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ZAWARTOSC: 1. Zydzi, karaimi, muzulmanie w Polsce; II. Malzenstwo i ro-
dzina w religiach plemiennych w ujgciu Bronistawa Malinowskiego; IIL. Idea no-
wego humanizmu religijnego w ujeciu Mircei Eliadego.*

I. ZYDZI, KARAIMI, MUZULMANIE W POLSCE
Zydzi

Wedlug wiarygodnych zrodet, 80 % Zydow dzi§ zamieszkujacych $wiat, ma
swoje korzenie w Polsce.

Pod koniec XV w. w Polsce zyé miafo ok. 30 tys. Zydéw, w potowie XVII w. — od
350 do 500 tys., w chwili rozbioréw Polski — ok. 800 tys.; pod koniec XIX w. na zie-
miach Polski pod zaborami mieszkaé¢ miafo ok. 2 min 200 tys. Zydow, w 1939 r. — ok.
3 min; w wyniku zagtady przeprowadzonej prze Niemcoéw (Szoa, Holocaust) §mieré
poniosto w Polsce ok. 90 % Zydéw polskich; obecnie w naszym kraju mieszka kilkana-
icie tysiecy osdb pochodzenia Zydowskiego (religig praktykuje niewiele ponad 1 tys.
0s6b). Przez cale dzieje obecnosci Zydoéw w Polsce wigkszoéé z nich mieszkata w mia-
stach (w r6znych okresach historii — od 2/3 do 3/4 populacji ludnosci zydowskiej).

Zydzi obecni s3 na ziemiach Polski od X w. O kupcach zydowskich, przybywa-
jacych na tereny Polski, wzmiankowat juz Ibrahim Ibn Jakub, autor pierwszego
opisu pafistwa Mieszka I. Od konca XI w. na tereny 6wezesnej Polski naptywac za-
czeta ludnoéc zydowska. Wielka fala migracyjna miata miejsce od XV do polowy
XVII w. W jej rezultacie Polska stafa si¢ najwigkszym w Europie skupiskiem Zy-
déw, ktdrzy nalezeli do grupy aszkenazyjskiej.

Ludnodci Zydowskiej, zamieszkujgcej w Rzeczypospolitej, przystugiwal specjal-
ny status. Korzystala ona z przywilejéw, nadanych jej m.in. na mocy statutu kali-
skiego, ogloszonego w 1246 r. przez ksigcia Bolestawa Poboznego, a potwierdzo-
nego przez Kazimierza Wielkiego w latach: 1334, 1364 i 1367. Dzigki tym przywi-
lejom Zydzi zyskali w Polsce pozycje zblizong do odrebnego stanu. Prowadzili

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz,
Warszawa.
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dzialalnos¢ handlows, zajmowali si¢ lichwa, dzierzawili karczmy. W czasach Kazi-
mierza Wielkiego, kiedy wzrosto znaczenie gospodarcze Zydéw, na Pomorzu
i w Krakowie pojawily si¢ napigcia spoleczne. Wiadey Polski jednak zajmowali
wobec nich przychylne stanowisko. Zydzi byli ptatnikami podatkéw, a interesy
przez nich prowadzone , korespondowaly” z interesami szlachty i magnatéw.

Na skutek prowadzonych przez Rzeczpospolita wojen z Kozakami, Tatarami, z Ro-
sja, Szwecja i Turcja, upadly miasta. Z tego powodu czgéé ludnosci zydowskiej przenio-
sta si¢ na Ukraing. Tam, w XVII w., mialy miejsca antyzydowskie wystapienia (pogro-
my), najbardziej tragiczne w 1684 r. w czasie powstania Bogdana Chmielnickiego.

W tych okolicznosciach pojawily si¢ ruchy mistyczno-religijne, w tym chasydyzm,
ktérego rozwdj przypadi na XVIII w. Polska stata si¢ §wiatowym centrum tego ruchu,
jak réwniez gtéwnym osrodkiem ortodoksyjnego judaizmu rabinicznego. W okresie
pizesladowan Zydéw obrong ich statusu zapewnit Sejm Czteroletni (1788-1792).
W 1792 r. spoleczno$¢ zydowska objgta zostata prawem nietykalnosci osobiste;.

Dyskryminacj¢ Zydéw podjgli zaborcy. W Prusach dazono do ich germanizacii;
w zaborze rosyjskim nalozono na nich obowiazek osiedlania si¢. Prawa ludnosci
zydowskiej ograniczone zostaly po upadku powstania styczniowego w 1864 r. Nie-
ktorzy Zydzi zasymilowali sig, cze§é spolonizowata.

Pod koniec XIX w., na terenach przedrozbiorowej Rzeczypospolitej pojawit sie
syjonizm, ruch cheacy przeprowadzié laicyzacje Zydéw. Dazeniem syjonistow byto
przede wszystkim utworzenie narodowego pafstwa zydowskiego w Palestynie. Na
poczatku XX w. na ziemie Polski przybyli Zydzi uciekajacy przed pogromami z za-
chodniej Litwy i Biatorusi oraz z zachodniej Rosji.

Po odzyskaniu przez Polske niepodleglosci, w latach dwudziestych, znaczna
czg$¢ mieszkancdw Warszawy, Lodzi, Krakowa, Lwowa i Wilna stanowili Zydzi.
W okresie kryzysu gospodarczego, w Polsce, w latach 1929-1935, pojawit si¢ tzw.
antysemityzm gospodarczy, wyrazajacy si¢ m.in. bojkotem zydowskiego handlu.
Ta posta¢ antysemityzmu nie miata nic wspdlnego z nienawiscig rasows, o co nie-
sprawiedliwie posadzani sg Polacy przez rézne antypolskie kre¢gi opiniotworcze.
W okresie migdzywojennym w Lublinie znajdowata si¢ Jesziwa Me¢drcow Lublina,
uczelnia ksztalcgca rabindw dla catej 6wezesnej Europy Srodkowo~Wschodniej .

Z chwilg wybuchu II wojny $wiatowej Niemcy hitlerowskie rozpoczely ekster-
minacje ludnosci zydowskiej. Stworzono dla polskich Zydéw, jak tez Zydow przy-
wozonych do Polski z calej Europy, obozy zaglady (Betzec, Sobibdr, Treblinka).
Usmiercono ich w obozach koncentracyjnych (Auschwitz-Birkenau, Majdanek).
Po II wojnie §wiatowej w ramach repatriacji powrdcito do Polski 137 tys. Zydow.
W latach 1946-1950 emigrowato z Polski do Palestyny ok. 120 tys. Nastepne fale
emigracji przypadly po 1956 r. oraz w latach 1967-1968.

Zabytkami kultury zydowskiej w Polsce s3 synagogi, kamienice oraz cmentarze.

-220-



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Karaimi

Karaimi (nazwa pochodzi od hebrajskiego slowa kara, ktére oznacza ,.czy-
ta¢”, ,recytowaé”) stanowia spoleczno$¢ pochodzenia tureckiego (wywodzaca
si¢ od koczowniczego ludu ~ chazardw). Sg wyznawcami religii etnicznej, zwa-
nej religia karaimska, karaimizmem lub karaizmem. Tworca podstaw religii ka-
raimskiej jest Anan z Basry (VII w.), ktéry odrzucit Talmud, a w nowa doktryng
wiaczyt pierwiastki zapozyczone z chrzedcijafstwa i islamu. Karaimizm uwaza-
ny jest badZ za odlam judaizmu, badZ niezaleing religi¢. Jej wierni za jedynie
normatywna uznaja Torg i inne ksiggi Biblii Hebrajskiej, odrzucaja natomiast
pozniejsze do niej komentarze, ktére stanowia trzon doktrynalny religii Zydow.
Islam wywarl wplyw na obrzedowoé¢ oraz prawodawstwo karaiméw. Wedtug
religioznawcédw karaizmizm jest religia wymierajaca.

Obecnie w Polsce mieszka okolo 200 karaimoéw, wigkszo$¢ zasymilowala si¢
i nie praktykuje juz tradycyjne;j religii.

Karaimi zamieszkiwali Krym, gdzie giéwnym ich o§rodkiem byla Eupatoria. Pod
koniec XTIV w. cze$¢ karaimow krymskich przesiedlifa si¢ na Litwe. Wielki ksigze li-
tewski Witold pozwolif im osiedli¢ si¢ w Trokach nieopodal Wilna, w nowo zbudo-
wanym zamku na jeziorze Galvd. Zamieszkali rowniez w Poniewiezu. W Trokach
znajduje si¢ obecnie drewniana kinesa karaimska, pochodzaca z XIX w. oraz kilka-
dziesigt drewnianych domoéw karaimskich z XIX w. W XIV w. karaimi przybyli row-
niez na Ru§, tworzac skupiska w Haliczu 1 Lucku. Zalozyli nadto oérodek we Lwo-
wie. W okresie migdzywojennym wcigz tworzyli skupiska w tych ofrodkach. Utwo-
rzyli tez nowg gmine w Wilnie.

Duchowy i §wiecki zwierzchnik karaiméw - hachan, przebywat w Trokach.
Wedtug danych statystycznych z 1935 r. w granicach II Rzeczypospolitej za-
mieszkiwaé mialo od 900 do 1500 karaiméw. Przed IT wojng §wiatowg ukazywa-
1o si¢ w Polsce czasopismo w jezyku karaimskim — ,,Karaj Awazy” (,,Glos Kara-
ima”). Wspdlczesni polscy karaimi zamieszkujg w Warszawie i wojewddztwie
warszawskim, w Trojmiescie i okolicach oraz na Dolnym Slasku (Wrociaw,
Opole). W Warszawie znajduje si¢ jedyny w Polsce cmentarz karaimski. Kara-
imi, ktérzy poczuwajg si¢ do zwigzkéw z religia, zrzeszeni sg w Karaimskim
Zwigzku Wyznaniowym, ktdrego siedziba znajduje si¢ w Warszawie.

Muzuilmanie

Od XII w. na ziemie polskie napadali Tatarzy nie bgdacy jeszcze wyznawca-
mi islamu. W I potowie XIV w. rozpoczely si¢ najazdy muzutmanskich Tataréw
ze Ziotej Ordy. Pod koniec XIV w. wielki ksigze litewski Witold popierat Toch-
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tamysza, ktéry ubiegal si¢ o godnos¢ chana tej Ordy. Po klesce Tochtamysza
cze$¢ jego stronnikéw osiedlila sig na ziemiach Wielkiego Ksigstwa Litewskiego
(stad okreSlenie Tatarzy litewscy i Tatarzy polscy). PdZniej na ziemie Polski
przybywali rowniez muzuimanie z terendéw Wielkiej Ordy, a takze — mniej licz-
nie — z Kaukazu, Azerbejdzanu i Turcji. W polskim wojsku Tatarzy mieli wiasne
oddzialy; w 1410 r. walczyli w bitwie pod Grunwaldem.

Najwigkszy naptyw muzulmanéw (ok. 100 tys.) w dziejach Polski nastgpil
w XVIi XVIIw. W wyniku asymilacji, przypadajacej na przefom XVII i XVIII w.,
wickszo§¢ z nich zaczela postugiwaé sie jezykiem polskim, jezykiem modlitwy
pozostal arabski. Tatarzy zamieszkujacy ziemie polskie byli sunnitami ze szkoty
hanafickiej. W XVI w. podlegali ,kadiemu wszystkich Tatréw Wielkiego Ksig-
stwa Litewskiego”, w nastgpnych wiekach - muftiemu tureckiemu, pézniej (do
1918 r.) muftiemu krymskiemu. Tatarzy brali udziat po stronie polskiej w kon-
federacji barskiej, w insurekeji koSciuszkowskiej, w powstaniu listopadowym
i powstaniu styczniowym. W 1858 r. polski muzulmanin, Jan Murza Tarak Bu-
czacki dokonal przekiadu Koranu z jezyka francuskiego na polski.

