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Genius loci w przestrzeni sacrum  
kościoła św. Barbary w Gliwicach

Abstract: The  article discusses the  genius loci and sacred space of St.  Barbara’s Church in Gliwice. 
The aim of the research is to determine the spirit of the place of this space. The method of document 
analysis was used, employing a first-person approach in methodological terms — mainly the contem-
plative method. The research material was collected in the space of the temple, where changes took 
place that may be reflected in the spirit of the place as well as in the sacred space itself.
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Wprowadzenie

Celem prowadzonych badań jest próba określenia, czym jest genius loci prze-
strzeni kościoła św. Barbary w Gliwicach. Poszukiwanie odpowiedzi nastąpiło po-
przez sformułowanie pytań badawczych: czym jest przestrzeń święta? Jaka jest rola 
miejsca w  przestrzeni świętej? Czym jest duch miejsca? Jaka jest rola genius loci 
w procesie poznawania miejsca? Kiedy świątynia staje się miejscem świętym? Jak 
powstają przestrzenie święte? W  jaki sposób badać miejsca i  przestrzenie święte? 
Jak ująć genius loci świątyni? W celu bardziej rzeczowego skonkretyzowania odpo-
wiedzi na powyższe pytania jako metodę badawczą zastosowano analizę dokumen-
tów — żeby uzyskać lepszą precyzję, sięgnięto po socjologię wizualną, korzystając 
z  perspektywy pierwszoosobowej. Publikacja rozpoczyna się opisem przestrzeni 
jako wytworu kultury. Następnie przedstawiona jest rola miejsca w przestrzeni i jej  
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związek z genius loci — wraz z definicją ducha miejsca. Kolejna część dotyczy miej-
sca i  przestrzeni świętej jako świątyni, aby bezpośrednio po omówieniu założeń 
metodologicznych dokonać analizy przestrzeni świętej i  ducha miejsca kościoła 
św. Barbary w Gliwicach. Zakończenie artykułu jest próbą odpowiedzi na postawio-
ne pytania badawcze oraz wskazania dalszych perspektyw badawczych genius loci 
i przestrzeni świętej.

Przestrzeń jako wytwór kultury

Podobnie jak czas, tak i przestrzeń jako punkt odniesienia określa wydarzenia 
w  rzeczywistości (Heidegger, 2007a, s.  193—196). Ich połączenie pozwala odna-
leźć się jednostce w  świecie (Heidegger, 1999, s.  22—23). W  perspektywie religij-
nej, przede wszystkim liturgicznej, to połączenie odnosi się do innego wymiaru 
doświadczania rzeczywistości (Rappaport, 2007, s. 285—286). Warto zauważyć, że 
przestrzeń jest bardziej samodzielna niż czas (Heidegger, 2009, s.  266—267). Jed-
nakże to, co otacza człowieka, nie ma pierwotnego sensu  — jest konstytuowane 
przez ludzką percepcję w  otoczeniu (Heidegger, 2004, s.  85). Jakość przestrzeni, 
w której znajduje się człowiek, jest determinowana spełnianiem potrzeb ludzi tam 
przebywających (Zając, 2010, s. 47—53). Człowiek poprzez doświadczanie określa 
swój stosunek do rzeczy położonych w danej przestrzeni, wydzielając z niej to, co 
jest dla niego interesujące — przestrzeń jest czymś uprzednim wobec części, które 
potencjalnie mogłyby być z niej wyodrębnione (Merleau-Ponty, 2001, s. 265—264).

Powstawanie relacji człowieka z przestrzenią doprowadza go do oswojenia z nią,  
tak aby stała się dla niego czymś przydatnym i użytecznym. Innymi słowy, dochodzi  
do humanizacji przestrzeni poprzez wyznaczenie granic, wartości i  jej znaczenia 
(Dziuban, 2014, s. 170—171). Przestrzeń jest wytworem kultury, a konkretne uwa-
runkowania określają jej wartość dla danej społeczności (Jałowiecki, 2010, s. 104). 
W życiu codziennym człowiek dostrzega różne sfery rzeczywistości, które jawią mu 
się jako składowe świata. Poruszanie się między tymi składowymi pozwala doświad-
czać różnic między nimi (Berger, Luckmann, 2010, s. 34). Różnice pomiędzy danymi 
przestrzeniami sprawiają, że jednostka w niektórych woli przebywać bardziej, a w in-
nych mniej — co wpływa też na większą skłonność i sprawność do zmiany otoczenia. 
Dlatego ważne jest, jak człowiek odbiera daną przestrzeń, ponieważ to doprowadza 
do sytuacji, że staje się ona dla niego miejscem — czyli przestrzenią o szczególnym 
znaczeniu. Ten konkretny obszar w przestrzeni nabiera wtedy wartości, która ma 
treść duchową; dochodzi do zharmonizowanego współistnienia (Buczyńska-Gare-
wicz, 2006, s. 36) — jednostka chce jakoby czuć przestrzeń i identyfikować się z nią. 
W  tej sytuacji mamy do czynienia z  ulokowaniem  — udomowieniem  — miejsca 
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w przestrzeni; można je odnaleźć poprzez kulturę (Glinkowski, 2008, s. 75). Innymi 
słowy, miejsce jest przestrzenią, którą człowiek chce niejako zamieszkiwać w mo-
mencie przebywania, budując w jej konkretnym punkcie najbardziej odpowiednie 
relacje z otoczeniem (Heidegger, 2007b, s. 139—141).

Fot. 1. Kruchta kościoła św. Barbary w Gliwicach (fot. D. Lasota)

Rola miejsca w przestrzeni

Według Marii Lewickiej miejsce najczęściej określa się za pomocą ujęcia jego 
koncentryczności, niepowtarzalności (posiadanie genius loci), wyodrębnienia,  
historyczności, zachęcania do spoczynku i  autentyzmu (Lewicka, 2012, s.  41). 
Chcąc ustalić, czym jest miejsce, trzeba podejść do niego jak do wartości, a następ-
nie spróbować je zrozumieć (Madurowicz, 2002, s. 22).

Waloryzacja przestrzeni może doprowadzić do sytuacji, w  której wartościowa 
przestrzeń jest uznawana przez konkretne jednostki za miejsce wyjątkowe — cza-
sem wręcz święte. Mamy wtedy do czynienia z odczuwaniem ducha konkretnego 
miejsca (Madurowicz, 2007, s.  109). Aspekt kulturowy dookreśla, czy dana jed-
nostka patrzy na wybraną przestrzeń z perspektywy sacrum czy profanum. Jednak 
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z  historycznego punktu widzenia każda kultura zawierała w  sobie jakiś aspekt 
religijny (Ruman, 2015, s.  133). W  ludzkiej percepcji przestrzenie święte wydają 
się „czymś wystającym” z  codzienności  — mogą uchodzić wręcz za przestrzenie 
o charakterze kosmicznym (Berger, 2005, s. 57—58). Przestrzenie, które są miejsca-
mi kultu, mogą nawet ulec zniszczeniu, jednak duch miejsca w ludzkim odczuciu 
może tam pozostać (Królikowski, 2011, s. 31—32) — mimo że nawet obiekt będący 
ruiną jest wymazywany z  semiosfery przeciętnego użytkownika przestrzeni (Nie-
szczerzewska, 2018, s. 137—138).

