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ZAWARTOSC: L Dialog chrzescijafisko-buddyjski w Polsce. IL. Stosunek mie-
dzy czlowiekiem a Bogiem w §iwaickiej religii bhakti i w chrzedcijanstwie.
IIL. Swigta przestrzed w rzeczywisto$ci mitycznej — koncepcja Mircei Eliadego.*

I. DIALOG CHRZESCIJANSKO-BUDDYJSKI W POLSCE

Poczatki buddyzmu w Polsce siggaja polowy lat siedemdziesigtych. Latem 1975 1.
przyjechat do Polski nauczyciel buddyzmu-zen Philip Kapleau z USA i poprowa-
dzit pierwsze w Polsce sessin zen, ktore zakofczylo si¢ ceremonia dzinkai, w czasie
ktorej ok. 20 oséb przyjelo buddyjskie wskazania i stalo sie w ten sposéb formalnie
buddystami. O dialogu chrzeécijafistwa z buddyzmem w Polsce niewiele pisano, nie-
wiele tez bylo okazji, aby chrzescijanie mogli spotka¢ si¢ z autentycznymi przedsta-
wicielami tej starozytnej religii. Kilka jednak spotkan zastuguje na uwage. Ponizsze
informacje z koniecznosci majg do$¢ osobisty charakter.

Pieniezno
Prawdopodobnie najwczesniej dziela dialogu z religiami niechrze$cijafiskimi
podjeli si¢ werbidci w ramach Pienigzniejskich Spotkani z Religiami. W 1985 r. od-
bylo si¢ spotkanie poswigcone islamowi, w latach nastepnych judaizmowi, kara-
imom i hinduistom. W kwietniu 1987 r. odbyly si¢ Dni buddyjskie. Spotkania orga-
nizowal i prowadzit ks. Eugeniusz S 1iwk a. Materialy z sesji naukowej poswigco-

nej buddyzmowi zostaly wydane przez Muzeum Misyjno-Etnograficzne Semina-
rium Duchownego Ksigzy Werbistdw, Pienigzno 1990 r.

Tyniec-Lublin

Jedno z wazniejszych spotkait odbylo si¢ w dniach 25 i 26 X 1987 r. w klasztorze
benedyktynéw w Tyficu pod hastem: ,,W duchu Asyzu”. Benedyktyni goscili w tym
czasie patriarche koreafiskiej szkoly zen czogie mistrza Seung Sahna i rosiego

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz.

-153 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Kwonga, Chificzyka z USA, mistrza buddyzmu zen z tradycji japofiskiej. Spotka-
nie bylo nie tylko okazja do wymiany mysli, ale takze do wspéinej medytacji. Bud-
dysci uczestniczyli w modlitwach i positkach wspélnoty benedyktynskiej, kitku zas
mnichéw i kilkudziesigciu goSei (ksiezy i Swieckich) uczestniczyto w buddyjskich
$piewach i recytacjach.

Po spotkaniu w Tyficu pojechaliémy do Cze¢stochowy. W kaplicy Czarnej Ma-
donny przywital nas biskup czgstochowski, ktéry w tym czasie wreczat kopie ob-
razu delegacjom z réznych parafii. Rosi Kwong wraz z towarzyszgcymi mu bud-
dystami oddaii gleboki (do samej ziemi) poklon przed obrazem Matki Boskiej
Czgstochowskiej. Réwniez i rosi Kwong otrzymat od ojcéw paulinow wizerunek
Czarnej Madonny, kt6ry umiedcit w swym centrum zen w Kalifornii.

Tego samego dnia odbylo sig jeszcze spotkanie w Falenicy w Centrum buddy-
zmu zen Koreafiskiego Szkoly Kwan Um, a dnia nastgpnego w podziemiach ko-
§ciota przy ul. Zytniej w Warszawie. Razem z nami byla tez Margarita Biezgta-
snaja mniszka z tradycji buddyzmu tybetafiskiego.

W latach nastgpnych rosi Kwong kilkakrotnie odwiedzal klasztor benedykty-
ndéw w Lubiniu uczestniczac w modlitwach, pracy i positkach mnichéw. Dla zainte-
resowanych (duchownych i §wieckich) prowadzit sesje medytacyjne.

Warszawa

Kosciol przy ul. Zytniej

Oprocz wspomnianego wyzej spotkania odbylo si¢ wiele spotkant w koéciele
przy ul. Zytniej w duchu dialogu miedzyreligijnego. Prowadzit je ks. Wojciech
Czarnkowski. Tutaj tez zaczynali swa piesza pielgrzymke po Europie buddyj-
scy mnisi pokoju. Pielgrzymowali z Warszawy do Londynu. W czasie drogi recyto-
wali swe sutry mowigce o pokoju. W Polsce zatrzymywali si¢ glownie na pleba-
niach. Spotkalem si¢ z nimi takze w Poznaniu. Nocowali na plebani przy kosciele
na Osiedlu Warszawskim. W kosciele przy Zytniej odbylo sie tez spotkanie z Da-
lajlama w czasie jego pobytu w Polsce w 1993 1.

Swiatowy Dzien Modlitw o Pokéj

Najwazniejszym wydarzeniem na plaszczyznie dialogu miedzyreligijnego
w Polsce byt Swiatowy Dziefi Modlitw o Pokoj w Warszawie. 1 IX 1989 r. w rocz-
nice wybuchu II wojny $wiatowej na zaproszenie prymasa Polski kard. Jozefa
Glempa i wioskiej Wspolnoty sw. Idziego przybyli do Warszawy i spotkali sie na
placu Zamkowym przedstawiciele chrzescijanstwa, buddyzmu, hinduizmu, isla-
mu, judaizmu, dZinizmu, zoroastryzmu i sintoizmu, aby da¢ §wiadectwo wspdine-
mu zaangazowaniu si¢ religii $wiata na rzecz pokoju. Nie byli sobie obey, spoty-
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kali si¢ juz weze$niej m.in. w 1986 r. w Asyzu czy w 1987 r. na gbrze Hiei niedale-
ko Kyoto. Réwniez w Warszawie byt obecny i przemawiat gtéwny kaptan szkoty
Tendai z klasztoru buddyjskiego na gérze Hiei 90-letni Etai Yamada, Mowil
o swoich przezyciach z okresu II wojny §wiatowej i 0 mocy i znaczeniu modlitwy.
Wiele serdecznych stow wypowiedziaf pod adresem Polakéw i papicza Jana Paw-
ta II. Innym waznym przedstawicielem buddyzmu w Warszawie byl rosi Tairyu
Furukawa, ktéry w Japonii wybudowal $wiatyni¢ im. Alberta Schweitzera,
z ktérg zwigzanych jest trzech buddystéw, trzech chrzescijan i jeden muzutmanin.

Spotkanie transmitowane bylo przez polsks telewizj¢. Pisal o nim szerzej Jaro-
staw R6zafiski OMI w ,Misyjnych Drogach” (styczeii — marzec 1990).

Riviera-Remont

W Warszawie takze w dniach od 9 do 10 XII 1989 roku odbylo si¢ tez miedzyreli-
gijne spotkanie w klubie studenckim Riviera-Remont pod haslem ,,Caly §wiat jest
jednym kwiatem”. Spotkanie rozpoczgto si¢ msza §w. w podziemiach kociola Zba-
wiciela w Warszawie. W spotkaniu brali udzial buddysci, hinduisci i chrzescijanie.

Fundacja A§ram Anavim - Ekumeniczny Klasztor sztuki

W 1994 r. medale im. Anny Kamiefiskiej, przyznawane przez Gdafiskie Dusz-
pasterstwo Srodowisk tworczych otrzymali Nina Smolarz i Janusz Bogucki
tworcy Fundacji ASram Anavim. Zorganizowali oni wiele ciekawych przedsie-
wzigc artystycznych w duchu miedzyreligijnego dialogu, ktére nazywali ,,laczeniem
podzielonego i poszerzaniem wyobraZni”. M. in. w grudniu 1993 r. zorganizowali
wiele spotkaft z cyklu ,,Wieczerza czyli Widzialne i Niewidzialne”. Jednym z nich
byla procesja w Laskach. W pochodzie ze $wiecami spotkali si¢ przedstawiciele
roéznych wyznafi chrzedcijafiskich z wyznawcami judaizmu, islamu, buddyzmu
i hinduizmu. Na leénej polanie w kregu oftarzy przedstawiciele réznych grup reli-
gijnych modlili si¢ 0 pok6j w naszych sercach i na calym §wiecie.

Krakow - Jezuici

Inne wazne spotkanie odbylo si¢ 19 V 1991 r. w klasztorze jezuitéw w Krakowie.
Brali w nim udzial mnisi z tradycji buddyzmu koreafiskiego; Mu Deung, Sunim.
Mu Sang Sunim i Seung Sahn, patriarcha szkoly czogie. Materialy z sesji wy-
data drukiem Szkota Zen Kwan Um w Polsce (Warszawa ul. Malowiejska 22/24).

Oswiecim

Spotkanie z Dalajlama
W maju 1993 r. przebywat w Polsce Tenzin Ghyatso XIV Dalajlama Tybetu.
Przebywat m.in. na terenie bytego obozu zagiady Auschwitz. Towarzyszyt mu rosi
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Kwong, co mialo szczegdlnie symboliczne znaczenie, gdyz rosi jest z pochodzenia
Chificzykiem. Dalajlama i rosi Kwong ukazywali §wiatu, ze Chinczycy i Tybetan-
czycy mogg zy¢ w przyjazni, mimo niezliczonych zbrodni ludobdjstwa, jakich doko-
nano w Tybecie. Wizyta w Auschwitz byta takie okazja do modlitwy o pokdj
z przedstawicielami réznych religii. W swym wystapieniu Dalajlama podkre§lit, ze
naturg czlowieka jest fagodno$¢ oraz dobro i szczegdlnie w miejscach gdzie doko-
nano wielu zbrodni powinni$my zastanawiac si¢ jak przeksztaicac ludzka energie.
Dalajlama wierzy w przywrocenie pokoju w swojej ojczyznie. Na pytanie: ,,Skad
bierze si¢ jego optymizm?” — odpowiedzial: ,Jako osoba wierzaca, jestem przeko-
nany, ze bez wzgledu na to, jak wielkie jest zfo, prawda zawsze zwycigza”.

W czasie spotkania spytalem Dalajlam¢ o owoce dialogu migdzyreligijnego
dla mnichéw tybetanskich. Dalajlama odpowiedzial: ,Zawsze uwazalem, ze nie-
zwykle wazne jest zblizenie si¢ do siebie roéznych religii. Nie chodzi tu o zblize-
nie na piaszczyZnie intelektualnej, lecz duchowej. Od kilkunastu lat - jak ojciec
wie — prowadzony jest migdzy klasztorami program duchowej wymiany Wschéd-
Zachdd. Ta wymiana — jak mi si¢ wydaje ~ data obustronne korzysci. Obie reli-
gie bardziej si¢ do siebie zblizyly, bardziej zrozumialy, a im wiecej si¢ rozumie,
tym wigkszy jest szacunek dla innej religii i tego z pewnoScia nauczyli si¢ mnisi
i mniszki. (...) Najwazniejsze, czego mogliémy si¢ nauczyé od braci chrzescijan-
skich jest wasze zaangazowanie w Zycie spoteczefistwa i na rzecz spoleczefistwa,
zwlaszcza na plaszczyZnie oéwiaty i opieki zdrowotnej. Buddyzm z reguty, poza
Japonia, nie petnit takiej roli. Sadzg, ze jest to bardzo wazne i tego zdazyliSmy
si¢ nauczy¢”.

Medytacje — Dawanie §wiadectwa

W polowie listopada 1998 r. na terenie bylego obozu koncentracyjnego w Au-
schwitz odbylo si¢ juz po raz trzeci migdzynarodowe i migdzyreligijne spotkanie
medytacyjne: ,,Dawanie $wiadectwa” (The Auschwitz Bearning Witness Retreat).

Czesé spotkah odbywata sig w Centrum Dialogu, o ktérym mowit Ojciec Swiety
Jan Pawet IT w Wiedniu w 1988 r. ,,Sposrdd wielorakich inicjatyw, jakie w duchu
Soboru podejmowane s3 dzisiaj na rzecz dialogu zydowsko-chrzescijaniskiego, pra-
gne wskaza¢ na powstajacy w Polsce oSrodek informacji, wychowania, spotkaf
i modlitwy. Ma on stuzy¢ badaniom nad Shoah oraz nad martyrologia narodu pol-
skiego i innych narodéw europejskich w okresie narodowego socjalizmu, a takze
duchowej konfrontacji z tymi problemami. Nalezy sobie zyczy¢, aby przynidst obfi-
te owoce i magt stanowi¢ wzér réwniez dla innych narodéw”.

Medytacyjne spotkania w O$wiecimiu zorganizowano z inspiracji rosiego Tet-
sugena Glassmana z Nowego Jorku. Co roku bierze w nich udzial ponad sto
oséb Srodowisk i rdznych religii — Amerykanie, Niemcy, Polacy, Zydzi, Francuzi,
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Szwajcarzy, Holendrzy, Belgowie, Wiosi; rabini, kaptani chrzescijanscy réznych
obrzadkéw, buddyjscy mnisi i nauczyciele oraz suficki imam.

Codziennie rano chodziliémy z O$wi¢cimia do Brzezinki, aby medytowaé na
rampie kolejowej, gdzie przed laty segregowano ludzi na §mierc. Recytowali$my
imiona pomordowanych, §piewali§my Kaddisz (Zzydowskie modlitwy zafobne). Od-
mawiane byly takze w r6znych miejscach modlitwy innych tradycji religijnych.

Majdanek

Rowniez na terenie bytego obozu zaglady na Majdanku odbywaly si¢ spotkania
w duchu migdzyreligijnego dialogu. Jednym z nich byla sesja naukowa pod ha-
stem: ,Religie o Drogach Pokoju i Bezdrozach Wojny”. Zorganizowana zostata
w dniach 14 i 15 XI 1994 r. przez pafistwowe Muzeum na Majdanku oraz Swiato-
wa Konferencje Religie Swiata dla Pokoju (World Conference on Religion and
Peace). Pisal o niej autor programu ideowego, dr Eugeniusz Sakowicz w ,,Col-
lectanea Theologica” (65/1995/ nr 2).

L2323

Wymienitem tu tylko oficjalne spotkania. Trudno jednak pisaé o tych niefor-
malnych, osobistych kontaktach czy przyjazniach, ktdre sg czesto wazniejsze dla
dialogu, gdyz wyplywaja z potrzeby serca i dajg mozliwo§¢ bardziej bezposrednie-
g0 wZajemnego poznania.

Jan M. Bereza OSB, Lubin k. Kosciana

, 1I. STOSUNEK MEDZY CZLOWIEKIEM A BOGIEM
W SIWAICKIEJ RELIG!I BHAKTI | W CHRZESCIJANSTWIE

Poznawanie rdznych sposobéw pojmowania Boga i spotykanie ludzi dgzacych
do Niego drogami innych religii jest dla wspoiczesnych chrzeécijan przede wszyst-
kim szansg. Stwarza mozliwo§¢ pelniejszego rozumienia i przezywania tajemnicy
Boga, Stworcy i Zbawiciela wszystkich Judzi i calego §wiata. Niesie okazje do po-
znania i na$ladowania budujacej postawy wyznawcow innych religii. Daje szansg
wykorzenienia poczucia wlasnej wyzszoSci oraz uksztaitowania w sobie postawy
dialogu. Wreszcie, umozliwia doglebne rozpoznanie i prawdziwe do$wiadczenie
wlasnej religijnej tozsamosci.

Hinduizm od epoki romantyzmu jest przedmiotem niesfabnacego zaintereso-
wania Buropejczykow. Zainteresowanie to bylo z poczatku skupione na religii we-
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dyjskiej, poZniej za§ na wisznuizmie. Zdecydowany wzrost zainteresowania §iwa-
izmem nastapil dopiero w latach dwudziestych obecnego wieku wskutek odkryé
archeologicznych w dolinie Indusu. Najbardziej charakterystycznym rysem zaréw-
no dla wisznuizmu, jak i §iwaizmu jest idea poboznej mifosci do boga, bhakti (cho¢
stosunkowo pdzno zaczgto dostrzegaé jej obecnosé i rolg u wyznawcow Siwy). Po-
wszechny jest poglad, iz jest ona ,najblizsza chrzescijafistwu ze wszystkich postaw
religijnych cechujacych Indie”.

W artykule tym przedstawione zostana spojrzenia Siwaickiej religii bhakti
i chrzedcijafistwa na wzajemna relacje czlowieka i Boga. Zostang ukazane podo-
biefistwa i roznice mi¢dzy tymi ujeciami, praktyki i ceremonie religijne, wypraco-
wane w poszczegdlnych szkofach §iwaizmu, i zestawienia ich z praktykami chrze-
Scijan. Nastepnie omoéwione i poréwnane zostanie zjawisko mistycyzmu wystepu-
jacego na gruncie obydwu religii, przedstawimy fenomen modlitwy w Siwaickiej re-
ligii bhakti i najbardziej charakterystyczne jej rodzaje, w zestawieniu z chrzeécijan-
skim rozumieniem i praktyka modlitwy, a takze zagadnienia moralnogci, taski Bo-
zej i zbawienia w kazdej z religii.

Praktyki religijne

Poszczegolne szkoly Siwaickiej religii bhakti wypracowaly rézne obrzedy, ktbre
wyrazaja religijny wymiar najwazniejszych momentéw zycia wyznawcow Siwy oraz
roéznorodne praktyki, majace umozliwia¢ cziowiekowi osiagniecie doskonatosci
wewnetrznej, zblizajac go do boga wérdéd codziennej egzystencji. Niektore z nich
s3 tworami oryginalnymi poszczegdlnych szkdl, inne za§ zostaly zaczerpnigte
z wezesniejszych tradycji hinduizmu, wszystkie jednak sg przeniknigte zarliwym
uczuciem bhakti, z jakim §iwaici odnoszg si¢ do swego boga.

W tradycji paSupatow taka praktyka i jednym z pigeiu giéwnych zagadnien dok-
trynalnych byla joga, jako proces majacy na celu polgczenie duszy z bogiem. Wy-
rézniali oni dwa jej rodzaje: praktykowanie pierwszego polegalo na dziafaniu,
sprowadzajacym si¢ do wypowiadania stosownych sylab i formuf oraz medytacji;
drugiego — na powstrzymywaniu si¢ od dziatania i samym tylko uczuciu!.

Innym spo$rdd rozwazanych przez paSupatéw zagadnien bylo widhi, czyli
reguly, ktérych zachowywanie wiedzie do prawoSci. Wyr6zniali reguly pierwot-
ne i wtérne, pierwotne dzielily si¢ na ,§lubowania” i ,$rodki” (lub,,drzwi”),
wtorne za$ to takie, ktére dopomagaly w zachowaniu pierwotnych. Na , §lubo-

1 Zob. R.G.Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism, and Minor Religious Systems, Strassburg
1913, 5. 122.
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wania” skladaly si¢: smarowanie ciala popiolem i lezenie w popiele, sze§¢
»okre§lonych”. praktyk (§miech, §piew, taniec, hudukkara?, prostracja i ,,bez-
gltosne powtarzanie”), ,mamrotanie” oraz chodzenie w koéiko. ,,Srodki” to:
krathana (np. udawanie §pigcego, gdy si¢ nim nie jest), spandana (poruszanie
czlonkami ciafa tak, jak gdyby byly sparalizowane), mandana (chodzenie jak
gdyby nogi lub inne koficzyny byly niewtadne), sringarana (okazywanie stanu
zakochania przez milosne gesty), awitatkarana (czynienie rzeczy potepionej
przez wszystkich, jak gdyby nie potrafito si¢ odréznié tego, co nalezy robi¢ od
tego, czego trzeba unikac), oraz awitadbhasana (méwienie rzeczy nonsensow-
nych i absurdalnych)?. Reguly wtérne to m.in. wykorzenienie poczucia nieprzy-
zwoito$ci towarzyszacego zebraniu i jedzeniu pozostalosci z tego, co jedza in-
ni. By to osiagnac, zaleca si¢ umartwienia cielesne, takie jak smarowanie ciafa
popiotem po aktach kultu oraz noszenie zwigdnietych kwiatow i lisci zdjetych
z posagu bostwa lub lingi*. Praktyki te mialy na celu wyzwolenie adepta od
wszelkiego przywiazania do §wiata zjawisk. Niektoére z nich mogly pojawic si¢
w doktrynie paSupatdéw wskutek adaptacji starszych wierzefl; na§ladowanie
glosu zwierzgcia czy drzenie ciala s3 oznakami opgtania cziowieka przez bo-
stwo w rytuatach szamanskich. Nie jest do kofica jasne, czy dziwaczne obyczaje
paSupatdw byly ich rzeczywistym, czy pozorowanym sposobem bycia. Jest
prawdopodobne, ze wewnatrz szkoly istnialy dwa nurty: ortodoksyjny (wedyj-
ski) i heterodoksyjny (tantryczny). Byé moze grupa ortodoksyjna usifowata
zreformowaé doktryne sekty i zaczeto podkreslaé, ze pasupatowie jedynie po-
zornie zachowuja si¢ niemoralnie i w sposdb nieprzyzwoity, i stopniowo miej-
sce oryginalnych czynéw zajely symboliczne gesty, dzigki czemu wiara paupa-
ta ulegla racjonalizacji®.