Po odzyskaniu niepodlegtosci, zorganizowany zostat w 1919 r. w wojsku pol-
skim Putk Utanéw Tatarskich, zwany jazda tatarska, ktory brat udziat w kam-
panii kijowskiej, a w 1920 r. bronit Warszawy i Plocka przed rosyjskim woj-
skiem. :

W 1925 r. powotano Muzulmanski Zwigzek Religijny w Rzeczypospolitej Pol-
skiej oraz ustanowiono muftiat z siedzibg w Wilnie. W okresie migdzywojennym
istnialo w Polsce 20 gmin muzutmanskich, m.in. w Wilnie, Nieswiezu, Nowogrod-
ku, Stonimiu, Kruszynianach, Bohonikach i w Warszawie. W tym czasie polscy
muzulmanie liczyli okolo 6 tys. wyznawcdw, mieli 17 meczetdw.

Muzutmanie polscy brali udzial w wojnie obronnej w 1939 r. Po jej zakon-
czeniu wielu Tatardw pozostalo na terenach zagarnigtych przez Zwiazek So-
wiecki. Pod koniec lat dziewigédziesigtych istnialo 6 gmin wyznaniowych, sku-
pionych w Muzulmariskim Zwigzku Religijnym: Warszawa, Gorzéw Wielkopol-
ski, Bialystok, Bohoniki, Kruszyniany, Gdanisk (z meczetami w tych trzech
ostatnich miejscach). W Polsce zamieszkuje obecnie okoto 15 tys. 0séb pocho-
dzenia tatarskiego, sposrod ktérych ok. 5 tys. weigz wyznaje islam. Zrzeszeni sg
oni w Muzuimanskim Zwiazku Religijnym w Rzeczypospolitej Polskiej.

Zabytkiem sztuki muzutmariskiej w Polsce sg drewniane meczety: z XVIII w.
w Kruszynianach (odrestaurowany w 1957 r.), z XIX w. w Bohonikach oraz tamze
- cmentarze. W latach dziewigédziesiatych zbudowany zostal nowoczesny meczet
w Gdafisku.

Eugeniusz Sakowicz, Warszawa
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1. MALZENSTWO | RODZINA W RELIGIACH PLEMIENNYCH
W UJECIU BRONISEAWA MALINOWSKIEGO

W artykule tym przedstawione zostang instytucje malzefistwa i rodziny u ludéw
pierwotnych na podstawie badait terenowych przeprowadzonych przez Bronistawa
Malinowskiego w latach 1915-1918 na Wyspach Trobrianda. Na poczatku zostanie
oméwione zagadnienie narzeczefistwa, ze szczegblnym uwzglednieniem dwoch
najczedciej spotykanych sposobdw dokonywania zargczyn. Nastepnie omowimy
motywy i zwyczaje towarzyszace zawieraniu malzenstw. Kolejny rozdzial dotyczyé
bedzie zycia malzenskiego, w szczegblnosci za§ obyczajow zwigzanych ze wspdl-
nym Zyciem malzonkéw, a w nastgpnym przedstawione bedzie zycie rodziny
w spolecznodci pierwotnej. Oméwione tez zostana zagadnienia zwigzane z macie-
rzyfistwem i ojcostwem.

Narzeczenstwo

U ludu, ktérego badaniem zajmowat si¢ Bronistaw Malinowski, istniat zwyczaj
przygotowywania miodych ludzi do Zycia w malzefstwie od pdZnego dziecifistwa.
W okresie gdy chlopiec stawal si¢ mlodziencem (ok. 12-14 lat), wyprowadzat sie
z domu (chociaz do czasu zawarcia matzefistwa zawsze wracal tam po Zywno$é
i nadal dla niego pracowat), poniewaz od tej chwili nie mogt mieszkaé razem ze
swoimi siostrami ze wzgledu na surowe tabu. Ten ,czg¢Sciowy rozpad rodziny” do-
konywat si¢ w ten sposoéb, ze chlopey przenosili si¢ do domu, w ktérym mieszkali
kawalerowie lub starsi owdowiali krewni czy znajomi'.

Dom kawaleréw — bukumatula

Dom kawaleréw nazywat si¢ bukumatula 1 byt bardzo waznym miejscem. Sta-
nowil jedng z istotniejszych, uéwigconych zwyczajem instytucji spolecznych, ktéra
dawata miodym ludziom schronienie i dostarczata im koniecznego odosobnienia.

Wyposazenie wngtrza bukumatula byto bardzo proste. Skiadato si¢ na nie jedy-
nie kilka tapczanéw pokrytych matami, mogt on wigc sprawiaé¢ wraZenie nieza-
mieszkanego. Kazdy chlopiec mial wlasny tapczan, z ktorego stale korzystal.

W domu kawaleréw mieszkato zazwyczaj od trzech do sze§ciu mezezyzn, ktdrzy
tam wladnie zaczynali si¢ spotykac ze swoimi ukochanymi dziewczgtami. ,Mtodzi
ludzie maja tam okazje si¢ poznaé, poznaé uzyteczno$é drugiej osoby przy pracy,

' B. Malinowski, Zycie seksualne dzikich w polnocno-zachodniej Melanezji, Warszawa
1980, s. 197; tenze, Seks i sttumienie w spolecznosci dzikich oraz inne studia o plci, rodzinie
i stosunkach pokrewieristwa, Warszawa 1987, s. 65.
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umiejetnosci wspolzycia i cechy fizjologiczne™ — pisal Malinowski. W chwili roz-
padnigcia si¢ zwigzku, dziewczyna musialta opuci¢ ten dom i znaleZé sobie nowe
miejsce do spania u nowego ukochanego.

»Zwigzek wolnych zargczyn”

Gdy mtodzi dorastali, ich zwigzki uczuciowe trwaly diuzej i poglebialy sie,
a wigzi migdzy nimi byly coraz silniejsze i trwalsze. Okreélona osoba zaczynala byé¢
wazniejsza niz inne. Zwigzek z nig polegal na prawdziwym przywiazaniu, ktdre by-
to wynikiem podobiefistwa charakteréw®, Zawarcie matzefistwa poprzedzat zazwy-
czaj tzw. okres probny; miat on by¢ probg sily wzajemnego przywiazania i dopaso-
wania usposobieni. Ten czas proby byt jednoczesnie potrzebny przysztemu matzon-
kowi i rodzinie kobiety na poczynienie przygotowan natury gospodarczej. Zwigzek
migdzy mezczyzng a kobieta, poprzedzajacy zawarcie zwigzku matzeniskiego, na-
zywany byl tu zwigzkiem wolnych zargczyn. Stan taki mogt trwaé nawet kilka lat.
Koficzylo go ztozenie pierwszych §lubnych daréw przez rodzing dziewczyny rodzi-
nie jej wybranka. Do tego momentu zargczyny mogly zostaé w kazdej chwili ze-
rwane na zyczenie ktéregokolwiek z partneréw. Jednak zloZenie pierwszego daru
§lubnego uwazalo si¢ za wiazgce dla obojga’.

Zargezyny dzieci

U Trobriandczykéw istniat réwniez inny sposéb przygotowania do matzefistwa,
bardzo rézniacy si¢ od ukazanego wezedniej. Glowng rolg odgrywali w nim rodzice
przyszlych malzonkéw, a polegal on na tzw. zargczynach dzieci, ktére koficzyly sig
najczedciej malzenstwem migdzy kuzynostwem. Zargezyny dzieci zawierane byly
zawsze migdzy synem mezezyzny i cdrka jego siostry. Dokonywaly si¢ we weze-
snym dziecifistwie. Zareczyny takie uwazane byly przez krajowcow za rownowazne
z rzeczywistym malzefistwem.

Sposob zargczania dzieci

Z inicjatywa zareczyn wychodzil zawsze brat, ktory prosit swy siostre, w imieniu
swego syna, o reke jej corki. Mial on do tego petne prawo, jako ze byl wujem
dziewczynki®, Gdy siostra miafa juz corke lub wnuczke, jej brat prosit o zong dla
swego syna zazwyczaj w chwili, gdy ten tylko si¢ urodzil, o ile przyszta Zona nie by-

*Tenze, Szkice z teorii kultury, Warszawa 1958, s. 76.

*Tenze, Seks i stlumienie, s. 284.

‘"Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 202.

$ Brat odgrywal bowiem wielka role w rodzinie swej siostry, byl opiekunem prawnym jej
dzieci i miat nad nimi wiadze.
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fa dla niego za stara. Uwazano bowiem, ze gdy dziewczynka byla starsza o wigcej
niz trzy lata, nie byta odpowiednig kandydatks. W takim przypadku ojciec zazwy-
czaj czekal i jedli w ciggu dziesigciu lat siostrze urodzita si¢ corka, rozpoczynat sta-
rania, by dziewczynka stala si¢ w przysziosci jego synowa. Siostra nie mogla odmo-
wi¢ prosbie brata. Po zawarciu ugody proszacy brat kosztownosci (ozdoby z musz-
li czy tez szlifowane ostrze siekiery) i wrgczal jako dar ojeu przysziej Zony. Jakis
czas potem rodzina dziewczynki skfadala ojcu chlopca trzy dary, takie same, jakie
sg skfadane przy zawieraniu zwyklego malzefistwa. Za trzeci, ostatni, dar rodzina
chtopca rewanzowala si¢ darem z zywnoéci. Wzajemne skladanie daréw zwigzane
z takimi zargczynami koficzy! ojciec dziewczynki, ofiarowujac rodzinie chiopca
podczas najblizszych zniw znaczniejsza danine z bulw jamu®.

Powody zareczania dzieci

Zawieranie malzefistw przez zareczyny dzieci spowodowane bylo checig pogo-
dzenia mifosci ojcowskiej z zasadg matriarchatu, wedlug ktorej majatek mezezy-
zny dziedziczg dzieci jego sibstr. Zatem ojciec, ktory pragnal przekazaé swoj majg-
tek synowi, mégt to uczyni¢ jedynie przez zareczenie go z corkg swej siostry.
»W malZzefistwie pomigedzy kuzynostwem mamy bowiem uklad, w ktdrym zaréwno
prawo plemienne z jego matrylinearnymi zasadami nastgpstwa, jak i mifoéc ojcow-
ska pragngca obdarzy¢ syna jak najwigkszymi przywilejami — sg sprawiedliwie ze-
strojone i w pelni zaspokojone™ — ocenia Malinowski.

W przeciwiefistwie do ,,zwigzku wolnych zargezyn”, ktory dochodzit do skutku
przez wolny wybor miodych ludzi, prébe i stopniowe wzmacnianie wigzéw, zare-
czanie dzieci pozbawione byto wolnosci w kwestii wyboru matzonka.

Zawieranie malzenstwa

Motywy zawierania maizefistwa

»Para, ktéra przez pewien czas zyla ze sobg i postanowila pobra¢ si¢ — podaje
ten zamiar do publicznej wiadomodci w ten sposdb, ze stale sypia razem, pokazuje
si¢ publicznie i przez dluzszy czas przestaje ze sobg”® — zauwaza Malinowski. Jego
zainteresowanie obudzil przede wszystkim fakt, ze w spotecznosci, w ktérej miodzi
ludzie tak diugo jak chcieli, mogli do siebie naleze¢ bez Zadnych zobowigzaf,

¢ Jam - podobnie jak taro ~ to roéliny bulwiaste, ktére Trobriandczycy uprawiali w swych
ogrodach i ich podstawowa zywno$¢, uzupelniana czasem rybami, zwlaszcza w okregach nad-
morskich. )

"B. Malinowski, Zycie seksualne dzikich, s. 224.

