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1. Wstep

Gdy spojrzymy na ludzkie ciato z perspektywy poszczegolnych swiatowych religii,
dostrzezemy ogromng réznorodno$¢ sposobow jego interpretacji, ksztaltowania oraz
angazowania w codzienne praktyki czy od$wietne rytualy. Dostrzezemy réwniez, ze
religie oprdocz dostarczania swoim wyznawcom perspektyw $wiatopogladowych oraz
plaszczyzn aksjonormatywnych ustanowity cialo obiektem centralnym i zarazem
wykonawczym swoich idei i dogmatéw. W mysl klasykow socjologii Emila Dur-
kheima oraz Maxa Webera religia jest czyms wigcej niz zestawem wierzen i przeko-
nan teologicznych, jest rowniez zrédtem sposobow postepowania i wartosci, ktore
w rozmaity sposob ksztaltuja i dyscyplinuja cialo. Mimo ze religia i religijno$¢ od
ponad stu lat jest stale obecna w najwazniejszych dyskusjach prowadzonych w ra-
mach nauk humanistycznych i spotecznych, zagadnienie relacji zachodzacej miedzy
cialem a religia zdaje si¢ by¢ nieusystematyzowanym obszarem w socjologii ciata.
Paradygmatem, ktdry najczesciej pojawia si¢ w publikacjach socjologicznych od-
wolujacych si¢ do relacji zachodzacych miedzy religia a cielesnoscig, jest zagadnienie
reziméw cielesnych narzucanych przez religie (M. Foucault, J. Butler, P.A. Mellor,
Ch. Shilling). Ich celem jest rozwiniecie oraz spoteczne wzmocnienie mechanizméw
samokontroli i wstrzemie¢zliwosci, do ktérych mozemy zaliczy¢ metody kontrolo-
wania seksualnosci, reprodukeji, diety, przemocy czy ksztaltowania usposobienia
na rzecz ogoélnospotecznej stabilnosci. Jednakze nalezy pamietac, ze obszar wspdlny
taczacy religie z cielesno$cig wykracza daleko poza rezimy cielesne. Czerpigc in-
spiracje z dorobku antropologii kulturowej, socjologii religii, socjologii medycyny,
psychologii spotecznej czy nauk kognitywnych, mozemy dostrzec szereg innych
plaszczyzn taczacych religie z cielesno$cia: poczynajac od sposobow doswiadczania
uniesien religijnych zblizajacych cialo czlowieka do sfery sacrum, poprzez wymiary
symboliczne ukryte w relikwiach czy sposobach unifikacji oraz wzmacniania po-
czucia wspolnotowosci za pomoca wygladu, konczac na przemianach postrzegania
cielesno$ci powigzanych ze zjawiskiem sekularyzacji czy prywatyzacji religii.
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2. Najwazniejsze koncepcje teoretyczne

W tym miejscu nalezatoby podkresli¢, ze w zachodnim dorobku socjologii cia-
ta zagadnienia omdwione we wstepie nie doczekaly si¢ zadnej teoretycznej sys-
tematyzacji. Mimo ze podejmowano liczne prdéby analiz relacji pomiedzy religia
a cialem z perspektywy teologicznej, historycznej, pordwnawczej, filozoficznej czy
wreszcie dogmatycznej, zaden z wiodacych socjologéw ciata nie pokusit sie o ich
zebranie i uporzadkowanie. Poszczegolne rozdzialy poswiecone tej tematyce zawarte
w zachodnich podrecznikach z socjologii ciata przewaznie przywotujg jedna, wybra-
na perspektywe (np. Turner 2008) lub podejmujg temat z perspektywy problemowej,
analizujacej konkretne obrzedy, rytuaty czy zwyczaje.

Aby rzetelnie omowi¢ zagadnienie ciala i religii, postaram sie przywota¢ zaréwno
dorobek klasykow socjologii, jak i wybranych przedstawicieli antropologii, ktérzy
od dziesiecioleci zajmujg sie symbolicznym i funkcjonalnym wptywem religii na
cialo ludzkie. Ponadto postaram si¢ dokona¢ pewnej systematyzacji najwazniejszych
badan i publikacji opisujgcych relacje cielesnosci i religii z perspektywy problemowej
i tematyczne;j.

Religijne narracje o cielesnosci

Przegladajac historyczne opracowania narracji i idei dominujacych w poszczegol-
nych religiach, z tatwoscia mozemy wyodrebni¢ dychotomiczne rodzaje interpre-
tacji cielesno$ci. W wielu przypadkach uniwersalistyczne koncepcje dobra i zta
rzutowaly na sposdb postrzegania i postugiwania si¢ ludzkim organizmem. Ponizej
przyklady narracji najbardziej popularnych.

Podwalin dwoistego sposobu postrzegania ciata mozemy doszukiwac si¢ w roz-
maitych mitach archaicznych wyjasniajacych powstanie idei zla i grzechu, ktére
s3 jednym z elementéw wspdlnych religii abrahamowych'. Jak zauwaza francuski
filozof, Paul Ricouer, w $wiecie chrzescijanskim kamieniem milowym jest mit
adamicki, opisujacy upadek i wygnanie czlowieka z Raju, ktory to mit ,kladzie
kres czasom niewinnosci, z drugiej natomiast daje poczatek czasom przeklenstwa”
(1986, s. 230), z jakimi przez wieki zmagaja si¢ kolejne pokolenia praktykujacych.

Juz w wiekach $rednich w europejskich Kosciotach Chrzescijanskich rozpo-
wszechniano przekonanie podkreslajace nieczysto$¢ i grzesznos¢ ludzkiego ciala,
ktore bez wlasciwych srodkéw kontroli i technik samoograniczania si¢ niechybnie
moze doprowadzi¢ wiernego do zguby. Powszechne wéwczas byly dwie powigzane
ze sobg perspektywy, ktérych wspélnym fundamentem byla staba i grzeszna natura
ludzka wynikajaca m.in. z trudnosci opanowania popedu seksualnego. Pierwsza
z nich i zarazem najbardziej rozpowszechniona traktowala cialo (zwykle kobie-
ce) jako pokuse, druga jako narzedzie grzechu. Tego typu narracje dominowaty

1 Religii, ktére w swoich poczatkach odwotuja sie do zycia i nauk patriarchy Abrahama, ktéry
zapoczatkowat idee wiary w jednego boga. Trzema gtownymi religiami abrahamowymi sa
chrzescijanstwo, islam i judaizm.
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w instytucjach spotecznych, nabozenstwach czy sztuce sakralnej. Jak wyjasnia Jacques
Gelis, historyk i antropolog, narracjom tym towarzyszyly grozby potepienia majace
w praktykujacych wywota¢ strach i podporzadkowanie (2011: 17). Propagowanymi
wowczas technikami stanowigcymi remedium byty wszelkiego rodzaju praktyki
umartwiania i maltretowania ciala, poczynajac od rygorystycznych praktyk post-
nych, konczac na rozmaitych sposobach samookaleczania. Jak wyjasnia Caroline
Walker Bynum, tego typu dzialania byly jedynie przejawem pragnienia doswiadcza-
nia cierpienia poréwnywalnego do cierpienia Chrystusa, co zgodnie z przekonaniem
samoumartwiajgcych sie w rezultacie miato prowadzi¢ do niechybnego odkupienia
(1987). Jak zauwaza Chris Shilling, ré6znego rodzaju rygorystyczne i zarazem sza-
lenie drastyczne praktyki pokutne zamiast pomdc w zdystansowaniu si¢ do ciala,
przywiazywaly grzesznika jeszcze bardziej do jego cielesnosci (2010: 230).

Przeciwlegla narracja postrzegajaca cialo jako czyste, beztroskie i harmonijne
pojawia si¢ w renesansowych wyobrazeniach opisujacych zycie Adama i Ewy w raju.
Zdrowe, wolne od pokus i pozadania ciala s3 symbolem szczesliwego Zycia wiecz-
nego. Inny pozytywny obraz ludzkiego organizmu pojawia si¢ rowniez w dzietach
francuskich teologéw. Za przyklad postuzy¢ moga dziela szesnastowiecznego $wie-
tego kosciota katolickiego, Franciszka Salezego, ktdry nie tylko zwracal uwage na
powinowactwo ciala czlowieka z ciatem jego Stworcy jak i ciatem Zbawiciela, ale
réwniez podkreslat jego istotng rol¢ na drodze do zbawienia. Twierdzit bowiem,
ze cialo i dusza sg integralng caloscig, ktorg nalezy doceniac i o ktorg nalezy dbac,
poniewaz to wiasnie ona ma do$wiadczy¢ wiecznej szczesliwosci (2020). Odwotujac
sie do filozoficznego i zarazem na poly medycznego dorobku europejskich swie-
tych, nalezy przywola¢ réwniez posta¢ Hildegardy z Bingen. Czerpiac z dorobku
greckich filozoféw, stworzyla ona system konkretnych zalecenn majacych zadba¢
o dobrostan ciala ludzkiego, ktore jest przejawem najdoskonalszego zamystu Bo-
zego. Stworzona przez nig filozofia dazyla do podtrzymywania harmonii pomiedzy
cztowiekiem a wszechs§wiatem, w ktérym ten zyje. Zestaw opracowanych przez
nig zalecen opieral si¢ na prawidiowej diecie, rownowadze utrzymywanej miedzy
ruchem a spoczynkiem oraz cnotliwych chrzescijanskich uczynkach, ktore mialy
zapewnic fizyczny i duchowy dobrostan.

W islamie, kolejnej religii abrahamowej, sposob postrzegania ludzkiej cielesnosci
nie zmienial si¢ tak radykalnie na przestrzeni wiekow. Wzglednie stala recepcja
ciata czlowieka byta pochodna dwéch czynnikéw. Pierwszy z nich opiera si¢ na
prawie religijnym, tzw. szaria, ktorego bezposrednim zrédlem jest Bog i ktore stale
jest przestrzegane i egzekwowane przez wyznawcow (Scarabel 2004: 81). Drugi jest
pochodng koncepcji moéwiacej, ze ludzkie cialo jest dzietem Boga, o ktdre nalezy
dbac zgodnie z okreslonymi zasadami opisanymi w Koranie (nalezy np. przestrze-
ga¢ zasad zwigzanych z wlasciwym odzywaniem czy zyciem seksualnym). Ciato
czlowieka nie jest z gruntu grzeszne, lecz gdy zostanie niewlasciwie wykorzystane,
moze stac si¢ zrodlem grzechu. Zasady wlasciwego postepowania sa uzaleznione
od plci, poniewaz kobiety i mezczyzni zgodnie z ich indywidualnymi cechami fizjo-
logicznymi pelnia w spoleczenstwie roézne funkcje. Sposéb postrzegania ludzkiego
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ciala i obchodzenia si¢ z nim zostat okreslony przez samego Mahometa, ktdry za-
poczatkowat kult ciata i doprecyzowat, nad jakimi potrzebami ciala nalezy panowa¢
i jakie mozna we wlasciwy sposéb zaspokaja¢ (Pachniak 2016). Czlowiek grzeszny,
famigcy zasady wlasciwego postepowania, moze zosta¢ ukarany zgodnie z zasadami
prawa religijnego (Scarabel 2004).

