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Abstract

Forgotten Dimension of Time and Space - Introduction
One of the sources of meanings which man attributes to his or her surroundings is
religion. The way man transposes natural space into social one depends on human cultural
vision of the world and his or her philosophy of life. Former societies were different to
modern one as far as space and time valorization is considered. In human history one can
distinguish several types of time and space valorization. The paper presents, in chronological

order, three types of such valorization: magical, religious and modern.

Przestrzen jest pojgciem, ktére odgrywa szczegdlna rolg w naukach geograficznych.
Dotyczy to rowniez geografii cztowieka, ktorej w XIX wieku usitowano nada¢ status ,,nauki
przestrzennej”, skupionej na przestrzeni jako podstawowej ,,zmiennej” wplywajacej na
organizacj¢ spoleczenstw oraz zachowania i dzialania jednostek. Nowe — spoleczne i
humanistyczne podejscia w geografii — uwydatnily konieczno$¢ odejscia od pojecia
przestrzeni fizykalnej, w kierunku kategorii przestrzeni spotecznej i kulturowej, w ktorych
rozpozna¢ mozna nie tylko struktury funkcjonalne czy gospodarcze, ale takze kody
pozwalajace odczyta¢ 1 odnalez¢ sens ludzkiej egzystencji zardwno w wymiarze
jednostkowym, jak i zbiorowym. Umozliwia to przywotanie z zapomnienia bardzo
roznorakich wymiardow przestrzeni ludzkiej. Spoteczne 1 humanistyczne podejscia stawiaja w
centrum cztowieka jako kreatora wartosci, norm i wzorow spoteczno-kulturowych, a
ksztaltowana przez niego przestrzen jako twor ludzkiej kultury, nieczytelny gotym okiem, a
wymagajacy stosowania w geografii nowych metod 1 technik badawczych, rodem z
fenomenologii, strukturalizmu czy hermeneutyki.

Pierwszym, ktory wykazat spoteczno-kulturowe pochodzenie kategorii przestrzeni w
geografii byt Paul Vidal de la Blache, uczen E. Durkheima. Kategoria przestrzeni (i czasu)

jest, jego zdaniem, kategoria zbiorowa, obiecktywna manifestacja $wiadomego i
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nieswiadomego zycia zbiorowego. Ma nie tylko spoteczne pochodzenie, lecz takze wyraza to
co spoteczne. Jest z jednej strony sposobem myslenia o $wiecie, kategoria poznania i
jednoczesnie emanacja zycia spotecznego. Zmienia si¢ wraz ze spoteczenstwem, ktorego jest
wytworem. Jako element systeméw wiedzy, przestrzen spoleczna pelni wobec cztonkéw
zbiorowosci roznorodne funkcje.

Jakosciowa koncepcja przestrzeni zwraca uwage na jej zwiazek z warto$ciami.
Przestrzen to nie tylko rama zjawisk spolecznych i1 kulturowych. Spoleczna kategoria
przestrzeni nalezy do $wiata kultury, a wigc jest elementem systemu wartosci. Zjawiska
swiata kultury jako wartosci okreslit F. Znaniecki (1910). Rzeczy od warto$ci rdznia, jego
zdaniem, znaczenia. Kazdy element kultury jest obdarzony znaczeniem odnoszacym si¢ do
catosci kultury 1 trwa dzigki doswiadczaniu go przez ogdt jej uczestnikow. Na znaczeniu
elementow kultury jest nadbudowana ich wazno$¢ aksjologiczna. F. Znaniecki (1938)
proponowal nawet zastapienie terminu ,,przestrzen” pojgciem ,,warto$¢ przestrzenna”. Ludzie
doswiadczaja przestrzeni jako$ciowo réznorodnie, na sposéb nacechowany ocenami. Kazda
warto$¢ przestrzenna jest sktadnikiem okre§lonego systemu wartosci, w ktérym posiada
swoista tre§¢ 1 znaczenie. Wynikaja z tego okreslone nastgpstwa dla przestrzennego
zachowania si¢ czlonkéw grupy oraz jednostek. W Zyciu codziennym relacje migdzy ludzmi i
przestrzenia uwzglednia¢é musza wigc zardwno obraz przestrzeni fizycznej, istniejacy w
spolecznej §wiadomosci, jak 1 obraz przestrzeni wyimaginowanej, tkwiacy w $wiadomosci
indywidualnej lub grupowe;j.

