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PEYNNE SACRUM W SPOLECZENSTWIE PONOWOCZESNYM

Liquid Sacred in Postmodern Society

Streszczenie

Prébujemy podjaé w niniejszym artykule prébe odpowiedzi na pytanie o relacje pomiedzy sacrum i kul-
turg w dwoch spoleczefistwach: w realnym spoleczefistwie ponowoczesnym i w spoleczefistwie wirtualnym,
cyfrowym (dygitalnym). W pierwszej cze$ci opracowania zapoznamy sie z samym pojeciem sacrum. Wedhug
przyjetej przez nas hipotezy w warunkach postepujacej sekularyzacji spoteczefistw ponowoczesnych sacrum
nie zanika, ale zmienia swoje formy, pojawia sie w tych obszarach zycia spotecznego, z ktérych — jak sie wy-
dawalo — ostatecznie wyemigrowato. Zwlaszcza w perspektywie pltynnosci i nieprzewidywalnosci wspétczes-
nych spoteczefistw plynna religijnos¢ i plynne sacrum moga wykazywaé tendencje do dalszego rozpadu
i deregulacji. Sacrum nie zanika, lecz przybiera nowe, rozmaite formy. Rynek religii i duchowosci, rynek
plynnego sacrum jest wciagz znaczny. Koscioly chrzescijariskie stojg przed wielka szansa, nawet jezeli dotych-
czas slabo ja wykorzystywaly.

Stowa kluczowe: spoleczeistwo ponowoczesne, spoleczenistwo digitalne, ptynne sacrum, sekularyzacja, de-
sekularyzacja

Abstract

The article attempts to examine the relationship between the sacred and culture in two realms, i.e., in the
real post-modern society, and in the virtual (digital) world. The study begins with an exploration of the very
notion of the sacred. According to the adopted hypothesis the sacred does not disappear under the con-
ditions of growing secularization in postmodern societies, but takes on new diverse forms. The postmodern
sacred dynamically advances to new frontiers of human activities, and one of them is cyberspace. Especially
in perspective of the fluidity and unpredictability of modern societies liquid religiosity and the liquid sacred
may tend to undergo further metamorphosis and deregulation. Indeed, market for religion and for spiri-
tuality, including the liquid sacred is still considerable. Thus, Christian churches are facing a great oppor-
tunity to be part of these new developments in the sphere of sacred.
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Wprowadzenie

Od poczatku lat dziewieédziesigtych XX wieku méwi sie wérdd socjologéw nie tylko o sekularyzacji, lecz
takze o desekularyzacji, o odnowie religijnoéci, o powrocie sacrum, o respirytualizacji jako megatrendzie
kulturowym, o powtérnym ,,zaczarowaniu”, o powrocie bogéw, o powrocie religii, o renesansie religijnosci,
o przebudzeniu religijnym, o nawrocie do wartosci religijnych, o resakralizacji, o nowej duchowosci, o depry-
watyzacji, o spoleczefistwie postsekularnym, o transformacjach religii, o religijnosci przetransformowane;j
i przeformatowanej, o religijnie produktywnej nowoczesnosci, o odrodzeniu religijnym, o rewitalizacji religii,
o resakralizacji i reewangelizacji itp. Wcigz przybywa termindw, za pomocg ktérych socjologowie prébuja
okresla¢ dokonujace si¢ zmiany w religijnosci, Swiadczace o réznorakich przemianach religijnosci i ducho-
woscl, czy szerzej — o przemianach sacrum.
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Nie méwi si¢ juz o zaniku czy upadku religii. W pewnych czgsciach §wiata religia wykazuje wiele oznak
ozywienia. W tym kontekscie zsekularyzowana Europa jest traktowana jako przypadek szczegblny (tzw.
eurosekularyzm). Cze$¢ socjologéw dostrzega we wspélczesnym Swiecie zaréwno procesy sekularyzagji, jak
i desekularyzacji. Religia nie umiera, ale pozostaje w ustawicznym ruchu, przybiera rozmaite formy, adaptuje
sie do wymogéw nowoczesnosci, zmienia si¢ — tracgc ilo§ciowo — zyskuje pod wzgledem jakosciowym.
Sekularyzacja i desekularyzacja sg etapami tego samego dynamicznego procesu przeksztalceri religii. Nie-
ktérzy socjologowie méwia o spoleczeistwie ze wzrastajacg Swiadomoscia przygodnosci. Wzrastajaca liczba
opcji do wyboru poszerza przestrzei przygodnosci i niepewnosci (spoteczefistwo kontyngentne, wieloopcjo-
nalne, sfragmentaryzowane) (Gabriel 2014: 266). Inni natomiast podkre§laja, ze procesom modernizacyjnym
towarzyszy laicyzacja spoleczefistwa i zawezanie sie zwiazanej z religig sfery sacrum (Szacka 2008: 254;
Krok 2012: 39-53).

W spoteczenistwach wspétczesnych, zwanych ponowoczesnymi, zmienia sie krajobraz religijny. Wielkie
procesy pluralizmu spoteczno-kulturowego istnieja nie tylko na zewnatrz Kosciotéw, lecz takze w nich
samych. Pomiedzy dwoma biegunami: ,zaniku religii” i ,powrotu sacrum”, rozciaga sie bogate spektrum
zréznicowanych postaw wobec religii i Ko$ciota, az po zindywidualizowane formy zycia religijnego wedlug
wlasnych potrzeb i zainteresowan. W spoleczefistwach ponowoczesnych tradycyjne Koscioly chrzescijariskie
dzialaja na rynku podazy réinych ofert interpretacji i styléw zycia religijnego, w konkurencji z innymi
dawcami i organizatorami, usitujgcymi zagospodarowad przestrzefi religijna. Nie s3 juz one uprawnione do
kierowania calym spoteczefistwem. Kryzys religijny w nowoczesnosci, o ktérym chetnie méwia socjologo-
wie, zostal spowodowany zar6wno przez sekularyzm, jak i pluralizm spoleczno-kulturowy. Religia utracita
swoj status oczywisto$ci kulturowej, w nowoczesnych i ponowoczesnych spoteczefistwach musi konkurowac
na rynku réznych ofert §wiatopogladowych.

Wspélczesne przemiany spoleczno-kulturowe rzutuja z pewnoscia na miejsce i role sacrum w spoteczeii-
stwie. Wedlug niekt6rych socjologéw ponowoczesnosé przeciwstawia sie sacrum, a nawet jest z nim sprzecz-
na, wedhlug innych — nie eliminuje ona sacrum, ktére nie jest zagrozone przez réznego rodzaju przemiany
spoteczno-kulturowe, a jedynie zmienia swoje ksztalty. Mozna pytaé, czy w warunkach postepujacej sekula-
ryzacji spoleczeristw wspélczesnych sacrum powoli zanika, a nawet trwa juz tylko w postaci szczatkowej
i sfragmentaryzowanej, czy tez przeciwnie, sacrum nie zanika, zmienia swoje miejsce w spoleczefistwie,
ujawnia si¢ w nowych postaciach w Kosciotach i poza Kosciotami i religiami (,,plynne sacrum™). Charak-
terystyczne dla naszych czaséw szybkie zmiany spoteczne i kulturowe powodujg powstawanie nowych
struktur, pojawianie si¢ nowych idei, zjawisk, a takze konstytuowanie sie¢ nowych trendéw (megatrendéw),
m.in. w odniesieniu do sacrum. Chodzi tu o to, co dominuje w spoteczefistwach ponowoczesnych.

Zmieniajace sic w spoleczefistwach ponowoczesnych sacrum, czesto oderwane od zinstytucjonalizowanej
religii, mozna przedstawia¢ jako plynne sacrum, we wszystkich spoteczefistwach, ktére znajduja sie¢ w fazie
plynnej nowoczesnosci, w ktérych wszystko moze si¢ zdarzy¢, wszystko moze ulec zmianie. Zdaniem brytyj-
skiego socjologa Marka Davisa Zygmunt Bauman zastosowat metafore »plynnosci« w celu uchwycenia dra-
matycznych zmian spofecznych zachodzgcych w naszym codziennym zyciu (Davis 2013: 1). Metafora plyn-
nodci trafnie oddaje istote obecnej, pod wieloma wzgledami nowej fazy historii nowoczesnos$ci. Bauman
twierdzi, ze w plynnej nowoczesnosci nastepuje przejscie od ciezkiej, hardware’owej nowoczesnoséci w kie-
runku lekkiej i ptynnej software’owej, ktéra przyniosta glebokie zmiany dotyczace kondycji ludzkiej. Ze
wzgledu na zawrotna szybko$¢ zmian formy spoleczne nie majg czasu, by okrzepnaé, a ludzie zmuszeni sa
planowaé i organizowaé swoje zycie w poSpiechu, wykonujac przerézne zajecia, ktére niekoniecznie przy-
czyniaja si¢ do ich kariery i oznaczaja postep (Bauman 2006: 176-184).

Baumanowska metafora plynnej nowoczesnosci stala sie konceptem wykorzystywanym takze przez
badaczy religii i sacrum. Metafora plynnosci odnosi sie do proceséw spotecznych i kulturowych, w ktérych
religia i sacrum w swej obecnej swobodnie dryfujacej formie rézni sie od wczesniejszej stalej i zakotwiczonej
w instytucjach koScielnych postaci. Na fakt ten juz pod koniec lat osiemdziesiatych XX wieku wskazywat
brytyjski socjolog religii James A. Beckford, twierdzac, ze w ponowoczesnosci religia, uwolniwszy sie od
dawnych punktéw zakotwiczenia, zaczela dryfowad, jednakze nie utracita swej mocy oddziatywania. W dalszym
ciggu pozostaje waznym bogactwem kulturowym czy tez silg spoteczng, ktéra moze odgrywacé role wehikulu
zmian, stanowi¢ wyzwanie, ale tez powstrzymywaé zmiany (Beckford 1989: 170).

W kontekscie spoleczeristwa plynnej nowoczesnosci Stanistaw Obirek méwi o plynnej religijnosci w spo-
feczenistwie amerykanskim (Obirek 2008: 237-253), Andrzej Wéjtowicz o ptynnym Kosciele, a Stanistaw A.
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Wargacki o plynnej duchowosci w kontekscie ponowoczesnej kultury (Wojtowicz 2007: 159-172). Finiski
religioznawca Teemu Taira pisze natomiast o plynnej religii bedacej czescig sfery prywatnej czlowieka rozu-
mianej jako co$ niestalego, plynnego i oderwanego od sfery publicznej i oficjalnych instytucji religijnych
(Taira 2006: 414-416). Metafora plynnosci zostala tez uzyta przez australijskiego socjologa religii belgij-
skiego pochodzenia Adama Possamaia i brytyjskiego socjologa religii Bryana S. Turnera do badania zjawiska
wladzy i plynnej religii w $wiecie wirtualnym czy tez cyberprzestrzeni (Possamai, Turner 2012: 197-206).

Od korica lat siedemdziesigtych XX wieku méwi sie o powrocie i odnowie sacrum, o rozproszonym
sacrum, o nieformalnym sacrum, o nowoczesnym sacrum, o rozcztonkowanym i sfragmentaryzowanym
sacrum, o decentalizacji sacrum, o wedrujacym i wszedobylskim sacrum, o sacrum poza religia, a nawet
o $wieckim, niereligijnym i bezboznym sacrum, o sacrum jako pozornej religijnosci. Temat sacrum jest
podejmowany wspélczesnie dosé czesto przez socjologéw, do pewnego stopnia czesciej nawet niz przez
teologéw (Flanagan 2015: 164).

Prébujemy podjaé¢ w niniejszym artykule prébe odpowiedzi na pytanie o relacje pomiedzy sacrum i kul-
turg w dwéch spoleczefistwach: w realnym spoleczeristwie ponowoczesnym i w spoleczefistwie wirtualnym,
cyfrowym (dygitalnym). W pierwszej czeSci niniejszego opracowania zapoznamy si¢ z samym pojeciem sacrum.
Wedlug przyjetej przez nas hipotezy w warunkach postepujacej sekularyzacji spoleczefistw ponowoczesnych
sacrum nie zanika, ale zmienia swoje formy, pojawia si¢ w tych obszarach zycia spolecznego, z ktérych — jak
sie wydawalo — ostatecznie wyemigrowalo. Za Leszkiem Kotakowskim przyjmujemy, ze w rzeczywisto$ci
catkowite oddzielenie sacrum i profanum nie jest ani mozliwe, ani pozadane (Kotakowski 2014: 40-42).

