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STRESZCZENIE

Artykut jest propozycja przedstawienia $wigta jako zjawiska kulturowego
polaczonego z kultem religijnym. Prezentuje fenomenologi¢ $wigta wedlug
Mircei Eliadego jako zjawisko kulturowe zestawione z kultem religijnym.
Przedstawia teori¢ Swicta, ktdrg Roger Caillois nazywa ,sacrum wykrocze-
nia” i analogicznie do eliadowskiej opozycji sacrum — profanum pokazuje
jako opozycj¢ §wicto — dzient powszedni, wyraZnie ukazujaca réznice mi¢dzy
tym, co Swicte, a tym, co Swieckie. Wspolczesna struktura $wieta jest z jed-
nej strony bardzo rézna od jego dawnej formy, z drugiej wydaje si¢ bardzo
podobna. Swiadczy o tym to, ze z utesknieniem wyczekujemy, a nastepnic
chetnie §wictujemy. Nalezy jednak zwréci¢ uwage na fakt, ze ze wzgledu na
obszerno$é zagadnienia artykul jest probg syntetycznego przedstawienia ana-
lizy wybranych pod katem artykutu kultéw. Réwniez dobér bibliografii miat
na celu popularyzacje twérczosci 1 pogladéw wybitnych religioznawcéw: Mir-
cei Eliadego i Rogera Caillois.

SEOWA KLUCZE: archaiczne, bogini, béstwo, mit, profanum, sacrum,

§wigto, wierzenia, Zzwyczaj

ABSTRACT

Phenomenology of a Holiday on the Example of Selected Pagan Religions

The article is a proposal to present the holiday as a cultural phenomenon
combined with a religious cult. It presents the phenomenology of the holiday
according to Mircea Eliade as a cultural phenomenon combined with reli-
gious practice. It presents the theory of the holiday, which Roger Caillois calls
the “sacred transgression” and, analogously to Eliade’s opposition between
the sacred and the profane, it presents the opposition between the holiday and
the everyday, which clearly shows the differences between what is sacred and
what is secular. The modern structure of the holiday is, on the one hand, very
different from its ancient form, but on the other hand, it seems very similar.

Sugerowane cytowanie: Krzysztoforski, P (2024). Fenomenologia $wigta na przykladzie

wybranych kultéw pogafiskich. @ ® Perspektywy Kultury, 2(
pk.2024.4502.27

Nadestano: 18.09.2023 Zaakceptowano: 03.12.2023

No. 45 (2/2024)

45), ss. 367-389. DOI: 10.35765/ ‘ 3 67



WM/&Z/ kultury /
Jrerspreclives on culture Varia

No. 45 (2/2024)

368

This is proven by the fact that we look forward to it and then eagerly celebrate.
However, it should be noted that due to the extensiveness of the issue, the arti-
cle is an attempt to present a synthetic analysis of the Pagan religions selected
for the purpose of the article. The selection of the bibliography was also aimed
at popularizing the works and views of outstanding religious scholars: Mircea
Eliade and Roger Caillois.

KEYWORDS: archaic, goddess, deity, myth, profane, sacred, holiday, beliefs,

custom

Artykul jest propozycja przedstawienia $wicta jako zjawiska kulturo-
wego polaczonego z kultem religijnym. Teori¢ Swigta Roger Caillois
nazywa ,sacrum wykroczenia” (Caillois, 1995, s. 123-126) i analogicznie
do cliadowskiej opozycji sacrum — profanum przedstawia jako opozycje
$wigto — dzieft powszedni, ktéra wyraznie ukazuje réznice migdzy tym,
co $wigte, a tym, co $wieckie. Struktura §wigta prezentowana przez Elia-
dego (Eliade, 1999, s. 69-74) ijego geneza Kazimierza Zygulskiego zosta-
nie wykorzystana w opisie nicktérych swiagt poganskich Stowian 1 kultu
Wielkiej Matki znanego w wielu regionach §wiata. W wielu zwyczajach
Swiatecznych dzi$ jeszcze mozna spotkal relikty dawnych wierzen. Cze-
sto zdarza sig, ze kultywujacy te zwyczaje zgodnie z tradycja nie zdaja
sobie sprawy z sensu odprawianych obrz¢déw lub mylnie je interpretuja.
Mig¢dzy innymi wynika to z faktu nieposiadania pisma przez Stowian.

Religie niemajace pisma zostaly stopniowo wyparte przez religie pisma,
gdy dotychczasowa tradycja ustna, ktéra gwarantowala cigglos¢ i jednosé
religii ludéw pierwotnych, zostala przerwana wskutek oddzialywania

m.in. czynnikéw ekonomicznych i politycznych (Bronk, 2003, s. 202-203).

Zjawiska te czasami powtarzajg si¢ w historii religii. Przyktadem bedzie
tu kult neolitycznej Magni Matris, ktérej wyobrazenie przenikneto do
kultu wielkich bogin plodnosci (V w. p.n.e.), a pdZniej wtdrnie pewne ele-
menty przeniknely do kultu maryjnego. Archaiczne zwyczaje przetrwaly
dzigki pamigci religijnej spoteczefistw. Dla kazdego czasu terazniejszo$¢
to nowoczesno§¢ w odniesieniu do tego, co przemineto. Nowoczesno§é
jest pelna sprzecznosci — z jednej strony doprowadza do rozproszenia
sacrum, z drugiej prowokuje jego pojawienie si¢; z jednej strony szatkuje
pamiel, z drugiej — rodzi potrzebe uznania dla tradycji (Hervieu-Léger,
1999, s. 22).