Spojrzenie na przestrzeń może ułatwić podzielenie jej na dwie kategorie:  
fizyczną i symboliczną. Pierwsza jest tym, co fizyczne, czyli tym, co generuje nasze 
pierwsze wrażenie; druga zaś jest tym, co symboliczne, czyli wyrazem aktywności 
ludzkiej — to pomost między jednostką a  jej środowiskiem (Majer, Starosta, red., 
2004, s. 101). Dopełnieniem miejsca są interakcje, które się w nim odbywają (Auge, 
2012, s. 52). Człowiek odczuwa specyficzną aurę danego miejsca — zwaną duchem 
miejsca — która pobudza emocje i angażuje intelekt, przez co staje się ono dla niego 
wartościowe (Dąbrowska-Budziło, 2011, s. 229).

Genius loci

Istnieją trudności z  konkretyzacją, czym jest duch miejsca. Według Bogdana 
Jałowieckiego „genius loci nie jest kategorią naukową i nie ma żadnego empiryczne-
go dowodu, który by jednoznacznie potwierdził, że nad danym miejscem unosi się  
dobry duch. Nie ma dowodu, ale większość ludzi w tych szczególnych miejscach jego 
obecność odczuwa” (Jałowiecki, 2009, s. 10). Skoro genius loci nie jest kategorią na-
ukową, a jednak takie pojęcie funkcjonuje w przestrzeni nauk społecznych, to moż-
liwe, że odczucia wyżej wspomnianych przez Jałowieckiego ludzi nie zostały jeszcze 
przeanalizowane i  metodologicznie opracowane przez środowisko akademickie. 
Mimo to wydaje się wątpliwe, aby osoby mówiące o swoich odczuciach dotyczących 
ich relacji z przestrzenią opowiadały o przeżyciach nadprzyrodzonych wykraczają-
cych poza ludzkie pojęcie lub wręcz oderwanych od rzeczywistości — jest to raczej 
informacja odnosząca się do własnego doświadczania danego miejsca. Nie ozna-
cza to zarazem, że uczucia związane z danym miejscem — pobudzone przez genius 
loci — są obojętne w sferze religijnej, podczas indywidualnej praktyki wyznawców 
konkretnej wspólnoty. Człowiek poprzez swoje uczucia otrzymuje informacje trak-
tujące o przestrzeni — niektóre miejsca wzbudzają te same odczucia u różnych lu-
dzi, co sprawia, że możemy mówić o uprzedmiotowieniu uczuć w przestrzeni, co 
z  kolei prowadzi do ukonstytuowania kategorii ducha w  przypadku konkretnego 
miejsca (Schmitz, 2015, s. 121—158).
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Fot. 2. Nawa główna kościoła św. Barbary w Gliwicach (fot. D. Lasota)

Genius loci staje się polem poszukiwania tożsamości i identyfikacji z miejscem 
(Przybylska, 2014, s.  49). Fakt, że człowiek nie żyje tylko w  świecie fizycznym, 
a  ludzkie doświadczenie jest splątane siecią symboli, spycha percepcję jako takiej 
fizyczności na drugi plan (Cassirer, 2017, s. 47—48). Język intelektu łączy się tutaj 
z  językiem emocjonalnym, przez co uwidacznia się pełniejszy obraz świata (Mu-
sioł, 2020, s.  60—61). Traktowanie genius loci jako metafory ontologicznej może 
pomóc w opisie i zrozumieniu fenomenu konkretnych miejsc, gdzie przecinają się 
interdyscyplinarne spojrzenia na daną przestrzeń (Rewers, 2007, s. 16—18). To, co 
jawi się jako możliwe, pozwala ujmować się jako określona treść (Augustyn, 2003, 
s. 109—110).

Możemy charakteryzować i nazywać nieodkryte elementy świata, tym bardziej, 
gdy mamy na uwadze złożoność relacji pomiędzy człowiekiem i miejscem (Rewers, 
2010, s.  97). Genius loci pozwala opisywać przestrzeń jako miejsce, dzięki czemu 
można zaobserwować proces umiejscawiania się miejsca w  przestrzeni (Sławek, 
2007b, s.  85—88). Innymi słowy, genius loci nadaje miejscu swój własny charak-
ter (Norberg-Schulz, 2000, s. 27). Duch miejsca przyciąga człowieka do wybranego 
punktu w przestrzeni, przez co staje się on dla jednostki interesujący. Kiedy człowiek  
doświadcza w wyjątkowy sposób danej przestrzeni, która zyskuje status jego części — 
jako coś, co okazuje się mu bliskie — dochodzi do poczucia łączności z miejscem 
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(Sławek, 2007a, s. 67). Dokonanie umiejscowienia elementów przestrzeni zachodzi 
poprzez dobrowolną chęć odkrywania otoczenia (Sartre, 2007, s. 616—622), przy 
czym dobrowolność ludzkiego działania musi być zainicjowana przez bodziec ze-
wnętrzny, który rozpocznie chęć umiejscawiania.

Najprościej rzecz ujmując, genius loci jest sposobem ujęcia relacji, które realizu-
ją się pomiędzy człowiekiem a przestrzenią, w wyniku czego przestrzeń jest okreś
lana przez jednostkę jako miejsce. Duch miejsca to wszystkie okoliczności, które 
wchodzą w  reakcje z  umysłem i  emocjami człowieka, poprzez poczucie wyjątko-
wości, szczególności, niepowtarzalności i unikalności w odniesieniu przestrzennym. 
Mogą występować podobieństwa w odczuwaniu ducha konkretnych miejsc, jednak 
nie będziemy mogli mówić o  identyczności przeżyć określanych jako genius loci.

Rola genius loci w procesie poznawania miejsca

Warto zastanowić się, jaka jest relacja pomiędzy duchem miejsca a  ewentual-
nymi zmianami w  przestrzeni  — czy wtedy wciąż będzie tym samym miejscem? 
Zadane pytanie staje się zasadne w przypadku przestrzeni świętych w chwili, gdy 
świątynia określonego wyznania zostaje przejęta przez inną społeczność — wyka-
zującą się inną duchowością — której wierzenia są odmienne, i jest to widoczne już 
na poziomie zmian w przestrzeni przeznaczonej do sprawowania konkretnego rytu 
celebracji. Ważna jest przy tym również treść odprawianych rytuałów, ponieważ jest 
ona łącznikiem między ludźmi a światopoglądem grupy (Kurtz, 2008, s. 805—806).

