Przeglad Religioznawczy 2(276)/2020
The Religious Studies Review

ISSN: 1230-4379
e-ISSN: 2658-1531
www.journal.ptr.edu.pl

MARIA SROCZYNSKA

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie
e-mail: m.sroczynska@uksw.edu.pl
ORCID: 0000-0003-2993-8820
DOI: 10.34813/ptr2.2020.8

Miodziez w poszukiwaniu sacrum.
Rozwazania socjologiczne

Youth in Search of the Sacred. Sociological Consideration

Abstract. The attitude and relation of modern youth towards the realm of the sacred pro-
vide an interesting, though rarely dealt with, subject matter of sociology. The author raises
the question of whether this discipline is able to meet the theoretical and empirical chal-
lenges regarding the identification of the youth sacred. She draws attention to the ways of
understanding the sacred, which revolve around substantive and functional definitions.
The modern sacred is subject to strong pressure from post-modern culture, which fa-
cilitates its fluidity and hybridity. Young Poles are increasingly becoming ‘absorbers of
stimuli, and neo-tribes cultivate various forms of sensations. The results of quantitative
researches, although important for the studied phenomenon, raise some doubts regard-
ing the measurement of features, often unobservable. They urge one to take a deeper
reflection on the approaches to the range of designata of the sacred in the context of axi-
ological criteria. Qualitative researches, in turn, describes the phenomenon of the sacred
»with understanding”, without abandoning a wider cultural and social background. Both
approaches — phenomenological and hermeneutic - seem to be of significant importance
in this matter. The experience of the sacred has a personal dimension and it is impossible
to fully convey it to others. Triangulation optics provides the opportunity to approach
this sphere, which in the case of emerging adulthood implies the acceptance of the risk of
losing confidence.

Keywords: youth, definitions of sacrum, postmodernity, quantitative researches, qualita-
tive researches, triangulation optics
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Wstep

Pytania o relacje wspolczesnej mtodziezy z sacrum konstruujg bardzo in-
teresujacg, cho¢ rzadko podejmowang problematyke w obszarze nauk so-
cjologicznych. ,,Po pierwsze, termin ,,sacrum” ma konotacje religioznawcze
i teologiczne i jego adaptacja w obszarze nauk spolecznych budzi nierzadko
kontrowersje. Po drugie, mtodziez, znajdujac sie¢ w szczegdlnej fazie zycia,
zwanej dorastaniem (Erikson 2004), podlega dwom przeciwstawnym ten-
dencjom, przekladajacym si¢ z jednej strony na potrzebe ,,zakorzenienia”,
z drugiej za$ — eksperymentowania. Wspolczesne wchodzenie w dorostosé
jest dodatkowo obcigzone przedtuzeniem tego okresu do 30. roku zycia oraz
przezywaniem go na ogo6l bez dostatecznego wsparcia tradycyjnych agend so-
cjalizacyjnych, przy rosngcym znaczeniu $wiata wirtualnego. W konsekwencji
mlodym ludziom, mieszkanicom ponowoczesnego $wita, niejednokrotnie
towarzyszy na tym etapie doswiadczenie samotnosci (Arnett 2007).

Problemy badawcze, ktore postawiono w artykule, dotycza sposobu iden-
tyfikacji sacrum przez nauki socjologiczne zajmujace si¢ kategorig mtodziezy,
co ma swoj odpowiednik na gruncie teoretycznym i metodologicznym, jak
i w wymiarze stosowanym. Zamierzeniem autorki byto wprowadzenie do tej
tematyki, a zarazem zainteresowanie nig nie tylko profesjonalnych badaczy, ale
i tych, ktérym nie jest obojetna kondycja modego pokolenia Polakéw i prze-
obrazenia sfery socjalizacyjnej. W opracowaniu postuzono si¢ metoda analizy
tresci zastanych, dobranych w sposéb selektywny, lecz zasadny dla przedmiotu
badania. Wyeksponowane watki zaprezentowano w sposéb syntetyczny, tak na
gruncie przywotywanych koncepcji, jak i studiow empirycznych.

Dla socjologa zainteresowanego tymi zagadnieniami wazne sg kwestie na-
tury kontekstualnej. Czy we wspolczesnej kulturze Zachodu spotykamy jeszcze
residuum sacrum, jego Zywotne obszary odnoszace si¢ do transcendencji, czy
tez pod wplywem proceséw modernizacyjnych i globalizacyjnych podlega
ono niepohamowanemu procesowi uptynnienia, rozmycia, utraty istotnosci?
A moze, tak jak chce Roberto Cipriani (2017), sacrum na sposob kapilarny,
poprzez aksjonormatywnie zorientowane tresci kulturowe zasila relacje spo-
teczne, w sposéb posredni wplywajac na ksztalt spoleczenstwa? Nalezy takze
bra¢ pod uwage patchworkowe scenariusze, jak choc¢by ten, ze religijne sacrum
rozpuszcza sie w kulturze popularnej, ,wessane” przez to, co immanentne
i humanistyczne, tak ze pozostajg tylko ,,strzepy” swietego baldachimu, owego
symbolicznego uniwersum znaczen siegajacego do transcendencji i majgcego
obejmowac¢ i sankcjonowac wszystkie inne dziedziny zycia spolecznego (Berger
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1997). Wspdlczesnie okruchy tak rozumianego sacrum uobecniajg mikroko-
smosy wspolnot religijnych oraz egzystencjalne strategie jednostkowe. Inna
mozliwos¢ taczy si¢ z poszerzeniem i zniuansowaniem pola znaczeniowego
sacrum. Mlodzi ludzie w kontekscie refleksyjnosci i podejmowanych dziatan
odwoluja si¢ do tego, co najbardziej cenione, osobiste, nierzadko zindywidu-
alizowane - do swoich ,,swietosci”. Czy nauki socjologiczne sg zatem w stanie
sprosta¢ metodologicznym i empirycznym wyzwaniom dotyczacym mlodzie-
zowego sacrum, mozliwosciom jego identyfikacji i celebrowania?

