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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Zawartosé: 1. SPRAWOZDANIA. 1. Sympozjum naukowe o religiach poza-
chrze$cijanskich w procesie przemian. — 2. XII Miedzynarodowy Kongres
Nauk Etnologicznych i Antropologicznych. II, OPRACOWANIA. 1. Sufizm —
mistyeyzm islamu. — 2. Symbol w religiach plemiennych na przykladzie ry-
tualu myS$liwskiego *.

1. SPRAWOZDANIA

1. Sympozjum naukowe o religiach pozachrzescijanskich
W procesie przemian

W dniach 18—19 listopada 1988 r. odbylo si¢ w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim sympozjum naukowe o charakterze migdzynarodowym i ogélno-
polskim na temat: Religie pozachrzescijanskie w procesie przemian. Organi-
zatorem sympozjum, odbytego z okazji trzydziestolecia reaktywowania Kate-
dry Historii i Etnologii Religii KUL, byla specjalizac¢ja religioznawstwa Sekcji
Teologii Fundamentalnej.

Godnym podkre$lenia jest fakt, iz erygowana siedemdziesigt lat temu,
w 1918 r., w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Katedra Historii Religii
byla pierwsza w Polsce katedrg religioznawstwa. Intencja organizatoréw
bylo uczczenie trzydziestolecia peinej dzialalno$ci naukowo-dydaktycznej Ka-
tedry Historii i Etnologii Religii, reaktywowanej uchwalg Rady Wydzialu -
Teologicznego z dnia 18 lutego 1958 r., oraz zlozenie holdu pierwszemu kie-
rownikowi tej katedry, werbiscie, ks. prof. dr. hab. Teofilowi Chodzidle
(1909—1979).

Nowo utworzona w pazdzierniku 1985 r. specjalizacja religioznawstwa
na Sekcji Teologii Fundamentalnej, wspélpracujgc w zakresie dydaktyki
z katedrami czterech wydzialéw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, stara
si¢ w pewnym przynajmniej zakresie inspirowaé, intensyfikowaé i koordyno-
wa¢ interdyscyplinarne badania naukowe nad religia i religiami pozachrzeéci-
janskimi katolickich o$rodkéw teologicznych oraz ksztalci dla wyzszych se-
minaridow duchownych diecezjalnych i zakonnych kadre profesorska w dzie-
dzinie religioznawstwa i innych dyscyplin religiologicznych.

Sympozjum na temat Religie pozachrze$cijanskie w procesie przemian
jest wyrazem kontynuacji badan katedry i specjalizacji religioznawstwa nad
religiami pozachrzescijanskimi (plemiennymi, narodowymi i uniwersalnymi).
Religie te podlegaly w przeszio$ci pewnym okreslonym, choé powolnym, pro-
cesom przemian natury doktrynalnej, kultowej, organizacyjnej i obyczajowej.
W obliczu wielkich przemian gospodarczych,. spolecznych i politycznych
zachodzgcych w §wiecie wspéiczesnym, religie te tym bardziej nie sg wolne
od zmian i daleko idgcych przeobrazenn wewnetrznych i zewnetrznych.

W ciggu dwudniowych obrad wygloszono dziewieé referatéw, w tym trzy
przez profesoréw z zagranicy. Otwarcia sympozjum dokonat ks. prof. dr hab.
Helmut Langkammer OFM, dziekan Wydzialu Teologicznego, a za-
mkniegcia — ks. doc. dr hab. Marian Rusecki, prodziekan Wydzialu Teolo-
gicznego KUL. W obradach uczestniczyli ksieza profesorowie teologii funda-
mentalnej w wyzszych seminariach duchownych diecezjalnych i zakonnych

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Wiadystaw Kowalak SVD,
Warszawa.
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w Polsce, religioznawcy, etnologowie i orientaliSci — pracownicy naukowi
uniwersytetéw w Polsce, PAN, ATK, PAT i innych placé6wek naukowych,
pracownicy naukowi i studenci KUL, ksieza werbisci oraz absolwenci Ka-
tedry Historii i Etnologii Religii. Wygloszone referaty, ozywiona dyskusja
oraz rozmowy kulturowe umozliwily lepsze zrozumienie zlozonych procesdéw
przemian kulturowych i religijnych wspoélczesnego $wiata oraz przyczynily
sie do pelniejszego uswiadomienia waznosci i zlozonosci badan religioznaw-
czych nad religiami pozachrzescijanskimi o zasiegu zaréwno etnicznym, jak
i uniwersalnym.

W czasie sympozjum wygloszono nastepujgce referaty:

prof. dr Hayim Perelmuter (rabin, prof. judaistyki w miedzyzakonnej
Katolickiej Akademii Teologicznej w Chicago i w miedzywyznaniowej Akademii
Teologicznej w Berkeley, Kalifornia): Judaizm amerykanski w procesie prze-
mian;

doc. dr hab. Krzysztof Byrski (Instytut Orientalistyczny Uniwersytetu
Warszawskiego): Hinduizm ofiary a hinduizm wcielenia;.

doc. dr hab. Aleksander Posern-Zielinski (Zaklad Etnografii Insty-
tutu Historii Kultury Materialnej PAN w Poznaniu): Andyjska religia peru-
wianskich Indian w procesie przemian,

ks. prof. dr Henry van Straelen SVD (Holender, emerytowany prof.
Uniwersytetu Nanzan w Nagoja, Japonia, obecnie mieszkajgcy w Liverpool,
Anglia): Dialog chrze$cijanstwa ze zmieniajgcymi sie religiami japonskimi;

dr Marek Gawecki (Instytut Etnologi Uniwersytetu Adama Mickievwicza
w Poznaniu): Islam afganski — jego specyfika i przemiany;

ks. doc. dr hab. Henryk Zimon SVD (kierownik Katedry Historii i Et-
nologii Religii KUL): Rytualy agrarne ludu Konkomba w Ghanie w procesie
wspoblczesnych przemian;

ks. prof. Patrick Gesch SVD (Australijczyk, obecnie przebywajgcy w In-
stytucie Anthropos — St. Augustin, RFN): Inicjacja ludu Negrie w Paput
Nowej Gwinei w procesie przemian; :

ks.dr hab. Jerzy Noscwski (Warszawa): Przemiany postaw spotecznych
w islamie;

deranusz Kamocki (UMCS—Lublin): Islam indonezyjskiw procesie
przemian,

Referaty w uzupelnionej i poszerzonej formie beda opublikowane w Wy-
dawnictwie Ksiezy Werbistow Verbinum w pracy zbiorowej pod redakcjg
Henryka Zimonia SVD.

ks. Henryk Zimon SVD, Lublin

\

2. XII Miedzynarodowy Kongres
Nauk Etnologicznych i Antropologicznych

W dniach 24—31 lipca 1988 r. odbyl sie w Zagrzebiu, w Jugostawii, XII
Miedzynarodowy Kongres Nauk Etnologicznych i Antropologicznych. Organi-
zatorami kongresu bylo Chorwackie Towarzystwo Antropologiczne oraz Insty-
tut Badan Medycznych i Zdrowia Zawodowego Uniwersytetu w Zagrzebiu,
a prezesem komitetu naukowego byt prof. dr Pavao Rudan. Zgodnie z po-
wojenng tradycjg kongresy takie odbywaja sie co 4—5 lat (Bruksela 1948,
Wiedenn 1952, Filadelfia 1956, Paryz 1960, Moskwa 1964, Tokio 1968, Chicago
1973, New Delhi 1978, Vancouver 1983). Nastepny, trzynasty kongres odbedzie
sig w 1993 roku w Meksyku. Okolo 3 tys. specjalistow z ponad 90 krajow
prowadzilo obrady w 27 kregach tematycznych, m.in. antropologia i arche-
ologia, antropologia i historia, antropologia i prawo, antropologia i pokéj,
informatyka i antropologia, ekologia, etniczno$é, religia, folklor, lingwistyka,
muzeologia, antropologia kobiet, biologia czlowieka, antropologia ekonomiczna,
antropologia medyczna, paleoantropologia, antropologia miast, antropologia wi-
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zualna. Badaniem czlowieka w aspekcie biologicznym i kulturowym zajmuje
si¢ wiele nauk antropologicznych i etnologicznych, czego wyrazem sg nazwa
kongresu oraz wielo$é i r6znorodnosé kregéw tematycznych na spotkaniu
w Zagrzebiu.