W tej perspektywie tradycjg nazwiemy zbiér wyobrazen, obrazow, teore-
tycznej 1 praktycznej wiedzy, zachowan, postaw itd., ktdre spoleczenistwo
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przyjmuje w imie¢ koniecznej ciaglosci miedzy przeszloScig a terazniej-
szoScig. To, co pochodzi od przeszlosci, staje si¢ wige tradycjg wylacz-
nie wtedy, gdy uprzednio$¢ stanowi pewien autorytet w terazniejszoSci
(Hervieu-Léger, 1999, s. 125).

W Polsce archaiczne zwyczaje religijne sa autentycznymi ,przezy-
ciami” i dlatego wiele z nich mozna odnalezé we wspélczesnej obycza-
jowosci. Mimo ze wigkszo$¢ z nich to przedchrze$cijanskie zwyczaje reli-
gijne, s3 one bardziej zwigzane ze §wieckimi obchodami §wiat i najczesciej
maja ludyczny, pospolity charakter rozrywkowy (Caillois, 1995, s. 176).
Istotny wplyw na taki stan rzeczy ma fakt fagodne;j chrystianizacji Polan —
rolniczego ludu, o ktérym kronikarz Adam z Bremy pisal: ,,...nie zna-
lez¢ ludu, ktory by byt zacniejszy 1 tagodniejszy obyczajem 1 goScinnos-
cig” (Labuda, 1999, s. 214). Lud w pierwszych wiekach chrzescijafistwa
w Polsce czcil zaréwno ,stare” bdstwa, jak 1 ,nowego” Boga. Jednakze
brak organizacji kultu i kaptanéw poganskich doprowadzil do sytuacji,
w ktérej oddawano cze$¢ Bogu 1 odprawiano zwyczaje ku czci bostw, ktd-
rych juz nie bylo. ,Starzy” bogowie ,odeszli” w ciszy, nikt ich juz nie
pamigta, ale przetrwaty do dzi§ poSwigcone im zwyczaje 1 obrzedy. Mimo
ze niektére z nich probowano silg 1 powaga prawa wyrugowac (np. ognie
kupalne), to jednak przetrwaly, gdyz byly gleboko wryte w pamie¢ zbio-
rowg ludu. ,fagodny lud” zachowal je w swej upartosci, nie chcac zmie-
niaé swoich przyzwyczajen.

Swicto zawsze jest kojarzone z czasem wolnym, radoscia, okreSlonym
rytualem. Jest zlozonym, istniejacym od najdawniejszych czaséw zjawi-
skiem kulturowym, taczacym si¢ zwykle z kultem religijnym. O §wigtowa-
niu w kontekscie wspotczesnym Mieczystaw Malifiski pisze nast¢pujaco:

Swictowaé — znalezé si¢ w nowej sytuacji, w niespodziewanych uktadach,
w zaleznoSciach, ktérych nie ma si¢ na co dzien, w odpowiedzialno$ciach
za sprawy nietypowe. (...) I koniecznie §wictowal w rozmaity sposéb — od
sportu 1 turystyki, po gry i zabawy, po sztuke, az po najwazniejsze, jakimi
sg wazne wydarzenia w twoim zyciu osobistym, w zyciu twojego kraju
1 $wiata, az po rocznice tych wydarzen (Malifiski, 1989, s. 215).

Istotna jest wiec réznorodno$¢ form §wigtowania.
Zewngtrzne aspekty $wicta maja identyczne cechy, niezaleznie od
poziomu kultury ludzi, ktérzy je kultywuja. Roger Caillois stwierdza:
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Zyciu potocznemu uplywajacemu na codziennych pracach, spokojnemu,
ujetemu w system zakazéw, ostroznemu, gdyz porzadek $wiata opiera si¢
na zasadzie quieta non movere — przeciwstawia si¢ poruszenie, jakim jest
$wicto (Caillois, 1995, s. 107).

éwiqto wigze si¢ bowiem ze zgromadzeniem, zbiegowiskiem, jest
wydarzeniem ozywionym i hatasliwym, ktére sprzyja udzielaniu si¢ unie-
sienia. Jeszcze dzi§ w obchodzonych §wigtach mozna wyréznié szczatki
zbiorowego rozpasania, ktérym charakteryzowaly si¢ dawne obchody.

Nie ma $wigta — podkresla Caillois — choby z natury swej smutnego,
ktére nie zakladaloby bodaj w zaczatkowe;j formie naduzycia i hulanki:
wystarczy tu przypomnieé wiejskie stypy. Od niepamigtnych czaséw po
dzi§ dzief Swigto polega zawsze na plgsach, Spiewach, objadaniu si¢ 1 upi-
janiu. Trzeba sobie uzy¢ — do upadtego, do niestrawnosci. Takie jest wias-
nie prawo $wigta (Caillois, 1995, s. 108).

Te cechy $wicta najbardziej widoczne sa w kulturach pierwotnych.
Swicto trwa przez wiele dni (czasem tygodni, miesiecy przedzielonych
kilkoma dniami odpoczynku). Na ten czas gromadzi si¢ zapasy zywnoSci
1 bogactw, aby w czasie $wicta nie tylko spozy¢ je lub hojnie rozdaé, ale tez
zniszczy¢ 1 zmarnotrawic.

Formy przebrania miary nalezg do istoty $§wicta.