Rozumienie sacrum w naukach spotecznych

Sposéb definiowania poje¢ sacrum i profanum, wprowadzonych do socjologii
przez Emile’a Durkheima, otworzyl szersza, niesubstancjalng perspektywe
interpretacyjng i badawcza. To spoteczenstwo tworzy religie, a odniesienie do
sacrum przybiera postac czci, szacunku, kojarzy si¢ z tajemniczoscia, z drugiej
za$ strony - inne, $wieckie aspekty rzeczywistosci (profanum) maja walor po-
wszedniosci i przyziemnosci (Durkheim 1990). Religioznawca Mircea Eliade
podkreslal, ze homo religiosus wierzy w istnienie rzeczywistosci absolutnej,
transcendujacej $wiat, lecz zarazem uswigcajacej go i sprawiajacej, ,,ze staje
sie on rzeczywisty”, a wspolczesny ,,czlowiek swiecki jest wytworem procesu
desakralizacji ludzkiego istnienia” (Eliade 1999, 167, 169). Mimo to w jego
doswiadczeniu kryja si¢ wcigz zywe, cho¢ mocno okrojone pozostatosci za-
chowan religijnych, takie jak mit, rytual, doswiadczenie inicjacyjne, tesknota
za poczatkiem (Mozdzynski 2006, 84-88).

Dla socjologa inspirujace sa rozwazania Roya A. Rappaporta (2007) nad
naturg sacrum i rolg religii w powstaniu i podtrzymywaniu kultury. Zdaniem
tego antropologa, pojawienie si¢ $wigtosci musiato nastapi¢ wraz z zaistnieniem
kodu jezykowego, koniecznego dla przetrwania spoleczenstwa ludzkiego, kto-
ry zastapil kod genetyczny. Sacrum ma zatem charakter dyskursywny, zostaje
ustanowione i uprawomocnione dzigki skodyfikowanym praktykom rytualnym,
ktore absorbuja takze emocjonalny (niedyskursywny) potencjal numinosum.
Dzieki temu mozliwe jest zapewnienie trwalosci struktury spolecznej. Zaréwno
Leszek Kotakowski, jak i Roy Rappaport (Rappaport 2007, 367-412) ostrzegali
przed deprecjonowaniem sacrum jako dzialaniem niszczycielskim dla kultury
en bloc, a zwlaszcza dla jej warstwy symbolicznej. Zacieranie granicy miedzy
sacrum a profanum we wspolczesnych spoleczenstwach grozi degradacja kultury
(Kotakowski 1984, 173). W kontekscie immanentnych eschatologii i ideologii,
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gloszacych jako cel zycia zanurzenie si¢ w konsumpcyjnym ,,raju’, zasadnicze
momenty ludzkiej egzystencji (narodziny, matzenstwo, choroba, $mier¢) traca
wszelka spoisto$¢ kulturow (zwiagzek miedzy wartosciami a normami) i jakie$
szczegolne znaczenie spoleczne, znoszac napiecia miedzy tym, co sakralne, a tym,
co profaniczne. ,,Gdy znaczenie sacrum rozwiewa sie — wszelki sens, jaki mogtaby
przyjac rzeczywisto$¢, zanika rowniez” (Piwowarczyk 1992, 124). Negowanie roli
wartosci sakralnych otwiera droge do destrukeji srodowiska naturalnego i wiezi
spofecznych, prowadzi do dewiacji struktur wladzy, a takze znaczaco utrudnia
konstytuowanie w miare spojnych tozsamosci, co przynalezy do funkcjonalnych
wymogow grupy rodzinnej. Douglas Murray uwaza, ze ideologia i toZzsamos¢
wspolczesnej Europy absorbujace plytkie definicje poje¢, takich jak szacunek, tole-
rancja, a przede wszystkim réznorodnos¢ nie pozwalaja na dotarcie do glebszych
pokiadéw lojalnosci i zagrazaja przetrwaniu spoteczenstw (Murray 2017, 15-17).

W socjologii religii spotykamy podzial na sacrum substancjalne i funkcjonal-
ne. To pierwsze pojawia si¢ w kontekscie stosunku jednostek do wiary religijnej,
a takze uwarunkowanego spotecznie i kulturowo fenomenu religijnosci (Piwo-
warski 1996, 45-66). To drugie zaklada swoista absolutyzacje humanistycznej
perspektywy $wiata znaczen i jego ,,niewidzialne”, subiektywne formy. Preferuje
malo spoéjny i nieobowigzkowy swiety kosmos oraz przejmowanie tematow
prywatnych, waznych dla autonomii jednostkowej, takich jak familizm, samo-
realizacja, etos mobilnosci i seksualnosci (Luckmann 1996, 155). Sacrum i pro-
fanum moga sie przenikac i tworzy¢ formy ptynne, hybrydalne (Mikotejko 2014,
11-17). Ponowoczesne sacrum osadzone w popkulturze staje si¢ symulakrem.
Obraz - znaczace - pod pozorem odestania do znaczonego - $wiata — zwraca si¢
wylacznie ku sobie samemu za jego posrednictwem (Baudrillard 2006, 158-162).
Transcendencja zostaje wyparta przez konsumpcje, ktéra ma charakter hedoni-
styczny i uwsteczniajacy, a czlowiek staje si¢ bytem immanentnym wobec po-
rzadku znakowego. Jednak wspdlczesny swiat jest nie tyle w pelni odczarowany,
ile w znacznej mierze rozczarowany, a ludzie, ktorzy tego doswiadczaja, zwracaja
sie zaréwno w strong nowych form egzystencjalnego wyrazu, jak i wyprébowa-
nych rozwigzan zakotwiczonych w tradycji kulturowej (Woéjtowicz 2009, 20-23).