Podstawy filozoficzno-teoretyczne koncepcji przestrzeni kulturowej znajdujemy w
filozofii zajmujacej si¢ problematyka cztowieka jako jednostki — fenomenologii, a zwtaszcza
egzystencjalizmie, ktory zasadnicza role w egzystencji cztowieka przypisuje trudnemu do
pogodzenia dualizmowi w postaci $wiata rzeczy i $wiadomosci. Utrata zdolno$ci zachowan
instynktownych wymaga tworzenia znaczen i symboli, co jest forma adaptacji do §wiata
rzeczy. Zdolno$¢ porzadkowania rzeczy poprzez nadawanie okreslonych warto$ci i znaczen
zapewnia jednostce 1 spoleczenstwu porzadkowanie $wiata poprzez nadawanie jego
elementom okres$lonych wartosci 1 znaczen, co zapewnia kontrolg nad nimi oraz poczucie
sensownosci zycia. E Cassirer (1998) uznaje zdolno$¢ tworzenia symboli za istote
czlowieczenstwa.

Zdobycze etnologii, socjologii kultury, filozofii 1 historii kultury pozwolity odkry¢, iz
ludzkie do$wiadczenia 1 wyobrazenia maja nie tylko charakter warto$ciujacy i kulturowo

uwarunkowany, ale ze wszystkie koncepcje przestrzeni i $rodowiska byly pierwotnie



rozwijane przez grupy spoteczne wraz z okre$lonymi ideologiami magiczno-religijnymi
(Czarnowski 1956).

Jednym ze Zrodet kreowania znaczen nadawanych otoczeniu, w ktorym zyje cztowiek,
jest religijny sposob zycia, tak immanentny dla dtugiej tradycji zycia cztowieka na Ziemi.
Ludzka refleksja od samego zarania stawala wobec znaczenia $wiata, ktore zardéwno w
ptaszczyznie genetycznej jak i strukturalnej byto ,religijne”, co w duzej mierze jest prawda
nie tylko w odniesieniu do spoteczenstw przedpismiennych (Eliade 1997). Religia wiaze si¢
najglebiej z ludzkim losem i ludzkim dziataniem, stanowiac istotny rys charakteryzujacy
cztowieka. E. Fromm (1968) pisze, ze: “nie bylo takiej kultury w przesztosci i jak si¢ zdaje —
nie moze by¢ takiej kultury w przysztosci, ktore by nie miata religii”. Jej oddziatywanie jest
silne nawet w spoleczenstwach zlaicyzowanych 1 ateistycznych, gdzie przyjmuje si¢ czgsto

zewngetrzne formy kultu zwiazane z religia.

PRZESTRZEN JAKO ELEMENT MAGICZNEGO 1 RELIGIINEGO OBRAZU
SWIATA

Sposoéb w jaki cztowiek przeksztalca przestrzeh naturalng w przestrzen spoteczna
przez nadanie jej znaczen i odniesienie do wartosci zalezy od kulturowego obrazu $wiata i
konstytuujacego go typu $wiatopogladu. Historyczne analizy kategorii przestrzeni ukazaly, ze
dawne spoleczefistwa zasadniczo ro6znia si¢ od wspotczesnych w tym wzgledzie. W kulturach
pierwotnych przestrzen byla postrzegana konkretnie, jako§ciowo, niejednorodnie i nieciagle.
W spoteczenstwach industrialnych potoczne ujecie przestrzeni jest bliskie fizyce klasyczne;.

