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STUDIA NAD TAOIZMEM RELIGIJNYM

Taocizm obok konfucjanizmu nalezy do glownej tradycji filogzoficz~
nej Chin. Jednakze. taoizm to nie tylko filozofia. Wspolczesna sino-.
logia rozréznia taocizm filozoficzny (tao-chia) oraz taoizm religijny
(tao-chino)!. Fundament taoizmu filozZoficznego stanowig idee Lao-
-tsego, Czuang-tsego i Lie-tsego? Taoizm religijny — jakkolwiek ba-

zuje réwniez na taocizmie filozoficznym — to jednak zawiera w sobie
wiele elementéw religii ludowej starozytnych Chin, a takize — szcze-
gélnie w pédzZniejszym okresie rozwioju — przejal wiele z buddyzmu.

Taoizm religijny uchodzi jednak za najbardziej rodzimy (chinski) i re-
prezentatywny przejaw religijno$ci Chinczykow, Taoizm jest bowiem
systemem pogladéw, doktryn, ¢wiczenn rozciggajacych sie na wszystkie
zakresy zycia; jest postawag wewnetrzng jak réwniez pewng metoda S.
Nie bez podstaw wiec wybitny badacz Chin J. Needham (autor

! Na temat tego rozrozniemia por.: N. Sivin, On the Word ,Tco-
ist” as a Source of Perplexity. With Special Reference to the Rela-
tions of Science and Religion in Traditional Ching, w: History of Re-
ligions 17 (1978) 3—4, s. 303—330; H, Welch, Taoism, The Parting of
the Way, Boston 19652, s. 163; A. F. Wright, A. Historian’s Reflec-
tions on the Taoist Tradition, w: History of Religions 9 (1969—1970)
2—3, s. 248—255.

2 Oto niektére wazniejsze dziela dotyczgce taocizmu w ogdlnoscei:
Chang Chung Yiian, Creativity and Taoism. A Study of Chinese
Philosophy, Art and Poetry, New York 1963; J. Chmielewski, Z
problematyki wezesnego taoizmu, w: Rocznik Orientalistyczny 25 (1961)
1, s. 15—30; M. Kaltenmark, Lao tseu et le taoisme, Paris 1965;
H. Maspero, Le taoisme, Paris 1950; J. Needham, Science and
Civilisation in China, t. II, Cambridge 1956, s. 33—164; 432—452; N.
Vandier-Nicolas, Le taoisme, Paris 1965; H. Welch, dz cyt.;
Yoshioka Yoshitoyo, Dokyo mno kenkyu (Studia nad taoizmem),
Tokyo 1952.

® Por. np. Chang Chung-yiian, Introduction to Taoist Yoga,
w: Review of Religion 20 (1956) 131—148; E. Erkes, Die taoistische
Meditation und ihre Bedeutung fiir das chinesiche Geistesleben, w:
Psyche 2 (1948—1949) 3, s. 371—379; M. Kaltenmark, Hugiéne et -
g%ystizquegen Chine, w: Bulletin de la Société d’Acuponcture 33 (1959)
, S. 21—30.
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wielotomowego dzieta Science and Civilization in Chinag) twierdzi,
iz Chiny bez taoizmu bylyby jak drzewo, ktérego glebokie korzenie
uschty.

O ile jednak taoizm filozoficzny znany jest stosunkowo dobrze, to
taoizm religijny nalezy do jednego z najbardziej zapoznanych zakre-
séw badawczych sinologii i religioznawstwa (nie tylko w Polsce, lecz
réwniez na Zachodzie, a nawet w Chinach!). W ostatnim czasie jed-
nalk, 'szczegélvni;e w zwigzku z trzema miedzynarodowymi konferencjami
po$wicconymi studiom nad tacizmem religijnym, problematyka ta sta-
ta sie niezwykle aktualna, mnozg sie tez publikacje na ten temat
Problematyka taoizmu religijnego jest réwniez polskiemu Czytelni-
kowi malo znana. Dlatego wydaje sie, ze usprawiedliwione jest szer-
sze ukazanie problematyki pracy zbiorowej zatytulowanej Buddhist and
Taoist Studies I, wydanej pod redakcjg M. Saso i D. W. Chappell
(Hawaii 1977). W niniejszym omoéwieniu pomijam artykul poswiecony
buddyzmowi’, koncentrujgc sie na zagadnieniach taoizmu religijnego
oraz wskazujac na dalszg literature odnos$nie do poszczegdlnych za-
gadnien.

