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WSTEP

Istniejg dwa zasadnicze doznania religijne czlowieka, stano--
wigce podstawe, na ktorej wyrastaja poszczegélne systemy i for--
my religijne uwarunkowane okoliczno$ciami czasu i przestrzeni.
Pierwsze wyraza sie w wymiarze wertykalnym religii albo teis--
tycznym, w ktérym dominuje relacja osobowa miedzy Bogiem.
i czlowiekiem, $wiadomos$é siebie i §wiata w relacji do Osoby
ujmowanej w $wiecie lub poza nim w sensie obecno$ci. Drugim.
jest wymiar kosmiczny albo horyzontalny, wyrazajacy idee:
uczestnictwa czlowieka w strukturach $wiata przeniknietych.
obecnoscig sacrum.

Fenomenologia religii ostatnich lat poswieca coraz wiecej’
uwagi temu ostatniemu aspektowi wyrazajgcemu religijno-ko--
smiczng wizje swiata. Opracowania dotychczasowe jednak — na
razie stosunkowo niezbyt liczne — ograniczajg sie zasadniczo do-
ujmowania zagadnienia w ramach poszczeg6lnych systeméw re-
ligijnych Brak jest wcigz syntetyczno-poréwnawczych opraco--
wan opartych na najnowszych osiggnieciach historii i fenome-
nologu rehgn ‘Niniejsze studium jest préba Wypelmama istnie--
jgcej luki, nie pretendujgc ]ednak do pelnego i wyczerpujgcego-
rozwmzama zagadnienia z racji na szczuple ramy artykuiu. Zo-
staly w nim poddane analizie religie niechrzescijanskie — ze-
szczegblnym uwzglednieniem kultur plemiennych — nie odwo-
tujgce sie do historycznego objawienia, z racji na dominujacg.
role, jakg odgrywa w nich kosmiczna $wiadomosé czlowieka.

I. SAKRALNOSC KOSMOSU

Ludy plemienne nie posiadajg slowa na oznaczenie pojecia,.
ktéore my oddajemy terminem religia. Wynika to z faktu, ze:
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«cale ich zycie przeniknigte jest wartosciami religijnymi, a po-
stawy religijne nie stanowia odrebnej dziedziny oddzielonej od
‘innych zjawisk kultury i zycia. Znajdujemy natomiast inne po-
‘jecie na oznaczenie rzeczywistoéci religijnej i odréznienie jej od
‘profanum, mianowicie sacrum i ,nadprzyrodzono$é¢”.! Podsta-
‘wowa dychotomia miedzy sacrum i profanum charakteryzuje
‘wszystkie religie. U ludoéw plemiennych sacrum odréznia sie, ale
nigdy nie oddziela sie od profanum.?

Dla czlowieka kultur tradycyjnych $wiat jest sakralny jako
-dzieto istot nadprzyrodzonych. Nie chodzi tu jednak o sakral-
nos¢ jedynie w sensie pochodzenia od Boga. Modalnosci sacrum
objawiajg sie w samych strukturach i formach §wiata oraz jego
zjawisk.? Tak wiec natura jest jednocze$nie w pewnym stopniu
‘nadnaturg jako hierofania czyli manifestacja sit sakralnych
i rzeczywistosei nadprzyrodzonych. Swiat ukazuje sig czlowie-
kowi nie w postaci chaosu, tj. sfery tego, co nieznane, obce
‘i nieuporzgdkowane, ale jako kosmos, tzn. rzeczywisto$é obja-
“wiajgca w sobie harmonie i porzadek sakralny.

S. K e en nazywa czlowieka kultur tradycyjnych — ze szcze-
-g6lnym odniesieniem do ludéw plemiennych — homo admirans,
'tj. cztowiekiem zdumiewajgcym sie, ktéry przyjmuje swoje zy-
cie i §rodowisko kosmiczne jako znaczacy dar, napelniajgcy go
“podziwem i wdziecznoscig.t Kosmos przedstawia sie jako rze-
czywistosé sakralna i tajemnicza, gdzie na kazdym miejscu
mozna napotkaé sacrum, ktére rodzi w cztowieku zdumienie.
‘Grecy byli pierwszymi, ktorzy gtosili, Ze podziw albo zdumie-
‘nie jest zréodtem i podstawg filozofili. Sokrates mowi, ze
my$l filozoficzna rozpoczyna sie od zdumienia (thaumadzein).
A Arystoteles posuwa sie jeszcze dalej uwazajge zdumie-
nie za punkt centralny dla filozofii. Podobnie archaiczna i tra-
-dycyjna my$l religijna opiera sie na zdumieniu jako reakeji na
sacrum, kibre sie objawia w porzgdku i strukturach kosmosu.

P. Collet moéwi o ludziach Zachodu, ktérzy starali sie zro-
"bi¢ wrazenie na ludno$ci afrykanskiej przez pokazanie im zdo-
byczy wspobiczesnej techniki. Ku ich wielkiemu rozczarowaniu
Afrykanie zadowalali sie jednym spojrzeniem albo wzruszali

1 Por. A, Hultkramntz, Les religions des Indiens primitifs de I’Amé-
‘rique, Stockholm 1963 s. 15.

25?];30r. J. Goetz, Summi Numinis vel etiaom Patris, SMis 15 (1966)
‘5. n.

3 Por. M. Eliade, Le sacré et le profane, Paris 1965 s. 58, 99 n.

4618. Keen, Apology for Wonder, New York-Evanston-London 1969
:8. 61.
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ramionami. Dla nich nie bylo nic wiekszego i wspanialszego nad
tajemnice zboza powierzonego ziemi, nad tajemnice ziarna, ktd-
Te umiera, aby da¢ nowe zycie.’

Czlowiek kulfur plemiennych czcil ziemie, roliny i zwierze-
‘ta, jak réwniez przedmioty i zjawiska natury. W. Miiller
podkresla jednak, ze nie byla to manifestacja panteizmu — jak
sgdzili pierwsi misjonarze — ale przejaw czci dla sacrum obec-
nego w totalnosci zjawisk, wyraz integracji z caloscig kosmicz-
ng, uznanie powinowactwa czlowieka ze wszystkimi postaciami
i formami kosmosu, ktéry jest sakralny.$

U Indian Ameryki Pln. przezycie religijne kosmosu podczas
inicjacji stanowi najwazniejszy moment w Zyciu czlowieka, de-
cydujgey o jego losie i powotaniu. Charakterystycznym rysem
inicjacji, wprowadzajgcej kandydata do spoleczno$ci dorostych,
jest odosobnienie. Mtody chlopiec opuszeza spolecznosé ple-
ienng biegnge w goéry, w odlegla, dzikg i calkowicie bezludng
okolice. Dni i noce spedza na wspinaniu sie, nurkowaniu w zim-
nych goérskich jeziorach, nie $pigc, bez ubrania i jedzenia, nie-
taz kaleczgc sie umy$lnie, a wszystko to spelniane jest dla
‘wzbudzenia litosci nadprzyrodzonych, kosmicznych poteg
i uproszenia ich blogostawienstwa. Chlopiec jest zupelnie sam
w catkowicie dzikiej okolicy bez jakiegokolwiek $ladu ludzkie]
obecno$ci. A ta samotno$¢ w bezludnym, dzikim rejonie, nie-
naruszonym jeszcze rekg ludzkg, jest réwnoznaczna z osobi-
stym odkryciem sakralnosci $wiata. Catosé natury objawia sie
mu jako hierofania, tj. manifestacja sacrum. Poprzez zanurzenie
sie w Zzyciu kosmosu chlopiec doswiadcza swego przelomowego
religijnego przezycia, ktére zadecyduje o jego przysztym losie
i powolaniu. Dopiero w rezultacie wejscia w bezposredni i we-
whnetrzny kontakt z sakralno$cig §wiata zostanie mu przyznany
status pelnoprawnego cztonka spotecznosci.?

U plemion Algonkinéw z Wielkich Jezior wizje, ktorych do-
$wiadczajg podczas inicjacji mlodzi kandydaci, maja wyraznie
kosmiczny charakter. Na ich tre$¢ skladajg sie sceny kosmiczne
oraz motywy kosmologii mitycznej stanowigce jednoczeénie
symbole kosmosu: ziemia i jej cztery krance, kopula niebios

5P. Collet, I pagani mi hanno parlato di Dio, Assisi 1971 s. 74 n.

¢ W. Mtller, The ,Passivity” of Language and the Experience of
the Primitive Mind. W: Myths and Symbols — Studies in Honor of
Mircea Eliade, Chicago 1969 s. 239,

7 Por. J. Goetz, Spiritualité chez les primitifs. W: La mystique et
les mystiques, Bruges 1965 s. 526 nn; M. Eliad e, Rites and Symbols of
Anitiation, New York 1965 s. 66 nn.
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pelna zwierzat mitycznych, skala, géra lub wieczyscie zielone
drzewo. W mentalnosci za$ czlowieka plemiennego goéra, skala
lub drzewo kosmiczne stanowig symbole wszech$wiata i jako
takie ,,odtwarzajg”’ go stajac sie prawdziwym mikrokosmosem
zgodnie z zasada, ze calosé kosmiczna istnieje wewngtrz kazdej
czgstki obdarzonej znaczeniem, poniewaz kazda czgstka ,,od-
twarza” calo§c.®

Zaden ze zwyczajéw Indian Ameryki Pin. nie ukazuje tak
wyraznie religijnej postawy czlowieka wobec sakralnosci Swia-
ta jak ryt fajki pokoju. Jest to par excellence ceremonia reli-
gijna w sensie ofiary rytualnej lub prosby. Dym obejmuje tu
co$ z symboliki daru kadzielnego 1 wznoszenia sie modlitwy do
Boga. Fajka w przekonaniu Indian stanowi bowiem widzialng
wiez lgczacg czlowieka z Istotg Najwyzsza: kazde puszczenie
dymu podnoszgce sie modlitewnie w gore dosiega w sposoéb nie-
zawodny miejsca obecnosci bostwa. Samo milczgce ofiarowanie
dymu moze stanowié¢ forme modlitwy, podczas gdy jej motyw
lub przedmiot pozostaje niewyrazony. Obok tego wymiaru te-
istycznego wystepuje jednak wyraznie aspekt kosmiczny. Pa-
lacy fajke zwraca sie po kolei w kierunku czterech stron $wia-
ta nakre$lajgc w ten sposdb krgg czasu i przestrzeni czterech
punktow kardynalnych. Jest to symbol pelni i powszechnosci
kosmicznej: w my$li Indian cztery strony $wiata wyobrazajg
wszystko to, co znajduje sie na niebie i na ziemi w sensie ca-
toSci kosmicznej. Ryt fajki indianskiej odzwierciedla w swych
gestach sakralnych i stowach struktury, moce i wewnetrang
istote Swiata. Jego zasadnicze znaczenie jako symbolicznego
znaku polega na wlgczeniu zycia ludzkiego do jednoseci i harmo-~
nii z zyciem natury i kosmosu. Motyw czterech punktéw kardy-
nalnych wskazuje, ze ofiara dymu zwrdcona jest nie tylko
wprost do Istoty Najwyzszej, ale réwniez do sacrum, ktore jest
obecne w strukturach swiata i ktére jednocze$nie stanowi pod-
stawe jednosci i totalnosci kosmicznej.?