Najwczesniejszy okres wspdlnoty pierwotnej charakteryzowat sie m a gic zn a
waloryzacja przestrzeni. W $wiadomosci spolecznej warto$ci S$wiatopogladowe nie
funkcjonowaty wtedy autonomicznie wobec wartosci praktycznych. Ten typ waloryzacji
konstytuowal magiczny obraz §wiata. Swiat w magicznym obrazie stanowit jedno$é. W jego
ramach dokonywato si¢ swoiste ,,stopienie” tego co praktyczne z tym co symboliczne, tego co
materialne z tym co duchowe. Dziatania ludzkie i zjawiska przyrody byly postrzegane jako
tak samo celowe i racjonalne. Warto$ci wcielano w zycie poprzez dziatania zrytualizowane.

W magicznym obrazie $wiata przestrzen byta jako$ciowa, niejednorodna i konkretna.
Dla cztowieka byta to przestrzen niepewna, niestabilna, o zmiennych jakosciach. Podstawe
magicznej waloryzacji przestrzeni stanowit podzial na strony $wiata. Orientowana przestrzen

miala swe zrodla w micie, a jej uporzadkowanie dokonywane byto dzigki charakterystycznym



punktom, ktorych dostarczaly elementy przestrzeni naturalnej (gory, drzewa, cieki wodne,
pustynie) (Patubicka 1985).

Centrum mitycznej przestrzeni stanowi obszar do§wiadczany bezposrednio przez dana
spoteczno$¢. Uniwersum rodzitlo si¢ ze swego centrum, tworzac si¢ wokoét punktu
srodkowego. Przeniesienie do centrum $wiata, przywracato dla éwczesnych ludzi sens
istnienia. Przezycie przestrzeni §wigtej umozliwiato ,,ustanowienie §wiata”. Kiedy $wigto$¢
przejawia si¢ w przestrzeni $wiat uzyskiwatl istnienie. Cztonkowie spotecznos$ci tradycyjnych
mogli zy¢ tylko w takiej przestrzeni, ktora byta otwarta ku gorze, w ktdrej mozna byto
nawigza¢ kontakt z innym $wiatem — $wiatem ponadziemskim. L Swiete” gory 1 ,.$wigte”
drzewa byty symbolicznymi tacznikami z niebem.

Elementy makrokosmosu i mikrokosmosu pozostawaly we wzajemnym zwiazku oraz
odpowiadaty sobie jakosciowo (budowanie domu np. bylo symbolicznym odtworzeniem
modelu $§wiata). Wprowadzato to porzadek do chaosu $wiata, dlatego w tym akcie nie bylo
nic przypadkowego. Respektowanie magicznej formuly podtrzymywalo mityczny porzadek
Swiata 1 stanowilo w magicznym obrazie $wiata sposob ,bycia cztowieka na Ziemi”
(Heidegger 1977).

Waloryzacj¢ r e 1 1 g 1 j n a z kolei, cechuje autonomizacja warto$ci
swiatopogladowych. Konstytuuje ona obraz $wiata, ktory charakteryzuje si¢ rozszczepieniem
na dwie sfery: sacrum i profanum. Sacrum stanowi $§wiat ponadzmystowy, $wiat warto$ci
wyzszych, idei. Podporzadkowuje on sobie i jednoczesnie uzasadnia profanum: - zmystowy i
praktyczny $wiat zjawisk. Sacrum jest zobiektywizowane, znajduje si¢ na zewnatrz cztowieka
i wyznacza porzadek §wiata przez wskazanie nadrzednych wartosci. Profanum w poréwnaniu
z sacrum wydaje si¢ ubogie i1 odarte z istnienia, jak nico$¢ w stosunku do bytu. Obydwie sfery
rzeczywistos$ci sa konieczne, by zycie moglto si¢ rozwija¢: jedno bgdac $rodowiskiem, w
ktorym zycie si¢ przejawia, drugie jako niewyczerpalne zrodto, ktore je stwarza, podtrzymuje
i odnawia (Caillois 1995). Swicte i $wieckie tworza dwa sposoby ,.bycia-w-§wiecie”, dwie
sytuacje egzystencjalne, jakie cztowiek uksztaltowal w trakcie swej historii.