8 Tamze, s. 209.
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utrzymywalo si¢ pragnienie zawierania zwigzkow matzenskich. Motywéw zawiera-
nia matzenstw znajdywal bardzo wiele i byly to motywy zaréwno osobiste, jak
i majgce wydZwigk spoteczny.

Jednym z wazniejszych motywéw zawierania malzenstwa byt fakt, ze dopiero
dzigki niemu Trobriandczyk osiagal odpowiedni status spoleczny. Mezczyzna w si-
le wieku nazywany byt tu fovavaygile, co oznacza ,,zonaty mezezyzna”; kawaler na-
tomiast nie mial wlasnego gospodarstwa i wielu uprawnien spotecznych. Innym
waznym powodem zawierania malzefistwa byly, z punktu widzenia mezezyzny, ko-
rzyci materialne. Dzigki malzenstwu otrzymywat on co roku ze strony rodziny zo-
ny znaczne §wiadczenia w formie zywnosci®. Starsi Trobriandcezycy cheieli stworzyé
sobie ognisko domowe i wlasne gospodarstwo réwniez dlatego, ze pragneli stabili-
zacji. Do zawarcia malzenstwa skfanialy Trobriandczyka takze uczucia, jakimi da-
rzyl swa wybranke, i perspektywa posiadania za towarzyszke zycia osoby, do ktorej
byt przywigzany™.

Przytoczone powody: spoteczne, gospodarcze, praktyczne i uczuciowe, dotycza
mezezyzny i to jego motywowaly do zawarcia malzefistwa.

Kobietg trobriandzkg natomiast skianialy do matlzenstwa giéwnie uczucia.
Istotnym powodem byl takze fakt, iz chciata mieé dzieci, co zgodnie z obyczajem
spolecznym bylo jej giéwnym obowigzkiem. Poniewaz dziecko kobiety niezamez-
nej naznaczone bylo pigtnem nizszej pozycji w spoteczefistwie, kazda Trobriandka
pragneta dzieci z legalnego zwigzku".

Egzogamia i endogamia

Zawierajac zwigzek malzeniski, Trobriandczyk musial pamigtaé o dwéch pra-
wach bardzo istotnych w Zyciu kazdego cztonka spotecznodci. Pierwszym i wazniej-
szym bylo prawo egzogamii®? — méwigce o tym, ze seksualne obcowanie i matzen-
stwa sg zabronione w obrgbie tego samego klanu totemicznego. ,, Wszystkie kobie-
ty wlasnego klanu zwane sg przez mezczyzng siostrami i jako takie zakazane dla”
- pisat Malinowski®.

Drugim prawem, ktoérym kierowat si¢ Trobriandczyk przy zawieraniu malzefi-
stwa byto prawo endogamii. ,,Endogamia wymaga, by malzefistwo zawarte zostato
w obrebie tego samego terytorium politycznego, tzn, w obrgbie dziesigciu do dwu-

* Tamsze, s. 212.

©Zob. D.J. Ryan, Marriage, w: Encyclopaedia of New Guinea, Melbourne 1972, t. 2, 5. 703.

" Zob. B. Malinowski, Seks i sttumienie, s. 447; tenze, Ogrody koralowe i ich magia.
Opis ogrodnictwa, Warszawa 1980, s. 513.

2 Por. E.B. Tylor, O metodzie bada¥i rozwoju instytucji w zastosowaniu do praw malzen-
stwa i pochodzenia, Warszawa 1897, s. 29.

“B. Malinowski, Szkice z teorii kultury, s. 354.
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nastu wsi w danym okregu”", Malinowski podkresla jednak, ze zasada ta nie byta
przestrzegana tak $cidle jak zasada egzogamii, i respektowanie jej w duzej mierze
zalezalo od terytorium®.

Dary §lubne

Po deklaracji dwojga ludzi o checi zawarcia matzefistwa nastepowata wymiana
dardw, ktdra byta charakterystyczna dla wszelkich transakcji socjalnych na Wy-
spach Trobriandzkich.

Sktadanie podarunkéw rozpoczynata rodzina dziewczyny, zezwalajac tym sa-
mym na zawarcie malzefistwa. Poniewaz jej zgoda byla sprawa zasadnicza, 6w
pierwszy dar, polgczony z publiczng deklaracja zwigzku, stanowit wiasciwy akt za-
warcia malzefistwa®. Dar ten byl zazwyczaj skromny - sktadat si¢ z ugotowanego
pokarmu. Ojciec dziewczyny niést go rodzicom chiopca w koszu i stawiat przed ich
domem ze stowami ,,twdj katuvila” (,,twéj dar §lubny”; katuvila jest nazwa wlasng
pierwszego daru). Dar ten byt wreczany najczeéciej tego dnia, kiedy miodzi po raz
pierwszy pozostali razem w chacie mezezyzny lub jego rodzicéw, a najpdZniej na-
stepnego dnia rano. Nastgpny dar §lubny ojciec, wuj i bracia dziewczyny ofiarowa-
li rodzicom mlodego zazwyczaj jeszcze tego samego dnia. Tym razem dar ten nosit
nazwg pepe’i i skladaly si¢ nan kosze nie gotowanego jamu. Trzeci dar takZe nale-
zal si¢ rodzicom chiopca. Bylo nim tym razem gotowane jedzenie przynoszone
w wielkich misach. Dar ten nazywal si¢ kaykaboma".

Nastepnie przychodzita pora na rewanz. Rodzina chlopca najpierw darowata
gotowane jedzenie w otrzymanych misach, potem za§ w otrzymanych koszach
przekazywala rodzinie dziewczyny cenniejsze dary, takie jak np. szlifowane ostrza
topordw, naszyjniki z muszli czy naramienniki. Ten drugi dar nosit nazwe takwale-
la pepe’i, co oznacza: ,zaplata kosztownosciami za dar pepe’i”.

Po zawarciu malzefistwa miodzi, wraz z krewnymi meza i wspdlnymi przyjaciol-
mi, budowali dom. Otrzymany po pierwszych zniwach od rodziny Zony dar w posta-
ci Zywnosci rozdawali jako zaplate tym, ktdrzy pomagali im w budowie domu. Od
tej pory po kazdych zbiorach rodzina Zony posylata znaczng ilo§¢ §wiezego jamu do
nowego gospodarstwa. Pierwszy taki dar wreczany byt bardzo uroczyscie, za§ miody
malzonek miat si¢ za niego odwzajemnié, zanoszac rodzinie zony zdobyte przez sie-
bie ryby. W zwigzku z tym wyruszal ze swymi przyjaciéimi na specjalng wyprawe
w celu ztowienia ryb lub odkupienia ich od rybakéw za pewna iloé jamu®.

“Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 213.

¥ Tenze, Marriage, w: Encyclopaedia Britannica, Chicago 1964, t. 14, s. 948.
“Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 218,

Y Tamsze, s. 219.
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Zycie matzeniskie

Na Wyspach Trobrianda maz i Zona prowadzili wspdlne Zycie w §cistym kole-
zefistwie; wspdlnie pracowali i dzielili niektére obowiazki domowe. Po pracy spe-
dzali razem wigkszo$é¢ wolnego czasu, zazwyczaj w doskonalej harmonii i petni
wzajemnego uznania®.

W matlzefistwie istnial podzial pracy. Kobieta gotowata, zaopatrywata gospo- .
darstwo w wode, sporzadzala stroje, a takze pomagata mezowi w cigzszych pra-
cach, jak np. budowa domu. Me¢zczyzna trudnil si¢ rybotéwstwem i polowaniem.
Wykonywal takze wszystkie cigzsze prace w ogrodzie oraz wszelkie prace zwigzane
z obrébka drewna. Charakterystyczne dla matzefistw wyspiarzy bylo to, ze sprzet
domowy i inne przedmioty w chacie nie stanowity ich wspdlnej wiasnosci, lecz na-
lezaly albo do mgza, albo do Zony.

Inng charakterystyczng cecha malzefistw na Trobriandach bylo to, iz byly pa-
trylokalne, co oznacza, zZe Zona przenosila si¢ do domu meza i do jego spoteczno-
§ci, tam teZ mieszkala razem z dzie¢mi az do jego §mierci lub rozwodu®.

Zycie seksualne malzefistwa

W pierwszych miesiacach malzenistwa u Trobriandezykéw glownym przedmiotem
ich zainteresowania byl fakt, iz z chwilg zawarcia zwiazku zmieniata si¢ ich pozycja
spoteczna. Ulegal zmianie ich stosunek zaréwno do rodzin, jak i do poszczegdlnych
mieszkaficéw wsi, dlatego tez poczatkowo zycie seksualne odsuwano na dalszy plan.

Wspbtzycie seksualne nie byto traktowane przez prawo i zwyczaj jako obowig-
zek zony, a przywile] meza, jak to ma miejsce w naszej kulturze. Tubylcy tro-
briandzcy uwazali, Ze maz powinien czué si¢ zobowigzany wobec Zony za jej
»Swiadczenia seksualne”, musiat wige ich pragnaé i placi¢ za nie. Giéwnym sposo-
bem uiszczenia tego zobowigzania bylo Swiadczenie ustug na rzecz dzieci Zony
i wyrazanie wobec nich przywigzania uczuciowego?.

Zycie seksualne w malzefistwach ludéw plemiennych charakteryzowalo sig
ogromna wstydliwo$cia. Przez pierwsze miesigce malzefistwa, gdy miodzi mieszka-
1i jeszcze z rodzicami, zachowywali wstrzemigZliwo§¢ seksualng. Sytuacja ta zmie-
niala sig z chwilg, gdy przeprowadzali si¢ do wiasnej chaty. W kwestiach dotyczg-

8 O darach obrzedowych szezegétowo w: B. Malinowski, Argonauci Zachodniego Pa-
cyfiku, Warszawa 1981.

Y Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 235.

®Tenze, Seks i stlumienie, s. 24; por. tenze, Szkice z teorii kultury, s. 352.

" Tenze, Seks i sttumienie, s. 41. Wedtug Trobriandczykéw maz nie ma wplywu na po-
czecie dziecka, dlatego dzieci czgsto sg nazywane ,,dzieémi Zony”; szerzej bgdzie o tym mowa
przy temacie ojcostwa.
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cych zycia piciowego wzajemny stosunek me¢Za i Zony charakteryzowal si¢ przy-
zwoitodcig i pewna powsciagliwoscig. W miejscach publicznych przebywali najezg-
§ciej oddzielnie — zona przytaczala sic do grupy kobiet, maz do grupy mezczyzn.
Zwracali uwage na to, by nie uczynié jakiego§ ruchu lub gestu, ktory mog! by wska-
zywaé na bardziej serdeczne stosunki pomigdzy nimi®, B. Malinowski podkreslal,
ze u meza i zony na Wyspach Trobrianda nigdy nie widzialo si¢ czulych spojrzed,
pelnych miloéci uSmiechéw czy tez mitosnych zartdw.

Poligamia

Monogamia byla u Trobriandczykéw regula, jednakze zdarzaly sie wyjatki.
Zgodnie ze zwyczajem pozwalano na to ludziom wyzszej rangi i osobisto$ciom,
majacym wigksze znaczenie, np. stawnym czarownikom?. Czasem polozenie so-
cjalne zmuszato mezezyzng do posiadania kilku zon. Tak bylo w przypadku wo-
dzow, ktorzy sprawowali wladzg nad malymi lub wigkszymi okr¢gami. Chceac sig
dobrze wywigzac z powierzonych obowigzkéw, wynikajacych z powierzonego im
stanowiska, musieli by¢ bogaci®. Na Wyspach Trobrianda mozna bylo to osiagnaé
jedynie posiadajac wiele zon.