I. TRANSCENDENCJA W TAOIZMIE

Wiasciwe rozumienie problemu transcendencji jest istotnym warun-
kiem wlasciwego zrozumienia danej religil. Gdy idzie o taoizm, a szcze-
golnie jego wymiar religijny, zagadnienie to nie jest wystarczajaco
opracowane, .przede wszystkim ze wzgledu na ezoteryczny charakier
odnoénych tekstow taoistycznych$. Tak tedy kazdorazowe podjecie te-
go problemu w studiach nad tacizmem roz$wietla nasze rozumienie
tej religii i wnogi teZ nowe elementy w filozoficzne i religiologiczne
pojmowanie transcendencji, Problem transcendencji w taoizmie podej-
muje w pierwszym studium M. Saso (Buddhist and Taoist Notions
of Transcendence: A Study in Philosophical Contrast, s. 3—22)7. Au-

4 Materialy ze wsp@mnxi;a:nyé{h konferencji ukazaly sie w czasopismie
History of Religions: 9 (1969—1970) 2—3 oraz 17 (1978) 3—4 i bedg
jeszcze wymienione ponizej. Materialy z trzeciej konferencji ukazaly
si¢ w pracy zbiorowej pod red. HL Welch 1 A, Seidel pt. Facets
of Taoism. Essays in Chinese Religion, New Haven — London 1979.

5 Chodzi o artykul D, W. Chappell, Chinese Buddhist Interpre-
tations of the Pure Lands, s. 23—53.

8 Przekazywanie oraz ezoteryzm ksigg taoistycznych omawia M. S a-
so0, The Teachings of Taoist Master Chuang, New Haven — London
1978, s. 62—84 a takze w innych miejscach.

7M. Saso jest autorem wielu publikacji dotyczgcych taocizmu re-
ligijnego. Na wzmianke zastluguja szczegbdlnie: The Taoist Tradition
in Taiwan, w: The China Quarterly 42 (1970) 83—102; Taoism and the
Rite of Cosmic Renewal, Washington 1972; Methodology in the Study
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tor stwierdza, ze religia chinska jest zasadniczo ,S$wiecka”. W zalei-
no$ci od potrzeb i sytuacji zyciowych Chifezycy preferuja buddyzm
badz taoizm. Jednakze rozumienie franscendencji w obu religiach jest
zasadniczo rézne. Przede wszystkim buddyjska wizja swiata jest momni-
styczna, podczas gdy taoistyczna jest dualistyczna. Istotnym aspektem
buddyzmu chinskiego (mahajana) jest podkreSlenie itranscendentnego
charakteru Buddy i réwnocze$nie iluzorycznego charakteru istnienia
ziemskiego. Taoizm jest natomiast dualizmem; wskazuje na to 42 rowz-
dzial Tao~te-king: ,Tao dato poczatek Jedni; Jednia data poczatek
Dwoisto$ci; Dwoistosé data poczatek Trojey; Trojca dala poczatek
wszystkim (widzialnym) rzeczom”?® Podobnie poczatek Tao-te-king
wskdzuje, ze Swiat dzieli sie na to, co transcendentne (wu) i stworzo-
ne (ju)® Wedlug Chuang-tzu zas stanem Tao jest permamencja (i),
podczas gdy stanem $wiata, rzeczy jest zmiana (hua). Jednoczesnie
trzeba zauwazyé, ze w taoizmie nie neguje sig rzeczywistosci widzial-
nego $wiata. Saso podkresla, iz taocizm nie zostal jednak wiasciwie zro-
zumiany przez buddystow, ktérzy uzywali tekstow taoistycznych thu-
maczac i rozpowszechniajagc buddyzm w Chinach (s. 6).

Uwazna analiza wczesnych tekstow kanonu pism taoistycznych (Tao-
-tsang 1) wskazuje na to, ze tacizm nie przeoczyl w swej doktrynie
filozoficznych aspektéw dualizmu transcendentnego (s. 6). Jakkolwiek
taoizm juz w okresie Sui (519—617 A. D.) i T’ang (618—906) podzielony
byl na trzy sekty, to jednak réznice miedzy nimi posiadaly charak-

of Religious Taoism, w: Publications of the 1974 AAR Conference
on Asian Studies, Missoula, Montana 1974.

8 Istniejg rézne tlhumaczenia tego tekstu, jak r6éwniez Tao-te king.
Dla orientacji niektére z bardziej znanych tiumaczen: Chan Wing -
-tsit, The Way of Lao Tzu. A Translation and Study of the Tao-
-te ching, New York 1963; St. Julien, Lao Tseu Tao Te King. Le
Livre da la Voie et de la Vertu, Paris 1842; J. L.egge, The Tdo
teh King, or the Tdo and its characteristics, w: The Sacred Books
of the East, tom XXXIX, London 1891; Urban ek, Tao-te-king. Cesta
k bohn a ctnosti, Praga 1878; A. Waley, The Way and its power.
A Study of the Tao té ching and its place in chinese thought, Lon-
don 1934 (oraz liczne wznowienia); R. Wilhelm, Lao-tse Tao te
king. Das Buch des Alten vom Sinn und Leben, Jena 1915.

9 Na temat tych dwoéch pojeé por. takze: H. G. Creel, On the ori-
gin of Wu-wei, w: Kao-ku jen-lei hsiieh-kon 25—26 (1965) 105—138;
J. J. L. Duyvendak, The philosophy of Wu-wei, w: Asiatische
Studien 1 (1947) 81—103; G. N. Shien, Nothingness in the philosophy
of Lao-tzu, w: Philosophy East and West 1 (1951) 3, s. 58—63. Por.
takze dziela ogdlne.