II. KOSMICZNA PRZYNALEZNOSC CZEOWIEKA

Wspodlczesny homo oeconomicus zyje w Swiecie zdesakralizo~
wanym, ktéry nie stanowi dlan zrédia przezyé religijnych.
Mentalno$¢ techniczna oparta na rozumie i Scistodci naukowej

8 Por. W. Miiller, Les religions des Indiens d’Amérique du Nord..
W: Les religions amérindiennes, Paris 1962 s. 247 n.; M. Eliade, Trak-
tat o historii religii, Warszawa 1966 s. 2686.

9 Por. H. B. Alexander, The World’s Rim, Lincoln 1970 s. 3—24
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mnastawiona jest na opanowywanie otaczajgcego swiata, w ktore-
go strukturach nie dostrzega juz obecnoéci sacrum. Jezeli wy-
obrazimy sobie, jak wielka przepas¢ dzieli nas od czlowieka
kultur plemiennych wkraczajgcego nieraz wprost z ery kamie-
nia lupanego w epoke atomows, to musimy stwierdzi¢, ze jest
ona nie mniejsza réwniez w dziedzinie mentalnosci i religii,
a tym samym w sferze do$wiadczenia $wiata. Ten ostatni prze-
zywany jest jako jednost i catos¢ wszechogarniajgca do tego
stopnia, Ze zaciera sie dystans i granica miedzy podmiotem
i przedmiotem.

W $wiadomoséci czlowieka plemiennego to, co nazywamy jaz-
nig, nie zamyka sie w ramach fizycznych do$wiadczajacego pod-
miotu, ale rozcigga sie poza jego granice. I tak pamiet o prze-
‘zyciach psychicznych w wyobrazni Afrykanéw ukazuje sie jako
czynnik dzialajgcy na czlowieka od zewnatrz; doznane przezy-
cia oddziatujg na podmiot nie od wewnetrznej strony jego psy-
«chiki, ale z zewnetrznej sytuacji czy wydarzenia, ktére je wy-
‘wolalo. Podobnie jest, gdy chodzi np. o dyspozycje, wlasciwosci
czy cechy charakteru., Skoro moga by¢ one przedmiotesn do-
$wiadczenia, uwaza sie, ze musza w jaki$ sposéb znajdowact sie
na zewnatrz czlowieka, oddzielone od przezywajacego ,,ja”’, cho-
ciaz bezsprzecznie przynaleza jednoczeé$nie do jego totalnej jaz-
ni. Stany psychiczne, takie jak gniew czy zawiS¢, nabierajg
‘wlasnej egzystencji i witalnosci; pozostajgc czastkg ,,ja” czlo-
wieka potrafig poruszaé sie poza zasiegiem jego fizycznej obec-
nosci i sta¢ sie niezaleznym czynnikiem oddzialywajgcym tak
na niego, jak i innych, zaréwno zywych jak umartych. Marze-
nia senne stanowig w przekonaniu czlowieka kultur plemien-
nych rzeczywiste do§wiadczenia jednego z czynnikéw osobowo-
$ci wychodzacego na zewnatrz, podczas gdy inne elementy po-
grazone sg we $nie 10

W my$li afrykanskiej czlowiek jest jednoscia, ale jest to jed-
nos¢ wielu czeéci. Jazn obejmuje site witalng czlowieka, jego
dusze indywidualng, ktéra po Smierci zyje jako cien (,kraina
cieni”), dusze odziedziczong po przodkach, dusze Zycia majgcg
swe siedlisko we krwi oraz przedurodzeniowe ,przeznaczenie”,
ktére jest rowniez czecig osobowosci. Osobowosé nie ogranicza
sie jednak do pewnej liczby dusz, jej rozszerzeniem jest cien
czlowieka, jak réwniez jego imie. Rzeczy posiadane partycypuja
réwniez w osobowosci wtasciciela, sg nig nasycone, zwlaszcza te,
ktore jak drzewce dzidy, mata do spania czy koszula, przesy-

10 Por, J. V. Taylor, The Primal Vision, London 1965 s. 45—59.



149 TADEUSZ DAJCZER [6}‘

cone sg potem lub brudem jego ciata.}1 D. Kidd opisuje mlo-
dego Afrykanina, jak plakal ze wstydu, gdy ktos starszy i sil-
niejszy uderzyl jego zdjetg odziez.1?

W koncepcji ludéw plemiennych pojecie osobowosci rozsze--
rza sie na to wszystko, w czym ona uczestniczy: czlowiek jest
soba, a takze swymi przodkami (dusza odziedziczona po przod--
kach) i tymi, co po nim przyjda, oraz wszystkim, co posiada.
Dotyczy to réwniez miejsca, ktére zamieszkuje, domu, wsi, oko--
licy; wszystko to stanowi jedno z czlowiekiem i kiedy zmuszo-
ny jest on opuscié miejsce swego zamieszkania, przezywa to
jako utrate czastki wlasnego ,,ja”. To poczucie partycypacji
w otaczajgcym $wiecie siega tak daleko, ze zacierajg sie granice
miedzy tym, co przedmiotowe i podmiotowe. Cziowiek czuje sie
przede wszystkim czastkg calosci kosmicznej. Nie widzi on sie-
bie w oddzieleniu od $wiata zewnetrznego: od wody, ktérg pije
ze strumienia, owocu zrywanego z drzewa, $wiatta stonecznego
czy powietrza, ktérym oddycha. Wszystko to stanowi czgstke-
niego samego, bedgc powigzane z nim obustronng relacjg ucze-
stnictwa. B3

Poczucie partycypacii nie ogranicza sie do otaczajgcego Swia—
ta natury, ale rozcigga sie réwniez na grupe spoleczng, ktéra
obejmuje zmarlych, aktualnie Zyjgcych oraz jeszcze nienaro--

1 Por. J. V. Taylor, dz. cyt., s. 59—64.

2 D, Kidd, Savage Childhood, London 19068 s. 66 nn.

13 Por. D. W. Bittinger, Man: An Antropological — Sociological
Approach, SMis 19 (1970) s. 215 nn.; G. van der Leeuw, L'uomo pri-
mitivo e la religione, Torino 1961 s. 39 n.; S. Neill, Christian Faith
and Other Faiths, London 1965 s. 135. Tego rodzaju poglady na osobo--
wo§é cziowieka oraz jego partycypacje w $§wiecie daly impuls do pow-
stania teorii o prelogicznej mentalno$ci czlowieka kultur plemiennych..
L. Lévy — Bruhl w swych dzielach poswieconych tym kulturom
(Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures, Paris 1910; La
mentalité primitive, Paris 1922; L’dme primitive, Paris 1927; Le surnatu--
rel et la nature dans la mentalité primitive, Paris 1931; La mythologie
primitive, Paris 1935) wskazuje, ze czlowiek pierwotny nie lgczy zwigz-
kiem logiczno-przyczynowym przedmiotéw swego doS§wiadezenia, ale po--
stuguje sie tzw. prawem uczestnictwa, na mocy ktérego dana rzecz
moze byé sobg i jednocze$nie czym$ innym wbrew zasadzie niesprzecz-
no$ci (myS$lenie prelogiczne). Mentalno§é pierwotng okre§la Lévy-Bruhl
réwniez mianem mistycznej w sensie Sci§le okre§lonym, gdzie stowo to
oznacza wiare w sily, oddzialywania i czynnoS$ci niedostrzegalne dlx
zmystéw a jednocze§nie uznawane za rzeczywiste: Swiat, ktéry dla wsp6bi-
czesnego czlowieka nie istnieje jak tylko we $nie. Interesujgca jest:
ewolucja, jakg przeszedl Lévy-Bruhl w swych poglgdach. W wydanych
poSmiertnie Les carnets (Paris 1949) porzuca swg teze o mentalnoSci
prelogicznej; stwierdza, Ze partycypacja nie jest procesem logicznym,.
ale polega przede wszystkim na poczuciu wspdlistotno§ci poza okre§-
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dzonych, wszystkich wzajemnie powigzanych ze sobg oraz z si-
tami kosmosu. Nowonarodzone dziecko uwazane jest za przod-
ka, ktéry nie przestajgc zy¢ na tamtym $wiecie powraca, by na
nowo doznawaé dos$wiadczen w ludzkim ciele, uczestniczgc-
w zyciu zaréwno tego jak i tamtego swiata. Czlowiek plemien-
ny zna tylko jedng wspdlnote, tj. kosmiczng — obejmujacg
$wiat natury i nadnatury, spolecznos¢ zywych jak i umartych —
z ktérg powigzany jest obustronng relacjg uczestnictwa we
wszystkich znaczacych czynnosdciach swego Zycia. Instytucje
matzenstwa i rodziny, podobnie jak i inne struktury spoleczne
u ludéw archaicznych, majg wymiar religijny i kosmiczny. Ich
celem jest przekazywanie zycia, ktore jest sakralne, oraz débr
kulturalnych w oparciu o zasade uczestnictwa. Zabezpieczenie
ptodnosci oraz cigglosci zycia jest koniecznym wyrazem party-
cypacji, koncepcji cztowieka jako integralnej czastki catosci ko--
smicznej. Stosunkowo bierna rola narzeczonych odno$nie do
consensus matrimonialis wigze sie z przekonaniem, Ze w mal--
zenstwie chodzi nie tyle o zgode na dang osobe, co na samg in-
stytucje widziang w sensie kosmicznym. Pragng oni, by ich
zwigzek, zgodnie z prawem i tradycja, zostal stworzony przez
przedstawicieli spolecznosci jako straznikéw tych najwyzszych
warto$ci, ktorych sami maja by¢ nosicielami. Malzenstwo ma
ich scalié¢ z rodzing, klanem lub plemieniem, a w konsekwencji
z calym kosmosem, i na to wyrazajg swéj consensus.1
Instytucje takie, jak urzad naczelnika, uroczystosci misteryj--
ne, ofiary czy reguly zycia ekonomicznego majg na celu reali--
zacje wzajemnego uczestnictwa wszystkich czlonkéw spotecz-
no$ci. U wiekszosdci ludéw plemiennych, gdzie religia przybiera
forme deizmu, a béstwo staje sie deus lontanus, nie interwe-
niujgce bezposrednio w zycie ludzkie, rytual ofiarniczy jest
znakiem zjednoczenia woli i uczué oraz wspoétuczestnictwa
cztonkéw spoleczno$ci obejmujgcej zaréwno zywych, jak:
i zmartych. Nawet w teizmie, gdzie na pierwszy plan wysuwa
sie relacja miedzyosobowa (Bog-czlowiek), nie brak w rytuale:
ofiary tego elementu. W calosciowe] wizji kosmosu u ludow
plemiennych wszystkie istoty i elementy $wiata powigzane sg

leniami przestrzennymi i czasowymi. Nie istnieje wiec mentalno§é pier—
wotna, ktoéra réznitaby sie od innej — struktura logiczna ducha ludz-
kiego jest wszedzie ta sama — wilaSciwym sobie charakterem mistycz~
nym i prelogicznym.