Charakter danej grupy może też być określany przez jej wyznanie. Katolicyzm 
jest bardziej kolektywistyczny niż denominacje chrześcijańskie, które cechują się 
indywidualizmem (Trompenaars, Hampden-Turner, 2002, s.  72). Proces wtórnej 
sakralizacji lub współdzielenia świątyń przez różne wyznania nie jest zjawiskiem 
nowym (Klima, 2011, s.  69—78). Warto jednak zauważyć, że poświęca się temu 
mało uwagi, zwłaszcza w kontekście przeżyć religijnych i religijności grupy, ponie-
waż przestrzeń sacrum kryje w sobie treść, która jest przeznaczona dla określonej 
społeczności. Symbolika zawarta w takiej przestrzeni musi być czytelna, aby ludzie 
w  niej przebywający mogli doświadczyć transcendencji (Schutz, 2008, s.  93—95). 
Przejście ze świata codziennego do perspektywy „świata na wyższym poziomie” 
musi odbywać się świadomie i wymaga zaangażowania (Abrahams, 2011, s. 77—80). 
Wewnętrzne odczuwanie świętości nie jest w człowieku samodzielne, wchodzi ono 
w relacje z innymi aspektami rzeczywistości. Na ocenę tego, co jest święte, wpływa-
ją czynniki egzogenne i endogenne (Socha, 2010, s. 272—273). Jeśli jednostka nie 
poddała wcześniej refleksji swoich wewnętrznych odczuć, to odczucia zewnętrzne 
mogą być kluczowe w  procesie ujmowania sacrum. Warto przyjrzeć się duchowi 
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miejsca takiej świątyni, aby móc poznać sposób funkcjonowania resakralizowanej 
przestrzeni.

Na terenie Górnego Śląska można znaleźć obiekty sakralne, w  których zaszła 
zmiana użytkowników przestrzeni, a co za tym idzie — wraz z pojawieniem się lu-
dzi z innego wyznania doszło też do zmiany duchowości. Do takich świątyń należy 
kościół pw. św. Barbary w Gliwicach, przy którym działa Rzymskokatolicka Parafia 
Wojskowa1. Sytuacja tej świątyni wydaje się podwójnie szczególna, ponieważ poza 
aspektem przestrzennym, o którym wspomniano wyżej, obecnym użytkownikiem 
przestrzeni jest Parafia Wojskowa, która nie jest powszechnym typem jednostki 
kościelnej funkcjonującym w ramach Kościoła diecezjalnego — parafie tego typu 
mają osobną strukturę i podlegają Ordynariatowi Polowemu.

Świątynia jako miejsce święte

Pierwotnie kościół św. Barbary został wybudowany jako świątynia dla wspólno-
ty ewangelickiej i służył jej do 1945 roku, następnie został przejęty przez wspólnotę 
katolicką2. Za fundament tego typu przestrzeni przyjmuje się podział na sferę sac-
rum i profanum (Jędrzejczyk, 2004, s. 125). Człowiek uznaje dane miejsce za święte 
poprzez wyjątkowość, jaka łączy go z przestrzenią, w której ono się znajduje (Przy-
bylska, 2005, s. 383). Miejsce święte zostaje wyodrębnione z codzienności, a jego ar-
chitektura stwarza ramy przestrzeni znaczącej dla człowieka (Porębski, 1986, s. 58).

W każdej religii przestrzeń święta kształtuje się zgodnie z wymaganiami treści 
wiary, jak również strukturą praktyk religijnych (Widengren, 2008, s. 364). Archi-
tektura i  sztuka oraz symbole i  sprzęty zgromadzone w  świątyni przekazują wier-
nym praktykę i misterium ich wiary (Tuan, 1987, s. 147—149). Odczytywanie sen-
su symboliki religijnej jest związane z symbolami wskazującymi na treści, którymi 
jako takie same stać się nie mogą (Springer, 1996, s. 203). Świętość objawia się czło-
wiekowi w znakach, które są przypomnieniem czegoś już mu znanego, dlatego musi 
on posiadać zdolność odpowiedniego widzenia, przekazywaną poprzez nabywanie 
wiedzy religijnej (Otto, 1999, s. 165—167). Właściwym przekazicielem jest sztuka, 
która umożliwia dojście do wartości sakralnych, a jednocześnie może doprowadzić 
do profanacji, jeśli treści uznawane za święte będzie opisywać w  nieodpowiedni 
sposób (Grzegorczyk, 2010, s. 74). Miejsca święte odkrywa się poprzez przekształ-
cenie w ludzkiej percepcji przestrzeni świeckiej w świętą (Eliade, 2020, s. 395—396). 

1	 Zob. http://parafiawojskowagliwice.pl [dostęp: 10.06.2024].
2	 Zob. https://www.slaskie.travel/poi/3655/kosciol-garnizonowy-pw-sw-barbary-w-gliwicach [do- 

stęp: 10.06.2024].

http://parafiawojskowagliwice.pl
https://www.slaskie.travel/poi/3655/kosciol-garnizonowy-pw-sw-barbary-w-gliwicach
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Sacrum staje się w przestrzeni profanum „środkiem świata” — punktem odniesie-
nia dla codzienności. Świętość jest jakby konstruowana przez znaki i  symbole za-
warte w świątyniach — w architekturze i w sztuce (Eliade, 2022a, s. 77—78). Czło-
wiek sam określa swój środek świata, punkt dla niego wartościowy — święty (Eliade, 
2022b, s. 41). Miejsce wybrane na środek ma za zadanie połączyć człowieka z trans-
cendencją (Rega, 2001, s. 143). Innymi słowy, człowiek konsekruje przestrzeń, aby 
przeznaczyć ją do kultu. Dochodzi do waloryzacji przestrzeni poprzez zoriento-
wanie jej jako innej niż przestrzeń profanum — przestrzeń codzienną (Bramorski, 
2003, s. 37—38). Chcąc zdefiniować, czym jest sacrum, należy zrobić to w obrębie 
kultury, w ramach której ono funkcjonuje. Symbole i znaki przekazują treści wska-
zujące na to, co dla danej społeczności jest święte (Czarnowski, 1956a, s. 150—151).

Miejsce sprawowania rytuału jest połączone z wybraną wspólnotą poprzez spo-
łeczny charakter podejmowanych działań — ujmowanie faktów religijnych pozwala 
nam uchwycić sferę sacrum (Czarnowski, 1956b, s.  238). Zdarza się, że niektóre 
osoby mieszkają w miejscach świętych i wykonują w nich rytuały do tych miejsc 
przypisane — wtedy tacy ludzie mogą być w opinii społecznej uważani za świętych 
(Czarnowski, 1956c, s. 23).

Według Stefana Czarnowskiego przestrzeń sacrum jest wyraźnie zaznaczona 
przez okalającą ją granicę — osoba wchodząca do przestrzeni świętej sakralizuje się, 
a osoba wychodząca desakralizuje. Przestrzeń święta jawi się tutaj jako wyłączona ze 
świata — otoczone murem siedlisko kultu. Takie pojmowanie rzeczywistości wpro-
wadza w nowy wymiar, sacrum samo w sobie wydaje się światem-kosmosem, gdzie 
toczy się życie religijne od centrum przestrzeni aż po jej granice. Centrum i grani-
ce najbardziej pozwalają doświadczyć epifanii, przestrzeń pomiędzy ma charakter 
koncentryczny — czym dalej od centrum, tym słabiej odczuwane jest sacrum (Czar-
nowski, 1956d, s. 222—232). Taki podział przestrzeni umożliwia spojrzenie na sferę 
sacrum przez pryzmat funkcji, jakie spełnia wobec swoich użytkowników: odręb-
ność i niepodzielność grupy oraz organizację życia religijnego (Ciupak, 2008, s. 189).

