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I. DIALO G  CH RZEŚCIJAŃSK O -BUD DYJSK I W  PO LSCE

Początki buddyzmu w Polsce sięgają połowy lat siedemdziesiątych. Latem 1975 r. 
przyjechał do Polski nauczyciel buddyzmu-zen Philip K  a p 1 e  a u z U S A  i poprowa
dził pierwsze w  P olsce seśsin zen , które zakończyło się cerem onią dziukai, w  czasie 
której ok. 20 osób przyjęło buddyjskie wskazania i stało się w ten sposób formalnie 
buddystami. O  dialogu chrześcijaństwa z  buddyzmem w Polsce niewiele pisano, nie
wiele też było okazji, aby chrześcijanie mogli spotkać się z autentycznymi przedsta
wicielami tej starożytnej religii. Kilka jednak spotkań zasługuje na uwagę. Poniższe  
informacje z konieczności mają dość osobisty charakter.

Pieniężno

Praw dopodobnie najwcześniej dzieła dialogu z religiami niechrześcijańskimi 
podjęli się  werbiści w ramach Pieniężniejskich Spotkań z Religiam i. W  1985 r. o d 
było się  spotkanie pośw ięcone islamowi, w latach następnych judaizm owi, kara
im om  i hinduistom . W  kwietniu 1987 r. odbyły się  D n i buddyjskie. Spotkania orga
nizował i prowadził ks. Eugeniusz Ś l i w k a .  M ateriały z sesji naukowej pośw ięco
nej buddyzmowi zostały wydane przez M uzeum  M isyjno-Etnograficzne Sem ina
rium D uchow nego Księży W erbistów, P ieniężno 1990 r.

Tyniec-Lublin

Jedno z ważniejszych spotkań odbyło się w dniach 25 i 26 X  1987 r. w klasztorze 
benedyktynów w Tyńcu pod hasłem: „W duchu Asyżu”. Benedyktyni gościli w tym 
czasie patriarchę koreańskiej szkoły zen czogie mistrza S e u n g  S a h n a i  rosiego

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz S a k o w icz .

- 1 5 3 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

K w o n g a ,  Chińczyka z U SA , mistrza buddyzmu zen z tradycji japońskiej. Spotka
nie było nie tylko okazją do wymiany myśli, ale także do wspólnej medytacji. Bud
dyści uczestniczyli w modlitwach i posiłkach wspólnoty benedyktyńskiej, kilku zaś 
mnichów i kilkudziesięciu gości (księży i świeckich) uczestniczyło w buddyjskich 
śpiewach i recytacjach.

P o spotkaniu w  Tyńcu pojechaliśm y do C zęstochowy. W  kaplicy Czarnej M a
donny przywitał nas biskup częstochow ski, który w tym czasie wręczał kopie ob
razu delegacjom  z różnych parafii. R osi K wong wraz z  towarzyszącym i m u bud
dystami oddali głęboki (do sam ej ziem i) pokłon przed obrazem  M atki Boskiej 
C zęstochow skiej. R ów nież i rosi K wong otrzym ał o d  ojców  paulinów  w izerunek  
Czarnej M adonny, który um ieścił w swym centrum  zen  w Kalifornii.

Tego sam ego dnia odbyło się jeszcze spotkanie w Falenicy w Centrum buddy
zmu zen K oreańskiego Szkoły Kwan U m , a dnia następnego w podziem iach ko
ścioła przy ul. Żytniej w  W arszawie. R azem  z nami była też Margarita B i e z g ł a -  
s n a j a mniszka z tradycji buddyzmu tybetańskiego.

W  latach następnych rosi Kwong kilkakrotnie odw iedzał klasztor benedykty
nów w  Lubiniu uczestnicząc w modlitwach, pracy i posiłkach m nichów. D la  zainte
resowanych (duchownych i świeckich) prowadził sesje medytacyjne.

W arszawa

K ościół przy ul. Żytniej
O prócz w spom nianego wyżej spotkania odbyło się w iele spotkań w kościele  

przy ul. Żytniej w duchu dialogu m iędzyreligijnego. Prowadził je  ks. W ojciech  
C z a r n k o w s k i .  Tutaj też zaczynali swą pieszą pielgrzymkę po Europie buddyj
scy mnisi pokoju. Pielgrzymowali z Warszawy do Londynu. W  czasie drogi recyto
wali swe sutry m ówiące o  pokoju. W  P olsce zatrzymywali się głów nie na pleba
niach. Spotkałem  się z nimi także w Poznaniu. N ocowali na plebani przy kościele  
na O siedlu W arszawskim. W  kościele przy Żytniej odbyło się też spotkanie z D a 
lajlamą w czasie jego pobytu w Polsce w 1993 r.

Światowy D zień M odlitw  o  Pokój
Najważniejszym wydarzeniem  na płaszczyźnie dialogu m iędzyreligijnego  

w  P olsce był Światowy D zień  M odlitw  o Pokój w W arszawie, i IX  1989 r. w  rocz
nicę wybuchu II wojny światowej na zaproszenie prymasa Polski kard. Józefa  
G lem pa i włoskiej W spólnoty św. Idziego przybyli do W arszawy i spotkali się na 
placu Zam kowym  przedstawiciele chrześcijaństwa, buddyzmu, hinduizm u, isla
mu, judaizm u, dżinizm u, zoroastryzm u i sintoizm u, aby dać św iadectwo w spólne
mu zaangażowaniu się religii świata na rzecz pokoju. N ie  byli sob ie obcy, spoty-
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kali się już wcześniej m.in. w 1986 r. w Asyżu czy w 1987 r. na górze H iei n iedale
ko Kyoto. R ów nież w W arszawie byt obecny i przemawia! główny kapłan szkoły 
Tendai z klasztoru buddyjskiego na górze H iei 90-letni Etai Y a m a d a ,  M ówił
0  swoich przeżyciach z okresu II wojny światowej i o  m ocy i znaczeniu modlitwy. 
W iele serdecznych słów  wypowiedział pod adresem  Polaków i papieża Jana Paw
ła II. Innym ważnym przedstawicielem  buddyzmu w W arszawie był rosi Tairyu 
F u r u k a w a ,  który w Japonii wybudował świątynię im. A lberta Schweitzera, 
z którą związanych jest trzech buddystów, trzech chrześcijan i jeden m uzułm anin.

Spotkanie transm itowane było przez polską telewizję. Pisał o nim szerzej Jaro
sław R ó ż a ń s k i  OM I w  „Misyjnych D rogach” (styczeń -  marzec 1990).

Riviera-Rem ont
W  W arszawie także w dniach od 9 do 10 X I I 1989 roku odbyło się też międzyreli- 

gijne spotkanie w klubie studenckim Riviera-Rem ont pod hasłem „Cały świat jest 
jednym kwiatem”. Spotkanie rozpoczęło się m szą św. w  podziem iach kościoła Zba
wiciela w Warszawie. W  spotkaniu brali udział buddyści, hinduiści i chrześcijanie.

Fundacja Aśram  Anavim  -  Ekum eniczny Klasztor sztuki
W  1994 r. m edale im. A nny Kam ieńskiej, przyznawane przez G dańskie D usz

pasterstwo środowisk twórczych otrzymali N ina S m o l a r z  i Janusz B o g u c k i  
twórcy Fundacji Aśram  Anavim . Zorganizowali oni w iele ciekawych przedsię
wzięć artystycznych w duchu m iędzyreligijnego dialogu, które nazywali „łączeniem  
podzielonego i poszerzaniem  wyobraźni”. M . in. w grudniu 1993 r. zorganizowali 
w iele spotkań z  cyklu „W ieczerza czyli W idzialne i N iew idzialne”. Jednym z nich 
była procesja w Laskach. W  pochodzie ze  świecami spotkali się przedstawiciele  
różnych wyznań chrześcijańskich z wyznawcami judaizmu, islamu, buddyzmu
1 hinduizmu. Na leśnej polan ie w kręgu ołtarzy przedstawiciele różnych grup reli
gijnych m odlili się  o  pokój w naszych sercach i na całym świecie.

Kraków -  Jezuici

Inne ważne spotkanie odbyło się 19 V  1991 r. w klasztorze jezuitów w Krakowie. 
Brali w  nim udział mnisi z tradycji buddyzmu koreańskiego; M u  D e u n g ,  S u n i m .  
M u  S a n g  S u n i m  i S e u n g  S a h n ,  patriarcha szkoły czogie. Materiały z sesji wy
dała drukiem Szkoła Zen Kwan U m  w Polsce (Warszawa ul. Małowiejska 22/24).

Oświęcim

Spotkanie z Dalajlam ą
W  maju 1993 r. przebywał w Polsce Tenzin G h y a t s o  X IV  Dalajlam a Tybetu. 

Przebywał m.in. na terenie byłego obozu zagłady Auschwitz. Towarzyszył mu rosi
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Kwong, co m iało szczególnie sym boliczne znaczenie, gdyż rosi jest z pochodzenia  
Chińczykiem. Dalajlam a i rosi Kwong ukazywali światu, że Chińczycy i Tybetań- 
czycy m ogą żyć w przyjaźni, m im o niezliczonych zbrodni ludobójstwa, jakich doko
nano w Tybecie. W izyta w Auschwitz była także okazją do modlitwy o pokój 
z przedstawicielam i różnych religii. W  swym wystąpieniu Dalajlam a podkreślił, że  
naturą człowieka jest łagodność oraz dobro i szczególnie w miejscach gdzie doko
nano w ielu zbrodni powinniśm y zastanawiać się jak przekształcać ludzką energię. 
Dalajlam a wierzy w przywrócenie pokoju w swojej ojczyźnie. Na pytanie: „Skąd 
bierze się  jego  optym izm ?” -  odpowiedział: „Jako osoba wierząca, jestem  przeko
nany, że bez w zględu na to, jak wielkie jest z ło , prawda zawsze zwycięża”.

W  czasie spotkania spytałem  D alajlam ę o  ow oce dialogu m iędzyreligijnego  
dla m nichów tybetańskich. D alajlam a odpowiedział: „Z aw sze uw ażałem , że  n ie
zwykle w ażne jest zbliżenie się  do siebie różnych religii. N ie  chodzi tu o  zb liże
nie na płaszczyźnie intelektualnej, lecz duchowej. O d kilkunastu lat -  jak ojciec  
w ie -  prowadzony jest m iędzy klasztoram i program duchowej wym iany W schód- 
Z achód. Ta wym iana -  jak mi się  wydaje -  dała obustronne korzyści. O bie reli- 
gie bardziej się  do sieb ie  zbliżyły, bardziej zrozum iały, a im więcej się  rozum ie, 
tym większy jest szacunek dla innej religii i tego z pew nością nauczyli się  m nisi 
i mniszki. ( . . . )  N ajw ażniejsze, czego m ogliśm y się  nauczyć od  braci chrześcijań
skich jest w asze zaangażow anie w życie społeczeństw a i na rzecz społeczeństw a, 
zwłaszcza na płaszczyźnie ośw iaty i opieki zdrowotnej. Buddyzm  z reguły, poza  
Japonią, nie pełn ił takiej roli. Sądzę, że  jest to bardzo w ażne i tego  zdążyliśmy  
się nauczyć”.

M edytacje -  D aw anie świadectwa
W  połow ie listopada 1998 r. na terenie byłego obozu koncentracyjnego w A u

schwitz odbyło się już po raz trzeci m iędzynarodowe i m iędzyreligijne spotkanie  
medytacyjne: „Daw anie świadectwa” (The Auschwitz Bearning W itness Retreat).

Część spotkań odbywała się  w Centrum D ialogu, o  którym m ówił O jciec Święty 
Jan Paweł II w W iedniu w 1988 r. „Spośród wielorakich inicjatyw, jakie w duchu 
Soboru podejm ow ane są dzisiaj na rzecz dialogu żydowsko-chrześcijańskiego, pra
gnę wskazać na powstający w Polsce ośrodek informacji, wychowania, spotkań  
i modlitwy. M a on służyć badaniom  nad Shoah oraz nad martyrologią narodu pol
skiego i innych narodów europejskich w okresie narodow ego socjalizmu, a także 
duchowej konfrontacji z tymi problem am i. N ależy sobie życzyć, aby przyniósł obfi
te ow oce i m ógł stanowić wzór również dla innych narodów”.

M edytacyjne spotkania w Oświęcim iu zorganizowano z inspiracji rosiego Tet- 
sugena G l a s s m a n a  z N ow ego Jorku. Co roku bierze w  nich udział ponad sto  
osób środowisk i różnych religii -  Am erykanie, N iem cy, Polacy, Żydzi, Francuzi,
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Szwajcarzy, H olendrzy, B elgow ie, W łosi; rabini, kapłani chrześcijańscy różnych 
obrządków, buddyjscy mnisi i nauczyciele oraz suficki imam.

C odziennie rano chodziliśm y z Oświęcim ia do Brzezinki, aby medytować na 
rampie kolejowej, gdzie przed laty segregowano ludzi na śmierć. Recytowaliśm y  
im iona pom ordowanych, śpiewaliśm y Kaddisz (żydowskie modlitwy żałobne). O d
m awiane były także w różnych miejscach modlitwy innych tradycji religijnych.

M ajdanek

R ów nież na terenie byłego obozu zagłady na Majdanku odbywały się spotkania  
w duchu m iędzyreligijnego dialogu. Jednym z nich była sesja naukowa pod ha
słem: „R eligie o  Drogach Pokoju i Bezdrożach W ojny”. Zorganizowana została  
w dniach 14 i 15 X I 1994 r. przez państwowe M uzeum  na M ajdanku oraz Świato
wą K onferencję R elig ie  Świata dla Pokoju (W orld C onference on Religion and 
Peace). Pisał o  niej autor programu ideow ego, dr Eugeniusz S a k o w i c z  w „Col
lectanea T heologica” (65/1995/ nr 2).

W ym ieniłem  tu tylko oficjalne spotkania. Trudno jednak pisać o  tych niefor
malnych, osobistych kontaktach czy przyjaźniach, które są często ważniejsze dla 
dialogu, gdyż wypływają z potrzeby serca i dają m ożliwość bardziej bezpośrednie
go w zajem nego poznania.

Jan M. Bereza OSB, Lubin k. Kościana

II. STOSUNEK MĘDZY CZŁOWIEKIEM A BOGIEM 
W ŚIWAICKIEJ RELIGII BHAKTI I W CHRZEŚCIJAŃSTWIE

Poznawanie różnych sposobów pojm owania Boga i spotykanie ludzi dążących 
do N iego  drogami innych religii jest dla współczesnych chrześcijan przede wszyst
kim szansą. Stwarza m ożliwość pełniejszego rozum ienia i przeżywania tajemnicy 
Boga, Stwórcy i Zbawiciela wszystkich ludzi i całego świata. N iesie okazję do p o 
znania i naśladowania budującej postawy wyznawców innych religii. Daje szansę  
wykorzenienia poczucia własnej wyższości oraz ukształtowania w sobie postawy 
dialogu. W reszcie, um ożliw ia dogłębne rozpoznanie i prawdziwe doświadczenie  
własnej religijnej tożsam ości.

H induizm  od epoki romantyzmu jest przedm iotem  niesłabnącego zaintereso
wania Europejczyków. Z ainteresow anie to było z początku skupione na religii we-
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dyjskiej, później zaś na wisznuizm ie. Zdecydowany wzrost zainteresowania śiwa- 
izm em  nastąpił dopiero w  latach dwudziestych obecnego wieku wskutek odkryć 
archeologicznych w dolinie Indusu. Najbardziej charakterystycznym rysem zarów
no dla wisznuizmu, jak i śiwaizmu jest idea pobożnej m iłości do boga, bhakti (choć  
stosunkowo późno zaczęto dostrzegać jej obecność i rolę u wyznawców Śiwy). P o
wszechny jest pogląd, iż jest ona „najbliższa chrześcijaństwu ze wszystkich postaw  
religijnych cechujących Indie”.

W  artykule tym przedstawione zostaną spojrzenia śiwaickiej religii bhakti 
i chrześcijaństwa na wzajem ną relację człow ieka i Boga. Z ostaną ukazane podo
bieństwa i różnice m iędzy tymi ujęciam i, praktyki i cerem onie religijne, wypraco
w ane w poszczególnych szkołach śiwaizmu, i zestawienia ich z praktykami chrze
ścijan. N astępnie om ów ione i porównane zostanie zjawisko mistycyzmu występu
jącego na gruncie obydwu religii, przedstawimy fenom en modlitwy w śiwaickiej re
ligii bhakti i najbardziej charakterystyczne jej rodzaje, w  zestaw ieniu z chrześcijań
skim rozum ieniem  i praktyką modlitwy, a także zagadnienia m oralności, laski B o 
żej i zbawienia w każdej z religii.

Praktyki religijne

P oszczególne szkoły śiwaickiej religii bhakti wypracowały różne obrzędy, które 
wyrażają religijny wymiar najważniejszych m om entów  życia wyznawców Śiwy oraz 
różnorodne praktyki, m ające um ożliw iać człowiekowi osiągnięcie doskonałości 
wewnętrznej, zbliżając go do boga wśród codziennej egzystencji. N iektóre z nich 
są tworami oryginalnymi poszczególnych szkół, inne zaś zostały zaczerpnięte  
z wcześniejszych tradycji hinduizmu, wszystkie jednak są przeniknięte żarliwym  
uczuciem  bhakti, z jakim śiwaici odnoszą się do sw ego boga.

W  tradycji paśupatów taką praktyką i jednym  z pięciu głównych zagadnień dok
trynalnych była joga, jako proces mający na celu połączenie duszy z bogiem . Wy
różniali oni dwa jej rodzaje: praktykowanie pierwszego polegało na działaniu, 
sprowadzającym się do wypowiadania stosownych sylab i form uł oraz medytacji; 
drugiego -  na powstrzymywaniu się  od  działania i samym tylko uczuciu1.

Innym  spośród rozważanych przez paśupatów  zagadnień było w idhi, czyli 
reguły, których zachow yw anie w ied zie  do praw ości. W yróżniali reguły p ierw ot
ne i w tórne, p ierw otne dzieliły  się  na „ślubow ania” i „środki” (lub" „drzwi”), 
w tórne zaś to  takie, które dopom agały  w zachow aniu pierw otnych. N a „ślubo

1 Zob. R.G. B han dark ar, Vaisnavism, Saivism, and Minor Religious Systems, Strassburg 
1913, s. 122.
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w an ia” składały się: sm arow anie ciała p op io łem  i leżen ie  w p o p iele , sześć  
„określonych” praktyk (śm iech , śp iew , tan iec, hudukkara2, prostracja i „bez
g łośn e  pow tarzanie”), „m am rotanie” oraz chod zen ie  w kółko. „Środki” to: 
krathana (np. udaw anie śp iącego , gdy się  nim nie jest), spandana (poruszan ie  
członkam i c ia ła  tak, jak gdyby były sparaliżow ane), m andana (ch od zen ie  jak  
gdyby nogi lub inne kończyny były n iew ład n e), śringarana (okazyw anie stanu  
zakochania  przez m iłosne gesty), awitatkarana (czyn ien ie rzeczy p otęp ionej  
przez w szystkich, jak gdyby n ie  potrafiło  się  odróżnić tego , co należy robić od  
tego , czego  trzeba unikać), oraz awitadbhasana (m ów ien ie  rzeczy n on sensow 
nych i absurdalnych)3. R egu ły  w tórne to  m .in. w ykorzen ien ie poczucia  nieprzy- 
zw oitości tow arzyszącego żebraniu i jedzen iu  p ozosta łośc i z tego , co  jedzą  in
ni. By to osiągnąć, za leca  się  um artw ienia c ie lesn e , tak ie jak sm arow anie ciała  
pop io łem  po aktach kultu oraz n oszen ie  zw iędniętych kw iatów i liści zdjętych  
z posągu bóstw a lub lingi4. Praktyki te  m iały na celu  w yzw olen ie adepta od  
w szelk iego  przywiązania do św iata zjawisk. N iek tóre  z nich m ogły  pojaw ić się  
w doktrynie paśupatów  w skutek adaptacji starszych w ierzeń; naśladow anie  
głosu  zw ierzęcia  czy drżen ie c ia ła  są oznakam i opętania  człow ieka przez bó
stw o w  rytuałach szam ańskich. N ie  jest do końca jasne, czy dziw aczne obyczaje  
paśupatów  były ich rzeczywistym , czy pozorow anym  sposobem  bycia. Jest 
praw dopodobne, że  w ew nątrz szkoły istniały dwa nurty: ortodoksyjny (wedyj- 
ski) i heterodoksyjny (tantryczny). Być m oże grupa ortodoksyjna usiłow ała  
zreform ow ać doktrynę sekty i zaczęto  podkreślać, że  paśupatow ie jedynie  p o 
zorn ie  zachowują się  n iem oraln ie  i w sposób  nieprzyzwoity, i stopniow o m iej
sce  oryginalnych czynów  zajęły sym boliczne gesty, dzięki czem u wiara paśupa- 
ta u leg ła  racjonalizacji5.

