierujg sie logikg charakterystyczng dla spoteczenistw postindustrialnych
— logika indywidualnego dopasowania, a nie masowego ujednolicenia, co ma
przetozenie na jako$¢ zmian dotychczasowych form religijnosci. Odnoszac sie
do postawionej na poczatku tezy, trzeba stwierdzi¢, ze aktualne wskazniki reli-
gijnosci dotyczgce poszczegdlnych parametrow przejawiajg takie same malejace
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tendencje. Zmiany pokoleniowe, ktére mozna zauwazyc¢ i ktére majg bezpo-
Sredni zwigzek z korzystaniem z Internetu, dotyczg przede wszystkim wymiaru
intelektualnego, praktyk religijnych, wymiaru wspdlnotowego i doswiadczen
duchowych. Nalezy tez podkresli¢, ze przemiany te odnosza sie jedynie do no-
wych form religijnosci mieszczacych sie w ewangelizacyjnym nurcie przemian,
zatem przyczyniajg sie do pogtebiania religijnosci. Korzystanie z Internetu wpty-
wa rowniez na pozostate parametry religijnosci: globalny stosunek do wiary,
ideologie i moralnosc religijng. Trudno jest natomiast dowies¢ bezposredniego
wptywu Internetu na zmiany tych parametréw, poniewaz jest on jednym z wielu
czynnikéw ksztattujgcych postawy religijne mtodych. Z petnym przekonaniem
mozna powiedzieé, ze Internet przyczynit sie do powstania nowych wzorcow
praktyk religijnych, czego przejawem sg np. e-wspdlnoty, a nie jest to tatwe
w przypadku wiary religijnej czy moralnosci religijnej.

Parametr intelektualny dzisiejszego mtodego pokolenia przejawia takg samg,
malejgca tendencje jak w przypadku mtodych sprzed 33 lat. Internet wprowadzit
jednak znaczgce zmiany w sposobie zdobywania i przyswajania sobie wiedzy
religijnej. Dostep do réznorodnych tresci, brak bariery czasu i przestrzeni,
anonimowos¢ i indywidualnos$¢ stwarzajg mtodym nowe warunki zdobywania
wiedzy, a takze jej jakosci.

Poziom praktyk religijnych jest niski. Jednak czes$¢ z nich przeniosta sie do
Sieci. Praktyki te sg wiec coraz czesciej realizowane przez mtode osoby za po-
mocg portali internetowych, co dotyczy zaréwno praktyk indywidualnych, jak
i zbiorowych. Trescig KosSciota katolickiego jest realna wspdlnota, ale w dobie
Internetu zaczyna sie ona nieco przeksztatca¢. W Sieci pojawiajg sie rdoznego
rodzaju wspodlnoty religijne, niektore jako kontynuacja istniejacych w rzeczywi-
stosci, inne jako istniejgce wytgcznie wirtualnie. Wspdlnoty te pozwalajg swoim
cztonkom realizowad sie duchowo i spotecznie.

Internet ma réwniez znaczacy wptyw na wymiar doswiadczen. Sie¢ jest
czestym miejscem poszukiwania odpowiedzi na najwazniejsze pytania egzysten-
cjalne. Internet stuzy wymianie doswiadczen pomiedzy wiernymi i przyblizaniu
sobie wzajemnie idei Boga. W Sieci proponowane s3 réznego rodzaju formy
odnowy duchowej, np. internetowe rekolekcje, ktére stanowia uzupetnienie
lub alternatywe dla tych odbywanych w formie tradycyjnej.

Internet jest niewatpliwie waznym elementem zycia spotecznego mtodych.
Whptywa on bezposrednio badz posrednio na kazdy wymiar zycia cztowieka.
Niezaleznie od tego, ze jego poczatki siegajg konca lat 60. XX wieku, potrafi
skutecznie wptywac na religie i religijnos¢ (chrzescijaniska), ktérej historia trwa
ponad 2000 lat. Wielu badaczy i teoretykdéw zdato sobie sprawe z roli, jaka
odgrywa Internet we wspétczesnej religijnosci, dlatego w niemal kazdym opra-
cowaniu pojawia sie ten watek. Wcigz jednak za rzadko wirtualna religijnos¢ jest
ujmowana w badaniach empirycznych.
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Streszczenie

Artykut porusza kwestie wptywu nowych medidw, a zwtaszcza Internetu, na religijnos¢
mtodych osdb. Gtdwna teza pracy gtosi, ze religijno$¢ mtodego pokolenia odnoszaca
sie do ilosciowych zmian w zakresie poszczegdlnych parametrow religijnosci stanowi
wzglednie pokoleniowg kontynuacje. Zmiany pokoleniowe mozna dostrzec na gruncie
jakosciowym i odnoszg sie one do zmiany kierunku potrzeb religijnych oraz nowych form
ich zaspokajania wynikajgcych ze zmian kulturowych. Mtode pokolenie, okreslone przez
kulture, w ktérej dorastato i w ktdrej trwa, dysponuje nowymi narzedziami zaspokajania
potrzeb religijnych. Internet stwarza mozliwosci rozwoju nowych form religijnosci,
wptywajgc tym samym na rézne wymiary religijnosci. Zmiany te w najwiekszym stopniu
dotyczg parametru intelektualnego, wspdlnotowego, wymiaru doswiadczen i praktyk
religijnych.

Stowa kluczowe: religijnos¢, nowe media, Internet, mtode pokolenie, mtodzi katolicy,
nowe formy religijnosci

Summary

The Internet as a factor forming changes
in religious life of the young people

This article raises the issue of an influence of new media, especially the Internet, on the
religiosity of the young people. The main thesis of this work advocates that the religious
life of the young generation relating to the quantitative changes within the scope of
particular religiosity parameters constitutes a relatively generational continuation. The
generational changes can be observed at the qualitative level and they refer to the
change of direction of religious needs as well as to new ways to satisfy these needs
which result in turn from cultural changes. The young generation, characterised by the
culture in which it has grown up and which it still absorbs, has new tools of satisfying
religious needs at its disposal. The Internet enables the development of new forms of
religiosity and, therefore, influences the particular dimensions of a religious life. These
changes concern mainly the parameter of intellectual and community and dimension
of religious experiences and practices.

Keywords: religiosity, new media, Internet, young generation, young catholics, new
forms of religiosity
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Obraz Kosciota w oczach internautow
po wyborze nowego papieza

Wstep

Poczatek 2013 r. przynidst nowa sytuacje, niezwykta dla Kosciota katolickie-
gol. Po ustgpieniu papieza Benedykta XVI ze Stolicy Piotrowej konieczny
byt wybdr nowej gtowy Kosciota. Zaréwno decyzja ustepujgcego papieza, jak
i wybdor nowego papieza Franciszka byty szeroko relacjonowane w mediach,
wywotujgc lawine komentarzy nie tylko ze strony réznego rodzaju ekspertéow
od spraw Kosciota, politykow i socjologow, lecz réwniez zwyktych internautéw.
Ich wypowiedzi s nie tylko swiadectwem emaoc;ji, jakie budzito to wydarzenie,
ale i dostarczajg cennych informacji na temat stosunku wypowiadajgcych sie do
spraw religii i Kosciofa. Z tego punktu widzenia mogg one staé sie przedmiotem
zainteresowania socjologéw, w szczegdlnosci zas socjologdw religii.

Niniejszy artykut stanowi prébe poréwnawczej analizy gtéwnych trendéw
w komentarzach na temat religii i Kosciota, ktére pojawity sie na forach interne-
towych w zwigzku z ustgpieniem poprzedniego i wyborem nowego papieza. Ze
wzgledu na rozlegtosé obszaru badawczego (zasoby Internetu) konieczne byto
ograniczenie przedmiotu zainteresowan. Zdecydowatam sie wiec na analize
wypowiedzi zamieszczanych w interesujgcym mnie okresie w reakcji na artykuty

' Abdykacja Benedykta XVI byta pierwszg dobrowolng rezygnacja papieza ze sprawowania
urzedu od ponad 700 lat. Ostatni raz taka sytuacja miata miejsce w 1294 r., kiedy to ze Stolicy Pio-
trowej ustgpit papiez Celestyn V.
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poswiecone sprawom Kosciofa, ktore ukazywaty sie na trzech najpopularniej-
szych portalach internetowych: onet.pl, wp.pl oraz interia.pl. Jako uzupetnienie
wykorzystatam rowniez popularng strone demotywatory.pl, stanowiaca forum
wymiany pogladdéw na rozmaite tematy, w tym te zwigzane z religiag i Koscio-
tem, poprzez zamieszczanie obrazkédw opatrzonych ciekawymi, niejednokrotnie
sktaniajgcymi do refleksji komentarzami. Zaroéwno fora dziatajgce na portalach,
jak i strona demotywatory.pl sg ogdlnodostepne, tzn. zapoznanie sie z zamiesz-
czanymi na nich tresciami nie wymaga logowania sie, jak w przypadku portali
spotecznosciowych typu Facebook czy Nasza Klasa. W analizie Swiadomie pomi-
ne tres¢ artykutéw, ktore staty sie zaczynem dyskusji, nie one bowiem stanowia
kwestie najistotniejsza — wypowiedzi internautéw nie sg na ogoét bezposrednio
zwigzane z tre$ciami omawianymi w artykutach, czesciej natomiast tresci te
stanowig jedynie pretekst do wyrazania opinii na temat religii, wiary i Kosciota,
ktére, jak mozna wywnioskowaé, nie powstaty doraznie pod wptywem oma-
wianych aktualnie wydarzen lub sytuacji, lecz wynikajg z bardziej ogdlnych
i utrwalonych poglagdéw na te kwestie.

Analiza takich wypowiedzi daje, po pierwsze, wyobrazenie o tym, w jaki
sposob postrzegany jest Koscidt instytucjonalny i jego przedstawiciele. Po drugie,
umozliwia wyciggniecie wnioskdw na temat oczekiwarn wiernych wobec Kosciota,
a w szerszym zakresie — uswiadomienia roli, jaka we wspdtczesnym Swiecie ma
do odegrania religia. Po trzecie, pozwala na obserwacje charakterystycznego dla
wspotczesnej kultury popularnej zjawiska przenikania sie sfer sacrum i profanum
poprzez wtgczanie tresci o charakterze pierwotnie religijnym w wytwory kultury
Swieckiej, w tym w sfere ludyczng. Po czwarte zas, umozliwia zaobserwowanie,
ciekawej z punktu widzenia socjologa religii, ewolucji pogladéw dotyczacych
Kosciota instytucjonalnego, ale réwniez religii w znaczeniu ogdlniejszym. Pozwala
to na sformutowanie kilku tez dotyczacych wspotczesnej roli religii i Kosciota
w zyciu spotecznym oraz w sferze kultury.

1. Wspoélczesne problemy w relacjach Kosciét — wierni
w oczach internautow

Zastanawiajgc sie nad tym, jak przedstawia sie obraz Kosciota w oczach internau-
téw, nalezy najpierw zdefiniowaé, jakie tresci rozumiane sg pod tym pojeciem.
Jak wiadomo, pojecie Kosciotfa nie jest jednoznaczne nawet dla jego cztonkdw.
Oficjalne nauczanie zawarte w Katechizmie Kosciota Katolickiego mdéwi o Kosciele
jako wspdlnocie wiernych, ludzie Bozym (KKK 782, 810). Z teologicznego punktu
widzenia Kosciot tworzg wiec wszyscy wierzgcy, bez wzgledu na réznice stanu,
pici, pochodzenia spotecznego, pozycji i rél spotecznych. Jednak w potocznej
Swiadomosci, rowniez wielu wierzgcych, Kosciét utozsamiany jest gtéwnie z Ko-
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Sciotem instytucjonalnym, a wiec wielkg organizacjg reprezentujacg, przynaj-
mniej w zachodnim kregu kulturowym, sfere religii. Organizacja ta ma charakter
biurokratyczny w rozumieniu Weberowskim, to znaczy jest scentralizowana,
hierarchiczna, bezosobowa, wystepuje w niej wyrazny podziat kompetencji,
a sposoby i kierunki jej dziatania wyznaczane sg przez prawo i procedury.

Taka postac Kosciota umozliwia jego sprawne dziatanie w warunkach nowo-
czesnego spofeczenstwa, ale jest rowniez zrédtem licznych probleméw, wynika-
jacych po czesci z funkcjonowania organizacji biurokratycznych jako takich, po
czesci zas z mozliwosci pojawienia sie w ich obrebie zjawisk dysfunkcjonalnych,
a nawet patologicznych. Mozna wymienic¢ przynajmniej kilka zjawisk, ktore
majg charakter problematyczny zaréwno z perspektywy koscielnej hierarchii,
jak i wiernych, a oprécz tego grupe zjawisk, ktére nie stanowig problemu dla
hierarchii, a przynajmniej sporej jej czesci, s natomiast coraz czesciej postrze-
gane jako zjawiska dysfunkcjonalne przez wiernych swieckich.

Do pierwszej grupy mozna zaliczy¢ naduzycia o charakterze jednostkowym,
a wiec sytuacje, gdy postepowanie i styl zycia konkretnych przedstawicieli sta-
nu duchownego nie odpowiada gtoszonym przez nich wartosciom i zasadom.
Przypadki takie sg zwykle szeroko nagtasniane w mediach; skandale z udziatem
duchownych, zwtaszcza tych zajmujgcych wyzsze stanowiska w koscielnej hierar-
chii, stajg sie czestym tematem relacji medialnych i jednoczesnie argumentem
przytaczanym przez osoby uzasadniajgce swoj dystans wobec Kosciota (ateisci,
agnostycy, ale rowniez wierzacy niepraktykujgcy). Tego rodzaju relacje i opinie
rzutujg na obraz KosSciota jako catosci i sg gtdwnym zrédtem negatywnych ste-
reotypow, ktdre czesto znajdujg wyraz w dyskusjach toczacych sie na forach
internetowych. Warto zwrdci¢ uwage na lezgcy u podstaw tych opinii dyskurs
dotyczacy spotecznej roli oséb duchownych. Ze wzgledu na to, ze jako przed-
stawiciele Kosciofa reprezentujg oni wartosci najwyzsze, o charakterze trans-
cendentnym (prawde, dobro, Swietos¢), w spotecznym przekonaniu sg rowniez
zobowigzani do prezentowania najwyzszych standardéw moralnych, a wszelkie
wykroczenia przeciwko tym standardom sg pietnowane nieporéwnanie ostrzej,
niz dzieje sie to w przypadku innych oséb, réwniez tych dziatajacych w sferze
publicznej (politycy, celebryci). Co wiecej, z negatywnymi reakcjami spotykaja
sie rowniez niektdre zachowania, jakie w innym przypadku (to znaczy gdyby
nie chodzito o przedstawicieli Kosciota) nie wywotywatyby prawdopodobnie
szczegolnych emogji.

Znacznie bardziej interesujgca z socjologicznego punktu widzenia jest jednak
druga z wymienionych kategorii, tj. te zjawiska i zasady funkcjonowania Kosciota,
ktére nie stanowia patologii z perspektywy instytucjonalnej, natomiast sg pro-
blemem z punktu widzenia wiernych swieckich. Mozna wyrdzni¢ przynajmniej
kilka grup takich problemdw. Jedng z nich stanowi sprzecznos¢ miedzy teolo-
gicznym pojeciem Kosciota (wspdlnotg) a jego formg spoteczng (organizacja).
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Wierni $wieccy, przyzwyczajeni do réznych form demokracji i wspotdecydowania
w zyciu publicznym, coraz czeSciej postrzegajg jako problem to, ze sg wprawdzie
zachecani do angazowania sie w zycie KosSciofa i czucia sie zan odpowiedzialnymi,
a jednoczesnie ich wptyw na jego funkcjonowanie jest niewielki. Moze on by¢
bowiem reprezentowany —w rozumieniu prawnym — wytgcznie przez osoby du-
chowne i tylko one maja kompetencje do podejmowania jakichkolwiek ustalen
i dziatan w imieniu nie tylko Kosciota jako catosci, lecz rowniez poszczegélnych
wspolnot parafialnych (van der Ven 1999: 64).

Drugi istotny problem wynika z nieakceptowania niektdrych tresci nauczania
Kosciota, szczegdlnie tych dotyczacych sfery moralnosci (gtdwnie seksualnej).
W tym przypadku mamy do czynienia ze zderzeniem jednej z najistotniejszych
wartosci spoteczenstwa wspoétczesnego — prawa do samostanowienia (autono-
mii, wewnatrzsterownosci) z roszczeniami Kosciota do regulowania wszystkich
dziedzin zycia swoich cztonkdéw, réwniez w sferze prywatnej. Niektore zasady
zawarte w oficjalnym nauczaniu Kosciota, takie jak celibat, niedopuszczanie
kobiet do kaptanistwa, stosunek do antykoncepcji, in vitro, oséb rozwiedzionych
i Zyjacych w nowych zwigzkach, z punktu widzenia wielu wspotczesnych kato-
likdw sg niezrozumiate. Mozna tu zauwazy¢ oddziatywanie protestantyzmu na
katolicyzm, polegajgce na tym, iz wierni, w przypadku pojawiania sie kwestii
spornych, coraz czesciej sg sktonni przyjmowac stanowisko Kosciotow prote-
stanckich, ktérych nauczanie w wymienionych kwestiach rézni sie od stanowiska
Kosciota katolickiego.

Kolejng przyczyng dystansu miedzy Kosciotem-organizacjg a wiernymi jest
specyficzny sposdb komunikowania tresci religijnych. W spoteczenstwach tra-
dycyjnych przekazywanie tresci zwigzanych z sacrum za pomocg specyficznego
jezyka wydawato sie oczywiste. Jezyk i symbole odmienne od tych uzywanych
w odniesieniu do tresci codziennych petnity funkcje dystynktywng — stuzyty za-
znaczaniu wyraznej granicy miedzy immanentna sferg zycia codziennego a sferg
czynnosci i symboli religijnych ukierunkowanych na transcendencje. W spote-
czenstwie wspotczesnym specyficzny styl komunikacji zarezerwowany dla tresci
religijnych staje sie obiektem krytyki. Kojarzy sie bowiem z narzucaniem sztucz-
nego dystansu w relacjach miedzy duchowienstwem a wiernymi, ze stwarzaniem
niepotrzebnego kontrastu miedzy , zyciem” a ,wiarg” (Gebhardt 2010: 33, 37).
Obiektem krytyki staje sie zaréwno tradycyjny jezyk koscielnego gtoszenia, przez
wielu odbierany jako abstrakcyjny, niezrozumiaty i peten gérnolotnych frazesow,
jak rowniez pewne elementy stylu zycia duchowienstwa, szczegdlnie hierarchow,
ktérym zarzuca sie brak bezposredniego kontaktu z wiernymi, izolowanie sie
od nich, nieznajomos¢ problemoéw zwyktych ludzi, co zdaniem niektdrych jest
spowodowane zbyt wysokim statusem materialnym wielu z nich. Zwtaszcza
ten ostatni zarzut powtarza sie czesto w komentarzach internautéw. Podczas
gdy w spoteczenstwach tradycyjnych wielkie i bogato dekorowane koscioty
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oraz peten przepychu styl ubierania sie najwyzszych dostojnikow koscielnych
byty interpretowane jako odbicie wspaniatosci Boga i wyraz czci wiernych, to
w spoteczenstwie wspodtczesnym takie zjawiska sg coraz czesciej uwazane za
wyraz sprzeniewierzenia sie ewangelicznym ideatom.

Wymienione trzy grupy problemow od dtugiego juz czasu znajdujg wyraz we
wpisach zamieszczanych na forach internetowych, co wywotuje wrazenie bardzo
krytycznego stosunku wiekszosci wypowiadajgcych sie internautéw do instytucji
Kosciota (cho¢ nie samej wiary). Wpisy krytykujgce wiare w ogdlnym sensie, np.
ironiczne wezwania do udowodnienia istnienia Boga, pojawiajg sie wprawdzie,
i to dosc¢ regularnie, ale stanowig zdecydowang mniejszos¢ i zwykle spotykaja
sie z krytyka. Ze znacznie wiekszg akceptacjg spotykajg sie — o wiele zresztg
liczniejsze — zarzuty odchodzenia Kosciota instytucjonalnego od prawdziwe;j
wiary (te grupe zarzutéw mozna by stresci¢ w hasle ,,Jezus tak, Kosciot nie”), przy
czym tego rodzaju krytyka uprawiana jest zaréwno przez przedstawicieli innych
wyznan, jak i katolikéw niezadowolonych z funkcjonowania instytucji Kosciota.

Spora grupa internautéw deklaruje brak zainteresowania sprawami Ko-
Sciota, postrzeganego w kategoriach obcego Panstwa Watykanskiego, chociaz
mozna podejrzewac, ze sam fakt aktywnosci na tego rodzaju forach przeczy
tym deklaracjom. Wydaje sie, ze chodzi tu raczej o podkreslenie kontrastu
miedzy sferg zycia codziennego a sferg religii, coraz czesciej traktowanej jako
osobny, wydzielony obszar, nieprzydatny w rozwigzywaniu problemdéw poja-
wiajgcych sie w innych sferach rzeczywistosci (Kaufmann 1991: 269). Osobng
grupe wpisow stanowig Swiadome prowokacje (trolling). Osoby podajace sie za
katolikéw, postugujac sie jezykiem stylizowanym na koscielny, wyrazajg swoje
rzekome poparcie dla instytucji Kosciota, atakujgc jednoczesnie w niewybredny
sposbéb wszystkich tych, ktérzy majg do niego stosunek krytyczny, z nadziejg
na szeroki odzew oburzonych internautow. Tego rodzaju wpisy (stanowigce juz
rodzaj , klasyki gatunku”, pojawiajg sie bowiem regularnie na wszystkich forach
poruszajgcych problematyke religii) cechuje tak wielki stopien przesady i brak
finezji, ze w zasadzie mozna sie dziwi¢, ze wcigz znajdujg sie osoby traktujace je
powaznie i probujgce wdawac sie z nimi w dyskusje. Od czasu do czasu pojawiajg
sie rowniez, cho¢ zdecydowanie mniej liczne, wpisy w obronie wiary i Kosciota
wraz z wezwaniami do opamietania sie i nawrdcenia, przy czym ich cechg cha-
rakterystyczng jest utozsamianie atakdw na instytucje KosSciota z atakiem na
wiare czy nawet samego Boga.

Widoczne na forach internetowych tendencje do krytycznego postrzegania
Kosciofa nie stanowig specyfiki Srodowiska aktywnych uzytkownikéw Internetu,
lecz wspodtgraja z nastrojami ogdlnospotecznymi, o czym moze Swiadczyé fakt, ze
znalazty one potwierdzenie w sondazu przeprowadzonym przez CBOS w marcu
2013 r., bezposrednio przed wyborem nowego papieza. Wynika z niego, ze 86%
ankietowanych uwaza za uzasadnione, przynajmniej czesciowo, krytyczne opinie
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pod adresem Kosciota i duchowienstwa, natomiast 48% opowiada sie za wpro-
wadzeniem przez nowego papieza zmian w nauczaniu Kosciota zmierzajacych do
jego liberalizacji i dostosowania w pewnym zakresie do wymogow wspdtczesnej
kultury, a takze walki z naduzyciami wsrdd duchownych. Takie postulaty wysu-
waja nie tylko osoby zdystansowane wobec Kosciota, lecz i potowa tych, ktorzy
okreslaja sie jako wierzacy i praktykujgcy. Zmiany te winny dotyczy¢ kwestii
doktrynalno-ideologicznych, ale takze zmian w strukturze organizacyjnej [1].

W komentarzach internetowych zamieszczanych w okresie trwania konklawe
mozna zauwazy¢ znaczacy wzrost zainteresowania spornymi kwestiami dotycza-
cymi nauczania Kosciotfa i towarzyszgce mu dywagacje na temat tego, czy nowo
wybrany papiez dokona w tym zakresie reform. W tym czasie mozna byto odnies¢
wrazenie, ze poglady na tego rodzaju kwestie stanowig zasadniczg, a przynaj-
mniej jedna z zasadniczych przyczyn dystansu wobec Kosciota lub utozsamiania
sie z nim. Jednak formutowanie tego rodzaju wnioskéw okazatoby sie pochopne,
jesli wzigé pod uwage zmiany, jakie nastgpity zaréwno w wymiarze emocjonal-
nym, jak i merytorycznym dyskusji internetowych po wyborze nowego papie-
za. Miaty one charakter na tyle wyrazny, ze mozna moéwié o zupetnie nowym
wymiarze dyskursu; na tle tych zmian dotychczas podnoszone kwestie sporne
jawig sie jako tematy zastepcze, stosunkowo mato istotne wobec rzeczywistych
oczekiwan dotyczacych roli Kosciota i papiestwa we wspdétczesnym Swiecie.

2. Kosciot katolicki jako sktadnik kultury popularnej

Jedng z zasadniczych cech wspdtczesnej kultury popularnej, wyrdzniajgcych jg
na tle kultur innych epok, jest wzajemne przenikanie sie sfer sacrum i profa-
num. Podczas gdy w spoteczenstwach tradycyjnych obie te sfery byty wyraznie
oddzielone od siebie, nie majgc w zasadzie punktow stycznych, a posrednicze-
niem miedzy nimi mogty zajmowad sie jedynie osoby i instytucje specjalnie
w tym celu powotane, w spoteczeristwie wspdtczesnym da sie zaobserwowad
zanikanie wyraznych niegdy$ granic miedzy tymi dwoma obszarami, co przez
socjologéw okreslane jest jako ,,profanacja sacrum” i towarzyszaca jej ,,sakrali-
zacja profanum” (Knoblauch 2001: 154). Kultura popularna wchtania niektére
symbole i tresci religijne, niejednokrotnie nadajgc im zupetnie odmienne od
pierwotnego znaczenie. Nawigzania do tresci biblijnych widoczne sg nie tylko
w kulturze ,wysokiej” (literaturze, sztuce), lecz rowniez w muzyce popularnej,
a nawet w wymiarze komercyjnym (reklama). Symbole religijne i wizerunki swie-
tych znajdujg zastosowanie jako elementy ozdobno-bizuteryjne, nie $wiadczgc
bynajmniej o poboznosci wtasciciela, a jedynie o checi prowokowania lub po
prostu zwrdcenia na siebie uwagi.



Obraz Kosciota w oczach internautéw po wyborze nowego papieza 161

Podczas gdy przenikanie symboliki religijnej do réznych sfer kultury nie jest
zjawiskiem catkiem nowym i miato miejsce, cho¢ nie na taka skale, rowniez
w minionych epokach, nowoscig ostatnich dziesiecioleci jest coraz silniej zazna-
czajgca sie obecnos¢ w kulturze popularnej takze Kosciota instytucjonalnego.
Dzieki przekazowi medialnemu Koscidt katolicki stat sie istotnym sktadnikiem
kultury popularnej, a szczegdlne znaczenie w tym kontekscie zyskata osoba
papieza, stanowiaca swoiste ,logo” katolicyzmu (Hepp i Kronert 2009: 276).
Warto zwrdci¢ uwage na dos¢ istotng kwestie: podczas gdy tresci i symbole
chrzescijanskie funkcjonujgce w kulturze popularnej na ogét tracg wiele ze swego
pierwotnego znaczenia (np. motyw nieba jako symbol zmystowosci, rézaniec
lub krzyz jako element ozdobny), tresci zwigzane z Kosciotem instytucjonalnym,
cho¢ rowniez wtgczone w kulture popularna, sg kojarzone dos¢ jednoznacznie
z chrzescijanstwem.

O znaczeniu Kosciota instytucjonalnego we wspdtczesnej kulturze masowej
Swiadczy m.in. popularnos¢, jaka cieszyty sie relacje telewizyjne i internetowe
z konklawe. Dzieki transmisji medialnej byto ono postrzegane w kategoriach
,wydarzenia globalnego” nie tylko, co zrozumiate, przez katolikdw, lecz réwniez
przez wyznawcow innych religii oraz niewierzacych. Podczas wyboru nowego
papieza dzieki kamerom internetowym mozna byto obserwowac w czasie rze-
czywistym ttumy oczekujgce na Placu sw. Piotra w Rzymie, a takze komin Kaplicy
Sykstynskiej, z ktérego miat uniesc sie dym swiadczacy o dokonanym wyborze.
Popularnosc¢ internetowej relacji live nie bytaby niczym niezwyktym, gdyby
nie to, ze konklawe, odbywajace sie za zamknietymi drzwiami, z samej swej
istoty nie stanowi raczej wydarzenia, ktére mozna by nazwac¢ widowiskowym;
to samo dotyczy zresztg komina Kaplicy, ktérego statyczne zblizenie ogladane
byto wytrwale przez wiele godzin przez tysigce internautow i telewidzéw, cho¢
trudno bytoby w tej relacji dopatrze¢ sie wartkiej akcji, do jakiej przyzwyczajeni
sg wspotczesni widzowie.

Zachowanie wiernych zgromadzonych na Placu $w. Piotra miato wiele cech
eventu — wielkiego wydarzenia masowego o znaczeniu globalnym, charaktery-
zujgcego sie zogniskowaniem uwagi i interaktywnoscig, poczuciem wspdlnoty,
silnym tadunkiem emocjonalnym majacym swoj wyraz w stanach zblizonych do
ekstatycznego uniesienia, a takze w rozmaitych zewnetrznych formach wyrazu
emocji (Roche 2000: 7). Byt to event medialny, w ktdrym za posrednictwem
Srodkéw masowego przekazu teoretycznie mogt uczestniczy¢ kazdy mieszkaniec
globu. Cechami charakterystycznymi eventéw medialnych jest to, ze stanowig
one wydarzenia budzgce powszechne zainteresowanie, relacjonowane sg w spo-
sob uroczysty i przez pewien czas sg w stanie zdominowac¢ przekaz medialny,
a w Swiadomosci widzéw i uczestnikdw stanowig wazne momenty wyrdzniajgce
sie na tle codziennosci i na dtugo zapamietywane (Dayan i Katz 2008: 7). Warto
zauwazy¢, ze akredytowani do obstugi wydarzenia dziennikarze nie byli jedynymi
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posrednikami miedzy wydarzeniem a jego obserwatorami; wiekszo$¢ obecnych
dysponowata wtasnymi srodkami przekazu w postaci telefondw komadrkowych
i tabletow, dzieki ktérym mogli uwiecznia¢ zaréwno samo wydarzenie, jak i wia-
sne formy uczestnictwa w nim. Jednoczesnie byt to event nietypowy, poniewaz,
w odrdznieniu od wiekszosci tego typu sytuacji spotecznych, zasadnicze wyda-
rzenia ogniskujgce uwage rozgrywaty sie poza zasiegiem wzroku obserwujgcych
i mogty stac sie ich udziatem jedynie posrednio; ,scena” eventu byta wiec ukryta
przed oczami widzow.

Duze zainteresowanie relacjg na zywo z konklawe pozwala na wyciggniecie
przynajmniej dwoch wnioskéw. Pierwszy z nich dotyczy znaczenia religii chrze-
Scijanskiej i Kosciota w kulturze wspodtczesnej. Choc nie ulega watpliwosci, ze
proces dyferencjacji funkcjonalnej wspoétczesnego spoteczenstwa doprowadzit
do ograniczenia wptywu religii w wymiarze ogdlnospotecznym, a proces indywi-
dualizacji — takze w wymiarze jednostkowym, to oddziatywanie religii na zycie
spoteczne jest wcigz bardzo silne, co odnosi sie rowniez do jej form instytucjo-
nalnych. W powszechnym przekonaniu role tradycyjnych autorytetéw i wzoréw
osobowych w spoteczenstwie wspotczesnym przejmujg osoby znane i popularne,
cho¢ niekoniecznie reprezentujgce wysokie standardy moralne, czyli celebryci
(Godzic 2007: 47). Trudno jednak bytoby podaé przyktad celebryty, artysty czy
polityka, na ktérego pojawienie oczekiwatoby przez tak dtugi czas tak wiele oséb,
nie tylko bezposrednio obecnych w miejscu wydarzenia, ale réwniez odlegtych
o tysigce kilometrow, a sledzacych wydarzenie przed ekranami telewizoréw
i komputerdéw. Jest to jeden z argumentow przemawiajgcych za tym, ze Kosciot
katolicki, mimo ostabienia w procesie modernizacji swego oddziatywania,
szczegblnie w Europie Zachodniej, nadal jest waznym autorytetem moralnym
i wptywowym aktorem globalnym (Marianski 2007: 108).

Drugi wniosek odnosi sie do kultury wspotczesnej w jej wymiarze bardziej
ogdblnym. Cztowiek wspodtczesny ma niemal nieograniczone mozliwosci uczest-
nictwa w kulturze, ale ma ono na ogét charakter zaposredniczony. Wszechobec-
no$¢ medidw sprawia, ze realne doswiadczenia coraz czesciej zastepowane sg
doznaniami medialnymi; tym wiekszym zainteresowaniem cieszg sie sytuacje,
w ktorych istnieje mozliwos¢ uczestniczenia w jakimkolwiek wydarzeniu bezpo-
Srednio. Thumy oczekujace godzinami przed Kaplicg Sykstyriska Swiadczg wtasnie
o tesknocie za osobistg, fizyczng obecnoscig w czasie i miejscu waznych wyda-
rzen. Tam, gdzie wspotobecnosc czasowo-przestrzenna jest jednak niemozliwa,
pozostaje wspotobecnosc czasowa — ogladanie relacji medialnych w czasie rze-
czywistym daje wrazenie osobistej obecnosci, doswiadczenia realnego, z , pierw-
szej reki”, a nie zmodyfikowanego niezliczong liczbg transmisji dostosowanych
do potrzeb rdéznego typu medidw, ktére pozbawiajg najbardziej nawet istotne
wydarzenia ich sity wyrazu (Ktoskowska 2006: 99). Nie bez znaczenia wydaje
sie tez mozliwos¢ ogladania innych oséb zgromadzonych na placu przed Kaplicg
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Sykstynskg, co daje iluzje obecnosci w ttumie ztgczonym wspdlnymi emocjami,
zaspokajajgc w ten sposdb potrzebe przynaleznosci do globalnej wspdlnoty,
ktérag w tym przypadku byta wspdlnota wierzgcych — katolikdw.

3. Reakcje internautéw po wyborze nowego papieza —
komentarze i postulaty

Wybdr nowego papieza wywotat nie tylko tradycyjnie entuzjazm wsréd wiernych
zgromadzonych na Placu sw. Piotra, ale zintensyfikowat réwniez dyskusje na fo-
rach internetowych, nadajgc im nowy kierunek, w duzym stopniu odmienny od
dotychczasowego, kontestujgcego. Zauwazalna zmiana tresci i emocjonalnego
wymiaru dyskusji dokonata sie przede wszystkim za sprawg niekonwencjonal-
nych zachowan nowego papieza, ktory od poczatku byt niezwykle bezposred-
ni — zrezygnowat z postugiwania sie tradycyjnym, koscielnym jezykiem, nie
zgodzit sie wtozy¢ ptaszcza symbolizujgcego wtadze i godnos¢ papieska, przed
btogostawienstwem poprosit, by wierni pomodlili sie za niego itp. Niedtugo
potem swiat obiegty nowe informacje: papiez odmowit poruszania sie limuzyna
i zamieszkania w papieskich apartamentach, nie zamienit dotychczas noszo-
nych butdéw na tradycyjne papieskie z czerwonej skory (co zresztg wywotato
zartobliwe komentarze internautéw: , Nie chce papieza w czarnych butach”),
osobiscie udat sie zaptacic za hotel, w ktérym wczesniej mieszkat, podczas spo-
tkan z wiernymi starat sie nawigzac¢ z nimi bezposredni kontakt. Wszystkie te
zachowania byty od poczatku uwaznie obserwowane i szeroko komentowane
przez uczestnikéw foréw internetowych. W ich komentarzach podnoszone s3
najczesciej trzy kwestie: skracanie lub eliminowanie dystansu miedzy papiezem
a wiernymi, skromnos¢ i nawigzywanie do ewangelicznej zasady ubdstwa, jasne
i stanowcze wypowiedzi w kwestiach drazliwych dla Kosciota instytucjonalnego,
zwtaszcza odnoszacych sie do nieprawidtowosci w jego funkcjonowaniu (kwestie
materialne, karierowiczostwo).

Bezposrednio po wyborze na forach internetowych pojawity sie wyrazy
bezinteresownej aprobaty, zadowolenia z wyboru oraz nadziei, z jakimi uczest-
nicy foréw wigza nowy pontyfikat. Zadowolenie wyrazane jest zaréwno w tra-
dycyjnych formach koscielnych (,,Niech Bog mu btogostawi”), jak i w bardziej
wspotczesnych (,,Na razie papiez sprawia wrazenie rowniachy”). Co ciekawe,
niektore z osdb wypowiadajgcych sie w ten sposdb podkreslajg, ze nie sg blisko
Kosciotfa, a nawet deklarujg sie jako niewierzacy (,,Cho¢ od Kosciota trzymam
siebie i swoje dzieci z daleka, to ten gos¢ zaczyna mi sie podobac”; ,Juz go
lubie, cho¢ nie znosze kleru”). Pojawiajg sie réwniez refleksje typu ,,Drugi Jan
Pawet II, moze znowu zaczne chodzi¢ do kosciofa”. Od papieza oczekuje sie
uporzgdkowania spraw Kosciota i powrotu do korzeni wiary (,,Moze zrobi porza-
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dek w Watykanie”; ,,Bardzo bym chciata, by mu sie udato, wiara bytaby wiarg,
a nie targowiskiem”). Internauci zwracaja uwage na widoczng nieche¢ nowego
papieza do zaszczytow i symboli wtadzy (,wida¢, ze ma pouktadane w gtowie,
nie pozwoli zrobi¢ z siebie bdstwa i nie przyjmuje chwaty, ktéra nalezna jest
tylko Jezusowi”; ,,Brawo Franciszek, po co ci te sobole”). Wskazujg na role, jaka
papiez moze odegra¢ w odnawianiu wizerunku Kosciota (,,Sprawia wrazenie
uczciwego cztowieka z zasadami. A taki jest potrzebny, aby odbudowac zaufanie
do Kosciota”). Bardzo czesto pojawiajg sie rowniez komentarze, ktdrych autorzy
poréwnujg styl zycia papieza Franciszka do stylu niektérych polskich hierarchéw,
przy czym poréwnania te wypadajg z reguty na niekorzysé tych ostatnich (,,Moze
nauczy pokory takze nasze duchowienstwo”). Czesto wyrazane sg tez obawy
o0 to, ze swoimi niekonwencjonalnymi dziataniami nowo wybrany papiez moze
narazi¢ sie wptywowym osobistosciom Watykanu, a nawet obawy o jego zycie
(,jak bedzie zbyt reformatorski, to sie jeszcze »rozchoruje«”).

Szczegdblng forma komentowania wydarzen zwigzanych z wyborem nowego
papieza s3 memy internetowe — porcje informacji (obrazki, hasta, grafiki, zdjecia
z podpisami itp.) rozpowszechniane za posrednictwem stron internetowych,
komunikatoréw i serwiséw spotecznosciowych. Obrazki tego typu przedstawiajg
na ogot zdjecie papieza z komentarzem lub cytatem — powaznym, a czesciej zar-
tobliwym — odnoszgcym sie zwykle do tych samych kwestii, ktdre sg poruszane
na forach dyskusyjnych: postulatu ubogiego Kosciota (,Franciszek I: biedny
wybrany przez bogatych”), prostoty i zwyczajnosci preferowanego przez niego
stylu zycia (,Migawke na autobus juz mi zatatwiliscie?”), jego podobienstw do
Jana Pawta Il (,,A po maturze chodziliémy na burrito”). Tematem komentarzy
staje sie réwniez medialna aktywnosc¢ papieza (,Grzech XXI wieku: nie polubi¢
Jego Swigtobliwosci na Facebooku”). Jeden z zabawniejszych komentarzy odnosi
sie do rezygnacji papieza Franciszka z typowo , koscielnej” symboliki gestow.
Jest to kompilacja zdje¢ przedstawiajgcych trzech kolejnych papiezy pozdrawia-
jacych wiernych. Podczas gdy zaréwno Jan Pawet Il, jak i Benedykt XVI czynig
to w sposdb tradycyjny, uroczysty, szeroko rozktadajgc uniesione w gore obie
rece, to papiez Franciszek podnosi tylko jedng reke, jakby od niechcenia, obok
za$ widnieje napis: ,,No siema”. Popularnoscia w sieci cieszy sie rdwniez krotki
komiks — ztozony zaledwie z czterech obrazkéw — przedstawiajgcy te zachowania
papieza, ktore budzg szczegdlng sympatie internautow. Na obrazkach papiez
odmawia przyjecia kluczykéw do luksusowej limuzyny, kierujgc sie w strone
wystuzonego samochodu; odmawia wtozenia ISnigcych czerwonych butéw i pele-
rynki; niosgc pod pachg osobiste rzeczy, kieruje sie w strone skromnego hotelu,
ignorujgc kardynatow wskazujgcych mu miejsce w patacu; zatrzymuje sie, aby
z uSmiechem porozmawiaé z grupg ludzi: starszg kobietg, zabiedzonym dziec-
kiem, mezczyzng w potatanym ubraniu. Tego rodzaju obrazki i grafiki stanowig
wspotczesng forme przedstawien symbolicznych; w sposdb prosty i emocjonalny
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nie tylko komentujg zachowania papieza, ale przede wszystkim mdéwig o tym,
co dla wspotczesnych obserwatoréw Kosciota, zaréwno tych wierzacych, jak
i niewierzacych, jest szczegdlnie wazne w jego wizerunku.