Konstytuowanie się miejsca świętego  
w przestrzeni świątyni

Metafora genius loci zakłada ciągłość, dziedzictwo i tradycję miejsca (Dymnicka, 
2017, s.  38). Czy wraz ze zmianą wspólnoty religijnej w  danym miejscu świętym 
dochodzi do zmiany ducha miejsca? Również ludzie przyznają charakter miejscu, 
a sposób użytkowania budowli sakralnej może nadawać jej dodatkowe znaczenie (Ja-
łowiecki, 2012, s. 25). Podłoże wiary człowieka jest ulokowane w tradycji i objawie-
niu, czyli w historyczności religii i jej doświadczeniu (Heidegger, 2002, s. 318—319).
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Fot. 3. Prezbiterium kościoła św. Barbary w Gliwicach (fot. D. Lasota)

Reorganizacja wystroju świątyni może doprowadzić do przekształceń w odczu-
waniu sfery sacrum — szczególnie jeśli różne wyznania inaczej określają swoje cen-
trum przestrzeni sprawowania kultu. Zmiana centrum jest istotna, jego wyznacze-
nie jest fundamentalne dla ukonstytuowania heterogeniczności świata w przestrzeni 
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sacrum. To właśnie wraz z  odstąpieniem od relatywizmu percepcji przestrzeni 
oddziela się sferę sacrum od profanum (Madurowicz, 2004, s. 97). Dochodzi tutaj 
do wyodrębnienia kultu od codzienności (Możdżyński, 2011, s. 223). Problem ten 
wydaje się istotny z perspektywy współczesnej wiary religijnej, której interpretacje 
społeczne odbiegają od kultu, doktryny i  organizacji (Mielicka-Pawłowska, 2016, 
s. 201). Jedynie jednostki świadome swej ograniczoności względem absolutu pogłę-
biają swoją wiedzę religijną (Tokarski, 2006, s. 98). Powoli zarysowuje się dychoto-
mia: eksperci od świętości i  ludzie świeccy (Luckmann, 2006, s. 104—105). Trans-
cendencja prowadząca do sacrum staje niejako w opozycji do świata codziennego. 
Znika naturalna możliwość komunikacji z  sacrum (Mandes, 2016, s.  186—187). 
Kościół jako miejsce to sfera sacrum umożliwiająca człowiekowi wyrażanie i prak-
tykowanie swojej religijności.

Miejsce poprzez swoją symbolikę przekazuje wartości i  tradycje przynależnej 
do niego grupy (Muszyńska, 2012, s. 49—50). Religijność grupy staje się wzorem 
dla pobożności indywidualnej jej członków (Świątkiewicz, 2021, s. 83). Religia, jako 
system powiązanych ze sobą wierzeń i  praktyk odnoszących się do rzeczy świę-
tych, w swoich głównych przejawach ma charakter wspólnotowy (Durkheim, 2010, 
s. 38—39). Sam rytuał — będący zbiorem znaków — jest interakcją z sacrum, za 
pośrednictwem której ujawniają się przekonania religijne danej grupy (McGuire, 
2012, s. 51).

Każdy rytuał jest związany z  jakimś usakralizowanym miejscem, w  którym 
się go sprawuje. Do działań dochodzi w  dwóch kierunkach. Pierwszy z  nich 
dotyczy sytuacji, gdy rytuał odbywa się w  danym miejscu, bo jest ono świę-
te i  uświęca uczestników kultu, a  w  przypadku drugiego miejsce staje się święte 
przez to, że w  nim właśnie jest sprawowany rytuał (Eller, 2012, s.  252). Można 
zauważyć proces wyłączania czegoś lub kogoś z  jednej sfery i  włączania do dru-
giej. Ryty związane z  inicjacją członka grupy mają na celu wyciągnięcie go z pro-
fanum i  inkorporowanie do sacrum (Eliade, 1997, s.  168—169). Poprzez obrzęd 
wtajemniczenia dokonuje się wewnętrzna przemiana osoby, która jako upoważ-
niona do uświęcania się zostaje włączona do wspólnoty innych wtajemniczonych  
(Broniek, 2009, s.  244—245). Mimo braku zewnętrznych oznak przemiany dana 
osoba jest kimś innym, ponieważ zmieniła się jej przynależność, i co za tym idzie, 
jej jestestwo konstytuuje się na nowo. To, co zostanie zaliczone do rzeczy świę-
tych, jest zależne od kultury, w ramach której funkcjonuje dana grupa (Auge, 2010, 
s.  23—24). Wyodrębnienie czegoś z  codzienności umożliwia sakralizację, co sta-
nowi jednoczesne zamykanie się na sferę profanum (Alexander, 2010, s.  126—
127). To, co jest definiowane jako sacrum, może wykraczać poza ramy określane 
przez poszczególne religie już istniejące i  zinstytucjonalizowane (Hervieu-Leger,  
2007, s. 72—75).
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Socjologia wizualna jako narzędzie  
w analizie dokumentów —  
perspektywa pierwszoosobowa

Określenie tego, co zostanie zaliczone do sacrum, a  co do profanum, może 
mieć fundament w orientacji na wartości i w doświadczeniu człowieka (Piwowarski, 
1996, s. 177—178). Obecnie znaczącą rolę odgrywa obraz, oglądanie jest bardziej 
popularne niż czytanie (Sztompka, 2021, s.  808—809). Percepcja otaczającej jed-
nostkę przestrzeni wydaje się interesująca jako jedno ze źródeł życiowych inspiracji. 
Przestrzeń święta jest nacechowana symbolami, przez co do analizy jej właściwości 
można posłużyć się socjologią wizualną, ponieważ jest ona odpowiednim narzę-
dziem do badania tego typu przestrzeni (Sztompka, 2006, s. 19—42). Inne metody 
badawcze wydają się niewystarczające, w związku z czym zasadne jest poszukiwanie 
nowych sposobów ujęcia doświadczenia religijnego, jak również poznania miejsca 
jego realizacji (Mariański, 2025, s. 213).

Analiza materiałów wizualnych pozwala na zbadanie tematu z  perspektywy 
możliwości zauważenia czegoś, co byłoby niedostrzegalne, gdyby w proces zbiera-
nia danych do badań był zaangażowany język (Banks, 2013, s.  191). Interesujący 
staje się tutaj aspekt życia codziennego, próba dostrzeżenia czegoś, co jest widoczne, 
ale niedostrzegane (Garfinkel, 2007, s. 52—53). Przy konkretyzacji przedmiotu ma-
teriału wizualnego (Collier Jr., Collier, 2012, s. 712—716) należy zwrócić uwagę, że 
jest nim sama przestrzeń święta. Sfera sacrum, sama w sobie jako miejsce o szcze-
gólnej wartości, może mieć związek z religijnością jej użytkowników (Sennett, 1996, 
s. 252). Jednak częste przebywanie w  tej przestrzeni może z czasem doprowadzić 
do poczucia oczywistości (Silverman, 2007, s.  223—226). Jej stali bywalcy mogą 
ulegać rutynie i  tym samym nie poddawać refleksji przestrzeni w  swojej codzien-
ności (Matysek-Imielińska, 2012, s. 16). Analiza dokumentów wizualnych została 
podjęta z  perspektywy użytkownika przestrzeni  — będącego zarazem jej bada-
czem — który prowadzi jej obserwacje, ponieważ zebrane fotografie mają posłużyć  
odtworzeniu ducha miejsca.