2R .G .B h a n d a rk a r  opisuje hudukkarę jako „święty dźwięk podobny do tego, który wy
daje wół, czyniony przez uderzanie językiem w podniebienie”, Vaisnavism, s. 122 n.

3 Tamże.
4 Zob. tamże. J.L. B r o c k in g to n  opisuje praktyki religijne paśupatów w nieco prostszy 

sposób: „Adept musiał przejść przez pięć stadiów na swej drodze do jedności z Siwą. 
W pierwszym stadium był związany ze świątynią, chodził nago lub nosił jedną szatę i stosował 
sektancką symbolikę, co polegało głównie na posypywaniu się popiołem trzy razy dziennie; 
powinien czcić Siwę tańcem, ryczeniem jak byk oraz śmiechem, zyskując przez to różne ma
giczne moce. W drugim stadium opuszczał świątynię, zarzucał swą sektancką symbolikę i wy
stawiał się na pośmiewisko przez pozornie nonsensowne lub nieobyczajne czyny. Ostatnie 
trzy stadia polegały na stałym postępie w ascezie przez opanowanie zmysłów i zerwanie wszel
kich więzi ze światem, aż do całkowitego zaprzestania działalności -  adept żył wtedy kolejno 
w opuszczonym domu czy jaskini, na terenie kremacji oraz w Siwie, J.L. B r o ck in g to n ,  
Święta nić hinduizmu, Warszawa 1990, s. 133. Por. D.N. L o r en ze n , Śaivism: Paśupatas, w: 
M. E lia d e  (red.), Encyclopedia o f Religion (dalej: ERI), New York 1987,1.13, s. 18.

5 Zob. J.L. B r o c k in g to n , Święta nić hinduizmu, s. 134.
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K a p a l i k o w i e ,  według świadectwa słynnego średniowiecznego filozofa wisz- 
nuickiego, Ramanudży, wierzyli, że każdy, kto pojmuje znaczenie sześciu znaków  
(naszyjnik, ornam ent, kolczyk, grzebień, popiół i święta nić) i ma um iejętność ich 
używania, osiągnie przez koncentrację umysłu stan najwyższej szczęśliwości. Ich 
ciała były w ięc opatrzone tymi symbolami, przez co osiągali w olność od transmi- 
gracji6. Niektórzy uczeni uważają za prawdopodobne, że stosunkowo liczne 
wzmianki o rozwiązłości kapalików posiadają faktyczne podstawy, co  sugerowało
by, że jedną z ich praktyk było urzeczywistnianie boskiej szczęśliwości Siwy i jego  
m ałżonki w rytualnym akcie seksualnymi7.

K a l a m u k h o w i e  utrzymywali, że do spełnienia pragnień dotyczących tego  
i przyszłego świata służy sześć środków: spożywanie pokarmu z naczynia sporzą
dzonego z  czaszki, sm arowanie skóry popiołem  ze spalonego ciała ludzkiego, je 
dzenie popiołu , noszen ie m aczugi, posiadanie naczynia z  w inem  i oddawanie czci 
bogu8. Praktyki kalamukhów prawdopodobnie były dość podobne do tych u paśu- 
patów, a „oznaki świątynnej prostytucji i rzeźby erotycznej sygnalizują przypusz
czalnie uprawianie praktyk seksualnych na wzór kapalików”9.

Jednym z zasadniczych wątków w  nauczaniu założycieli sekty l i n g a j a t ó w ,  
było odrzucenie autorytetu W ed i szczególnej roli braminów w sprawowaniu kul
tu, a także istniejących rytuałów i praktyk religijnych. Jednak dalszy rozwój dok
tryny i działalność szkoły doprowadziły do utworzenia instytucji i obrzędów po
dobnych pod w ielom a względam i do tych, przeciwko którym wiraśiwowie na po
czątku tak zdecydowanie występowali. Bramińscy kapłani zostali zastąpieni przez 
kapłanów lingajackich zwanych dżangamami, którzy dzielili się  na dwa zakony: 
ascetów i ojców rodzin, a ich kapłański urząd uczyniono dziedzicznym 10. Inicjacja 
(diksza), zastępująca tradycyjne hinduskie obrzędy okresu dzieciństwa i m łodości, 
jest podobna do bramińskiej upanajany, czyli cerem onii nałożenia św iętego sznura 
(jadźńopawita). Bramińską mantrę Gajatri11, recytowaną przy tej okoliczności, lin- 
gajaci zastępują mantrą „Om namah Siwaja”. Podczas cerem onii guru trzyma wy
obrażenie lingi w lewej ręce i oddaje mu cześć oraz pokazuje zebranym. Następnie

6 Zob. R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, s. 127.
7 Zob. J.L. B r o c k in g to n , Święta nić hinduizmu, s. 135.
8 Zob. R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, s. 127.
9J. L. B r o c k in g to n , Święta nić hinduizmu.
10 Zob. tamże, s. 162 n.; A. P a d ou x , Éaivism: Virasaivas, w: ERI, 1 .13, s. 12.
11 Gajatri jest trzywersowym fragmentem Rygwedy, inwokacją do Sawitara, boga słońca: 

„Rozmyślamy nad najwyższym światłem (chwałą) boga Sawitara, oby to ożywiło nasze my
śli”. Nie jest do końca jasne, dlaczego te słowa stały się najważniejszą modlitwą hinduizmu. 
Wszystkie szkoły myśli hinduskiej przyjęły Gajatri, najczęściej nadając jej nieco zmodyfiko
wane znaczenie i brzmienie, przez skierowanie inwokacji do innego boga. Zob. M. D h a v a -  
m ony, Hindu Prayer, Studia Missionalia. (dalej: SMis) 24 (1975), s. 191-193; 196 n.
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um ieszczając ją w lewej ręce inicjowanego ucznia, każe mu patrzeć na nią jak na 
swą duszę i jak na najwyższą istniejącą rzecz, i przywiązuje ją do jego szyi jedwab
ną tkaniną powtarzając mantrę wypowiadaną przez braminów przy nakładaniu 
św iętego sznura. Linga z reguły zostaje w łożona do srebrnego pudełka i jest no
szona na szyi, który to zwyczaj obowiązuje zarówno mężczyzn jak i kobiety. Kult 
prywatnej lingi zastępuje obrzędy sprawowane w świątyniach. W iraśiwowie odpra
wiają codzienne indywidualne cerem onie, podobne do bramińskich adoracji (wy
powiadają wówczas mantry. „Om namah Siwąja” i Siwa-Gajatri, wzorowaną na 
bramińskiej) i nie czują się związani ze  świątyniami Siwy ani zobowiązani do odda
wania czci um ieszczonym  w nich wyobrażeniom  boga. Lingajacka cerem onia za
warcia m ałżeństwa jest również podobna do analogicznej uroczystości bramiń
skiej, w obydwu występują obrzędy wzięcia narzeczonej za rękę i uroczystego 
przejścia z nią siedm iu kroków; również formuły towarzyszące tym symbolicznym  
gestom  są takie sam e (choć lingajaci nie przejęli innego gestu związanego z zaślu
binami -  rzucania w ogień  prażonego ryżu12.

W  śiwaizmie, tak jak i w całym hinduizmie, szczególną rolę przypisuje się guru, 
nauczycielowi. Swojego guru posiada każdy wiraśiwa, zostaje mu on nadany w  trak
cie specjalnej cerem onii wchodzącej w skład rytów inicjacyjnych13 i niekiedy oddaje 
się mu większą cześć niż bogu. Boski szacunek dla guru zalecany przez kaszmirską 
trikę opisują słowa Abhinawagupty: „Nauczyciel (guru) jest bogiem  i nauczyciel jest 
schronieniem (gati). Gdy Śiwa się gniewa, nauczyciel staje się obrońcą, ale nie ma 
innego schronienia, jeżeli nauczyciel zostanie obrażony. Każdy, kto czci innego boga 
lub boginię, gdy jego nauczyciel jest pod ręką, ściąga na siebie straszną zgubę. N a
uczyciel sam jest boską mocą, czy jest uczony, czy nieuczony. Jego drogi mogą być 
dobre lub złe, ale jest on jedynym bezpiecznym przewodnikiem”14.

W edług nauczania śiwa-siddhanty przez pouczenia guru dusza uczy się życia 
i kilka jego słów osiąga większy skutek niż w iele przeczytanych książek, tak jak kil
ka kropli czystej w ody lepiej gasi pragnienie niż w iele słonej. Skuteczność naucza
nia guru jest tak w ielka, ponieważ to sam bóg objawia się duszy przez jego  postać; 
wkracza w  duszę i otwiera jej wnętrze tak, że m oże ona zrozum ieć boga, siebie sa
mą i całą rzeczywistości15.

W  religii chrześcijańskiej podstawow ym i obrzędam i religijnymi są sakra
m enty, urzeczyw istniające znaki łaski, ustanow ione przez Jezusa Chrystusa dla

12 Zob. R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, s. 138 n.
13 Szerzej na ten temat zob. tamże, s. 133 n.
14 Tantrasara, p. 1; cyt. za: M. D h a v a m o n y , Classical Patterns o f Hindu Salvation, SMis, 

29 (1980), s. 222.
15 Zob. A. A r u 1 a p p a, Grace and Salvation in Saiva-Siddhanta, s. 298 n.
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jego  działania w K oście le. Liturgia jest rozum iana jako celebracja kultu B o że 
go, g łoszen ie  E w angelii i służba m iłości; jest wspólnym  dziełem  Chrystusa i K o
ścio ła  oraz uczestn ictw em  w m odlitw ie Chrystusa do Ojca w D uchu Świętym . 
W  K oście le  katolickim  sakram entów  jest siedem : chrzest, b ierzm ow anie, E u 
charystia, pokuta, nam aszczenie chorych, sakram ent św ięceń i m ałżeństw o. L i
turgię celebruje w spólnota  K ościo ła , to jest w spólnota  ochrzczonych na ziem i 
i zbawionych oraz aniołów  w n ieb ie, w jedności z  Chrystusem  i D u ch em  Św ię
tym. Liturgia składa się  ze  znaków  i sym boli, czytania słow a B o żeg o , stosow 
nych form uł i czynności liturgicznych; istotną rolę odgrywają w niej śp iew y i o b 
razy przedstawiające Chrystusa lub św iętych. O prócz sakram entów  istotne  zn a
czen ie  ma Liturgia G odzin , która jest m odlitw ą prywatną lub w spólnotow ą o d 
prawianą w  określonych porach dnia w edług zatw ierdzonego form ularza opar
tego  na tekstach Pism a Św iętego, a zw łaszcza psalm ów . Praktykuje się  też  tzw. 
sakram entalia, składające się  z  krótkiej m odlitw y i sym bolicznego znaku, celem  
uśw ięcen ia  różnych okoliczności życia. Istotne znaczenie  m a chrześcijański p o 
grzeb, obrzęd liturgiczny wyrażający łączność ze  zmarłym i głoszący prawdę
0 życiu w iecznym 16.

Praktyki religijne śiwaitów nie mają tak całościow ego charakteru. Są działa
niam i człowieka, a w przypadku niektórych cerem onii np. inicjacji, działaniam i 
grupy, nie znajdujemy jednak nigdzie doktryny o  w spółudziale boga w liturgii. 
D zieje  się tak przez nieobecność w śiwaizm ie doktryny podobnej do chrześcijań
skiej nauki o w cieleniu i odkupieniu, których konsekwencją i niejako „przedłuże
niem ” jest działalność K ościoła realizowana przede wszystkim w liturgii, n ie 
ustannym  uobecnianiu zbawczych wydarzeń. Jednak wyznawcy Śiwy mają św iado
m ość jego  szczególnej obecności w trzech przypadkach: w szkole paśupatów ist
niała tradycja m ówiąca o  „wcieleniu” Śiwy w osob ie Lakuliśy, wszystkie szkoły śi- 
waizm u podzielają zaś wiarę w rzeczywistą obecność boga w wizerunku lingi
1 osob ie guru. Jednak w żadnym z tych wypadków nie m a mowy o  działalności 
zbawczej. Jeżeli chodzi o  lingę, to „jest ona samym Śiwą, a nie tylko jego  z e 
wnętrznym w yobrażeniem 11, jednak w  znaczeniu „szczególnej koncentracji bo
skiej m ocy”, nie m ożna w ięc m ówić o  substancjalnej obecności boga, nie m ówi się  
również o  udzielaniu przez lingę łask. O becność boga w  człowieku, Lakuliśie czy 
guru, rozum iana jest, zgodnie z hinduską koncepcją osoby, jako m anifestacja bo- 
skości i raczej instrum entalne zaw ładnięcie człowiekiem , charakteryzujące się  
jednością św iadom ości, n ie zaś przyjęciem przez Boga ludzkiej natury, jak to się

16 Zob. KKK, nr 1066-1690.
17 R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, s. 135.
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dokonało w Chrystusie18. Z upełn ie  inne jest chrześcijańskie rozum ienie roli du
chow ego przewodnika, którego obecność nie jest ani koniecznym , ani wystarcza
jącym warunkiem  przybliżenia się  wyznawcy do Boga. Chrześcijański kierownik  
duchowy jest jedynie „starszym bratem ”, a jego  rola polega na dopom ożeniu  w ie
rzącem u w m odlitw ie i otwarciu się  na uświęcające działanie B oże, dzięki posia
danej wiedzy, doświadczeniu w życiu duchowym i specjalnym darom D ucha Św ię
tego. N ie  ma w ięc mowy o  jakiejś szczególnej, a tym bardziej boskiej, czci dla du
chow ego przewodnika, gdyż jego  podstawowym  zadaniem  jest „pozostaw anie  
niewidocznym ”. Na gruncie chrześcijańskim  akcentuje się też znaczącą rolę ro
dziny, osób wyświęconych i zakonników oraz katechezy i grup m odlitewnych dla 
rozwoju życia duchow ego jednostki15.

M istycyzm

D ośw iadczenie mistyczne, czyli doświadczenie przez człowieka rzeczywistości 
transcendentnej, jest osiągane w śiwaizm ie, tak jak i w hinduizm ie w ogólności, na 
trzy sposoby. Pierwszym z nich jest praktykowanie jogi, w którym dochodzi się  do  
ostatecznego stanu sam adhi, to jest koncentracji i wyzwolenia. Joga jest najpopu
larniejszym sposobem  doświadczenia absolutu w hinduizm ie, śiwaiccy jogini wy
w odzą się  ze  wszystkich szkół, jednak szczególny akcent na praktyki jogiczne kładą 
szkoły Kaszmiru i paśupatowie20. P a t a ń d ż a l i ,  autor najstarszego podręcznika 
jogi, oraz jego kom entatorzy, wyróżniali dwa rodzaje samadhi: osiąganą za pom o
cą przedm iotu lub idei oraz osiąganą bez odniesień do przedm iotów zewnętrznych  
i myślnych. W  pierwszym przypadku sam adhi polega na zatrzymaniu wszelkich  
funkcji umysłowych, z  wyjątkiem tych, które służą do medytacji obranego przed
miotu; podczas gdy w drugim wszelka świadom ość znika i funkcje umysłu są wy
m azane. Zatrzymana w takim doświadczeniu świadom ość doznaje objawienia du
chowej jaźni, która jest całkowicie w olna od cierpienia związanego z egzystencją 
i ponownym i narodzinami. D ostępując tego objawienia, jogin osiąga „absolutne  
od łączen ie”. T en rodzaj istnienia nie jest transem, w którym świadom ość jest 
opróżniona z w szelkiego zadowolenia, ani też stanem  absolutnej pustki. Oznacza 
natom iast brak jakiejkolwiek rzeczy w świadom ości, wypełnionej wówczas jedynie  
prostą i totalną intuicją istnienia. Jaźń uzyskuje w ten sposób w olność i autonom ię

18 Zob. A. A ru la p p a , Grace and. Salvation, R. D e  Sm et, Dynamika hinduizmu i dialog 
hindusko-chrześcijański, Communio. Międzynarodowy Przegląd Teologiczny, 9(1989) nr 4, 
s. 83 n. Zob. też KKK, nr 456-483.

19 Zob. KKK, nr 2683-2696.
20 Zob, R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, s. 122 n.
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i kontem pluje samą siebie doświadczając całkowitej jedności. W  tym stanie poję
cia takie jak „ja” i „m oje” nie mają sensu, gdyż św iadom ość jest doskonale odłą
czona zarówno od świata jak i innych dusz. N ie  musi to jednak oznaczać najgłęb
szej identyczności wszystkich bytów; choć umysł zatraca się w przedm iocie swej 
medytacji -  jest to raczej jedność poznawcza, a nie ontologiczna, dlatego joga nie 
wiąże się w sposób konieczny ze św iatopoglądem  m onistycznym21.

Drugim  rodzajem  doznania m istycznego jest dośw iadczenie absolutnej jed 
ności w szystkiego. Jest o n o  m ożliw e jedynie z m onistycznego punktu widzenia; 
w  śiw aizm ie tego  rodzaju dośw iadczenie absolutu staje się  udziałem  adeptów  
szkoły pratjabhidżnia i ca łego  śiwaizm u kaszm irskiego22. G dy człow iek osiąga  
ten  stan, pojm uje, że  o to  jest absolutem , samym bóstw em , którego bóg jest tyl
ko pierwszą em anacją. B óg  bow iem , jeże li działa w czasie, jest rzeczywistością  
niższą od absolutnej, a nawet tylko iluzją skoro oprócz „ jednego” nic nie egzy
stuje realnie25.

