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Formy ucielesnienia w religii przezywanej

Forms of embodiment in lived religion

Abstract. The article discusses various forms of embodiment in lived religion and diffe-
rent ways of studying them. It focuses on three approaches to embodiment: the study of
religious subjectivity that involves experiencing one’s own body, the study of shared cul-
tural representations of the body, and the study of determinants that change body states
and thus influence religious thought and behavior. It is argued that embodiment in lived
religion does not just mean that the body is at the center of religious life. Embodiment
manifest itself in all dimensions of religious life from ritual behavior to ineffable religious
experience. It is most clearly seen in everyday religious activity that forms the core of
lived religion.
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aréwno religia przezywana, jak i ucielesnienie w religiach naleza obecnie

do poje¢ szeroko stosowanych w badaniach nad religiami. Ale nie zawsze
tak bylo. Dominujace wyobrazenia o religii, przynajmniej od czasu wczesnej
nowozytnosci, opieraly si¢ na marginalizacji cielesnego wymiaru doswiadcze-
nia religijnego oraz podkreslaniu drugorzednosci religii przezywanej. Tenden-
cje takie mialy odzwierciedlenie w tych wszystkich definicjach religii, ktore
akcentujg wierzenia i przekonania, natomiast spychajg na margines praktyki
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ucielesnienia. Przyczyn tej marginalizacji dopatrywano si¢ m.in. w zmianach
myslenia o religii, ktore nastepowaly pod wplywem ruchéw reformacyjnych
w $wiecie chrzescijanskim. Zaréwno religia przezywana, jak i religia ucieles-
niona postrzegane byly jako zjawiska nieistotne, ,,nieczyste”, nienormatywne,
a nawet niebezpieczne (McGuire, 2007, s. 189). Towarzyszyta temu margi-
nalizacja codziennego zycia religijnego oraz skfonnos$¢ do ujmowania religii
w ogole raczej przez pryzmat wierzen niz praktyk. W znacznej mierze takie
rozumienie religii utrzymalo si¢ do czaséw wspolczesnych, jednak nowe po-
dejscia w badaniach nad religiami, stosowane m.in. w obrebie antropologii,
nauk kognitywnych czy fenomenologii, zwrécily uwage na szczegdlna role
uciele$nienia w religii.

Przez religie przezywang rozumiem wszystkie te doswiadczenia, przeko-
nania i zachowania religijne, ktore stanowig czes¢ codziennego zycia zwyczaj-
nych ludzi religijnych (Ammerman, 2007; Orsi, 2010; McGuire, 2008). Jest
to religia osadzona w Zyciu codziennym i przejawia si¢ w réznych formach
codziennej aktywnosci. Uzycie tego terminu ma na celu zwrdcenie uwagi na
pozainstytucjonalne formy zycia religijnego oraz wskazanie réznic miedzy
rzeczywistym doswiadczeniem religijnym a zbiorem usankcjonowanych
przekonan i praktyk religijnych (McGuire, 2008, s. 12; Pawlik, 2019, s. 80).
Cho¢ w oczywisty sposob religia przezywana moze wykracza¢ poza ramy in-
stytucjonalne poszczegélnych wyznan religijnych, nie oznacza to, ze jest ona
zjawiskiem jedynie subiektywnym. Przeciwnie, podtrzymywanie subiektywnej
rzeczywistosci religii wymaga wsparcia spotecznego. Jednoczesnie niestuszne
jest twierdzenie, ze religia instytucjonalna i religia przezywana wykluczaja
sie, poniewaz religia Zycia codziennego moze realizowac si¢ w kontekscie
instytucjonalnym, a takze znajdowac sie pod wplywem religii instytucjonalne;.