Materiał wizualny został zebrany przez dwie osoby — mężczyznę i kobietę, któ-
rzy sporządzili taką samą liczbę fotografii. Łącznie wykonano 60 zdjęć. Wykonawcy 
fotografii nie tyle przykładali się do wizualnych walorów robionych zdjęć, co próbo-
wali profesjonalnie wcielić się w rolę obserwatora, jako badacza społecznego (Schutz, 
1984, s.  166—167). Sposobność wykonywania zdjęć była ograniczona czasowo, 
ponieważ dostęp do pełnej przestrzeni świątyni jest możliwy jedynie pół godziny 
przed rozpoczęciem nabożeństwa. Fotografie realizowano w  niedziele, gdy msze 
święte są odprawiane jedna po drugiej (tj. o 10:00 i 11:30), dzięki czemu czas reje-
stracji fotograficznej został wydłużony do 45 minut, ponieważ tyle wynosiła prze-
rwa między nabożeństwami, która pozwalała na fotografowanie bez przeszkadzania 
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wiernym podczas prywatnych praktyk dewocyjnych. Zbieranie materiału do badań 
zostało poprzedzone zwiadem terenowym i  pilotażem narzędzia badawczego, co 
umożliwiło sprawną realizację zdjęć w  wyżej wspomnianym zakresie czasowym. 
Celem takiego planu było uszanowanie praktyk i  prywatności użytkowników ba-
danej przestrzeni (Pink, 2009, s. 63). Dobór fotografowanych elementów był oparty 
na emocjach wywoływanych konkretnymi miejscami w  przestrzeni. Autoanaliza 
emocji nie może być źródłem danych, ale może pomóc przy zapewnieniu kryte-
rium rzetelności i trafności (Konecki, 2000, s. 154—155). Świadomość własnych od-
czuć podczas obserwacji przestrzeni wyodrębnionych granicami pozwala poszerzyć 
perspektywę prowadzonych badań (Konecki, 2021, s. 19). Analiza pierwszoosobo-
wa ma tutaj ułatwić dostrzeżenie różnic pomiędzy przestrzenią (światem) sacrum 
a  profanum. Wykonywaniu fotografii towarzyszyła atmosfera otwartości na prze-
strzeń, aby nie przeoczyć potencjalnie interesujących danych wizualnych (Charmaz, 
2009, s. 33). Zarazem pamiętano o uważnym i krytycznym podejściu do zbieranego 
materiału, aby bezrefleksyjne gromadzenie danych nie doprowadziło do pominięcia 
kluczowych treści (Glaser, Strauss, 2009, s. 142).

Specyfika prowadzonych badań wymagała nadania im charakteru kontem-
placyjnego. Autor, poza analizą zebranego materiału  — który jest zarazem cyfro-
wym zapisem obserwacji — poddawał autoanalizie samego siebie jako użytkowni-
ka przestrzeni. Badania kontemplacyjne pozwalają rozpoznać i  zrozumieć proces 
powstawania relacji pomiędzy człowiekiem a przestrzenią, ponieważ perspektywa 
pierwszoosobowa umożliwia dokładne śledzenie wszystkich czynności badacza, 
który utożsamia się z  badanym (Konecki, 2024, s.  18—19). Zebrane dane wizu-
alne stały się inspiracją do utworzenia odpowiednich kategorii (Konecki, 2012, 
s.  14). Analiza materiału wizualnego została oparta na wyznaczonych odpowied-
nio kategoriach (Angrosini, 2009, s.  133—135): katolickiej przestrzeni sacrum, 
pozostałości ewangelickiego sacrum, świeckim sacrum i  profanum. Zdjęcia pod-
dano analizie, w której głównym kryterium było spojrzenie przez pryzmat zaznane- 
go w  badanej przestrzeni ducha miejsca. Kategorię świeckiego sacrum wyodręb-
niono z kategorii profanum w trakcie prowadzonej analizy, ponieważ w przestrzeni 
świętej pojawiły się miejsca o charakterze patriotycznym, a nie sakralnym. Mamy 
tutaj do czynienia z  kreacją miejsca świętego, która jest motywowana szczegól-
nym doświadczeniem historycznym grupy użytkującej przestrzeń (Dziewierski, 
2008, s.  12—13). Na potrzeby badania skonstruowano tabelę zawierającą sześć 
kolumn, która poza wyżej wymienionymi kategoriami uwzględnia także opis 
emocji towarzyszących badaczowi podczas nasycania powstałych kategorii przy 
analizie poszczególnych fotografii. Fragment tabeli został zamieszczony poniżej  
(zob. tabela 1).
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Tabela   1

Kategorie przestrzeni świątyni

Zdjęcie Emocje
Katolicka przestrzeń 

sacrum

Pozostałości  
ewangelickiego 

sacrum

Świeckie  
sacrum

Profanum

Fot. 1 złość,  
oburzenie, 
wstręt,  
rozczarowanie,
smutek

krata oddzielająca nawę 
główną wraz z  wejściem 
do świątyni sprawia wra- 
żenie bramy, poprzez  
którą można przejść ze  
sfery profanum do sfe-
ry sacrum; na końcu 
nawy widać prezbiterium, 
gdzie uwagę zwraca ma-
jestatyczna część wystro- 
ju przedsoborowego; ele-
menty posoborowe nie są 
widoczne, gubią się jako 
detale

sufit przedsion-
ka nawiązuje do 
stylu ewangelic- 
kiego

dwa sztandary  
wojskowe zwi-
sają w nawie 
głównej

posadzka typu „sal-
ceson” sprawia wra-
żenie, jakby miało się 
wejść do holu szkoły 
podstawowej wybu-
dowanej w  PRL-u; 
zielone kłódki pozo-
stawione na kracie 
w  widocznym miej-
scu;
świątynia wydaje się 
zaniedbana

Fot. 2 przyjemność, 
fascynacja, 
spokój, złość, 
smutek

wyeksponowanie po-
przez dodatkowe oświet-
lenie ołtarza przedso-
borowego; polichromie, 
witraże; niezadbane ele- 
menty wystroju posobo- 
rowego; wystrój niezgod-
ny z OWMR (np. świece)

balkony flagi wojskowe; 
w prezbiterium 
na antependium  
bezpośrednio 
pod tabernaku
lum jest umiesz- 
czone wojskowe 
godło państwo-
we; jest równie 
dobrze oświet-
lone jak taber-
nakulum