Pojecie sacrum w religioznawstwie i w socjologii

Sacrum jest pojeciem oznaczajacym wszystko, co Swiete, co dotyczy bogéw i kultu, a takze ludzi i prze-
strzeni zwigzanych z kultem. Jest to dziedzina i pojecie ztozone, przeciwstawne do profanum i oznacza to,
co jest oddzielone i ograniczone, przestrzei zamknieta, miejsce zarezerwowane tylko dla wtajemniczonych.
Sytuuje sie ono na pograniczu czystego i nieczystego, porzadku i nieporzadku, poszanowania i naruszania.
Sacrum nalezy bardziej do kategorii emogji niz wyobrazni. Dotyczy ono transcendencji, w komunikacji ze
$wiatem nadprzyrodzonym (nadludzkim), ale istnieje tez sacrum immamentne, zwigzane z warto$ciami
$wieckimi ze sfery obywatelskiej, moralnej i politycznej (Maisonneuve 1995: 12-13). Sacrum, czyli $wietoé¢,
oznacza: to, co Swigte, inne i wznioste, przeciwieristwo tego, co zwyczajne i Swieckie (,profanum”); wazine
pojecie w niektérych nurtach religioznawstwa, zwlaszcza w fenomenologii religii i tzw. morfologii Swietosci
M. Eliadego, oznaczajgce nieredukowalng do zjawisk pozareligijnych istotowq ceche rzeczywistosci transcen-
dentnej (boskiej) (Lagodzki, Pyszczek 2000: 395).

Etymologicznie termin sacrum pochodzi od tac. sacer i jest bliski terminowi sanctus, co oznacza ,Swiety”.
Oba te ostatnie terminy wywodzg si¢ od sancire, gdzie rdzen sak oznacza ,nadawanie znaczenia”, co$, co
sprawia, ze dana rzecz staje sie realna (Kloczowski 2003: 22). Zaznaczy¢ jednak nalezy, ze oba te stowa
r6znig sie pod wzgledem semantycznym i aksjologicznym. Z czasem sanctus nabralo konotacji wylacznie
pozytywnych, a w chrze$cijafistwie uzywane jest na okre$lenie m.in. atrybutu Boga. Natomiast sacer ma zna-
czenia ambiwalentne i oznacza zaréwno ,,pos§wiecony”, ,po$wiecony bogom”, ale takze ,przeklety”, ,ha-
niebny”, podobnie jak greckie hagios znaczy ,czysty”, ale i ,splamiony”. W jezyku lacinskim stowo sacrum
odnosito sie przede wszystkim do wylaczonej badZz wydzielonej przestrzeni, nalezacej do bogéw i bedacej
miejscem kultu. To jednak, co znajdowalo sie poza ta przestrzenia, uwazano za profanum. Stowo profanum
pochodzi od pro — przed oraz fanum, czyli $wigtyni, i odnosi sie¢ do wszystkiego, co jest przed i poza nig,
a wiec do tego, co nie jest $wiete (Fowler 1911: 57-63).

W waskim rozumieniu pojecie ,,sacrum” odnosi si¢ do systemu wierzen religijnych oraz rodzaju rzeczy-
wistosci pozaempirycznej, ktéra wplywa na zachowania ludzi i porzqdek istniejgcy we wszechswiecie. Postawy
wobec ,sacrum” okreslajqg wzory zachowan, ktére majq charakter rytuatéw religijnych. Ich znaczenie bez-
posrednio odnosi si¢ do rzeczywistosci pozaempirycznej i zwigzane jest z oddawaniem czci Bogu i sifom nad-
przyrodzonym. Symbole ,,sacrum” majq swojq forme w przedmiotach kultu, przestrzeni i czasie rozumianym
hierofanicznie i kratofanicznie. Symboliczny charakter wyobrazen zwigzanych z mocq ,.sacrum” okreslajg
przedmioty kultu, obrzedy i mity wyjasniajgce porzqdek Swiata i nadajgce sens religijny otaczajgcej cztowieka
rzeczywistosci. ,Sacrum” tworzy osobny rodzaj rzeczywistosci religijnej, kiérej cztowiek nie moze doswiadczyé
inaczej, jak przez objawienie i kontemplacje. Moze wiec do niej sie tylko przyblizy¢é na tyle, na ile moze
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odczytaé znaki mocy ,,sacrum” zawarte w przedmiotach kultu (Mielicka 2006: 267). ,,Sacrum” to osoby,
przedmioty, czynnosci, zjawiska i inne elementy rzeczywistosci, ktérym przypisuje sie szczegblng wage
religijng, a znaczenie okresla mianem Swietosci; ,,sacrum” funkcjonujgc w ramach zbiorowosci, jest bardzo
wazinym czynnikiem ustanawiajgcym jej porzgdek spoteczny; przeciwieristwo tego, co Swieckie, nieuswiecone
(»profanum™) (Olechnicki, Zatecki 2002: 183).

Wedlug Normana Goodmana $wiete jest wszystko to, co nadprzyrodzone, kazdy przedmiot lub wyda-
rzenie mozna otoczy¢ aura $wietosci. Swieckie jest natomiast to, co zwyczajne i codzienne, sa to skladniki
zwyklego, a nie u§wieconego $wiata (Goodman 1997: 215). Sacrum jest czesto definiowane w kontekscie
religijnym jako to wszystko, co dotyczy bogéw, kultu, przedmiotéw i ludzi zwigzanych z kultem. Stowem
sacrum opisujemy wilasciwo$é tego wszystkiego, co staje miedzy czlowiekiem a Bogiem i co stanowi sfere
objawiajacej posredniosci (mediacji). Sacrum jest teofaniczne, objawia Boga. Swiat jest pelen boskich znakéw,
bowiem Boég chcial przemawia¢ poprzez te znaki do cztowieka. Swiat jest Bozy, ale nie boski (Kloczowski
2003: 22-25). Niekiedy sacrum definiuje sie wylgcznie w kategoriach religijnych. Na przyktad Mirostaw
Pawliszyn rozumie sacrum jako sfere swietosci zyjacej mocg Tego, ktory jg funduje, czyli Boga. Bég podtrzy-
muje jg w istnieniu i zawsze jest ona tym, czym jest, dzieki swemu patronowi. Nie czlowiek ustanawia to, co
jest, a co nie jest sacrum (Pawliszyn 2005: 14; Marek 2004: 177-195).

Wedlug Marii Sroczyfiskiej sacrum w bardzo szerokim znaczeniu odnosi si¢ do tego, co w danej kulturze
ma warto$¢ nadrzedna, przynalezng do systemu interpretacyjnego porzadkujacego rzeczywistos¢ i podlega
internalizacji w wymiarze osobowosci jednostkowych. W wezszym rozumieniu sacrum wyraza rzeczywisto$¢
pozaempiryczng, przybiera postaé okre§lonego systemu wierzen i towarzyszacych im praktyk religijnych.
W najwezszym znaczeniu sacrum odnosi siec do subiektywnego pogladu tego, co $wiete oraz do zindywidu-
alizowanych wyboréw przybierajacych zréznicowane, nierzadko eklektyczne formy nowej duchowosci.
Sacrum ma swoje instytucjonalne i pozainstytucjonalne wymiary, przemieszcza sie z jednej dziedziny zycia
do drugiej (Sroczytiska, Zareba 2015: 6; Sroczyniska 2013: 58; Sroczyriska 2012a: 209-234).

Okreslenr sacrum i profanum jest bardzo wiele w literaturze socjologicznej i religioznawczej. ,,Sacrum™
i ,,profanum” sq pojeciami stosowanymi w naukach spotecznych i humanistycznych oraz w dyskursach reli-
gijnych. Dla wielu badaczy ,,sacrum” stato sie synonimem nadprzyrodzonego, uniwersalnej, transcendeninej
sity przekraczajgcej granice poznawalnej zmystami rzeczywistosci a objawiajgcej sie w réinych czasach,
miejscach i przedmiotach. ,,Profanum”, przeciwieristwo ,,sacrum”, odnosi si¢ w tej tradycji myslowej do spraw
ziemskich i powszednich, nie skazonych bezposrednio nadprzyrodzonymi mocami. Datujgcy sie od XIX w.
poglad, ze ,,sacrum” i ,,profanum” oraz ich wzajemna opozycja majq charakter uniwersalny i ze za ich pomocq
da si¢ definiowaé wszelkie zjawiska religijne, oraz idea utozsamiajgca ,,sacrum” z religiq, zostaty pod koniec
wieku XX podwazone (Buchowski 2005: 226). Jednym z pierwszych badaczy, ktéry postuzyt si¢ kategoria
sacrum — profanum w badaniu zjawisk religijnych byl etnograf i folklorysta Arnold van Gennep. W ksigzce
z 1909 r. pt. Les rites de passage ukazal zmienng nature sacrum w kontekscie rytuatéw przejscia, okreslajac
zjawisko to jako ,oscylacje sacrum” (Gennep 2006: 37). Rytualem przejécia par excellence jest inicjacja
dorastajacej mlodziezy, ktéra zaréwno zmienia ontologiczny i spoteczny status inicjowanego, jak i sakralizuje
jego nowa tozsamosé. Szwedzki biskup, teolog protestancki i religioznawca Nathan Séderblom twierdzit, ze
sacrum jest mistyczng i bezosobowg moca, zwigzang z pewnymi stworzeniami, rzeczami, wydarzeniami
i dzialaniami; jest nawet bardziej istotne niz pojecie boga (S6derblom 1913: 731-741).

Do sacrum jako kategorii analitycznej, opozycyjnej do profanum, odwolywat sie takze francuski socjolog
Emile Durkheim w swojej pracy z 1912 r. pt. Les formes élémentaires de la vie religieuse. Oba te pojecia
charakteryzuja sie, wedlug Durkheima, absolutng heterogenicznoscia i pozostajg wzgledem siebie w glebokiej
opozycji: Rzeczy swiete to rzeczy chronione, izolowane poprzez zakazy; rzeczy Swieckie to rzeczy, do ktérych
te zakazy si¢ stosujq i ktére nie powinny sie stykal z rzeczami Swietymi (Durkheim 1990: 35; Agamben
2008: 107-109). Charakter sakralny maja te rzeczy, ktére zostaly wytworzone przez spoleczefistwo. Opie-
rajac sie na totemizmie Aborygenéw australijskich, Durkheim szukal potwierdzenia swojej teorii o spotecz-
nym charakterze sacrum, w ktérym przez totemy spolecznos¢ oddaje czes¢ samej sobie. Stad tez zdefiniowat
on religie jako kategorie spoleczng oparta na dwdch pierwotnych, opozycyjnych pojeciach sacrum i pro-
fanum, bedacych wspblnym strukturalnym mianownikiem wszystkich religii; oddzielil takze kwestie prawdzi-
wosci religii od jej symbolicznej struktury i funkcji spolecznej. Koncepcja Durkheima, zgodnie z ktérg religia
dokonuje radykalnego podzialu swiata na dwie sfery: $wieta i Swiecka, jest problematyczna, bowiem dycho-
tomii takiej nie mozna odnie$¢ np. do religii pierwotnych.
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Problematyka sacrum byla gléwnym tematem badafi grupy intelektualistéw francuskich dziatajacych
w okresie miedzywojennym, tworzacych Collége de Sociologie. Do grupy tej nalezeli m.in.: Georges Bataille,
Georges Ambrosino, Pierre Klossowski, a takze Roger Caillois. Naukowcy ci obszar swoich badan okreslali
jako ,socjologie sacrum?, ktéra podejmowata badanie wszelkich przejawow zycia spotecznego, w obszarach,
gdzie wyrainie manifestuje sie obecnos¢ ,,sacrum” (Ambrosino in. 1988: 5). Uwazali, ze socjologia sacrum
nie jest jedynie czeScig socjologii, taka jak np. socjologia religii, lecz twierdzili, ze socjologie sacrum nalezy
pojmowaé jako nauke badajaca nie tylko instytucje religijne, lecz wszelkie wysitki spoleczne tworzgce
wspélnote (Ambrosino, Bataille, Caillos i in. 1988: 74).

Bez watpienia na badaczy zgromadzonych w College de Sociologie duzy wplyw wywarly prace Durkheima,
a w szczegblnosci te poswigcone spolecznemu i moralnemu wymiarowi sacrum i profanum. Funkcjonalis-
tyczne §lady my$li Durkheima znajdziemy u Rogera Caillois, ktéry jest autorem wydanej w 1939 r. ksigzki
L’Homme et le sacré (polskie wydanie: Czlowiek i sacrum 1995). Caillois przez sacrum rozumie cos, czemu
kazdy oddaje swojq najlepszq czgstke, co uwaza za najwyzszq wartosé, co czci i za co w razie potrzeby
ofiarowalby zycie. Takie jest w rzeczywistosci ostateczne kryterium, ktére w przypadku niewierzgcego pozwala
przeprowadzié linie demarkacyjng miedzy Swiatem Swietym a swiatem Swieckim (Caillois 2009: 1635). Defi-
nicja sacrum Caillois jest bardzo szeroka i daleko wykracza poza miejsca tradycyjnie uwazane za przestrzen
sacrum: dla czlowieka ogarnigtego namietnoscig jest to kobieta, ktérg kocha; dla artysty czy uczonego
— dzielo, ktére tworzy; dla skgpca — ztoto, ktére gromadzi; dla patrioty — dobro kraju, zbawienie narodu,
obrona terytorium; dla rewolucjonisty — rewolucja (Caillois 2009: 165).