Na dwoch sesjach plenarnych wygloszono referaty o stanie badan i per-
spektywach réznych nauk antropologicznych, np. C. S. Belsha w: Challen-
ges for the future of social and cultural anthropology; R. Katiéié: On some
fundamental issues of linguistics; B. K. Roy Burman: Emerging challen-
ges and frontiers of anthropology; R. Wu: Prospects of biological anthropo-
logy. Zdaniem C. S. B elshawa zlozonosé biologicznych i kulturowych zja-
wisk antropologicznych wymaga badan zespolowych oraz multi- i interdy-
scyplinarnych. Nalezy wyraznie zdaé sobie sprawe z zadan i mozliwosci
badawczych poszczegbélnych nauk antropologicznych ietnologicznych. Zauwazal-
ny jest brak zgodnos$ci antropologéw co do analitycznych wnioskéw i teorety-
cznych uogélnien. Belshaw jest przeciwny jakiemu$ jednemu uproszczonemu
modelowi wyjasniania czlowieka w wymiarze zaréwno biologicznym, jakikul-
turowym oraz przestrzega przed niebezpieczenstwem manipulacji statystyczny-
mi metodami iloSciowymi. Istnieje potrzeba komunikacji i udostepnienia wy-
nikéw badan za pomocg spotkan i publikacji. Nie mozina jednak zapomnieé
o stronie etycznej oraz sekretnosci badan antropologicznych i etnologicznych.

W publikacji dostepnej dla uczestniké6w kongresu podano krétkie stresz-
czenia ckolo 2400 referatoéw, ktére wygloszono i przedyskutowano w okclo
120 sympozjach problemowych. Z powodu nieobecnosci pewnej liczby pre-
legentow w rzeczywistosci wygloszono i przedyskutowano nieco mniejsza
liczbe referatéw w poszczegdlnych sympozjach tematycznych. Zaleznie od
ilosci referatow posiedzenia sympozjéw ograniczaly sie do jednej sesji przed-
lub popoludniowej lub tez trwaly przez kilka sesji. Poziom naukowy poszcze-
g6lnych referatéw i dyskusji byl bardzo zré6znicowany pod wzgledem meryto-
rycznym i metodologicznym. Tematy referatéw dotyczyly czesto réinych re-
gionéw geograficznych $§wiata. Poziom dyskusji uzalezniony byl od sposobu
jej prowadzenia oraz ukierunkowania przez przewodniczacych sesji, a takzie
liczby stuchaczy oraz ich zaangazowania. Ponadto odczuwalo sie nieraz
potrzebe podsumowania problematyki referatéw i sugestii wyrazonych w dys-
kusjach. Wskazane bylyby réwniez referaty poswiecone stanowi badah i naj-
wazniejszym kontrowersjom i omqgmecxom dotyczacym daneJ tematyki czy
specjalizacji badawczej.

Pomimo wspomnianych brakéw wazinym osiggnieciem kongresu bylo
stworzenie forum dyskusyjnego, umozliwiajacego kontakt oraz wymiane mysli
uczonych z calego $swiata na salach obrad oraz w kuluarach. Bardzo war-
toSciowa i ubogacajgca byla réwniez mozliwo$é nawigzania osobistego kontak-
tu z badaczami zajmujgcymi sie podobng problematyka etnologiczng i reli-
gioznawczg. Wielu wyrazalo gotowo$é do wymiany publikacji i odwiedzin
w katolickich o$rodkach naukowych w Polsce oraz do podirzymywania dal-
szych kontaktéw z etnologami i religioznawcami polskimi.

Uroczyste otwarcie kongresu, uswietnione wystepami grup folklorystycz-
nych z wszystkich republik i okregéw autonomicznych Jugoslawii odbylo
si¢ w niedziele, dnia 24 lipca, w sali koncertowej ,,Vatroslav Lisinski”. Miej-
scem za$ obrad byl gmach Wydzialu Ekonomicznego Uniwersytetu w Zagrze-
biu. Oficjalnym jezykiem kongresu, w ktérym gloszono referaty i prowadzono
dyskusje, byt jezyk angielski. Obrady toczyly sie réwnocze$nie w rdéznych
kregach tematycznych, codziennie w ponad 30 sesjach przed- i popoludniowych.
Dlatego kazdy z uczestnikOw musial wybieraé albo $ciSle okre§lone sesje
tematyczne, albo tez ciekawsze wyklady gloszone na réinych sesjach tema-
tycznych. Dla przykladu podam problematyke poruszang w sympozjach o te-
matyce ogélnej, religioznawczej i afrykanistycznej oraz w takich referatach,
w ktérych uczestniczylem.

O przysztosSci antropologii kulturowej wypowiadali sie R. A. Foulkes
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i K. Heggenhougen, a o roli hermeneutyki i semiotyki w antropologii
kulturowej méwili C. M. Allwood i R. S. Bajwa. Pozycji nauk antropo-
logicznych i etnologicznych w Kanadzie, USA, Kolumbii, Meksyku, krajach
arabskich, Turcji, Japonii, Argentynie, Zambii, Tanzanii i innych krajach
afrykanskich oraz w Korei poswiecone byly specjalne sympozja. G. Asari
i B. Kopczynska-Jaworska zorganizowali sympozjum na temat miast
w krajach socjalistycznych. Obradowaly sympozja poSwigecone ludom zbie-
racko-lowieckim, ludom pasterskim, Negrytom w Azji, grupom etnicznym
w Chinach oraz Indianom Ameryki Pb6inocnej.

Zagadnieniami z zakresu religioznawstwa i etnologii religii zajmowatly

sie nastepujace sympozja:

— antropologia buddyzmu, ahinsa i pok6j;

— ruchy religijne w kontekscie spolecznym;

— przeszlo$é i terazniejszosé szamanizmu;

— antropologia spoteczna pielgrzymki;

— fundamentalistyczne ruchy religijne, etniczne i narodowe;
— symbolika wtadzy i kultura polityczna.

Chrze$cijanstwu poswiecone byly sympozja na temat perspektyw Kos-
cioléw chrze$cijanskich w krajach rozwijajgcych sie (trzy sesje) oraz enklaw
staroobrzedowcéw w Europie i Ameryce (dwie sesje). W ramach ostatniego
sympozjum wygloszono m. in. trzy referaty — E. Iwaniec: Staroobrzedowcy
na Mazurach; 1. Maryniak: Zwyczaje staroobrzedowcéw w Polsce w $wiet-
le danych lingwistycznych; Z. Jaroszewicz: Ksiqgzki staroobrzedowcébw
w Polsce. W sympozjum o religii i rozwoju A. C. Schiffmann (pracownik
naukowy’ Uniwersytetu Kopenhaskiego) moéwita o tradycyjnych formach wia-
ry w czary w Polsce, J. Biron-Polou — o ideologii i symbolice rybotéw-
stwa na Filipinach, a R. Borger — o afrobrazylijskich, synkretycznych ru-
chach religijnych.

Tematyke afrykanistyczng reprezentowaly pojedyncze referaty na wielu
sympozjach. Przykltadowo podam kilka tematéw—R, I. Hackett: Tema-
tyka religijna w nigeryjskich §rodkach spotecznego przekazu; N. J. Schmidt:
Kultura i mnacjonalizm w filmach afrykanskich; R. H. Pannerman:
Znaczenie tradycyjnej medycyny ludowej w procesie rozwoju krajéow afry-
kanskich; A. Awedoba Kanlisi: Komunikacja symboliczna obrzedéw
matzeniskich u ludu Kasena-Nankana; G. Hagan Dwa wymiary tradycyi-
nego symbolizmu u ludéw Akan. Najwiecej referatow o tematyce afrykani-
styeznej przedstawiono w ramach nastepujacych sympozjéw: znaczenie kultury
dla rozwoju (trzy referaty), rola spoleczno-polityczna kobiet (trzy referaty),
perspektywy Koscioldw chrzescijariskich w krajach rozwijajgcych sie (trzy
referaty), podejScia marksistowskie do procesu formacji panstw (dwa refe-
raty), kobiety i rozwoéj (szesé¢ referatéw), nielegalne, lecz zorganizowane za-
jecia w miastach (sze§é referatow), czlowiek, srodowisko i rozwdj w afry-
kanskich krajach klimatu tropikalnego (dwie sesje).

W obradach uczestniczylo pieciu polskich etnologéw, N. Wolanski
(ekolog), B. Sy nek (socjolog) oraz kilku antropologéw i lekarzy (m.in. J. Cha-
rzewska, J. Gtadykowska-Rzeczycka, B. Jasicki, J. Pion-
tek, M. Pyzuk-Lenarczyk, H. Szczotka, Z Szczotka, H Woj-
ciechowska, B. Bien). Polscy etnologowie wyglosili nastepujgce refe-
raty — B. Kopczynhska-Jaworska: Zréinicowanie kulturowe miasta
todzi; A. Czekanowska-Kuklinnska: Polska muzyka ludowa dzisiaj;
J. Steszewski: Muzyka ludowa jako symbol narodowy w okresie prze-
Sladowan; H. Zimoh: Rytualy plonéw sorga u ludu Konkomba w pétnocnej
Ghanie; W. L.y siak: Folklor jako 4r6dto historyczne.

