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The Perception of Sacrum in the Traditional and Contemporary Culture

ABSTRAKT

Na bazie koncepcji fenomenologicznych zawartych w pracach Mircea Eliadego, Rudolfa Otto
oraz Emila Durkheima poréwnane zostaly systemy wierzeniowe odnoszace si¢ do wyobrazen
sacrum istniejacych w XIX i w pierwszej polowie XX w. oraz pod koniec XX w. 1 na poczatku
XXI w. Tradycyjny system wierzen, oparty o material etnograficzny i folklorystyczny
charakteryzowala zasada solidarnosci laczaca wyobrazenia Boga, przyrody i1 czlowieka.
W opozycit do tej zasady antysacrum ukonkretniane bylo w wierzeniach demonologicznych, wiary
w diabla oraz pojawienie si¢ chaosu kosmicznego wtedy, gdy zostala naruszona zasada
solidarnosci faczaca Boga, czlowieka i przyrode. Schemat wyobrazen wspoélczesnych, poczatku
XXI w., ukonkretnial sacrum poprzez zwiazek Boga z przyroda traktowany jako gwarancja
istnienia §wiata. Czlowiek przeciwstawia si¢ temu porzadkowi wtedy, kiedy niszczy przyrode, co
traktowane jest jako zlo moralne, a takze tworzy idealna, wirtualng rzeczywisto$¢, okreslang
pojeciem awatara, przeciwstawiang ustanowionemu przez Boga porzadkowi wszech§wiata.
Wyobrazenia antysacrum obejmuja wi¢c przekonania ludzi, ze naruszenie solidarnosci laczacej
Boga (Absolut, Transcendens) i przyrode jest spowodowane dzialaniem czlowieka, ktory tworzy
wlasng rzeczywisto$¢ 1 w ten sposéb przyczynia si¢ do zaistnienia kofica Swiata.

Stowa kluczowe: sacrum, antysacrum, kultura tradycyjna, kultura wspolczesna

ABSTRACT

Based on the phenomenology concepts included in the works of Mircea Eliade, Rudolf Otto and
Emil Durkheim, a comparison of beliefs systems was compiled reflecting the perceptions of
sacrum in XIX century, the first half and the end of XX century, as well as at the beginning of
XXI century. The traditional system of beliefs, based on the ethnographic and folk material, was
characterized by the rule of solidarity combining the perception of God, nature and human
beings. As opposed to this, the rule of antisacrum was conceptualized in the demonological beliefs,
the belief in the devil and cosmic chaos when the rule of solidarity combining God, human
beings and nature was infringed. The scheme of contemporary beliefs of the beginning of XXI
century, specified sacrum through the relation of God with nature, treated as a guarantee of the
existence of the world. A human being opposes this order when destroying nature which is
treated as moral evil, but also when he creates an ideal, virtual reality, described as avatar which is
juxtaposed with the order of the Universe as set by God. The perceptions of antisacrum cover the
human beliefs that the infringement of solidarity connecting God (the Absolute, the
Transcendence) and nature is a result of human activity that creates his own reality and in this

way contributes to the occurrence of the end of the world.
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Wprowadzenie

Druga polowa XX w. przyniosta tak wiele zmian we wszystkich sferach zycia, ze trudno
przyjmowac zalozenie o istnieniu sfery zjawisk kulturowych niezmiennych w warstwie
wierzeniowej. Mimo iz religijno$¢ ma tendencje do dlugiego trwania w czasie, to jednak cechy ja
konstytuujace nie ulegaja zmianie, ale zmieniaja swoje formy symboliczne. Przyjmuje, ze cechami
konstytuujacymi religijno§¢ jest uczestniczenie w praktykach kultu, wiara w istnienie
rzeczywisto$ci pozaempirycznej przekladana na systemy wierzeniowe konstruowane przez ludzi
1 zalezne od uwarunkowan spolecznych oraz organizacja wspélnot wyznaniowych, ktérych celem
jest zintegrowanie si¢ wyznawcow w ramach instytucji religijnych. Fundamentalny dla religijnosci
jest jednak system wierzeniowy, gdyz od niego, jak zakladam, zalezne sq inne wymiary religijnosci.

System wierzeniowy jest skutkiem istnienia subiektywnych przekonan ludzi na temat
rzeczywisto$ci pozaempirycznej oraz konstruowania przez nich wizji $wiata uwzgledniajacej jego
wymiar transcendentny. O ile wiara religijna przynalezy do doktrynalnej czesci religii, to wierzenia
sa wynikiem indywidualnego i §rodowiskowego przekladania zasad wiary na potocznie istniejace
wyobrazenia sacrum. Znaczenia przypisywane indywidualnie przez ludzi wizji $wiata
uwzgledniajacej jego wymiar transcendentny maja bezposredni zwiazek z nadawaniem znaczen
symbolicznych wydarzeniom i faktom uznanym za objaw sacrum. To od subiektywnych sadéw
1 przekonan jednostki zalezy sposéb interpretowania rzeczywistos$ci uwzgledniajacy istnienie
rzeczywisto$ci pozaempirycznej. Jednak znaczenia symboliczne przypisywane rzeczywistosci maja
odniesienia nie tylko do doswiadczen jednostki, ktore stajg si¢ dla niej potwierdzeniem wiasnych
przekonan, ale tez do spolecznie zdefiniowanego zaangazowania emocjonalnego, ktére te
doswiadczenia wywoluje. Srodowiskowe wyobrazenia sacrumsa, skutkiem interakcji nawiazywane]
w kregach stycznosciowych oraz wypadkowej opinii spolecznych, ktére transcendentny wymiar
$wiata ukonkretniajg jako obowiazujacy sposéb wyjasniania zjawisk. Z jednej strony wiec,
wierzenia religijne maja charakter zindywidualizowany tak bardzo, ze ich odniesienia symboliczne
do ,,$wictego kosmosu” tylko dla jednostek sa czytelne. Z drugiej strony, schematy pojeciowe,
ktére determinuja sposéb myslenia o rzeczywistosci, a ktérymi jednostka postuguje sie, aby
wyjasni¢ wymiar transcendentny $wiata, maja charakter spoleczny. Wyobrazenia na temat
rzeczywistosci pozaempirycznej sa wypadkows tych dwoéch sposobéw ukonkretniania wierzen
religijnych.

Desygnaty sacrum

Pojecie sacrum przynalezy do aktu wiary i jako takie moze by¢ analizowane przez
socjologdéw tylko wtedy, gdy ma ukonkretnienie spoteczne. Yacinskie stowo sacrum oznacza
wszystko to, co s$wigte i odmienne od codziennosci, a precyzyjniej moze, odmienne od
zwyczajnosci codziennej. W ujeciu fenomenologicznym Gerardusa van der Leeuwa ,,wiara w moc
jest empiryczna w calym znaczeniu tego stowa” [Leeuwe 1997: 21], gdyz mozliwa do uchwycenia
poprzez niezwyklo$¢ powodujaca zdziwienie i poczucie dystansu wobec tego, co odmienne.