Uwagi koncowe

Analiza wypowiedzi internautow zamieszczanych w Internecie, zaréwno przed,
jak i po wyborze nowego papieza, pozwala na wyciggniecie kilku wnioskéw
dotyczacych roli Kosciota we wspotczesnym spoteczeristwie oraz oczekiwan
wiernych wobec niego. Nie ulega watpliwosci, ze obecna sytuacja Kosciota rézni
sie znaczgco od tej, jaka byta jeszcze kilkadziesigt lat temu. Otoczenie spotecz-
ne, w ktérym funkcjonuje dzi$ Koscidt, pod wptywem przemian wynikajgcych
z procesu modernizacji zmienito sie tak znaczgco, ze musi on zajgé stanowisko
wobec tych zmian. Socjologowie oraz teolodzy wskazujg na trzy strategie, jakie
moze w tej sytuacji obraé: pozosta¢ wiernym tradycji zarowno w tresci, jak i w
formie (stanowisko konserwatywne), dostosowac zaréwno tres¢, jak i forme
nauczania do przemian kulturowych (stanowisko liberalne) lub tez nastawic sie
na dialog ze wspotczesng kulturg, przy zachowaniu wtasnej tozsamosci (Ber-
ger 1994: 42). Ostatnia z wymienionych mozliwosci wydaje sie zdecydowanie
najtrudniejsza do realizacji, ale to wtasnie ona pozwala na unikniecie niebez-
pieczenstw zwigzanych z dwiema pozostatymi: niebezpieczeristwa zamkniecia
sie KosSciota przed wptywami swiata (,mentalnos$¢ oblezonej twierdzy”) oraz
niebezpieczenstwa utraty tozsamosci poprzez rezygnacje z konstytutywnych
elementdéw nauczania tylko po to, by nie sprzeciwia¢ sie dominujgcym nurtom
i ideologiom wspodtczesnej kultury.

W jaki sposéb nalezatoby wiec realizowac te strategie? Wydaje sie, ze od-
powiedzi na to pytanie, przynajmniej po czesci, moze dostarczy¢ analiza obrazu
(rzeczywistego oraz postulowanego) instytucji Kosciota widzianego oczami inter-
nautow. Ich wypowiedzi w wymienionym okresie ukazujg pewne interesujace
zjawisko: podczas gdy miedzy pontyfikatami wzmogta sie dyskusja dotyczaca
koniecznosci reform obejmujgcych niektdre tresci dogmatyczne i formy tradycji,
po wyborze, gdy stato sie jasne, ze papiez Franciszek nie zamierza dokonywac
rewolucyjnych zmian w zasadniczych tresciach nauczania Kosciota, okazato sie,
ze taka postawa nie wptyneta wcale na pogorszenie wizerunku —ani jego same-
go, ani instytucji, ktérg reprezentuje. Pozwala to na wyciggniecie wniosku, ze
kontrowersje dotyczgce kwestii dogmatycznych nie odgrywaja tak wielkiej roli
w stosunku cztowieka nowoczesnego do Kosciota, jak sie na ogdt sadzi.

W spotecznym przekonaniu Kosciét ma byé przede wszystkim instancjg mo-
ralng; jego zadaniem jest obrona ubogich, pokrzywdzonych i odrzuconych, opo-
wiadanie sie za sprawiedliwoscig i solidarnoscig spoteczng, pietnowanie zjawisk
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przyczyniajgcych sie do podziatéw miedzy ludzmi, dyskryminacji i obojetnosci na
los innych. Wysuwane wobec cztonkdéw Kosciota — zaréwno hierarchii, jak i wier-
nych — postulaty ubdstwa, sprawiedliwosci, pokory oraz zycia zgodnego z gto-
szonymi zasadami sg w istocie postulatami ewangelicznymi (Kazanie na Gérze).
Zasadniczym obiektem krytyki skierowanej wobec Kosciota nie sg wcale, jak sie
czesto uwaza, te elementy jego nauczania, ktére sprzeciwiajg sie nowoczesnym
tendencjom kulturowym, lecz elementy tradycji, form komunikacji i konkretne
zachowania jego przedstawicieli, ktére sprzeciwiajg sie zasadom ewangelicz-
nym. Aby skutecznie oddziatywac na wspodtczesnego cztowieka, Kosciot wcale
nie musi sprzeniewierzac sie swemu powotaniu, dostosowujgc gtoszone tresci
do przemijajacych maéd i upodoban. Wrecz przeciwnie: oczekuje sie od niego
raczej powrotu do zrdodet, do pierwotnych ideatdw chrzescijanskich, a odrzuce-
nia zachowan pozostajacych z nimi w sprzecznosci. Tego rodzaju oczekiwania
widoczne sg zarowno wsrdd osdb, dla ktorych wiara stanowi istotng wartosé,
jak i agnostykow, a czesto rowniez niewierzacych.

Nie ulega przy tym watpliwosci, Ze mogg i powinny by¢ modyfikowane formy
gtoszenia wiary w taki sposob, by byty mozliwe do przyjecia dla wspdtczesnego
cztowieka wychowanego w kulturze wizualnej, ktéra stopniowo wypiera kulture
stowa, przyzwyczajonego do krétkich, tresciwych sformutowan, apelujacych
raczej do sfery emocji niz do sfery kognitywnej. Tres¢ i forma nie s bowiem
trwale powigzane ze sobg, a zmiany kulturowe sprawiajg, ze aby przekazac te
same tresci, nalezy nierzadko odwotywac sie do zupetnie odmiennych, uwspét-
czesnionych form i srodkdw komunikacji, uwzgledniajgc zaréwno konkretne
sytuacje, jak réwniez konkretne kategorie odbiorcéw, ich wiedze, mozliwosci
percepcji, dotychczasowe doswiadczenia zyciowe, potrzeby i oczekiwania.
»Wszystkie znaki i symbole moga oddziatywac tylko wéwczas, gdy ich rozu-
mienie jest zagwarantowane. W przeciwnym razie liturgia stanie sie osobnym
Swiatem” (Bontert 2007: 175). Dostosowanie form komunikacji religijnej do
potrzeb i oczekiwan ludzi wspotczesnych moze sprawié, ze bedzie ona miata
szanse przybrac¢ forme dialogu, a nie tylko jednostronnego, odgdrnego przekazu.
W tego rodzaju dziataniach, jak sie wydaje, nalezy upatrywac szansy na to, aby
przestanie chrzescijanstwa i rola Kosciota w jego gtoszeniu staty sie zrozumiate
dla cztowieka epoki ponowoczesnosci.
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Streszczenie

Artykut stanowi prébe poréwnawczej analizy gtéwnych trenddw, jakie pojawiajg sie
w komentarzach na temat religii i Kosciota publikowanych na forach internetowych
w zwigzku z ustgpieniem papieza Benedykta XVI i wyborem jego nastepcy Franciszka.
Analiza tych wypowiedzi pozwala stwierdzi¢, w jaki sposéb postrzegany jest wspot-
czesnie Kosciot instytucjonalny i jego przedstawiciele, jakie sg oczekiwania wiernych
wobec Kosciota oraz ich wyobrazenia o tym, jaka role we wspdtczesnym swiecie ma do
odegrania religia. Umozliwia réwniez obserwacje charakterystycznego dla wspoéfczesnej
kultury popularnej zjawiska przenikania sie sfer sacrum i profanum przez wtgczanie tresci
o charakterze pierwotnie religijnym w formy kultury $wieckiej, a takze ciekawej z punktu
widzenia socjologa religii ewolucji poglagdéw dotyczacych religii i Kosciota instytucjo-
nalnego. Pozwala w ten sposob na sformutowanie kilku tez na temat wspodtczesnej roli
religii i Kosciota w zyciu spotecznym i w sferze kultury, a takze postulatéw dotyczacych
skutecznych form gtoszenia wiary w spoteczeristwie ponowoczesnym.

Stowa kluczowe: Kosciot katolicki, spoteczeristwo ponowoczesne, Internet, komunikacja
religijna, papiez



168 AGNIESZKA ZDUNIAK

Zusammenfassung

Das Bild der Kirche in den Augen von Internauten
nach der Wahl des neuen Papstes

Der Artikel stellt einen Versuch dar, die Hauptrends in den Beitrdgen und Kommentaren
zur Religion und Kirche zu analysieren, welche in Internetforen nach dem Amtsverzicht
des Papstes Benedikt XVI. und der Wahl seines Nachfolgers Franziskus veroffentlicht
wurden. Die Analyse dieser Beitrdge erlaubt Schlussfolgerungen tber die Ansichten des
postmodernen Menschen Uber die Kirche und ihre Vertreter, liber die Erwartungen an
die Kirche und die Vorstellungen (iber die Rolle der Religion ind der heutigen Welt. Sie
lasst auch eine fiir die heutige Kultur charakteristische Tendenz beobachten, namlich die
Grenzliberschreitungen zwischen dem Sakralen und dem Profanen durch die Einbindung
religioser Inhalte in verschiedene Formen der sakuldaren Kultur. Die Autorin zeigt auch
eine gewisse Entwicklung der Ansichten tiber Religion und Kirche, die in der genannten
Zeit in den Diskussionsforen ihren Ausdruck findet. Zum Schluss werden einige Thesen
formuliert zu der Rolle von Religion und Kirche im gesellschaftlichen und kulturellen Le-
ben sowie zu den Formen der Glaubensverkiindigung in der postmodernen Gesellschaft.

Schliisselwoérter: katholische Kirche, postmoderne Gesellschaft, Internet, religiose
Kommunikation, Papst
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Od sacrum do profanum.
Desakralizacja rytow przejscia w Polsce
w Swietle wynikow badan socjologicznych

Wprowadzenie

zym sg ryty przejscia i jakg role odgrywajg w religijnosci ludzi? Czym jest

desakralizacja i w jaki sposdb oddziatuje na ryty przejscia? Czy ryty przejscia
podlegajg procedurom badan socjologicznych? Czy w Polsce obserwujemy obec-
nie desakralizacje rytow przejscia, zarowno w zyciu osobistym, jak i rodzinnym
oraz wspolnotowym katolikdw? Na pytania te odpowiem pokrotce, wykorzystu-
jac wyniki wtasnych badan socjologicznych poswieconych w szerszym zakresie
elementom swieckim w kulcie religijnym i w $wietach religijnych obchodzonych
w rodzinach katolickich w Polsce, w ktérych istotne miejsce zajmuja ryty przejscia
(Baniak 2007). Uwage skoncentruje jednak na wybranych elementach zjawiska
desakralizacji wszystkich rytow przejscia. Warunki metodologiczne wskazanych
wyzej badan ukaze w kolejnych czesciach opracowania, dotyczacych poszcze-
golnych rytow.

Ryty przejscia to obowigzkowe praktyki religijne, ktére katolicy spetniajg tyl-
ko raz w zyciu. taczg sie one bezposrednio z przetomowymi momentami w zyciu
jednostki i wspdlnoty rodzinnej, a nalezg do nich: chrzest dziecka, pierwsza ko-
munia dziecka, bierzmowanie mtodej jednostki, religijny slub matzenski, religijny
pogrzeb osoby zmartej. W religijnosci jednostki praktyki te odgrywajg zasadniczg
role zdwdch powodow: 13czg jg z instytucjg Kosciota, stanowigc dowdd lojalnosci
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wobec niego, a takze sg czynnikami, ktére wywotujg istotne zmiany w jej zyciu
osobistym, religijnym, kulturowym i spotecznym. Janusz Marianski zaznacza, ze
ryty przejscia sg specjalnymi obrzedami, ktére nadaja ,, dramatycznym i waznym
wydarzeniom oraz biologicznym etapom ludzkiego zycia, takim jak: urodzenie,
poczgtek rozumowania, wejscie w dojrzatos¢, slub matzenski, choroba i Smier¢ —
range doniostych wydarzen spotecznych i podkreslajg spoteczny wymiar waznych
wydarzen zycia cztowieka” (Marianski 1984: 300-301). Wtadystaw Piwowarski
twierdzi, ze kazdy z rytow przejscia petni specyficzng funkcje:

[...] chrzest wprowadza mieszkarnca parafii do spotecznosci religijnej, lokalnej i ogélno-
koscielnej, pogrzeb wyprowadza go z tych spotecznosci. Pierwsza komunia swieta
i bierzmowanie przyczyniajg sie do zmiany pozycji i rél w grupie parafialnej, $lub ko-
Scielny wprowadza w nowy stan zyciowy. Ze wzgledu na to, ze praktyki jednorazowe
sg zwigzane z naturalnym rytmem zycia ludzkiego, zachowuja one duzg trwatosc,
mimo dokonujgcych sie zmian spotecznych (Piwowarski 1971: 173—-174).

Klasyk francuskiej socjologii religii, Emile Pin, wskazywat jednak:

[...] praktyki codzienne, tygodniowe i okresowe zanikng, jesli przestang by¢ uzytecz-
ne w zyciu katolikéw, kiedy znajda sie oni w nowych warunkach zycia spotecznego.
Praktyki jednorazowe sg ,,odporne” na presje tych warunkow, stad ciggle utrzymuja
swojg wartos¢, nawet w srodowisku katolikéw obojetnych religijnie lub kwestionu-
jacych pryncypia wiary religijnej. Z tego powodu chrzczg oni swoje dzieci, zeby mdc
Swietowac urodziny cztowieka; przyprowadzaja dzieci do pierwszej komunii, zeby
poswieci¢ mtodosé; akceptujg bierzmowanie, zeby utrwali¢ wiare mtodej jednostki
w Boga; slub matzenski sktadaja w kosciele, zeby celebrowaé uroczyscie fakt zaslubin;
wybierajg pogrzeb religijny dla osoby zmartej, zeby nadaé sens przemijaniu i $mierci
cztowieka (Pin 1967: 246-247).

Wiadystaw Piwowarski dodaje, ze z praktykami jednorazowymi taczg sie
Scisle uroczystosci rodzinne:

W Polsce uroczystosci te bardzo czesto nabieraty regionalnego folkloru i w réznych
regionach kraju byty rozmaicie obchodzone. Po chrzcie dziecka utart sie zwyczaj ob-
chodzenia ,,chrzcin”, po pierwszej komunii Swietej —,,przyjecia” lub ,,matego wesela”,
po Slubie koscielnym — ,wesela”, po pogrzebie katolickim — ,stypy”. Socjologie religii
interesuje zjawisko, ile w tej zewnetrznej ,,oprawie” kulturowej praktyk okresowych
jest sacrum, aiile profanum. [...] Odnosi sie wrazenie, ze powazng role odgrywaja przy
tym momenty pozareligijne, jak zwyczaj, prestiz spoteczny rodziny, standard zyciowy,
opinia otoczenia itp. (Piwowarski 1971: 174).

W ocenie Janusza Marianskiego praktyki jednorazowe sg czescig etosu
spotecznego, w ktérym ludzie zyja, aczkolwiek nie wszystkie w réwnej mierze
oddziatujg na religijne i Swieckie sfery zycia ludzi, a takze ich kontakty i wiezi
z Kosciotem instytucjonalnym. Ryty zwigzane z tymi praktykami nalezg do za-
sadniczych ,instrumentéw” socjotechniki i psychotechniki duszpasterskiej akcji
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Kosciota — tu ma on monopol wptywu, z wyjgtkiem slubu matzenskiego (Ma-
rianski 1991: 57-58). Barbara Urgacz dodaje, ze rytuaty przejscia, dotad realizo-
wane niemal masowo w Polsce, wyrazajg globalng przynaleznos¢ katolikow do
Kosciota, a zarazem wskazujg, ze ludowy katolicyzm ma tu jeszcze silne oparcie
spoteczne, zwtaszcza wsrdd ludnosci wiejskiej (Urgacz 1982: 179-186). Z ustalen
Edwarda Ciupaka wynika, ze wsrdd ludnosci wpisanej przez chrzest do KosSciota
rzymskokatolickiego praktyki jednorazowe w latach 80. XX wieku realizowato
w miastach okoto 90% katolikow, a na wsi az 98% badanych (Ciupak 1983: 8-9).

Desakralizacja — jako zjawisko i proces spoteczny — jest réznie definiowana
przez badaczy religijnosci i kultu religijnego. Najogdlniej oznacza ona proces
wypierania lub eliminowania z religii i religijnosci oraz z religijnego swietowania
watkow religijnych i zastepowania ich watkami typowo Swieckimi. Inaczej mo-
wigc, desakralizacja to proces zeswiecczenia religijnych zachowan i dziatan ludzi,
ktérzy z réznych powoddw nadajg czynnosciom religijnym swiecki charakter.
W Encyklopedii Katolickiej czytamy:

[...] desakralizacja (ze$wiecczenie) oznacza utrate poczucia $wietosci, specjalnych
miejsc, rzeczy i czynnosci zwigzanych z kultem religijnym; eliminowanie sakralnych
elementdéw z przekonan, postaw, struktur organizacyjnych, a niekiedy réwniez z my-
Slenia ludzi (tukaszyk i Smala 1985: 1090-1091).

Skutkiem procesu desakralizacji w pewnych okolicznosciach jest postawa
bardziej radykalna, w efekcie ktérej cztowiek odsuwa sie od sacrum i od religii,
a zarazem zwraca sie wytgcznie do Swiata i do wartosci w nim preferowanych.
Hans Waldenfels zaznacza, ze pod wptywem takiej postawy cztowiek odrzuca
kazda religie i sama transcendencje — Boga. Postawa ta w ujeciu teologicznym
i religijnym oznacza ,typowg desakralizacje — zeswiecczenie codziennego i od-
Swietnego zycia ludzi, wtargniecie i umocnienie sie w ich religijnosci dotych-
czasowej elementdw laickich, ktére wyraznie zdominowaty elementy religijne
i koscielne, wyparty sacrum z ich myslenia i dziatan osobistych i rodzinnych
czy spotecznych” (Waldenfels 1995: 9—-10). W ujeciu Mircei Eliadego desakra-
lizacja moze tez informowac o tym, ze ludzie mylnie rozumiejg konsekracje
Swiata, podwazajac jego naturalny wymiar. Wowczas desakralizacja eliminuje
pseudoreligijng hermeneutyke rzeczywistosci ziemskiej i przywraca jej Swieckg
autonomie, a zarazem oczyszcza postawy i przekonania religijne ludzi z zapatry-
wan i zachowan magicznych (Eliade 1997: 15). Piotr Mazanka twierdzi, ze tak
postrzegana desakralizacja przybiera rozne postaci: odmitologizowanie tradycji
i Ewangelii, banalizowanie liturgii, deprecjacje funkcji kosciotow i religijnosci
ludzi, lekcewazenie mistyki i duchowosci cztowieka, naturalizacje roli kaptana
we wspolnocie koscielnej (Mazanka 2003: 32).

W nieco inny sposéb desakralizacje postrzega Andrzej Wéjtowicz, twierdzac,
ze oznacza ona:
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[...] zmienny historycznie proces wielostronnej transformacji, redukcji lub eliminacji
sakralnych form kultury i jej poszczegdlnych elementdw z zycia jednostek, organizacji
i spoteczenstw. [...] Desakralizacja, jako ograniczanie lub eliminacja niektérych prak-
tyk religijnych, uchodzi za model religijnosci w warunkach modernizacji spotecznej
w Europie Zachodniej. Jest to model lokalny, cho¢ bywat w naukach spotecznych [...]
generalizowany w kategoriach ewolucji kulturowo-spotecznej jako swoisty terminus
ad quem procesu prawidtowosci spotecznych i kulturowych zmian. [...] Desakralizacja
jest milczeniem, nieobecnoscig, zmierzchem sacrum w historycznym procesie prze-
mian jego kulturowych zmian. [...] Desakralizacja w takim ujeciu jest przeksztatceniem
centrum kultury z religijnego w sekularne. W wezszym sensie jest autonomizacja
danej dziedziny zycia indywidualnego i zbiorowego, oczyszczenia jej ze znaczen
i patronatu religijnego. Desakralizacja jest odzyskiwaniem autonomii i krytyka nie-
stusznej konsekracji Swiata. [...] Jako teza socjologiczna, desakralizacja jest wyjgtkowo
ambiwalentnym procesem spotecznym, gdyz przyjmuje w wyktadni sekularyzacyjnej,
iz sacrum jest tym wiasnie, co nieusuwalne, elementarne dla kazdej formy kultury,
ktdéra nie zrywa wiezi ze swymi podstawowymi zrodtami (Wojtowicz 2004: 87—-89).

Niektorzy teologowie twierdzg, ze w wyniku desakralizacji postaw i zacho-
wan religijnych ludzi nierzadko nastepuje usuwanie z ich codziennego zycia
samej religii i wiary w Boga. Tacy ludzie nie widzg wdéwczas sensu i celu wiary
religijnej w swoim zyciu osobistym i spotecznym, krytycznie ustosunkowuja
sie do instytucji Kosciota i do ksiezy, lekcewazgco odnoszg sie do roli kultu re-
ligiinego i do swiat religijnych, nadajgc im typowo Swiecki charakter i przebieg
(Krucina 1972: 374-378; Swiecicki 1973: 380-389; Mazanka 1996: 284-295).
Odmienny poglad w tej kwestii ma Marian Radwan, ktdry twierdzi, ze nie mozna
utozsamiac desakralizacji z utratg wiary religijnej, poniewaz wiara religijna jest
osobistym, indywidualnym i osobowym ,,przylgnieciem” jednostki do Boga, do
prawd ewangelicznych, do zasad wiary chrzescijanskiej. Autor ten zaznacza:

[...] proces desakralizacji nie eliminuje tego nastawienia do religii, gdyz sekularyzacja
jest procesem spotecznym, ktéry obejmuje instytucje, kulture i organizacje spoteczng,
a nie dotyczy osoby ludzkiej (Radwan 1976: 13-25).

W swietle powyzszych zatozen teoretycznych i uscisler terminologicznych
mozna stwierdzi¢, ze proces desakralizacji ksztattuje specyficzny typ czy model
,Cztowieka zeswiecczonego”, ktéry w swoim codziennym i odswietnym zyciu
Swiadomie pomija lub nie przewiduje roli religii i miejsca dla Kosciota, nie
uwzglednia ich ,,diagnozy egzystencjalnej” dla siebie samego, a czesto tez dla
swoich najblizszych, cho¢by wtasnej rodziny. Eric L. Mascall uwaza, ze cztowiek
zeSwiecczony, jako ,wytwoér” procesu desakralizacji, odchodzi od religii i od jej
pytan egzystencjalnych, poniewaz nie potrafi zrozumiec jej podstawowego sensu
i celu, a takze nie orientuje sie w tym, co moze zaoferowaé¢ mu w tym wzgle-
dzie metafizyka i filozofia religijna. W rezultacie odrzuca on obietnice religijne,
a wybiera wyjasnienia racjonalne, np. efekty badan naukowych czy postulaty
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pragmatyczne wynikajgce z doswiadczenia historycznego i kulturowego innych
ludzi (Mascall 1970: 45—-48). Christian Duquoc dodaje, ze cztowiek zsekularyzo-
wany sam chce decydowac o swoim losie, samodzielnie ustalac zasady wiasnej
aktywnosci zyciowej i osiggania osobistego szczescia. Rezygnuje on przy tym
Swiadomie z norm moralnych i religijnych, co wiecej — pomija pomoc Boga,
kwestionujac jej skutecznosc i niezbednosé w swoim codziennym zyciu. Niekiedy
taki cztowiek dopuszcza w ograniczonym zakresie role religii we wtasnym zyciu,
swojg postawe i dziatania religijne uzasadniajac wzgledami utylitarnymi—religia
daje mu bowiem okreslone korzysci, ktére maja dla niego znaczenie w réznych
sytuacjach zyciowych (Duquoc 1975: 43—44). Takich ludzi, odrzucajgcych role
religii lub niewierzacych w Boga, a jednoczesnie zwigzanych w jakis sposéb czy
w jakims$ zakresie z praktykami religijnymi, mozna dzi$ spotkaé¢ w srodowisku
katolikdw miejskich i wiejskich, dorostych i mtodych, ktérzy sami okreslaja siebie
jako ,,niewierzacych, lecz akceptujgcych niektére praktyki kultowe chrzescijan-
stwa”. Socjologowie religii dostrzegaja w nich typ pozornych katolikéw (Baniak
2010: 184-204). W gruncie rzeczy tacy katolicy, bez wzgledu na swdj wiek
i warunki zycia, kwestionujg i odrzucajg religijne standardy, a opowiadajg sie za
standardami swieckimi. W ich ,,zesSwiecczonej religijnosci” elementy laickie sg
tatwo dostrzegalne i zajmujg miejsce elementéw sakralnych i religijnych, cho¢
najbardziej niereligijna jest ich moralno$¢, zwtaszcza dotyczaca sfery seksualnej
czy matzenskiej i rodzinnej. W rozstrzyganiu osobistych dylematéw moralnych
nie kierujg sie oni normami moralnosci religijnej, lecz stosujg kryteria etyki
humanistycznej — swieckiej (Maksymowicz 2009; Baniak 2012).

Odpowiadajgc na ostatnie z postawionych pytan, nalezy zaznaczy¢, ze
w Polsce nie przeprowadzono odrebnych badan socjologicznych nad procesem
desakralizacji rytow przejscia ani nad postawami katolikéw wobec tych jednora-
zowych praktyk religijnych. Jedynie marginalnie w niektérych badaniach krajo-
wych i lokalnych dotykano tego waznego poznawczo problemu, zawsze jednak
informujac, ze ryty przejscia i obowigzkowe praktyki powtarzane sa w Polsce
spetniane masowo, a ponadto sugerujac, ze w najblizszej przysztosci sytuacja ta
nie ulegnie zmianie. Zaden z badaczy religijnosci katolikdw polskich nie zwracat
dotad uwagi na nasilajacy sie proces desakralizacji praktyk kultowych, w tym
jednorazowych, i Swietowania religijnego katolikow, bezposrednio zwigzanego
z tymi praktykami. Luke te czesciowo wypetnity moje badania socjologiczne zre-
alizowane na poczatku XXI wieku w srodowisku katolikdéw dorostych, mtodziezy
i dzieci szkolnych, poswiecone desakralizacji kultu religijnego i Swiat religijnych,
w tym laicyzacji rytdw przejscia (Baniak 2007). W tym opracowaniu ukazuje tylko
wybrane aspekty wynikow tych badan.

Zasadniczym problemem jest tu rozumienie przez katolikdw tresci rytow
przejscia i ceremonii liturgicznych z nimi zwigzanych, jak i towarzyszacych im
uroczystosci Swieckich. Natomiast mniej wazna jest wiernos¢ tym obyczajom,
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chociaz to one sg preferowane przez ludzi, a znaczenie ma gtebsze przezycie
i wtasciwe zrozumienie ich zwigzku ze wspdlnotg religijng, odczytanie jedno-
znacznie religijnego charakteru tych rytuatéw. Bez watpienia to religijny cha-
rakter jest wytgcznym sensem i celem praktyk religijnych, zwtaszcza praktyk
jednorazowych (Baniak 2007: 106—107). W Swietle tego warto zastanowic sie, czy
katolicy w Polsce wtasciwie rozumiejq idee tych praktyk religijnych, ich sakralny
sens i religijno-koscielny wydzwiek, czy tez zauwazaja je i nadajg im swoistg
oprawe swiecka, czyli preferujg uroczystosci rodzinne lub spoteczno-kulturowe
zwigzane z tymi praktykami? Czy w tych praktykach religijnych widoczne sg takze
elementy $wieckie, a jesli tak, to w jakim stopniu wystepuja w kazdej praktyce
z osobna? Czy katolicy polscy deprecjonujg sakralny wymiar rytow przejscia jako
praktyk religijnych, niepoprawnie wyjasniajac lub lekcewazac ich religijny sens
i cel? Pomijanie aspektu sakralnego i religijnego wymiaru tych praktyk religijnych
wypacza ich istote i przestanie ideowe. Problem ten badatem w Kaliszu, chcac
dostrzec elementy laickie, stanowigce skutek desakralizacji, w kulcie i Swieto-
waniu religijnym katolikdw, zwigzane z tymi praktykami. W analizie wynikéw
badan ukaze skale desakralizacji wszystkich rytow przejscia. Badania te w kazdym
przypadku majg charakter monograficzny i zostaty zrealizowane w odrebnych
Srodowiskach spotecznych i w dobranych grupach respondentéw w zaleznosci
od rodzaju rytu przejscia (Baniak 2007: 32).

1. Swieckie elementy w obrzedzie chrztu dzieci

Chrzest jest postrzegany w chrzescijaristwie jako podstawowa religijna praktyka
jednorazowa, warunkujgca mozliwos¢ zaistnienia innych rytéw przejscia w zy-
ciu jednostki, dlatego odgrywa gtéwna role w kolejnych etapach jej biografii,
zaréwno w aspekcie religijnym, jak i Swieckim (Szenk 1965: 180-177; Staneta
1977:222-223; Zimon 1977: 218-231; Charytanski 1970). W Kosciele rzymsko-
katolickim chrzest, jako pierwszy akt inicjacji chrzescijanskiej, nie jest praktyka
w petni z wyboru, czy tez nie odbywa sie bez ,wiary z wyboru” (Marianski 1984:
300-302), poniewaz dotyczy noworodka, ktéry nie potrafi jeszcze zrozumiec idei
tego rytuatu ani osobiscie zaangazowac sie w jego religijng procesualnosé. Z tej
racji petng odpowiedzialno$¢ za skutki chrztu dziecka ponoszg jego naturalni
rodzice, a w pewnym zakresie rowniez jego rodzice chrzestni. Halina Wistuba
zaznacza, ze taka postawa rodzicdw i rodzicdw chrzestnych oznacza akt ich wiary
religijnej oraz wole wtgczenia dziecka do struktur Kosciofa katolickiego. Wraz
z chrztem rozpoczyna sie wewnatrzkoscielna socjalizacja religijna dziecka, jako
proces dtugoletni i wieloptaszczyznowy, w ktérym zasadniczg role odgrywajg
rodzice naturalni i rodzice chrzestni (Wistuba 1982: 200-226).
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Z badan socjologicznych i statystyk koscielnych wynika, ze w Polsce chrzest
dzieci jest ciggle praktyka powszechng, czyli realizowang przez dominujgcy
odsetek rodzin katolickich (Adamczuk i Zdaniewicz 1991: 171)". Jednak wiado-
mo tez, iz znaczny odsetek rodzicow swiadomie opdznia dzien chrztu swojego
dziecka, niekiedy znacznie, nie przestrzegajgc tym samym zalecenia Kosciota,
ktére wskazuje wczesny termin przyjecia chrztu, czyli od 1 do 3 miesiecy po
urodzeniu sie dziecka. Ponadto wsrdd mtodych rodzicéw coraz wiecej jest takich,
ktérzy Swiadomie rezygnujg z chrztu swojego dziecka, a nadajg mu imie w USC
w Swieckim obrzedzie. Zjawisko to nie jest jeszcze powszechne, ale badacze
obrzedowosci wskazujg na jego wyrazne wystepowanie, zwtaszcza w Srodowisku
wielkomiejskim i inteligenckim.

Rytuat chrztu jest bezposrednio zwigzany z narodzinami cztowieka, dlatego
ma wymiar religijny — jako praktyka sakramentalna, realizowana tylko jeden
raz w Kosciele, i wymiar swiecki — jako obrzed nadania dziecku imienia, reali-
zowany w grupie spotecznej. J. Marianski zaznacza, ze w wymiarze religijnym
rytuat chrztu jest znaczgcym czynnikiem wiezi cztowieka ze wspdlnotg koscielng,
a ,wraz z chrztem [...] rozpoczyna sie proces wychowania religijnego [...], ktéry
ma doprowadzi¢ do osobowego zaakceptowania chrztu w wieku dojrzatym oraz
wypetniania zadan wynikajgcych z przynaleznosci koscielnej” (Marianski 1988:
106). Znaczenie chrztu w zyciu cztowieka wierzgcego jest wiec zasadnicze i nie
mozna go niczym zastgpié. Louis von Dingemans i Jean Remy twierdza, ze chrzest
jest podstawowym i najwazniejszym aktem religijnym w Kosciele, a rezygnacja
z niego wprost ukazuje cheé zerwania jednosci z jego strukturami albo zupetna
obojetnosc religijng katolikdw (Dingemans i Remy 1984: 287).

Z tego wzgledu niezmiernie wazne jest osobiste nastawienie katolikéw do
sakramentu chrztu dzieci, jak i do $wietowania zwigzanego z tym obrzedem
religijnym w $rodowisku rodzinnym ochrzczonego noworodka (Baniak 2005a:
353-375). Problem ten uwzglednitem w dwukrotnych badaniach socjologicznych
w Kaliszu w 1991 i w 2001 r. wsrdd tamtejszych katolikdw, pytajgcich o osobiste
postawy wobec chrztu dzieci, o rozumienie jego istoty i celu, o przygotowanie
sie rodzicow dziecka do obrzedu sakramentalnego, a takze o przebieg przyje-
cia rodzinnego z tej okazji. Chciatem znalez¢ odpowiedz na pytanie, jak rytuat
chrztu dziecka lokuje sie w religijnej i Swieckiej Swiadomosci badanych katolikow
miejskich? Czy i w jakim zakresie aprobujg oni rytuat chrztu dzieci i widzg w nim
praktyke sakramentalng, czy tez postrzegajg chrzest w wymiarze $wieckim, jako
swoiste ,, ubezpieczenie” lub ,,gwarancje” zbawienia wiecznego albo jako , karte
wstepu” do struktur koscielnych, ktéra pozwoli ich dziecku korzystaé z innych

' Rocznik Statystyczny GUS z 1991 r. informuje, ze urodzenia zywe i chrzty w tym okresie miaty
tendencje wahliwa, np. w 1989 r. urodzito sie w Polsce ogétem 587 741 dzieci, w tym 553 876 mat-
zenskich (94,2%) i 33 865 pozamatzenskich (5,8%). W Kosciele katolickim ochrzczono ich 582 028
(99%), w tym do 7. roku zycia 16,1%.
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sakramentow? Na te i inne pytania odpowiadato w kwestionariuszu ankiety
tacznie 1240 oséb, w tym w pierwszych badaniach 586, a w drugich — 654
respondentéw. W grupie tej byto 715 kobiet (61,1%) i 455 mezczyzn (38,9%).

Pierwsze pytanie brzmiato: Jakie jest nastawienie badanych katolikow
miejskich do sakramentu chrztu dzieci i do uroczystosci swieckich w rodzinie
zwigzanych z chrztem? Czy wszyscy respondenci znajg katechizmowa definicje
tego sakramentu?

Tylko co dziesigty respondent podat prawidtowg definicje chrztu, a w drugim
terminie badan, po uptywie 10 lat, odsetek ten zmniejszyt sie o 2,3 p.p. Ponad
potowa badanych (54,6%) podata niepetng definicje chrztu, w ktérej brakowato
niektdrych elementdéw wskazanych w Katechizmie Kosciota Katolickiego. Btedne
okreslenie istoty i celu tego sakramentu podato 13,1% badanych, przy czym
wiecej w 2001 r. (14,1%) nizw 1991 r. (11,9%). Ponadto co pigty badany w ogdle
nie potrafit zdefiniowac sakramentu chrztu, przy czym w 2001 r. byto ich wiecej
(25,6%) nizw 1991r. (18,3%). Brak tej wiedzy jest widoczny u wiekszego odsetka
mezczyzn niz kobiet, wystepuje liczniej u 0oséb zaniedbujgcych praktyki religijne
niz u tych systematycznie je wypetniajacych (Marianski 1988: 113). Ekspono-
wanie niereligijnych sktadnikdw rytuatu chrztu dzieci przez znaczny odsetek
respondentéw moze oznacza¢ wptyw procesu desakralizacji ich religijnosci na
ich postawy, przekonania i zachowania zwigzane z tg jednorazowa praktyka reli-
gijna.

Czy badani katolicy miejscy znali kolejne czesci rytuatu chrztu dzieci i czy
potrafili wymieni¢ je w logicznej kolejnosci? Prawidtowa odpowiedz powinna
zawierac element istotny i sze$¢ elementéw go dopetniajgcych.

Niestety petng wiedze na ten temat miato zaledwie 7,4% badanych oséb,
przy czym odsetek ich byt mniejszy w 2001 r. (6,2%) niz w 1991 r. (8,8%).
Dominujacy odsetek badanych (44,3%) dysponowat wiedzg niekompletng —
w pierwszych badaniach wynosit on 43,9%, w drugich — 44,8%. Co dziesigty
respondent w obu terminach badan btednie wskazat elementy sktadowe tej for-
muty chrztu, natomiast 38,2% badanych wcale nie orientowato sie w tej kwestii.

Czy wszyscy respondenci znali i poprawnie rozumieli znaki i symbole rytuatu
chrztu dzieci? Sytuacja w tej kwestii wyglada nastepujgco, biorgc pod uwage
znaczenie kolejnych znakéw i symboli:

a) woda chrzcielna — poprawne rozumienie 19,2%, btedne rozumienie 13,3%
oraz brak wskazania i rozumienia 67,5%;

b) namaszczenie dziecka krzyzmem sSwietym — 8,7%, 24,6% oraz 66,7%;

c¢) znak krzyza na czole dziecka — 18,3%, 25,4% oraz 56,3%;

d) biata szata natozona na dziecko — 22,5%, 21,4% oraz 56,1%;

e) Swieca zapalona od paschatu — 20,2%, 19,1% oraz 60,7%;

f) btogostawienstwo dziecka i rodzicow przez kaptana — 28,9%, 20,1% oraz
51%.
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Prawie 3/4 respondentow wykazato wysokg ignorancje w tym zakresie oraz
brak umiejetnosci pogtebionego przezywania liturgicznych form chrztu wyra-
zanych przez te znaki i symbole. W ten sposdb badani katolicy ujawnili daleko
posunietg laicyzacje wtasnej wiedzy religijnej dotyczgcej chrztu i obrzedéw
z nim zwigzanych.

Czy badani katolicy postrzegajg chrzest dzieci jako podstawowg i konieczng
praktyke religijng, niezbedng do rozpoczecia i rozwoju religijnego oraz zaistnie-
nia wiezi cztowieka z Kosciotem? Niestety, postawy badanych katolikéw wobec
bezwzglednej koniecznosci chrztu, jakich oczekuje od nich Kosciodt, sg dos¢ zréz-
nicowane. Zaledwie 52,6% badanych uwaza chrzest za bezwzglednie konieczny,
a19,7% — ,raczej” konieczny w zyciu cztowieka wierzgcego. Z kolei 17,9% miato
odmienny poglad w tej kwestii, w tym 10,8% uwazato chrzest za ,raczej” nie-
konieczny, 7,1% jako ,bezwzglednie” zbedny. Ponadto co dziesigty badany nie
wypowiedziat sie na ten temat. £acznie za koniecznoscia chrztu opowiedziato sie
72,3% badanych katolikow, w tym w 1991 r. 75,4%, a w 2001 r. — 69,7%. Zatem
niemal 1/3 respondentéw zréwnuje religijny rytuat chrztu dziecka ze swieckim
obrzedem nadania mu imienia. Proces desakralizacji szeroko juz objat religijnos¢
tych katolikdw w zakresie tej praktyki sakramentalnej (Borowik 2001: 128).
Czy Koscidt katolicki powinien udzielaé sakramentu chrztu dzieciom, ktérych
rodzice zaniedbujg wtasng religijnos¢ lub sg osobami niewierzgcymi? Ponad
3/5 badanych (67,9%) opowiedziato sie zdecydowanie za mozliwoscig chrztu
dzieci z takich rodzin, natomiast 13,8% twierdzito, ze ,raczej” powinna by¢
taka mozliwosc. tacznie wiec 81,7% badanych, w tym 81,4% w 1991 r. i 81,8%
w 2001 r., opowiedziato sie za chrztem wszystkich dzieci, a poziom religijnosci
i niewiara ich rodzicow nie powinny, ich zdaniem, uniemozliwia¢ im skorzy-
stania z tej ,,szansy”. Przeciwng opinie w tej kwestii przedstawito tgcznie 16%
respondentéw, w tym 9,7% wyrazito zdecydowany sprzeciw, a 6,3% — sprzeciw
umiarkowany. Wiele osdb z tej grupy zaznaczato, ze dzieci z takich rodzin moga
przyjac¢ chrzest w pdzniejszych etapach zycia, gdy beda juz sSwiadome jego reli-
gijnego sensu i znaczenia w swoim dorostym zyciu, w czym bedzie im potrzebna
pomoc instytucji koscielnych (Marianski 1988: 126).

Jakimi motywami badani katolicy uzasadniajg chrzest dzieci? Czy dominujg
wsrdd nich uzasadnienia religijne i koScielne, czy tez Swieckie? Motywy uzasad-
niajace chrzest dzieci, wskazane przez respondentdw, sg bardzo zréznicowane.
Motywy religijno-koscielne wskazato zaledwie 39,5% badanych, w tym w 1991 r.
41,1%, aw 2001 r. 38,1%. Najczesciej preferowaty je osoby gteboko religijne oraz
liczniej kobiety niz mezczyzni. Najwiecej oséb w obu terminach badan wskazato
motywy $wieckie —tgcznie 54,5% badanych, w tym w 1991 r. 52,3%, a w 2001 r.
56,5%. Do tej grupy motywoéw badani zaliczyli tradycje rodzinng (35,5%) i lokalne
zwyczaje (19%). Rola tych motywdw wzrosta w drugim terminie badan. W tej
kwestii desakralizacja rytuatu chrztu jest niewatpliwa i wyraznie widoczna.
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Czy rodzice przystapili do spowiedzi i do komunii w dniu chrztu wtasnych
dzieci? Zachowania badanych osdb w tej kwestii sg do$¢ zréznicowane — do
spowiedzi przystapito i komunie przyjeto z tej okazji jedynie 52% badanych,
natomiast 11,2% przyjeto komunie, pomijajgc sakrament pokuty (spowiedz).
Pozostali respondenci nie spetnili zadnej z tych praktyk religijnych — facznie
36,8%, w tym w 1991 r. 35,4%, a w 2001 r. 38,1%.

Z chrztem dziecka faczy sie scisle specyficzna uroczystosé rodzinna, na-
zywana zwyczajowo ,chrzcinami”, wpisana w Polsce w tradycje swietowania
rodzinnego. Czy badani katolicy dostrzegajg koniecznos¢ chrzcin i czy widzg ich
zwigzek z rytuatem chrztu dziecka jako praktyka typowo religijng, realizowang
w kosciele parafialnym? Z badan wynika, ze uroczystos¢ chrzcin nadal jest wazng
impreza rodzinng — az 72,1% badanych katolikéw miejskich w obu terminach
uznato ja za konieczny element obrzedu chrztu dziecka (50,6%) lub za potrzebna
(21,5%), a zarazem akcentujgcg sam fakt narodzin nowego cztowieka i cztonka
rodziny. Odmienny poglad w tej kwestii miato zaledwie 14,4% badanych, w tym
w 1991 r. 16,2%, a w 2001 r. 12,9%. Pozostali badani (13,5%) nie wyrazili opinii
(14,9% i 12,2%) w tej sprawie. Badani wskazali wiele powoddw uzasadniaja-
cych koniecznosé lub potrzebe chrzcin w rodzinie, w tym: prezenty i pienigdze
podarowane dziecku (76%), zespolenie rodziny (72%), zamoznos¢ rodzicow
dziecka (67,3%), tradycje rodzinng (66%), usuniecie wasni i gniewow w rodzinie
(45,9%), opinie lokalna (33,4%) i inne powody (10,2%). Jaki jest zwigzek chrzcin
z religijnym rytuatem chrztu dziecka? Odpowiedzi badanych na to pytanie sg
bardzo zréznicowane —23% uwaza, ze chrzciny sg ,kontynuacja” obrzedu chrztu,
37,8% twierdzi, ze przestaniajg one sens chrztu, a 20,8% nie widzi zadnego
zwigzku miedzy tymi uroczystosciami — koscielng i rodzinng. Pozostali respon-
denci (18,4%) nie wypowiedzieli sie na ten temat. Jaki charakter powinny mie¢
chrzciny jako uroczystosé rodzinna? W tej kwestii opinie badanych oséb réwniez
sg podzielone —dominujgcy ich odsetek (59,3%) jest zdania, ze charakter chrzcin
powinien by¢ rodzinno-swiecki, pozostali uwazajg, ze powinien by¢ trdjcztono-
wy: religijno-koscielno-rodzinny (29,5% badanych), przy czym 18% postrzega go
jako religijno-koscielny, a 11,5% jako rodzinno-religijny. 11,2% nie potrafito zas
wyrazié opinii w tej kwestii.