Badacze religii przezywanej sa zwykle krytycznie nastawieni wobec uj-
mowania religii jako abstrakcyjnej kategorii (Knibbe, Kupari, 2020, s. 158).
Podobnie jak wielu innych religioznawcéw, wskazuja na zachodnie i teistyczne
zrédla pojecia religii. Stosowanie uksztaltowanego pod wplywem tradycji
chrzescijanskiej pojecia religii moze z géry wyklucza¢ pewne do$wiadczenia,
przekonania i zachowania ze zbioru zjawisk religijnych. W badaniach religii
przezywanej konstruowanie pojecia religii dokonuje sie raczej poprzez analize
potocznego rozumienia religii. Pojecie to wylania sie¢ z dziatan i interpretacji
dokonywanych przez ludzi religijnych.

Pojecie ucielesnienia jest w literaturze réznie rozumiane i na rézne sposoby
rozwijane w wielu dyscyplinach naukowych. W idei uciele$nienia zwykle nie
chodzi tylko o to, Ze stany umyslowe znajduja si¢ pod wplywem standw cie-
lesnych. Procesy zachodzace w ciele skladaja si¢ raczej na procesy umystowe
(Klocova, Geertz, 2019, s. 78). Cialo jest do tego stopnia istotne, ze nie mozna
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moéwic¢ o umysle i procesach umystowych w oderwaniu od ciala. Podejscia
akcentujgce zjawisko ucielesnienia proceséw umystowych podwazaja, jeszcze
niedawno rozpowszechniony, dualizm ciafa i umystu; nie traktuja ciata i umy-
stu jako oddzielnych systeméw wchodzacych w interakcje, lecz proponuja
model umystu ucielesnionego.

Istotna rola uciele$nienia w religii wynika z faktu, ze kazda religia obejmuje
takie dzialania jednostkowe i zbiorowe, ktore angazujg ciato. Istotna jest nie
tyle sama obecnos¢ ciala w praktykach religijnych, ile konsekwencje, jakie owa
obecno$¢ ma dla rozumienia réznych przejawdéw zycia religijnego. Poniewaz
ucielesnienie dotyczy wszystkich wymiaréw zycia religijnego — doswiadczen,
przekonan, narracji, rytuatu, etyki - religioznawstwo nie moze si¢ oby¢ bez
badan nad cialem i nad zjawiskiem ucielesnienia (Cave, Norris, 2012, s. 2;
Jonkers, Sarot, 2013). Nalezy podkresli¢, ze uciele$nienie dotyczy nie tylko
tych przejawdw zycia religijnego, ktore w widoczny sposéb angazuja cialo, jak
np. dzialania rytualne, ale takze takich zjawisk, jak abstrakcyjne spekulacje
teologiczne czy trudne do wyrazenia doswiadczenia mistyczne.