Mircea Eliade uwazal, Ze ,moc” nie moze by¢ inaczej wyrazana jak poprzez
urzeczywistnienie si¢ sacrum w przedmiotach kultu, okreslane pojeciem hzerofanii. Jak pisal
M. Eliade, ,,przedmiot staje si¢ hierofaniq dopiero wtedy, gdy przestaje by¢ zwyklym przedmiotem
$wieckim i nabiera »nowe« wymiary sakralnosci” [Eliade 1966: 18]. Staje si¢ wtedy przedmiotem
»haznaczonym przez sacrum”, cO oznacza, ze otoczony jest systemem zakazéw, rytualéw
i obrzedow, ktére nie tyle chronia sacrum przed skalaniem, ale i chronig codziennos¢ przed
zniewalajaca moca, sacrun.
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Rudolf Otto pojecie sacrum taczyl z uczuciem okreslanym jako numinosum, czyli
doswiadczeniem potegi tego, co uznawane jest za boskie. Pisal, ze sacrum, ,,poniewaz samo jest
czym$ irracjonalnym, tzn. niedajacym si¢ okreslic w pojeciach, moze by¢ dostepne jedynie
w szczegolnej reakeji uczuciowej, jaka wywoluje w przezywajacej jazni” [Otto 1968; 41]. W mysl
tych zalozen, swic¢to§¢ rozpoznawalna jest poprzez sprzeczne doswiadczenia wewngetrzne, ktore
opisywane sg jako pomieszanie fascynacji z bojaznia przed tym, co tajemnicze i niepoznawalne.

Innym sposobem na okreslenie desygnatow pojecia sacrum moze by¢ przyjecie koncepcji
Emila Durkheima, ktéry przyjmowal, ze ,,nadprzyrodzonosé wecale nie sprowadza si¢ do tego, co
nieprzewidziane” [Durkheim 1990: 23]. Brak wiedzy bowiem na temat praw rzadzacych
wszech$§wiatem nie jest tu argumentem decydujacym o tajemniczosci koniecznych zwiazkow
miedzy zjawiskami. ,,Wierzenia, mity, dogmaty, legendy sa tylko wyobrazeniami, albo systemami
wyobrazen wyrazajacymi charakter rzeczy Swigtych, przypisywane im cechy i moc, dzieje,
wzajemne stosunki i stosunki z rzeczami §wieckimi” [Durkheim 1990, s. 32]. ,,Rzeczy $wiete” to
nie sa byty nadprzyrodzone, ale wyobrazenia, ktére je ukonkretniaja przez powszechnie
obowigzujace zasady. Wierzenia dziela §wiat na sacrum 1 profanum, ale to wlasnie obrzedy decyduja
o tym, jakie sq wyobrazenia rzeczy klasyfikowanych na te dwie, odrebne sfery rzeczywistodci.
Tym, co pozwala rozpoznac¢ ,rzecz $wieta”, to powszechne, obrzedowe (wspdlnotowe)
przyjmowanie wobec niej postawy szacunku. Tak wicec, wedlug Emila Durkheima to, co
przynalezy w przekonaniu ludzi do sfery sacrum, otoczone jest szacunkiem i zawiera ,,ogromna
energi¢ psychiczng”, ktora staje si¢ przyczyng dokonania czynnosci 1 praktyk ukierunkowanych na
to, co w danej religii powszechnie uznawane jest za §wigte. ,,Sacrum wyraza si¢ w mechanizmie
zakazéw u tego, kto owego szacunku doznaje” [Durkheim 1990: 305].Tak wigc to, co pozwala
opisa¢ sacrum w kategoriach wierzen, jest zarazem tym, co obejmuje zakres zakazéw
obowigzujacych spolecznie i w ten sposéb chroniacych prawomocno$é obowiazywania tych
wierzen.

Przytoczone powyzej trzy klasyczne, fenomenologiczne koncepcje ukonkretnienia
empirycznego pojecia sacrum wskazujg na indywidualny, wewnetrzny charakter do$wiadczenia
niezwykltosci, ktére przynalezy do systeméw wierzeniowych konstruowanych przez ludzi wtedy,
gdy znaczenia przypisywane codziennosci majg odniesienia do jej zaprzeczenia. Y.aczac
przywolane koncepcje fenomenologiczne, desygnatem sacrum staje si¢ wigc doswiadczenie czego$
niezwyklego wywolujacego stany emocjonalne jednostki, okreslane jako zdziwienie, poczucie
dystansu spowodowane obawa przed lamaniem zasad oraz fascynacja i trwoga odczuwana wtedy,
gdy nie jest mozliwe podanie racjonalnych wyjasnien doswiadczanych przez jednostke zjawisk.

Fenomenologiczny nurt zainteresowatt doswiadczeniem religijnym rozwija si¢ pod koniec
XX wieku i przybiera forme cksploracyjna w tym rozumieniu, ze rozszerza pojecie sacrum na
wszelkie doswiadczane przez jednostke niezwykle stany emocjonalne, ktére wywoluje
przekonanie o tym, ze istniej co$ niezwyklego, tajemniczego i niepoznawalnego, a zarazem cos,
czego nie da si¢ wyjasni¢ racjonalnie. Nie tylko wiec doktryna i prawdy wiary religijnej, ale
1 religijnos¢ zindywidualizowana oraz duchowo$§¢ rozumiana jako religia pozainstytucjonalna
zawierajg rozne formy wierzen w istnienie rzeczywistosci pozaempirycznej. Za wyobrazeniem
sacrum kryje si¢ doswiadczenie wewnetrznego odczucia nadprzyrodzonosci, czegos niezwyklego,
tajemniczego 1 niepoznawalnego, ale 1 nieokreslonego w swojej formie ,,dotknigcia”
nadprzyrodzonosci. Pod koniec XX w., na fali New Age, pojawia si¢ wyobrazenie sacrum
okreslane jako poczucie jednosci ze wszech§wiatem, interpretowane religijnie. Nie oznacza to
jednak skrajnego indywidualizmu w orientacjach ludzi na przezycia duchowej jednosci ze
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wszech§wiatem. Mnozenie si¢ bowiem grup wspolnotowych, pozakoscielnych, ale i koscielnych
$wiadczy o dazeniu ludzi do organizowania si¢ w celu doznania mozliwie glebokich przezyc
religijnych nawet o charakterze mistycznym.

Chcialabym jednak omina¢ stan badan nad doswiadczeniem i przezyciem religijnym,
zawarty w literaturze przedmiotu i studiach socjologéw religii, a skupi¢ si¢ na konstruowaniu
modelu wyobrazanego sacrum z perspektywy dokonujacych si¢ zmian postaw wobec
nadprzyrodzonosci. Proponuje dokonanie poréwnania wyobrazen sacrum konstruowanych na
bazie materialéw etnograficznych pochodzacych z konca XIX w. i pierwszej polowy XX w.,
a wiec z kultury ludowej rozumianej jako ,,konstrukt typologiczny, ktéry abstrahuje zaréwno od
zrdznicowan regionalnych, jak i »wewnetrznej niejednorodnosci«’” [Zajac 2003:87, przypis dolny]
oraz wspolczesnych, to znaczy z kofica XX w. i poczatkow XXI w., tez o znacznym stopniu
ogodlnosci. Zapewne materialy te sa nieporéwnywalne symbolicznie, ale wysoki stopien
uogolnien, zwigzany z poszukiwaniem ,ukrytych struktur” tych wyobrazen, by¢ moze

usprawiedliwia proponowane analizy poréwnawcze.