0 Obszernie kanon taoistyczny omawia M. Saso, The Teachings
of Taoist Master Chuang, dz. cyt., s. 5—13. Spis poszczegdlnych ksigg
taoistycznych i ich tres¢ podaje L. Wieger, Taoisme, tom I: Biblio-
graphie générale, Hien-hien 1911.
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ter liturgiczny raczej, a nie dokitrynalny i w kazdej z tych seki re-
prezentowany jest dualizm transcendentny. Plerwsza grupa (sekta)
Meng-wei czyli tradycja Niebianiskiego Mistrza, rozwinela sie w ksig-
stwie Shu il i reprezentuje najstarszg tradycje taoizmu religijnego.
Charakterystyke Meng-wei stanowig ryty chu-kuan i fo-lu, podczas
ktorych odpedzano duchy zamieszkujgce mikrokosmos (fzn. czlowie-
ka) 12, by przygotowaé centrum czlowieka na spotkanie z wiecznym
i transcendentalnym Tao (s. 7). Druga wczesna tradycja taoizmu re-
ligijnego Li!rig—-pavo rozwinela sie w okresie Trzech Kroélestw (220—265).
Typowe dla tej tradycji sa ryty odmowy (chin-lu chiao) i liturgia po-
grzebowa (huang-lu chai). Trzecia tradycja ukonstytuowala sie ok.
roku 370 na gbérze Mao k. Nankinu i nosi nazwe Mao Shan lub tez
Shang-ch’ing. Jest to medytatywna tradycja, calkowicie zorientowana
na unie z Tao (s. 8).

Wymienione trzy tradycje posiadajg wspdélnie tzw. lu, czyli liste
duchéw i ich opis, ktdére nalezy wypedzié, by przygcetowaé sie na unie
z Tao; nastepnie ching, czyli specyficzny tekst kanoniczny, charakte-
ryzujacy medytacje i droge do zjednoczenia z firamscendentnym Tao
oraz, po trzecie k’o-i, to znaczy medytacje prowadzacg do unii z Tao.
Tak wiec celem tych trzech seki zawsze pozostawalo zjednoczenie z
transcendentym Tao. Oczywiscie, rytualna droga do tej jednosci byla
w poszczegblnych sektach rézna (s. 9).

Wedlug doktryny i{ranscendentalnego dualizmu Tao permanentne
(wu-wei) lub tez transcendemtny absolut jest rdéiny od Tao imma-
neninego, przejsciowego (yu-wei). Tao absolutne jest pierwsza przy-
czyna, nigporuszalng i niezmienng. Z niego powstaje — wskutek dzia-
tania prasil in i jang — chaos, z kiorego z kolei rodza sie wszystkie
rzeczy {s. 10 n.). Ten kosmiczny prioces (ale w odwrotnym kierunku —
od wielo$ci do wu-~wei Tao) odtwarzany jest w rytuale medytacyjnym
K’o-i. Medytacja ta odbywa sic wedlug tzw. Kanonu Zoéltego Patacu
(Huang-t’ing ching) i przebiega w nastepujgcy sposéb (zob. s. 14—16):
pierwszym krokiem jest przygotowanie ciala przez wypedzenie duchéw
zamieszkujgcych mikrokosmios (szezegdlnie w mobzgu, sercu i nieokre-
Slonym dckladnie miejscu na podbrzuszu; miejsca te korespondujg z
niebiosami, ziemia i podziemiem); gdy duchy zostaly wypedzone, w
miejscach tych zamieszkujg: pierworodne tchnienie (w moézgu), duch

1 Jest to jedno z panstewek okresu Trzech Krélestw (220—265). -

12 Wedlug antropologii taoizmu wewnetrzne organy czlowieka ko-
responduja z odno$nymi duchami niebios, ziemi i podziemia. Na ten
temat por. szczegdlnie K. Schipper, The Taoist Body, w: History
of Religions 17 (1978) 3—4, s. 355—381 a takze: H. Steininger,
Hauch~- und Koérperseele und der Ddmon bei Kuan-Yin-tze. Unter-
suchungen zur chinesischen Psychologie und Ontologie, Leipzig 1953.
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(w sercu) oraz esencja zyciowa (w miejscu na podbrzuszu). Metode
wypedzania duchéw i sprowadzania trzech pierwiastkéw zycia stanowi
technika oddychania (w sensie duchowym). Nastepnie te trzy pier-
wiastki nalezy wysubtelnié, az do osiegniecia T’ai-chi lub hun-tun czyli
immanentnego Tao (yu-wei Tao). Kolejnym stadium jest medytacyj-
ne ,siedzenie w zapomnieniu” (tso-wang) prowadzgce do unii z trans-
cendentnym Tao.