Zycie rodzinne

Rodzina — wedtug Bronistawa Malinowskiego — jest jednostkg reproduktywna.
Reprodukcja przebiega jednoczesnie na dwoch plaszezyznach: naturalnej i kultu-
rowej. W ramach kultury polega ona na wychowaniu miodego cztowieka, ktéremu
dom zapewnia podstawe materialna. Wydanie na §wiat potomka, troska o jego on-
togenetyczny i kulturalny rozwdj oraz przygotowanie go do Zycia publicznego
przez danie mu pozycji spofecznej i majatku, jest obowigzkiem domu®.

Zycie domowe Trobriandezykéw pozostawalo w bardzo écistym zwiazku z ma-
gia, a wszystkie wazniejsze wydarzenia tegoz zycia, jak np. poczgcie, cigza czy na-
rodziny, byly Zrédtem licznych obrzedéw i wierzei®,

Macierzyfistwo
Z poczgciem dziecka byta silnie zwigzana wiara w duchy”. Wedtug wierzefi wy-
spiarzy duchy zmariych przodkéw mieszkaly na wyspie Tuma. Gdy sig tam zesta-

2Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 237.

* Tamze, s. 251; por. D.J. Ryan, Marriage, s. 703.

* Do wodza bowiem nalezy urzadzanie wielkich $wiat, finansowanie wszelkich imprez,
zaopatrywanie ich uczestnikéw w jedzenie itp.

# B. Malinowski, Szkice z teorii kultury, s. 87.

% Tamze, s. 411.

¥ Por. H. Ringgren, A. Strom, Religie w przeszlosci i dobie wspdlczesnej, Warszawa
1975, s. 605.
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rzaly, wypowiadaly odpowiednie zaklgcia i obmywajac si¢ w wodach oceanu, prze-
mienialy si¢ w duchy dzieci. Dziecko takie brala jedna z kobiet-duchéw, rowniez
mieszkajaca na Tumie, wkiadata je do koszyka i niosta do ktdrej$ z wiosek na Wy-
spach Trobrianda. Nastgpnie wkladata dziecko w tono kobiety, ktéra nalezata do
tego samego co ono klanu i podklanu. W ten sposéb kobieta stawata sig cigzarna®.

W okresie cigzy kobieta musiata przestrzegaé tabu, z ktérymi zwigzane byly
pewne ceremonie. Zarédwno przed narodzinami jak i po nich sprawowano rdzne
magiczne obrzedy (aby zapobiec niebezpieczefistwom i ,,odczynié czary”), a takze
ceremonie oczyszczenia i wspélne radosne uroczystosci.

Jedna z bardziej charakterystycznych uroczystosci zwigzana byta z rozpozna-
niem pierwszej cigzy, co mialo miejsce z reguly okolo czwartego miesigca. Wtedy
to krewne cigzarnej dokonywaly jej obmycia, potem przystrajaly ja, wykonujac nad
nig ,,magie¢ pigknosci”, i wkiadaly na nig diugg szate (szate kobiety ciezarnej), ktd-
ra sporzadzana byla przy wtbrze zaklgé magicznych, majacych uchroni¢ matke
i dziecko przed niebezpieczenstwami. W pigtym miesigcu ciazy kobieta rozpoczy-
nala dietg, przestawata je§¢ owoce, jadla za to wigcej jarzyn, migsa i ryb, z wyjat-
kiem takich, ktére majg ostre ptetwy. Tabu to zwiazane bylo z wierzeniami doty-
czacymi zdrowia dziecka.

Tuz przed porodem kobieta udawata si¢ do domu rodzicéw lub wuja — tam tez
rodzita, a po odbyciu potogu mogla wréci¢ na wlasne gospodarstwo. Krewne oraz
matka cigZarnej odbieraly pordd, za§ maz wraz z mezezyznami — krewnymi Zony ~
trzymal straz przy domu, by jaki§ czarownik nie zakradt sie i nie rzucit ztego uroku.
Przez pierwsze trzy dni kobieta ze swym nowo narodzonym dzieckiem przebywala
na f6zku, pod ktérym palit si¢ ogieft odpedzajacy zle duchy. W tym czasie do chaty
nie mial wstepu Zaden mezczyzna. Przez miesige po porodzie kobieta z dzieckiem
mieszkala w domu rodzicéw. Z czasem tym wigzalo si¢ wiele zwyczajoéw (np. rytual-
ne obmywanie matki i dziecka, rézne tabu przestrzegane przez matke oraz odwie-
dzanie, przez kobiet¢ z noworodkiem, krewnych w celu przedstawienia), ktore 13-
czyly matke i dziecko nafoZonymi na wigzy naturalne wigzami zwyczaju®.

Po uplywie wyznaczonego czasu, uroczystym obmyciu i odprawieniu ,magii
pieknosci” - Zona wracata do meza, Dziecku poswigcala nadal wiele czasu, Matka
wyrazata swg opieke i troskliwos$¢ przede wszystkim przez karmienie dziecka,
a takze codzienne mycie go. Odiaczenie dziecka od piersi nastgpowato stosunko-
wo pbdzno, gdy dziecko jadto juz wszystko i potrafito biegac®,

# B, Malinowski, Zycie seksualne dzikich, s. 285; zob. ten ze, Mit, magia, religia, War-
szawa 1990, s. 228.

® Tenze, Zycie seksualne dzikich, s. 333.

* Tamze s. 334.
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Kobieta melanezyjska nie wymagata zbyt wiele od swego dziecka. Dziecko na
Wyspach Trobrianda mialo bardzo malo obowiazkéw 1 zadan, a takze nie podle-
galo praktycznie zadnemu wychowaniu moralnemu, poniewaz to, ktore istnialo,
dotyczylo go dopiero pdZniej i bylo mu wpajane nie przez rodzicdw, a przez wuja
i innych czlonkéw rodziny matki®.

Ojcostwo

Trobriandezycy byli spoteczefistwem matrylinearnym, gdzie w rodzinie decydu-
jaca role odgrywat brat matki. Byl on glowa rodziny i opickunem dzieci swej sio-
stry. To on zaopatrywal ich w Zywno$¢, podczas gdy rzeczywisty ojciec spetnial ro-
lg drugorzedna®,

Na Wyspach Trobrianda tubylcy nie uwazali ojca za kogos, kto mialby fizjolo-
gicznie cokolwiek wspdlnego z narodzinami dziecka. Ojciec miat za zadanie spra-
wowanie opieki nad dzie¢mi, noszenie ich na rgkach, pieszczenie, nigdy jednak nie
uwazal, ze mial udzial w ich poczgciu. Byl przyjacielem dzieci, ich ulubionym opie-
kunem, jednak w sensie pokrewiefistwa nie byt ich krewnym, lecz ,,obcym™, O ile
pozycja wuja byta regulowana przez prawo i zwyczaj, o tyle zainteresowanie oraz
milo$¢ ojcowska rodzily si¢ z sentymentéw. Ojciec bowiem asystowal przy ich roz-
woju od pierwszych chwil zycia, gdy razem z matka bral udziat w pieszczeniu i pie-
legnowaniu niemowlgcia. Nosit dzieci na rgkach, troszezyt si¢ o ich wychowanie,
o to, czego si¢ uczg, obserwujac dorostych przy pracy, oraz wtedy, gdy wiaczaly si¢
stopniowo si¢ w rézne prace. Byl zawsze zainteresowany dzieémi, a swe obowiazki
spelniat z przyjemnoscia i bardzo chetnie®.

W wieku okofo 6 lat w zycie dzieci wkraczaly zasady plemiennego prawa
I autorytetu, ktére byly reprezentowane w osobie wuja. Dziecko (zwlaszcza
chtopiec) spedzato teraz duzo czasu z wujem, czgsto w jego wiosce. Ojciec jed-
nak nadal pozostawal przyjacielem dziecka, ktore lubilo z nim pracowaé i od
niego si¢ uczy¢. Relacja ta nie byta oparta na prawie, lecz zalezata od checi
dziecka.

Ojciec pracowat gldéwnie na rzecz doméw swych siostr i tylko czgsciowo byt zy-
wicielem zony i jej dzieci. Gdy w gre wchodzily sprawy majagtkowe, to co prawda
dziedziczyly po nim dzieci siostry, jednak ojciec dawat swym dzieciom, co tylko
mogl, bez ograniczen i z przyjemnoécig. Bylo takze kilka momentéw, w ktérych od
decyzji ojca wicle zalezalo. Malinowski zauwaza, ze gdy chodzi o malzefistwo cor-

% Tenze, Seks i sttumienie, s. 39.

2 A. Waligbrski, Antropologiczna koncepcja cziowieka, Warszawa 1974, s. 307-308.
% Por. E.B. Tylor, O metodzie badan, s. 6.

¥ B. Malinowski, Argonauci Zachodniego Pacyfiku, s. 114.
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ki, to wladnie ojciec miaf na nie najwickszy wplyw®. Do niego nalezalo wyrazenie
zgody na malzenstwo przez zlozenie pierwszego z §lubnych daréw w przypadku
zamazpojécia dorostej corki oraz zawarcie umowy w przypadku zareczyn dzieci.

® oW R

Z badan Bronistawa Malinowskiego wynika, ze egzystencja mieszkaficow Wysp
Trobriandzkich podporzadkowana byfa w duzym stopniu ich Zyciu rodzinnemu.
Zwigzek narzeczeniski byl najcze¢sciej wynikiem ,,zwiazku wolnych zareczyn”, za-
wartych wskutek wyboru mtodych, lub zargczyn dzieci, ktore byly dokonywane
przez rodzicow ze wzglgdu na korzySci materialne. Sposobem zawarcia matzen-
stwa byla wymiana daréw §lubnych miedzy rodzinami nowozeficow. Relacje mig-
dzy matzonkami oparte byly na partnerstwie i podziale obowiazkéw. Zycie w ro-
dzinie charakteryzowaly jego liczne powigzania z magia, szczegblnie w zwigzku
z przyjéciem na §wiat dzieci.

Anna Czub, Warszawa

(80. IDEA NOWEGO HUMANIZMU RELIGIJNEGO
W UJECIU MIRCE! ELIADEGO

Oryginalng interpretacj¢ zagubienia czlowieka wspdiczesnego w perspekty-
wie jego religijnodci przedstawil uczony rumunski Mircea Eliade (1907-1986).
Krytyczna ocena osiagnigé techniki, odkryé na gruncie psychologii, nowych nur-
téw filozofii oraz egzystencjalne do§wiadczenia rezimu, wojny i emigracji sktoni-
ly rumuniskiego historyka religii do sformutowania wiasnych, na wpét filozoficz-
nych, pogladéw, dotyczacych ostabionej kondycji czlowicka XX w. W przeci-
wienstwie do poprzednikéw M. Eliade nie doszukuje si¢ tzw. poczatkdw religii.
Nieprzecigtny erudyta poszerza horyzont badan w celu okre§lenia uniwersalnej
i zasadniczej postawy czfowieka. Stwierdza zatem, iz obok takich pojeé jak: fo-
mo faber, homo socialis, homo ludens, homo symbolicus nalezy umiesci¢ rowniez
homo religiosus. Utozsamia swego homo religiosus z czfowiekiem archaicznym.
W dalszej kolejnosci chce doprowadzi¢ do jakiego§ ,spotkania” cztowieka
wspolczesnego z cztowiekiem archaicznym.! Méwi wprost o mozliwosci odkrycia

$Tenze, Seks i stlumienie, s. 29.
' Z. Pawlak, Filozoficzna interpretacja koncepcji religii Mircei Eliadego, Wioctawek 1995,
s. 11-12.
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w podéwiadomodci czlowieka wspdlczesnego tego, co budowalo §wiadomoéé
czlowieka pierwotnego.