Model tradycyjnych wyobrazen sacrum

Skonstruowany przeze mnie na podstawie materialu etnograficznego pochodzacego
z konica XIX w. i poczatku XX w. model systemu wierzen tradycyjnych wykazywal symboliczng
zaleznos¢ istniejaca migdzy folklorem a katolickim systemem znaczen przypisywanych otaczajacej
rzeczywisto$ci. Nadawanie znaczen zjawiskom przyrodniczym zwiazane bylo bezposdrednio z ich
antropomortfizacja. Nie przypisywano tym zjawiskom cech nadprzyrodzonosci, a jednak istniato
przekonanie o zaleznosci miedzy dzialaniami i czynnosciami podejmowanymi przez czlowieka,
a tym, co rolnik otrzymywal od przyrody w formie daru, ktéry wymagal odwzajemnienia.
Znajdowalo to odzwierciedlenie w odprawianiu rytualéw blogostawiedstwa 1 dzigkczynienia
taczonych interpretacyjnie z efektami wykonywanych prac rolnych. Polaczenie rytuatu z praca nie
mialo charakteru magicznego myslenia przyczynowo-skutkowego, aczkolwiek dokonywane
praktyki mogly by¢ w ten sposob interpretowane przez etnograféw ze wzgledu na zyczeniowy
charakter spodziewanych 1 zakladanych przez mieszkancéw wsi efektow ich pracy. Do praktyk
magicznych byly zaliczane wykonywane przez rolnikéw czynnosci rytualne, w ktorych nie brat
udziatu ksiadz, a kazdy gospodarz po swojemu 1 czesto w tajemnicy przed innymi dokonywal
blogostawienstwa ziemi, zboza, koni i krow oraz narzedzi rolniczych przed pierwszymi pracami
rolnymi.

Analiza materialu etnograficznego odnoszacego si¢ ludowej kultury obyczajowej'
wykazala istnienie trzech podstawowych systeméw wierzeniowych w religijnosci tradycyjnej.
Pierwszy, nazwany za Florianem Znanieckim naturalistycznym systemem wierzeniowym,
cechowala pelna szacunku postawa wobec przyrody, ktora miata charakter postawy religijnej. Nie
bylo tu podzialu na sacrum i profanum, ale tez nie bylo rozdzielenia §wiata na przynalezny do

! Cala dokonana przeze mnie analiza opublikowana zostala w ksiazce: Kultura obyczajowa mieszfaricow wsi kieleckie
w XIX i XX wiekn, Wyzsza Szkola Pedagogiczna in. Jana Kochanowskiego, Kielce 1995. Na stronach 128-134
zarysowany zostal model religijnodci tradycyjnej, ktory uwazam za istotny dopiero wspolczesnie, czyli na poczatku
XXI w. gdy pojawila si¢ nowa forma religijnosci okreslana pojeciem duchowosci. Jestem przekonana, ze zmiany
w postawach religiinych dokonywane wspolczesnie daja mozliwo$¢ powrotu do koncepcji sformutowanej
w przywolanej ksiazce. Badania empiryczne wyraznie bowiem wskazuja, ze zmiany religijnosci zakorzenione sa
w wyobrazeniach sacrum. Potocznie konstruowane wyobrazenia determinuja wigc zaréwno postawy wobec praktyk
religijnych, doktryny oraz instytucji Kosciota, jak i postawy wobec catego swiata.
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natury (w rozumieniu przyrody) oraz wytworzonego przez czlowieka’. Czlowiek i przyroda
stanowig jeden system, ktory cechuje solidarnos¢ laczaca czlowieka z cyklem wegetacji
1 odpowiadajaca zarazem za wykonywane czynnosci i dokonywane rytualy.

Drugim systemem wierzeniowym w kulturze ludowej byl ten zwigzany z demonologia
1 wyobrazeniami diabta. Okreslitam ten system, za Florianem Znanieckim, jako spirytualistyczny,
ale o wiele lepszym wspodlczesnie pojeciem, okreslajacym specyfike wierzen przynaleznych do
tego systemu, bylaby duchowo§¢ (spirituality wiasnie). Zjawiska przyrodnicze, ale 1 dzialania
podejmowane przez ludzi otrzymywaly w tym systemie wierzeniowym interpretacije religijna, lecz
symbolicznie odnoszaca si¢ do antysacrum. Demony znane z opowiesci folklorystycznych
spisanych chociazby przez Oskara Kolberga, przeciwstawialy si¢ wszystkiemu co dobre dla
czlowieka, a wiec zakldcaly porzadek wszech§wiata. Demony byly o tyle potezne, ze mialy moc
odwracania nastepstwa zjawisk w przyrodzie i burzenia ladu istniejacego we wszechswiecie.
Stanowily  numinotyezne sity — antysacrum, gdyz przeciwstawialy si¢ nie tylko dzialaniom
podejmowanym przez czlowieka, ale i porzadkowi ustanowionemu przez Boga. L.amiac porzadek
w przyrodzie, demony wprowadzaly chaos w §wiecie czltowieka 1 jako takie kwestionowaly zasade
solidarnosci laczaca dzialania podejmowane przez czlowieka z porzadkiem ustanowionym przez
Boga.

W przeciwienstwie do demonéw diabel nie byl w wyobrazeniach folklorystycznych
bezposrednio zwiazany ze $wiatem przyrody. W opowiesciach folklorystycznych diabel pojawiat
si¢ wtedy, gdy czlowiek tamal zasady ustanowione przez Boga. Za interwencje diabla w calej
pelni odpowiedzialny byl wi¢c czlowiek i podejmowane przez niego dzialania. Dlatego wtasnie
w opowiadaniach folklorystycznych czlowiek mégl wykorzystywac naiwnos¢ diabta, zmusza¢ go
do pracy na wlasna korzys¢, obiecujac uleglosé, ale 1 oszukujac go. Dzigki tej gotowosci diabla do
dzialania na rzecz czlowieka ludzie mogli si¢ z niego nasmiewacd, tatwo obchodzi¢ stawiane przez
niego warunki i zarazem korzystaé z profitéw wynikajacych z posiadanych przez diabla mocy’.
Diabel nie mogl jednak lamaé praw przyrody, gdyz ich zaklécenie zalezalo od dziatan
podejmowanych przez demony, ktérych dzialanie niezalezne bylo od dzialan podejmowanych
przez czltowieka.

Relacje zachodzace miedzy Bogiem, czlowiekiem i §wiatem przyrody mozna przedstawi¢
jako schemat myslenia symbolicznego zawarty w opowiesciach folklorystycznych kofica XIX w.
1 poczatku XX w. Porzadek $wiata, a nawet wszech§wiata wyznaczaja w tym schemacie relacje
solidarnosci wystepujacej miedzy Bogiem, czlowiekiem i przyroda. Triada, przedstawiona jako
wierzchotki tréjkata, stanowi o wyobrazeniach sacrum w kulturze tradycyjnej.