4 Por. J. Goetz, Anthropologie sociale -— ethnosociologie religieu~
se, Rome 1971 s. 118 n. 122; G. van der Leeuw, Religion in Essence
and Manifestation, t. 1, New York-Evanston 1963 s. 244,
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‘wzajemnie wewnetrzng solidarnoscig i uczestnictwem, tak ze
'zaklécenia na jednym odcinku odbijajg sie w swych skutkach
w innych sferach rzeczywisto$ci. Jezeli wiec co§ w porzgdku
i harmonii §wiata nie zachodzi, tak jak powinno, np. wystepo-
‘wanie dlugotrwatej suszy, znaczy to, ze gdzies naruszona zo-
stala , komunia” kosmiczna i wspolpartycypacja. Dar ofiarny
lub wspdlne spozywanie tego, co zostalo ofiarowane stajg sie
znakiem przywrécenia zachwianej komunii i partycypacji mie-
dzyludzkiej, znakiem przysposobienia w ten sposéb Swiata na
‘zestanie deszczu jako daru od béstwa.ts

Zycie ekonomiczne ludéw plemiennych nie rzgdzi sie prawem
‘popytu i podazy, ale zasadg wzajemnego uczestnictwa. Pracy
nie wykonuje sie nigdy dla zysku; jej sens widziany jest w kon-
‘tekdcie sakralnym i kosmicznym jako wypelnianie powierzonej
sobie funkeji w ramach catosci. Kosmos, widziany jakby od we-
wnatrz, ukazuje sie jako zycie, w ktérym czlowiek partycypuje
nieustannie przyjmujac i dajgc. Hlustracjg tak pojetej ekonomi-
ki pierwotnej moze by¢ system ,,kula” na Wyspach Trobrianda,
opisany przez B. Malinowskiego.1 Jest to forma wymia-
ny o bardzo szerokim, miedzyplemiennym charakterze, obej-
mujgca kilka tysiecy oséb. Dotyczy ona dwoch rodzajéw przed-
‘miotéw, tj. naszyjnikéw oraz naramiennikéw zrobionych z czer-
wonej lub bialej muszli. Kazdy rodzaj tych kosztownych ozdéb
wedruje stale w przeciwnym kierunku napotykajac na drodze
przedmioty drugiego rodzaju i bedgc za nie nieustannie wy-
mieniany. Gléwnym celem nie jest nabycie tych artykuléw, nie
majgcych zresztg zadnego praktycznego zastosowania, ale ich
‘powtarzajgca sie w nieskoniczono$é¢ wymiana. Nie stajg sig one
nigdy wlasnoscig tego, ktéry je otrzymail, ale sg przekazywane
dalej wedlug Sci§le okres$lonych regul. Wazne jest nie tyle ich
-chwilowe nabycie, co ich ciggla wymiana.

Caly system ,,kula” nie ma nic wspdlnego z utylitarnym do
ut des. Wynika to z samego pojecia dawania u ludéw plemien-
nych; oznacza ono partycypowanie w drugiej osobie za posred-
nictwem daru, ktory jest czgstka wilasnego ,,ja”. Ten, ktéry da-
je, wnosi co§ z siebie do zycia czlowieka przyjmujgcego dar,
obaj w ten spos6b uczestniczg w tej samej rzeczy. U podstaw
tego lezy sama koncepcja daru, ktory nie jest czym$§ martwym
i nawet jezeli zostal juz dalej przekazany, pozostaje w nim co$

15 Por. J. Goetz, Dieu lointain et Puissances proches dans les re-
digions coutumiéres, SMis 21 (1972) s. 42—45.

6 B. Malinowski, Argonauci zachodniego Pacyfiku, Warszawa 1967,
:s. 112—138. 594—601.
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z dajgcego. Dawac i braé oznacza bowiem branie i dawanie cze-
go$ z samego siebie, oznacza wspotuczestnictwo. System ,kula”
wnosi nie tylko serdeczno$é i przyjazn do stosunkéw miedzy-
ludzkich, ale jest przede wszystkim czynnikiem scalajgcym jed-
nostke ze spotecznoécig, a w konsekwencji prowadzi do integro-
wania z catoscig kosmiczno-sakralng. W kulturach plemiennych
struktury spoleczne majg zawsze wymiar kosmiczny i nie od-
dziela sie ich nigdy od tego, co sakralne. W tym sensie system
»kula” jest rowniez rytuatem.1?

Jednym z najbardziej rozprzestrzenionych, a jednoczesnie po-
siadajgcych gleboki sens zwyczajow wsrdd Indian Ameryki Pin.,
byla taznia parowa. Chata stuzgca do tego celu zbudowana byta
z lekkiego drewnianego zrebu, na ktérym rozkladano nakrycia
Iub skéry; mogla jednocze$nie pomiescié dwie lub trzy osoby
w pozycji lezgcej. W wykopanym dole wewngtrz chaty sklada-
no rozgrzane do biatoSci kamienie i polewano je wodg, uzysku-
jac w ten sposéb duzg ilos¢é pary. Zakonczenie ,,potnego” rytu
stanowit bieg do pobliskiej rzeki lub strumienia, gdzie uczest-
nicy brali zimng kgpiel. W oczach Indian sens tego rodzaju
taZni parowe]j nie ograniczal sie do jej zwyktej skutecznoscei fi-
zycznej. W swej typowej formie byt to ryt oczyszczenia i uzdra-
wiania, stosowany najczesciej jako przygotowanie do uczestnic-
twa we wszelkiej czynnosci religijnej. Jego wymiar kosmiczny
polegal na wlgczaniu sie cztowieka w bezposrednig i wewnetrz-
ng relacje partycypacji-komunii z symbolizowanymi w rycie za-
sadniczymi elementami §wiata: ogniem, ziemig kamienistg, wo-
dg i powietrzem (parg), w celu wniesienia zdrowia i odrodzenia
w zycie tej wielkiej wspblnoty kosmicznej, ktérej cztowiek czul
sie integralng czgstkg i wspoétodpowiedzialnym czlonkiem.!8

Czlowiek plemienny posiada niezwykle poczucie swej jedno-
$ci i komunii z kosmosem pojetym dynamicznie jako jednosé
i totalno$¢ zycia, w ramach ktérego wszystkie byty czujg sie
zjednoczone, bliskie sobie i solidarne miedzy sobg. Idea jedno-
Sci swiata nie jest tu wyrazona w terminach filozoficznych for-
malnych; mity jednak przesycone sg wyraznie przekonaniem,
ze u podstaw roéznorodnosci bytu lezy wszechogarniajgca jed-
nos¢ oraz ze solidarnos¢ wszelkich istot i ich spowinowacenie sg
podstawowym faktem rzeczywistosci. Na przykladzie Indian
kalifornijskich J. De Angulo ukazuje, jak szczegdlnie in-
tymna wiez tgczy czlowieka z naturg: z otaczajacym go $wia-

17 Por. G. van der Leeuw, L'uomo primitivo e la religione, s. 50—
59; J. Goetz, Ethnologie du Sacerdoce, SMis 22 (1973) s. 45.
1 Por, H. B. Alexander, dz. cyt., s. 46 nn. 61,

310 — Studia Theologica Varsaviensia
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tem zwierzgt i roslin, z pogodg czy uksztaltowaniem terenu.
Caly istniejacy dokola §wiat jest pelen immanentnego Zycia.
Kazda rzecz zyje, jest ,kims”, patrzy na czlowieka, czlowiek
pozdrawia jg, méwi do niej, prosi o opieke i przyjazn ofiaro-
wujge jej dym swej indianskiej fajki.1®

W przeciwienstwie do czlowieka kultury zachodniej, ktére-
go stosunek do natury przenikniety jest nie tyle duchem bra-
terstwa i uczestnictwa, co tendencjg do jej opanowania, u lu-
dow plemiennych dominuje poczucie partycypacji oraz intym-
nej przynalezno$ci do swiata. M. R. Gilmore stwierdza, ze
my$lac o kraju rodzinnym nie traktujg go jako wiasnosé posia-
dang, ale siebie samych uwazajg za posiadanych przez ich kraj
rodzinny.2? Czlowiek nie jest przybyszem czy intruzem w obcej
sferze zwanej naturg, ale stanowi on integralng czesé calosci.
Moéwige o wspdlezesnych Afrykanach P. Collet podkresla
ich glebokg intuicje jednosci i harmonii, jakie istnieja miedzy
naturg i czlowiekiem. Czuje sie on jak stopiony ze érodowi-
skiem kosmicznym. Wszystko, z czym sie styka codziennie, sta-

1 Tout le credo de V'Indien Achomawi est contenu dans ces paroles

que m’adressait un de mes amis: ,,Toutes choses ont de la vie en elles..

Les arbres ont de la vie, les pierres ont de la wvie, les montagnes..
Peau, tout cela est plain de vie. Vous croyez qu’une pierre c’est une

chose morte, Mais non, c’est plain de vie. Quand je suis venu ici vVous

visiter, j'ai pris soin de leur parler d tout ce qu’il y a d Ventour d’ici.
Cet arbre ld qui est au coin de votre maison, je lui ai parlé le premier

soir avant de me coucher (..). J'ai parlé aussi & votre maison. Votre

maison, elle a de la vie, c’est quelqu’un, C’est vous qui lavez faite.

Eh bien, vous Vavez faite pour un certain but. Votre maison c’est une

personne. Elle sait bien que je suis étranger ici. Alors je lui ai envoyé

la fumée de mon tabac, pour me faire ami avec elle. Je lui ai parlé.

Je lui ai dit: ,Maison, tu es la maison de mon ami (..). Ne me laisse

pas tomber malade et peut-étre mourir pendant que je visite mon

ami (..). Maison, je veux que tu me protége”. C’est ainsi que, Fai fait.

J’ai tourné tout autour de la maison, jai envoyé ma fumée vers tout.’
C’était pour me faire ami avec toutes les choses. Il y avait sans doute

beaucoup de choses qui me regardaient dans la nuit sans que je les

voie (..). Les pierres, elles causent entre elles, tout comme nous, et les

arbres aussi, les montagnes elle causent entre elles. Vous pouvez les

entendre quelquefois si vous faites bien attention, surtout la nuit, de-

hors. Eh bien, je suis sir que tous ces gens ld m’observaient l'autre soir,
le premier soir que je suis venu ici. Probablement ils se disaient: ,,Qui

est-ce cet homme 1d? C’est un étranger. Nous ne ’avons jamais vu,
Mais du moins il est poli. Il nous envoie sa fumée. Il nous salue. Cela

doit étre un brave homme. Il faudra la protéger pour qu’il ne lui ar-
rive rien de mal”. J. De Angulo, La psychologie religicuse des
Achomawi. Anth 23 (1928) s. 150 n.; por. tenze, The Background of the
Religious Feeling in a Primitive Tribe, Am. An. 28 (1926) s. 353.

2 M. R. Gilmore, Prairie Smoke, New York 1929 s. 29.
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nowi cze$¢ integralng jego zycia. Rzeczy te sg zywe jak on
1 wraz z nim uczestniczg w zyciu plemienia.2l.,

Konsekwencjg tak pojetej partycypacji i scalenia sie z ota-
czajgcym $wiatem jest przezycie kosmosu jako domu rodzin-
nego. L. Van der Post w swym studium na temat ,Swia-
topogladu” Buszmendéw podkresla, jak wielkg wartosé psycho-
logiczng stanowi dla czlowieka plemiennego $wiadomosé przy-
naleznosci do $wiata, w ktérym czuje sie znany i bezpieczny.??
Nie ma w nim nic z tego przytlaczajacego poczucia nieprzyna-
leznosci i izolacji, §wiadomosci, ze sie jest nieznaczgcym. Do-
kadkolwiek szedl, czul, ze tam przynalezy i ze jest tam znany.
Jego poczucie powinowactwa z otaczajgcym swiatem bylo tak
silne, ze potrafil nazywaé sepa swym bratem. Wznosil oczy do
gwiazd i mowit o babce Syriuszu i o dziadku Canis,?® poniewaz
byt to najwyzszy tytul czci, jaki potrafit im nadaé, oraz naj-
glebszy wyraz intymnej wiezi z nimi, jaki im potrafil okaza¢.