2R.G.Bhandarkar opisuje hudukkarg jako ,$wigty dzwiek podobny do tego, ktéry wy-
daje wél, czyniony przez uderzanie jezykiem w podniebienie”, Vaisnavism, s. 122 n.

3 Tamze.

4 Zob. tamze. J.L. Brockington opisuje praktyki religijne pasupatéw w nieco prostszy
sposdb: ,Adept musial przej$¢ przez pigé stadidw na swej drodze do jednosci z Siwg.
W pierwszym stadium byl zwigzany ze $wigtynia, chodzif nago lub nosit jedng szate i stosowat
sektancka symbolike, co polegato gléwnie na posypywaniu sie popiolem trzy razy dziennie;
powinien czci¢ Siwg taficem, ryczeniem jak byk oraz $miechem, zyskujac przez to rézne ma-
giczne moce. W drugim stadium opuszczal §wiatynig, zarzucal swa sektancka symbolike i wy-
stawial si¢ na poSmiewisko przez pozornie nonsensowne lub nieobyczajne czyny. Ostatnie
trzy stadia polegaly na stalym postgpie w ascezie przez opanowanie zmysléw i zerwanie wszel-
kich wigzi ze §wiatem, az do catkowitego zaprzestania dziatalnodci — adept zyt wtedy kolejno
w opuszczonym domu czy jaskini, na terenie kremacji oraz w Siwie, J.L. Brockington,
Swigta ni¢ hinduizmu, Warszawa 1990, s. 133. Por. D.N. Lorenzen, Saivism: Pasupatas, w:
M. Eliade (red.), Encyclopedia of Religion (dalej: ERT), New York 1987, t. 13, 5. 18.

5 Zob. J.L.Brockington, Swigta ni¢ hinduizmu, s. 134.
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Kapalikowie, wedlug Swiadectwa stynnego Sredniowiecznego filozofa wisz-
nuickiego, Ramanudzy, wierzyli, ze kazdy, kto pojmuje znaczenie szeSciu znakow
(naszyjnik, ornament, kolczyk, grzebien, popid! i swieta ni¢) i ma umiejgtnos¢ ich
uzywania, osiggnie przez koncentracj¢ umysfu stan najwyzszej szcze§liwodei. Ich
ciala byly wigc opatrzone tymi symbolami, przez co osiggali wolno$¢ od transmi-
gracji®. Niektérzy uczeni uwazajg za prawdopodobne, ze stosunkowo liczne
wzmianki o rozwigzfodci kapalikow posiadajg faktyczne podstawy, co sugerowalo-
by, ze jedna z ich praktyk bylo urzeczywistnianie boskiej szczesliwosci Siwy i jego
matzonki w rytualnym akcie seksualnymi’.

Kalamukhowie utrzymywali, Ze do spetnienia pragnien dotyczacych tego
i przyszlego §wiata stuzy sze§¢ Srodkow: spozywanie pokarmu z naczynia sporza-
dzonego z czaszki, smarowanie skory popiolem ze spalonego ciala ludzkiego, je-
dzenie popiotu, noszenie maczugi, posiadanie naczynia z winem i oddawanie czci
bogu®. Praktyki kalamukhéw prawdopodobnie byly dos¢ podobne do tych u pasu-
patdw, a ,,oznaki §wigtynnej prostytucji i rzezby erotycznej sygnalizujg przypusz-
czalnie uprawianie praktyk seksualnych na wzor kapalikow™’.

Jednym z zasadniczych watkéw w nauczaniu zalozycieli sekty lingajatow,
bylo odrzucenie autorytetu Wed i szczeg6lnej roli braminéw w sprawowaniu kul-
tu, a takze istniejacych rytuatow i praktyk religijnych. Jednak dalszy rozwdj dok-
tryny i dziafalno§¢ szkoly doprowadzily do utworzenia instytucji i obrzgdéw po-
dobnych pod wieloma wzgledami do tych, przeciwko ktérym wiraSiwowie na po-
czatku tak zdecydowanie wystgpowali. Bramifiscy kaptani zostali zastgpieni przez
kaptan6w lingajackich zwanych dzangamami, ktorzy dzielili si¢ na dwa zakony:
ascetow i ojcow rodzin, a ich kapfafiski urzad uczyniono dziedzicznym'. Inicjacja
(diksza), zastepujaca tradycyjne hinduskie obrzedy okresu dziecifistwa i miodosci,
jest podobna do bramifiskiej upanajany, czyli ceremonii natozenia §wigtego sznura
(jadZhopawita). Bramifiska mantr¢ Gajatri'!, recytowana przy tej okolicznosci, lin-
gajaci zastgpuja mantra ,,Om namah Siwaja”. Podczas ceremonii guru trzyma wy-
obrazenie lingi w lewej rece i oddaje mu cze$¢ oraz pokazuje zebranym. Nastepnie

8 Zob. R.G. Bhandarkar, Vaisnavism, s. 127.

7Zob. J.L. Brockington, Swigta ni¢ hinduizmu, s. 135.

8 Zob. R.G.Bhandarkar, Vaisnavism, s. 127.

°J. L. Brockington, Swigta nic hinduizmu.

1" Zob. tamze, s. 162 n.; A. Padoux, Saivism: Virasaivas, w: ERI, t. 13, 5. 12.

! Gajatri jest trzywersowym fragmentem Rygwedy, inwokacja do Sawitara, boga sfofica:
,»Rozmyslamy nad najwyzszym $wiatlem (chwata) boga Sawitara, oby to ozywilo nasze my-
§li”. Nie jest do kofica jasne, dlaczego te stowa staly si¢ najwazniejsza modlitwa hinduizmu.
Wszystkie szkoly my§li hinduskiej przyjely Gajatri, najcz¢sciej nadajac jej nieco zmodyfiko-
wane znaczenie i brzmienie, przez skierowanie inwokacji do innego boga. Zob. M. Dhava-
mony, Hindu Prayer, Studia Missionalia. (dalej: SMis) 24 (1975), s. 191-193; 196 n.
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umieszczajac ja w lewej rece inicjowanego ucznia, kaze mu patrze¢ na nig jak na
swa dusze i jak na najwyzsza istniejacy rzecz, i przywiazuje ja do jego szyi jedwab-
na tkaning powtarzajac mantre wypowiadang przez braminéw przy naktadaniu
$wigtego sznura. Linga z reguly zostaje wlozona do srebrnego pudetka i jest no-
szona na szyi, ktory to zwyczaj obowiazuje zaréwno mezczyzn jak i kobiety. Kult
prywatnej lingi zastepuje obrzgdy sprawowane w §wiatyniach. WiraSiwowie odpra-
wiajg codzienne indywidualne ceremonie, podobne do braminskich adoracji (wy-
powiadaja wowczas mantry. ,,Om namah Siwaja” i Siwa-Gajatri, wzorowang na
braminskiej) i nie czuja si¢ zwigzani ze §wigtyniami Siwy ani zobowiazani do odda-
wania czci umieszczonym w nich wyobrazeniom boga. Lingajacka ceremonia za-
warcia malzenstwa jest rowniez podobna do analogicznej uroczystodci bramifi-
skiej, w obydwu wystepuja obrzedy wzigcia narzeczonej za reke i uroczystego
przejécia z nia siedmiu krokéw; réwniez formuly towarzyszace tym symbolicznym
gestom s3 takie same (cho¢ lingajaci nie przejeli innego gestu zwigzanego z zaslu-
binami — rzucania w ogien prazonego ryzu'.

W Siwaizmie, tak jak { w calym hinduizmie, szczegdlng role przypisuje si¢ guru,
nauczycielowi. Swojego guru posiada kazdy wiraSiwa, zostaje mu on nadany w trak-
cie specjalnej ceremonii wehodzacej w skfad rytdw inicjacyjnych® i niekiedy oddaje
sie mu wigkszg cze§C niz bogu. Boski szacunek dla guru zalecany przez kaszmirska
trik¢ opisujg sfowa Abhinawagupty: ,Nauczyciel (guru) jest bogiem i nauczyciel jest
schronieniem (gati). Gdy Siwa si¢ gniewa, nauczyciel staje si¢ obrofica, ale nie ma
innego schronienia, jezeli nauczyciel zostanie obrazony. Kazdy, kto czci innego boga
lub boginig, gdy jego nauczyciel jest pod re¢ka, Sciaga na siebie straszng zgubg. Na-
uczyciel sam jest boska mocg, czy jest uczony, czy nieuczony. Jego drogi moga by¢
dobre lub zle, ale jest on jedynym bezpiecznym przewodnikiem”".

Wedlug nauczania §iwa-siddhanty przez pouczenia guru dusza uczy si¢ zycia
i kilka jego stéw osiaga wigkszy skutek niz wiele przeczytanych ksiazek, tak jak kil-
ka kropli czystej wody lepiej gasi pragnienie niz wiele stonej. Skuteczno$¢ naucza-
nia guru jest tak wielka, poniewaz to sam bog objawia si¢ duszy przez jego postac;
wkracza w dusze i otwiera jej wnetrze tak, Ze moze ona zrozumie¢ boga, siebie sa-
mg i catg rzeczywistosci's.

W religii chrzescijafiskiej podstawowymi obrzgdami religijnymi s3 sakra-
menty, urzeczywistniajace znaki taski, ustanowione przez Jezusa Chrystusa dla

1270b. R.G.Bhandarkar, Vaisnavism, s. 138 n.

3 Szerzej na ten temat zob. famze, s. 133 n.

“ Tantrasara, p. 1; cyt. za: M. Dhavamony, Classical Patterns of Hindu Salvation, SMis,
29 (1980), 5. 222.

15Zob. A. Arulappa, Grace and Salvation in Saiva-Siddhanta, s. 298 n.
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jego dziatania w KoSciele. Liturgia jest rozumiana jako celebracja kultu Boze-
go, gloszenie Ewangelii i stuzba milosci; jest wspdlnym dziefem Chrystusa i Ko-
Sciota oraz uczestnictwem w modlitwie Chrystusa do Ojca w Duchu Swigtym.
W Koéciele katolickim sakramentéw jest siedem: chrzest, bierzmowanie, Eu-
charystia, pokuta, namaszczenie chorych, sakrament $wigcen i malzenstwo. Li-
turgie celebruje wspdlnota Kosciola, to jest wspéinota ochrzezonych na ziemi
i zbawionych oraz aniotéw w niebie, w jednosci z Chrystusem i Duchem Swie-
tym. Liturgia skiada si¢ ze znakéw i symboli, czytania sfowa Bozego, stosow-
nych formul i czynnosci liturgicznych; istotna rolg odgrywaja w niej $piewy i ob-
razy przedstawiajgce Chrystusa lub $wigtych. Oprécz sakramentdw istotne zna-
czenie ma Liturgia Godzin, ktéra jest modlitwa prywatna lub wspdlnotows od-
prawiang w okre§lonych porach dnia wediug zatwierdzonego formularza opar-
tego na tekstach Pisma Swietego, a zwlaszcza psalmow. Praktykuje si¢ tez tzw.
sakramentalia, skiadajace si¢ z krétkiej modlitwy i symbolicznego znaku, celem
udwiecenia réznych okolicznosci zycia. Istotne znaczenie ma chrzescijafiski po-
grzeb, obrzed liturgiczny wyrazajacy faczno$é ze zmarlym i gloszacy prawde
o zyciu wiecznym',

Praktyki religijne Siwaitéw nie majg tak caloSciowego charakteru. Sg dziala-
niami czlowieka, a w przypadku niektdérych ceremonii np. inicjacji, dzialaniami
grupy, nie znajdujemy jednak nigdzie doktryny o wspdtudziale boga w liturgii.
Dzieje si¢ tak przez nieobecno$é w Siwaizmie doktryny podobnej do chrzescijati-
skiej nauki o wcieleniu i odkupieniu, ktorych konsekwencja i niejako ,,przediuze-
niem” jest dziafalno$¢ Koéciola realizowana przede wszystkim w liturgii, nie-
ustannym uobecnianiu zbawczych wydarzen. Jednak wyznawcy Siwy maja swiado-
moS§¢ jego szczegdlnej obecnodci w trzech przypadkach: w szkole pasupatow ist-
niata tradycja méwiaca o ,wcieleniu” Siwy w osobie Lakulisy, wszystkie szkoly §i-
waizmu podzielaja za$§ wiarg w rzeczywista obecno$¢ boga w wizerunku lingi
i osobie guru. Jednak w zadnym z tych wypadkdéw nie ma mowy o dzialalnosci
zbawczej. Jezeli chodzi o linge, to ,jest ona samym Siwa, a nie tylko jego ze-
wnetrznym wyobrazeniem”, jednak w znaczeniu ,szczegblnej koncentracji bo-
skiej mocy”, nie mozna wigc mdwic o substancjalnej obecnodci boga, nie mowi sie
réwniez o udzielaniu przez lingg task. Obecnoéé boga w cziowieku, Lakulidie czy
guru, rozumiana jest, zgodnie z hinduska koncepcja osoby, jako manifestacja bo-
skodci i raczej instrumentalne zawladnigcie czlowiekiem, charakteryzujace sie
jednoscia §wiadomosci, nie za§ przyjeciem przez Boga ludzkiej natury, jak to si¢

1% Zob. KKK, nr 1066-1690.
YR.G.Bhandarkar, Vaisnavism, s. 135.
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dokonalo w Chrystusie®. Zupelnie inne jest chrzescijanskie rozumienie roli du-
chowego przewodnika, ktérego obecno$¢ nie jest ani koniecznym, ani wystarcza-
jacym warunkiem przyblizenia si¢ wyznawcy do Boga. Chrzescijanski kierownik
duchowy jest jedynie ,starszym bratem”, a jego rola polega na dopomozeniu wie-
rzacemu w modlitwie i otwarciu si¢ na u§wiecajace dzialanie Boze, dzieki posia-
danej wiedzy, doswiadczeniu w zyciu duchowym i specjalnym darom Ducha Swig-
tego. Nie ma wigc mowy o jakiej§ szczegélnej, a tym bardziej boskiej, czci dla du-
chowego przewodnika, gdyz jego podstawowym zadaniem jest ,,pozostawanie
niewidocznym”. Na gruncie chrzedcijafiskim akcentuje si¢ tez znaczacy role ro-
dziny, os6b wy$wieconych i zakonnikéw oraz katechezy i grup modlitewnych dla
rozwoju zycia duchowego jednostki®”.

Mistycyzm

Doéwiadczenie mistyczne, czyli do§wiadczenie przez czfowieka rzeczywistosci
transcendentnej, jest osiggane w §iwaizmie, tak jak i w hinduizmie w og6lnosci, na
trzy sposoby. Pierwszym z nich jest praktykowanie jogi, w ktérym dochodzi si¢ do
ostatecznego stanu samadhi, to jest koncentracji i wyzwolenia. Joga jest najpopu-
larniejszym sposobem do$wiadczenia absolutu w hinduizmie, §iwaiccy jogini wy-
wodza si¢ ze wszystkich szkot, jednak szczegdlny akcent na praktyki jogiczne kiada
szkoly Kaszmiru i pa$upatowie®. Patandzali, autor najstarszego podrecznika
jogi, oraz jego komentatorzy, wyrdzniali dwa rodzaje samadhi: osiggang za pomo-
cg przedmiotu lub idei oraz osiagang bez odniesief do przedmiotéw zewnetrznych
i my§lnych. W pierwszym przypadku samadhi polega na zatrzymaniu wszelkich
funkcji umystowych, z wyjatkiem tych, ktére stuza do medytacji obranego przed-
miotu; podezas gdy w drugim wszelka §wiadomo$¢ znika i funkcje umystu sg wy-
mazane. Zatrzymana w takim do$wiadczeniu §wiadomo$¢ doznaje objawienia du-
chowej jazni, ktora jest catkowicie wolna od cierpienia zwigzanego z egzystencja
i ponownymi narodzinami. Dost¢pujac tego objawienia, jogin osiaga ,absolutne
odtaczenie”. Ten rodzaj istnienia nie jest transem, w ktérym Swiadomos¢ jest
oprézniona z wszelkiego zadowolenia, ani tez stanem absolutnej pustki. Oznacza
natomiast brak jakiejkolwiek rzeczy w §wiadomosci, wypelnionej wowczas jedynie
prosta i totalna intuicjg istnienia. JaZi uzyskuje w ten sposéb wolno$¢ i autonomie

18 Zob. A. Arulappa, Grace and Salvation, R. De Smet, Dynamika hinduizmu i dialog
hindusko-chrzescijariski, Communio. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny, 9(1989) nr 4,
s. 83 n. Zob. tez KKK, nr 456-483.

¥ Zob. KKK, nr 2683-2696.

2 7Zob, R.G.Bhandarkar, Vaisnavism, s. 122 n.
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i kontempluje samg siebie do§wiadczajac catkowitej jednosci. W tym stanie poje-
cia takie jak ,ja” 1 ,,moje” nie majg sensu, gdyz §wiadomos¢ jest doskonale odfa-
czona zaréwno od §wiata jak i innych dusz. Nie musi to jednak oznaczaé najgleb-
szej identycznodci wszystkich bytdw; cho¢ umyst zatraca si¢ w przedmiocie swej
medytacji - jest to raczej jedno§¢ poznawcza, a nie ontologiczna, dlatego joga nie
wigze si¢ w sposdb konieczny ze §wiatopogladem monistycznym?,

Drugim rodzajem doznania mistycznego jest do§wiadczenie absolutnej jed-
noéci wszystkiego. Jest ono mozliwe jedynie z monistycznego punktu widzenia;
w Siwaizmie tego rodzaju doswiadczenie absolutu staje sig udziatem adeptdéw
szkoly pratjabhidznia i calego Siwaizmu kaszmirskiego®. Gdy cziowiek osigga
ten stan, pojmuje, ze oto jest absolutem, samym bostwem, ktdrego bog jest tyl-
ko pierwszg emanacjg. B6g bowiem, jezeli dziata w czasie, jest rzeczywistoScig
nizsza od absolutnej, a nawet tylko iluzjg skoro oprécz ,.jednego” nic nie egzy-
stuje realnie®.

Trzeci typ doswiadczenia ostatecznej rzeczywistosci, teistyczny, dokonuje si¢
przez osiggnigcie stanu zjednoczenia z osobowym bogiem. Mistycyzm tego rodza-
ju odnajdujemy przede wszystkim w szkole §iwa-siddhanta i oczywiscie u najana-
réw*. Dusza, wyzwolona z materialnych, umystowych i uczuciowych powiazaf, do-
chodzi przez mito$¢ do jednoéci z bogiem; jednosci, ktéra zawiera obustronny dar
z siebie, o ktorym pisze Manikkawadakar:

» Ty dafe§ mi siebie samego,

w odpowiedzi zaakceptowale§ mnie, ubogiego nedznika (...)

Milos¢ przywiodia mnie do twych stop w mistycznym zjednoczeniu (...)