Homeo religiosus i jego religia kosmiczna

Nacechowane kosmiczna religijnoécia zycie hominis religiosi moze sta¢ sig, zda-
niem Eliadego, modelem dla pograzonego w religijnym kryzysie czfowieka wspél-
czesnego. W teorii nowego humanizmu religijnego pojecia homo religiosus 1 ,,reli-
gia kosmiczna” pelnig kluczows rolg. Jako pojecia techniczne, umownie okreélaja-
ce czlowieka spotecznosci archaicznych i wyznawana przez niego religie, nie znaj-
dujg konkretnej realizacji historycznej. Nalezg raczej do tworzonej przez Eliadego
ponadhistorycznej teorii do§wiadczenia religijnego.

Homo religiosus u Eliadego to odczytany przez hermeneutyczng analize tek-
stow pism §wietych, mitéw, rytualéw, obrzedéw i wierzen, idealny podmiot reli-
gijnych zjawisk. Jest determinowany zadza istnienia.’ Pragnie istnie¢ w relacji
z sacrum. Usiluje zyé w centrum éwiata, blisko bogdw i w wieczne] teraZniejszo-
$ci paradygmatéw mitycznych, ktére czynia znoénym brzemi¢ profanum. Do-
§wiadczanie czasu i przestrzeni charakteryzuje nieciagglo$é, przeciwstawno$¢ sa-
crum-profanum.*

Na najbardziej archaicznych poziomach kultury zycie, pojmowane jako bycie
czlowiekiem, jest samo w sobie aktem religijnym.* Zdobywanie pozywienia, Zycie
plciowe i praca maja warto§¢ sakralng. Innymi stowy, by¢ cztowiekiem, a raczej
nim si¢ stawaé, znaczy byé¢ ,religijnym”. Pierwotne pradoéwiadczenia sacrum
stworzylto czfowieka. Dokonany przez nie zasadniczy podzial na to, co ma znacze-
nie, 1 to, co jest go pozbawione, umozliwilo cztowiekowi wyodrebnienie si¢ ze
§wiata natury i dalo podwaliny pod budowg wlasnego, zorganizowanego §wiata.’

2J. Kitagawa, Mircea Eliade, w: M. Eliade (red.), Encyclopedia of Religion, New York
1987, 1. 5, s. 85-90.

* Por. Z. Zdybicka, Homo religiosus, w: Encyklopedia katolicka, Lublin 1993, t. 6, kol.
1190-1192. Homo religiosus jest kategorig antropologiczna, uzywang na okrelenie istotnych
powigzan czlowieka z rzeczywistoscig transcendentna.

¢ Eliade uwaza sacrum za jak najbardziej rzeczywiste i rozumie je jako kategorig ludzkiej
$wiadomodci; zob. M. Buchowski, Magia i rytuaf, Warszawa 1993, s. 81; A. Ktoskowska,
Fenomen Mircea Eliade, Kultura i Spofeczefistwo 30(1986) nr 3, s. 277, G.D. Allen, Homo
religiosus, w: M. Eliade (red.), Encyklopedia of Religion, t. 6, s. 444,

* Archaiczne poziomy kultury to prahistoryczne epoki rozwoju czlowieka, poczagwszy od
jego ,.hominizacji”, az po okres ucywilizowania. Niektore ludy przetrwaly na ktéryms z archa-
icznych pozioméw kultury; zob. M. Eliade, Historia wierzeri i idei religijnych, Warszawa 1988,
t. 1, s. 4-40; por. te nze, Szamanizin i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994, s. 15-24.

¢ Tenze, Historia wierzen, t. 1,s. 1; K. Kocjan, Wstgp, w: M. Eliade, Szamanizm, s. XI
i XIV.
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Homo religiosus spragniony jest tego, co rzeczywiste, chce w sposob pelny
i za wszelka ceng by¢. Wedtug Eliadego ,,egzystowaé dla cztowieka religijnego
znaczy z pewnoscia tyle, co usytuowacé si¢ w Kosmosie rzeczywistym, to znaczy
w Kosmosie zyjacym, poteznym, plodnym, zdolnym odradzaé si¢ okresowo”.’
Cztowiek religijny odczuwa potrzebg istnienia w Kosmosie bogatym i brze-
miennym w znaczenia. Odczuwa potrzebg istnienia w Kosmosie pelnym nie
tylko pozywienia, ale i sensu. Ostatecznie Kosmos jawi si¢ jako szyfr, ,,prze-
mawia”, przekazuje postanie za pomocg swych struktur, sposobéw istnienia,
rytméw. Czlowiek stucha tego postania, odczytuje je i zgodnie z tym zachowu-
je si¢ wobec Kosmosu tak, jak wobec zwartego systemu znaczefi. Gdy éw szyfr
Kosmosu jest wlasciwie odczytany, wskazuje na rzeczywistosci parako-
smiczne.?

Religia kosmiczna skupiona jest woko! coraz bardziej subtelnego rozumie-
nia przez hominem religiosum wiasnego miejsca w tajemnicy $wiata.® Homo reli-
giosus rozumie siebie jako byt zdolny integrowaé Kosmos."® Dzigki niemu Ko-
smos odnawia sig, jest na nowo uswigcony (rekonsekrowany), staje si¢ podobny
do tego, jakim byt na poczatku (in principio). Niekiedy ta rekonsekracja mo-
ze oznaczaé powrdt do ,rajskiej” epoki w dziejach §wiata.!! Jest to mozliwe
przez udzial w rytualnych dzialaniach, co pozwala homini religioso wyj$é poza
czas historyczny, gdzie rozgrywa si¢ jego zZycie, pozwalajac jednocze$nie na
udziat w czasie §wigtym, archetypicznym, czyli tym, w ktérym dziatajg bogowie,
a wszystkie rzeczy biorg swoj poczatek.” Wszystkie mity, obrzedy i wierzenia
maja jedna cechg wspolng: zmuszaja czlowieka, aby zachowywal si¢ inaczej, niz
mialby to robi¢ spontanicznie, zmuszajg do tego, by mySla przeciwstawic sig te-
mu, czego dostarcza mu bezpodrednie doswiadczanie i prosta logika. Zmuszaja,
by stat si¢ tym, czym nie jest (czym nie moze by¢) w swym stanie §wieckim, nie
oé$wieconym, w swej kondycji ludzkiej. Homo religiosus musi przekraczaé siebie,
swoja historyczng egzystencje, przedzierajac si¢ ku sacrum. Wejscie w sferg sa-
crum wymaga od niego dziataé jakby ,,wbrew” sobie. Jest jednak zblizeniem do
Rzeczywistosci.”

" M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, Warszawa 1994, s. 165; tenze, Religia, literatura
i komunizm. Dziennik emigranta, Londyn 1990, s. 211.

8 Tenze, Z dziennikéw, Znak 40(1988) nr 9, s. 32; tenze, Mefistofeles, s. 165.

?Por. T. Wectawski, Wspdlny swiat religii, Krakow 1995, s. 190-192; 237n.

M. Eliade, Metodologiczne uwagi o badaniu symboliki religijnej, Polska Sztuka Ludo-
wa, 42(1988) nr 3, s. 164.

' M. Eliade, Mefistofeles, s. 165.

2 J. Ktoczowski, Migdzy samotnoscig a wspdlnotq. Wstep do filozofii religii, Tarnéw
1994, 5. 53.

M. Eliade, Mefistofeles, s. 99.
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Religia w strukturach §wiadomosci

Rozszyfrowanie miejsca i roli sacrum w Zyciu ludzkim lezy u zrgbdw wypraco-
wanej przez Eliadego idei nowego humanizmu religijnego. Jako ze religia jest zja-
wiskiem ludzkim, nie istnieje w postaci ,.czystej”. Ma charakter ztozony i wielowy-
miarowy, nie da sie jej wyjasni¢ sprowadzajac tylko do jednej funkcji spofecznej,
ekonomicznej, jezykowej, psychologicznej itd. Niemniej religia jest rowniez kaz-
dym z tych zjawisk."

Zrozumienie sacrum w jego specyfice domaga sie uznania go za strukture §wia-
domosci. Ludzki umyst nie moglby funkcjonowaé bez prze§wiadczenia, Ze w §wie-
cie istnieje co§ nieredukowalnie realnego. Swiadomosé nie mogtaby si¢ pojawié
bez przypisania znaczenia ludzkim zachowaniom i doswiadczeniom. Przez do-
§wiadczenie sacrum umyst poznaje r6znicg miedzy tym, co jawi si¢ jako realne, po-
tezne, bogate i znaczace, a tym, co jest tych wiasciwoéci pozbawione, to znaczy
chaotycznym, nietrwalym strumieniem rzeczy pojawiajacych sig i znikajacych
w sposéb przypadkowy i bezsensowny.”

Waznym zagadnieniem majgcym wspomoéc zrozumienie religii jako struktury
$wiadomofdci, ktdre porusza Eliade, jest odszyfrowanie jej obecnosci w uniwersum
nieswiadomosci. Homo religiosus w swej pod§wiadomosci zachowuje rodzaj para-
dygmatéw, czyli wzorcowych modeli, objawianych przez mit i reaktualizowanych
przez czynnosci rytualne, jako naSladowanie zachowan archetypicznych. W gleb-
szych warstwach pod§wiadomosci ludzkiej obecne sg réwniez symbole, kt6re da
si¢ odczytad jako religijne. Mamy tu do czynienia ze swoistg dynamika nieswiado-
moéci, ktora nie rzadza kategorie czasu i przestrzeni, takie, jakie wchodzg w gre
w dos$wiadczeniu §wiadomym. Pragnienie wolnoéci absolutnej, wyzwolenia od lg-
ku, nostalgia za rajem, wyobrazenia symboliczne pojawiajg si¢ dos¢ czgsto w ma-
rzeniach sennych.'®

W roznych doswiadezeniach: oniryeznym, ekstatycznym, rytualnym, mitolo-
gicznym, odnajdujemy znaczenia komplementarne, strukturalnie wspdi-zalezne,
ktore daja si¢ sytuowaé w do$wiadezeniu religijnym. Obecnoéé i funkcje religii od-

4 Zob. tenze, Traktat o historii religii, 1.0dz 1993, s. 1; tenze, Mity, sny i misteria, War-
szawa 1994, s, 6; L. Kotakowski, Mircea Eliade: religia jako paraliz czasu, w: M. Eliade,
Traktat, s. 1-11, Z. Pawlak, Struktura religii w ujeciu Mircea Eliade, Ateneum Kaplariskie,
67(1975) or 84, s. 152-153.

5 M. Eliade, Historia wierze, t. 1, s. 5; tenze, Préba labiryntu, Warszawa 1992,
s. 165-166; tenze, La Nostalgie des Origines, Paris 1978, s. 9-10; D. Allen, Symbolizm
religijny i jego interpretacja wediug Mircei Eliadego, Czlowiek i $wiatopoglad 5/1989;
F. Chirpaz, Doswiadczenie sacrum wedlug Mircea Eliadego, Przeglad Powszechny
10/1984, nr 10, s. 10.

“M. Eliade, Mity, sny, s. 11,112, 127; tenze, Historia wierzen, . 1, 5. 26; tamze, s. XVII-XVIIL
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szyfrowuje si¢ dopiero po ,,odkodowaniu” kolejno poszczegdlnych znaczen i poig-
czeniu ich wszystkich w jedng cato§é."”