Pod wzgledem organizacyjnym i merytorycznym na wyréznienie zasiu-
guja dwa sympozja, w ktérych uczestniczylem, a mianowicie sympozjum o sym-
bolice wladzy i kulturze politycznej oraz o ekonomii panstw trzeciego Swiata.
Organizatorami pierwszego sympozjum byli P. Skalnik, A. Southall,
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a drugiego — H. J. M. Classen. Teksty referatéw, ktére udostepniono
jeszeze przed kongresem innym prelegentom tych sympozjéw, przedstawiono
w 10—15 minutach w formie streszczonej. Dyskusje dotyczyly poszczegdlnych
referatéw oraz na zakonczenie sesji problematyki poruszanej przez wszystkich
prelegentdéw. Przewodniczacy konczyl sesje podsumowaniem problematyki i na-
kre$leniem perspektywy dalszych badan i dociekan naukowych.
Podsumowujgc nalezy stwierdzié¢, iz obrady kongresu wyrazaly ogromnie
bogaty i zlozony charakter przedmiotu badan, metod i zadan nauk antropo-
logicznych i etnologicznych zajmujgcych sie czlowiekiem w jego aspekcie bio-
logicznym i kulturowym. Kongres umozliwit kontakt osobisty oraz wymiane
myS$li uczonych z calego Swiata. Organizatorom tego wielkiego przedsiewzig-
cia naukowego polgczonego z bogatg oprawg artystyczng i liczmymi wysta-
wami w Zagrzebiu oraz spotkaniem towarzyskim w Srode po poludniu na
zamku w Mokricach, nalezg sie slowa szczerego uznania i podzigkowania.

ks. Henryk Zimon SVD, Lublin

II. OPRACOWANIA

1. Sufizm — mistycyzm islamu

Sufizm to muzuilmanski mistycyzm, Pochodzenie i znaczenie slowa su-
fizm nie jest jednoznacznie okreslone. Niektérzy autorzy wskazujg, ze wyraz
ten wywodzi sie z greckiego pojecia sophia, oznaczajacego madrosé. Na poczatku
XX wieku T. N6ldeke zainicjowal poglad dopatrujgcy sie genezy pojecia
sufizm w stowie suf (w jezyku arabskim — welna). Teoria ta wydaje sie
bardzo przekonywajgca, mistycy muzulmanscy bowiem odziewali sie zawsze
w welniane szaty!. Niewatpliwie sufizm posiada wiele cech charakterystycz-
nych, ktére mozna uznaé jako rezultat wplywdéw buddyjskich, zydowskich
i chrzescijanskich. Takie zapatrywanie nie jest pozbawione slusznosci, po-
niewaz mistycyzm islamu rozwinat si¢ na Srodkowym Wschodzie, gdzie miaty
miejsce kulturowe oddzialywania z Indii, Egiptu i Europy.

Sufizm, podobnie jak mistyczne doswiadczenia w innych religiach, po-
siada dwie podstawowe fazy. Pierwsza jest faza ascetyczna, w czasie ktoérej
dana osoba wyrzeka sie wszystkich ziemskich spraw oraz wrodzonej zlej
skionnosci do dumy (istakbare) i egoizmu (istaghana), azeby poszukiwaé
Sciezki do Boga. Druga faza moze byé nazywana droga mistyczng sensu stri-
cto. W tej fazie Bdég udziela dla sufi swojej pomocy i wsparcia. To Bog sam
prowadzi mistyka, w przeciwienstwie do pierwszej fazy, podczas ktérej as-
ceta musi zmagaé¢ sie z samym soba, azeby unikngé pokusy i przywigzania
do rzeczy materialnych. Wedlug dzieta Kitab al-Luma’ na pierwszg fazeg
sklada sie siedem etapéw: skrucha, wstrzemieiliwo$é, wyrzeczenie, ubdstwo,
cierpliwosé, zaufanie Bogu, pokuta. Na drugg za$: medytacja, blisko§é Boga,
miloéé, bojazn Boza, nadzieja, pragnienie Boga, zazyloS¢ z Bogiem, spokdj,
kontemplacja i pewnos¢ istnienia Boga. Stopnie te osiggane s3 dzieki wy-
sitkowi czlowieka, duchowe uczucia za§ i dyspozycje pochodzg od Boga i wni-
kajg w serce sufi.

Analogicznie do innych religii sufi opisuje swoje osobiste doswiadczenie
jako odbywang droge 2. Celem muzulmanskiego sufi jest jego catkowite zjed-

1 Por. P, Hitti, Islam modo de vida, Madrid 1973, 96; R. Nicholson,
Los misticos del Islam, México 1975, 27; R. Marin-Guzman, El Islam:
ideologia e historia, San José 1986, 191—192.

2 W literaturze sufizmu istnieje kilkanascie przykladoéw, kiedy doswiad-
czenie sufich jest opisywane jako odbywana droga. Por. Farid ud-Din
Attar, The Conference of the Birds, Boulder 1971; R. Marin-Guzman,
Razén y revelacién en el Islam, Revista de Filosofia 22 (1984) nr 55—56,
133—150.

8 — Collectanea Theologica
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noczenie z Bogiem. Sufi wierzg, ze Allach nie jest tylko surowym i karzacym
Bogiem, lecz réwniez Bogiem milosiernym i lito§ciwym. Dzieki tym ideom
mozna zauwazyé, ze sufi nie nasladujg drég i wierzer uleméw sunnickich.
Sufi bowiem zaréwno uznajg postuszefistwo, poddanie sie Bogu, jak tez 0s0-
biste przystapienie, zblizenie sie do Allacha, Boga milosierdzia i litosci. Na
potwierdzenie stuszno$ci swojej drogi poszukiwania Allacha, sufi dopatry-
wali sie¢ w Koranie usprawiedliwienia wilasnych idei. Znalezli je w kilkunastu
miejscach muzulmanskich §wietej ksiegi, na przykiad:

»A kiedy zapytaja ciebie Moi studzy o Mnie,

to zaprawde, Ja jestem bliski!

Odpowiadam na wezwanie kazdego wzywajacego,
kiedy Mnie wzywa;

niech wiec oni odpowiedzg na Moje wezwanie

i niech we Mnie uwierzg!

By¢ moze, oni pdjda drogg prawosci!” (Sura 2, 186) -

»My stworzyliSmy czlowieka

i wiemy, co podszeptuje jemu dusza.
My jestesmy blizej niego

anizeli arteria jego szyi”. (Sura 50, 16)

,,D0 Boga nalezy Wschéd i Zachéd!

I gdziekolwiek sie obrécicie,

tam jest oblicze Boga!

Zaprawde, Boég jest wszechobeimujgcy,
wszechwiedzacy!” (Sura 2, 115)

Poszukiwanie Allacha przez sufi to odrebna droga. Jest ona miezmiernie
trudna do przejScia, wyznacza ja bardzo waska Sciezka (tariga), ktéra moga
kroczyé zaledwie nieliczni wybrani. Oni posiadajg wole i moc po$wiecenia
siebie Bogu i innym ludziom. W czasie tej wedréwki idacy przezywa w sa-
motnosci réznorodne doswiadczenia., Mimo niepokojow, ktére go nekaja, musi
kroczgey osiggnaé doskonalo$é w kazdym polozeniu, przed przejsciem do
nastepnego etapu. W pierwszej fazie (ascetyzm) sufi praktykuje skruche, zal
za grzechy. Jest to wedlug sufizmu droga oczyszczenia. Asceta doswiadczaé
musi radto umartwienia przez ubdstwo, wyrzeczenie, wstrzemiezliwos¢é. Sufi
powinien rozaa¢ wszystko, co do niego nalezy, calg swojg majetnose, a takzie
uwolni¢ sietie od jakiegokolwiek pozadania. Nawet jego rozumienie islam-
skiej koncepcji zakat (jalmuzna) nabiera nowego znaczenia -— QIzyszczenie.
Wypelniajgc gorliwie praktyke jalmuiny, ktéra jest jednym z pieciu filaréw
islamu, mistyk oczyszcza samego siebie. Im wiegcej daje z siebie, im wiecej
ofiarowuje, tym wiekszego dostepuje oczyszczenia.

Druga faza charakteryzuje sie beznamietnym, biernym, obojetnym sto-
sunkiem do $§wiata oraz zaangazowaniem w kontemplacje. Mistycy muzul-
manscy zapewniajg, ze rezultatemn dobrowolnego ubé6stwa i wyrzeczenia sie
materialnych przyjemnosci jest pelniejsze zblizenie si¢ do Allacha i catkowite
Jemu zaufanie (tawakkul). Wedhug sufizmu bezgraniczne zaufanie Bogu ni-
weluje wszelki lek i strach. W konsekwencji tego pozostaje tylko bojazin Boza
(khawf Allach). Sufi z naciskiem podkre$laja wage tej idei i na jej poparcie
cytujg tekst z Koranu:

,,]1 przez miltosierdzie od Boga

ty stale$ sie dla nich lagodny.
Gdybys byl surowy i twardego serca,
to oni odeszliby od ciebie.