Nalezy dodaé, ze dzialalnos¢ intelektualistéw skupionych wokét College de Sociologie dla rozwoju badan
nad sacrum jest bardzo wazna, pomimo ze trwala dosy¢ krétko, bo zaledwie dwa lata (1937-1939), gdyz
zostala przerwana wybuchem II wojny $wiatowej. Jednak dorobek intelektualny, a w szczeg6lno$ci wypraco-
wane przez nich rozumienie tematyki sacrum, mialy wplyw na wielu myglicieli postmodernistycznych,
w szczegblnosci takich, jak: Michel Foucault, Jacques Derrida, Jean Baudrillard, Emmanuel Levinas, Jean-
-Luc Nancy czy Michel Maffesoli.

Koncepcja sacrum zajmuje wazne miejsce w badaniach religioznawczych w ramach fenomenologii religii.
Dla uczonych reprezentujacych ten kierunek badad sacrum w religiach pierwotnych stanowito bogaty
material poréwnawczy do wykazania cech wspélnych wszystkich religii. Dla gléwnego jej przedstawiciela,
niemieckiego filozofa i religioznawcy Rudolfa Otto sacrum jest kategoria a priori — terminem, ktéry nie
poddaje sie definiowaniu ani dowodzeniu. Otto rozumie sacrum jako rzeczywisto$§¢ ontyczng i epistemo-
logiczne pierwotna, bedaca przedmiotem do$wiadczenia mistycznego o tajemniczej mocy; jest to doswiad-
czenie budzace trwoge i lek, a jednoczesnie fascynujace (misterium tremendum et fascinans). Sacrum objawia
sie jako rzeczywisto$¢ innego porzadku niz rzeczywistos¢ naturalna (Otto 1968).

Inny przedstawiciel tego kierunku, rumunski historyk religii i religioznawca Mircea Eliade podkresla, ze
czlowiek stara si¢ zy¢ w tonie sacrum, ktére przejawia sie¢ jako sita, jako moc zupelnie innego porzadku niz
sity naturalne. Owe przejawianie sie sacrum okresla terminami hierofania i kratofania (Eliade 1993, 1999).
Wedhug niemieckiego filozofa Martina Heideggera sacrum jest jednym z czterech elementéw, ktére wspot-
tworzg rzecz; jest wymiarem bycia, ktéry gwarantuje sens i przynosi zbawienie; jest ,$ladem boskosci”,
»droga do Boga”, sacrum nie ma jednak dla Heideggera znaczenia religijnego. Filozofia niniejsza nie opo-
wiada si¢ ani za istnieniem, ani za nieistnieniem Boga. Zachowuje ona postawe indyferenciji. Pytanie religijne
jest dla niej obojetne (Heidegger 1977: 113).

Pojecie sacrum swa popularno$¢ zawdziecza w duzej mierze temu, ze zastapito pojecie Boga, kwestie
prawdziwosci bagdZ nieprawdziwosci religii uznajac za mniej istotne. Termin sacrum, z poczatkiem XX wieku,
wszedl na trwale do badan nad religia i stal sic waznym elementem dyskursu nie tylko w naukach religio-
znawczych; przyczynit sie takze do wprowadzenia nowych perspektyw badawczych w rozumieniu religii,
sam ulegajac transformacjom i poszukujac nowych form wyrazu. W ponowoczesnym nurcie badan nad religia
sacrum odgrywa role papierka lakmusowego czy tez detektora zmian spolecznych i kulturowych.

Kategorie sacrum mozna pojmowaé na dwa sposoby: teistycznie i nieteistycznie. W pierwszym przypadku
sacrum odnosi sie do Boga, bogéw badz bogif rozumianych osobowo, ingerujacych w los cztowieka i $wiata,
ktérego sg stworcami. W ujeciu teologicznym wigze si¢ sacrum z religia. Moze by¢ ono przezywane zar6wno
na poziomie jednostkowym, jak i grupowym (spotecznym). Chrzescijafistwo zwraca uwage na transcenden-
talny wymiar sacrum, ukazuje ono sposoby jego odkrywania i przezywania. W pierwszych wiekach chrzesci-
jafstwo napotkato przed sobg nie §wiat zlaicyzowany, ale gleboko przesycony elementami sakralnymi. Byly
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HSwiete gaje”, ,Swiete zrodla”, ,Swiete kamienie”. Chrzescijaiistwo dokonato do pewnego stopnia desakra-
lizacji $wiata: drzewa staly sie drzewami, gaje gajami, Zrédla Zrédlami. Aby podkreslié, ze chrzescijariskie
sacrum jest zasadniczo rézne od pogafiskiego, przyjeto méwié o sanctum. Jezyk polski nie oddaje réznicy
miedzy sacrum i sanctum (Tischner 1993: 58-59). Sacrum w sensie religijnym oznacza uznanie pewnych
Zjawisk jako zjawisk Swietych, tzn. te stanowiq pochodng ze Swiata nadprzyrodzonego (Karpinski 2006:
208).

W sensie nieteistycznym (niereligijnym) pojecie sacrum odnosi si¢ nie tyle do transcendengji, ile do sfery
postaw cztowieka wobec $wiata i otaczajgcej natury, do sposobu przezywania i interpretowania rzeczy-
wistosci (Bartmiriski 1995: 9-19; Pawlik 1995: 79-88). Drugie ujecie sacrum odnosi sie do tego, co pojawia
sie jako do$wiadczenie czegos unikatowego, niepowtarzalnego, wzniostego, majestatycznego, czego moze
doswiadczy¢ takze cztowiek nieodczuwajacy przezy¢ religijnych (niemuzykalny religijnie). Sacrum niereligijne
zaklada istnienie jakiej$ transcendenciji, ale nie transcendencji nadprzyrodzonej, o charakterze boskim. Przyj-
muje sie jednak, ze swiat ma sens wykraczajacy poza codzienna egzystencje ludzka. Sacrum jest dla cztowieka
wartoscig, 1 to warto$cig najwyzsza. ,,Sacrum” nadaje sens wszystkim innym wartosciom, ale samo nie po-
trzebuje, by cos innego — wyzszego — udzielito mu znaczenia i sensu. ,,Sacrum” jest tajemnicq; nie znamy jego
glebi. Znamy jedynie przejawy: trwoge i oczarowanie. ,,Sacrum™ trwozy i oczarowuje. Stajgc w obliczu tej
wartosci jestesmy rozrywani na przemian groZbq i czarem, jakie promieniujg z jej tajemniczej glebi (Tischner
1997: 245). Sacrum nieteistyczne wykracza daleko poza religie historyczne, poza nowe formy pozakosciel-
nej religijnosci i poza nowe ruchy religijne. Nowoczesne, ptynne sacrum nie moze by¢ zredukowane do pier-
wiastka religijnego. Niekt6rzy badacze przestrzegaja, ze nadmierne rozszerzanie pojecia sacrum prowadzi
nieuchronnie do zagubienia jego istoty (Szymoton 2003: 86).

W niniejszych rozwazaniach definiujemy sacrum szeroko, zaréwno w jego religijnej, jak i niereligijne;
postaci. W najszerszym znaczeniu, nieodnoszacym sie tylko do kontekstu religijnego, sacrum jest tym, co
czczone, szanowane, nienaruszalne; charakter ,,sacrum” mogq zyskaé réine obiekty, praktyki, miejsca, idee,
zaréwno religijne, jak i niereligiine (Podsiad 2000: 783). Za Peterem L. Bergerem rozumiemy $wieto$é
(sacrum) jako jako$¢ tajemniczej i budzqcej groze sity, odmiennej od czlowieka, a jednak zwigzanej z nim, co
do ktérej jest przekonanym, ze tkwi w pewnych obiektach doswiadczenia. Ceche te mozna przypisaé
naturalnym bqdg sztucznym obiektom, zwierzetom badi ludziom czy tez obiektywizacjom ludzkiej kultury.
Sq Swiete skaly, swiete narzedzia, Swiete krowy. Swiety moge by¢ zaréwno wodz, jak i okreslony obyczaj czy
nstytucja. (...) Swiqtos’c’ rozumie si¢ jako »cos wystajgcego« z normalnych zwyczajow codziennego zycia, jako
co$ nadzwyczajnego i potencjalnie niebezpiecznego, chociaz to niebezpieczeristwo mogna oswoié, zas potege
zaprzgc do realizacji potrzeb codziennego zycia (Berger 1997: 57-58). Z kolei $wieckos¢ (profanum) mozna
zdefiniowa¢ jako brak $wietego statusu, czyli te wszystkie zjawiska, ktére nie ,wystaja” jako $wiete, jak np.
nawyki dnia codziennego (Berger 1997: 58). Sacrum i profanum sa zrozumiale w przeciwstawieniu wzajem-
nym i kazde z nich mozna dobrze uchwyci¢ w opozycji do drugiego.

W sensie najszerszym pojecie sacrum okreSla sie jako calo$é wszech§wiatéw znaczerh wytworzonych przez
nowoczesne spoleczefistwa. W kraricowym przypadku sacrum stanowi wszystko, co w tych spoleczeristwach
ma jakikolwiek zwiqzek z misterium, z poszukiwaniem sensu, ze zwracaniem si¢ do transcendencji czy te
z absolutyzacjq niektérych wartosci. Tym, co spaja te niejednolitq i nie wyspecjalizowang zbieranine, jest fakt,
i¢ zajmuje ona przestrzer uwolniong od religii instytucjonalnych. Proces zréinicowania i indywidualizacji,
w ktéry wpisuje sig¢ postep nowoczesnosci, pozbawia te religie wylqcznosci, jakq mialty w udzielaniu odpo-
wiedzi na podstawowe pytania dotyczgce egzystencji, z ktorymi stykajq si¢ wszystkie grupy ludzkie: jak stawié
czola $mierci czy nieszczesciu, jak motywowaé obowiqzki jednostki wobec grupy itd. (Hervieu-Léger 1999:
72-73).

Nowoczesne sacrum jest plynne, przemieszcza sie z jednej dziedziny ludzkiego zycia do innych sfer,
wszedzie tam, gdzie wartoSci wytwarzajg sensy, gdzie subiektywnie przezywane doswiadczenia i emocje
wytwarzajg rézne formy sakralnosci. Sacrum nie mozna juz redukowaé do religii, uwalnia si¢ ono spod
dyktatu religii, przybiera rozmaite i nowe formy, czesto jest definiowane przez same jednostki, nie za$ przez
religie zinstytucjonalizowane. Sacrum religijne zawiera ogromny potencjal rozwojowy cztowieka, wzmacnia
jego wrazliwo$¢ i refleksyjno$é, przejawia sie w poszukiwaniu transcendencji (Czerniawska 2011: 191).
Zréznicowanie sacrum w zaleznosci od typu spoleczefistwa, w ktérym ono istnieje i rozwija sie, $wiadczy, ze
sacrum ma zwigzki z do§wiadczeniem spotecznym, z kontekstem spoteczno-kulturowym. Wazne sg takze
uwarunkowania osobowosciowe.
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Sacrum w spoleczefistwie ponowoczesnym

W przejsciu od spoleczeristwa tradycyjnego — poprzez nowoczesne — do ponowoczesnego zmienia sie
radykalnie sytuacja spoleczna, moralna i religijna. Jedng z cech nowego typu spoleczefistwa jest brak catos-
ciowej wizji zycia z uporzadkowang hierarchig wartosci, brak fundamentalnych punktéw odniesienia dla
zycia codziennego. Wiezi spoleczne lezace u podstaw solidarnosci taczacej spoleczeristwa typu tradycyjnego
podlegajg procesom fragmentaryzacji i dezintegracji. Nastepuje instytucjonalne zréznicowanie spoleczefistwa,
a rézne dziedziny zycia spolecznego, ktére przedtem byly Scisle ztaczone, oddzielajg sie od siebie. W warun-
kach fragmentaryzacji spoleczefistwa pojawia sie wiele punktéw odniesienia, ktdre czesto s3 ze sobg sprzecz-
ne. W sytuacji zakwestionowania obiektywnej prawdy i promowania réznorodnych opinii wspélczesnemu
cztowiekowi coraz trudniej jest odrézni¢ prawde od falszu, dobro od zla oraz znalezé ,,mocne wartosci”
stanowigce orientacyjne punkty w wyborze jednej spo$réd rozmaitych opcji.