To poczucie intymnej przynaleznosci cztowieka plemiennego
do kosmosu podkresla rowniez M. Eliade. Czlowiek ten czu-
je, ze $wiat patrzy na niego i ze go rozumie. Czy to bedzie
zwierzyna, ktéra — w przekonaniu tych ludéw — czesto po-
zwala sie ztapaé, poniewaz wie, ze czltowiek jest glodny, czy
tez otaczajace skaly lub drzewa; kazde z nich ma mu jaka$
historie do ,,opowiedzenia” lub rade do dania.?*

IIT. RYTY KOSMICZNEGO ZYCIA

Pierwotng $wigtynig czlowieka — zanim zdobyl on sztuke
konstruowania — byt $§wiat jako manifestacja béstwa i miejsce
jego obecnosci. Dla aktéw rytualnych czlowiek potrzebowat
jednak bardziej ograniczonej przestrzeni i dlatego sprowadzil
kosmos do wymiaréw krajobrazu bliskiego mu i majgcego ja-
kieé znaczenie. Zrodzita sie koncepcja ,miejsca $wietego” sta-
nowigcego mikrokosmos i obejmujacego najczeSciej wzgdrze
z grota, skaty, drzewo i Zrédlo oraz okalajace te elementy ogro-
dzenie; to ostatnie podkreslato sakralny charakter miejsca. Ten
mikrokosmiczny krajobraz z czasem ograniczyl sie w sensie
symbolu $wiata do najwazniejszego z tych elementéw, tj. drze-
wa ,ktére mialo wyrazaé caly kosmos symbolizujac jego moc,
zycie oraz zdolno$é nieustannego odradzania. Symbolizm drze-

2t P, Collet, dz. cyt., s. 68 n.

271, Van der Post, Patterns of Renewal, Wallingford 1958 s. 8.
28 Syriusz — najja$niejsza gwiazda w gwiazdozbiorze Canis Maior.
2% M, Eliade, Aspects du mythe, Paris 1963 s. 176.
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wa obejmowal nie tylko tajemnice jego pionowego wzrostu ku
niebu i cigglego regenerowania sig, oznaczal réwniez ekspansje
zycia (sil witalnych) i jego niezawodne zwyciestwo nad smier-
cig; byt doskonalym wyrazem tajemnicy niewyczerpanego zy-
cia, ktére stanowilo rzeczywistos¢ sakralng kosmosu.?s

W religiach kosmocentrycznych 28 punktem centralnym
wszystkich do$wiadczen religijnych jest tajemnica zycia jako
rzeczywistoci absolutnej.?’” Zadne wyobrazenie nie jest tak
szeroko rozpowszechnione w tych systemach religijnych, jak
symbol drzewa kosmicznego. Dotyczy to zaréwno sztuki naj-
starszej, jak mitologii i rytuatu.

Drzewo symbolizuje charakter totalny swiata z jego podzia-
tem na trzy strefy kosmiczne: podziemng (korzenie zapuszczone
w dél), ziemsksg (pien) i wyzszg, niebieskg (ugalezienie), sym-
bol ekspansji. Mitologia germanska przedstawia kosmos jako
catosé pod postacig wiecznie zielonego drzewa swiata zwanego
Igdrasil, ktérego korzenie siegajg podziemnej krainy zmartych;
z tych korzeni wyplywa réwniez zrodio dajace zycie i nie-
Smiertelnosé. Jako drzewo zycia kosmos wystepuje w mitologii
babilonskiej, egipskiej, iranskiej, hinduskiej, buddyjskiej, u lu-
dow syberyjskich. W religijnych tradycjach Wschodu wystepu-
je czesto w postaci odwrdconej: korzeniami wyrasta z nieba
i siega galteziami az do ziemi, symbolizujgc w ten sposéb pocho-
dzenie i kierunek dzialania stwérczego i odradzajacego.?8

Charakterystyczng cechg symbolu jest jego wielowartoscio-
wosé 1 bogactwo znaczen powigzanych ze sobg wewnetrzng lo-
gika wlasciwg symbolice. Drzewo osadzone korzeniami w pod-
ziemiach i siegajgce galeziami niebios przedstawia o$ kosmicz-
ng i centrum $wiata; moze réwniez symbolizowaé¢ wiez miedzy

25 Por. M. Eliade. Traktat o historii religii, dz. cyt., s. 264—268; ten-
ze, Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970 s. 155 n.; tenze, Methodological
Remarks on the Study of Religious Symbolism. W: The History of Re-
ligions — Essays in Methodology, Chicago 1966 s. 93n.; J. Hani, Le
symbolism du temple chrétien, Paris 1962 s. 81; J. Daniélou, Le
signe du temple ou de la présence de Dieu, Paris 1942 s. 9 nn.

28 Na tfemat podzialu religii niechrze$cijaniskich na teocentryczne
i kosmocentryczne, zob. T. Dajczer, Podstawy moralnosci w religiach
niechrze$cijanskich STV 13 (1975) nr 2 s. 11 n.

27 Por. J. Goetz, Summi Numinis vel etiam Patris, art. cyt., s. 55;
tenze, Primitive Religion. W: Prehistoric and Primitive Religions, Lon-
don 1965 s. 151.

2 Por, U. Harva, Les représentations religieuses des peuples Al-
taiques, Paris 1959 s. 52—62; G. de Champeaux — S. Sterckx,
Introduction au monde des symboles, Paris 1972 s. 299 n.; Th. Faw-
cett, The Symbolic Language of Religion, London 1970 s. 128 n.
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niebem i ziemig w obrazie stupa lub filaru kosmicznego. Jako
drzewo zycia wyraza przede wszystkim idee nieustannego od-
nawiania, odradzania i rozmnazania sie zycia; symbolizuje réw-
niez relacje wspélzaleznosci z wszelkimi formami roslinnosci.??

Tzw. schemat hieroglificzny Quetzalcoatla, typowy dla kultur
poludniowoamerykanskich, przedstawia obraz $wiata w postaci
rozlozonego szescianu, na ktérego bokach wyobrazone sg drze-
wa kosmiczne. Po zlozeniu $cian drzewa te nakladajg sie na
siebie i lgczgc sie tworzg jedno drzewo centralne stanowigce
pionowg o$ szeScianu kosmicznego. Plaskorzezba sali ofiar Wu
Jong (168 r. po Ch.) przedstawia obraz kosmosu w my$li chin-
skiej: gigantyczne drzewo obejmujgce swymi korzeniami ptaki
i zwierzeta, u jego stép posta¢ ludzka wysiadajgca z wozu na
zakonczenie podrézy w $wiat mitu i dotykajgca rekg pnia drze-
wa.30

W tradycji religijnej plemion Borneo i Sumatry kosmos obej-
muje trzy zasadnicze sfery: swiat wyzszy, srodkowy i podziem-
ny, potgczone drzewem kosmicznym (drzewem zZycia), ktoére
symbolizuje jedno$é $wiata. Kosmos — wedlug mitologii Bor-
neo — powstal w wyniku pierwotnej walki dwoéch béstw anta-
gonistycznych, ktére walczge ze sobg zniszezyly tak drzewo zy-
cia, jak i samych siebie. Z tego zniszczenia i Smierci powstal
obecny $wiat i czlowiek, tak jeden, jak i drugi bedacy wyrazem
jednosci i totalnosci kosmicznej, usymbolizowane] przez drzewo
zycia w nowej formie.3!

V. Paques, analizujgc rézne aspekty zycia mieszkancow
Afryki péinocnozachodniej w perspektywie historycznej, ge-
ograficznej, ekonomicznej, technicznej, astronomicznej, rytual-
nej i kosmogonicznej, dochodzi do wniosku, ze religia i Zycie
codzienne tych ludow kierowane sg jednym wspoélnym elemen-
tem organizujgcym, jakim jest drzewo kosmiczne, bedgce sym-
bolem jednosci i totalnosci $wiata. W calej Afryce pdinocnoza-
chodniej znajduje sie ten sam system mityczny rzadzacy zy-
ciem duchowym i materialnym; zawiera on nastepujgce zasad-
nicze elementy.

1. Bog stworzyt Swiat przez wybuch pierwszej gwiazdy, z kt6-

29 Por. O. Beigbeder, Lexique des symboles, Paris 1969 s. 68—101.

% Zob. G. deChampeaux — S. Sterckzx, dz. cyt., s. 298 n.

31 Por. HA Schiédrer, Die Gottesidee der Ngadju-Dajak in Sid-
Borneo, Leyde 1946 s. 38 nn.; W. St6hr, Les religions archaiques d’In-
donésie et des Philippines. W: Les religions d’Indonésie, Paris 1968 s. 72.
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rej wylonit sie ukryty w niej waz, pierwszy mityczny przodek.

2. Jeden z heroséw mitycznych odcigl gtowe wezowi, z kté-
rego ciata powstato potréjne drzewo kosmiczne.

3. W wyniku tego pierwotnego zahojstwa, ktére stanowito
pierwszg ofiare, uformowal sie obecny stan $wiata z drzewem
kosmicznym jako elementem dajgcym i organizujgcym zycie
oraz lgczgeym poszezegdlne czesci kosmosu w jedng organiczng
cato$é. Drzewo jest jednoczednie osig $wiata, zasadg, ktéra usta-
wia w relacji do siebie jego réine czesci, oraz czynnikiem 1a-
czgcym ziemie ze $wiatami pozaziemskimi.

Jego dzialanie dokonuje sie na réznych poziomach. Na plasz-
czyznie kosmogonicznej drzewo wprowadzito w §wiat, ktéry byt
zamkniety i bezwladny az do tego momentu, podwdjny ruch
wirujacy: jeden, ekspansji i reintegracji; drugi, wstepujgcy
i zstepujacy: jest ono droga dla dusz po $mierci oraz dla wéod
zaptadniajacych ziemig. Na niebie kieruje ruchami konstelacji
i planet; na ziemi — podzialem na kraje, plemiona, miasta
i dzielnice. Zabity waz podzielony zostal przez odciecie glowy
na dwie zasadnicze cze$ci, obejmujgce razem siedem mniejszych
czedci: trzy na prawo tworzgce glowe, cztery dalsze na lewo
stanowigce jego korpus. Struktura drzewa kosmicznego o sied-
miu galeziach jest odbiciem pierwszej mitycznej ofiary i wy-
znacza organizacje terytorialng krajéw ztozong z regionu pét-
nocnego, skiladajgcego sie z trzech okregéw (odpowiednik glo-
wy zabitego weza) oraz regionu poludniowego, obejmujacego
cztery okregi (korpus mitycznego weza); calo§é jest zlozona
z siedmiu czeéci. Drzewo okre§la réwniez forme miast z ana-
logicznym podzialem potréjnym i poczwérnym, w zaleznosci
od wilasciwe] sobie funkcji, oraz ustala strukture dzielnic, ktére
odtwarzajg glowe ofiarowanego przodka mitycznego potozong
na swych czterech odcietych cztonach.