 —

Fot. 3 zaskoczenie, 
oburzenie, 
złość, wstręt, 
smutek

świetlne wyeksponowa-
nie ołtarza przedsobo-
rowego; witraże, wota, 
wieczne lampki; tandeta 
wystroju soborowego; 
zafałszowanie znaków 
i brak funkcjonalności

 — godło w  ante-
pedium

kaloryfery i  rzutnik 
nie współgrają z wy-
strojem; fałszywe 
świece i paschał

Fot. 4 zażenowanie szkaradny konfesjonał; 
komunistyczna podłoga; 
stacje drogi krzyżowej

 —  — na filarze jest umiesz- 
czony zegar ścienny, 
który swoją tarczą 
jest zwrócony ku 
prezbiterium; usytu- 
owanie zegara jest 
dyskretne, wierni, sie- 
dząc w  ławkach, nie 
widzą go

Fot. 5 zagubienie szpetna posadzka  — mauzoleum 
patriotyczne

kaloryfer

Ź r ó d ł o: opracowanie własne.
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Próba ujęcia genius loci kościoła św. Barbary w Gliwicach

Badana świątynia od samego początku wydawała się specyficzna — wykonawcy 
zdjęć czuli się w niej nieswojo zarówno w dniu realizacji fotografii, jak i przy po-
przednich pobytach w tej przestrzeni podczas zapoznawania się z jej jakością. Do-
datkowo, próbując uchwycić jej genius loci, zauważono, że socjologia wizualna ma 
też swoje niedoskonałości, ponieważ nie daje możliwości zarejestrowania zapachu 
miejsca, co utrudnia pełniejsze zapoznanie się z badaną przestrzenią. W tym przy-
padku nie był to jednak problem szczególnej wagi, ponieważ zbierający dane pod-
czas wszystkich swoich wizyt nie odczuli żadnych zapachów — pod tym względem 
przestrzeń wydała się wręcz jałowa.

Początkowo dziwne odczucia doznawane w  przestrzeni świątyni tłumaczono 
tym, że jest to kościół poewangelicki  — dlatego też poza typowymi kategoriami 
sacrum i  profanum wyszczególniono kategorię dotyczącą pozostałości ewange-
lickiego sacrum, ponieważ uznano, że warto sprawdzić, czy jakieś elementy prze-
strzenne pozostawione przez poprzednich użytkowników świątyni mogą wpływać 
na przeżycia religijne obecnych. Jak już wspomniano, wstępna analiza fotografii do-
prowadziła do ukonstytuowania czwartej kategorii — świeckiego sacrum. Czwarta 
kategoria wydaje się najbardziej jednoznaczna i widoczna, co sprawiało wrażenie, 
że to nie ewangelicka przeszłość, ale specyficzna funkcja, jaką pełni ta świątynia — 
mieści się w niej parafia wojskowa — sprawia, że mamy do czynienia z dosyć osob-
liwym duchem miejsca. Podczas procesu nasycania kategorii okazało się, że trzecia 
i czwarta kategoria są najprostsze do ujęcia. Problem pojawił się z dwoma pierwszy-
mi: sacrum i profanum. Granica między tym, co święte, i tym, co świeckie, jest bo-
wiem w tej świątyni płynna, a momentami wręcz przeciwnie — niektóre elementy 
świadczyły o dziwnym duchowym skostnieniu, które w połączeniu z mieszaniem 
sfer sacrum i profanum wydawały się czymś paradoksalnym.

Pierwsza kategoria: katolicka przestrzeń sacrum, musiała zostać rozbita na dwie 
podkategorie: katolicką przestrzeń sacrum przedsoborowego i katolicką przestrzeń 
sacrum posoborowego. Kryterium podziału na te subkategorie to reforma liturgii 
z  drugiej połowy XX  wieku, która była skutkiem Soboru Watykańskiego  II. Nie 
mamy tutaj do czynienia z dwoma przestrzeniami sacrum, które funkcjonują koło 
siebie, lecz z  jedną przestrzenią, na którą tak jakby nałożono drugą — są to dwie 
warstwy tej samej przestrzeni; można powiedzieć, że starsza i  nowsza albo dolna 
i  górna. Warstwa przedsoborowa składa się z  elementów, które zostały zainstalo-
wane w  świątyni, gdy przestała być miejscem sacrum dla ewangelików, a  przejęli 
ją katolicy. Części tej warstwy, które nie uległy zmianie i wyraźnym modyfikacjom  
z racji reformy soborowej, charakteryzują się dbałością wykonania, a także najlepszym 
wyeksponowaniem w przestrzeni i widać, że są jej najbardziej zadbanymi obiektami. 
Do tej subkategorii zaliczymy: przedsoborowy ołtarz główny, ołtarze boczne, witraże 
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oraz stacje drogi krzyżowej. Druga warstwa — posoborowa — to wszystkie elemen-
ty, które pojawiły się jako skutek reformy Soboru Watykańskiego II. W ogólnej cha-
rakterystyce można zauważyć, że jest to warstwa niespójna, momentami wewnętrz-
nie sprzeczna, ponieważ ujawnia się problem ze znalezieniem sakralności w sacrum.

Fot. 4. Nawa boczna kościoła św. Barbary w Gliwicach (fot. D. Lasota)

Wspomniane komplikacje wprowadzają potrzebę kolejnego podziału na war-
stwy: zadbaną i  niezadbaną  — równie dobrze można by użyć określeń: sacrum 
i  profanum. Zadbana to ta, w  której po umieszczeniu jakiegoś elementu do prze-
strzeni dba się o  niego i  wykorzystuje zgodnie z  jego funkcją. Niezadbana to te 
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elementy, które pasują bardziej do przestrzeni profanicznej niż świętej, a mimo to 
zostały wyeksponowane jako sakralne — jednak wizualnie gryzą się ze sferą sacrum 
i bliżej im do pojęć klasyfikujących brzydotę niż piękno.

Dodatkowo warto przyjrzeć się dokładniej samej warstwie zadbanej, ponieważ 
tutaj trzeba zastosować kolejny podział: na warstwy zgodną i niezgodną. Warstwa 
zgodna to ta, gdzie konsekwentnie podjęto się realizacji reformy soborowej, czy-
li wykonanie i rozmieszczenie przedmiotów jest w pełni zgodne z obowiązującym 
prawem liturgicznym, które samo w sobie jest fizycznym przedstawieniem doktry-
ny Kościoła katolickiego. Precyzyjne określenie warstwy niezgodnej jest powiąza-
ne z indywidualną wrażliwością liturgiczną osoby, która będzie przebywać w prze-
strzeni kultycznej. Na potrzeby prowadzonych badań przyjęto literalne podejście 
do prawa kościelnego — w tym przypadku głównym jego źródłem jest Konstytucja 
o  liturgii świętej Sacrosanctum Concilium Soboru Watykańskiego  II  — ponieważ 
jego analiza wskazuje, że żadna z osób bezpośrednio odpowiedzialnych za badaną 
przestrzeń nie ma kompetencji natury prawnej do liberalizacji interpretacji3.