Wiec przebacz im

i pro$ Boga o przebaczenie dla nich;
zasiegaj ich rady w kazdej sprawie!
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A kiedy poweimiesz decyzje,
to zaufaj Bogu!
Zaprawde, Bég kocha tych, ktérzy ufaja!” (Sura 3, 159)

Gnostyczne idee i praktyki (rozumiane jako wiedza, ktéra jest wynikiem
osobistego doswiadczenia), podobnie jak tzw. tilozofia iluminacji, wywarla
ogromny wplyw na sufizm, a takZie na spoleczenstwo muzulmanskie, pomimo
silnej opozycji ze strony ulemoéw. Giéwnym zalozeniem filozofii iluminacji
jest uznanie, iz Bog i $wiat duchéw sg z natury $wiattem. Iluminacja, oswie-
cenie, zgodnie z tg filozofia, oznacza emanacje, promieniowanie. Jak promie-
nie $wiatla emanujg ze stonca, tak duchowe promienie emanuja z Boga.
Sufi zawsze pamietajg, ze:

,Bog jest §wiattem niebios 1 ziemi.

Jego swiatlo jest podobne do niszy,

w ktorej jest lampa;

lampa jest we szkle,

a szklo jest jak gwiazda swiecgca.

Zapala sie ona od drzewa blogostawionego

— drzewa oliwnego, ani ze Wschodu, ani z Zachodu,
kiérego oliwa prawie by swiecila,

nawet gdyby nie dotknal jej ogien.

Swiatlo na swietle! )

Bé6g prowadzi droga prostg ku swiattu,

kogo chce.

Bog przytacza przyklady dla ludzi.

Bég o kaidej rzeczy jest wszechwiedzacy!” (Sura 24, 35)

Niektorzy zwolennicy filozofii iluminacji do$wiadczali przesladowan ze
strony ortodoksyjnych muzulmandéw, na przykiad stynny filozof Shihab ad-Din
as-Suhrawrdi (zm. 1191), autor dzielta zatytulowanego Hikma al-Ishraq (Mga-
drosé iluminacji). W dziele tym twierdzil, ze wszystko, co Zyje, porusza sie
i posiada istnienie, jest swiatlem. Na drodze filozoficznych koncepcji swiatla
dowodzil istnienia Boga. Ow filozoficzny dowdd, jak réwniez sama idea Boga
i iluminacji zostala uznana za herezje. Podobnie jak as-Suhrawardi, réwniez
inni mistycy zostali straceni 3.

Sufi nauczali réznych sposob6éw zblizania sie do Allacha, lecz miloéé
uwazali za najwazniejszy i najskuteczniejszy 4. To dzieki milosci cztowiek
wchodzi w wiezy pokrewienstwa z Bogiem. Mistycy moéwili, ze kochajg Alla-
cha i dzieki temu on réwniez ich kocha. Rabi’a al-’Adawi (zm. 801) twierdzila,
ze jej mistyczna milo§¢é wzgledem Boga jest absolutna i catkowita. Zostala
ona uznana jako §wieta w islamie. Pomiedzy jej slynnymi modlitwami uka-
zujgeymi mistyczng mitoéé Boga jest nastepujgca:

,,O méj Panie, jezeli czcze Ciebie z leku przed pieklem,

wydaj mnie na ogien piekielny

i jezeli czcze Ciebie w nadziei raju,

nie dopu$é mnie do niego,

ale jezeli oddaje Tobie czesé tylko ze wzgledu na Ciebie samego,
to nie odmawiaj mi Twojego Wiecznego Pigekna” %,

3 Juz na poczatku IX w. Du 1-Nun zostal stracony za wiernos¢ ideom
ruchu sufickiego. Uzasadnial on sufizm jako zwigzek z Bogiem, ktory inicjuje
sam Bég przez wlanie swego duchowego $wiatla do serc ludzi wierzgcych;
por. P. Hitti, dz cyt, 102; R. Marin-Guzmdn, El Islam: ideologia
e historia, 194—195.

4+ P. Hitti, dz. cyt., 103.

s Porr M. Smith, Rabi’a the Mystic and her Fellow-saints in Islam,
Cambridge 1828, 30.

8*
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Celem ostatecznym i najwazniejszym dla sufi jest calkowite zjednoczenie
sie z Bogiem, mozliwe do osiggniecia na drodze mitosci. Wedlug sufi milosé
jest wyzsza od gnostycznego doswiadczenia czy jakiejkolwiek filozofii. Pro-
wadzi ona do ekstazy i do catkowitego upojenia Bogiem, tym samym do
samounicestwienia (fana), to jest najwiekszego wyrazu mitosci czlowieka do
Boga.

Jednym z najwiekszych sufi byt Abu Yazid Tayfur Ibn’Isa Ibn Surushan
al-Bistami (zm. 874), uznay za $wietego 8. Jego najbardziej cenne nauki do-
tyczace duchowych doswiadczenn zostaly zebrane przez uczniéw w licznych
opowiadaniach i objasnieniach. Mysli tego mistyka byly réowniez bardzo waine
z metafizycznego punktu widzenia”. Najpelniejszym zbiorem jego nauk jest
Kitab an-Nur fi Kalimat Abu Yazid Tayfur, dzielo napisane przez Muhammada
as-Sahlaji (zm. 1084). Perski sufi al-Bistami rozwazal potréing forme bycia:
Ja (Ana’iya), Ty (Antiya), On (Huwiya). Wedlug tej koncepcji bycia w .trzech
roéznych stopniach to, co Boskie, i to, co ludzkie, staje sie zjednoczone w trans-
cendentalnym akcie uwielbienia i milosci8 Al-Bistami zapewnial, ze to
Allach przywi6dl go do ascezy. Wyjasnit takze, ze kiedy dusza ludzka znajduje
rado$é 1 cieszy sie dobrymi my$lami o Panu, a te mysli sa czyste, za§ ich
pragnienie jest zjednoczone z wolg Boza, wtedy wola czlowieka jest podobna
do woli Allacha. Wtedy wiasnie czlowiek doswiadcza Zycia zgodnie z prag-
nieniem Boga. Serce ludzkie jest woéwczas wypelnione taska Allacha, a dusza
zawdziecza swoje ,poruszenie” dzieki mocy Boga. Taki czlowiek .jest zjedno-
czony z Bogiem zawsze i wszedzie. Stad tez nie ma dla niego zakazanego
czy zastrzezonego miejsca. Al-Bistami nadto twierdzil, iz sam Allach powie-
dzial mu, ze go kocha. Kiedy Bdg kocha czlowieka, taki czlowiek staje sie
oczami Boga, Jego uszami, Jego jezykiem?. Al-Bistami twierdzil, iz Bog
przekroczyl swoje granice, niejako transcendowal samego siebie i ze jest
w nim. Al-Bistami zapewnial, Ze on jest Bogiem i Zze B6g jest nim. Jednakze
nie twierdzil, ze jego cialo jest Bogiem. Kiedy wyznal: Ana al-Haqq (,Ja
jestem Prawda—Bogiem”) mial na mysli catkowita identyfikacje siebie z Al-
lachem. On i Bég byli jedno. .

Al-Junayd (zm. 910), komentator nauki al-Bistami, byl réwniez jednym
z najbardziej znaczgcych sufi. Jego nauczanie wigZe sie szczegdlnie z muzul-
manskim dogmatem jednosci Boga (Tawhid). Te prawde rozumial on i wy-
jasnial} w $wietle mistycznego doswiadczenia. Rozwazania o jednosci Boga
sg zawarte w dziele Kitab at-Tawhid 10, Poglady al-Junayd sa réwniez bardzo
wazne z teologicznego punktu widzenia. Twierdzil on bowiem, ze istnieje
ogromna przepa$é, separacja, oddzielenie pomiedzy Wiecznym Bogiem a Jego
stworzeniem. Wedlug al-Junayd separacja ta obejmuje wiele aspektéw: se-
paracja Wiecznej Istoty od istoty stworzonej, separacja dziatan i czynéw (na-
lezy akceptowaé czyny i dzialania Boga, a dezaprobowaé aktywnos$é innych
istot), separacja przymiotéw Boga i czlowieka (nalezy akceptowaé Boze przy-
mioty, a odrzucaé¢ przymioty innych stworzen). Al-Junayd przekonywal, iz
poprzez osobisty kontakt z Bogiem mozliwe jest doswiadczenie Tawhid Allach,
to jest jednosci Boga. Dzieki milosci natomiast mozliwe jest pokonanie prze-
pasci, dystansu, owej separacji pomiedzy Bogiem a czlowiekiem, stworze-

§ M. G. S. Hodson, The Venture of Islam, Chicago 1974, t. I, 398—399.

7H. Corbin i in., La filosofia isldimica desde sus origenes hasta la
muerte de Averroes, w: B. Parain (red.), Historia de la filosofia. Del Mun-
do Romano al Islam Medieval, México 1978, 331.

8 Tamze, .

$ A.J. Arberry, Revelation and Reason in Islam, London 1965, 103—105.

1 Por, M. G. S. Hodgson, dzcyt., 404—405; H.  Corbin i in, dz. cyt,
332; C. Brockelmann, History of the Islamic Peoples, New York 1960,
149—150. .



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY 117

niem. Al-Junayd z naciskiem podkres$lat znaczenie §wiadomosci istnienia obja-
wionego prawa Shari’a oraz niezmiennej duchowej prawdy Haqiqa.