Trzeci typ doświadczenia ostatecznej rzeczywistości, teistyczny, dokonuje się  
przez osiągnięcie stanu zjednoczenia z osobowym  bogiem . Mistycyzm tego  rodza
ju odnajdujemy przede wszystkim w szkole śiwa-siddhanta i oczywiście u najana- 
rów24. D usza, wyzwolona z materialnych, umysłowych i uczuciowych powiązań, do
chodzi przez m iłość do jedności z  bogiem; jedności, która zawiera obustronny dar 
z siebie, o  którym pisze M a n i k k a w a ć a k a r :

„Ty dałeś mi siebie sam ego,
w  odpowiedzi zaakceptow ałeś m nie, ubogiego nędznika ( . . . )
M iłość przywiodła m nie do twych stóp w mistycznym zjednoczeniu ( . . . )
T en stan (najwyższej szczęśliwości) nie m oże zostać osiągnięty,
jeżeli nie wstąpi w e m nie mój pan”25.
Pojawiającą się tu kw estię zatracenia siebie w dośw iadczeniu mistycznym, 

M anikkawaćakar wyjaśnia bardzo ostrożnie: człow iek traci, w pewnym sensie, 
swą tożsam ość w  zjednoczeniu  z  bogiem , poniew aż bóg niszczy jego  w szelk ie wy
obrażenia o  „ja” i „m oje”, przez co  urzeczyw istnione jest doznanie, że wszystko  
jest działaniem  Siwy“ . W  stan ie jedności z bogiem  towarzyszy mistykowi przej
m ująca św iadom ość jego  całkowitej zależności, przeto poddaje się  on bez reszty 
boskiem u działaniu:

21 Zob. M. D h a v a m o n y , Phenomenologgy of Religion, Roma 1973, s. 275 n.
22 Zob. A. P a d o u x, Saivism: Pmtyabhijna, w. ERI, s. 17 n.
23 Zob. M. D h avam  o n , Phenomenology^ o f Religion, s. 276-278.
24 Zob. I. V isw a n a th a n  P e te r s o n , Śaivism: Nayanars, w: ERI, 1.13, s. 13; M. D h a 

vam ony, Saivism: Śiva Siddhanta, tamże, s. 11 n.
25 Tiruwaćakam, 22.10; 5.71; 49.2; cyt. za: M. D h a v a m o n y , s. 279.
26 Zob. M. D h a v a m o n y , Phenomenology o f Religion, s. 279.
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„( . . . )  Ty w ziąłeś mój umysł na swoją świątynię, 
całe m e ciało jest twoim mieszkaniem, 
cóż ofiarować ci m ogę, panie m ój?”27
Teistyczny mistycyzm śiwaicki zdecydowanie głosi prawdę o  m iłości boga, która 

określa jego  działanie i definiuje jego istotę:
„Ignoranci myślą, że  m iłość i bóg są dwom a różnymi rzeczami, 

oni nie wiedzą, że  m iłość jest bogiem .
Po tym jak poznają, że  m iłość jest bogiem  
zostaną ogarnięci m iłością, która jest bogiem ”28.
W  chrześcijaństwie zjawisko mistyki jest definiowane jako nadprzyrodzone, 

proste i bezpośrednie doświadczenie obecności Boga, spowodowane działaniem  
D ucha Św iętego. D o  istoty mistyki należą w ięc nadnaturalne przejawy obecności 
B oga i Jego działania, lecz nie znaczy to, że  odrywa ona chrześcijanina od jego ży
cia, będącego odpow iedzią na objawienie, lecz przeciwnie, jest jego integralną 
częścią. C hoć mistycyzm chrześcijański w iąże się  z oczyszczeniem  zmysłów i du
cha, czyli zniszczeniem  tego wszystkiego, co będąc czysto „ludzkim”, niedoskona
łym i mylącym sposobem  poznawania Boga i dążenia do N iego  musi zostać porzu
cone, to jednak nie m ożna tu m ówić o  negacji rzeczywistości ziem skiej, gdyż to 
w  niej B óg jednoczy się z człowiekiem . W  niej także, i w e wspólnocie z  innymi 
ludźmi, wzywa go do naśladowania Jego sam ego i bycia do N iego podobnym . W ię
cej nawet, dary D ucha Św iętego, które niesie doświadczenie mistyczne, uzdalniają 
do uległości Bogu i pełnienia Jego woli na ziem i29.

Odwrotną tendencję w rozum ieniu mistyki m ożna zaobserwować w śiwaizm ie, 
gdzie (zwłaszcza w system ach nie-dualistycznych) doświadczenie boga wiąże się  
z całkowitym wycofaniem  się ze świata, pojmowanym jako przeszkoda i niewola. 
T eologia  śiwaicka jedynie z trudem wyobraża sob ie egzystencję w świecie (w zna
czeniu aktywnego życia) człowieka zjednoczonego z bogiem . Jednak z reguły u lu
dzi różnych religii m ożna zauważyć w iele zbieżności w ich mistycznym poznaniu  
Najwyższego. I tak na przykład niektóre fragmenty Pisma Św iętego wyrażają intu
icje podobne do zawartych w wyżej cytowanych modlitwach śiwaickich mistyków. 
Przykładem m oże tu być choćby fragment z Pierwszego Listu św. Jana:

„Myśmy poznali i uwierzyli m iłości, 
jaka B óg m a ku nam.

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

27M a n ik k a w a ća k a r , Tiruwaćakam, 22.10; cyt. za: M. D h a v a m o n y, Phenomenology 
of Religion, s. 280.

28 T i rum ul ar, Timmanüram, s. 257, cyt. za: M. D h a v  a m ony, Phenomenology of Religion, 
s. 280.

29 Zob. W. S ło  m k a, Mistyka, w: Z. Paw lak (red.), Katolicyzm A-Z, Poznań 1989, s. 272-274.
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Bóg jest miłością:
kto trwa w  m iłości, trwa w Bogu,
a B óg trwa w nim” (U  4 ,1 6 )“ .

M odlitwa

W  czasach wedyjskich podstawową formą modlitwy były hymny i inwokacje, to 
warzyszące głów nie składaniu ofiar i zawierające przede wszystkim prośby do po
szczególnych bóstw. N iektóre modlitwy starożytnych rytuałów są używane do dziś, 
szczególn ie dotyczy to niektórych mantr31.

H induska mantra jest modlitwą specyficzną. N ie  jest ani jedynie formułą, ani 
zaklęciem , lecz mistycznym, świętym słowem  lub tekstem , który został objawiony 
przez pośrednictwo starożytnych m ędrców, był zawarty w  świętych pism ach i zo 
stał przekazany przez guru w m om encie odprawiania obrzędu inicjacji. Mantra 
jest także wcielonym  w dźwięk bogiem  lub boginią, a nawet samym najwyższym  
bytem. W yznawca powtarzając m antrę z odpow iednią koncentracją umysłu iden
tyfikuje się z obiektem  swej czci a m oc boga przychodzi mu z pom ocą32. A by m an
try były skuteczne, recytujący powinien w nie wierzyć i rozum ieć je. Najpopular
niejszą mantrą śiwaicką jest krótka „Om, pokłon Śiwie!” (O m  namah Śiwaja), b ę 
dąca podstawową mantrą lingajatów i śiwa-siddhantów33. Drugą jest śiwaicka wer
sja wspom inanej wyżej Gajatri, która w edług Garuda Purany brzmi następująco: 

„Uczyńm y W ielkiego Pana celem  naszego poznania, 
rozważmy czystość mowy,
Rudra (Siwa) pobudza nas do tego”34.
Trzecią najbardziej rozpowszechnioną mantrą śiwaicką jest następująca:
„Mój pokłon Śiwie, szlachetnem u, jedynej przyczynie trzech przyczyn.
T obie się  poddaję. Jesteś moją ucieczką. W ielki i W spaniały”35.
Inną praktyką modlitewną spotykaną w hinduizmie jest dżapa, polegająca na 

bezgłośnym powtarzaniu świętych sylab lub wersów. Przez praktykę dżapy umysł wy

311 Należy jednak z całą mocą podkreślić, że w chrześcijaństwie nie utożsamia się miłości 
i Boga, i twierdzenie „miłość jest Bogiem” nie jest prawdziwe, choć, jak wynika z cytowanego 
powyżej twierdzenia Tirumulara, zupełnie do przyjęcia na gruncie wiary śiwaickiej.

31 Zob. M. Dhavamony,/J;'nd«Prayer, s. 186; 195.
32 Tamże-, s. 195.
33 Zob. R.G. B h an d a rk a r , Vaisnavism, s. 138; M. D h a v a m o n y , Éaivism: Śiva Sid- 

dhanta, w: ERI, s. 11;
34 Cyt. za: M. D h a v a m o n y ,Hindu Prayer, s. 197. Por. R.G. B h a n d a rk a r , Vaisnavism, 

s. 139, gdzie autor podaje nieco inne brzmienie tej mantry.
35 Cyt. za: M. D h a v a m o n y, Hindu Prayer, s. 198.
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cofuje się z zainteresowania zewnętrznymi przedmiotami i koncentruje na upra
gnionym celu. Im pragnienie staje się mniejsze, tym bardziej duchowy i wzniosły sta
je się cel. Najwyższym celem  jest samorealizacja, którą m ożna osiągnąć jedynie 
przez recytację dżapa w duchu wolności od wszelkich pragnień. Popularne jest prze
konanie, że sam o wymawianie boskiego imienia, bez zwracania uwagi na znaczenie  
słów i niezależnie od intencji, przynosi religijną zasługę i zbawienie“ .

Kolejną formą modlitwy są hymny, licznie występujące zarówno w literaturze  
wedyjskiej jak i późniejszej. W  hinduizm ie teistycznym hymny były kom ponow ane  
przez przywódców duchowych, aby budzić w  ich uczniach głębokie i osob iste do
św iadczenie boga, w którego wierzyli i którego rozum ieli jako kochającego i m iło
siernego pana. N aw et m istrzowie prądu niedualistycznego, uważający jednak nurt 
teistyczny za będący stopniem  na drodze do wyższej duchowej realizacji pozbaw io
nego formy i jakości absolutu, niejednokrotnie pisali hymny wychwalające boga, 
tak jak to uczynił słynny teolog niedualizm u, Ś a n k a r a c a r j  a37.

„W  m oim  sercu oddaję cześć Siwie, 
który jest poznawalny przez trzy wedy, 
który jest rozkoszą serca, 
który zniszczył trzy miasta, 
który jest pradawny i ma troje oczu,
który wygląda m ajestatycznie z obfitością splątanych loków, 
który nosi wijące się w ęże jako ozdobę i niesie antylopę, 
który jest wielkim  bogiem , bóstwem , który jest łaskawy dla m nie, 
który jest panem  dusz i podstawową świadom ością, 
który przebywa w towarzystwie swojej m ałżonki 
i który postanawia oprom ienić świat. ( . . . )
O, najwyższy Siwo!
Pozw ól m emu um ysłowi pozostać przy twych lotosowych stopach, 
pozwól mej m owie zająć się głoszeniem  twej pochwały, 
m oim  rękom -oddaw aniem  tobie czci, 
m ojem u zmysłowi słuchu -  słuchaniem  twej historii, 
m ojem u intelektow i -  medytacją nad tobą, 
i m oim  oczom  -  patrzeniem  na twą wspaniałą postać”. ( . . . ) 38 
Innymi rodzajami modlitwy są kirtana i bhajana. Kirtana to głośne wypowiada

nie im ienia i przymiotów boga, w bardziej „technicznym” znaczeniu -  odm iana

36 Tamże, s. 199 n.
37 Przypisywanie Śankaracarji autorstwa hymnów dedykowanych Siwie jest tradycyjne 

i dość często kwestionowane; zob. D. N. L or en zen , Saivism: Art Overview, w: ERI, s. 10.
38 Śiwananadalahari, 3; 7; cyt. za: M. D h avam ony,H indu  Prayer, s. 206.
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muzyki wykorzystywana do wyśpiewywania pochwały pana. Poem aty ku czci Śiwy 
przeznaczone do śpiewania w kaplicach i świątyniach układali zwłaszcza najanaro- 
w ie. Są dwa rodzaje kirtana: nama-kirtana, składające się ze  św iętego imienia bo
ga i opiew ania jego chwały lub wyrażenia żalu za popełn ione grzechy, i lila-kirta- 
na, które zawierają pieśni opisujące czyny bóstwa i epizody z jego  historii. Bhajana 
natom iast to wychwalanie pana szczególnym rodzajem muzyki39.

W  m odlitew nej literaturze bhakti reprezentow ane są różne postawy towarzy
szące zwracaniu się  do boga. Odnajdujem y tam wyrazy bezinteresow nej m iłości 
i ofiarnej służby, poddania i jedności z bogiem . T ę różnorodność m ożna u p o
rządkować w edług rasa (sm aków, uczuć). W yróżnia się  p ięć  głównych rasa, które  
budzą m iłość do boga: w yrzeczenie, posłuszeństw o, przyjaźń, czu łe  upodobanie  
i nam iętna m iłość. Są on e  źródłem  odpow iednich psychicznych postaw. W  uczu
ciu rezygnacji człow iek pozostaw ia wszystkie św iatow e troski i pow iązania oraz 
koncentruje um ysł i serce na jedynym przedm iocie m iłości. W  drugim uczuciu -  
posłuszeństw a -  budzi się  znaczenie Boga jako m istrza i wyznawca wyraża swą 
lojalność i całkow ite poddanie bogu. W  trzecim  -  przyjaźni -  istotne staje się  
znaczen ie  intym ności i równości, i wierny jest napełn iony m iłością jak to się  
dzieje m iędzy przyjaciółm i. W  czwartym uczuciu -  czu łego  upodobania -  pobu
dzony jest zm ysł m iłości rodzicielskiej i człow iek pojm uje boga jako dziecko  
i roztacza nad nim  swą m iłość. W  ostatnim  rodzaju uczucia -  nam iętnej m iłości -  
wyznawca czuje się  m ałżonkiem  boga i nam iętnie pragnie bardziej intym nego 
zjednoczenia40.

M odlitwa chrześcijan jest wzniesieniem  duszy do B oga albo prośbą skierowaną 
do N iego  o  stosow ne dobra. Podstawą modlitwy jest pokora człowieka i tylko z tej 
pozycji m oże dojść do m odlitew nego spotkania, w którym ludzkie pragnienie B o
ga spotyka B oże pragnienie, abyśmy G o pragnęli. M odlitwa chrześcijańska jest też  
rozum iana jako związek będący wspólnym dziełem  i przym ierzem  człowieka i B o 
ga w Chrystusie, a także przebywaniem w Bożej obecności41. W yróżnia się różne 
formy modlitwy: błogosławieństw o, adorację, prośbę, m odlitwę wstawienniczą  
dziękczynienie i m odlitwę uwielbienia42. W  śiwaizm ie praktykowane są szczegól
nie: adoracja, prośba, i modlitwa uwielbienia. M odlitwy jednak nie są tu traktowa
ne ani jako przymierze, ani w spólne bosko-ludzkie dzieło; zasadniczo człowiek jest 
tym, który się m odli, bóg zaś tym, który słucha. W  takim rozum ieniu modlitwa 
(kontem placja) n ie jest darem , lecz wyborem w ierzącego i przede wszystkim od

39 Zob. tamże, s. 208.
40 Zob. tamże, s. 221 n.
41 Zob. KKK, nr 2559-2565.
42 Zob. tamże, nr 2623-2649.
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niego zależy jej wartość i skutek. Trzeba też zaznaczyć, że w tradycji chrześcijań
skiej, podobnie jak w śiwaizm ie bhakti, mamy do czynienia z tendencją do pojm o
wania swych odniesień  do Boga na podobieństw o relacji międzyludzkich. W  Pi
śm ie Świętym Pan B óg jest ukazywany m.in. jako Ojciec, Przyjaciel, M ałżonek, 
Mistrz, Nauczyciel, Partner, Król, Pan, Pasterz i Brat43.

M oralność, laska i zbawienie

Śiwaicki, i szerzej -  hinduski, sposób pojm owania m oralności nie przypisuje 
jej centralnego m iejsca w  życiu religijnym człowieka. D zieje się  tak dlatego, że  
ludzka egzystencja, w której mamy do czynienia z m oralnością jest związana ze  
światem  zjawiskowym, który jest pojm owany jako mniej (w dualistycznym rozu
mieniu ontologicznej struktury rzeczywistości) lub bardziej (w rozum ieniu m oni- 
stycznym) nierzeczywisty44.

D la  śiwaizmu kaszmirskiego dobro i zło  są częścią tego sam ego zjawiska, które 
przesłania jedynie istniejącą najwyższą św iadom ość i od którego w związku z tym 
należy się uwolnić. Rzeczywistość absolutna jest pojm owana jako będąca całkowi
cie „poza” m oralnością. Z ło  n ie jest tu obrazą boga, lecz przede wszystkim proble
m em  człowieka, ponieważ, zgodnie z prawem karmana, autom atycznie powoduje  
swój skutek w postaci cierpienia w tym lub przyszłym wcieleniu, a zatem  „zły kar- 
man”, rem inescencja popełn ionego zła, utrwalając stan w cielenia duszy, odd alają  
od ostatecznej jedności z najwyższym istnieniem 45.

D la  nurtów dualistycznych m oralność również nie jest kwestią zasadniczą, choć  
podejście do niej jest inne niż przedstawione powyżej. Pojawia się tu idea przepra
szania boga za grzechy i odwoływania się do jego m iłosierdzia, co  jest konsekw en
cją przyjęcia prawdy o  bogu zaangażowanym w zbawienie swych wyznawców. M i
łość do boga jest uważana za pozostającą w związku z m iłością do ludzi, co zostało  
zw ięźle podsum ow ane przez T i r u m u l a r a :  „N ie kochają boga ci, którzy n ie ko
chają całego rodzaju ludzkiego”46.

K onsekw entnie w ob ec takiego podejścia, wywodzący się  ze  wszystkich grup 
społecznych tam ilscy najanarowie, tworzyli (co  było niezw ykłe w kastowym spo

43 Śiwaici odnoszą się do boga także jako do dziecka, czego pewną paralelą może być 
szczególne znaczenie świąt Bożego Narodzenia dla chrześcijan.

44 Szerzej na temat wagi i źródeł hinduskiej moralności zob. T. D a jc ze r , Buddyzm 
w swej specyfice i odrębności wobec chrześcijaństwa, Warszawa 1993, s. 35n.; 53-57; 77-79.

45 Zob. G .C h em p a ra th y , Chrześcijaństwo w religijnym spotkaniu z  hinduizmem: niektó
re problemy we wzajemnym zrozumieniu, Communio. Międzynarodowy Przegląd Teologiczny 
9(1989) nr 4, s. 48-53.

46 Cyt. za: M. D h a v a m o n y , Saivism: Siva Siddhanta, w: ERI, s. 11.
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łeczeństw ie hinduskim ) idealną w spólnotę, rządzącą się  prawami wzajem nej m i
łości i służby47.

Pow szechne we wszystkich szkołach śiwaickiej religii bhakti jest przekonanie, 
że osiągnięcie zbawienia dokonuje się  przy udziale bożej łaski. D la  sekty pra- 
tjabhidżnia w osiągnięciu św iadom ości Siwy potrzebna jest jego łaska, rozumiana 
jako „zstąpienie boskiej energii48. W  wierze lingajatów sam Siwa (najczęściej 
w osob ie  guru) jest przewodnikiem  duszy na drodze do wyzwolenia4'7, potrzebę ła
ski podkreślali również paśupatowie i kalamukhowie, oraz, ze szczególną inten
sywnością członkowie szkoły śiwa-siddhanta50.

W  doktrynie szkoły śiwa-siddhanta najważniejszą cechą boga jest jeg o  łaska
w ość i jest ona rozum iana jako jego  natura. M ówi się, że  dla oczu rozświetlonych  
łaską bóg jawi się  jako jedno ze  swoją łaską tak jak słońce ze  swym blaskiem . 
D zia łan ie  bożej łaski ma na celu dobro dusz; bóg  widząc je  w  niew oli zła ukazuje 
im drogę wyzwolenia51. Pierwszym etapem  tej drogi jest poznanie natury rzeczy
w istości, a ośw iecająca łaska jest jedynym  środkiem  do osiągnięcia teg o  poznania. 
Tak, jak zmysły nie poznają samych siebie, tak też dusza n ie m oże poznać swej 
natury, i jak ciało nie funkcjonuje bez duszy, tak dusza nie m oże funkcjonować  
bez łaski52. K olejnym  stadium  jest działanie bożej łaski przez osob ę guru, wyzwa
lające z niew oli, która została jej uświadom iona. Z godnie z porównaniem  użytym  
przez Ujjawantara, bóg nożem  łaski wycina chwasty zła, by zapew nić roślinie du
szy norm alny wzrost. Boska obecność w  guru nie jest jedynie przenośnią, lecz fak
tem; bóg przebywa w  nim  nie tylko w sposób, w  jaki jest w e wszystkim , co  istnieje, 
ale też w sposób szczególny, przez posiadanie osoby guru w  intymnym zjednocze
niu53. N astępnie wyzwolona dusza jest prowadzona przez łaskę poznania Śiwy do  
jedności z nim , a jedność ta również jest łaską54.