Uciele$nienie nie jest zjawiskiem jednorodnym, przybiera rozmaite formy
i moze by¢ badane na rézne sposoby. Obejmuja one zaréwno doswiadczenie
wlasnego ciata i doswiadczenie $wiata przez pryzmat ciala, jak i zobiektywizo-
wane kulturowe reprezentacje ciala oraz determinanty, ktére zmieniajac cialo
- jego fizjologie czy anatomi¢ — maja wplyw na subiektywne stany podmiotu.
Wymienione wymiary cielesnosci z pewnoscia nie wyczerpuja ztozonej natury
ucielesnienia, ale moga stanowi¢ podstawe wyodrebnienia gléwnych kierun-
kow badan nad ucielesnieniem w religii przezywanej. Pierwszy sposob badania
korzysta z metody fenomenologicznej i ujmuje ucielesnienie z punktu widzenia
$wiadomosci religijnej. Drugi koncentruje sie¢ na rozpowszechnionych i wspol-
nie podzielanych wyobrazeniach o ciele. Trzeci sposéb badania skupia si¢ na
ciele jako przedmiocie, ktére podlega réznym uwarunkowaniom, za$ znajo-
mos¢ tych uwarunkowan przyczynia si¢ do wyjasnienia waznych aspektow
zycia religijnego. O ile rezultatami pierwszego sposobu badania ucielesnienia
sa zwykle opis i interpretacja roéznych form uciele$nienia (np. ucielesnienie
w doswiadczeniu religijnym, jezyku religijnym czy w dziataniach rytualnych),
drugiego za$ interpretacja idei, przekonan i artefaktow, o tyle trzeci typ ba-
dan nad ucielesnieniem prébuje wyjasni¢ zjawiska religijne w kategoriach
cielesnych, wskazujac na cielesne uwarunkowania doswiadczenia, myslenia
i zachowania religijnego. W literaturze poswigconej ucielesnieniu w religii
te trzy sposoby badania czgsto nie sg rozrézniane. Mogtoby sie wydawac, ze
tylko pierwszy typ badan jest istotny dla religii przezywanej, jednak dwa po-
zostale typy s3 nie mniej wazne. Chociaz przezywanie wlasnej cielesnosci jest
punktem wyjscia w badaniach nad religia przezywana, to przezycia cielesnosci
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znajduja si¢ pod silnym wptywem kultury oraz wewnetrznego i zewnetrznego
srodowiska. Bardziej precyzyjne okreslenie tych trzech podejs$¢ oraz odwolanie
sie do przykladu doswiadczenia religijnego pozwoli dostrzec nakladanie si¢
na siebie réznych wymiaréw ucielesnienia.

Pierwsze podejscie koncentruje si¢ na subiektywnym do$wiadczeniu ucie-
lesnienia. Sg to przede wszystkim doswiadczenia wlasnego ciata w interakcji ze
$wiatem zewnetrznym. Szczegdlna role odgrywaja tutaj procesy percepcyjne.
Tego rodzaju badania nad doswiadczeniem ciala przyjmuja zwykle perspek-
tywe fenomenologiczna. Podejscie fenomenologiczne jest szczegdlnie bliskie
badaczom religii przezywanej (Knibbe, Kupari, 2020, s. 161), poniewaz po-
zwala ujac religijne uciele$nienie od strony przezywajacego podmiotu. Metoda
fenomenologiczna umozliwia wglad nie tylko w religi¢ przezywana, lecz takze
w cialo przezywane, tj. doswiadczenie ciala jako podmiotu doswiadczenia.
Istotny wptyw na ksztaltowanie si¢ podejscia fenomenologicznego w bada-
niach nad cialem i ucielesnieniem miafa koncepcja zaproponowana przez
Maurice'a Merleau-Pontyego (2001).

Drugie podejscie gtéwnym przedmiotem zainteresowania czyni kulturowe
wyobrazenia o ciele. Wyobrazenia te maja charakter intersubiektywny, cho¢
ich wystepowanie jest ograniczone czasowo i przestrzennie. Obserwuje si¢
istotne roznice kulturowe w zakresie wyobrazen o ciele. Poszczegdlne tradycje
religijne same maja zdolnos$¢ wytwarzania wspdlnie podzielanych wyobrazen
o ciele. Przyktadowo réznice migdzy tradycjami religijnymi dotycza walory-
zacji ciala z religijnego punktu widzenia (negacja badz afirmacja), przy czym
waloryzacja ta moze ulega¢ zmianie na przestrzeni dziejow. Do wyjatkéw nie
nalezy tez zréznicowanie typOw reprezentacji i waloryzacji ciala w obrebie
danej tradycji w tym samym czasie. Tradycja chrzescijaniska bytaby dobrym
przyktadem takiego zréznicowania. Kulturowe, w tym religijne, reprezentacje
ciala i wyobrazenia o ciele przyjmuja posta¢ zobiektywizowanych wytworow
ludzkich dzialan, takich jak np. teksty czy reprezentacje wizualne. Niewatpliwie
tak rozumiane wyobrazenia stanowig przedmiot zainteresowania badaczy reli-
gii przezywanej, gdyz maja istotny wplyw na ksztaltowanie sie subiektywnego
doswiadczenia cielesno$ci. Doswiadczenie wlasnego ciala pozostaje pod wply-
wem kulturowych wyobrazen o ciele. W praktyce religijnej intersubiektywne
reprezentacje ciala mogg mie¢ charakter normatywny, poniewaz normuja
techniki postugiwania sie¢ cialem oraz waloryzacje ciata.