Innym bardzo wainym sufi byl Husayn Ibn Mansur al-HalladZz (zm. 922),
nie tylko z powodu jego mistycznych do$wiadczen i nauk, ale réwniez z po-
wodu tego, ze stal sie on ofiarg przesladowan ze strony ortodoksyjnych ule-
moéw, zagorzatych przeciwnikdéw ruchu sufickiego. Zostal on stracony w Bag-
dadzie, oskarzony o nieprawowierne idee i praktyki!l. Al-HalladZz byl jednym
z uczniéw al-Junayda. Jednakie odlaczyl sie od swego mistrza wréciwszy
z pielgrzymki do Mekki w 896 r. Al-Halladz nauczal o potrzebie prowadzenia
przez czlowieka zycia wewnetrznego. Przyklad jego wiary wywarlt wielki
wplyw na ludzi i licznych przywiédt do konwersji na islam. Giéwnym tema-
tem jego nauczania i centralnym punktem nauki byla milosé. To mitosé,
wyjasnial, moze przenikngé istote ludzky do tego stopnia, ze dana osoba cal-
kowicie rezygnuje z wlasnego ego (nafs), azeby caltkowicie pogrgzyé¢ sie, zato-
pi¢ w Bogu. Wedlug nauki tego mistyka majwazniejszym i ostatecznym, fi-
nalnym celem czlowieka (nie tylko sufi) jest zbliZenie sie i zjednoczenie z Bo-
giem. Osiggngé sie to moze przez milosé. Al-Halladz wykazywal, iz istotg
Boga jest wlasnie milto§¢. W jego pogladach bardzo wyraznie mozna zauwa-
zy¢é, ze akt stworzenia czlowieka by! wyrazem milosci Allacha. Al-Halladz
odréznial ludzkg nature (nasut) od natury boskiej (lahut). Z punktu widzenia
mistyki, ludzka natura i boska natura s3 zjednoczone, lecz nie oznacza to,
ze sg one istotowo identyczne czy zamienne. Indywidualnosé i tozsamosé
trwa nadal mimo tego zjednoczenia 2. Wszystkie te poglady staly sie przy-
czyng powainych nieporozumient z ulemami szczegbdlnie wtedy, kiedy al-Hal-
ladz wyznal: Ana al-Haqq (,,Ja jestem Prawda—Bogiem”). Ulemowie odrzucili
jego nauke o mistycznym zjednoczeniu czlowieka z Bogiem, Oskarzyli ré6wno-
cze$nie o panteizm, w oparciu o twierdzenie o zjednoczeniu natury ludzkiej
i boskiej18. .

Po Smierci al-Halladza, a takze innych mistykéw, sufizm nie zaniknal.
Stynny filozof, teolog i mistyk al-Ghazali (zm. 1111) przyjat i zaakceptowal
nauke sufi, jako pewng i niezawodng droge zblizenja sie czlowieka do Allacha.
Réwniez pogodzil doswiadczenie sufi z islamska ortodoksjg. Al-Ghazali o§wia-
dezyl takze, ze osobiste doswiadczenie sufi jest wainym dowodem na istnie-
nie Boga. Sufizm zostal wiec uznany i zaakceptowany przez ortodoksje.

W lonie sufizmu rozwinelo sie kilka dalszych doktryn i idei. Jedng z nich
by! monizm egzystencjalistyczny (wahdat al-wujud). Doktryna ta korzeniami
siggala neoplatonizmu. Pierwszym sufi, ktéry za nig sie opowiadal, byl Ibn
’Arabi (zm. 1240). Twierdzit on, e wszystko, co istnieje, jest manifestacja
Boskiej Substancji. Utrzymywal, Ze wszelkie rzeczy emanujq z Boskiego Ist-
nienia, w ktérym preegzystowaly jako idee. Ibn ’Arabi po raz pierwszy ro6-
wniez rozwingl w islamie tzw. doktryne doskonalego czlowieka ‘(al-Insan
al-Kamil) ¥4, Wyjasnial, Ze czlowiek podobny jest do mikrokosmosu, w kto-
rym odzwierciedlone jest wszystko, co wyisze i lepsze w makrokosmosie.
Ibn ’Arabi twierdzil, ze Muhammed jest glowa prorockiej hierarchii oraz Lo-
gosem Boga. Dla Ibn ’Arabi i dla wielu innych sufi doskonaly czlowiek jest
tym, ktéry osiagnal zjednoczenie z Boskoscig, akceptuje wszystkie religie
i kocha Boga. Ibn ’Arabi napisal:

11 C. Brockelmann, dz. cyt., 150.

12 Por. R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge
1978, 77—142, szczegblnie 80.

13 Por. T. Dajczer, Mistyka al-Halladza w perspektywie dialogu Ko-
§ciola z tslamem, Zeszyty Misjologiczne ATK 4 (1982) 228-—247.

4R, A Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, passim; por. tei
P. Hitti, dz. cyt., 107.
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,Moje serce jest zdolne do przyjecia kazdej postaci:
klasztoru dla mnicha, swiatyni dla bozka, pastwiska

dla gazeli, czciciela Kaabah,

Stotu Tory, Koranu.

Milos¢é jest wiarg, ktérej sie trzymam kiedykolwiek

zmienia sie bieg rzeczy,

mitosé jest ciggle moim wyznaniem i mojg wiarg” 15,

Ibn ’Arabi byl jednym z najwazniejszych sufi wszelkich czaséw.

Innym bardzo siynnym sufi, ktéry przejal niektére idee od Ibn ’'Arabiego,
szczegblnie watki dotyczgce monizmu egzystencjalistycznego, byl Jallal ad-Din
Rumi (zm. 1273). W dziele Mathnawi rozwingl w spos6éb oryginalny giéwne
tematy sufizmu. Rumi utozsamial siebie z naturg opierajac sie na teorii trans-
migracji (wedréwki dusz). W tym wyrazal sie jego monizm egzystencjalisty-
czny. Réwniez uporczywie glosil idee dostapienia przez czlowieka radosci
i szczescia nie tylko w raju po $mierci, ale rO6wniez w scaleniu si¢ z Boskoscig
juz w tym s$wiecie 6, Rumi pisal:

,Umarlem jako mineral i stalem sie rosling.
Umartem jako ro$lina i stalem sie zwierzeciem.
Umartem jako zwierze i jestem czlowiekiem” 17,

Poza sufi wyzej wspomnianymi, w dziejach islamu bylo znacznie wwvie-
cej mistykoéw. Niektoérzy z nich zapoczgtkowali tzw. tariqas (bractwa, za-
kony), np. zakon zalozony przez Rumiego w XKonya czy zakon zainicjowany
przez Abd al-Qader Jilani (zm. 1166) w Bagdadzie. Inng wspélnota ruchu
sufickiego w Bagdadzie byl zakon zalozony przez Ahmada ar-Rifa’i (zm. 1183).
Czlonkowie tarigas nasladowali niektére ze zwyczajéw fakiréw hinduskich,
np. polykali szklo, trzymali w reku jadowite weze, przekuwali iglami i noza-
mi swoje ciala 18, Zakony sufizmu powstajg réwniez w czasach wspélczesnych,
np. wspélnota zalozona przez Sanusiego w 1837 r. w Libil. W XX w. szejk
’Abd al-Qader w Londynie oraz szejk Fadhlalla Haeri w Teksasie zaltozyli
dalsze zakony ruchu sufickiego.

Roberto Marin-Guzmdn, San José, Kostaryka
ttum. Eugeniusz Sakowicz, Lublin

2, Symbel w religiach plemiennych na przykladzie
rytualu mysliwskiego u ludu Ndembu w Zambii

Matrylinearny lud Ndembu zamieszkuje okreg Mwinilunga w poélnocno-
-zachodniej Zambii (dawniej péinocna Rodezja). Ndembu 2zyja w wioskach,
w ktérych znajduje sie zwykle kilkanascie chat. Zamieszkujg okolice lesiste,
* poprzecinane przez wiele strumieni i rzek splywajacych ku Zambezi. Charak-
teryzuje ich ogromna dynamika. Mieszkancy poszczegdlnych osad czgsto prze-
prowadzajg sie do innych wiosek. Réwniez dane wioski zmieniajg miejsce
,rezydowania”, s3 wiec Ndembu w pewnym sensie ,lesnymi nomadami” !

Przestrzenig zycia Ndembu jest busz, jednakze otacza ich nie tylko las

15 p, Hitti, dz. cyt, 107, por. R. Marin-Guzman, El Islam: ideo-
logia e historia, 200—201.

16 R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, passim.

17 R.H. Nicholson, Los misticos del Islam, 148.

18 Por. P. Hitti, dz. cyt, 110—117; R. Marin-Guzman, El Islam:
ideologia e historia, 201—202; R. Marin-Guzman, Razén y revelacién
en el Islam, 141—142.