Réwniez w dziele klasyka socjologii, Emila Durkheima, mozemy doszukac sie
istotnych analogii wpisujacych sie w dychotomig grzesznego i $wietego ciata. Mimo
ze cialo ludzkie nalezy do sfery swieckiej — profanum, poprzez wlasciwe postgpowa-
nie ma szans¢ na przemiang. Ma bowiem w sobie skrywany w glebi aspekt sacrum,
ktéry moze sie wyrazic i rozwing¢ za pomocg praktyk rytualnych oraz przestrzega-
nia zasad prawidlowego zachowania (Durkheim 1990). Dzieki konsekwencji oraz
prawidtowym ,,czystym” dziataniom cialo takie ma szanse sta¢ si¢ Swiete.

W przypadku religii dalekowschodnich koncepcja czystego i grzesznego ciala
jest bardzo rzadko spotykana. Dzieje si¢ tak, poniewaz perspektywa bytu jak i jego
trwalosci nie jest ograniczona fizyczng forma ziemskiego ciala. Koncepcja karmy
oraz idee reinkarnacji w znaczacy sposob zmieniajg postrzeganie rzeczywistosci
przez praktykujacych. W religiach wschodnich percepcja czasu ma bowiem charak-
ter kolowy, a nie liniowy. W hinduizmie i buddyzmie zycie zamknigte jest w kole,
tzw. samsary®. W religiach Indii relacja pomiedzy samsarg a cztowiekiem oparta jest
na idei duszy, ktéra w wyniku nagromadzenia negatywnych wczesniejszych dziatan,
zgodnie z prawem karmy, jest uwieziona w cyklu kolejnych odrodzen, z ktérych stara
sie wyzwoli¢. W przypadku koncepcji buddyjskich bytem, ktory stale si¢ odradza, nie
jest dusza, lecz umyst (Encyclopaedia Britannnica 2006: 964). Owszem, w religiach
Wschodu istnieje potrzeba oczyszczenia negatywnych wrazen nagromadzonych
w efekcie niewlasciwych dziatan, jednak ostateczng przyczyna niewlasciwych ak-
tywnosci nie jest ciato. Ciato ludzkie nie jest postrzegane jako zle i grzeszne samo
w sobie. Jak wyjasnia John Powers, narracje, jakie mozemy napotkac w klasycznej
literaturze indyjskiej, przestrzegaja jedynie przed potencjalnymi niewtasciwymi
dzialaniami, jakie czlowiek moze popelnic, nie traktujg ciala ludzkiego jako z gory
ztego. Przekazywane w klasycznych buddyjskich tekstach nauki przestrzegaja jedynie
przed zbytnim przywigzaniem do ciala i cielesnosci, co w konsekwencji zamiast
pomoéc w wyzwoleniu z kregu samsary, moze sprawic, ze cztowiek zostanie jeszcze
silniej do niej przywiazany (Powers 2012: 112). Oddanie praktyce i wykonywanie
réznych rytualdéw oczyszczajacych ma za zadanie wyczysci¢ nagromadzone w po-
przednich zywotach negatywne wrazenia jak i nagromadzi¢ tzw. zastuge pocho-
dzaca z wszelkich pozytywnych i szlachetnych aktywnosci. Z tej wlasnie przyczyny
zaréwno w buddyzmie, jak i hinduizmie mozemy napotka¢ wiele praktyk, ktorych
zadaniem nie jest oczyszczenie ,,grzesznego ciala’, lecz oczyszczenie umystu oraz
w rezultacie karmy. Jak zauwaza John Powers, mimo ze posiadanie ludzkiego ciata
wiaze sie z ryzykiem rozwiniecia do niego przywigzania, odrodzenie si¢ w ludzkim
ciele jest postrzegane przez buddystow jako szansa na wyzwolenie z kregu samsary
(Powers 2012: 112). Dzieje si¢ tak, poniewaz zgodnie z naukami opisujagcymi $wiaty,

2 Cozsanskrytu moze zostac przettumaczone jako bieganie dookota.
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w ktorych istoty mogga sie odradza¢, w §wiatach nizszych (piekielnych, gtodnych
duchéw oraz zwierzecych) istoty nieustannie doswiadczajg przytlaczajacej ilosci
cierpienia, ktora nie pozwala im na $wiadome dziatanie majace na celu wyzwolenie
z kregu nieustannych odrodzen (Powers 2012: 112).

Ciato w rezimach religijnych. Podstawy teoretyczne

Dyskusje na temat sposobu ksztattowania ciata przez religie nalezatoby rozpocza¢ od
tematu indywidualizacji jak i cywilizowania ciala cztowieka poprzez stopniowe dy-
stansowanie go od stanu natury. Jak zostalo to pokazane w poprzednim podrozdziale,
w $redniowieczu to wlasnie religia wytwarzata mechanizm spoteczny pozwalajacy
okielzna¢ ludzkie popedy i regulowac zasady zycia spotecznego np. poprzez identyfi-
kacje dziatan grzesznych i dobrych. Stopniowo zaczela pelni¢ funkeje definiujaca i dys-
cyplinujacg. Jak wyjasnia Bryan Turner, juz wowczas autorytet kosciota w zachodniej
Europie rést w site, roszczac sobie prawa do kontroli innych wierzen (np. poganskich),
identyfikacji oraz promocji wiedzy na temat cudow lub zycia swietych i nadzoru nie
tylko dziatan, ale i mysli ludzi (2016: 106-107). Jak zauwazaja Philip Mellor i Chris
Shilling (1997: 42), wzmocnienie proceséw kreacji i zarazem kontroli ludzkiej cie-
lesnosci pojawia sie wraz z rozwojem mysli protestanckiej. Jak wyjasniaja, dzieje si¢
tak w efekcie kumulacji trzech réznych powiazanych ze soba przemian. Pierwsza
z nich bylo wyrazne oddzielenie ciala ludzkiego od stanu natury oraz wierzen w sity
ponadnaturalne poprzez wyksztalcenie nowych mechanizméw kognitywnych od-
wolujacych si¢ do empirycznego doswiadczenia otaczajacego swiata. Druga grupa
przeobrazen opierala si¢ na idei catkowitego podporzadkowania ludzkiego ciata za-
sadom i warto§ciom propagowanym w protestantyzmie. Trzecia byta niezdolnos¢
kontroli ludzkich emocji i namietnosci mimo zastosowania zdefiniowanych regut,
co w konsekwencji wzmagato strach przed cielesnoscig wlasna i obca, ktéra mo-
gla prowadzi¢ do grzesznych dziatan. W skutek tego powstaly oficjalne dyrektywy
dotyczace dyscypliny oraz zasad wlasciwego, racjonalnego zachowania tak szeroko
opisane przez Maxa Webera (2010). Jak zauwaza Shilling, centralnymi koncepcjami
aktywizowanymi w ramach przemian obyczajéw spowodowanych industrializacja
i rozwojem kapitalizmu byty warto$ci i normy zgodne z mysla protestancka, takie
jak idea samowyrzeczenia i powolania czy etos ciezkiej pracy, ktore wyczerpujaco
przeanalizowat Weber (Shilling 2010: 103). Zwrécit on bowiem uwage na mechanizmy
kontroli ludzkiej seksualnosci oraz pozadania, ktére moglyby negatywnie wplyna¢ na
efektywnos¢ pracy, tak istotnej dla nowego kapitalistycznego $wiata. Jak twierdzil, to
wlasnie ,,praca jest wyprébowanym sposobem ascezy, od dawna docenianym w ko-
$ciele zachodnim [...], jest mianowicie osobliwa profilaktyka wobec tych wszystkich
pokus, ktore purytanizm okreslit jedng nazwa »unclean life« (Zycie nieczyste)” (Weber
1984: 91). Aktywne dziatanie i zaangazowanie w prace byty zdaniem Webera jedynymi
wlasciwymi i znaczacymi aktywnosciami, ktére zgodnie z ideami protestantyzmu
ludzie powinni wykonywa¢, by pomnaza¢ chwale Boga.

W tym miejscu dla kontrastu warto przytoczy¢ bardziej wspolczesna mysl Tur-
nera, ktory zwrdcit uwage na interesujaca przemiane obyczajow charakterystyczna
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dla péznego kapitalizmu. Jak zauwaza, protestanckie wartoéci ascetyczne wyczerpu-
jaco opisane przez Webera przestaly tlamsic¢ i ogranicza¢ potrzeby ludzkiego ciata
na rzecz produktywnosci. Asceza i ograniczanie pragnien przestaly by¢ motorem
produkgji. Paradoksalnie, niegdys ttamszone i ograniczane pozadanie, dazenie do
zaspokajania hedonistycznych potrzeb staly sie fundamentem komercyjnego sensu-
alizmu (Turner 2008, s. 211). Wciaz wzrastajaca potrzeba dostarczania rozmaitych
wrazen zmystowych oraz satysfakcji cielesnych zaczeta napedzac¢ produkeje i ustugi,
wzmacniajgc kapitalistyczng gospodarke. Na problem przemian zachodzacych w sfe-
rze zachowan seksualnych wsr6d mlodych Polakéw zwrécil rowniez uwage Tomasz
Szlendak, starajac sie uchwycic¢ zaleznosci pomiedzy pogladami religijnymi a kultura
konsumpcji (2008).

Analizujgc religijne mechanizmy ograniczenia ludzkiego popedu, Weber roz-
graniczal dwa typy praktyk ascetycznych: §wieckie oraz monastyczne. Dziatania
ascetyczne charakterystyczne dla ludzi §wieckich byly nakierowane na staranng
i metodyczna prace, jak twierdzit bezczynno$¢ lub kontemplacja byly naganne. Zas
swieckie purytanskie praktyki seksualne byty dozwolone jedynie w przypadku, gdy
ich celem byta prokreacja. Jak twierdzil, ,,stosunek plciowy jest dozwolony nawet
w malzenstwie tylko jako $rodek, za pomoca ktérego Bog chce, by pomnazac jego
chwale” (Weber 1984: 91). W przypadku zycia monastycznego kontemplacja na-
bierala nowego znaczenia, mozna by rzec, ze byla interpretowana jako duchowa
forma pracy dozwolonej i wrecz wymaganej od os6b wyswigconych. Oddanie sie
modlitwie i §piewom religijnym bylo charakteryzowane przez Webera jako wtasciwe
dziatanie réwniez pomnazajace Boska chwale (Weber 1984: 91). Mimo ze punktem
wyjscia rozwazan Webera nad zagadnieniem ascezy bylo chrzescijanstwo, w swoich
opracowaniach poswiecit réwniez wiele uwagi ascezie praktykowanej w innych
religiach, takich jak buddyzm czy hinduizm. Podobnie jak w przypadku analiz doty-
czacych protestantyzmu staral si¢ on scharakteryzowa¢ dzialania wlasciwe i grzeszne
oraz potencjalne ich rezultaty. Nie zostang one jednak w tym miejscu przytoczone
ze wzgledu na pobiezny i niewtasciwy charakter przeprowadzonych przez niego
analiz wynikajacy z braku dostgpu do rzetelnej wiedzy na temat tych religii’. Nie
znaczy to jednak, Ze zagadnienie rezZimow cielesnych oraz praktyk ascetycznych kul-
tywowanych w innych religiach $wiatowych zostanie zarzucone. Wrecz przeciwnie.