W trzecim podejsciu cialo jest ujmowane w sposdb zobiektywizowany,
niezaleznie od przezywania wlasnego ciata oraz od réznych wyobrazen
kulturowych. Tak rozumiane cialo jest przedmiotem zainteresowania nauk
przyrodniczych. Zalezy ono od wielu uwarunkowan, ktérych zmiana prowadzi
nie tylko do zmiany w obrebie ciala (np. uktucie uszkadza naskorek), ale takze
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do zmiany w obrebie §wiadomosci (np. odczucie bolu). Nie chodzi przy tym
jedynie o zmiany $wiadomosci ciala, lecz o wszelkie zmiany $wiadomosci.
Niektore zmiany w obrebie ciala sprzyjaja indukowaniu doswiadczen, ktérym
przypisywana jest warto$¢ religijna. Umiejetnos$¢ kontrolowania niektérych
uwarunkowan pozwala wypracowaé techniki indukowania doswiadczenia
religijnego. Sa to zaréwno techniki oparte na uzyciu substancji chemicznych,
ktére powoduja zmiany przewodnictwa w modzgu, jak i rozmaite techniki
behawioralne, umozliwiajace zmiane §wiadomosci poprzez odpowiednia
zmiane zachowania. Badania nad religia przezywana nie koncentrujg si¢
wprawdzie bezposrednio na naturalnych uwarunkowaniach ciala, jednak ich
znajomosc¢ jest niezbedna do rozumienia zamierzonych dziatan majacych na
celu zmiane $wiadomosci.

Te trzy zarysowane podejscia nie okreslaja wszystkich mozliwych sposo-
béw badania ucielesnienia w religii, a do tego nie wykluczaja si¢ nawzajem.
Badanie zachowania religijnego wymaga zastosowania wielu podejs¢, uwzgled-
niajacych rézne wymiary zycia religijnego. Koniecznos¢ uwzglednienia
wielu wymiaréw jednoczes$nie dotyczy rowniez form uciele$nienia w religii
przezywanej. Przyklad ucielesnienia w doswiadczeniu religijnym pokazuje,
na czym polega koniecznos¢ wielowymiarowego badania tego zjawiska.
Punktem wyjscia w takich badaniach jest tekst bedacy sprawozdaniem z do-
$wiadczenia religijnego. Dostep do do$wiadczenia nie jest bezposredni, lecz
dokonuje si¢ za posrednictwem tekstu. Tekst umozliwia dostep do przezy¢
religijnych doswiadczajacego podmiotu, ale przezycia te s juz zinterpretowane
w oparciu o wiedze posiadang przez ten podmiot. Zawarte w tekscie metafory
zakotwiczajace doswiadczenie religijne w ciele doswiadczajacego podmiotu
nie czerpig jedynie z subiektywnych przezy¢ dotyczacych wlasnego ciala, ale
réwniez z dostepnych w danej kulturze wyobrazen o ciele. Juz sam jezyk jako
medium, za pomocg ktorego przezycia religijne sa wyrazane, moze narzucaé
rozpowszechnione w kulturze wyobrazenia (Sztajer, 2009). Interpretacja
doswiadczenia religijnego wymaga wziecia pod uwage zaréwno subiektyw-
nego, jak i kulturowego wymiaru tego doswiadczenia. W tym miejscu jednak
badanie si¢ nie konczy, poniewaz doswiadczenie religijne moze by¢ nie tylko
intepretowane, ale takze wyjasniane w oparciu o wiedze¢ dotyczacg — moéwiac
najogolniej - cielesnych determinant stanéw umystowych. W kilku ostatnich
dekadach poczyniono znaczne postepy w badaniu neuronalnych uwarunko-
wan doswiadczenia religijnego oraz w badaniu technik, ktére umozliwiaja
indukowanie i kontrolowanie tego doswiadczenia (Schjoedt, 2009)