Jednym z głównych zagadnień w obrębie warstwy niezgodnej jest kłopot z sym-
boliką w  przestrzeni. W  analizowanych fotografiach jest to dobrze zilustrowane, 
np. poprzez świece używane przy ołtarzu posoborowym — a raczej lampy olejowe, 
które nie są świecami. Dodatkową kwestią jest liczba świec, która jest niezgodna 
z liczbą podyktowaną przez prawo kościelne i może rodzić niepotrzebne skojarze-
nia z  liczbą trzy, co nie jest intencją wspomnianego prawodawcy. Kolejnym przy-
kładem niezgodności symboli jest paschał, który w  tym przypadku również jest 
lampą na olej — a nie olbrzymią świecą wykonaną z wosku i co roku przygotowy-
waną do odpalenia pobłogosławionym ogniem w specjalnych obrzędach. Możliwe, 
że warstwa niezgodna, poprzez zawarte w niej problemy z symboliką, jest jednym 
ze źródeł odczuwanych przez autora wewnętrznych sprzeczności tej przestrzeni.  
Autentyczność wykonania przedmiotów budujących symbole jest istotna w kulcie 
dla jego rzetelności i przekazywania poprzez czynności liturgiczne treści konkretnej 
religii. Pierwsza kategoria pozwala na sklasyfikowanie poszczególnych części miej-
sca świętego, według kryterium rzetelnego spełniania swojej funkcji przestrzennych.

Tabela   2
Warstwy przestrzeni sacrum

Sacrum przedsoborowe

Sacrum posoborowe
zadbane

zgodne

niezgodne

niezadbane

Ź r ó d ł o: opracowanie własne.

3	 Zob. Punkt 22 Konstytucji Sacrosanctum Concilium (Przybył, red., 2002).
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Fot. 5. Część boczna kruchty kościoła św. Barbary w Gliwicach (fot. M. Lasota)

Powyższa tabela ilustruje jednorodny charakter sacrum przedsoborowego 
(zob.  tabela  2). Zarazem można dostrzec skomplikowaną strukturę sacrum poso-
borowego, którego skategoryzowanie wraz z utworzeniem subkategorii ma na celu 
próbę uporządkowania zjawisk, jakie zachodzą w obrębie miejsca świętego. Należy 
w związku z tym postawić pytanie: czy dalej możemy tu mówić o genius loci, czy 
raczej o genii locorum? Niejednorodny charakter miejsca świętego, w którym przeni- 
ka się jakby stare i nowe miejsce święte — przedsoborowe i posoborowe — otwiera 
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niejako nową perspektywę patrzenia na miejsca święte, gdzie istnieje już jakaś prze-
strzeń zastana (tradycyjna) i zarazem konstytuuje się nowa jakościowa przestrzeń, 
która wydaje się wewnętrznie sprzeczna z  racji mnogości wewnątrz samej siebie. 
Warto zauważyć, że znane charakterystyki przestrzeni świętych takich autorów jak 
np. Stefan Czarnowski dotyczą przestrzeni świętych przedsoborowych i wydają się 
niewystarczające jako teoretyczny punkt wyjścia do badania miejsc świętych po re-
formie liturgicznej w Kościele katolickim.

Następna kategoria to pozostałości ewangelickiego sacrum. Jedynym widocz-
nym śladem ewangelickiego przebywania w  przestrzeni są balkony wzdłuż nawy 
głównej, które i  tak nie są definitywnie niebudzącym wątpliwości motywem cha-
rakterystycznym dla architektury świątyń tego wyznania. Żeby lepiej zapoznać się 
z ewangelickimi przestrzeniami sakralnymi, autor artykułu zwiedził dwa kościoły 
ewangelickie znajdujące się na Mazurach: w Pasymiu4 i Dźwierzutach5. Świątynie te 
zostały zbudowane jeszcze przed rozpoczęciem reformacji i naturalnie wraz z właś-
cicielami ziem dokonała się ich konwersja wyznaniowa, co sprawia, że przestrzeń 
w odbiorze wydawała się bardziej spójna, a duch miejsca jednoznacznie sugerował 
przebywanie w  przestrzeni wysoce zwaloryzowanej. Innym słowy, zaraz po prze-
kroczeniu progu budynku można było odczuć sacrum, przestrzeń cechowała się 
koncentrycznością znaną z typologii sacrum Czarnowskiego — mimo że ta typolo-
gia odnosiła się do obiektów katolickich. Obecność w  innych świątyniach użytko-
wanych przez wspólnoty luterańskie pozwoliła autorowi artykułu dojść do wniosku, 
że reszta ewangelickiej sfery sacrum w badanej świątyni zniknęła bez śladu — nie 
ma możliwości mówienia nawet o pozostałościach ducha miejsca świątyni ewange-
lickiej6 lub kościoła, który kiedyś do ewangelików należał7, a aktualnie, jest budyn-
kiem katolickim8.

Kolejną kategorią jest świeckie sacrum, czyli uwypuklenie ważnych wydarzeń 
świeckich i  postaci związanych z  motywami patriotycznymi w  przestrzeni świę-
tej. Występowanie takiej specyficznej duchowości wydaje się charakterystyczne 
dla tzw.  kościołów garnizonowych, przy których funkcjonuje lub funkcjonowa-
ła parafia wojskowa9. Ten typ przestrzeni odznacza się dużym nagromadzeniem  

4	 Kościół ewangelicko-augsburski w Pasymiu wybudowano w drugiej połowie XV wieku.
5	 Kościół ewangelicko-augsburski w Dźwierzutach wybudowano w XIV wieku i odbudowano, po-

zostawiając elementy pierwotnej świątyni, po pożarze w XVII wieku.
6	 W celu lepszego zapoznania się z genius loci świątyń ewangelickich autor udał się do takich koś-

ciołów w Mikołowie, Katowicach-Szopienicach, Świętochłowicach, Brzegu, Radomiu, Pasymiu, Dźwie-
rzutach, Szczytnie, Olsztynie i Raszągu.

7	 Autor udał się do kościołów katolickich, które czasowo należały do ewangelików, po czym zosta-
ły rekatolicyzowane, w następujących miejscowościach: Cieszyn, Ełk, Wrocław i Brzeg.

8	 Autor udał się do świątyń ewangelickich, które obecnie są w  użytku katolickim (Tarnowskie 
Góry, Olsztyn i Zielona Góra).

9	 Autor odwiedził kościoły garnizonowe w Brzegu, Wrocławiu, Rzeszowie, Katowicach, Radomiu, 
Lublinie i Olsztynie oraz byłe kościoły garnizonowe w Tarnowskich Górach i Tarnowie.
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niewspółgrających ze sobą elementów — głównie tablic pamiątkowych — o charak-
terze patriotycznym.