Na plaszczyznie dziatalnosci ludzkiej drzewo kosmiczne
okre§la rozklad doméw, podziat wod i pdl, relacje malzenskie,
postugiwanie sie technikg, ksztalt i rodzaj stroju, miary czasu
i przestrzeni. Nastepuje wreszcie jego projekcja na samg na-
ture czlowieka, ktéry jest jednoczesnie miarg i substancjg swia-
ta. Na wzér pierwszego przodka (z ktérego ciala powstalo drze-
wo kosmiczne) uformowanego z trzech elementéw, tzn. jednego
centralnego meskiego oraz dwéch ubocznych zenskich, czlowiek

jest uwazany za zwigzek trzech krzyzujgcych sie pierwiastkow:



11 5] DOSWIADCZENIE RELIGIIJNE 151

dwoéch blizniaczych o plciach przeciwnych oraz jednego ele-
mentu Zenskiego.32

Symbolizm sakralny rzgdzony jest prawem odpowiedniogei.
Sakralnoéci Zycia przejawiajacego sie w rytmach kosmicznych,
w odradzaniu sie ro$linnosci, przeplataniu si¢ cykléw narodzin
i $mierci w skali makrokosmicznej odpowiada sakralno$é zycia
mna plaszezyZnie mikrokosmosu. Istnieje odpowiednio$é w sferze
symboliki miedzy plodno$cig ziemi i plodnoscig kobiety, mie-
dzy wnetrznodciami ziemi i fonem matki, podobnie jak miedzy
‘$miercig ziarna i zlozeniem czlowieka do grobu, czy tez mie-
dzy narodzeniem istoty ludzkiej i powrotem wiosny.3® To pra-
“wo symboliki znajduje swo6] wyraz w powigzaniu postaci drze-
‘wa kosmicznego z wyobrazeniem kobiety mitycznej lub bogini.
‘Prawie powszechnie w Ameryce Pln. i na starozytnym Wscho-
dzie pojawia sie posta¢ sakralnej kobiety w S$cistym zwigzku
z symbolikg drzewa: wyobraza ziemie oraz pokarm i Zzycie,
ktére ziemia daje. W obchodach misteryjnych Indian jest to
©obecnosé kobiety-symbolu przy akcie rytualnym $cinania drze-
“wa Zycia oraz przenoszenia go na miejsce obozu; w misteriach
‘wschodnich sakralno$é zycia wyrazona jest przez symbolike
drzewa powigzang z postaciami bogini: Rea, Kybele, Demeter,
Izis, Isztar czy Kroélowej-Lwicy Hetytow.

W centrum religijnoci kultur tradycyjnych lezy misterium
zamierajgcego i odradzajgcego sie zycia. Jego sakralnose, ktéra
‘zaznacza sie przede wszystkim w nieustannym odnawianiu sie,
w jego niezniszczalnogei i samoistnosci, stanowi zasadniczy
przedmiot religii misteriéw. Gléwnym celem wielkich uroczys-
tosci plemiennych Indian Ameryki Pin., posiadajgcych wyrazny
charakter misteryjny, jest przywroécenie harmonii i komunii
-poszezegdlnych czlonkéw spoleczno$ci ze $wiatem plemienia
jako mikrokosmosem oraz ze swiatem natury.?* Ceremonie In-
dian Arikara koncentrujag sie dokota drzewa cedrowego, beda-

2 V. Paques, L'arbre cosmique dans la pensée populaire et dans la
vie quotidienne du nord -— ouest africain, Paris 1964 s. §71—676.

8 Por. P. Ricoeur, Manifestation et Proclamation. W: Il sacro, Ro-
ma 1974 s. 63 n.

3 Por. H. B. Alexander, dz. cyt., s. 25—41.
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cego symbolem zamierania i odradzania sie co roku roslinnosci
ziemi, jak réwniez nieustajgcego dramatu umierania i rodzenia
sie na nowo cziowieka. Po pierwszym dniu przygotowan wy-
rusza procesja w poszukiwaniu drzewa, Cedr, ,,matka” zycia,
zostaje Sciety i przeniesiony ceremonialnie w poblize obozu,
nastepnie pomalowany i przyozdobiony przy wtérze modlitw
i ofiarowania dymu z fajki pokeju. Wprowadzeniu drzewa do
srodka kregu obozu stanowigcego mikrokosmos towarzysza dal-
sze akty rytuatu: obsypywania $wietego cedru darami oraz
udzielania uczestnikom blogostawienstwa rekg kaptana. Obcho-
dy misteryjne maja na celu nie tylko integracje czlowieka ze
Swiatem sakralnym natury, ale réwniez scalenie go z innymi
czlonkami spolecznosci w ramach grupy spotecznej, ktéra jake
mikrokosmos posiada réwniez charakter sakralny. Wyraza sie
to u Indian Arikara w aktach adopcji, zatroszczenia sie o po-
trzebujgcych, nagrodzenia zastuzonych oraz wprowadzenia no-
wo inicjowanych do wspdlnoty.

Do obchodéw misteryjnych nalezg tzw. ryty agrarne, wyra-
zajgce czynne uczestnictwo czlowieka w sakralnosci zycia na-
tury. Towarzyszg one poszczegélnym cyklom zwigzanym z porg
roku czy fazami ksiezyca, podczas ktérych czlowiek pragnie
realizowaé swg najglebszg komunie i solidarno$¢ z otaczajaca
go naturg. Tego rodzaju uroczystosci moga trwaé¢ dni, tygodnie
czy nawet miesigce, w ktérych jednostka zatraca wlasng od-
rebng osobowo$é czujgc sie jedynie czagstkg jednej kosmicznej
catosci. Sianie ziarna, pierwsze kielkowanie czy zbiory lgcza
sie ze specjalnym rytualem tancéw, ofiar i religijnych festy-
néw.3s

W centrum obchodéw misteryjnych Indian Arikara znajduje
sie mimiczny dramat. Tafice w symboliczny sposéb wyrazajag
poszczegblne fazy uprawy kukurydzy bgdZz sceny polowania.
Ostatni taniec wykonywany jest przed oltarzem wobec mez-
czyzn trzymajacych wzniesione pateczki, symbol odprawianego
misterium. Kazda z tanczgcych kobiet otrzymuje z rgk kapta-

% Por. J. Goetz, Primitive Religion, art. cyt., s. 118 n.
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na kolbe kukurydzy jako wyraz powierzenia pél ich opiece..
Ostatni akt obchodéw jest wezwaniem obecnych, by zyli w har-
monii z otaczajgcym S$wiatem wystrzegajac sie zltych mysli
i czynéw, aby stanowili w dzialaniu jedno serce i jedng dusze.
Nastepuje wreszcie modlitwa o pokéj dla wszystkich uczestni--
czgcych w misterium, tak Indian jak i biatych.36

Zastanawiajgcy jest fakt powszechnosci wystepowania zja--
wiska obchodéw misteryjnych. Gdziekolwiek czlowiek osiggnat
poziom kultury agrarnej, wigzal swe zasadnicze przezycie reli--
gijne z do$wiadczeniem zycia, w ktérym dostrzegal objawianie-
sie sacrum. Celebrowanie tajemnic sakralnosci zZycia odnajdu--
jemy nie tylko w Meksyku, Peru czy Ameryce Pln.; nalezg do
nich w strefie $roédziemnomorskiej egipskie misteria Izydy"
i Ozyrysa, Tammuza i Isztar w religii babilonskiej, Adonisa
i Wenus w Syrii, Attisa i Kybele w Azji mn., w Grecji misteria
eleuzyjskie oparte na micie Demeter i Persefone.

Jednym z najbardziej rozwinietych i najlepiej zachowanych.
misteriéw tego typu jest ceremonia Hako, praktykowana w réz-
nych wariantach przez wiekszg cze$é plemion indianskich grup
jezykowych kaddo i siuks w Ameryce Pin.37 W swych istotnych
rysach misteria Hako stanowig rytualne uobecnienie mitycz-.
nego zwigzku miedzy niebem i ziemis, z ktérego zrodzil sig:
duch zyciodajnego ziarna symbolizowanego w ceremoniach.
przez klos kukurydzy. To zasadnicze kosmiczne wydarzenie:
jako akt stworzenia jest archetypem wszelkiej prokreacji i zréd--
lem wieczystosci tak indywidualnego jak i plemiennego Zycia
symbolizowanego przez pidéro, dym z fajki oraz rytualny gest
tchnienia.

Gléwnym motywem przewijajgcym sie przez calo$é rytu jest
modlitwa o dar zycia, pojeta w bardzo szerokim sensie: jako-
prosba o zdrowie i wszelkie dobro, o to, by czlowiek mogt dalej
prowadzi¢ swg egzystencje mimo grozgcych niebezpieczenstw.
Jest to modlitwa nie tylko o indywidualng opieke, ale przede-

% Zob. H. B. Alexander, dz. cyt, s. 30 nn.
37 Na temat misteri6w Hako zob. H. B. Alexander, dz cyt, s. 100—-
—135. ‘
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wszystkim o dar prokreacji, a w konsekwencji o cigglos$é i trwa-
10s¢ wspodlnoty plemiennej i ogdlnoludzkiej oraz ich pomysiny
rozwdj. Ma to swdj wyraz w symbolice sprawowanego miste-
rium, ktéra koncentruje sie w swej zasadniczej cze$ci na pos-
taci dziecka majgcej wyrazac¢ zycie wsp6lnoty, przediuzajgce
si¢ na nastepne pokolenia. Kaptan trzyma nad glowg dziecka
ktos kukurydzy, wyobrazajacy ptodny zwigzek nieba i ziemi,
a jednoczesnie zwraca ku niemu paleczke ozdobiong pidrami
orla, co ma oznaczaé, ze tchnienie zycia splywa na niego,
a w jego osobie na wszystkie dzieci i na wszystkie przyszie
pokolenia. Nastepuje dotkniecie dziecka wodg — jako forma
oczyszczenia i umocnienia na przyszle zycie — oraz trawa, kté-
Ta obrazuje catg roslinno$¢ matki ziemi dajgcej pozywienie
ludziom i zwierzetom. Linie, ktérymi pokrywa sie jego twarz,
‘posiadajg réwniez glebokg tre$é symboliki kosmicznej i sak-
ralnej; ich czerwony kolor symbolizuje pojawienie sie nowego
dnia, wschodzgcego stonca, ktéore — w miare jak farba pokry-
wa rysy dziecka — obejmuje jego istote swojg zyciodajng moca.
Niebieskim kolorem wyobrazone jest sklepienie nieba i drogi
don prowadzgce: za tymi liniami kryje sie postaé¢ Najwyzszej
Istoty, dawcy wszelkiej mocy i Zycia.

Kiedy kaplan nakresla na ziemi ksztalt orlego gniazda,®8
jego kolista forma wskazuje na kosmiczng symbolike: oczom
czlowieka patrzacego ze szczytu wzgdérza Swiat ukazuje sig
bowiem w postaci kota, ktére tworzy linia horyzontu w miejs-
cu, gdzie niebo styka sie z ziemig. Kaplan trzyma dziecko,
jako symbol ciggtosci zycia, nad tym symbolicznym mikrokos-
mosem; rytualny gest jest formg modlitwy zwréconej do Ti-
rawa (Istoty Najwyzszej), by zestal ludzkosci pokéj, obfitosé
pozywienia i bezpieczenstwo dla nowego zycia.