Ten stan (najwyzszej szczgsliwo§ci) nie moze zostaé osiagniety,

jezeli nie wstapi we mnie méj pan™%,

Pojawiajaca si¢ tu kwesti¢ zatracenia siebie w doé§wiadczeniu mistycznym,
Manikkawacakar wyjasnia bardzo ostroznie: cziowiek traci, w pewnym sensie,
swg tozsamoS¢ w zjednoczeniu z bogiem, peniewaz bdg niszezy jego wszelkie wy-
obrazenia o ,,ja” i ,moje”, przez co urzeczywistnione jest doznanie, Ze wszystko
jest dzialaniem Siwy*. W stanie jednosci z bogiem towarzyszy mistykowi przej-
mujaca Swiadomos¢ jego catkowitej zaleznosci, przeto poddaje si¢ on bez reszty
boskiemu dziataniu:

21 Zob. M. Dhavam ony, Phenomenologgy of Religion, Roma 1973, 5. 275 n.

2 Zob. A. Padoux, Saivism: Pratyabhijna, w. ER1, s. 17 n.

* Zob. M. Dhavam on, Phenomenology of Religion, s. 276-278.

% Zob. L Viswanathan Peterson, Seivism: Nayanars, w: ER], 1. 13,5, 13; M. Dha-
vamony, Saivism: Siva Siddhanta, tamze,s. 11 n.

B Tiruwacakam, 22.10; 5. 71; 49. 2; cyt. za: M. Dhavamony, s. 279.

% Zob. M. Dhavamony, Phenomenology of Religion, s. 279.
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»(---) Ty wzigte§ moj umyst na swoja Swiatynie,

cate me cialo jest twoim mieszkaniem,

c6z ofiarowaé ci mogg, panie méj?””

Teistyczny mistycyzm Siwaicki zdecydowanie glosi prawde o mifodci boga, ktéra
okresla jego dziatanie i definiuje jego istote:

»lgnoranci my$la, Ze milo§¢ i bdg sa dwoma réznymi rzeczami,

oni nie wiedzg, ze milo¢ jest bogiem.

Po tym jak poznajg, ze mifo$¢ jest bogiem

zostang ogarnieci miloscig, ktora jest bogiem”%,

W chrzedcijafistwie zjawisko mistyki jest definiowane jako nadprzyrodzone,
proste i bezposrednie doswiadczenie obecnosci Boga, spowodowane dzialaniem
Ducha Swietego. Do istoty mistyki naleza wiec nadnaturalne przejawy obecnofci
Boga i Jego dziafania, lecz nie znaczy to, ze odrywa ona chrzescijanina od jego zy-
cia, bedacego odpowiedzia na objawienie, lecz przeciwnie, jest jego integralng
czeécig. Choé mistycyzm chrzescijafiski wiaze si¢ z oczyszczeniem zmystow i du-
cha, czyli zniszczeniem tego wszystkiego, co bgdac czysto ,,ludzkim”, niedoskona-
tym i mylacym sposobem poznawania Boga i dgzenia do Niego musi zosta¢ porzu-
cone, to jednak nie mozna tu méwi¢ o negacji rzeczywistoéci ziemskiej, gdyz to
w niej Bog jednoczy sie z cziowiekiem. W niej takze, i we wspéinocie z innymi
ludzmi, wzywa go do nasladowania Jego samego i bycia do Niego podobnym. Wig-
cej nawet, dary Ducha Swietego, ktére niesie do§wiadezenie mistyczne, uzdalniaja
do uleglo$ci Bogu i pelnienia Jego woli na ziemi®.

Odwrotng tendencje w rozumienin mistyki mozna zaobserwowaé w §iwaizmie,
gdzie (zwlaszcza w systemach nie-dualistycznych) doswiadczenie boga wigze si¢
z calkowitym wycofaniem si¢ ze §wiata, pojmowanym jako przeszkoda i niewola.
Teologia Siwaicka jedynie z trudem wyobraza sobie egzystencje w §wiecie (w zna-
czeniu aktywnego zycia) czlowieka zjednoczonego z bogiem. Jednak z reguty u lu-
dzi ro6znych religii mozna zauwazy¢ wiele zbieznoéci w ich mistycznym poznaniu
Najwyzszego. I tak na przykiad niektdre fragmenty Pisma Swigtego wyrazajg intu-
icje podobne do zawartych w wyzej cytowanych modlitwach §iwaickich mistykow.
Przyktadem moze tu by¢ chocby fragment z Pierwszego Listu §w. Jana:

»Myémy poznali i uwierzyli milosci,

jaka Bog ma ku nam.

YManikkawaéakar, Tiruwadakam, 22.10; cyt. za: M. Dhavamony, Phenomenology
of Religion, s. 280.

BTirumular, Tirumantiram, s. 257, cyt. za: M. Dhavamo ny, Phenomenology of Religion,
s. 280.

¥ 7ob. W. Stomka, Mistyka, w: Z. Pawlak (red.), Katolicyzm A-Z, Poznan 1989, s. 272-274.
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Bog jest mifoscia:
kto trwa w mitosci, trwa w Bogu,
a Bog trwa w nim” (U 4, 16)™.

Modlitwa

W czasach wedyjskich podstawowa forma modlitwy byty hymny i inwokacje, to-
warzyszace gtownie skladaniu ofiar i zawierajace przede wszystkim progby do po-
szezegdlnych bostw. Niektore modlitwy starozytnych rytualow sg uzywane do dzis,
szczegOlnie dotyczy to niektorych mantr®.

Hinduska mantra jest modlitwa specyficzng. Nie jest ani jedynie formuta, ani
zakleciem, lecz mistycznym, §wigtym sfowem lub tekstem, kt6ry zostal objawiony
przez poérednictwo starozytnych medrcéw, byt zawarty w §wigtych pismach i zo-
stal przekazany przez gurn w momencie odprawiania obrzedu inicjacji. Mantra
jest takze wcielonym w dZwigk bogiem lub boginia, a nawet samym najwyzszym
bytem. Wyznawca powtarzajac mantre z odpowiednia koncentracjg umystu iden-
tyfikuje si¢ z obiektem swej czci a moc boga przychodzi mu z pomoca®. Aby man-
try byly skuteczne, recytujacy powinien w nie wierzy¢ i rozumieé je. Najpopular-
niejsza mantra §iwaicka jest krotka ,,Om, pokion Siwie!” (Om namah Siwaja), be-
daca podstawowa mantrg lingajatéw i §iwa-siddhantow®. Drugg jest §iwaicka wer-
sja wspominanej wyzej Gajatri, ktéra wedtug Garuda Purany brzmi nastgpujaco:

»Uczyimy Wielkiego Pana celem naszego poznania,

rozwazmy czysto§¢ mowy,

Rudra (Siwa) pobudza nas do tego™.

Trzecig najbardziej rozpowszechniong mantra §iwaicka jest nastepujaca:

,Moj pokion Siwie, szlachetnemu, jedynej przyczynie trzech przyczyn.

Tobie si¢ poddaje. Jeste§ moja ucieczka. Wielki i Wspanialy™.

Inng praktyka modlitewna spotykana w hinduizmie jest dzapa, polegajaca na
bezglo§nym powtarzaniu §wigtych sylab lub wersow. Przez praktyke dzapy umyst wy-

% Nalezy jednak z cata moca podkreslié, Ze w chrzescijafistwie nie utozsamia sig milo§ci
i Boga, i twierdzenie ,,mifo$¢ jest Bogiem” nie jest prawdziwe, chod, jak wynika z cytowanego
powyzej twierdzenia Tirumulara, zupetnie do przyjgcia na gruncie wiary §iwaickiej.

31 Zob. M. Dhavamony, Hindu Prayer, s. 186; 195.

32 Tamze, s. 195. ) .

¥ Zob. R.G. Bhandarkar, Vaisnavism, s. 138; M. Dhavamony, Saivism: Siva Sid-
dhanta, w: ERL s. 11;

¥ Cyt. za: M. Dhavamony, Hindu Prayer,s. 197. Por. R G. Bhandarkar, Vaisnavism,
s. 139, gdzie autor podaje nieco inne brzmienie tej mantry.

3% Cyt. za: M. Dhavamony, Hindu Prayer, s. 198.
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cofuje si¢ z zainteresowania zewnetrznymi przedmiotami i koncentruje na upra-
gnionym celu. Im pragnienie staje si¢ mniejsze, tym bardziej duchowy i wzniosly sta-
je si¢ cel. Najwyzszym celem jest samorealizacja, ktérg mozna osiggnac jedynie
przez recytacje dzapa w duchu wolnoéci od wszelkich pragniefi. Popularne jest prze-
konanie, ze samo wymawianie boskiego imienia, bez zwracania uwagi na znaczenie
stow i niezaleznie od intencji, przynosi religijna zastuge i zbawienie®.

Kolejng formg modlitwy sg hymny, licznie wystgpujace zaréwno w literaturze
wedyjskiej jak i pdZniejszej. W hinduizmie teistycznym hymny byly komponowane
przez przywodedw duchowych, aby budzi¢ w ich uczniach giebokie i osobiste do-
$wiadczenie boga, w ktdrego wierzyli i ktorego rozumieli jako kochajacego i mifo-
siernego pana. Nawet mistrzowie pradu niedualistycznego, uwazajacy jednak nurt
teistyczny za bedacy stopniem na drodze do wyzszej duchowej realizacji pozbawio-
nego formy i jakosci absolutu, niejednokrotnie pisali hymny wychwalajgce boga,
tak jak to uczynil stynny teolog niedualizmu, Sankaracarja”.

,» W moim sercu oddaje cze§é Siwie,

ktory jest poznawalny przez trzy wedy,

ktory jest rozkoszg serca,

ktory zniszezyt trzy miasta,

ktéry jest pradawny i ma troje oczu,

ktdry wyglada majestatycznie z obfito$cia splatanych lokow,

ktory nosi wijace si¢ weze jako ozdobe i niesie antylope,

ktory jest wielkim bogiem, bostwem, ktory jest faskawy dla mnie,

ktory jest panem dusz i podstawowg §wiadomoécia,

ktory przebywa w towarzystwie swojej matzonki

i ktory postanawia opromienic §wiat. (...)

0, najwyzszy Siwo!

Pozw6l memu umysfowi pozostaé przy twych lotosowych stopach,

pozwdl mej mowie zajac si¢ gloszeniem twej pochwaly,

moim rekom ~oddawaniem tobie czci,

mojemu zmysfowi stuchu - stuchaniem twej historii,

mojemu intelektowi — medytacja nad toba,

i moim oczom — patrzeniem na twa wspanialg postac”. (...)*

Innymi rodzajami modlitwy sg kirtana i bhajana. Kirtana to glo§ne wypowiada-
nie imienia i przymiotdéw boga, w bardziej ,,technicznym” znaczeniu — odmiana

% Tamize, s. 199 n. )

¥ Przypisywanie Sankaracarji autorstwa hymnoéw dedykowanych Siwie jest tradycyjne
i do$¢ czesto kwestionowane; zob. D. N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: ER], s. 10.

® Siwananadalahari, 3; 7; cyt. za: M. Dhavamony, Hindu Prayer, s. 206.
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muzyki wykorzystywana do wy§piewywania pochwaty pana. Poematy ku czci Siwy
przeznaczone do §piewania w kaplicach i §wigtyniach ukfadali zwlaszcza najanaro-
wie. Sg dwa rodzaje kirtana: nama-kirtana, skfadajace si¢ ze §wigtego imienia bo-
ga i opiewania jego chwaly lub wyrazenia Zalu za popetnione grzechy, i lila-kirta-
na, ktére zawierajg piesni opisujgce czyny bostwa i epizody z jego historii. Bhajana
natomiast to wychwalanie pana szczegdlnym rodzajem muzyki®.

W modlitewnej literaturze bhakti reprezentowane sg rdézne postawy towarzy-
szgce zwracaniu si¢ do boga. Odnajdujemy tam wyrazy bezinteresownej mitosci
i ofiarnej stuzby, poddania i jednoSci z bogiem. T¢ réznorodnoéé mozna upo-
rzgdkowaé wedlug rasa (smakéw, uczué). Wyrdznia sie pieé gléwnych rasa, ktore
budza milo§¢ do boga: wyrzeczenie, postuszefistwo, przyjazi, czule upodobanie
i nami¢tna mito§¢. Sg one zrédlem odpowiednich psychicznych postaw. W uczu-
ciu rezygnacji cziowiek pozostawia wszystkie §wiatowe troski i powiazania oraz
koncentruje umyst i serce na jedynym przedmiocie mito§ci. W drugim uczuciu —
posluszefistwa — budzi si¢ znaczenie Boga jako mistrza i wyznawca wyraza swa
lojalno$¢ i calkowite poddanie bogu. W trzecim — przyjazni — istotne staje si¢
znaczenie intymnoSci i réwnoéci, i wierny jest napeiniony mifoscia jak to sie
dzieje miedzy przyjaciétmi. W czwartym uczuciu - czufego upodobania — pobu-
dzony jest zmyst mifosci rodzicielskiej i cztowiek pojmuje boga jako dziecko
i roztacza nad nim swa mifo§¢. W ostatnim rodzaju uczucia — namigtnej milosci —
wyznawca czuje si¢ malzonkiem boga i namigtnie pragnie bardziej intymnego
zjednoczenia®.

Modlitwa chrzescijan jest wzniesieniem duszy do Boga albo prosba skierowana
do Niego o stosowne dobra. Podstawa modlitwy jest pokora cztowieka i tylko z tej
pozycji moze doj§¢ do modlitewnego spotkania, w ktdrym ludzkie pragnienie Bo-
ga spotyka Boze pragnienie, aby§my Go pragneli. Modlitwa chrzedcijafiska jest tez
rozumiana jako zwigzek bedacy wspdinym dziefem i przymierzem czlowieka i Bo-
ga w Chrystusie, a takze przebywaniem w Bozej obecnosei”. Wyrdznia si¢ rozne
formy modlitwy: blogosiawienstwo, adoracje, prosbe, modlitwe wstawiennicza
dzigkczynienie i modlitwe uwielbienia”?. W §iwaizmie praktykowane sa szczeg6l-
nie: adoracja, proéba, i modlitwa uwielbienia. Modlitwy jednak nie s3 tu traktowa-
ne ani jako przymierze, ani wspélne bosko-ludzkie dziefo; zasadniczo czowiek jest
tym, ktdéry si¢ modli, bog za$ tym, ktory stucha. W takim rozumieniu modlitwa
(kontemplacja) nie jest darem, lecz wyborem wierzacego i przede wszystkim od

3 Zob. tamze, s. 208.

W Zob. tamze, s, 221 n.

4 Zob. KKK, nr 2559-2565.
2 Zob. tamze, nr 2623-2649.
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niego zalezy jej warto$¢ i skutek. Trzeba tez zaznaczy¢, ze w tradycji chrzescijan-
skiej, podobnie jak w §iwaizmie bhakti, mamy do czynienia z tendencjg do pojmo-
wania swych odniesiefi do Boga na podobiefistwo relacji migdzyludzkich. W Pi-
$mie Swigtym Pan Bog jest ukazywany m.in. jako Ojciec, Przyjaciel, Matzonek,
Mistrz, Nauczyciel, Partner, Krdl, Pan, Pasterz i Brat®.

Moralno$é, laska i zbawienie

Siwaicki, i szerzej — hinduski, sposéb pojmowania moralnosci nie przypisuje
jej centralnego miejsca w zyciu religijnym czlowieka. Dzieje si¢ tak dlatego, ze
ludzka egzystencja, w ktorej mamy do czynienia z moralnoécia jest zwigzana ze
$wiatem zjawiskowym, ktory jest pojmowany jako mniej (w dualistycznym rozu-
mieniu ontologicznej struktury rzeczywistoci) fub bardziej (w rozumieniu moni-
stycznym) nierzeczywisty*.

Dia siwaizmu kaszmirskiego dobro i zfo sa czescig tego samego zjawiska, ktore
przestania jedynie istniejaca najwyzsza §wiadomos¢ i od ktérego w zwigzku z tym
nalezy si¢ uwolni¢. Rzeczywisto§¢ absolutna jest pojmowana jako bedaca catkowi-
cie ,,poza” moralnoscia. Zlo nie jest tu obraza boga, lecz przede wszystkim proble-
mem czfowieka, poniewaz, zgodnie z prawem karmana, automatycznie powoduje
swdj skutek w postaci cierpienia w tym lub przysztym weieleniu, a zatem ,,zly kar-
man”, reminescencja popelnionego zta, utrwalajgc stan wcielenia duszy, oddala ja
od ostatecznej jednodci z najwyzszym istnieniem®,

Dla nurtéw dualistycznych moralno$é réwniez nie jest kwestia zasadniczg, choé
podejécie do niej jest inne niz przedstawione powyzej. Pojawia si¢ tu idea przepra-
szania boga za grzechy i odwolywania si¢ do jego milosierdzia, co jest konsekwen-
cja przyjecia prawdy o bogu zaangazowanym w zbawienie swych wyznawcow. Mi-
fo$¢ do boga jest uwazana za pozostajaca w zwigzku z miloScia do ludzi, co zostato
zwigzle podsumowane przez Tirumulara: ,Nie kochaja boga ci, ktérzy nie ko-
chajg calego rodzaju ludzkiego™.

Konsekwentnie wobec takiego podejécia, wywodzacy si¢ ze wszystkich grup
spotecznych tamilscy najanarowie, tworzyli (co byto niezwykie w kastowym spo-

# Siwaici odnosza sie do boga takze jako do dziecka, czego pewna paralela moze byé
szczegOlne znaczenie §wiagt Bozego Narodzenia dla chrzedcijan.

4 Szerzej na temat wagi i zrodel hinduskiej moralnodci zob. T. Dajczer, Buddyzm
w swej specyfice i odrgbnosci wobec chrzescijaristwa, Warszawa 1993, s. 35n.; 53-57; 77-79.

# Zob. G. Chemp arathy, Chrzescijaristwo w religijnym spotkaniu z hinduizmenm: niekto-
re problemy we wzajemnym zrozumieniu, Communio. Migdzynarodowy Przeglad Teologiczny
9(1989) nr 4, s. 48-53. i )

% Cyt. za: M. Dhavamony, Saivism: Siva Siddhanta, w: ERI, s. 11.
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teczefistwie hinduskim) idealna wspdlnote, rzadzaca si¢ prawami wzajemnej mi-
fosci i stuzby".

Powszechne we wszystkich szkofach §iwaickiej religii bhakti jest przekonanie,
ze osiagniecie zbawienia dokonuje si¢ przy udziale bozej taski. Dla sekty pra-
tjabhidznia w osiagnigciu §wiadomosci Siwy potrzebna jest jego faska, rozumiana
jako ,zstapienic boskiej energii®. W wierze lingajatéw sam Siwa (najczeéciej
w osobie guru) jest przewodnikiem duszy na drodze do wyzwolenia®, potrzebe fa-
ski podkreslali rowniez pasupatowie i kalamukhowie, oraz, ze szczegblng inten-
sywnoscig czlonkowie szkoly §iwa-siddhanta®.

W doktrynie szkoly §iwa-siddhanta najwazniejsza cechg boga jest jego laska-
wo§C i jest ona rozumiana jako jego natura. Méwi sig, Ze dla oczu rozéwietlonych
taskg bog jawi si¢ jako jedno ze swojg taska tak jak siofice ze swym blaskiem.
Dziatanie bozej faski ma na celu dobro dusz; bog widzac je w niewoli zla ukazuje
im drogg wyzwolenia®. Pierwszym etapem tej drogi jest poznanie natury rzeczy-
wistodci, a o§wiecajaca faska jest jedynym §rodkiem do osiagnigcia tego poznania.
Tak, jak zmysly nie poznajg samych siebie, tak tez dusza nie moze poznaé swej
natury, i jak ciato nie funkcjonuje bez duszy, tak dusza nie moze funkcjonowaé
bez taski®. Kolejnym stadium jest dzialanie bozej faski przez osobe guru, wyzwa-
lajace z niewoli, ktoOra zostala jej u§wiadomiona. Zgodnie z poréwnaniem uzytym
przez Ujjawantara, bég nozem laski wycina chwasty zla, by zapewni¢ ro§linie du-
szy normalny wzrost. Boska obecno$¢ w guru nie jest jedynie przeno$nia, lecz fak-
tem; bog przebywa w nim nie tylko w sposéb, w jaki jest we wszystkim, co istnieje,
ale tez w sposob szczegblny, przez posiadanie osoby guru w intymnym zjednocze-
niu®. Nastepnie wyzwolona dusza jest prowadzona przez laske poznania Siwy do
jednosci z nim, a jedno$¢ ta réwniez jest faska™.