Socjologowie probuja umiescic¢ fenomen sacrum w kontekscie relacji czlowie-
ka z samym sobg (we wnetrzu wlasnej jazni), z innymi ludZmi oraz z wytworami,
ktore przyjmuja zobiektywizowane tre$ci $wiadomosciowe (wartosci, normy,
ideologie, przekonania, poglady, symbole) i materialne, pozostajace no$nikami
znaczen (Manterys 1996). Wartosci — idealne stany rzeczy, a zarazem cele zycia
spolecznego i indywidualnego — majg silng konotacje emocjonalna i podlegaja
spotecznej sublimacji, czyli uwzniosleniu, w przeciwienistwie do antywartosci,
ktore poddawane sg procesowi humilizacji — spolecznemu ponizeniu (Znaniecki
2001, 351-354). Wartosci partycypuja w sferze sacrum i wystepuja badZ w postaci



Mtodziez w poszukiwaniu sacrum. Rozwazania socjologiczne 117

hierarchicznej (w relacjach nadrzedno$¢ — podrzednos¢), badz horyzontalnej (ex
aequo) jako obiekty jednoczesnie pozadane, lecz dochodzace do glosu w sposob
skokowy, w zrutynizowanym sposobie do$wiadczania codziennosci. Wartosci
bywaja typologizowane na wiele sposobdw i konkretyzowane w postaci wskaz-
nikéw, ktore w badaniach empirycznych moga odzwierciedla¢ poszczegdlne,
bardziej autonomiczne grupy wartosci lub mie¢ charakter holistyczny (Marianski
2018a, 315-323). W wypadku podjetej problematyki szczegdlnego znaczenia
nabierajg niektdre grupy wartosci, zwlaszcza ostatecznych (religijne i humani-
styczne), a w perspektywie codziennosci — wartosci sensu zycia, ktére wchodza
w relacje z tym, co cenione, ze wzgledu na Zycie zbiorowe (wartosci podstawowe
i uroczyste). Wymienione kategorie wartoséci nie majg charakteru roztgcznego
i zazwyczaj wspolwystepuja na plaszczyznie empirycznej dostepnej poznaniu
socjologicznemu. Wartosci deklarowane nie zawsze pokrywaja sie z tymi, ktore
majg charakter uznawany i realizowany. Zdaniem Gabriela Marcela, liczy sie spo-
sOb, w jaki warto$ci wpisuja sie w egzystencje, bowiem tylko tak ujawniaja si¢ one
w swojej prawdzie (Marcel 2011, 104-105). W kontekscie powyzszego problemu
kluczowe zatem staje si¢ wskazanie centrum, poza ktorym kazde twierdzenie moze
by¢ nieuzasadniona i tatwa do obalenia tezg (Walasek-Jarosz 2020, 103-121).

Wspdlczesny ,,rynek” aksjologiczny w znacznej mierze oddziatuje na
indywidualne decyzje podejmowane przez uczestnikow zycia spotecznego
(Marianski 2015, 877-882). Socjologiczne, relacyjne ujecie wartodci — ideatéw
odsyta tak do wezszego, jak i do szerszego rozumienia sacrum, co znajduje
wyraz na plaszczyznie normatywnej. Ta ostatnia przejawia sie¢ w orienta-
cjach rytualnych i korespondujacych z nimi zachowaniach (Sroczynska 2012,
189-210; Sroczynska 2013).

Kondycja socjalizacyjna wspotczesnej polskiej mtodziezy

Badacze reprezentujacy nauki spofeczne sg na ogoét zgodni, ze w wypadku
wspolczesnej miodziezy trudno jest wyznaczy¢ granice pomiedzy adolescen-
cja a dorostoscig'. Etykieta ,,porzuconej generacji” zaklada deficyt socjali-
zacyjnego wplywu, a zwlaszcza mozliwo$¢ uczenia si¢ rol spotecznych pod
nadzorem i przy wsparciu dorostych. Oznacza to takze przecigzenie mtodych
zbyt duza odpowiedzialnoscia za wlasny los (w konwencji ,,zréb-to-sam”), co
wpisuje sie w paradoks indywidualizacji, a zarazem koniecznosci szukania
biograficznych rozwigzan systemowych sprzecznosci (Beck, Gernsheim-Beck
2002). W socjo-historycznym okresie pdznej nowoczesnosci (high modernism)

! Osoby w wieku 18-24 lata lub 19-25 lat bywajg wlaczane przez badaczy badz do kategorii mlodziezy,
badZz mtodych dorostych (Hildebrandt-Wypych 2010, 129-156).
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jednostka jest ,samoniewystarczalna” i obiektywnie coraz bardziej zwiazana
z innymi na ogdélno$wiatowym poziomie sieci, i instytucji. Mlodzi ludzie prze-
suwaja w czasie gotowos¢ podjecia akceptowanych spotecznie rél rodzinnych
i zawodowych oraz wziecia odpowiedzialnosci za relacje z innymi osobami
i otoczenie ich troska. W koncepcji Jeffreya Arnetta emerging adulthood na-
biera cech liminalnosci, jednak tradycyjne znaczenie rytuatéw przejscia ulega
stopniowej degradacji pod wplywem hedonizmu i konsumpcjonizmu (Arnett
2007). Indywidualizm i subiektywizm, tak charakterystyczne dla dzisiejszego
ponowoczesnego spolteczenstwa, nie sprzyjaja akceptacji kryterium, ktérego
spoleczna realizacja pozwolitaby mtodym ludziom opusci¢ etap eksperymen-
towania (Lipska, Zagdrska 2011, 9-21).

Polscy socjologowie zwracaja uwage na zréznicowane, a zarazem niewspot-
mierne cechy tozsamosci mlodych ludzi, takie jak hybrydalnos¢ tozsamoscio-
wa, orientacja narcystyczna, ktorej towarzyszy jednoczesne zainteresowanie
wieloma pozytywnie ocenianymi obiektami, co zyskuje etykiete ,,pochtaniaczy
bodzcodw” (Wrzesien 2015), dystans do materializmu, cheé bycia uzytecznym
dla innych, odrzucenie ,wyS$cigu szczuréw”, a jednocze$nie otwarto$¢ na
sukces, neoplemienno$¢, zakorzenienie w $wiecie nowych mediow (Szlendak
2013). Srodowiska mtodziezowe absorbuja, a jednoczesnie filtruja tresci me-
dialne, co 3czy si¢ z powstawaniem nowych, lecz stabych form sieciowego
uspolecznienia, ktore nie czynia mniej samotnym i niepewnym tej fazy zycia,
jaka jest wchodzenie w dorostos¢. Mlodzi (podobnie jak najstarsza grupa
wiekowa) niejednokrotnie doswiadczajg poczucia braku satysfakeji ze swoich
relacji spolecznych® Epizodyczny udzial w rytuatach nie modyfikuje w zna-
czacy sposob mlodziezowego moratorium, a zarazem swoistego kulturowego
»zawieszenia”. Niejednokrotnie towarzyszy temu sepizacja (uniewaznianie)
tresci przekazywanych pokoleniowo, a generacyjny bunt zostaje zastgpiony
w zyciu rodzinnym przez solidarnos¢ tolerancyjng (Szlendak 2012, 79-90)°.