Wyniki badan wykazaty, ze w rytuale chrztu dzieci trwate miejsce zajmujg
liczne elementy Swieckie jako efekt dtugofalowego procesu desakralizacji tego
obrzedu religijnego. Wiekszo$¢ badanych katolikdow, w tym rodzicéw, nie rozu-
mie religijnego sensu i celu chrztu, wiec sam rytuat z nim zwigzany postrzega
ze Swieckiej perspektywy. Nawet koscielny ceremoniat chrztu jest w ten sposdb
odbierany. Sakralny charakter chrztu jest doceniany przez malejgcy w tym okre-
sie odsetek rodzicéw, ktorzy przyznajg sie do katolicyzmu. Chrzest poprawnie
postrzegajg i stosujg sie do koscielnych wymogdw go dotyczgcych tylko osoby
gteboko wierzace i regularnie praktykujgce. Dominujacy odsetek rodzicéw wyraz-
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nie oddziela , koscielng cze$¢” rytuatu chrztu od ,,czesci rodzinnej” (chrzcin), ktéra
ich zdaniem winna by¢ uroczystoscig swieckg, bez zwigzku z religig i niezalezna
od decyzji ksiezy parafialnych czy wptywow katechetow szkolnych. Niektorzy
badani dodawali, ze chrzciny sg impreza radosng, a religia jedynie wywotataby
smutek w jej przebiegu, wiec lepiej nie tgczy¢ obu tych uroczystosci.

2. Swieckie elementy w obrzedach pierwszej komunii dzieci

W stusznej ocenie teologdéw pierwsza spowiedz i komunia w zyciu mtodej jed-
nostki (dziecka) jest bardzo wazng, obowigzkowg praktykg religijng, poniewaz
wprowadza jg jako osobe ochrzczong w czynne formy aktywnosci religijnej
i koscielnej, a jednoczesnie wptywa na dalszy rozwdj jej religijnosci i zespala jg
ze wspolnotg parafialng (Grygorowicz 1977: 255-312; Wojaczek 1988: 201-210;
Szczepanski 2003). Pierwsza spowiedz i komunia dzieci w Polsce nadal sg prak-
tykami religijnymi spetnianymi przez wiekszos¢ dzieci uczacych sie w Il lub Il
klasie szkoty podstawowe;j. Praktyke te chca zrealizowac réwniez dzieci rodzicéw
obojetnych religijnie, a nawet niewierzacych, o czym przesgdzajg motywy zwy-
czajowe, rodzinne i spoteczno-kulturowe, a nie religijne. Coraz liczniej pojawiaja
sie jednak krytyczne opinie, w tym teologdw, czy dziecko na tym etapie rozwoju
osobowego ma petng swiadomos¢ wagi, znaczenia i celu tej praktyki religijnej
w swoim zyciu osobistym i religijnym, a takze czy w kolejnych etapach swoje-
go rozwoju nie zaniedba ono wiary i religijnosci? Krytyka ta jest najostrzejsza
w odniesieniu do spowiedzi dziecka jako praktyki stresogennej. Stad pytanie,
czy spowiedz jest niezbedna w tym wieku i czy koniecznie nalezy jg tgczy¢ z ry-
tuatem pierwszej komunii? Moze nalezatoby oddzieli¢ od siebie te praktykiinie
uzalezniaé przystgpienia dziecka do pierwszej komunii od uprzednio odbytej
spowiedzi? Inni jeszcze pytajg, czy nie nalezatoby przesungc obu tych praktyk
religijnych na pdzniejszy wiek rozwoju mtodej jednostki, np. na czas gimnazjalny
lub licealny? Jedno nie ulega watpliwosci, ze szybko maleje odsetek rodzicéw
jako osdéb dorostych akceptujacych spowiedz dzieci na tym etapie ich rozwoju
osobowego i spotecznego.

Dzien pierwszej komunii dzieci jest bardzo uroczyscie obchodzony w ich
rodzinach i parafiach, zaréwno w wymiarze religijno-koscielnym, jak réwniez
Swieckim i kulturowym, podczas specjalnej uroczystosci rodzinnej nazywanej
popularnie ,,matym weselem” (Piwowarski 1971: 177). Odrebnym elementem
rytuatu pierwszej komunii dzieci sg prezenty, ktére dzieci otrzymuja od swoich
rodzicdw i rodzicow chrzestnych z tej okazji. Niestety, prezenty te przestaniajg
istote obrzedu pierwszej komunii jako praktyki religijnej i czesto stajg sie najwaz-
niejszg sprawg dla samych dzieci oraz dla cztonkdéw ich rodzin. Z biegiem czasu
prezenty te zmieniajg sie rodzajowo i stajg sie coraz drozsze i bardziej wyszukane,
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coraz bardziej praktyczne i przydatne dziecku, dajgce mu wiele radosci. Dzieci
nierzadko ,,zamawiajg” sobie rodzaj i wartos¢ prezentu u rodzicéw i rodzicéw
chrzestnych na rok przed dniem uroczystosci pierwszej komunii. Niestety, za-
réwno uroczysto$¢ rodzinna, jak i prezenty jako elementy i akcenty Swieckie
w ocenie ksiezy parafialnych ,wkradty sie” i wyraznie ,,zadomowity” w rytuale
pierwszej komunii dziecka. W konsekwencji dzieci i rodzice czesto lekcewaza
religijny wymiar tej praktyki sakramentalnej, przywigzujgc gtéwnie wage do
rodzinno-swieckiego wymiaru uroczystosci pierwszokomunijnej (,matego we-
sela”) i do samych prezentéw. Bez watpienia te postawy i dziatania sg efektem
procesu desakralizacji rytuatu pierwszej komunii dzieci w Polsce, ktory obecnie
coraz bardziej sie radykalizuje i jest zauwazalny w wielu rodzinach katolickich
(Baniak 2005b: 157-188).

Problemy zwigzane z praktyka pierwszej spowiedzi i komunii dzieci byty
takze przedmiotem moich dwukrotnych badan socjologicznych w Kaliszu, ktére
zrealizowatem wsrdd dzieci pierwszokomunijnych oraz ich rodzicéw i opiekunow
chrzestnych. Badania te przeprowadzitem w latach 1997-1998 i 2000—-2001
w grupie 150 dzieci oraz 412 rodzicéw. Nie wszyscy rodzice dzieci wzieli udziat
w badaniach, zas liczba uczestniczgcych (412 osdb) stanowita 68,5% ogodtu
rodzicow objetych ankietg. W grupie dominowaty matki (52,8%) nad ojcami
(47,2%). Podobne proporcje sg widoczne wsrdéd dzieci pierwszokomunijnych
— dziewczynki stanowity 61,3%, a chtopcy 38,7% ogo6tu badanych. W obu ba-
daniach interesowatem sie gtéwnie iloscig i jakos$cig elementéw i akcentéw
Swieckich w rytuale pierwszej komunii, jak i w uroczystosci rodzinnej wprost
z nim zwigzanej. Zwrécitem takze uwage na zmiany w postawach dzieci wobec
pierwszej komunii, jakie nastgpity po uptywie roku od jej przyjecia. Okazja do
powtdrzenia badan byta rocznica pierwszej komunii, ktorg dzieci obchodzg we
wtasnych parafiach i w domach rodzinnych podobnie uroczyscie jak pierwszg
komunie. W badaniach tych uczestniczyli tylko niektérzy uczniowie sprzed roku:
w pierwszym terminie 104 osoby, czyli 69,3% sposrdd przystepujacych do pierw-
szej komunii, w drugim terminie 88 oséb, czyli 58,7% sprzed roku. tgcznie w obu
terminach wziety udziat w badaniach 192 osoby, czyli 64% przystepujacych przed
rokiem do pierwszej komunii. O ocene zmian w religijnosci dzieci po uptywie
roku poprositem tez 100 ich rodzicow w obu terminach badan, przekazujgcim za
posrednictwem dzieci krétkg ankiete do wypetnienia. tacznie zwrécono mi 130
ankiet wypetnionych poprawnie, ktére zostaty poddane analizie socjologiczne;j.

Jak badane dzieci i ich rodzice rozumiejg i interpretujg istote i cel pierwszej
spowiedzi i komunii Swietej? OdpowiedZ poprawna, zgodng z nauczaniem Ko-
Sciota, uzyskatem jedynie od 59,6% dzieci, ktére w pierwszej komunii widziaty
okolicznos¢ nietypowa, niepowtarzalng i religijne przezycie dajgce im szanse
petnego uczestniczenia w zyciu religijnym i koscielnym wspdlnoty parafialnej,
jak i osobistego rozwoiju religijnego. Jednoczesnie 25,5% dzieci btednie okreslito
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istote i cel pierwszej spowiedzi i komunii, a 15,9% nie udzielito odpowiedzi na
to pytanie. Podobna sytuacja miata miejsce w grupie rodzicéw tych dzieci, gdyz
zaledwie 51% poprawnie zdefiniowato istote i cel pierwszej spowiedzi i komunii,
a 1/3 nie potrafita okresli¢ tych jej przymiotdw, natomiast pozostali zignorowali
pytanie.

Jak dzieci i rodzice postrzegaja charakter obu tych praktyk religijnych? Ich
poglady na ten temat sg bardzo zréznicowane, akcentujac wyraznie albo reli-
gijny, albo Swiecki ich charakter. W przekonaniu 49,6% dzieci i 40,6% rodzicéw
pierwsza spowiedz i komunia powinny mie¢ wytgcznie religijny charakter. Z kolei
10,7% dzieci i 17% rodzicow preferowato swiecki charakter. Ponadto 22,7%
dzieci i 24,8% rodzicow postrzegato te praktyki w podwdjnym wymiarze — re-
ligijnym i Swieckim. Pozostali respondenci (17% i 17,6%) nie mieli rozeznania
w tej kwestii. Swieckie elementy w obu praktykach tacznie preferowato w obu
grupach 33,4% dzieci i 41,8% rodzicdéw, ograniczajac lub pomijajgc catkiem ich
religijny charakter i cel.

Jakimi motywami rodzice i dzieci uzasadniali swoj udziat w pierwszej spowie-
dzi i komunii $wietej? Wskazane przez nich motywy tworzg trzy ogdlne grupy:
religijno-koscielne, tradycyjno-rodzinne i spoteczno-lokalne, przy czym dwie
kategorie koricowe maja typowo swiecki charakter. Motywy religijno-koscielne
wskazato 45,4% dzieci i 41,8% rodzicéw; motywy tradycyjno-rodzinne: 18,1%
i 25,3%; motywy spoteczno-zwyczajowe: 27,3% i 23,6%; pozostali respondenci
nie udzielili odpowiedzi na to pytanie. Motywy swieckie wskazato 45,4% dzieci
i 48,9% rodzicéw. Zatem w obrzedowosci pierwszej spowiedzi i komunii dzieci
wyraznie dominujg elementy Swieckie, eliminujgce elementy religijne i koscielne.
Proces desakralizacji obu praktyk religijnych jest tu dynamiczny i zaawansowany.

Podczas badan zapytatem tez dzieci, czy same pragnety przystgpic do pierw-
szej spowiedzi i komunii, a ich rodzicéw o to, czy chcieli, zeby ich dziecko zre-
alizowato te podstawowg praktyke religijno-koscielng? Badania wykazaty, ze
dominujgcy odsetek dzieci (65,9%) i podobny odsetek ich rodzicow (59,2%)
pragnat przystgpienia do pierwszej spowiedzi i komunii, w tym z wielka radoscia
40,4% i 32,6%. W grupie tej byli rodzice gteboko religijni i wychowujacy swoje
dzieci wedtug nauki Kosciota i zasad moralnosci katolickiej. Rodzice ci traktujg
powaznie religie i jej role w zyciu wtasnym i swoich dzieci, dlatego elementy reli-
gijne sg wyraznie preferowane w ich nastawieniu do rytuatu pierwszej spowiedzi
i komunii dzieci. Badania wykazaty rowniez, ze 24,8% dzieci nie przejawiato wy-
raznego i radosnego pragnienia przystgpienia do pierwszej spowiedzi i komunii,
lecz zrealizowaty te praktyke religijng ze wzgledéw zwyczajowych i spotecznych
albo za namowag wtasnych religijnych rodzicow czy tez katechetéw szkolnych.
Podobng postawe dostrzegtem u 31,5% ich rodzicéw, ktdrzy sami zbytnio nie
pragneli przyjecia przez whasne dzieci pierwszej komunii, ale zgodzili sie na te
praktyke religijng pod naciskiem opinii lokalnej, rodzinnej czy na usilng prosbe
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samego dziecka. W tej grupie dominujg rodzice obojetni religijnie, zaniedbujacy
kult religijny, wychowujacy dzieci wedtug zasad etyki Swieckiej i niewierzacy,
krytycznie nastawieni do Kosciota oraz do doktryny religijnej i etycznej. W ich
nastawieniu do obrzedéw pierwszej spowiedzi i komunii dzieci dominujg ele-
menty i akcenty Swieckie nad religijnymi.

Pierwsza spowiedz i komunia dzieci od dawna byta okazjg do odrebnej
uroczystosci rodzinnej, do ktorej zaréwno dzieci, jak i rodzice przywigzujg duzg
wage (Mielicka 1995; 2006: 174—-179; Genep 1969; Goffman 1975; Maisonneuve
1995). Jadwiga Komorowska zaznacza, ze rytuaty zwigzane z tg uroczystoscig sg
liczne i zrdznicowane, w zaleznosci od typu Srodowiska lokalnego i spotecznego,
poziomu zamoznosci rodziny, stylu Swietowania w rodzinie, poziomu religijno-
$ci rodzicdw i innych cztonkédw rodziny dziecka, jednak nigdy nie jest pomijana
w planach rodziny zwigzanych z pierwszg komunia dziecka (Komorowska 1984:
126-146; Ciupak 1977: 56-58). Czym wiec jest i jakie znaczenie ma uroczystos¢
,matego wesela”, zwigzana z tg praktyka religijng, dla dzieci i ich rodzicow —jaka
wage do niej przywigzuja? Klasyfikacja cech tej uroczystosci dokonana przez
dzieci pierwszokomunijne w systemie rangowym jest nastepujaca: 1) najwaz-
niejsze swieto osobiste dziecka — 79,8%; 2) bardzo wazna uroczystos¢ rodzin-
na — 72,3%; 3) zwyczajny zjazd cztonkdw rodziny — 59,6%; 4) okazja scalajaca
i integrujaca rodzine — 52,1%; 5) zwykte spotkanie okazjonalne rodziny, mato
znaczace — 48,2%; 6) religijny obowigzek rodzicow wobec dziecka — 45,7%.
Rodzice z kolei zwrdcili uwage, iz jest to: 1) spotkanie catej, rozproszonej rodzi-
ny — 56,4%; 2) szansa na zintegrowanie rodziny, czesto zwasnione;j i sktéconej
z roznych powodow — 48,3%; 3) uroczystos¢ wazna wytgcznie dla dziecka, na
ktéra czekato kilka lat — 40,7%; 4) impreza swiecka konczgca obrzed pierwszej
komunii—34,3%. Czy uroczystos¢ ta jest konieczna i niezbedna z okazji pierwszej
komunii dziecka? Zwigzek ,matego wesela” z tg praktyka religijng jest bardzo
silny i ma juz dtugg tradycje. Z tego wzgledu uroczystosc¢ te za ,bezwzglednie
konieczng” uznato 33% dzieci i 45% rodzicow, a jako ,,potrzebng”, chociaz ,bez
obowiagzku” — 34,7% i 25,8%. Wymiar religijny i Swiecki pierwszej komunii t3-
czyto 67,7% dzieci i 71,3% rodzicéw. Rodzice sg bardziej niz dzieci przywigzani
do swietowania rodzinnego z tej okazji. Uroczystosc¢ te jako ,,zbedng” ocenito
zaledwie 17,4% dzieci i 15% rodzicéw, ,,obojetna” byta ona dla 6,4%i5,4% w obu
grupach. Okazuje sie wiec, ze dla wiekszosci badanych w obu grupach wazniejsze
jest swieckie ,mate wesele” niz religijny obrzed w kosciele z okazji pierwszej
komunii dziecka. Bez uroczystosci Swieckiej dzien pierwszej komunii bytby mato
radosny, posepny, smutny, podobny do ,,szarych” uroczystosci koscielnych — taki
poglad wyrazito 64,5% dzieci i 72,3% rodzicéw, dodajac, ze uroczystos¢ ta ma
by¢ swietowana w stylu swieckim, bez ,dodatku” religijnego czy , domieszki”
koscielnej. Podejscie to, oczywiscie, wypacza sens i cel pierwszej komunii jako
uroczystosci typowo religijnej.
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Z pierwszg komunia dzieci od dawna w Polsce taczg sie prezenty, jakie
przekazujg im z tej okazji rodzice, rodzice chrzestni i inni uczestnicy uroczystosci
rodzinnej. Nasuwa sie pytanie, czy dzieci muszg by¢ ,nagradzane” prezentami
z tej nietypowej okazji? Jak dzieci ustosunkowujg sie do prezentdw z okazji swojej
pierwszej komunii — czy widzg ich koniecznos$¢ lub potrzebe? Z badan wynika, ze
dominujacy odsetek respondentdw w obu grupach nie wyobraza sobie pierwszej
komunii bez prezentéw. Stad jako ,, konieczne” i ,bardzo wazne” uznato je 41,5%
dziecii48,6% ich rodzicow, zas jako ,, potrzebne, cho¢ nieobowigzkowe” —23,8%
i 16,8% badanych. tacznie 65,3% dzieci i 62,4% rodzicow Scisle wigzato prezenty
z pierwszg komunia. Natomiast 19,5% dzieci i 18,6% rodzicow twierdzito, ze
prezenty komunijne sg ,,catkiem zbedne”, a uroczystos¢ pierwszokomunijna nic
nie straci na swym splendorze religijnym, jesli dzieci nie bedg obdarowywane
prezentami z tej okazji. Problem w tym, ze poglad ten jest udziatem zaledwie
co pigtego respondenta w kazdej z grup. Z drugiej strony 66,3% dzieci i 64,8%
rodzicow nie dostrzega zadnego zwigzku prezentdw z istotg i celem pierwszej
komunii —ich zdaniem sg one ,,dodatkiem zwyczajowym”, ktdry trudno bytoby
usungc z catoksztattu obrzedu pierwszej komunii, bo negatywnie oddziatuje, czyli
w duchu laickim, na religijno$¢ matego dziecka. Mozna powiedzie¢, ze prezenty
sg czynnikiem desakralizacji obrzedéw pierwszej komunii, wypaczajacym jej
sens i cel w Swiadomosci wielu dzieci i ich rodzicéw. Prezenty, jako integralny
sktadnik ,matego wesela”, przyczyniaja sie do lekcewazenia i pomijania przez
dzieci sakralnego i koscielnego wymiaru pierwszej komunii oraz postrzegania
jej ze Swieckiej perspektywy, silnie uwarunkowanej kulturowo i obyczajowo
(Mikotejko 2004: 269-279).

W gruncie rzeczy pierwsza komunia wciaz dla wielu dzieci i ich rodzicéw jest
podstawowg, jednorazowag praktyka religijng, ktdéra scala je jako mtode jednostki
ze wspodlnota koscielng, czyli jest rytem przejscia do kolejnych etapdw rozwoju
religijnego i osobistego. Dla nieco mniejszej liczby dzieci z rodzin formalnie kato-
lickich, jak i dla ich rodzicéw pierwsza komunia stracita te wartos¢ i zostata zdo-
minowana przez elementy swieckie, jest wiec po prostu uroczystoscia rodzinng,
zas jej zwiazek z religig jest tylko pozorny (Marianski 1999: 124-148).

3. Rytual bierzmowania i proces jego desakralizacji

Bierzmowanie, jako sakrament inicjacji chrzescijanskiej, odgrywa gtéwna role
w zyciu mtodej jednostki, poniewaz uswiadamia jej odpowiedzialnos¢ za wias-
ng wiare religijng, za praktyki religijne i trwatg wiez ze wspdlnotg koscielng,
a zarazem oznacza umocnienie i utrwalenie wiary jednostki oraz potwierdzenie
jej zwigzku z Kosciotem jako instytucja. Teologowie dodajg, ze w momencie
bierzmowania Duch Swiety dopomaga cztowiekowi w podejmowaniu trudu
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wiary religijnej, umacnia jg i czyni bardziej wtasng, za ktdrg cztowiek sam ponosi
odpowiedzialnos¢ (Snela 1969: 5—24; Wysocki 1985: 260-266).

Bierzmowanie nie byto zbyt czesto przedmiotem badan socjologicznych,
zwykle zajmowano sie nim jako ,ubocznym elementem” szerszych analiz re-
ligijnosci mtodziezy szkolnej, uwazajac przy tym, ze w Polsce ta jednorazowa
praktyka religijna ma powszechny i masowy zasieg, zwtaszcza w parafiach
i rodzinach wiejskich. Tymczasem rzeczywistos¢ byta inna, ukazujgc zawsze,
ze zainteresowanie bierzmowaniem wsréd miodziezy byto znacznie mniejsze,
niz wskazywatyby na to statystyki koscielne. Wtadystaw Piwowarski ukazywat
kwestie bierzmowania w latach 70. XX wieku nastepujgco:

Bierzmowanie w przekonaniu wielu katolikdw nie jest konieczng praktyka, jak pierwsza
spowiedz i komunia $wieta. Totez zdarza sie, ze niektdre rodziny, zwtaszcza bardziej
obojetne religijnie, nie troszcza sie o to, aby ich dzieci przyjety ten sakrament. [...]
Sama uroczystos$é bierzmowania ma parafialny charakter, akcent spoczywa na bisku-
pie, ktéry w tym dniu jest gtébwng postacig w parafii. W rodzinach nie znajduje ona
szczegdlnych reperkusji — ani religijnych, ani spotecznych (Piwowarski 1971: 177).

Problemem bierzmowania mtodziezy gimnazjalnej zajgtem sie rowniez we
wtasnych badaniach socjologicznych poswieconych praktykom jednorazowym.
Badania te zrealizowatem w latach 2000 i 2001 w Kaliszu wsrdd 380 oséb do-
branych metodg losowg w kilku gimnazjach. Grupe te tworzyto 210 dziewczat
(55,3%) i 170 chtopcdw (44,7%). W badaniach postuzytem sie kwestionariuszem
ankiety audytoryjnej, ktéra zawierata pytania merytoryczne i pytania dotyczace
cech spotecznych i demograficznych respondentéw. Badaniami objgtem tez 86
rodzicow gimnazjalistéw i 108 swiadkdw ich bierzmowania. Pozostali sSwiadkowie
tego obrzedu odmowili udziatu w badaniu.

Jakie jest osobiste nastawienie gimnazjalistéw oraz ich rodzicéw do sa-
kramentu bierzmowania? Czy gimnazjalisci wtasciwie rozumiejg i poprawnie
interpretujg istote i cel tego rytuatu przejscia? Z jakich powoddéw gimnazjalisci
przystapili do bierzmowania? Z jakich powoddéw niektdrzy z nich rezygnujg
z przyjecia tego sakramentu? W grupie 380 badanych gimnazjalistdw 105 oséb
(27,6%), w tym 57 dziewczat (27,1%) i 48 chtopcdéw (28,3%), nie przystapito do
bierzmowania. Trzeba przyznac, ze jest to duzy odsetek w tej grupie responden-
téw. Rezygnacje z tego rytuatu uzasadniali oni nastepujacymi motywami: a) to
zbedny obrzed —20,9%, w tym dziewczeta 19,3% i chtopcy 22,9%; b) brak potrze-
by przyjecia—34,9%, w tym 33,3% i 35,4%; c) niechec¢ do Kosciota—16,2%, w tym
14% i 18,8%,; d) niechec do ksiezy i katechetéw — 14,3%, w tym 17,6% i 10,4%;
e) brak sensu i celu tego obrzedu — 14,3%, w tym 15,8% i 12,5%. Dominujacy
odsetek w tej grupie badanych (76,8%) postrzegat bierzmowanie jako ,,dziatanie
magiczne” lub ,,dziatanie irracjonalne” czy tez , dziatanie niezrozumiate”, dlatego
rezygnowat z jego przyjecia, uwazajac, ze nic nie znaczy w ich zyciu.
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Pozostali respondenci — 275 o0sdb (72,4%), w tym 153 dziewczeta (72,9%)
i 122 chtopcéw (71,7%), przystapili do bierzmowania, chociaz w réznych ter-
minach: 216 (56,8%) we wtasciwym terminie, w tym 125 dziewczat (59,5%)
i 91 chtopcdw (53,6%) oraz 59 oséb (15,6%) w pdzniejszym terminie, w tym 28
dziewczat (13,4%) i 31 chtopcdw (18,2%). Swoj udziat w bierzmowaniu respon-
denci uzasadniali nastepujgcymi motywami: a) obowigzkiem religijnym —22,2%,
w tym dziewczeta 22,2% i chtopcy 22,1%; b) dojrzatoscig religijng — 16%, w tym
15,7% i 16,4%; c) umocnieniem wtasnej wiary religijnej — 14,5%, w tym 13,1%
i 16,4%; d) wzrostem wtasnej religijnosci—14,5%, w tym 15% i 13,9%; e) tradycja
rodzinng — 12,8%, w tym 13,1% i 12,3%; f) osobistg wiezig z parafig — 10,9%,
w tym 12,4% i 9%; g) zachetg ksiezy i katechetow — 9,1%, w tym 8,5% i 9,9%.
Motywy te nie majg identycznych wskazan wsrdd dziewczat i wsrdd chtopcow.

Jak badani gimnazjalisci interpretowali istote i cel bierzmowania? Te dwie
cechy bierzmowania sg réznie wyjasniane przez respondentow. Interpretacja
istoty bierzmowania jest nastepujaca: a) catkowicie poprawna —31,6%, w tym
dziewczeta 34,3% i chtopcy 28,3%; b) czesciowo poprawna — 21%, w tym 19%
i 23,5%; c) catkiem btedna — 47,4%, w tym 46,7% i 48,2%. Z kolei wskazniki in-
terpretacji celu bierzmowania sg nastepujgce: a) catkowicie poprawna —26,3%,
w tym dziewczeta 27,6% i chtopcy 24,7%; b) czesciowo poprawna —22,4%, w tym
21,9% i 23%; c) catkiem btedna — 51,3%, w tym 50,5% i 52,3%. Zatem nieco
wiekszy odsetek badanych (o 3,9 p.p.), w tym dziewczat (o 3,8 p.p.) i chtopcéw
(04,1 p.p.), btednie wyjasniat cel i istote tego rytu przejscia.

Jak badani gimnazjalisci postrzegajg charakter obrzedu bierzmowania
i uroczystosci z nim zwigzanej? Gimnazjalisci wskazali cztery typy charakteru
uroczystosci bierzmowania: 1) religijno-koscielny — 33,9%; 2) religijno-rodzinny
— 28,8%; 3) swiecko-religijny — 25%; 4) swiecki — 12,3%. Zdecydowana wiek-
szo$¢ respondentéw dostrzegata zatem watek religijny w rytuale bierzmowa-
nia (87,7%), aczkolwiek ,,zmieszany” w réznym stopniu z watkiem rodzinnym
i Swieckim. Zaledwie 1/3 badanych postrzegata ten obrzed poprawnie, lokujgc
go w uwarunkowaniach religijno-koscielnych. Watek typowo swiecki wskazat
zaledwie co dziewigty respondent, ale wskaznik ten wzros$nie, gdy potgczymy
go ze swiecko-religijnym charakterem bierzmowania. Takie postrzeganie przez
gimnazjalistéw charakteru uroczystosci bierzmowania ma Scisty zwigzek z ich
zainteresowaniem tg uroczystoscig. Ponad 1/3 uczestniczacych wyraznie zazna-
czyta, ze uroczystosc ta nie interesuje ich z wielu powoddw, a przede wszystkim
z powodu pewnej ,tajemniczosci” obrzedu bierzmowania — petnego magii
i niezrozumienia, groteski i Smiesznosci; innym powodem sg niezrozumiate
znaki i dziatania biskupa dokonujgcego tego obrzedu, ktére miatyby umocnic
ich wiare religijng, w dodatku ,z pomocg” Ducha Swietego, ktérego oni ,nie
widzieli” w Swiatyni podczas aktu bierzmowania. Zainteresowanie tg uroczy-
stoscig przejawiato zaledwie 41,9% badanych, w tym 43,1% dziewczat i 40,5%
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chtopcéw. Ponadto co pigta dziewczyna (22,2%) i co pigty chtopiec (21,6%) nie
zajeli stanowiska w tej kwestii. Wiekszos$ci badanych, zwtaszcza postrzegajgcych
bierzmowanie na sposdb Swiecki, obrzedy z nim zwigzane przypominajg bardziej
laicki zwyczaj ,pasowania” na rycerza niz religijng uroczystos¢ symbolizujaca
,umocnienie” wiary w Boga. Bez watpienia postawa ta wynika przede wszystkim
z btednej interpretacji istoty sakramentu bierzmowania, co powoduje tez btedng
interpretacje jego obrzedow.

Mtodziez w tym wieku jest niecierpliwa i niespokojna, co czesto okazuje
ostentacyjnie, a nawet agresywnie, buntujac sie przeciw zastanym sytuacjom
i autorytetom. Postawa ta nie jest obojetna dla oceny czasu trwania obrzedéw
bierzmowania w Swiatyni. Jak wiec oceniali czas trwania swego bierzmowania
moi respondenci? Ocena ta nie byta jednolita. Najwiekszy ich odsetek (41,1%)
uznat, ze czas ten jest odpowiedni (w normie), czyli podobny do czasu trwania
innego nabozenstwa religijnego. Odmienny poglad w tej kwestii ujawnito 27%
badanych, twierdzgc, ze bierzmowanie trwato zbyt dtugo. Zaledwie 13,1% uwa-
Za, ze obrzedy zwigzane z bierzmowaniem trwaty zbyt krétko i byty spetniane
za szybko przez biskupa. Natomiast 18,8% badanych nie ocenito czasu trwania
wiasnego bierzmowania. Czas trwania obrzeddéw bierzmowania w duzej mierze
zdecydowat o stosownym zachowaniu sie gimnazjalistow w sytuacji tej uro-
czystosci religijnej. Poboznos¢, skupienie i petng koncentracje na uroczystosci
bierzmowania wykazato jedynie 37,7% badanych, w tym 40,3% dziewczat i 34,5%
chtopcow, co potwierdzita tez osobista obserwacja badajgcych. Pozostali respon-
denci ujawnili brak koncentracji (19,2%), zdziwienie catym wydarzeniem (10%),
zdenerwowanie, lek i bojazn (7%), zas dla 26,1%, w tym dla 23,6% dziewczat
i dla 29,3% chtopcdw, uroczystosé ta byta zupetnie obojetnym zdarzeniem. Oni
tez chcieli, zeby obrzedy zwigzane z bierzmowaniem trwaty jak najkrocej, bez
zbednych ,, dodatkéw” koscielnych, do ktorych zaliczyli przemoéwienie biskupa
oraz jego uroczyste powitanie przez proboszcza parafii i reprezentantéw réznych
organizacji religijnych w parafii czy tez ,,czotobitno$¢” wybranych rodzicéw bierz-
mowanej mtodziezy. Niektdrzy respondenci dodawali, ze mieli watpliwosé, czy
podczas obrzeddw bierzmowania najwazniejszy byt Duch Swiety, czy tez biskup,
ktéremu poswiecono maksimum czasu i uwagi w trakcie tej uroczystosci.

Wazne jest tu zainteresowanie rodzicow bierzmowaniem swoich dzieci —
corek i synédw. Jak byli oni nastawieni do tej praktyki religijnej? Badania wyka-
zaty, ze zainteresowanie to byto bardzo zréznicowane, a przejawiato je ogétem
54,9% rodzicéw, w tym jako petne i ciggte 26,3%, a jako dorazne i czesciowe
28,6%. Natomiast 32,2% rodzicodw nie interesowato sie wcale tym wydarzeniem
w parafii, waznym w zyciu osobistym i religijnym ich dzieci. Pozostali rodzice
(12,9%) nie zajeli stanowiska w tej kwestii. Zainteresowanie bierzmowaniem
byto jeszcze bardziej ograniczone u swiadkdw wskazanych przez gimnazjalistow,
a przejawiato je tacznie 45,4%, w tym 19,5% jako petne i ciggte, zas 25,9% jako
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dorazne i czesciowe. Z kolei az 42,6% swiadkdéw nie interesowato sie wcale tym
wydarzeniem w parafii. Pozostali Swiadkowie (12%) nie udzielili odpowiedzi na to
pytanie. W efekcie tylko 54,3% rodzicow pomagato swoim dzieciom w przygoto-
waniach do przyjecia sakramentu bierzmowania, w tym zawsze i w petni 18,4%,
arzadko 34,2%. Pomoc te okazywato im 55,5% matek i 42,6% ojcéw. Natomiast
45,7% rodzicow, w tym 44,5% matek i 47,4% ojcow, wcale nie pomagato w tym
wzgledzie swoim dzieciom. W przekonaniu tych rodzicéw taka pomoc powinni
okazywa¢ mtodziezy ksieza i katecheci, gdyz jest to ich obowigzek zawodowy.
Oni jako rodzice nie poczuwali sie do obowigzku pomocy dzieciom w ich rozwoju
religijnym, poniewaz rozwdj ten byt im obojetny.

Nie da sie ukry¢, ze takze rytuat bierzmowania mtodziezy katolickiej dotknat
juz dosc¢ szeroko i gteboko proces desakralizacji. W jego efekcie w obrzedach
bierzmowania wyraznie widoczne s3 liczne elementy i akcenty swieckie, tak
w mysleniu i postepowaniu mtodziezy, jak w reakcjach i dziataniach jej rodzicéw
czy $wiadkéw tego obrzedu. Elementy laickie zamazujg i wypaczajg sakralny
i sakramentalny charakter rytuatu bierzmowania, zaczynajg dominowac nad
jego elementami religijnymi i koscielnymi. Z koscielnego punktu widzenia nie-
pokojacy moze by¢ znaczny odsetek mtodziezy rezygnujacej z przyjecia tego
sakramentu, a jeszcze wiekszy odsetek tych, ktdrzy w ogdle nie rozumiejg jego
istoty, sensu i celu.

4. Koscielny $lub matzenski na tle procesu desakralizacji

Koscielny $lub matzenski jest odrebng, jednorazowa praktyka religijng lub kolej-
nym rytuatem przejscia, ze wzgledu na sakralny i sakramentalny charakter zwigz-
ku dwojga 0sdb — kobiety i mezczyzny — uwazany za podstawowy w doktrynie
Kosciota katolickiego dotyczacej matzeristwa i rodziny. W wymiarze religijnym
matzenstwo jest trwatym i nierozerwalnym zwigzkiem kobiety i mezczyzny, a roz-
wigzac je moze wyfacznie Smierc jednego z matzonkéw. Z tego powodu Koscidt
katolicki nie akceptuje rozwodu, natomiast dopuszcza mozliwos¢ stwierdzenia
formalnego niezaistnienia zwigzku, jesli fakt ten potwierdzg okreslone powody
uniewazniajgce zawarte matzeistwo. W swieckim wymiarze matzenstwo, jako
zwigzek kobiety i mezczyzny, ma charakter wspdlnotowy i w niemal kazdej
kulturze jest ono traktowane jako instytucja naturalna. Zaden inny zwigzek
ludzki nie odgrywa tak istotnej i doniostej roli, jakg ludzie od dawna przypisujg
zwigzkowi matzenskiemu. Matzenstwo jest nie tylko prywatng sprawg ludzi, ma
ono takze publiczny charakter, totez podlega osgdowi spotecznemu i prawnej
ochronie panstwa. Zawarcie matzeistwa wymaga dtugiego namystu i rozwagi,
roztropnosci ze strony narzeczonych przed podjeciem tej decyzji, ktéra wywotuje
skutki trwajgce cate zycie pary matzeniskiej, a nastepnie jej potomstwa. Znaczenie
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i role matzenstwa i rodziny w zyciu ludzi akcentowali juz starozytni filozofowie
i twércy mysli socjologicznej. Arystoteles w Etyce Nikomachejskiej uznat zawar-
cie matzenstwa za najwazniejszg decyzje zyciowa, ktorg para ludzka podejmuje
tylko raz w zyciu, wskazujgc przy tym na jej skutki spoteczne. Rodzine za$ zaliczyt
do podstawowych grup spotecznych, odgrywajacych istotng role w panistwie
(Arystoteles 1987: 1123). Franciszek Adamski, okreslajac istote i podstawowe
przymioty matzenstwa jako instytucji naturalnej, wskazuje cztery jego cechy,
ktére odrdzniajg je od innych zwigzkéw ludzkich, a mianowicie: trwatos¢, spo-
teczny charakter, ptodnosc¢ oraz solenna (uroczysta) forma (Adamski 1987: 7-8).

Cechy te charakteryzuja w szczegdlnosci matzenstwo katolickie oraz model
rodziny katolickiej, przypominajgc o ich sakralnym wymiarze i naturalnym cha-
rakterze. W zwigzku z tym warto zastanowic¢ sie, czy dzisiejsi katolicy polscy,
decydujac sie na zawarcie matzenstwa, akceptujg te cechy i cel sakramentalnego
zwigzku matzenskiego, stanowigcego podtoze przysztej rodziny? Czy dzisiejsze
matzenstwo zawarte w Kosciele katolickim podlega procesowi desakralizacji? Py-
tania te lezg u podstaw moich badan socjologicznych nad obecnoscig swieckich
elementdéw i akcentéw w matzenstwie sakramentalnym. Badania zrealizowatem
w Kaliszu i w regionie kaliskim w latach 1983—2003 w réznych srodowiskach spo-
tecznych, obejmujac nimi osoby doroste oraz mtodziez szkét Srednich i studencka.
Do grupy respondentow dorostych zaliczytem dwie kategorie oséb: nauczycieli
wychowania rodzinnego, ktdrzy zgtebiali swa wiedze z tego przedmiotu szkol-
nego i zdobywali nowe umiejetnosci prelegenckie podczas 2,5-letnich studiéw
podyplomowych w Osrodku Doskonalenia Nauczycieli w Kaliszu (186 osdb), oraz
stuchaczy kurséw przedmatzenskich z czterech parafii miejskich w tym miescie
(208 osdb). Do grupy mtodych respondentéw nalezg uczniowie szkét Srednich
z Kalisza (446 oséb) i studenci miejscowych uczelni wyzszych (UAM — 148 o0sdb
i PWSZ — 238 0sdb), ktorzy reprezentujg | i IV rok studidw z réznych kierunkow:
pedagogicznych, artystycznych, ekonomicznych, medycznych i technicznych.
tacznie badaniami socjologicznymi objgtem wdwczas: w grupie dorostych
394 osoby i w grupie mtodziezy 832 osoby, czyli 1226 respondentéw. W catej
badanej zbiorowosci nauczyciele stanowili 15,2%, nupturienci 17%, uczniowie
36,3% i studenci 31,5%. W podziale na pte¢ grupe badang tworzyto 796 kobiet
(64,9%) i 430 mezczyzn (35,1%). Ze wzgledu na postawy wobec wiary religijnej
zbiorowos¢ badang tworzyli respondenci: gteboko wierzacy — 15,6%, wierzacy —
49,1%, watpigcy w wierze —12,5%, obojetni religijnie — 13,8% i niewierzgcy — 9%.
W obowigzkowej mszy niedzielnej i Swigtecznej badani uczestniczyli w naste-
pujacej czestotliwosci: co tydzien —36%, co miesigc — 11,6%, co kwartat—7,4%,
co pot roku —5,1%, na Wielkanoc i Boze Narodzenie — 8,7%, nie uczestniczyli od
wielu lat — 31,2%. Wiekszos$¢ badanych osdb (68,8%) spetniata wiec w réznym
stopniu ten podstawowy obowigzek religijny i koscielny (Baniak 2002: 279-291;
1991: 42—63; 2005a; Ciupak 1984; Marianski 1991: 32-40).
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W doktrynie rodzinnej Kosciota katolickiego matzenstwo jest okreslane jako
specyficzne powotanie i jako sakrament, a samo potwierdzenie woli matzonkow
dotyczacej zawarcia zwigzku ma charakter religijny. Kaptan w imieniu Kosciota
potwierdza publicznie i uroczyscie, przy udziale licznych swiadkdéw, waznosc
zawarcia zwigzku matzenskiego miedzy kobietg i mezczyznga. Kosciot wptywa
w szczegolny sposob i w szerokim zakresie na zycie matzenskie i rodzinne swoich
cztonkdéw i cztonkin, a zwtaszcza na etos zycia seksualnego i model matzenstwa,
w ktérym eksponowane sg podstawowe przymioty matzeristwa sakramentalnego
oraz zasady religijnej socjalizacji dzieci w Srodowisku rodzinnym i koscielnym
(Adamski 1984: 163). Franciszek Adamski twierdzi:

Genezy katolickiej koncepcji modelowej matzenstwa i rodziny nalezy szukac w ksiegach
Starego Testamentu, zas$ jej petnego rozwiniecia w nauce Chrystusa, ktéry wystgpit
nie tylko z objawieniem prawd o Bogu, ale tez jako prawodawca moralny (Adamski
1984: 165).