Przejawy praktyk religijnych dyscyplinujacych ciato

Filozofia wstrzemiezliwosci cielesnej i praktyk ascetycznych jest obecna réwniez
w buddyzmie, hinduizmie czy judaizmie, podobnie jak idea cierpienia. Warto
jednak w tym miejscu podkresli¢, ze w kazdej z tych religii §ciezka ascezy oraz
idea cierpienia jest postrzegana w odmienny sposéb. W buddyzmie, podobnie jak
w przypadku przytaczanych wczesniej przykladow praktyk chrzescijanskich mozemy

3 Przyczynami takiego stanu rzeczy byty niewtasciwe i btedne ttumaczenia czesto odwotujace
sie do koncepcji chrzescijanskich. Jednym z najprostszych przyktadéw byt sposéb moéwiacy
o praktyce buddyjskich mnichéw. Max Weber pisat o idei ,,wybawienia” i trosce o ,zbawienie
cudzych dusz” (Weber 2006: 412-413).
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zaobserwowac réznego rodzaju formy ograniczania i kontroli potrzeb cielesnych.
Warto jednak podkresli¢, ze ich zastosowanie w praktyce religijnej ma zupelnie inng
przyczyne. Jednym z takich przyktadéw jest praktyka sojong stosowana w buddy-
zmie, w trakcie ktorej osoba praktykujaca jest m.in. zobligowana do niejedzenia
miesa, spozywania pozywienia w ciggu dnia od wczesnych godzin porannych je-
dynie do potudnia, ponadto jest zobligowana do powstrzymania si¢ od wszelkich
aktywnosci seksualnych. Celem takich dziatan nie jest proba wzmozenia uczucia
cierpienia w praktykujacym, lecz potrzeba utrzymania ciala w dobrej kondycji wraz
z przejrzystym i $wiadomym umystem. Zgodnie z klasycznymi wyjasnieniami tego
typu wstrzemigzliwo$¢ cielesna w pozytywny sposéb wplywa na proces medytacji,
ogranicza potencjalne przeszkody rozpraszajace koncentracje i praktyke*. Oczywi-
$cie przytoczony powyzej przyklad jest jedynie jedna z wielu form praktyk wyko-
nywanych przez buddystow.

Innym zagadnieniem, ktére powinno zosta¢ tutaj przywolane, sg praktyki jogi,
ktorych urozmaicone szkoly i tradycje mozemy napotkac w calych Indiach. Juz sama
etymologia stowa ,,joga” klasyfikuje wykonywane w jej ramach ¢wiczenia jako rezimy
cielesne. Termin ten wywodzi si¢ z sanskrytu i jest ttumaczony jako ,,polaczenie’,
,wigzanie”, ,ujarzmi¢” lub ,,natozy¢ jarzmo” (Swierzowska 2009: 9). W rozumieniu
klasycznym terminem ,joga” okreslane s3 wszelkiego rodzaju aktywnosci asce-
tyczne i medytacyjne, ktore w rezultacie ich systematycznego stosowania majg za
zadanie uwolni¢ praktykujacego od szczegdlnych stanow swiadomosci (do ktérych
mozemy zaliczy¢ m.in. ztudzenia, niewtadciwy odbiér rzeczywistosci lub caloksztalt
doswiadczen psychologicznych przezywanych przez osoby, ktdre nie praktykuja
jogi) oraz umozliwi¢ doswiadczenie réznie rozumianych (w zaleznosci od tradycji)
stanéw transcendencji i doskonatosci duchowych. Sciezkg, ktéra ma prowadzi¢ do
wyzwolenia, jest zestaw rozmaitych dziatan, do ktérych mozemy zaliczy¢ m.in. szereg
zakazéw majacych za zadanie oczysci¢ organizm i dusze (tj. powsciagliwo$¢ seksu-
alna, zakaz zabijania, ktamania czy kradziezy); nakazéw odwolujacych sie do checi
poglebiania wiedzy, utrzymywania stanu zadowolenia oraz utrzymywania wlasciwej
motywacji; wlasciwg technike oddychania; oraz praktyke asan, okreslonych ¢wiczen
fizycznych, ktérych celem jest bezwysitkowe utrzymywanie ciata w konkretnym
stanie, co ma ulatwia¢ koncentracje oraz by¢ doswiadczeniem stabilnym i przyjem-
nym (Eliade 2008: 55). Zestaw dzialan jogicznych, ksztaltujacych kondycje cielesna
(poczynajac od elastycznosci miesni, kontroli narzadéw wewnetrznych czy sposo-
béw oddychania) ma za zadanie pomdc osobie praktykujacej doswiadczy¢ stanu
totalnego, wolnego od ograniczen ludzkiej egzystencji. Jak ttumaczy Mircea Eliade,
wlasciwie wykonywane ¢wiczenia powoduja doswiadczenie stanu ,,zawieszenia’,
ktory jest identyfikowany jako ostateczny etap psychofizycznej ascezy. ,,Nieruchomy,
rytmizujac oddychanie, wpatrzony w jeden punkt i na nim skupiajacy uwage - jogin

4 Wstrzemiezliwo$¢ od wszelkich dziatan seksualnych pozwala ograniczyé potrzebe cielesnego
pozadania. Natomiast ograniczenia dotyczace positkéw minimalizujg ospatosc¢ w trakcie
medytacji.
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jest »skoncentrowany« i »zjednoczony«” (2008: 57). Jednak taki stan zawieszenia
nie jest koncem drogi, stwarza jedynie wlasciwy fundament do doswiadczenia wia-
$ciwego skupienia medytacyjnego, okreslanego terminem samadhi. Doswiadczenie
stanu samadhi, medytacyjnego wgladu stanowi ostateczne ukoronowanie wszelkich
wysitkow ascetycznych, ktére zgodnie z klasycznymi wyjasnieniami moze przebudzié
w praktykujacym rozmaite tajemne moce, do ktorych zaliczy¢ mozemy umiejet-
no$¢ lewitacji, stawania sie niewidzialnym czy przebudzenie w sobie §wiadomosci
powszednich zy¢, z ktorych jednak nie powinien korzysta¢ do momentu uzyskania
stanu najwyzej wolnosci. W tym miejscu mozemy dokona¢ ciekawej konkluzji, ktora
pokazuje, ze zgodnie z indyjskimi tradycjami religijno-filozoficznymi wszelkiego
rodzaju wyrzeczenia nie poglebiaja poczucia cierpienia w praktykujacym, wrecz
przeciwnie, s3 odbierane w sposob pozytywny. Podobnie jak w przypadku praktyk
buddyjskich, w hinduizmie celem wyrzeczenia nie jest ostabienie praktykujacego,
lecz jego wzmocnienie.

W judaizmie réwniez mozemy odnalez¢ wiele przyktadow praktyk, ktore moze-
my przypisa¢ do tzw. rezimow cielesnych. Gtéwnym zrédlem nakazow i zakazow
przestrzeganych przez wyznawcow tradycyjnego judaizmu jest Talmud, ktdry jest
zbiorem wyjasnien i komentarzy do Tory. Zebrane w nim wskazéwki dyscyplinuja
zycie codzienne wyznawcow w rozlicznych aspektach. Uwzgledniajg zaréwno co-
dzienne, jak i od$wietne zachowania. Objasniaja i strukturyzuja sposoby modlitwy,
$wietowania, odzywiania, odpoczywania i podrézowania. Dla przyktadu zasady
celebracji $wigta Jom Kipur oparte sa na poscie i ascezie. Co roku w wybranym dniu
na przelomie wrzeénia i pazdziernika kazdy praktykujacy zyd jest zobligowany do
$cistego postu, niewykonywania zZadnej pracy oraz wstrzemiezliwosci seksualne;j.
Jego mysli powinny by¢ skupione na modlitwie oraz oczekiwaniu otrzymania prze-
baczenia od Boga. Jak wyjasnia Ninel Kameraz-Kos, jest to $wi¢to pojednania,
poniewaz nawigzuje do dnia, w ktérym ,,Mojzesz zszedt z géry Synaj z Tablicami
Praw i oznajmil Hebrajczykom, ze Bog przebaczyl im grzech kultu »zlotego cielca«”
(Kameraz-Kos 2009, s. 47). Innym przyktadem rezimu cielesnego powszechnie prze-
strzeganego w judaizmie jest kaszrut, zasady odzywiania, powszechnie znane jako
zasady koszernosci. Zasady te opieraja si¢ na zakazie spozywania krwi, zezwoleniu
na spozycie jedynie okreslonych typéw migs oraz oddzieleniu potraw migsnych
i mlecznych. Sg bardzo szczegdtowo i obszernie opisane. Uwzgledniaja nie tylko
pochodzenie poszczegdlnych pokarmow, ale rowniez sposéb ich przygotowania
i przechowywania (Kameraz-Kos 2009).

W islamie najbardziej znang i zarazem najbardziej rozpowszechniong praktyka
rygoru cielesnego jest post oraz asceza (tzw. saum), ktdore sg powszechnie przestrze-
gane w trakcie obchodéw ramadanu. Wéwczas przez miesigc kazdy muzulmanin
zobligowany jest do szeroko pojmowanej wstrzemiezliwosci zaréwno cielesnej, jak
i umystowej. Na poziomie ciata wierny od $witu do zachodu storica zobligowany jest
do nieprzyjmowania jakichkolwiek przedmiotéw czy substancji obcych, obejmuja-
cych zaréwno pozywienie czy napoje, jak i np. dym papierosowy (Scarabel 2004).
W tym czasie wierni powinni powstrzymywac sie réwniez od wszelkich czynnosci
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seksualnych. Jest to tez czas, w ktérym kazdy muzutmanin powinien unika¢ zatargéw
czy konfliktow. Krzyk, wulgaryzmy czy agresywne zachowanie sg zabronione. Tak
intensywne zaangazowanie ciata i umystu oséb praktykujacych ma na celu uczcze-
nie, upamietnienie i zarazem podkreslenie wagi wydarzen, ktére miaty miejsce
w trakcie dziewigtego miesigca kalendarza muzutmanskiego®. Ponadto jest to zbior
praktyk cielesnych, ktére majg za zadanie oczysci¢ i usprawni¢ ciala wyznawcow.
To réwniez czas, w ktorym praktykujacy maja szanse wzmocni¢ swoja praktyke
duchows, przypominajac o normach i wartosciach przestrzeganych w islamie.