Przypuszcza sie, ze misteria eleuzyjskie w swej pierwotnej
formie stanowity ryt agrarny typu ceremonii Hako, w ktérym
-celebrowane byly tajemnice zycia zwigzane z cyklami sezono-

3 Orzel uwazZany jest za ojca dziecka w porzadku mityczno-sakral-
nym.
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‘wymi zboza i wegetacji;? mialy sprzyjaé dojrzewaniu zbioréw
oraz umozliwi¢ cztowiekowi uczestnictwo w zyciu sakralnym
natury. Z czasem przybraly charakter kultu bardziej indywi-
dualistycznego i ezoterycznego (co stanowi gldéwng réznice dzie-
laca je od ceremonii Hako) poprzez powigzanie tajemnic §mier-
i i ,,zmartwychwstania”, zachodzacych w naturze, ze sSmiercig
czlowieka i jego zmartwychwstaniem w przyszitym zyciu. Klos
zhoza symbolizowal w misteriach odradzajgca sie moc zycia
tak w otaczajgcym $wiecie natury, jak i u inicjowanych.

Zestawiajac porownawczo indianskie i greckie obchody mis-
teryjne nalezy stwierdzié, ze ceremonie Indian stanowig pier-
wotnag i wzglednie prostg forme misteriéw, podczas gdy ryty
eleuzyiskie przedstawiajg ich wysoko rozwinietg wersje, w kto6-
rej religijna obietnica ludzkiej nieSmiertelno$ci dochodzi do
zasadniczego znaczenia. Istotna zbiezno$¢ miedzy nimi zacho-
dzi w centralnym dla misterium Hako motywie, ktéry stanowi
jednocze$nie fre$é wtajemniczenia drugiego stopnia w miste-
riach eleuzyjskich. Jest to idea mitycznego zwigzku nieba i zie-
mi oraz narodzin sakralnego dziecka, symbolizujgcych zaréwno
plodno$é ziemi, jak i obietnice nieustannej kontynuacji zy-
¢ia. 10

W rytach agrarnych wyrazona jest dwustronna solidarnosé
i paralelizm: nie tylko czlowiek wlgcza sie czynnie w momen-
tach krytycznych towarzyszacych przemianom cykléw biolo-
gicznych zycia natury, ale caly kosmos — obejmujgcy Swiat
natury i nadnatury, przodkéw i zmartych — 1gczy sie soli-
darnie z czlowiekiem w jego krytycznych momentach zycia.
Dotyczy to w szczegdlny sposéb inicjacji, ktora stanowi zasad-
niczy moment przejscia w zyciu ludzkim i ktérej czas zsynchro-
nizowany jest z czasem przejsé biologicznego cyklu w otacza-
Jjacym éwiecie.t!

3% Por, E. O. James, Mythes et rites dans le Proche-Orient ancien,
Paris 1960 s. 67—71.

49 Por. H. B. Alexander, dz. cyt., s. 126—130.

4 W starozytnych Chinach rytual malzenistwa jako odpowiednik ini-
.cjacji celebrowany byt na wiosng zgodnie z cyklem biologicznym ko=
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Rytuat inicjacj'i nalezy do obchodéw misteryjnych kosmicz--
nego zycia. Oparty jest na symbolice $mierci i powtérnych na-—
rodzin kandydatéw, ktérzy nabywajg kondycji ludzkiej na mo-
¢y uczestniczenia w powszechnym archetypie kosmicznej egzys—
tencji, stanowigcej nieustanne przeplatanie sie zycia i $mierci,
zamierania i powtérnych narodzin. Surowe proby — lgczgce
sie czesto nawet z aktami biczowania — ktérym poddani zos-
tajg inicjowani u ludéw kultur agrarnych, oparte sg na wzo-
rze mityczno-kosmicznym. Symbolizujg one $mieré¢ inicjacyjng
i odpowiadajg probom, jakim poddana jest ziemia w procesie
uprawy (do technik agrarnych ludéw plemiennych nalezy pa-
lenie lasu, ktérego popi6ét uzyzZnia ziemie, oraz spulchnianie
gruntu przy pomocy specjalnego kija do kopania). Wzorzec
kosmiczny inicjacji nie ogranicza sie jednak do préb, ktéorym
poddana jest ziemia podczas uprawy, ale upodabnia kandyda-
tow rédwniez do sytuacji ziarna, ktére do$wiadcza niebezpie-
czenstw i prob ze strony zimna, goraca, gleby skalistej, obec~
nosci ptakéw, i ktére wreszcie umiera w ziemi, aby sta¢ sie
Zrédtem zycia dla czlowieka. Na wzdr tego kosmicznego arche-
typu inicjowani muszg znosi¢ cierpienia i préby zakonczone
$miercig ich $wieckiego bytowania — poddani sg biciom, opa-
rzeniom, kgsaniom mrdéwek, grzebani sg w ziemi lub zabijani
symbolicznie przez mitycznego potwora — by narodzi¢ sie do
nowego, duchowego zycia, ktére daje im wudzial w $wiecie
sacrum.s2

Temat misteriéw prowadzi nas wprost do zagadnienia sensu
tanca, ktdry odgrywa w tych uroczystosciach centralng role.
Zasadnicza réznica miedzy tanicem ludéw plemiennych czy hin-
- duskim z jednej strony, a wspélczesng nam formg tanca z dru-
giej, lezy w catkowicie odmiennym znaczeniu, jakie przypisu-
jg mu oba typy kultury. W pierwszym wypadku kazdy ruch
1 gest posiada wyrazne znaczenie symboliczne: poszczegélne

smosu. Por. C. Godard — F. B. Fukui, La Chine et le Japon, Pa~
ris 1966 s. 15.

42 Por, J. Goetz, Spiritualité chez les primitifs, art. cyt., s. 544-—
549; tenze, Primitive Religion, art. cyt., s. 120 nn.
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czesci ciata, jak i poszezegélne ruchy, wyrazajg harmonie §wia-
ta i uczestnictwo w zyciu kosmosu. Taniec ma funkcje arche-
typows, ukazuje wzorce mityczne, objawia strukture $wiata,
ktéory w swym dynamizmie istnienia wyraza si¢ ruchem i ryt-
mem.

W obchodach misteryjnych taniec stanowi typowy wyraz
teligil kosmicznej, w ktérej dominuje rytm i harmonia z zy-
ciem $wiata, rytm wspélnotowy uczestnictwa w kosmosie po-
Jjetym w sensie zywej jednoéci organicznej. Wyraza sie to ru-
chem i gestem ciala ludzkiego, ktore jest obrazem $wiata jako
mikrokosmos. Funkcja kosmiczna tanca nie ogranicza si¢ jednak
do tego, Ze posiada on tres¢ kosmicznego symbolu, ze wyraza
zycie $wiata w jego dynamizmie nieustannego stawania sie;
nie tylko objawia dynamiczny charakter $wiata, ale sgdzi sig
‘réwniez, ze ozywia moce witalne kosmosu. Wykonujgce okreslo-
ne tance w ramach obchodéw misteryjnych, czlowiek party-
cypuje w powszechnym rytmie rzeczy przyczyniajgc sie do
‘wzrostu zycia natury oraz zachowania harmonii i porzadku
Swiata. W kulturach afrykanskich niemozliwe jest przeprowa-
dzenie wyrainego rozgraniczenia na sposéb wspoélczesnej nam
‘mentalnosci miedzy sacrum i profanum, skoro wszystko poj-
‘mowane jest w kategoriach sity, a ta z kolei stanowi ucieles-
mnienie jedynej i identycznej wszedzie mocy kosmicznego, a za-
‘razem sakralnego zycia. Poszczegdlny taniec moze wyrazaé dang
symbolike kosmiczng w mniejszym lub wiekszym stopniu, ale
‘nigdy nie jest Swieckim we wspodlczesnym sensie tego stowa.*?

W $wiadomosci religijnej Dogondéw afrykanskich zespdt tan-
«czgcych, orkiestra oraz miejsce tahica odtwarzajg sceny mitycz-
ne poczatkdéw Swiata. ,,Stowarzyszenie masek’” jest obrazem
‘kosmosu, a wykonywany przez nie taniec na placu publicz-
mym wyobraza strukture i ruch $wiata. Dwoisty charakter
universum w sensie przestrzennym (niebo, ziemia) oraz czaso-
wym (dwie zasadnicze pory roku: lato i zima) znajduje swe
-gdbicie w strukturze spolecznej Indian Pueblo oraz w wyko-

4 Por. J. Jahn, Muntu — ’homme africain et la culture néoafricaine,
Paris 1961 s. 8892,
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nywanych przez nich tancach misteryjnych. Uczestnicy podzie--
leni na dwie polowy wyobrazajace lato i.zime zmieniajg sie
kolejno na ceremonialnym placu, odtwarzajgc w ten sposéb:
bieg zycia natury, ktérego rytm jest ,taricem” przeplatajacych
sie p6r roku.4t

Kosmos pojmowany jest dynamicznie w swych dwéch dopel--
niajgcych sie i wzajemnie powigzanych ze sobg aspektach, zy-
cia i Smierci. Ta ostatnia jest tylko inng formg kosmicznego:
zycia, ma swo6j mityczny poczatek i sens; §ciSle powigzana zna-
czeniowo z tajemnicg zycia stanowi przedmiot misteriéw tak-
wéréd Indian Ameryki Phn., jak i w starozytnym klasycznym:
Swiecie. Podobnie jak misteria Izydy i Ozyrysa, a szczegdélnie-
misteria orfickie, tzw. ceremonie wielkiego domu Delawaréw,
oraz analogiczne do nich obchody misteryjne Indian zwane Mi-
de wiwin stanowig rytualne udramatyzowanie idei ciggtosci
miedzy zyciem i drogg po $mierci. Zasadniczy ich wzorzec obej-
muje idee przyjs$cia mitycznego syna niebios jako przewodnika
ludzkos$ci oraz historie jego konfliktu z mocami podziemi. Cen-
tralnym aktem jest symboliczna $mieré herosa oraz jego zmar-
twychwstanie do nowego zycia, w ktérym wystepuje jako ten,
ktory wskazuje droge ludziom tak w tym zyciu, jak i w zaswia~
tach. Wtajemniczeni w misteria uczestniczg w tym mitycznym.
archetypie, ma im to zapewni¢ zwyciestwo nad niebezpieczens—
twami napotykanymi w ziemskim zyciu oraz w pelnej préb
drodze do $mierci. W przypadku Mide wiwin wystepuje to:
czterokrotnie: na kazdym stopniu wtajemniczenia kandydat
musi przej$¢ niebezpieczng droge stawiajgc czoto napotykanym
przeszkiodom niewidzialnego $wiata, za kazdym tez razem musi
przejs$é Smieré symboliczng, by zmartwychwstaé¢ do nowego zy-
cia. Wprowadzenie w misteria kosmicznego zycia laczy sie réw-
niez z nalozeniem moralnych zobowigzan. Cze$é z nich odnosi
sie do przestrzegania zasad rytuatu, inne jednak majg wyraznie:
etyczny charakter.4

4 Zob. M. Griaule, Dio dacqua, Milano 1968 s. 217—224; H. B..

Alexander, dz cyt., s. 69 n.
4% Por. H. B. Alexander, dz. cyt, s. 188—223; U. Bianchi, La
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U podstaw obchodéw misteryjnych lezy kosmiczna solidar--
nos¢ lgczgca czlowieka z otaczajacym go $wiatem i mobilizu~-
jgca wszystkie sfery kosmosu do wspélnego dzialania. W ra-
mach tej solidarnosci czlowiek czuje sie odpowiedzialny za
$wiat; posiada gleboko religijne przekonanie, ze od jego wspdt-
dzialania — przede wszystkim w dziedzinie rytualu pojetegoe
w znaczeniu bardzo szerokim — zalezy w sposéb zasadniczy
wladciwe funkcjonowanie $wiata. Celowi temu stuzg kulty we-
getacji zwigzane z okresowg regeneracjg kosmosu. Czas jest
jednym z wymiaréow $wiata, stad pojecie swiata uzywa sie nie-
raz zamiennie z terminem ,rok”, jako okreslajgcym trwanie
czasowe lub ,,zycie” kosmosu. Zamiera on w ostatnich dniach:
starego roku, aby na nowo odrodzi¢ sie z nowym rokiem.46