Ucielesnienie odgrywa kluczowa role w religii przezywanej. Podkreslaja
to badacze religii przezywanej, ktérzy koncentruja si¢ bardziej na praktykach
niz na przekonaniach i tekstach religijnych. Zdaniem Davida Morgana religie
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przezywang mozna rozumie¢ jako zbidr realizowanych w horyzoncie zycia
codziennego praktyk angazujacych cialo. Sg to rozmaite praktyki moéwienia,
widzenia, $piewania, jedzenia, a takze rytuaty (Morgan, 2010, s. 18). Z tej
perspektywy ucielesnienie moze by¢ rozumiane szeroko i obejmowac nie
tylko cialo, ale rowniez materialne §rodowisko, w ktérym dziala jednostka.
Podobnie Meredith McGuire ujmuje cielesnos¢ jako nieredukowalny wymiar
religii przezywanej. ,,Na religie przezywang skltadaja si¢ praktyki podejmo-
wane w celu zapamietywania, wspoéldzielenia, odgrywania, dostosowywania
i tworzenia opowiesci, ktérymi zyja ludzie. Religia przezywana powstaje dzieki
praktykom, ktére ludzie stosuja do przeksztalcenia tych opowiesci w codzienne
dziatanie. Zwyczajne, konkretne istnienie, zwlaszcza za$ ludzkie cialo, stanowi
kwintesencje tych znaczacych praktyk. Ludzkie ciala sg istotne, poniewaz owe
praktyki — rowniez te wewnetrzne, jak kontemplacja — angazuja ludzkie cialo
nie mniej niz ludzki umyst czy ludzkiego ducha” (McGuire, 2008, s. 118).
Cialo znajduje si¢ niejako w centrum religii przezywanej, poniewaz rzeczy-
wistos¢ zycia codziennego odgranicza mozliwo$¢ abstrahowania od cielesno-
$ci, tworzenia wyspecjalizowanych dyskurséw, ktére pomijaja jednostkowe
przezycia.

Uprzywilejowanie kategorii praktyki religijnej w badaniach nad religia
przezywang nie oznacza, ze doswiadczenia, przekonania czy opowiesci reli-
gijne schodza na dalszy plan, poniewaz takze one moga by¢ rozumiane jako
praktyki. Niezaleznie od tego, jakimi kategoriami postuguja si¢ badacze religii
przezywanej, ucielesnienie dotyczy wszystkich zasadniczych wymiaréw zycia
religijnego. Myslenie religijne oraz doswiadczenie religijne s3 ucielesnione
w nie mniejszym stopniu niz dzialania w widoczny sposdb angazujace cialo.

Cialo stanowi nie tylko narzedzie uzywane w dzialaniach rytualnych
oraz religijnie waloryzowanych dziataniach w obrebie rzeczywistosci zycia
codziennego, ale takze istotne Zrédlo religijnych przezy¢ i konceptualizacji.
Oznacza to, ze doswiadczenie i myslenie religijne réwniez s3 ucielesnione.
Nawet zdawaloby si¢ najbardziej nieuchwytne i niewypowiadalne doswiad-
czenia religijne oraz najbardziej abstrakcyjne pojecia moga by¢ wyrazone
w kategoriach cielesnych. Metaforyka opiséw przezy¢ mistycznych stanowi
dobry przykliad takiego zakorzeniania nieokreslonych do$wiadczen w ciele.
Przykladowo traktowanie ciata jako wigzienia, jako zrodta zgubnych pokus czy
bezwarto$ciowej powloki nie przeszkadzato wielu mistyczkom chrzescijanskim
w opisie glebokich doswiadczen religijnych w kategoriach zmystowych. Zjawi-
sko takie jest wprawdzie w religiach powszechne, ale mistyke chrzescijanska
przedstawiano zwykle jako doswiadczenie przekraczajace zmyslowy $wiat.
Mistyk mial obcowaé ze swiatem transcendentnym, a wiec bezcielesnym.
Tymczasem w wielu pismach mistykéw cielesnos¢ wydaje sie osig, wokot
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ktérej dokonuje si¢ konceptualizacja transcendentnego przedmiotu do-
$wiadczenia.