W ten sposdb przez ,oproznianie” centrum mikrokosmosu czlowiek
staje wobec ostatecznej przyczyny swej egzystencji — transcendentne-
go Tao. Préznia ta jest nieodzownym warunkiem tego ,,odwrotnego
procesu” (powrotu do Tao). Czuang-isy pouczal, ze ,Tao mieszka tylko
w prézni (nicodci)’. M. Saso okre$la te nico$é jako ,poencje nieskon-
czonodcel (s. 18).

Na zakonczenie rozwazan Autor konstatuje réznice migdzy ujeciem
transcendencji w taoizmie i buddyzmie oraz przytacza dwa teksty
taoistyczne wskazujace na nieprzemwang cigglo$é doktryny transcen-
dentnego dualizmu w taoizmie religijnym (s. 18—20).

II. ALCHEMIA

Jakkolwiek alchemia stanowi skomplikowany problem w studiach
"nad taoizmem, to jest jednak atrakcyjnym 1 czesto podejmowanym
tematem 8, Th. Boehmer w omawianej tu pracy zbiorowej podjagl
probe ogdlnego spojrzenia na alchemie przez pryzmat jej symboliki
(Taoist Alchemy: A Sympathetic Approach through Symbols, s. 55—
78).

Alchemia w taoizmie jest jedna z wielu droég prowadzacych do osiag-
niecia stanu nie$miertelno$ei (inne to: medytacja, rytual, gimnastyka,
dieta, farmaceutyka)!4. Taoista chcial osiggngé te nie$miertelnosé jesz-
cze w tym ziemskim Zyciu. Jednakze — jak stwierdza Boehmer (s.
55) — nie chodzito tu o nieSmiertelno$¢ w sensie fizycznym, lecz o

13 Na temat alchemii chinskiej por. takze: O. S. Johnson, A Stu-
dy of Chinese Alchemy, Shanghai 1928; N. Sivin, Chinese Alchemy.
Preliminaries Studies, Cambridge, Mss. 1968.

14 Na temat tych poszczegbélnych dziedzin por. m. in. Ch. Luk, The
Secrets of Chinese Meditation, London 1964, szczeg. s. 163—204; F.
Mortier, Les procédes taoistes en Chine pour la prolongation de la
vie humaine, w: Bulletin de la société d’anthropologie de Bruxelles
45 (1930) 118—129; M. Porkert, Die theoretischen Grundlagen der
chinesischen Medizin. Das Entsprechungssystem, Wiesbaden 1973; I.
Robinet, Metamorphosis and deliverance from the corpse in Taoism,
w: History of Religions 19 (1979) 1, s. 37—70; C. C, Schnorrenber-
ger — Pao Erh-li, Stechen wund Brennen (Zen-jiu). Die spezielle
Techniken der chinesischen Akupunktur, Stuttgart 1976.
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osiggniecie stanu, ktéry wykluczalby go od dostania sie do ,,podzie-
mia” (piekiel). Istnieja bowiem dwie postawy wobec niesSmiertelnosci,
odzwierciedlone w dwoéch typach alchemii: jedna to alchemia ze-
wnebrzna (wai-tan), zainteresowana preparowaniem eliksirow i far-
macji — pod tg postacig znana tez na Zachodzie oraz druga, alchemia
wewnglrzna (nei-tan), zainteresowana jest jej duchowym aspekiem.
Alchemia zewnetrzna powstala w Chinach ok. III w, przed Chr. i sta-
la sie niezwykle popularna w okresie Han (206 przed Chr. — 220
AD), ktéry to okres jest rowniez czasem rozkwitu taoizmu religij-
nego. Wazmianki o alchemii znajdujemy w takich dzietach taoistycz-
nych jak Huai-Nan-tsy czy Pao-p’u-isy. Za plerwsze dzieto alche-
miczne typu nei-tan uchodzi Huang-ti Nei Ching Su Wen, przypisy-
wane legendarnemu Zoéltemu Cesarzowi (Huang Ti).