Ludzie ponowoczes$ni, ktérych Zygmunt Bauman nazywa zbieraczami wrazefi i poszukiwaczami doswiad-
czef, czy cheg tego, czy nie cheg, sq skazani na ustawiczne wybieranie, zas sztuka wybierania zasadza sie
gléwnie na unikaniu jednej grozby: przegapienia szansy, juz nie dlatego, ze sie nie umiato jej w pore dostrzec,
lub dlatego, ze nie umiato si¢ wykrzesaé w sobie dosé gorliwosci, by jq scigaé, lub dlatego, ze zabrakio sity
fizycznej czy duchowej, by jg dogoni¢ (Bauman 2000: 307). Jednostka — poprzez podejmowane decyzje
— musi jak kierowca okreslaé cel swojej drogi zyciowej, sposoby jej przemierzania, a takze szybkos¢ prze-
mieszczania sie na poszczeg6lnych odcinkach trasy. Wspdtczesny cztowiek stoi przed koniecznoscig ciaglego
wybierania z ogromnej oferty propozycji. Suwerenna jednostka zawdziecza jakby wszystko samej sobie
i niewiele jest winna — w swoim przekonaniu — innym i spoleczefistwu. Wyznacza ona sobie wlasne cele i do-
biera wlasciwe kryteria osobistych wyboréw. Czesto jest jednak nieprzygotowana do dokonywania rozlicz-
nych wyboréw.

W spoleczefistwie o wysokim poziomie zréznicowania strukturalnego i funkcjonalnego zaznacza sie mno-
go$¢ nakladajacych sie i przecinajacych sie wzajemnie rél spotecznych i ich systeméw, a przede wszystkim
poszczegdlnych wartosci i hierarchii warto$ci. Swiadomo$é wielu mozliwosci wyboru moze oddzialywaé za-
réwno hamujaco, jak i stymulujaco na sfere ludzkich dziataii. W wysoce zréznicowanym i sfragmentaryzo-
wanym spoleczefistwie nie dziata juz regula ,,albo — albo” ograniczajaca wybory jednostki, lecz dochodzi do
glosu réznorodno$é mozliwosci wyboru zindywidualizowanych sposob6w i styléw zycia (spoleczefistwo
wielokrotnego wyboru, spoleczeistwo opcji). John Naisbitt, analizujagc megatrendy, czyli najwazniejsze
kierunki rozwoju i przemian spoleczefistwa amerykariskiego, jako dziesiaty i ostatni wymienia megatrend
Od schematu »albo — albo« do wielokrotnego wyboru (Naisbitt 1997: 277-296). Walbert Bithmann okresla
ten proces jako przejscie od przywiazania do tradycji do wolnosci sumienia (Biihmann 2001: 525), w warun-
kach poszerzania sie perspektyw Zycia codziennego w stopniu nie do wyobrazenia w spoteczefistwach trady-
cyjnych (Mielicka-Pawlowska 2015: 7-20; Kasperek 2015: 45-55).

W spoleczefistwach ponowoczesnych utrzymuja sie procesy sekularyzacyjne, w ramach ktérych sacrum
oddziela si¢ od profanum, zycie religijne od zycia codziennego, ale réwnoczes$nie sacrum staje sie bardziej
ruchliwe, plynne, dynamiczne itp. Pojawia sie w pewnych sferach zycia i dziatalno$ci ludzi, w ktérych — jak
sie wydawalo — ostatecznie i bez reszty wyemigrowalo, stato sie w nich nieobecne. Sacrum uwolnione z insty-
tucjonalnych wiezi jest czym§ plynnym, wedrujacym, wszedobylskim, przemieszczajacym sie z miejsca na
miejsce, pojawiajacym sie w miejscach dotychczas jakby dla niego niedostepnych (Krech 1999: 62; Sroczyriska
2010: 287-306). Mozna by pytaé, czy plynne sacrum, uwalniajace sie od religii, zachowuje jeszcze cechy
sakralnosci?

Proces ptynnosci dotyczy takze religijnosci, ktéra nabiera ptynnych ksztattéw (religijno$¢ czesciowo zorga-
nizowana, pomniejszona, nieoficjalna, anonimowa, rozproszona, implicite, dyfuzyjna, niestabilna, ukryta,
wedrujaca, ambiwalentna, niespdjna, balansujaca, ,,bez dogmatu”). Wraz z procesami sekularyzacji, czyli
utraty spolecznego znaczenia zinstytucjonalizowanych religii, zyskuja na znaczeniu procesy pluralizacji i indy-
widualizagji religijno$ci. Plynna religijno$¢ i plynne sacrum sprawiaja, ze zaciera sie powoli granica miedzy
tym, co §wiete, i tym, co §wieckie, a ,,odczarowany” $wiat staje si¢ znowu — chociaz w odmienny sposéb — na
nowo ,zaczarowany”. Socjologowie badaja sacrum dopiero wtedy, gdy jest ono spolecznie ukonkretnione,
ma swoje odniesienia do kontekstu spolecznego, jest faktem spotecznym (Marczewski 2013: 213; Miszczak
2015: 107-117).

W spoteczefistwach ponowoczesnych sacrum podlega daleko idacym przeksztalceniom. Pojawia si¢ ono
poza KoSciotami i czesto bez wiary w Boga (Szacka 2008: 444). Zmienia sie pojecie ,,sacrum”, a przede
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wszystkim stosunek miodego pokolenia do ,,sacrum”. Autentyczny stosunek do ,,sacrum” zawiera paralelnie
wystepujgce dwa zjawiska: fascinosum” i tremendum”. Dla wielu wspélczesnych ,tremendum” w ich
postawie wobec ,,sacrum” nie istnieje, a jezeli juz, to w formie szczqtkowej. Zdecydowanie dominuje ,,fascino-
sum”. Jezeli go nie ma, jezeli wielu dzisiejszych miodych ludzi nie przezywa fascynacji Swiata nadprzyro-
dzonego, to go porzuca. Kolejnym przejawem kryzysu ,,sacrum” w miodym pokoleniu jest jak gdyby odwré-
cenie roli. Dawniej to sacrum dyktowalo czlowiekowi warunki, tzn. wybierato miejsce swojego objawienia
sie i dzialania, ludzi poswieconych jego sprawom, dyktowato cele zyciowe i normy. Czlowiek w petni byt
podlegly ,,sacrum”, swoje zZycie wwazat jako stuzbe ,,sacrum”. Wielu dzisiejszych, uznajgcych ,,sacrum” sobie
je podporzgdkowuje. Podchodzi dori utylitarnie. Nie oni dajq cos z siebie ,,sacrum”, lecz oczekujg wiele od
niego, przynajmniej nadzwyczajnych przezyé, uniesien, podniostych momentéw oczyszczenia. Jezeli tego nie
otrzymujq, rozstajq sie z dotychczasowym swoim ,,sacrum” i szukajg nowego lub pozostajg wobec sacrum
obojetni (Dyczewski 2004: 226-227).

Socjologowie, ktérzy czesto diagnozujg rozdzial tego, co religijne i Swieckie, dos¢ czesto utozsamiaja
sfere religijng z obszarem sacrum i konstatujg kurczenie sie sacrum we wspélczesnym $wiecie. Inni badacze
wskazuja na swoiste przemieszczenie sie sacrum we wspélczesnej kulturze i spoteczeristwie. Leon Dyczewski
podkresla, ze w procesach sekularyzacyjnych w Europie sacrum poczulo sie niepewnie w przestrzeni pub-
licznej nowoczesnego miasta, bowiem agresywna laicko$¢ wypiera je z niekt6rych przestrzeni miasta. Wygna-
ne sacrum jednak powraca, w innych miejscach i formach (Dyczewski 2011: 257-260).

Socjolog amerykariski Peter L. Berger wyraza poglad, ze nowoczesnos$¢ nie przyniosta ze sobg upadku
religii, lecz doprowadzita do jej przeksztalcen. Nie jestesmy $wiadkami upadku religii. Swiat wspélczesny
charakteryzuje nie tyle sekularyzacja, ile raczej wazniejszy od niej fenomen pluralizacji religijnej. Podstawo-
we procesy modernizacji — takie jak powszechne szkolnictwo, urbanizacja, rozwdj srodkéw masowego prze-
kazu — prowadzq do wspétwystepowania obok siebie na pokojowych warunkach réznych punkiéw widzenia
i systemow wartosci. To niezwykle wazne zjawisko, kiére zmienia nature religii, ale nickoniecznie jest togsame
2 jej zanikiem. Pluralizm i rozmnozenie dostepnych mozliwosci oraz zwigzana z tym koniecznosé wyboru nie
muszq prowadzi¢ do wyboru laicyzmu. Réwnie dobrze cztowiek nowoczesny moze wybraé religie, choé
warunki, w jakich tego dokonuje, zmieniajq zaréwno strukture instytucjonalng poszczegdlnych kosciotéw,
jak réwniez indywidualne doswiadczenie religijne. (...) Zadna tradycja religijna czy kulturowa nie jest juz
uznawana za niepodwazalny pewnik. Zamiast tego nieustannie podlega kwestionowaniu, czyli innymi stowy
zostaje zrelatywizowana. To bardzo powszechne zjawisko, nie tylko w Europie (Berger 2012: 24).

Tozsamos¢ religijna nie jest we wspdlczesnym §wiecie tym, co jest dane, lecz tym, co jest zadane. Jednostki
samodzielnie konstruuja wlasne tozsamosci, swoje $wiatopoglady, swéj system wartosci moralnych. Plu-
ralizm spoteczny oraz jego spoteczna i psychologiczna dynamika sprawiaja, ze jednostkom coraz trudniej jest
utrzymad pewno$¢ §wiatopogladowa, nie angazujac sic w nieustanny proces walki z samym soba i ze Swiatem
zewnetrznym. Religijno$¢ przestaje by¢ czescig kulturowego dziedzictwa, wybor religii staje sie Swiadoma
decyzja jednostki (Berger 2012: 24). W warunkach ponowoczesnosci tozsamosci religijne sg mocno zrézni-
cowane. Nowoczesnos¢ zburzyta tradycyjne systemy wierzenia, jednak nie wyparta samego wierzenia. Wyraza
sie ono w sposéb zindywidualizowany, subiektywny, rozproszony i przeksztalca sie w wielos¢ kombinacji
i ukladéw znaczen, ktére jednostki wypracowujg w sposéb coraz bardziej niezaleiny od kontroli instytucji
wierzenia (a szczegblnie instytucji religijnych). Jest to oczywiscie niezaleznosé wzgledna, poniewaz ograniczo-
na determinantami ekonomicznymi, spotecznymi i kulturowymi, kiére cigiq na symbolicznej aktywnosci
jednostek co najmniej tak samo, jak na ich dziatalnosci materialnej i spotecznej (Hervieu-Léger 1999: 109).

Nowe tozsamosci religijne sg inne niz te dawniejsze. Sg one mniej zracjonalizowane, bardziej zindywidu-
alizowane, zwigzane z emocjami, otwarte na nadzwyczajno$¢. Wystepuje tez niebezpieczeristwo hybrydyzacji
tozsamosci religijnej, swoistego synkretyzmu religijnego. Wielu uwaza, ze mozna byé katolikiem i chodzié¢ do
cerkwi prawostawnej, gdy: w niej tadnie Spiewajg, w domu pali¢ kadzidetko przed posgikiem Buddy,
z hinduizmu przyjmowaé wiare w reinkarnacje i odwiedzaé Swigtynie régnych religii. Wielu mtodych ludzi
wybiera co$ dla siebie z réinych religii, ale nie wedlug okreslonej zasady ani na skutek diugotrwalych prze-
myslen, lecz to, co w danej chwili odpowiada osobistym potrzebom (Dyczewski 2015: 26). Te tendencje
synkretyczne polegaja na tym, ze ludzie tacza w jedna calo§é bardzo zréznicowane przekonania dotyczace
religii i sacrum.

W spoleczefistwach ponowoczesnych sacrum pojawia si¢ coraz czesciej w niereligijnych ksztaltach i for-
mach oraz w tych dziedzinach zycia spolecznego, z ktérych ono do pewnego stopnia wyemigrowato. Przy-
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biera szaty r6znorodnej duchowosci luzno zwiazanej z religia lub w ogdle z nig niezwiazanej. Ci socjologowie,
ktérzy odchodza od teorii sekularyzacji, chetnie wskazujg na transformacje religii w duchowo$é. Nowe
formy duchowosci zacieraja jakby w podwdjny sposéb granice w odniesieniu do religii. Z jednej strony
pojawiajg sie one przez religijng semantyke, obrazy i symbole w spoteczeristwie, np. w gospodarce, sporcie,
a nawet i w polityce. Z drugiej za$ strony te elementy, zwane niekiedy religia popularna, wkraczaja do
tradycyjnych religii i zmieniajg ich ksztatty (Gabriel 2012: 143).