W  badanej przestrzeni kruchta pełni funkcję wręcz mauzoleum patriotyczne-
go, które poprzez nagromadzenie różnych symboli bombarduje percepcję odbiorcy. 
W przedsionku brakuje nawiązania do motywów religijnych, co może wprowadzać 
wchodzących do świątyni w stan konsternacji. Jest to nie do pogodzenia z wiodą-
cymi typologiami sfery sacrum, ponieważ po przekroczeniu granicy oddzielającej 
sacrum od profanum przechodzi się z przestrzeni jednego typu do przestrzeni dru-
giego typu. Tutaj natomiast, wchodząc ze świata codziennego (sfera profanum) do 
świątyni, przekraczamy granice, aby znaleźć się sferze sacrum, i zaraz po przejściu 
progu, który miał nas prowadzić do katolickiego sacrum, znajdujemy się w  świe-
ckim sacrum, czyli z  perspektywy katolickiego sacrum  — na zasadzie przeciwno-
ści — w profanum (mimo że z uwagi na odmienny świat wartości od profanum na-
zywamy je świeckim sacrum). Jeśli przyjąć, że genius loci dostarcza nam informacji, 
w jakim rodzaju przestrzeni się znajdujemy, to istnieje możliwość odczuwania przez 
ducha miejsca świeckiej przestrzeni sacrum.

Profanum jest ostatnią określoną kategorią. Zgodnie z tym, co zostało napisane 
powyżej, świeckość wdarła się w tym przypadku do sacrum — nasuwa się potrze- 
ba przeprowadzenia odrębnych badań przestrzeni profanicznej w  miejscach świę-
tych. Przyglądając się przestrzeni innych kościołów garnizonowych, można zauważyć 
podobny styl animowania wnętrza — tak jakby ludzie odpowiedzialni za konkretną 
świątynię zatracili wyczucie sacrum. Głównym odpowiedzialnym za daną świątynię 
parafialną jest jej proboszcz, czyli człowiek, który przyjął święcenia kapłańskie. Po-
jawia się więc pytanie: czy możliwe jest, żeby osoby wyświęcone zostały pozbawione 
zmysłu świętości? Idąc dalej, należy zauważyć, że jedyną cechą wspólną proboszczów 
parafii garnizonowych jest służba w wojsku — czy duchowny będący zarazem żoł- 
nierzem traci w takiej sytuacji zmysł sacrum? Kategoria społeczna, jaką są księża-

-żołnierze, to osobny temat, nad który warto pochylić się w ramach szerszych badań.
Nasycanie kategorii sacrum obnażyło problem braku sacrum w sacrum, co spra-

wia, że obszar kategorii profanum jest bardziej złożony, trzeba rozbić go na dwie 
subkategorie: profanum wynikające z  codzienności (profanum właściwe) i  profa-
num wynikające z profanacji sacrum (sacrum sprofanowane). Profanum właściwe 
to wszystkie te elementy przestrzeni, które mają takie samo zastosowanie w świe-
cie codziennym i  w  sferze sacrum, np.  gaśnica, kaloryfer czy gniazdko elektrycz-
ne. Sacrum sprofanowane to te przedmioty, które zostały wyłączone z codziennego 
użytku, ponieważ poświęcono je na cele sakralne, ale ich funkcja nie jest finalnie 
wypełniana zgodnie z liturgicznym przeznaczeniem. Wydaje się więc, że profanacja 
przestrzeni sacrum zachodzi wtedy, gdy przestrzeń przestaje spełniać swoje funkcje 
liturgiczne i nie jest wydzielona z codzienności w celu sprawowania właściwego so-
bie kultu. Relacja pomiędzy tym, co święte, i tym, co świeckie, kształtuje się poprzez 
cel, w  jakim dany przedmiot czy przestrzeń są wykorzystywane. Jeśli wszystkie 
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elementy przestrzeni wchodzące w skład miejsca świętego są użytkowane zgodnie 
z celem, do którego zostały powołane, to możemy wykluczyć możliwość profanacji 
przestrzeni. Genius loci wydaje się odgrywać szczególną rolę w przestrzeniach świę-
tych, ponieważ to, jak dana jednostka odczuwa dane miejsce, może być pierwszym 
sygnałem tego, czy w konkretnej przestrzeni mamy na co dzień do czynienia z jej 
sakralizacją, czy z profanacją.

Dalsze perspektywy

Świątynia jako obiekt badań jest przestrzenią wymagającą interdyscyplinarnego 
podejścia  — analiza pociąga za sobą konieczność posiadania wiedzy z  dziedziny 
teologii i innych dyscyplin, które dostarczają wiadomości o funkcjonowaniu obiek-
tu sakralnego. Dodatkowo w  trakcie badań zaszła potrzeba porównania kościoła 
św. Barbary z  innymi podobnymi przestrzeniami. Historia przestrzeni oraz wyko-
rzystanie wiedzy o architekturze i duchowości konkretnego wyznania wraz z wie-
dzą liturgiczną wydają się niezbędne do podjęcia próby zapoznania się z duchem 
miejsca. Genius loci kościoła św.  Barbary jest duchem przestrzeni, którą trudno 
jednoznacznie skategoryzować jako przestrzeń świętą; wyłania się tam nowy typ 
przestrzeni, który najłatwiej określić mianem przestrzeni dziwnej, ponieważ trudno 
odróżnić w niej jednoznacznie sacrum od profanum. Katolicka przestrzeń święta 
doświadczyła pewnych przemian w XX wieku, poprzez swoją reorganizację związa-
ną z reformą liturgiczną Soboru Watykańskiego II — zmiany te wprowadzają nowe 
i  jeszcze nieokreślone rodzaje przestrzeni, jednak inne niż znana już przestrzeń 
określana jako sacrum. Możliwe, że niejednorodność tej przestrzeni jest stanem 
chwilowym — jednak próba uchwycenia ducha miejsca sugeruje powstanie nowej 
przestrzeni wysokowartościowej, która w  momencie finalnego ukonstytuowania 
będzie znacząco różniła się od przyjętych założeń dla przestrzeni świętych.

Konkluzja

Przestrzeń święta jest wysokojakościowym rodzajem otoczenia człowieka, które 
staje się przeciwieństwem tego, co codzienne — jako szczególne tło do wykonywa-
nia wyjątkowych czynności. Miejsce jest fenomenalnym — specjalnym — punktem 
w  przestrzeni świętej, który jest rozpoznawany za pomogą ducha miejsca. Uzna-
nie przestrzeni konkretnej świątyni za miejsce święte dokonuje się poprzez genius 
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loci — to właśnie on pozwala rozpoznać miejsce w przestrzeni. Duch miejsca pełni 
funkcję informacji, dzięki której jednostka wie, że dana przestrzeń jest miejscem — 
w  kontekście przestrzeni świętej miejscem świętym, czyli przestrzenią przezna-
czoną do sprawowania kultu. Miejsca i  przestrzenie święte należy badać poprzez 
zestawienie ich z  duchem miejsca  — ustalając, czy przestrzeń jest z  nim zgodna, 
czy niezgodna. Taka próba weryfikacji daje możliwość sprawdzenia, czy przestrzeń 
spełnia swoją podstawową funkcję — w tym przypadku, czy jest zdatna do sprawo-
wania czynności sakralnych (rytuałów). Próba ujęcia genius loci świątyni prowadzi 
do podejścia pierwszoosobowego w badaniach, gdzie metoda kontemplacyjna staje 
się szansą do skonstruowania modelu teoretycznego ducha miejsca, który pozwoli 
w bardziej precyzyjny sposób badać przestrzenie święte.
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