[...] istotnymi przymiotami matzenstwa sg jednosc¢ i nierozerwalnosc. Sg to przymioty
kazdego matzeristwa waznie zawartego, zas szczegdlnie matzenstwa chrzescijanskiego,
ktore jest nie tylko umowag, ale jest tez sakramentem (Adamski 1984: 31).

Autor wskazuje réwniez na podwdjng nierozerwalnosé matzeistwa — we-
wnetrzng i zewnetrzng, piszac:

Nierozerwalno$¢ wewnetrzna oznacza, iz wezet matzenski nie moze by¢ rozwigzany
ani przez wzajemnag zgode stron, ani z natury swej, ani tez z uptywem czasu czy tez
pod wptywem jakiej$ okolicznosci nastepujace;j. [...] Nierozerwalnosé zewnetrzna
oznacza, ze wezet matzenski nie moze by¢ rozwigzany ani na mocy pozytywnego
prawa Bozego, ani na podstawie prawa koscielnego czy innego prawa ludzkiego. [...]
Trwatos$¢é matzenstwa jest oczywistg konsekwencjg fundamentalnego prawa przyro-
dzonego, na ktérym opiera sie rodzina, a niedostrzeganie tej konsekwencji predzej
czy pozniej prowadzi do ruiny zycia rodzinnego i do nadwatlenia organizmu cztowieka
(Adamski 1984: 34-35).

W innej swojej pracy F. Adamski pisze:

W tym modelu matzeidstwo wyklucza cudzotéstwo i rozpuste, ktdre sg grzechem.
Matzonkéw obowigzuje wzajemna wiernos¢ i wytgcznos¢ seksualna, zakazane sg
takze seksualne stosunki przed slubem koscielnym, poniewaz tylko matzenstwo
zezwala na to wspétzycie i je legalizuje. Gtdwnym celem matzenstwa jest zrodzenie
i wychowanie potomstwa wedtug zasad wiary chrzescijanskiej. W tym modelu jest
wykluczona sztuczna antykoncepcja i aborcja. Relacje miedzy matzonkami i miedzy
nimi a dzie¢mi maja tu religijng motywacje; dzieci sg winne rodzicom postuszenstwo,
a rodzice odpowiadajg za petny rozwdj swoich dzieci. Katolicki model preferuje sakra-
mentalny charakter i wymiar matzenstwa oraz wspélnotowy aspekt rodziny, u ktérej
podstaw znajduje sie mitos¢ matzonkdw, stwarzajaca platforme do mitosci rodzinnej
(Adamski 2002: 103-105).
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Jakie jest nastawienie katolikow polskich do katolickiego modelu matzen-
stwa i rodziny? Czy akceptuja oni gtéwne przymioty matzeristwa i rodziny oraz
zasady moralnosci chrzescijanskiej, ktére stojg na strazy istoty i celu wspdlnoty
matzenskiej i rodzinnej? We wtasnych badaniach socjologicznych interesowatem
sie réwniez nastawieniem katolikéw, zwtaszcza mtodziezy i nupturientéw, do
laickich form matzeristwa i zycia rodzinnego, w tym do form alternatywnych.
Z poznawczego punktu widzenia nie jest obojetna postawa oséb wierzacych
i religijnych wobec cech matzenstwa i rodziny swieckiej. Czy osoby wierzace
w Boga i praktykujace kult religijny oraz przyjmujgce sakramenty akceptujg
alternatywne formy zycia rodzinnego? Czy same zdecydowatyby sie na zycie
z partnerem lub partnerka w takim swieckim zwigzku? Jak rozumiejg oni istote
i sens $lubu matzenskiego? Z badan wynika, ze podejscie respondentéw, doro-
stych i mtodych, do $lubu matzenskiego jest dos¢ zréznicowane. Najwiekszy ich
odsetek ujmuje ten $lub jako ,,zawarcie zwigzku” kobiety z mezczyzng — 80,7%
(w tym nauczyciele 81%, nupturienci 87,5%, studenci 77,5% i uczniowie 80,3%).
Na drugim miejscu sg ci, ktdrzy slub matzenski sprowadzajg do ,,zatozenia rodzi-
ny” —69,6% (w tym kolejno: 68,3%, 70,6%, 68,1% i 71,1%). Na trzecim miejscu
znajdujg sie respondenci widzacy w Slubie ,wymadg spoteczny” —57,6% (w tym
50,5%, 53,8%, 55,2% i 64,3%). Czwarte miejsce przypada tym, dla ktdrych Slub
matzenski to ,wymaog koscielny” —54,6% (w tym 60,8%, 65,4%, 35,2% i 70,8%).
Na pigtym miejscu s3 ci, ktérzy slub definiujg jako ,potwierdzenie uczu¢ mat-
zonkéw” —34,9% (w tym 44,1%, 42,8%, 33,2% i 28,9%). Pozostali badani mieli
trudnosci z okresleniem istoty Slubu matzenskiego —19,3% (w tym 19,4%, 12,5%,
22,5% i 19,7%). Prawdopodobnie to zréznicowane spojrzenie na istote slubu
matzenskiego jest konsekwencjg zaledwie oglednej wiedzy badanych oséb na
temat matzenstwa i rodziny —ich gtéwnych przymiotéw i celu.

Czy $lub matzenski jest obecnie konieczny do wspdlnego zycia pary ludzi
kochajacych sie wzajemnie, czy moze wystarczy jej swobodny zwigzek umowny
o profilu partnerskim? Opinie badanych na ten temat sg dos¢ zréznicowane.
Jednak najwiekszy ich odsetek uwaza, ze slub ten jest konieczny —tacznie 40%
(w tym nauczyciele 43%, nupturienci 49,6%, studenci 35,8%, licealisci 37,9%).
Natomiast w ocenie 17,8% badanych Slub jest ,,raczej potrzebny” z réznych po-
wodow zyciowych, a takg ocene podato 21,5% nauczycieli, 19,7% nupturientow,
17,1% studentow i 16% licealistéw. tgcznie wiec niezbednosc slubu matzenskiego
dostrzega 57,8% badanych, w tym 64,5% nauczycieli, 69,3% nupturientéw, 52,9%
studentéw i 53,9% licealistéw. Ci respondenci zdecydowanie przeciwstawiajg
wolny zwigzek partnerski, jako nietrwaty i komplikujacy zycie parze, zwigzkowi
matzenskiemu, jako trwatemu i dajgcemu jej poczucie stabilnosci zyciowej oraz
bezpieczenstwa osobistego i spotecznego. Pozostali respondenci (42,2%) od-
miennie postrzegali $lub matzenski—jako catkiem zbedny (25,5%) i niepotrzebny
(16,7%), gdyz para zakochanych moze zy¢ wspdlnie szczesliwie i odpowiedzialnie
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bez ,papierka” slubnego. W ich ocenie wazna jest wzajemna mitosé i wiernosé,
a nie taki czy inny rodzaj zwigzku — matzenskiego czy partnerskiego. Poglad ten
podzielaja liczniej licealisci (46,1%) i studenci (49,1%) niz nauczyciele wychowa-
nia rodzinnego (35,5%) i kandydaci do matzenstwa (30,7%). Zatem osoby mfode
liczniej niz osoby doroste sg krytyczniej nastawione do koniecznosci formalizacji
zwigzku uczuciowego narzeczonych w postaci slubu matzenskiego.

Dominujacy odsetek badanych (62,8%) opowiada sie za potgczeniem obu
form $lubu w dniu zawierania matzenstwa — Swieckiej i koscielnej, a poglad ten
podziela 65,7% badanych kobiet i 57,4% badanych mezczyzn. Pozostali respon-
denci opowiadajg sie albo za Slubem koscielnym —22,2% (w tym 20,7% i 24,9%),
albo za slubem cywilnym — 15% (w tym 13,6% i 17,7%). W przekonaniu 57,6%
respondentéw, w tym 56,6% wierzacych, 58,7% obojetnych religijnie i 61,3%
niewierzacych, slub cywilny, podobnie jak slub koscielny, daje matzonkom
identyczne uprawnienia i przywileje. Z kolei 20% (w tym 22,4%, 17,1% i 10,8%)
uwaza, ze $lub cywilny nie daje matzonkom zadnych uprawnien, ktére mogg
zdoby¢ dopiero po $lubie koscielnym. Dla 12,6% (w tym 11,8%, 3% i 17,1%)
sprawa ta jest obojetna i nie ma zadnego znaczenia. Pozostali (9,8%) nie zajeli
stanowiska w tej kwestii (w tym 9,1%, 11,2% i 10,8%).

Slub matzenski w ocenie 69,2% respondentéw musi mieé uroczystg oprawe,
z czym zgadza sie 72,4% kobiet i 63,5% mezczyzn, 67,8% nupturientéw i 69,6%
mtodziezy badanej. Z kolei 16,8% badanych (w tym 16%, 18,1%, 15,4% i 17,1%)
wystarczy oprawa zwykta, spokojna i, bez rozgtosu”, najlepiej w gronie najbliz-
szych oséb i Swiadkéw zawarcia matzenstwa. Dla pozostatych (14%) sprawa ta
jest bez znaczenia.

Podstawe $lubu i matzenstwa stanowi wzajemna i wytgczna mitos¢ matzon-
kéw, ktdra zaistniata w okresie ich narzeczenstwa. Poglad ten podziela 83,4%
respondentéw, w tym 84,3% kobiet i 81,6% mezczyzn, 85,6% nupturientow
i 82,9% mtodziezy badanej. W ich ocenie bez wzajemnej mitosci zaden zwigzek
partnerski, a tym bardziej matzenski, kobiety i mezczyzny nie ma szansy na
trwate istnienie, nie moze tez ich uczynic¢ osobami szczesliwymi. Jedynie 10,9%
badanych ma inny poglad w tej kwestii — uwazajg oni, ze mito$¢ nie jest pod-
stawg zwigzku matzenskiego czy zwigzku partnerskiego kobiety i mezczyzny,
a o trwatosci ich wspdlnego pozycia decydujg inne czynniki niz emocjonalne i psy-
chologiczne. Podtozem trwatosci zwigzku matzenskiego jest wiernosé i jednosc,
bez ktérych zwigzkowi grozi rozpad, zwtaszcza gdy pojawi sie zdrada matzenska
(Belska 1991: 104-107; Majdanski 1983: 110-112; Laskowski 1993: 48-52;
Baniak 2007: 285-306). Stanowisko to podziela 67,7% moich respondentdw,
w tym 70,7% kobiet, 62,1% mezczyzn, 77,4% nupturientow i 65,7% miodziezy.
Respondenci ci twierdzg, ze bez wzajemnej wiernosci matzenstwo nie bedzie
zwigzkiem trwatym, a zdrada wspdtmatzonka doprowadzi w efekcie do rozwodu.
Innego zdania w tej kwestii jest 23,2% badanych (w tym 20,8%, 27,7%, 17,3%
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i 24,4%), twierdzacych otwarcie, ze wiernos¢ jest wazna i potrzebna w takim
zwigzku, ale nie tylko ona decyduje o jego trwatosci i szczeSciu matzonkdw.
Pozostali respondenci (9,1%) nie odpowiedzieli na to pytanie.

Matzenstwo sakramentalne jest zwigzkiem trwatym i nierozerwalnym, czyli
istnieje przez cate wspodlne zycie pary, az do naturalnej Smierci jednego z mat-
zonkéw. Matzenstwa tego, waznie zawartego, nie mozna rozwigzac za zycia
matzonkdéw. Podejscie moich respondentéw do trwatosci matzenstwa nie jest
jednolite — jako zwigzek dozgonny i trwaty postrzega je jedynie 52,3% respon-
dentéw, w tym 54,9% kobiet i 47,5% mezczyzn, 64,4% nupturientow, 49,8% stu-
dentéw i 53,2% licealistéw. Z kolei 28,5% badanych (w tym 26%, 33,2%, 20,7%,
30,2% i 32,7%) twierdzi, ze zwigzek ten powinien by¢ rozwigzywalny, podobnie
jak $wiecki czy cywilny zwigzek matzenski. Co dziesiaty (10,8%) respondent
trwatos¢ matzenstwa religijnego uzaleznia od dobrej woli i decyzji samych wspot-
matzonkdw, a nie od uwarunkowan koscielnych. Pozostali respondenci (8,4%)
nie wypowiedzieli sie na ten temat. O trwatosci matzenstwa decyduja, zdaniem
moich respondentdw, rézne czynniki, chociaz najliczniej wskazali oni takie po-
wody, jak: dobro dzieci (74,6%), szczescie matzonkdw (69,6%), sakramentalny
charakter zwigzku (57,3%), wspdlny majatek (56,3%), lek przed samotnoscig po
rozwodzie (53,7%), ale juz rzadziej: prawo Boze (37,6%) czy presja najblizszej
rodziny, zwtaszcza rodzicow (24,3%), lub wptyw ksiezy parafialnych (22,6%).

W praktyce zyciowej sakramentalny charakter slubu nie zawsze chroni
matzenstwo przed rozpadem, a nierzadko obecnie matzonkowie religijni roz-
wodzg sie z réznych powoddw, nie liczac sie nawet z dobrem swoich dzieci, dla
ktérych rozpad matzenstwa rodzicéw jest zjawiskiem niezwykle traumatycznym
i stresogennym. Jakie wiec jest podejscie moich respondentéw do rozwodu?
Znaczny ich odsetek twierdzi, ze rozwdd jest konieczny w okreslonych sytuacjach
pozycia matzenskiego, bez wzgledu na typ Slubu —37,3%, w tym 33,4% kobiet
i 41,2% mezczyzn, 31,2% o0sob wierzacych, 40% obojetnych religijnie i 60,4%
niewierzacych. Odmienne zdanie w tej kwestii ma 30,2% badanych (w tym
31,5%, 25,3%, 38,3%, 20% i 18%), ktdrzy uwazajg rozwdd za zabroniony zawsze
i w kazdej sytuacji. Natomiast 12,6% badanych decyzje w tej sprawie pozosta-
wia samym matzonkom. Pozostali (9%) odmowili odpowiedzi na to pytanie.

Normy moralnosci katolickiej zabraniajg matzonkom stosowania we wspot-
zyciu seksualnym sztucznej antykoncepcji, a jej stosowanie traktujg jako ciezkie
obcigzenie wing ich sumienia. Jakie jest nastawienie moich respondentéw do
tej normy moralnej? Badania wykazaty, Zze najwiekszy odsetek respondentéw
—50,3%, w tym 45,6% kobiet i 54,4% mezczyzn, 45,2% nupturientéw, 39,2%
nauczycieli wychowania rodzinnego, 51,7% studentow i 50,7% licealistow,
odrzuca te norme zdecydowanie i okresla jg jako niezyciowa, przestarzaty
i zbedna. Z kolei w réznym zakresie akceptuje jg 41,3% kobiet i 38,1% mezczyzn,
43,8% nupturientdw, 46,3% nauczycieli, 38% studentow i 37,3% licealistéw. Ci
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respondenci kwestionuja zupetnie sens i cel antykoncepcji, a norme moralng,
ktéra zakazuje jej stosowania, oceniajg jako chronigcg wolnos¢ osobistg ludzi,
w tym matzonkéw. Stanowiska w tej kwestii nie zajeto 14,5% respondentéw.

W Swietle zasad moralnosci katolickiej aborcja oznacza unicestwienie zycia
poczetego dziecka przed jego urodzeniem. Koscidt katolicki aprobuje aborcje
jedynie w wyjatkowych sytuacjach, a zarazem oddziatuje na sSwieckie ustawo-
dawstwo z myslg o petnym zakazie jej stosowania (Kornas-Biela 1988: 467487,
Lew-Starowicz 1993: 3—7; Adamczyk 1980: 77—-89; Himle 1984: 701-724). Jak
do aborcji ustosunkowujg sie moi respondenci jako katolicy? Dominujacy ich
odsetek — 56,7%, w tym 56,5% kobiet i 55,8% mezczyzn, 68% osbéb wierzgcych,
36,6% obojetnych religijnie i 28,8% niewierzacych, akceptuje zakaz aborcji
w kazdej sytuacji. Natomiast za aborcjg opowiada sie tgcznie 36,9% badanych,
w tym odpowiednio: 37,9%, 35,8%, 27,2% 52,2% i 64,9%, czyli dominujg tu
osoby niewierzace i obojetne religijnie, ktdre tez akceptujg jg bez zastrzezen.
Pozostali badani (6,3%) nie wypowiedzieli sie w tej kwestii. Osoby opowiadajgce
sie za mozliwoscig aborcji stosowanie jej uzasadniajg nastepujgcymi powodami:
ryzykiem utraty zycia przez kobiete ciezarna (51,2%), stwierdzonym medycznie
niedorozwojem ptodu (50,7%), ztg sytuacjg bytowg kobiety i jej rodziny (36,4%),
cigzg jako skutkiem zgwatcenia kobiety (35%), zdradg matzenskg dokonang przez
zone (23,4%), wielodzietna rodzing (19,7%), ciazg matoletniej (16,6%), niechecia
ciezarnej kobiety do urodzenia poczetego dziecka (9,4%).

W polskiej obyczajowosci od niepamietnych czaséw z zawarciem matzen-
stwa tgczy sie biesiada rodzinna, spotykana w rodzinach biednych i zamoznych,
popularnie nazywana ,weselem”, ,,uroczystoscig slubng”, ,,uroczystoscig wesel-
na” lub ,weselng zabawa”. Slub matzenski jest typowa uroczystoscig rodzinna,
a ztozenie przysiegi matzenskiej przez narzeczonych tylko na krétka chwile jest
przeniesione poza dom rodzinny panny mtodej do urzedu panstwowego i ko-
Sciota parafialnego, co po czesci wynika ze spotecznego i religijnego charakteru
matzenstwa i rodziny. Po zaslubinach matzonkdw uroczystos$¢ weselna powraca
do domu rodzinnego mtodej zony lub do lokalu specjalnie wynajetego na ten
cel, jakim jest wtasnie zabawa weselna (Adamski 1987: 95-120; Komorowska
1984: 126-165; 566-584). Jak ustosunkowali sie moi respondenci do biesiady
weselnej i do zwyczajow z nig zwigzanych? Czy traktuja te zabawe jako niezbedny
element slubu matzenskiego, celebracje zawartego zwigzku matzenskiego? Z ba-
dan wynika, ze dominujacy odsetek respondentéw — 69%, w tym 67,8% kobiet
i 70,1% mezczyzn, 66,3% nupturientdw, 64% nauczycieli wychowania rodzinne-
g0, 70,3% studentow i 67,5% licealistdw, wiacza biesiade weselng do istotnych
sktadnikéw slubu matzenskiego, postrzegajac jg jako konieczng lub niezbedna.
Zaledwie 18,6% z nich uwaza wesele za zbedne, luzno zwigzane z matzenskim
$lubem, natomiast dla 6,8% jest sprawa obojetna, bez ktdrej slub matzenski
nie straci na znaczeniu. Pozostali badani (4,3%) nie wyrazili opinii w tej kwestii.
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Zdecydowana wiekszos¢ respondentdw tgczacych biesiade weselng ze $lu-
bem matzenskim (81,6%) uwaza, ze jest ona wyrazem radosci rodzin nowozen-
céw, a radosci tej nie powinno nic zaktécié. Ci sami respondenci sg przekonani, ze
biesiada ta powinna miec styl Swiecki, nawet wowczas, gdyby uczestniczyt w niej
ksigdz, ktory przyjmowat przysiege matzenskg nowozencow w kosciele parafial-
nym. Biesiada powinna by¢ potgczona z taricem, przy$piewkami i zwyczajami
lokalnymi zwigzanymi z wejSciem mtodej pary w zycie matzenskie, z wytwornym
jedzeniem i alkoholem. Z drugiej strony znaczny odsetek respondentéw w kazdej
badanej grupie, w tym wierzacych i praktykujgcych, swiadomie pomija, a nie-
kiedy wrecz lekcewazy religijny wymiar slubu matzenskiego oraz kwestionuje
podstawowe przymioty katolickiego modelu matzenistwa i rodziny. Wiekszos$¢
z nich postrzega matzenstwo i rodzine ze Swieckiej perspektywy egzystencjal-
nej i moralnej. Nawet obrzed $lubu koscielnego ma dla nich znaczenie laickie,
zdesakralizowane, a nie religijne. Liczy sie wtedy dla nich raczej uroczysty strgj
mtodej pary i podniosta atmosfera uroczystosci $lubnej w kosciele, a nie religijno-
-duchowe przezycie sakramentalnego wymiaru matzenistwa. Religijne podejscie
do slubu matzenskiego miata prawie 1/3 badanych katolikdéw, ale wskaznik
ten maleje wsréd mtodziezy licealnej i akademickiej, jak i oséb obojetnych
religijnie, dla ktdrych religia jest tylko ,piekng oprawa” rytuatu matzenskiego.
Proces desakralizacji od dawna juz obejmuje religijny i sakralny wymiar $lubu
matzenskiego, czynigc z niego zjawisko typowo swieckie. Problem tkwi w tym, ze
procesu tego, a raczej jego skutkdéw w mentalnosci i praktycznym postepowaniu
licznych katolikdw polskich, nie chciano zauwazy¢, tudzac sie, ze jego ,jeszcze”
u nas nie mai,nigdy” nie bedzie.

5. Pogrzeb religijny i desakralizacja jego obrzedowosci

Pogrzeb koscielny jest ostatnig jednorazowgq praktyka religijng, ktorg ludzie
wierzacy i jednoczesnie cztonkowie Kosciotfa katolickiego winni spetniac zgodnie
z jego oczekiwaniami. W przesztosci, jak pisze Wtadystaw Piwowarski, praktyke
te, podobnie jako pozostate cztery ryty przejscia, realizowat dominujacy odsetek
katolikdw polskich, bez wzgledu na state miejsce zamieszkania:

Praktyke te spetniajg na ogdt wszystkie rodziny. Do wyjgtkdw nalezy pogrzeb bez
udziatu ksiedza i ceremoniatu koscielnego. Jesli zdarza sie pogrzeb ,,$wiecki”, to zwykle
na skutek pewnych okolicznosci, niekoniecznie zwigzanych z niewiara, na przyktad
samobdjstwo. Ale i w tych przypadkach rodzina prosi ksiedza, by przynajmniej odmo-
wit modlitwe i pokropit zmartego. Pogrzeby sg urzadzane jednakowo dla wszystkich
zmartych. taczy sie je z mszg Swietg, w czasie ktorej wiele osdb z najblizszej rodziny,
sgsiadéw i znajomych przystepuje do komunii Swietej. Obecnie istnieje tendencja do
urzadzania pogrzebu wraz z mszg $wietg w godzinach popotudniowych. [...] Praktyka
ta jest przezywana najbardziej religijnie sposrdd wszystkich praktyk jednorazowych.
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Nie wszyscy jednak katolicy majg wtasciwe spojrzenie na pogrzeb koscielny. Dla
wielu jest to formalnos¢ [...]. Z powszechna praktyka pogrzebu katolickiego wigze
sie zaopatrzenie sakramentem chorych. Rzadkie sg przypadki zaniedbania pod tym
wzgledem ze strony rodziny lub wprost odmowa przyjecia sakramentu chorych ze
strony umierajacego (Piwowarski 1971: 178-179).

Ta symptomatyczna wypowiedz W. Piwowarskiego sprzed wielu lat sktania
mnie do zapytania, jakie jest nastawienie do pogrzebu koscielnego dzisiejszych
katolikéw polskich, zarowno dorostych, jak i mtodych? Czy réwniez obecnie,
w drugiej dekadzie XXI wieku, pogrzeb koscielny jest praktyka jednorazowg
spetniang masowo, czyli przez dominujacy odsetek rodzin katolickich, czy tez
sg juz widoczne zmiany w tym zakresie w religijnosci katolikdw polskich? Jak
czestym zjawiskiem jest obecnie w Polsce pogrzeb w obrzedzie Swieckim? Jakie
sg najczestsze powody pogrzebu religijnego, a jakie — pogrzebu swieckiego,
wskazane przez moich respondentéw? Czy opowiadajg sie oni za religijnym, czy
tez za Swieckim obrzedem pogrzebowym?

Na te i inne jeszcze pytania zwigzane z pogrzebem religijnym odpowiadali
moi respondenci podczas badan socjologicznych, ktére zrealizowatem w 2002 r.
w Kaliszu, Ostrowie Wielkopolskim i Jarocinie, obejmujac nimi rézne grupy
respondentéw. W grupie mtodziezowej ankietg objgtem 268 ucznidw szkét
Srednich, w tym 156 kobiet i 112 mezczyzn, dobranych technika losowa, a takze
studentow PWSZ w Kaliszu — 128 osdb z kierunku pielegniarstwa i potoznictwa
oraz 126 z kierunku zarzgdzania samorzgdowego. Ponadto badaniami objgtem
424 osoby doroste, w wieku od 25 do 65 lat, w tym 305 kobiet i 119 mezczyzn,
dobrane losowo. W ten sposdb zgromadzitem tgcznie 946 respondentdw,
w tym 589 kobiet i 357 mezczyzn, ktdrych poprositem o udziat w badaniach
ankietowych na ten temat. Temat $mierci i pogrzebu byt przedmiotem wielu
badan naukowych, do wynikéw ktérych nawigzuje we wtasnej koncepcji ba-
dan nad tym problemem (Ostrowska 1991: 5—6; Szewczyk 1996; Siemianowski
1992: 7-8; Ariés 1967: 557-558; Toynbee 1973; Ogryzko-Wiewidrowska 1992;
Makselon 1988).

Poczucie leku przed smiercig wsrdd badanych katolikédw przedstawia sie
nastepujgco: $mierci boi sie 74,6% (zdecydowanie 53,4% i umiarkowanie 21,2%),
w tym 72% kobiet (48,9% i 23,1%) i 79% mezczyzn (60,8% i 18,2%), a takze 84,9%
dorostych (70,3% i 14,6%) i 66,2% mtodych (39,6% i 26,6%). Najwiekszy dystans
wobec smierci majg wiec osoby mtode. Leku tego nie przejawia natomiast 21,3%
badanych osdb, w tym 23,8% kobiet i 17,1% mezczyzn, 11,3% dorostych i 29,3%
mtodych. Pozostali respondenci (4,1%) nie wypowiedzieli sie w tej kwestii. Lek
ten obejmuje najczesciej wiasng smierc (83%), a nastepnie Smieré wtasnych
dzieci (63,4%), Smier¢ wtasnych rodzicow (47,1%), Smierc przyjaciot (35,5%)
i $mier¢ kazdego cztowieka (8,8%). Wtasna Smierc przeraza wiec najwiekszy
odsetek badanych katolikdw.
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Lek przed $miercig wytwarza postawy ludzi wobec miejsca umierania czto-
wieka, w tym oséb najblizszych i spokrewnionych. Jak te kwestie widzg moi
respondenci? Najwiekszy ich odsetek — 42,6% (w tym 40,6% kobiet i 45,9%
mezczyzn, 46,2% dorostych i 39,7% mtodych) twierdzi, ze chorzy powinni umierac
w hospicjach, jako miejscu najbardziej , przydatnym” czy ,odpowiednim” do
tego celu. Za umieraniem chorych w domu rodzinnym opowiada sie zaledwie
17% badanych (17,8% i 15,7% oraz 13,7% i 19,7%). Podobny odsetek badanych
(17,6%) chce, by chorzy umierali w szpitalu jako miejscu ,ostatniego kontaktu”
ze Swiatem zywych (20,9% i 12,3% oraz 25,5% i 11,3%). Dla 15,9% badanych
miejsce umierania ludzi chorych nie ma znaczenia, chcg jednak, aby wszedzie
zostaty zachowane warunki godnosci osobowej umierajgcego cztowieka. Pozo-
stali respondenci (6,9%) nie zajeli stanowiska w tej kwestii (Piotrowski 1973).

Ludzi zmartych grzebano kiedys i grzebie sie obecnie wedtug réznych zwy-
czajow kulturowych i obrzeddw, cho¢ najczesciej spotykane sg obrzadek religij-
no-koscielny oraz zwyczaj swiecki. Obecnie w Polsce nadal dominuje pogrzeb
religijny, jednak ceremonie religijne z nim zwigzane nie zawsze sg akceptowane
przez rodzine zmartego, zwtaszcza w przypadku rodzin obojetnych religijnie
i niewierzacych czy pozostajgcych w konflikcie z Kosciotem. Rodziny te krytykujg
obrzedy religijne pogrzebu jako zbedne w nowoczesnych czasach i odbiegajgce
od ich uczu¢ i laickiego swiatopogladu. Rodzinom tym odpowiadajg ceremonie
Swieckie i cywilne obrzedy pogrzebowe, bez ,domieszki” religijnej, gdyz czesto
nie rozumiejg one sensu pogrzebu religijnego. Zatem czy moi respondenci po-
prawnie rozumiejg i wyjasniajg istote religijnego rytuatu pogrzebu? Poprawna
wiedze na ten temat ujawnito 60,2% badanych (41,6% catkowicie i 18,6% cze-
Sciowo), w tym 60,9% kobiet (42,6% i 18,3%) i 59,1% mezczyzn (40,1% i 19%)
oraz 66,8% dorostych (49,3% i 17,5%) i 55% mtodych (35,5% i 19,5%). Btedne
okreslenie jego istoty podato 32% badanych, w tym 31,6% kobiet i 32,8% mez-
czyzn oraz 27,1% dorostych i 36% mtodych. Pozostali (7,8%) nie zajeli stanowiska
w tej kwestii.

Czy respondenci osobiscie widzg koniecznos¢ religijnego charakteru po-
grzebu wierzacej osoby zmartej? Ich poglady na ten temat sg zréznicowane: za
wytacznie religijnym pogrzebem opowiada sie 60,3% badanych, w tym 61,8%
kobiet i 57,7% mezczyzn oraz 64,4% dorostych i 56,9% mtodych. Z kolei wytgcz-
nie Swiecki obrzed pogrzebu odpowiada jedynie 13,4% badanych (w tym 13,9%
i112,6% oraz 13%i13,8%). Ponadto 12,1% chce, by pogrzeb byt przeprowadzony
jednoczesnie w obu obrzadkach — swieckim i koscielnym, jesli wymagajg tego
okolicznosci rodzinne czy spoteczne. Dla co dziesigtego respondenta typ ob-
rzedu pogrzebowego jest bez znaczenia, a pozostali (4,2%) nie odpowiedzieli
na to pytanie. Jeszcze bardziej zréznicowane jest podejscie respondentéw do
taczenia obrzedu pogrzebu zmartej osoby z liturgig mszy swietej. Zwigzek obu
tych obrzeddw jako konieczny postrzega zaledwie 32,2% badanych, w tym 35,1%



Od sacrum do profanum. Desakralizacja rytow przejscia w Polsce... 199

kobiet i 27,2% mezczyzn oraz 48,8% dorostych i 21,8% mtodziezy. Z kolei 13,7%
badanych kwestionuje zwigzek pogrzebu z mszg sSwietg. 30,2% badanych chce,
by pogrzeb odbywat sie bezposrednio na cmentarzu, bez ceremonii religijnych
w kosciele parafialnym, czyli bez mszy. Poglad ten podziela 29,4% badanych
kobiet i 31,7% mezczyzn oraz 20,5% dorostych i 38,1% mtodziezy. Dla 18,8%
badanych tgczenie obu obrzgdkéw jest sprawg obojetng, zas 5,1% nie odpo-
wiedziato na to pytanie.

W niektérych sytuacjach zyciowych ksieza odmawiajg osobistego udziatu
w pogrzebie zmartej osoby, uzasadniajgc swojg decyzje réznymi wzgledami.
Z badan wynika, ze az 32,4% respondentow, w tym 23,2% osobiscie i 10,2%
z opowiadan, zna sytuacje, gdy ksigdz nie chciat uczestniczy¢ w pogrzebie. Jed-
nak wiekszemu odsetkowi badanych (61,3%) takie sytuacje nie sg znane, a 6,3%
nie mogto ich sobie przypomnie¢. Najczestsze powody odmowy udziatu ksiedza
w pogrzebie to: osoba zmarta byta innowiercg (70,4%), byta za zycia wrogo na-
stawiona do religii i Kosciota (59,2%), byta niewierzgca (55,5%), byta wojujgcym
ateistg (48,4%), wczesniej zrezygnowata z kaptanstwa lub z zycia zakonnego
(28,9%), nie praktykowata kultu religijnego (25,7%), popetnita samobdjstwo
(15%), rodzina nie zaptacita ksiedzu za udziat w pogrzebie (12,5%), osoba zmarta
nie miata wczesniej kontaktu z parafig (10,5%), zerwata swoj zwigzek matzeriski
(9,1%), inni ,,niegodni” udziatu ksiedza w pogrzebie (6,2%).

Jaki pogrzeb wtasny przewidujg respondenci? Dominujacy odsetek chce,
aby ich pogrzeb miat religijny charakter — 53,8%, w tym 59,1% kobiet i 45,1%
mezczyzn oraz 55,2% dorostych i 52,7% mtodziezy. Z kolei 19,6% chciatoby mie¢
tylko $wiecki pogrzeb (odpowiednio: 18,7% i 21% oraz 18,4% i 20,5%). Co dzie-
sigta badana osoba chce by¢ pogrzebana wedtug obu obrzadkéw — religijnego
i Swieckiego. Pozostali nie wskazali zadnego sposobu wtasnego pogrzebu. W ja-
kiej formie ma sie odbywaé pogrzeb zmartego cztowieka? Wiekszo$¢ badanych
(56,9%) opowiada sie za tradycyjnym pochdéwkiem — w grobie lub grobowcu
rodzinnym, natomiast 30,1% odpowiada kremacja zwtok i umieszczenie urny
z prochami w kolumbarium lub w grobie czy grobowcu. Ta druga forma pogrzebu
jest, w ich ocenie, nowoczesna i bardziej ,,ekologiczna” niz forma tradycyjna —
trumny ztozonej do grobu (Gajewska 2009; Zawita 2008; Burszta 1967: 126—134).

Obrzedy pogrzebowe konczy specyficzna ,uczta pogrzebowa”, réznie nazy-
wana w poszczegdlnych regionach kraju, jak chocby ,,picie ze skoérky”, ,,pogrze-
biny” (w Wielkopolsce) lub ,stypa”, ktdrg urzadza najblizsza rodzina zmartego
w domu rodzinnym lub lokalu gastronomicznym. W miastach takie lokale funk-
cjonuja juz przy cmentarzach, prowadzone przez zaktady ustug pogrzebowych.
Zwyczaj urzadzania stypy nadal jest przestrzegany, chociaz obecnie znacznie
zmienit sie jego styl (Komorowska 1984: 143-165; Staszczak 1985: 90-108). Jaki
jest stosunek moich respondentéw do stypy pogrzebowej — czy jest ona, ich zda-
niem, niezbedna w rytuale pogrzebowym i gdzie jest jej miejsce? Okazuje sig, ze
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tacznie az 65,6% badanych, w tym 45,4% zdecydowanie i 20,2% umiarkowanie,
wskazuje na koniecznosc¢ stypy i widzi w niej element wieniczacy rytuat pogrze-
bowy zmartego cztowieka. Poglad ten podziela 65,4% kobiet (43,8% i 21,6%)
i66,1% mezczyzn (48,2% i 17,9%) oraz 76,1% dorostych (56,8% i 19,3%) i 57,1%
mtodziezy (36,2% i 20,9%). Natomiast w opinii 29,2% badanych (29,2% i 28,1%
oraz 18,5% i 37,9%) uczta pogrzebowa jest zbedna, poniewaz nie ma zadnego
zwigzku z istotg rytuatu pogrzebowego, a czesto nawet wypacza jego podsta-
wowe przestanie religijne i spoteczne. Pozostali badani (5,2%) nie wypowiedzieli
sie w tej kwestii. Znacznie podzielone sg natomiast opinie badanych na temat
miejsca stypy pogrzebowej — najwiekszy ich odsetek (43,3%) uznat, ze najod-
powiedniejszym miejscem dla tej uroczystosci jest lokal przy cmentarzu, z czym
zgadza sie 45,5% kobiet i 39,8% mezczyzn oraz 49% dorostych i 38,7% mtodziezy.
Na drugim miejscu znajduje sie dom rodzinny zmartej osoby, na ktéry wskazato
tacznie 33,8% badanych, w tym 31,8% kobiet i 37% mezczyzn oraz 31,4% doro-
stych i 35,7% mtodziezy. Na lepszy czy drozszy lokal, np. restauracje, wskazato
zaledwie 16,9% respondentdw, w tym najliczniej mtodziez (19,7%), a najmnie;j
licznie dorosli (13,4%), zas posrodku sg kobiety (16,6%) i mezczyzni (17,4%).
Czy podczas stypy dozwolone jest spozywanie alkoholu? Przyzwolenie na
alkohol podczas stypy wyraza az 70,6% respondentéw (zdecydowanie 38,7%
i umiarkowanie 31,9%), w tym 69,2% kobiet (31,2% i 38%) i 72,8% mezczyzn
(51% i 21,8%) oraz 68,6% dorostych (35,1% i 33,5%) i 72,2% mtodziezy (41,6%
i30,6%). Natomiast 23,9% badanych sprzeciwia sie spozywaniu alkoholu podczas
stypy pogrzebowej, twierdzac, ze alkohol ,,stoi w sprzecznosci” z charakterem
obrzeddw pogrzebowych, zwtaszcza kiedy pogrzeb jest w obrzedzie religijnym.
Poglad ten podziela 27,8% osdb dorostych, 26% kobiet, 20,7% mtodziezy i 20,4%
mezczyzn. Pozostali respondenci (5,5%) nie udzielili odpowiedzi na to pytanie.
Mozna wiec stwierdzi¢, nawigzujac do refleksji Antoniny Ostrowskiej, ze
ceremonie pogrzebowe spetniajg wiele réznych funkcji, zaréwno w odniesieniu
do 0séb zmartych, jak i do 0sdb zyjacych, ze zmartymi spokrewnionych i zaprzy-
jaznionych:
Warunkiem, jaki musi by¢ spetniony, aby pogrzeb mdgt sie sta¢ wartosciowym psy-
chicznie i spotecznie przezyciem dla jego uczestnikow, jest zgodnosé rytuatéw zaréwno
z nastrojem, jak i z systemem religijnych, filozoficznych i estetycznych przekonan.
Gdy natomiast ceremonia wydaje sie sztuczna, naiwna czy wrecz irytujaca, trudno

wentylowac swoje uczucia wynikajgce z odczuwanej zatoby, poza, by¢ moze, prze-
mieszczonymi uczuciami gniewu i agresji (Ostrowska 1991: 224-225).

Obecnie w obrzedowosci pogrzebowej w Polsce zachodzg istotne zmiany
jakosciowe — traci ona czesto akcenty religijne i kosScielne, a ich miejsce zajmujg
akcenty swieckie i cywilne. Desakralizacja obejmuje zaréwno proces umierania
i Smierci cztowieka, jak rowniez obrzedowos$¢ zwigzang z jego pogrzebem.
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Zakonczenie

Jednorazowe obowigzkowe praktyki religijne w Kosciele katolickim sg ciggle
postrzegane jako najbardziej stabilna sfera zachowan religijnych i Swigtecznych
katolikow polskich, w ktorej pozornie ,nic ztego sie nie dzieje”, ani tym bardziej
»hic ztego dziac sie nie powinno”, poniewaz — w przekonaniu niektorych ksiezy
parafialnych — praktyki te nadal sg spetniane na skale masowg, niespotykang
w innych krajach katolickich Europy. By¢ moze z tego powodu praktykom tym
nie poswiecano uwagi w badaniach socjologicznych i teologicznych. Tymcza-
sem odrebne badania, zrealizowane w jednym srodowisku geograficznym, te
zbyt optymistyczng teze kwestionujg, wskazujgc zaréwno na znaczgce zmiany
jakosciowe w nastawieniu katolikdéw polskich do rytéw przejscia, jak i zmiany
ilosSciowe w skali realizacji tych praktyk religijnych w réznych grupach spotecz-
nych, wsréd osob dorostych i mtodych. Badania te, skrétowo zaprezentowane
W opracowaniu, a gruntowniej i szerzej w zwartym studium monograficznym
(Baniak 2007), wykazaty, ze religijnos¢ katolikdw polskich w miastach i wioskach
ulegata w tej sferze stopniowym zmianom, dowodzacym ,,odstepstwa” wielu ka-
tolikdw, zwtaszcza mtodych i lepiej wyksztatconych, od norm koscielnych, ktére
nakazywaty regularne wypetnianie tych obowigzkow religijnych i rytualnych.

Proces desakralizacji rytodw przejscia, cho¢ poczatkowo niedostrzegany przez
socjologow religii i teologdw pastoralnych ani przez wtadze koscielne, stopniowo
nastepowat i powodowat ,wytomy” w religijnej i kultowej mentalnosci katolikdw
polskich. Obecnie proces ten, a raczej jego negatywne skutki, jest juz na tyle
widoczny, Ze nie tylko zainteresowat badaczy religijnosci katolikow i kultury
religijnej, ale wywotut konsternacje w sSrodowisku wtadzy koscielnej i pytania
duszpasterzy parafialnych o sposoby zatrzymania tempa i dynamiki laicyzacji
zycia religijnego ludzi, w tym rytuatéw przejscia. Trudno bedzie bowiem zatrzy-
macé, a nawet ostabi¢ tempo rozwoju procesu desakralizacji zycia religijnego
katolikdw w Polsce, a szczegdlnie religijnosci mtodziezy. Nie ulega watpliwosci, ze
proces ten obejmuje tez praktyki jednorazowe, eliminujac z nich cechy religijne
i wprowadzajac na ich miejsce elementy Swieckie.
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Streszczenie

W artykule ukazuje problem desakralizacji obowigzkowych jednorazowych praktyk reli-
gijnych, nazywanych tez rytami przejscia, ktére odgrywaja istotng role w zyciu katolikow.
Praktyki te to: chrzest dziecka nowo urodzonego, pierwsza komunia dzieci szkolnych,
bierzmowanie gimnazjalistow, religijny slub matzenski, pogrzeb religijny osoby zmarte;j.
Desakralizacja tych praktyk religijnych oznacza powolny proces eliminowania elemen-
téw sakralnych i religijnych z istoty i celu kazdego z tych rytdw przejscia i zastepowanie
ich elementami $wieckimi. Proces ten obejmuje zardwno sfere ideologiczng, jak i sfere
praktyczna religijnosci katolikdw. W konsekwencji wielu katolikow traktuje kazda z tych
praktyk jako swiecki obrzed lub czesto pozornie w znikomym stopniu zwigzany z religig
i moralnoscig religijng. Podstawe analizy procesu desakralizacji rytéw przejscia stano-
wig badania socjologiczne, ktére zrealizowatem w odrebnych grupach respondentéw
w Kaliszu — dorostych i mtodych. Poziom zaawansowania desakralizacji tych rytéw jest
zréznicowany i zalezny od réznych czynnikéw obiektywnych i subiektywnych.