1V. W. Turner, The Forest of Symbols. Aspects of Ndembu Ritual,
Ithaca 1967, 2.
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naturalny, ale réwniez — uzywajac ckreslenienia Vicgm:a W. Turnera, najv_vy-
bitniejszego badacza tegoz ludu — ,las symboli”. Wsréd N_dempu znana jest
rzeczywisto§é symbolu rytualnego2 Na jego pkresleple uzywaja sl’?wa chi-
jikijilu, ktére przeklada sie jako ,znak onentacyjn)"”, ,,plomien . Wyraz
chijikijilu wywodzi si¢ od slowa ku-jikijila, co dostownie tlumaczy sie ,o0zna-
czaé drzewa w celu pokazania innym S$ciezki przez las”. Etymologiczna ana-
liza powyZszego pojecia wskazuje na polgczenie znanego terytog'lum z tery-
torium nieznanym. Mysliwy oznacza drzewa wykonujac na nich wiadome,
sobie znaki, by moég! odnaleié¢ $ciezke¢ z nieznanego, niebezpiec;nego buszu
do swojej wioski, do znanego terenu. Sciezka ta ma poprowpdzxé go z me-
zamieszkanego buszu do zaludnionej wioski. Ndembu pqréwnu]q czynnosf’: my-
$liwego do rytuainego symbolu. Rytualny symbol paini pod9bnq funkcje, bo-
wiem daje widzialng forine nieznanym rzeczom 3. Brytyjski antropolpg Tur-
ner w oparciu o swoje badania przypisuje symbolicznemu zachow'amu,'sym-
bolicznym przedstawieniom ,bytowy status”. Symbole sg rzeczywisioscia te-
tnigcg wlasnym zyciem, to one wiasnie konstytuujg kulture, sa one ,jezykiem”
religii.

W wierzeniach Ndembu nie ma jednej jedynej kategorii duchdéw, ‘cieni.
Nie tworzg oni jakiej§ S$ciS§le okreSlonej ,transcendentnej wspélnoty”. Ich
dziatanie jest od siebie niezalezne. Dzialanie duchéw, z ktérymi spotykamy
sig w rytuale mys$liwskim, charakteryzuje si¢ bipolarnoscig. Sg one z jednej
strony nieprzychylne myS§liwemu, to znéw po utaskawieniu, przejednaniu stajg
si¢ mu bardzo pomocne. Pozytywne badi negatywne dzialanie duchéw zalezy
od postawy czlowieka wzgledem nich.

Symbolika rytualu mysliwskiego ma przede wszystkim odniesienie nad-
naturalne, religijne. Myslistwo jest wiec aktywnoscig nie tylko natury eko-
nomicznej, posiada charakter czynnosci religijnej poprzez sprzysiezenie sie
z ducham! przodkéw. Spoleczne zas cechy symboli wyrazajg istniejgcy kon-
flilit miedzy meska i kobiecg sferg aktywnosci.

Rytuat mysliwski

U ludu Ndembu najwazniejsze etapy zycia czlowieka znajdujg swo6j wyraz
w rytualnych przedstawieniach. Pierwszym i najwazniejszym wtajemnicze-
niem mtodzienca jest inicjacja mukanda 4, ktérej szczytowym wydarzeniem
jest obrzezanie, stanowigce poczatek nowego bytowego statusu osoby w spo-
teczenstwie. Bez inicjacji, bez dramatycznej przemiany wiasnej osobowosci
miody czlowiek nigdy nie bedzie pelnosprawnym czlonkiem plemienia, po
prostu nigdy nie stanie sie¢ mezczyzng. Inicjowany moze doswiadczyé dalszych
rytow przejScia, moze zaloiyé¢ rodzine. W razie niebezpieczenstwa tylko ini-
cjowani mogg wzigé w swoje dlonie bron i stawié czolo wrogowi. Jedynie
inicjowani moga by¢ mysliwymi. Rytual! my§liwski jest niejako naturalnym,
oczywistym dopelnieniem inicjacji chlopcow. Rytual inicjacyjny chlopcéw
oznacza ,wejscie” w mesko$é, uczestnictwo w rytuale mys$liwskim oznacza
pelnie meskosci.

2 Symbol rytualny w ujeciu Turnera por. E. Sakowicz Symbolika
inicjacji chtopcéw u ludu Ndembu w Zambii, Collectanea Theologica 55/1985
z. 3, 159—160.

‘3 V. W. Turner, Symbols in African Ritual, w: J. L. Dolgin — D. S.
Kemnitzer — D. M. Schneider (red.), Symbolic Anthropology. A Rea-
der in the Study of Symbols, New York 1977, 191. Por. tenze, Ndembu
Divination, Ist Symbolism and Techniques, Manchester 1969, 4; tenze, The
Ritual Process. Structure and Anti-Structure, Chicago 1977, 15; tenze, Dra-
mes, Fields and Metaphors. Symbolic Action in Human Society, Ithaca 1974, 25.

4 Opis inicjacji mukanda, a takze jej znaczenie symboliczno-religijno-spo-
leczne por. E. Sakowicz, art. cyt., 158—167.
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Ndembu uwazajg, ze mySlistwo jest czyms wiecej niz zwyklym zdobywa-
niem pozywienia. Nie traktujg my§$listwa jako zajecia dla przyjemnosci. Uwa-
zajg, ze jest religijng aktywnoscig. Mysliwy posiada wsréd nich wysoki rytu-
alny status, bowiem myslistwo wyraza mesko$é w spoleczenstwie rzgdzonym
przez matrylinearne prawo 5.

Spoleczny system, spoleczna organizacja ludu Ndembu obraca sie wokét
myslistwa jako osi. To wlasnie mezczyZni dostarczajg tak cenionego miesnego
pozywienia. Kobieta, ktérej udaloby sie upolowaé jakas drobng zwierzyne,
nigdy nie zostanie okreslona mianem mysliwego. Srodkowi i zachodni Bantu
wprost identyfikujg myslistwo i meskosé. Mezczyzna poswieca caly swoj
czas i energie myslistwu. Nie przyklada rgk do uprawy ziemi. Rolnictwem
zajmujgy sie kobiety 6.

Juz z chwilg obrzezania neofici zostajg stopniowo wtajemniczani w my-
sliwskie tajniki. Otrzymuja pouczenia dotyczace tej kwestii, towarzyszg pra-
wdziwym mys§liwym w polowaniach. Sami jednak jeszcze nimi nie sg. Wpierw
musza zostaé powolani przez nadnaturalne moce do tego zajecia. Owo oredzie
przychodzi podczas snu, Miodemu czilonkowi plemienia ukazuje sie jakis
znany krewny. Na jawie za§ adeptowi mys§listwa w czasie polowan towarzy-
szy niepowodzenie. Od znawcy czaréw i przepowiedni dowiaduje sie, ze duch
zyczy, by stat sie on slawnym mysliwym poprzez dokonanie rytualéow 7.

Myslistwo jest nabywaniem i wzmaganiem w sobie ponadnaturalnej sily
poprzez doswiadczanie kolejnych sfopni inicjacji w kult mysliwskich cieni.
Myslistwo nie jest skoncentrowane tylko na widzialnym, doswiadczalnym.
fakcie polowania. Owa ponadnaturalna sila ma uczynié mysliwego bystrym
osobnikiem, Btéry potrafi szybko zobaczyé zwierzeta, pozostajge dla nich nie-
widocznym. Potrafi swoja duchowsg moca, otrzymang od duchéw przodkéw
»przyciggnaé” zwierzeta do siebie 8,

U Ndembu wystepuja dwie rézne kategorie kultéw odnoszacych sie do
my$listwa: kult mysSliwych tradycyjnych (wubinda) oraz kult myS$liwych ze
strzelbami (wuyang’a). Poprzez analize kultéw obserwator moze poznaé dzia-
lanie ducha zmarlego, ktéry jest bezposrednig przyczyna nieudanego polowa-
nirz. W. celu przejednania nieprzyjaznego cienia dokonuje sie rytualnych czyn-
nosci. ’

My$liwi u Ndembu uiywaja podczas polowania lukéw, strzat, dzid, po-
trzask6w, petli, sieci. Kult wubinda jest zbiorem pieciu rytéw (mukala lub
inna nazwa kaluwi, chitampakasa, kalombu, mundeli, ntambu). W pierwszym
z nich (mukala) cieh zmarlego odpedza zwierzyne od mysliwego podczas po-
lowania, zanim zdola on wzigé wilasciwy cel. Ow niegodziwy, zlo§liwy cien
odziany jest w skéry lub nosi spédnice z trawy. Wydaje gwizdy, to znéw
ucieka od myS§liwego jak bledny ognik. Ndembu twierdza, ze trudno dostrzec
ten cienn na jawie. Natomiast odczuwa sie jego obecnos$é. Duch ten siedzac na
grzbiecie przewodzgcego stadem zwierzecia nalega, by stado szybciej uciekato
od mys$liwego. Swoim charakterystycznym gwizdem odstrasza zwierzyne od
pulapek i petli oraz oznajmia zwierzetom zblizanie sie ich wroga, tj. mysliwe-
go. Ukazujac sie jako bledny uciekajacy ognik wyprowadza podstepnie my-
§liwych na trzesawiska i bagna. Jest tak silnym cieniem, Zze moze przyprawié
ludzi o $mieré. Lek czilowieka jest wlasciwg wobec niego reakcja. Cien ten
nie znosi glosnego o nim moéwienia. W celu przeblagania tego cienia w ofiar-
niczym gescie wylewa sie¢ krew na kamien. Na szczycie wielkiego mrowiska
ustawia si¢ rozwidlong galaZz (kij), ktéory dla Ndembu przedstawia Swigta

5 V. W. Turner, Schism and Continuity in an African Society. A Stu-
dy of Ndembu Village Life, Manchester 1968, s. XVIII; tenze, The Forest
of Symbols, 280.