O ile we wspdlczesnym spoleczenstwie socjalizacja mlodziezy, rozumiana
jako aktywne przystosowanie do zycia spolecznego, pozostaje zjawiskiem zto-
zonym, obfitujacym w wiele trudnosci, o tyle kwestie wzmacniaja si¢ w wypad-
ku transmisji tresci religijnych. Na te ostatnig w coraz wigkszym stopniu rzutuje
niesp6jnos¢ aksjologicznego przekazu, oscylujaca wokot strategii ekspresyjno-
-pragmatycznych. Owocuje to ignorowaniem lub selektywnym deprecjonowa-
niem dyskursywnej sfery sacrum (np. w obszarze doktrynalnym), a takze taczy
sie z trudno$ciami w osobistym przezywaniu wiary na plaszczyznie tego co
irracjonalne, np. przynalezace do sfery dos§wiadczenia religijnego. Do niedawna

> Samotnos¢ moze stac si¢ sta¢ jednym z powazniejszych dtugofalowych problemow, ktére maja
zwigzek z pandemia (COVID-19), https://wgospodarce.pl/informacje/78511-zdrowie... [dostep: 24.04.2020].

* Jednoczes$nie, jak pokazuja badania Verna Bengtsona, wzrasta prawdopodobienstwo aksjologicznego
podobienstwa mlodych do pokolenia dziadkéw (Szlendak 2012).
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zjawisko ,,ubogiej socjalizacji” polegalo na przekazywaniu dzieciom tylko tych
wartosci i wzoréw, do ktorych rodzice byli przekonani. Rodzina pozostawata
swoistym ,filtrem”, przez ktéry adolescenci przyswajali wzory zachowan,
proponowane przez inne podmioty (szkole, grupy rowiesnicze, koscioly czy
media) (Piwowarski 1996)*. Obecnie, w warunkach socjalizacji wyprzedzajacej
(co wiaze si¢ z intensywnym oddzialywaniem instytucji sfery wtornej) oraz
odwroconej (prefiguratywnej), religijne postawy wymagaja podtrzymywania
w szerszym kontek$cie spotecznym (przyjaciele, znajomi, rodzenstwo, inne
osoby znaczace). W okresie wchodzenia w dorosto$¢ szczegdlnego znaczenia
nabieraja kontakty z réwiesnikami, a wiara religijna i zwigzane z nig interakcje
ulegaja wzmocnieniu (lub ostabieniu), w kontekscie bezposrednich relacji
z osobami zaangazowanymi w religie i kosciol, zdystansowanymi od tego czy
niechetnymi temu (Collins 2011, 115-116).

Wspdlczesne sacrum religijne, tak jak inne sfery znaczen i symboli, podda-
wane jest silnej presji ze strony proceséw o zréznicowanych, kontrowersyjnych
obliczach. Pézna nowoczesnos¢ pluralizuje $wiat zycia jednostek, kwestionujgc
rzeczy nazywane ,,oczywistymi”. Z jednej strony przynosi dystans do zastanych
tradycji i podtrzymujacych je spotecznych struktur, z drugiej zas - sprzyja
tendencjom integracyjnym, tworzac platformy, na ktérych ludzka wzajem-
no$¢ i wspdlnota bazuja na tym, co, paradoksalnie, dostarcza refleksyjnos¢
jednostkowa. Jak zauwaza Peter L. Berger, fascynujacy obszar badan laczy sie
z ukazaniem znaczenia tego procesu, ktory w zaleznosci od réznych czynnikow
moze, ale nie musi sekularyzowac (Berger 2009-2010, 95).

1. Sacrum a mtodziez w optyce badan ilosciowych

Przyjete powyzej sposoby interpretacji uobecniania si¢ sacrum w zyciu spo-
tecznym moga by¢ zardwno opisywane w kategoriach inkluzywnych, funkejo-
nalnych, jak i ekskluzywnych, substancjalnych (wcielanych w modele religii
zinstytucjonalizowanej). Sledzac rezultaty badan, prowadzonych w optyce
ilosciowej, mozna odnie$¢ wrazenie, ze mtodzi Polacy pragng by¢ coraz cze-
$ciej ostonieci ,,baldachimem wszystkiego, co satysfakcjonujace, z jednoczesna
mozliwo$cig wyboru” (parafrazujac tytut stynnej pracy Petera L. Bergera Swiety
baldachim, 1997), gdyz deklarujg zaréwno zainteresowanie mito$cia, przyjaznia
oraz udanym zyciem rodzinnym (posiadaniem dzieci), jak i wysoka pozycja
zawodowg, dobrym wynagrodzeniem oraz spokojng egzystencja bez ktopotow
i konfliktéw. Jednoczesnie mlodziezy mniej zalezy na barwnym zyciu pelnym
rozrywek, byciu uzytecznym dla innych i satysfakcjonujacej seksualnosci;
jeszcze rzadziej wskazywane sg osiagniecia w dziedzinie nauki i sztuki, nieza-