Stowa kluczowe: desakralizacja, laicyzacja, ryty przejscia, kult religijny, swieto religijne,
chrzest, pierwsza komunia, bierzmowanie, slub koscielny, pogrzeb religijny, religijnos¢
mtodziezy

Summary

From the sacrum to the profanum. Desacralization rites of passage
in Poland in the light of the results of the sociological research

In this article, | show the problem of disposable desacralization of mandatory religious
practices, also known as rites of passage, which play an important role in the lives of
Catholics. These practices are: a baptism of newly born baby, first communion of school
children, confirmation of high school students, religious wedding, religious funeral of
the deceased. Desacralization of these religious practices is a slow process of elimina-
tion of sacral and religious elements of the nature and purpose of each of these rites
of passage and replacing them with secular elements. This process includes both the
ideological sphere and the sphere of practical religious Catholics. As a result, under the
impact of this process, many Catholics treat each of these religious ceremonies only as
secular rites, that are, often seemingly, hardly related to religion or religious morality.
The basis for the analysis of the process of transition rites desacralization are my socio-
logical studies that | realized on separate groups of respondents in Kalisz — adults and
young people. Level of desacralization of those rites is varied and depends on a variety
of objective and subjective factors.

Keywords: desacralization, secularization, rites of passage, religious worship, religious
holiday, baptism, first communion, confirmation, church wedding, burial religious,
religious youth
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Rola wartosci religijnych w ksztaltowaniu tozsamosci
mieszkancow wiejskich parafii na Podkarpaciu

Wstep

Wspéfczesne spoteczenstwa podlegajg wielu procesom, ktére mogg miec
z pozoru wykluczajace sie tendencje, jednak wszystkie prowadzg do petnej
indywidualizacji zycia jednostki. Dlatego, z jednej strony, mozna moéwic¢ o proce-
sach globalizacji, a z drugiej — o utrzymywaniu sie tendencji trwania lokalnych
spotecznosci. W polskich realiach na te dwie tendencje naktadajg sie skutki
modernizacji i transformacji ustrojowej. W efekcie tych proceséw dochodzi do
zmiany w relacjach miedzygrupowych — przede wszystkim do zmiany intereséw
oczekiwanych i osigganych przez rézne grupy spoteczne.

W procesach tych musza by¢ jednak pewne state elementy, ktére pozwalaja
na podstawowy consensus pomiedzy zréznicowanymi jednostkami dgzgcymi do
petnej podmiotowosci i indywidualizmu w kreowaniu wtasnej osobowosci oraz
systemu wartosci. By mogta istnie¢ zgoda i zrozumienie dla zachowan innych,
wazne jest, by poprawnie, zgodnie z intencjg autoréw zachowan, odbieraé
kierowane do nas komunikaty. Dlatego w naukach spotecznych duze znaczenie
ma pojecie tozsamosci. W spoteczenstwach tradycyjnych, w ktérych wszyscy
podejmowali podobne zachowania i podzielali ten sam zestaw wartosci, to
pojecie nie byto az tak wazne. Jak pisata Margaret Mead, w spoteczeristwach
tradycyjnych jednostka przyjmowata gotowy wzorzec zachowan ze Srodowiska,
ktore byto w petni zuniformizowane. Cztowiek stanowit jedng z wielu identycz-
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nych jednostek wyrostych ze swojej grupy. Byt ,,nie podlegajgcg wyobcowaniu
jednostka, bezpiecznie ukryta i podtrzymywana przy zyciu w kokonie zwyczajéw
od chwili urodzenia az do $mierci” (Mead 1978: 4).

Przy tak réznicujgcym sie spoteczenstwie w warunkach postmodernizmu
kariere zaczyna robi¢ pojecie tozsamosci. Przedstawione w potowie lat 50. XX
wieku przez Erika Eriksona, zadomowito sie we wspotczesnej humanistyce. Zda-
niem Zbigniewa Bokszanskiego tozsamos¢ ma dla wielu autoréw status koncepcji
podstawowej w analizach materiatéw empirycznych oraz w publikacjach czysto
teoretycznych. Koncepcja tozsamosci staje sie narzedziem stuzgcym analizie
cztowieka we wspoétczesnym spoteczenstwie (Bokszarnski 1989: 5-6)

Pomijajac koncepcje tozsamosci indywidualnej E. Eriksona, warto przedsta-
wic kwestie tozsamosci spotecznej widzianej jako osobiste odczucie oraz zestaw
samookreslen jednostki odnoszacych sie do jej spotecznych przyporzadkowan,
jako postawienie siebie w relacji do innych ludzi i grup (Melchior 1990: 44).

Ciekawy punkt widzenia na tozsamos¢ prezentuje Anthony Giddens, ktéry
wigze to pojecie z ontologicznym i egzystencjalnym bezpieczeristwem. W wizji
tej tozsamos¢ cztowieka jest czyms ptynnym, tworzonym przez jednostke na
biezgco. Cztowiek, tworzac podstawy swojej tozsamosci, musi okresli¢ sie wobec
tak fundamentalnych problemdw, jak: ludzkie istnienie, sens zycia, cierpienie,
relacje z innymi ludZmi (Giddens 2001: 47 i nn.)

Zasadnicze czynniki majgce wptyw na proces tworzenia sie tozsamosci
jednostki ukazuje rysunek 1. Wynika z niego, ze tozsamosc¢ jednostki jest wy-
padkowa wielu czynnikéw, tak indywidualnych, jak i pochodzacych ze swiata
kultury, przyrody i transcendencji.

Wspotczesnie proces kreowania tozsamosci okreslajg pytania: Kim jestem?
Kim sg ludzie, z ktérymi zyje? Odpowiedz na nie jest subiektywnie konstruowana
przez jednostke, a mozliwych odpowiedzi jest wiele. Zaktada sie, ze jednostka

tozsamos¢ jednostki ’

‘ stosunek do siebie ’ ‘ stosunek do innych ’

rzeczywistosc
spoteczna i kultura

I ‘ Swiat naturalny ’ Swiat transcendencji ’

Rysunek 1. Czynniki majace wptyw na tozsamosc jednostki

Zrédto: opracowanie wiasne.
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jako podmiot tych odpowiedzi sama (autonomicznie) ma prawo do ich formuto-
wania. Dlatego pozycja i przysztosc jednostki jest coraz mniej zalezna od loséw
zbiorowosci (Bokszanski 2005: 15 i nn.).

Przy takiej dowolnosci kreowania wtasnej tozsamosci pojawia sie kwestia
uzgodnienia jej podstawowych wyznacznikdw, a zatem ,,problem z tozsamoscig”.
Wiele oséb ma problemy ze zdefiniowaniem swojego statusu, nie wie, jak od-
powiedzie¢ na pytanie: Kim jestem? Co mnie tgczy z innymi ludzmi? Sytuacje
te Daniel Bell nazywa stanem permanentnego kryzysu tozsamosci podmiotéw
indywidualnych (Bell 1998: 126).

W tej zmianie ewoluuje rola podstaw bedgcych wyznacznikami tozsamosci.
W tradycyjnych spoteczenstwach jednym z wyznacznikéw tozsamosci, tak in-
dywidualnej, jak i grupowej, byty wartosci religijne. Mozna byto okresli¢ siebie,
a takze parafialng wspdlnote poprzez stosunek do wiary. Wiara warunkowata
tozsamosé egzystencjalng i ideowa. W odniesieniu do zuniformizowanej lokalnej
spotecznosci mozna mowic o tozsamosci religijnej. Pojecie to ,,0znacza réznorod-
ne zjawiska: psychiczne, spoteczne, kulturowe i religijne, ktdre sg przedmiotem
analizy réznych dyscyplin naukowych. Mozna go rozumie¢ w sensie podmioto-
wo-przedmiotowym albo atrybutywnym: jako tozsamosc¢ zjawiska — religii albo
jako religijny wymiar tozsamosci jednostki czy zbiorowosci” (Szwed 2004: 427).
Wartosci religijne byty dla wspdlnoty czynnikiem scalajgcym, a dla jednostki
punktem odniesienia przy podejmowaniu decyzji, orientowaty takze na innych
ludzi i okreslaty stosunek do nich.

Tozsamos¢ religijng jednostki pojmuje sie jako efekt czy proces samookreslania sie
jednostek albo kategoryzacje dokonywang przez innych. [...] Jest ona zjawiskiem
par excellence interakcyjnym i podlega ciggtej redefinicji wraz ze zmieniajgcym sie
kontekstem oraz wzorami dziatania i interakcji. W tej perspektywie poszczegdlne
elementy systemu religijnego sg przekazane jednostce w procesie socjalizacji, ale
ostatecznie to ona ,testuje” je i zmienia, dostosowujac sie do oczekiwan spotecznych.
[...] Spaemann przez tozsamos¢ religijng rozumie réwniez tozsamos¢ religii ,w sensie
catosci przekonan dotyczgcych boskosci”. Rozwazajgc ten aspekt tozsamosci, przyj-
muje sie, ze istnieje ,kanoniczne jadro religii”, jej wzglednie niezmienny rdzen, ktéry
jest gwarantem ,,prawdziwosci” wiary. Kryterium tozsamosci nie sg odczucia wtasne
jednostek, utozsamianie sie przez nie z elementami wyznawanymi przez innych
wspotwyznawcdw. Takim kryterium nie jest rowniez poczucie wspotprzezywania
czy wspotdzielenia sie okreslonymi tresciami z innymi cztonkami grupy. Miernikiem
tozsamosci jest przystawalnos¢ postaw jednostek do koncepcji Absolutu, a wiec do
prawdy. Nie zawsze jednak zgodnosc¢ z elementami doktrynalnymi i filozoficzng wi-
zja Boga i cztowieka jest wystarczajgca do okreslenia stopnia tozsamosci religii. [...]
Tozsamosc religijna odgrywa niezwykle istotna role z perspektywy jednostek i catego
spoteczeristwa. Stanowi mechanizm adaptacji i czynnik integracji jednostki z grupa,
kreuje sfere komunikacji miedzy jednostkami, jest mechanizmem selekg;ji, ktory de-
cyduje, jakie elementy przyja¢, a jakie odrzucié, oraz reguluje stosunek cztowieka do
rzeczywistosci transcendentnej, do Absolutu, do boskosci (Szwed 2004: 428).
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Proces kreowania tozsamosci na bazie wartosci religijnych jest szczegdlnie
widoczny w wiejskich parafiach opierajacych sie na katolicyzmie ludowym. Za-
sadniczg cechg lokalnej wspdlnoty jest powszechny udziat we wspdlnych prakty-
kach religijnych. Religia jest podstawowym czynnikiem jednoczgcym wspdlnote.
Kosciot, realizujac cele religijne i spoteczne, prowadzi w konsekwencji do cat-
kowitego zespolenia sie ze spoteczeristwem. Nie jest mozliwe okreslenie granic
pomiedzy nimi. Kosciét jest wtaczony we wszystkie dziedziny Swieckiego zycia.

Duchowni angazujg sie w zycie codzienne wspodlnoty, organizujg jej czas
wolny, rozwigzujg lokalne problemy, wskazujg autorytety. W wielu wypadkach
Kosciot przejmuje te problemy i dzieli odpowiedzialnos¢ za ich rozwigzanie. Jest
jednym z gtéwnych wyznacznikdw przynaleznosci narodowej. Zuniformizowane
spoteczenstwo przy braku mocniej rozbudowanej swiadomosci narodowej budu-
je swa tozsamos¢ poprzez wartosci religijne. Nie ma wiec réznicy miedzy byciem
obywatelem panstwa a cztonkiem Kosciota. Obie te role wydajg sie by¢ tozsame.

Wiekszg uwage skupia sie na rytuale niz na indywidualnym poszukiwaniu
wtasnej drogi dochodzenia do swietosci. Religijnos¢ indywidualna jest raczej
niechetnie przyjmowana przez innych cztonkdw wspdlnoty. Prawdy przeka-
zywane przez duchownych sg traktowane jak pewnik. Wszak autorytet osoby
duchownej jest prawie nieograniczony. Relacje miedzy religig a innymi formami
zycia we wspodlnocie parafialnej prezentuje rysunek 2. Wynika z niego, ze sfera
sacrum i wizja Boga wyznaczaty wszystkie inne kregi zycia spotecznego. Sacrum
wptywato na swiat wierzen, a takze na rzeczywistos¢ swieckg. Powodowato, ze

sfera sacrum

rzeczywistosc religijna

4

rzeczywistos¢ Swiecka

identyczny wzorzec zachowan

jeden zestaw autorytetow

tre 1

identyczny system wartosci

jednolity system nagrdd i kar

[
[
[
( dziatanie wg tego samego kalendarza religijnego J<—
[
[

J+—]
réznorodnosc jako cecha niechciana ]4—

Rysunek 2. Religia a tozsamos¢ w przesztosci

Zrédto: opracowanie wiasne.
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wszelka aktywnos¢ cztowieka, odnoszaca sie zaréwno do niego samego, jak i do
otaczajgcej rzeczywistosci spotecznej i przyrodniczej, byta determinowana religij-
nie. Mieszkancy wsi mieli identyczny wzorzec zachowan, dziatali pod wptywem
tych samych, powszechnie uznawanych autorytetéw. Ich codzienna aktywnos¢
byta podobna, wynikata bowiem z tego samego kalendarza, ktéry byt ztgczony
w wymiarze sakralnym i Swieckim. Jednoczesnie dgzeniem catej wspdlnoty byto
to, by wszyscy byli podobni do siebie, zarowno pod wzgledem preferowanych
wartosci, jak codziennych zachowan.

rzeczywistos$c religijna

cztowiek ’_

rzeczywisto$¢ swiecka

4
\ 4

pluralizm zachowan

subiektywny dobor autorytetéw ]4—

religia konkuruje z innymi systemami spotecznymi ]4—

anonimowos¢ wptywajgca na zanik relacji z innymi ]4—

[
[
( MNogoéc systeméw wartosci J—
[
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[
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Rysunek 3. Religia a tozsamos¢ wspotczesnie

Zrédto: opracowanie wiasne.

Wspdtczesnie tozsamosc jest konstruowana autonomicznie. Odnosi sie to
réwniez do Srodowiska wiejskiego. Relacje te ukazuje rysunek 3. Widac¢ na nim,
ze punktem odniesienia dla ksztattowania tozsamosci cztowieka jest jego indy-
widuum. W przesztosci podstawowe zreby tozsamosci byty w pewnej mierze
heteronomiczne, zalezne od wizji Boga i spetniajace sie poprzez realizowany
zestaw praktyk religijnych. Uczestnictwo w nich byto jednym z wyznacznikéw
tozsamosci grupowej. Dzi$ cztowiek staje sie podmiotem majgcym wptyw na
ksztatt tworzonej tozsamosci oraz na jej realizacje. Tym samym tozsamos¢ ujmuje
sie jako proces toczacy sie przez cate zycie, podczas gdy dawniej tozsamos¢ byta
uznawana u dorostego cztowieka za proces zasadniczo zakoriczony.

Nowe rozumienie struktury ontologicznej cztowieka i jego tozsamosci polega na
tym, ze nie s one z gory okreslone i zdeterminowane, lecz otwarte i nieokreslone.
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Tozsamos¢ nie jest czyms$ danym na zawsze, lecz domaga sie okreslenia. To sama jed-
nostka okresla swojg tozsamosc. Myslenie o samym sobie, a nie myslenie o Swiecie
zewnetrznym (samopoznanie, a nie poznawanie $wiata zewnetrznego, jak w filozofii
pokartezjanskiej) stato sie gtdwnym czynnikiem tworzgcym tozsamos¢ jednostki.
Z drugiej strony podkresla sie zwigzki pomiedzy tym, co osobiste, a tym, co spoteczne.
Akcentuje sie zmiane tozsamosci pod wptywem sytuacyjnych uwarunkowan biezacej
interakcji spotecznej. [...] Koncepcja wtasnego ja nie jest tworzona przez samotny
podmiot, lecz wspotkonstruowana w dialogu (Kociuba 2007: 56).

To ogdlne widzenie konstruowania tozsamosci odnosi sie réwniez do toz-
samosci religijnej. Jak wida¢ na rysunku 3, cztowiek, czujgc sie podmiotem,
zardwno tworzy rzeczywistos¢ swiecka, jak i chce mie¢ wptyw na ksztatt wyobra-
zanej rzeczywistosci religijnej. Zmienia to réwniez relacje miedzy nim a innymi
podmiotami, tworzgcymi w indywidualny sposdb zreby swojej tozsamosci, a tym
samym oczekiwania wobec siebie i innych ludzi. Dawniej dgzono do uniformi-
zacji zachowan i powszechnej zgody na jeden wzorzec, bedacy fundamentem
tozsamosci grupowej i indywidualnej (Gajos 2007b: 281). Wspotczesnie ocze-
kuje sie, by inni akceptowali przyjete przez jednostke wartosci bedgce czescig
jej indywidualnej tozsamosci. W badaniach prowadzonych na temat wartosci
respondenci dos¢ czesto wyrazajg zdanie, ze obecnie nie ma takich wartosci,
ktdore bytyby powszechnie uznawane. Potwierdzajg to rowniez badania mie-
dzynarodowe. Mdwi sie co prawda o wspdlnej tradycji europejskiej, wyrostej
z kultury chrzescijanskiej, ale jest wielu sceptykdw podwazajgcych ten fakt.

Wykres 1. Przekonanie o wspdlnocie wartosci europejskich
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Zrédto: Badania TNS OBOP 2005.
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Z badan wynika (wykres 1), ze znaczna cze$¢ badanych jest przekonana
o braku europejskiej wspdlnoty wartosci. O wspdlnocie wartosci mowi tylko
Srednio 44% badanych — najbardziej przekonani sg co do tego Polacy (55%
respondentdw), umiarkowanie — Hiszpanie, Francuzi i Brytyjczycy, a najmniej —
Portugalczycy, Holendrzy, Niemcy i Finowie (badania TNS OBOP 2005).

Procesy globalizacji przyczyniajg sie do negowania przez wspoétczesne spote-
czenstwa znaczenia tradycyjnych instytucji, do koegzystencji réznych pogladdw
oraz autonomii jednostek ludzkich. W ten sposdb tworzg sie podstawy nowej
organizacji spoteczenstwa opartego na indywidualnej zaradnosci i przedsiebior-
czosci (Gajos 2005: 153). Wzrost podmiotowosci powoduje, ze ludzie kierujg
sie wiasnymi kryteriami przy wyborze wartosci, uznaja jednoczesnie takie samo
prawo wyboru i indywidualnych preferencji innych. W konsekwencji jednostki
samodzielnie dokonuja wyboréw wartosci.

Wedtug teorii Ronalda Ingleharta mozna przewidywac dwa kierunki przemian wartosci.
Pierwszy obejmuje zmiany na skali: od uznawania tradycyjnych wzoréw rodziny, insty-
tucji i autorytetdw, zwtaszcza religijnych, identyfikacji z narodem i dumy narodowej do
Swiecko-racjonalnych wartosci podkreslajgcych indywidualne osiggniecia, skutecznos¢
i niezaleznosé¢, demokratyczng partycypacje w zyciu politycznym oraz racjonalno-prawne
legitymizowanie instytucji. Drugi to przejscie od orientacji na wartosci materialistyczne,
zwigzane z potrzebami przetrwania oraz bezpieczenstwa fizycznego i ekonomicznego
do wartosci postmaterialistycznych, wyrazajacych potrzeby samorealizacji i samoeks-
presji, zainteresowanie jakoscig i komfortem zycia, a takze wewnetrznymi duchowymi
aspektami wierzen religijnych (Jasinska-Kania 2009: 9).

Interesujace jest to, jaki wptyw na proces kreowania wtasnej tozsamosci
przez jednostki majg tradycyjne instytucje, w tym Kosciét. Analizy pokazujg,
ze spada jego globalne znaczenie. Heteronomia spoteczna powoduje powsta-
wanie alternatywnych systemow wartosci, ktére niejednokrotnie rywalizujg ze
sobg. Jak zauwazyt Karl Mannheim, ,spoteczeristwo nowoczesne jest daleko
bardziej plastyczne, albowiem dzieki postepom techniki dysponuje wiekszymi
rezerwami” (Mannheim 1974: 73). Koscidt w tej sytuacji staje sie jedng z wielu
instytucji ksztattujgcych swiadomosé ludzi. Nastepuje jednak proces oddziela-
nia sie instytucji religijnych i swieckich. Koscidt zaczyna petni¢ wezszy, bardziej
wyspecjalizowany rodzaj funkcji w spoteczenstwie. Mozna wiec méwié o swego
rodzaju emigracji Kosciota ze spoteczenstwa. Ale jednoczesnie w innych kontek-
stach méwi sie o renesansie zainteresowania religig (Marianski 2006: 12 i nn.).

Waznym czynnikiem ksztattowania wtasnej tozsamosci jest dokonywanie
wyboréw moralnych. Jednostka ma wiele mozliwosci podejmowania decyzji.
Wybory te mogg by¢ dokonywane w ramach pewnego continuum: od petnej
swobody, opisywanej jako catkowita autonomia jednostki, po koncepcje hete-
ronomiczne, uzalezniajgce wyboér od jakiegos imperatywu zewnetrznego (Bog,
inni ludzie, idea itp.).
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Opisujac srodowisko wiejskie, podkreslano, ze wybory moralne byty pochod-
ng akceptowanego systemu wartosci wynikajgcego z wiary. Byty to wiec wybory
uzaleznione od posiadanej wizji Boga (heteronomiczne). Ze wspotczesnych ba-
dan wynika co$ innego. Przedstawia to wykres 2, opisujgcy czynniki uwzglednia-
ne przy podejmowaniu decyzji moralnych przez mieszkancéw podkarpackich wsi.

Wykres 2. Czynniki uwzgledniane przy podejmowaniu decyzji moralnych
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Dane nie sumuja sie do 100, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedng wartosc.

Zrédto: opracowanie wiasne.

Jak wida¢, badani eksponujg swg podmiotowosé i indywidualizm w podej-
mowaniu decyzji o charakterze moralnym. W swoich wyborach przede wszystkim
zdajg sie na siebie — az 86,6% z nich twierdzi, ze przy podejmowaniu decyzji
moralnych najwazniejsze jest dla nich wtasne sumienie. Drugim znaczgacym
motywem zachowan moralnych sg nauki Kosciota (23,7% odpowiedzi). Jako
kolejny czynnik wskazano rady rodziny (23,4% ). Pozostate odpowiedzi nie byty
juz tak licznie wskazywane. Wybierat je tylko co dziesigty badany. Ciekawe jest,
ze stosunkowo rzadko wskazywano rady ksiezy (co czternasty badany, czyli
7,2% respondentéw). Wynik ten jest zbiezny z innymi pytaniami, ktére doty-
czyty autorytetu i zaufania do duchowienstwa. Polska wie$ powoli odchodzi od
absolutnego (dawniej dos¢ czesto majgcego charakter urzedowy) autorytetu
ksiedza. W swoich wyborach moralnych staje sie bardziej samodzielna i czyni
wiasne sumienie gtdwnym Zrédtem swoich decyzji zyciowych.

Dotyczy to rowniez okreslania sensu zycia. Na pytanie: Czy moze Pan(i)
powiedzie¢, ze tylko wiara nadaje Pana(i) zyciu prawdziwy sens? uzyskano na-
stepujgce odpowiedzi: co czwarty badany (25,7% ) wskazat, ze wytgcznie wiara
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powinna nadawac sens zyciu, a ponad potowa badanych (52,5%) uwaza, ze
cztowiek powinien realizowad siebie i nadawaé sens wtasnemu zyciu zaréwno
w wymiarze religijnym, jak i doczesnym (wykres 3).

Wykres 3. Rola wiary w nadawaniu sensu wtasnemu zyciu
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Zrédto: opracowanie wiasne.

Nieliczna grupa badanych prezentuje zas postawe hedonistyczng, wyrazajacg
sie w pogladzie, ze najwazniejsze jest dobre i szczesliwe zycie na ziemi.

Kolejne pytanie dotyczyto powodow, dla ktdrych badani uwazajg sie za
cztonkdw Kosciota katolickiego (wykres 4). Bycie cztonkiem Kosciota oznacza dla
nich czynny udziat w zyciu parafialnej wspélnoty, a nade wszystko uczestnictwo
w praktykach religijnych, najczesciej w niedzielnej mszy $w. Potwierdza to, ze
w srodowisku wiejskim wcigz obecne sg przejawy katolicyzmu ludowego, dla
ktérego wazna jest rozbudowana obrzedowos¢ (Gorlach 2004: 14).

Prawie potowa badanych (48,2%) za podstawe swojego cztonkostwa uwa-
za to, ze kanony wiary tego wymagajg. Kolejne powody wprost nawigzujg do
praktyk religijnych, w tym mszy $w. Najczestszym motywem zwigzanym z msza
Sw. jest to, ze mozna w jej trakcie zapomniec o codziennych troskach (37,8%)
oraz ze stanowi ona ofiare dla Chrystusa i KosSciota. Jednoczesnie dla prawie
1/3 badanych absencja na mszy sw. jest grzechem ciezkim. Podobna grupa
badanych wskazata na zewnetrzny motyw, jakim jest wymadg Kosciofa (30,3%).
Wybor rodzicéw i dziadkdéw jako motyw bycia cztonkiem Kosciota wskazato
31,7% os6b badanych.

Kosciot katolicki, jak kazda instytucja religijna, posiada zestaw podstawowych
prawd wiary, co do ktdrych oczekuje akceptacji ze strony swoich cztonkéw. Znaj-
duja sie one w apostolskim wyznaniu wiary i sg przyswajane w ramach katechi-
zacji. Wspétczesnie widoczna jest jednak rozbieznosé miedzy instytucjonalnymi
wymogami Kosciota a faktycznymi postawami wiernych. Ten ideologiczno-wie-
rzeniowy aspekt religijnosci jest inny w oficjalnej doktrynie niz w swiadomosci
wiernych. Potwierdzajg to réwniez prezentowane badania dotyczgce wybranych



216 Leszexk GAJos

Wykres 4. Powody bycia cztonkiem Kosciota katolickiego
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Dane nie sumujg sie do 100, gdyz badaniu wskazywali wiecej niz jeden powdd.

Zrédto: opracowanie wtasne na podstawie badan.
Wykres 5. Akceptacja wybranych dogmatow religijnych
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Zrédto: opracowanie wtasne.
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elementéw wymiaru ideologicznego. Problem ten ukazano na przykadzie trzech
dogmatoéw (wykres 5).

Podstawowg ideg kazdej religii jest uznanie Boga za najwyzszg wartosc.
Tego dogmatu badani mieszkaricy wsi nie kwestionujg. Wszak 93,9% badanych
przyjmuje, ze istnieje Bég w trzech osobach. Pozostate dogmaty katolickie nie
majg juz takiego poparcia. Przekonanie o istnieniu piekta i zycia pozagrobowego
jest zdecydowanie mniejsze. O prawdziwosci tych dogmatéw przekonanych jest
mniej niz 3/4 badanych. W tradycyjnej wizji $wiata nadprzyrodzonego, docze-
snego i pozagrobowego istniata petna harmonia. Kazde zdarzenie dotykajace
cztowieka miato bezposredni zwigzek z istnieniem sit wyzszych. Wspétczesnie
zasieg oddziatywania tych czynnikdw jest ograniczony.

W ramach postrzegania otaczajgcej rzeczywistosci badani dokonujg pewnego
wyboru dogmatdéw wiary, polegajgcego na tym, ze jedne sie przyjmuje, a inne
odrzuca. Ma to réwniez zwigzek z pojawianiem sie watpliwosci religijnych.

Wykres 6. Deklarowana przez badanych czestotliwos¢ modlitwy
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Zrédto: opracowanie wiasne.

O pewnym rozluznieniu zwigzkéw z Bogiem i parafialng wspdlnotg Swiadczg
odpowiedzi na pytanie dotyczgce czestotliwosci modlitwy. Ten indywidualny
dialog z Bogiem nadal okazuje sie powszechny wsréd mieszkancow wsi. Osob
niemodIgcych sie w ogdle jest niewiele (1,7%). Prawie 90% respondentow
wskazuje, ze modlitwa jest obecna w ich zyciu, przy czym prawie potowa z nich
(47,5%) modli sie codziennie. Istnieje jednak dos¢ liczna grupa badanych, ktérej
indywidualny kontakt ze Swiatem transcendencji jest okazjonalny (tgcznie ponad
1/5 respondentdow). Modlg sie oni w niedziele i $wieta, okazjonalnie lub w waz-
nych dla nich sytuacjach zyciowych. Osoby te zapewne traktujg modlitwe jako
forme ,,umowy” z Bogiem. Socjologowie religii, opisujgc Srodowisko wiejskie,
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mowig, ze chtopi traktowali wiare jako swego rodzaju ,gwarancje”, to znaczy, ze
w zamian za modlitwe Bég miatim zapewnic¢ powodzenie w realizacji jej intencji.

Na kolejne pytanie: Ktéra z podanych wartosci stanowi najwazniejszy i osta-
teczny cel Pana(i) zycia? uzyskano odpowiedzi zaprezentowane na wykresie 7.

Wykres 7. Najwazniejsze i ostateczne cele zyciowe
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Dane nie sumuja sie do 100, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedng wartosc.

Zrédto: opracowanie wtasne.
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Deklarowana wielos$¢ celéw zyciowych zdaje sie uktadaé w gtéwne typy:
wartosci zwigzane z wiarg i funkcjonowaniem Kosciota,

— wartosci zwigzane z rodzing i wychowywaniem dzieci,

— wartosci zwigzane z pracg i pozycjg ekonomiczng w spoteczenstwie,

— wartosci zwigzane z budowaniem tadu w spoteczeristwie i na Swiecie
(realizacja prospotecznych celéw),

— wartosci bedgce realizacjg indywidualnych celdéw jednostki.

Dla ponad potowy badanych (52,5%) waznym celem jest zachowanie wiary
w Boga, a dla ponad 1/3 (36,7%) — osiggniecie zycia wiecznego. Relatywnie niski
odsetek wskazuje na triumf Kosciota na Swiecie. Badani postrzegajg wiec wiare
bardziej z pozycji indywidualizmu, jako wtasny system wartosci i praktyk, mniej
za$ w kontekscie instytucjonalnym, co oznacza, ze ogdlna kondycja i pozycja
Kosciota mniej ich interesuje. Szczescie rodzinne jest z kolei wazne dla prawie
2/3 Polakdéw. Uzyskane odpowiedzi $wiadczg o tym, ze wiejscy respondenci za-
czynajg doceniac indywidualizm i podmiotowos¢ jednostki (Gajos 2007a: 346).
Wartosci, ktére mozna okresli¢ jako realizacje jednostkowych celéw cztowieka,
sg coraz czesciej wybierane na polskiej wsi. Dla jej mieszkancéw wazne jest
nadawanie sensu wtasnemu zyciu (43,4% badanych), a takze poszanowanie
godnosci i praw cztowieka (28,3%). Relatywnie niskg wartos¢ ma zas dazenie
do tego, by przezyc¢ jak najwiecej (6,7%).

Swiadomo$é mieszkaricdw polskiej wsi lokuje sie wiec pomiedzy tradycja
a nowoczesnoscia. To sie bowiem nie wyklucza. W ciggu owej dekady religia
odstonita swoje janusowe oblicze, krzewiac nie tylko izolacjonizm, partykula-
ryzm i pierwotng wspoélnotowos¢, ale takze otwartosé¢, uniwersalizm i gotowos¢
przekraczania granic (Gajos 2007a: 22).

Podkarpacie jest regionem, ktéry dos¢ mocno opiera sie procesom urbaniza-
cyjnym. Efektem tego na poziomie kultury religijnej jest wystepowanie w wielu
wymiarach tradycyjnej religijnosci ludowej i Kosciofa ludowego. Rdwniez badane
Srodowiska na Ukrainie sg oddalone od wielkich miast, przez co procesy seku-
laryzacyjne zachodzg w nich powoli. Zauwazajg to badani.

Prawie 1/4 badanych postrzega Podkarpacie jako region, w ktdrym poziom
wiary jest wyzszy niz w innych miejscach Polski. Podobna grupa nie dostrzega
miedzy nimi wiekszych réznic. Natomiast prawie potowa respondentéw nie po-
trafi tego ocenic. Z danych wynika, ze prezentujg oni dos¢ réznorodne poglady
w tej kwestii. Szczegétowy rozktad odpowiedzi obrazuje wykres 8.

Przyczyn wiekszej religijnosci w srodowisku wiejskim badani upatrujg w wielu
czynnikach (wykres 9). Jedne z nich majg charakter indywidualny, tkwig bowiem
w badanych, drugie sg zwigzane ze specyfikg funkcjonowania wiejskiej wspol-
noty, a trzecie — wyznaczane pozycja ksiedza i organizacjg zycia parafialnego
przez duchowienstwo. Prawie potowa badanych (45,2%) twierdzi, ze w srodo-
wisku wiejskim jest wyzszy poziom religijnosci. Sg tego dwie gtéwne przyczyny.
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Wykres 8. Ocena poziomu wiary na Podkarpaciu i w innych regionach Polski
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Zrédto: opracowanie wtasne na podstawie badan.

Pierwsza to wiekszy zwigzek z kosciotem parafialnym (37,4% wskazan), druga to
wiekszy autorytet ksiedza w Srodowisku wiejskim niz miejskim (37,1%). Trzecia
przyczyna zas to sposob funkcjonowania lokalnej wspdlnoty. Wiejskg parafie
cechuje to, ze wszyscy sie w niej znaja, a brak uczestnictwa w praktykach reli-

Wykres 9. Przyczyny wyzszej religijnosci srodowiska wiejskiego
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Dane nie sumujg sie do 100, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedng wartosc.

Zrédto: opracowanie wiasne.
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gijnych zwykle spotyka sie z dezaprobatg innych parafian. W ten sposdb mysli
prawie co trzeci badany (29,3%).

Pomimo relatywnie wyzszego poziomu religijnosci, jak uwazajg badani,
mozna dostrzec ostabienie wiary i mniejszg czestotliwo$¢ podejmowania praktyk
religijnych. Z uzyskanych danych wynika, ze w badanej grupie dos¢ pesymistycz-
nie postrzega sie przysztos¢ religii.

Tabela 1. Przyczyny obnizenia poziomu wiary i praktyk religijnych

Ogdtem
Deklarowana przyczyna
N =361 %
Brak czasu i dodatkowe obowigzki zwigzane z pracg zawodowa 120 33,2
Ostabienie wiezi rodzinnych 62 17,2
Koscidt staje sie instytucjg przestarzaty 34 9,4
Zmiana charakteru zycia w srodowisku wiejskim 100 27,7
Zbyt duza odlegtos¢ miejsca zamieszkania od kosciota 9 2,5
Wyizszy poziom wyksztatcenia 35 9,7
Ksieza nie wypetniajg swej postugi zgodnie z oczekiwaniami wiernych 111 30,7
Sposdb postepowania parafialnych ksiezy 67 18,6
Mniejszy wptyw starszego pokolenia na mtodziez 71 19,7
Mniejsze naciski ze strony otoczenia, by uczestniczyé w praktykach religijnych 31 8,6
Obecnos¢ na wsi innych sposobdw postepowania, nieuzasadnianych religijnie 8 2,2
Coraz mniejszy zwigzek z Kosciotem, prywatnosc (i niewidocznos¢) kultu 38 10,5
Wieksza samodzielno$¢ i mniejsza che¢ podporzgdkowania sie ksiezom 53 14,7
Nie potrafie odpowiedzie¢ 11 3,0
Inne 3 0,8

Dane nie sumujg sie do 100, gdyz badani wskazywali na wiecej niz jedng przyczyne.

Zrédto: opracowanie wtasne na podstawie badan.

Do przyczyn obnizenia poziomu praktyk religijnych respondenci zaliczyli
rézne czynniki, przy czym za najistotniejsze uznali te wynikajgce ze sposobu
funkcjonowania wiejskiej spotecznosci. Na pierwszym miejscu znalazt sie brak
czasu i zajecia zwigzane z wykonywang pracg zawodow3 (33,2% odpowiedzi),
na drugim —zmiana charakteru zycia w Srodowisku wiejskim (27,4%). Prawie co
dziesigty badany wskazywat zas na to, ze obecnie na wsi s3 mniejsze naciski ze
strony otoczenia, by uczestniczy¢ w praktykach religijnych (8,6%).

Do drugiej grupy czynnikdw obnizajgcych poziom religijnosci nalezy spo-
s6b oddziatywania ksiezy na srodowisko wiejskie i dostrzeganie zmiany pozycji
Kosciota. Prawie 2/3 badanych (30,7%) uwaza, ze ksieza nie wypetniajg swej
postugi zgodnie z oczekiwaniami wiernych. Nie jest tez najlepiej oceniany spo-
s6b postepowania parafialnych ksiezy. Takie zarzuty formutowato prawie 2/5
badanych (18,6%). Ponadto prawie co dziesigty badany (9,4%) uznat Kosciét za
instytucje przestarzata.
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Trzecia grupa czynnikéw wskazywanych w badaniach odnosi sie do sposobu
funkcjonowania rodziny oraz cech badanych. Prawie 2/5 respondentdow wskazy-
wato na ostabienie wiezi rodzinnych (17,2%) i mniejszy wptyw starszego poko-
lenia na mtodziez (19,7%). Ponadto wzrasta poziom wiedzy badanych oraz ich
poczucie podmiotowosci, praktyki religijne sie indywidualizuja, sg realizowane
poza parafialnym kosciotem i generalnie zmniejsza sie ich zakres. Jest to dos¢
powszechny obraz zmiany religijnosci w tym srodowisku. Na te grupe czynnikéw
wskazato okoto 10% badanych.

Podsumowanie

Niniejszy tekst pokazuje, ze zmianie ulega rola religii w wiejskiej wspdlnocie
parafialnej. W przesztosci obszar $wiecki i sakralny nie byty od siebie oddzielo-
ne. Koscidt jako wazna instytucja zycia religijnego i publicznego oddziatywat na
mieszkancow wsi. Religia i Koscidt byty istotnym czynnikiem tworzenia tozsa-
mosci indywidualnej cztowieka, a cztonkostwo w parafialnej wspdlnocie byto
elementem tozsamosci grupowej, niezaleznie od tego, czy wiara religijna miata
charakter czysto nominalny, czy autentyczny.

Obecnie Srodowisko wiejskie wyraznie oddziela sfere zycia codziennego
od sfery zycia religijnego. Otwarte pozostaje pytanie, czy Kosciotowi uda sie
w nowych realiach, w konfrontacji z innymi systemami etycznymi i Swiatopogla-
dowymi, utrzymac dotychczasowg pozycje wsrdd wiernych (mieszkarnicéw wsi)
oraz obra¢ wtasciwy kierunek swego wewnetrznego rozwoju i dostosowania
do wymogdw wspodtczesnosci. Otwieranie sie wiejskiego srodowiska w sferze
mikrospotecznej, a tgczenie sie Europy na poziomie makrospotecznym rodzi py-
tania dotyczace losu wiary religijnej i religijnosci katolikéw polskich. To pytanie
ma w Polsce szczegdlne znaczenie, wszak w przesztosci wiara byta dla Polakéw
najwazniejszym z kryteriow tworzenia wtasnej odrebnosci i tozsamosci. Kato-
licyzm polski, w tym katolicyzm ludowy, byt postrzegany jako lepszy, niosgcy
gtebsze wartosci niz katolicyzm panstw Europy Zachodniej. Tozsamos¢ religijna
byta podstawg, na ktérej opierano wszystkie inne wartosci, obecnie za$ jest
tylko jedng z alternatyw, jaka moze wybra¢ jednostka. Te zmiany nie omijaja
srodowiska wiejskiego.
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Streszczenie

Artykut przedstawia zmiany w tworzeniu tozsamosci we wspdtczesnych obszarach
wiejskich. W przesztosci wartosci religijne byty podstawg powstawania tozsamosci tra-
dycyjnych spotecznosci wiejskich, stad tez jest ogromne znaczenie tozsamosci religijnej
na tle Swiadomosci mieszkaricdw wsi. Istotne jest rdwniez to, ze wiekszos¢ mieszkancéw
wsi wyznawato podobne wartosci. Obecnie tworzenie tozsamosci jednostki jest kwestig
bardzo indywidualng, za$ religia to tylko jedna z wielu mozliwosci do wykorzystania
w poszukiwaniu wtasnej tozsamosci.

Stowa kluczowe: tozsamosc religijna, praktyki religijne, mieszkancy podkarpackiej wsi,
identyfikacja religijna
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Summary

The meaning of religious values in the identity formation
of Podkarpacie rural inhabitants

The article shows changes within the identity formation in the modern rural background.
In the past, religious values were the basic of the identity formation in the traditional
rural society and hence the huge meaning of religious identity. What is interesting, most
of the rural inhabitants had similar values. Nowadays, creation of single identities is
very individual and religion value is just one of many possibilities to use, when looking
for your own identity.