Swicto bardzo czesto koficzy sie frenetycznie i orgiastycznie — zaznacza
Caillois — nocnym szatem krzykéw i miotania si¢, ktdrym najprostsze
instrumenty nadajg charakter rytméw i tahcéw. Zgodnie z opisem naocz-
nego §wiadka, mrowigca si¢ rzesza ludzka, falujac, krazy wokét central-
nego stupa, na wszelkie sposoby wyrazajac nasilajace si¢ podniecenie

(Caillois, 1995, s. 108).

Swicta, odcinajace sic od zycia codziennego, wyrazajace si¢ takim paro-
ksyzmem zywotnosci, uwalniajace ludzkie emocje, powodujgce wielkie
uniesienia, wydajg si¢ czlowiekowi jakby innym $§wiatem. Sg wydarze-
niem spoza rzeczywisto$ci, a raczej czasem 1 miejscem, w ktérym czlo-
wiek styka si¢ bezpoS$rednio z tym, co nie jest dostgpne na co dzief. W tym
wydarzeniu czlowieka przeobrazajg gbrujace nad nim sity, ktére powo-
duja, ze moze on uczestniczyé w Swiecie 1 przezy¢ zetknigcie z innym cza-
sem 1 rzeczywistodcig (Zadrozynska, 2002, s. 58).

Zycie codzienne stanowi dla czlowieka czas trudu pos§wigcony zaspo-
kojeniu codziennych potrzeb. Zapewne przyklada si¢ on do tego, co robi,
ale w glebi duszy zyje wspomnieniem minionego $wicta. Ten zwyczajny
okres jest oczekiwaniem na $wicto, bedace czasem zarliwych przezyé
1 przeistoczenia. Emil Durkheim odkryl, ze
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kontrast, jaki zachodzi pomie¢dzy Swigtem a dniem powszednim, ukazuje
niezmiernie wyraziScie réznice mie¢dzy tym, co $wigte, a tym, co §wiec-
kie. Mdlej cigglosci, swigto przeciwstawia wybuchowo$¢; powszedniemu
powtarzaniu tych samych zajeé i trosk — frenetyczne uniesienie; spokoj-
nym pracom, gdy kazdy trudzi si¢ na wlasna r¢ke — potezne tchnienie
zbiorowego szalu; rozproszeniu spoleczefistwa — jego skupienie; bezna-
mietnej rutynie rozluZnionych faz istnienia — gorgczkowo$¢ chwil szczy-
towego napigcia (Caillois, 1995, s. 109).

Swicto to réwniez czas odprawiania obrzedéw religijnych, ktére poruszaja
dusze wiernych. Jest to zaréwno czas wesela, ale tez niepokoju. ,,Przed
konicowym wyladowaniem — pisze Caillois — regulg jest post 1 milczenie.
Normalne zakazy przybieraja forme¢ obostrzona, dochodzg do nich nowe
tabu” (Caillois, 1995, s. 109). Swiqto to czas panowania sacrum. Czas
poswigcony temu, co boskie. Zwykla niedziela to czas $wigteczny prze-
znaczony na odpoczynek, ale tez na chwalenie Boga.

W spoleczenstwach, gdzie czas §wiateczny trwa wiele dni, wyraZnie
widaé, jak $wicto jest zdominowane przez sacrum. W zyciu codziennym
sacrum przejawia si¢ poprzez zakazy. Jest pod ochrona, ukryte przed czto-
wiekiem, ktéry nie ma z nim zadnego kontaktu, aby nie zostal zburzony
porzadek Swiata. Obowigzuja w tym czasie zakazy obrzedowe, ktore
w sakralnym okresie zycia spotecznego ulegaja zawieszeniu i zalecana jest
petna swoboda; ludzie wykraczaja poza wszelka moralno$é. Takie roz-
pasanie jest warunkiem zapewniajacym obrzedom oczekiwany skutek —
odnowienie natury i spoleczenstwa (Keller i in., 1986, 5.193).

Odnowienie wydaje si¢ istotnym celem $wiat. Czas powoduje zuzywa-
nie si¢ sit 1 mocy, dzigki ktérym $wiat istnieje.

Czas wyczerpuje, odziera z sil. To z jego powodu wszystko si¢ starzeje,
zdaza ku Smierci, zuzywa sig¢: ten wlasnie sens ma pierwiastek, z kt6-
rego wywodza si¢ greckie oraz iranskie sfowa oznaczajace czas. Co roku
ro$linno$¢ odnawia sig, a zycie spoleczne jak natura rozpoczyna nowy
cykl. Wszystko, co istnieje, musi si¢ odmlodzié. Trzeba powtarzaé stwo-
rzenie Swiata (Keller i in., 1986, s. 111).