* W. Piwowarski uwazal, ze pomimo wigkszego nasilenia religijno$ci wsréd kobiet ojcowie bardziej niz
matki stanowig czynnik trwatosci religijnej (1996). Wydaje sie, ze i dzisiaj teza ta moze by¢ podtrzymywana.
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lezno$¢ w pracy czy zycie zgodne z zasadami religijnymi. Sondaze pokazuja,
ze za udanym zyciem rodzinnym, dzie¢mi (42% deklaracji) czesciej optuja
dziewczeta i chlopcy bedacy uczniami technikow (Mtodziez 2016, 52-56;
Grabowska, Gwiazda 2019, 71-75)°. Z kolei maturzystki z licedw, bardziej
niz chlopcy, cenig wartos$ci moralne i zwigzane z prawda, wazne dla zasad
spolecznego wspolzycia (internalizowane gtéwnie we wspolnocie rodzinnej)
iidentyfikowane z takimi kategoriami, jak: dobro¢, miloé¢, pomaganie innym,
prawdomownosé, uczciwosé, madrosé. Wazna jest takze grupa wartosci zali-
czanych do $wietosci religijnych. W $wietle pogladdw filozofa Maxa Schelera®,
wymienione stany rzeczy naleza do wyzszego porzadku aksjologicznego, co
znalazlo wyraz w badaniach mlodziezy maturalnej prowadzonych pod ko-
niec poprzedniej dekady (Sroczynska 2013, 100-120). Zastosowanie, obok
kwestionariusza ankiety, dodatkowego narzedzia w postaci Skali Warto$ci
Schelerowskich (SWS) ujawnito podobienstwo orientacji uczniéw z regionu
Swietokrzyskiego i ich rodzicéw, zwlaszcza w grupie wartosci moralnych
i $wietosci $wieckich, zwigzanych ze wspolnotg narodowa (Sroczynska 2013).

Najczestszym przejawem sacrum identyfikowanym przez socjologow jest
wiara religijna, ujmowana zaréwno w wymiarze instytucjonalnym, jak i po-
zainstytucjonalnym. Juz w pokoleniu millenialséw dostrzegano ,,mentalno$¢
majsterkowicza’, co Iaczylo sie z proba ksztaltowania religijnosci na swoj
wlasny sposéb. Przekonania najmtodszych, majacych obecnie nie wiecej niz
26 lat, zmienialy sie bardziej dynamicznie. W 2010 r. deklarowali wiare w bli-
sko 90%, w 2018 — w niespelna 83%, z kolei niewiara byt pod koniec I dekady
XXIw. udzialem ponad 10% mlodych, a w2018 r. przyznawalo si¢ do niej po-
nad 18% respondentéw (Grabowska 2018, 175). Wiara religijna dla znaczacego
odsetka uczniow i studentéw z Wielkopolski (migdzy dwiema pigtymi a jedng
drugg) nadal petni pozytywna funkcje w réznych sferach zycia, zwlaszcza jako
pomoc w sytuacjach dramatycznych (Baniak 2019, 27-28). Krytyka i kon-
testacja tejze funkcji najczesciej towarzyszy osobom deklarujacym sie jako
niewierzace. Z kolei cze$¢ mlodziezy o postawach watpiagcych lub obojetnych
(od jednej szdstej do jednej trzeciej) uznaje religie za warunek konieczny (czy
element pomocny) dla uczciwego zycia (Baniak 2019).

Jak wynika z badan prowadzonych w latach 1988-1998-2005-2017, czegs¢
studentéw (okoto jednej trzeciej) doceniala znaczenie religii i wiary religijnej

> W $wietle badan prowadzonych przez CBOS od potowy lat 90. rodzina lokowala sie na drugiej
pozycji po milosci, przyjazni, a dynamika wskazan mlodziezy osiggala najwyzsze warto$ci na przetomie
tysiaclecia (58% w 1997 r.), po czym spadala, zwlaszcza w drugiej dekadzie XXI w. Od 2016 r. znaczenie
rodziny utrzymuje si¢ na podobnym poziomie (42% wskazan) i géruje nad wskazaniami ciekawej pracy,
osiggnigciem wysokiej pozycji zawodowej czy zdobyciem majatku (Grabowska, Gwiazda 2019, 74).

¢ Wedtug Schelera (1994) wartoéci reprezentujg zobiektywizowany porzadek o charakterze hierar-
chicznym. Najnizej znajduja si¢ warto$ci hedonistyczne, dalej witalne, duchowe (piekno, prawda i dobro),
najwyzej za$ ulokowane sa wartoéci $wiete.
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jako wartosci, ktorych mozna osobiscie doswiadczy¢, chocby przez poczucie
bliskosci Boga. W ciagu ostatnich trzydziestu lat zaobserwowano spadek
znaczenia roli wiary jako czynnika zapewniajgcego oparcie i poczucie bezpie-
czenstwa’, swoistego remedium na zagrozenia wspoltczesnego swiata (Uklanska
2020, 115-124). Proces zmiany kulturowej, przyspieszajacy od poczatku nowe-
go stulecia, obejmuje przede wszystkim tresci religijne, zwigzane z modelem
koscielnosci, artykutowane publicznie (np. udzial we mszach i nabozenstwach,
identyfikacja ze wspdlnota religijng), jak i pozostajace domeng zycia prywat-
nego jednostek (np. autodeklaracja wiary, przekonania religijne, moralno$¢
czy praktyki modlitewne). Jednocze$nie $wieto$¢, rozumiana jako cel zycia
jednostkowego, nie jest przedmiotem zainteresowania i aspiracji mlodziezy, co
pokazujg badania prowadzone w wojewodztwie lubelskim. Oznacza to kryzys
jej religijnego znaczenia. Swieto$¢ jako cel zycia chrze$cijanina, nalezacy do
porzadku duchowego, traci na realnej wartosci i lokuje si¢ poza obszarem spraw
istotnych dla funkcjonowania przecietnego, mlodego katolika (Miszczak 2014).
Coraz czgséciej mamy do czynienia z ptynnymi i niezbyt spojnymi ukladami
wierzen, bedacymi przejawem prywatyzacji sfery religijnej i powolnego proce-
su erozji $Swiadomosci religijnej, zwlaszcza mlodego pokolenia. Moga by¢ one
takze uznawane za przejawy procesu autonomizacji i kreatywnosci religijnej
(Marianski 2018b). Co ciekawe, internet funkcjonuje w §wiadomosci mtodzie-
zy bardziej jako kanat komunikacji niz samoistna przestrzen wyrazania reli-
gijnosci (Zarzecki 2020, 176-178; Sierocki 2018, 283-285). W spoteczenstwie
polskim nowe ruchy religijne, sekty czy herezje sa fenomenami relatywnie stabo
obecnymi w zyciu zbiorowym, zwlaszcza w swiadomosci mtodych Polakow
(Klimski 2017, 11). Z drugiej strony adolescenci stanowia kategorie ,,z natury”
kontestujacg zastany $wiat spoteczny i nawet jesli wspotczesnie kwestia ta nie
przybiera postaci radykalnej, to w sferze wiary niejednokrotnie prowadzi do
otwierania si¢ na tozsamosci bardziej plynne, ,,poszukujgce”