Keywords: religious identity, religion practicies, Podkarpacie rural inhabitants, religious
identification
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Przezwyciezenie zwrotu od Veritas Prima
do prawdy ewolucyjnej
busola reorientacji Kosciola i spoteczenstwa polskiego
w odtworzeniu miedzypokoleniowej wiezi kulturowej

Wstep

ematyka badawczych poszukiwan zatytutowana ,Religia i Kosciét w swia-

domosci trzech pokolen katolikdw w Polsce”, w rézny sposdb realizowana
w niniejszej publikacji, dotyczy w istocie ciggtosci lub zerwania, aktywnej funk-
cji badz dysfunkcji (kulturowego) kodu miedzypokoleniowego. Rzeczg wtdrng
jest zas pytanie o skutecznos¢, prawidtowosé, jakos¢, wzglednie integralnosé
przekazu w nim tresci cywilizacyjnej: religijnej i/lub moralno-kulturowej, gdyz
tak jak funkcja lub dysfunkcjg kodu pozostaje warunkowany przekaz tresci
obywatelskich, wyksztatcana Swiadomos¢ panstwowa lub formowana postawa
patriotyczna (w sensie integrowania sie z losem kulturowej wspélnoty, wspélnoty
ojczyznianej), tak inicjowane w osobowym rozwoju spetniania sie w jestestwie
jest ksztattowanie postawy wiary chrzescijaniskiej. Zatem pytanie o kontynuacje
badz zerwanie ciggtosci ksztattowanych postaw wiary, a nawet zaniku swiadomo-
$ci wagi wymiaru nadprzyrodzonego w ksztattowaniu postaw egzystencjalnych,
w tym obywatelskich, i to nie tylko w sensie ich aksjologicznej uzytecznosci,
okazuje sie ostatecznie pytaniem o stan kodu miedzypokoleniowego w okre-
Slonym czasie i w okreslonym spoteczenstwie: czy zachodzi zasadnicza wen
ingerencja, rozrywajgca ciggtos¢ i spajnosc kulturowa, czy tez mamy do czynienia
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z czasowg utomnoscig jego funkcjonowania bgdz swobodnym, naturalnym jego
ksztattowaniem sie. | chociaz srodowisko polskie nie pomija znaczenia kodu
kulturowego, to dalekie jest od manipulowania przy nim w sposéb ideologiczny,
tak jak byto w przypadku spoteczeristw zachodnich od czasu, gdy Jean-Jacques
Rousseau unaocznit w Emilu czyli O wychowaniu (1762) mozliwos¢ gtebokich
i nieodwracalnych ingerencji w ludzkie spotecznosci za pomocg skutecznej in-
zynierii kodem lub w nim samym. Schytek, a wrecz zanik masowego wymiaru
wiary chrzescijanskiej w spoteczenstwach zachodnioeuropejskich pozostaje
tego niemym przyktadem.

Trudno zatem zaprzeczy¢, ze nie tylko dla teologdéw polskich, ale takze dla
Kosciota katolickiego w Polsce (w sensie instytucjonalnej postaci eklezjalnych
wspolnot wiary) nie moze pozostawac obojetng kwestia kulturowo-moralnego
kodu miedzypokoleniowego sensu stricto — niezaleznie od tego, co zachodnio-
europejska pomodernos¢ probuje w nim rozpoznac jako elementy relatywne,
neutralne, podatne na dowolng kreatywnos¢ itd. Nieobojetna powinna by¢
réwniez kwestia sposobu postugiwania sie nim w ksztattowaniu postaw ideowych
i moralnych skolaryzowanych dzieci i mtodziezy i w ogdle ludzi mtodych jako
przysztych, dojrzatych obywateli. Czy bowiem odnowa teologiczna z pierwszej
potowy XX wieku, skutkujgca odnowa Vaticanum Secundum, nie uswiadomita
wystarczajgco istotnosci warstwy kulturowej i historycznej formutowanego
oredzia ewangelicznego w postaci doktryny, przybierajgcej postac¢ swiatopo-
gladu, osadzajgcego sie na realiach kulturowej historycznosci okreslonej epoki
i egzystencjalnego zycia danego katolickiego teologa, chrzescijanskiego pisarza,
mistyka bgdz mysliciela?

Zyskujac przekonanie o istotnej funkcji kodu kulturowo-moralnego, mozna
stwierdzi¢, ze autentyzm postaw wiary chrzescijanskiej Polakéw badz cztonkdéw
innych panstwowosci lub narodowosci europejskich zalezy rowniez, nawet
w sporej mierze, od rzeczonego kodu, skoro depozyt wiary ma uwzgledniac lub
odwotywac sie do jego historycznych wyznacznikéw, m.in. poprzez doktryne
chrzescijanska. Ponadto okazujgce sie coraz bardziej zdecydowanym, a zarazem
skutecznym dziatanie zachodnioeuropejskich demiurgéw ,szczesliwej ludzkosci”
ma na celu tworzenie nowej spotecznosci przede wszystkim poprzez zniesienie
dotychczasowych koddéw kulturowych, wiedzgc, ze miedzypokoleniowo prze-
kazywane, wzmacniane i twdrczo rozwijane wartosci cywilizacyjnego Zachodu
mogg zostac efektywnie przetransformowane badz wstrzymane juz na etapie
skutecznego zaburzenia inteligibilno-kulturowych i moralnych wiezi miedzypo-
koleniowych. W tym wzgledzie konieczne bytoby badawcze uchwycenie skutecz-
nosci tej inzynierii spotecznej, gdyz w przypadku germanskich badz anglosaskich
spoteczenstw zachodnioeuropejskich formalnym pozostaje zagadnienie, na ile
jeszcze mozna postrzegac je jako ozywiane bgdz naznaczone egzystencjalng
wiarg chrzescijanska, takze w ich najmtodszych pokoleniach.
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W niniejszej refleksji nie zamierzam formutowaé jednoznacznej odpowiedzi
dotyczacej mentalnosciowo-intelektualnego i zarazem duchowego odniesienia
i odnoszenia sie do chrzescijaristwa i Kosciota trzech pokolen katolikdw w Polsce;
nie skoncentruje sie na pytaniu, czy w socjologicznie uchwytnym zjawisku postaw
moralnych zachodzi kontynuacja, czy zmiana nastawienia do wiary chrzescijan-
skiej, ale podejme préobe uchwycenia wszystkich wektoréw i ptaszczyzn, jakie
pozwolg zrozumieé ksztattowanie sie postaw moralnych w duchowej sytuacji
terazniejszosci. W roztozeniu na poszczegdlne czynniki kodu kulturowego, re-
ligiinego i moralnego, a szerzej cywilizacyjnego, mozna dostrzec, ze skuteczne
,postawienie na nogi” mtodego cztowieka i odkrycie w nim zalgzkéw kreatywnej
osobowosci w sensie twdrczego spetnienia sie w jestestwie jest w istocie zalezne
od wielu czynnikow tworzgcych duchowg sytuacje czasu (resp. epoki) w rozumie-
niu Karla Jaspersa. Decydujgcym o egzystencjalnym spetnianiu sie w jestestwie
jest nie tylko inteligibilne i zarazem duchowe rozpoznanie tegoz wymiaru przez
podmiot, ktére od przetomowego w starozytnosci greckiej uchwycenia zycia
rozumowego (bios theorétikos) wyznacza zasade cywilizacyjnosci Zachodu, ale
wazne sg takze poszczegdlne elementy pragmatycznie i decydujgco ksztattujgce
kod kulturowy, religijny i moralny oraz umozliwiajace badZ udaremniajace mie-
dzypokoleniowy twdrczy przekaz dziedzictwa kulturowego. Sg nimi: koncepcja
edukacyjna i dydaktyczna, ktérg odwzorowujg programy ministerialne, okreslony
model interpretacyjny dziejowe]j przesztoscii sposob prezentacji dziejéw, dobodr
literatury, koncepcje okreslonych przedmiotéw nauczania, az po koncepcje roli
rodziny i szkoty czy Swiadomos¢ relacji zwrotnej pomiedzy spoteczeristwem
a wychowaniem, poczynajac od ustawodawcy, a na rodzicach konczact.

Warto raz jeszcze przywotac postac J.-J. Rousseau — tym razem jako tego,
ktéry w klimacie francuskiego Oswiecenia w taki sposdb zestawit wewnetrzne na-
stepstwo przestanek intelektualnych, ze w spoteczerstwie monarchii absolutne;j
zrodzito ono utopijne przekonanie, iz wystarczy uwolnic cztowieka od trudnych
warunkow spotecznych, by dopetnita catej reszty wyksztatcenia od podstaw no-
wego spoteczenstwa jego dobra ze swej istoty natura ludzka i ktéry ostatecznie
zdotat przekonac oswieconych utopijnym mitem o pierwotnie dobrej i catkowicie
plastycznej naturze cztowieka, zasadniczo jakobinskich, przywddcow Rewolucji
Francuskiej do zainicjowania tworzenia szczesliwego spoteczenstwa wolnosci —
réwnosci — braterstwa na gruzach starego i rewolucyjnie przetamanego ancien
regime’u. Wtedy to cywilizacyjny Zachéd uswiadomit sobie niezwyktg waznos¢
edukacji i dydaktyki—i to nie tylko na etapie szkolnym, wczesnoszkolnym i réw-

' Przywotuje tym samym jedno z waznych stwierdzen Jacka (ksiecia Adama Korybuta) Woro-
nieckiego OP (1878-1949), autora Katolickiej etyki wychowawczej (1948): ,,Przygotowanie do zycia
mtodych pokolen jest tak istotng funkcja kazdego spoteczenstwa ludzkiego, ze nigdy nie moze sie
ono zupetnie zatrzymac w jej wypetnianiu. Moze jednak ja wypetnia¢ lepiej lub gorzej, zaleznie
od tego, do jakiego stopnia uswiadomito sobie obowigzki wychowawcze” (Woroniecki 2008: 41).
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nolegle pozaszkolnym, ale takze siegajagcym az do pierwszych relacji kazdego
noworodka z jego rodzicami i najblizszym otoczeniem. Od uswiadomienia
waznosci momentu edukacyjnego, ktéry w pewnym sensie byt takze udziatem
renesansu XllI stulecia mediewalnej Christianitas, rozpoczeta sie rewolucyjna
przebudowa spoteczenstwa francuskiego, a takze w réznym stopniu innych
spoteczenstw kontynentalnej Europy, na bazie nowo przyjetych ideatéw. Nie
zamierzam jednak przekonywaé, ze rézne kregi cywilizacyjne —facznie z cywili-
zacjami prekolumbijskimi z obu Ameryk i licznymi plemionami odnajdywanymi
w Amazonii badz w Afryce, stosujacymi rozmaite praktyki inicjacyjne —w ramach
swych spotecznosci ignorowaty intuicyjnie rozpoznawang waznos$¢ wczesnego
okresu zycia kazdego cztowieka dla osobowo-kulturowego przysposobienia go
do wypetniania funkcji, jakg mu wyznaczano w tych wspdlnotach czy spoteczno-
Sciach zréznicowanych strukturalnie i funkcjonalnie. Wprost przeciwnie, praktyka
pokolen doskonality zréznicowane formy tego, co wspotczesnie w badawczej
systematyzacji rozpoznawane jest jako ich metody badzZ procesy edukacyjne.

Niezbedne wydaje sie wiec przedstawienie skojarzenia bedgcego efektem
wgladu w aktualnie wypracowywane metody walki ideologicznej. Pozwole sobie
na przywotanie, uznanego w specjalistycznych dyscyplinach psychologicznych,
zasadniczego celu prowadzenia przestuchan oséb uznawanych przez wspétczesne
specstuzby za najwieksze zagrozenie. Z badan tych wynika, ze istote skutecznosci
w przetamaniu oporu na potrzeby $ledztwa stanowi wywotanie poczucia dez-
orientacji w stanie psychicznym (domniemanego) terrorysty poprzez fizyczna,
a zarazem psychiczng izolacje. Mozna przypuszczac, ze wspotczesnym demiurgom
»szczesliwej ludzkosci” nieobca jest znajomosc prawa psychologicznego podmio-
tu, ktérego dziatania nie wahajg sie wykorzystaé i zastosowac przez analogie wo-
bec spoteczenistw, aby osiggnac ich bezwzgledne przyporzadkowanie w realizacji
narzuconych im celéw rzeczonej ,szczesliwej ludzkosci”. Nietrudno zauwazyg, ze
potrzebny do ztamania oporu efekt dezorientacji nowo ksztattowanych pokolen
ludzi mtodych mozna réwnie skutecznie osiggngé w wyniku usuniecia dotych-
czasowych kulturowych wyznacznikéw oraz moralnych punktéw orientacyjnych.

Zrozumiate jest wiec przywotanie zbieznosci miedzy traktowaniem wspot-
czesnych spoteczenstw w ich Swiadomosci publicznej i obywatelskiej oraz
ksztattowaniem poczatkowego etapu rozwoju nowych pokolen a skutecznoscia
praktyk prowadzgcych do stanu psychologicznej dezorientacji, stosowanych wo-
bec wieznidw specjalnego traktowania, np. w Abugraib czy Guantanamo. Warte
bardziej uwaznego przebadania jest zjawisko pogtebiania dezorientacji ideolo-
gicznie ksztattowanymi programami edukacyjno-wychowawczymi. Chodzitoby
o rzetelne uchwycenie skutku, na ile brak wiedzy historycznej bagdz ograniczenie
jej do koniecznego minimum tworzy w mtodych pokoleniach podobny stan
dezorientacji — tym razem moralnej, duchowej, kulturowej i cywilizacyjnej, jak
u wieznia Abugraib czy Guantanamo, a ktéry to stan pozwala pézniej catkowicie
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psychicznie zawtadngé mtodym cztowiekiem, wyksztatcajgc w nim okreslone
przekonania moralne i ideowe. Nalezatoby postawi¢ réownolegte pytanie: Na
ile podobne efekty osigga sie w stosunku do spoteczerstw, manipulujgc prze-
strzenig publiczng badz swiadomosciag publiczng, kiedy stosuje sie wstrzgsy
gospodarcze, manipuluje zagrozeniem wojny badz terroryzmem? Podobne
pytanie mozna sformutowac wobec chrzescijanstwa, a w szczegdlnosci wobec
Kosciota w Polsce: Na ile pozwolit sie on wprowadzi¢ w putapke psychologizmu,
czyli jedynie psychologicznego oddziatywania na mtodych ludzi, zapoznajgc ich
z istotg swej mis;ji?

S3 to kwestie, ktérych nie da sie jednoznacznie rozstrzygnad, a tym bardziej
naukowo przesadzi¢. Granice poszczegdlnych dyscyplin, a wraz z nimi metodo-
logii, wyznaczajg bowiem kres spojrzenia badawczego w wielu istotnych miej-
scach i nie pozwalajg uzyskac ostatecznego rezultatu. | chociaz ani teologia, ani
filozofia nie ma zadnych mozliwosci bezposredniego wgladu w aktualny badz
ksztattowany jako biezacy stan Swiadomosci dotyczacej Kosciota katolickiego
i chrzescijanstwa, a takze badania postawy wiary oséb deklarujgcych sie jako
wierzacy, to teologia w sensie Akwinatowej wiary in statu scientiae, stanowigc
osadzony na rozumie teoretycznym (w sensie Arystotelesa) intellectus fidei bgdz
fides quaerens intellectum, a w koncepcji Bonawentury wyznaczajac itinerarium
mentis ad Deum, moze podpowiedzie¢ socjologom i samej socjologii, jakie
kulturowe punkty orientacyjne nalezatoby zbada¢, aby uchwycié to, co jest de-
cydujace, jesli chodzi o wyznaczanie sytuacji duchowej terazniejszosci, w ktorej
prébujemy rozeznac istote zmiany czy moralnej transformacji lub kontynuacji
Swiadomosci Kosciota i wiary chrzescijainskiej w poddanych badaniu trzech
pokoleniach Polakow. Mozna przypuszczacé, ze dwuwartosciowe domniemanie:
zmiany badz kontynuacji Swiadomosci chrzescijariskiej w postawie moralnej
zréznicowanych pokoleniowo Polakéw trzeba bedzie przeformutowad, gdy
analizy badawcze w ramach teologii i filozofii uchwycg inne wazne momenty
cywilizacyjno-kulturowych i duchowych przewartosciowan. Zamierzeniem moim
jest wiec uchwycenie takich przewartosciowan w odniesieniu do cywilizacji
i kultury z jednej strony europejskiego Zachodu, z drugiej — kulturowosci polskiej
w ramach europejskiego kregu kultury cywilizacyjnej.

1. Pomoderne watpliwosci wobec nowozytnych pojec:
religii, opozycji oSwieconego rozumu i wiary
czy postrzegania i rozumienia Kosciota

Jako badacze i uczeni rozumiemy, ze nie sposéb uprawiac refleksji naukowe;j
bez postugiwania sie wypracowang przez kolejne pokolenia myslicieli i badaczy
terminologia, jednoczesnie nieustannie doprecyzowywang w réwnolegle za-
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chodzgcym bardziej dogtebnym rozwoju wiedzy naukowej, poprawnie przy tym
i zarazem tozsamosciowo rozumiejgc desygnat okreslonej nazwy (resp. pojecia)?.
Wraz z nowo wyksztatcong okoto przetomu stuleci metoda historyczno-krytyczng
staty sie mozliwe badania nad rozumieniem np. pojecia filozofii — kiedy wobec
réznych, niekiedy nawet zideologizowanych ujeé¢ koncepcji samej filozofii, a tak-
ze jej naukowej postaci, przebadanie empirycznie dostepnego, zachowanego
materiatu leksykalnego w poszukiwaniu poczgtkéw nazwy pozwolito zrozumiec
wiele zatartych dtugimi, niemal dwudziestu pieciu stuleciami dziejéw istotnych
rozréznien i inteligibilnych osiggniec, pozwalajac przede wszystkim przezwyciezyc
redukcje filozofii starozytnej do tresci tylko intelektualnych i do czynnosci tylko
poznawczych oraz rozpoznac jej ksztattowanie sie w funkcji egzystencjalnej (Ha-
dot 2000: 8). Nie chodzi tu o rozstrzygniecie, co spowodowato takg redukcje filo-
zofii i ksztattowanej w niej mysli intelektualnej, poza uwydatnieniem badawczo
uchwyconego faktu, iz po czesci dokonato sie to w wiekach nowozytnych, ktére
przynoszgc ogromny rozwoj w poszczegoélnych dziedzinach i przyczyniajac sie do
wprowadzenia w zycie praw autonomicznych, majgcych gwarantowaé wzajemng
niezaleznos¢ dziedzin, poczety z wolna zatracac oglad integralny i obiektywny
na catosc spraw we wszechswiecie (Swiezawski 1960: 15-18). O ile mediewalne
stulecia zdofaty rozwingac starozytne intuicje postrzegania cztowieka i widzenia
w cztowieku jednego z wielu partycypujgcych wydarzajgcego sie, swoistego
theatrum mundi, kierowanego przez Boga i Bogu poddanego, o tyle nowozytny
cztowiek, uznajac samego siebie za absolut, nie byt w stanie postrzegac siebie
w perspektywie wydarzajgcego sie physis rzeczywistosci (Swiezawski 1960: 16).
Na skutek takiego nowozytnego konstruowania rozwoju umystowego i wyksztat-
canych intelektualnych stanowisk dominujgcym kierunkiem myslowym stat sie
idealizm wraz z wszelkimi swymi mniej lub bardziej skrajnymi odcieniami.
Rozwazania zostang zogniskowane na naukowym wydarzeniu, ktére zdotato
odwréci¢ niedostrzegalne, nowozytno-pomoderne dedukcyjne podgzanie od
przestanek do konkluzji, stajacych sie nowo formowang przestanka w inteligibil-
nej spirali ksztattowanego nieswiadomie hermetycznego determinizmu, zapo-
znajgc catkowicie ewentualnos¢ btedu wyjsciowych przestanek badz btednego
whnioskowania. Przywotana metoda historyczno-krytyczna pozwolita przezwycie-
zy¢ nawarstwione w dziejach liczne ideologizmy i wrecz zabobony. Nie bedziemy
ilustrowaé owego zwrotu przetamaniem uksztattowanego w poczatkach XX
stulecia dos¢ powierzchownego wyobrazenia dokonan epoki hellenistycznej,
zdajgcego sie wypaczac obraz mysli filozoficznej i uniemozliwia¢ uchwycenie
autentycznej tresci filozofii tego okresu (Hadot 2000: 130), ani przywotywac
badawczego przetomu XX wieku, jaki za sprawg Wernera Jaegera (1888—-1961)

2 Adekwatno$¢ uzywanych na sposéb precyzyjny poje¢ i wiernie oddawany sens koncepcji
stanowi w wymiarze inteligibilnym i w nauce swoistg posta¢ kodu kulturowego, warunkujgcego
pomiedzy pokoleniami wtasciwy przekaz dziedzictwa kulturowo-cywilizacyjnego lub jego brak.
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dokonat sie w ujmowaniu filozofii Arystotelesa, kiedy zamiast traktowac filo-
zofie Arystotelesa jako sztywny i jednolity system, osmielono sie wyrdzniac jej
kolejne etapy, dostrzegajac i rozrdzniajgc ewolucje jego mysli. Przywotamy za
to zmieniony stosunek do teologicznego dzieta Akwinaty. Zrozumiano bowiem
— moze nie wszyscy ze wspotczesnych, lecz wystarczajgca czesé, by tworczo
przezwycieza¢ postmodernizm — ze postrzeganie rzeczywistosci oczyma jego
doktryny, nawet kiedy zostata ona wyrazona w koncepcji teologii jako wiary
in statu scientiae, nie pozostaje niczym innym jak ideologicznym spojrzeniem
na wydarzajgcg sie rzeczywistosc i na samo chrzescijanstwo, chrystianizm. Aby
przezwyciezy¢ zamykanie sie w ideologicznosci, konieczne okazuje sie zatem
nieustanne, na nowo podejmowanie wierzgcej refleksji (w uproszczeniu) nad
oredziem ewangelicznym; chodzitoby o rozczytywanie sensu objawiajgcego sie
Stowa w stworzeniu wraz z jego zesrodkowaniem w dziejach ludzkosci w Wy-
darzeniu Jezus-Chrystus. W odniesieniu do chrzescijan — w sensie wtasciwym
— chodzitoby o egzystencjalng lekture oredzia ewangelicznego w odniesieniu
do spetniania sie w jestestwie.

Z perspektywy wspdtczesnosci — po zaczerpnieciu od korca XIX stulecia no-
wego oddechu przez nauki humanistyczne: historyczne i filozoficzno-teologiczne,
po ich odnowie i wzmozonym ponownym rozwoju, zdaje sie, ze mozna zdiagno-
zowac w sporej czesci to, co sie wydarzyto u poczatkdw nowozytnosci, i lepiej
uchwyci¢ istote tego nowozytnego , protestantyzmu” — w sensie wielowymia-
rowego protestu przeciw sredniowieczu czy negacji niemal wszystkiego, co byto
istotne w mysli mediewalnej. Jednoczesnie w odnowie filozoficzno-teologicznej
okoto potowy XX stulecia zdano sobie dos¢ jasno sprawe z przetomu, jakim byto
i zarazem mogtoby by¢, gdyby w tym dos¢ jednolitym nurcie zachodnioeuro-
pejskiej mysli filozoficznej byto w petni dwczesnie wykorzystane, intelektualne
przedsiewziecie Akwinaty, nawigzujgcego do Arystotelesa w wyksztatceniu pod-
staw realistycznej metafizyki na bazie pojecia bytu; powodowato ono bowiem,
ze przedmiotem metafizyki (w koncepcji Akwinaty) jest byt jako rzeczywiscie
i konkretnie istniejgcy. Tego najbardziej istotnego novum filozofii Tomaszowe],
wigczajacego istnienie w badania metafizyczne, traktujgcego je jako ostateczny
akt istoty (actus essentiae) i uymujgcego Boga jako samoistne istnienie (ipsum
esse subsistens) nie zrozumieli uczniowie i stuchacze sw. Tomasza, a moze i on
sam nie zdawat sobie sprawy z ogromu perspektyw koncepciji, jaka statfa sie jego
udziatem (Swiezawski 1960: 198—199).

Pojawienie sie tych rozwazan zwigzane jest z tym, ze wspdtczesnie badaw-
€zo rozpoznano, iz faktyczny inspirator nowozytno-pomodernych demiurgéw
,szczesliwej ludzkosci” osadzit sie na ewidentnie btednych zatozeniach w ksztat-
towaniu swych intelektualnych koncepcji: politycznych, spotecznych i innych,
ktorych w sumie nie mozna nie traktowac jako czysto ideologicznych. Autor
Surnaturel (1946), Henri de Lubac, dowiddt bowiem, ze mysl teologiczna ulegta
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w XVI stuleciu nieoczekiwanemu wynaturzeniu, kiedy wielu éwczesnych autorow
i badaczy pod wptywem sztywnego arystotelizmu formutowato hipotetyczng
ewentualnos¢ stanu czystej natury, uwazajac ponadto, ze jakakolwiek refleksja
o cztowieku i jego przeznaczeniu powinna osadzac sie na przyjeciu takiego stanu.
Zatem czy takowa badawcza konkluzja nie postuluje krytycznego przebadania
zawartosci ideowej i samego desygnatu tego, co zostato zawarte przez autora
Rozprawy o pochodzeniu i podstawach nieréwnosci miedzy ludZmi z 1755 r.
(Rousseau 1956: 107-276) i okreslone terminem czystej natury, powrotu do
natury, a — konsekwentnie — takze religii cywilnej?

Woystarczajgco powinno uswiadamiac to, ze wydarzajgca sie pomoderna
(resp. ponowozytna) terazniejszos¢ stanowi w czesci niemal logiczng konsekwen-
cje konkluzji btednych nowozytnych zatozen. Ponosimy pewne konsekwencje
linii rozwojowej mysli europejskiej, ktdra w epoce nowozytnej zdotata osiggnac
nieporéwnywalny do innych kregéw cywilizacyjnych rozkwit nauk szczegétowych
i techniki, ale 6w wysoki poziom optacita utratg bezsprzecznie rzeczy egzysten-
cjalnie najwazniejszej w perspektywie cztowieka spetniajgcego sie w jestestwie
—madrosci®. Warto wiec sie zastanowic, czy nadal nie ptacimy zbyt wysokiej ceny
za siegniecie wiekdw nowozytnosci europejskiej do starozytnosci i pominiecie
osiggnie¢ mediewalnej Christianitas? Takie bowiem przekonanie nie moze sie
nie nasuwag, jesli doktadnie przyjrzec sie konstrukcji intelektualnych przestanek
J.-J. ousseau, wsrad ktérych mozna odnalezé konstrukt quasi-,,dogmatu” — dobrej
natury cztowieczej. A przeciez wewnetrzna struktura przestanek ideologicznych
autora Umowy spofecznej zostata sformutowana w tym samym czasie, gdy
agresywna filozofia empiryzmu uczynita, od XVII stulecia zaczynajac, prawde
empiryczng (opisujaca $wiat fizyczny) naczelnym i zarazem skutecznym orezem
wobec mentalnego zmyslenia i mitu. Daremne wydaje sie wiec wspédtczesnie py-
tanie, dlaczego zabobon Rousseau ,,dobrej natury” cztowieka miatby pozostawac
aksjologicznie bardziej wtasciwy bgdz lepiej empirycznie uzasadniony niz chrze-
Scijanski dogmat znamienia (resp. skazy) grzechu pierworodnego, teologicznie
wywodzony z objawienia i stanowigcy wazny element chrzescijaniskiej doktryny
(Denzinger i Schonmetzer 1967: 1510-1516). Kwestie te nalezy uznac za darem-
na, gdyz idee Rousseau, niewatpliwie katalizujgce w sobie cztowieczg sktonnos¢
doirracjonalizmu wobec physis rzeczywistosci, czyli stanowisko przeciwstawne
przekonaniu starozytnych o mozliwosci poznania rzeczy niejawnych z natury
(resp. physis) w zaspokojeniu wrodzonej cztowiekowi potrzeby, zainicjowaty
niedajgcg sie juz powstrzymac przebudowe ideowg i ideologiczng spoteczenstw.
Trudno w niej juz rozrézniaé, co stanowi jej konsekwencje, a co przyczyne.

Niewatpliwg pomoc moze stanowic krytyczna analiza uzywanych wspédtcze-
Snie pojec. Posrad pojec i koncepcji zawartych w ich desygnacie nalezy w pierw-

3 Madros$¢ rozumiem w sensie Platofiskim: rozumiejacego ogladania rzeczywistosci, ktére
stanowi najwyzszy przejaw zycia w sensie kontemplatywnego jej ogladu: gndnai kai theorésai.
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szym rzedzie zbadac uzywane wspotczesnie okreslenie , religii cywilnej”, myslowy
konstrukt Rousseau. Wiemy, ze wspodfczesdnie religia cywilna jest najbardziej
rozwinieta w Stanach Zjednoczonych. Zasadniczo obok (niewatpliwego) deizmu
zawiera w sobie takie elementy, jak swieckie (resp. laickie) rytuaty, symbole
i wartosci, ma znaczenie dla spdjnosci spotecznej. Religia cywilna niewatpliwie
zastepuje tradycyjne religie w funkcjach integracji spotecznej, legitymizacji
wtadzy politycznej oraz panujgcego porzadku politycznego, a czesciowo takze
funkcje wychowawcze. Analizujgc badawczo funkcjonowanie takiej religii —
w ograniczonym zakresie w spotecznosci francuskiego Oswiecenia, a szczegol-
nie w postaci religii Rozumu, czy nie nalezatoby sie powaznie zastanowi¢ nad
dokonujgcym sie wraz z nig powrotem do funkgcji religii w Imperium Romanum,
a wiec do stanéw cywilizacyjnych epoki przedchrzescijaiiskiej bgdz epoki kon-
stantynskiej, kiedy wspdtczesnie wyznacza sie chrzescijanstwu wytgcznie role
charytatywne, jak ma to miejsce w wiekszosci panstw zachodnioeuropejskich
— czym pozbawia sie chrystianizm istotnosci jego postawy wiary i spetniania sie
w wierze w Zmartwychwstatego i nadziei Nieba, tego, co zostato ukryte pod
wyrazeniem ,zycie wieczne”?

Swoisty imperatyw bardziej dogtebnej analizy terminu ,religia cywilna” nie
jest powodowany wytgcznie wspodtczesnym rozmywaniem sie jego znaczenia, kie-
dy wykazujacy tacinskg proweniencje wyraz ,,cywilizacja” (od terminu civilitas),
desygnujacego wtasciwg obywatelowi i zarazem wynikajacg z panowania nad
sobg ogtade w stosunkach z innymi, takimi jak on sam obywatelami, uzywany
jest przez wspdtczesnych Anglikéw i Francuzow w tym samym znaczeniu, co , kul-
tura (duchowa)” badz w szerszym, obejmujgcym zaréwno kulture duchowg, jak
i wiedze (resp. umiejetnosc¢) techniczng. Bardziej jeszcze imperatywne okazuje
sie krytyczne wypracowanie wspdlnego ujmowania wielkich tradycji kulturowych
i cywilizacyjnych: hinduizmu, buddyzmu, judaizmu, chrzescijaistwa i islamu jako
objawienia koranicznego, skoro niepewny zZrédtowo tacinski termin ,religia”?,
na ktérym z kolei osadzone zostato europejskie pojecie ,religii” niezupetnie
wyraza np. formutowang przez ortodoksyjng tradycje indyjska sanatanadharme
(,wieczne prawo”), a w odniesieniu do samego chrzescijanstwa nie uwzglednia
jego niepowtarzalnosci w stosunku do twérczych cywilizacyjnie hinduizmu
i buddyzmu oraz obu pozostatych, wspdlnych chrzescijanstwu monoteizmdw:
judaizmu iislamu, jaka to wyjgtkowoscig pozostaje nieodwracalne Wydarzenie
Jezus-Chrystus jako zwrécenie sie ponadprzedmiotowego i ponadpodmioto-
wego do cztowieczego podmiotu wewnatrz ludzkosci w Jego samoudzielaniu
sie. Zasadne okazuje sie zatem zapytanie ewangelickiego teologa Karla Bartha
(1886—1968), w jakim zakresie mozna chrzescijaristwo okreslac jako religie, kiedy
nie sposéb przezwyciezy¢ rozumienia chrzescijanstwa jako wyrokujgcego nad

4 Pochodzacy od relegere — czesto zwraca¢ sie, skrupulatnie rozwazaé, badz religari — przy-
wigzac sie, badz reeligere — ponownie wybierac.
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wszystkimi religiami, ktore niestety sg zaledwie tworem cztowieka pragnacego
usprawiedliwi¢ samego siebie przed Bogiem i potwierdzi¢ siebie przed Jego
obliczem.

Mozna zatem dostrzec koniecznos$¢ krytycznych badan nad koncepcjami
skrytymi w desygnatach uzywanych poje¢, wyrazen, terminéw. Wydaje sie
to najwyzsza koniecznoscig, gdyz nie mozna jednoznacznie rozpoznaé, czy
mamy do czynienia z konsekwencja btednych koncepcji nowozytnych, czy tez
ze Swiadomym niszczeniem w imie projektu ,szczesliwe]j ludzkosci” podwalin
cywilizacyjnych Zachodu, wzniesionych przez chrzescijanstwo. Czesto stosowany
termin ,religia” jako zamiennik chrzescijanstwa nie jest uzywany jako synonim
np. judaizmu czy islamu. Takze — wobec nieprzezwyciezalnego odrézniania sie
chrystianizmu od hinduizmu i buddyzmu oraz judaizmu i islamu, ktéry zdotat
wyksztatci¢ (facinska) cywilizacje Zachodu w jej kulturowej niepowtarzalnosci
wobec pozostatych kregdw i matecznikéw cywilizacji — wydajg sie co najmnie;j
niestosowne i barbarzynskie wszelkie proby sprowadzenia chrystianizmu do po-
ziomu wspotczesnie zaktadanych bgdz organizujacych sie quasi-religii — pomniej-
szych nawet naturalnym religiom éwczesnosci przedchrzescijanskiej Imperium
Romanum. Czy owe dziatania pomniejszania chrzescijaistwa w pomodernej
terazniejszosci nie wydajg sie realizowac jego unicestwienia, dopingowane przez
blizej nieokreslone establishmenty polityczno-ideologiczne?

W sumie zatem, bedgc obecnie konfrontowani z postawami nihilizmu
i agresywnego relatywizmu, inteligibilnie dostrzegajac state zagrozenie ze stro-
ny koncepcji fideistycznej (w sensie potocznym) Marcina Lutra, ktéra przeciez
zainicjowata bezkompromisowy fideizm, a wraz z nim przedtuzane dedukcyjnie
konsekwencje nowozytnego illuminizmu, stajemy wspdtczesnie wobec wyzwania
zinterpretowania stosowanych pojec i koncepcji, a wsréd nich tych najwazniej-
szych: religii, pozornej opozycji ,,oSwieconego” rozumu i wiary, a takze postrze-
gania i rozumienia Kosciota — nie w sensie imperialnosci epoki konstantynskiej,
lecz wspdlnot wiary pierwotnego chrzescijanstwa.

2. Przezwyciezenie nowozytno-pomodernego zwrotu
od Veritas Prima do koncepcji prawdy ewolucyjnej
busola wspoéltczesnej reorientacji cywilizacyjnosci polskiej
i Polakéw w ramach europejskiego Zachodu

Sytuacja Kosciota w Polsce okoto 2013 r. pozostaje odmienna od spoteczenstw
innych krajéw Unii Europejskiej — zwtaszcza zachodnioeuropejskich o silnych i w
miare stabilnych gospodarkach, a takze rézna od innych panstw europejskich
don nieprzynalezacych. Szczuptos¢é miejsca nie pozwala nawet na ogdlne wyra-
zenie niepowtarzalnosci polskiej wspdlnoty kulturowej i jej wiezi cywilizacyjnej
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z tacinska Christianitas, a ujecie jej jako stowianskiej Latinitas na tle Latinitatis
zachodnioeuropejskiej zaledwie zarysowuje réznice miedzy Rzeczpospolity
Obojga Naroddéw a zasadniczo germanskimi wtadztwami i krélestwami fran-
kijskiego Zachodu, na ktérych chrzescijainstwo tacifiskie pierwotnie osadzito
sie, wyksztatcajgc cywilizacje Zachodu. Ujmujac ogdlnie obecng sytuacje Pol-
ski, nalezatoby wyrdzni¢ co najmniej dwie ptaszczyzny oddziatywan. Z jednej
strony — od niemal trzech ostatnich stuleci spotecznosé Rzeczpospolitej byta
poddana agresji rosyjsko-prusko-austriackiej barbarii, z drugiej zas — pozostaje
pod niewatpliwym wptywem kolejnych etapdw transformowania europejskich
spoteczenstw w imie zainicjowanej przebudowy ku ,,szczesliwej ludzkosci” —
zwiaszcza ze europejskie mocarstwa postkolonialne zdajg sie nie dostrzegac in-
nego rozwigzania skomplikowanej sytuacji swych wieloetnicznych spoteczenstw
niz w modelu spotecznosci wielokulturowej.

Wytworzyta sie wiec sytuacja, w ktérej wobec niemoznosci zagwarantowa-
nia panstwom Europy Srodkowowschodniej uczciwych regut réwnoprawnego
politycznego upodmiotowienia i postepujacego niszczenia stabych gospodarek
panstw biednych przez gospodarczo silne istnieje zagrozenie demograficzno-
-ekonomicznej ,konsumpcji” spoteczenstw cywilizacyjnego obrzeza Zachodu
przez mocne i stabilne podmioty gospodarczo-ekonomiczne jego dominujacego
centrum. W tym kryterium niestety milionowe migracje pokolen ludzi mtodych
ze stabszych ekonomicznie krajéw w strone centrum nie stanowig lekarstwa
na tworzenie spoteczenstw wielokulturowych, a jedynie sygnat pogtebiajgcego
sie kryzysu, ktérego ostrosc¢ i bezkompromisowos¢ wzmaga z jednej strony
cywilizacyjna ekspansja islamu na terytoria niedawnych jeszcze panstw post-
kolonialnych, z drugiej zas — przebudzenie sie potegi Chin, uspionej XIX-wieczng
ekspansjg Zachodu.

Pytanie, jakie wobec realiow skomplikowanej terazniejszosci nalezy posta-
wi¢, dotyczy racjonalnego kryterium badz osadzenia, w stosunku do ktérego
mozna by nakresli¢ perspektywe koniecznych przewartosciowan w rozpoznaniu
celéw obecnosci i dziatania dzisiejszego Kosciota i spoteczeristwa polskiego.
Dlatego zasadne wydaje sie osobne dla polskiego spoteczenstwa rozwazenie
kwestii Swiadomosci eklezjalnej i chrzescijanskiej w kolejno wyrdznianych ba-
dawczo pokoleniach poprzez pytanie sie o to, czy ma miejsce kontynuacja, czy tez
transformacja tej Swiadomosci, kiedy rzecz toczy sie o Swiadomos¢ osobowego
spetniania sie w jestestwie i zarazem spetniania sie w jestestwie wiary.

Najpierw jednak konieczne okazuje sie poruszenie wzmocnienia, jakie zyskali
ideologowie ,szczesliwej ludzkosci”. Bowiem na stanowisko ideowo-ideologiczne
Marksa — niewatpliwego katalizatora wszystkich uprzednich antagonizujgcych
i destrukcyjnych ludzkie rzeczywistosci irracjonalizmdw — natozyty sie w XX stule-
ciu jeszcze dwa inne: pedagogiczny i psychologiczny. Wzmogty one przebudowe
spotecznosci europejskich — o ile w przesztosci byty intuicyjnie podejmowane,
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o tyle odtad staty sie skutecznym instrumentem do realizacji zamystow rzeczni-
kéw ,,szczesliwej ludzkosci”. Wystarczy bowiem sobie uswiadomic, iz oredownicy
irracjonalizmu pedagogicznego podejmuja sie w imie wyzwalania cztowieka od
kulturowych kompleksow kreslenia takich programow szkolnych, ktére by w pod-
stawie programowej (celach, zadaniach i tresciach edukacyjno-wychowawczych)
odwzorowywaty ,wyzwalanie” ucznidw np. z wiezéw dyscypliny szkolnej. Czy
konieczne jest podawanie wielu innych realizacji pedagogicznego irracjonalizmu?
Niestety Rorty’owe ,wyzwolenie” samego siebie z ograniczen , kultury” i po-
stulowana moznosc ,,okreslania” samego siebie nie s3 odosobnione. Podobnie
rzecz sie ma z nowo formutowanymi ,wyzwoleniami” nowo ksztattowanych
pokolen z osadzenia w tradycji kulturowej. Ale czy takie dziatania nie wydaja
sie konsekwentnie obliczone na wywotanie dezorientacji: moralnej, fizycznej
itd.? Wobec ograniczonej liczby godzin szkolnych nauczania historii — historii
Polski, Rzeczypospolitej —wola ich uszczuplania lub catkowitego braku nie moze
nie by¢ interpretowana jako che¢ uzyskania efektu dezorientacji, jaki osigga sie
wobec wspomnianego wieznia Abugraib czy Guantanamo — dezorientacji w po-
czuciu tozsamosci narodowej i cywilizacyjnej; brakiem odniesien inteligibilnych,
a wiec racjonalnych i moralnych, aby skutecznie sttumi¢ w nowo wzrastajacych
pokoleniach wszelki opdr, ktdre to dziatania pozwolg z kolei bardziej swobodnie
zrealizowac europejskie projekty spoteczenstw wielokulturowych — jak mozna
domyslac sie w sytuacji mocarstw postkolonialnych.

Pojawia sie zatem bezprecedensowe w dziejach pytanie: Jak wyznaczy¢ sta-
bilne racjonalnosciag perspektywy rekonstrukcji cywilizacji Zachodu? Nalezy przy
tym pamietaé, ze nie decyduje sie tu los cywilizacji — jednej z wielu, ale moznos¢
autentycznego i faktycznego ludzkiego spetniania sie w jestestwie w ramach
uksztattowanej przezen wysitkiem pokolen racjonalnej kultury cywilizacyjnej
(tacinskiego chrzescijaristwa), ktéra oparta sie na zwrotnosci prawdy i dobra —
w sensie prawdy bedgcej dobrem, a dobra prawdg. Dowodzi tego chociazby to,
ze nawet gdy okaze sie, iz zachodnia cywilizacja nie jest pograzona w kryzysie,
to osiggnie sie taki sam rezultat duchowego i kulturowego wzrostu cztonkéw jej
spoteczenstw, jaki bytby jej udziatem poza sytuacjg kryzysu.