2 Postawienie takiej tezy jest wielce problematyczne, gdyz rozdzielenie §wiata przyrody, a dokladniej ,,dzikiej”
przyrody, to znaczy niezagospodarowanej przez czlowieka i nieoswojonej, od tej ,,okietznanej” i oswojonej istniato,
ale w sferze wierzeniowej podzial ten ulegal zatarciu przede wszystkim ze wzgledu na antropomorfizacje, ale nie
tylko. Znaczenie mialo tu wlasnie wyobrazenie sacrum.

3 Szezegolnie wazny jest tu watek opowiesci o czarownicach, ktore dzigki kontaktom z diablem nie tylko miaty duzo
mleka, ale tez inne mozliwosci kierowania losem wlasnym i innych ludzi.
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Bog

diabet
Cztowiek

chaos kosmiczny
Przyroda

demony

System  wierzeniowy, uwzgledniajacy dzialania demondéw i diablow  oraz
nieprzewidywalnos$¢ zjawisk przyrodniczych zagrazajacych istnieniu Swiata, byl przedstawiany
w opowiesciach folklorystycznych jako antysacrum. Porzadek we wszech§wiecie ustanawial Bog,
a zaklocaly ten porzadek demony wprowadzajac niebezpieczenstwo zaistnienia chaosu
1 w konsekwencji konca $wiata. W opowiesciach folklorystycznych walka o istnienie $wiata
odbywala si¢ miedzy Bogiem i demonami. Swiat cztowieka byl z tej walki wykluczony w tym
rozumieniu, ze podejmujac praktyki religijne, czlowiek modgt tylko wzmacnia¢ porzadek
ustanowiony przez Boga 1 potwierdza¢ w ten sposéb prawomocno$¢ istniejacego tadu. Brak
praktykowania rozumiany byl jako lamanie ustanowionych przez Boga zasad, a to powodowato
natychmiast interwencj¢ diabla, ktéry dzialat tak, aby powigkszac zto wynikajace ze sklonnosci
cztowieka do lamania obowigzujacych zasad. Tak wigc stosujac skrot semantyczny: kazde zto
wyrzadzone przez czlowieka wywolywalo dziatanie diabta, a kazdy dobry uczynek potwierdzat
obowigzywanie zasad ustanowionych przez Boga i w ten sposéb przyczynial si¢ do istnienia
porzadku we wszechswiecie.

Trzeci system wierzeniowy istniejacy w tradycyjnej kulturze byl $rodowiskowo
dokonywang interpretacjq wiary katolickiej. Jej cechy odpowiadajace kulturze ludowej przetomu
XIX w. 1 XX w. opisal Stefan Czarnowski i Florian Znaniecki. Wedlug Stefana Czarnowskiego,
religijno$¢ wiejska charakteryzowala si¢ wspolnotowoscia parafialna, lokalna lub terytorialna
powstajaca na bazie kultu religijnego, rytualizmem o charakterze magicznym oraz pomieszanym
z tym sensualizmem opartym o wydarzenia codzienne. Sensualizm religijny ,,wystepuje rowniez
bardzo wyraziscie w czci oddawanej wizerunkom $wigtych postaci, ktére dla ludu naszego sa
czym$ wiecej niz wizerunkami” [Czarnowski 1956: 99] oraz obrazom, relikwiom i przedmiotom
uznanym za $wicte. Tak wicc, jak pisze Stefan Czarnowski w religijnosci wiejskiej (ludowej)
rzeczywisto§¢ duchowa zespala si¢ 2z rzeczywistoscia zycia codziennego, osobistego
1 zbiorowego” [Czarnowski 1956: 101].

Florian Znaniecki zycie religijne polskiego chlopa analizowal ze wzgledu na istniejacy
w XIX w. system wierzed i obrzedow religijnych. F. Znaniecki zakladal, ze w kulturze wiejskiej
istnieja cztery typy wierzen religijno-magicznych: 1. zakladajace ,,solidarnos$¢ zycia w przyrodzie”,
2. wiarg ,,w Swiat duchéw czeSciowo uzytecznych, czesciowo szkodliwych, niezaleznych od
przedmiotéw natury”, 3. ,,catkowite odréznienie dobrych i ztych duchéw”, 4. |, wprowadzenie
mistycyzmu, dazno$¢ do samodoskonalenia i zbawienia” [Znaniecki 1976: 175]. Pierwszy typ
wierzen tak laczyl magie i religie, ze trudno dokonaé¢ bylo rozréznienia miedzy religijng
1 magiczna postawg ludzi wobec rzeczywistosci pozaempirycznej. Drugi polega na tym, Ze wiara
w §wiat duchéw miala charakter religijny, ale obrzedy przybieraly charakter praktyk magicznych.
Trzeci typ wierzen laczyl dzialanie dobrych duchéw z obrzedami odprawianymi przez calg
wspolnote wiernych, za$ charakter magiczny mialy rytualy dokonywane indywidualnie. Czwarty
typ, aczkolwiek wystgpowal, to wedlug Floriana Znanieckiego ,nie cieszy si¢ [..] wielka
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popularnoscia wsréd chtopéw. Chlop jest cztowiekiem praktycznym, religia przeplata si¢ u niego
z praktycznymi zainteresowaniami, mistycyzm natomiast wymaga wiasnie wyswobodzenia si¢ od
nich, koncentracji mysli i uczué na istotach i problemach majacych niewielki zwiazek z Zyciem
codziennym” [Znaniecki 1976: 227]. Tak wigc to, co charakterystyczne dla tradycyjnej religijnosci,
bylo synkretyzmem wynikajacym 2z wiary katolickiej oraz wierzen w dobre i zle duchy,
solidarnosci ze $wiatem przyrody oraz magicznego traktowania obrzedow 1 rytualéw
odprawianych indywidualnie lub wspélnotowo.

Model wspoétczesnych wyobrazen sacrum

System wierzen religijnych zmienil si¢ znacznie pod koniec XX w. 1 na poczatku XXI w.
Przyczyny tych zmian sa bardzo zlozone, ale nie zmieniaja faktu istnienia ciaglosci
ponadpokoleniowej podstawowych elementéw schematu odnoszacego si¢ do pojmowania sacrunz.
Przede wszystkim jednak uleglo przeobrazeniom pojecie kultury ludowej, rozumianej jako
wytwor klasy chlopskiej, prymitywnej 1 nieo$wieconej, reprezentujgcej jeszcze poganskie
pozostalosci wierzeniowe®. Zmienila si¢ tez postawa wobec Kosciola i system wierzen religijnych
eliminujacy ,,dawne zabobony” na rzecz poszerzajacej si¢ $wieckiej sfery zycia indywidualnego
1 spotecznego. Sekularyzacja spowodowala ,,odczarowanie §wiata”, ale i ,,oczyscila” systemy
wierzeniowe z myslenia magicznego. W konsekwencji pojawilo si¢ pojecie religijnosci tradycyjnej,
ktéra rozumiana byla jako silnie zorientowana prolokalnie (parafialnie) i prokoscielnie postawa
mieszkancéw wsi wobec instytucji religijnej [por: Styk 2004: 339] oraz ortodoksyjna ideologicznie
[por.: Marianski 2014: 36], a nawet fundamentalna forma wiary religijnej. Ortodoksyjna wtedy,
gdy ,0soba religijna bedzie posiadata okreslony $wiatopoglad teologiczny 1 uznawala
prawdziwos¢ swojej wiary” [Stark, Glock 1998: 184|, za$ fundamentalna wtedy, gdy taczy si¢
»Z Ppostawga fanatyczna, nietolerancyjna 1 dyskryminujaca ludzi o innych przekonaniach
intelektualnych, religijnych i §wiatopogladowych” [Chlewiniski 2002: 126]. Tak wi¢c na przetomie
wiekow ,,sacrum nie znika, lecz przybiera nowe, rozmaite formy” [Marianski 2010: 224].