Podobng tendencje mozna zaobserwowaé w odniesieniu do jezyka spe-
cjalistow religijnych, ktérzy wytwarzaja zracjonalizowane systemy przeko-
nan. Dotyczy to tych form dyskursu teologicznego, ktore operuja pojeciami
abstrakcyjnymi. Dopoki tego rodzaju dyskurs teologiczny nie wykracza
poza ramy specjalistycznej mowy religijnej, funkcjonuje wzglednie auto-
nomicznie, w separacji od codziennej mowy religijnej. Natomiast z chwila,
gdy abstrakcyjne pojecia teologiczne maja by¢ zastosowane do interpretacji
doswiadczenia codziennego, wymagaja one przelozenia na jezyk bardziej
konkretnych doswiadczen. Rowniez w tym przypadku z pomocg przychodza
metafory religijne, ktore to, co abstrakcyjne, zakorzeniaja w tym, co konkretne.
Przykladem takiego przeniesienia moze by¢ ujmowanie abstrakcyjnie rozu-
mianego Boga - istoty posiadajacej w tradycji chrzescijanskiej takie atrybuty,
jak nieskonczonos¢, wszechobecnos¢, wszechwiedza — jako kochajacego ojca,
a wiec istoty uchwytnej w codziennym doswiadczeniu.

Badania nad mysleniem religijnym w kontekscie zycia codziennego wska-
zujg na skfonnos¢ ludzi religijnych do zastegpowania abstrakcyjnych pojec istot
nadprzyrodzonych pojeciami konkretnymi (Barrett, 1999). Odpowiadaja temu
konkretne wyobrazenia religijne oraz reprezentacje wizualne. Sktonnos¢ ta
prowadzi czesto do antropomorfizacii, tj. przypisywania cech ludzkich istotom
nadprzyrodzonym, przy czym do cech ludzkich nalezg zaréwno cechy fizycz-
ne, jak i psychiczne. Przykladowo istota nadprzyrodzona pojmowana jako
interlokutor wyobrazana jest jako osoba posiadajaca zdolnosci komunikacji
(np. rozumie mowe, w ktorej zwraca sie do niej wyznawca), postrzegania,
odczuwania, a zarazem wyobrazana jest jako istota fizyczna, zajmujaca miejsce
w przestrzeni, istniejagca w czasie, przybierajaca konkretng posta¢. Innymi
stowy, jest wyobrazana jako istota posiadajaca liczne ograniczenia, ktére
s3 przypisywane cielesnym osobom, ale nie sg przypisywane abstrakcyjnie
ujmowanym istotom nadprzyrodzonym. Sposéb funkcjonowania ludzkiego
umystu w trybie szybkiego przetwarzania informacji wymusza ,,ucielesnie-
nie” istoty nadprzyrodzonej, to znaczy reprezentowanie jej jako podobnej do
czlowieka istoty cielesnej.