Czy dla mtodego pokolenia katolicyzm moze odgrywac istotng role w wy-
miarze aksjologiczno-normatywnym, w trwaniu mitu religijnego i objasnianiu
podstawowych pytan egzystencjalnych? W swietle badan Europejskiego Sondazu
Spotecznego (ESS, 2014-16), przeprowadzonego w 22 krajach europejskich,
w kategorii wiekowej 16-29-latkéw nieidentyfikujacych si¢ z zadna religia lub
denominacja, Polska zajmowata przedostatnig pozycje (z wynikiem 17%) przed
Izraelem?®. Z kolei do grupy spoteczenstw o najwyzszych wskaznikach niereligij-
nych mlodych dorostych naleza Czechy, Estonia i Szwecja (75-91%) (Bullivant

7 W $wietle powyzszych badan odsetek respondentéw uznajacych wyltacznag, stabilizujaca role wiary
w kontekscie zagrozen egzystencjalnych zmniejszal si¢ w sposéb liniowy, od 38,9% w 1988 r. do 13,5%
w 2017 r. (Uklanska 2020).

& Wedlug ESS (2014-16), w Polsce 83% mlodych dorostych stanowig chrzescijanie, z tego 82% de-
klaruje wyznanie katolickie (Bullivant 2018, 6, 8).



122 MARIA SROCZYNSKA

2018, 6, 8). Obecnie moéwi si¢ nie tylko o procesach sekularyzacyjnych, aleio po-
wolnym otwieraniu si¢ na religie, o przebudzeniu religijnym (desekularyzacja),
nie tyle o zanikaniu sacrum, co o jego przemieszczaniu si¢ w réznych sferach
ludzkiego zycia. W warunkach gwattownych zmian lokalnych (posttransforma-
cyjnych), a obecnie takze globalnych (spowodowanych pandemig), wiele dotych-
czasowych pogladéw dotyczacych roli religii i Kosciota w spoleczenstwie polskim
(zwlaszcza w kontekscie mlodziezy) wymaga przemyslenia i zrekonstruowania.
Tym bardziej, ze podnoszone sa metodologiczne watpliwosci dotyczace pomiaru
cech okreslajacych zjawiska spoleczne, czesto nieobserwowalne, co pozostaje
przedmiotem uzgadniania przez sedziéw kompetentnych. Fakt ,,nierozstrzygania
probleméw pomiaru (wskaznikowania) w fazie metodologii badan czy podejs¢
statystycznych jest najwazniejszy w potencjalnym deprecjonowaniu wynikow
badan ilosciowych” (Walasek-Jarosz 2013, 147). Kwestie te wydaja si¢ réwniez
istotne w wypadku niejednoznacznej kategorii, jaka stanowi sacrum, niemniej
rezultaty prowadzonych badan majg swoje znaczenie, zwlaszcza jesli charak-
teryzuje je znaczny stopien poréwnywalnosci. Sklaniaja bowiem do podjecia
glebszej refleksji nad sposobem ogladu przez socjologéw desygnatow sacrum,
okreslanych poprzez kryteria aksjologiczne.

Obserwowalne staje si¢ zjawisko slabniecia znaczenia wiary religijnej
w kontekscie innych wartosci zyciowych mlodych ludzi, a zarazem waz-
nosci sacrum wpisanego zaréwno w ramy instytucjonalne, jak i w wymiar
wspolnotowy. Pomimo wrazliwo$ci Kosciota katolickiego na zmieniajace si¢
trendy we wspdlczesnej kulturze, czego przykladem moze by¢ aktualny pro-
jekt Swiatowych Dni Mlodziezy (SDM), wielowymiarowe wsparcie medialne
rodzi nowe wyzwania. Zmieniajg one glebie i wymowe sakralnosci, a pomimo
uatrakcyjnienia przestania religijnego, siegajacego po kody jezyka popkultury,
nie przyczyniaja sie do zmniejszenia zakresu relatywizmu i obojetnosci (Sta-
chowska 2019, 533-534). Jesli zgodzimy sie z opinig, ze Koscidl traci mlodziez
(Zareba 2020, 102-103), to czy mozna takze mowic¢ o porzucaniu sacrum czy
tez raczej o jego metamorfozach, zwigzanych z ponowoczesng duchowoscig?
A moze najbardziej prawdopodobny jest scenariusz wspotegzystujacych ,,neo-
plemion”, w ktérych ujawniajg si¢ jego zréznicowane ekspresje?

2. Sacrum a miodziez w optyce badan jakosciowych

Pytanie pozostaje otwarte, zwlaszcza, Ze fenomen sacrum uobecnia si¢ zaréwno
w formie duchowosci mniej lub bardziej wpisanej w transcendentny i instytucjo-
nalny wymiar religii (duchowo$¢ dogmatyczna i osobista), jak i niemajacej z nig
zwigzku, a ukierunkowanej na dobro tkwigce w cztowieku i jego rozwoj (ducho-
wos$¢ transgresyjna). Ta ostatnia wpisuje sie w optyke postmaterialistycznej zmia-
ny dokonujacej si¢ w dziedzinie $wiadomosci. Badaczom pozostaje opisywanie
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fenomenu sacrum ,,ze zrozumieniem’, bez rezygnowania z szerszego kontekstu
kulturowego. I podejscie fenomenologiczne, i hermeneutyczne wydajg si¢ mie¢
w tej materii najwieksze znaczenie. Pierwsze z nich skupia si¢ na rzeczywistosci
symbolicznej, jaka postuguja sie jednostki w spotecznych relacjach; interesuje
sie $wiatem przezywanym, §wiatem Zycia (Lebenswelt), gleboko wpojonymi
przekonaniami, konstruowanymi na bazie mechanizméw socjalizacji i stalego
odtwarzania wiedzy w codziennych interakcjach (Mikiewicz 2016, 207). Drugie
z podejs¢ takze probuje dotrze¢ do $wiata wewnetrznych przezy¢ jednostek,
akceptujac jezyk metafor, symboli i obrazéw (Czerepaniak-Walczak 1997). Jest
to tendencja uprawomocniona w ramach hermeneutyki, gdzie pojecia metafo-
ryczne, nieostre, przenosne, ,niedomykajace” rzeczywistosci, odstaniajg wielos¢
skojarzen i zapraszajg do dyskusji. Tym bardziej, ze doswiadczenie sacrum ma
charakter osobisty i nie sposéb w pelni przekaza¢ go innym.