Tak jak w przypadku kreowania obrazu §wiata, tak w odniesieniu do przestrzeni
mozna mowi¢ o specyficznej jej wizji w optyce ludzi wierzacych. Dla cztowieka religijnego
przestrzen nie jest jednorodna. Istnieje przestrzen $wigta, tzn. naladowana energia, petna
znaczen, 1 wszelka inna, ktora jest amorficzna 1 nietrwata. Kazda religijna koncepcja §wiata
zaktada takie rozrdznienie. To doswiadczenie religijne o niejednorodnosci przestrzeni stanowi
przezycie pierwotne, ktore mozna postawi¢ na rowni ze ,,stanowieniem §wiata”, rytualny akt

poszukiwania orientacji i przestrzeni §wigtej (Eliade 1996). Objawienie takiej przestrzeni daje



cztowiekowi ,,punkt staly”, a tym samym mozliwo$¢ zorientowania si¢ w chaotycznej
jednorodnosci otoczenia, mozliwo$¢ ustanowienia $wiata. Dla czlowieka wierzacego kosciot
ma udzial w innej przestrzeni niz ulica, przy ktorej stoi. Podobna funkcja rytualna przypadata
tez np. progowi domostwa. Przechodzeniu przez prég towarzyszyly i czasami jeszcze
towarzysza rozne rytualy.

Przestrzen sacrum stanowi miejsce naznaczone S$wigtoscia, obecnoscia bytu
transcendentalnego. Jest jednoczesnie $rodkiem $wiata 1 jego prototypem; stanowi jakby
punkt zewnetrznego ogladu przestrzeni. Miejsce sacrum stanowi wzorzec porzadku $wiata
(Eliade 1991). Miejsca $wieckie sa pozbawione §wigtosci, nadprzyrodzonej mocy, a zatem
zwyczajne. Jest to przestrzen ludzi, ale konstytuuje ja porzadek, ktorego zrodtem jest sacrum
(w polskiej kulturze ludowej np. urzadzenie wnetrza domu odtwarzato porzadek $wiatyni)
(Guriewicz 1987). Przestrzen, ktdra nie zostanie uporzadkowana na wzor przestrzeni §wigtej
(przez np. poswigcenie) stanowi orbis exterior. Poszczeg6lne fragmenty przestrzeni profanum
sa zroznicowane jakosciowo. Charakter miejsca okresla cechy przedmiotéw tam
pomieszczonych.

W $wigtej przestrzeni dokonuje si¢ akt transcendowania $wiata $wieckiego. Na
wczesniejszych etapach rozwoju kultury mozliwo$¢ transcendowania $wiata wyrazala si¢ za
pomoca roznych symbolicznych wyobrazen otworu — rodzaju drzwi prowadzacych do gory,
ku gorze, przez ktoére bogowie moga zstgpowac na ziemig, i przez ktore ludzie moga
symbolicznie wstgpowa¢ do nieba. Symbolizm zawarty w wyrazeniu ,,.brama do nieba” jest
bogaty i bardzo ztozony w réznych kulturach.

Pragnienia cztowieka religijnego by wies¢ zycie w rzeczywistosci obiektywnej, a nie
w $wiecie subiektywnym, to pragnienie zycia w $wiecie prawdziwym. Ta potrzeba
przywiodla cztowieka religijnego do wypracowania technik konstruowania przestrzeni
Swigtej. Rytuat, dzigki ktoremu tworzy on przestrzen $wigta byt skuteczny o tyle tylko, o ile
odtwarzat on dzielo bogow. Tak wigc dla spoteczenstw tradycyjnych:

1) $wigte miejsce stanowito zerwanie homogenicznos$ci przestrzeni,

2) zerwanie to symbolizowal otwor umozliwiajacy przejscie z jednego regionu

kosmicznego do drugiego,

3) tacznos¢ z niebem wyrazaty rézne obrazy (kolumna, drabina, gora, drzewo),

4) wokot tej osi rozciagal si¢ ,,Swiat”, 0§ oznaczata wigc zarazem ,,$rodek Swiata”,

stanowila centrum §wiata (Campbell 1994).
We wszystkich tradycjach i kulturach spotyka sie symbolizm Centrum Swiata. W

centrum tym wyrastaja Kosmiczne Gory (np. Palestyna w tradycji zydowskiej, Golgota dla



chrzescijan). Symbolizm centrum wyjasniaja roéwniez inne zespoly obrazoéw
kosmogonicznych 1 wyobrazen religijnych.

Symbolem centrum $wiata jest Swiatynia. Swiatynia jest odbiciem niebianskiego
archetypu. Jak dom bogoéw, $wiatynia stale na nowo uswigca $wiat. Jej model jest
niezniszczalny, istnieje bowiem poza czasem. Bazylika chrzescijanska, pozniej za$ katedra
gotycka podchwytuja wszystkie te symbolizmy i1 rozwijaja je (katedra sredniowieczna wyraza
pewien stosunek czlowieka do kosmosu. Ma ksztalt krzyza, z oltarzem w centrum. Jest to
struktura na wskro$ symboliczna).

Dom i kazda budowla w kulturach tradycyjnych miaty za pierwowzor kosmogonig i
przedstawialy uniwersum. Dach symbolizowat kopute niebieska, podtoga wyobrazata ziemig,
cztery §ciany — cztery kierunki przestrzeni kosmicznej. Tak wigc w przeszto$ci mieszkanie
stanowito uniwersum, ktore czlowiek budowal sobie w ten sposob, ze nasladowat
przyktadowe dzieto stworzenia dokonane przez bogéw — kosmogoni¢ (Czarnowski 1956).
Nieskonczona liczba punktow $rodkowych takiego $wiata nie przysparzata trudnosci
mysleniu  religilnemu. Nie chodzilo tu przeciez o przestrzen geometryczna, lecz
egzystencjalng 1 $wigta, charakteryzujaca si¢ catkiem inna struktura, dopuszczajaca
nieskonczenie wiele punktéw zerwania i tacznos$ci z tym, co transcendentalne.

Genesis — grecka 1 biblijna obrazuje stworzenie $wiata 1 uporzadkowanie
nierozdzielnego na binarne opozycje. Najbardziej podstawowa z tych opozycji jest
przeciwstawienie gory i dotu. O$ wertykalna jest symboliczna struktura przestrzeni sacrum.
Wyznacza miar¢ kary i nagrody. Goéra jest porzadkiem wiadzy, dot — cywilizacji. Postgp
istnieje na dole, natura wtadzy jest niezmienna. Na tej osi odbywa si¢ walka dotu i géry. Mity
operuja na wertykalnej osi topokosmosu, sa mediacja migdzy goéra i dotem, migdzy niebem i
ziemig. Dzi§ dot i1 gora nadal istnieja, ale, zdaniem J. Kotta (1986) ,ziemia jest tylko
piachem, i niebo jest zupelnie puste. Calq akcja jest zanurzanie si¢ w ziemi. Coraz glebiej. To

koniec mitu i Prometeusza”.

TRWANIE SWIECKIE — CZAS SWIETY

Podobnie jak przestrzen, tak i czas nie jest dla czlowieka religijnego homogeniczny i
staly. Z jednej strony pojawiaja si¢ interwaty czasu $wigtego (np. obchodzenie okresowych
Swiat), z drugiej strony pojawia si¢ czas $wiecki (zwyczajne trwanie w czasie). Migdzy tymi

dwoma rodzajami czasu istnieje zerwanie ciaglosci.