Aby dostrzec istote wspodtczesnego zmagania, nalezy spojrzeé¢ w perspek-
tywie koncepcji intelektualnych ostatnich stuleci. Siegajac do epoki Rousseau,
ktorego btedne osadzenie koncepcji zostato poruszone, mozna zauwazyg, iz
agresywna filozofia empiryzmu, czynigca prawde empiryczng (opisujgca physis
rzeczywistosci) zasadniczym orezem przeciw wszelkim roszczeniom wiedzy nor-
matywnej, czyli dotyczacej piekna i dobra, konsekwentnie zwalczata wszystko,
co nie pokrywato sie z empirycznym i materialistycznym opisem $wiata. Nie
uchronita tez przed paradoksem, ze XIX-wieczny triumf pozytywizmu i materia-
lizmu okazat sie wytgcznie pozorny. Wiek przejscia od manufaktury do fabryki
i wyksztatcajacej sie nowej klasy spotecznej — robotnikéw (resp. proletariatu)
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okazat sie w sumie stuleciem anomalii; coraz wiecej zjawisk nie zgadzato sie
z postulowanym przez fizyke opisem $wiata — opisem mechanistyczno-deter-
ministycznym. Po rewolucjach teorii einsteinowskich i ukazaniu sie réznych
odmian tzw. nowej fizyki caty dotychczasowy swiat newtonowskiej fizyki rozpadt
sie i naukowo zdewaluowat. Rozpoczeto wowczas usilne tworzenie nowych hi-
potez. Stwierdzono brak jakichkolwiek statych prawd naukowych, brak faktéw
naukowych, a takze niemoznos$c¢ ustalenia wartosciowej naukowej metody.
Postulowano wytgcznos¢ czasowych i prowizorycznych hipotez. Prawda jako
gtéwne kryterium waznosci wiedzy naukowej przestata byé w ogdle funkcjonal-
na. Stafa sie prawda kontekstowg, zalezng od okreslonego paradygmatu sytuac;ji
duchowej danego spoteczenstwa. W sumie pomodernos¢ zostata wypetniona
hastem dowolnosci i swobody — wszystko jest dozwolone.

Nie warto analizowac kolejnych etapéw dochodzenia do tych stwierdzen
przez pojawiajgcg sie w XIX stuleciu koherencyjng teorie prawdy, przez koncepcje
kolejnych przyblizerh do prawdy, a nastepnie przez relatywistyczng koncepcje
prawdy czy prawdy pragmatycznej, stuzacej okreslonemu dobru. Trzeba jednak
zwrdcic uwage na koncepcje prawdy Hegla, zaproponowang takze w sytuacji du-
chowej XIX stulecia. Otéz autor Fenomenologii ducha odwazyt sie stwierdzic, ze
prawdziwa jest wytgcznie catkowita wiedza o Swiecie, co oznacza, ze prawdziwa
jest jedynie prawda, ktdra jest catoscia. A poniewaz Swiat physis i Swiat ludzkich
spoteczenstw wydarza sie, wiec ta ostateczna prawda ewolucyjna nie jest jeszcze
dostepna — nawet w zarysie; a skoro wymyka sie jakiekolwiek jej kryterium i jej
domniemywany ksztatt, to zaden cztowieczy podmiot nie jest w stanie okreslic,
czy i w jakim sensie sg ,prawdziwe” te fragmenty, ktére pozostajg uchwytne
i sg ludzkim udziatem.

Nasuwa sie nieodparta analogia do stanu oséb poddanych dezorientac;ji.
Jestesmy niewatpliwie w podobnej dezorientacji jak wiezieni w Abugraib czy
Guantanamo. Pozostaje rozstrzygnac, czy sytuacja dezorientacji zostata spo-
wodowana rozmyslnie, czy tez wynikta w sposdb niezamierzony; na ile rzecz
rozgrywa sie, aby przetamac opor (biblijnej) reszty chrzescijanskiego Zachodu?
Analogia pozostaje bowiem niepodwazalna — nie wiemy, w ktérym kierunku
podgzac badz dokad udac sie, aby przezwyciezy¢ dezorientacje i swe egzysten-
cjalne zagubienie. Ale na taka dezorientacje moralng i psychiczng naktada sie
zagubienie fizyczne; nie znajdujac sie bowiem w ,,zielonej strefie” — bogatych
i wptywowych, prestizowego establishmentu, jestesmy wydani na chaos ttumu,
wzmagajacy stan dezorientacji.

Nie musi to by¢ jednak naszym udziatem. Utuda, irracjonalizm, jakie wydaja
sie pozostawac udziatem obecnych spoteczeristw, sg mozliwe do przezwycie-
zenia. Znakiem wyksztatcenia sie przetomowego przedsiewziecia Jonczykow
byto rozpoznanie wiezi inteligibilnosci pomiedzy logosem cztowieczego rozumu
i inteligibilnym logosem, ktérym zostata naznaczona physis rzeczywistosci przez
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WSszechogarniajgce — ponadpodmiotowe i ponadprzedmiotowe (w sensie sta-
rozytnego greckiego theos), ktére nie mogto nie by¢ powodem i przyczyna za-
istnienia physis, a przynajmniej wytonienia sie kosmosu (resp. uporzadkowania)
z chaosu (resp. beztadu). Czy w sytuacji pomodernego chaosu nie nalezatoby
odkry¢ na nowo zbieznosci miedzy wyrazong w mysli filozoficznej Veritas Prima
i rozpoznanym w wyrazeniach spisanych w Biblii samoudzielajgcym sie Jestem,
ktéry Jestem?

W rozwazaniach tych mozna dostrzec nie tylko mentalno-inteligibilny zwrot,
jakiego dokonata nowozytnos¢, ktéry ad oculos mozna stwierdzi¢, ale takze
mozliwos¢ odnalezienia wtasciwej perspektywy, pozwalajgcej wydoby¢ sie
z pomodernego zdezorientowania —i to nie tylko koncepcjg prawdy jako catosci
w sensie Hegla. Niewatpliwie na przezwyciezeniu tego odwrdcenia perspektyw
racjonalnosci przez ponowozytny irracjonalizm nalezy budowac kod kulturowy
miedzy pokoleniami Polakow — z troska o mtodych, aby mozliwe byto osigganie
dojrzatych spetnien sie w jestestwie bycia i wiary, bedace takze kulturotwdrcze
dla polskiego spoteczenstwa. Niewatpliwie nie jest ono ani zmiang, ani kontynu-
acjg, ale nowa moralng, kulturowa jakoscig w gtebi osobistej wiary odczytywania
badzZ rozczytywania sensu objawiajgcego sie Stowa w stworzeniu wraz z jego
zesrodkowaniem w dziejach ludzkosci w Wydarzeniu Jezus-Chrystus — oczywiscie,
kiedy osadza sie na petnej i rzetelnej wiedzy, nie za$ na wywotywaniu efektu
psychologicznego badz pedagogicznego zwigzywania sie z dziedzictwem wiary
pokolen — cywilizacyjnego Zachodu, a Polakéw w szczegdlnosci.
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Streszczenie

Wobec dostrzegalnych symptoméw swoistego schytku i kulturowego wyczerpywania sie
cywilizacji Zachodu we wspétczesnych spotecznosciach europejskich podjeto refleksje
nad przyczyna zaburzen lub wrecz zniszczenia kulturowego kodu miedzy pokolenia-
mi — powodowanego zmiang odniesien kulturowych i wartosci uznanych jako istotne
w narodach i panstwach europejskich, a takze w zyciu narodu polskiego. Jednoczesnie
prébuje sie rozpoznac wiasciwe zorientowanie odniesien cywilizacyjnosci polskiej, ktére
w zamecie pomodernosci nalezatoby przywréci¢ w funkcjonowaniu polskiego spote-
czenstwa i Kosciota w Polsce. Wyznacza je przezwyciezenie nowozytno-pomodernego
zwrotu od Veritas Prima do koncepcji prawdy ewolucyjne;j.

Stowa kluczowe: odnowienie cywilizacji Zachodu europejskiego, chrzescijanstwo
w Polsce, schytek cywilizacji Zachodu, miedzypokoleniowa wiez kulturowa, dziedzictwo
kulturowe i duchowe, religia

Résumé

Le dépassement du retour de la Veritas Prima a la vérité évolutive
comme une boussole de la réorientation de I’Eglise
et de la société polonaise pour une recréation
du lien culturel entre des générations en Pologne

Par rapport a une visible décadence de la civilisation de I'Occident européen en cours
dans des sociétés modernisées selon des valeurs civiques l'auteur de I'article d’'une part
réfléchit sur la destruction possible du lien culturel entre des générations en Pologne,
due de cette changement de valeurs — ce qui produit un effet néfast pour la société
polonaise et I'Eglise en Pologne, et d’autre part essaye de montrer une boussole de |a
réorientation de I'Eglise et de la société polonaises que l'ordonne le dépassement du
retour de la Veritas Prima a la vérité évolutive.

Mots clés: réconstruction de la civilisation de I'Occident européen, christianisme en
Pologne, décadence de la civilisation de I'Occident, lien culturel entre des générations,
patrimoine culturel et spirituel, religion
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Religiositat und Einstellungen zur katholischen Kirche
in Deutschland angesichts des Wandels der Zugange
zu sozialen und materiellen Ressourcen der Gesellschaft.
Aktueller Stand der Forschung

Einfilhrung

us der Perspektive der katholischen Kirchenhierarchie und dem von ihr

forcierten Kirchenverstandnis wird ein Versuch die Kirche als empirisch
messbares Objekt zu erfassen als nicht legitim angesehen, weil die Beschrei-
bung der Kirche ,von auflen” unzuldssig sei (Kasper 2011: 72). Wie soll aber ein
Objekt, das ,nicht von dieser Welt” sei, anders erfasst werden, als nur durch
Untersuchung seiner ,weltlichen” Prasenzformen? Wenn die Kirche sich auf
ihre Kompetenz hinsichtlich der Gestaltung des irdischen Lebens beruft, kann
sie nicht die Kompetenz des Menschen hinsichtlich der Erkenntnis ihres Wesens
als nicht vorhanden ansehen. Daher ist die Annahme berechtigt, dass die Kirche
als gesellschaftliche Institution und ein soziokulturelles Konstrukt durchaus in
den Kategorien von Sozialwissenschaften, Wirtschaftswissenschaften, Politik-
wissenschaften, Kulturwissenschaften, Statistik und vielen anderen Disziplinen
erfassbar ist. Sie ist doch auf den Feldern, die zu den Gegenstanden dieser
Disziplinen gehéren deutlich prasent. Deswegen werde ich im Rahmen dieses
Referats zuerst versuchen das wenig bewusste AusmaR kirchlicher Prasenzfor-
men zu beschreiben. Sie werden 6fter als kircheneigene Ressource dargestellt
(Zollitsch). Dabei wird sich die Frage stellen, ob sie die Aufgabe erfiillen, die der
Kirche aufgetragen worden ist. AnschlieRend werde ich tiber die Wahrnehmung
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der Kirche und die Glaubenspraxis in unterschiedlichen Lebenswelten und Mi-
lieus berichten. Es wird sich zeigen, dass die moderne Gesellschaft nicht mehr
bereit ist ihre Ressourcen weiterhin so groRzligig der Kirche zu schenken, wie
bisher. Daher muss die Frage nach den gesellschaftlichen Ressourcen gestellt
werden, auf die die Kirche angewiesen ist, um ihren Auftrag gerecht zu werden.

1. Institutioneller Rahmen der katholischen Religionspraxis
in Deutschland

Die Religiositadt innerhalb der katholischen Kirche spielt sich nicht nur im per-
sonlichen und sozialen sondern auch in dem institutionellen Rahmen ab. Seine
Bedeutung wurde aber bisher in den Analysen vernachlassigt. Die kirchlichen
Strukturen sind nicht ausschliel3lich durch die Absicht des Griinders und die
Tradition, sondern auch durch ihre Funktion legitimiert. Es entsteht daher die
Frage, wie sehen diese Strukturen aus? Die zweite Frage ist, wie erfiillen sie die
Funktionen, die ihnen vorgegeben sind?

1.1. Organisationsstruktur und Personalbedarf

Die katholische Bevolkerung in Deutschland ist ungleichmaRig verteilt. Drei Vier-
tel alle Katholiken leben in nur drei von 16 Bundeslandern: Nordrhein-Westfalen,
Bayern und Baden-Wirttemberg. Diese drei Bundeslander gehdren auch zu den
Regionen mit der hochsten Wirtschaftskraft, groBter Einwohnerzahl und dem
hochsten Anteil an Einwohnern mit Migrationshintergund. Charakteristisch fiir
sie sind erhebliche Verluste der christlichen Parteien in den letzten Landtags-
wahlen. Nur noch in Bayern halt sich eine christlich-soziale Regierung, die mit
Sorge den kommenden Wahlen entgegen blickt.

In den neuen Bundesldandern liegt der Anteil der Katholiken bei 3,5%, dafiir
aber betragt der Anteil der Konfessionslosen im Durchschnitt 74%. Konfessio-
nelle Polarisierung ist im ,vereinigten” Deutschland sehr stark.

Die katholische Kirche ist aufgeteilt in 27 voneinander unabhangige Di6-
zesen und innerhalb der Didzesen befinden sich 11 222 Pfarrgemeinden und
Seelsorgestellen (Stand 2012; DBK) mit rund 37 000 Kirchen und Pfarr- und
Gemeindehadusern. Die Gesamtzahl der kirchlichen Immobilien darf auf Gber
80 000 geschatzt werden. Sowohl der Umfang als auch der Wert des kirchlichen
Grund- und Gebaudevermogens sind unbekannt. Die letzte Erhebung fand 1937
statt! Der gesamte Grundbesitz wird auf 392 300 ha geschatzt (Frerk 2004: 208)
und 1,1% der Gesamtflache Deutschlands ausmachen. Nach dem Staat und dem
Adel sind die Kirchen die groRten Grundbesitzer.

Nominal gehéren 24 320 549 Einwohner (Stand 2012 nach Angaben der
Bistlimer) der katholischen Kirche an. Sie machen einen Drittel der Bevolkerung
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aus. Nur ein kleiner Teil der Katholiken steht mit der Kirche in Verbindung. Als in
aktiver Verbindung stehende Katholiken werden von mir die Teilnehmer an den
sonntaglichen Gottesdiensten bezeichnet. Sie werden zweimal im Jahr gezahlt.
Die letzte Zdhlung ergab die Teilnahme von 2 855 000 Katholiken. Das entspricht
dem Anteil von 11,7% der Gesamtzahl der Katholiken (DBK-Eckdaten 2012).

Die Entwicklung der Katholikenzahl in den letzten 50 Jahren weist eine
deutlich sinkende Tendenz auf. In den letzen zehn Jahren ist die Anzahl der
Katholiken um 7,5% zurtickgegangen. Der moderate Riickgang des Katholikenan-
teils ist auf die Zuwanderung zurick zu fiihren. Die Katholiken und Protestanten
bilden mit rund 60% der Bevolkerung eine Mehrheit, aber zu der am schnellsten
wachsenden Bevolkerungsgruppe gehoren die Menschen ohne eines religiosem
Bekenntnisses. Seit 1970 ist ihr Anteil an der Bevélkerung von 3,9% auf 37,6%
angestiegen (fowid 29.03.2013).

Die stark ausgebauten pastoralen Strukturen verlangen nach einer ent-
sprechenden personellen Ausstattung. Insgesamt sind in der Seelsorge und
Katechese 62 169 Mitarbeiter prasent. Darunter befinden sich 14 636 Priester
(Stand 2012). Im aktiven Dienst befinden sich 9 414 Priester, darunter 7 343
(50% der Priester) in der Pfarrseelsorge. 5 222 Priester (36% der Priester) sind
auBer Dienst. Es handelt sich dabei Giberwiegend um Priester im Ruhestand.
Neben Priestern werden in der Seelsorge beschaftigt: 3 144 standige Diakone,
4 479 Gemeindereferenten/-innen, 3 119 Pastoralreferenten/-innen und schat-
zungsweise 13 000 Religionslehrer (Frerk 2010: 148. schatzt die Zahl der beschaf-
tigten Religionslehrer beider Konfessionen auf 26 000). Hinzu kommen 4 513
Ordensméanner und 19 278 Ordensfrauen. Der Anteil der in der Pfarrseelsorge
tatigen Priester an der Gesamtzahl des innerkirchlich gebildeten Personals liegt
lediglich bei rund 12% (7 343 Pfarrer unter 62 169 , Mitarbeitern des Herrn“).

Das Verhéltnis zwischen der Zahl der Seelsorger und der Katholiken ent-
spricht dem Verhaltnis 1:391. Ein Seelsorger hat statistisch 391 Nominalka-
tholiken oder lediglich 46 aktive Katholiken zu betreuen. Die Seelsorgerdichte
(Anzahl der Seelsorger pro 10 000 Katholiken) liegt bei 26. Die Arztedichte in
Deutschland betrigt 36 Arzte pro 10 000 Einwohner.

Neben dem Bereich Seelsorge und Katechese ist die katholische Kirche
stark in den Sektoren Verwaltung, Bildung und Soziales prasent. In den dazu
zahlenden Einrichtungen sind 822 119 Mitarbeiter beschaftigt. Innerhalb der
verfassten Kirche” (Ordinariate, Pfarreien und alle Einrichtungen, die nicht zur
Caritas gehoren) sind 150 000 Mitarbeiter tatig, in den Einrichtungen von Caritas
sind 559 526 hauptamtliche Mitarbeiter beschaftigt. In den Einrichtungen der
Erwachsenenbildung sind 18 995 Mitarbeiter tatig (Frerk 2010: 161), in den ka-
tholischen Kindertagesstdtten arbeiten 90 696 Mitarbeiter, 1 302 hauptamtliche
Mitarbeiter sind in den Bildungseinrichtungen tatig (Frerk 2010: 161), dazu gibt
es 800 wissenschaftliche Mitarbeiter und Professoren an den theologischen
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Fakultaten (Frerk 2010: 125) und rund 800 Mitarbeiter der groRen kirchlichen
Hilfswerke (Adveniat, Caritas International, Misereor, Missio, Renovabis u.a.).
Zusammen mit dem Bereich Seelsorge und Katechese umfasst diese Personal-
aufstellung 884 288 Mitarbeiter. Damit stellt die katholische Kirche den groRten
privaten Arbeitgeber in Deutschland dar.

Die katholische Kirche in Deutschland unterhalt die zweithéchste Zahl
von katholischen Wohlfahrtseinrichtungen weltweit. Nur in einem Land der
Erde ist die Prasenz der katholischen Kirche im Sozialsektor noch umfangrei-
cher. In Indien befinden sich 13 710 Wohlfahrtseinrichtungen in der Hand der
katholischen Kirche. In Deutschland unterhélt die katholische Kirche 10 985
Wohlfahrtseinrichtungen (ASE 2011). Lediglich USA kann mit 9 398 Wohlfahrt-
seinrichtungen noch mithalten. In diesen drei Landern befinden sich 30% aller
katholischen Wohlfahrtseinrichtungen der Welt. Eine so massive Prasenzin den
Sozialsektoren der reichen Lander scheint nicht nachvollziehbar zu sein. Der
Lebensstandard in Deutschland gehort zu den hochsten der Welt und tiber 90%
der Bevolkerung ist in Deutschland gegen Standardrisiken abgesichert (Schmid
2012). Verstandlich wird diese Prasenz erst dann, wenn man berlicksichtigt, dass
sie zu Uber 98% vom Staat oder durch Transferleistungen finanziert wird und der
Kirche erhebliche Privilegien im Tausch gegen Dampfung des Protestpotentials
sichert. Ein unvollstandiger Katalog kirchlicher Beglinstigungen umfasst 71 Pri-
vilegien (Frerk 2010: 247-254). Ob sie durch ihre starke Prasenz im Sozialsektor
zur Lésung der sozialen Problemlagen beitrdgt oder sie nur instrumentalisiert
musste erst untersucht werden.

In keinem anderen Land der Erde ist die Kirche so massiv im Bildungssektor
aktiv wie in Deutschland. Wiirde die Prasenzstarke der katholischen Kirche im
Bildungssektor und im Sozialsektor addiert, misste die katholische Kirche in
Deutschland mit mehr als 35 000 Einrichtungen als absolute Weltmeisterin der
organisierten gesellschaftlichen Prasenz angesehen werden.

Eine so groRe Zahl von Einrichtungen und der darin beschéftigten Menschen
erarbeitet ein entsprechend hohes Volksvermégen. Der Sozialsektor stellt seit
Jahren die am schnellsten wachsende Branche der Volkswirtschaft dar. Die Zahl
der Beschaftigten in der Freien Wohlfahrtspflege nahm zwischen 1970 und
2002 um 350% zu. Im gleichen Zeitraum wuchs die Zahl aller Beschaftigten in
Deutschland um 35% (Enste 2004: 66).

1.2. Das materielle Vermogen

Um differenziert Gber dem Vermogenshaushalt der katholischen Kirche zu
sprechen, muss man aufgrund der gezielten und starken Dezentralisierung
zwischen 40 000 und 50 000 Einzelhaushalte beriicksichtigen. Allein unter dem
Dach des Caritasverbandes agieren 25 000 eigenstdandige Einrichtungen. Die
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Dezentralisierung soll die Wiinsche nach Transparenz- und Rechenschaftspflich-
ten unrealistisch erscheinen lassen. Nach den bekannten Schatzungen liegt das
Gesamtvermogen der beiden Kirchen bei 500 Milliarden Euro (Schwarz 2005: 14;
S$Z16.10.13). Das Gesamtvermogen der katholischen Kirche wird auf mindestens
170 Mrd. Euro geschatzt (Frerk 2010).

Einnahmen der Bistiimer

Sowohl der Umfang wie die Entstehung des materiellen Vermdgens der katholi-
schen Kirche stecken im Dunkeln. Die katholische Kirchenhierarchie erlaubt zwar
die Bekanntgabe der Zusammensetzung und Entstehung der Didzesanhaushalte,
halt aber die Vermogenshaushalte der bischoflichen Stiihle weitgehend geheim.

Das Kirchensteueraufkommen hat sich 2012 im Vergleich zum Jahr 1991 um
33,6% erhoht und lag bei 5,2 Mrd. Euro. Die Steuereinnahmen der Kirche sind
stabil und weisen eine steigende Tendenz auf: sie bewegen sich zwischen 4 und
5 Mrd. Euro im Jahr. Der Besteuerungssatz betragt 8-9% der Lohn- und Einkom-
menssteuer. Die Summe der Einnahmen, die als Dizesanhaushalte veroffentlicht
werden, liegt zwischen 6 und 6,5 Mrd. Euro jahrlich. Zum Gesamtvermdgen
der katholischen Kirche in Deutschland gehoren aber auch die Einnahmen der
Bischoflichen Stiihle, die Immobilien, der Bodenbesitz, die Unternehmensbe-
teiligungen und Barvermogen. Da aber die Haushalte der Bischoflichen Stiihle
der Offentlichkeit nicht vorgelegt werden (mit wenigen Ausnahmen in Folge des
Skandals um die Baukosten der Limburger Bischofresidenz), ist eine objektive
Beurteilung des Finanzbedarfs der katholischen Kirche kaum moglich.

Mit 19,3 Mrd. Euro an Staatsleistungen, Zuschissen und Steuerbegiinsti-
gungen wird es offensichtlich, dass der Staat doppelt soviel Kapital den Kirchen
zur Verfligung stellt als sie selbst unter Beanspruchung seiner erheblichen
Unterstltzung erwirtschaften (Frerk 2010: 240).

Einkiinfte der Priester/Pfarrer

Die finanzielle, rechtliche und soziale Absicherung der Priester in Deutschland
gehodren zu den besten der Welt. Ein statistischer Priesterhaushalt verfiigt mit
42 644 Euro netto iber doppelt so hohe Einkilinfte (Besoldungsgruppe A 14,
Stufe 6), wie ein Einpersonenhaushalt (21 408 Euro). Auch der Vergleich mit dem
Jahreseinkommen eines durchschnittlichen Privathaushalts fallt deutlich zuguns-
ten der Priesterhaushalte, obwohl bei den letzten keine Unterhaltskosten fiir
Kinder und Ehefrau anfallen. Das Haushaltsbruttoeinkommen betragt in Deutsch-
land 3758 Euro monatlich (Statistisches Jahrbuch 2012). Das monatliche Brutto-
einkommen eines Priesterhaushaltes (Besoldungsgruppe A 14, Stufe 6) betragt
4892 Euro und liegt damit 30% Uber den durchschnittlichen Familienhaushalt.
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Privateinnahmen der Bischofe

Die Gehalter der Bischofe werden aufgrund der Konkordate in der Regel vom
Staat bezahlt. Sie entsprechen der Besoldung eines Staatssekretars und liegen
zwischen 8027,50 Euro monatlich (Besoldungsstufe B 6) und 11 507,27 Euro
(Besoldungsstufe B 11). Die Bezlige von Kardinal Meisner, Erzbischofs von
Ko6lIn, betragen 11 300 Euro pro Monat (Spiegel 14.06.2010). Die Bayerische
Staatsregierung Gberweist jahrlich 65,9 Mio. Euro an staatlichen Zuschiissen an
die Erzdiozese Miinchen und Freising, die (iberwiegend fir die Vergltung der
bayerischen Kirchenhierarchie verwendet werden (Haushaltsplan 2011/2012.
Freistaat Bayern). Ein pensionierter Bischof erhélt 71,75% seines Gehalts als
Pension. Mit 8256 Euro monatlich verfligt er Gber das Zehn- bis Zwdlffache einer
durchschnittlichen Altersrente.

1.3. Die Wirtschaftskraft

Der Umsatz des Caritasverbandes wird auf 25 Mrd. Euro geschatzt (Stand 2002;
Frerk 2010: 221). Allein schon die Umsatzstarke des Caritasverbandes mit seinen
24.646 Einrichtungen qualifiziert die katholische Kirche als eine Wirtschafts-
macht. Sie betreibt aber zahlreiche andere Unternehmen und pflegt diverse
Kapitalbeteiligungen. ,,Die Menge des kontrollierten Geldes, Umsatz, Markt-
macht und Mitarbeiterzahl machen die Kirche zu einem Wirtschaftsgiganten”
(Schwarz 2005: 11).

Die Verlagsgruppe Weltbild gehort mit dem Jahresumsatz von 1,6 Mrd. Euro,
6400 Mitarbeitern (FAS 25.12.2011) und 420 Filialen (FAZ 11.10.2012) zu einem
der groften Teilnehmer auf dem deutschen und europdischen Buchmarkt. Die
Gesellschafter der Verlagsgruppe Weltbild sind 12 Diézesen, der VDD und das
Seelsorgeamt Berlin. Nach dem Skandal um pornographische Schriften im Sor-
timent des katholischen Buchhandels haben die Bischofe der Verlagsleitung ihr
Vertrauen entzogen und waren nicht bereit die Kosten der Sanierung zu tragen.
Am 10. Januar 2014 hat der Weltbild-Verlag einen Insolvenzantrag gestellt. Der
Gesamtumsatz der Verlage und Buchhandlungen in katholischer Hand ist auch
nicht bekannt. Im Katholischen Medienverband sind 200 Medienunternehmen
organisiert.

Auf dem deutschen Finanzmarkt gibt es acht Banken, die sich in der Hand
der beiden christlichen Kirchen befinden. Flinf davon sind katholisch und drei
evangelisch.

Insgesamt verfiigen die Banken in der Hand der katholischen Kirchenhie-
rarchie in Deutschland tiber eine Bilanzsumme von 18,33 Mrd. Euro (Stand
2009). Zum Vergleich: die Bilanzsumme der Vatikanbank (Instituto per le Opere
Religiose IOR) betragt 5 Mrd. Euro (IOR Annual Report 2012). Ein Untersuchung-



Religiositdt und Einstellungen zur katholischen Kirche in Deutschland... 247

der Anlagenstrategie dieser Banken hat zahlreiche Locher in der sog. ethischen
Geldanlagestrategie festgestellt (Oppong, Wensierski 2010).

Das Gesamtvermogen der zur katholischen Kirche gehérenden Institutionen
wird auf 270 Mrd. Euro geschatzt. Allein aus dem Kapitalvermogen erziehen die
beiden Kirchen die Einnahmen von 2,6 Mrd. Euro (Kréger 2010).

Der Umfang des Gesamtbestandes der kirchlichen Immobilien ist offiziell
nicht bekannt. Der Grundbesitz der beiden Kirchen wird auf 825 100 ha geschatzt
(Frerk 2010: 114). Sie investieren weiterhin kréaftig in Boden- und Immobilienbe-
sitz. Die Anteile der Bauinvestitionen an den Didzesanhaushalten sind erheblich
und stellen den zweitgréRten Ausgabenposten dar.

Zahlreiche Kloster verfiigen Giber grolRe landwirtschaftlich benutzte Flachen
und betreiben Viehzucht, Klosterbrauereien, Gastronomiebetriebe und Getran-
keproduktion aus eigenen Mineralquellen.

2. Die Religiositat und die Lebenswelten/Lebensstile

Die Allensbach-Umfrage (Kocher: FAZ 23.06.2010) macht deutlich, dass in
Deutschland die formale Religionszugehorigkeit und die religiose Bindung
weit auseinander klaffen. Nur 43% der Bevolkerung bezeichnet sich als religios
obwohl allein rund 60% den beiden christlichen Kirchen angehéren. Unter den
Katholiken bezeichnen sich 64% als religios.

Dem Glauben als einer richtungweisenden Werteordnung wird eine geringe
Wichtigkeit flir die Lebensgestaltung beigemessen. Die Langsschnittanalyse
des Magazins ,GEQ" ergab, dass fiir eine Mehrheit von Kindern und ihre Mit-
ter der Glaube wenig, oder gar ganzlich unwichtig sei. Nur 48% der Befragten
stuften den Glauben an Gott als ,total wichtig” oder ,wichtig”. Als wesentlich
wichtiger wurden solche Werte erkannt, wie Familie (flr 75 % total wichtig),
Freundschaft (75%), Geborgenheit (58%), Vertrauen (57%), Ehrlichkeit (52%),
oder Zuverlassigkeit (51%). Der Glaube gehort auch zu den am stérksten polari-
sierenden Werten. Kein anderer Wert stoRt auf vergleichbar heftige Ablehnung
wie Bejahung (GEOlino-Kinderwertemonitor 2010: 74-75).

Diese Einstellung scheint die These von der Rolle des Glaubens als eines
wesentlichen Faktors bei der Sicherung des sozialen Zusammenhalts nicht zu
bestatigen und ihre Geltung lediglich auf die Binnenwelt einer Religionsgemein-
schaft zu beschranken. Damit scheinen die Religionen das Zusammenleben in
den modernen multikulturellen Gesellschaften eher zu erschweren, als es zu
fordern. Die Tatsache, dass die Katholiken starker an der Bildung des Sozialka-
pitals innerhalb kirchlicher Strukturen beteiligt sind als der Durchschnitt der
Bevolkerung stellt noch keinen Beweis dafiir, dass Katholiken sozial besonders
engagiert gewesen waren. Das Engagement innerhalb homogener Gruppen
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sichert lange noch keinen Zusammenhalt zwischen den unterschiedlichen
Gruppen. Diese Vermutung ist durch die Erkenntnisse des in der Bertelsmann-
Stiftung erscheinenden ,Religionsmonitors” (2013) bestdtigt worden. Die
Autoren der Studie, Detlef Pollack und Olaf Miiller konstatieren, dass sich ,re-
ligiose Menschen haufiger ehrenamtlich engagieren”. Diese dankbar von den
Bischofen aufgegriffene Schlussfolgerung ist aber mit einer gern ibersehenen
Einschrankung versehen: das Engagement ist auf die Einrichtungen eigener
Religionsgemeinschaft begrenzt und trdagt somit wenig zur interreligidsen
Verstandigung bei. Um den Verdacht des Sektierertums zu entgehen weisen
die Bischofe auf die Rolle des interreligiosen Dialogs hin. Der beschrankt sich
aber unter den Amtstragern in Wirklichkeit lediglich auf symbolische Rhetorik.
Nicht einmal der Dialog mit der evangelischen Kirche gelingt. Die zunehmende
religiose Vielfalt verursache Konflikte, stelle den Wertekonsens in Frage und
schwache die Integrationsbereitschaft (Pollack 2010).

2.1. Glaubensinhalte und Glaubenspraxis

Laut einer Emnid-Studie im Auftrag vom ,Spiegel” sind 39% der Deutschen
davon lberzeugt, dass die christliche Lehre von der Wiederauferstehung des
Leibes ernst zu nehmen sei. Noch Weniger glauben an Dogmen, wie den Jung-
frauengeburt, das Fegefeuer oder die Unfehlbarkeit des Papstes (Diesseits und
Jenseits, 1967). Nur 40% der Katholiken glauben an die Auferstehung Christi
(Harpprecht 2012).

Zwischen 1990 und 2010 haben folgende Verdanderungen in der Glaubens-
praxis stattgefunden (Spiegel 19.09.2011: 62—63 nach Angaben der DBK):

— Die Zahl der Katholiken nahm um 12,7% ab,
Die Zahl der Gottesdienstteilnehmer verringerte sich um 42,5%,
Die Zahl der Trauungen nahm um 58,3% ab,
Die Zahl der Taufen verringerte sich um 43,1%,
Die Zahl der Priesterkandidaten nahm um 62,1% ab,
Eine individuelle Beichte finden kaum noch statt; Zahlenangaben sind
unbekannt.

Die Glaubensinhalte werden mehrheitlich in Frage gestellt oder ganz ge-
leugnet. Die Glaubenspraxis beschrankt sich auf eine gelegentliche Auswahl
von Kasualien.

2.2. Vermittlerfunktion der Kirche (Interaktionsmuster)

Das traditionelle Interaktionsmuster zwischen Gott, Kirche und den Glaubigen
setzte die Vermittlerfunktion der Kirche und die Gehorsamkeit der Glaubigen als
unverzichtbar voraus. Seine vorbehaltslose Akzeptanz gehort aber der Vergan-
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genheit. Das Ansehen und die Glaubwiirdigkeit der katholischen Kirche haben in
der letzten Dekade erheblich abgenommen und die Gldaubigen verlangen nach
Mitsprache. Immer weniger Menschen trauen der Kirche zu ,,in moralischen
Fragen Orientierung zu geben” (Kécher: FAZ 23.06.2010). Haben 2005 noch
35% der Befragten der Kirche die moralische Fiihrungsrolle zugetraut, waren
es im Juni 2010 nur 23%.

Die kirchliche Kompetenz bei Wertevermittlung wird von 43% der befragten
Kinder und ihrer Eltern in Frage gestellt. Als die besten Vermittler von Werten
werden Eltern, Lehrer, Verwandte und Freunde genannt. Eine absolute Spit-
zenposition nehmen die Eltern an. Sie sind die wichtigsten Menschen, die den
Kindern beibringen, was wichtig ist im Leben und machen es ihnen auch vor,
wie die Werte gelebt werden sollen. 97% der Kinder und Eltern bestatigen diese
Funktion von Eltern (GEOlino-Kinderwertemonitor 2010). Lediglich fiir 27% der
Kinder und Eltern stellt die Kirche eine Wertevermittlungsinstanz dar.

Diese Umfragenergebnisse stehen im krassen Widerspruch zur gangigen
Behauptung der Kirchenhierarchie, die der Kirche eine herausragende Rolle bei
der Wertevermittlung bescheinigt. Die wichtigste und anerkannte Instanz stellen
die Eltern und die Familienmitglieder dar. Auf der Rangliste der zehn wichtigs-
ten Instanzen der Wertevermittlung befindet sich die Kirche an der vorletzten
Stelle (GEOlino-Kinderwertemonitor 2010: 82). Dadurch wird die Haltung zum
Ausdruck gebracht, dass es durchaus moglich ist ohne Kirche eine moralische
Orientierung im Leben zu bewahren.

Die Kirche ist darauf angewiesen nicht nur gesellschaftlich prasent zu sein,
sondern vor allem gesellschaftlich nachgefragt zu werden. Diese Nachfrage
nimmt permanent ab. Die unternehmerische Prasenz im Sozial- und Bildungs-
sektor ist aus der Perspektive des Verkiindigungsauftrags nicht wesentlich und
kann die Nachfrage nicht vortduschen. Trotzdem Ubertrifft die Intensitat dieser
Prasenz die in der Seelsorge erheblich. Aktive Priester bilden lediglich ein Prozent
aller Beschéftigten kirchlicher Einrichtungen. Die Sorge der Kirchenhierarchie gilt
weniger der sinkenden Zahl der Glaubigen, als der sinkenden Zahl der Priester.

2.3. Platz der Kirche in den modernen Lebenswelten

Die Wahrnehmung der katholischen Kirche und die Akzeptanz ihrer Gebote in
der modernen Gesellschaft sind zum Gegenstand zwei umfangreicher Untersu-
chungen geworden. Es handelt sich um die Milieu-Studie des Sinus® Instituts fiir
Markt- und Sozialforschung in Heidelberg aus dem Jahr 2013 und die Studie des
gleichen Instituts ,,Wie ticken Jugendliche? 2012. Lebenswelten von Jugendlichen
im Alter von 14 bis 17 Jahren in Deutschland” (Calmbach u.a. 2012).

Die Sinus-Millieus stellen gesellschaftliche Gruppierungen dar, die eine
gewisse Homogenitat hinsichtlich der zwei Analysefaktoren aufweisen: der
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sozio6konomischen Lage und der Grundorientierung. Diese Gruppen der Gleich-
gesinnten bilden die sozialen Schutzrdume in den sie die Einstellungen und
Lebensauffassungen anderer Gruppenmitglieder teilen. Sinus-Modell der Ge-
sellschaft setzt sich aus zehn Milieus zusammen, die sich als unterschiedliche
Lebenswelten und Lebensstile identifizieren lassen.

Die Sinus-Milieustudie bestatigt eine sehr schwache Verankerung der ka-
tholischen Kirche in der Gesellschaft. Trotz eines stark ausgebauten Geflechts
von Einrichtungen und Organisationen und einer intensiven pastoralen Prasenz
erreicht die Kirche lediglich zwei von zehn Milieus. Nur das konservativ-etablierte
Milieu und das traditionelle Milieu sind der Kirche treu, schatzen ihre Angebote
und richten sich nach ihren Geboten. Auch die birgerliche Mitte ist der Kirche
gegeniber freundlich gesinnt, aber nicht mehr vorbehaltlos. Die Ubrigen sieben
Milieus stehen der Kirche kritisch, skeptisch bis desinteressiert oder ablehnend
gegeniber. Die junge Generation der 40minus hat sich von der Kirche tiberwie-
gend abgewendet.

Konfrontiert man den Stand der Wirksamkeit und Akzeptanz kirchlicher An-
gebote mit dem Sendungsauftrag der Kirche, muss eine weitere Erniichterung
und Enttduschung konstatiert werden. Kirche erfillt ihren Auftrag in eine sehr
unzulangliche Weise (Hengsbach 2011).

Die Sinus-Jugendstudie (Calmbach u.a. 2012) bedient sich zwar des Milieu-
modells, ersetzt aber die Milieus, die eine relativ stabile soziokulturelle Identitat
voraussetzen, durch Lebenswelten. Bei den Lebenswelten , handelt es sich um
real existierende Gruppierungen mit gemeinsamen Sinn- und Kommunikations-
zusammenhangen in ihrer Alltagswelt, mit vergleichbaren handlungsleitenden
Konzepten des im Leben Wertvollen und Wichtigen sowie dhnlichen Vorstel-
lungen von Lebensqualitdt” (Calmbach u.a. 2012: 29).

Die Umfrage konstatiert die Allgegenwartigkeit der Sinnsuche unter den
Jugendlichen. Die Sinnfindung wird dennoch nicht durch Ubernahme fertiger
kirchlicher Angebote gesteuert, sondern durch den Aufbau des ,persénlichen
Glaubens”, der nicht unbedingt dem Wahrheitskanon einer Religion oder der
Kirche entspricht. Den Glauben macht man mit sich selbst aus und bendtigt
dazu nicht unbedingt der Vermittlung von Religionen oder Kirchen. Seine Starke
kommt auch nicht durch die Teilnahme an den religiosen Ritualen zum Aus-
druck.

Mit Ausnahme der Konservativ-Biirgerlichen Lebenswelt stehen die Ju-
gendlichen distanziert der Kirche gegeniber. Fir sie sei die Kirche eine ,,men-
schenferne” Institution, die den Glauben verwalte. Es besteht zwischen ihnen
und der Kirche keine emotionale Bindung. Kritik an der Kirche wird vor allem
von Expeditiven, Sozial6kologischen und Experimentalistischen Hedonisten
gelbt.
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3. Die kirchlichen und die gesellschaftlichen Ressourcen

3.1. Kirchliche Ressourcen

Viele sprechen pauschal von den Ressourcen (z.B. Zollitsch im Zusammenhang
mit dem von der DBK beschlossenen Schwerpunktthema 2010-2011 ,,Der Dienst
der Kirche im offentlichen Leben Deutschlands®), die der Kirche zur Verfligung
stehen und konstatieren ihre Verknappung (Ruh 2010), aber nur die Wenigsten
benennen sie und zdhlen sie einzeln auf. Auch die Unterscheidung zwischen
den soziokulturellen und materiellen Ressourcen, die der Kirche zur Verfligung
stehen und solchen, die der Kirche immanent sind oder von ihr selbst erzeugt
und angeboten werden, fehlt.

Seitens der Politik und der Legislative wird den Kirchen die weitestgehende
Autonomie zugestanden und ihr die gesellschaftlichen Ressourcen scheinbar
kostenlos zur Verfligung gestellt. Auf diese Weise geht die Autonomie der Ge-
sellschaft zugrunde und wird durch die Autonomie der Kirchen ersetzt. Der Staat
macht sich die Sache einfach und geht mit den Kirchen einen Deal ein, anstatt
sich um eigene gesellschaftliche Legitimation zu kimmern. Dadurch wird der
Boden fiir massive Proteste vorbereitet (Hessel 2013).

Einer der wenigen Wissenschaftler, die sich Miihe gemacht haben die religi-
Osen Ressourcen zu identifizieren, ist Paul Nolte. Er befasst sich mit , Leistungen
und ,Mehrwerten” der Religionen”, die der Biirgergesellschaft zugute kommen,
ihr konkreten Nutzen bringen und identifiziert acht davon (Nolte 2009). An dieser
Stelle kdnnen die einzelnen Ressourcen nicht ndher beschrieben und kritisch
hinterfragt werden. Es scheint dennoch wichtig zu vermerken, dass dieser Bei-
trage auch oder sogar vor allem von religiés ungebunden Akteuren gebracht
werden, zum Beispiel von der Familie und der Zivilgesellschaft. Nolte spricht
dennoch von der Religion als einer ,zivilgesellschaftlichen Ressource” (Nolte
2012). Er geht von der Annahme aus, die der von Bockenférde (Béckenforde
2006) verdachtig ahnlich klingt, obwohl er den Zusammenhang von Religion und
Blirgergesellschaft fiir gdnzlich unerforscht halt (Nolte 2009: 87). Er schreibt,
dass die Religion ,Grundiberzeugungen und Werthaltungen zur Verfligung
(stellt), deren Resultat ein nicht weiter hinterfragbarer moralischer Mehrwert
und sozialer Uberschuss sein kann, auf den die Biirgergesellschaft unbedingt
angewiesen ist“ (Nolte 2009: 89). Die Nachweise fiir die Berechtigung dieser
Annahme bleibt Nolte schuldig.