Nie wolno tez dopusci¢ do tego, aby cokolwiek naruszylo stabilno$¢
$wiata. Nalezy zachowaé bezruch, poprzez zakazy uniemozliwi¢ naru-
szenie porzadku kosmicznego. Jednakze samo istnienie podlega prawu
zuzycia. Czlowiek najpierw wzrasta, jest coraz silniejszy, aby na staro$é
ostabng¢ 1 wrécié tam, skad przyszedt. Podobny cykl zycia wida¢ w natu-
rze. Rokrocznie przyroda wzrasta na wiosne i zamiera zima. Tym prze-
mianom zdaja si¢ podlegaé réwniez instytucje spoleczne. Te przemiany
wymagajg okresowej regeneracji i oczyszczenia.
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Wszystkie dzialania, mimo ze s3 nieodzowne, pozostawiajg po sobie
zatrute odpady, ktére nalezy usungc. Aktu tego dokonuje si¢, przenoszac
nieczystosci na ofiar¢ (ludzka lub zwierzeca), ktdrg obarcza sic wszyst-
kimi winami i wypedza si¢ poza spolecznos¢ lub zabija. Ofiara ta moze
by¢ réwniez personifikacja zuzytego starego roku, ktdry nalezy zastgpic
nowym. Jak jednak pisze Caillois,

Usunigcie odpadkéw, ktére gromadza si¢ w rezultacie funkcjonowania
wszelkiego organizmu, doroczne anulowanie grzechéw, wypedzanie sta-
rego czasu — wszystko to jeszcze nie wystarcza; stanowi jedynie pogrze-
banie przeszlosci zmurszalej i skalanej, ktéra ma swéj czas za
sobg 1 powinna ustgpié pola $wiatu dziewiczemu — §wigto ma wla$nie
wymusi¢ nadejscie takiego §wiata (Keller 1 in., 1986, s. 113).

Aby jednak ten §wiat nadszedl, nalezy cofnad si¢ do praczaséw, ery poczat-
kow, czaséw, w ktdrych zyli i dzialali boscy praprzodkowie. Trzeba zwré-
ci¢ si¢ do bogdw 1i sil, ktére przeobrazily chaos w kosmos. Nalezy wrécié
do okresu i stanu, kiedy to twércza moc wylonita z chaosu obecny $wiat
i ponownie odrodzié go, odmlodzié, pozyskac sily, ktére pozwolg na walke
z czasem w nowym cyklu.

Swicto pelni funkcje aktualizacji okresu twérczego. Jest to odna-
leziony i znéw uksztaltowany Chaos. Uzywajac formuly Georges’a
Dumézila, Caillois pisze, ze ,,§wicto stanowi otwarcie ku Wielkiemu Cza-
sowi, chwile, gdy ludzie porzucajg stawanie sig, by siegnaé do skarbnicy
wszechpoteznych, wiecznie nowych sil, jakg jest czas pierwotny” (Cail-
lois, 1995, s. 118). Swicta te obchodzone sa zgodnie z rytmem pér roku.
Na péinocy wraz z poczatkiem albo koficem zimy, a w strefie tropikalne;
z poczatkiem albo koficem pory deszczowej. Bardzo czg¢sto ludzie odby-
waja pielgrzymki do miejsc, ktére niegdy$ nawiedzili mityczni praprzod-
kowie, aby tam — powtdrzyé rytual stwoérczy, spowodowaé, aby jedyne
istoty, ktére maja magiczng moc, podjely dzialania zapewniajace rytua-
towi skutecznos§é — przywrocié czas tworczej wolnosci. Czas ten dopusz-
czajacy wszelki zamet to okres zawieszenia porzadku $wiata i powszech-
nego tadu. Na ziemi¢ przybywajg bogowie i praprzodkowie, aby zmieszaé
si¢ z ludZmi. W czasie tym znikaja wszelkie przegrody, otwierajg si¢ wrota
otchlani i zmarli bez przeszkéd odwiedzajg swoich potomkow.

W czas §wigteczny nalezy dzialaé na przekdr normom, robi¢ wszystko
odwrotnie, poniewaz w czasach mitycznych porzadek byl odwrécony:
czlowiek rodzil si¢ starcem, umierat dzieckiem. Caillois tak o tym pisze:

W tych okolicznosciach z dwu powodéw zaleca si¢ rozpasanie i szal. Po
pierwsze, chcac tym pewniej odnalezé warunki wlaSciwe mitycznej prze-
szloSci, ludzie usilujg robié wszystko wrecz przeciwnie niz zwykle. Po
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drugie za$§ — wszelkie naduzycie dowodzi nadmiaru sily zywotnej, ktéry
moze tylko sprzyja obfitosci 1 pomyS$lnosci oczekiwanej odnowy (Cail-

lois, 1995, s. 126).

Swictokradztwo pokarmowe i seksualne staje sic w czasie §wicta norma.
Sg to akty obrzedowe 1 §wigte tak jak zakazy, ktore si¢ przez nie narusza —
przynaleza do sacrum. Chodzi tu m.in. o post¢powanie zgodne z przy-
kladem boskich przodkéw, ktérzy uprawiali kazirodztwo. Egipscy Nut
(Niebo) i Geb (Ziemia) byli rodzefistwem, podobnie jak greccy: Kronos
1Rea, Dzeus1Hera, Deukalion i Pyrra. Chaos charakteryzuje si¢ nieokietz-
nang plodnoscig spowodowang przez wszelkie mozliwe zwiazki kazirod-
cze. Caillois stwierdza: ,Mity na temat kazirodztwa to mity tworzenia,
wyjasniajace na ogdl poczatek rasy ludzkiej” (Caillois, 1995, s. 130).

W czasie $wigta ludzie przekraczajg wszelkie normy 1 zasady, odwra-
cajg porzadek. Nastepuje zawieszenie wladzy, a nawet jej przedrzeznia-
nie. Wladza przechodzi w r¢ee blazna, ktérego nastepnie wypedza si¢ lub
sktada w ofierze. Slady tych obrzedéw zachowaly si¢ w obecnych zwycza-
jach karnawatowych: maskarada, wybor kréla 1 krélowej balu 1 inne.