W najszerszym ujeciu duchowosé znajduje swoje miejsce nie tylko w formach tradycyjnej religijnosci
i koscielnosci, ale takze poza nimi jako swoista niereligijna duchowos¢. Przemiany w strukturze religii, zwane
deprywatyzacja, pozwalaja na ujawnienie sie — jak to okresla socjolog niemiecki Hubert Knoblauch - religii
popularnej. Dzieki rynkowi i mediom religia staje sie cze$cig kultury popularnej, niekiedy jest okre$lana jako
nowa duchowo$¢. Jezeli nawet bazuje ona na indywidualizmie, to dzieki masowej komunikacji i formom
kulturowym, zwlaszcza w warunkach globalizacji, staje sic fenomenem spotecznym (Knoblauch 2006:
294-295).

Hubert Knoblauch wyraza swdj sceptycyzm wobec totalnej tezy sekularyzacyjnej. Wedlug niego religia
nie staje sie martwa ani nie przezywa jakiego$ znaczacego renesansu. Zmienia jedynie swoje ksztalty, ujawnia
sie w nowych formach. Nowe formy pozakoscielnej religijnosci i duchowej niereligijno$ci, ktére on nazywa
religia popularna (populire Religion), uzupelniajg dawne tradycyjne przejawy religijnosci. Na nowo formato-
wane postaci religijnoéci i duchowosci zacierajg granice miedzy tym, co religijne i niereligijne. Religia nie
chroni si¢ tylko w sferze prywatnej. Transformujaca sie religijno$¢ wyraza sie w tym, co wewnetrzne i jest
zwigzana z przezyciem, doznaniem. Popularna religijno$¢ wyraza sie m.in. w upowszechnianiu sie praktyk
ezoterycznych i okultystycznych, w technikach medytacyjnych, w wierze w reinkarnacje, w wierze w anio-
16w itp. Elementy religijne ujawniajg sie w filmach, w muzyce popularnej, w widowiskach sportowych,
w mega-eventach i w wielu innych przejawach kultury popularnej. Popularna religia nie musi by¢ zawsze
antytezg religii tradycyjnej. Papiez Franciszek — wedlug Huberta Knoblaucha — wyczuwa dobrze te zmiany,
jakie dokonuja sic we wspélczesnym $wiecie religijnym i niereligijnym oraz akcentuje ,,lud”, a wiec to, co
popularne (Knoblauch 2013: 171-176).

Za posrednictwem kultury popularnej religijne tresci wychodza poza waski krag instytucji koscielnych
i religijnych oraz przenikajg do szerszych, swieckich obszaréw zycia. Jezeli nawet oddzialywanie nowych
form religijnosci i duchowosci wykracza daleko poza tradycyjne religie, to ich skutki s3 odczuwane takze
w ich obrebie. Zjawisko tzw. religii popularnej powoduje wyraine dowartosciowanie sfery doswiadczen (nie-
codziennych) i mocniejsze akcentowanie subiektywnosci. Tego rodzaju procesy stanowiq czynnik wzmacnia-
jacy i zarazem ostabiajqcy religie: zwigksza ona wprawdzie swij zasieg, ale tez coraz bardziej si¢ marginalizuje.
Oferta sensu Zycia jest zmienna, a jej wartosé i przywigzanie do niej zaletq od aktualnego nastroju niezdecy-
dowanych i chwiejnych jednostek. To zjawisko budzi niepokdj urzednikéw i strézéw nieprzeniknionych
instancji prawdy i faski, natomiast »mali i Sredni przedsiebiorcy« na rynku idei majq bardziej pozytywne
nastawienie, poniewaz ta sytuacja przynosi im korzysci (Schnettler 2012: 459-460). Religia popularna
przejawia sie m.in. podczas popkulturowych wydarzen, np. podczas §wiatowych dni mlodziezy (tzw. eventy
religijne).

Religia popularna moze by¢ utozsamiana z nowoczesnym, ptynnym, ulotnym, przejsciowym, do pewnego
stopnia bez wyraznych wlasciwosci — sacrum. Pojawia sie ono wedlug mechanizméw przeniesienia takze
w innych niz religijna sferach. Jean Maisonneuve wyrdznia cztery podstawowe poziomy przeniesienia:

1. Poziom przetrwania mitéw i rytuatéw. Czlowiek wspoiczesny (...) dysponuje ukrytq mitologiq i prze-
brzmiatym rytualizmem, dlatego tez wiele tradycyjnych waqtkéw mozna odnale?¢ we wspélczesnej
literaturze, sztuce, kinie i w mediach, np. mity o raju utraconym, o wyspach szczesliwych, obrzedy
zwiqzane z obchodami igrzysk, walka miedzy bobaterem pozytywnym a negatywnym w powiesci przy-
godowej, miedzy detektywem a przestepcqg w powiesci kryminalnej. Podobnie w sztuce nowoczesnej
odnajdujemy czesé préb inicjacyjnych, poszukiwanie ukrytego sensu Swiata i ludzkiej egzystencji.

2. Poziom ,,dzikiego” sacrum, ktory obejmuje ruchy nowatorskie z ich spontanicznosciq i tworzeniem
nowych rytuatéw (...), wyraza sie réwnoczesnie réinorodnosciq grup i sekt o orientacji okultystycznej,
teozoficznej, orientalnej, ktére lgczg synkretyzm wierzen z tendencjami mistycznymi i rytualnymi.
Uzupetniajq takze niedostatki religii tradycyjnych, a powodzenie tych sekt, nawet w przypadku misty-
fikacji, thumaczy tesknote za duchowym polgczeniem, szczegélnie wsréd miodziezy.
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3. Poziom techniki bedacej substytutem sacrum. Ekspansje techniki wzmacnia rozwdj informatyki i syste-
moéw komunikacji pozwalajgcych na gromadzenie, przetwarzanie i rozpowszechnianie danych. Wraz
z zagrogeniem katastrofg atomowq i najnowszymi odkryciami genetycznymi technika, podobnie jak
antyczne misterium, staje sie poprzez prometejskie poszukiwanie zarazem fascynujgca i przerazajgca.
Celom nauki i techniki blizsza jest zresztq magia nig religia. Pragng one ujarzmié przyrode, Zycie
i Smieré, a takze spelni¢ marzenia przodkéw o osiggnieciu zawrotnych szybkosci i podboju przestworzy.

4. Poziom ideowo-polityczny, czyli doktryny, ktére zajmujg w duszach wspélczesnych ludzi miejsce
wiary, zastepujgc idee zbawienia ludzkosci idealnym porzgdkiem spolecznym w dalekiej przysztosci
(Maisonneuve 1995: 51-52).

We wspdlczesnym $wiecie nastepuje przesuniecie od wiary w obiektywne i realne formy transcendencji
do niestychanie zréznicowanych form immanentyzacji religii, ktéra staje si¢ przedmiotem wewngtrznej troski.
Ten nowy model zycia chrzescijafiskiego nawigzuje do form religijnosci istniejacych poza zinstytucjonalizo-
wanymi KoSciolami (,,wiara bez przynaleznoséci”). Religijnos¢ nie jest czym$ dziedziczonym, przypisanym
czy zakladanym z géry, ale w coraz wiekszym stopniu staje sic kwestia wyboru. Ludzie wspélczesni coraz
czesciej poszukujg sacrum na rozmaitych $ciezkach duchowosci jako czego$ osobistego, intymnego, co odnosi
sie do mocy tkwigcej w samym cztowieku. Bég jest pojmowany czesciej jako rzeczywisto$¢ immanentna niz
transcendentna. W skrajnych przypadkach prowadzi to do zamknigcia si¢ w granicach wlasnej immanencgji,
bez zadnego odniesienia do Transcendengiji.

Nowe formy duchowosci poza religiami zinstytucjonalizowanymi, okre§lane niekiedy jako niereligijne
sacrum, szerza sie¢ w duzej mierze dzieki Srodkom spolecznego przekazu. Powstajg firmy i organizacje, strony
internetowe i programy w mediach, wychodzace naprzeciw duchowemu popytowi ludzi wspélczesnych.
W ksiegarniach dzial opatrzony tytulem ,Ezoteryka” jest znacznie wiekszy od teologii i religioznawstwa.
Jedna z brytyjskich stacji komercyjnych wprowadzita do swoich programéw serial zatytulowany ,,Supermarket
duchowosci”, w ktérym oferowata odbiorcom szeroki wybdr do§wiadczeni: od terapii, poprzez medytacje,
do mistyki. Treéci te zaczerpniete z réznych religii stanowily swoisty konglomerat, ztozony z réznych ele-
mentéw, zmieszany calkowicie dowolnie, zgodnie z zasadq marketingowej skutecznosci. Tak rozumiana
duchowosé (sacrum) byla catkowicie odrebna od tradycyjnych religii i lansowanych przez nie form ducho-
wosci (Niedattowski 2008: 168).

Od lat szesédziesiatych ubieglego wieku obserwuje si¢ nasilajace sie zjawisko poszukiwania duchowosci
poza religia. Pojecie duchowosci jest rozumiane bardzo rozmaicie. Kiedy ktos§ méwi o swoich zainteresowa-
niach duchowych, moze mie¢ na mysli to, ze praktykuje medytacje albo ze lubi chodzi¢ na samotne spacery.
Moze tez cenié sztuke albo kochaé muzyke. Nade wszystko zas zainteresowania duchowe oznaczajq wiare
w nieskoriczong wartos¢ ludzkiej mitosci. Coraz wigksza liczba ludzi wwaza przyznanie sie do takich zainte-
resowan za godne podziwu. Pragng dawaé wyraz niewidocznym aspektom zycia, ktére lezq poza wymiernym
Swiatem nauki, przekonani, ze jesli to uczyniq, doswiadczg wigkszego poczucia dobrostanu (Jamison 2008:
157; Socha 2004: 45-56).

Tak pojmowana duchowo$¢, czesto okre$lana jako sacrum, sytuuje sie czesto poza religia. Jest ona pojmo-
wana jako sprawa prywatna i przeciwstawiana religii zorganizowanej. Kazda jednostka jest odpowiedzialna
za swdj postep duchowy i ona sama decyduje, jak o to zadbal. Takze ludzie niewierzacy i nieuczestniczacy
w zorganizowanym zyciu religijnym dokonuja wartosciowych wyboréw i zastanawiajg sie nad warto$ciami
nadrzednymi. W sytuacji gdy religie zinstytucjonalizowane traca nie tylko swéj monopol religijny, lecz takze
spoleczne znaczenie, zwieksza sie wyraZnie we wspélczesnym $wiecie obecnosé réznych form sacrum i obfi-
to$¢ nowych duchowosci.

Przemiany $wiadomosci religijnej prowadzg niejednokrotnie we wspélczesnym $§wiecie do ostabienia reli-
gijnosci, ale nie do zaniku religii, czesto sa przejawem dostosowania si¢ jej do zmieniajacego sie kontekstu
spoleczno-kulturowego. W warunkach spoteczefistwa ponowoczesnego religijne i niereligijne sacrum staje sie
sprawa osobistych preferencji i wyboréw. Nawet pozostawanie przy religijnosci koscielnej (ortodoksyjnej)
jest tez indywidualnym wyborem. Nowa duchowo$¢ obejmujaca wszystkie aspekty Zycia, bedaca wyrazem
ponowoczesnej kultury, ma przede wszystkim indywidualistyczny charakter i wykracza poza struktury
zinstytucjonalizowanej religii. Nowa duchowo$¢ jest nacechowana glebokim poczuciem tacznosci ze $wiatem
i stanowi niewyczerpane zrédlo wiary i sily woli. Zmierza do transformacji samej religii i spoleczefistwa.
Takze wiele idei i przekonan chrzescijafiskich istnieje — w formie stabo rozpoznawalnej — w sferze my$lenia
$wieckiego (Kaufmann 2004: 105). Niekiedy lansuje si¢ poglad, ze duchowos¢ ludzi integruje, zinstytucjo-
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nalizowane religie za$ ludzi dziela. Plynna religijno$¢ i plynne sacrum sa szczegdlnie obecne w $wiecie
wirtualnym.