Doktryna dotyczaca stanu zbawienia, ktorego osiagniecie jest najwyzszym celem
wedfug Siwaickiej religii bhakti, zalezy oczywiscie od sposobu rozumienia rzeczywi-
stodci transcendentnej. Dla ujecia monistycznego, tak jak to jest w Siwaizmie kaszmir-
skim, zbawienie jest permanentnym stanem kontemplacji absolutu, ostatecznym roz-
poznaniem i realizowaniem swej jednosci z Siwg. Dla §iwaizmu kapalikéw i spokrew-
nionego z nim krama, zbawienie, pojmowane jak powyzej, jest réwniez okreslane ja-

471. Viswanathan Peterson, Saivism: Nayanars, w: ER], s. 13.
® Zob. A. Padoux, Saivism: Pratyabhijna, w: ERL, s. 17.

¥ 7Zob. R.G.Bhandark ar, Visnavism, s. 136

3 Zob. D.N. Lorenzen, Saivism: An Overview, w: ER], s. 10.
' A. Arujappa, Grace and Salvation, s. 273 n.

2 Zob. tamze, s. 275 n. 302 n.

3 Zob. tamze, s. 294-302; 304.

3 Zob. tamze, s. 304 n.
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ko stan rozkoszy podobny do seksuainej szczesliwosci Siwy i Parwati®. Dla szkot
uznajacych realno$¢ osobowego boga, stan zbawienia jest stanem jednoSci z nim
i uczestnictwa w jego naturze (bez identycznosci). W systemie paSupata refleksja na
temat stanu duszy uczestniczacej w bozej naturze jest rozwijana przez doktryne
o nadprzyrodzonej mocy ,wiedzy i dziatania” posiadanej przez zbawionych. Moc
wiedzy to pie¢ zdolno$ci: widzenie i dotykanie rzeczy bardzo malych, ukrytych lub od-
dalonych (darSana), cudowne styszenie wszystkich dzwigkéw (§rawana), cudowna
wiedza o wszystkich przedmiotach mysli (manana), znajomo§¢ wszelkich nauk, roz-
praw naukowych i twierdzeft (widzhana), zwigzla i szczegdlowa wiedza o umiejetno-
$ciach, takze tych jeszcze nie poznanych (sarwadzhatwa). Moc dzialania jest jedna
lecz trojptaszczyznowa i sklada si¢ z umiejetnoéci dokonywania wszystkiego natych-
miast (manodzawitwa), mocy przybierania roéznych ksztaltéw, form i ciat (kamarupi-
twa) i posiadania wielkiej mocy nawet bez dzialania zmysiéw (wikramanadharmi-
twa). Dla paSupatéw posiadanie tych niesamowitych wlaSciwosci najlepiej opisuje
nadprzyrodzony stan czfowieka zbawionego — przebywajacego w bliskosci z bogiem™.

Agamy §iwaickie mowig o czterech rodzajach zbawienia. Sg nimi: salokja, czyli
zamieszkiwanie w sferze boga; samipja, czyli przebywanie w sgsiedztwie pana; sa-
rupja, czyli posiadanie tej samej formy, co pan, i sajudzja, czyli jednosé z bogiem.
S3 to kolejne, coraz bardziej ,,zaawansowane” stopnie tego samego, ostatecznego
zwigzku z bogiem, do ktbérego dazy kazdy iwa-siddhantin®’.

W religii chrzescijanskiej moralno$é odgrywa niepordwnywalnie wigksza role
niz to jest w Siwaickiej religii bhakti. Chrzescijanie wierzg, ze wyplywa ona z obiek-
tywnej rzeczywistosci, stworzonej przez Boga. Czlowiek, kt6ry zostal stworzony na
obraz i podobiefistwo Boze, jest powotany do milosci Boga i bliZzniego, co stresz-
cza wszelkie przykazania i normy moralne. Dzialanie moralne czlowieka prowadzi
wigc do jego pelnej realizacji, do stawania sig bardziej tym, czym jest ze swej natu-
ry. Poza moralnoécig nie mozna zatem zblizy¢ si¢ do Boga® W obrebie Siwaizmu
jedynie tradycja najanardw i §iwa-siddhantow wypracowala przykazanie dotyczace
milosci boga i bliZniego, wyrazone cytowana powyzej sentencja Tirumulara, tak
podobna do tego, o czym pisal §w. Jan:

»Jesliby kto§ mowil: «Miltuj¢ Boga» a brata swego nienawidzil, jest ktamca

albowiem kto nie miluje brata swego, kt6rego widzi,

nie moze mitowaé Boga, ktdrego nie widzi” (17J 4, 20).

55 Zob, A. Pad oux, Saivism; Pratyabhijna, w: ER1, 5. 17;D.N. Lorenzen, Saivism, Ka-
palikas, w: ERI, s. 19.

% R.G.Bhandarkar, Visnavism, s. 123.

57 Zob. M. Dhavamony, Classical Patterns, s. 222 n.

38 Zob. KKK, nr 1701-1715.
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Laska w chrzescijafistwie oznacza zardéwno dar Bozy, dzieki ktéremu czfowiek
staje si¢ podobny do Boga, jak i dary przygotowujace do tego. Poniewaz osiagniecie
zbawienija przekracza naturalne mozliwosci czlowieka, taska Boza jest mu do tego
konieczna. Siwaizm, a zwlaszcza szkota §iwa-siddhanta, podziela to przekonanie.
Dla chrzeScijanina faska ma moc go usprawiedliwié, tj. obmyé z grzechéw i udzieli¢
stanu sprawiedliwosci Bozej. Pierwszym dziefem taski jest nawrdcenie, za sprawa
ktorego czlowiek, poruszony laska, odwraca si¢ od grzechu i przyjmuje przebaczenie
i usprawiedliwienie®. W §iwaizmie nie istnieje doktryna o usprawiedliwieniu, a rze-
czywistoscia, z ktorej wyznawcow Siwy uwalnia jego laska, nie jest grzech, lecz igno-
rancja dotyczaca prawdziwej natury rzeczywistoéci, inaczej méwigc ,uleganie ziu-
dzeniom co do natury rzeczy” (co §iwaizm wiaénie nazywa ,zlem”).

Chrzescijafiska doktryna o zbawieniu glosi, Ze jest to jeden konkretny, choé dy-
namiczny, stan wiecznego i szczg§liwego zycia, ktory polega na jednosci z Bogiem we
wspélnocie ze zbawionymi ludzmi i aniotami®, Siwaizm natomiast wydaje si¢ w 0g6-
le nie bra¢ pod uwage wspdlnotowego aspektu przysziego szczeécia; zbawienie i da-
zenie do zbawienia jest zawsze rozpatrywane od strony pojedynczego czlowieka.
W chrzescijafistwie zbawieni sg na zawsze podobni do Boga, ogladaja Go ,twarza
w twarz”, takiego, jaki jest; jest to dla nich zarazem stan pelni cziowieczefistwa®. Si-
waizm (a zwlaszcza jego niedualistyczne szkoly) podziela poglad, ze w stanie przy-
szle} szczgsliwosci czfowiek odnajduje swojg prawdziwg tozsamosé, jednak nie jest to
indywidualna i niepowtarzalna tozsamo$¢ cziowieka, lecz tozsamo$é czlowieka z bo-
giem (lub, jak w szkotach dualistycznych, ,,jedno$¢” z bogiem®.

&k

W podsumowaniu stwierdzié nalezy, iz w kwestii praktyk religijnych mozna za-
obserwowac u chrzedcijan i §iwaitdw pewne podobiefistwa. Chot rdzne jest w oby-
dwu religiach rozumienie modlitwy, mozna dostrzec pewne analogie w modlitwach
chrzecijan i wyznawcow Siwy ze szkot tradycji tamilskiej. Ogolnie mozna stwier-
dzi¢, ze w kwestii modlitwy podobiefistwa migdzy Siwaitami i uczniami Chrystusa sa
wigksze niz w jakiejkolwiek innej. Poréwnanie innych praktyk religijnych uwypukli-
{o przede wszystkim wyjatkowy charakter chrzedcijafiskich sakramentow. Zjawisko

¥ Zob. tamze, nr 1987-2005.

8 Zob. tamze, nr 1023-1029.

5t Zob. tamze, nr 1023-1029.

% Jednak i przy zalozeniach dualistycznych czlowiek zbawiony nie odnajduje w stanie
zbawienia swego ,,czlowieczenstwa”, ale ,,swoja prawdziwg tozsamos¢”, ktra, jak widag, jest
bardziej ,,jednoscia z bogiem” niz ,,czlowieczefistwem”.
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mistycyzmu, wystepujgce w chrzescijafistwie, rozni si¢ bardzo od paralelnego zjawi-
ska w Siwaizmie o orientacji niedualistycznej, jednak wykazuje podobienstwo do
mistycyzmu najanaréw i wyznawcow Siwa-siddhanta, czyli szk6! opowiadajacych sie
za metafizyka dualistyczng. Natomiast blizsza analiza i poréwnanie zagadniefi mo-
ralnosci, taski i zbawienia w obydwu religiach prowadzi do wniosku, Ze rozumienie
tych rzeczywisto$ci najbardziej dzieli chrzeécijan i wyznawcéw Siwy.

Bogna Maik, Warszawa

l1I. SWIETA PRZESTRZEN W RZECZYWISTOSCI
MITYCZNEJ - KONCEPCJA MIRCEI ELIADEGO

Podstawowg skiadowa kazdej rzeczywistosci jest przestrzefi. Rzeczywisto$¢ kre-
owana przez tre§¢ mitéw w ramach religii kosmicznej', zwana rzeczywisto$cig mi-
tyczng?, ma roéwniez charakter przestrzenny. Przestrzen, obok czasu, jest jej naj-
wazniejszym elementem. Poniewaz §wiatopoglad cziowieka tej religii jest par
excellence religijny, takze Kosmos — jego §rodowisko zycia — ma dla niego przede
wszystkim wymiar sakralny. Dlatego tez przestrzef, w ktorej rozgrywa sie dramat
ludzkiej egzystencji, stanowi wprost przestrzeni wigtg — sakralna. Kazdy jej frag-
ment to potencjalne miejsce manifestacji sacrum. Idea ta zostala rozwini¢ta gtow-
nie w religiach starozytnej Eurazji’.

W konstrukcji §wigtej przestrzeni wyrdzniaja si¢ punkty, wyznaczajgce jej
strukture. Naleza do nich zwlaszcza takie miejsca jak dom, §wiatynia, pafac i mia-
sto. Ale no§nikiem hierofanii (objawieniem sacrum) moze by¢ kazdy charaktery-
styczny element przestrzeni — gora, rzeka, kamien, Zrodlo, las, jaskinia itp. Te
ostatnie sg nawet pierwotne w stosunku do wczeSniej wyliczonych. Wszystkie sym-
bolizujg $rodek albo 0§ §wiata — axis mundi. Natomiast niektére wyobrazajg takze
uniwersum — 83 imago mundi.

' Termin ,religia kosmiczna” zostal wprowadzony do religioznawstwa przez Mirceg
Eliadego, ktdry jej powstanie lokuje u schylku neolitu. Eliade okresla tym mianem zjawi-
ska religijne koncentrujace si¢ wokof tajemnicy cyklicznej odnowy Swiata. Zob. tenze, Hi-
storig wierzen i idei religijnych, t. 1, Warszawa 1988, s. 20, 30.

? Chodzi zardwno o miejsce rozgrywania si¢ mitéw oraz Srodowisko zycia czlowieka reli-
gii kosmicznej, dla ktérego mit jest nie tylko historig §wigta, rzeczywista, ale réwniez sposo-
bem my§lenia i pojmowania §wiata.

* Na przyklad w religiach turecko-mongolskich, ugrofifiskich i baftycko-stowianskich.
M. Eliade, Historia wierzert i idei religijnych, t. 3,s. 10 n.
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Przestrzen ,nabrzmiala mitami”

Pojecie przestrzeni sakralnej implikuje pojgcie odtworzenia pierwotnej hiero-
tanii*, ktora nadafa charakter sakralny danej przestrzeni przeksztalcajac jg i wyod-
rgbniajac od innych, otaczajacych ja $wieckich obszaréw. Kazda hierofania’® prze-
mienia miejsce, w ktorym sie rozwija. W ten sposob staje sig ono miejscem konse-
krowanym. Kosmos pod wplywem rdznych postaci hierofanii ulega przeksztatce-
niu, po ktérym staje si¢ ,,nabrzmialy mitami”®. Kazdy skrawek i szczeg6t przyrody
zostaje ozywiony. Miejsce, ktére wyodrgbniono, poniewaz okazalo sig $wiete, staje
si¢ ,,siedziba”. Czlowiek je odkrywa, lecz nie wybiera, ani niczego nie dodaje do
natury. Pociaga go raczej tajemnicze polozenie miejsca i w ten sposob skionny jest
uznaé jego moc’. Inaczej méwigc — przestrzen objawia sig cztowiekowi jako §wieta
— jako sacrum. Eliade uwaza, Ze owo ,,objawienie dokonuje si¢ niekoniecznie za
poSrednictwem konkretnych form hierofanicznych (na tym obszarze, w tym Zro-
dle, w tym drzewie itd.), ale nickiedy takze za pomoca tradycyjnej techniki, wywo-
dzace;j si¢ z okreslonego systemu kosmologicznego i opierajacej si¢ na nim. Jed-
nym ze sposobdw odszukania miejsc §wigtych jest tzw. orientatio”. Przeksztalcenia
§wieckiej przestrzeni wymaga m.in. budowa domu czy $wiatyni. Ich lokalizacja mu-
si zawsze by¢ wyraZnie zaznaczona przez blyskawiczng hierofanig, pierwiastki ko-
smologiczne, ktore kieruja ,orientacjy”, albo ,,znak” spelniajacy funkcje hierofa-
nii. Symptomem §wiadczacym o sakralnoSci, czyli odpowiedniosci danego miejsca,
mogga by¢ np. obecnoi¢ lub nieobecnoé¢ jakiegos gatunku zwierzat lub roslin, zna-
lezienie Zrodla, gwattowna $mier¢ interpretowana jako kratofania, hierofaniczny
sen podczas spoczynku itp’.

¢ Termin ten okre$la ujawniania sie sacrum jak sila i moc, ale calkiem innego rodzaju niz
sily przyrodzone. Zob. tenze, Sacrum, mit, historia, Warszawa 1993, s. 161.

* Jej rodzajami sg epifania, teofania [ub kratofania.

¢ M. Eliade, Traktat o historii religii, £.6dz 1993, s. 354.

" G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Warszawa 1978, s. 438 n. Przy czym
G. van der Leeuw dokonuje rozréznienia migdzy ,,miejscem”, ,,czeicia przestrzeni”, a ,sie-
dziba”. Jesli jakas$ czg$¢ przestrzeni zostanie wyodrebniona z wielkiej rozcigglosci §wiata, nie
jest juz w ogole ,,cz¢scia”, ale ,miejscem”. Natomiast miejsce staje si¢ ,,siedzibg”, gdy czlo-
wiek w nim si¢ zatrzyma i zostanie.

8 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 356.

® Sen biblijnego patriarchy Jakuba o drabinie, po ktorej wstepowali i zstepowali aniotowie,
mial miejsce na kamieniu tam, gdzie powstalo miasto Betel. U Gondéw - jednego z najbar-
dziej archaicznych plemion Indii ~ zachodzi przypadek gromadzenia kamieni megalitycznych
w miejscu, gdzie nastapito nagle przerwanie czyjegos zycia przez uderzenie pioruna, ukaszenia
weza lub pogryzienia przez tygrysa. Por. M. Eliade, Tamze, s. 213, 226. Budowe najstarszych
sanktuariow kretefiskich na wysokogdrskich szczytach sugerowaly doznania wizjonerskie. Por.
K. Kerényi, Dionizos, Krakéw 1997, s. 32. Niektore prymitywne plemiona réwniez dzi§ loka-
lizuja swoje siedziby w poblizu kopcow mréwek, albo tam gdzie nie wystepuja myszy.
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Hierofaniczng strukture przestrzeni sakralnych najlepiej uwydatnia fakt wy-
stepowania miejsca $wigtego zawsze w polaczeniu z innymi elementami skfada-
jacymi si¢ na caly kompleks przestrzenny. Calo$¢ tworza m.in. roéliny i zwierze-
ta, a jest ich bardzo duzo i sa réznorodne, w zaleznosci od pory roku. Kompleks
dopeiniaja takze elementy mityczne: wcielajacy si¢, przebywajacy i tworzacy
tam herosi, obrzedy, ktore sg tam czgsto odprawiane, a rowniez przezycia, kto-
re przywoluja z pamigci pelnig tych zjawisk. Ciaglos¢ hierofanii wyjasnia trwa-
10§¢ obszaréw poswieconych. Swigte osrodki archaicznych epok nie wyzbywaja
si¢ swoich pierwotnych przywilejéw. Przechodza (jakby w spadku) z jednego
plemienia na drugie i z jednej religii na drugg. Skaly, Zrodia, jaskinie, lasy,
czczone w czasach prehistorycznych w rozmaitych postaciach, nadal uwazane sg
za sakralne przez narody chrzeScijafiskie czaséw nowozytnych. W Malezji
i w Afryce Poludniowej krokodyl, lampart, slofl, waz sg obiektami analogicz-
nych wierzen i praktyk, a przede wszystkim uwazane sg, wraz z miejscem, na
ktoérym si¢ znajduja, za §wigte w réznych okresach historii tamtejszych religii.
To samo dotyczy roélin. Dla powierzchownego badacza istnieje niebezpieczefi-
stwo dopatrywania si¢ w tych zjawiskach religijnych zabobonu. Innym niebez-
pieczefistwem grozacym badaniom nad strukturg i morfologia sacrum w prze-
strzeni jest doszukiwanie si¢ w tym potwierdzenia tezy, ze cale zbiorowe zycie
religijne skiada si¢ w wigkszoSci ze spuscizny po prehistorii. W rzeczywistosci
cigglosé hierofanii uzasadnia zaréwno historyczng ciaglo$¢ miejsc $wietych, ho-
mogeniczno$é sakralnej przestrzeni oraz autonomi¢ hierofanii. Sacrum objawia
si¢ wediug prawidet wiasnej dialektyki, a objawienie to ,,narzuca si¢ cztowieko-
wi z zewnatrz”. Gdyby za§ usankcjonowaé przypuszczenie, ze wybdr miejsc
$wietych jest pozostawiony jedynie samemu cziowiekowi, doprowadziloby to do
przekres§lenia mozliwosci jakiegokolwiek sensownego wyjasnienia ciaglodci
Swietych miejsc™,

Uprzedniej konsekracji miejsca wymaga kazde budowanie. Zanim czfowiek re-
ligii kosmicznej rozpocznie wznoszenie domu czy $wigtyni, musi nastgpic¢ prze-
ksztalcenie $wieckiej przestrzeni ~ konsekracja. W konsekwencji rowniez kazde
sanktuarium oraz miasto i w og6le kazde miejsce zamieszkane przez ludzi, zostaja
przez nich zlokalizowane w §wigtym — uprzednio konsekrowanym — obszarze. Jed-
nym z najwcze$niejszych sposobOw wyznaczania przestrzeni sakralnej jest ogro-
dzenie danego miejsca murem lub kregiem z kamieni. Mur i kamienny krag naleza
do najstarszych i najbardziej znanych struktur architektonicznych wszelkich sank-

" Zob. L. Lévy-Bruhl, L’expérience mystique et les symboles chez les primitifs, Paris
1938, s. 183-187, tenze, Czynnosci umyslowe w spolecziistwach pierwotnych, Warszawa
1992, s. 59 n.; M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 355.