Czas $wiety jest odwracalny, to praczas. Kazde $§wigto religijne oznacza uobecnienie
wydarzenia sakralnego pochodzacego z przesztosci mitycznej, z czasu ,,na poczatku”.
Religijne uczestniczenie w $wigcie polega na wyijsciu ze ,,zwyklego” trwania i ponownym
odnalezieniu si¢ w czasie mitycznym. Czas $wigty jest tym samym powtarzalny bez konca.
Analiza $wiat religijnych i zwigzanych z nimi znaczen odkrywa pragnienie zblizania si¢ do
bogdéw. Odnalezienie $wigtego czasu ,,prapoczatku” oznacza tyle, co sta¢ si¢ wspotczesnym
bogom, a wiec zyé w ich obecnosci. Swieto nie jest przerwa lecz kulminacja zycia.
Powstrzymujac si¢ od codziennej krzataniny poszukujemy wiecznosci. Swigto pozwala staé
si¢ Swiadomym catos$ci §wiata. Jest zapowiedzia i jednoczesnie juz spelnieniem pojednania ze
wszystkim. Poszuka¢ zrodta, oczys$ci€ si¢ 1 odnowi¢ — to aspekt swigtowania jako powrotu do
rajskiej jednosci. W mitycznej teodycei odbywa si¢ przemiana czasu, ktory wszystko pozera
w histori¢ realizujaca swe cele. Rozmywanie czasu $wieckiego i czasu §wigtego niesie ze

soba roznorodne zagrozenia.

NOWOZYTNA WALORYZACJA CZASOPRZESTRZENI

Nowozytna waloryzacja przestrzeni byla zwigzana ze zmiang obrazu $wiata, jaki
dokonat si¢ juz w renesansowej Europie. Dotyczylo to przede wszystkim odrgbnego widzenia
Swiata ludzkiego 1 §wiata przyrody, co zwiazane byto z autonomizacja techniczno-uzytkowe;j
sfery kultury, ktora przyczynila si¢ do wyksztalcenia autonomicznych dziedzin kultury
symbolicznej, np. sztuki. Zjawiska z dziedziny profanum zyskuja w sferze sacrum tylko
sankcje swiatopogladowa, lecz nie naleza juz do nie;.

Odkrycia geograficzne wptyngly na zmiang wyobrazen o przestrzeni. Mechanistyczna
kosmologia wypracowata koncepcj¢ absolutnej przestrzeni sformutowana przez Newtona:
trojwymiarowej, ciagtej i mierzalnej. Koncepcja ta, jako jedno z podstawowych zalozen
klasycznej fizyki w poczatku XX wieku, zdominowala wyobrazenia o przestrzeni w
nowozytnych spoteczefistwach Zachodu. Przestrzen byla postrzegana jako jednorodna i
abstrakcyjna, a wigc jako tworzywo, ktoremu czlowiek nadaje sens i ujmowano ja w
kategoriach geometrycznych. Rodzi si¢ przekonanie o mozliwosci kreowania przestrzeni
ludzkiej, a za jej posrednictwem pozadanych zachowan spotecznych. Powstaja utopie miejsca,
ktore cechuje Swiadome ksztattowanie przestrzeni (np. Camppanella 1955). U ich podstaw
lezy przeswiadczenie, ze wlasciwie zaprojektowana przestrzen to taka, ktora taczy naturalne

cechy $rodowiska i réznorodne potrzeby ludzkie. Charakterystyczna dla nowozytnej



waloryzacji $wiatopogladowe] autonomizacja sfery techniczno-uzytkowej wiaze sig¢ z
rozdzieleniem przestrzeni wytworczej 1 przestrzeni konsumpcji (z dzi§ gloryfikowanym
czasem wolnym) oraz redukcja przestrzeni symbolicznej. Autonomizacja poszczegdlnych
dziedzin kultury, ktére wytwarzaly wlasne systemy znaczeniowe, wykreowata autonomiczne
przestrzenne ramy spoteczne. Powstaty nieprzestrzenne systemy wartosci, ktore stanowily i
stanowia réznorodne i niezalezne systemy klasyfikacji przestrzeni oraz jej warto§ciowania
(Porgbski 1980). Jako$¢ nowozytnie waloryzowanej przestrzeni jest pochodna porzadku
reprezentowanego przez instytucje danej dziedziny kultury (przestrzen religijna,
ekonomiczna, prawna, publiczna, prywatna itp.). Jest to efekt zréznicowanych interakcji
spotecznych. Wielosystemowos$¢ warto§ciowania przestrzeni uwidacznia si¢ np. w wielosci
przestrzeni o charakterze sacrum. Oprocz religijnej, ktora ogranicza si¢ do miejsc kultu,
pojawiaja si¢ miejsca sacrum ,s$wieckiego” reprezentujace rozne ideologie (np. pomniki,
niektore muzea, mauzolea) (Wallis 1990).