Asceza i koncepcja cierpienia

Przenoszac uwage z koncepcji dziatan ascetycznych na temat cierpienia, mozemy za-
uwazy¢, ze rdznice pomiedzy percepcja chrzescijanska a buddyjska czy hinduistycz-
na rowniez s znaczace. Jak thumaczy Mellor, poréwnujac idee cierpienia w chrzesci-
janstwie, mozemy dostrzec, ze jest ono jednym z czynnikéw wzmacniajacych sens
zycia religijnego, dzieki czemu poprzez sktonienie do refleksji zbliza wiernego do
Boga. Jak twierdzi Mellor, w buddyzmie cierpienie jest rowniez silnie powigzane
z zyciem praktykujacego, jednak nie jest postrzegane jako czynnik umozliwiajacy
zblizenie sie do sacrum, jego percepcja jest zgota odmienna. Swiadomo$¢ istnie-
nia cierpienia jest jednym z powodéw, dla ktérych buddysci pragna si¢ od niego
uwolni¢ za pomocg praktyk medytacyjnych i nauk pozostawionych przez Budde.
Z zalozenia na poziomie ostatecznym cierpienie jest jedynie ztudzeniem, zjawiskiem
nierzeczywistym - jednak wyksztalcenie takiego zrozumienia mozliwe jest jedynie
po osiagnieciu o$wiecenia. Podobne podejscie mozemy napotka¢ w religiach Indii,
np. zgodnie z zalozeniami filozofii sankhja (fundamentu jogi) cierpienie istnieje
wylacznie jako obiektywny stan do$wiadczany przez cialo cztowieka, ktore odbiera
i interpretuje rzeczywisto$¢ zgodnie z dziesiecioma zmystami®. W uproszczony
sposob mozna wyjasni¢, ze podstawg cierpienia jest ztudne postrzeganie jednosci
duszy, ciata i rozumu. Jak wyjasnia Mircea Eliade,

Cierpienie istnieje tylko w tej mierze, w jakiej doswiadczenie odnoszone jest do ludzkiej oso-
bowosci uwazanej za tozsama z Jaznig. Ale poniewaz 6w zwiazek jest ztudzeniem, moze by¢
tatwo uniewazniony. Gdy poznamy i $wiadomie przyjmiemy ducha, wartosci zostaja zniesione,
cierpienie nie jest juz ani cierpieniem, ani nie cierpieniem, lecz zwyklym faktem. Od chwili gdy
zrozumiemy, ze Ja jest wolne, wieczne i nie aktywne, wszystko co sie nam zdarza - cierpienie,
uczucia, akty woli, myéli itp. - do nas juz nie nalezy. Poznanie jest zwyklym przebudzeniem,
ktére odstania istote Ja (2008: 51).

Whioski ptynace ze wspélczesnych badan analizujacych temat ascezy czy reziméw
cielesnych dostarczaja nowych perspektyw zmieniajacych dotychczasowy sposéb ich po-
strzegania. Dzieje si¢ tak, poniewaz kontekst kulturowo-spoleczno-technologiczny stale sie
zmienia, kreujac nowe wyzwania dla wspélczesnych religii. Wnioski ptynace z badan

5 Najwazniejszym wydarzeniem byto objawienie Koranu.

6 Zgodnie z tradycyjnymi wyjasnieniami do 10 zmystoéw zaliczamy: ,,5 zmystdéw rozumu (stuch,
dotyk, wzrok, smak, wech) i 5 zmystéw dziatania (mowa, chwytanie, chodzenie, wydalanie,
prokreacja) (Religia, Encyklopedia PWN, t. 9, 2003, s. 36. Hasto: Sankhja).
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przeprowadzonych przez Srinivas Tulasi pomig¢dzy czlonkami miedzynarodowego
ruchu wyznawcéw Shirdi Sai Baba (ktérych zrodlo siega tradycji hinduizmu wedyj-
skiego) pokazuja, ze dzialania ascetyczne, dostosowane do wspdlczesnych realiow,
zamiast ograniczaé, dostarczajg praktykujacym mocy i sily. Jak twierdzi Tulasi,
wcielenie w zycie propagowanej wewnatrz ruchu Sai Baba strategii oszczednos$ci
oraz zastosowanie wstrzemiezliwosci cielesnej w rezultacie skutkuje znaczagcym
wzrostem samo$wiadomosci oraz wewnetrznej mocy (Tulasi 2012).

Ciato w obrzedach i rytuatach. Podstawy teoretyczne

Aby omowic zagadnienie rytualow, dobrze jest poswieci¢ uwage temu, jak socjolodzy
i antropolodzy definiujg to zjawisko. Niestety, podobnie jak w przypadku ,,kultury”
czy ,religii” o jednoznaczng definicje trudno. Mozna sie jednak pokusi¢ o poszuki-
wanie uniwersaliéw wystepujacych w definicjach takich autoréw jak Catherine Bell,
Randall Collins, Mary Douglas, Erving Goffman czy Roy A. Rappaport, ktérzy po-
$wiecili wiele uwagi tematyce obrzedéw w swoim dorobku naukowym. Traktuja oni
rytualy jako powtarzajace si¢ wydarzenia spoteczne, ktdre skladaja sie z sekwencji
czynnosci lub wypowiedzi odtwarzanych przez uczestnikéw danej sytuacji. Czy-
telnik pomyslatby zatem zapewne, ze zidentyfikowane wspolne elementy definicji
moglyby dotyczy¢ ogromnej gamy zdarzen spofecznych, co wiecej, mogtby si¢ zaczaé
zastanawiac, czy tak identyfikowany rytual nie mogtby dotyczy¢ réznych powtarza-
jacych sie czynnosci obserwowanych w §wiecie zwierzat, takich jak np. zachowania
godowe. Zapewne nie byloby w tym nic zlego, poniewaz wielu antropologéw czy
etnografow od takich wlasnie poréwnan rozpoczynato swoje analizy (zob. Huxley
1966). Jednak zagtebiajac si¢ dalej w wyjasnienia opisujace charakterystyke obrze-
dow i rytualéw proponowanych przez wymienionych antropologéw i socjologow,
szybko mozna dostrzec, ze na tak lakonicznym opisie cechy wspdlne proponowa-
nych definicji si¢ koncza. Elementami réznicujacymi znaczaco propagowane przez
nich perspektywy sg takie zagadnienia jak motywacje i cele czy regulacje i zasady
przeprowadzania opisywanych zjawisk. Odmienne sposoby postrzegania i charakte-
ryzowania obrzeddw religijnych wplywaja nie tylko na percepcje samych obrzeddéw,
znaczgco rowniez wplywaja na postrzeganie uczestniczacego w nim ciata. Mimo ze
czesto nie jest ono bezposrednim adresatem analiz teoretycznych, czesto pojawia
sie jako temat poboczny. Z tej wlasnie przyczyny, skupiajac uwage wlasnie na ciele,
czytelnik ma szanse rozbudzi¢ swojg wyobraznie socjologiczna, by wychwyci¢ roz-
maite czynniki je ksztattujace. W kolejnych akapitach przyblizone zostang wybrane
ujecia teoretyczne omawiajgce rytualy w kontekscie regul i zasad ich odprawiania,
intencji i celu czy struktury obrzedow.

Ciekawym przyktadem analiz dotyczacych formalnego aspektu rytualéow sg prze-
myslenia Mary Douglas, ktéra w sposob kompleksowy starata si¢ uchwycic fizyczny, kul-
turowy oraz religijny wymiar dziatan podejmowanych przez uczestnikéw obrzedéw
religijnych. W stynnej rozprawie opublikowanej ponad pi¢¢ dekad temu, w zaledwie
w dwdch zdaniach udaje sie jej uchwyci¢ wielowatkowy i ztozony charakter relacji



Ciatoireligia 379

pomiedzy percepcja indywidualng i spoteczng ludzkiego ciata. ,,Cialo spoteczne
okresla sposob, w jaki postrzegamy cialo fizyczne. Fizyczne doswiadczenie ciala,
zmodyfikowane przez kategorie spoleczne, poprzez ktére ciato jest poznawane,
umacnia szczegdlne spojrzenie na spoteczenstwo” (Douglas 2004: 111). Przyto-
czone zdania s3 fundamentem dalszych rozwazan nad istotg rytualéw religijnych,
w ktérych Douglas doszukuje sie pewnych prawidel i metod wyrazania systemu
spolecznego za pomoca kontroli nad cialem lub jej braku. Rozréznia bowiem dwa
wymiary dziatan spolecznych charakterystycznych dla religii kontrolujacych, w kto-
rych rytualizm ma znaczaco okreslone ramy, oraz religii ekstatycznych, w ktorych
solidarno$¢ spotfeczna jest umacniana poprzez porzucenie silnej kontroli spoleczne;j
(Douglas 2004: 120). Jej zdaniem w pierwszym przypadku system symboliczny
jest silnie ustrukturyzowany, definicja sytuacji magicznej czy religijnej jest jasno
okreslona, w trakcie obrzedu role spoteczne oraz wymiar symboliczny poszcze-
golnych dziatan sg wyraznie podkreslone. W drugim przypadku wzory zachowan
i relacje pomiedzy uczestnikami rytuatu nie sg juz tak jasno okreslone, uczestnicy
obrzedu mogg dziata¢ spontanicznie, wymiar symboliczny przedmiotow i gestow
jest rozmyty. W ramach przytoczonej typologii Douglas omawia réwniez zjawisko
transu, ktére w obu przypadkach jest pojmowane i interpretowane w odmienny
sposob. Jej zdaniem w religiach kontrolujacych i silnie ustrukturyzowanych sta-
ny transowe s postrzegane jako zagrozenie, podczas gdy w religiach ekstatycznych
trans bywa jednym z istotnych elementéw obrzedu. Przywolujac liczne przyklady
pochodzace z rozlicznych badan etnograficznych oraz uwzgledniajac poziom na-
tezenia kontroli spolecznej w rytuatach, przywoluje i poszerza typologie stanow
transowych autorstwa Raymonda Firtha. Pierwsza kategori¢ stanowia przypadki,
w ktorych osoba bedaca w transie traci catkowicie kontrole nad swoim cialem na
rzecz sity zewnetrznej lub ducha, ktéry ja opetal. Druga opisuje sytuacje, w ktérych
osoba przezywajaca trans pelni funkcje medium, przekazujac informacje od du-
chow i zmarlych lub przepowiadajac przysztos¢. Trzeci typ transu dotyczy dziatan
religijnych profesjonalistow (np. szamanoéw), dla ktérych moment nawiedzenia
stanowi norme. Ostatnia, czwarta kategoria dotyczy sytuacji, w ktérej w ramach
rytualu osoba doswiadczajgca transu traci przytomnos¢, lecz sytuacja taka nie jest
postrzegana jako zagrozenie. Wrecz przeciwnie, zdaniem Douglas w trakcie takich
wlasnie obrzedow trans ma pozytywny wymiar, poniewaz ,jest to kanal dobroczyn-
nej mocy splywajacej na wszystkich. Jest to pozytywny kult transu jako takiego”
(Douglas 2004: 121). Oczywiscie nalezy pamietac, ze zaproponowany przez Douglas
sposob interpretacji percepcji ciala ludzkiego w trakcie obrzedow religijnych jest
jedna z wielu propozycji antropologicznych. W dalszej czgsci podrozdzialu posta-
ram si¢ przytoczy¢ kolejne perspektywy pomagajace lepiej zrozumie¢ i uchwycic¢
to zagadnienie.