Wspolczesny model religijnosci konstruowany przez socjologéw religii zaklada istnienie
sprywatyzowanego, zindywidualizowanego, selektywnego oraz pozakoscielnego systemu wierzen
religijnych, ktoére nie tylko charakteryzuja mieszkancéw miast, ale tez pojawiaja si¢
w §rodowiskach wiejskich. System sprywatyzowany wierzen polega na tym, ze oddzielana jest
religijno$¢ od sytuacji spolecznych i uznawana za sprawe prywatna, ktéra innych nie powinna
interesowac zarowno w wymiarze wiary religijnej, jak 1 uczestniczenia w praktykach kultu. Sprawa
prywatng jest wiec to, jak czlowiek wierzy (ktére prawdy wiary uznaje) i do jakiego kosSciota
chodzi. Traci wigc znaczenie przynaleznos¢ do kosciola parafialnego. Indywidualizm religijny
polega na przekonaniu, ze pojecie Boga jest uniwersalne, a to, jak jest rozumiane przez
wyznawcow roznych religii, nie powinno stanowi¢ podloza dla nietolerancji wyznaniowej
[Roguska 2012: 14]. Selektywnos¢ za$ przejawia si¢ przede wszystkim wybiérezym traktowaniem
praktyk religijnych, a wigc okazjonalnym i zaleznym od stanéw emocjonalnych jednostki
uczestniczeniem w obrzedach i rytualach, pozbawionym wszelkich naciskéw spotecznych mniej
lub bardziej srodowiskowych. I wreszcie pozakoscielno$¢ wierzen religijnych przejawia si¢
w przekonaniu, ze mozna by¢ religiijnym i doswiadczy¢ standéw uniesienia religijnego bez

4Proces przemian postaw wobec kultury ludowej oraz jej powszechnie znanych wytwordw, czyli sztuki ludowe;j,
wysmienicie opisuje Antoni Kroh (2014).
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posrednictwa Kosciola i bez uczestniczenia w praktykach religijnych. Konsekwencjg takich typéw
religijno$ci ponowoczesnej jest dominuja‘ce5 wspolczesnie wyobrazenie sacrum.

W oparciu o wyzej wymieniony ,konstrukt typologiczny” wierzei poczatku XXI w.
mozna skonstruowac¢ schemat wyobrazen rzeczywisto$ci pozaempirycznej, ktory charakteryzuje
potoczny sposob rozumienia pojecia sacrum. 1 tak nadal istotne jest przyjmowanie przez ludzi
trzech elementoéw zasadniczych, a wigc relacji zachodzacych migdzy Bogiem, czlowiekiem
1 przyroda. Zmienia si¢ jednak sposéb wyobrazania Boga. O ile w religijnosci tradycyjnej Bog
rozumiany byl personalistycznie, to wspolczesnie przybiera forme jakiejs mgliscie wyobrazanej
sily nadprzyrodzonej rzadzacej Swiatem, a nawet ustanawiajacej porzadek istniejacy we
wszech$wiecie [Boguszewski 2015: 49-50]. Jest to wyobrazenie mocy czy potegi rozumianej
bardziej niepersonalistycznie 1 symbolicznie niz mozliwej do przedstawienia 1 przedstawianej na
obrazkach uznawanych za Swigte. Zreszta wszystkie formy przedstawieniowe Boga, Maryi,
$wietych katolickich oraz symboli religijnych traca swoj charakter sensualistyczny i stajq si¢ puste
znaczeniowo, gdyz sa obojetne semantycznie ze wzgledu na oddawana im cze$¢. Taka sama
pustke semantyczng maja na przyklad figurki Buddy czy ,,oko proroka” ustawiane w domach jako
pamiatki z wakacyjnych wyjazdéw. Wyobrazenie nie wymaga ukonkretnienia wizualnego, gdyz
nabiera charakteru nieokreslonego, a wigc staje si¢ mglistym znaczeniowo symbolem poteznej
mocy nadprzyrodzonej, ktéra swojq tajemniczoscig wzbudza zainteresowanie, a nawet respekt,
bynajmniej nie trwoge. Nie znika jednak ,,tesknota” za doswiadczaniem transcendencji. Nie jest
ona jednak kanalizowana instytucjonalnie, ale ,,doswiadczenie transcendencji przejawia si¢
zarowno w aktach ekstremalnych (nagle nawrdcenia, mowienie réznymi jezykami, proroctwa,
uzdrowienia, itp.), jak 1 w przezyciach zwyklych, konstruowanych w najrozmaitszych
konfiguracjach 1 wymieszaniu” [Marianski 2010: 225]. Istotna jest wigc ,orientacja na
doswiadczenie, przezywanie i doznawanie” [Tamsze|, ktére subiektywno$¢ czyni wyznacznikiem
i religijnosci i moralnosci. Ponadto wyobrazenia rzeczywistosci pozaempirycznej obejmuja
»astrologie, fascynacje duchowoscig niechrzedcijaniska i pozaeuropejska, watki ekologiczne,
zamilowanie do wiedzy tajemnej” [Dobroczyfiski 1997: 31]°, ktére stanowia idee przewodnie
ruchéw New Age, ale 1 systemu wierzefi pozainstytucjonalnych. Zainteresowania te moze nie tyle
taczy doznawanie odrebnosci wlasnego ,ja”, co przezywanie doswiadczen wewnetrznych
projektowanych na ,losy wszechswiata”. Tadeusz Doktér za wazne statystycznie dla Polakéw
sktadniki ideologii New Age uznal: astrologie, magi¢ i wiar¢ w millenium, i reinkarnacj¢ [Doktor
2001: 203].

Model wspolczesnych wyobrazen sacrum przybiera inng od tradycyjnej forme, ze wzgledu
na zmiang postaw wobec religii oraz przeobrazenia religijnosci. Daleka bede od okreslenia tej
religijnosci jako ponowoczesnej, gdyz pojecie to zaktada dokonanie si¢ przemian w calej kulturze
1 zyciu spotecznym ludzi poczatku XXI wieku. Systemy wierzeniowe zmieniajg si¢ wolniej niz styl
zycia ludzi warunkowany postepem cywilizacyjnym oraz pluralizacja struktur spolecznych. Tak
wigc zakladam, Ze nie zmienily si¢ trzy podstawowe elementy schematu wierzeniowego: Boga,
czlowieka oraz przyrody, ale zmienily si¢ desygnaty tych pojeé¢, gdyz ,,deficyt tajemnic rodzi

SPrzywolane w tym tekscie wyniki badani prowadzonych przez CBOS pokazuja skale wymienionych systemow
wierzeniowych. Nie chodzi tu o dominowanie statystyczne, ale o ,konstrukt typologiczny” uwzgledniajacy
wspolczesny system wierzen.