Wspblczesny cztowiek Zachodu doznaje oporéw wobec niejednej formy obja-
wienia si¢ sacrum. Trudno mu pogodzi¢ si¢ z tym, ze dla niektérych ludzi sacrum
moze przejawiad si¢ np. w kamieniach czy drzewach.”®

Dla Eliadego juz sama penetracja ukrytych §wiatéw nie§wiadomosci ma cha-
rakter religijny. Techniki psychoanalityczne zapoczatkowaly bowiem nowy typ
zstapienia do piekiet (descensus ad inferos), niejako odpowiadajacy funkcji inicja-
cji u hominis religiosi."” Nie potrzeba wszelako odwolywa¢ si¢ do odkry¢ psycholo-
gii glebi, aby dowiesé, ze w pod$wiadomosci wspbdiczesnego czlowieka nadal krze-
wi si¢ mitologia wyzszego rzgdu duchowego niz jego Zycie §wiadome. Najpowszed-
niejsze istnienie roi si¢ od symboli. Najbardziej rzeczowy czlowiek zyje obrazami.
Symbole nigdy nie znikaja z pola aktualnoci psychicznej. Moga zmienia¢ aspekt,
rola ich pozostaje jednak ta sama. Trzeba tylko zerwaé ich nowe maski. W tym
kontekscie Eliade uznaje powtorne odkrycie podstawowego znaczenia sacrum dla
ludzkiego zycia za najwigksze odkrycie XX w.®

Desakralizacja i kamuflaz sacrum

Czlowiek wspdiczesny zaklada sytuacje egzystencjalng, odrzucajgca jakiekol-
wiek odniesienie do transcendencji. Uznaje siebie za jedyny podmiot i przyczyne
sprawczg historii. Tworzy tylko siebie i tylko wowczas, o ile si¢ zdesakralizuje. Na
drodze do wolno§ci pierwszg przeszkoda jest dla niego sacrum. Zaktada, Ze stanie
sie wolny dopiero wowczas, gdy bedzie catkowicie zdemistyfikowany.?

Demistyfikacja rozumiana jest jako ,,uSmiercanie Boga”. W ten sposob staje si¢
ostatnim stopniem desakralizacji. Ten ostatni etap stanowi doskonaly kamuflaz
dla sacrum, a §cislej, dla jego identyfikacji z profanum

Zycie czlowieka wspblczesnego roi sig przeto od na wpdt zapomnianych mitéw,
od zdegradowanych hierofanii, zdeprecjonowanych symboli. Mit, skoro nie jest

"M. Eliade, Mity, sny, s. 125.

¥ Nie nalezy zapominaé, ze chodzi tu nie o hofd sktadany kamieniowi lub o kult drzewa
jako takiego, lecz poniewaz sg hierofaniami i w nich czczone jest objawiajgce si¢ sacrum;
tenze, Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970, s. 162.

Y Tenze, Mefistofeles, s. 6; tenze, Mity, sny, s. 47; tenze, Sacrum, mity, s. 33-34.

®Tenze, Sacrum, mit, s. 29-33; te nze, Mefistofeles, s. 7-8, zob. K. Kocjan, Wstep,
s. X; por. M. Eliade, W poszukiwaniu ,,poczgtkow” religii, Znak, 18(1966) nr 7-8,
s. 911.

% 8. Tokarski, Eliade i Orient, Wroclaw 1984, s. 140; por. M. Eliade, Z dziennikdw,
Znak, 40(1988) nr 9, s. 38-39.

2Tenze, Proba labiryntu, s. 162.
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juz traktowany jako objawienie ,,tajemnic”, ulega degradacji, traci blask, staje si¢
baénia lub legenda. Nie dominuje juz w zasadniczych obszarach Zycia. Zepchniety
zostal badZ w mroczne sfery psychiki, badZ tez do strefy drugorzednych, a nawet
nieodpowiedzialnych poczynai spoleczenstwa.?

Podobnie jak mity, symbole religijne nie ging nigdy calkowicie, lecz przeksztai-
caja si¢ w areligijng symbolike Swiecks. Symbole, ulegajgc sekularyzacji, sa mimo
to nadal obecne w spoteczenstwach najbardziej nawet zlaicyzowanych. Zaréwno
mit, jak i symbol przez niego wykorzystywany, nigdy nie traci aktualnosci psychicz-
nej: zmienia tylko forme i kamufluje swe funkcje®. Spychanie religii na dalszy plan
i do glebszych warstw §wiadomosci wyraznie wskazuje na granice wszelkiej desa-
kralizacji. Odnosi wigc ona tylko czgéciowy skutek. Nawet najbardziej zeswiecczo-
ny czlowiek pozostaje we wladzy swych archetypicznych przedstawien, oddziatuja-
cych nadal na jego podéwiadomosé®.

Wychodzac od stwierdzenia, ze sacrum jest zakamuflowane w profanum, staje-
my wobec problemu odszyfrowania obecnoSei sacrum w zdesakralizowanym §wie-
cie. Czlowiek wspdiczesny, mimo swej ignorancji w dziedzinie religii i zobojetnie-
nia na jej problemy, stale pozostaje (§wiadomie lub nie) w wiezach tajemniczej
dialektyki sacrum-profanum. Historyczne formy opozycji sacrum-profanum maja
znaczenie drugorzedne. Zniknigcie religii nie oznacza weale zniknigeia religijno-
§ci, a przeksztalcenie si¢ wartosci religijnych w wartogci §wieckie nie ma znaczenia
wobec faktu nieustannego doswiadczania przez cztowieka siebie samego i wlasnej
kondycji. Nalezy zatem rozpoznaé zakamuflowane i znieksztalcone pozostatosci
sacrum w $wiecie, ktory sam okrefla si¢ jako calkowicie §wiecki. Dzialanie to, jako
przeciwne do demistyfikacji, okreéli¢ mozna mianem odwrotnej demistyfikacji.*

Nieustanna demistyfikacja czlowicka wspdiczesnego wypaczyla treéé jego zy-
cia duchowego, nie niszczac jednak wzoréw jego wyobraZni. W strefach wymyka-
jacych sig kontroli swiadomodci trwa i zZyje cala zdegradowana mitologia. Trud-
no mu uchwyci¢ kosmiczny i idealny charakter zwigzku matzenskiego, sens
przyjmowania pokarmu, pracy fizycznej i funkeji organicznych. Mimo to pewne,
na pozdr $wieckie, Swigta odgrywaja ogromnag role. Nowy Rok, Wigilia, zatoze-

*M. Eliade, Sacrum, mit, s. 31; tenze, Mity, sny, s. 8; por. K. Kocjan, Eliade a swiat
wspdlczesny, Pismo Literacko-Artystyczne, 7(1988) nr 5, s. 137.

“M. Eliade, Mity, sny, s. 18; tenze, Sacrum, mity, s. 43-44; tenze, Mefistofeles, s. 199;
por. tez K. Kocjan, Eliade a swiat, s. 130.

# S. Tokarski, Drugi renesans. Eliadowska teoria dialogéw migdzykulturowych, Kultura
i Spoteczenistwo, 20(1976) nr 1, s. 157.

*“ M. Eliade, Proba labiryntu, s. 145-149, 162, 167; tenze, Wprowadzenie do mitologii
Smierci, s. 124; tenze, Inicjacja a swiat wspdlczesny, Pismo Literacko-Artystyczne, 7(1988)
nr 5, 5. 82; tenze, Dziennik, s. 14; tenze, Religia, literatura, s. 327-328.
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nie rodziny, przeprowadzenie si¢ do nowego mieszkania, innego miasta, wyjicie
z kryzysu psychicznego ujawniajg wewngtrzna potrzebg rozpoczecia zycia na no-
wo, pragnienie calkowitej regeneracji. Cziowiek wspdiczesny odczuwa potrzebe
reaktualizacji scenariuszy mitycznych, ktérych sakralnego pochodzenie nie za-
wsze jest $wiadom.”

U cziowieka wspdiczesnego przetrwalo niejasne poczucie mistycznej solidarno-
§ci z Ziemig narodzin. Jest ono czym§ wigcej niz tylko wieckim uczuciem milosci
ojczyzny, uwielbieniem rodzinnego krajobrazu. Chodzi tu o mistyczne doswiad-
czenie autochtonii, glgbokie uczucie, ze czlowiek wynurzyl si¢ z Ziemi, ze zostat
zrodzony przez Ziemi¢ w ten sam sposdb, w jaki nieskoficzenie plodna Ziemia
zrodzita skaly, rzeki, drzewa, kwiaty. Tym samym sens autochtonii bytby szerszy
od zwigzku z rodzing i przodkami, i miatby struktur¢ kosmiczng.?

W nieswiadomosci mieszkancoéw Zachodu weigz tkwi stare marzenie o spo-
tkaniu zacofanych réwiesnikéw w Ziemskim Raju. Wigze si¢ ono z innym: ocze-
kiwaniem na odnowg kosmiczng. Swiat wspoiczesny, w formie mocno zsekulary-
zowanej, zachowal po dzi§ dzien eschatologiczng nadziej¢ powszechnej odnowy
(renovatio), przeprowadzonej dzigki jednej klasie spotecznej, jednej partii czy
jednej osobistodci politycznej. Demistyfikacja odwrotna pozwala odnalezé
u czlowieka wspodlczesnego liczne eschatologie polityczne. Najdobitniejszym
przyktadem takiej eschatologii jest marksistowski mit o Ziotym Wieku, majacym
nastaé po ostatecznym zwyciestwie proletariatu. Zloty Wiek jest utoZsamiany
z rajskim bytowaniem bez konfliktéw i napigé, w wolnosci i przy dostatku pozy-
wienia.”

Mit o raju utraconym przetrwal w obrazach rajskiej wyspy i krajobrazie
edefiskim. Sg to obrazy uprzywilejowane, gdzie czas si¢ zatrzymuje. Analizu-
jac przy tej okazji postawg czlowieka wspolczesnego wobec czasu, odkrywa sie
kamuflaz jego mitologicznego zachowania. Lekowi przed czasem historycznym
towarzyszy niejasne pragnienie uczestnictwa w chwalebnym, pierwotnym, pei-
nym Czasie. U czlowieka wspbiczesnego 6w lek wyraza si¢ probg wyjscia poza
swg historig i zycie jako§ciowo réznym rytmem czasu. Proba ta ma miejsce na
dwoch drogach, jakie wykorzystuje cztowiek wspdtczesny: w spektaklu i w lite-
raturze.®

"Tenze, Sacrum, mit, s. 31, 149; tenze, Mefistofeles, s. 152-153; te nze, Mity, sny, s. 23-25;
K.Kocjan, Eliade a swiat, s. 134-135.

#M. Eliade, Mity, sny, s. 174; tenze, Sacrum, mit, s. 144.

?Tenze, Mity, sny, s. 32; tenze, Mefistofeles, s. 162, 166; zob. J. Kulisz, W kregu zagad-
nieri i problemdw teologii fundamentalnej, Warszawa 1994, s. 23-24.