Gdy méwimy o powodach, dla ktérych rytualy religijne sa odprawiane, warto
odwolac si¢ do prac Roya A. Rappaporta, ktory twierdzi, ze to wlasnie obrzedy
i rytualy sg ,,podlozem, z ktérego wyrasta religia” (2004, s. 54). Zauwaza row-
niez, Ze niemozliwe byloby jednoznaczne okreslenie tresci charakterystycznych
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dla obrzedoéw religijnych odprawianych na calym $wiecie. Dlatego tez dokonuje on
pobieznej charakterystyki pieciu elementéw pojawiajacych sie w rytuatach prakty-
kowanych na réznych kontynentach. Pierwsza cecha dotyczy genezy rytualéw. Jak
twierdzi, ich twdércami nie s osoby je odprawiajace. Sekwencje dzialan, dzwiekow
czy wypowiedzi pochodzg od o0sob, ktore nie sg ich wykonawcami’. Ich autorami
s3 przewaznie ich przodkowie. Druga dotyczy zagadnienia podejmowanego réw-
niez przez Douglas, jakim jest formalny wymiar rytualéw — charakterystyki ich
formy oraz konkretnego kontekstu, w jakim sa one odtwarzane, tzw. zasady deco-
rum - odwolujacej si¢ do harmonijnego polaczenia tresci i formy rytualu. Mowa
tu o ich drobiazgowym i podniostym wymiarze, powtarzalnosci czy regularnosci
dzialan i wypowiedzi. Trzecia, ktéra jest bezposrednio zwigzana z druga, dotyczy
ich wzglednie niezmiennej formy, czwarta za$ — samej w sobie koniecznosci ich
odtwarzania. Pigta ponownie odwoluje si¢ do aspektu formalnego odprawianych
rytualéw, jednak tym razem dotyczy ich komunikacyjnego wymiaru oraz fizycznej
lub symbolicznej skutecznosci (2004, s. 62-86). Dodatkowym elementem, ktéry nie
zostal zdefiniowany jako odrebna cecha charakterystyczna rytualéw religijnych, lecz
nieustannie przewija si¢ w rozwazaniach Roya A. Rappaporta, jest ich symboliczny
wymiar. Dotyczy on nie tylko podejmowanych dziatan czy wypowiedzi, odnosi si¢
réwniez do wygladu cial uczestnikéw, miejsc czy przedmiotow. Jak twierdzi Rappa-
port, samo ciato cztowieka odprawiajacego dany rytual nie tylko uczestniczy w da-
nym rytuale, ale poprzez swdj aktywny udzial akceptuje i odtwarza jego porzadek.
Kreuje i podtrzymuje znaczenie odtwarzane w trakcie ceremonii. Ponadto pozy czy
gesty wykonywane w trakcie obrzedow przybieraja forme wyrazu, sa pewng forma
materializacji niematerialnego. Moga by¢ zatem forma komunikacji symbolizujaca
np. oddanie, ulegto$¢ lub rados¢ i zadowolenie (Rappaport 2007: 203).

Innym, istotnym ujeciem teoretycznym podkreslajacym symboliczny wymiar
i znaczenie ludzkiego ciala jest koncepcja obrzedéw przejsicia zdefiniowana przez
Arnolda van Gennepa (1960). Mimo ze ludzkie ciato nie jest punktem centralnym
jego analiz, zdaje si¢ by¢ istotnym elementem wszelkich omawianych przez niego
rytualow. Jest podmiotem, ktéry doswiadcza transformacji, jak i adresatem wszel-
kiego rodzaju rytualnych dziatan. Dla przypomnienia warto nadmieni¢, ze van
Gennep definiowal obrzedy przejscia jako wszelkiego rodzaju zwyczaje towarzyszace
cztowiekowi w chwilach transformacji zachodzacych podczas dorastania, zmian
statusu, miejsca czy pozycji spolecznej. Jak twierdzil, kazdy taki rytual przejscia
sktada sie z trzech osobnych etapow. Pierwszym z nich jest etap separacji lub wyta-
czenia, kiedy czlowiek rozpoczyna swoja przemiang i porzuca dotychczas pelniona
funkcje spoteczng, pozbywa si¢ jej wszelkiego rodzaju desygnatéw. Drugi etap
nazywany fazg liminalna dotyczy czasu, w ktérym osoba doswiadczajaca transfor-
magji staje sie fizycznie i symbolicznie odseparowana, znajduje si¢ poza dotychczas
pelniong funkcjg spoteczng, tymczasowo przebywa na marginesie struktury spo-
tecznej, do ktdrej przynalezy. Trzeci etap dotyczy aktu ponownego wlaczenia osoby

7 Wyjatek stanowia sytuacje, w ktorych stopniowo wytaniaja sie nowe rytuaty.
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doswiadczajacej przemiany do spoleczenstwa. Jest momentem, w ktérym uczestnik
przemiany nabywa nowe prawa, przypisywane s3 mu nowe funkgje i role, zajmuje
nowa pozycje w strukturze spotecznej. Mimo Ze w analizach van Gennepa to nie
cialo, tylko proces transformacji i przemian jest punktem centralnym jego koncepcji,
w tekstach zrédlowych czy opisach poszczegélnych rytualéw to wlasnie organizm
ludzki zdaje si¢ by¢ najistotniejszym elementem. Potwierdzaja to analizy Victora
W. Turnera, ktéry rozwija koncepcje obrzedow przejscia, poswiecajac wiele uwagi
fazie liminalnej (2004). Jak twierdzi, etap posredni jest czasem, w ktorym wszelkie
wczesniejsze i przyszle elementy porzadku spolecznego przypisywane pozycji i roli
danej osoby zostajg zawieszone. Jest to moment, w ktérym osoba dorastajaca lub
zmieniajaca dotychczasowy status spoleczny przeobraza sie fizycznie i mentalnie.
Nabywa wiedze, nowe kompetencje spoleczne, jest obiektem ksztaltowanym zgod-
nie z normami wyznawanymi przez spoleczenstwo, do ktérego przynalezy. Turner
opisujac stan bytéw liminalnych, poréwnuje je do gliny czy materii, ktora przybiera
nowg forme (2004: 247). Przed wkroczeniem w nowy stan poddawana jest réznego
rodzaju praktykom oczyszczajacym, stosuje zasade wstrzemiezliwos$ci seksualnej
lub poddaje si¢ praktykom rytualnym (np. zabiegowi obrzezania). Jak pisze Turner,

nowicjusz w fazie liminalnej jest jak tabula rasa, pusta tabliczka, na ktora wpisywana jest wiedza
i madros¢ grupy w zakresie dotyczacym nowego statusu. Przeszkody i upokorzenia nierzad-
ko niewybredne, o charakterze fizjologicznym, jakim poddawani sa nowicjusze, reprezentuja
w czedci zniszczenie poprzedniego statusu a po czesci stuzg utemperowaniu adeptéw w celu
przygotowania ich do uporania si¢ z nowymi obowigzkami i powstrzymania ich zawczasu od
naduzywania nowych przywilejow. Nalezy im pokaza¢, ze sami sobie sg gling, prochem, zwykla
materig, ktorej forme nadaje spoleczno$¢ (2004: 247).

Istotnym elementem charakterystycznym dla fazy liminalnej jest rowniez przekona-
nie, Ze osoba znajdujaca si¢ w momencie przejécia ma najblizszy kontakt z nadludz-
kimi istotami, béstwami lub innymi nadprzyrodzonymi mocami. To faza, w ktorej
wykreowana w trakcie rytualéw czysto$¢ i niezaleznos¢ nabiera dodatkowego, mi-
stycznego wymiaru.

Relikwie i ciata Swietych - wymiar funkcjonalny i symboliczny
Pobudzajac wyobrazni¢ socjologiczng podczas refleksji nad postrzeganiem cielesno-
$ci w religiach §wiatowych, warto zwréci¢ uwage na réznorodne sposoby interpre-
tacji ich symbolicznego i funkcjonalnego wymiaru. Zaproponowana w kolejnych
akapitach perspektywa poréwnawcza wyraznie uwidacznia réznice pojawiajace si¢
w recepdji cielesnosci $wietych, oséb duchowych i $wieckich.

Wertujac karty historii religii chrzescijanskiej, mozna dostrzec proces przemian
w sposobie postrzegania cial $wietych i relikwii. Swieci chrzescijafiscy oraz historie
ich zycia byly zrédlem inspiracji, dowodem na to, Ze zbawienie jest mozliwe. Z tej
przyczyny, ku pokrzepieniu oraz w ramach zachety do gorliwej praktyki tak bardzo
rozwineta si¢ sztuka ikonografii. Znaczaco rowniez rozwinat sie kult relikwii. Wierni
byli bowiem przekonani o cudotwdrczej mocy wizerunkéw lub cial zmartych swie-
tych. Poczatkowo jednak techniki obchodzenia si¢ z cialem zmarlych byly silnie
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uzaleznione od prawno-kulturowych regulacji. Dla przykladu na poczatku naszej
ery prawo rzymskie nie dopuszczalto zadnych praktyk ekshumacji czy rozcztonko-
wywania cial osob zmarlych. Z tej przyczyny poczatek kultu relikwii wywodzi sie od
sposobu obchodzenia si¢ z cialami pierwszych meczennikéow, ktoérzy oddali swoje
zycie za wiare. Zgodnie z przekonaniem ich przed$miertne umeczenie zblizalo ich
do Boga, jednoczesnie zapewniajac szybkie zbawienie. Wierzono, ze ich szczatki
s3 namacalnym dowodem poswiecenia i wielkiego oddania, ktére pozwolito im na
zjednoczenie si¢ z Bogiem. Od II wieku naszej ery ciala me¢czennikéw byly cho-
wane z ogromng czcig, wraz z informacja o doktadnej dacie i przyczynach $mieci.
By pamie¢ o ich uczynkach nie przeminela, wyznawcy chrzescijanstwa prowadzili
specjalny spis uwzgledniajacy miejsce i date pochéwku. Dzieki temu w rocznice
$mierci gromadzili si¢ przy grobie zmarlego, by odprawi¢ modlitwe oraz eucha-
rystie, na specjalnie wybudowanych przy grobach ottarzach (Klawczynski 2018).
Uczestnicy modlitw czesto przybywali z dalekich stron, by upamietni¢ dzialania
i czyny meczennikow. Z biegiem lat w tych wydarzeniach uczestniczyto coraz wiecej
wiernych, co zapoczatkowalo tradycje budowania kosciotéw na grobach swietych. Na
przetomie VIi VII wieku rozpowszechnita si¢ praktyka dzielenia i przenoszenia ciat
$wietych, ktora poskutkowala wybudowaniem wielu nowych kosciotéw. Od tamtego
czasu relikwie $wietych byly umieszczane pod ottarzami, na ktérych odprawiano
nabozenstwa (Klawczynski 2018). Zaczeto przypisywac im wiele cudownych wta-
$ciwodci. Jak sadzono, to wlasnie one byly przyczyna wielu ozdrowien. Wierzono
réwniez, ze chronig parafie i wiernych przed nieszczg$ciami. Z tego powodu relikwie
swietych byly otoczone szczegdlna czcia. Popularyzacja takich przekonan wraz
z postepujaca chrystianizacja $§wiata zachodniego wytworzyla ogromny popyt na
szczatki $wietych. W rezultacie wytworzono szereg metod i technik, ktére pozwalaly
na powielanie cudownych po$miertnych wlasciwosci przypisywanych relikwiom.
Zaczeto wykorzystywac fragmenty ubran czy innych przedmiotéw nalezacych do
zmarlego swietego, postugiwano si¢ tez cennymi materiatami, ktére po fizycznym
kontakcie ze szczatkami $wietych przejmowaly cenne wlasciwosci®. Co ciekawe,
z czasem zjawisko kultu relikwii §wietych zostalo doprecyzowane i stalo sie czgscia
prawa kanonicznego. W rezultacie ciala blogostawionych i swietych moga by¢ czczo-
ne w sposob powszechny dopiero po beatyfikacji. Jak wyjasnia Piotr Klawczynski,
beatyfikacja ,danej osoby standardowo wiaze si¢ z przyzwoleniem na lokalny kult.
Natomiast kanonizacja sprawia, ze likwiduje si¢ t¢ granice i kult konkretnego $wie-
tego zyskuje tym samym miano powszechnego” (Klawczynski 2017: 118).