Doktryna dotycząca stanu zbawienia, którego osiągnięcie jest najwyższym celem  
według śiwaickiej religii bhakti, zależy oczywiście od sposobu rozumienia rzeczywi
stości transcendentnej. D la  ujęcia monistycznego, tak jak to jest w śiwaizmie kaszmir- 
skim, zbawienie jest permanentnym stanem kontemplacji absolutu, ostatecznym roz
poznaniem i realizowaniem swej jedności z Śiwą. D la  śiwaizmu kapalików i spokrew
nionego z nim krama, zbawienie, pojmowane jak powyżej, jest również określane ja

471. Viswanathan Peterson, Saivism: Nayanars, w: ERI, s. 13.
48 Zob. A. P adoux , Saivism: Pratyabhijna, w: ERI, s. 17.
49Zob. R.G. B h a n d a rk a r , Visnavism, s. 136
511 Zob. D.N. L o r en ze n , Saivism: An Overview, w: ERI, s. 10.
51 A. A  r u j a p p a, Grace and Salvation, s. 273 n.
52 Zob. tamże, s. 275 n. 302 n.
53 Zob. tamże, s. 294-302; 304.
54 Zob. tamże, s. 304 n.
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ko stan rozkoszy podobny do seksualnej szczęśliwości Siwy i Parwati55. D la szkól 
uznających realność osobowego boga, stan zbawienia jest stanem jedności z nim 
i uczestnictwa w jego naturze (bez identyczności). W systemie paśupata refleksja na 
temat stanu duszy uczestniczącej w  bożej naturze jest rozwijana przez doktrynę 
o  nadprzyrodzonej mocy „wiedzy i działania” posiadanej przez zbawionych. M oc 
wiedzy to pięć zdolności: w idzenie i dotykanie rzeczy bardzo małych, ukrytych lub od
dalonych (darśana), cudowne słyszenie wszystkich dźwięków (śrawana), cudowna 
wiedza o  wszystkich przedmiotach myśli (manana), znajomość wszelkich nauk, roz
praw naukowych i twierdzeń (widżńana), zwięzła i szczegółowa wiedza o  um iejętno
ściach, także tych jeszcze nie poznanych (sarwadżńatwa). M oc działania jest jedna 
lecz trójpłaszczyznowa i składa się z  umiejętności dokonywania wszystkiego natych
miast (manodżawitwa), mocy przybierania różnych kształtów, form i ciał (kamarupi- 
twa) i posiadania wielkiej mocy nawet bez działania zmysłów (wikramanadharmi- 
twa). D la paśupatów posiadanie tych niesamowitych właściwości najlepiej opisuje 
nadprzyrodzony stan człowieka zbawionego -  przebywającego w  bliskości z  bogiem “ .

A gam y śiwaickie m ówią o  czterech rodzajach zbawienia. Są nimi: salokja, czyli 
zam ieszkiwanie w  sferze boga; samipja, czyli przebywanie w sąsiedztwie pana; sa- 
rupja, czyli posiadanie tej samej formy, co pan, i sajudżja, czyli jedność z bogiem . 
Są to kolejne, coraz bardziej „zaawansowane” stopnie tego sam ego, ostatecznego  
związku z bogiem , do którego dąży każdy śiwa-siddhantin57.

W  religii chrześcijańskiej m oralność odgrywa nieporównywalnie większa rolę 
niż to jest w śiwaickiej religii bhakti. Chrześcijanie wierzą, że wypływa ona z obiek
tywnej rzeczywistości, stworzonej przez B oga. Człowiek, który został stworzony na 
obraz i podobieństw o B oże, jest pow ołany do m iłości B oga i bliźniego, co stresz
cza w szelkie przykazania i norm y m oralne. D ziałanie moralne człowieka prowadzi 
w ięc do jego pełnej realizacji, do stawania się bardziej tym, czym jest ze swej natu
ry. Poza m oralnością n ie m ożna zatem  zbliżyć się do Boga58. W  obrębie śiwaizmu 
jedynie tradycja najanarów i śiwa-siddhantów wypracowała przykazanie dotyczące  
m iłości boga i bliźniego, wyrażone cytowaną powyżej sentencją Tirumulara, tak 
podobną do tego, o  czym pisał św. Jan:

„Jeśliby ktoś mówił: «M iłuję B oga» a brata swego nienawidził, jest kłamcą 
albowiem  kto nie m iłuje brata sw ego, którego widzi, 
nie m oże m iłować B oga, którego nie w idzi” (1 J 4 ,2 0 ).

55 Zob. A. P a d ou x , Saivism; Pratyabhijna, w: ERI, s. 17; D.N. L o r e n z e n , Saivism, Ka- 
palikas, w: ERI, s. 19.

56 R.G. B h a n d a rk a r , Visnavism, s. 123.
57 Zob. M .D h a v a m o n y , Classical Patterns, s. 222 n.
58 Zob. KKK, nr 1701-1715.
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Łaska w chrześcijaństwie oznacza zarówno dar Boży, dzięki któremu człowiek  
staje się podobny do Boga, jak i dary przygotowujące do tego. Ponieważ osiągnięcie  
zbawienia przekracza naturalne możliwości człowieka, łaska Boża jest mu do tego  
konieczna. Śiwaizm, a zwłaszcza szkoła śiwa-siddhanta, podziela to przekonanie. 
D la chrześcijanina łaska ma m oc go usprawiedliwić, tj. obmyć z grzechów i udzielić 
stanu sprawiedliwości Bożej. Pierwszym dziełem  łaski jest nawrócenie, za sprawą 
którego człowiek, poruszony łaską, odwraca się od grzechu i przyjmuje przebaczenie 
i usprawiedliwienie55. W  śiwaizmie nie istnieje doktryna o  usprawiedliwieniu, a rze
czywistością, z  której wyznawców Siwy uwalnia jego łaska, nie jest grzech, lecz igno
rancja dotycząca prawdziwej natury rzeczywistości, inaczej mówiąc „uleganie złu
dzeniom  co do natury rzeczy” (co śiwaizm właśnie nazywa „złem ”).

Chrześcijańska doktryna o  zbawieniu głosi, że  jest to jeden konkretny, choć dy
namiczny, stan w iecznego i szczęśliwego życia, który polega na jedności z Bogiem  we 
wspólnocie ze zbawionymi ludźmi i aniołami®. Śiwaizm natomiast wydaje się w ogó
le nie brać pod uwagę wspólnotowego aspektu przyszłego szczęścia; zbawienie i dą
żen ie do zbawienia jest zawsze rozpatrywane od strony pojedynczego człowieka. 
W  chrześcijaństwie zbawieni są na zawsze podobni do Boga, oglądają G o „twarzą 
w twarz”, takiego, jaki jest; jest to dla nich zarazem stan pełni człowieczeństwa61. Śi
waizm (a zwłaszcza jego niedualistyczne szkoły) podziela pogląd, że  w stanie przy
szłej szczęśliwości człowiek odnajduje swoją prawdziwą tożsam ość, jednak nie jest to 
indywidualna i niepowtarzalna tożsam ość człowieka, lecz tożsam ość człowieka z  bo
giem (lub, jak w szkołach dualistycznych, „jedność” z bogiem 62.

***

W  podsum owaniu stwierdzić należy, iż w kwestii praktyk religijnych m ożna za
obserwować u chrześcijan i śiwaitów pew ne podobieństwa. Choć różne jest w oby
dwu religiach rozum ienie modlitwy, m ożna dostrzec pewne analogie w modlitwach 
chrześcijan i wyznawców Śiwy ze szkół tradycji tamilskiej. O góln ie można stwier
dzić, że w kwestii modlitwy podobieństwa m iędzy śiwaitami i uczniam i Chrystusa są 
większe niż w  jakiejkolwiek innej. Porównanie innych praktyk religijnych uwypukli
ło przede wszystkim wyjątkowy charakter chrześcijańskich sakramentów. Zjawisko

55 Zob. tamie, nr 1987-2005.
60 Zob. tamie, nr 1023-1029.
61 Zob. tamie, nr 1023-1029.
62 Jednak i przy założeniach dualistycznych człowiek zbawiony nie odnajduje w stanie 

zbawienia swego „człowieczeństwa”, ale „swoją prawdziwą tożsamość”, która, jak widać, jest 
bardziej „jednością z bogiem” niż „człowieczeństwem”.
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mistycyzmu, występujące w chrześcijaństwie, różni się bardzo od paralelnego zjawi
ska w śiwaizmie o  orientacji niedualistycznej, jednak wykazuje podobieństwo do 
mistycyzmu najanarów i wyznawców śiwa-siddhanta, czyli szkól opowiadających się 
za metafizyką dualistyczną. Natom iast bliższa analiza i porównanie zagadnień m o
ralności, laski i zbawienia w obydwu religiach prowadzi do wniosku, że rozum ienie  
tych rzeczywistości najbardziej dzieli chrześcijan i wyznawców Siwy.

Bogna Maik, Warszawa

III. ŚWIĘTA PRZESTRZEŃ W RZECZYWISTOŚCI 
MITYCZNEJ -  KONCEPCJA MIRCEI ELIADEGO

Podstawową składową każdej rzeczywistości jest przestrzeń. Rzeczywistość kre
owana przez treść m itów w ramach religii kosm icznej1, zwana rzeczywistością m i
tyczną2, ma również charakter przestrzenny. Przestrzeń, obok czasu, jest jej naj
ważniejszym elem entem . Ponieważ światopogląd człowieka tej religii jest p a r  
excellence religijny, także K osm os -  jego  środowisko życia -  ma dla niego przede  
wszystkim wymiar sakralny. D latego też przestrzeń, w której rozgrywa się dramat 
ludzkiej egzystencji, stanowi wprost przestrzeń świętą -  sakralną. Każdy jej frag
m ent to potencjalne m iejsce manifestacji sacrum. Idea ta została rozwinięta głów 
nie w religiach starożytnej Eurazji3.

W  konstrukcji świętej przestrzeni wyróżniają się punkty, wyznaczające jej 
strukturę. N ależą do nich zwłaszcza takie m iejsca jak dom , świątynia, pałac i m ia
sto. A le  nośnikiem  hierofanii (objawieniem  sacrum ) m oże być każdy charaktery
styczny elem ent przestrzeni -  góra, rzeka, kam ień, źródło, las, jaskinia itp. Te  
ostatnie są nawet pierw otne w stosunku do wcześniej wyliczonych. W szystkie sym
bolizują środek albo oś świata -  axis m undi. Natom iast niektóre wyobrażają także 
uniwersum -  są im ago m undi.

' Termin „religia kosmiczna” został wprowadzony do religioznawstwa przez Mirceę 
E lia d e g o , który jej powstanie lokuje u schyłku neolitu. Eliade określa tym mianem zjawi
ska religijne koncentrujące się wokół tajemnicy cyklicznej odnowy świata. Zob. te n ż e , Hi
storia wierzeń i idei religijnych, 1 .1, Warszawa 1988, s. 20,30.

2 Chodzi zarówno o miejsce rozgrywania się mitów oraz środowisko życia człowieka reli
gii kosmicznej, dla którego mit jest nie tylko historią świętą, rzeczywistą, ale również sposo
bem myślenia i pojmowania świata.

3 Na przykład w religiach turecko-mongolskich, ugrofińskich i bałtycko-slowiańskich. 
M. E lia d e , Historia wierzeń i idei religijnych, t. 3, s. 10 n.
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Przestrzeń „nabrzm iała m itam i”

Pojęcie przestrzeni sakralnej implikuje pojęcie odtworzenia pierwotnej hiero- 
fanii4, która nadała charakter sakralny danej przestrzeni przekształcając ją i w yod
rębniając od innych, otaczających ją świeckich obszarów. Każda hierofania5 prze
m ienia miejsce, w którym się rozwija. W  ten sposób staje się ono m iejscem  konse
krowanym. K osm os pod wpływem różnych postaci hierofanii ulega przekształce
niu, po którym staje się „nabrzmiały m itam i”6. Każdy skrawek i szczegół przyrody 
zostaje ożywiony. M iejsce, które wyodrębniono, poniew aż okazało się św ięte, staje 
się  „siedzibą”. Człowiek je  odkrywa, lecz nie wybiera, ani niczego nie dodaje do 
natury. Pociąga go raczej tajem nicze p ołożen ie  m iejsca i w ten sposób skłonny jest 
uznać jego  m oc7. Inaczej m ówiąc -  przestrzeń objawia się człowiekowi jako święta 
- j a k o  sacrum. E liade uważa, że  ow o „objawienie dokonuje się  niekoniecznie za 
pośrednictwem  konkretnych form hierofanicznych (na tym obszarze, w  tym źró
dle, w tym drzewie itd.), ale niekiedy także za pom ocą tradycyjnej techniki, wywo
dzącej się  z określonego systemu kosm ologicznego i opierającej się na nim. Jed
nym ze sposobów  odszukania miejsc świętych jest tzw. orientatio”s. Przekształcenia  
świeckiej przestrzeni wymaga m.in. budowa dom u czy świątyni. Ich lokalizacja m u
si zawsze być wyraźnie zaznaczona przez błyskawiczną hierofanię, pierwiastki ko
sm ologiczne, które kierują „orientacją”, albo „znak” spełniający funkcję hierofa
nii. Sym ptom em  świadczącym o sakralności, czyli odpow iedniości danego miejsca, 
m ogą być np. obecność lub nieobecność jakiegoś gatunku zwierząt lub roślin, zna
lezien ie źródła, gwałtowna śm ierć interpretowana jako kratofania, hierofaniczny 
sen podczas spoczynku itp9.

4 Termin ten określa ujawniania się sacrum jak siła i moc, ale całkiem innego rodzaju niż 
siły przyrodzone. Zob. te n ż e , Sacrum, mit, historia, Warszawa 1993, s. 161.

5 Jej rodzajami są epifania, teofania lub kratofania.
6 M. E li  a de, Traktat o historii religii, Łódź 1993, s. 354.
7 G. van d er  L ee  u w, Fenomenologia religii, Warszawa 1978, s. 438 n. Przy czym 

G. van der Leeuw dokonuje rozróżnienia między „miejscem”, „częścią przestrzeni”, a „sie
dzibą”. Jeśli jakaś część przestrzeni zostanie wyodrębniona z wielkiej rozciągłości świata, nie 
jest już w ogóle „częścią”, ale „miejscem”. Natomiast miejsce staje się „siedzibą”, gdy czło
wiek w nim się zatrzyma i zostanie.

8 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 356.
9 Sen biblijnego patriarchy Jakuba o drabinie, po której wstępowali i zstępowali aniołowie, 

miał miejsce na kamieniu tam, gdzie powstało miasto Betel. U  Gondów -  jednego z najbar
dziej archaicznych plemion Indii -  zachodzi przypadek gromadzenia kamieni megalitycznych 
w miejscu, gdzie nastąpiło nagłe przerwanie czyjegoś życia przez uderzenie pioruna, ukąszenia 
węża lub pogryzienia przez tygrysa. Por. M. E 1 i a d e, Tamże, s. 213,226. Budowę najstarszych 
sanktuariów kreteńskich na wysokogórskich szczytach sugerowały doznania wizjonerskie. Por. 
K. K eren y i, Dionizos, Kraków 1997, s. 32. Niektóre prymitywne plemiona również dziś loka
lizują swoje siedziby w pobliżu kopców mrówek, albo tam gdzie nie występują myszy.
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H ierofan iczną strukturę przestrzeni sakralnych najlepiej uwydatnia fakt wy
stępow ania m iejsca św iętego  zaw sze w połączen iu  z innymi e lem entam i składa
jącymi się  na cały kom pleks przestrzenny. C ałość tworzą m .in. rośliny i zw ierzę
ta, a jest ich bardzo dużo i są różnorodne, w zależności od pory roku. K om pleks 
dopełn iają także e lem en ty  m ityczne: wcielający się , przebywający i tworzący  
tam  herosi, obrzędy, które są tam  często  odpraw iane, a rów nież przeżycia, k tó
re przywołują z pam ięci pe łn ię  tych zjawisk. C iągłość h ierofan ii wyjaśnia trwa
łość  obszarów  pośw ięconych. Św ięte  ośrodki archaicznych epok  nie wyzbywają 
się  sw oich pierw otnych przywilejów. Przechodzą (jakby w spadku) z jednego  
plem ienia  na drugie i z jednej religii na drugą. Skały, źródła, jask in ie, lasy, 
czczone w  czasach prehistorycznych w rozm aitych postaciach , nadal uw ażane są 
za sakralne przez narody chrześcijańskie czasów  now ożytnych. W  M alezji 
i w  A fryce Południow ej krokodyl, lam part, słoń , w ąż są obiektam i analogicz
nych w ierzeń i praktyk, a przede wszystkim  uw ażane są, wraz z  m iejscem , na 
którym się znajdują, za św ięte  w różnych okresach historii tam tejszych religii. 
T o sam o dotyczy roślin. D la  pow ierzchow nego badacza istn ieje n ieb ezp ieczeń 
stwo dopatrywania się  w  tych zjawiskach religijnych zabobonu. Innym niebez
p ieczeństw em  grożącym  badaniom  nad strukturą i m orfologią  sacrum  w  prze
strzeni jest doszukiw anie się  w  tym potw ierdzenia tezy, że  ca łe  zbiorow e życie  
religijne składa się  w  w iększości ze  spuścizny p o  prehistorii. W  rzeczywistości 
ciągłość  h ierofanii uzasadnia zarów no historyczną ciągłość  m iejsc św iętych, ho- 
m ogeniczność sakralnej przestrzeni oraz autonom ię h ierofanii. Sacrum  objawia 
się  w edług praw ideł w łasnej dialektyki, a objaw ienie to  „narzuca się  człow iek o
wi z zewnątrz”. Gdyby zaś usankcjonow ać przypuszczenie, że  wybór m iejsc 
św iętych jest pozostaw iony jedynie sam em u człow iekow i, doprow adziłoby to do  
przekreślenia m ożliw ości jakiegokolw iek sensow nego wyjaśnienia ciągłości 
św iętych m iejsc10.

Uprzedniej konsekracji m iejsca wymaga każde budowanie. Zanim  człowiek re
ligii kosm icznej rozpocznie w znoszenie dom u czy świątyni, musi nastąpić prze
kształcenie świeckiej przestrzeni -  konsekracja. W  konsekwencji również każde 
sanktuarium oraz m iasto i w ogóle  każde m iejsce zam ieszkane przez ludzi, zostają 
przez nich zlokalizowane w  świętym -  uprzednio konsekrowanym -  obszarze. Jed
nym z najwcześniejszych sposobów  wyznaczania przestrzeni sakralnej jest ogro
dzenie danego m iejsca murem lub kręgiem z kamieni. M ur i kam ienny krąg należą 
do najstarszych i najbardziej znanych struktur architektonicznych wszelkich sank

10 Zob. L. L é v y -B ru h l, L ’expérience mystique et les symboles chez les primitifs, Paris 
1938, s. 183-187, te n ż e , Czynności umysłowe w społeczństwach pierwotnych, Warszawa 
1992, s. 59 n.; M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 355.
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tuariów". Podobnie jest z murami miasta: zanim stały się konstrukcjami o charak
terze militarnym, miały znaczenie obrony magicznej, albowiem pośrodku prze
strzeni „chaotycznej”, wypełnionej dem onam i i upioram i, wydzielają enklawę 
przestrzeni zorganizowanej, uporządkowanej, tzn. posiadającej centrum 12. Tym 
tłum aczy się  następujące zjawisko: w krytycznych m om entach epidem ii, oblężeń  
itp. zbiera się  cała ludność, aby procesyjnie obejść mury miasta i w ten sposób  
um ocnić ich graniczny i magiczno-religijny charakter obronny. Procesje z akceso
riami sakralnymi (św iecam i, relikwiami, instrumentami grającymi) w okół miast 
przybierają nieraz wprost form ę sym boliczno-m agiczną. T ego rodzaju praktyki by
ły rozpow szechnione jeszcze w średniowieczu13.