-175-



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

tuariow''. Podobnie jest z murami miasta: zanim staly si¢ konstrukcjami o charak-
terze militarnym, mialy znaczenie obrony magicznej, albowiem posrodku prze-
strzeni ,chaotycznej”, wypetnionej demonami i upiorami, wydzielaja enklawe
przestrzeni zorganizowanej, uporzadkowanej, tzn. posiadajacej centrum’?. Tym
tlumaczy si¢ nastepujace zjawisko: w krytycznych momentach epidemii, oblgzen
itp. zbiera si¢ cala ludnos¢, aby procesyjnie obejé¢ mury miasta i w ten sposéb
umocni¢ ich graniczny i magiczno-religijny charakter obronny. Procesje z akceso-
riami sakralnymi (§wiecami, relikwiami, instrumentami grajacymi) woko! miast
przybierajg nieraz wprost forme symboliczno-magiczna. Tego rodzaju praktyki by-
ty rozpowszechnione jeszcze w §redniowieczu®.

Ogrodzenie oznacza ciaglg obecnos¢ kratofanii lub hierofanii wewnatrz miej-
sca ogrodzonego, a ponadto ma ochroni¢ czlowieka niewtajemniczonego przed
niebezpieczefistwem, ktére mogtoby mu zagrazaé w przypadku niebacznego prze-
kroczenia granicy. Sacrum jest zawsze niebezpieczne dla tego, kto si¢ z nim styka
bez nalezytego przygotowania®.

Kazda $wigta przestrzefi niejako absorbuje rdzne mity. W obrazie §wiata opiera-
jacym si¢ na religii kosmicznej, bardzo czesto przedstawiana jest ideograficznie ja-
ko figura kofa z wyraZnie zaznaczonym ,pepkiem éwiata” — §rodkiem, symbolem
centrum. Dlatego zwigzana jest przede wszystkim z mitami, w ktérych pojawia si¢
obraz ,,pepka” ziemi lub jej osi (gory, drzewa, stupa itp.). Wedltug mitologii ger-
mafnskiej §wiat polozony jest w cieniu Yggdrasilia — drzewa ,,dobrego podziatu”.

1 Zob. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 358, M. Lurker, Przestanie symboli
w mitach, kulturach i religiach, Krakéw 1994, 5.155 n. Archaiczne budowle sakralne wy-
rdiniaja si¢ okraglym ksztattem. Warto przypomnieé choéby slynne skupisko menhiréw
Stonehenge w poblizu Salisbury. Kregi kamienne okalajace $wicte drzewa wystepuja
np. w przedindyjskiej cywilizacji Mohendzo Daro, a tzw. pierScienie egejskie siggaja
okresu mykerisko-minojskiego. Oddzielone ogrodzeniem zostaly Swiatynia Jerozolim-
ska, sanktuaria w Dan i Betel oraz atefiski Akropol, sanktuarium Ka’aba w Mekce
i wiele §redniowiecznych meczetéw. Por. W. Albright, Archeologia Palestyny, War-
szawa 1964, s. 96.

2 Czlowiek prehistoryczny stawal w §wigtym kregu, by przeciwstawic si¢ silom chaosu.
Ludy cywilizacji prekolumbijskiej ogradzaly swoje §wigte miasta solidnymi murami. Podob-
pie jest ze §wigtymi miastami hinduizmu, a takze $wigtym miastem-§wiatyniz Khmeréw —
Angkor. Zbudowane zgodnie z ideologia konfucjanizmu pekifiskie Wewnetrzne Miasto zo-
stalo otoczone murem i fosa. Najbardziej jednak spektakularnym pozostatoscia zwyczaju
ogradzania przestrzeni §wigtych jest Chinski Mur, ktéry mial chroni¢ ,padistwo §rodka”
uznane w calosci za obszar §wigty, nalezacy do cesarza-boga. Zob. M. Kiinstler, Maly
stownik sztuki chiviskiej, Warszawa 1996, s. 98 n.

BZob.J. Le Goff(red.), Czlowiek sredniowiecza, Warszawa 1997,5.224 n.; J. Kracik,
Pokonad czarng $mierc, Krakow 1991, s. 133, M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych,
t. 1, Warszawa 1988, s. 84.

“M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 357.
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Pod ostong tego drzewa ludzie zyja w Midgardzie, a dookota huczy ocean, za$ caly
ten obszar opasuje, nie pozwalajac mu spas¢ w przepasé, Waz Midgardu®. W mito-
logii skandynawskiej sklepienie niebieskie wspiera si¢ na czterech karfach, zwanych
Péinoc, Potudnie, Wschod i Zachdd, ktérych mozna umownie odnosié¢ do centrum
w postaci drzewa §wiata i Heimdalla - jego straznika. Innym mitycznym wyobraze-
niem ,,§rodka §wiata” umozliwiajacego wigZ miedzy ziemia i niebem jest gora ko-
smiczna. Tatarzy aftajscy wyobrazaja sobie Baj lgena siedzacego posrodku nieba na
zlotej gorze. Tatarzy abakanscy nazywaja ja zelazng gdra. Mongotowie, Buriaci
i Kalmucy znaja ja pod nazwami Sambur, Sumur czy Sumer, ktore wyraZnie ujaw-
niaja wplywy Indii**. W wyobrazeniach buddyjskich géra Meru stanowi §rodek
wszelkiego bytu, siega w glab krolestwa demondw, a jej wierzcholek znajduje si¢
juz w niebie, siedzibie bogéw". W tantryzmie powstata nauka o pigciu Dhjani-Bud-
dach, wyznaczajacych §rodek i cztery strony §wiata. Czterej bogowie opiekujacy sie
czterema stronami §wiata przeszli z hinduskiej tradycji buddyjskiej do lamaizmu,
gdzie graficznym weieleniem odpowiednich wyobrazefi kosmologicznych sa tybe-
tafiskie i mongolskie mandale", ktére wywarly duze wrazenie m.in. na Jungu. W re-
ligijnych wyobrazeniach na Borneo nastepuje fuzja horyzontalnych i wertykalnych
elementOw przestrzennych w micie o szamafiskiej podrozy w za$wiaty i technice
ekstatycznego wniebowstapienia. W fodzi szamana, stuzacej do przenoszenia si¢
w niebiosa czy do piekiel, znajduje si¢ drzewo kosmiczne. Drzewo to wyobrazane
jest niekiedy poSrodku todzi w postaci widczni Iub drabiny taczace] ziemie z nie-
bem®. Dla Zydéw ich §wigte miasto jest centrum éwiata zgodnie ze stowami proro-
ka Ezechiela (Ez 5,5), ze Bog umieécii Jerozolime posrodku wszystkich ndéw.
Eliade uwaza, ze w calej strukturze przestrzeni sakralnej podstawowym elemen-
tem poczatkowo byl tzw. totemiczny §rodek miejscowy. Popiera to stwierdzeniem,
ze w wigkszogci przypadkéw mozna stwierdzi€ bezposrednig wigZ migdzy o§rodkami
totemicznymi, a niektérymi mitycznymi postaciami, ktére zyly na poczatku czaséw
i wowczas stworzyly te totemiczne oérodki. W tak uksztattowanych hierofanicznych

4 S. Piekarski, Mitologia germariska, Warszawa 1979; 5. 84,J. 1 C. Matthe ws, Mitolo-
gia Wysp Brytyjskich, Poznan 1997, s. 202, 205. Zob. takze M. Eliade, Historia wierzer i idei
religiinych, t. 2, s. 106.

* M. Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994, s. 266 n.

" M. Lurker, Przestanie symboli, s. 154. Przy blizszym zbadaniu prehistorycznych i weze-
snohistorycznych ornamentéw okazuje sig, jak cz¢sto u podstaw mitéw i wyobrazefi kosmo-
logicznych lezy symbol kota lub kuli, ktére s imago mundi.

BE. Mieletinski, Poetyka mitu, Warszawa 1981, s. 267 n. Wyraz mandala oznacza we-
diug praktyk szkét tantrycznych po prostu ,krag”, a tlumaczenie tybetaiskie oddaje jego
tre§é jako ,,centrum” albo ,to, co oznacza”. Zob. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc i wol-
nosé, Warszawa 1997, s. 233.

®M. Eliade, Szamanizm, s. 355.
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przestrzeniach mialy miejsce pierwotne objawienia. Polegaly one na wtajemniczaniu
czlowieka w model Zycia, odzywiania, sposob zapewnienia ciagiosci®.

Definicja Swietej przestrzeni

Dla cziowieka ze spotecznoéci archaicznej sam fakt zycia w §wiecie ma walor re-
ligijny. a to dlatego, ze Zyje on w §wiecie stworzonym przez istoty nadnaturalne i ze
jego wioska Iub dom jest obrazem Kosmosu. W jego §wiatopogladzie kosmologia
nie uzyskata jeszcze wartosci i funkcji §wieckich, majacych charakter protonauko-
wy. Kosmologia — czyli zbioér obrazéw i symboli kosmologicznych, nadajgcych
ksztatt §wiatu zamieszkiwanemu — jest nie tylko systemem idei religijnych, ale réw-
niez pewnym sposobem zachowania religijnego. Jesli zycie w §wiecie ma dla czlo-
wieka religii kosmicznej warto$¢ religijna, to z tego powodu, ze — jak orzeka wladnie
sam Mircea Eliade -, jest to wynik specyficznego, fundamentalnego do§wiadcze-
nia czego§, co nazwalibySmy przestrzenia uswiecona™. To bezposrednie doswiad-
czenie obecnoéci mocy, a potem boskosci, w jakimé miejscu, mozliwe jest tylko
w takim $wiecie, ktdry jeszcze nie zostal przez cziowieka sprowadzony do Swiata
martwych przedmiotéw i pozbawiony mocy. Dlatego z kolei trafnie spostrzega
G. van der Leeuw w swojej slynnej, wydanej po raz pierwszy ponad pigédziesiat
lat temu, Fenomenologii religii: ,Miejsce nie jest Swigte dlatego, Ze postawiono na
nim Swigtynie, lecz Swicto$¢ miejsca stanowi przyczyne wzniesienia §wiatyni”?.

Aby zobrazowa¢ konstrukcje i opisaé poszczegdlne elementy $wietej przestrzeni
analizowanej przez Eliadego, warto najpierw postaraé si¢ o bardziej precyzyjne
ustalenie: czym ona jest. Mircea Eliade uzywa zamiennie ré6znych nazw na okresle-
nie §wigtej przestrzeni. Nazywa ja przestrzenia sakralng, konsekrowana, nabrzmiala
mitami®, hierofaniczng. Definicj¢ dotyczaca tego zagadnienia zdazyt sformulowaé
kilkakrotnie, gdy poruszal temat przestrzeni w do§wiadczeniu czlowieka religijnego.
Podstawowe Zrodlo zawierajace jego mysl — Traktat o historii religii ~ opisuje prze-
strzefi sakralng jako ,,okreSlony obszar, ktéry umozliwia (w formie zreszta bardzo
urozmaiconej) zetknigcie si¢ czy polaczenie z sacrum™. Jest to definicja bardzo sze-

®Tenze, Traktat o historii religii, s. 354.

2 Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, Krakow 1992, s. 28.

2@G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, s. 440. Van der Leeuw stoi na stanowisku, ze
Swiatynia natury jest prawdopodobnic najstarsza $wiatynia, jakg zna tudzko$é, a posrod wielu
siedzib najpierwotniejsza byla na pewno grota lub jaskinia, bedaca dla czlowieka przedhisto-
rycznego jednocze$nie mieszkaniem i miejscem odrodzenia, jego $wiatynig”. Natomiast poZniej
pojawia si¢ Swigtynia sztucznie wzniesiona, ktorg czlowiek buduje dla objawiajacej si¢ mocy.

 To okreslenie wydaje si¢ malo precyzyjne, oddaje jednak wiele z istoty przestrzeni sakralne;j,

®» M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 355.

-178 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

roka, ale trafnie ukazuje ceche wspding wszystkim tego typu przestrzeniom, mimo
ich r6znorodnoéci i rozmaitych form, jakie zostaly przez nie przyjete.

W jednym z esejow zgromadzonych w zbiorze Sacrum i profanum, po$wieconym
problemowi sakralizacji rzeczywisto$ci, znalazia si¢ definicja $wigtej przestrzeni,
ktadgca nacisk na ontologiczny aspekt pojecia. Przestrzen $wigta — ,,to znaczy jedy-
nie rzeczywista, rzeczywicie istniejaca”, przeciwstawia si¢ otaczajacej czlowieka
nieforemnej przestrzeni chaotycznej”. Eliade podkresla tu mocno opozycje migdzy
przestrzenia, w ktdrej objawia si¢ sacrum, a przestrzenia nie niosgcg w sobie hiero-
fanii, czyli ogarnigta przez sferg profanum. W ten sposéb uzasadnia fakt niehomo-
genicznoSci przestrzeni w ogdle. Jej zerwania i szczeliny sg przyczyng naglego, nie-
plynnego, a wigc dramatycznego i petnego napigcia przechodzenia z obszaru zdesa-
kralizowanego do miejsca konsekrowanego. Doswiadczenie niehomogenicznosci
przestrzeni stanowi pierwotne przezycie, stawiane przez Eliadego na réwni z do-
Swiadczeniem zawartym w rytuale ,ustanowienia §wiata”. Jego zrozumienie ma
fundamentalne znaczenie dla Eliadowskiej koncepcji przestrzeni sakralnej. Dla
czfowieka religijnego bowiem przestrzen, w ktdrej przyszio mu zy¢, nie jest jedno-
rodna, sktada sig z czgéci, zawiera jakoSciowo réznorodne fragmenty®.

Istnieje jeszcze inna definicja $wigtej przestrzeni, wprawdzie nie sformufowa-
na przez Eliadego, ale przez niego zaakceptowana. Przyjal ja jeden z jego
uczniéw na poczatku wywodu dotyczacego opisywanego pojecia w redagowanej
przez Mirce¢ Eliadego monumentalnej The Encyclopedia of Religion, ktora sta-
nowi prace finalng i niejako podsumowujaca jego teorig religii. Formula ta
brzmi nastgpujaco: ,Swigta przestrzei to przede wszystkim przestrzeh zdefinio-
wana, wyrdzniona z innych przestrzeni. Rytualy, ktére ludzie praktykuja w ja-
kim§ miejscu lub wykonujac ukierunkowujg w jego strong, wyznaczajg jego $wig-
to$¢ i wyrdzniajg je z innych okres§lonych przestrzeni. (...). Miejsce §wiete, ktore
przy specjalnych okazjach ogniskuje dziatalno$¢ religijna, innym razem moze
by¢ zignorowane. Dlatego wprost mozna powiedzieé, ze: miejsce staje si¢ §wiete,
gdy jako $wiete jest interpretowane. Obraz przestrzeni sakralnej jako soczewki
skupiajgcej roznorodnos¢ znaczeft implikuje §wigto§¢ miejsc, nie z powodu po-
siadania przez nie jakich§ wlasnosci fizycznych lub estetycznych waloréw, ale po-
niewaz spefniaja one funkcje religijne. (...). Obiektywnie, a nie tylko subiektyw-

*To okreslenie wydaje si¢ malo precyzyjne, oddaje jednak wiele z istoty przestrzeni sakralnej.

®M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 355.

2 Tenze, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, Warszawa 1996, s. 15.

* Tamze, s. 17. Dla czlowicka nie reprezentujacego postawy i §wiatopogladu religijnego
przestrzeh nie wykazuje szczelin i zerwaft. Postrzega ja jako neutralng, a w zwigzku z tym
jednorodng — homogeniczna, wykazujaca jedynie wlasciwosci geometryczne.
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nie, miejsce sakralne jest rozne od otaczajacej je przestrzeni na zewnatrz, jednak
nie jest w calodci stworzone lub wybrane przez czlowieka. Jego istota zasadza si¢
raczej na unikalnym charakterze miejsca, charakterze, ktéry absolutnie nie jest
wynikiem dziatania ludzkiego™?.

Miejsce, ktore uzyskato aure Swietosci, pozostaje jednak §wiete niezaleznie od
jego interpretacji. Pozostaje §wiete nawet wtedy, gdy uleglo pozornej profanaciji -
zaniedbaniu. Mozna z calg odpowiedzialnoscia uznaé, ze istnieje przechowywana
niekiedy tylko przez nielicznych, ale stale towarzyszaca czlowiekowi réznych epok
$wiadomo$§¢ miejsca niegdy$§ wyodrebnionego®. Kazda §wigta przestrzen jest zara-
zem miejscem §rodka, wyobrazeniem uniwersum i modelem Kosmosu. Budowla
sakralna, dom lub miasto, albo patac, stanowigce przykiady §wigtych obszaréw, sa
architektonicznym wyrazem struktury §wiata, dlatego przestrzef sakralna sama
réwniez musi mie¢ ustalong strukture.

Konstrukcja Swietej przestrzeni

Wedtug Mircei Eliadego przestrzefi §wieta ma okre§long konstrukcje wyzna-
czong przez §rodek i granice, ale pojmowane w sensie innym niz fizyczny lub geo-
metryczny. Zorientowany $wiat czfowieka religii kosmicznej musi mieé swoje cen-
trum. Ow czlowiek umiejscawia je w samym jadrze obszaru, ktory ujawnif mu swoj
sakralny charakter. W wyznawanym przez niego §wiatopogladzie §rodek §wietej
przestrzeni okazuje si¢ zarazem §rodkiem i osig Swiata.

Niewgtpliwie §wigte miejsca i obszary sa ,,zbudowane wedtug tradycyjnych ka-
nonéw”. Ich konstrukcja opiera si¢ ostatecznie na pierwotnym objawieniu. Odkry-
wa ono in illo tempore ,sakralny archetyp przestrzeni, skopiowany nastepnie i od-
twarzany nieskoficzong ilo§¢ razy przy wznoszeniu kazdego nowego oltarza czy

7]J. Brereton, Sacred Space, w: M. Eliade (red.), The Encyclopedia of Religion, t. 13, New
York 1987, s. 526. Dla rozréznienia charakteru §wictych obszaréw warto przytoczyé metaforg
proponowang przez Jonathana S. Smitha, ktéry sakralng przestrzef nazywa ,.soczewka skupiaja-
cg” (,,focusing lens”). Miejsce $wigte skupia uwage na formach, przedmiotach i dziataniach w je-
go wlasnym obrebie oraz ujawnia je jako noéniki znaczei religijnych. Symbole te opisujg podsta-
wowe skiadniki rzeczywistodci, jakie dostrzega spoleczno$é, okreslajg zycie, oraz dostarczaja
mozliwo$ci wzajemnego kontaktowania si¢ miedzy §wiatem czlowieka a boska rzeczywistoscia.
Zob. 1.S. Smith, Imagining Religion: From Babylon to Jonestown, Chicago 1982, s. 53-65.

* To migdzy innymi uzasadnia fakt zajmowania przez sanktuaria chrzecijaniskie siedzib
béstw poganskich i $wictych miejsc religii, z ktérymi konkurowalo. Katedra w Chartres zo-
stala zbudowana na gruzach celtyckiego sanktuarium Matki Ziemi. Podczas wykopalisk
w Drente (Holandia) okazalo si¢, ze odkryte tam groby calopalne robiono w otworach po fi-
larach starszych $wiatyn. Najiwietszym miejscem islamu pozostaje Ka’aba ~ centrum kultu
(prawdopodobnie ksigzyca) w starej kosmicznej religii plemion arabskich.
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sanktuarium”® Obrazem tego wzorcowego modelu sg pretendujace do roli imago
mundi: domostwo, $wigtynia i miasto.

Symbolika ,,centrum”

Wszech$wiat czfowieka archaicznego w istocie skfada sie z trzech pigter: nie-
ba, ziemii i piekfa. Laczy je w kosmologiczng calo$¢ o przebiegajaca przez ich
Srodek. Symbolizm ten, przez ktdry wyraza si¢ wspoizaleznosé i facznos§¢ miedzy
trzema strefami kosmicznymi, jest dosy¢ zlozony i — zdaniem Eliadego — nie za-
wsze wolny od sprzecznofci. Jednak zasadniczy jego schemat pozostal przejrzy-
sty: istnieja trzy wielkie krainy kosmiczne, przez ktére mozna kolejno przecho-
dzi¢, poniewaz powigzane sg §rodkowa osia®. Przytoczony model powtarza si¢
w licznych systemach religijnych w staroZytnosci, ale takze w chrzescijafiskim
i muzulmarniskim §redniowieczu oraz we wspoiczesnych kulturach prymitywnych.
W Mezopotamii gora centralna faczyla, podobnie zreszta jak sumeryjskie i akka-
dyjskie ziqquraty, ziemi¢ z niecbem. Wedlug kosmologii irafiskiej pierwsza kre-
acja Ahura Mazdy bylo niebo — asmdn i ziemia, sktadajaca si¢ z trzech warstw
i umieszczona w §rodku nieba ,,niczym zo6itko w jaju”. Natomiast Angra Mainju
(»Zty duch”) stworzyt Mazanderan — ziemi¢ diabiow, ktora znajdowala sie na
demonicznej dla Iraficzykéw poinocy”. Sredniowieczny obraz §wiata wzorowany
na Biblii dzieli uniwersum wprost na niebo, ziemig i pieklto (zydowski szeol). Dla
muzuimanina najwyzszym miejscem na ziemi jest Ka’aba, bo sigga nieba. Turko-
Tatarzy wyobrazaja sobie niebo jako namiot, ktérego szwem jest Droga Mlecz-
na, a gwiazdy oknami do rozmaitych sfer nieba.