W polskiej socjologii religii niewiele jest przyktadéw podejscia komparaty-
stycznego na poziomie dyscyplin, teorii, uje¢ metodologicznych i zrédtowych,
totez pewien wyjatek stanowi praca o polskim homo religiosus. Na plaszczyznie
analitycznej pojawia si¢ on w kontekscie konkretnych realiéw zycia mtodych
ludzi, uksztaltowanych przez system wierzen i ksztalt socjalizacji Pomimo
widocznego krytycyzmu badanych studentéw w stosunku do instytucji Ko-
$ciofa (zwlaszcza wobec etyki seksualnej) oraz malej aktywnosdci w zakresie
praktyk religijnych, zdaniem E. Zimnicy-Kuzioly, zasadny jest wniosek o silnej
wsrod nich potrzebie Transcendencji. Osoby wierzace wskazywaly na funkgje,
jakie religia petni w ich zyciu, przede wszystkim terapeutyczna, progresyw-
na i sensotwdrcza (Zimnica-Kuziota 2013, 300-301). Z kolei w srodowisku
studentéw Kielc i Krakowa (od ktérych pozyskano 111 wywiaddw narracyj-
nych) duchowos¢ bywa kojarzona z dazeniem jednostki do realizacji wartosci
wyzszych na drodze samorealizacji, przy docenieniu tajemnicy cztowieczen-
stwa. ,,Chodzi o to, aby by¢ ponad wszelkimi problemami dnia codziennego
i osiggna¢ poczucie szczgscia, sensu wlasnego zycia, spokoju wewnetrznego
i samozadowolenia” (Mielicka-Pawlowska 2017, 342). Znaczenia przypisywane
pojeciu duchowos$ci mozna powigza¢ z dwoma paradygmatami - religijnym
oraz pozareligijnym. Ten pierwszy laczy si¢ z tradycja polskiego katolicyzmu
oraz subiektywnymi formami wiary, ten drugi - z bardziej rozbudowanymi
semantycznie wewnetrznymi przekonaniami jednostek, odnoszacymi sie do
psychiki, wolnosci oraz moralnosci (Mielicka-Pawtowska 2017, 341-349).

Wspdlczesnie coraz czedciej Swigtoscia mtodych jest nie tyle relacja z rzeczy-
wistoscig transcendentng, ile udane, szczgsliwe Zycie urzeczywistniajace ludzki
potencjat (Zduniak 2017, 143-154). Szczedcie, w $wiadomosci miodziezy, ,nie
«jest», a jedynie «bywa» w zderzeniach momentéw kontrastujacych zycie co-
dzienne” (Kotowski 2017, 219). Do$wiadczanie szczgscia, co podpowiadaja tresci



124 MARIA SROCZYNSKA

kultury popularnej, dostepne w trzech stowianskich jezykach, uwarunkowane jest
indywidualnymi pragnieniami jednostek i ich subiektywnie interpretowanymi
wyborami (Kotowski 2017). Niektdrzy badacze zauwazajg brak autoidentyfikacji
mlodziezy jako kategorii komunikacyjnej, co nie oznacza, ze nie wyrézniaja oni
w codziennos$ci pewnych wspoélnych, budzacych silne, pozytywne emocje stanéw
rzeczy. Mlodych zachwycaja muzyka, ludzie, jedzenie i natura, ale réwniez zachod
stonica (Fleischer 2019, 186). Z drugiej strony, zainteresowanie budzi mozliwos¢
symbolicznego ,,przeniesienia si¢” do wykreowanej rzeczywistosci mitycznej,
odpowiadajacej tzw. sacrum szczatkowemu. Doswiadczenia transrealno$ci w ra-
mach ruchu rycerskiego, subkultury fantasy czy techno wydaja si¢ obecnie bardzo
cenione, a rzeczywisto$¢ wykreowana kulturowo pozostaje dla wielu mlodych
ludzi czyms znacznie wiecej niz realna (Zagorska 2004, 264-266).

Optyka badan jakosciowych pozwala na zrekonstruowanie sacrum, ucie-
lesnianego w orientacjach, postawach czy tozsamosciach. Jego interpretacja
uwzglednia krzyzujace si¢ continua: inkluzywne - ekskluzywne oraz jednostko-
we — zbiorowe. Inspirujace w badaniach juwentologicznych moze by¢ zauwazenie
trzech obszaréw uobecnienia sacrum: podstawowego — odwolujacego si¢ do
wartosci o charakterze sensotworczym, religijnego — dotyczacego Transcenden-
cji (wiara religijna i religijno$¢) — oraz zindywidualizowanego — powiazanego
z duchowoscig, zaréwno zakladajacego istnienie ,,czego$ radykalnie innego”,
jak i immanentnego (zwréconego w kierunku osoby i jej aktywnosci) (Mielicka
2006; Sroczynska 2013; Sroczynska, Walasek-Jarosz 2020). Najszerszy zasob se-
mantyczny ma sacrum podstawowe — to swoiste residuum wyobrazen tego, co
powinno stanowi¢ najwazniejsze punkty odniesienia w ludzkim zyciu. Pozostale
rodzaje sacrum - religijne i zindywidualizowane (duchowos¢), ktére moga mie¢
obszary wspolne - ,,zanurzajg si¢” w sacrum podstawowym, ucielesniajac ,to,
co niecodzienne” w materii zwyczajnosci. W badaniach autorskich, opartych na
zrédlach biograficznych (41 wypowiedzi konkursowych uczniéw i studentow
z regionu $wietokrzyskiego), podjeto probe powiazania powyzszych kategorii
sacrum z czterema typami tozsamosci (przekazana, moratoryjna, dyfuzyjna
i osiggana), spotykanymi wsréd mlodziezy (Sroczynska 2012, 189-210). Przej-
$ciowe lub bardziej trwate cechy tych tozsamosci okreslono poprzez obecnos¢
takich znaczacych elementéw duchowosci, jak: wewnetrzne zobowiazanie wobec
odkrytego sacrum i do$wiadczanie kryzysu (Krzychata 2007, 39-248; Sroczynska,
Walasek-Jarosz 2020). Mlodziezowe tozsamosci s3 w znacznej mierze zdomino-
wane przez kryteria moratoryjne i przekazane, co pozostaje w facznosci z sacrum
podstawowym i religijnym, a niekiedy zindywidualizowanym (duchowos¢);
zkolei tozsamo$¢ dyfuzyjna i osiagana wystepuja relatywnie rzadko. Konkluzje te
nalezy traktowac z ostroznos$cig, majac na uwadze fakt, ze w okresie adolescencji
na procesy osobowosciowe nalezy patrzec z perspektywy in statu nascendi.
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Refleksje koncowe - ,stare” i ,nowe” wyzwania