O grodzenie oznacza ciągłą obecność kratofanii lub hierofanii wewnątrz m iej
sca ogrodzonego, a ponadto ma ochronić człowieka niewtajem niczonego przed 
niebezpieczeństw em , które m ogłoby mu zagrażać w przypadku niebacznego prze
kroczenia granicy. Sacrum  jest zawsze n iebezpieczne dla tego, kto się  z nim styka 
bez należytego przygotowania14.

Każda święta przestrzeń niejako absorbuje różne mity. W  obrazie świata opiera
jącym się na religii kosmicznej, bardzo często przedstawiana jest ideograficznie ja
ko figura koła z wyraźnie zaznaczonym „pępkiem świata” -  środkiem, symbolem  
centrum. D latego związana jest przede wszystkim z mitami, w których pojawia się  
obraz „pępka” ziem i lub jej osi (góry, drzewa, słupa itp.). W edług m itologii ger
mańskiej świat położony jest w cieniu Yggdrasilia -  drzewa „dobrego podziału”.

11 Zob. M. E l ia d e ,  Traktat o historii religii, s. 358, M. Lurker, Przestanie symboli 
w mitach, kulturach i religiach, Kraków 1994, s.155 n. Archaiczne budowle sakralne wy
różniają się okrągłym kształtem. Warto przypomnieć choćby słynne skupisko menhirów 
Stonehenge w pobliżu Salisbury. Kręgi kamienne okalające święte drzewa występują 
np. w przedindyjskiej cywilizacji Mohendżo Daro, a tzw. pierścienie egejskie sięgają 
okresu mykeńsko-minojskiego. Oddzielone ogrodzeniem zostały Świątynia Jerozolim
ska, sanktuaria w Dan i Betel oraz ateński Akropol, sanktuarium Ka’aba w Mekce 
i wiele średniowiecznych meczetów. Por. W. A lb r ig h t ,  Archeologia Palestyny, War
szawa 1964, s. 96.

12 Człowiek prehistoryczny stawał w świętym kręgu, by przeciwstawić się siłom chaosu. 
Ludy cywilizacji prekolumbijskiej ogradzały swoje święte miasta solidnymi murami. Podob
nie jest ze świętymi miastami hinduizmu, a także świętym miastem-świątynią Khmerów -  
Angkor. Zbudowane zgodnie z ideologią konfucjanizmu pekińskie Wewnętrzne Miasto zo
stało otoczone murem i fosą. Najbardziej jednak spektakularnym pozostałością zwyczaju 
ogradzania przestrzeni świętych jest Chiński Mur, który miat chronić „państwo środka” 
uznane w całości za obszar święty, należący do cesarza-boga. Zob. M. K ü n stler , Maty 
słownik sztuki chińskiej, Warszawa 1996, s. 98 n.

13 Zob. J. L e G o f f  (red.), Człowiek średniowiecza, Warszawa 1997, s. 224 n.; J. K ra c ik , 
Pokonać czarną śmierć, Kraków 1991, s. 133, M. E lia d e , Historia wierzeń i idei religijnych, 
1.1, Warszawa 1988, s. 84.

14 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 357.
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Pod osłoną tego drzewa ludzie żyją w M idgardzie, a dookoła huczy ocean, zaś cały 
ten obszar opasuje, nie pozwalając mu spaść w przepaść, Wąż M idgardu15. W  m ito
logii skandynawskiej sklepienie niebieskie wspiera się na czterech karłach, zwanych 
Północ, Południe, W schód i Zachód, których m ożna um ownie odnosić do centrum  
w postaci drzewa świata i H eim dalla -  jego  strażnika. Innym mitycznym wyobraże
niem  „środka świata” um ożliwiającego w ięź między ziem ią i niebem  jest góra ko
smiczna. Tatarzy ałtajscy wyobrażają sobie Baj lgena siedzącego pośrodku nieba na 
złotej górze. Tatarzy abakańscy nazywają ją żelazną górą. M ongołow ie, Buriaci 
i Kałmucy znają ją pod nazwami Sambur, Sumur czy Sumer, które wyraźnie ujaw
niają wpływy Indii16. W  wyobrażeniach buddyjskich góra M eru stanowi środek  
wszelkiego bytu, sięga w  głąb królestwa dem onów, a jej wierzchołek znajduje się 
już w niebie, siedzibie bogów17. W  tantryzmie powstała nauka o pięciu Dhjani-Bud- 
dach, wyznaczających środek i cztery strony świata. Czterej bogow ie opiekujący się 
czterem a stronami świata przeszli z hinduskiej tradycji buddyjskiej do lamaizmu, 
gdzie graficznym w cieleniem  odpowiednich wyobrażeń kosmologicznych są tybe
tańskie i m ongolskie m andale18, które wywarły duże wrażenie m.in. na Jungu. W  re
ligijnych wyobrażeniach na B orneo następuje fuzja horyzontalnych i wertykalnych 
elem entów  przestrzennych w m icie o  szamańskiej podróży w zaświaty i technice  
ekstatycznego wniebowstąpienia. W  łodzi szamana, służącej do przenoszenia się 
w  niebiosa czy do piekieł, znajduje się drzewo kosm iczne. Drzewo to wyobrażane 
jest niekiedy pośrodku lodzi w postaci w łóczni lub drabiny łączącej ziem ię z nie
bem 19. D la  Żydów ich św ięte m iasto jest centrum świata zgodnie ze  słowam i proro
ka E zechiela (E z 5,5), że  B óg um ieścił Jerozolim ę pośrodku wszystkich ludów.

Eliade uważa, że  w całej strukturze przestrzeni sakralnej podstawowym elem en
tem początkowo był tzw. totem iczny środek miejscowy. Popiera to stwierdzeniem, 
że w większości przypadków m ożna stwierdzić bezpośrednią w ięź między ośrodkami 
totemicznymi, a niektórymi mitycznymi postaciami, które żyły na początku czasów  
i wówczas stworzyły te totem iczne ośrodki. W  tak ukształtowanych hierofanicznych

15 S. P ie k a r sk i, Mitologia germańska, Warszawa 1979; s. 84, J. i C. M a tth ew s, Mitolo
gia Wysp Brytyjskich, Poznań 1997, s. 202, 205. Zob. także M. E 1 i a d e, Historia wierzeń i idei 
religijnych, t. 2, s. 106.

16 M. E lia d e , Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, Warszawa 1994, s. 266 n.
17 M. L u r k e r, Przesianie symboli, s. 154. Przy bliższym zbadaniu prehistorycznych i wcze- 

snohistorycznych ornamentów okazuje się, jak często u podstaw mitów i wyobrażeń kosmo
logicznych leży symbol koła lub kuli, które są imago mundi.

18 E. M i e 1 e t i n s k i, Poetyka mitu, Warszawa 1981, s. 267 n. Wyraz mandala oznacza we
dług praktyk szkół tantrycznych po prostu „krąg”, a tłumaczenie tybetańskie oddaje jego 
treść jako „centrum” albo „to, co oznacza”. Zob. M. E lia d e , Joga. Nieśmiertelność i wol
ność, Warszawa 1997, s. 233.

19 M. E lia d e , Szamanizm, s. 355.
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przestrzeniach miały m iejsce pierwotne objawienia. Polegały one na wtajemniczaniu 
człowieka w m odel życia, odżywiania, sposób zapewnienia ciągłości2".

D efinicja świętej przestrzeni

D la człowieka ze  społeczności archaicznej sam fakt życia w św iecie ma walor re
ligijny. a to dlatego, że żyje on w św iecie stworzonym przez istoty nadnaturalne i że 
jego  wioska lub dom  jest obrazem Kosm osu. W  jego światopoglądzie kosm ologia  
nie uzyskała jeszcze wartości i funkcji świeckich, mających charakter protonauko- 
wy. K osm ologia -  czyli zbiór obrazów i symboli kosm ologicznych, nadających 
kształt światu zam ieszkiwanem u -  jest nie tylko system em  idei religijnych, ale rów
nież pewnym sposobem  zachowania religijnego. Jeśli życie w św iecie m a dla czło
wieka religii kosmicznej wartość religijną, to z  tego powodu, że  -  jak orzeka właśnie 
sam M ircea E l i a d e  -  „jest to wynik specyficznego, fundam entalnego doświadcze
nia czegoś, co nazwalibyśmy przestrzenią uświęconą”21. T o  bezpośrednie doświad
czenie obecności mocy, a potem  boskości, w  jakimś miejscu, m ożliwe jest tylko 
w  takim świecie, który jeszcze nie został przez człowieka sprowadzony do świata 
martwych przedm iotów i pozbawiony mocy. D latego z kolei trafnie spostrzega 
G. van der L e e u w  w swojej słynnej, wydanej po raz pierwszy ponad pięćdziesiąt 
lat tem u, Fenomenologii religii: „M iejsce nie jest święte dlatego, że  postawiono na 
nim świątynię, lecz św iętość m iejsca stanowi przyczynę wzniesienia świątyni”22.

Aby zobrazować konstrukcję i opisać poszczególne elem enty świętej przestrzeni 
analizowanej przez Eliadego, warto najpierw postarać się o  bardziej precyzyjne 
ustalenie: czym ona jest. M ircea Eliade używa zam iennie różnych nazw na określe
nie świętej przestrzeni. Nazywa ją przestrzenią sakralną, konsekrowaną, nabrzmiałą 
mitami23, hierofaniczną. Definicję dotyczącą tego zagadnienia zdążył sformułować 
kilkakrotnie, gdy poruszał temat przestrzeni w doświadczeniu człowieka religijnego. 
Podstawowe źródło zawierające jego myśl -  Traktat o historii religii -  opisuje prze
strzeń sakralną jako „określony obszar, który umożliwia (w formie zresztą bardzo 
urozmaiconej) zetknięcie się czy połączenie z sacrum”1*. Jest to definicja bardzo sze

“ T e n ż e , Traktat o historii religii, s. 354.
21 T e n ż e , Okultyzm, czary, mody kulturalne, Kraków 1992, s. 28.
22 G. van der  L eeu w , Fenomenologia religii, s. 440. Van der Leeuw stoi na stanowisku, że 

„świątynia natury jest prawdopodobnie najstarszą świątynią, jaką zna ludzkość, a pośród wielu 
siedzib najpierwotniejsza była na pewno grota lub jaskinia, będąca dla człowieka przedhisto
rycznego jednocześnie mieszkaniem i miejscem odrodzenia, jego świątynią”. Natomiast później 
pojawia się świątynia sztucznie wzniesiona, którą człowiek buduje dla objawiającej się mocy.

23 To określenie wydaje się mało precyzyjne, oddaje jednak wiele z istoty przestrzeni sakralnej.
24 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 355.
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roka, ale trafnie ukazuje cechę wspólną wszystkim tego typu przestrzeniom, mimo 
ich różnorodności i rozmaitych form, jakie zostały przez nie przyjęte.

W  jednym z esejów zgromadzonych w zbiorze Sacrum i profanum , poświęconym  
problemowi sakralizacji rzeczywistości, znalazła się definicja świętej przestrzeni, 
kładąca nacisk na ontologiczny aspekt pojęcia. Przestrzeń święta -  „to znaczy jedy
nie rzeczywista, rzeczywiście istniejąca”, przeciwstawia się  otaczającej człowieka 
nieforemnej przestrzeni chaotycznej25. Eliade podkreśla tu m ocno opozycję między 
przestrzenią, w której objawia się  sacrum, a przestrzenią nie niosącą w sob ie hiero- 
fanii, czyli ogarniętą przez sferę profanum . W  ten sposób uzasadnia fakt niehom o- 
geniczności przestrzeni w ogóle. Jej zerwania i szczeliny są przyczyną nagłego, nie- 
płynnego, a w ięc dramatycznego i p ełnego napięcia przechodzenia z obszaru zdesa- 
kralizowanego do m iejsca konsekrowanego. D oświadczenie niehom ogeniczności 
przestrzeni stanowi pierwotne przeżycie, stawiane przez E liadego na równi z do
świadczeniem zawartym w  rytuale „ustanowienia świata”. Jego zrozum ienie ma 
fundam entalne znaczenie dla Eliadowskiej koncepcji przestrzeni sakralnej. D la  
człowieka religijnego bowiem  przestrzeń, w której przyszło mu żyć, nie jest jedno
rodna, składa się  z części, zawiera jakościowo różnorodne fragmenty26.

Istnieje jeszcze inna definicja św iętej przestrzeni, wprawdzie nie sform ułowa
na przez E liadego, a le przez niego zaakceptowana. Przyjął ją jeden  z jego  
uczniów na początku wyw odu dotyczącego opisyw anego pojęcia w redagowanej 
przez M irceę E liad ego  m onum entalnej The Encyclopedia o f  Religion, która sta
nowi pracę finalną i niejako podsum owującą jego  teorię  religii. Form uła ta 
brzmi następująco: „Św ięta przestrzeń to przede wszystkim  przestrzeń zdefin io
wana, wyróżniona z innych przestrzeni. Rytuały, które ludzie praktykują w  ja
kim ś m iejscu lub w ykonując ukierunkowują w jego  stronę, wyznaczają jego  św ię
tość i wyróżniają je  z  innych określonych przestrzeni. (...). M iejsce św ięte, które  
przy specjalnych okazjach ogniskuje działalność religijną, innym razem  m oże  
być zignorow ane. D la tego  w prost m ożna pow iedzieć, że: m iejsce staje się  św ięte, 
gdy jako św ięte jest interpretow ane. Obraz przestrzeni sakralnej jako soczewki 
skupiającej różnorodność znaczeń im plikuje św iętość m iejsc, nie z pow odu p o 
siadania przez nie jakichś w łasności fizycznych lub estetycznych walorów, a le po
nieważ spełniają on e  funkcje religijne. (...). O biektywnie, a n ie tylko subiektyw

23 To określenie wydaje się mało precyzyjne, oddaje jednak wiele z istoty przestrzeni sakralnej.
24 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 355.
“ T e n ż e , Sacrum i profanum. O istocie religijności, Warszawa 1996, s. 15.
26 Tamże, s. 17. Dla człowieka nie reprezentującego postawy i światopoglądu religijnego 

przestrzeń nie wykazuje szczelin i zerwań. Postrzega ją jako neutralną, a w związku z tym 
jednorodną -  homogeniczną, wykazującą jedynie właściwości geometryczne.
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nie, m iejsce sakralne jest różne od otaczającej je przestrzeni na zewnątrz, jednak  
nie jest w całości stw orzone lub wybrane przez człow ieka. Jego istota zasadza się  
raczej na unikalnym  charakterze m iejsca, charakterze, który absolutnie nie jest 
wynikiem  działania ludzkiego”27.

M iejsce, które uzyskało aurę św iętości, pozostaje jednak św ięte niezależnie od  
jego  interpretacji. Pozostaje św ięte nawet wtedy, gdy uległo pozornej profanacji -  
zaniedbaniu. M ożna z całą odpowiedzialnością uznać, że  istnieje przechowywana 
niekiedy tylko przez nielicznych, ale stale towarzysząca człowiekowi różnych epok  
św iadom ość m iejsca niegdyś w yodrębnionego28. Każda święta przestrzeń jest zara
zem  m iejscem  środka, wyobrażeniem  uniwersum i m odelem  K osm osu. Budowla  
sakralna, dom  lub m iasto, albo pałac, stanowiące przykłady świętych obszarów, są 
architektonicznym  wyrazem struktury świata, dlatego przestrzeń sakralna sama 
również musi m ieć ustaloną strukturę.

K onstrukcja świętej przestrzeni

W edług M ircei E liadego przestrzeń święta ma określoną konstrukcję wyzna
czoną przez środek i granice, ale pojm ow ane w sensie innym niż fizyczny lub geo
metryczny. Zorientow any świat człowieka religii kosmicznej musi m ieć swoje cen
trum. Ó w człowiek umiejscawia je w  samym jądrze obszaru, który ujawnił mu swój 
sakralny charakter. W  wyznawanym przez n iego św iatopoglądzie środek świętej 
przestrzeni okazuje się zarazem środkiem  i osią świata.

N iewątpliwie św ięte miejsca i obszary są „zbudowane w edług tradycyjnych ka
nonów ”. Ich konstrukcja opiera się ostatecznie na pierwotnym objawieniu. Odkry
wa ono in illo tem pore „sakralny archetyp przestrzeni, skopiowany następnie i od
twarzany nieskończoną ilość razy przy wznoszeniu każdego now ego ołtarza czy

27 J. B r e r e t o n, Sacred Space, w: M. E 1 i a d e (red.), The Encyclopedia ofReligion, 1.13, New 
York 1987, s. 526. Dla rozróżnienia charakteru świętych obszarów warto przytoczyć metaforę 
proponowaną przez Jonathana S. Smitha, który sakralną przestrzeń nazywa „soczewką skupiają
cą” („focusing lens”). Miejsce święte skupia uwagę na formach, przedmiotach i działaniach w je
go własnym obrębie oraz ujawnia je jako nośniki znaczeń religijnych. Symbole te opisują podsta
wowe składniki rzeczywistości, jakie dostrzega społeczność, określają życie, oraz dostarczają 
możliwości wzajemnego kontaktowania się między światem człowieka a boską rzeczywistością. 
Zob. J.S. Sm ith, Imagining Religiom From Babylon to Jonestown, Chicago 1982, s. 53-65.

28 To między innymi uzasadnia fakt zajmowania przez sanktuaria chrześcijańskie siedzib 
bóstw pogańskich i świętych miejsc religii, z którymi konkurowało. Katedra w Chartres zo
stała zbudowana na gruzach celtyckiego sanktuarium Matki Ziemi. Podczas wykopalisk 
w Drente (Holandia) okazało się, że odkryte tam groby całopalne robiono w otworach po fi
larach starszych świątyń. Najświętszym miejscem islamu pozostaje Ka’aba -  centrum kultu 
(prawdopodobnie księżyca) w starej kosmicznej religii plemion arabskich.
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sanktuarium”2’ Obrazem tego wzorcowego m odelu są pretendujące do roli imago 
m un di: dom ostwo, świątynia i m iasto.

Symbolika „centrum ”
W szechśw iat człow ieka archaicznego w istocie składa się  z trzech pięter: n ie

ba, ziem ii i piekła. Łączy je  w kosm ologiczną całość oś przebiegająca przez ich 
środek. Sym bolizm  ten, przez który wyraża się  w spółzależność i łączność m iędzy  
trzem a strefam i kosm icznym i, jest dosyć złożony i -  zdaniem  E liadego -  nie za
w sze w olny od sprzeczności. Jednak zasadniczy jego  schem at pozostał przejrzy
sty: istnieją trzy w ielk ie krainy kosm iczne, przez które m ożna kolejno przecho
dzić, poniew aż pow iązane są środkową osią30. Przytoczony m odel powtarza się  
w licznych system ach religijnych w starożytności, ale także w chrześcijańskim  
i m uzułm ańskim  średniow ieczu oraz w e współczesnych kulturach prymitywnych. 
W  M ezopotam ii góra centralna łączyła, podobn ie zresztą jak sum eryjskie i akka- 
dyjskie ziqquraty, z iem ię z niebem . W edług kosm ologii irańskiej pierwszą kre
acją A hura M azdy było niebo -  asm an  i ziem ia, składająca się  z trzech warstw  
i um ieszczona w środku nieba „niczym żółtko w jaju”. N atom iast A ngra M ainju  
(„Z ły duch”) stworzył M azanderan -  z iem ię diabłów, która znajdowała się  na 
dem onicznej dla Irańczyków północy31. Średniow ieczny obraz świata wzorowany  
na B iblii dzieli uniwersum  wprost na n iebo, z iem ię i p iek ło  (żydowski szeo l). D la  
m uzułm anina najwyższym m iejscem  na ziem i jest K a’aba, bo sięga nieba. Turko- 
Tatarzy wyobrażają sob ie niebo jako nam iot, którego szwem  jest D roga M lecz
na, a gwiazdy oknam i do rozmaitych sfer nieba.