Wydaje sig, ze §wigta pelnig zawsze analogiczng funkcj¢ — podkresla Cail-
lois — niezaleznie od réznic, jakie je dzielg, niezaleznie od tego, czy przy-
padaja na jedna pore roku, czy sg rozproszone w ciagu dwunastu miesiecy.
Stanowig przerw¢ w obowigzkowym trudzie, wyzwolenie od ograniczen
i powinnosci ludzkiej doli: sa chwilg, w ktérej zyje si¢ mitem i marze-
niem. Czlowiek pozostaje woéwczas w czasie 1 stanie, gdy nalezy jedynie
szafowaé dobrami i szafowaé sobg. Pobudki sklaniajace do gromadzenia
tracg aktualno$¢, trzeba oddawac si¢ marnotrawstwu — totez wszyscy na
wyscigi trwonig bogactwa, zywno$¢, sile seksualng 1 sile mie$ni (Caillois,
1995, s. 139).

Ten paroksyzm oczyszczajacy, jakim jest §wigto, stanowi punkt kulmi-
nacyjny zycia spolecznego. Swicto to okres, w ktérym po uspolecznieniu
1 integralnym polgczeniu narzedzi, zapaséw 1 sit nastepuje radosne nisz-
czenie 1 unicestwianie. Z tego przebrania miary, przekroczenia wszyst-
kiego, co jest zakazem, rodzi sic plodno$¢ i pomyslnosé. Swicto zaspo-
kaja potrzebe poczucia bezpieczefistwa czlowieka i sensu istnienia, dla
ktorych czlowiek gotéw jest poswigci wszystko, co posiada, gotéw jest do
czyndw, ktére w zwyklym, Swieckim czasie sg dla niego nie do pomysSlenia
(Keller i in., 1978, s. 83).

W religiach kosmicznych $wicto to powrét do Chaosu, z ktérego wyto-
nil si¢ Swiat. To udzial w tworzeniu §wiata na nowo poprzez obrzedy 1 kon-
takt z bogami. Inaczej rzecz si¢ ma w religiach profetycznych. Dla chrzes-
cijan §wicto to refleksja i zaduma, to czas przypomnienia wydarzenia, to
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przekazanie §wiadectwa o wydarzeniu. Udzial w §wigcie ma wzmocnid
wiar¢ czlowieka. Zabawa 1 uczta, ktéra odbywa si¢ po obrzedach religyj-
nych, nie przybiera form rozpasania i jest okazywaniem radosci z faktu
bycia dzie¢mi Bozymi 1 uczestnikami Swigta. Jest radoscig Swiadka wiel-
kiego wydarzenia. Wspoélczesne §wictowanie tez jest przeciwiefistwem
codziennosci, jednakze dla wielu ludzi w centrum uwagi jest Euchary-
stia, a nie powrdt do czasu poczgtku. Dopiero po nabozefistwie, w kto-
rym uczestniczg z nalezng powaga, nast¢puje przeniesicnic uwagi na
zastawiony stol, wokét ktérego gromadzi si¢ rodzina. Dalsze §wictowanie
odbywa si¢ zgodnie z lokalnymi zwyczajami, ktére sg albo kontynuacja
troskliwie pielegnowanych obrz¢déw i zwyczajow, albo tylko zabawa.

Swicta religii kosmicznych charakteryzuje przckonanic czlowicka, ze
oto zyje w innym czasie, ze naprawde przenids! si¢ do mitycznego czasu
Prapoczatku. To przejscie do czaséw, w ktorych bogowie stworzyli Swiat
1 ludzi, to przypomnienie wzorcéw czasu 1 stworzenia.

O czasie $wigtym mozna jednak powiedzie¢ — pisze Eliade — Ze jest on
zawsze ten sam, ze jest to cigg wieczno$ci. Niezaleznie bowiem
od tego, jak zlozona jest zawarto$¢ Swicta religijnego, zawsze chodzi tu
o wydarzenie §wigte, ktére odbywalo si¢ ab origine i stale jest uobecniane.
Uczestnicy $wicta staja si¢ wspdlczesnymi tego wydarzenia mitycznego

(Eliade, 1999, 5. 72).

Do czasu Prapoczatku czlowiek ,wplywa” zawsze w tym samym miej-
scu. Czas ten ,nie przebiega” i nie ma udziatu w Swieckim trwaniu w cza-
sie, ,,(...) poniewaz stanowi go dajaca si¢ nieskoficzenie czesto odzyski-
waé wieczna terazniejszo$¢” (Eliade, 1999, s. 72), w ktérej czlowiek ma
potrzebe okresowego zanurzania si¢. Czas $wiecki jest mozliwy tylko
dlatego, ze istnieje czas Swicty, dlatego cztowiek archaiczny dbal o tego
ostatniego istnienie, ktore bylo gwarancjg istnienia i stabilnosci otacza-
jacej rzeczywistoSci. Tylko wieczna terazniejszo$é wydarzenia mitycz-
nego sprawia, ze mozliwe staje si¢ §wieckie trwanie w czasie wydarzen
historycznych.