W miar¢ réznicowania si¢ spoteczenstwa (subkultury, grupy zawodowe, etniczne,
terytorialne) oraz postepujacej autonomizacji poszczegolnych dziedzin kultury (religia,
gospodarka, polityka, nauka, sztuka, itp.) regulatywna funkcja przestrzeni spolecznej
ogranicza si¢. Pojawiaja si¢ grupowe wyobrazenia 1 waloryzacje przestrzeni. Wielo$¢ tych
przestrzeni spolecznych powoduje, ze funkcja regulujaca ustgpuje miejsca funkcji
komunikacyjnej (przestrzen wskazuje, w jaki sposéb 1 do jakich wartosci cztonkowie danej
spoteczno$ci odnosza swe dziatania).

W jaki sposob czlowiek niereligijny, ktory odrzuca sakralno$¢ §wiata i akceptuje tylko
swiecka egzystencje, doznaje przestrzeni? Czy istnieje doskonale $wiecka egzystencja?
Doswiadczenie $wieckie pozostaje przy homogenicznosci i wzglednosci przestrzeni.
Prawdziwa orientacja nie jest tu mozliwa, bowiem ,,staly punkt” nie zostal jednoznacznie
ontologicznie ustanowiony. Pojawia si¢ lub znika w zalezno$ci od zmieniajacych sig
warunkow. A wigc tak naprawde nie ma tu zadnego $wiata, lecz tylko fragmenty rozbitego
uniwersum, olbrzymia i zr6znicowana masa ztozona z nieskonczenie wielu miejsc, mniej lub
bardziej neutralnych. Przestrzen geometryczna mozna dzieli¢ i ogranicza¢ w kazdym
kierunku, ale z jej struktury nie wynika Zadne zr6znicowanie jakosciowe, wigc i1 zadna
orientacja (Eliade 1993). W obrgbie $wieckiego przezycia przestrzeni wystepuja jeszcze
warto$ci  przypominajace niehomogeniczno$¢ charakteryzujaca religijne odczuwanie
przestrzeni. Istnieja przeciez jakoSciowo inne od pozostatych fragmenty przestrzeni czy
miejsc: ojczyzna, pejzaz pierwszej mitosci, cmentarz, ,,miejsce jedyne w swoim rodzaju”. Sa

to swigte zakatki naszego prywatnego Uniwersum (Tuan 1987). W tych zakatkach rowniez



cztowiekowi niereligijnemu objawia si¢ rzeczywistos¢ innego rodzaju niz ta, ktéra nalezy do
codziennej egzystencji.