¢ Wedlug Bartlomieja Dobroczyniskiego, jeszcze jednym elementem istotnym jest poszukiwanie nowych Zrédet
energii. Trudno z tekstu wywnioskowaé, o jaka energie chodzi, czy w rozumieniu ochrony srodowiska naturalnego,
czy nowej energii psychicznej. Zapewne wazna jest ta druga forma energii taczona z dazeniem do zglebiania ,,ja”
duchowego, ,,ja”” wynikajacego ze §wiadomosci wlasnego istnienia [por.Dobroczyniski 1997, wszedzie].

15|Strona




Uniwersyteckie Czasopismo Socjologiczne 2015: 13(4)

deficyt sacrum, |... a] wspbélczesnemu czlowiekowi sacrum moze objawiac si¢ juz tylko jako znak
tego, co jest transcendentne wobec §wiata” [Kazmierak 2003, s. 74].

Pojecie Boga stalo si¢ nieostre, rozmyte 1 dalekie od przedstawien ikonograficznych.
W zasadzie moze funkcjonowac jako slowo, ktére oznacza niespersonalizowana sile wyzsza,
rozproszong 1 niekonkretna, ale decyzyjna, jesli chodzi o wyjasnianie nastepstwa zjawisk, biegu
ludzkiego zycia oraz nieprzewidywalnych wydarzen, nad ktérymi czlowiek nie ma kontroli.
Pojecie Boga zawiera odniesienia do losu, przeznaczenia, ,ostatniej instancji”’, a nawet
najwyzszego sedziego w sprawach ludzkich. W dyskursie potocznym stowo to jest rzadko
uzywane 1 to nie tylko ze wzgledu na rozdzielenie spraw religijnych od $wieckich, ale tez ze
wzgledu na przekonanie, iz kazdy czlowiek sam odpowiada za swoje Zycie 1 wszystko to, co czyni,
jest skutkiem jego wiasnych decyzji, a nie predestynacij.

Pojecie  czlowieka ukonkretnito si¢ poprzez dominujace przekonanie o jego
indywidualizmie, petnej decyzyjnosci 1 odpowiedzialnosci za dokonane wybory oraz poglebione;j
wiedzy, pozwalajacej racjonalnie wyjasni¢ zagadki otaczajacego nas $wiata. Jak pisze Peter

L. Berger, ,,w efekcie mozliwe staje si¢ nie tylko to, iz §wiat spoleczny wydaje si¢ jednostce obcy,

lecz takze i to, ze w pewnych aspektach swej socjalizacyjnej jazni staje si¢ ona obca sobie samej”
[Berger 2005: 12]. Ze wzgledu na postep cywilizacyjny oraz rozwoj rzeczywistosci wirtualnej
cztowiek zyskal mozliwos§¢ tworzenia §wiata okreslanego pojeciem awatara, zaczerpnigtym z gier
komputerowych. Nie tylko mozliwym stalo si¢ zrealizowanie ukrytych pragnien zaprzeczenia
istnienia czasu 1 przestrzeni, ale tez nabywania przez czlowieka umiejetnosci realizowania marzen
o srodowisku spolecznym pozbawionym ograniczen norm moralnych. Wszelkie zakazy staly si¢
wzgledne, a normy obowiazujace w kontaktach spolecznych podwazone dzi¢ki mozliwosciom
wyrazania  wlasnych  pogladéw, ukrywajacych tozsamos¢é spoleczng. Podmiotowosé
ukierunkowana na $wiat wlasnych przezy¢ wewnetrznych stala si¢ idea przewodnia wszelkiego
ogladu rzeczywistosci, a doswiadczenie bazujace na doznaniach emocjonalnych jedynym
sposobem potwierdzenia realnosci istnienia. Dazenie do wspolnotowosci nie znika, ale zmienia
swoja forme na poszukiwanie grup spolecznych, ktére odmiennos$é¢ indywidualng czynig
wskaznikiem tozsamosci spolecznej jednostki. Jak pisze Janusz Marianiski, ,,duchowos¢ i praktyki
alternatywne z niag zwigzane przestaja by¢ sprawa prywatng, stajg si¢ czyms$ publicznym
(manifestowanym), ujawniaja si¢ w réznych dziedzinach Zycia (np. w $rodowiskach
biznesowych)” [Mariadski 2010: 224].

Pojecie przyrody, rozumianej jako naturalne $srodowisko, w ktérym czlowiek zyje, nabrato
podwodjnego znaczenia. Z jednej strony bowiem, przyroda stala si¢ symbolem sil natury,
a z drugiej, milym na co dzien artefaktem. W pierwszym rozumieniu przyroda staje si¢ pojeciem
globalnym, a zarazem warunkiem istnienia Ziemi i wszech§wiata. Z drugiej za$ strony, przyroda
tak podporzadkowana jest czlowiekowi, ze stanowi symbol opanowania przez niego ,,dzikich”
praw natury. Przyroda, z wyjatkiem kataklizméw, nie wywoluje poczucia zagrozenia, ale jest
zrédlem stanéw emocjonalnych okreslonych w kategoriach wartosci estetycznych. Wywoluje
wigec raczej zachwyt niz niepokdj, a traktowana jako artefakt staje si¢ doswiadczeniem
pozwalajacym doznawac glebokich stanéw emocjonalnych. To wlasnie akcent polozony na $wiat
przezy¢ wewnetrznych powoduje, Ze kontakt z przyrodqa w pierwszym i drugim rozumieniu
pojecia, moze by¢ i jest traktowany przez ludzi jako doswiadczenie religijne.
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Bog chaos kosmiczny Przyroda