Aby jednak czas historyczny trwal nadal niezaklécony, nalezy poprzez
obrzedy wréci¢ do Prapoczatku i odnowié kosmos — zblizyé si¢ do bogéw.
Caillois podkresla: , Tak czy inaczej idzie przede wszystkim o aktualizo-
wanie pierwotnego czasu: §wicto to odnaleziony i znéw uksztaltowany
Chaos” (Caillois, 1973, s. 140). Eliade twierdzi z kolei, ze czlowiek reli-
gijny jest przepelniony pragnieniem, by zy¢é mozliwie najblizej bogbw.
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To samo pragnienie zblizenia si¢ do bogéw wychodzi na jaw w trakcie
analizy Swiat religijnych. (...) Odnalezienie §wictego czasu Prapoczatku
oznacza tyle, co stal si¢ wspdlczesnym bogéw, a wiec zyé w ich obecnosci,
nawet je$li obecnos¢ ta jest ,tajemna”, poniewaz nie zawsze postrzegalna
(Eliade, 1999, s. 74).

Czlowiek pragnie znaleZé si¢ w czasie, kiedy bogowie byli obecni, w cza-
sie 1 w $wiecie, ktéry bylby w takim stanie, w jakim wyszed! z rak Stwoércy.
By¢ moze tesknota ta jest wynikiem leku przed odpowiedzialnoscig za
historyczne istnienie. W czasie Prapoczatku, §wiat znajdowal si¢ w emb-
rionalnym stadium i czlowiek nie ponosil za niego zadnej odpowiedzial-
nosci. Wszystko bylo w rekach bogéw. Oczywiscie, czlowiek pierwotny nie
uchylat si¢ przed odpowiedzialnoscig za prawdziwe istnienie, wre¢ez prze-
ciwnie odwaznie bral na siebie ci¢zar tej odpowiedzialnosci (np. za odna-
wianie porzadku kosmosu, za zabezpieczenie zycia roslin 1 zwierzat itd.).

Chodzi tu jednak — podkre$la rumunski badacz religii — o odpowiedzial-
no$¢ inng od tej, ktéra nam, ludziom wspblczesnym, wydaje si¢ jedynie
prawdziwa i sluszna: o odpowiedzialno$¢ na plaszczyznie kosmicznej,
calkiem inng od odpowiedzialnoSci moralnej, spolecznej i historycznej
znanej kulturom nowozytnym (Eliade, 1999, s. 76).

Ta ch¢é powrotu do Prapoczatku, ,,obsesja ontologiczna”, jak pisze Eliade,
byla motorem uczestnictwa czlowieka w §wiecie.

Archaiczne zwyczaje §wigteczne zostaly wkomponowane w chrzesci-
janskie obrzedy. Zjawisko to okresla si¢ dzi§ mianem poboznosci ludowe;j,
ktdra stanowi uzupetnienie i dopelnienie celebracji liturgicznej i jest §wia-
dectwem wielowiekowej poboznosci chrzescijanskiej wiernych. Zawsze
obok oficjalnej liturgii Kosciota istnialy inne formy kontaktu z Bogiem.
Pobozno$¢ ludowa ,,zywita” liturgie 1 byla jej przedtuzeniem w konkret-
nych sytuacjach zyciowych. Pomimo tego zblizenia i wzajemnego przeni-
kania Kosciét stal na stanowisku zdecydowanego oddzielenia pobozno-
$ci ludowej od celebragji liturgicznych. Prébg syntezy poboznosci ludowej
jest stanowisko portugalskiego teologa Arnaldo de Pinho, ktéry uwaza, ze
jest to wypadkowa fundamentalnych praktyk religijnych, ludowych form
poboznosciowych, ludowej duchowosci, ludowych wierzen 1 wynikaja-
cych z nich postaw moralnych. Pobozno$¢ ludowa ma silne podioze antro-
pologiczne. Nabozefistwa ludowe sg bowiem silnie osadzone w ramach
danej wspdlnoty, ktdra prowadzi aktywne zycie religijne. Pozwala to na
wyrazanie swojej religijno$ci nie tylko w formach ustalonych odgérnie
przez normy prawne, ale takze zupelnie spontanicznie. W ten sposéb kre-
uje si¢ szeroka panorama postaw, obchodéw, $wiat, rytéw 1 nabozefstw
wlasciwych dla danej grupy spolecznej (de Pinho, 1994, s. 124-125).
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Jezyk wyrazania tej religijnosci dosy¢ odbiega od przyjetych kanonéw, ale
zapewne bardziej przylega 1 odpowiada duchowi danej spotecznosci. Stad
wiele archaicznych zwyczajow zachowalo si¢ we wspoélczesnej obyczajo-
woscl, gdyz ludzie mieli silng potrzebe zachowania tradycyjnych obrze-
déw i zarazem ulegali wplywom nowej religii.

Swicta opisuja najstarsze zachowane zrodla pisane (egipskie, sumeryj-
skie), ale nie ulega watpliwosci, ze $wigtowano juz o wiele wcze$niej,
w czasach przedhistorycznych. Swiadcza o tym tredci starozytnych mitéw
oraz rytualy towarzyszace §wigtom. Kazimierz Zygulski pisze:

Do takich bardzo starych §wiat naleza niewatpliwie Swigta zwigzane
z kultem zwierzat, pochodzace z czaséw ksztaltowania si¢ wyobrazen
totemicznych. Przykladem takiego kultu, znanego z pradziejéw reli-
gii, jest kult niedZwiedzia wystepujacy w gérnym paleolicie (od okolo
40 tysi¢cy do 14 tysieey lat p.n.e.), w tzw. kulturze oryniackie;j. Swiadczg
o tym pochéwki koSci niedZwiedzi jaskiniowych na wzér pochéwkow
ludzkich; znaleziono je mi¢dzy innymi takze na terenach ziem polskich,
w grocie w Radochowie na Slqsku (Zygulski, 1981, s. 17).