W Mezopotamii uroczystosci noworoczne stanowily uobecnie—
nie wydarzen mitycznych ze$rodkowanych dokola pierwotnej:
walki sil! kosmosu i chaosu oraz sakralnego zwigzku bogini su--
meryjskiej Inanna (zwanej Isztar w kulcie akkadyjskim), sym-
bolizujgcej ptodno$é natury, z Dumuzim lub Tammuzem, bo-
giem-pasterzem (zastgpionym poézniej przez Marduka) uosabia--
jacym stworcze sily wiosny. Rytual sakralnego malzenstwa
miedzy obu boéstwami odtwarzany w osobach kroéla i kaplanki.
mial zapewni¢ ozywienie drzemigcych sit wegetacji w kry-
tycznych momentach cykléw kosmicznych oraz przywroécenie:
plodnosci w naturze. Ceremonial poprzedzony byt przez dra-
matyczne odtworzenie batalii kosmicznej przeciw wrogim sitom
chaosu. W rytualnej walce brala udzial cata spolecznos¢, iden-
tyfikujac sie z antagonistycznymi sitami kosmicznymi $wiata.
Urcczystosci noworoczne byly rytualnym wyrazem rozpow--
szechnionego w krajach Bliskiego Wschodu mitu o umierajg--
cym i nastepnie zmartwychwstajgcym bogu, uosabiajgcym za--
mierajgce i odradzajgce sie sity natury. Kroél przyjmowal na
siebie role boga, ktéry w mitycznym praczasie przewodzil pier-

religione greca. W: Storia delle religioni, t. 38, Torino 1971 s. 307—321.
Zakaz dotyczy uprawiania nierzadu, kiamstwa, klétni; w sensie pozy--
tywnym inicjowani zobowigzani sg m. in. do milto$§ci sgsiedzkiej, uprzej--
mosci wobec wszystkich i go$cinnoéci.

4% Por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, dz. cyt.,, s. 100 n.



160 TADEUSZ DAJCZER [24]

wotnej walce przeciw sitom chaosu i ktéry w przekonaniu lu-
déw Mezopotamii, jako sila rodzgca natury, przebywal uwie-
ziony podczas suchego okresu lata w krdlestwie zmartych.
Uwalnialy go stamtad dopiero rytualne obchody nowego roku,
co znajdowalo swoéj wyraz w odrodzeniu sit wegetacji oraz
utrzymaniu wiasciwego nastepstwa cyklicznego pér roku.t?
W starozytnych spoteczenstwach agrarnych Bliskiego Wscho-
du uroczystosci noworoczne oparte byly nie na roku stonecz-
nym, ale na cyklu wegetacyjnego odnawiania sie natury.
‘W Egipcie poczgtek kazdej z por roku, zwigzanej z odpowiada-
jacym jej poziomem wéd Nilu, stanowil w pewnym sensie
-dzien nowego roku, skoro przedstawial krytyczny moment, od
‘ktorego zalezal w zasadniczy sposéb stan wegetacji. Oficjalnie
nowy rok zbiegal sie z ,,porg zalewu”, whasciwe jednak obcho-
dy odbywaly sie cztery miesigce péZniej, kiedy wody Nilu
osiggaly swéj najwyzszy poziem i zaczynaly opadaé. Kanwg
uroczystosci byto celebrowanie mitu o umierajgcym i zmar-
twychwstajacym Ozyrysie, ktoéry symbolizowal Nil, a w kon-
sekwencji twércze i zyciodajne pienwiastki natury. Rytual zio-
zenia do grobu Ozyrysa dokonywal sie w ten sposéb, ze jego
‘wizerunek w zlotym odlewie w ksztalcie mumii napelniano
mieszaning ziaren jeczmienia i ziemi uprawnej, zawijano frzci-
'ng i wrzucano do wody, ktéra oblewala go przez dziewie¢ dni.
Takt, ze wnetrze ,mumii” Ozyrysa wypelnione bylo ziemig
uprawng, w ktorej tkwily ziarna jeczmienia, oraz oblewanie
‘wizerunku wodg z Nilu wydaje sie wyraznie wskazywaé na
symbolike plodnosci wegetacyjnej.*® Wysuszony nastepnie na
stoficu wizerunek boga spuszczano na fale rzeki, gdzie odby-
wal symboliczng podrdz w zaswiaty, by na koniec zosta¢ po-
chowanym w podziemnym grobowcu. Ostatniego dnia uro-
czystosci, ktory zbiégat sie z porg wylewu wod oraz zasiewodw,
faraon wraz ze swg $witg udawal sie na miejsce, gdzie lezala

47 Por. E. O. James, Mythes et rites dans le Proche-Orient ancien,
«dz. cyt., s. 52-—56. 114—117; tenze, Creation and Cosmology. A Histori-
cal and Comparative Inquiry, Leiden 1969 s. 7 nn.

# W misteriach Ozyrysa wody Nilu symbolizujg zawsze stwoéreze
zawigzki zycia. .
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kolumna zwana Dad, symbolizujgca zmartego Ozyrysa, z dwo-
ma gérnymi ramionami podtrzymujgcymi tarcze stoneczng. Uro-
czyste postawienie przewréconej kolumny miato wyrazaé zmar-
twychwstanie bhéstwa. W $wigtyni Izydy misterium odradza-
jacego sie zycia natury przedstawione bylo w obrazie wyras-
stajgcych z mumii Ozyrysa pedéw pszenicy, oblewanych przez
kaptana wodg Nilu oraz w obrazie ustawionej przed mumig
crux ansata jako symbolu zycia. Postaé¢ Ozyrysa przedstawiano
w starozytnym Egipcie réwniez w ksztalcie potksiezyca; swiad-
czy to o przywigzaniu idei umierajgcego i zmartwychwstajgcego
boga z symbolikg lunarng jako wyrazajgcg w sposob szcze-
golny idee cigglodci zycia i $mierci.4?

Uroczyste obchody $wieta plonéw poswiecone byly w Egip-
<ie bogowi Min, ktéry od najdawniejszych czaséw symbolizowat
sity plodnoéci natury. Jego falliczny posag niesiony by? proces-
jonalnie przez kaplanéow do Swigtyni, nastepnie ustawiano go
pod baldachimem na tronie i skladano mu u stép ofiary. Fa-
raon dokonywal rytualnego aktu skoszenia snopka orkiszu prze-
znaczonego dla bialego byka, sakralnego zwierzecia poswieco-
nego bogowi Min i podobnie jak on symbolizujgcego plodnosé
natury. Celem rytualu, w ktérym gléwna rola przypadalta rzg-
dzgcemu faraonowi oraz kaplanom, bylo zapewnienie dobrych
zbioréw w nadchodzacym roku.50

Wedlug wierzen starozytnych Egipcjan cyklicznosé kosmo-
gonii, czyli zamierania i ponownego rodzenia sie kosmosu, za-
<hodzi nie tylko podczas ostatnich i pierwszych dni roku. Swiat
stworzony zamiera kazdego wieczoru, gdy stonce zachodzi
i ciemnosci pierwotnego chaosu powracajg na ziemie; rodzi sie
za$ na powrot, gdy slonice wynurza sie z wod, ktére symbolizu-
jg stan $wiata przed stworzeniem. Podobnie jak w obchodach
noworocznych ludzko§é w osobie swego przedstawiciela, fa-

4 Por. O. E. Briem, Les sociétés secrétes de mystéres, Paris 1951
‘8. 153—156. 177 nn.; E. O, James, Mythes et rites dans le Proche-
-Orient ancien, s. 48 nn.; tenze, History of Religions, London 1964 s. 44
nn,

50 Zob., E. O. James, Mythes et rites dans le Proche-Orient ancien,
s, 50 nn.
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raona, przyczyniala sie¢ w spos6b zasadniczy do utrzymywania
i odnawiania porzadku $wiata, tak i w codziennym procesie
kosmogonii udziat czlowieka uwazany byl za nieocdzowny. Rea-
lizowal si¢ on w osobie wiadcy, ktéry codziennie o $wicie do-
konywal ceremonialu toalety, bedgcego faktycznie odnowie-
niem rytu koronacji. Po akcie obmycia wodg, ktéra miata po-
chodzi¢ z crux ansata, faraon, w swej funkeji utozsamiania sie:
z bogiem slonca, wstepowal uroczyscie po stopniach do okna
patacu zwanego domem poranka. Podobnie jak slonice oczysz--
czalo sie i odradzaloc w pierwotnych wodach wynurzajac sie
z nich kazdego dnia {((obmycie w wodach Nilu), tak ten, ktory
stanowitl ziemskie odbicie solarnego béstwa, dokonywat podob-
nego gestu rytualnej ablucji i ,,wynurzania sie” identyfikujgc
sig z panem i twéreg zycia. Kazdy wschéd stonca i kazdy dzien
nowego roku stanowil uobecnienie mitycznego aktu stworze~
nia, w osobie za$ faraona $wiat bogéw i ludzi laczy? sie w ry-
tualnym akcie, ktéry sprawial, ze stonce wschodzilo kazdege:
dnia udzielajgc swej zyciodajnej mocy naturze i czlowiekowi.5t

W kulturze chinskiej elementem wyrézniajagcym czlowieka:
od zwierzat i reszty $wiata jest nie tyle posiadanie duszy nie-
Smiertelnej czy przeznaczenie do udzialu w zyciu boskim, ile-
przede wszystkim zdolnos¢ do wspétudziatu w stwarzaniu
i utrzymywaniu porzadku $swiata. Te funkcje kosmiczng pel-
nit w imieniu ludzi — analogicznie do sytuacji w starozyinym
Egipcie — wladca nazywany synem nieba. Jego zasadniczym.
obowigzkiem bylo okresowe odnawianie porzgdku kosmiczne-
go przy pomocy rytualu wykonywanego bgdZz podczas objez—
dzamia kraju zgodnie z kierunkiem stonca, bgdz tez poprzez sym—
boliczne odbywanie podrézy i wykonywanie gestéw rytualnych
wewnatrz Swigtyni zwanej Ming T’ang, czyli dom kalendarza,
stanowigcej kosmos w miniaturze. Sama architektura budynku
posiadata bogatg symbolike kosmiczng. Zbudowany on byt
w postaci krzyza lub kwadratu (symbole ziemi) z wyraznym
ukierunkowaniem czterech stron $wiata. Cztery kolumny usta-