awatar zto moralne

Cztowiek

Zaproponowany schemat systemu wierzenn wspoélczesnych wskazuje zmiany znaczen
przypisywanych otaczajacej rzeczywistosci. Jak pisza Phil Macnaghten 1 John Utrry,
»przednowozytna kosmologia obejmowala ide¢ wszechobejmujacego porzadku, w ktérym
ludzkos¢, przyroda 1 Bog byli nierozdzielnie wiaczeni w Wielki Yancuch Bytu. Sad moralny
powszechnie rozumiano wtedy z perspektywy tego, czy ludzkie dzialanie zgadza si¢ z tym
»naturalnym« nadawanym przez Boga porzadkiem” [Macnaghten, Urry 2005: 21].
W wyobrazeniach ponowozytnych nadal obowiazuje zasada solidarnosci taczaca Boga, przyrode
1 cztowieka, ale tréjkat systemu wierzeniowego zostaje odwrocony. Cechy nadprzyrodzonosci sa
przypisywane Bogu rozumianego niepersonalistycznie oraz przyrodzie bez antropomorfizacii jej
przejawdw. Zaréwno wyobrazenie Boga, jak i przyrody, semantycznie okreslane jako sily wyzsze,
nadprzyrodzone, jako irracjonalne, ale nieodwracalne prawa ,natury”, staje si¢ zbitka pojeciows
konotowang religijnie, chociaz stanowia inne obszary rzeczywistoéci. Prawie polowa Polakéw
w roku 1997 wierzyla, ze zapowiadany pod koniec XX w. koniec §wiata poprzedzony zostanie
kataklizmami, ktére spowoduja zaglade Ziemi i ludzi [por. O niektérych.... 1997, s.15-16].
Ponadto wspolczesny system wierzeniowy nie zaklada zaleznosci miedzy czynno$ciami
wykonywanymi przez czlowieka, migdzy obrzedami i rytualami, a istnieniem porzadku we
wszechswiecie. Oczywiscie nurty ekologiczne podkreslaja te¢ zalezno$é, ale nie wystepuje tu
denotacja wyobrazen Boga z wyobrazeniami sil natury. Nie wystepuja tez praktyki magiczne
wykonywane przez cztowieka indywidualnie z mysla o dobrym urodzaju. Zastepuje je stosowanie
srodkéw chemicznych, ktére zanieczyszczaja srodowisko przyrodnicze, ale nie sa dzialaniami
interpretowanymi w kategoriach antysacrum. Nie ma wiec zwigzku przyczynowo-skutkowego
miedzy dokonywaniem praktyk religijnych, a efektem pracy wykonywanym przez rolnikéw.
A jednak, jak pisze Maria Rogifska ,manipulujac przyroda, manipulujemy i czlowiekiem,
a z wnetrza $wiata do niebios wznosi si¢ wolanie o powstanie upadlej natury oraz przywrocenie
ducha zaréwno przyrodzie, jak i czlowiekowi” [Roginska 2014: 58].

Zmienia si¢ tez postawa wobec rytuatéw religijnych. Jak pisze Paul Ricoeur, ,,rytual jest
niejako kulturows zbiornica, ktora si¢ zastaje, a ktora refleksja odnajduje, ktéra moze wigc nabieraé
kolejno wiele znaczeni, sama pozostajac niewyczerpana przez zadne z nich. Albowiem rytual
ignoruje subiektywnos¢ i zna jedynie $cisto$é praxis [Ricoeur 1986: 92)]. Widoczny jest rozwdj,
a nawet rozkwit praktyk magicznych dokonywanych indywidualnie [Boguszewski 2011:10] przez
ludzi po to, aby wykorzysta¢ sily natury, jakie§ moce kosmiczne, astrologi¢ oraz rézne sposoby
wrozbiarskie do spowodowania pozadanego nastepstwa zjawisk. Rozwdj postaw magicznych,
okreslanych pojeciem ,,postmodernistycznej duchowosci” [Mariafski 2010: 223], pojawia si¢
w deklaracjach sadéw na temat mozliwosci nawiazywania kontaktéw ze zmarlymi, wierzen
w horoskopy, wrézby oraz mozliwos¢ przewidywania przysztosci [Boguszewski 2015: 56-57].
Naturalistyczny system wierzeniowy, jak okreslit to Florian Znaniecki, zaklada pelna szacunku
postawe wobec przyrody, ale $wiat czlowieka czyni profanicznym wobec rzadzacych $wiatem
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przyrody praw natury, wobec ktorych przyjmowana jest postawa szacunku wyrazana tak samo jak
postawa wobec sacrun.

Wspolczesny system wierzeniowy zmienit si¢ szczegélnie pod wzgledem wierzen
w istnienie sit antysacrum. Znika cala demonologia, a dokladniej istnieja jeszcze wyobrazenia
demonow, ale sa wykorzystywane w filmach grozy oraz grach komputerowych 1 w ten sposéb
utrzymywane w obiegu spolecznym. Znika tez wiara w diabla 1 pieklo, a raczej zmienia swoja
forme na przekonania, ze zlo tkwi w czlowieku, a nie w sitach nadprzyrodzonych okreslanych
pojeciem ,,mocy piekielnych”, a pieklo doswiadczane jest w codziennym zyciu (okreslenia
potoczne). Wzrasta natomiast wiara w dobro, o czym $wiadczy nie tylko ,,moda na aniotki”, ale
przekonanie o tym, ze kazdy czlowiek moze czyni¢ dobro i kazdy intencjonalnie do czynienia
dobra zmierza. Przekonanie o tym, ze ,,dobro wczesniej czy pozniej zawsze zwycieza nad zlem
(uwaza tak 81% badanych, z czego ponad jedna trzecia — 38% — jest o tym zdecydowanie
przekonana)” [Boguszewski 2012: 17] jest skorelowane z religijnoscia. Za$ ,,wickszo$¢ badanych
(57%) [...] wyraza przekonanie, ze rozstrzyganie o tym, co jest dobre i zle, powinno by¢ przede
wszystkim wewnetrzng sprawg kazdego czlowieka” [Boguszewski 2014: 7].Wedlug Mikhaila
Epsteina, moda na angelizm jest nurtem intelektualnym, jest ,,najnowsza faza historii, czy raczej
post-historii, nastepujaca po industrializacji, automatyzacji, atomizacji i innych radykalnych
technologicznie dokonaniach wspélczesnego wieku” [Epstein 1999: 374|. Jej skutkiem jest
rozw6j doswiadczanego przez czlowieka poczucia wolnosci pozbawionego w rzeczywistosci
wirtualnej ograniczen czasu i przestrzeni. Aniol nie tylko ,,staje si¢ symbolem tej wolnosci, ale tez
symbolem duchowosci wspolczesnego cztowieka” [Mielicka 2009: 84].

Na fali ruchéw New Age pojawila si¢ koncepcja, ktéra stala si¢ dominujacym
wspolczesnie przekonaniem, iz kazdy czlowiek jest dobry, a jego ,,psychika ujeta jest jako
zasadniczo dobra, gdyz zawiera w sobie ogromne mozliwosci 1 ukryty potencjal, ktory nalezy
spozytkowa¢ po to, aby wznosi¢ si¢ na coraz to wyzsze poziomy S$wiadomosci, wzmagaé
tworczo$é, zdrowie, zycie w harmonii z innymi, sobg 1 natura” [Dobroczynski 1997:122]. Ponadto
niezwykle istotna jest ,relatywnos$¢ kategorii dobra 1 zla, to czesto zlo bylo identyfikowane
z krzywdzeniem siebie lub innych, dobro za§ z empatia, miloscia, otwarciem na $wiat”’
[Mozdzynski 2004: 205]. Efektem tej wiary jest wirtualne tworzenie rzeczywistosci nierealnej, ale
zaleznej od wizji idealnego dobra, w tym zwycieskiej walki o dobro. Wirtualne awatary zastepujq
rzeczywisto$¢, ale 1 sa symbolem braku zgody na porzadek ustanowiony przez Boga. Dzigki
mozliwosciom technicznym czlowiek sam tworzy taka rzeczywisto§é, a nawet cala swoja
codzienno$¢ podporzadkowuje wizji stworzonego przez siebie awatara [por. Paleczny 2015: 84].