Jesli poszukujemy za$ cech charakterystycznych identyfikowanych posréd oséb
zywych, wspdlczesnych chrzescijan, mozemy napotkaé pewne trudnosci. Trud-
no bowiem o wyodrebnienie szczegdlnych cech fizycznych, ktére jednoznacznie
identyfikowalaby wiernego. Jedynie zakonnicy, siostry zakonne czy kaptani moga
zostaé z latwoscia wyselekcjonowani za pomocg ich ubioru. Jak zauwaza Mar-
cin Jewdokimow, wspolczesne metody autoprezentacji (réwniez tej internetowej)

8 Zczasem relikwiami zaczeto handlowaé, co przyczynito sie do powstania wielu sfatszowanych
egzemplarzy.
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0s6b zakonnych pozwalajg przenikac si¢ réznego rodzaju elementom swieckiej
codzienno$ci, co przyczynia si¢ do poszerzenia zjawiska sekularyzacji semantycznej’
(Jewdokimow 2017).

Poszukujgc w koncepcjach buddyjskich odpowiednika chrzescijaniskiego swietego,
odnajdziemy posta¢ boddhisattwy, osoby, ktéra dazy do osiagniecia o$wiecenia po-
przez wykonywanie pozytywnych dzialan z motywacja przynoszenia pozytku innym
(Krajewska 2016: 38). Przygladajac si¢ historycznym ilustracjom przedstawiajg-
cym boddhisattwow w literaturze czy malarstwie, z fatwo$cig mozna dostrzec zawarte
w nich rozmaite fizyczne przymioty charakterystyczne dla zdrowego i pigknego ciata.
Jak zauwaza John Powers, powodem takiego sposobu przedstawiania boddhisattwow
jest kulturowy kanon laczacy cielesne piekno i zdrowie z osiagnigeciami duchowymi.
Jak ttumaczy, pigkne zewnetrzne fizyczne cialo bylo $wiadectwem doskonatych we-
wnetrznych cech, ktérych nie mozna bylo zweryfikowac zmystami (2012: 227). Jak
wyjasnial, w przeszlosci wielu glupcow czy szarlatanéw moglo sprawia¢ wrazenie
madrych, powtarzajac stowa innych wielkich nauczycieli czy mistrzow. Jednak na
poziomie fizycznym nie byli zdolni do manipulacji, bedac ograniczonymi przez
wiasny wyglad, nie byli zdolni imitowa¢ doskonatych wtasciwosci ich cial. W roz-
maitych przekladach szlachetni, madrzy, szczodrzy, wspolczujacy i sprawiedliwi
monarchowie réwniez cieszyli si¢ przymiotami zewnetrznego piekna, jednak nie
wszystkimi. Jak zauwaza John Powers, istota, ktorej cialo byto przedstawiane jako
nad wyraz doskonale, byt Budda Sakjamuni'®. Doskonaty wyglad fizyczny wyraznie
odroéznial go od innych bogdéw, przedstawicieli innych religii czy oséb $wieckich
(2012: 227). Symboliczny wymiar ukryty w jego fizycznosci miat za zadanie inspi-
rowac jego uczniéw do praktyki. Zapewne w tym miejscu istotna role odgrywato
przekonanie gloszone przez wszystkich buddystéw moéwigcych, ze kazdy czlowiek
ma szans¢ przebudzic si¢ i osiaggnac oswiecenie, rowniez ma szanse sta¢ si¢ Budda.

W hinduizmie obraz osoby $wietej oraz jej cielesno$ci jest nieco bardziej skom-
plikowany. Pierwsza koncepcja, do ktérej symbolicznego wymiaru nalezatoby sie
tu odwola¢, jest idea tzw. awatara'. To istota bedaca fizyczna manifestacjg bostwa,
ktére postanowito odrodzi¢ sie na ziemi, aby przywrdci¢ tad i porzadek. Rozmaite
artystyczne i literackie formy przedstawienia takich bostw mozemy zakwalifikowa¢
do trzech grup - ludzkiej, zwierzecej lub hybrydalnej. Ich ré6znorodnosé¢ form i sym-
boliczny wymiar sg przeogromne, dla przykladu w réznych przektadach mozemy
doliczy¢ sie dziesieciu réznych wcielen boga Visznu, ktéry przybieral formy przyna-
lezace do wszystkich trzech grup. Przybiera zatem forme o nazwie Kurma, w ktorej
jest zotwiem; forme nazywang Narasimha, w ktdrej jest w polowie czlowiekiem,
w polowie Iwem; lub Kriszny, ktéry ma w pelni ludzka forme (Miller 2014: 123).

9 Mnisi, kreujac swéj wizerunek, coraz czesciej odrzucaja obraz skromnego, ascetycznego i sku-
pionego na modlitwie zycia.

10 Jednakze w tym miejscu nalezy pamietac, ze wszelkiego rodzaju literackie opisy czy arty-
styczne proby przedstawienia Buddy powstaty dtugo po jego $mierci, dlatego niemozliwe jest
zweryfikowanie jego faktycznego wygladu zewnetrznego.

11 Stowo ,avatar” w sanskrycie oznacza zstapienie, zejscie lub wcielenie.
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Sadhu to okreslenie jednej z najbardziej rozpowszechnionych form zycia duchow-
nego praktykowanych w hinduizmie. Sa to asceci, ktérzy porzucili tradycyjne swieckie
zycie, aby oddac si¢ kontemplacji w poszukiwaniu wyzwolenia. Przewaznie wioda
bardzo skromne Zycie w celibacie. Spofecznie sg identyfikowani jako osoby szlachetne,
dobre, spokojne, prawe i wlasciwie postepujace. Jednak nie kazdy sadhu podaza jedng
i ta sama $ciezka praktyki, mozna bowiem napotkac¢ wiele roznych tradycji kultywu-
jacych rézne sposoby funkcjonowania. Niektorzy z nich zycie spedzaja na wedrdwce,
inni zyja w matych spotecznosciach, oddajac sie grupowym praktykom, jeszcze inni
zyja w odosobnieniu, zamieszkujac jaskinie lub mate chatki (Miller 2014). Mimo wielu
réznic dotyczacych sposobéw kontemplacji czy funkcjonowania w zyciu codziennym
mozna wyodrebni¢ pewne cechy, ktére sa powszechne we wszystkich tradycjach. Ich
wyglad zewnetrzny jest bardzo charakterystyczny. Bardzo rzadko obcinaja wlosy
i zarost, dlatego tez najpopularniejsza wsrod nich fryzurg sg upiete dlugie dredy.
Przewaznie podrézuja boso przyodziani w jedng plachte materiatu, choc s tez i tacy,
ktorzy nie maja na sobie niczego innego oprdcz matej przepaski biodrowej. Ich ciato
zwykle jest wychudzone, wielu z nich posci, by utrzymac najwyzszy poziom koncen-
tracji oraz by oczysci¢ negatywng karme nagromadzong w przeszlosci. Powszechnie
sadhu otaczani s3 ogromnym szacunkiem, poniewaz uwaza si¢, ze praktyki ascetyczne
irytualne, jakim sie oddaja, przynosza pozytek nie tylko im samym, ale réwniez calej
spolecznosci, do ktérej przynaleza. Ich aparycja i wyglad zewnetrzny sa najlepszym
$wiadectwem zaangazowania w praktyke.

Innym istotnym zagadnieniem charakterystycznym dla hinduizmu i zarazem
bardzo silnie powigzanym z cielesnoscig jest system kastowy, ktory przez wie-
ki determinowal nie tylko role spoteczne poszczegdlnych jednostek, ale rowniez
hierarchicznie porzadkowal caly system spoleczny. Etymologia stowa , kasta” jest
zakorzeniona w jezyku portugalskim, w ktérym stowo to oznacza rodowdd lub rase.
Z tej wlasnie przyczyny pierwsi antropolodzy i socjologowie, opisujac charakterysty-
ke podzialow kastowych, czgsto odwolywali sie do réznic fizycznych. Przygladajac
sie systemowi kastowemu w sposob bardziej szczegotowy w catych Indiach, mozna
wyodrebni¢ trzy tysigce kast oraz przynalezacych do nich dwadziescia piec tysiecy
podkast, ktorych liczebnos¢ jest bardzo zréznicowana. Jednak jednym z najbar-
dziej rozpowszechnionych podziatéw jest podzial na cztery warny' klasyfikujace
hinduskie spoteczenstwo pod wzgledem pochodzenia, wykonywanej profesji oraz
pewnych cech fizycznych. Do kasty znajdujacej sie najwyzej w hierarchii przynaleza
religijni kaptani oraz uczeni nazywani braminami. Drudzy w kolejce sag wojownicy
i wladcy nazywani ksatrija, na kolejnym szczeblu znajduja si¢ przedstawicie kasty na-
zywanej waisja, do ktdrej przynaleza kupcy, handlarze i rolnicy. Do czwartej kasty
nazywanej sudrami zaliczana jest ludno$¢ stuzebna, posrod ktorej identyfikowani
byli rzemieslnicy, robotnicy, stuzacy i niewolnicy. Ostatnig identyfikowana grupa
spofeczng nieprzynalezacg bezposrednio do warn, lecz znajdujaca si¢ poza systemem
kastowym, s3 ludzie nazywani mianem nietykalnych - udzdra, do ktdrych zaliczane

12 W sanskrycie oznaczajacym klase lub kolor.
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s3 osoby o najwyzszym stopniu nagromadzenia negatywnych wrazen spowodowa-
nych ich pochodzeniem, zawodami (np. rzeznicy) czy nawykami zywieniowymi
(Encyclopaedia Britannica 2006). Tak przedstawiony system kastowy znalazl sie
w centrum zainteresowania Maxa Webera, ktéry uwazal, ze jest on kluczowym
elementem hinduizmu (2006). Co ciekawe, podstaw takiego podziatu dopatrywatl
sie w réznicach rasowych; jak twierdzit, znaczace kontrasty w wygladzie fizycznym
byly jedng z przyczyn wytworzenia si¢ tak silnie wyodrgbnionych grup endoga-
micznych. W swoich rozwazaniach na temat systemu kastowego Weber identyfikuje
cos, co okresla mianem charyzmy klanowej, wyjasnianej jako pewna niezbywalna
jako$¢ (bedaca zestawem fizycznych i spolecznych predyspozycji) przylegajaca do
przedstawicieli przynalezacych do danego klanu (2006).