Sacrum w przestrzeni wirtualnej

Poczawszy od konica lat siedemdziesigtych XX wieku sacrum zaczelo zajmowac nowe, najbardziej odlegle,
a zarazem bliskie, wczeSniej nieistniejace obszary §wiata wirtualnego, w tym Internetu, z jego bezgranicznymi
mozliwos$ciami informowania i faczenia ludzi. Zmieniajacy sie zakres znaczeniowy terminu sacrum w pono-
woczesno$ci koresponduje z nieustannie dokonujacymi sie zmianami cywilizacyjnymi odnoszacymi sie takze
do nowych technologii. W zwigzku z niezwykle dynamicznym rozwojem technologii cyfrowych obserwuje
sie wyrazne wkroczenie sacrum do sfery cyfrowej.

Pojawienie sie sacrum w wirtualnej przestrzeni wzbudza zainteresowanie badaczy wielu subdyscyplin
naukowych i staje si¢ przedmiotem coraz czeéciej podejmowanych badari przede wszystkim w ramach religio-
znawstwa, medioznawstwa, kulturoznawstwa oraz socjologii religii (Sumiala-Sepinnen i in. 2006: 47;
Hjarvard 2013: 4). W tym nowym obszarze badari pojawily sie tez nieistniejace wczesniej, zblizone znacze-
niowo terminy, takie jak: religia online, online religia, cyberreligia, religia cyfrowa lub digitalna, religia
internetowa, religia w cyberprzestrzeni lub w Internecie, e-religia, religia 2.0 czy sacrum cyfrowe (Ciolek
2004: 798-811; Hanas 2013: 27; Garwol 2016: 189-198).

Pojawienie sie sacrum cyfrowego jako zjawiska siega lat osiemdziesiatych XX wieku, kiedy zaczeto
korzystaé z foréw dyskusyjnych i komunikacji e-mailowej, by dzieli¢ sie swymi doswiadczeniami zwigzanymi
z religia i duchowoscia. W potowie lat dziewieédziesiatych XX wieku, kiedy powstaly pierwsze przegladarki
internetowe, Ko$cioly, denominacje i zwigzki wyznaniowe zaczely tworzy¢é wlasne strony internetowe, po-
czatkowo jako pewng forme eksperymentu pozwalajacego przenies¢ doswiadczenia i praktyki religijne do
Internetu. Do$wiadczenia te uSwiadomily uzytkownikom Internetu, Ze to nie on tworzy religie, lecz ludzie,
ktérych doswiadczenie sacrum wykracza poza ekran monitora.

Badacze, ktérzy studiowali sacrum w tym okresie, zwanym pierwsza falg badan sacrum cyfrowego, kon-
centrowali si¢ na mozliwosciach, jakie daje Internet zaréwno nowym religiom, jak i praktykom online,
a takze w zakresie bardziej ogélnym — w jaki spos6b komputery przemienity religie i kulture. Skupiali si¢ na
nowych i wyjatkowych aspektach wirtualnego $wiata, gdzie uwazano, ze komputery i Internet mogly zrobié
nieomal wszystko (Hejsgaard, Warbug 2005: 8). Wynalezienie Internetu wydaje si¢ nasza odpowiedzia na
drzemiacg w cztowieku potrzebe wzajemnych relacji, komunikowania si¢ i wiedzy. Postrzegany z tej per-
spektywy globalna sie¢ komputerowa jest — by¢ moze — w mniejszym stopniu nowoscig naszych czaséw,
a bardziej wyrazem naszego pragnienia zycia we wspdlnocie i potrzeby zdobywania wiedzy. Stad tez Internet
w sposéb plynny staje sie integralng czesciq naszego codziennego Zycia, staje sie¢ nowym kontekstem egzys-
tencji czfowieka (Spadaro 2014: 2).

W drugiej fali badan, datowanej okoto 2000 r., badacze skupili si¢ na ,,bardziej realistycznym podejsciu”,
uwazajac, ze nie tylko technologia, ale takze ludzie generujg wszelkie nowe formy religijnego wyrazu w cyber-
przestrzeni. Badania te otworzyly szersza i bardziej krytyczng perspektywe socjologicznych, filozoficznych
i politycznych zagadnien tozsamos$ci wspdlnot online. Skoncentrowane one byly na kwestiach, w jaki spos6b
grupy religijne online negocjuja i tworza wspdlne znaczenia, tworzg wspdlng tozsamo$¢ badZ teologie,
przenoszg i przeksztalcajg tradycyjne praktyki religijne online, wykorzystujga wspélnoty religijne online dla
stworzenia wlasnej tozsamosci religijnej czy tez tworza wspélnoty religijne online nieistniejace poza siecia
(Campbell 2006: 13). W wyniku wieloaspektowego podejscia do badafi zwigzkow religii i Internetu powstat
swoisty bricolage naukowcéw, wywodzacych sie z odmiennych dyscyplin naukowych.

Wtedy wiasnie, tj. od okoto 2005 r., pojawia sie trzecia fala badaf, w ramach ktérej badacze tworza
teorie, metody oraz narzedzia do analizowania danych i oceny wnioskéw w §wietle szerszych ram teoretycz-
nych; pozwalaly one ustali¢ powigzania pomiedzy religijnoscia online i offline (w Internecie i poza nim).
Odkryto nowe tematy badawcze, np. w jaki spos6b Internet jest wyzwaniem dla wladz koscielnych oraz
w jaki sposéb legitymizuje wladze nowych przywdédcow religijnych, a takze dostarcza dotychczasowym
przywédcom religijnym nowych mozliwosci, takich jak zaistnienie w sieci. Badania w ramach trzeciej fali
charakteryzuja sie akcentowaniem roli interaktywnosci w Internecie oraz interdyscyplinarnoscig podejsé
badawczych.
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Owe trzy fale okresli¢ mozna w kolejnosci jako: opisowa kategorii szczegétowych (pierwsza fala), kry-
tyczng (druga fala) i teoretyczng (trzecia fala); staly sie one narzedziem wykorzystywanym przez badaczy do
opisania postepu i rozwoju badain naukowych nad sacrum w Internecie. Postep ten ukazuje, w jaki sposéb
pytania badawcze oraz metody dojrzewaly zaré6wno w dziedzinie badan nad religig online, jak i w szerszej
perspektywie jako element badan Internetu (Campbell 2013a: 60-64). Zdaniem niektérych autoré6w wylania
sie wlasnie czwarta fala badan nad sacrum w Internecie, polegajaca na dalszym doskonaleniu i rozwoju
podej$¢ metodologicznych, a takze na tworzeniu typologii dla kategoryzacji i interpretacji.

Obecna fala badaf pozwala takze na badania dlugookresowe dotyczace manifestacji sacrum w réznych
religiach w globalnej sieci komputerowej. Internet jawi sie jako technika umozliwiajaca podr6z w strone
sacrum, ktére znajduje sie w cyfrowej przestrzeni. Internet jawi sie jako sakralna przestrzen. Sacrum wirtu-
alne nie musi by¢ sacrum nadprzyrodzonym, fani wedréwek komputerowych przetywajq je realnie i duchowo,
co sami potwierdzajg w wywiadach socjologicznych. (...) Badacze komputerowych przezyc religijnych docho-
dzq do wniosku, ze jestesmy swiadkami znaczqcej konwergencji technologii cyfrowej i duchowosci (Rogifiska
2014: 59).

W badaniach nad zwigzkami pomiedzy religijnoscia a Internetem, zdaniem Heidi Campbell, wyréznié
mozna dziewieé¢ zasadniczych obszaréw badawczych (Campbell 2006: 9-17). S3 to:

1. Cybernetyczna lub wirtualna przestrzeni jako nowa mozliwos¢ rozwoju duchowego.

2. Religia w Internecie jako odrebny przedmiot badawczy — badanie wptywu nowych technologii cyfro-

wych na ksztatt religijnosci.

3. Problemy etyczno-moralne zwigzane z uzywaniem Internetu, (np. dokument ,,Etyka w Internecie”,

wydany w 2002 r. przez Papieska Rade ds. Srodkéw Spolecznego Przekazu).

4. Zastosowanie Internetu dla potrzeb propagowania idei religijnych przez instytucje religijne, (np. doku-

ment ,,Kosci6t a Internet”, wydany przez Papieska Rade ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu).

5. Uwarunkowania religijno-kulturowe korzystania z Internetu w ramach wielkich religii $wiatowych.

6. Religijne spolecznosci wirtualne powstajace w $rodowisku sieci internetowej — ich natura i cechy

odrézniajace je od ,rzeczywistych” spotecznosci.

7. Wplyw korzystania z komunikacji online na ksztaltowanie sie osobistej tozsamosci uzytkownika.

8. Struktura wladzy i autorytetu we wspdlnotach religijnych w przestrzeni cyfrowe;.

9. Rytualne aspekty religijnosci.

Internet dostarcza nowych sposobéw, za pomoca ktérych moze byé wyrazane zainteresowanie kwestiami
religijnymi i duchowymi. Sa to przede wszystkim: stale rosngaca liczba stron internetowych, czatéw, grup
dyskusyjnych dotyczacych zagadniefi zwigzanych z wiara. Powstajg tez cyberkoscioly i cyber§wigtynie, rytuaty
online, takie jak e-modlitwy (e-prayer) badz wirtualne pielgrzymki (virtual pilgrimages), ale réwniez dziatal-
no$¢ misjonarska online czy wspélnoty religijne online. Do najbardziej popularnych indywidualnych form
aktywnodci religijnej online nalezy poszukiwanie informacji o tematyce religijnej, poszukiwanie badz ofero-
wanie porad duchowych, wysylanie présb o modlitwe.

Odnosnie do uczestnictwa w rytuatach online moze odbywac si¢ ono w ramach ko$ciotéw badz swiatyfi
online, czyli wirtualnych miejsc, w ktérych elektronicznie polaczone ze sobg grupy reprodukujg niektére
aspekty zycia koscielnego, np. wspdlnie, w tym samym czasie na czacie si¢ modla. Koscioly czy $wiatynie
online istniejagce w postaci konkretnej strony internetowej réznig sie jednak od rzeczywistych Kosciotow
majacych po prostu wlasng strone internetowa. Koscioly i §wiatynie online istnieja jedynie w Internecie i nie
majg swoich odpowiednikéw w $wiecie rzeczywistym, czyli offline (np. First Church of Cyberspace,
www.godweb.org). Kosciét ten wsréd ,,swietych” i ,,grzesznikéw”, ktérych zyciorysy warto poznad, wymie-
nia tak zréznicowane postaci, jak: papiez Benedykt XVI, Michatl Aniol, Pierre Teilhard de Chardin, Ray
Charles, Tom Cruise, John Lennon, Karol Darwin, George Lucas, Madonna, Britney Spears czy John R.R.
Tolkien. Owe cyberko$cioly czy cyber§wiatynie prowadza swa dzialalno§¢ w postaci rozsylania e-mailem
religijnych rozwazafi lub czytafi na dany dziefi czy archiwizowania ceremonii dziejacych sie w $wiecie rzeczy-
wistym w postaci audiowizualnej, umozliwiajg takze dzielenie sie¢ wlasnymi przemySleniami duchowymi
uzytkownikéw czy prosbami o modlitewne wsparcie.

Kolejng nowg formg manifestowania religijnosci online sg cyberpielgrzymki, ktére bez koniecznosci
ruszania si¢ z miejsca umozliwiaja nie tylko wirtualne odwiedzenie miejsc kultu, lecz takze nawet pozosta-
wienie tam osobistego $ladu. Na przyklad podczas pielgrzymowania do wirtualnego Jeruzalem (www.virtual-
jeruzalem.com) zwiedzajacy nie tylko w czasie rzeczywistym moga obserwowac najswietsze miejsce judaizmu



2016: 17(4)

— Sciang Placzu, ale takze umiesci¢ wirtualnie swa wlasna modlitwe, réwniez wirtualnie ,wtykana” w miejsca
pomiedzy blokami skalnymi (,,wyslij modlitwe na Sciane Placzu — Kotel” — send a prayer to the Kotel), czy
tez ztozy¢ przez Internet ofiare, jak czytamy na stronie — tradycyjnie w postaci 18 dolaréw (,,z6z ofiare pod
Sciane Zachodnia” — make a Donation for the Wall). Liczba 18 jest warto$ciag numeryczna hebrajskiego
stowa ,,chai”, ktére oznacza ,zycie”. Wspélczesnie istnieje tradycja ofiarowania pieniedzy na cele dobro-
czynne w kwocie 18 lub jej wielokrotnosci (Karesh, Hurvitz 2006: 83).