Fundament alchemii stanowi wizja kosmosu, w ktdrej nie ma po-
dzialu (czy dystansu) miedzy mikrokosmosem a makrokosmosem. Je-
den jest odzwierciedleniem drugiego. Organy mikrokosmosu koreluja
z ciatami niebieskimi czy porami roku lub tez pigcioma elementami
(wu~hsing) 5, T tak np. ogien koreluje z sercem i latem; metal z plu-
cami i jesienia; woda z nerkami i zima; drewno z watroba i wiosng;
ziemia za$ ze $ledziong i centrum (s. 57—63). Alchemia chinska nie jest
ani teologia, ani metafizyky. Jest po prostu — jak twierdzi Boeh-
mer — pewnego typu kosmologig. Nie mozna jej tez uwazaé za pseu-
donmauke, jest to racze] ,sotericlogiczna doktryma bytu, rozpatrujaca
procesy zachodzace w czlowieku i kosmosie, jako nieodlgczne od sie-
bie” (s. 63). Alchemia jest jednag z drég prowadzacych do niesmiertel-
nosci (ch’ang-shou-pusi). Metody jakie stosowali alchemiéci sg rodzne.
Najbardziej podstawowa jest surowa dieta (s. 63—65), wykluczajaca
spozywanie wszelkiego ,solidnego” pozywienia oraz miesa, wina 1 przy-
praw. Inng technike alchemiczng reprezentuje oddychanie (s. 66-—68) —
celem techniki oddychania jest rozwiniecie w mikrokosmosie sily na-
zywanej k' (plerwotny oddech, tchnienie). Rozwéj zad pierwotne]
esencji ching nastepuje przez stosowanie technik seksualno-jogistycz-
nych (s. 69—71). Rozwd] tych plerwotnych pierwiastkow ma na celu
osiagniecie Jedni (Jednosci, w jez. chin. — i). Jest to tez unifikacja
Trzech Nieskazitelnych Jedni w Jednie Absolutng. Metoda osiggniecia
Jedni Absolutnej jest medytacja (tso-wang, czyli dosl. siedzenie w
zapomnieniu), o ktérej byla juz mowa w artykule M. Saso. Medyta-
cja ta jest podebna do tejze w buddyzmie zen czy jodze. Jej celem
jest takze unia z Tao.

5 Na temat pieciu elementéw i ich fundamentalnego -znaczenia w
kosmologii chinskiej por. Fung Yu-lan, A History of Chinese Philo-
sophy, 2 tomy, Princeton 1952-—1953.
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Ukazane wyzej metody dochodzenia do unii z Tao sa komplemen-
tarme — jednakZe nie zaleZa koniecznie od siebie. Np. czlonkowie or-
todoksyjne] grupy taoizmu religijnego Cheng-i1® nie praktykuja me-
tod seksualno-jogistycznych (s. 72). Boehmer wskiazuje w zakonczeniu
na moralny aspekt alchemii w taocizmie (s. 73 n.). Alchemia bowiem —
wedtug etyki taoistycznej -~ nie moze byé praktykowana dopdty, do-
poki nie osiagnie sie pewnej gliczby” cnét moralnych, czyli najplerw
nalezy rozwingé pozytywny aspekt duszy — jang, okreslany jako hun.
Zle czyny prowadza do rozwoju aspektu negatywnego — in, okresla-
nego jako p'ol”. W ten sposéb diugowieczno$é czy nieSmiertelnosé,
a wiec zasadniczy prakiyczny cel alchemii w tfaoizmie, zlgczony jest
z whasciwg postaws moralna.

I11. RYTUAL W TAOIZMIE
a. Fa-ch’ang

Studium J. Keupers’a na temat rytualu fa-ch’ang, sprawowa-
nego przez taoistyczng sekte Li{i Shan na poéinocy Tajwanu, jest pierw-
szym tego rodzaju opisem w jezyku nie~chinskim (A Description of
the Fa-ch’ang Rituals Practiced by the ILii Shan Taoists of Nort-
hern Taiwan, s. 79—94)18, Sekta Lii Shan nalezy do jednej z pieciu
grup taoistyczmych okre§lanych jake ,czerwonoglowi Taoisci” (od na-
krycia glowy), bedacych przeciwienstwem ortcdoksyjnego taocizmu
»ezarnoglowych” . | Czerwonoglowy” Taolzm jest bardziej sprzezony
z wierzeniami ludowymi i eksponuje popularne ryty uzdrowien oraz
egzorcyzmy. Fa-ch’ang to jeden z takich nie-ortodoksyjnych rytéow
egzorcystycznych. Nie uzywa sie podezas tego rytu zadnych tekstéw
(s. 82) — trudne detale kaplan posiada w notesie. Duzo wiekszg role
jednak przywigzuje sie tu do gestéw. Opisany przez Keupers’a rytual

16 Tzn. tacizm ortodoksyjny. Zob. na ten temat takie M. Saso, The
Teachings of Taoist Master Chuang, dz. cyt., s. 52 n., 219 i in.

17 Na temat koncepcji duszy w taoizmie zob. H. Welch, Taoism,
dz. cyt., s. 656 n. oraz T. Y. Lin, Taoist Self-Cultivation in Ming
Thought, w: W. Th. de Barry (ed), Self and Society in Ming
Thought, New York 1970, s, 291—330; E. Rousselle, Zur seelischen
Fithrung im Taoismus, Ausgewdhlte Aufstitze, Darmstadt 1962.

18 Na temat rytualu m. in. w taocizmie istnieje fundamentalna pra-
ca pod red. A. P. Wolfa, Religion and Ritual in Chinese Society,
Stanford, Calif. 1974. Wiele materialu zawiera réwniez praca M. Saso,
The Teachings of Taoist Master Chuang, dz. cyt., szczegdlnie w cze-
$ei II.