Symbolizm centrum i trzech pigter wszech§wiata nie byt poczatkowo ideg gtow-
nie kosmologiczna. Pierwotnie §rodkiem — miejscem, gdzie mozliwe jest przerwa-
nie pozioméw i ewentualne przedostanie si¢ z jednego do drugiego — jest kazda
przestrzefi podlegajaca hierofanii i manifestujaca rzeczywisto§é pochodzacy nie
z dostgpnego czlowiekowi §wiata, ale skadinad — przede wszystkim moc z nieba.
Celem poparcia tej tezy Eliade rysuje zlozona symbolike §rodka $wiata, ktorego
ide¢ uwaza za wtdrng — wynikajaca z do§wiadczenia przestrzeni §wietej, w ktorej
ujawnia si¢ ponadludzka obecno$¢, czyli manifestacja sacrum. Pbzniej za$ przyje-
to, ze manifestacja sacrum sama w sobie implikuje przerwanie poziomow™>,

® M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 358.

* Tenze, Szamanizm, s. 260. O§ ta przechodzi oczywiscie przez ,,otwdr”, przez ktéry scho-
dza na ziemi¢ bogowie, anioly, a zmarli do podziemnych krain. Tamtedy takze dusza szamana
w ekstazie moze unosié si¢ lub zstepowaé w czasie swych podrézy do niebios czy do piekiel.

*E. Wnuk-Lisowska, Irariski mit kosmologiczny, Krakow 1996, s. 43, 95, 114.

# M. Eliade, Symbolika srodka. Studium religioznawcze, Znak 13 (1961), nr 10,
s. 1380-1403. Zob. takze tenze, Szamanizm. .., s. 261.
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Kazda §wigta przestrzen jest miejscem §rodka. Symbolizm ,,centrum” i jego im-
plikacje rozwijaja si¢ w trzech grupach elementdéw zespolonych ze sobg i wzajem-
nie uzupelniajacych sig. W Srodku $wiata znajduje si¢ ,,Swigta gora” albo axis mun-
di i tam spotykaja si¢ ze sobg ziemia i niebo. Kazda §wigtynia i patac, a w szerszym
znaczeniu kazde §wicte miasto i rezydencja krdlewska upodobniaja si¢ do tej
Léwietej gory” i uwazane sa za centrum. Swiatynia lub $wiete miasto stanowia
miejsce, przez ktore przechodzi axis mundi. Dlatego sg uwazane z kolei za punkty,
w ktorych stykaja si¢ niebo, ziemia i pieklo®.

Srodek swiata

Pojecie ,,$rodka” i symbolika ,,centrum” stanowi sktadowa koncepcji sa-
kralnej przestrzeni Mircei Eliadego. Obraz §wiata, jaki wyrobil sobie czio-
wiek, byl najpierw antropocentryczny, a nastgpnie geocentryczny, czyli zwig-
zany i rozwijany przez symbolik¢ ,centrum”. Mie¢ §rodek i byé nim moze tyl-
ko ten, kto stoi poSrodku §wiata, ma udzial w jego wymiarach i sam jest mi-
krokosmosem, a wicc réwniez obrazem Kosmosu. Wedlug wyobrazen etru-
skich czlowiek, ktory obserwuje znaki bogdw, znajduje siec zawsze w §rodku
wszech$wiata. Dla kogo§, kto czuje sig w centrum $wiata, takze ziemia musi
znajdowac si¢ w Srodku uniwersum. Antropocentryczny obraz §wiata jest za-
razem geocentryczny®.

U podstaw wszystkich mitéw, w ktoérych pojawia si¢ obraz ,,pepka” lub osi
ziemi, masztu kosmicznego, drzewa lub goéry kosmicznej, leza wyobrazenia
i symbole kota albo kuli. Zgodnie z oczekiwaniami, konsekwentnie pomy§lany
geocentryczny obraz §wiata stawia poSrodku ziemi wlasny nardd i stolice wia-
snego kraju. Dawni Egipcjanie wyobrazali sobie Kosmos jako co$ okragtego
i okre$lali $wiat jako ,,to, woko! czego krazy stfonce”. Kartusz, w ktdry wpisy-
wano imi¢ faraona, byt pierwotnie kolisty i nosil nazwe wielkiego pierécienia.
Pochodzgca z okresu pdznobabilofiskiego mapa $wiata przedstawia ziemie
koliscie otoczong oceanem, a po$rodku niej lezy stolica, Babilon, ktdrej na-
zwa znaczy ,brama bogdw”. Znamienne jest, ze budowle sakralne zwykle wy-
rdzniajg si¢ okraglym ksztaltem. Wystarczy przypomnieé charakteryzujace sie
kopulastymi dominantami: jerozolimski Meczet na Skale, Hagia Sophia
w Konstantynopolu, rzymska bazylike §w. Piotra lub katedre we Florencji
z doskonatg kopufg Brunelleschiego. Pagody, ktérych pierwotna funkcjg bylo
przechowywanie relikwii Buddy, mialy najpierw ksztalty okragie. Trzeba wy-

®Tenze, Traktat o historii religii., s. 261.
¥M. Lurker, Przestanie symboli, s. 152, 154,
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snu¢ z tego (za Eliadem) wniosek, ze czlowiek religijny chce zy¢ tak blisko
centrum §wiata, jak to tylko mozliwe. Jego kraj lezy w centrum ziemi, jego
miasto tworzy ,,pepek §wiata”, a Swiatynia, ktéra w nim si¢ znajduje, to praw-
dziwy punkt centralny®.

Miasta i miejsca §wiete ikonograficznie upodabniane sg zwykle do szczytow gor
kosmicznych. Dlatego Jerozolima i Syjon nie zostaly pochioni¢te przez potop.
W stolicy doskonalego wtadcy chifiskiego wskazowka slonecznego zegara nie po-
winna byla rzuca¢ cienia w pofudnie w dniu letniego przesilenia. Ta stolica bo-
wiem, jak wierzono, znajdowala si¢ w Srodku wszech$wiata w poblizu cudownego
drzewa. Istotnie §wiatynia lub §wigte miasto musi znajdowaé si¢ w §rodku Kosmo-
su, zawsze w punkcie przecigcia si¢ trzech sfer kosmicznych®.

Eliade zwraca uwagge na wielorako§¢ znaczef symbolizmu ,,$rodka” lub ,,pepka
§wiata”. Za centrum wszech$wiata uwazano omfalos, cho¢ zwykle przypisuje mu
si¢ znaczenie chtoniczne i zalobne. Po dzi§ dzief, w kosciele Grobu Paiiskiego,
ktéry znajduje si¢ na Golgocie — centrum chrze§cijafiskiego $wiata — pokazuje si¢
omfalos w ksztalcie kielichowatego pomnika. To, co mieszkancy Delf nazywali
omfalos byto bialtym kamieniem znajdujacym si¢ w centrum $wiata”. Symbolizm
§rodka przyjmuje rézne postacie. Jego egzemplifikacja sa: punkt przecigcia plasz-
czyzn kosmicznych, przestrzeft hierofaniczna (a wigc przestrzen realna par excel-
lence), przestrzefi okreslana jako ,stworzona”, czyli taka, w ktérej wylacznie mo-
glo rozpoczaé sie stworzenie®. Zdarza sig, ze kosmologiczne tradycje wyrazaja
symbolizm §rodka w stowach, ktdre zdajg si¢ zapozyczone z embriologii: ,,Naj-
Swigtszy stworzyt §wiat na modie embrionu. Tak jak embrion rozwija si¢ od pepka,
tak Bog stworzyt §wiat od pepka, a z pepka §wiat rozprzestrzenit si¢ na wszystkie
strony”®. Skoro za§ stworzenie §wiata rozpoczyna si¢ w pewnym centrum, zatem

*M. Eliade, Sacrum i profanum, Warszawa 1996, s. 35.

* Tenze, Traktat o historii religii, s. 362. ,,.Dur-an-ki — miejsce migdzy niebem i ziemig ~
tak brzmiafa nazwa $wiatyn w Nippur, w Larsa i prawdopodobnie w Sippar. Babilon byl
miejscem polaczenia miedzy niebem, ziemia i §wiatem podziemnym, albowiem okreslano go
jako dom podstaw nieba i ziemi, ale byt takze zbudowany na bap-apsi, czyli wrotach apsi,
przy czym apsi oznacza wody chaosu”.

1 Tamze, s. 226.

® W licznych tradycjach stworzenie rozpoczglo sie w ,,centrum” i tam ma Zrodio calej
swej rzeczywistosci, tzn. energii zycia. Wedlug Zydéw $wiat zostal stworzony poczawszy od
Syjonu. Réwniez Rygweda przedstawia §wiat jako rozwijajacy si¢ z punktu centralnego. Co
zresztg — paradoksalnie ~ potwierdzajg wspolczesne fizyczne teorie powstania wszechéwiata.
Tradycja buddyjska zawiera podobng koncepcje. Wedlug niej stworzenie rozpoczyna si¢ od
jakiego$ szczytu, tzn. od punktu centralnego i transcendentnego zarazem.

® M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 363. Eliade cytuje w tym miejscu tekst rabini-
stycznego traktatu Joma.
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do stworzenia czlowieka mogio dojs¢ rédwniez wylacznie w tym centrum, czyli
w miejscu realnym i Zywym w najwyzszym stopniu. Wedhug tradycji mezopotam-
skiej cztowiek zostal stworzony w ,,pepku §wiata”. Podobnie w religii irafiskiej Or-
muz stwarza pierwotnego wolu Ewagdatha oraz pierwszego cziowicka Gajomarta,
przypominajacego kule lub owalne nasienie, w centrum §wiata®. Wedtug Syryjczy-
kéw raj byt ,,pepkiem” i znajdowal si¢ na najwyzszej gorze lub w §rodku ziemi,
w miejscu, gdzie pdzniej wznosit si¢ krzyz Chrystusa, za$ judaistyczne apokalipsy
i midrasze dodaja, ze Adam zostal stworzony w Jerozolimie®

W oparciu o swe rozwazania na temat §rodka $wiata Eliade dochodzi do wnio-
sku uogdlniajacego. Dostrzega, ze dla cztowieka religii kosmicznej ,,prawdziwy
§wiat”, w ktorym zyje, zawsze lezy w ,§rodku”, w ,centrum”, albowiem wtasnie
w nim dochodzi do ustanowienia wi¢zi pomigdzy trzema strefami kosmicznymi.
Zawsze chodzi tu o Kosmos catkowity: niezaleznie od tego, czy jest on maly czy
duzy - czy jest to cata kraina (Palestyna, Mezopotamia, Chiny), miasto (Babilon,
Delfy, Angkor, Mohendzo Daro), czy §wigty przybytek (Swiatynia Jerozolimska,
Stonehenge) — wszystkie one stanowig odbicie §wiata (imago mundi)®. Jest to idea
uniwersalna oznaczajgca, ze kazde ludzkie siedlisko przenoszone jest do §rodka
§wiata, ze kazdy oftarz, namiot czy dom umozliwiaja przerwanie izolacji migdzy
poziomami i wniebowstapienie. W kulturach archaicznych koncepcja ta, najpraw-
dopodobniej wczesniejsza niz rozkwit cywilizacji paleoorientalnych®, moze si¢
rozwijaé w réznych kierunkach. Takie elementy §wigtej przestrzeni, jak géra ko-
smiczna, filar §wiata, drzewo kosmiczne czy maszt §wiata zawsze stanowig kon-
kretng, odpowiadajagcg danej spolecznofci, egzemplifikacje idei ,centrom”.
Wszystkie one s3 genealogicznie, morfologicznie i funkcjonalnie nawzajem bardzo
bliskie. Stanowig po prostu odmiany tego, co czlowiek religijny okre§lal mianem
§rodka $wiata.

Gdra kosmiczna i oS swiata

Niezwykle rozpowszechnionym i dobrze zbadanym przez religioznawstwo kom-
paratystyczne archaicznym wyobrazeniem Srodka §wiata jest gora kosmiczna®.
Symbolizm gbéry ma do tego naturalne predyspozycje. Jej rola jako elementu
uwozliwiajacego wigz migdzy ziemia i niebem jest wszgdzie uznawana. Nie mniej
znany jest motyw axis mundi. W zaleznoci od formacji kulturowej, w ktorej funk-

“E. Wnuk-Lisowska, Irariski mit kosmologiczny, s. 119 n.

M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 364.

“Tenze, Sacrum, mit, historia, s. 70, tenze, Sacrum i profanum, s. 34.
“Tenze, Szamanizm, s. 267.

“ Por. tenze, Sacrum i profanum, s. 30.
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cjonuje, przybiera on posta¢ osi, stupa, masztu lub drzewa, za kazdym razem obra-
zujac ten sam mityezny Srodek Swiata.

Gora jest najblizsza niebu i fakt ten nadaje jej podwdjng sakralnosé: z jednej
strony gdra partycypuje w przestrzennej symbolice transcendencji, a z drugiej jest
ona w najwyzszym stopniu obszarem zastrzezonym dla hierofanii atmosferycznych
i wobec tego jest siedziba bogow. Wszystkie mitologie znaja Swicta gore. Wszyscy
niebiafiscy bogowie maja na wzgbrzach miejsce zastrzezone dla swego kultu. Naj-
bardziej znang siedziba bogdw jest grecki Olimp. Takie miejsca istnieja w wiela re-
ligiach. W kosmologii indyjskiej gora Meru wznosi si¢ w §rodku $wiata, a nad nig
migocze Gwiazda Polarna. Podobnie jest w innych mitologiach indoeuropejskich:
np. Haraberezaiti Irlandczykdw czy Himingbjorg starozytnych Germanéw. W wie-
rzeniach mezopotamskich centralna Géra Krajéw Igczy niebo z ziemia i wszystkie
terytoria. Nawet nazwa babilofiskich §wigtynt dowodzi ich utozsamienia z gorg ko-
smiczng®. Teofanie Jahwe mialy miejsce na szczytach gér Synaj lub Horeb,
a Abraham miat zfozyé ofiar¢ z syna Izaaka na wzgdrzu Moria. Swicte dla Izraeli-
tow i Samarytan byly goéry Garizim i Tabor. Niezliczone sg symboliczne i religijne
wartoSciowania gor. Najczesciej uwaza si¢ gorg za punkt styku nieba z ziemia,
a wigc za Srodek, przez ktbry przechodzi o§ §wiata, za obszar przepojony sacrum,
za miejsce, w ktdrym mozna dokonac przejscia z jednego szczebla kosmicznego do
drugiego, tak jak to jest np. w przypadku wierzef iraniskich lub uralo-aftajskich®.

O tym, Ze gbra utozsamiana jest z centrum $wiadczy etymologia niektorych
nazw waznych wzniesieft. Gora Tabor w Palestynie mogla pierwotnie nazywac si¢
Tabbur czyli dostownie ,,pepek”. Géra Garizim w Samarii byl bez watpienia na-
znaczona znamieniem $rodka. Nazywano ja bowiem ,,pepkiem ziemi” (,,tabbur
eres”) (8dz 9,37). Gwiazda Polarna dowodzi, ze Ka’aba, ktdra jest dla muzuimani-
na najwyzszym punktem §wiata, znajduje si¢ doktadnie na wysokogci §rodka nieba,
czyli jest centrum Kosmosu?. Dla szamana wchodzenie na gor¢ kosmiczng ozna-

* Jch nazwy brzmia: ,,Géra Domu”, ,Dom Gory wszystkich ziem”, ,,WigZ miedzy niecbem
a ziemia”.

“ M. Eliad, Traktat o historii religii, s. 97. Buriaci znaja Sambur, Sumur lub Sumer. Zob.
tenze, Szamanizm..., s. 268. O Zywotnoici tej idei §wiadczy podobne traktowanie Golgoty
w chrzeScijafistwie (m.in. w liturgii). Rowniez éwiatopoglad $redniowieczny dostrzegal w gorze
synonim $rodka $§wiata i imago mundi, co widaé np. w podstawowym Zrédle kosmograficznym
z tego okresu — traktacie Kosmasa Indik opleustesa Christianiké topographia, napisanym po-
migdzy 547 a 549 r. i w péznosredniowiecznej Boskief komedii D ante go, ktory calg akcje swojej
epopei umiejscowif w obrebie gory, na szczycie ktérej znajdowal sig raj, a w jej wnetrzu poszcze-
gblne kregi piekla. Wzorowal si¢ w tym m.in. na Indikopleustesie, kt6ry przedstawil $wiat jako
wielkg gore, ktora okraza stofice. Por. C.S. Lewis, Odrzucony obraz, Krakéw 1995, s. 194-213,
orazT. Michatowska (red.), Wyobraznia sredniowieczna, Warszawa 1996, s. 35-45.

“M. Eliade, Traktat o historii religii s. 98.
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cza zawsze podroz do §rodka §wiata. Szaman wspina si¢ na nig podczas ,,choroby
inicjacyjnej”, a pozniej odwiedza ja w swych ekstatycznych podrézach. Srodek ten
uobecniony jest w roznoraki sposdb nawet w strukturze ludzkiego mieszkania. Bo-
wiem zaréwno w kulturach archaicznych jak i w cywilizacjach orientalnych zwykte
domostwa, paface i miasta krolewskie znajdowaly si¢ w centrum $wiata, na szczy-
cie gory kosmicznej. Jednak wéréd ludow Azji Srodkowej i Péinocnej uwaza sie, ze
tytko szaman, wdrapujac si¢ na rytualne drzewo, w rzeczywistodci wdrapuje si¢ na
drzewo §wiata, ktore jest zarazem szczytem wszechSwiata, a jego czubek tkwi juz
W najwyzszym niebie®.

Uswigcajaca moc gdry wynika z mocy, jaka ma ,wysoko§¢”. Wyzsze sfery sa
przepojone $wigtoscia, ktdra tam ,wybucha” hierofaniami. Wszystko, co blizsze
jest niebu, partycypuje w mniejszym lub wigkszym stopniu w transcendencji. Kaz-
de ,,wstgpowanie” dokonuje si¢ przez przelamanie danej ptaszczyzny i jest przej-
$ciem na druga strong, przekroczeniem $wieckiej przestrzeni i §wieckiego sposobu
egzystencji®.

Symbolizm goéry kosmicznej jest dopelniany przez symbolike axis mundi (osi
§wiata). Symbol osi §wiata znajdujemy juz u najbardziej archaichnych ludéw
Potwyspu Malajskiego, u Pigmejow-Semangdédw. Wedlug tych ostatnich olbrzy-
mia skala Batu Ribn wznosi si¢ w §rodku $wiata, ponizej za§ znajduje si¢ pie-
klo. Kiedy$ na Batu Ribn stato drzewo, ktorego olbrzymi piefi podtrzymywat
niebo. Pieklo, §rodek ziemi i brama nieba znajduja si¢ na tej samej osi, przez
ktéra przechodzono niegdy$ z jednej krainy kosmicznej do drugiej*. Uwazana
za centrum §wiata Ka’aba spadajgc z nieba — tak twierdzg Arabowie — prze-
dziurawita niebiosa. Przez ten otwdr przechodzi teraz of $wiata, axis mundi,
dzigki ktdrej mozna nawigzywaé komunikacje migdzy niebem a ziemia. Zgod-
nie z tradycjami jednego z plemion Aruntéw — Achilpéw — istota boska Num-
bakula ,utadzifa” w mitycznych czasach ich przyszie terytorium, stworzyta ich
przodka i ustanowita zwyczaje. Numbakula uczynif z pnia drzewa gumowego
§wiety stup (kauwa-auwa), a namasciwszy go krwia, wstapil nan i znikngt na wy-
sokosciach. Stup 6w przedstawia 0§ kosmiczng, gdyz okolica wokoéf niego nada-
je si¢ do zamieszkania, bo przeistacza si¢ w uporzadkowany §wiat. Achilpowie
sg koczownikami. Przenoszenie si¢ z miejsca na miejsce umozliwia im wiasnie

“®Tenze, Szamanizm, 8. 269 n.; tenze, Traktat o historii religii, s. 261; tenze, Le Mythe
de ["ternel Retour, Paris 1969, s. 30 n.