Ze wzgledu na zamiany w systemie wierzet numinotycznych odnoszacych si¢ do symboli
antysacruz znamienny jest rozwoj zainteresowania duchowoscia. W przedstawionym powyzej
schemacie duchowo$¢ okreslona zostala pojeciem zta moralnego pojawiajacego si¢ wtedy, gdy
ztamane zostang przez cztowieka nakazy ochrony przyrody interpretowane religijnie jako grzech.
I tak zasada ideologiczna ekstremizmu prozwierzecego glosi, ze ,,zabijanie czujacych bytow jest
etycznym zlem” [Postuszna 2012: 12], a obrona przyrody przed zniszczeniem obowiazkiem
kazdego mieszkanica Ziemi. Przypomne, ze w schemacie konstruowanym na bazie wyobrazen
folklorystycznych zlo symbolicznie denotowane bylo poprzez wyobrazenie diabla. Wspolczesnie
za$ pojecie moralnosci rozszerza swoje znaczenia na dzialania podejmowane nie tylko przeciwko
innym ludziom, ale tez niszczeniu naturalnego $rodowiska przyrodniczego. Jest to forma
moralnosci globalnej, ktéra obejmuje sposéb traktowania raczej artefaktow przyrodniczych niz
calego $wiata natury. Zaliczenie przez ludzi sposobu traktowania zwierzat do systemu
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obejmujacego normy moralne staje si¢ faktem. Nastepuje tak silna antropomorfizacja
[por. Omyta-Rudzka 2013: 5|calej flory 1 fauny, iz zwierzeta, a szczegdlnie zwierzeta domowe
traktowane sa personalnie jako przynalezne do wspdlnot pierwotnych [Konecki 2005: 11].
Calkiem mozliwe, ze jest to wynik indywidualizmu, ktéry uprzedmiotawia kontakty spoteczne, ale
angazuje emocjonalnie w kontaktach ze zwierz¢tami.

Pojecie duchowosci, aczkolwiek wieloznaczne 1 problematyczne znaczeniowo, wskazuje
na warto$¢ przypisywana doswiadczeniom wewnetrznym. Jej istota jest wrazliwo$¢ na krzywde
wyrzadzang innym ludziom, ale i zwierz¢tom. Z tego wlasnie powodu przedstawiony powyzej
schemat systemu wierzenn wspolczesnych jest odwréconym trojkatem przeciwstawiajacym
czlowieka zaréwno sitom wyzszym wyobrazanym przez pojecie Boga, jak 1 przyrodzie. Zmianie
nie ulega zasada solidarnosci, ale wyobrazenia sfery sacrum obejmuja porzadek swiata ustanowiony

>

po to, aby triumfowalo dobro. Nawiazujac do Stefana Czarnowskiego, ,,rzeczywisto$¢ duchowa
zespala si¢ z rzeczywistoscig zycia codziennego osobowego” [Czarnowski 1956: 101], ale wtedy,
gdy wyobrazenia Boga i przyrody stanowig jeden system interpretacyjny. Ponadto system wierzen
1 obrzedéw religijnych, ktorego istnienie zakladal Florian Znaniecki, ograniczony zostal do
dwoch typow: poczucia solidarnosci czltowieka z przyroda oraz dazenia do samodoskonalenia
[por. Znaniecki 1979: 175], ktére by¢ moze stanowi forme poszukiwania przezy¢ mistycznych, ale
przede wszystkim jest skutkiem realizowania checi do zycia w $wiecie przepelnionym pigknem
i dobrem moralnym. Tak wigc to, co charakteryzuje wspdlczesna religijnosé, jest synkretyzmem
schematow pojeciowych przeniesionych jako nazwy 1 symbole z wierzen katolickich, wiary
w potege dobra eliminujacego wszelkie przejawy zla istniejacego w §wiecie ludzi oraz przezywane;j
nie mozna nakresli¢

> »

wewngetrznie solidarnosci ze $wiatem przyrody. Jak pisze Roger Caillois
gléwnych linii rozwojowych historii sacrum, ani przeprowadzi¢ analiz form, jakie przyjmuje ono
w cywilizacji wspolczesnej. Co najwyzej mozemy zauwazy¢, iz — jak si¢ zdaje — staje si¢ ono
abstrakcyjne, wewngtrzne, subiektywne, bardziej zwigzane z pojeciami niz z istotami, bardziej
intencja niz aktem, bardziej ze sklonnosciami duchowymi niz z zewnetrznym przejawem”
[Caillois 1995: 148]. Ze wzgledu na dominujaca postawe indywidualizmu wszystko, co jednostka
uznaje za cel swojego zycia, ideal, do ktérego realizacji dazy oraz poswigca temu swoj czas,
ambicje, a nawet wlasng egzystencje, jest przez nig uznawane za $wicte 1 przynalezy do znaczen
przypisywanych pojeciu sacrum. W zwiazku z tym sacrum budzi szacunek, ale i niepokdj, wymaga
rezygnacjl z tego, co nie jest us§wigcone, ale 1 zatracenia w dazeniu do osiggnigcia ideatu. Bowiem
sacrum Ljest tym, co daje i co zabiera zycie, zrodlem, z ktérego wyplywa, 1 estuarium, gdzie si¢
zatraca. Ale takze czyms, czego nie mogliby$my posiada¢ w pelni w tym samym czasie co i zycia”
[Caillois 1995: 152].

Zakonczenie

Jak pisze Bartlomiej Dobroczynski, ,,dzisiejsi ludzie transcenduja na wszystkie strony,
niczym réza wiatrow” [2009: 60], ale 1 szukaja takiej formy samourzeczywistnienia, ktora
odpowiada ,,na istniejaca tesknote za czyms, co mogloby byé, w najgorszym wypadku, tylko
rekompensata za traumatyczne przezycia i utracone na zawsze mozliwosci — albo odwrotnie:
syntetycznym  streszczeniem wszystkiego, co w naszym dotychczasowym zyciu bylo pigkne
1 dobre” [Dobroczynski 2009: 61]. Wspodlczesne pojecie sacrum jest zindywidualizowanym
wewnetrznym przezyciem, ktore osiagane jest dzicki podejmowanym przez jednostke praktykom
lub chwilowym doznaniom uniesienn psychicznych. Skonstruowane schematy tradycyjnego
1 wspolczesnego systemu wierzeniowego pozwalaja opisa¢ sacrum w kategoriach pojeé, ktorych

19|Strona




Uniwersyteckie Czasopismo Socjologiczne 2015: 13(4)

desygnaty wynikaja z religijnosci i duchowosci. Wierzenia tradycyjne ukonkretniaja sacrum poprzez
wyobrazenia diabla, demondéw 1 chaosu kosmicznego poprzedzajacego koniec §wiata. Wierzenia
wspolczesne wprowadzaja symbole zlta moralnego obejmujacego §wiat przyrody, awatara jako
doskonalej rzeczywistosci wirtualnej zaprzeczajacej doswiadczeniom codziennym oraz chaosu
kosmicznego kojarzonego z zaglada Ziemi i ludzi. To, co niezmienne w tradycyjnym
1 wspolczesnym wyobrazeniu sacrum, to solidarnosé taczaca Boga (sily nadprzyrodzone, Absolut,
Transcendens), przyrode 1 cztowieka.
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