1 Na temat tego rozrbznienia zob. H. Welch, The Bellagio Con-
ference on Taoist Studies, w: History of Religions 9 (1969—1970) 2—3,
s. 123—129.
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trwal caty dzieh i przeprowadzony byl celem uzdrowienia chorego lub
raczej wypedzenia zlych duchoéw, kidre przeszkadzaly w uzdrowieniu
przy zastosowaniu normalnej medycyny. Warto tu zauwazyé, iz cho-
rym byl doktor, leczacy przy pomocy ziol.

Rytual sprawowalo siedmiu kaplanéw taoistycznych w domu chore-
go przed oltarzem rodzinnym i specjalnie przygotowanym oltarzem ry-
tualnym (s. 82—84). Poczatek rytualu stanowily ceremonie przygoto-
wawcze, tzn. palenie kadzidla, muzyka oraz ch’i-sheng czyli wzywa-
nie $wietych, a takze zapraszanie (dobrych) duchéw, by zstapily na
chorego. W czasie tej ceremonii wysylano tez specjalny memorial do
Wielkiego Cesarza Dilugiego Zycia. Memorial ten zawieral osiem ,zy-
ciowych” znakow chorego (rok, miesige, dzien i godzine urodzin) oraz
petycje o pokédj i zycie. Przed wyslaniem memorialu sprawowano jesz-
cze tamiec wedlug wazoru lo-shu, tzn, kaplan stawial kroki wedlug
kolejnosci pieciu elementdw (wu-hsing), wskazujac na to, Ze metal

pokonuje drewno (zach6éd — wschéd), woda pokonuje ogien (poi-
noc — poludnie) dochodzagc w ten sposdéb do elementu ziemi (cem-
trum). Nastepnie sprawowano p’ao-fa — magie przeciwko ztym du-

chom. By nadaé¢ uzywanym talizmanom odpowiednia moc kolejnie
przeprowadzano rytuat ch’ih-fu (nadanie mocy). Centralna czesé
egzorcyzmu przeprowadzona zostala w pokoju chorego. Kaplan okresla
tu rodzaj choroby, jej przyczyny i konsekwencje (szczegbly ceremonii
zob. s. 86 n.) nastepnie za§ wypedza zlte duchy (jako przyczyme choro-
by). Po tych ceremoniach kaplani modlg sig¢ o dlugowiecznos$é oraz
Lzegnaja” dobre duchy, co tez stanowi zakonczenie catodniowych cere-
monii (s. 88—92).

Ukazane powyzej w najbardziej ogdlnych zarysach ceremonie sg ty-
powe dla taocizmu religijnego Chin poludniowych i reprezentuja nie-
ortodoksyjny taoizm, Pionierska praca J. Keupers’a jest niewatpliwie
waznym przyczynkiem do glebszego wgladu w niezwykle skompiliko-
wang i mato znang problematyke rytualu taoistycznego.

L

b. P’u-tu

Corocznie w okresie chung-yiian chieh (15 dziefi si6dmego miesigca
lunarnego) buddys$ci i taociSci sprawuje diugi rytual zwany p'u-tu co
oznacza karmienie glodnych dusz” celem ich wyzwolenia z piekia.
,»Glodne dusze” (sanskryt: preto) zasadniczo jest terminem buddyj-
" skim, jednakze rytual sprawowany celem ich wyzwolenia jest pocho-
dzenia taoistycznego (jest sprawowany réwniez w buddyzmie). Tao-
istyczng wersje tego rytu przedstawia D. Pang w kolejnym artykule
omawianej tu pracy zbiorcwej (The Pu-tu Ritual: A Celebration of
the Chinese Community of Honolulu, s. 95—122). Opisany przez Au-
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torke ryt odbyl sie w Honolulu (tamtejsi taoisci naleza do taoistycz-
nej sekty Niebianskiego Mistrza). Autorka sama tez asystowata w ry-
cie — jest to tez poniekad pierwszy angielski opis rytu przez prakiy-
kujacego (przyszlego) kaplana taoistycznego (tao-shih).