Kult niedZwiedzia rozpowszechniony byl na calej pélnocnej pélkuli,
a obecnie mozna go jeszcze spotkaé wérdd autochtonicznych mieszkan-
cow Syberii (Anisimow, 1971, s. 78).

Na terenach Polski $wictowano od najdawniejszych czaséw. Przed
przyjeciem chrzeScijanistwa nasi przodkowie obchodzili liczne $wicta
zwigzane z pogahska religig. Kalendarz S$wigteczny Slowian byl bar-
dzo bogaty 1 oparty na powtarzalnoSci pér roku i zjawisk im towarzysza-
cych. Stowianskie $wicta mialy bogatg obrz¢dowo$¢ majgcg swoj rodowdd
w praktykach obrzedowych si¢gajacych epoki kamienne;. élady te mozna
znalez{ jeszcze dzi§ w niektorych elementach folkloru. Rowniez wplywy
innych religii (z Rzymu, Egiptu) docieraly na ziemie polskie (§wiadcza
o tym wykopaliska archeologiczne). Jednak Swicta u Slowian majg taka
samg genez¢ jak w innych spolecznosciach 1 narodach. Zygulski pisze:

Swicto na ziemiach polskich jest wigc réwnie starozytng instytucja
jak 1 w dziejach kultury innych krajéw; zmieniajac si¢ w ciagu stuleci,
zachowuje okre§lone podobiefistwo, zdradza cigglo$é tradycji, wierzen
1 obrzedow, zaspokaja podobne potrzeby. Jego poczatki kryja si¢ w tych
samych powszechnych mechanizmach — ludzie zyjacy zbiorowo dazyli
do wyr6znienia okre§lonego czasu, rytmu i jego wezlowych momentéw,
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odnowienia, zachowania, oczyszczenia 1 zabezpieczenia zwigzanych

z tym rytmem wartoSci (Zygulski, 1981, s. 209-210).

W ten sam sposéb, uzywajac jednak innych poj¢é, potrzebe swigtowa-
nia u ludzi pierwotnych przedstawia Mircea Eliade. Réwniez on zwraca
uwage na odnowienie 1 oczyszczenie oraz na czas (in illo tempore) 1 cyklicz-
no$¢ obrzedéw. Kalendarz Swigteczny Stowian jest bardzo podobny do
kalendarza innych narodéw, gdyz Stowianie, tak samo jak inne ludy,
odnosili si¢ do otaczajacej rzeczywistoSci — pragneli bezpiecznych rela-
¢ji ze $wiatem podziemnym (zmarlych), zabezpieczenia urodzaju 1 plod-
noéci oraz opicki ze strony béstw (Gieysztor, 1982, s. 204-214). Swicto
w Polsce poganskiej bylo pot¢znym Zrodiem kultury tak gleboko zakorze-
nionym w tradycji, ze wiele symboli zostalo przejetych (lub przenikneto)
do nowej wowczas chrzescijanskiej religii (np. pisanka, dozynki). Chrzest
Polski w 966 r. spowodowal pojawienie si¢ nowego kalendarza §wiatecz-
nego, jednak jego wprowadzenie nastgpowalo powoli 1, zwlaszcza na wsi,
rozciagnelo si¢ na stulecia. Wystgpowalo zjawisko ,,dwuwiary” — wie-
rzono w starych bogéw 1 w Chrystusa, obchodzono stare i nowe §wicta
(Dowiat, 1960, s. 188).

Niektére poganskie obyczaje odprawiano jeszcze na wsi w XIX w.
(skladanie jedzenia dla zmarlych w Dziefi Zaduszny), a niektére ich ele-
menty istniejg we wspdlczesnej obyczajowosci (sobdtki, targi i jarmarki
$wiagteczne). Na formy Swictowania mialy tez wplyw obyczaje przynie-
sione w Sredniowieczu (a nawet p6zniej) z Zachodu.

Trudno przecenié¢ znaczenie §wiat dla kultury narodu. Naréd, ktory
przestaje obchodzi¢ swe §wigta lub celowo zmienia tradycje, zatraca poczu-
cie swojej wartosci, zrywa wszelkie wiezi z historig, kulturg. W takim spo-
teczenstwie dochodzi do zatracenia poczucia wspdlnoty, a jej czlonkowie
przejmuja komercyjny sposdb zycia, w ktdrym Swigto jest tylko czasem
wolnym. W tych spoleczefistwach dochodza do glosu rézne grupy, ktére
poprzez manipulacje sankcjonujg prawnie rzeczywisto$¢ niezgodng z pra-
wem naturalnym i chrzeScijanskimi wartoSciami moralnymi (Pelka, 1989,
s. 15). Poczucie tej wspdlnoty najlepiej odnawiane jest w czasie Swiat.

We wzniesieniu duchowym podczas nabozefstw i procesji, w nastep-
nym nieskregpowanym braniu udzialu w zabawie, w tafcu, w pijatyce,
w wedrowee od kramiku do kramiku — jednostka niejako zatraca sama
siebie w zbiorowosci. Tym potezniej odczuwa, ze jest tylko czasteczka gro-
mady, im bardziej w czasie zwyklym jest w swojej zagrodzie odosobniona.
Wystepuje to z dostateczng wyrazisto$cig przy sposobnosci pierwszej lep-
szej niedzieli czy uroczystego Swigta (Czarnowski, 1958, s. 84).
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Swigto demonstruje i umacnia wi¢zi grupy §wictujacej. Poszanowanie
tradycji powinno jednak wynikac z potrzeby 1 przekonan, a nie z przy-
musu, chyba ze ten przymus jest potrzebg wewnetrzng czlowieka.