*M. Eliade, Mity, sny, s. 24-25; tenze, Sacrum, mity, s. 49; K. Kocjan, Eliade a swiat,
s. 136; S. Tokarski, Drugi renesans, s. 159.
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Kontynuacje zakamuflowanego zachowania mitycznego u cziowieka wspot-
czesnego odnajdujemy nawet w szkolnictwie. Wskazuje na to zaréwno pocho-
dzenie wzorcowych modeli proponowanych przez wspdtczesne systemy eduka-
cji, jak i ich funkcje. Roéwnolegle do pedagogiki oficjalnej czlowiek wspdlczesny
ulega wplywowi kazdej popularyzowanej mitologii. Ponadto w wielu spoérdd
»wielkich” nauki chetnie widzi si¢ heroséw, zdolnych panowaé nad materiag
i czasem.™

Obsesja powodzenia wyraza skrytg cheé przekroczenia granic ludzkiego losu.
W pedzie ku przedmiedciom mozna odnalezé tesknotg za ,,pierwotng doskonato-
Scig”. Nie ma czfowieka wspdlczesnego, chocby zupelnie niereligijnego, ktory byt-
by nieczuly na uroki przyrody. Chodzi nie tylko o wartosci estetyczne, sportowe
czy higieniczne przypisywane przyrodzie, ale takze o niejasne i trudne do okre§le-
nia uczucie, w ktérym rozr6zni¢ mozna wspomnienie zdegradowanego do$wiad-
czenia religijnego. W szalefistwie, ktére nazwano ,kultem $wietego wozu”, daje
si¢ rozpoznaé¢ glgboko zrytualizowana manifestacje religijng. Otwarciu wystawy
czy salonu samochodowego towarzysza oznaki kultowe: obecno§é thumu adorato-
réw, szastanie pienigdzmi, pompatycznosé, efekty audiowizualne, kaptanki (mo-
delki), recytacje mitu (tradycyjne przemowy) itp.*

Nowy humanizm religijny Mircei Eliadego jest propozycja, na bazie ktérej ma
nastapi¢ odrodzenie wyjafowionej i obumierajacej kultury Zachodu. Srodkiem
wiodacym do nowego humanizmu jest odnalezienie wspdlnych korzeni kondycji
czlowieka wspdlczesnego i hominis religiosi® Wsréd religii wyjatkowe miejsce zaj-
muje chrzedcijaiistwo. W koncepcji nowego humanizmu religijnego winno ono na
powrdt siggngé do kosmicznych korzeni, zaakceptowaé sakralng warto§é Kosmo-
su. W tej formie stanie si¢ najlepszg odpowiedzig na kryzys czlowieka wspodicze-
snego. Po oméwieniu powyzszych kwestii przedstawimy osobisty charakter idei
nowego humanizmu religijnego Mircei Eliadego.

Wspoiczesne wyobrazenia i zachowania kreowane w §rodkach spolecznego
przekazu majg strukturg mityczng. Bohaterowie pop-kultury (komikséw, filméw,
show-bussinesu) stanowig wspdiczesna odmiang bohaterdéw mitologicznych badz

* M. Eliade, Mity, sny, s. 22-23, 28; tenze, Mity a ,,Mass-media”, Wspbiczesnosé
10(1965) nr 16, s. 3, 11; tenze, Mito e realta, Torino 1966, s. 219-221; K. Kocjan, Eliade
a Swiat wspdlczesny, s. 135-136; S. Tokarski, Eliade ~ Odyseusz Orientu, Miesigcznik Lite-
racki, 15(1980) nr 6, s. 96; te nze, Mircea Eliade — czas mitu czy mit czasu? Czlowiek i §wiato-
poglad, 2/1973, s. 35-36.

%M. Eliade, Sacrum, mit, s. 153-156; tenze, Mity a ,Mass-media”, s. 3, 11; tenze, Mi-
to e realta, s, 213-218, 221-227; S. Tokarski, Czas mitu, s. 35.

* M. Eliade, Mity, sny i misteria, s. 15; tenze, La Nostalgie des Origines, s. 19; A. Ta-
tarkiewicz, Nota tlumacza, W Drodze, 3(1975) nr 8, s. 3, S. Tokarski, Mircea Eliade -
czas mitu czy mit czasu? s. 34.
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ludowych. Fikcyjne wydarzenia przez podéwiadomy proces przeniesienia oraz
identyfikacji budzg uczucie osobistego udzialu w akcji paradygmatycznej, to zna-
czy niebezpiecznej i ,,bohaterskiej”. Mass media w osobie polityka, aktora czy pio-
senkarza wecielajg okreSlony archetyp: Herosa, Zbawcy, Buntownika, Wygnafica
itp. Powtérne odkrywanie archetypdw i symboliki jest cechg wszystkich ludzi, bez
wzgledu na rasg i Srodowisko historyczne.*

W zdesakralizowanym $wiecie wspdiczesnym doswiadczenia imaginacyjne sg
dla ludzkiego bytu réwnie konstytutywne jak do§wiadczenia codzienne. Obecna
w dzietach literackich, filmowych i plastycznych nostalgia za mitami i prébami ini-
cjacyjnymi odstania pragnienia ostatecznego i calkowitego odnowienia, renovatio,
ktére mogloby przemienié egzystencje wspblczesnego czlowieka. Zdolnosé mie-
szania wewngtrznego z zewnetrznym, zatrzymywania wieczno§ci w chwili, rozto-
pienia ogdlnego w poszczegblnym, ktdra posiada sztuka, czyli odkrywanie co-
dziennego cudu, szczegblnie zbliza do postawy hominis religiosi

Przedstawione powyzej ,,rozproszone do§wiadczenia religijne” stanowia pod-
stawe nowego rodzaju religijnosci. Podatnos§¢ na oddziatywanie nie§wiadomosci,
zainteresowanie mitami i symbolami to tylko czg§¢ wspdlnych korzeni czfowieka
wspdlczesnego i archaicznego. Reszte tych korzeni daje si¢ odkryé w dialogu, kto-
ry ma miejsce przy spotkaniu z kulturami pozaeuropejskimi. Prowadzony migdzy
kulturami dialog zdolny jest wyrazi¢ rzeczywistosci ludzkie i wartosci duchowe.
Dialog czlowicka wspélczesnego z homine religioso zmusza do glgbokiego wnik-
niecia w histori¢ ducha ludzkiego i do przekonania, ze to religia jest czynnikiem
integrujgeym wiasny byt cztowieka.’

Cata historia religijna ludzkosci jest obecna we wspétczesnej kulturze. Czio-
wiek jest tym bardziej tworczy, im bardziej jest swiadomy swoich korzeni, bardziej
otwarty ku innym kulturom, zwlaszcza tradycyjnym, w ktérych zywa jest obecno§é
sacrum. To, co archaiczne, jest zarazem tym, co wieczyscie ludzkie. Centralna po-
zycja zajmowana w kulturze przez sacrum odpowiada duchowej strukturze czio-

* M. Eliade, Mity a ,,Mass-media”, s. 3; tenze, Mito e realta, s. 219-223; tenze, Sa-
crum, mit, s. 44; S. Tokarski, Czas mitu, s. 35.

¥ M. Eliade, Inicjacja a swiat, s. 82; tenze, Religia, literatura, s. 42; tenze, Fragmenty
dziennikow, s. 106; tenze, Dziennik, s. 12; tenze, Sacrum, mit, s. 32-34; Z, Kania, O pew-
nej propozycji aksjologicznej Mircei Elindego, Znak, 36(1984) nr 11-12, s. 1543-1544; por.
L. Budrecki, Postowie, w: M. Eliade, Maitrei, Warszawa 1988, s. 192-193; zob. tez
Z. Kania, Kryptobiografia fantastyczna Mircei Eliadego, w: M. Eliade, Mlodos¢ stulatka,
Krakow 1990, s. 189.

* M. Eliade, Mefistofeles, s. 7-10; tenze, A New Humanism, w: tenie, The Quest.
History and Meaning in Religion, Chicago 1969, s. 2; S. Tokarski, Drugi renesans, s. 153;
Sz. Kalinus, Mircea Eliade w poszukiwaniu Itaki, Tygodnik Powszechny, 40(1986)
nr23,s. 3.
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wieka. Jedynie kontakt z Zywa tradycja, tym, co stale, ponadczasowe, znajdujace
swdj wyraz w symbolu, micie, poezji wskaze cziowiekowi wspdlczesnemu droge do
prawdziwej wolnosci. Zmiana perspektywy duchowej znajduje wyraz w gigbokim
odnowieniu najbardziej wewnetrznego bytu czlowieka.”

Czlowiek, ktéry potrafi wyzwoli¢ si¢ ze swego historycznego uwarunkowania,
zna inne sytuacje oprocz swej historycznej kondycji, to czlowiek integralny (fotal
man). Wspdiczesne domeny mitu: literatura, teatr, sztuka filmowa s sitami, ktére
przenosza czlowicka w $wiat sacrum. Charakterystyczna cecha czlowieka integral-
nego jest poczucie koniecznosci okresowego wstrzasu przeZycia pierwotnego. Po-
dobnie jak iomo religiosus, czlowiek integralny przezywa rozne sposoby swej egzy-
stencji, tak jak je przezywal po raz pierwszy (in illo tempore). Dla czlowieka inte-
gralnego wszystko moze byé na powrdt nowe i znaczagce, moze stanowié szyfr do
rzeczywistosci transcendentalnej. Rozumie on, Ze zagadka wszech$wiata jest zara-
zem zagadka kondycji ludzkiej. Odkrycie uniwersalnego pokrewiefistwa migdzy
naturg czlowieka a naturg kosmosu jest jednoczesnie objawieniem prawdy jego
wlasnego przeznaczenia. Potrafi on patrzeé na siebie, jako na Zyjacy symbol,
a swojg egzystencje przezywac jako ciag prob inicjacyjnych, rodzaj ,,rytualnej we-
dréwki do nie§miertelno$ci”.®

Chrzescijanstwo kosmiczne

Eliade uznaje wyjatkowos¢ chrzeécijafistwa i stanowigca fandament chrzesei-
jafistwa wyjatkowos¢ faktu weielenia Boga w dziejach §wiata. Z drugiej strony
traktuje chrzeicijafistwo jako przediuzenie religijnosci archaicznej. Poczawszy od
najbardziej elementarnych hierofanii, objawienia si¢ sacrum w jakimkolwiek
przedmiocie, kamieniu, drzewie, az po hierofani¢ najwyzsza: wcielenia si¢ Boga
w Jezusie Chrystusie, nie ma przerwania ciggloci. Ciaglo$¢ ta ma miejsce na
plaszczyZnie strukturalnej: w akcie objawienia si¢ rzeczywistosci nie przynalezacej
do swiata (czego$ ,catkiem innego”), w przedmiotach stanowigcych integralng
cz¢¢ tego Swiata przyrodzonego, laickiego. Migdzy chrzeécijanistwem a religia ko-

M. Eliade, Mity, sny, s. 60-61; tenze, Czlowiek i historia, W Drodze 5(1977) nr 6, 5. 9-14;
tenze, Antaios. Zeitschrift fiir eine freic Welt. 1/1959; M. Czerwinski, Wsigp,
w: M. Eliade, Sacrum, mit, s. 18-20; S. Tokarski, Eliade ~ Odyseusz Orientu, s. 94;
B. Molifski, Humanistyka, religioznawstwo i mit samotnego czfowieka, w: M. Eliade, Sa-
crum, mit, s. 20; por. T. Mar gul, Mircea Eliade jako teoretyk swigtosci i mitu, w: Sto lat nauki
o religiach swiata, Warszawa 1964, s. 317-338.

¥ M. Eliade, Sacrum, mit, s. 32-33, 44-46; te nze, Mefistofeles, s. 153; tenze, Proba la-
biryntu, s. 122-127, 133, 141-142, 180; tenze, Symbolika srodka, Znak, 13(1961) nr 10,
s. 1384, 1387-1389; S. Tokarski, Eliade ~ Odyseusz Orientu, s. 93 i 97; tenze, Eliade
i Orient, s. 149-150.
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smiczng istnieja zbieznosci. Chrzedceijafistwo kontynuuje w pewnym sensie ,,mito-
logiczny” sposéb zycia.”