6 V. W. Turner, Schism and Continuity, 25—26.

7V.W. Turner, The Forest of Symbols, 11.

8 Tamze, 12, 289, 293.
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rzecz — jest to tzw. chishing’a. Odtgd uprzednio wrog:i i nieprzychylny duch
staje sie pomocng istoty, ktéra w czasie polowania naprowadzaé¢ bedzie my-
sliwemu zwierzyne. Ndembu uwazaja, Ze nieomal wszyscy mySliwi byli
w swoim czasie prze§ladowani przez ktéregos ze zmarlych krewnych — my-
Sliwych 2.

W innym rycie (chitampakasa) ciefi, ktéry moze przybraé postaé zeba
ihamba, jest przyczyna nieukazywania sie zwierzat mysliwemu. Ndembu wie-
'rzg, ze duch ten czyni sobie mieszkanie w gérnym zebie (siekaczu) oraz, ze
w zebach siekaczach mys$liwego zgromadzona jest cala jego energia. Skoro
mysliwy zostanie zaatakowany przez ducha, nalezy rytualnie wyrwaé mu
ten zab. W6éwczas duch ihamba go opuszcza, a mysliwy w interesie wlasnego
szczesScia powinien nosié ten zab w swojej mysliwskiej torbie. Wrogie dzia-
tanie tego ducha neutralizuje réwniez umycie sie lekiem nsompu 19,

Cieh moze nie powodowaé konkretnych skutkéw, mimo tego odczuwa sie
jego nieprzyjazne dzialanie. Za przyczyng tego ducha mysliwy uporczywie
poszukujgcy zwierzyny nie moze na nig trafi¢. Wykonanie podobizny weza
odsuwa wrogoéé cienia (ryt kalombu).

Inny duch (mundali) powoduje ciagle drienie ciala mys$liwego. MyS§liwy
wtedy traci cel. Znamienne, iz ten cieh ukazuje sie we snach jako Europej-
czyk badz tez jako waz. Obmycie sie mysliwego przy strumieniu, wylanie
krwi na $wietg galgz chishing’a, ulepienie weza z gliny, neutralizuje wrogie
dziatanie tego ducha il _

Kolejny cien objawia sie we $nie jako lew. Wykonanie podobizny lwa
i umieszczenie jej na pagérku oraz mimiczne dzialanie przez mysliwego jak
lew zjednuje przychylnosé tegoz ducha (ryt ntambu), ktéry odtad podobnie
jak inne ulaskawione duchy pomagaé bedzie mysliwemu w lowach. Nie zawsze
jednak ulaskawienie ducha nmtambu jest proste. Mysliwy, ktéry przez wiele
kolejnych polowan nie mial szcze$cia, musi uda¢ sie w gleboki busz i znalezé
drzewo mukula. Drzewo to posiada czerwona wydzieline (zywice), kt6rag Ndem-
bu nazywaja krwig. Dla mysliwego owo drzewo jest symbolem krwi zwierzat.
Mysliwy chcacy zobaczyé te zywice pragnie po prostu zobaczy¢ krew po to,
by nastepne jego polowanie bylo udane 12 '

Symboliczny charakter myslistwa

W kulcie mysliwskim symbole pelnig szczegdlng role. Posiadaja nadna-
turalne odniesienia, akcentuja wartosé¢ meskiego hartu ducha, odpornosci, mo-
cy. To wlasnie symbole czynig zwierzeta widocznymi dla mysliwych (osobo-
wy ,charakter” symbolu, magiczna funkcja symbolu). Symbole te moina
(zresztg jak kazde inne) rozpatrywaé — idac za mys$lag Turnera — na kilku
piaszezyznach: egzegetycznej, pozycyjnej, semantycznej i czynno$ciowej. Sym-
bole te wyrazaja porzadek religijno-spoleczny, na co dzien zawsze czy-
telny, za$ bardzo wyrainy w rytualach, ukazuja to, co jest intymne, zakryte,
tajemne.

Rozwidlona galgZz zwana chishing’a jest jednym z najbardziej prostych,
a tym samym najbardziej skondensowanych symboli u Ndembu. Odarty z ko-
ry rozwidlony kij spotyka sie w kazdym rycie mys$liwskim. Te rozwidlone

® V. W. Turner, The Drums of Affliction. A Study of Religious Pro-
cess among the Ndembu of Zambia, Oxford 1968, 120—121; por. tenze,
Ndembu Divination, 23; ten ze, Revelation and Divination in Ndembu Ritual,
Ithaca 1975, 246; tenze, The Forest of Symbols, 293.

BV, W.Turner, The Drums of Affliction, 168, 175, 300.

11 Tamze, 300.

12V, W. Turner, The Forest of Symbols, 132—133, 285; tenze, The
Ritual Process, 91; tenze, Ndembu Divination, 35—36.
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yalgzie s3 dla Afrykandw $wigty rzecza. Rozpowszechnione sa w catej Afryce,
zawsze wystepujg w relacji do mysliwskich kultéw. Chishing’a jest wyxcnane
z odpornego na dzialanie termitéw drewna. Poprzez te wlasciwo§é reprezen-
tuje sile i twardosé myslistwa. Kora drzew, z ktérych wykonuje sig chishing’a,
nie nadaje sie¢ na wykonanie sznuré6w i powrozéw. Ndembu wiec uwazaja,
ze myslistwo adepta nie moze byé skrepowane, czymkolwiek ograniczone.
Zakonczenia galezi sg zaostrzone i przedstawiaja one przenikliwos¢ i by-
stro§¢ mysliwych, Bialy kolor drewna chishing’a wskazuje na wiele rzeczy-
wistosci. Biel jest w tym przypadku symbolem mocy, zdrowia, szczescia, zgody
miedzy zyjacymi i przodkami, zycia, kobiecego mleka, meskiego nasienia, po-
karmu z ro§liny kassawy 13, Z rozwidlong galezig chishing’a (zwang tez mu-
chanka lub mwima) niejako organicznie zwigzane sa dwa dalsze elementy:
maly kawalek termitowej ziemi (gniazdo termitéw) i plecionka trawy prze-
wigzujgca chishing’a.

Plaszczyzne egzegetyczng tegoi symbolu stanowia informacje Ndembu.
Interpretujac dang rzecz Ndembu uwzgledniaja przede wszystkim nazwe tej
rzeczy oraz jej naturalne wiasciwosci. Termin chishing’a znaczy przeklinaé.
Posadza sie mysliwych o nieuczciwy rozdzial miesa lub wprost o oszukiwanie
plemienia klamliwym tlumaczeniem, ze lowy byly nieudane. Z tego rodzg sig
kibtnie i wasnie. Wspoéiplemiency moga ukaraé permanentng nieuczciwosé
mys$liwego. Proszg w tym celu duchy o jego unieszcze$liwienie. Mysliwi zas
nie boja sie przeklenstw, gdyz wedlug nich przeklenstwa swiadczg o ich wiel-
kosci. Zazdrosé przeciwnikéw $wiadczy o wielkosci atakowanych 14,

Muchanka to inna nazwa §wietego rozwidlonego kija. Stowo to nie znaczy
nic innego jak ,ruch uciekajgcej zwierzyny” przed mysliwym ,drapiezcg”.
Mwima to kolejna nazwa §wietej rzeczy, a znaczy ,,dojrzaly”, ,rodzacy owoce”’.
W przypadku uzycia tej mazwy ma miejsce poréwnanie myslistwa z kobieca
plodnoscig.