*®Tenze, Traktat o historii religii s. 99.

*® Tenze, Szamanizm, s. 280. S3 powody, aby sadzié, ze podobna musl byla zarysowana
u Pigmejow juz w czasach prehistorycznych. Podtrzymuja ja badacze tej klasy, co W. Schmidt
i P. Schebesta.
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Ow stup, ktdry zawsze zabieraja ze sobg — ,,ich §wiat” przenosi si¢ razem z nimi.
W ten spos6b nie tracg Iacznodci z niebem, w ktoérym ukryl si¢ Numbakula,
i pozostaja w ,,swoim §wiecie”. Kierunek wedrowki wyznacza im nachylenie ko-
smicznego shupa, ktdry podczas odpoczynku stoi w §rodku ich obejécia®. Po-
dobny jest przypadek brazylijskiego szczepu Bororéw z Mato Grosso, ktérych
wioska zorganizowana tradycyjnie na planie kofa wokét placu totemicznego
podzielona jest przez dwie osie, kt6re biegng z péinocy na pofudnie i ze wscho-
du na zach6d™.

Symbolizm osi §wiata niesie ze soba ide¢ wyrazajaca podstawowe znaczenie
§rodka §wiata. Chodzi o ideg drzewa zycia. Symbolika drzewa zycia stanowi z ko-
lei bardziej opracowang mityczng formule osi §wiata. Drzewo, podobnie jak géra
czy stup, laczy trzy krainy kosmiczne. W spotecznoédci Dajakéw na Borneo drzewo
§wiata obecne jest w kazdej wiosce, a nawet w kazdym domu. Przedstawia si¢ je
z siedmioma konarami, ktére sa dowodem, ze symbolizuje ono o§ §wiata. Ich dro-
g¢ do nieba dokumentuje fakt, iz podobne drzewo §wiata znajduje si¢ zawsze na
indonezyjskich ,statkach umarlych”, ktére jak si¢ uwaza, zanosza umartych w za-
§wiaty®”. Dawni Germanie, wspolczes$ni Ostiacy wasigafiscy, Mongotowie, Buriaci
i Kalmucy wierza w analogiczny mit drzewa §wiata, ktérego korona si¢ga nieba,
a korzenie zaglebiajg si¢ w piekle. U Mongotéw nastgpuje nawet eksplifikacja
symboli, bo uwazajg, ze ich drzewo Zycia ro§nie na §wigtej goérze Sumer*. Symbo-
lizm drzewa zycia implikuje kilka idei religijnych. Z jednej strony wyobraza ono
ciggle regenerujacy si¢ wszech§wiat, co znajduje umotywowanie w mitycznym
przekonaniu Goldéw, Dolganéw i Tunguzdw, ze w konarach drzewa kosmiczne-
go gniezdza si¢ dusze matych dzieci, a wyciagaja je stamtad szamani. W micie tym
odczytujemy mistyczng wspolzalezno§¢ cziowieka i roSliny, symbolizm trzech sfer
kosmicznych, mit o pierwotnym czasie, gdy istniala bezpos$rednia i tatwa wigZ
miedzy ziemig i niebem. Drzewo §wiata w swej wymowie jest niespotykanie no-
$nym skupiskiem znaczen. Przede wszystkim za§ stanowi element przejmujgcy

' Zob. tenze, Traktat o historii religii, s. 222; tenze, Sacrum i profanum..., s. 26; ten-
ze, Sacrum, mit, historia, s. 63. Eliade dodaje informacje za Spencerem i Gillenem, ze jeden
z mitéw Achilpéw opowiada o zlamaniu si¢ ich kosmicznego stupa. Wéwezas czlonkowie
plemienia wpadli w panike. Jaki§ czas bladzili bez celu, a w koficu usiedli, aby umrzeé. Por.
B.Spencer, F. Gillen, The Arunta, t. 1, London 1926, s. 388.

2 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 27. Eliade przypomina przy tej okazji
przeanalizowana przez Lévi-Straussa sytuacje, w ktérej znalezli si¢ Bororowie, gdy salezjafi-
scy misjonarze w dobrej wierze chcieli bardziej uporzadkowa¢ ich Zycie. Zmiana przestrzen-
nej struktury siedliska spowodowala powainy kryzys w tej spolecznosci. Por.
C. Lévi-Strauss, Smutek tropikéw, £.6dz 1992, s. 195-225.

3 M. Eliade, Szamanizm, s. 285.

# Tamze,s. 271.
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niebianskie sacrum. Drzewo symbolizuje niebo lub niebiosa planetarne, co od-
grywa zasadniczg rol¢ w szamanizmie syberyjskim i §rodkowoazjatyckim. Ale
i w innych kulturach archaicznych drzewo §wiata wyraza najgiebszy sens sakral-
nosci Kosmosu, jego pltodnos§é™ i odwiecznoéé powiazang z ideami inicjacji, nie-
§miertelnoéci oraz urodzaju™.

Jak kazde §wigte miejsce, drzewo jest mikrokosmosem, bo odtwarza krajo-
braz kosmiczny i odzwierciedla cafosé wszech§wiata. Wyraza to takze tryptyk
skladajacy si¢ z drzewa, oftarza i kamienia w najstarszych §wigtych miejscach na
terenie Chin i w Indiach. Za doskonaly przyktad moga postuzyé tu §wigte ob-
szary otoczone kolistym ogrodzeniem z drzewem i kamieniem po §rodku
w przedindyjskiej cywilizacji Mohendzo Daro. Warto$ci archaicznej $wietych
miejsc nie naruszyl buddyzm, ani hinduizm*.Tego samego rodzaju ciaglodc
mozna bez trudu stwierdzi¢ w Grecji i §wiecie semickim (zob. Jr 2,20)*. W Bha-
gawadgicie drzewo kosmiczne nie tylko wyraza wszech$wiat, ale jest rowniez wy-
obrazeniem losu ludzkiego w §wiecie. Symbolizuje zaréwno Kosmos, jak i do-
$wiadczenie czfowieka, ktéry w nim zyje. Wieczne drzewo-Brahman jest Zré-
diem zycia dla wszystkich istot®.

Modele kosmiczne

Stup, a zwlaszcza drzewo lub géra stanowig naturalne modele kosmiczne.
Wyrazajq konstrukcje uniwersum w oparciu o symbolike trzech sfer kosmicz-
nych. Towarzysza z reguly mitom kosmogonicznym jako mniej lub bardziej roz-
winigte w przestrzeni strukturalne wzorce, ktére odbijaja porzadek rzeczy
w uporzadkowanym $§wiecie czlowieka religii kosmiczne;. Swiete miejsce — mo-
del Kosmosu — to Kosmos ,,skondensowany”. Potwierdza si¢ to w kazdym przy-
padku: oltarz, mandala, sanktuarium, dom, patac, §wiatynia sa péZniejszym
przeksztalceniem pierwotnej przestrzeni §wigtej. Tak samo jak ona, stanowia
mikrokosmos, poniewaz realizujg dialektyke centrum S$wiata — znajduja sig za-
wsze w samym ,,pepku §wiata” i kreuja imago mundi. Ponadto, a wlaiciwie
przede wszystkim, sg receptaculum sacrum, czyli ,,zbiornikiem” absolutnej rze-
czywistosci.

# Co by¢ moze zwigzane jest rowniez z matriarchalnym modelem spolecznym, ktéry
jednak jest obcy archaicznemu kompleksowi: najwyzszy bdg nieba, symbolika trzech
sfer kosmicznych i mit o poczatku czaséw. Tenze, Historia wierzen i idei religijnych,
t. 1,s. 30.

*Tenze, Szamanizm, s. 273, 282-284; tenze, Traktat o historii religii, s. 261 n.

" Tenze, Traktat o h.s orii religii, s. 264.

* Drzewo lub aszera znajdowaly sic obok wiclu ottarzy kanaanejskich i izraelskich.

® M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 267 n.
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Mandala

Konstruowanie mandali jest wiaSciwe dla liturgii rozwijanej przez praktyki
szko! tantrycznych®. Mandala, ktora znaczy dostownie ,,krag” albo ,centrum”, to
zlozony rysunek, obejmujacy zewnetrzny krag i jedno fub kilka ké! utozonych kon-
centrycznie. Zamykaja one kwadrat podzielony na trzy trjkaty z wpisanymi we-
wnatrz innymi kotami, zawierajacymi wizerunki lub symbole béstw. Schemat ten
oczywiscie moze by¢ poddany niezliczonym modyfikacjom. Moze mie¢ ksztalt la-
biryntu, patacu z murami, ogrodami i wiezami, lub kwiatu lotosu®. Uwazana jest
mandala za rodzaj psychokosmogramu, ktéry ma ujawniaé ukryta gre sif dziataja-
cych we wszech§wiecie i w samym cziowieku. Moze by¢ dwu- lub tréjwymiarowa,
sporzadzona z trwafego lub nietrwatego tworzywa, np. narysowana, namalowana,
wyrzezbiona, ulepiona z piasku, ryzu, masfa lub innego materialu. Tworzenie lub
ewentualne niszczenie mandali powinno by¢ dokonywane wedlug Scisle ustalo-
nych regut, ktére trzeba znaé, by si¢ w nich nie zagubié. W rytuale tantrycznym
uwaza si¢ jg za naczynie lub siedzibe bostw?, a wigc miejsce najwyzszej hierofanii.

Linearnym paradygmatem mandali jest jantra, ktora powstaje jako wyryty lub
narysowany wykres. Jej symbolika siega do tego samego Zrodta i formy. Jantra, po-
dobnie jak bardziej rozbudowana mandala to graficzne przedstawienie za pomoca
geometrycznych figur ptaskich Kosmosu, w ktérym najwieksza role odgrywajg
Siakti i Siwa, zefiska i meska zasada, ktore symbolizujg trojkaty zwrécone wierz-
chotkami — odpowiednio — ku dofowi i ku gérze. Punkt §rodkowy wykresu jantry
oznacza niezréznicowanego ~ androgynicznego — brahmana. Tak samo jak jantra,
mandala jest zarazem obrazem wszech§wiata i teofania. Mandala, podobnie jak
oftarz jest zgromadzeniem bogéw. Podobnie jak oitarze, na ktére w Indiach we-
dyjskich zstgpowali bogowie, jest miejscem nadzwyczaj uprzywilejowanym. Przed-
stawia w swoim linearnym lub przestrzennym symbolizmie manifestacje kosmicz-
ne: objawienie bosko$ci, najwyzszej wladzy, obecnodci ,centrum”, a co za tym
idzie tgcznosci migdzy trzema strefami §wiata. Symbolizuje takze raj®. Koncepcja
ta zostala szeroko rozpowszechniona poza granice Indii i Tybetu, a takie uznanie

® Tantryzm jest og6élnoindyjskim ruchem, ktdry rozwijat si¢ od IV w. n.e., zasymilowa-
nym przez wszystkie religie i szkoly indyjskie. Rdzef ,tan” znaczy ,rozciagaé, kontynuowadé,
pommnaza¢”. Termin mozna wytlumaczy¢ jako nieustannie rozwijany proces rozszerzania po-
znania. Charakteryzuje si¢ postawg antyascetyczng i antyspekulatywna. Jego technika polega
na tzw. cofnigciu nasienia. M. Eliade, Joga, s. 215 n., 219.

“Tamze,Joga, s. 233.

% T. Chopra, Mandala, w: H. Waldenfels (red.), Leksykon religii, Warszawa 1997,
s.235n.

® Rajski symbolizm mandali wyplywa z dwéch elementéw: z podobienstwa migdzy pante-
onem bdstw wlaczonych do jej rysunku, a rajem wyobrazanym przez buddystow oraz z moty-
wu wygnania demondéw.
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wartoSci §wietej przestrzeni uksztaftowalo nastepnie symbolizm miast krolew-
skich, palacow, Swigtyn i osad®.

Dla zobrazowania symbolizmu przestrzennego mandali najwazniejsza jest
zawarta w niej idea ,wnikania”, ktéra przypomina inne ,drogi ku centrum”®.
Ten aspekt wtajemniczenia tantrycznego w jej oddzialywanie przywoluje takze
pewna analogie mandali z labiryntem. Wiele mandali nosi zreszta jego postaé
i tak jak on symbolizuje tamten §wiat, a wszystkie przedstawiaja ,,system obron-
ny” zaréwno duchowy (przeciw sitom chaosu, zlym duchom czy demonom), jak
i materialny (przeciw nieprzyjaciolom). Labirynt fub mury bronig centrum
$wiata przeciwko nieprzyjaciolom i zlym mocom, tak jak w przypadku miast.
Poniewaz mandala stanowi imago mundi, jej centrum odpowiada nieskoficzenie
malemu punktowi, przez ktory prostopadle przechodzi axis mundi. Wraz z wej-
§ciem w mandale adept wtajemniczenia dostgpuje inicjacji, staje w obrebie
przestrzeni sakralnej. Pozwala mu to odonalezé bogdbw w swym wlasnym sercu,
czyli odnalez¢ swoje wewnetrzne ,centrum” oraz czud si¢ bezpiecznie przed
wszystkimi sitami zta®. :

Charakter analogiczny do konstrukcji mandali mozna dostrzec w réznych kul-
turach obu Ameryk i Oceanir”. Inng kategori¢ mandali odkryt C. G. Jungw wi-
zjach niektorych pacjentéw. Wedlug niego mandale majq struktury giebokiej psy-
chiki, a spontaniczne odkrycie mandali odpowiada przyswojeniu i scaleniu nie-
§wiadomosci lxolextywnej przez SwiadomosC. Sg tez oznaka proby uzyskama pein\
przez ,nau$wiadomoS¢™*

Dom

Kosmiczna symbolika centrum widoczna. jest w kazdej ludzkiej siedzibic.
W rzeczywistoSci trudno méwi€ o domu, nie wspominajac o miescie, sanktuarium
lub §wiecie. Wszystko, co mozna powiedzie¢ o domu jako miejscu §rodka i obrazie
Swiata, odnosi si¢ takze do wioski lub miasta, pafacu, a nawet $wiatyni. Podobny
zespdl symboli kosmologicznych rozumianych w kategoriach przestrzennych

“M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 359; tenze, Joga s. 234 n.

“ Na przyklad podréze szamafiskie, czy zstgpowanie greckich heroséw.

“M. Eliade,Joga, s. 236, 239.

“ Mozna tam znalez¢ pewng liczbe figur na podstawie kola, trojkata i labiryntu, co jest
najbardzie widoczne w przypadku tzw. k6t magicznych i labiryntéw inicjacyjnych. Taki sam
charakter maja obrzgdowe rysunki niektérych szczepow péinocnoamerykaiskich, ktore
przedstawiaja w ten sposob fazy stwarzania wszech$wiata. Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrze-
dy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne, Krakéw 1997, s. 91-96.

@ Zob. C.G. Jung, Wspomnienia, sny, mysli, Warszawa 1997, s. 149-173; tenze, Psycho-
logia przeniesienia, Warszawa 1993, s. 111-122.
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ksztaituje zar6wno domostwo Dajakéw, mongolska jurte, patac w dawnym Syja-
mie na Potwyspie Indochifiskim, perska metropoli¢ i caly Kosmos.

Analogicznie do miasta i $wiatyni, dom uwigcony jest przez symbolike i 1y-
tual kosmologiczny. Dlatego fakt osiedlenia si¢ w jakimé miejscu oznacza dla
czlowieka religijnego bardzo powazna decyzje. Zalezy od niej nie tylko ksztalt
ludzkiej egzystencji, ale isnienie czlowieka. Czlowiek musi stworzy¢ wiasny
$§wiat i podjac¢ zadanie podtrzymywania go i odnawiania. Totez budowa domu
lub zakiadanie osady stanowi zarazem kosmogonie, ktora czlowiek bedzie okre-
sowo odnawiat®.

Jednym z najbardziej. wyrazistych przykladéw symboliki domu dostarcza ple-
mi¢ Rali z péinocnego Kamerunu. Ich dom, wizerunek wszeché§wiata, a zarazem
mikrokosmos, odbija jednoczeénie wszystkie fazy mitu kosmogonicznego. Dom
ten nie tworzy konstrukcji statycznej, lecz obdarzony jest ,,ruchem”, ktoéry odpo-
wiada poszczegdlnym etapom kosmogonii. Zorientowanie takich czeSci domo-
stwa jak filar centralny, Sciany i dach oraz rozmieszczenie narzedzi gospodar-
czych, zwigzane jest z cyrkulacja domownikéw i miejscem, jakie zajmuja w hie-
rarchii domowej. Czlonkowie rodziny zmieniajg swoje miejsce w domu w zalez-
noéci od pory roku, godziny dnia i r6znych przemian zachodzgcych w ich sytuacji
rodzinnej™. :

Wspdlny zestaw symboli kosmologicznych funkcjonuje w siedzibach ludzkich
w wielu czeSciach $wiata. Dom mezczyzn, ktdry jest zarazem domem kultowym
Indian Kwakiutléw, ma - ustawiony centralnie — cedrowy maszt (miedziang dra- -
bing), pelniacy role filaru Swiata. Mozna po niej wspinac si¢ przez gbérny otwor
do nieba lub zej§¢ w dot do piekiel. Gérna jego polowa wychodzi przez dziure
w dachu”. Réwniez tradycyjny dom chinski uksztaltowany jest przez symbolike
. kosmiczng. Otwor w.dachu zwany oknem niebios, zapewnia faczno$é z niebem.
Tak samo nazywa si¢ otwOr w szczycie jurty mongolskiej, ktora ma jeszcze axis
mundi — stup w samym $rodku, wystajacy przez ten otwor. Dom Dajakéw to re-
plika pierwszego, wzorcowego domostwa, ktdre wzniesiono na grzbiecie wodne-
go weza, jego dach przedstawia pierwotna gore, a parasol — drzewo zycia. Jest to
model typowy dla calej kultury indonezyjskiej”. W Indiach z chwilg przystapie-
nia do budowy astrolog okresla, jaki kamiefi wegielny nalezy potozy¢ na glowie

®M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 34; tenze, Sacrum i profanum s. 25-28.

®Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 33.

"Tenze, Inicjacja, obrzedy, s. 97.

" Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 32. Religia, kultura i spoleczenstwo cechu-
ja sig dualizmem wywodzacym si¢ z mitu 0 Mahatali i wodnym wezu. Dlatego dach tamtej-
szego domu przedstawia §wieta gore, na ktorej kréluje bég Mahatala, a jego podstawg jest
grzbiet weza.
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weza, ktory podtrzymuje §wiat, a murarz wbija pal w okreS§lone miejsce, aby
unieruchomi¢ glowe weza. W ten sposéb kamien wegielny ustawiony zostaje
w samym Srodku $wiata”,

Eliade uwaza, ze symbolika kosmiczna odnajdywana w kazdym domu dotyczy
przede wszystkim nieba pojmowanego na ksztalt wielkiego namiotu podpartego
centralnym filarem aczacym trzy gléwne rejony wszechdwiata. Dom natomiast nie
jest przedmiotem, ale uniwersum. Czlowiek wznosi go nasladujac wzorcowe dzie-
fo bogdw - kosmogoni¢. Budowa i zasiedlanie nowej siedziby zawsze wigze si¢
z nowym poczatkiem™. Kazdy poczatek z kolei odtwarza 6w ,,pierwszy poczatek,
kiedy nad §wiatem po raz pierwszy rozblysto §wiatlo™”.