Podstawe rytu stanowi manual, ktérego tekst znajduje sie¢ w Tao-
-tsang (vol. 217, rozdz. 60) w kolekcji rytualow zwanej Ling-pao Ling-
-chiao Chi-tu Chin-shu. Jak wspomniano rytual odbywa sie corocznie
w pietnastym dniu siédmego miesigca lunarnego. Caly rytual ma sym-
bolizowaé karmienie ,glodnych dusz” w piekle. Jego celem jest osigg-
niecie amnestii tych dusz oraz sprowadzenie blogostawienstwa na zy-
jacych i uczestniczacych w rytuale. Rytual ten jest jednoczesnie wiel-
kim Swietem calej wspdlnoty zgromadzonej wokéol $Swigtyni (s. 99—102).
Pierwszym krokiem w przeprowadzaniu rytuatu jest konstrukcja spe-
cjalnego oltarza. W czasie rytualu ludzie stoja na poludnie od offarza
(jest to poludnie rytualne, niezaleine od faktycznego), podczas gdy
najwyzsze taoistyczne béstwa (Trzy Najczysisze) usadowione sa na ry-
tualnej poéinocy. Ten specjalny olarz laczy ,czysta” cze$é Swiatyni z
duchami i duszami nalezgcymi do religii populamej (folk-religion).
Zwykle oltarz ten ustawia sie na placu przedéwigtynnym — na sto-
lach ustawia sie wszystkie mozliwe dary, najcze$ciej artylkuly spozyw-
cze. Trzy dni przed rytualem nie mozna zabijaé zwierzat; w trzecim
dniu zabija sie $winie, miegso si¢ gotuje i ustawia na oltarzu pu-tu
(s. 102 n.). Gdy oltarz zostal przygotoewany, przynoszone zostajg szaty
kaptanskie i ulozone w specjalnym porzadku. Przygotowuje sie tez
Swiece, miske z bialym ryzem, waze z czysta woda oraz puste naczy-
nie. W ten sposéb wszystko przygotowane jest do ceremonii. Kaplan
taoistyczny, ktéry zasiada za stolem wywiesza przed sobg jedwabng
kurtyne chronigc sie przed wplywem zlych duchéw. Na oltarzu kla-
dzie sie tekst manualu pu-tu (s. 103 n.).

Pierwszg wlasciwg cze$é p'u-tu (trwajacego okolo czterech godzin)
jest ,,otwarcie oltarza” (kK’ai-t’an). Oznajmia je fa-ku (,beben prawa®),
trzykrotnie — wskazujac w ten sposdéb na niebiosa, ziemie i podziemie.
Zapala sie kadzidilo i $§wiece, muzyka towarzyszaca ma za$ oczyscié
caty teren $wigtyni. Nastepnie kaplan ofiarowuje kadzidlo Trzem Naj-
czystszym 20 oraz $piewa hymn ku ich czei. Potem kamtor recytuje
memorial do boéstw, oznajmiajacy cel rytualu omaz nazwiska dobrodzie-
jow $Swieta. Kolejnie, najwyzszy kaplan $piewa hymn do Trzech Skar-

20 Chodzi tutaj o tzw. san-ching, tzn. hipostazy Trzech Niebios. Sa
to: duch rzadzacy niebiosami, duch rzadzgcy ziemia oraz duch rzadzgcy
zasada in (z kiérej rodzi sie nowe zycie). Por. na ten temat K.
Schipper, The Taoist Body, dz. cyi., s. 362, szczegdlnie przypis 33
oraz H. Welch, Taoism, dz. cyt., s. 137—139,
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béw (san-pao ) medytujac jednoczednie, aby osiggngé unie z tao, gdyz
tylko w stanie jednosci z tao mozna skutecznie przeprowadzié¢ ten ry-
tual (s. 104 n.). Po odépiewaniu hymnu i medytacji odbywa sie pro-
cesja do oltarza z darami. Kaplani idg najpierw do papierowej statuy
Ta-shih Yeh? i otwieraja mu oczy (K’ai-kuang), poczym udaja sie do
glownego oltarza i najwyiZszy kaplan odprawia modly puryfikacyjne
nad woda, nastepnie za$§ rozpryskuje ja w dziesieciu kierunkach (wsch.,
zach., pn., pd. pn-wsch. pn-zach,, itd.). Po specjalnych modlach kan-
fora najwyzszy kaplan zaproszony zostaje do ,zstapienia” na tron
(s. 106—108) i rozpoczyna sie druga gléwna czesé rytuatu zwana
ch’ing-shen czyll zapraszanie duchdéw (s. 108—111). Czyla sie¢ ,zaprosze-
nie”, pali kadzidlo, a takze jeszcze raz wyjasnia boéstwom cel p'u-tu.
Kolejnie wita sie wu-lao? tzn. Pieciu Wiladceow Pieciu Kierunkow
Swiata oraz prosi najwyzsze bostwa o opieke.

Trzecig czes$¢ rytualu stanowi ammnestia dusz (s. 111—113). Przerywa
sie bramy piekiel?t — symbolicznie reprezentowane przez oémiokatne
pudeltko; najwyzszy kaplan recytuje dziewdeé razy mantre p’o ti-yil
chou (,przemocy otworzyé bramy piekiel?’). Po otwarciu bram piekiet
dusze postepuja za kaplanem, wykonujgc symboliczny taniec yli-po 25
przez dziewie¢ piekiel. Gdy dusze opuscily pieklo kaplan wyglasza
szereg przemoéwien na temat cndt i zastug oraz recytuje teksty pokut-

2 Do tych Trzech Skarboéw naleza: 1. Tao transcendentne (wu-wei);
2. taoistyczny kanon (san-tung); 3. Niebianski Mistrz Chang Tao-ling,
zatozyciel taoizmu religijnego.