Opr6écz nazwy w egzegetycznej interpretacji uwzglednia sie naturalne
wla$ciwosci rozwidlonej galezi. Drzewa musoli uzywa sie po to, aby uczynié
zwierzeta widocznymi dla mysliwego. Nazwa musoli pochodzi od stowa ku-
-solola, co wlasnie znaczy odstonié, odkryé. Owoce tego drzewa sg bardzo
lubiane przez zwierzeta, ktore, wychodzac z lasu, stajg w zasiggu mysliwskie-
go dziatania. Drzewo musoli jest symbolem walecznosci, dzielno$ci mysliwego.
Uzycie drzewa museng’u (nazwa od slowa mnozyé) spowoduje pojawienie sie
w czasie polowania wielu zwierzat. Jedno z dalszych rodzajéw drzewa to
kapepi. Jest to symboliczna nazwa mniewidocznos$ci i wszedobylstwa mysli-
wego 15,

Powyisza egzegetyczna plaszczyzna znaczenia chishing’a odnosi sie do
wypowiedzi i sagdéw Ndembu. RozwazZajac znaczenie chishing’a na plaszczy-
znie czynno$ciowej przyjrzymy sie temu, co Ndembu czynig z tym symboli-
cznym obiektem, kto i jak nim sie postuguje. Chishing’a moze by¢é¢ Scigte
przez samotnego mysliwego, przez wielkiego mysliwego zwanego ,matkg my-
§listwa” oraz przez grupe mysliwskich adeptéw. Drzewo to jest symbolem
myS$listwa, wobec tego samo nie moze upa$é, przewrdci¢ sie. Oznaczaltoby to
kleske, tragedie mysliwego. Stad tez ma miejsce czynnosé upokarzajgcego:
wyciecia drzewa, azeby zapobiec wlasnemu upadkowi. Ayishing’e (1. mn. od
chishing’a) ustawiane sg na wielkich termitowych gérach w buszu. Wierzy sie,
ze duchy zmarlych maja szczegdlne upodobanie we wzniesieniach. To znow
ustawia sie je na grobach mysliwych, ktére znajduja sie w rozwidleniu §cie-
zek wychodzacych z wioski (rozwidlenie — symbol plodnosci). Przy chishing’a

13 V. W. Turner, The Forest of Symbols, 291, 296.

1 Tamzie, 285—286, 297.

15 Temze, 287—290, 297, tenze, Revelation and Divination, 57; tenze,
The Drums of Affliction, 184—185.
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mysliwy sklada upolowane zwierze jako ofiare dla ducha zmarlego mysliwego.
Dopiero po rytualnej czynno$ci udaje sie do wsi i tam dokonuje dystrybucji 16,

Pozycyjne znaczenie chishing’a oznacza relacje innych symboli do tego
przedmiotu. Swieta galgz chishing’a w calym rytualnym kontekscie pemli role
,»,Symbolu — jadra”. Pozostale symbole peiniag wobec tego dominujgcego sym-
bolu podobng rolg, jak przymiotniki w zdaniu wobec rzeczownika, tzn. opi-
sujg, blizej okredlajg i ‘charakteryzujg. Rozwidlonej galezi ustawionej ku
czei zmartego przodka towarzyszy kawalek termitowej ziemi (gniazdo ter-
mitow). Mala brylka ziemi jest symbolem miejsca pobytu ducha przodka.
Swojg symboliczng chate duch przodka odwiedza w czasie rytu i po jego
dokonaniu. Mala termitowa grudka ziemi jest réwniez symbolem wszystkich
termitowych gér, na ktéorych przebywaja duchy zmarlych przodkéw. Ple-
cionka trawy umieszczona tuz ponizej widel $§wietej galezi peilni symboliczng
funkcje ochrony mysliwego. Etymologicznie nazwa tej trawy wywodzi sig
od slowa ukrywaé sie. Ndembu wierza, Ze uzycie trawy w rytuale wplynie
na 1o, ze mysliwy bedzie niewdzieczny dla zwierzgt w czasie polowania.
Ndembu wierzg, ze duchy zmarlych przodkéw pijg pod irawa krew ofiaro-
wang im przez mysliwych., Mysliwy karmigc przodkow krwig sam zyskuje
sile usprawni éaca go do zabijania zw1erzat Te sﬂq reprezentujg zaostrzone
widly galezi. Swigta galaZz chishing’a ma roéwniez odniesienie topograficzne.
Sam kij reprezentuje las, ktory jest przestrzenig dzialania mysliwego, a grud-
ka termitowej ziemi goérg termitows, miejsce przebywania duchéw, kepka
trawy natomiast trawiastg réwning !7.

Na semantycznej plaszczyznie rozpatrywania symbolu mieszczg sig zna-
czenia i sensy danej rzeczywstoSci symbolicznej. Chishing’'a uwzglednia spo-
leczne relacje i odniesienia mysliwego, poczynajac od relacji mysliwy —
jego rodzina, poprzez relacje mysliwy — duch przodka, do relacji mysliwy —
inny myslwy. W semantycznej sferze symbolu chishing’a ukazuja sie m.in.
nastepujgce wartosci myslistwa: hart ducha i ciala, uszanowanie przodkéw,
cierpienie rodzgce dobro. Liczne Zywe termity w grudce ziemi wskazujg na
plodnoéé, tak bardzo ceniong u Ndembu.

Im wiekszy, bardziej znaczgcy symbol, tym bardziej prostg posiada for-
me. W innych rytuatach, (np. obrzezanie chlopcéw) wystepuje wielo$é symboli,
za§ w rytuale mysliwskim spotykamy sie zasadniczo z jednym symbolem be-
dacym dla Ndembu nie tylko obiektem nakierowujacym na poznanie konkret-
nych zjawizk, ile streszczeniem ich systemu spoleczno-religijnego.

Religijno-spoleczne cechy symboli

Symbol w kulturach pierwoinych pelni funkcje kondensowania war-
tosci egzystencjonalnych, spolecznych i religijnych. U Ndembu symbolika
rytualu mysliwskiego jest przestrzenig spotkania zywych i zmartych oraz
wyrazem konfliktu pomiedzy kobietami i mezczyznami w ich spolecznosci.
Pomiedzy zywymi i zmarlymi istniejg autentyczne wiezi. Zywi zalezg od
zmarlych, ale tez zmarli od Zywych. Zlozenie duchowi przodka symbolicznej
ofiary w postaci krwi czy pokarmu zapewni mysSliwemu powodzenie w cza-
sie nolowania. Ten ofiarny dar moze by¢ zlozony pod warunkiem, ze duch
zmarlego da wpierw mysliwemu zwierzyne. Widzimy wiec zamkniety krag
wzajemnej zalezno$ci i podporzadkowania. Nie zauwazamy za§ poddanczej
postawy czlowieka nacechowanej adoracja, postawy tak charakterystycznej
dla rytéw ofiarnych w pemli rozwinietych. Zaleznosé zywych i zmarlych ma
wymidar {ransakcyjny. Zmarli zgdajg ofiar, chca, by pamietano o nich. Za-
pomnienie o zmartych jest przyczyng ich rozdrazmema a w konsekwencji
wrogiej postawy wobec mysliwych 18,

¥ V. W. Turner, The Forest of Symbols, 292—293,
17 Tamze, 294—296.
18 Tamze, 49—50, 293—294.
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Kij chishing’a jest symbolem religijnym, dla Ndembu przedstawia on
Swietg rzecz. OkreSlony jest jako ,przybytek”, ,sanktuarium” ku czci zmartego
przodka mysliwego. Symbole w rytuale mysliwskim obok religijnego zabarwienia
posiadajg rowniez zabarwienie spoleczne, Bardzo wyrazmie ukazuja istniejgce
w spoleczno$ci struktury, zaleznosci, konflikty. Dominujgcym symbolem
w kulcie mys$liwych jest drzewo mukula wydzielajagce czerwong zywice.
Czerwone symbole obok krwi oznaczajg réwniez odziedziczenie mysliwskiej
waleczno$ci po ktéryms$ z przodkéw, wskazujg tez na jednosé wszystkich
inicjowanych myéliwych. Kobieta tracgc menstruacyjng krew, w jezyku
symbolicznym, zrzeka sie tym samym swoich prerogatyw jako matka. Staje
sig¢ bardziej podobna do mysliwego, ktéry przelewa]ac krew zwierzat odbiera
im zycxe niz do matki dajgcej nowe zycie. W rytualnym jezyku Ndembu
pojecia: myslistwo, meskos$é, meska potencja sg symbolicznie réwnowazone.
Mysliwskie przyrzady, a nawet same symbole, uwaza sie jako powazne nie-
bezpieczenstwo i zagrozenie dla kobiecej plodnosci. Maz udajacy sie na po-
lowanie ma obowigzek usungé¢ z chaty jakikolwiek ekwipunek mysliwski.
Jezeli tego nie uczyni, polowanie mie uda sie, a Zona moze umrzeé lub tez
poronié. Kobieta nie moze zblizyé¢ sie do $wietej rozwidlonej galezi. Ziama-
nie zakazu spowoduje bolesng, przediuzajgcg sie menstruacje. Cel zycia ko-
biety i mezczyzny najpelniej odda powiedzenie Ndembu: ,Dla mezczyzn
myslistwo, dla kobiet prokreacja” 1°.

Rytualy mysliwskie z racji ekonomicznych sg bardzo $ci§le zwigzane
z rzeczywistoscig, odzwierciedlajg za$§ niezaprzeczalny wplyw $Swiata duchéw,
cieni na codzienno$¢. Analiza symbolicznych watkéw rytualu myS$liwskiego
pozwala poznaé religijne i spoleczne zasady rzadzjce ludem Ndembu. Pro-
stota formy symboli wyraza ogromng zlozonosé egzystencn ludzkiej w aspek-
cie spotecznym i religijnym.

Eugeniusz Sakowicz, Lublin

19 Tamze, 41—42; tenze, Schism and Continuity, 27.