Cialo w religii moze by¢ wreszcie przedmiotem, na ktérym skupia sie uwaga
i ktdre jest waloryzowane religijnie. Podstawg takiej waloryzacji jest generalna
postawa wobec ciata, ktéra moze przybiera¢ forme akceptacji, negacji, a tak-
ze prowadzi¢ do religijnie motywowanych i racjonalizowanych modyfikacji
ciala. Dopuszczalno$¢ modyfikacji ciata zalezy z kolei od tego, czy jest ono
postrzegane jako raz na zawsze dane, czy tez jako przeksztalcalne (LaFleur,
1998, s. 38). Cialo postrzegane jako ,dane” (przez boga, los, przypadek) jest
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przedmiotem akceptacji (lub odrzucenia), natomiast cialo przeksztalcalne
moze by¢ poddawane réznym modyfikacjom - od ¢wiczen umystowych
zmieniajacych postrzeganie ciata po gleboka ingerencje w ciato.

Uciele$nienie w religii przezywanej dotyczy nie tylko typowo religijnych
dzialan, takich jak modlitwa czy sktadanie ofiary. Religia przezywana two-
rzy si¢ i rozwija na styku religii i Zycia codziennego. Nalezg do niej zatem
religijne waloryzacje zwyczajnych, codziennych sposobéw postugiwania si¢
cialem. Termin ,,sposoby postugiwania si¢ ciatem” (fr. techniques du corps)
zaproponowany przez Marcela Maussa (2001) stanowi dobry punkt wyjscia
do badan nad formami uciele$nienia w religii przeZywanej, poniewaz oznacza
wlasnie uzywanie ciala jako narzedzia w rzeczywistosci zycia codziennego.
Mauss wymienia rozmaite techniki postugiwania si¢ wlasnym cialem w spo-
tecznosciach ludzkich; naleza do nich sposoby spania, jedzenia, poruszania
sie, komunikowania, pielegnacji itp. W przekonaniu Maussa cialo mozna
potraktowac jako najbardziej podstawowe narzedzie, ktorym postuguje si¢
czlowiek, jako przedmiot, a zarazem jako $rodek techniczny (Mauss, 2001,
s. 397). Codzienne czynnosci angazujace cialo i bedace przejawem zinterna-
lizowanych technik uzywania ciala staja si¢ religijnie znaczace z chwila, gdy
zostang religijnie zwaloryzowane. Z drugiej strony poszukiwanie religijnych
znaczen i doswiadczen w zyciu codziennym, charakterystyczne wspolczesnie
dla wielu wyznan i ruchéw chrzescijanskich, wymaga zaangazowania ciata jako
narzedzia stuzacego do indukowania poczucia rzeczywisto$ci nadprzyrodzone-
go $wiata. Cialo staje si¢ tutaj niezbednym ogniwem w tancuchu przedmiotéw
i czynnosci, ktore w codziennym doswiadczeniu religijnym interpretowane
s3 jako mediatorzy obecnosci Boga.

Nie jest przypadkiem, ze zwrot ku cielesnosci jest wyraznie widoczny
w badaniach nad religia przezywang, poniewaz to wlasnie w religii Zycia
codziennego cialo staje si¢ kluczowym narzedziem, a zarazem podmiotem
przezy¢ i dzialan. Badania takie nie powinny jednak ogranicza¢ si¢ do su-
biektywnego wymiaru uciele$nienia, poniewaz ucielesnienie jest zjawiskiem
wielowymiarowym, obejmujacym tworzenie, rozpowszechnianie i internali-
zowanie kulturowych modeli ciala, postugiwanie si¢ artefaktami, a takze pod-
leganie srodowiskowym uwarunkowaniom, ktére dziatajac na ciato, zmieniajg
sposob, w jaki religia jest przezywana. W istocie badania nad uciele$nieniem
w religii nie wprowadzaja po prostu ciata jako dodatkowego wymiaru zycia
religijnego, ale proponuja istotng zmiane perspektywy religioznawczej. Ciato
stawiane jest niejako w centrum zycia religijnego, za$ ucielesnienie dotyczy
wszystkich podstawowych wymiaréw religii.
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