Internet postrzegany jest takze przez wiele wspdlnot religijnych jako potencjalny ,teren misyjny”.
E-wangelizm (e-vangelism) polega nie tylko na krzewieniu zasad wiary wilasnej religii, ale takze na rekruto-
waniu przez misjonarzy online nowych wyznawcéw, moze staé sie tez przestrzenia do prozelityzmu. Rola
Internetu w ewangelizacji podkreslana jest nie tylko przez Koscioly protestanckie, lecz takze przez Kosciét
katolicki (zob. dokumenty Papieskiej Rady ds. Srodkéw Spolecznego Przekazu: ,,Kosciét a Internet” oraz
»Etyka w Internecie”).

Nastepnym przykladem wykorzystania Internetu do celéw religijnych sa wspdlnoty religijne online.
Umozliwiaja one interakcje 0s6b zaangazowanych, ktére oddzielone sg od siebie przestrzennie, lecz podzie-
laja wspdlne przekonania odnoszace si¢ do religii badz duchowosci. Niektére z nich tworzone sa przez
Koscioly czy denominacje, inne za$ formuja sie oddolnie przez same zainteresowane jednostki wymieniajace
swe opinie e-mailowo badz na forach internetowych poswigconych konkretnym kwestiom duchowym (wiara,
mistycyzm etc.). Jak pisze Heidi Campbell, bez wzgledu na to, jaka wykorzystujg technologie, wspdlnoty
religijne online tworzg sie wokdt takich motywoéw, jak: doswiadczenie, interakcja oraz pozostawanie
w relacjach. Stad tez ludzie wybieraja rodzaj wspélnoty, do ktérej chcg internetowo przynalezed, kierujac sie
typem do$wiadczenia, ktérego poszukujg (Campbell 2006: 1-24).

Narzedziem umozliwiajagcym opisanie ewolugji praktyk religijnych online jest pojecie religii cyfrowej
(digital religion). Religia cyfrowa jest rodzajem pomostu taczacego i przedluzajacego praktyki i przestrzenie
religijne online z kontekstem religijnym w trybie offline i vice versa. Polaczenie sie nowych i tradycyjnych
form religijno$ci oznacza, ze religia cyfrowa jest $ciSle wpisana zaréwno w cechy charakterystyczne kultury
cyfrowej, takie jak interaktywnosé, konwergencja, treSci wytwarzane przez uzytkownikéw, jak i religie tra-
dycyjne ze swoimi wierzeniami i rytualami zwigzanymi ze wspdlnotami ugruntowanymi historycznie
(Campbell 2013b: 1-4). Pojecie religii cyfrowej nie odnosi sie jedynie do religii jako zjawiska istniejacego
w Internecie, ale wskazuje, w jaki spos6b media cyfrowe ksztaltuja i sg ksztaltowane przez praktyki religijne.
Termin ten pokazuje obecng pozycje religii w odniesieniu do technologii cyfrowych, ale takze specyfike
kultury, w ramach ktérej jest zakorzeniona (Campbell 2013b: 1).

Problematyka sacrum w przestrzeni wirtualnej wpisuje sie w badania nad szerszym zjawiskiem pono-
woczesnego sacrum. Na przyklad australijska badaczka sacrum w kulturze popularnej Emily McAvan uzywa
terminu ,ponowoczesne sacrum”, by opisa¢ popkulturowg duchowos$é, bedaca odmiang zwréconych w kie-
runku duchowodci fikeyjnych tekstéw, ktére uchodzg za znaczace dla kultury popularnej w ostatnich kilku-
nastu latach badZ maja cechy charakterystyczne dla kultury ponowoczesnej (McAvan 2012: 5). Zalicza tu
takie obrazy filmowe, jak: Matrix, Harry Potter, Kod da Vinci, adaptacje Wladcy Pierscieni, czy np. serial
Z archiwum X. Autorka dodaje, Ze ponowoczesne sacrum czesto korzysta z jezyka New Age wykraczajacego
poza ramy tradycyjnych religii, poslhugujac si¢ pojeciem ,,ducha” czy ,,wyzszej mocy”, zamiast Boga. Zna-
miennym przykladem moze tu by¢ znane z sagi George’a Lucasa Gwiezdne wojny zawolanie ,,Niech Moc
bedzie z toba” (May the Force be with you). Ponowoczesne sacrum jest nade wszystko fizycznym, cielesnym
dos$wiadczeniem, tak jak i sama kultura popularna jest fizyczna — zlozona z dzwiekéw i widowiska, dla ktérej
doswiadczenie stanowi klucz wspélczesnej duchowosci i wlasnie ta indywidualizacja wiary lezy u podloza
ponowoczesnego sacrum (McAvan 2012: 29-30). Zdaniem Emily McAvan sacrum manifestuje si¢ w pono-
woczesnosci poprzez wzajemne oddzialywanie w kulturze popularnej dwéch zjawisk: tradycyjnych religii
i duchowosci New Age. Kultura popularna wnosi swoj wklad do nieustannego formutowania i przeformuto-
wania kulturowych wartosci i wierzefi. Autorka zaznacza, ze jesli sie szuka ponowoczesnego sacrum, to
odnajdzie sie je wszedzie, gdyz kultura popularna jest pelna resztek tysigcletnich tradycji religijnych. Jedna
z waznych przestrzeni, gdzie manifestuje sic ponowoczesne sacrums, jest fantastyka naukowa, obecna przede
wszystkim w gatunkach literackich i filmowych, w tym w horrorach i fantasy. To powigzanie wspélczesne;j
mitologii z kulturg popularng McAvan okreSla jako ponowoczesne ,,sacrum” fantastyki (fantastic postmodern
sacred) (McAvan 2012: 5-6).
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Jak twierdzi McAvan, ponowoczesne sacrum wlacza irracjonalne formy wierzedi w racjonalizm, a tym
samym zaciera pomiedzy nimi granice, nie tworzac, méwigc jezykiem Jeana-Frangois Lyotarda, metanarracji
naukowego racjonalizmu, lecz tworzy wzajemne relacje pomiedzy naukowoscia a grami pseudonaukowego
jezyka New Age. Jednym z przejawéw kryzysu ponowoczesnoSci jest zacieranie sie réznicy pomiedzy tym,
co jest rzeczywiste, a tym, co nierzeczywiste. Odwolujac sie do teorii symulakréw i symulacji Jeana
Baudrillarda — symulakry sa to znaki nieodsytajace do niczego poza samymi sobg; sa sposobem generowania
— za pomocq modeli — rzeczywistosci pozbawionej Zrédia i realnosci: hiperrzeczywistosci (Baudrillard 2005: 6).
McAvan pisze, ze ze wzgledu na ogromne nasycenie mediéw oraz wszechobecno$é znaku, rozréznienie
pomiedzy tym, co realne, a tym, co nierealne, przybiera posta¢ hiperrealnosci, czyli rzeczywistoci, ktéra jest
bardziej rzeczywista niz sama rzeczywisto$¢. W odniesieniu do ponowoczesnego sacrum oznacza to, ze roz-
pada sie rozréznienie pomiedzy ,prawdziwa” religijnoscia (tak jak jest ona tradycyjnie praktykowana)
a ,udawang” symulacjg w tekstach kultury popularnej. Owa symulacja, dzieki obrazom generowanym kom-
puterowo, staje sic réwnie prawdziwa. Co wiecej, obrazy te zacierajg tradycyjne rozumienie réznicy
pomiedzy sacrum a profanum w ten sposob, ze potwory i bogowie latwo przeksztalcaja sie jedne w drugie
(McAvan 2012: 70, 78). Innymi stowy, ponowoczesne sacrum, ze wzgledu na to, ze jest mocno obecne
w kulturze popularnej, staje sie symulakrem; sacrum ani nie jest ,prawdziwe”, ani nie jest ,udawane”, jest
natomiast tekstualng symulacjg religijnych tradycji (McAvan 2012: 24).

Ponowoczesne sacrum jest wiec hiperrzeczywisto$cia, w tym znaczeniu, ze jego przedstawienia wydajq sie
bardziej rzeczywiste niz sama tradycja religijna (McAvan 2012: 24). Religijna hiperrzeczywisto$¢ (hyper-real
religion), ktéra odnosi sie do symulakrum religii, utworzona z symbiozy lub bedaca w symbiozie z kulturg
popularna stanowi inspiracje dla jej wyznawcéw i konsumentéw. Zdaniem Adama Possamaia, autora tekstu
Yoda Goes to Glastonbury: An Introduction to Hyper-Real Religions, najbardziej popularnym w XXI w.
przykladem religijnej hiperrzeczywistosci jest ,,jedaizm”, czyli jeden z rzekomych nowych ruchéw religijnych
odwolujacy sie do postaci Jedi z filmu Guwiezdne wojny George’a Lucasa, badz ,,matriksizm” zwigzany
z filmowa trylogia Matrix rodzefistwa Wachowskich (Possamai 2012: 1). Problematyka sacrum w kontekscie
kultury cyfrowej w ostatnich latach stala sie przedmiotem badafi wielu socjologéw, a przyktadem tego jest
Handbook of Hyper-real Religions (2012), pod redakcjag Adama Possamaia.

Zrozumienie istoty sacrum w przestrzeni cyfrowej nie jest mozliwe bez odniesienia sie do pojecia media-
tyzacji, ktdra jest procesem zwiekszania si¢ roli mediéw i ich posredniego i bezposredniego wplywu na rééne
sfery zZycia spotecznego (Strombick, Esser 2014: 377). W teorii mediatyzacji nie uwaza si¢ mediéw jedynie
za element techniczny, ale traktuje je duzo szerzej jako obejmujace sfere spoteczna, kulturowa, ekonomiczna,
a takze sfere zachodzacych w sieci relacji osobistych. Mediatyzacja ujmuje zwigzki mediéw i komunikacji
jako kulturowy proces, ktéry w pelni mozna zrozumie¢ jedynie w odniesieniu do gtéwnych aspektéw zycia
spotecznego (Martino 2013: 14).

Kultura medialna wywiera wplyw na ksztaltowanie panujacych w danym czasie §wiatopogladéw oraz
wyznawanych naczelnych wartosci; definiuje, co nalezy postrzegaé jako dobre lub zle, pozytywne badz nega-
tywne, moralne badZ niemoralne. Przekazy medialne, w tym medialne obrazy, dostarczajg symboli i mitéw,
ktére pomagajg ksztattowaé wspdlng kulture podzielang przez wiekszo$é spoleczenistwa (Kellner 1995: 1).
Proces spotecznej i kulturowej zmiany spowodowanej oddzialywaniem mediéw na rézne dziedziny zycia
odnosi sie zar6wno do jednostek, jak i instytucji spolecznych. Mediatyzacja czyni nasze zycie i Srodowisko
niezwykle dynamicznym, ptynnym i nieprzewidywalnym (Guzik 2013: 7).

Mediatyzacja zycia spotecznego i dominacja kultury medialnej odnosi sie takze do mediatyzacji religii czy
w szerszym ujeciu sacrum w ich wspélczesnych przejawach. Mediatyzacja religii i sacrum nie jest zjawiskiem
uniwersalnym, lecz charakterystycznym dla spoteczeristw zachodnich, w ktérych media staly sie nie tylko
waznymi instytucjami, ale takze codziennym $rodowiskiem czlowieka. Wspélczesne sacrum jest w duzym
stopniu posredniczone przez §wieckie autonomiczne instytucje medialne i ksztaltowane zgodnie z ich logika
(Knott i in. 2013: 185). Mediatyzacja, o ktérej mowa, jest wynalazkiem europejskiej nowoczesnosci, gdzie
powstata pewna nowa niereligijna instytucja, tj. system medialny, bedaca w stanie na rézne sposoby przekazy-
waé swoje niereligijne poglady i interpretacje religii calym populacjom. Nowo powstaly system medialny
w pewnym sensie przejat role, jaka dotychczas odgrywaly zorganizowane, instytucjonalne religie, bedace spo-
iwem spoleczefistwa i ,,§wietym baldachimem”, jak ja nazwal Peter L. Berger (Scannell 2016: 4; Berger 1997).

Brytyjski socjolog religii Gordon Lynch, analizujac zjawisko mediatyzacji sacrum, twierdzi wrecz, e
w spoleczeistwach ponowoczesnych, ktére cechujg sie duzg stratyfikacjg i wewnetrznymi podziatami, media
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s$3 najwazniejszg instytucja o charakterze strukturalnym, za pomoca ktérej rézne formy i przejawy sacrum sa
dos$wiadczane, odtwarzane i kontestowane. Sacrum jest odtwarzane za pomoca publicznych mediéw nie tylko
przez jego ukazywanie i bezposrednia celebracje, ale réwniez przez przedstawianie przypadkéw naruszania
i pogwalcenia sacrum. Media publiczne dzialajg takze jako gléwna struktura spoleczna, za pomoca ktérej
mozliwa jest restytucja, czyli przywrdcenie naruszonych konkretnych form sacrum.