5 Por. S. Sauneron — J. Yoyotte, La naissance du monde se-
lon PEgypte ancienne. W: La naissance du monde, Paris 1959 s. 77 n.;
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wione w czterech krancach podtrzymywaly okragle sklepie-
nie przedstawiajgce niebo. Zespolenie kwadratu i kola symbo-
lizowalo calo$é¢ kosmiczng. Wewnagtrz budynku dwanascie sal
odpowiadato dwunastu miesigcom, stad nazwa: dom kalendarza.
W ciggu caltego roku cesarz przenosit sie, w zaleznosci od pér
roku, z komnaty do komnaty, zwracajac sie twarzg w odpo-
wiednig strone éwiata oraz zmieniajgc ubranie, pozywienie, oz-
doby a nawet rodzaj muzyki w harmonii ze zmieniajgcymi sie
okresami roku. Gdy dokonywat inauguracji odpowiedniej pory,
przywdziewal kolor szat odpowiadajacy jednemu z czterech
punktéw kardynalnych kosmosu: czarny w zimie, czerwony
w lecie, zielony na wiosne i bialy na jesieni. Kazdy gest wlad-
cy posiadal sens kosmiczny, przyczynial sie w sposob zasad-
niczy do funkcjonowania $wiata. Cykle kosmiczne — wedlug
przekonan religijnych panujgcych w Chinach — uzaleznione
byly od inaugurowanych przez syna nieba czynnosci: wykonu-
jac odpowiedni symboliczny akt rozpoczynal czas siania, orki,
polowania, ubierania sie w lekkie lub grube szaty. Kazdy ry-
tualny gest wladey powtarzany byt nastepnie przez ksigzat feu-
dalnych w ich okregach, co miato rozciggaé na caly obszar ce-
sarstwa harmonie kosmiczng, jaka istnie¢ powinna miedzy po-
rzadkami nieba i ziemi.52

W wedyzmie i bramanizmie indyjskim ryty posiadaly wy-
raznie kosmiczny charakter przede wszystkim na mocy pa-
ralelizméw makro~ i mikrokosmicznych. Mitologia ukazuje
stworzenie Swiata jako akt ofiarniczy: pierwotna mityczna is-
tota, kosmiczny czlowiek zwany Purusza, zlozyla sama siebie
w ofierze, co dalo poczatek $wiatu. Z rozczlonkowanego ciata
kosmicznego czlowieka pochodzi nie tylko struktura spoleczens-
twa z jej czterema zasadniczymi kastami, ale réwniez poszcze-
golne zjawiska kosmiczne i. cze$ci $wiata. Swiat nie jest ni-

E. O. James, Mythes et rites dans le Proche-Orient ancien, dz. cyt.,
s. 52. 86 nn.; tenze, History of Religions, dz. cyt., s. 34 n.

52 Por. M. Kaltenmark, Lao-tseu et le taoisme, Bourges 1965
S. 32 n.; N. Vandier-Nicolas, Le taoisme, Paris 1965 s. 11 n.;
R. Des Rotours, La religione nella Cina antica. W: Storia delle re-
ligioni, Roma 1960 s, 374—3179. .
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czym innym jak tylko rozczlonkowanym cialem mitycznego
czlowieka, ktéry stanowi jednocze$nie prototyp czlowieka w ska-
li mikrokosmicznej: czesci jego ciala odpowiadajg poszczegdl-
nym organom jednostki ludzkiej. Kazda ofiara jest tylko pow-
térzeniem i odnowieniem aktu stworzenia §wiata jako jej ar-
chetypu. Podobnie jak mityczne stworzenie bylo ofiarg w ska-
li makrokosmicznej, tak odnowienie tej ofiary w skali mikro-
kosmicznej stanowi akt stwoérczy zapewniajgcy cigglosé ist-
nienia i porzadku $wiata. Czynno$¢ ofiarnicza i rozwoj swia-
ta uwazane sg w pewnym sensie za identyczne, a kazdy przed-
miot ofiarniczy posiada swéj odpowiednik w z3aw1skach kos-
micznych.53

Kosmiczny wymiar rytualu i zwigzana z tym rola czlowie-
ka przejawiajg sie szezegdlnie wyraznie w indyjskiej cere-
monii konsekracji kroéla, bedgcej rytem nowych narodzin i od-
rodzenia $wiata. Osoba wladcy symbolizuje kosmos, a w kon-
sekwencji ceremonial konsekracji krola odpowiada powstawa-
niu $wiata, czyli kosmogonii. Poszczegdlne fazy rytualu przed-
stawiajg w pierwszej kolejnodci powrédt przyszlego wladey —
a tym samym i kosmosu — do stanu embrionalnego, nastepnie
wyrazajg akt jego narodzin dokonujgcy sie poprzez kontakt
z pierwotnymi wodami, ktore stanowig Zrédto egzystencji i od-
rodzenia. W ecentralnym momencie ceremonialu nowy krél
symbolicznym gestem rgk ustanawia o§ §wiata, ktora ma tgczyé
niebo z ziemig, powotujgc w ten sposdéb kosmos do istnienia.
Wezdluz osi $wiata zstepowaé bedg wody z wysoka, aby za-
pladniaé¢ ziemie, co ukazane jest w rytualnym gescie aspersji.
Reasumujgc nalezy powiedzie¢, ze podobnie jak w starozytnym
Egipcie oraz w Chinach, funkcja krélewska w dawnych Indiach
miata charakter kosmiczny: w osobie wiladcy ludzko$é brala
czynny udzial w odradzaniu i utrzymywaniu porzadk( Swiata.

. 55 Wedlug myS§li spekulacy;ne; traktatow teologicznych zwanych brah-
mane, dotyczacych sensu i celu ofiar, kazda cze§¢ czynno§ci sakralnej
jest w pewnym sensie identyczna z calym kosmosem, akt. za§ rytual-
?y — szczegblnie of.1arn1czy — warunkuje regularny b1eg rzeczy w na-
urze.

5 Por. R. C. Zaehner, L’Hinduisme, Paris 1974 s. 49—69; J. Gon-
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UWAGI KONCOWE

W religiach plemiennych oraz w mniejszym lub wigkszym
stopniu w innych kulturach tradycyjnych, tak minionych jak
wspblczesnych, zycie czlowieka zaré6wno indywidualne jak spo-
leczne przenikniete bylo doglebnie wymiarem kosmicznym.
Mozna by wiec wystepujaca tam istote ludzkg nazwaé mianem
homo cosmicus. To, co okre§lamy terminem kosmos, przedsta-
wialo sie crtowiekowi we wszystkich kulturach tradycyjnych
w swym aspekcie dynamicznym jako zycie, czyli sakralno$é
totalna i jednocze$nie wszechrozlana, dostrzegalna w rytach
kosmicznych, w odradzaniu sie wegetacji, w przeplataniu sig
sukcesywnym narodzin i $mierci. Tzw. kulty wegetacji, kiére
nie sg niczym innym jak misteriami zycia, stanowily wyniesie~
nie do poziomu mitu i rytuatu tej podstawowej sakralno$ci zy-
cia widzianej w swych aspektach tajemnicy i obecnosci.

To kosmocentryczne ukierunkowanie czlowieka bylo szcze-
gblnie widoczne w religiach plemiennych. Wyrazalo sie ono
w pojeciu partycypacji, ktéra oznacza poczucie wewnetrznej,
organicznej solidarnosci czlowieka z kosmosem, czyli ze swg
grupg spoleczng obejmujgcg tak zywych, jak i zmartych oraz
ze §wiatem natury i nadnatury. Swiatopoglad ludéw plemien-
nych wykluczal pojecie istoty odizolowanej, kazdy byt postu-
lowal istnienie innych bytéw, a istnienie oznaczalo uczestnic-
two. Ta kosmiczna partycypacja miata wyraznie religijny cha-
rakter; oparta byla na lgcznosci wszystkich z wyzszg rzeczy-
wistoécig, bedacg tajemniczym Zroédiem zycia i sily oraz samg
podstawg jedno$ci §wiata. Kazda czynno$é znaczaca, czyli ok-
res§lona przez tradycje, posiadata wymiar kosmiczny i byla wig-
czona w powszechny nurt wspéluczestnictwa oraz nabierata
wartoéci aktu rytualnego na mocy utozsamienia tego, co kos-
miczne, z tym, co sakralne. Stanowila przejaw poczucia od-
powiedzialnogci czlowieka za odradzanie i utrzymywanie po-
rzadku $wiata. Znajdowalo to swéj szczegdlny wyraz w obcho-

da, Les religions de ’Inde, t. 1, Paris 1962 s. 168—203; M. Eliade,
The Two and the One, London 1965 s. 152—155,
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dach noworocznych stanowigcych najczeSciej kulminacyjny
punkt zycia religijnego. Warto przy tym podkre$li¢ aspekt psy-
chologiczny tego rodzaju kosmocentrycznej orientacji czlowie-
ka, ktéra usuwajac jakiekolwiek poczucie izolacji czy wyobco-
wania wnosita zarazem w Zzycie ludzkie przezycie wartosci
i sensu istnienia.

Religious Experience of the World in
Non-christian Religions

Summary

The study concerns the problem of the cosmic dimension in these
non-christian religions which are not based on the historic revela-
tion and in which the cosmic consciousness of man was of a para-
mount significance. To the eyes of traditional man, the world appe-
ared as a mysterious and sacred reality where the holy could be en-
countered at any point., The man might be best conceived as homo
admirans — wondering man who accepted his life and his environment
as a meaningful gift which filled him with admiration and gratitude.

The sense of cosmic oneness was an essential feature of the primi-
tive religions. Not only there was no strict separation between sub-
ject and object, between self and not-self, between natural and super-
natural, but fundamentally all things shared the same nature and the
same interaction one upon another; nature, man and the Unseen were
inseparably involved in one another in a total cosmic community. Primi-
tive man was acutely aware of himself as a part of his ecology or
surroundings, and he felt he became a full person only in and through
the living inter-relatedness or participation with the other persons
and things. To the conviction of the unity of the cosmos, he respon-
ded with the feeling of intimate belonging. In his thought of his home-
land, he did not regard it as a possession which he owned, but he re-
garded himself as possessed by his homeland.

In the traditional cosmocentric religions, man felt confronted with
life — which was very often symbolized by a cosmic tree — as with
an absolute which escaped him but into which he had to integrate
himself, adhering totally and actively to its concrete conditions. His
will of integration was typically expressed in so called ,,agrarian rites”,
iie. seasonal ceremonies and practices which accompanied the passage
from one cycle to another at the critical biological stages when full
force was given to the feeling of solidarity between all things, nature
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and man, the dead and the living. There was a striking parallelism in
this point between the primitive agrarian rites on the one hand, and
the whole series of Mediterranean mysteries in Egypt, Babylon, Syria,
Asia Minor, Greece as well as in ancient Mexico and Peru, on the
other. Tribal initiation rites were a typical instance of a ,mystery”
celebration of the cosmic life; they were built on a ritual of the sym-
bolic death and rebirth of the candidates who could only became men
through active personal participation in the complete biological cycle
‘which was ifself a succession of deaths and rebirths.

The active response of the traditional man in relation to the sacral
‘world in which he lived was governed by the feeling of responsability
for the proper functioning of the cosmos and for its periodical rege-
neration. New year’s festivals — which constituted a ceremonial re-
enactment of the primal victory of the gods over the forces of chaos —
were traditional man’s way of becoming contemporary with the cosmo-
:gony and pledging his allegiance to the forces that created order and
‘harmony of the world.

Every significant action of man possessed the cosmic dimension be-
ing included into the universal current of participation and at the
same time was elevated to rank of the ritual act in virtue of the
identification of the cosmic with the sacred. From the psychological
point of view, such cosmocentric orientation of man removed any
feeling of eradication or isolation and brought the experience of value
and of sense of existence into the human life.

T. Dajczer