Sanktuarium

Pierwotne sanktuarium natury, jakie cztowiek odkryt w najwczesniejszym sta-
dium swojego doSwiadczenia religijnego, zostalo z czasem uzupetnione sanktu-
ariami przez niego zbudowanymi. Wiadomo jednak, ze nie powstawaly one
w przypadkowo wybranych miejscach, ale jedynie w obrebie obszardw szczegdinej
obecnofci sacrum. W przypadku ustalania, a raczej odkrywania takich miejsc,
pierwszym i najwazniejszym kryterium prawdziwosci §wietego obszaru byto w reli-
gii kosmicznej zaistnienie hierofanii. Manifestacja boskosci, mocy lub tajemnicy
towarzyszy zawsze przestrzeni §wigtej. Oltarz lub §wigtynia wybudowane w jej ob-
rebie przejmuja jej atrybuty i elementy strukturalne. Dlatego réwniez w stosunku
do nich uzasadnione jest okreSlenie imago mundi. Opracowuja one jednocze$nie
tak typowa dla miejsca §wigtego symbolike centrum.

Chociaz w przypadku budowy oftarza albo $wiatyni moéwi si¢ o konsekracji prze-
strzeni, nie chodzi tu jednak o uéwigcenie absolutnie §wieckiej przestrzeni, czyli to-
talnego profanum, ale o dostrzezenie tego, co czyni to miejsce szczegblinie predys-
ponowanym do stania si¢ przestrzenia sakralng par excellence™. Wszystkie sanktu-
aria sg uéwigcone przez jaka$ hierofanie, a Scilej ujmujac — przez teofanie, ponie-
waz kazde z nich jest wlasnoScia jakiego§ konkretnego boga. Nawet najprostsze
sanktuarium jest zorientowane w strong bostwa lub ducha opiekuficzego”.

®Tenze, Traktat o historii religii s. 365; tenze, Sacrum, mit, historia, s. 80.

"Tenze, Sacrum, mit, historia, s. 74-78.

B Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 34.

" Eliade przychyla sig do twierdzenia G. van der Leeuwa, ze cztowiek nie jest w stanie faktycznie
wybra¢ lub stworzy¢ miejsca $wictego. Takie miejsce jest niejako dane, trzeba je tytko odkryé. Zob.
M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 356. Czlowiek, jako nalezgcy do Kosmosu nie moze wykre-
owac czegos, co przynalezy do sfery transcendentnej wobec elementéw sktadowych Kosmosu.

7 Zob. M. Scheler, Problemy religii, Krakow 1995, s. 213-232. Do istoty oftarza nalezy za-
dedykowanie go Komus. Nawet, jesli jest to byt nieznany, jak to jest np. w Delfach i Atenach.
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Niezaleznie od kregu kulturowego oltarze maja bardzo zblizony ksztalt. Budo-
wane sg zwykle na podwyzszeniu, co symbolizuje wznoszenie do boga. Maja proste
geometryczne ksztalty i sfuza do skfadania ofiar. Ludy Mezopotamii, ale takze In-
dianie z wielkich cywilizacji Ameryki Potudniowej, staraty si¢ spotykaé ze swoimi
bostwami na oltarzach i wielopietrowych wiezach lub piramidach, ktére oddawaly
symbolike §wietych gor, a nawet byly z nimi utozsamiane™. Babiloficzycy budowali
oftarze zazwyczaj ze schodami u§wigconymi prawem”.

Konstrukeja oftarza ujeta jest na modte stworzenia §wiata. Podczas budowy otta-
rza wedyjskiego powtarza si¢ kosmogonig. Woda uzyta do urabiania gliny oznacza
wode pierwotna, z ktdrej powstat wszech§wiat. Glina wigzaca fundamenty oftarza ma
upodobni¢ si¢ do ziemi, a jego boki odpowiadajg powietrzu. Wznoszenie oltarza to
takze symboliczna integracja czasu, ,,materializacja czasu w bryle oltarza”. Oftarz sta-
je si¢ w ten sposob mikrokosmosem istniejacym w przestrzeni mistycznej i w czasie
mistycznym, ktére s3 jako§ciowo ro6zne od przestrzeni Swieckiej i czasu §wieckiego®.

Jeszcze bardziej rozbudowanym odpowiednikiem kosmogonii, a co za tym idzie
— modelem kosmicznym jest §wiatynia. Eliade stwierdza, ze §wigtynia, bedac pata-
cem boga, jest imago mundi. Dlatego jej budowa miafa nawet wyzsza rangg w hie-
rarchii nagladownictwa kosmogonii niz §wigta Nowego Rokuv®. Kazda $wiatynia,
podobnie jak oltarz, stanowi kosmiczne centrum wiadzy, w ktérym mozliwa jest
komunikacja z wszelkimi ptaszczyznami bytu. Symbolizm centrum, jaki rzuca si¢
w oczy w kazdej §wiatyni®, wyjasnia nast¢pujace kosmologiczne wyobrazenia reli-
gijne: miejsce §wigte czyli §wiety przybytek znajduje si¢ w ,,pepku §wiata”, Swiaty-
nia, jako gbra kosmiczna® tworzy wieZ nieba z ziemig, a jej fundamenty si¢gaja
gteboko i dochodzg do §wiata podziemnego®.

®D.Forstner, Swiat symboliki chrzescijariskiej, Warszawa 1990, s. 372.

® M. Lurker, Slownik obrazow i symboli biblijnych, Poznafi 1989, s. 159.

® M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 359, 382.

8 Tenze, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, s. 44.

8 Pagoda, ktérej gléwnym przeznaczeniem jest przechowywanie relikwii Buddy, to gora
$wiata podzielona na kilka pigter (np. Pagoda Liao na pdinocy Chin, biale pagody lamaizmu
tybetariskiego, czy pigciokondygnacyjna pagoda Daigoji i Songjiang pod Szanghajem). Zob.
M. Kiinstler, Maly slownik sztuki chiriskiej, s. 91-97. Wielka $wiatynia Borobudur na Jawie
to przetransponowana na kamieft formula magiczna (mantra). Jej fundamenty na planie
kwadratu i pig¢ dolnych tarasow sugeruja ziemie, trzy okrezne tarasy gorne to niebo. Row-
niez w kosciotach chrzescijanskich dolna czg$é ma odpowiednik w ziemskosci, a wieficzaca
budowle kopula lub sklepienie jest symbolem ,gérnego” §wiata. Por. G. Duby, Czasy ka-
tedr, Warszawa 1997, s. 93-104.

® O tym utozsamieniu §wiadcza czeste nazwy $wiatyn nawigzujace do stowa ,,géra”. Su-
meryjski ziqqurat byl siedmiopigtrowa gora kosmiczna. Kaplan wstepujac na najwyzsze pig-
tra docieraf na szczyt uniwersum.

# M. Eliade, Sacrum i profanum, s.31.
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Miasto

Kazde miejsce, w ktoérym toczy si¢ zycie czlowieka, musi zostaé poddane rytu-
alowi skonstruowania przestrzeni $wigte), czyli powtorzenia kosmogonii. Musi zo-
sta¢ zatozone. Potwierdzaja to dzieje Rzymu, jak i wszystkich innych miast-panstw
oraz jeszeze wezeSniejszych miast-§wiatyn®. Historia wielu ludéw rozpoczyna sie
od zalozenia miasta. Powstanie miasta jest nowym zapoczatkowaniem $wiata®,
Dlatego tez miasto niesie w sobie charakterystyczng dla kosmogonii symbolike
stworzenia §wiata, zfozenia ofiary, imago mundi i érodka §wiata.

Zakladanie miasta opieralo si¢ na rewaloryzacji kosmogonii i ztozeniu ofiary
zwigzanej z budowaniem. Mity budowlane opisujg ofiary z ludzi, ktére trzeba byto
sktada¢, aby konstrukcja §wigtyni lub miasta mogta przetrwaé. Tchnienie w nig du-
szy jest mozliwe tylko dzigki krwawej ofierze. Historia religii i etnologia znaja nie-
zliczone przykiady ofiar zwigzanych z budowaniem. W Europie pofudnio-
wo-wschodniej owe obrzgdy i wierzenia daly poczatek picknym ludowym balla-
dom, w ktérych, zeby budowa mogta by¢ szczgéliwie dokoficzona — musi pas¢ ofia-
ra Zona majstra®.

Przedstwienie miasta, a zwlaszcza stolicy, jako §rodka §wiata nalezy juz do tra-
dycyjnych koncepcji poéwiadczonych na starozytnym Bliskim Wschodzie, w In-
diach i w Persji oraz w innych cywilizacjach miejskich. W Chinach miasta wyrasta-
ja z obrzedowego centrum. Stolica doskonata winna znajdowaé si¢ w samym cen-
trum $wiata, tam gdzie wyrasta cudowne drzewo zwane Quanmu (Prosty Pal), kt6-
re faczy regiony piekielne z najwyzszym niebem, gdzie ,nic, co wznosi si¢ woko6t
idealnie prosto, nie rzuca w poludnie cienia”. Zgodnie z chifiska tradycja kazda
stolica winna mie¢ Mingtang, obrzedowy patac, bedacy zarazem imago mundi i ka-
lendarzem. Buduje si¢ go na kwadratowym fundamencie, symbolizujgcym ziemie.
Kryje sie go okragla stomiang strzecha, ktora jest niebem. Przez caly rok wladca
krazy pod tym dachem®,

Czasoprzestrzenna symbolika miasta czy palacu krélewskiego jest szeroko roz-
powszechniona. Stwierdzono ja w wielu kulturach archaicznych i zarazem w kaz-
dej cywilizacji miejskiej. Koncepcje te znajdujemy w §wiecie neolitycznym i na po-
czatku epoki brazu. W Indiach zaréwno miasto, jak i §wiatynia zbudowane sg na

¥ T enze, Historia wierzeri i idei religijnych, 1.1, s. 49,

“Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 29. Legenda o Romulusie i Remusie uczy, ze
Rzym zostal zalozony dzigki wyoraniu kolistej bruzdy wskazujacej miejsce ustawienia muréw
obronnych i tzw. mord zalozycielski. Zob. tenze, Historia wierzert i idei religijnych, t. 2,s. 75.

“Tenze, Sacrum i profanum, s. 46. Warto przytoczyé kilka przyktadéw: ballada o moscie
Arta w Grecji, 0 monasterze Argesh w Rumunii, o miescie Scutari na Batkanach.

“Tenze, Le Mythe de " eternel Retour, s. 23n.; tenze, Historia wierzeri i idei religijnych,
t.2,s.15.
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wzbr wszech$wiata. Rytualy fundacyjne przedstawiaja cykl kosmogoniczny.
W pewnym sensie grod i jego mieszkancy podniesieni sg do rangi nadludzkie;.
Grdd podobny jest do gory Meru, a jego mieszkaficy staja si¢ wizerunkami bogbw.
Kazda spo$rod czterech miejskich bram znajduje si¢ za§ pod opieka bostw. Podob-
ny plan maja metropolie perskie. Zgodnie z tg tradycja kraj perski jest §rodkiem
i sercem §wiata, dlatego Sziz, rodzinne miasto Zaratusztry, uwazano za Zrodto
wladzy, a tron Chosro zbudowano na osi §wiata i nazwano ,,biegunem ziemi”. Sie-
dzacy na tronie po§rodku swego patacu krél znajdowal si¢ symbolicznie w cen-
trum Uranopolis, kosmicznego miasta. Symbolika ta rdwnie jaskrawo wystepuje
w kambodzafiskim Angkor®.

Tak jak budowa miasta jest powtdrzeniem stworzenia, kazde zburzenie mia-
sta stanowi regresje do stanu chaosu. Wszelkie zwycigstwa nad wrogiem i obro-
ny miast powtarzaja wzorcowe zwycigstwo boga nad smokiem, ktory symbolizu-
je chaos. Dlatego wiaénie faraon utozsamia si¢ z bogiem Ra, pogromcg smoka
Anofisa, a jego nieprzyjaciol utozsamia si¢ z tym mitycznym smokiem. Réwniez
frraelscy prorocy nazywaja wrogdw narodu smokami. Tak jest w przypadku Na-
buchodonozora (Jr 41,34). Jest prawdopodobne, Ze poczatkowo urzadzenia
obronne osad i miast byly urzadzeniami o charakterze magicznym. Rowy, labi-
rynty i szafice mialy na celu bardziej powstrzymanie najazdu demondw niz ata-
ku ludzkiego®. .

Architektura miast, tak jak architektura §wiatyfi, a nawet prymitywnych do-
mostw, rozwija symbolizm kosmiczny. Tym samym mozna stwierdzi¢ z cata pew-
noscia, ze symbole wigzace si¢ z domem, §wiatynia, a ostatecznie réwniez z mia-
stem pochodza z pierwotnego przezycia przestrzeni §wigtej”. Sg to niezmiernie in-
teresujace fakty, ktére stanowia cenny przyczynek do badafi antropologii kultury.
Ujawniaja one istniejgce w spolecznoéci i swiadomosci ludzkiej duchowe tenden-
cje o duzym cigzarze gatunkowym, istotne nie tylko dla badacza ludéw pierwot-
nych lub cywilizacji archaicznych.

Dialektyka $wigtej przestrzeni

Natura §wigtej przestrzeni ujawnia si¢ w sposéb ambiwalentny. Czlowiek do-
$wiadcza jej w dwoisty sposob. Jest dostgpna i niedostepna zarazem. Okre§lana
jest jako jedyna i transcendentna, a jednak mozna jg dowolnie powtarzaé. To za-
gadnienie swoistej paradoksalnej dialektyki §wigtej przestrzeni nalezy rozpatrywaé

® Tenze, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 30.
® Tenze, Sacrum, mit, historia, s. 75.
*Tenze, Sacrum i profanum, s. 48.
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w potaczeniu z problemem dwuwarto$ciowosci sacrum. Jego ambiwalencja polega
na tym, ze sacrum rownocze$nie pociaga i odpycha, jest pozyteczne i niebezpiecz-
ne, grozi $miercig i przynosi nie§miertelno$é. Ta sama dwuwarto$ciowos$¢ ma po-
wazne znaczenie dla skomplikowanego i petnego zamierzonych sprzecznosci sys-
temu przestrzeni sakralnej. Mircea Eliade wysnuwa wniosek, ze negatywne cechy
przestrzeni sakralnej w religii kosmicznej nalezy bez watpienia wyjanic ,,okropno-
§cig” sacrum, tak jak widzial to Rudolf Otto™ Natomiast jej pozytywy: zabezpie-
czanie $wiata przed demonami, stawanie si¢ ,,obrazem” bogdw itp., wynikaja z jej
drugiego wymiaru — przestrzeni, w ktérej nastepuje swobodny przeplyw migdzy
kosmicznymi plaszczyznami, przestrzeni, ktdra staje sic $rodowiskiem realizacji
ludzkiej tgsknoty za rajem®.

Z przestrzenia Swieta wiaze si¢ takze to, co Eliade nazywa ,,faknieniem ontolo-
gicznym”. Objawia si¢ ono w rézny sposdb. Widac je w dazeniu cztowieka religij-
nego do odnalezienia si¢ w ,,rdzeniu tego, co rzeczywiste”, w centrum §wiata. Rze-
czywisto§¢ dostrzega on przede wszystkim tam, gdzie powstat Kosmos i gdzie za-
czal si¢ rozprzestrzeniaé na cztery strony §wiata oraz tam, gdzie istnieje facznosé
z bogami lub Bogiem, gdzie czlowiekowi najblizej do sfery sacrum. Tak integralnie
zwigzany z $wietg przestrzenia symbolizm centrum §wiata wywart pietno nie tylko
na krajach, miastach, éwiatyniach i patacach, lecz rowniez na najskromniejszym
ludzkim domostwie. Innymi sfowy kazdy czlowiek religijny, mimo dostrzezonej
ambiwalencji przestrzeni sakralnej, i wiazacych si¢ z nia niebezpieczehstw, prze-
nosi si¢ do centrum §wiata. Tworzy swoj wiat w oparciu o t¢ fundamentalng sym-
bolike. Jego centrum musi zapewni¢ mu dotarcie i stale odnawiany kontakt ze Zr6-
dlem rzeczywistosci absolutnej. Dokonuje si¢ to przez 6w symboliczny ,,0twdr”,
ktory przybiera rézne formy, od prymitywnej dziury w namiocie do coraz bardziej
skomplikowanych systemow komunikacji czlowieka z niebiafiskim absolutem®.

Sakralizacja przestrzeni pozwala pojaé ziozono$¢ rzeczywistosci, w ktérej odby-
wa si¢ egzystencja czlowieka religii kosmicznej. Przyjrzenie si¢ jego §wiatopogla-
dowi, uksztattowanemu pod wplywem dokonujacych sie w jego $wiecie manifesta-
cji sacrum, pozwala z kolei zrozumie¢ podstawowe zjawiska i do§wiadczenie reli-
gijne. W najbardziej elementarnej nawet hierofanii ,,wszystko jest powiedziane”.
Proces sakralizacji rzeczywistoSci jest ten sam: ,,rozne sa natomiast formy, jakie

295

proces ten przybiera w religijnej Swiadomosci cztowieka™.

2 Por. R. Otto, Swigtosc. Elementy irracjonalne w pojeciu bostwa i ich stosunek do ele-
mentow racjonalnych, Wroctaw 1993,

“ M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 369.

* Tenze, Sacrum i profanum, s. 53.

“Tenze, Szamanizm, s. 9.
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Swiat cztowieka religii kosmicznej uzyskuje swoje istnienie wtedy, gdy w jego
przestrzeni przejawia sie $wigto§¢. Wynika z tego nastepujacy wniosek: §wiat moz-
na ujac jako Kosmos o tyle, o ile objawia si¢ on jako Swiety, czyli stworzony przez
bogdw aktem wyrwania go z beztadu, z chaosu. Dlatego stowo ,$wicty”, w przy-
padku odniesienia go do uniwersum znaczy réwniez — ,,uporzadkowany”. Zatem
takze $wigta przestrzen to przestrzefi uporzadkowana. Ta implikacja pozwala do-
piero zrozumie¢ generalne i stale dazenie czlowieka archaicznego do odkrycia
$rodka $wiata, jego filaru — punktu zetknigcia plaszczyzn nieba, ziemi i piekiet —
oraz zbudowania obrazu §wiata i nasladowania kosmogonii, ktéra w tym centrum
sie rozpoczela. Kolejng konsekwencja tego dazenia jest pragnienie trwalego osie-
dlenia si¢ i Zycia w obrebie Swiete] przestrzeni.

Modele kosmiczne odgrywaja niezmiernie wazng role w egzystenciji cztowieka
religii kosmicznej. Zardéwno modele naturalne (kamiefi, gora, drzewo itp.), jak
i bedace wytworem czlowieka (dom, $wiatynia, miasto itp.) nie tylko odbijaja
strukture §wiata, ale stanowig prawdziwy mikrokosmos. Wyrazajg takze §rodek
§wiata, poniewaz tgcza sfere ziemska z niebem i piektem. Ich funkcja imago mundi
implikuje funkcje axis mundi. Dziata tu jednak mechanizm relacji zwrotne;j. Jej za-
mierzchly rodowéd §wiadezy o pierwotnym charakterze zjawiska i rzeczywistosci
przestrzeni sakralnej oraz obecnoéci tego do§wiadczenia w §wiadomosci ludzkiej.

Wypracowana przez Eliadego koncepcja §wigtej przestrzeni okazuje si¢ orygi-
nalnym ujeciem problemu sacrum w §wiecie. Cho¢ interpretacja tego faktu zajmo-
wali si¢ takze inni uczeni, m.in. G. van der Leeuw, R. Otto oraz Z. Smith, to wla-
$nie Eliade odkryl w sakralnej przestrzeni range jednego z fundamentéw konsty-
tuujacych Kosmos, miejsce zycia czlowieka religijnego. On takze najwyraZniej do-
strzegl prawidlowo$¢ paralelizmu §wigtych miejsc w réznych tradycjach religij-
nych, od najbardziej archaicznych po wspdlczesne. Jego koncepcja okazala sig
w tym zakresie cenng inspiracja nie tylko dla filozofii religii czy religioznawstwa
poréwnawczego, ale réwniez dla dzisiejszej refleksji teoretykdw architektury od-
wolujgcej si¢ do przestrzeni rozumianej jako paradygmat Kosmosu.

Michat Gora, Katowice