Kiedy patrzymy na dziedzictwo systemu kastowego we wspoiczesnych Indiach,
mozemy zaobserwowac ciekawy system zaleznosci, ktérego zrédto wywodzi sie z po-
wigzania religii z cielesnoscig, natomiast rezultat do dzi§ wplywa na polityke i zycie
spolfeczne tego kraju. Wielu wspdlczesnych indyjskich socjologow stara sie uchwyci¢
kondycje koncepcji kastowej w obecnym zyciu spotecznym i scharakteryzowac jej
wielowymiarowe efekty wplywajace na relacje miedzy instytucjami a obywatelami
(zob. np. Kothari 1970; Khare 2006).

3. Kluczowe pojecia

Cialo w buddyzmie - jest postrzegane jako narzedzie, ktérego wlasciwe wyko-
rzystanie poprzez oddanie si¢ wielu praktykom medytacyjnym, kontemplacyjnym
i oczyszczajacym moze doprowadzic¢ jego posiadacza do wyzwolenia z kregu cier-
pienia, tzw. samsary.

Cialo w islamie - cialo ludzkie jest dzielem Boga, dlatego nie jest w swej naturze
grzeszne. Poniewaz istnieje ryzyko, ze zostanie w niewlasciwy sposob wykorzystane,
nalezy o nie dba¢ zgodnie z zasadami opisanymi w Koranie.

Cialo jako narzedzie zbawienia — koncepcja promowana przez Franciszka Sa-
lezego, ktory twierdzil, ze cialo i dusza sg integralng caloscig, o ktéra nalezy dbac,
poniewaz to wlasnie ona ma szanse do$wiadczy¢ wiecznej szczesliwosci.

Cialo w judaizmie - szeroko rozbudowany zestaw zalecen obchodzenia si¢
z cialem czlowieka dba o utrzymywanie go w dobrym zdrowiu. W Torze zostaly
zawarte wskazowki, jak nalezy wlasciwie postepowad, by nie stwarza¢ zadnego
zagrozenia dla siebie i innych.

Joga — zespdt aktywnosci ascetycznych, fizycznych i kontemplacyjnych stoso-
wanych w Indiach, ktérych celem jest doswiadczenie przez osoby praktykujace
doskonalosci duchowej oraz przejrzystych stanow swiadomosci. Ksztattuja one cialo
fizyczne, oczyszczajg umyst i powstrzymuja od wykonywania negatywnych dzialan.
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Kaszrut - zestaw zasad zwigzanych ze sposobem przyrzadzania i spozywania
pozywienia praktykowanych w judaizmie, potocznie nazywany zasadami koszer.

Obrzedy przejscia — koncepcja teoretyczna dotyczaca rytuatéw towarzyszacych
cztowiekowi we wszelkich chwilach spotecznej transformacji zwigzanych z dora-
staniem, zmiang statusu, miejsca i pozycji spoteczne;.

Praktyki pokutne (umartwiania) — zestaw dziatan stosowanych np. w chrzesci-
janstwie stanowiacych remedium na grzeszne dzialania ludzkiego ciata.

System kastowy - hierarchiczny sposéb porzadkowania systemu spotecznego
w Indiach. Oprdcz charakterystyki opartej na idei pochodzenia jak i profesji czgsto
odwotywal sie do pewnych cech fizycznych.

4. Najwazniejsze badania

Jak zostalo to wyjasnione na samym wstepie rozdzialtu, obszar podejmujacy tematy
z pogranicza socjologii ciala i religii nie doczekal si¢ jeszcze szczegélowej syste-
matyzacji. Nie znaczy to jednak, ze nie pojawily sie Zadne badania ani publikacje
wpisujace sie w to pole badawcze. Ponizej kilka przykltadéow badan z pogranicza
antropologii kultury, socjologii medycyny czy socjologii religii, ktére w ciekawy
sposdb podejmuja temat zaleznosci wystepujacej pomiedzy religia a cialem.
Pierwszym przykladem wywodzgcym sie z antropologii jest sztandarowy tekst
Horacego Minera, ktory odnosi si¢ do rytualnych praktyk cielesnych plemienia
Nacirema (1999). Tekst ten jest egzemplifikacjg klasycznego dla antropologii kul-
tury studium przypadku majacym skloni¢ samych antropologéw do autorefleks;ji,
do przeanalizowania akademickich praktyk interpretacyjnych stosowanych w kon-
tekscie wykorzystywania ciata na przykladzie praktyk ,religijnych’, Amerykanow
za$ (kryjacych si¢ pod obmyslonym przez Minera anagramem Nacirema) — do
przemyslenia ich codziennych perypetii z cialem. Tekst traktuje — parodystycznie
- Amerykanéw i ich ,,nabozny” stosunek do wlasnych cial, opisujac codzienne prak-
tyki higieniczno-medyczne w jezyku antropologicznej analizy rytuatu religijnego.
Podstawowym przekonaniem Nacirema jest przeswiadczenie, ze czlowiek jest
uwieziony w brzydkim ciele charakteryzujacym si¢ naturalng tendencja do degene-
racji i $mierci. Jedynym sposobem, aby przeciwstawi¢ si¢ takim fatalnym i nieprzy-
chylnym sitom, jest poddanie si¢ i zaangazowanie w praktyki rytualne i magiczne.
Nacirema poddaja si¢ takim praktykom indywidualnie, w specjalnie przystosowa-
nych do tego celu pomieszczeniach znajdujacych si¢ w kazdym domu. Lazienki
- bo o nich tu mowa - s3 opisywane w kategorii prywatnych $wiatyn lub kaplic,
w ktorych ludzie mogg stosowaé magiczne substancje i przedmioty, by odprawia¢
codzienne ceremonie majgce uchroni¢ ich przed staroscig, chorobg i $miercia.
W tekscie mozna zatem odnalez¢ informacje na temat ablucji i aktow wydalania
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oraz takich praktyk jak golenie si¢, opisywane jednak jako skrobanie twarzy ostrym
narzedziem - niezrozumiala dla zewnetrznego, pozakulturowego obserwatora ma-
sochistyczna sklonnos¢ ludu Nacirema. Odnajdujemy tu réwniez interesujacy opis
praktyk leczniczych przeprowadzanych przez medykow w tzw. latipso®.

Kiedy indziej znéw wtykaja do ust suplikanta magiczne pateczki albo zmuszaja go do jedzenia
substancji uwazanych za uzdrawiajace. Od czasu do czasu medyk przychodzi do swoich klientow
i dzga ich cialo magicznymi igtami. Fakt, ze te $wigtynne ceremonie moga nie tylko nie uleczy¢
neofity, ale nawet go zabi¢, w niczym nie umniejsza wiary, jaka lud ten poklada w medykach
(Miner 1999: 36).

Kolejne, bardziej wspolczesne spojrzenie na cialo ludzkie w obrzedach i rytuatach
religijnych mozemy dostrzec w pracach Randalla Collinsa. W jednej ze swoich
publikacji odwotuje si¢ on do perspektywy mikrosocjologicznej, jednoczesnie
nawiazujgc do teorii interakcjonistycznych, by podja¢ rozwazania na temat réznic
wystepujacych w praktykach rytualnych wykonywanych w katolicyzmie i protestan-
tyzmie. Jak twierdzi, aby mdc w wyczerpujacy sposob dokonaé poréwnania, nalezy
przeanalizowac role kaptandéw i ich cial w nabozenstwach. W swoich analizach
dokonuje rozgraniczenia pomiedzy cialem kaptana a ciatami 0sob $wieckich, pod-
kreslajac ich symboliczny wymiar. W katolicyzmie zwraca np. uwage na odswietne
szaty oraz specjalnie wydzielong przestrzen, po ktérej kaptani mogg si¢ poruszac,
a do ktdrej osoby $wieckie nie majg wstepu. Przede wszystkim jednak zwraca uwage
na symboliczny wymiar ciala ksigdza, ktére przybiera forme $wigtego obiektu. Jak
wyjasnia Collins, silne rozgraniczenie przestrzeni oraz podkreslenie réznic pomiedzy
$wietym cialem kapfana a §wieckim cialem wiernego dodaje wzniostosci odpra-
wianym ceremoniom. Podobny rezultat przynosi akt symbolicznego przekraczania
granic w trakcie komunii $wietej, kiedy to ksiadz za pomoca swojej dloni przekazuje
do ust wiernego oplatek. Podkreslanie réznic statusowych jak réwniez wyraznych
granic symbolicznych wplywa na wytworzenie i podtrzymanie hierarchii, ktora
przektada si¢ bezposrednio na wrazenia oraz do$§wiadczenia religijne uczestnikow.
W przypadku protestanckich nabozenstw symboliczny wymiar réznic pomiedzy
cialami kaplanow i oséb $wieckich ulega redukeji, dystans pomiedzy tymi dwoma
grupami znaczaco si¢ zmniejsza. Dotyczy to zardwno przestrzeni, po ktorej poruszaja
sie kaptani (przestaja by¢ oni fizycznie oddzieleni za pomocg specjalnych barierek,
oltarza lub méwnic - czgsto wystarczy im jedynie mikrofon), jak i sposobu ubierania
sie (ozdobne szaty zostaly zamienione na nieformalny strdj). Egalitarny charakter
odprawianych rytuatéw jest catkowicie odmienny od obrzedow katolickich, jednak
w rezultacie prowadzi do podobnego skutku, stymuluje i poteguje doswiadczenia
religijne uczestnikéw. Podsumowujac, w rozwazaniach Randala Collinsa cialo jak
réwniez jego symboliczne znaczenie nadawane w trakcie obrzedow religijnych staje
sie obiektem analizy pomagajacym zdefiniowa¢ charakter odprawianych rytuatéw
jak réwniez ich hierarchiczny lub egalitarny charakter (Collins 2011).

13 ,Lapsito” jest rowniez czeSciowym anagramem stowa oznaczajacego szpital w jezyku angielskim
- hospital.
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Trzecim, godnym uwagi zagadnieniem sg badania poswigcone analizie zaleznosci
pomiedzy waga ciala a religig. Mimo Ze temat ten interesuje socjologéw publiku-
jacych na tamach czasopisma ,,Journal of Religion and Health” od ponad dwoch
dekad (zob. np. Yeary 2018), na szczeg6lng uwage zastuguje tekst autorstwa Debo-
rah Lycett, ktéra poszukiwata zaleznosci pomiedzy wskaznikiem masy ciata (BMI)
a religijno$cig mieszkancéw Wielkiej Brytanii powyzej 16. roku zycia. W swoich
analizach chciala zweryfikowa¢, czy istnieje zalezno$¢ nie tylko pomiedzy religij-
noscig indywidualng a masg ciala, ale rowniez czy mozliwe jest zidentyfikowanie
wplywu religii praktykowanej na danym obszarze geograficznym. Jak si¢ okazalo, na
terenie hrabstw, w ktorych dominowali katolicy, wskaznik BMI byl nizszy, natomiast
w hrabstwach, gdzie rozpowszechniony byl konserwatywny protestantyzm, wskaznik
BMI byl wyzszy. Lycett w swoich analizach podjeta réwniez probe charakterystyki
zdrowych i niezdrowych nawykow wyznawcéw réznych religii. Analizowata zatem
problem palenia, konsumpcji alkoholu czy czestotliwo$¢ wykonywania ¢wiczen
fizycznych. Ponadto pos$wiecita réwniez uwage dziataniom wykonywanym przez
przedstawicieli réznych ruchoéw religijnych dzialajacych na rzecz walki z otytoscia
(Lycett 2014).