Symbolizm centrum i trzech pięter wszechświata nie był początkowo ideą głów 
nie kosm ologiczną. Pierwotnie środkiem -  m iejscem , gdzie m ożliwe jest przerwa
nie poziom ów  i ewentualne przedostanie się  z jednego do drugiego -  jest każda 
przestrzeń podlegająca hierofanii i manifestująca rzeczywistość pochodzącą nie 
z dostępnego człowiekowi świata, ale skądinąd -  przede wszystkim m oc z nieba. 
C elem  poparcia tej tezy E liade rysuje złożoną sym bolikę środka świata, którego  
ideę uważa za wtórną -  wynikającą z doświadczenia przestrzeni świętej, w której 
ujawnia się ponadludzka obecność, czyli m anifestacja sacrum. Później zaś przyję
to, że m anifestacja sacrum  sam a w  sobie implikuje przerwanie poziom ów32.

29 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 358.
* T en że , Szamanizm, s. 260. Oś ta przechodzi oczywiście przez „otwór”, przez który scho

dzą na ziemię bogowie, anioły, a zmarli do podziemnych krain. Tamtędy także dusza szamana 
w ekstazie może unosić się lub zstępować w czasie swych podróży do niebios czy do piekieł.

31 E. W nuk-L isow ska,/rańsk( mit kosmologiczny, Kraków 1996, s. 43, 95,114.
32 M. E lia d e , Symbolika środka. Studium religioznawcze, Znak 13 (1961), nr 10, 

s. 1380-1403. Zob. także te n ż e ,  Szamanizm. .., s. 261.
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Każda św ięta przestrzeń jest m iejscem  środka. Symbolizm „centrum” i jego im 
plikacje rozwijają się w trzech grupach elem entów  zespolonych ze sobą i wzajem 
n ie  uzupełniających się. W  środku świata znajduje się  „święta góra” albo axis m un- 
di i tam spotykają się  ze  sobą ziem ia i niebo. Każda świątynia i pałac, a w szerszym  
znaczeniu każde św ięte m iasto i rezydencja królewska upodobniają się do tej 
„świętej góry” i uważane są za centrum. Świątynia lub św ięte m iasto stanowią 
m iejsce, przez które przechodzi axis m undi. D latego są uważane z kolei za punkty, 
w których stykają się niebo, ziem ia i p iekło33.

Środek świata
P o jęc ie  „środka” i sym bolika „centrum ” stanow i sk ładow ą koncepcji sa 

kralnej przestrzen i M ircei E lia d eg o . O braz św iata, jaki w yrobił sob ie  c z ło 
w iek , był najpierw  antropocentryczny, a n astęp n ie  geocentryczny, czyli zw ią
zany i rozwijany przez sym bolikę „centrum ”. M ieć  środ ek  i być n im  m o że  tyl
ko ten , k to  sto i pośrodku św iata, m a ud zia ł w  je g o  wym iarach i sam  jest m i- 
krokosm osem , a w ięc  rów nież obrazem  K osm osu . W ed łu g  w yobrażeń  e tru 
skich człow iek , który obserw uje znaki bogów , znajduje s ię  zaw sze w  środku  
w szech św iata . D la  kogoś, k to  czuje się  w  centrum  św iata, także z iem ia  m usi 
znajdow ać się  w środku uniw ersum . A ntrop ocentryczny  obraz św iata jest z a 
razem  geocentryczny34.

U  podstaw  w szystkich m itów , w  których pojaw ia się  obraz „pępka” lub osi 
z iem i, m asztu  k osm icznego , drzew a lub góry kosm icznej, leżą  w yobrażenia  
i sym b ole  k o la  albo kuli. Z g o d n ie  z oczek iw an iam i, kon sek w en tn ie  pom yślany  
geocentryczny  obraz św iata staw ia pośrodku ziem i w łasny naród i sto licę  w ła 
sn eg o  kraju. D aw ni E gipcjan ie  wyobrażali sob ie  K osm os jako  coś okrągłego  
i określa li św iat jak o  „to, w o k ó ł czeg o  krąży s ło ń c e ”. K artusz, w  który w pisy
w ano im ię  faraona, był p ierw otn ie  ko listy  i n o sił nazw ę w ie lk ieg o  p ierścien ia . 
P och od ząca  z  okresu  p ó źn ob ab iloń sk iego  m apa św iata przedstaw ia z iem ię  
k o liśc ie  o to czo n ą  o cea n em , a  pośrodku niej leży  sto lica , B ab ilon , której na
zw a znaczy „bram a b o gów ”. Z n a m ien n e  jest, ż e  budow le sakralne zw ykle w y
różniają s ię  okrągłym  kształtem . W ystarczy przypom nieć charakteryzujące się  
kopulastym i dom inantam i: jerozolim sk i M eczet na Skale, H ag ia  Sophia  
w K onstan tynop olu , rzym ską bazylikę św. P iotra  lub katedrę w e  F lorencji 
z d oskon ałą  kop u łą  B ru n ellesch iego . Pagody, których p ierw otną funkcją było  
przechow yw anie relikw ii B uddy, m iały najpierw kształty okrągłe. T rzeba w y

33T e n ż e , Traktat o historii religii., s. 261.
34 M. Lu r k e r, Przesianie symboli, s. 152,154.
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snuć z teg o  (za  E lia d em ) w niosek , że  człow iek  religijny chce żyć tak blisko  
centrum  św iata, jak  to  tylko m ożliw e. Jego kraj leży w  centrum  ziem i, jego  
m iasto  tworzy „pęp ek  św iata”, a św iątynia, która w nim  s ię  znajduje, to  praw
dziwy punkt cen tralny35.

M iasta i m iejsca św ięte ikonograficznie upodabniane są zwykle do szczytów gór 
kosmicznych. D latego  Jerozolim a i Syjon nie zostały pochłon ięte przez potop. 
W  stolicy doskonałego władcy chińskiego wskazówka słonecznego zegara nie po
winna była rzucać cienia w  południe w  dniu letn iego przesilenia. Ta stolica bo
wiem , jak w ierzono, znajdowała się  w środku wszechświata w pobliżu cudow nego  
drzewa. Istotnie świątynia lub św ięte miasto musi znajdować się  w  środku K osm o
su, zawsze w punkcie przecięcia się  trzech sfer kosm icznych36.

E liade zwraca uwagę na w ielorakość znaczeń symbolizmu „środka” lub „pępka 
świata”. Z a centrum  wszechświata uważano om falos, choć zwykle przypisuje mu 
się znaczenie chtoniczne i żałobne. P o dziś dzień, w  kościele Grobu Pańskiego, 
który znajduje się  na G olgocie -  centrum  chrześcijańskiego świata -  pokazuje się  
om falos w  kształcie kielichow atego pomnika. T o, co m ieszkańcy D e lf  nazywali 
om falos było białym kam ieniem  znajdującym się w centrum świata37. Symbolizm  
środka przyjmuje różne postacie. Jego egzem plifikacją są: punkt przecięcia płasz
czyzn kosm icznych, przestrzeń hierofaniczna (a w ięc przestrzeń realna p a r  excel
lence), przestrzeń określana jako „stworzona”, czyli taka, w której wyłącznie m o
gło rozpocząć się stw orzenie38. Zdarza się, że kosm ologiczne tradycje wyrażają 
symbolizm środka w  słowach, które zdają się zapożyczone z embriologii: „Naj
świętszy stworzył świat na m odłę em brionu. Tak jak em brion rozwija się  od  pępka, 
tak B óg stworzył świat od pępka, a z  pępka świat rozprzestrzenił się na wszystkie 
strony”39. Skoro zaś stw orzenie świata rozpoczyna się w pewnym centrum, zatem

35 M. E lia d e , Sacrum i profanum, Warszawa 1996, s. 35.
“ T e n ż e , Traktat o historii religii, s. 362. ,fiur-an-ki -  miejsce między niebem i ziemią -  

tak brzmiała nazwa świątyń w Nippur, w Larsa i prawdopodobnie w Sippar. Babilon był 
miejscem połączenia między niebem, ziemią i światem podziemnym, albowiem określano go 
jako dom podstaw nieba i ziemi, ale był także zbudowany na bap-apsi, czyli wrotach apsi, 
przy czym apsi oznacza wody chaosu”.

31 Tamże, s. 226.
38 W licznych tradycjach stworzenie rozpoczęło się w „centrum” i tam ma źródło całej 

swej rzeczywistości, tzn. energii życia. Według Żydów świat został stworzony począwszy od 
Syjonu. Również Rygweda przedstawia świat jako rozwijający się z punktu centralnego. Co 
zresztą -  paradoksalnie -  potwierdzają współczesne fizyczne teorie powstania wszechświata. 
Tradycja buddyjska zawiera podobną koncepcję. Według niej stworzenie rozpoczyna się od 
jakiegoś szczytu, tzn. od punktu centralnego i transcendentnego zarazem.

39 M. E lia d e , Traktat o historii religii, s. 363. Eliade cytuje w tym miejscu tekst rabini- 
stycznego traktatu Joma.
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do stworzenia człow ieka m ogło dojść również wyłącznie w tym centrum, czyli 
w miejscu realnym i żywym w najwyższym stopniu. W edług tradycji m ezopotam - 
skiej człowiek został stworzony w „pępku świata”. Podobnie w religii irańskiej Or
m uz stwarza pierw otnego wołu Ewagdatha oraz pierwszego człowieka Gajomarta, 
przypom inającego kulę lub owalne nasienie, w centrum świata40. W edług Syryjczy
ków raj był „pępkiem ” i znajdował się na najwyższej górze lub w środku ziem i, 
w m iejscu, gdzie później wznosił się krzyż Chrystusa, zaś judaistyczne apokalipsy 
i m idrasze dodają, że  Adam  został stworzony w Jerozolim ie41

W  oparciu o  swe rozważania na tem at środka świata Eliade dochodzi do w nio
sku uogólniającego. D ostrzega, że  dla człowieka religii kosmicznej „prawdziwy 
świat”, w którym żyje, zawsze leży w  „środku”, w „centrum ”, albowiem  właśnie  
w nim dochodzi do ustanowienia w ięzi pom iędzy trzema strefami kosmicznymi. 
Z aw sze chodzi tu o  K osm os całkowity: n iezależn ie od tego, czy jest on m ały czy 
duży -  czy jest to cała kraina (Palestyna, M ezopotam ia, Chiny), m iasto (Babilon, 
D elfy, Angkor, M ohendżo D aro), czy święty przybytek (Świątynia Jerozolim ska, 
Stonehenge) -  wszystkie one stanowią odbicie świata (imago m undi)a . Jest to idea  
uniwersalna oznaczająca, że każde ludzkie siedlisko przenoszone jest do środka 
świata, że  każdy ołtarz, nam iot czy dom  umożliwiają przerwanie izolacji m iędzy 
poziom am i i wniebow stąpienie. W  kulturach archaicznych koncepcja ta, najpraw
dopodobniej wcześniejsza niż rozkwit cywilizacji paleoorientalnych43, m oże się  
rozwijać w różnych kierunkach. Takie elem enty świętej przestrzeni, jak góra ko
sm iczna, filar świata, drzewo kosm iczne czy maszt świata zawsze stanowią kon
kretną, odpowiadającą danej społeczności, egzem plifikację idei „centrum”. 
W szystkie one są genealogicznie, m orfologicznie i funkcjonalnie nawzajem bardzo 
bliskie. Stanowią po prostu odm iany tego, co człowiek religijny określał m ianem  
środka świata.

Góra kosm iczna i o ś  świata
Niezwykle rozpowszechnionym  i dobrze zbadanym przez religioznawstwo kom - 

paratystyczne archaicznym wyobrażeniem  środka świata jest góra kosm iczna44. 
Symbolizm góry ma do tego naturalne predyspozycje. Jej rola jako elem entu  
uw ożliwiającego w ięź m iędzy ziem ią i niebem  jest wszędzie uznawana. N ie  mniej 
znany jest motyw axis m undi. W  zależności od  formacji kulturowej, w której funk

40 E. W n u k -L iso w sk a , Irański mit kosmologiczny, s. 119 n.
41 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 364.
42 T e n ż e , Sacrum, mit, historia, s. 70, te n ż e ,  Sacrum iprofanum, s. 34.
43 T e n ż e, Szamanizm, s. 267.
44 Por. te n ż e , Sacrum iprofanum, s. 30.
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cjonuje, przybiera on postać osi, siupa, masztu lub drzewa, za każdym razem obra
zując ten sam mityczny środek świata.

G óra jest najbliższa niebu i fakt ten nadaje jej podwójną sakralność: z jednej 
strony góra partycypuje w przestrzennej sym bolice transcendencji, a z drugiej jest 
ona w najwyższym stopniu obszarem  zastrzeżonym dla hierofanii atmosferycznych 
i w obec tego  jest siedzibą bogów . W szystkie m itologie znają świętą górę. Wszyscy 
niebiańscy bogow ie mają na wzgórzach m iejsce zastrzeżone dla swego kultu. Naj
bardziej znaną siedzibą bogów jest grecki Olimp. Takie m iejsca istnieją w wielu re- 
ligiach. W  kosm ologii indyjskiej góra M eru wznosi się w środku świata, a nad nią 
m igocze G wiazda Polarna. P odobnie jest w innych m itologiach indoeuropejskich: 
np. Haraberezaiti Irlandczyków czy Himingbjórg starożytnych Germ anów. W  w ie
rzeniach m ezopotam skich centralna G óra Krajów łączy niebo z ziem ią i wszystkie 
terytoria. Naw et nazwa babilońskich świątyń dowodzi ich utożsam ienia z górą ko
sm iczną45. T eofanie Jahwe miały m iejsce na szczytach gór Synaj lub H oreb, 
a Abraham  m iał złożyć ofiarę z syna Izaaka na wzgórzu M oria. Święte dla Izraeli
tów i Samarytan były góry Garizim i Tabor. N iezliczone są sym boliczne i religijne 
wartościowania gór. Najczęściej uważa się górę za punkt styku nieba z ziem ią, 
a w ięc za środek, przez który przechodzi oś świata, za obszar przepojony sacrum, 
za m iejsce, w  którym m ożna dokonać przejścia z jednego szczebla kosm icznego do  
drugiego, tak jak to jest np. w przypadku wierzeń irańskich lub uralo-ałtąjskich46.

O tym, że góra utożsam iana jest z centrum świadczy etym ologia niektórych  
nazw ważnych wzniesień. G óra Tabor w Palestynie m ogła pierwotnie nazywać się 
Tabbur czyli dosłow nie „pępek”. G óra Garizim w Samarii był bez wątpienia na
znaczona znam ieniem  środka. Nazywano ją bowiem  „pępkiem ziem i” („tabbur 
eres”) (Sdz 9,37). G wiazda Polarna dow odzi, że  Ka’aba, która jest dla m uzułm ani
na najwyższym punktem  świata, znajduje się  dokładnie na wysokości środka nieba, 
czyli jest centrum K osm osu47. D la  szam ana w chodzenie na górę kosmiczną ozna

45 Ich nazwy brzmią: „Góra Domu”, „Dom Góry wszystkich ziem”, „Więź między niebem 
a ziemią”.

46 M. E lia d , Traktat o historii religii, s. 97. Buriaci znają Sambur, Sumur lub Sumer. Zob. 
ten że , Szamanizm..., s. 268. O żywotności tej idei świadczy podobne traktowanie Golgoty 
w chrześcijaństwie (m.in. w liturgii). Również światopogląd średniowieczny dostrzegał w górze 
synonim środka świata i imago mundi, co widać np. w podstawowym źródle kosmograficznym 
z tego okresu -  traktacie Kosmasa I n d ik o p le u s te s a  Christianike topographia, napisanym po
między 547 a 549 r. i w późnośredniowiecznej Boskiej komedii D a n teg o , który całą akcję swojej 
epopei umiejscowił w obrębie góry, na szczycie której znajdował się raj, a w jej wnętrzu poszcze
gólne kręgi piekła. Wzorował się w tym m.in. na Indikopleustesie, który przedstawił świat jako 
wielką górę, którą okrąża słońce. Por. C.S. L ew is, Odrzucony obraz, Kraków 1995, s. 194-213, 
orazT. M ic h a ło w sk a  (red.), Wyobraźnia średniowieczna, Warszawa 1996, s. 35-45.

47 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii s. 98.
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cza zawsze podróż do środka świata. Szaman wspina się na nią podczas „choroby 
inicjacyjnej”, a później odw iedzają  w swych ekstatycznych podróżach. Środek ten 
uobecniony jest w różnoraki sposób nawet w strukturze ludzkiego m ieszkania. B o 
wiem  zarówno w kulturach archaicznych jak i w cywilizacjach orientalnych zwykle 
dom ostwa, pałace i m iasta królewskie znajdowały się w centrum świata, na szczy
cie góry kosmicznej. Jednak wśród ludów Azji Środkowej i Północnej uważa się, że  
tylko szaman, wdrapując się na rytualne drzewo, w rzeczywistości wdrapuje się  na 
drzewo świata, które jest zarazem szczytem wszechświata, a jego czubek tkwi już 
w najwyższym niebie48.

Uświęcająca m oc góry wynika z mocy, jaką ma „wysokość”. W yższe sfery są 
przepojone świętością, która tam „wybucha” hierofaniami. W szystko, co  bliższe 
jest niebu, partycypuje w  mniejszym lub większym stopniu w  transcendencji. Każ
de „wstępowanie” dokonuje się  przez przełam anie danej płaszczyzny i jest przej
ściem  na drugą stronę, przekroczeniem  świeckiej przestrzeni i św ieckiego sposobu  
egzystencji49.

Sym bolizm  góry kosm icznej jest dopełn iany przez sym bolikę axis m un di (osi 
św iata). Sym bol osi św iata znajdujem y już u najbardziej archaichnych ludów  
Półw yspu M alajskiego, u P igm ejów -Sem angów . W edług tych ostatn ich  olbrzy
m ia skała Batu R ibn w znosi się  w środku świata, poniżej zaś znajduje się  p ie 
kło. K iedyś na B atu  R ibn sta ło  drzew o, którego olbrzym i pień  podtrzym ywał 
niebo. P iek ło , środek ziem i i bram a nieba znajdują się  na tej sam ej osi, przez  
którą przechodzono niegdyś z jednej krainy kosm icznej do drugiej50. U w ażana  
za centrum  świata K a’aba spadając z n ieba -  tak twierdzą A rabow ie -  prze
dziurawiła n ieb iosa. Przez ten  otw ór przechodzi teraz oś św iata, axis m undi, 
dzięki której m ożna nawiązywać kom unikację m iędzy niebem  a z iem ią. Z g o d 
nie z tradycjami jed n eg o  z p lem ion  A runtów  -  A chilpów  -  istota boska N um - 
bakula „uładziła” w m itycznych czasach ich przyszłe terytorium , stw orzyła ich 
przodka i ustanow iła zwyczaje. N um bakula uczynił z pnia drzewa gum ow ego  
św ięty słup (kauw a-au w a ), a nam aściwszy go krwią, w stąpił nań i zniknął na wy
sokościach. Słup ów  przedstaw ia oś kosm iczną, gdyż okolica  w ok ó ł n iego nada
je  się  do zam ieszkania, bo przeistacza się  w uporządkowany świat. A ch ilpow ie  
są koczow nikam i. P rzen oszen ie  się  z m iejsca na m iejsce um ożliw ia im w łaśn ie

* T e n ż e , Szamanizm, s. 269 n.; te n ż e , Traktat o historii religii, s. 261; te n ż e , Le Mythe 
de TtemelRetour, Paris 1969, s. 30 n.