Wspoélczesna cywilizacja wydaje si¢ ahistoryczna, pozbawiona pamigci. Czas
niesperiodyzowany, bez podzialu na $wigty i $wiecki — to sytuacja, znana od stu
kilkudziesigciu lat. Czym jest czas dla cztowieka niereligijnego wspdtczesnych spoleczenstw?
Czlowiek niereligijny rowniez zna nieciagto$¢ 1 heterogenicznos$¢ czasu (bardziej monotonny
czas pracy oraz czas przyjemnosci i uciech: czas §wigta). Ale dla niego nie ma w czasie ani
zerwania ani tajemnicy. Nasze zycie wspolczesnie przybrato kierunek tak ekonomistyczny i
pragmatyczny, ze zapominamy o $wiecie poza nim. Cyceron mowil, ze gdy wchodzisz do
wielkiego, wysokiego lasu, wyraznie uobecnia si¢ bostwo. Dzi$ nie ma juz §wigtych gajow.
Zyjemy w miescie, gdzie wszystko zrobione jest rekami czlowieka z kamienia i betonu.
Wspolczesny krajobraz nie jest juz uswigcony. Ludzie zatracili duchowa symbolikg naszej
wlasnej cywilizacji. Duzy udziat w tym procesie desakralizacji $wiata ma nauka. Nowe
orientacje badawcze w obrgbie geografii przynosza szansg na poglebiong interpretacjg swiata
historycznego i wspotczesnego nam. Jest w nich rowniez miejsce na prob¢ zrozumienia tego
w jaki sposob $wiat jawi si¢ oczom czlowieka religijnego dzis, oraz w jaki sposob sakralnosé

objawia si¢ w strukturach $wiata, ktory nas otacza.

kksk

Zaprezentowane sposoby rozumienia czasoprzestrzeni oraz nadawania sakralnych
sensOw 1 znaczen przestrzeni i czasowi odstaniaja najgl¢bsze struktury $wiata. Przezycie
natury radykalnie zdesakralizowanej to odkrycie nowe, dost¢pne jedynie pewnej mniejszosci,
przede wszystkim naukowcom i spoteczenstwom zlaicyzowanym. Istnieja na $wiecie regiony
1 kultury gdzie proces desakralizacji nie zostat doprowadzony do konca, nie da si¢ jednak
ukry¢, ze postepuje on w zastraszajacym tempie. W przesztosci ludzie postrzegali sig jako
element nie tylko spotecznosci, w ktorej zyli, ale jako element szerszego tadu, ktory czesto
miat wymiar kosmiczny, hierarchicznego porzadku wszechswiata, ,,wielkiego tancucha bytu”.
Hierarchie te, cho¢ ograniczaty, nadawaly jednocze$nie sens §wiatu i wydarzeniom zycia
spotecznego. Zdyskredytowanie ich bylo poczatkiem narodzin nowoczesnej wolno$ci. W
wyniku skupienia si¢ na wlasnym zyciu nastapito zawegzenie horyzontéw, szerszych wizji
rzeczywisto$ci. Za tym poszly przemiany w obrebie przezy¢ i odczuwania sensoOw §wiata.

Dla wielu ludzi natura ciagle jeszcze ma w sobie ,,urok”, ,tajemnicg”, ale dla innych

obraz $wiata sptaszczyl sie. Kosmos dla wielu spoteczenstw stal si¢ nieprzejrzysty,



nieruchomy, niemy. Juz nie niesie ze soba zadnego przestania, szyfru dla zrozumienia sensu
zycia. Zdolno$¢ doznan religijnych, zwlaszcza mieszkanhcéw miast znacznie zubozatla.
Czasami religijne przezywanie, jako liturgia kosmiczna, przetrwato w spoleczno$ciach
wiejskich. Ta przemiana wrazliwo$ci 1 przezy¢ wspotczesnych ludzi i calych spoteczenstw

zmienia w sposob istotny rodzaj zakorzenienia w §wiecie.
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Jednym ze zrédet znaczen nadawanych otoczeniu, w ktorym zyje cztowiek, jest religijny
sposob zycia. To, jak czlowiek przeksztalca przestrzen naturalng w przestrzen spoteczna
zalezy od kulturowego obrazu $wiata i tworzacego go typu S$wiatopogladu. Dawne
spoteczenstwa zasadniczo roznity si¢ od wspotczesnych w tym wzgledzie. W historii
ludzkosci wyrdzni¢ mozna kilka rodzajow waloryzacji przestrzeni i czasu. W niniejszym
artykule przedstawione zostaly w porzadku chronologicznym trzy rodzaje takiej waloryzacji:

magiczna, religijng i nowozytna.
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