Dodaje on, ze media publiczne, w duzo wiekszym stopniu niz jakakolwiek inna ustrukturyzowana insty-
tucja, nadaja sakralne znaczenie okre§lonym kwestiom, ktore staja si¢ gféwnym tematem debat. Lynch ma tu
na mysli pewne wspoélczesne problemy, ktére majg tak duzy wplyw na zycie cztowieka, ze otrzymujg miano
sacrum itaczg sie z zywo dyskutowanymi dzi§ kwestiami, jak na przyklad: pte¢ spoteczno-kulturowa (gender),
prawa cztowieka, ochrona i troska o dzieci, ekologia czy tez neoliberalny rynek. Stanowisko takie wynika
z jego wyraznego analitycznego rozréznienia religii od sacrum, ktére w socjologicznym ujeciu, zdaniem
Lyncha, niekoniecznie ma wymiar ontologiczny, ale jest historycznie uwarunkowanym konstruktem spotecz-
nym i kulturowym (Lynch 2014: 15-18).

Medialne sposoby przedstawienia sacrum mogg zaré6wno powodowaé konflikty i podzialy spoteczne, jak
i pelni¢ funkgje integrujaca spoleczefistwo. Lynch zauwaza, ze rézne wspélczesne formy i przejawy sacrum
ksztattowane sg przez aktoréw spotecznych, ktérzy moga starac sie dzieki publicznym mediom konstruowaé
badz tez nadad taki ksztalt sacrum, ktdry stuzylby partykularnym, spotecznym, politycznym i ekonomicznym
celom (Lynch 2014: 89-90; zob. Hjarvard 2008: 105-134).

Mediatyzacja religii jest wlasciwie niczym innym jak zywym i aktualnym do$wiadczeniem sacrum za
posrednictwem mediéw; moze przybraé réznorodne formy i prowadzi¢ do réznych rezultatéw w zalezno$ci
od kontekstu religijnego, spolecznego i medialnego oraz tego, w jakim kraju wystepuje. Ze wzgledu na to,
ze media nie sg zjawiskiem jednorodnym, ich oddzialywanie bedzie odmienne, np. w Polsce, USA, Arabii
Saudyjskiej, Brazylii czy Indiach. Media z jednej strony sa zrédlem informacji, wiedzy i o§wiecenia, a tym
samym propagatorem racjonalizmu, z drugiej za$ niewyczerpang studnig fantazji i emocjonalnych doznan.
Staly si¢ wiec dostarczycielem niezwyklych do§wiadczefi, zaczarowujac Swiat (Hjarvard 2013: 81, 93).

W odniesieniu do religii mediatyzacja to tez swiadomo$¢ tego, co sie dzieje w zyciu wierzacych wéwczas,
gdy nie sg oni w kosciele, synagodze czy meczecie, a majg kontakt z tre§ciami religijnymi przekazywanymi
przez mass media. Mediatyzacja wplywa na zmiane praktykowania religii w zyciu codziennym, obejmujac
swym oddzialywaniem wszystkie istniejace przestrzenie spoteczne. Zmienia tym samym dynamike ,,pola reli-
gijnego”, jak je nazywa Pierre Bourdieu, bedacego przestrzenig komunikacji spotecznej, i jego relacje do
pozostalych dziedzin zycia spotecznego (Martino 2013: 18; Bourdieu 1991: 1-44).

Mediatyzacja szeroko pojetego sacrum jest wieloczynnikowym procesem transformacji spoleczno-kultu-
rowej i obejmuje przynajmniej trzy aspekty:

1. Media staly sie waznym, jesli nie najwazniejszym Zrédlem informacji w kwestiach religijnych. Mass
media zaréwno tworza, jak i rozpowszechniajg do§wiadczenia religijne, a media interaktywne, takie
jak np. Internet, moga stanowi¢ platforme do wyrazania wlasnych przekonari i przezy¢ religijnych,
a takze dzielenia si¢ nimi.

2. Informacje i do§wiadczenia zwigzane z sacrum sg ksztaltowane zgodnie z wymaganiami popularnych
gatunkéw medialnych. Istniejace symbole religijne, praktyki i wierzenia stajg si¢ tworzywem do kon-
struowania wlasnych narracji medialnych dotyczacych sacrum.

3. Bedac czedcig Srodowiska spolteczno-kulturowego, media przejely wiele spolecznych i kulturowych
funkgji zinstytucjonalizowanych religii i zapewniajg duchowe przewodnictwo, orientacje moralna,
rytualy oraz poczucie wspélnoty i przynaleznosci (Hjarvard 2011: 124).

Jednym ze skutkéw mediatyzacji jest poszerzenie i zréznicowanie komunikacyjnej przestrzeni, ktéra wraz

z rozwojem nowych technologii obejmuje takze wirtualng przestrzeni czy tez cyberprzestrzen, w ktdrej zado-
mowilo sie réwniez sacrum. Osoba poruszajaca sie w cyberprzestrzeni do pewnego stopnia odpowiada Webe-
rowskiemu opisowi czlowieka przednowoczesnego zamieszkujacego zaczarowany $wiat. Cyberprzestrzen
odczuwa sie jak przebywanie w raju; jako przestrzeni dla zbiorowego przywricenia stanu perfekcji (Clynes
2011: 64). Cyberprzestrzen jest miejscem, gdzie zamieszkuje nasza wyobraznia, a takze przestrzenia dla wy-
obrazni. Jest to miejsce, gdzie nasze $wiadome wyobrazenia spotykajg sie z naszymi marzeniami tkwigcymi
w pod$wiadomosci. Cyberprzestrzeti jest krajobrazem racjonalnej magii, mistycznego rozumu (Novak 1992:
226). Brytyjski religioznawca i badacz kultury popularnej Christopher Partridge twierdzi, Ze w ponowoczes-
nych, odczarowanych spotecznosciach odczuwa sie tesknote za sacrum, za ponownym zaczarowaniem $wiata,
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a cyberprzestrzen stuzy jako brama umozliwiajaca przejscie od ograniczeit materializmu do zdygitalizowanej
przestrzeni ,,sacrum” (Partridge 2005: 154).

Whioski koricowe

Nalezy podkreslié za socjologiem amerykariskim Danielem Bellem, ze sekularyzacja rozumiana jako
oddzielenie religii od zycia politycznego i rezygnacja Koscioléw z oddzialywania na rézne sfery zycia poli-
tycznego i spolecznego nie oznacza ograniczenia wierzef religijnych jako takich. Co wiecej, mozna obserwo-
waé odrodzenie uczué religijnych o niezwyklej sile zarliwosci wsréd szerokich rzesz ludzi, np. w postaci
ruchéw ewangelikalnych w Stanach Zjednoczonych i w Ameryce Poludniowej, czy ozywienie ruchu meto-
dystycznego w Anglii. Zachodzg przeto dwa réwnoczesne procesy. Pierwszy to proces sekularyzacji, polegajacy
na rozdziale whadzy instytucjonalnej, proces wzmocniony tendencjami racjonalizacyjnymi. Drugi — w sferze
wierzert i kultury — jest procesem »odczarowania«, co sktonny bytbym nazwac bardziej paralelnym terminem
desakralizacji. Tak wiec bede méwit o sferach sakralnej i Swieckiej, w ktérych rozgrywajg sie procesy obej-
mujqce instytucje i systemy spoteczne, a rozwazajgc zjawiska dokonujgce si¢ w swiecie kultury, bede opero-
wal terminem »sacrum« i »profanum« (Bell 1983a: 1379).

Daniel Bell méwi o tym, ze nastapi powr6t sacrum i wylonia sie nowe typy religijnosci. Religia nie jest
ideologia ani zbiorem przepiséw regulujacych zycie spoteczne, nawet jezeli w takich zinstytucjonalizowa-
nych formach funkcjonowata przez wieki. Religia jest konstytutywnym aspektem ludzkiego dos§wiadczenia,
stanowi odpowiedZ na egzystencjalne sytuacje powtarzajace sie w ludzkiej kulturze. Nigdy nie uda sie
uniknaé egzystencjalnych pytan kultury, a odzyskane poczucia sacrum beda wytyczaé kierunek, ktéry przy-
bierze nasza kultura. Aby zrozumie¢ to, co transcendentne, cztowiek potrzebuje pojecia sacrum. Jezeli jednak
sacrum zostaje zniszczone, pozostaja nam gruzy pozadania i egoizmu oraz zniszczenie sfery moralnej otacza-
jacej ludzkosé (Bell 1983b: 135; Gorny 2006: 195-215; Sroczyfiska 2012b: 189-207). Na wielkie i osta-
teczne pytania oraz problemy ludzie poszukuja odpowiedzi takze poza tradycja religijna. Ci, ktérzy sg nie-
zwigzani z KoSciolem, np. bezwyznaniowi, mogg akceptowac warto$ci moralne, nie s3 oni amoralni.

Swiat wspélczesny nie wyklucza sacrum, charakteryzuje sie nie tylko spontaniczng sekularyzacja i sekula-
ryzmem, ale takze ,glodem zbawienia i transcendencji”, sacrum trwa w KoSciolach chrzescijanskich i poza
nimi (Piwowarski 1996: 183-184; Wysocka 2006: 157-176). Przybiera ono wiele postaci pozostajacych
w zaleznosci od kultury i spolteczefistwa, w ktérym sie ujawnia i realizuje. Zmieniajace sie do pewnego
stopnia plynne sacrum doskonale wspdélgra ze spotecznym kontekstem ponowoczesnosci, okreslanej przez
Zygmunta Baumana metaforg plynnosci. Jezeli nawet plynne sacrum, podobnie jak i nowa duchowo$c,
charakteryzuje si¢ wyrazna nieprecyzyjnoscia, to jednak doskonale pasuja do opisu poszukiwar duchowych
wspélczesnego cztowieka (Wargacki 2010: 104; Miszczak 2015: 113-126). Staje sie ono zreszta kulturo-
wym znakiem czasu. Socjologia duchowosci i socjologia sacrum jest do pewnego stopnia czescig socjologii
religii poza jej dotychczasowym obszarem.

Socjolog amerykanski Peter L. Berger twierdzi, ze religia przetrwa, poniewaz ludzie wykazuja potrzebe
nadawania wlasnej egzystencji jakiego$ ostatecznego sensu, zwlaszcza w obliczu zla, cierpienia i $mierci.
Potrzeba ta zdaje sie by¢ niezbywalna — mimo licznych préb jej usuwania nieustannie pojawia sie w tej lub
innej formie. Wychodzqc z takiego zaloZenia, nie jestesmy w stanie przewidzieé konkretnego ksztattu, w jakim
religia bedzie powracaé do naszego Zycia, ale w jakiejs formie na pewno powréci. Catkowicie areligijne,
Swieckie swiatopoglady majq jedng zasadniczq wade — nie pomagajg ludziom w radzeniu sobie ze zwyczaj-
nymi Zyciowymi kryzysami. Weimy na przyklad oddanego swojej sprawie marksiste. Jesli polegnie on w walce
0 zwyciestwo rewolucji, wéwczas jego smieré ma sens. Jesli jednak umrze w 16zku na raka ptuc, ideologia nie
odpowie mu na pytanie o celowos¢ jego $mierci. Potrzeba wyjasnienia sensu cierpienia, zla i skoriczonosci to
czynnik, ktéry napedza tywotnosé réénego rodzaju kultéw religijnych (Berger 2012: 25; Trzcifiska 2013).

Plynna religijno$¢ i plynne sacrum sa mniej stabilne niz religijno$¢ spotecznie i kulturowo dziedziczona,
gdyz bezrefleksyjna akceptacja religii przeksztalca sie stopniowo w refleksyjng dezakceptacje. Co prawda
mozna wierzy¢ bez absolutnej pewnosci, mozna wierzy¢, tkwigc w watpliwosciach i niezdecydowaniu, mozna
mieé¢ zdecydowane poglady moralne w warunkach religijnych watpliwosci, ale takie postawy moga tatwo
zmieniaé sie w obojetno$¢ religijng, a nawet w postawy areligijne. Zwlaszcza w perspektywie plynnosci
i nieprzewidywalnosci wspélczesnych spoleczefistw plynna religijnos¢ i pltynne sacrum moga wykazywaé
tendencje do dalszego rozpadu i deregulacji. Sacrum nie zanika, lecz przybiera nowe, rozmaite formy. Rynek
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religii i duchowosci, rynek plynnego sacrum jest wciaz znaczny. Koscioly chrzedcijariskie stoja przed wielka
szansg, nawet jezeli dotychczas stabo jg wykorzystywaly.
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