49 T e n ż e, Traktat o historii religii s. 99.
50 T e n ż e , Szamanizm, s. 280. Są powody, aby sądzić, że podobna muśl była zarysowana 

u Pigmejów już w czasach prehistorycznych. Podtrzymują ją badacze tej klasy, co W. Schmidt 
i P. Schebesta.
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ów słup, który zaw sze zabierają ze  sobą -  „ich św iat” przenosi się razem  z nim i. 
W  ten sposób nie tracą łączności z niebem , w którym ukrył się  Num bakula, 
i pozostają w „swoim  św iec ie” . K ierunek wędrówki wyznacza im nachylenie k o 
sm icznego słupa, który podczas odpoczynku stoi w środku ich obejścia51. P o 
dobny jest przypadek brazylijskiego szczepu B ororów  z M ato G rosso, których 
w ioska zorganizow ana tradycyjnie na p lan ie koła w ok ół placu totem iczn ego  
pod zie lon a  jest przez dwie osie , które b iegną z pó łnocy  na połu dn ie  i ze  w scho
du na zachód52.

Symbolizm osi świata niesie ze  sobą ideę wyrażającą podstawow e znaczenie  
środka świata. Chodzi o  ideę drzewa życia. Sym bolika drzewa życia stanowi z ko
lei bardziej opracowaną mityczną form ułę osi świata. D rzew o, podobnie jak góra 
czy słup, łączy trzy krainy kosm iczne. W  społeczności Dajaków na B orneo drzewo 
świata obecne jest w każdej w iosce, a nawet w każdym dom u. Przedstawia się  je  
z siedm iom a konaram i, które są dow odem , że  sym bolizuje ono oś świata. Ich dro
gę do nieba dokum entuje fakt, iż podobne drzewo świata znajduje się  zawsze na 
indonezyjskich „statkach um arłych”, które jak się uważa, zanoszą umarłych w za
światy53. Daw ni G erm anie, w spółcześni O stiacy wasigańscy, M ongołow ie, Buriaci 
i Kałmucy wierzą w analogiczny m it drzewa świata, którego korona sięga nieba, 
a korzenie zagłębiają się w  piekle. U  M ongołów  następuje nawet eksplifikacja 
sym boli, bo uważają, że ich drzewo życia rośnie na świętej górze Sum er54. Sym bo
lizm drzewa życia implikuje kilka idei religijnych. Z  jednej strony wyobraża ono  
ciągle regenerujący się  wszechświat, co znajduje um otywowanie w mitycznym  
przekonaniu G oldów , D ołganów  i Tunguzów, że  w konarach drzewa kosm iczne
go gnieżdżą się  dusze m ałych dzieci, a wyciągają je  stam tąd szamani. W  m icie tym 
odczytujem y mistyczną w spółzależność człowieka i rośliny, symbolizm trzech sfer 
kosm icznych, mit o  pierwotnym  czasie, gdy istniała bezpośrednia i łatwa w ięź  
m iędzy ziem ią i niebem . D rzew o świata w swej wym owie jest niespotykanie no
śnym skupiskiem znaczeń. Przede wszystkim zaś stanowi elem ent przejmujący

51 Zob. t e n ż e ,  Traktat o historii religii, s. 222; te n ż e , Sacrum i profanum..., s. 26; t e n 
że, Sacrum, mit, historia, s. 63. Eliade dodaje informację za Spencerem i Gillenem, że jeden 
z mitów Achilpów opowiada o złamaniu się ich kosmicznego słupa. Wówczas członkowie 
plemienia wpadli w panikę. Jakiś czas błądzili bez celu, a w końcu usiedli, aby umrzeć. Por.
B. S p e n c e r , F. G il le n , TheArunta, 1 .1, London 1926, s. 388.

52 M. E lia d e , Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 27. Eliade przypomina przy tej okazji 
przeanalizowaną przez Lévi-Straussa sytuację, w której znaleźli się Bororowie, gdy salezjań
scy misjonarze w dobrej wierze chcieli bardziej uporządkować ich życie. Zmiana przestrzen
nej struktury siedliska spowodowała poważny kryzys w tej społeczności. Por.
C. L é v i-S tr a u ss , Smutek tropików, Łódź 1992, s. 195-225.

53 M. E l i a d e, Szamanizm, s. 285.
54 Tamże, s. 271.
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niebiańskie sacrum. D rzew o sym bolizuje niebo lub niebiosa planetarne, co o d 
grywa zasadniczą rolę w szam anizm ie syberyjskim i środkowoazjatyckim. A le  
i w innych kulturach archaicznych drzewo świata wyraża najgłębszy sens sakral- 
ności K osm osu, jego  płodność55 i odw ieczność powiązaną z ideam i inicjacji, n ie
śm iertelności oraz urodzaju51'.

Jak każde św ięte  m iejsce, drzewo jest m ikrokosm osem , bo odtwarza krajo
braz kosm iczny i odzw ierciedla całość w szechśw iata. W yraża to także tryptyk 
składający się  z  drzewa, ołtarza i kam ienia w najstarszych św iętych m iejscach na 
teren ie  Chin i w Indiach. Za doskonały przykład m ogą posłużyć tu św ięte o b 
szary o to czo n e  kolistym  ogrodzen iem  z drzewem  i kam ieniem  po środku  
w przedindyjskiej cywilizacji M ohendżo  D aro. W artości archaicznej św iętych  
m iejsc n ie naruszył buddyzm , ani hinduizm 57.T ego  sam ego rodzaju ciągłość  
m ożna bez trudu stw ierdzić w G recji i św iecie sem ickim  (zob. Jr 2 ,20)58. W  B ha- 
gaw adgicie  drzew o kosm iczne n ie  tylko wyraża w szechśw iat, ale jest również w y
obrażeniem  losu ludzkiego w św iecie. Sym bolizuje zarówno K osm os, jak i d o 
św iadczenie człow ieka, który w nim żyje. W ieczne drzewo-Brahm an jest źró
d łem  życia dla wszystkich istot59.

M odele kosm iczne
Słup, a zw łaszcza drzewo lub góra stanow ią naturalne m odele  kosm iczne. 

W yrażają konstrukcję uniwersum  w oparciu o  sym bolikę trzech sfer kosm icz
nych. Towarzyszą z reguły m itom  kosm ogonicznym  jako mniej lub bardziej roz
w in ięte  w przestrzeni strukturalne w zorce, które odbijają porządek rzeczy  
w uporządkowanym  św iecie człow ieka religii kosm icznej. Św ięte m iejsce -  m o 
del K osm osu -  to K osm os „skondensow any”. Potw ierdza się  to w każdym przy
padku: ołtarz, m andala, sanktuarium , dom , pałac, św iątynia są późniejszym  
przekształcen iem  pierw otnej przestrzeni św iętej. Tak sam o jak ona, stanowią  
m ikrokosm os, poniew aż realizują dialektykę centrum  świata -  znajdują się  za 
w sze w samym „pępku św iata” i kreują im ago m undi. P onadto, a w łaściw ie  
przede wszystkim , są receptaculum  sacrum , czyli „zbiorn ik iem ” absolutnej rze
czyw istości.

53 Co być może związane jest również z matriarchalnym modelem społecznym, który 
jednak jest obcy archaicznemu kompleksowi: najwyższy bóg nieba, symbolika trzech
sfer kosmicznych i mit o początku czasów. T e n ż e , Historia wierzeń i idei religijnych,
t. 1, s. 30.

56 T e n ż e, Szamanizm, s. 273,282-284; te n ż e , Traktat o historii religii, s. 261 n.
57 T e n ż e, Traktat o h'.'. orii religii, s. 264.
58 Drzewo lub aszera znajdowały się obok wielu ołtarzy kanaanejskich i izraelskich.
59 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 267 n.
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M andala
K onstruowanie mandali jest właściwe dla liturgii rozwijanej przez praktyki 

szkół tantrycznych“1. M andala, która znaczy dosłow nie „krąg” albo „centrum ”, to 
złożony rysunek, obejmujący zewnętrzny krąg i jedno lub kilka kół ułożonych kon
centrycznie. Zamykają on e  kwadrat podzielony na trzy trójkąty z wpisanymi w e
wnątrz innymi kołam i, zawierającymi wizerunki lub sym bole bóstw. Schem at ten 
oczywiście m oże być poddany niezliczonym  modyfikacjom. M oże m ieć kształt la
biryntu, pałacu z murami, ogrodami i w ieżam i, lub kwiatu lotosu“ . Uważana jest 
m andala za rodzaj psychokosm ogram u, który ma ujawniać ukrytą grę sił działają
cych w e w szechśw iecie i w samym człowieku. M oże być dwu- lub trójwymiarowa, 
sporządzona z trwałego lub nietrwałego tworzywa, np. narysowana, nam alowana, 
wyrzeźbiona, ulepiona z piasku, ryżu, m asła lub innego materiału. Tw orzenie lub 
ew entualne niszczenie mandali powinno być dokonywane w edług ściśle ustalo
nych reguł, które trzeba znać, by się w nich nie zagubić. W  rytuale tantrycznym  
uważa się  ją za naczynie lub siedzibę bóstw62, a w ięc m iejsce najwyższej hierofanii.

Linearnym paradygmatem mandali jest jantra, która powstaje jako wyryty lub 
narysowany wykres. Jej symbolika sięga do tego sam ego źródła i formy. Jantra, p o 
dobnie jak bardziej rozbudowana mandala to graficzne przedstawienie za pom ocą  
geom etrycznych figur płaskich K osm osu, w którym największą rolę odgrywają 
Siakti i Siwa, żeńska i m ęska zasada, które symbolizują trójkąty zwrócone wierz
chołkam i -  odpow iednio -  ku dołowi i ku górze. Punkt środkowy wykresu jantry 
oznacza niezróżnicowanego -  androgynicznego -  brahmana. Tak sam o jak jantra, 
m andala jest zarazem obrazem wszechświata i teofanią. M andala, podobnie jak 
ołtarz jest zgrom adzeniem  bogów. Podobnie jak ołtarze, na które w Indiach we- 
dyjskich zstępowali bogow ie, jest m iejscem  nadzwyczaj uprzywilejowanym. Przed
stawia w swoim  linearnym lub przestrzennym sym bolizm ie m anifestacje kosm icz
ne: objawienie boskości, najwyższej władzy, obecności „centrum”, a co za tym 
idzie łączności m iędzy trzema strefami świata. Symbolizuje także raj63. Koncepcja 
ta została szeroko rozpowszechniona poza granice Indii i Tybetu, a takie uznanie

“ Tantryzm jest ogólnoindyjskim ruchem, który rozwijał się od IV w. n.e., zasymilowa
nym przez wszystkie religie i szkoły indyjskie. Rdzeń „tan” znaczy „rozciągać, kontynuować, 
pomnażać”. Termin można wytłumaczyć jako nieustannie rozwijany proces rozszerzania po
znania. Charakteryzuje się postawą antyascetyczną i antyspekulatywną. Jego technika polega 
na tzw. cofnięciu nasienia. M. E lia d e , Joga, s. 215 n., 219.

“ T a m że, Joga, s. 233.
62 T. C h opra , Mandala, w: H. W a ld e n fe ls  (red.), Leksykon religii, Warszawa 1997, 

s. 235 n.
63 Rajski symbolizm mandali wypływa z dwóch elementów: z podobieństwa między pante

onem bóstw włączonych do jej rysunku, a rajem wyobrażanym przez buddystów oraz z moty
wu wygnania demonów.
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wartości świętej przestrzeni ukształtowało następnie symbolizm miast królew
skich, pałaców, świątyń i osad“ .

D la  zobrazowania sym bolizm u przestrzennego m andali najważniejsza jest 
zawarta w niej idea „wnikania”, która przypom ina inne „drogi ku centrum ”05. 
T en aspekt w tajem niczenia tantrycznego w jej oddziaływ anie przywołuje także 
pew ną analogię m andali z labiryntem . W iele  m andali nosi zresztą jeg o  postać  
i tak jak on  sym bolizuje tam ten świat, a wszystkie przedstawiają „system  obron
ny” zarów no duchowy (przeciw  siłom  chaosu , złym duchom  czy dem onom ), jak 
i m aterialny (przeciw  nieprzyjaciołom ). Labirynt lub mury bronią centrum  
świata przeciw ko nieprzyjaciołom  i złym  m ocom , tak jak w przypadku m iast. 
P oniew aż m andala stanow i im ago m u n d i,\e j centrum  odpow iada nieskończenie  
m ałem u punktowi, przez który prostopadle przechodzi axis m un di. W raz z w ej
ściem  w  m andalę adept w tajem niczenia dostępuje inicjacji, staje w obrębie  
przestrzen i sakralnej. Pozw ala mu to odnaleźć bogów  w swym własnym  sercu, 
czyli odn aleźć sw oje w ew nętrzne „centrum ” oraz czuć się  bezp ieczn ie  przed  
wszystkim i sitam i z ła“ .

Charakter analogiczny do konstrukcji mandali m ożna dostrzec w różnych kul
turach obu Am eryk i O ceanii67. Inną kategorię mandali odkrył C. G. J u n g  w wi
zjach niektórych pacjentów. W edług niego m andale mają struktury głębokiej psy
chiki, a spontaniczne odkrycie m andali odpowiada przyswojeniu i scaleniu n ie
św iadom ości kolektywnej przez św iadom ość. Są też oznaką próby uzyskania pełni 
przez „nadśw iadom ość”''8.

D om
Kosm iczna symbolika centrum  widoczna, jest w każdej ludzkiej siedzibie. 

W  rzeczywistości trudno m ówić o  dom u, n ie wspom inając o  m ieście, sanktuarium  
lub św iecie. W szystko, co m ożna pow iedzieć o  dom u jako miejscu środka i obrazie 
świata, odnosi się  także do wioski lub miasta, pałacu, a nawet świątyni. Podobny  
zespół symboli kosm ologicznych rozumianych w kategoriach przestrzennych

64 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 359; te n ż e , Joga s. 234 n.
65 Na przykład podróże szamańskie, czy zstępowanie greckich herosów.
“ M. E lia d e , Joga, s. 236,239.
67 Można tam znaleźć pewną liczbę figur na podstawie kola, trójkąta i labiryntu, co jest 

najbardzie widoczne w przypadku tzw. kół magicznych i labiryntów inicjacyjnych. Taki sam 
charakter mają obrzędowe rysunki niektórych szczepów północnoamerykańskich, które 
przedstawiąją w ten sposób fazy stwarzania wszechświata. Zob. M. E 1 i a d e, Inicjacja, obrzę
dy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne, Kraków 1997, s. 91-96.

68 Zob. C.G. J u n g , Wspomnienia, sny, myśli, Warszawa 1997, s. 149-173; ten że ,P sych o
logia przeniesienia, Warszawa 1993, s. 111-122.

-  190 -



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

kształtuje zarówno dom ostw o Dajaków, m ongolską jurtę, pałac w dawnym Syja
m ie na Półwyspie Indochińskim , perską m etropolię i cały Kosm os.

A n alog iczn ie  do m iasta i świątyni, dom  uśw ięcony jest przez sym bolikę i ry
tuał kosm ologiczny. D la teg o  fakt osied len ia  się  w jakim ś m iejscu oznacza dla 
człow ieka religijnego bardzo pow ażną decyzję. Z ależy od niej n ie tylko kształt 
ludzkiej egzystencji, a le isn ien ie  człow ieka. C złow iek m usi stworzyć własny  
świat i podjąć zadanie podtrzym ywania go i odnawiania. T oteż  budow a dom u  
lub zakładanie osady stanow i zarazem  kosm ogon ię, którą człow iek  będzie  okre
sow o odnawiał®.

Jednym z najbardziej wyrazistych przykładów sym boliki dom u dostarcza p le
m ię R ali z p ó łn ocn ego  Kam erunu. Ich dom , w izerunek w szechśw iata, a zarazem  
m ikrokosm os, odbija jednocześn ie  wszystkie fazy m itu kosm ogonicznego. D om  
ten  nie tworzy konstrukcji statycznej, lecz obdarzony jest „ruchem ”, który odp o
wiada poszczególnym  etapom  kosm ogonii. Z orientow anie takich części dom o
stwa jak filar centralny, ściany i dach oraz rozm ieszczenie narzędzi gospodar
czych, związane jest z cyrkulacją dom ow ników  i m iejscem , jakie zajmują w h ie
rarchii dom ow ej. C złonkow ie rodziny zm ieniają swoje m iejsce w dom u w za leż
ności od pory roku, godziny dnia i różnych przem ian zachodzących w ich sytuacji 
rodzinnej™.

W spólny zestaw  sym boli kosm ologicznych funkcjonuje w siedzibach ludzkich  
w w ielu częściach świata. D om  m ężczyzn, który jest zarazem  dom em  kultowym  
Indian Kwakiutlów, m a -  ustawiony centralnie -  cedrowy m aszt (m iedzianą dra
binę), pełniący rolę filaru świata. M ożna po niej wspinać się przez górny otwór  
do nieba lub zejść w dół do p iekieł. G órna jego  połow a wychodzi przez dziurę 
w dachu71. R ów nież tradycyjny dom  chiński ukształtowany jest przez sym bolikę  
kosm iczną. O twór w dachu zwany oknem  niebios, zapewnia łączność z niebem . 
T ak sam o nazywa się otwór w szczycie jurty m ongolskiej, która ma jeszcze axis 
m undi -  słup w samym środku, wystający przez ten otwór. D om  D ajaków  to re
plika pierw szego, w zorcow ego dom ostwa, które w zniesiono na grzbiecie w od ne
go węża, jego  dach przedstawia pierw otną górę, a parasol -  drzewo życia. Jest to 
m odel typowy dla całej kultury indonezyjskiej72. W  Indiach z chwilą przystąpie
nia do budowy astrolog określa, jaki kam ień w ęgielny należy położyć na g łow ie

“ M. E 1 i a d e, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 34; ten że , Sacrum iprofanum s. 25-28.
’“T en że , Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 33.
71T e n ż e, Inicjacja, obrzędy, s. 97.
72 T e n ż e, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 32. Religia, kultura i społeczeństwo cechu

ją się dualizmem wywodzącym się z mitu o Mahatali i wodnym wężu. Dlatego dach tamtej
szego domu przedstawia świętą górę, na której króluje bóg Mahatala, a jego podstawą jest 
grzbiet węża.
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w ęża, który podtrzym uje świat, a murarz wbija pal w określone m iejsce, aby 
unieruchom ić g łow ę węża. W ten sposób kam ień w ęgielny ustawiony zostaje  
w samym środku św iata73.

E liade uważa, że  symbolika kosm iczna odnajdywana w każdym dom u dotyczy 
przede wszystkim nieba pojm owanego na kształt w ielk iego nam iotu podpartego  
centralnym filarem łączącym trzy główne rejony wszechświata. D om  natom iast nie 
jest przedm iotem , ale uniwersum. Człowiek wznosi go naśladując wzorcowe dzie
ło  bogów -  kosm ogonię. Budowa i zasiedlanie nowej siedziby zawsze w iąże się  
z nowym początkiem 74. Każdy początek z kolei odtwarza ów „pierwszy początek, 
kiedy nad światem  po raz pierwszy rozbłysło św iatło”15.