2 Ta-shih Yeh jest trzecim weieleniem bogini Kuan-yin, kontroluje
on sity demoniczne piekietl.

2 Wu-lao: 1. Zielony Wiadca Wschodu, Duchowy Poczatek Dziewie-
ciu Pierworodnych Tchnien; 2. Czerwony Wtadca Poludnia, Duchowa
Doskonaloéé Trzech Pierworodnych Tchnief; 3. Z6tty Wiadea Centrum,
Duchowy Poczatek Jedynego Tchnienia Pierworodnego; 4. Bialy Wiad-
ca Zachodu, Duchowy Cesarz Siedmiu Pierworodnych Tchnien; 5. Czar-
ny Wtadca Potudnia, Duchowa Glebia Pigciu Tchniern Pierworodnych.
Wu-lao korespondujg z piecioma elementami, z piegcioma kierunkami
$wiata oraz piecioma cesarzami. Zob. D. Pang, art. omawiany, str.
108 n.

2 Istnieje dziewiel piekiel: pieklo péinocne, ciemnoéei i zimna; pile-
klo poludniowo-zachodnie, masakry; wschodnie pieklo wiatru i grzmo-
tu; potudniowo-wschodnie pieklo kazni Zelaznych; centralne piekto
ogblnego karania; pdlnocno-zachodnie pieklo ognia; zachodnie pieklo,
tego co niezniszczalne; pdlnocno-wschodnie pieklo gotujacej sie wody
oraz poludniowe pieklo ognia, Zob. D. Pang, art. omawiany, s. 100,

2% Jest to symboliczny taniec przypominajacy taniec demiurga Yi,
ktéry w zamierzchlych czasach uspokoil tym tahcem katastrofy wod-
ne w Chinach i wprowadzil ponownie harmomie z naturg. Na temat
symboliki tanca chingkiego w oparciu o piet¢ elementdéw oraz zasady
in-jang zob. M. Saso, What is the Ho-t'u? W: History of Religions
17 (1978) 3—4, s. 399—4186,
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ne (w Honolulu wyglasza sie 27 kazan!). Kaplan poucza jeszcze wy-
zwolone dusze na temat godnego sie zachowania i rozpoczyna sie wia-
Sciwe ,karmienie dusz”, tzn. kaplan blogostawi pokarm, a ludziom da-
je sie znak do wziecia specjalnych ciastek, na ktérych umieszczone sa
znaki chinskie, najczesciej zas§ znak tao (s. 114). Pozostate ciastka rzuca
sie glodnym duszom. Ostatnig czescig p'u-tu jest spalemie papierowej
figury Ta-shih Yeh oraz modly dziekczynne. Kaptani $piewajag Kung
Te (Korzysci Pu-tu) oraz mantre Yian Shih, proszac w ten sposdéb o
nieustanne blogostawienstwo plynace z ,pierwoimego tchnienia”. Mu-
zyka oraz poklon wobec Lao-tsego koncza ceremonie. Olarze rozbiera
sie, pokarmy zabiera sie ,na szczesScie”, poczem odbywa sie bankiet
dla tych wszystkich, ktérzy uczestniczyli w ceremoniach.

Rytual p’u-tu ma niewatpliwie znaczenie soferiologiczne. Dla Chin-
czykow jest czyms$ obowigzkowym. Oczywiscie, posiada tfez niemate
znaczenie spoleczne i w tej spolecznej wymowie najbardziej przypo-
mina chrze$cijanskie Wspomnienie Wszystkich Wiernych Zmartych.

* 0% ¥

Ukazana tu praca zbiorowa uzupelniona zostala cenmg bibliogratig
studiow taoistycznych sporzadzong przez D. Au i S. Rowe (s. 123—
148) 26 oraz indeksami: znakéw chinskich (5. 149—156) i indeksem ogdl-
nym (s. 157—162).

Roman Malek

Ks. Jan Szlaga, Nowosé przymierza Chrystusowego wediug
listu do Hebrajczykéw. Rozprawa habilitacyjna, Wydziat Teo-
logiczny KUL, Lublin 1979, stron 143.

W przedmowie do swej rozprawy Autor podal date jej ukonczenda:
30 wrzednia 1975. Do ogloszenia jej drukiem uplynelo wiec 4 lata.
Wiadomo$¢ ta usprawiedliwia nie uwzglednianie nowszej literatury,
ktorej od tego czasu nagromadzilo sie sporo. Wprawdzie tytuly nie-

26 Bibliografia ta jest zmodyfikowanym potwoérzeniem bibliografii
M. Soymie — F. Litsch, Bibliographie du Taoisme: Etudes dans
les langues occidentales, w: Yoshioka Yoshityo — M. Soymie,
Dokyo Kenkyu, vol. 3 (1968) 318—247; vol. 4 (1971) 290—225. Jednakze
ta japonska bibliografia jest trudno dostepna, stad tez usprawiedliwio-
ne jest jej powtdrzenie i uzupelnienie w niniejszej pracy. Czytelnikowi
polskiemu pomocg moze sie okazaé bibliografia podejmujgca problema-
tyke dialogu z religiami pozachrzeScijanskimi, gdzie zawarta zostala