Kolejna, odmienna perspektywa probujaca uchwyci¢ zaleznos¢ miedzy ludzka
cielesno$cig a religia pojawia sie¢ w badaniach autorstwa Kathryn Rountree, badaczki
wspolczesnych wierzen poganskich. Podejmuje ona bowiem zagadnienie ksztal-
towania si¢ ciala oraz sposoboéw autoprezentacji cielesnosci w trakcie religijnych
pielgrzymek. Jeden z jej tekstow poswiecony jest doswiadczeniom kobiet uczestni-
czacych w pielgrzymkach do $wigtych miejsc, gdzie czczone sa poganskie boginie.
W badaniach jak i analizie autorka zwraca uwage nie tylko na proces podrézowania
i odprawiane w miejscach kultu rytualy. Zwraca ona réwniez uwage na sposob,
w jaki uczestniczki pielgrzymki przeksztalcaja swoje cialo oraz autopercepcje, by
samodzielnie sta¢ si¢ boginig. Rountree poswieca uwage kobietom, ktdére przyna-
lezg do tzw. ruchu bogin i podroézuja po terenach Europy, by odwiedzaé rozmaite
starozytne miejsca kultu, tj. Stonehenge w Anglii, Delfy w Grecji czy Karnak w Egip-
cie (Rountree 2002). Analizuje ich podrdz nie tylko z perspektywy turystycznej
i religijnej, przypatruje sie¢ rowniez temu, jak odbyte pielgrzymki wptywaja na
swiadomos¢ i psychike uczestniczek, jak pomagaja im zaleczy¢ ,,rany” powstale
w wyniku zycia w patriarchalnym $wiecie. Jak twierdzg uczestniczki, tego rodzaju
podréze pomagaja im zblizy¢ sie do sil natury, ktére majg uzdrawiajace wlasciwo-
$ci oddziatujace korzystnie zaréwno na cialo, jak i ducha. W trakcie przykladowej
podroézy do jaskin na Krecie uczestniczki jednocza si¢ z sitami ziemi, przywotujac
$wiadomo$¢ przesziosci i pierwotny porzadek, w ktérym patriarchat nie dominowat.
Poprzez symboliczng tacznos¢ z przeszloscia oraz lokalnymi boginiami uczestniczki
pielgrzymek doswiadczajg samouzdrowienia, wzmacniajg swoje poczucie warto$ci,
pobudzajac jednoczesnie swoje kobiece wlasciwosci (Rountree 2002).

Kolejnym, godnym uwagi zagadnieniem jest terapeutyczny aspekt réznych prak-
tyk religijnych. Osobag, ktora starala sie usystematyzowac i uchwyci¢ zwigzek miedzy
zdrowiem psychofizycznym a zdrowiem duchowym, byl m.in. amerykanski filozof
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Gregory P. Fields. W opublikowanej w 2001 roku ksigzce zaproponowat model
analityczny umozliwiajacy systematyczng eksploracje relacji miedzy zdrowiem
i religijnoscig w klasycznej jodze, ajurwedzie i tantrze. Interesowal go sposéb do-
$wiadczania bolu, jak réwniez techniki pracy z réznymi schorzeniami fizycznymi
i psychicznymi (Fields 2001).

5. Podsumowanie

Zagadnienie ciala ludzkiego w kontekscie religijnym dotychczas nie zostalo w wy-
czerpujacy i usystematyzowany sposob omoéwione ani w socjologii ciata, ani socjo-
logii religii. Nie znaczy to jednak, ze antropolodzy i socjolodzy nie zajmuja si¢ tym
zagadnieniem. Jest ono obecne w analizach i przemysleniach zaréwno teoretykow,
jak i badaczy, poczynajac juz od klasykow, takich jak Emil Durkheim czy Max
Weber. Nie jest ono jednak punktem centralnych ich analiz. Czesto pojawia sie
jako temat marginalny lub poboczny. We wspdtczesnym dorobku socjologii i an-
tropologii sytuacja wyglada nieco odmiennie. Badacze, analizujac wplyw religii na
ciato i zdrowie czlowieka, podchodzg do tego tematu w sposéb bardziej szczegétowy
i problematyczny. Zastanawiajg si¢ np. nad zaleznosciag pomigdzy religia a masa ciala
(Lycett 2014) czy aspektami terapeutycznymi poszczegolnych praktyk religijnych
(Fields 2001).

Przygladajac si¢ blizej tematyce relacji zachodzacej miedzy ciatem a religia, mozna
zidentyfikowac caly szereg punktow stycznych. Religia interferuje z cialem cztowie-
ka na wielu poziomach. Ksztaltuje percepcje indywidualng i grupowa ludzkiego
ciala, przypisujac mu rdézne znaczenia. Dzieje si¢ tak w chrzescijanistwie, islamie
czy buddyzmie, jednak koncepcje te nie zawsze maja charakter staly, zmieniajg
si¢ i ewoluujg wraz z przemianami kulturowo-spolecznymi. Za przyklad moga
postuzy¢ odmienne narracje pojawiajace si¢ w chrzescijanstwie. W sredniowieczu
cialo czlowieka postrzegano jako grzeszne i stabe, wiodace do zguby, w renesansie
natomiast jako czyste i pickne, uosabiajace dzieto Boga.

Ponadto religie i przestrzegane w ramach ich praktyki zasady moga rowniez
fizycznie ksztaltowa¢ wyglad, jak i kondycje fizyczna swoich wyznawcéw. Okre-
$lone warto$ci i zwigzane z nimi standardy zachowan przybierajg forme reziméw
cielesnych, ktére w istotny sposob dyscyplinuja ciala wyznawcow danych religii.
W $wiecie zachodnim momentem, w ktérym moglismy zaobserwowac znaczace
wzmocnienie kontroli nad ludzkim cialem, byl moment rozwoju mysli protestanc-
kiej, w ktérej dominowat etos pracy, idea samo wyrzeczenia i powolania.

W przypadku gdy przygladamy si¢ praktykom dyscyplinujacym ciato wykonywa-
nym w innych religiach, mozemy zaobserwowa¢ odmienne podejscie. W hinduizmie
i buddyzmie celem praktyk ascetycznych lub innych, swieckich dzialan dyscyplinu-
jacych ciato i umyst" jest wzmocnienie i dodanie energii oraz przejrzystosci umysiu

14 Takich np. jak stosowanie wegetarianskiej diety, ¢wiczenie jogi, praktykowanie medytacji.



390 Malwina Krajewska

osobom praktykujacym. W judaizmie celem takich praktyk jest upamietnienie
pewnych istotnych wydarzen oraz wzmocnienie wiary, aby praktykujacy nie dat
sie porwac zewnetrznym pokusom. W islamie zas najwiekszy zespot restrykeji
przestrzeganych w trakcie §wietego miesigca — ramadanu — ma stuzy¢ upamietnieniu
pewnych wydarzen, jak réwniez oczyscic i usprawni¢ ciato wyznawcy.

Innym istotnym zagadnieniem, ktére nalezy w tym miejscu podsumowac, jest
rola i znaczenie ciala ludzkiego w trakcie obrzeddéw i rytuatéw. Antropolog Mary
Douglas byla jedng z pierwszych, ktdra zajela si¢ tag kwestig. W swych analizach
dokonala jednej z pierwszych prob charakteryzacji i typologizacji rytuatéw, ktore
jak twierdzi, ilustrujg normy i warto$ci podzielane w danej spolecznosci za pomoca
kontroli nad cialem lub jej braku. Potwierdzajg to réwniez przemyslenia innego
antropologa Roya Rappaporta, ktéry skupiajac swoja uwage na roli ciata czlowieka
uczestniczacego w danym rytuale, akceptuje, odtwarza i zarazem podtrzymuje war-
tosci i znaczenia odgrywane w trakcie obrzedéw. Koncepcja teoretyczna zajmujaca
sie ciatem cztowieka w ceremoniach i rytuatach to teoria obrzedow przejscia stwo-
rzona przez Arnolda van Gennepa (1960) i poszerzona przez Victora W. Turnera
(2004). Mimo ze cialo ludzkie nie jest bezposrednim adresatem ich analiz, jest
podmiotem, ktory doswiadcza przemiany zaréwno na plaszczyznie symbolicznej,
jak i w wymiarze fizycznym.

6. Pytania sprawdzajace

1. Jaka funkcje pelni cialo cztowieka w rytualach i obrzedach religijnych?

2. W jakim momencie historycznym nastapil rozwoj praktyk dyscyplinujacych
cialo w $wiecie zachodnim?

3. Wyjasnij, w jaki sposob cialo jest postrzegane w obrzedach przejscia.

4. Jak mozna scharakteryzowa¢ podstawowe réznice w sposobie postrzegania
cierpienia w buddyzmie i chrzescijanstwie?

5. Wyjasnij, jak relikwie $wigtych sg postrzegane w chrzescijanstwie.
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The body and religion

This chapter is devoted to the relations and dependencies occurring between the
human body and various forms of religious life. The discussion considers their
normative, theoretical and practical aspects. First, the investigated issues refer to
the historical perspective, the starting point of which encompasses contradictory-
medieval and renaissance-ways of viewing corporeality in Christian Europe.
In some of them, the human body is perceived as the source of sin and ethical
corruption; others interpret it as a tool allowing the experience of eternal happiness.
The narrations that follow are concerned with the ways in which the human body
is viewed throughout world religions: Islam, in which the approach propagating
care and attention to the body is common; Hinduism, in which the body is a home
for the soul, only a temporary manifestation entangled in the cycle of rebirth;
Buddhism, for which the body is a tool to overcome suffering and to achieve the
state of unconditioned happiness — enlightenment.

The chapter is also devoted to the methods and techniques of using the body,
which are practised by various world religions. Bodily regimens are discussed, which
are supposed to control human urges, facilitate maintaining social order and raise
productivity. A classic text by Max Weber provides the basis for the considerations
of practices, norms and values in Protestantism. Furthermore, the text also refers
to other religions in which the techniques of disciplining a body are an important
element of everyday practice. A reader then learns about the philosophical grounds
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of practising yoga as well as the functions and results of fasting meditation in
Buddhism. The assumptions and rules of preparing and consuming meals in Judaism
are also explained.

Apart from the interpretations of human corporeality and the methods of using
it, the chapter devotes significant attention to its role in ceremonies and rituals.
A crucial multi-faceted symbolic dimension referring to the bodies of the seculars
and saints as well as the deceased and the relics is also discussed.

In addition to numerous examples of interpreting, shaping and engaging in
religious practices, a reader will also find here many examples of theoretical
narrations authored by classical and contemporary sociologists and anthropologists.
These are, inter alia, Arnold van Gennep, Emil Durkheim, Max Weber, Mary
Douglas, Randall Collins, Philip Mellor, Chris Shilling, and Bryan Turner.