Sanktuarium
Pierw otne sanktuarium natury, jakie człowiek odkrył w najwcześniejszym sta

dium sw ojego doświadczenia religijnego, zostało z czasem  uzupełnione sanktu
ariami przez niego zbudowanymi. W iadom o jednak, że  n ie powstawały on e  
w przypadkowo wybranych miejscach, ale jedynie w obrębie obszarów szczególnej 
obecności sacrum. W  przypadku ustalania, a raczej odkrywania takich miejsc, 
pierwszym i najważniejszym kryterium prawdziwości św iętego obszaru było w reli
gii kosm icznej zaistnienie hierofanii. M anifestacja boskości, m ocy lub tajemnicy 
towarzyszy zawsze przestrzeni świętej. O łtarz lub świątynia wybudowane w jej ob
rębie przejmują jej atrybuty i elem enty strukturalne. D latego również w stosunku  
do nich uzasadnione jest określenie im ago mundi. Opracowują one jednocześnie  
tak typową dla m iejsca św iętego sym bolikę centrum.

Chociaż w przypadku budowy ołtarza albo świątyni mówi się  o  konsekracji prze
strzeni, nie chodzi tu jednak o  uświęcenie absolutnie świeckiej przestrzeni, czyli to 
talnego profanum , ale o  dostrzeżenie tego, co czyni to m iejsce szczególnie predys
ponowanym do stania się przestrzenią sakralną p a r excellence"'. W szystkie sanktu
aria są uśw ięcone przez jakąś hierofanię, a ściślej ujmując -  przez teofanię, ponie
waż każde z nich jest własnością jakiegoś konkretnego boga. Nawet najprostsze 
sanktuarium jest zorientowane w stronę bóstwa lub ducha opiekuńczego77.

73 T e n ż e , Traktat o historii religii s. 365; te n ż e , Sacrum, mit, historia, s. 80.
74 T enże, Sacrum, mit, historia, s. 74-78.
“ T e n ż e , Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 34.
* Eliade przychyla się do twierdzenia G. van der Leeuwa, że człowiek nie jest w stanie faktycznie 

wybrać lub stworzyć miejsca świętego. Takie miejsce jest niejako dane, trzeba je tylko odkryć. Zob. 
M. E li ad e, Traktat o historii religii, s. 356. Człowiek, jako należący do Kosmosu nie może wykre
ować czegoś, co prąmależy do sfery transcendentnej wobec elementów składowych Kosmosu.

77 Zob. M. S c h e 1 e r, Problemy religii, Kraków 1995, s. 213-232. Do istoty ołtarza należy za
dedykowanie go Komuś. Nawet, jeśli jest to byt nieznany, jak to jest np. w Delfach i Atenach.
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N iezależnie od kręgu kulturowego ołtarze mają bardzo zbliżony kształt. B udo
w ane są zwykle na podwyższeniu, co sym bolizuje w znoszenie do boga. Mają proste 
geom etryczne kształty i służą do składania ofiar. Ludy M ezopotam ii, ale także In
dianie z wielkich cywilizacji Ameryki Południowej, starały się spotykać ze  swoimi 
bóstwami na ołtarzach i wielopiętrowych wieżach lub piramidach, które oddawały 
sym bolikę świętych gór, a nawet były z nimi utożsam iane78. Babilończycy budowali 
ołtarze zazwyczaj ze  schodam i uświęconym i prawem7'7.

Konstrukcja ołtarza ujęta jest na m odłę stworzenia świata. Podczas budowy ołta
rza wedyjskiego powtarza się kosm ogonię. W oda użyta do urabiania gliny oznacza 
w odę pierwotną, z której powstał wszechświat. Glina wiążąca fundamenty ołtarza ma 
upodobnić się do ziemi, a jego boki odpowiadają powietrzu. W znoszenie ołtarza to  
także symboliczna integracja czasu, „materializacja czasu w bryle ołtarza”. Ołtarz sta
je się w ten sposób mikrokosmosem istniejącym w przestrzeni mistycznej i w  czasie 
mistycznym, które są jakościowo różne od przestrzeni świeckiej i czasu świeckiego80.

Jeszcze bardziej rozbudowanym odpowiednikiem  kosm ogonii, a co za tym idzie 
-  m odelem  kosmicznym jest świątynia. E liade stwierdza, że  świątynia, będąc pała
cem  boga, jest imago m undi. D latego jej budowa m iała nawet wyższą rangę w hie
rarchii naśladownictwa kosm ogonii niż św ięta N ow ego Roku81. Każda świątynia, 
podobnie jak ołtarz, stanowi kosm iczne centrum władzy, w którym m ożliwa jest 
komunikacja z wszelkim i płaszczyznami bytu. Symbolizm centrum, jaki rzuca się 
w  oczy w  każdej świątyni82, wyjaśnia następujące kosm ologiczne wyobrażenia reli
gijne: m iejsce św ięte czyli święty przybytek znajduje się  w „pępku świata”, świąty
nia, jako góra kosm iczna83 tworzy w ięź nieba z ziem ią, a jej fundam enty sięgają 
głęboko i dochodzą do świata podziem nego84.

78 D. F o r s t n e r, Świat symboliki chrześcijańskiej, Warszawa 1990, s. 372.
79 M. L u r k e r, Słownik obrazów i symboli biblijnych, Poznań 1989, s. 159.
80 M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 359,382.
81 T e nże, Historia wierzeń i idei religijnych, 1 .1, s. 44.
82 Pagoda, której głównym przeznaczeniem jest przechowywanie relikwii Buddy, to góra 

świata podzielona na kilka pięter (np. Pagoda Liao na północy Chin, białe pagody lamaizmu 
tybetańskiego, czy pięciokondygnacyjna pagoda Daigoji i Songjiang pod Szanghajem). Zob. 
M. Kii n s 11 e r, Mały słownik sztuki chińskiej, s. 91-97. Wielka świątynia Borobudur na Jawie 
to przetransponowana na kamień formuła magiczna (mantra). Jej fundamenty na planie 
kwadratu i pięć dolnych tarasów sugerują ziemię, trzy okrężne tarasy górne to niebo. Rów
nież w kościołach chrześcijańskich dolna część ma odpowiednik w ziemskości, a wieńcząca 
budowlę kopuła lub sklepienie jest symbolem „górnego” świata. Por. G. D uby, Czasy ka
tedr, Warszawa 1997, s. 93-104.

83 O tym utożsamieniu świadczą częste nazwy świątyń nawiązujące do słowa „góra”. Su- 
meryjski ziqqurat był siedmiopiętrową górą kosmiczną. Kapłan wstępując na najwyższe pię
tra docierał na szczyt uniwersum.

84 M. E lia d e , Sacrum iprofanum, s. 31.
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M iasto
K ażde m iejsce, w którym toczy się życie człowieka, musi zostać poddane rytu

ałowi skonstruowania przestrzeni św iętej, czyli powtórzenia kosm ogonii. M usi zo 
stać założone. Potwierdzają to dzieje Rzym u, jak i wszystkich innych miast-państw  
oraz jeszcze wcześniejszych miast-świątyń85. Historia wielu ludów rozpoczyna się 
od  założen ia miasta. Powstanie m iasta jest nowym zapoczątkowaniem  świata86. 
D latego też m iasto niesie w sob ie charakterystyczną dla kosm ogonii symbolikę 
stworzenia świata, złożen ia ofiary, imago m undi i środka świata.

Zakładanie m iasta opierało się na rewaloryzacji kosm ogonii i z łożen iu ofiary 
związanej z budowaniem . M ity budowlane opisują ofiary z ludzi, które trzeba było 
składać, aby konstrukcja świątyni lub miasta m ogła przetrwać. Tchnienie w nią du
szy jest m ożliwe tylko dzięki krwawej ofierze. Historia religii i etnologia znają n ie
zliczone przykłady ofiar związanych z budowaniem . W  Europie południo
wo-wschodniej ow e obrzędy i w ierzenia dały początek pięknym ludowym balla
dom , w których, żeby budowa m ogła być szczęśliw ie dokończona -  m usi paść ofia
rą żona majstra87.

Przedstwienie miasta, a zwłaszcza stolicy, jako środka świata należy już do tra
dycyjnych koncepcji poświadczonych na starożytnym Bliskim W schodzie, w In
diach i w Persji oraz w innych cywilizacjach miejskich. W  Chinach m iasta wyrasta
ją z obrzędow ego centrum. Stolica doskonała winna znajdować się w samym cen
trum świata, tam gdzie wyrasta cudowne drzewo zwane Quanm u  (Prosty Pal), któ
re łączy regiony piekielne z najwyższym niebem , gdzie „nic, co wznosi się w okół 
idealnie prosto, nie rzuca w  południe cienia”. Z godnie z chińską tradycją każda 
stolica winna m ieć Mingtang, obrzędowy pałac, będący zarazem im ago m undi i ka
lendarzem . Buduje się go na kwadratowym fundam encie, symbolizującym ziem ię. 
Kryje się go okrągłą słom ianą strzechą, która jest niebem . Przez cały rok władca 
krąży pod tym dachem 88.

Czasoprzestrzenna symbolika m iasta czy pałacu królewskiego jest szeroko roz
pow szechniona. Stwierdzono ją w w ielu kulturach archaicznych i zarazem w każ
dej cywilizacji miejskiej. K oncepcje te znajdujemy w św iecie neolitycznym i na po
czątku epoki brązu. W  Indiach zarówno m iasto, jak i świątynia zbudowane są na

85 T e n ż e, Historia wierzeń i idei religijnych, 1.1, s. 49.
“ T en że , Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 29. Legenda o Romulusie i Remusie uczy, że 

Rzym został założony dzięki wyoraniu kolistej bruzdy wskazującej miejsce ustawienia murów 
obronnych i tzw. mord założycielski. Zob. te n ż e , Historia wierzeń i idei religijnych, t. 2, s. 75.

87 T e  n ż e, Sacrum iprofanum, s. 46. Warto przytoczyć kilka przykładów: ballada o moście 
Arta w Grecji, o monasterze Argesh w Rumunii, o mieście Scutari na Bałkanach.

88 T e n ż e , Le Mythe de 1'eternel Retour, s. 23n.; te n ż e , Historia wierzeń i idei religijnych, 
t. 2, s. 15.
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wzór wszechświata. Rytuały fundacyjne przedstawiają cykl kosm ogoniczny. 
W  pewnym sensie gród i jego m ieszkańcy podniesieni są do rangi nadludzkiej. 
Gród podobny jest do góry M eru, a jego  mieszkańcy stają się wizerunkami bogów. 
Każda spośród czterech miejskich bram znajduje się zaś pod opieką bóstw. Podob
ny plan mają m etropolie perskie. Z godnie z tą tradycją kraj perski jest środkiem  
i sercem  świata, dlatego Sziz, rodzinne m iasto Zaratusztry, uważano za źródło  
władzy, a tron Chosro zbudowano na osi świata i nazwano „biegunem  ziem i”. Sie
dzący na tronie pośrodku sw ego pałacu król znajdował się sym bolicznie w cen
trum Uranopolis, kosm icznego miasta. Symbolika ta równie jaskrawo występuje 
w kambodżańskim Angkor89.

Tak jak budow a m iasta jest pow tórzeniem  stw orzenia, każde zburzenie m ia
sta stanowi regresję do stanu chaosu . W szelk ie zwycięstwa nad w rogiem  i obro
ny m iast powtarzają w zorcow e zwycięstwo boga nad sm okiem , który sym bolizu
je  chaos. D la teg o  w łaśn ie faraon utożsam ia się  z bogiem  R a, pogrom cą sm oka  
A n ofisa , a jeg o  nieprzyjaciół utożsam ia się  z tym mitycznym sm okiem . R ów nież  
ftraelscy prorocy nazywają w rogów  narodu sm okam i. Tak jest w przypadku Na- 
buchodonozora (Jr 41 ,34). Jest praw dopodobne, że  początkow o urządzenia  
obronne osad i m iast były urządzeniam i o  charakterze m agicznym . R ow y, labi
rynty i szańce m iały na celu  bardziej pow strzym anie najazdu dem onów  niż ata
ku ludzk iego90.

Architektura m iast, tak jak architektura świątyń, a nawet prymitywnych do
mostw, rozwija symbolizm kosmiczny. Tym samym m ożna stwierdzić z  całą pew 
nością, że  sym bole wiążące się  z dom em , świątynią, a ostatecznie również z m ia
stem  pochodzą z pierw otnego przeżycia przestrzeni świętej91. Są to niezm iernie in
teresujące fakty, które stanowią cenny przyczynek do badań antropologii kultury. 
Ujawniają one istniejące w  społeczności i św iadom ości ludzkiej duchowe tenden
cje o  dużym ciężarze gatunkowym, istotne nie tylko dla badacza ludów pierw ot
nych lub cywilizacji archaicznych.

D ialektyka świętej przestrzeni

Natura świętej przestrzeni ujawnia się w sposób ambiwalentny. Człowiek do
świadcza jej w  dwoisty sposób. Jest dostępna i niedostępna zarazem. Określana 
jest jako jedyna i transcendentna, a jednak m ożna ją dow olnie powtarzać. T o za
gadnienie swoistej paradoksalnej dialektyki świętej przestrzeni należy rozpatrywać

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIO ZNAWCZY

89 T e n ż e, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 30.
" T e n ż e ,Sacrum, mit, historia,s. 75.
91 T e n ż e, Sacrum i profanum, s. 48.
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w połączeniu z problem em  dwuwartościowości sacrum. Jego ambiwalencja polega  
na tym, że sacrum  równocześnie pociąga i odpycha, jest pożyteczne i niebezpiecz
ne, grozi śmiercią i przynosi nieśm iertelność. Ta sam a dwuwartościowość m a p o
w ażne znaczenie dla skom plikowanego i pełnego zam ierzonych sprzeczności sys
tem u przestrzeni sakralnej. M ircea E liade wysnuwa wniosek, że negatywne cechy 
przestrzeni sakralnej w religii kosmicznej należy bez w ątpienia wyjaśnić „okropno
ścią” sacrum , tak jak widział to R u d olf O tto '72. Natom iast jej pozytywy: zabezpie
czanie świata przed dem onam i, stawanie się  „obrazem ” bogów itp., wynikają z jej 
drugiego wymiaru -  przestrzeni, w której następuje swobodny przepływ m iędzy  
kosm icznym i płaszczyznami, przestrzeni, która staje się środowiskiem  realizacji 
ludzkiej tęsknoty za rajem” .

Z  przestrzenią świętą wiąże się także to, co E liade nazywa „łaknieniem  ontolo- 
gicznym ”. Objawia się ono w różny sposób. W idać je  w dążeniu człowieka religij
nego do odnalezienia się w „rdzeniu tego, co rzeczywiste”, w centrum świata. R ze
czywistość dostrzega on przede wszystkim tam, gdzie powstał K osm os i gdzie za
czął się  rozprzestrzeniać na cztery strony świata oraz tam , gdzie istnieje łączność  
z bogam i lub B ogiem , gdzie człowiekowi najbliżej do sfery sacrum. Tak integralnie  
związany z  świętą przestrzenią symbolizm centrum świata wywarł p iętno nie tylko 
na krajach, m iastach, świątyniach i pałacach, lecz również na najskromniejszym  
ludzkim dom ostwie. Innymi słowy każdy człowiek religijny, m im o dostrzeżonej 
ambiwalencji przestrzeni sakralnej, i wiążących się  z nią niebezpieczeństw , prze
nosi się  do centrum świata. Tworzy swój świat w  oparciu o tę fundam entalną sym 
bolikę. Jego centrum musi zapewnić mu dotarcie i stale odnawiany kontakt ze  źró
dłem  rzeczywistości absolutnej. D okonuje się to przez ów symboliczny „otwór”, 
który przybiera różne formy, od prymitywnej dziury w nam iocie do coraz bardziej 
skom plikowanych system ów komunikacji człowieka z niebiańskim  absolutem 54.

Sakralizacja przestrzeni pozwala pojąć z łożoność rzeczywistości, w  której odby
wa się egzystencja człowieka religii kosmicznej. Przyjrzenie się  jego św iatopoglą
dowi, ukształtowanem u pod wpływem  dokonujących się w jego świecie m anifesta
cji sacrum, pozwala z  kolei zrozum ieć podstawowe zjawiska i doświadczenie reli
gijne. W  najbardziej elem entarnej nawet hierofanii „wszystko jest pow iedziane”. 
Proces sakralizacji rzeczywistości jest ten sam: „różne są natom iast formy, jakie  
proces ten przybiera w religijnej św iadom ości człow ieka”55.

52 Por. R. O tto , Świętość. Elementy i/racjonalne w pojęciu bóstwa i ich stosunek do ele
mentów racjonalnych, Wrocław 1993.

” M. E 1 i a d e, Traktat o historii religii, s. 369.
54 T e n ż e, Sacrum iprofanum, s. 53.
55 T e n ż e, Szamanizm, s. 9.
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Świat człowieka religii kosmicznej uzyskuje swoje istnienie wtedy, gdy w jego  
przestrzeni przejawia się  świętość. W ynika z tego następujący wniosek: świat m oż
na ująć jako K osm os o tyle, o ile objawia się on jako święty, czyli stworzony przez 
bogów aktem wyrwania go z bezładu, z chaosu. D latego słow o „święty”, w przy
padku odniesienia go do uniwersum znaczy również -  „uporządkowany”. Zatem  
także św ięta przestrzeń to przestrzeń uporządkowana. Ta implikacja pozwala do
piero zrozum ieć generalne i stałe dążenie człowieka archaicznego do odkrycia 
środka świata, jego  filaru -  punktu zetknięcia płaszczyzn nieba, ziem i i p iekieł -  
oraz zbudowania obrazu świata i naśladowania kosm ogonii, która w tym centrum  
się rozpoczęła. Kolejną konsekwencją tego dążenia jest pragnienie trwałego osie
dlenia się  i życia w obrębie świętej przestrzeni.

M odele  kosm iczne odgrywają niezm iernie ważną rolę w egzystencji człowieka  
religii kosm icznej. Zarówno m odele naturalne (kam ień, góra, drzewo itp.), jak 
i będące wytworem człowieka (dom , świątynia, m iasto itp.) nie tylko odbijają 
strukturę świata, ale stanowią prawdziwy m ikrokosm os. Wyrażają także środek  
świata, poniew aż łączą sferę ziem ską z niebem  i piekłem . Ich funkcja imago m undi 
implikuje funkcję axis m undi. D ziała tu jednak m echanizm  relacji zwrotnej. Jej za
mierzchły rodowód świadczy o  pierwotnym charakterze zjawiska i rzeczywistości 
przestrzeni sakralnej oraz obecności tego doświadczenia w świadom ości ludzkiej.

W ypracowana przez E liadego koncepcja świętej przestrzeni okazuje się orygi
nalnym ujęciem  problem u sacrum w św iecie. Choć interpretacją tego faktu zajm o
wali się także inni uczeni, m.in. G. van der Leeuw, R . O tto oraz Z . Smith, to w ła
śnie E liade odkrył w sakralnej przestrzeni rangę jednego z fundam entów konsty
tuujących K osm os, m iejsce życia człowieka religijnego. On także najwyraźniej do
strzegł prawidłowość paralelizmu świętych miejsc w  różnych tradycjach religij
nych, od najbardziej archaicznych po współczesne. Jego koncepcja okazała się  
w tym zakresie cenną inspiracją nie tylko dla filozofii religii czy religioznawstwa 
porównawczego, ale również dla dzisiejszej refleksji teoretyków architektury od
wołującej się do przestrzeni rozumianej jako paradygmat Kosm osu.

M ichał Góra, K atowice