Mitologiczna wyobraZnia chrzescijafiska zapozyczyla i rozwingta motywy i sce-
nariusze charakterystyczne dla religii kosmicznej. Zostaly one jednak zinterpreto-
wane w kontekscie biblijnym. Wigkszo§¢ symboli stanowi kontynuacje i rozwinig-
cie pewnych symboli religii kosmicznej. Archaiczng symbolike maja np.: chrzest,
krzyz, substancje sakramentalne (olej, krzyzmo, wino, zboze). Chrzest jest §mier-
cig i rytualnym zmartwychwstaniem, nowymi narodzinami w Chrystusie i odpowia-
da zlozonej symbolice inicjacyjuej. Rytualy zwigzane z chrztem odzwierciedlaja
wiecej niz tylko biokosmiczny poziom rzeczywistoéci (narodziny — §mier¢ — odro-
dzenie). Uwzgledniaja one ,odrodzenie duchowe”, powtérne narodzenie si¢ dla
Zycia transcendentnego. W krzyzu zasymilowana zostala symbolika Drzewa Swia-
ta oraz Drzewa Zycia, centrum $wiata, w ktorym dokonuje sie facznosé z niebem.
Niektorzy z Ojcdéw Kosciota doceniali znaczenie zwigzkéw miedzy symbolami
chrzescijanskimi, a ich rozumieniem przedchrzedcijafiskim. Symbole niosly po-
sfannictwo, ujawnialy sacrum za poSrednictwem rytméw kosmicznych, a w chrze-
$cijafistwie otrzymywaly nowa warto$é.”

Réwnoczesnie chrzescijafistwo dokonuje najwyzszej hierofanii: przeobra-
Za w nig wydarzenia historyczne. Historyczna egzystencja Jezusa jest za§ totalng
teofaniag. Czlowiek religijny rozpoznawal dotad sacrum w kosmosie, dla chrzeéci-
jafistwa bdstwo objawilo si¢ w historii. Chrystus i Jego wspotczesni sg czgscig hi-
storii, dlatego dla chrzescijanina historia moze by¢ teofanig. Historycznemu cza-
sowi zostaje nadana warto§¢ i sens (tylko wtedy jednak, gdy odstania on maksi-
mum ponadhistorycznogei). Czas historyczny nie jest juz prozny ani mierny i jest
pojmowany linearnie. Religijne do§wiadczenie chrzescijanina oparte jest na nasla-
dowaniu Chrystusa jako wzorcowym modelu. Chrzescijaiistwo ze wzglgdu na sam
fakt, iz jest religia, musiato zachowaé przynajmniej jedna postawe mityczna: czas
liturgiczny, to znaczy odczuwanie czasu §wieckiego i okresowe przywracanie Wiel-
kiego Czasu. Czas liturgiczny jest bezposrednim dziedzictwem archaicznej kon-
cepcji czasu i ma wyraZnie strukture mityczng.”

- ¥M. Eliade, Mity, sny, s. 19175; tenze, Sacrum, mit, s. 162; tenze, Mefistofeles, s. 7-8;
M. Czerwinski, Wstep, s. 12; tenze, Mircea Eliade, Nowe Ksiazki, 3/1986,s. 3; S. Tokar-
ski, Tradycja Orientu w $wietle eliadowskiej metody badania religii, Kultura i Spoteczeiistwo,
23(1979) nr 3, 5. 241; tenze, Eliade i Orient, s. 69.

“© M. Eliade, Historia wierzeri, t. 2, s. 260-263; tenze, Proba labiryntu, s. 134, 140; tenze,
Sacrum, mit, s. 137-142; tenze, Religia, literatura, s. T; tenze, Tematy inicjacyjne, s. 1557-1562.

" Tenze, Sacrum, mit, s. 193-194; tenze, Mity, sny, s. 20-22; tenze, Tematy inicjacyjne,
s. 1567; tenze, Symbolika srodka, s. 1384-1385; tenze, The Myth of the Eternal Return or,
Cosmos and History, Princeton 1974, s. 129-130; K. Kocjan, W poszukiwaniu sensu historii,
s. 156-159.
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W procesie chrystianizacji wiele etnicznych tradycji religijnych zostalo wig-
czonych w jedng i tg samg ,historie §wigta” oraz wyrazonych tym samym jezy-
kiem wiaty i mitologii chrzescijaiiskiej. Owg chrystianizacje poganstwa Eliade
uwaza za ukrytg poganizacje chrzeScijafistwa, dzieki czemu religie archaiczne
zyja wspolczesnie w chrzedcijanskich kultach ludowych. Tak wiec, np. pamieé
o bogach burzy przetrwata w legendach o §w. Eliaszu, wielu bohaterdw, zaboj-
cow smokow utozsamiano ze $w. Jerzym, niektére mity i obrzedy odnoszace sie
do bogifi zostaly wigczone w religijny folklor zwiazany z Maryjg Dziewica. Osta-
tecznie utworzyly jeden mityczno-rytualny korpus, poddany powierzchownej
chrystianizacji.?

Proces ,,uniwersalizacji” postannictwa chrzescijanskiego ujawnia sie szczeg6l-
nie wyraZnie w rozumieniu zbawienia. Pojecie zbawienia podejmuje jedynie i uzu-
pelnia pojecie cigglej odnowy i kosmicznege odrodzenia, powszechnej plodnoéei
oraz $wigtodci rzeczywistosci absolutnej, a w konsekwencji nie§miertelnosci.®

Chrzescijafistwo kfadzie nacisk na osobiste przezycia religijne. Z chwilg trium-
fu czasu historycznego i nieodwracalnego trwania, natura i Kosmos przestaly egzy-
stencjalnie interesowa¢ chrzeécijan. Historia otrzymala warto$é jako bezposrednie
i nieodwracalne objawienie sig Boga w $wiecie, a wiara stala si¢ jedynym §rodkiem
do osiggnigcia zbawienia. Sacrum Kosmosu zostalo ,,zneutralizowane”, ,,zbanali-
zowane”, Jednakze chrzedcijafistwo nie akceptuje zdesakralizowanego horyzontu
Kosmosu i zycia, bo i tak pozostajg one tworem Boga.*

Zbudowane na polemice z pogafistwem chrzeécijafistwo doprowadzifo para-
doksalnie do desakralizacji §wiata wspdliczesnego. Triumfujacy w obecnych cza-
sach proces desakralizacji $wiata, Zycia i historii wynika przede wszystkim z nie-
checi chrzedcijan do uchwycenia tajemnicy wystepowania sacrum w §wieckim prze-
braniu. W jakim§ sensie zatem jest ono odpowiedzialne za to, Ze juz tylko nieswia-
domoé¢ cziowieka wspdliczesnego pozostata religijna,”

W spotecznosciach rolniczych Europy Srodkowej i Potudniowo-Wschodniej
przetrwalo swoiste ,,chrzedcijaiistwo kosmiczne”. Chrzecijafistwo kosmiczne ce-
chuje niewielkie znaczenie przypisywane dogmatyce, silny chrystocentryzm, trak-
towanie calodci Kosmosu i proceséw kosmicznych jako sacrum (po odkupieniu ich

499

przez weielenie i ofiarg Chrystusa), panteistyczna wiara w ,,dobro¢” $wiata, kult

2 M. Eliade, Historia wierzen, t. 3, s. 148-153; tenze, Mito a realta, s. 197-199, 205-208;
tenze, Zalmoxis. The Vanishing God, Chicago 1972, s. 251; tenze, Sacrum, mit, s. 46; ten-
ze, Aspects du mythe, Paris 1963, s. 210; S. Tokarski, Czas mitu, s. 39.

“ M. Eliade, Historia wierzeni, t. 2, s. 262; tenze, Mito e realta, 207.

“Tenze, Z dziennikow, s. 32-33; tenze, Religia, literatura, s. 211, 212, 221; tenze, Mity,
sny, 5. 19-20; tenze, Sacrum, mit, s. 159,

“®Tenze, Religia, literatura, s. 211, 273-274; tenze, Z dziennikow, s. 41.
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plodnosci, wreszcie pewien ,fatalizm”.* O chrzescijafistwie kosmicznym mozna
méwié, gdy tajemnice chrystologiczng rzutuje si¢ na catg naturg, pomijajac przy
tym historyczne elementy chrzescijafistwa. Nacisk ktadzie si¢ z kolei na liturgiczny
i rytualny wymiar istnienia w $wiecie. Kosmos jest odkupiony przez $mier¢ i zmart-
wychwstanie Zbawiciela. Kosmos zostaje uswigcony dzieki nasladownictwu Boga,
Jezusa, Dziewicy Maryi i $wigtych. Czas historyczny Jezusa ma te same cechy, co
wieczna terazniejszo$¢ mityczna. Meka Chrystusa, Jego $mier¢ i zmartwychwsta-
nie dokonuja si¢ na oczach wiernych, powtarza si¢ czas teofanijny i staje si¢ cza-
sem aktualnym.”

We wspotczesnym zdesakralizowanym §wiecie chrzedcijafistwo nie musi oba-
wiaé sie powrotu do kosmicznych korzeni. W odréznieniu od innych religii, chrze-
$cijafistwo opiera si¢ na wierze jako kategorii sui generis do§wiadczenia religijnego
oraz na waloryzacji historii. Nie ma juz obawy, Ze chrzeScijaristwo zostanie pomie-
szane z jaka$ inng religia czy gnoza. Mozna powiedzieé, Ze chrzescijafistwo jest
Hreligia” cztowieka wspblczesnego, ktory rownoczesnie odkryé wolnodé osobowa
i czas ciagly, zamiast czasu cyklicznego i wypart do nieSwiadomoéci archetypy
i symbole. Homo religiosus dla obrony przed groza historii rozporzadzal mitarni,
symbolami i rytuatami. Dla cztowieka wspodiczesnego historia ma warto§¢ rzeczy-
wista i dlatego nie moze si¢ on bronié przeciwko jej grozie inaczej, jak tylko przez
ide¢ Boga. Istnienie Boga pozwala osiagngé wolno§¢ oraz pewno$¢, ze wszystko,
co historyczne, ma znaczenie pozahistoryczne. Podobnie jak przy swoich narodzi-
nach, tak i obecnie chrzescijafistwo moze dokonaé ,odkupienia” wielu tradycji
przez wiaczenie ich w chrze$cijafiski scenariusz. W zdesakralizowanym wspdlcze-
snym §wiecie chrze$cijafistwo kosmiczne moze przyczyniaé sig do odrodzenia reli-
gijnoéci, moze przezwycigzy¢ poglebiajacy si¢ kryzys religijnosci.®

Sebastian Musiot, Rybnik

“ Przykfad owego ,fatalizmu” pokazuje slynna rumuriska ballada Miorita. Rezygnacja,
poddanie si¢ $mierci jest tu wyrazem wiary w zasadniczg ,,dobro¢” §wiata, ufnofci w sensow-
noé¢ koniecznodci. Analize tego podania przeprowadza M. Eliade Zalmoxis, s. 226-256;
tenze, Mity, sny, s. 15, 19; tenze, Z dziennikow, s. 36 i 38; tenze, Religia, literatura, s. 211;
Z. Kania, Mircea Eliade jako homo religiosus, Znak 40(1988) nr 9, s. 28; tenze, Miedzy
przypadkiem a koniecznoscig, czyli zycie jako ,proba labirynau”, w: M. Eliade, Zapowied?
réwnonocy, Krakéw 1989, s. 301. _ _

M. Eliade, Historia wierzen, 1. 2, s. 263-264; tenze, Traktat o historii religii, s. 376-378;
S. Tokarski, Czas mitu, s. 39, 42-43, 46-47.

“M. Eliade, Mity, sny, s. 20; ten ze, Czlowiek i historia, s. 14.