Pomimo daleko idacych przeobrazen tego, co nalezy do szeroko rozumiane;j
sfery religii i duchowosci, nie sposéb nie zauwazy¢, ze to dzigki rytuatom mamy
zaposredniczony kontakt ze sferg sacrum. Ogladamy idealy ,,niczym przez okno’,
jakby poza zwykla codziennoscia, a warto$ci i znaczenia wzbogacajg nasze zycie
swoja wielkoscia. ,,Jest to mowa, ktérg odziedziczylismy po religii, lecz 6w nu-
minotyczny kontakt ze §wietoscia to lepsza czgs$¢ zycia kazdego z nas, kto stara
sie by¢ uczciwym, kto ceni prawde, kto odpowiada na wezwanie do wiekszej
lojalnosci, wigkszej kreatywnosci, wigkszej inteligencji lub wiekszego dobra”
(Rothenbuhler 2003, 161). W artykule poruszono problem obecnosci kategorii
sacrum w obszarze studiéw socjologicznych poswieconych mlodziezy. Ma on
charakter wprowadzajacy zaréwno do zagadnien ujmowanych na plaszczyznie
teoretycznej, jak i na gruncie empirycznym. We wspolczesnym spoleczenstwie
polskim nadal wystepuje zdolno$¢ do transmitowania w zyciu rodzinnym
tych wartosci i sposoboéw zachowan, ktdre swiadcza o pewnej formie cigglosci
pokoleniowej, a zarazem tworza kompetencje rytualne dajace poczucie wigzi
i mozliwo$¢ celebrowania tego, co niecodzienne. Do niedawna w srodowisku
socjologow dominowat poglad o niemoznosci zatrzymania, a nawet ostabienia
procesu desakralizacji zycia religijnego, co w wypadku chrze$cijanstwa stalo
sie widoczne w kontekscie pokoleniowym (7The Age Gap... 2018). Pandemia
wywolana przez wirusa, ktéra na poczatku 2020 r. osiagnela zasieg globalny,
przynosi dotkliwe straty ekonomiczne i wplywa na nasze zachowania. Rézne
zasoby sacrum znalazly sie w polu specyficznych napie¢ wywotanych kryzysem,
co wigze sie ze wzrostem znaczenia warto$ci wyzszego rzedu, w tym tego co
religijne i duchowe. Obecnie nie tylko ,wiara szuka zrozumienia” co zaktada
stawianie pytan w rodzaju: dlaczego wierze?, w co wierze?, ale i sam podmiot
wlacza autorefleksje w kontekscie mozliwosci transgresji. Przynosi to ze soba
pewien rodzaj sakralizacji rzeczywistosci, chocby w postaci réznorodnych modeli
jednostkowego szcze$cia. Interesujace jest, ze obecnie to miodzi ludzie ponizej
24.1.z. (czytelnicy portalu Onet) czgéciej niz inne grupy wiekowe (44%) zastana-
wiaja sie nad sensem zycia (40 procent Polakdéw. .. 2020). W pokoleniu pandemii
(i pokoleniu sieci) nic nie bedzie juz takie samo jak wczesniej. W opozycji do
scenariusza odwolujacego sie do Absolutu i zindywidualizowanej duchowosci
pojawia sie jeszcze silniejsza presja na postawy i zachowania mlodziezy, ktérej
celem jest dostarczanie zastepczych obiektéw konsumpcyjnych — quasi-mitycz-
nego remedium na spoleczng anomie i osamotnienie.

W kontekscie metodologicznym potrzebny jest namyst nad relacjami tacza-
cymi strategie badan ilosciowych i jakosciowych oraz ich madrym wykorzysta-
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niem w ramach optyki triangulacyjnej. Tej ostatniej nadano walor holistycznej
mozliwosci aproksymatywnego zblizania si¢ do sfery sacrum i jego odnajdywania
w $rodowisku adolescentow i postadolescentéw. Zardwno ,jezyki” zbiorowe,
jak i jednostkowe odwoluja si¢ do sfery znaczen przypisywanych swieto$ciom,
jednak w ponowoczesnym, zindywidualizowanym $wiecie ciezar ,,ttumaczenia”
wiaze si¢ z permanentnym ryzykiem, jakim jest utrata pewnosci. Badaczom
pozostaje zatem opisywac te §wiaty ,,ze zrozumieniem’, bez rezygnowania z od-
wotan do kontekstu srodowiskowego i wzorcoéw kulturowych przektadalnych na
to, co w naukach spolecznych mozna ,,zmierzy¢” (Walasek-Jarosz 2020, 103-121)
Trudno jednak oprzec¢ si¢ wrazeniu, ze nauki socjologiczne s w stanie jedynie
czesciowo sprosta¢ metodologicznym i empirycznym wyzwaniom dotyczacym
sacrum, zwlaszcza mozliwosciom jego identyfikacji w §wiecie mlodziezy.
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