Die Sinus-Milieustudie (2013) spricht nicht von Ressourcen, sondern von
Diensten der Kirche. Als nachgefragt gelten folgende Dienste der Kirche (Calm-
bach 2013: 31):

— Spirituelle Orientierung, Sicherheit, Sinn,
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— Seelsorgerische Begleitung in schwierigen Lebenslagen, Kasualien,

— Gemeinschaft mit Gleichgesinnten, Frohlichkeit und Lebendigkeit,

— Aussicht auf ein wohlgeordnetes, trostliches Lebensende (kirchliche
Bestattung).

Auch die Bischofe sprechen gelegentlich von den Ressourcen, die Kirche der
Gesellschaft zur Verfugung stelle. Sie berufen sich systematisch auf die These
von Ernst-Wolfgang Bockenforde, die besagt, dass der freiheitliche, sékularisierte
Staat von Voraussetzungen lebe, die er selbst nicht garantieren kdnne (Bocken-
forde 2006: 112). Unabhangig von den Wahrheitsgehalt dieser These, erscheint
ihre kirchliche Instrumentalisierung als irrefiihrend (s. 2.2 und Pollack 2010).

3.2. Gesellschaftliche Ressourcen

Als die wichtigste gesellschaftliche Ressource aus der kirchlichen Perspektive
muss die Nachfrage nach religioser Sinnstiftung genant werden. Sie wird als
weitgehend vorhanden konstatiert, aber nach dem Prinzip ,Glaube ja, Kirche
nein® Institutionalisierte Kirche mit ihrer hierarchischen Struktur und der bu-
rokratischen Verwaltung wird nicht mehr als unverzichtbare Vermittlerin von
Sinnmustern akzeptiert (Sinus-Studie 2013). Der Glaube wird von der Institution
abgekoppelt und privat konstruiert. Es entsteht ein Patchwork aus verschiedenen
Glaubenselementen. Unter zehn gesellschaftlichen Milieus (Sinus-Studie 2013)
zeichnen sich lediglich zwei (Traditionelles und Konservativ Etabliertes) durch
eine hohe Akzeptanz der kirchlichen Sinnstiftungsangebote aus. Unter den Le-
benswelten der Jugendlichen (Sinus-Studie 2012) steht lediglich die Konservativ-
Burgerliche dem kirchlichen Angebot vorbehaltlos positiv gegentliber. Unter den
sieben wichtigsten Lebensbereichen werden der Religion und Spiritualitat die
niedrigsten Rangstellen zugeordnet. ,,Religion wird als sehr viel weniger wichtig
angesehen als Familie, Freunde, Freizeit (iber 90% halten diese Bereiche fiir
eher wichtig” oder ,,sehr wichtig”) und Arbeit/Beruf” (Pollack, Miller 2013: 12).

Eine weitere gesellschaftliche Ressource stellt die Bereitschaft zur Tradierung
des Glaubens dar, die wesentlich innerhalb der Familie aktiviert wird. Deswegen
ist die Rolle der traditionellen Familie fiir die Kirche existenziell wichtig. Die Fami-
lie stellt eine natlirliche Existenzgrundlage der Kirche dar. Innerhalb der Familie
erhalten die Kinder ein Fundament fir ihre spatere Bereitschaft den kirchlichen
Sinnstiftungs- und Moralangeboten Aufmerksamkeit und Vertrauen entgegen zu
bringen (Nassehi 2007). Umfragen bestatigen die hdchste Wertschatzung der Fa-
milie und ihrer hervorragenden Rolle bei der Wertevermittlung (Pollack, Muller
2013 und GEOlino-Kinderwertemonitor 2010). ,,Die Familie spielt die wichtigste
Rolle in der Vermittlung von Werten” (Pollack, Miiller 2013: 26). Aus der Sicht
der Eltern und Kinder ist dennoch die Vermittlung vom Glauben nicht wichtig
(GEOlino-Kinderwertemonitor 2010). Als wichtigste Werte gelten Ehrlichkeit,
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Gerechtigkeit und Verlasslichkeit (Ethikmonitor 2010). Sie werden vorrangigim
Rahmen der Erziehung in der Familie tradiert und brauchen zu ihrer Begriindung
keinen religiosen Bezug. Studien bestatigen, dass die Wertevermittlung von
ihrem religiosen Ursprung oder Begriindungszusammenhang abgekoppelt wird.

Um als lebenswert und glaubwiirdig zu gelten benotigt die Priesterberu-
fung das soziale Ansehen. Ohne Ansehenszuteilung als soziale Ressource sind
Berufe ihres Status beraubt. Unter den Berufen genielRt der Priesterberuf ein
verhadltnismaRig geringes Ansehen. Auf der Berufsprestige-Skala des Instituts
fir Demoskopie Allensbach belegen die Geistlichen den siebten Platz und
werden von 28% der Bevolkerung mit Achtung bedacht (Allensbacher Berichte
April 2011). 2008 haben noch 39% der Deutschen dem Beruf des Priesters eine
besondere Achtung entgegengebracht.

Das Vertrauen stellt eine andere fundamentale Ressource dar, die es mog-
lich macht soziale Beziehungen jeglicher Art einzugehen. Mit dem sinkenden
Vertrauen sind die Aussichten der kirchlichen Amtstrager auf gesellschaftliche
Akzeptanz immer geringer geworden. Kein Wunder, dass das Interesse an den
Beruf des Priesters, der eigentlich eine Berufung sein sollte, immer geringer
ausfallt. Nach dem Vertrauensindex 2013 (Brands you trust 2013) wird in den
europdischen Landern den Priestern und kirchliche Amtstragern weniger Ver-
trauen entgegengebracht, als den Meteorologen. Auch in Deutschland liegt die
Vertrauensquote fiir Priester im unterem Bereich.

Ehrlichkeit, Gerechtigkeit und Verlasslichkeit gehdren nach der Umfrage des
Ethik-Monitors 2010 zu den wichtigsten Werten der deutschen Gesellschaft.
Sie werden auch gepredigt, aber innerkirchlich nicht beachtet. Eine lange Ge-
schichte der sexualisierten Gewalt und ihrer Vertuschung oder die Behandlung
der Frauen weisen darauf hin. Auch der Ricktritt Papst Benedikt XVI. kann als
Verstol3 gegen die Verlasslichkeit und Bestandigkeit kirchlicher Tradition und
Heiligkeit des Amtes interpretiert werden. Noch sein schwer durch Krankheit
gezeichneter Vorganger sprach davon, dass auch Christus nicht bereit war vom
Kreuz herunter zu steigen um der Belastung zu entkommen, weil er auf den
gottlichen Beistand vertraute. Jetzt hat die Glaubenskrise sogar den Papst in
Beschlag genommen.

Auch Privilegien gelten als gesellschaftliche Ressourcen. Die katholische Kir-
che in Deutschland genieRt unzéhlige Privilegien (C. Frerek identifiziert mehr als
70 Privilegien), die sie fiir keine Privilegien hélt, da sie angeblich allen anderen
Religionsgemeinschaften auch zustehen wiirden. Dennoch postulierte Papst
Benedikt XVI. in seiner beriihmten Entweltlichung-Rede eine ,von materiellen
und politischen Lasten und Privilegien befreite Kirche” (Freiburg 25.09.2011).
Anbetracht des AusmalRes dieser Privilegien und ihrer immensen Bedeutung flr
den Status der katholischen Kirche in Deutschland und in der Welt ist es nicht
auszuschlieRen, dass ihm diese Rede sein Amt gekostet hat.
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Beide Kirchen erhalten umfangreiche staatliche Dotationen und Zuwen-
dungen, deren Wert auf 19,3 Mrd. Euro jahrlich geschatzt wird (Frerk 2010:
241). Sie haben den Status der Koérperschaft des offentlichen Rechts, was sie
dazu berechtigt Steuern zu erheben und ihre sdmtliche Aktivitaten werden als
gemeinnitzig definiert. ,,Gemeinnitzige, mildtatige und kirchliche Zwecke” sind
gleichgestellt und ihre Verfolgung berechtigt zur Steuerbefreiung. Der geld-
werte Vorteil, der den Kirchen daraus entsteht, wird auf 2,3 Mrd. Euro jahrlich
geschatzt (Frerk 2010: 112).

Die Engagementbereitschaft stellt eine andere soziale Ressource, die von
den Kirchen gern beansprucht wird. Der volkswirtschaftliche Nutzeffekt des
birgerschaftlichen Engagements in Deutschland wir auf 41 Mrd. Euro geschatzt.
Das Engagement innerhalb der kirchlichen Einrichtungen steht mit 6,9% der
Gesamtbevolkerung an der dritten Stelle nach dem Engagement fiir Sport und
Bewegung (10,1%) und dem fiir Schule und Kindergarten (6,9%). Im Umfeld der
beiden Kirchen engagieren sich rund 4 Mio. Menschen (Coenen-Marx 2011).
Entgegen dem allgemeinen Trend zum Anstieg der Engagementbereitschaft
geht das Engagement vor allem jlingerer Frauen, Jugendlichen, Madchen und
Jungen in kirchlichen Strukturen erheblich zuriick (Keul 2012: 7).

Der Religionsmonitor 2013 meint eine Bestatigung fir die These gefunden
zu haben, ,, dass Religion auf die Ausbildung sozialen Kapitals und damit auf den
Zusammenhalt der Gesellschaft einen positiven Einfluss austibt” (Pollack, Mller
2013: 48). Auch Traunmiiller bestatigt, dass sich religiose Zugehorigkeit positiv
auf die Engagementbereitschaft auswirke (Richard Traunmiiller 2009 anhand
von Daten des Sozio-6konomischen Panels SOEP).

Die besagte Bestatigung ist aber mit einer bereits friiher genannten Ein-
schrankungen behaftet (s. Kapitel 2). So ist die Integrationskraft des Katholi-
zismus auf den innerkirchlichen Sektor beschrankt und damit weniger dem
Gemeinwohl dienlich. ,Gesellschaften weisen einen héheren Integrationsgrad
auf, wenn sie religios homogener sind. Die Ergebnisse des Religionsmonitors
bestatigen hier nicht die Kontakt-, sondern die Konflikthypothese” (Pollack,
Miiller 2013: 52).

3.3. Zugang zu den gesellschaftlichen Ressourcen

Die wichtigste und fir die Kirche unverzichtbare soziale Ressource stellt die Fa-
milie dar. Sie ist die wichtigste Vermittlerin von Werten und wird auch subjektiv
als am wertvollsten von allen sozialen Kontexten angesehen. ,In allen Fallen wird
die Familie am haufigsten als der Ort genannt, wo man den entsprechenden Wert
vermittelt bekommen hat” (Pollack, Miller 2013: 26). Um sich des unkomplizier-
ten Zugriffs auf die innerhalb der Familie gebildeten und gepflegten wertvollen
menschlichen Potentiale und das darin enthaltene Sozialkapital sichern zu kon-



Religiositdt und Einstellungen zur katholischen Kirche in Deutschland... 255

nen, hat sich die Kirche zur Schutzherrin der Familie und zu ihrer Legitimations-
macht erklart. Sie wird in dieser Haltung massiv vom Staat unterstitzt, der darin
die Verwirklichung seiner verfassungsrechtlich gebotenen besonderen Fiirsorge
sieht. Es wird aber dabei gern tGbersehen, dass nicht die kirchlich geschlossene
Ehe unter dem besondern Schutz der Verfassung steht, sondern eine rechtsgiiltig
geschlossene zivile Ehe und die Familie (auch ohne Ehe). Eine kirchlich giltige
Familie kdnne dagegen nur durch pastorale und sakramentale Begleitung zustan-
de kommen. Deswegen spricht die Kirchenhierarchie immer in einem Atemzug
von ,,Ehe und Familie”, Eine sakramental geschlossene Ehe ist nach kirchlichem
Verstandnis der einzig legitime Ausgangspunkt der Familiengriindung. Diese
Auffassung von der Familie steht aber im Widerspruch zum Grundgesetz und
diskriminiert die Familien, die nicht sakramental gesegnet worden sind.

Da die Bereitschaft der Paare ihre Verbindung vor dem katholischen Altar
besiegeln zu lassen rapide abgenommen hat (um 60% zwischen 1988 und 2008;
innerhalb der letzten Dekade um 15%), ist es flr die Kirche immer schwieri-
ger geworden ihren Einfluss auf die Familie auszutiben und ihre Ressourcen
abzuschopfen. Zu den Haupthindernissen, die der Kirche den Zugriff auf ge-
sellschaftliche Ressourcen erschweren, gehdren neben der bereits genannten
Emanzipation der Familie auch andere gesellschaftliche Modernisierungspro-
zesse, wie Urbanisierung, Mobilisierung, Individualisierung, Ubergang von der
Industriegesellschaft zur Dienstleistungsgesellschaft, Ausbau des Rechtsstaates
und der sozialen Sicherungssysteme, modernes Erziehungs- und Bildungswesen
oder Anstieg der Qualitdt medizinischer Versorgung (Pollack, Miller 2013). Es
wird hier nicht beabsichtigt samtliche Stérfaktoren aufzuzdhlen, geschweige
denn ihren Einfluss zu diskutieren.

Die Problematik des Zugangs der katholischen Kirche zu den gesellschaft-
lichen Ressourcen darf nicht auf soziokulturelle Ressourcen reduziert werden.
Eine wesentliche Rolle spielen auch materielle Ressourcen, die seitens des
Staates der Kirche zur Verfligung gestellt werden. Ihr Umfang zu skizzieren habe
ich bereits versucht. Anders, als bei den soziokulturellen Ressourcen, flieBen
die materiellen Ressourcen ungestort weiter und statten die Kirche reichlich mit
den Finanzmitteln aus, die sie in diesem Umfang gar nicht bendtigt um ihren
Auftrag zu erfiillen. Zwischen 2000 und 2010 ist die Zahl der Priester um 10%
gesunken. Gleichzeitig hat die Finanzkraft der katholischen Kirche pro Priester
um beinah 20% zugenommen.

4. Degenerationsprozesse innerhalb der katholischen Kirche

Die unabhangigen Beobachter und Analytiker der Lage der katholischen Kirche
(Kaufmann 2011; Kiing 2011; von Mitschke-Collande 2012), stimmen darin
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liberein, dass sie sich in einer noch nie dagewesenen tiefen Krise befinde, die
Folge eines lang andauernden Degenerationsprozesses sei. Was zeichnet aber
diesen Degenerationsprozess aus, den die Kirchenhierarchie nicht wahrhaben
will? Da es unmaoglich ist in Rahmen dieser Arbeit die Frage zu beantworten,
beschrinke ich mich auf vier Faktoren: den Schwund der kirchlichen Uberzeu-
gungskraft und der religiosen Praktiken, die Kirchenaustritte, den Priestermangel
und den Machtmissbrauch.

4.1. Schwund der Uberzeugungskraft und der religiosen Praktiken

Die Uberzeugungskraft der Kirche ist an dem Stellenwert abzulesen, den die
Menschen der religiosen Praxis in ihrem Alltag beimessen. Als die starksten
Indikatoren in diesem Bereich diirfen tagliches Gebet, Gottesdienstbesuch
und Bedeutung dieser Praktiken im Vergleich mit anderen Lebensbereichen
gelten. Gefragt nach Gebetshaufigkeit antworten in den alten Bundeslandern
24% der Befragten, dass sie regelmalig bzw. taglich beten. In den neuen Bun-
desldandern sind es 12%. Der Gottesdienstbesuch oder andere Formen regel-
maRiger religidser Rituale werden von 22% der Befragten im Westen und 12%
im Osten Deutschlands mindesten einmal im Monat praktiziert. Die Bedeutung
des Glaubens und der Spiritualitat scheitert aber im Wettbewerb mit anderen
Lebensbereichen aus. ,Unter allen im Religionsmonitor abgefragten Lebens-
bereichen werden Religion und Spiritualitdt mit Abstand als die unwichtigsten
eingeschatzt” (Pollack, Miller 2013: 12).

Auch die Nachfrage nach Kasualien nimmt rapide ab. Innerhalb der letzten
Dekade ist die Zahl der Taufen nach dem katholischen Ritus um 20% gesunken.
Die Zahl der Erstkommunionskinder ist 2011 im Vergleich zum Jahr 2002 um
25,3% zuriickgegangen. Zwischen 2002 und 2011 ist die Zahl der kirchlichen
EheschlieBungen um rund 15% zuriickgegangen.

4.2. Kirchenaustritte

Beide Kirchen in Deutschland haben in den letzten 20 Jahren acht Millionen
Mitglieder verloren (Rheinische Post 14.07.2012). Das entspricht rund 16% der
Glaubigen. In den letzten zehn Jahren (2001-2010) verlor die katholische Kirche
in Deutschland rund 5% ihrer Glaubigen in dem 1,2 Millionen Katholiken die
Kirche verlassen haben. Durchschnittlich verlassen somit jahrlich rund 120 000
Katholiken die Kirche. In den letzten Jahren lagen die Austrittzahlen unter dem
Durchschnitt. 2010 wurde dennoch erneut ein Einbruch registriert: im Vergleich
zum Vorjahr stiegen die Austrittzahlen um rund 46% . Somit erreichte 2010 die
Zahl der Kirchenaustritte mit 181 193 den zweith&chsten Stand innerhalb der
letzte 60 Jahre. 2011 sind 126 488 Katholiken aus der Kirche ausgetreten und
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2012 sind 118 288 Austritte gezahlt worden. Innerhalb der letzten 30 Jahre
(1981-2010) sind 3 413 793 Katholiken aus der Kirche ausgetreten. Gleichzeitig
sind aber rund 5 Millionen Katholiken nach Deutschland eingewandert (ZdK
Pressemitteilung vom 28.06.2013). Im Endeffekt ist die Bilanz der Mobilitat
positiv und beschert der Kirche einen Uberschuss von 1,6 Millionen Katholiken.
Sie profitiert von der Einwanderungspolitik. In der Folge wirken sich diese hohen
Austrittzahlen nicht gravierend aus auf die Einnahmen aus Kirchensteuer. Ganz
im Gegenteil, das Kirchensteuervolumen wachst. Lediglich die Einnahmen aus
Kirchenkollekten gehen zurtick.

4.3. Vermeintlicher Priestermangel

Rund 70% der Einnahmen der Didzesanhaushalte werden fiir die Personalkosten
ausgegeben um eine ausreichende pastorale Versorgung zu gewahrleisten. Was
eine ausreichende Versorgung oder eine Unterversorgung ausmacht, bestimmt
die Kirchenhierarchie selbst anhand von Kriterien, die nicht bekannt sind. Fir
die unzureichende Versorgung wurde der Begriff des Priestermangels gepragt.
Die Feststellung des Mangels ist wiederum davon abhangig, wie man den Bedarf
definiert und seine GrofRe beurteilt. Die pastorale Versorgungsintensitat misste
eigentlich, dhnlich wie bei der arztlichen Versorgung, dem Bedarf angepasst
werden. SchlieRlich haben alle der Erlésung bitter notig, argumentieren die
Bischofe. Dieser Universalanspruch macht es moglich den kirchlichen Bedarf an
Ressourcen endlos zu steigern und die Kirche immer als bedirftig erscheinen
zu lassen.

In der Regel wird die Versorgungsintensitat durch einen oder mehrere In-
dikatoren erfasst. Dazu zdhlen die Anzahl der Katholiken pro Priester und die
Anzahl der Katholiken pro Pastoraleinrichtung (in der Regel eine Pfarrgemeinde
mit Priester) in einem konkreten Ekklesialgebiet, wie Pfarrei, Di6zese, Land oder
Kontinent. In Deutschland gibt es 1662 Nominalkatholiken pro Priester, aber nur
391 Nominalkatholiken pro Seelsorger und lediglich 46 aktive Katholiken pro
Seelsorger. Ein Beweis einer sehr hohen Betreuungsintensitdt und -dichte, die
durch steigende Einnahmen finanziert werden. Das Kirchensteueraufkommen
bewegt sich mit 5,2 Mrd. Euro (Stand 2012) auf dem hdchsten Stand innerhalb
der letzten 20 Jahre. Ein deutlicher Hinweis darauf, dass die Finanzierung der
Kirche von dem tatsachlichen Bedarf und der Nachfrage nach ihrem Service
abgekoppeltist. Ein anderer Trend zeichnet sich ab: die Abwendung der Priester
von der Pfarrseelsorge. Waren 1997 noch knapp 60% der Priester in der Pfarr-
seelsorge tatig, sind es nach zehn Jahren nur noch 53% geblieben. 2012 waren
50% der Priester in der Pfarrseelsorge beschaftigt.

Der Priestermangel besteht eigentlich darin, dass es nicht ausreichend viele
Priester zur Verfligung stehen um die Leitungsfunktionen in den rund 50 000
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kirchlichen Einrichtungen mit ihnen zu besetzen. In der Seelsorge herrscht kein
Priestermangel, weil die Nachfrage nach priesterlicher Zuwendung laufend ab-
nimmt. Zusatzlich werden 1 711 auslandische Priester (Stand 2010) und 10 742
Laientheologen in der Seelsorge beschéftigt (Stand 2012). Die Betreuungsdichte
(Seelsorger pro Katholiken) ist sehr hoch, wahrend die Studien zeigen, dass ihre
Wirksamkeit sehr niedrig ist. Aussichten auf Zunahme der Priesterberufungen
gibt es nicht. Die Zahl der neu aufgenommenen Priesterkandidaten ist in den
letzten 25 Jahren um rund 70% zuriickgegangen. 2012 gab es in den Di6zesen
128 neue Priesterkandidaten. Eine niedrige Studienerfolgsquote von weniger
als 50% wirkt sich weiterhin negativ aus.

4.4. Machtmissbrauch und Missachtung
der Betroffenheit der Laien

Die Kirchenhierarchie propagiert das Verstandnis der Kirche gestiitzt auf den
Prinzipien des Dienstes und der Liebe. Die Kirche samt ihrer gottgewollten Hi-
erarchie sei eine Dienerin von Menschen. Die kirchliche Praxis ist aber in vieler
Hinsicht von dieser Vorgabe weit entfernt. lhre auf Hierarchie und Unterordnung
basierende Organisationsstruktur erwies sich als ungeeignet, um einem Teil des
Klerus den notigen Respekt vor der Autonomie unmiindiger und in der Hierarchie
an der niedrigsten Stufe stehender Kinder abzuverlangen. Diese Priester waren
nicht in der Lage der Versuchung zu widerstehen ihre Macht und Autoritat auf
Kosten der Kinder zu missbrauchen und sie als Objekte fiir padophile sexuelle
Bedirfnisse zu nutzen. Nicht weniger unreif und verantwortungslos zeigten
sich die Bischofe und Ordensoberen, die die beschuldigten Priester jahrzehn-
telang beschiitzten und sich bemiihten die skandaltrachtigen Informationen
zu vertuschen.

4.5. Betroffenheit der Laien und ihre Reformforderungen

Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass das traditionelle Interaktionsmuster
in dem Dreieck Gott, Kirche und Mensch immer weniger Akzeptanz findet. Die
Glaubigen fordern ihr Recht auf Beteiligung, Mitsprache und Mitgestaltung.
Sie sind nicht mehr bereit das Vermittlungsmonopol der Kirchenhierarchie
zu akzeptieren. Sie haben auch das Vertrauen in die Fihrungsqualitat der Kir-
chenhierarchie groRtenteils verloren. Deshalb sehen sie als unvermeidbar an,
dass sie die Gestaltung der Kirche selbst in die Hand nehmen und sich von der
Kirchenhierarchie nicht langer bevormunden lassen. Aus dieser Uberzeugung
heraus formulieren sie seit Jahrzehnten ihre Reformforderungen, die jedoch
auf taube Ohren stoRen. Zuletzt wurde der Reformbedarf in der katholischen
Kirche in dem ZDF-Politbarometer thematisiert. Nach dieser Untersuchung ist
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der Reformbedarf sehr stark und beinah als gleich dringend sowohl von den
Katholiken, wie von der gesamten Bevolkerung angesehen. Die héchste Prioritat
wird der Freiwilligkeit der Zélibatverpflichtung (84% der Katholiken), der Aner-
kennung von Ehen der Geschiedenen (79%) und dem Priestertum der Frauen
(75%) beigemessen (ZDF-Politbarometer 19.02.2013).

Als ein Versuch die Verantwortung der Laien wahr zu nehmen darf der Appell
der konservativen deutschen Politiker an die Bischofskonferenz vom Januar 2011
betrachtet werden. In dem Schreiben unter dem Titel ,Wie dem zunehmenden
Priestermangel begegnet werden kann” rufen sie die Bischofe dazu auf konkrete
und radikale Schritte gegen den bedrohlichen Mangel an Priesterberufungen
zu unternehmen. Hinter dieser politisch motivierten Reformforderung verbirgt
sich der Wunsch nach einer intensiveren, flaichendeckenden und individuellen
pastoralen Versorgung, die mit der abnehmenden Zahl der Priester nicht zu ge-
wahrleisten ist. Als ein noch tiefer darin verborgener Wunsch kann der nach Auf-
rechterhaltung des eigenen sozialen und politischen Status angesehen werden,
der besonders bei konservativen Politikern stark von dem Ansehen der Kirche
als Institution abhangig ist. Der Untergang des Ansehens christlicher Kirchen
zieht unvermeidbar den Statusverlust christlicher Parteien und damit auch der
christlichen Politiker und kirchlicher Laienaktivisten mit ihren Verbanden nach
sich. ,,Der Erfolg des Weltgestaltungsauftrags an die Christinnen und Christen
hangt unmittelbar zusammen mit der Glaub- und Vertrauenswiirdigkeit unserer
Kirche (als Institution) zusammen“ (Welskop-Deffaa 2011).

Bilanz

Zusammenfassend muss eine radikale und breitflachige Verknappung kirchen-
eigener Ressourcen in Verbindung mit dem erschwerten Zugriff auf bisher frei
zugangliche gesellschaftliche Ressourcen festgestellt werden. Trotz einer langen
Reihe von Privilegien, einer beherrschenden Stellung im Sozial- und Bildungs-
sektor und einer sehr personalintensiven Pastoral und Katechese erreicht die
Kirche nur eine kleine Minderheit der Glaubigen. Diese Minderheit wird durch
die Sinusstudie 2013 zwei Lebenswelten zugeordnet: dem Traditionellen und
dem Konservativ-Etablierten. Damit wird die katholische Kirche ihrem Univer-
salanspruch nicht gerecht. Ihr Engagement zugunsten der ,Benachteiligten”
in den Landern mit niedrigem Lebensstandard kann diesen fundamentalen
Mangel nicht aufwiegen. Sie stellt lediglich die Verantwortung auf dem Kopf,
die eigentlich den Bischofen aufgetragen worden ist (Christus Dominus: 4-7).
Stattdessen schieben die Bischofe die Verantwortung auf die Laien ab und ani-
mieren sie dazu, durch Spendenaktionen und Hilfswerke die strukturelle und
territoriale Expansion der Kirche in die sog. Missionslander zu finanzieren. |hr
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eigener finanzieller Beitrag dazu (s. VDD-Haushalt 2011) betragt lediglich 1,3%
des jahrlichen Kirchensteueraufkommens. Das stort sie nicht daran von der
Bundesregierung einen 0,7-prozentigen Anteil der staatlichen Entwicklungshilfe
an dem Bruttonationaleinkommen zu fordern.

Die katholische Kirche in Deutschland befindet sich in einem Prozess, in dem
sie unter der Last der Diskrepanz zwischen der kirchlichen Innenwelt und der
,Welt da drauBen” langsam zusammenbricht. Vor dem abrupten Zusammen-
bruch wird sie lediglich durch ihre Privilegien und die angehauften Vermégens-
werte bewahrt. Sie versteht sich als ein Perpetuum mobile vom Gottes Gnaden,
autonom und unabhéngig von der menschlichen Akzeptanz und menschlicher
Ressourcen. In Wirklichkeit aber ist sie darauf angewiesen nachgefragt zu wer-
den und als glaubwiirdig anerkannt zu werden (Gaudium et Spes). Der glaubige
Christ steht vor einem Dilemma und muss sich flr eines der Kirchenverstandnisse
entscheiden. Entweder akzeptiert er die Kirche als eine Wirklichkeit ,,nicht von
dieser Welt”, oder das sichtbare Arrangement der Kirche mit all dem weltlichen
Wohlstand und Einfluss. Die Entscheidung daruber, welche Verpackung der Kir-
che er bereit ist zu akzeptieren, wird Uber die Zukunft der Kirche entscheiden.

Die Verpackung der katholischen Kirche bleibt weiterhin prunkvoll voluminds
und beeindruckend, nur der Inhalt ist wesentlich kleiner geworden und seine
Qualitat verschlechtert sich andauernd. Der Staat und die Biirger zahlen aber
weiterhin fur die Prunk-Verpackung ohne Riicksicht auf die sinkende Qualitat
des Inhalts und Verringerung der Fiillmenge. Am intensivsten versucht Papst
Franziskus der Kirche eine neue Verpackung zu geben. Eigentlich ist die Kirchen-
hierarchie an den Glaubigen wenig interessiert, solange sie mit dem Staat vor-
teilhafte Bedingungen aushandeln kann. Die katholische Kirche in Deutschland
gehort zweifellos zu den reichsten Ortskirchen der Welt. Zum Vergleich: Der
Gesamthaushalt des Heiligen Stuhls lag 2010 bei 245,2 Mio. Euro (L'Osservatore
Romano 3.07.2011) wahrend die Einnahmen einer einzigen Didzese in Deutsch-
land, der Erzdiozese Koln 938,6 Mio. Euro betragen (Stand 2012). lhrimmenses
Kapital und die Vermogenswerte ermoglichen der Kirchenhierarchie vielfaltige
Investitionen (Bautatigkeit, Geldanlage, Erwerb vom Eigentum, Unternehmens-
beteiligungen) und das Uberstehen langerer Durststrecken. Dabei geraten die
Glaubigen ins Abseits, in die Bedeutungslosigkeit. Sollten die 6ffentlichen und
privaten Gelder weiterhin so reichlich und unkontrolliert in die Kirchenkasse flie-
Ben, muss mit einer weiteren Expansion der Kirche in der Wirtschaft gerechnet
werden. Pro Priester verfiigt die katholische Kirche jahrlich allein durch Einnah-
men aus Kirchensteuer Gber einen Betrag von 355 288 Euro, wadhrend sie ihm
eine Vergltung von rund 60 000 Euro zukommen lasst (Brutto-Angabe). Damit
nimmt die Kirchenverwaltung allein mit Kirchensteuer beinah sechsmal so viel
ein, wie sie es fiir die Deckung von eigentlichen Personalkosten bendtigt. Die
auf diese Weise entstehenden KapitalUberschiisse miissen angelegt werden. Es
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wird daher mit einer zunehmenden Beteiligung der Kirche an den Wirtschafts-
unternehmen gerechnet und dadurch mit ihrer steigenden und unsichtbaren
Wirtschaftskraft. Die Glaubigen werden nebensachlich und tberflissig. Da die
spirituellen Angebote der Kirche immer weniger Abnehmer finden, wendet sich
die Kirche den gesellschaftlichen Problemlagen zu und versucht sich als Garantin
der Freiheit und der Gerechtigkeit zu profilieren.

Die These von der , Kirche ohne Glaubigen” hat bereits vor 19 Jahren Pierre
Bourdieu formuliert (Bourdieu 2009). Bourdieu suggeriert, dass die Kirche sich
ganz bewusst vorrangig dem Ausbau ihre Einrichtungen widmet, um moglichst
viele Arbeitsplatze und berufliche Laufbahnen anbieten zu konnen. Diese
Posten besetzt sie dann ausschlieBlich mit den Leuten, die der Kirche loyal ge-
geniber stehen und ihre Mitglieder sind. Die Leitungsfunktionen werden von
den Klerikern wahrgenommen. Inzwischen ist die Halfte des Klerus aulRerhalb
der Seelsorge eingesetzt. Diese Beobachtung wird durch die Entwicklung der
katholischen Kirche in Deutschland im vollen Umfang bestatigt. Die Pfarreien
und Seelsorgestellen spielen bei der kirchlichen Prasenz in Deutschland, anders
als in anderen katholischen Landern Europas, eine untergeordnete Rolle.

In Wirklichkeit verfehlt die katholische Kirche ihren Auftrag und tduscht
die Gesellschaft tiber ihre Bedeutung. lhre selbst zugeschriebenen Rollen als
Garantin des gesellschaftlichen Zusammenhalts und als Vermittlerin von Werten
werden durch die Umfragen nicht bestatigt. Eine reiche und privilegierte Kir-
chenhierarchie wendet sich gemeinsam mit dem Klerus bevorzugt den Reichen
und Privilegierten zu und vernachlassigt dabei die Bedurftigen. Es liberwiegt die
Sorge um das materielle Wohlergehen und den Einfluss der Institution Kirche
und ihre Verankerung im Staat anstatt in der Gesellschaft. Ihr Handlungsmus-
ter unterscheidet sich von dem der Wirtschaft sehr wenig. Es basiert auf der
Sicherung des freien Zugangs zu den sozialen, politischen und wirtschaftlichen
Ressourcen ohne Akzeptanz jegliche Rechenschaftspflichten. lhre Prasenz in den
wohlhabenden Regionen der Welt ist um ein Vielfaches starker, als in den armen
Regionen. Die Wirtschaftskraft der Regionen, nicht die Erlosungsbedirftigkeit
von Menschen, entscheidet lber die Intensitat kirchlicher Zuwendung. Neue
Absatzmarkte werden nach dem Prinzip der sozialwirtschaftlichen Expansion
erschlossen und langfristig von den Uberschiissen aus den Wohlstandsregionen
subventioniert. Die bischoflichen und papstlichen Hilfswerke aus Deutschland
spielen dabei eine Vorreiterrolle als eifrige Geldbeschaffer.
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Zusammenfassung

Die Tatsache, dass die katholische Kirche in Deutschland sich durch ein dysfunktionales
Verhéltnis zwischen ihren Organisationsstrukturen und ihrem Auftrag auszeichnet, ist
langst bekannt. Die Ursache fiir diesen Zustand liegt in dem Uberschuss von Finanz-
mitteln, die der Kirche zur Verfligung stehen und die auf ihre Verwendung warten. Die
katholische Kirche in Deutschland gehort zweifellos zu den reichsten und am besten
abgesicherten Ortskirchen der Welt.

Der Beitrag stellt ein Versuch dar, die katholische Kirche als ein sozio6konomisches
Konstrukt wahr zu nehmen, das nicht nur durch die Glaubenswahrheiten und die
hierarchische Ordnung getragen wird, sondern vor allem durch den freien Zugriff auf
materielle und soziokulturelle Ressourcen der Gesellschaft. Es wird angenommen, dass
nicht das Versprechen der Erlésung und die Aufzeichnung der kirchlich erwiinschten
Wege der Lebensgestaltung die Grundlage des Fortbestandes der katholischen Kirche
als Institution darstellen, sondern der politisch geebnete Zugang zu materiellen und
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gesellschaftlichen Ressourcen. Dieser privilegierter Status ermoglichte einen schnellen
Ausbau von Prasenzformen und Organisationsstrukturen und in der Folge eine ra-
sche Akkumulation des Vermogens und des politischen Einflusses. Es kommt zu einer
Uberbetonung von Strukturen gegeniiber Inhalten. Die Mehrheit der Katholiken lehnt
kirchliche Vorschriften und Empfehlungen ab und hat nur selten Bedarf an pastoraler
Zuwendung. Der sog. Priestermangel erweist sich als eine Fiktion. Die Kirche wird mit
einem Fahrzeug mit einer iberdimensionierten Karosserie und einem sehr schwachen
Motor verglichen. Die Betriebeskosten der Prachtkarosse diirfen bei 17 Mrd. Euro jahrlich
(Summe der Didzesanhaushalte und der Staatsleistungen) liegen und sie garantieren den
Klerus einen Giberdurchschnittlichen Wohlstand. Aus der Analyse und Gegeniiberstellung
von zwei wesentlichen Prasenzformen der Kirche, der Seelsorge und der Wohlfahrt
geht hervor, dass die traditionelle Seelsorge eine untergeordnete Rolle spielt. Es gibt
dreimal so viele kirchliche Sozialeinrichtungen wie Seelsorgestellen. In der Seelsorge
sind lediglich 7 Prozent aller kirchlichen Mitarbeiter beschaftigt. Aktive Priester bilden
lediglich einen Prozent aller Mitarbeiter kirchlicher Einrichtungen. Durch die massive
Prasenz im Sozialsektor (die hochste Konzentration kirchlicher Einrichtungen weltweit)
monopolisiert die Kirche die Gemeinniitzigkeit und zeigt sich blind gegentiber der Be-
nachteiligung und Ausbeutung von Familien. Das Dilemma zwischen der Wahrnehmung
der Kirche als einer Wirklichkeit ,,nicht aus dieser Welt” und ihrer starken Verankerung
in der Welt des Besitzes, der Macht und des Einflusses ist in seiner ganzen Bandbreite
von Papst Benedikt XVI. aufgegriffen worden. Er formulierte wahrend seines Besuchs in
Deutschland (22.09-25.09.2011) das Postulat der Entweltlichung als einen Rettungsweg
und ein Programm. Die Resonanz seiner Empfehlung war unter den Bischéfen kaum
wahrnehmbar und beschrankte sich auf Sprachlosigkeit oder Beschwichtigung. Die
Sorge Benedikt XVI. um das sinkende Ansehen der Kirche hat sein Nachfolger, Papst
Franziskus Gbernommen und die Kirchenhierarchie zur Besinnung auf den gottlichen
Auftrag aufgefordert. Den erfiillt die katholische Kirche in Deutschland eindeutig nicht.
Die Ergebnisse von letzten Umfragen bestatigen diesen Urteil.

Schliisselworter: katholische Kirche, Kirchenvermdgen, Religiositat, Sozialsektor, Seel-
sorge, gesellschaftliche Ressourcen

Streszczenie

Religijnos¢ i postawy wobec Kosciota katolickiego w Niemczech
w obliczu przemian dostepu do zasobow materialnych i spotecznych.
Aktualny stan badan

Artykut jest proba spojrzenia na Kosciét katolicki jako na konstrukcje oparta nie tylko na
prawdach wiary, ale przede wszystkim na zasobach materialnych i spotecznych, ktére
stanowig podstawe jego materialnego i spotecznego istnienia. Takie rozumienie Kosciota
Swiadomie rezygnuje z aprobaty tradycyjnych kregéw klerykalnych w imie niezaleznosci
od koscielnych doktryn i wptywdw oraz swobody naukowych dociekan. Koscidt katolicki
w Niemczech dysponuje jedyng w swoim rodzaju i ekscesywnie rozbudowang siecia
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struktur, ktére zapewniajg mu postrzegalnosc i s3 pomocne w umacnianiu przekonania
o doniostosci jego roli w spoteczenstwie. Jego sie¢ stuzb socjalnych nalezy do najwiek-
szych i najlepiej zabezpieczonych materialnie w skali Swiatowej. Ta potega struktur kon-
trastuje z jego mato efektywng obecnoscig w postudze duszpasterskiej i powszechnym
brakiem zainteresowania jego nauka. Kosciot, a zwtaszcza wysoka hierarchia koscielna,
nie spetnia wtasciwie postawionych im przez Zatozyciela zadan. Tylko co dziesigty katolik
traktuje zalecenia Kosciota w miare powaznie i przyznaje im donioste znaczenie w swoim
zyciu. Nagromadzone zapasy dobr materialnych oraz liczne przywileje powodujg brak
mobilizacji kleru, a przede wszystkim episkopatu, do pracy nad zdobywaniem zaufania
spoteczenstwa. Utrata zaufania nie pocigga za sobg zadnych konsekwencji w kwestii
wyposazenia materialnego Kosciota, ktéry w dalszym ciggu zyje w ponadprzecietnym
dobrobycie, a nawet jego dochody z podatku koscielnego rosng wraz ze wzrostem ob-
cigzenia podatkowego spoteczenstwa i bez wzgledu na intensywnos¢ przywigzania do
gtoszonych przez niego prawd.

Dylemat miedzy rozumieniem Kosciota jako rzeczywistosci ,nie z tego $wiata” a jego
obecnoscig w $wiecie realnym zostat dostrzezony z catg ostroscig i bezkompromisowoscia
przez papieza Benedykta XVI, ktéry wygtosit we Fryburgu teze o koniecznosci zerwania
przez KosSciota zwigzkdw ze swiatem posiadania, wtadzy i przywilejow (Entweltlichung).
Teze te przejat jego nastepca Franciszek, ale jej recepcja w Kosciele powszechnym nie
jest szeroka i wezwanie Benedykta XVI nie jest chetnie przyjmowane przez koscielny
establishment i zwigzane z nim kregi spoteczne, a zwtaszcza partie chrzescijanskie.

Nauka Kosciota i jego nawotywania do wtasciwego stylu zycia spotykaja sie z od-
rzuceniem wiekszosci spoteczenstwa, zwtaszcza mtode pokolenie nie znajduje w niej
odpowiedzi i propozycji, ktore bytoby gotowe zaakceptowad i wprowadzi¢ w zycie.
Niedostatek powotan kaptanskich i struktura wiekowa ksiezy pozwalajg przewidzie¢, ze
dystans miedzy klerem a laikatem szybko sie powiekszy, zas rozbudowana sie¢ organiza-
cji, stuzb i przedsiebiorstw wymknie sie spod kontroli kleru i utraci religijny fundament
i kulturowg swoistos¢. Dostepnos¢ tatwo dotad osiggalnych zasobdw spotecznych, takich
jak: zaufanie, akceptacja nauki Kosciota, powszechne uznanie jego zastug, gotowos¢ arty-
kutowania przynaleznosci, ulegty radykalnemu zatamaniu. Przyczynity sie do tego, oprécz
ogdlnych przemian spotecznych i ekonomicznych, skandale zwigzane z zachowaniem
norm moralnych, sankcjonowaniem wykroczen waskiego kregu niesubordynowanego
kleru i rozczarowaniem co do postaw hierarchii koscielnej.

Stowa kluczowe: Koscidt katolicki, religijno$é, zasoby materialne, zasoby spoteczne,
duszpasterstwo, dziatalno$¢ gospodarcza