Tak jak mitologie indoeuropejskie, mitologia slowiafiska byla préba
wyja$nienia niezwyklej cyklicznosci zjawisk natury i wlasnie te zjawiska
byly podstawg obrzedowosci religii kosmicznej Stowian. Liczne badania
archeologiczne dowiodly, ze nasi praprzodkowie najwazniejsze $wicta
obchodzili, opierajgc si¢ na obserwacjach astronomicznych. Kluczowymi
datami w kalendarzu Stowian byly dni réwnonocy wiosennej i jesien-
nej oraz dni przesilenia letniego 1 zimowego. Rownonoc wiosenna, Jare
Swiqto, to dzief, w ktérym rozniecano $wicty ogien i topiono Marzanne,
personifikacje zimy, malowano jajka — symbol zycia. Przesilenie letnie
to §wigto ognia i wody (Kres, Noc Kupaly). Swicto plondéw i dzickowa-
nia bogom za zbiory obchodzono podczas réwnonocy jesiennej. Podczas
przesilenia zimowego wspominano zmartych.

Inne wazne $wicta obchodzone byly w Scisle okre$lonych terminach
zwigzanych z cyklem wegetacyjnym. Do nich nalezaly Swicto Jaryly
(poczatek czerwca) 1 Swiqto Peruna (lipiec) — byé moze najwazniejsze
Swigto Stowian, a takze Dziefi Czczenia Zmartych (poczatek lutego).
Zapewne Slowianie obchodzili réwniez inne Swicta, w ktore spelniali
rézne obowiazki religijne, a te podzielone byly na dwa rodzaje: obrzedy
publiczne i obrzedy domowe (Gieysztor, 1982, s. 244).

Obrzedy domowe skupialy cztonkéw domostwa. Gtéwnym elemen-
tem rytualu byl ogieh domowy (ofiarny), przy ktorym rytual odprawial
najstarszy mezczyzna w rodzie (glowa rodu). Rytual skladat si¢ z krét-
kiej modlitwy oczyszczajacej, inwokacji 1 modiéw wlasciwych, uczty
1 blogostawienstwa udzielanego domownikom przez glowe rodu. Modly
wlaSciwe mialy réznoraki charakter: o deszcz w czasie suszy, o ustanie
deszczu, gdy jego opady byly nadmierne, ale takze o opieke béstwa nad
rodzina, o ochrong przed nieszcze¢Sciami; modly wlasciwe mogly byé tez
modlami dzickczynnymi za zdrowie, za zebrane plony itp. Uczta byta
symboliczng ofiarg skladang béstwom, ale mimo jej ofiarnego charakteru
wszyscy mieli obowigzek najes¢ si¢ do syta. W trakcie uczty wylewano
kilka kropel napojéw i rzucano w kat drobne cz¢ci jedzenia, aby odpedzié
zte duchy 1 demony oraz zapewni¢ sobie przychylno$¢ domowych bostw
opickunczych.

Obrzedy publiczne prowadzone byly przez uprawnionych do tego
kaptanéw. Odbywaly si¢ one przed kacinami, chramami (stowianskimi
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$wigtyniami) lub przy $wictych drzewach, kamieniach, w lasach, gajach
czy innych szczegélnych miejscach. Podobnie jak w obrzedzie domowym
takze obrzed solenny rozpoczynany byl aktem oczyszczenia ludzi biora-
cych w nim udzial. Nast¢pnie odprawiano modlitwy wstepne, a po nich
wlasciwe. Kolejnym krokiem bylo zlozenie ofiary béstwom. W ofierze
skltadano zwierzgta gospodarskie i leSne. Béstwom ofiarowano tez przy-
gotowane jedzenie (najczgSciej chleb). Gdy skladano w ofierze zwierze,
kaplan w sposdb rytualny uSmiercal je (najczgsciej przez poderznigcie
gardla). Pod ciekngcg krew podstawiano naczynie, gdyz czasami w dalszej
cze¢Sci obrz¢du zebrani smarowali sobie nig rece lub znaczyli czota. Kosci
ofiary zakopywano, palono (a z dymu wr6zono o przyszlych dniach) lub
wrzucano do wody. Czgsto uczestnicy obrzedu spozywali ofiare (podobnie
jak w przypadku obrzedéw domowych) (Helmold, 1974, s. 174). Tradycja
ludowa z potudniowej i wschodniej Stowiafiszczyzny wskazuje, ze ofiara
byta wspélnym darem catej wsi lub wspdlnoty. Ponadto waznym elemen-
tem obrze¢du publicznego byly wrézby. Wrézono w najrézniejszych spra-
wach, a rezultat wrézb decydowal takze o sposobie postgpowania calej
spolecznosci (Dowiat, 1968, s. 25).

Swiatynie pogafiskic byly stawiane w grodach plemiennych i gréd-
kach rodowych, stad kult mial raczej charakter rodowy jako kult przod-
kow, a kult plemienny odnosit si¢ do sit przyrody. Ciekawe, ze odmiennie
niz u innych ludéw, np. Galéw, Celtéw, a nawet niektérych grup Stowian
(Lutykéw, Pomorzan), na terenach zajmowanych przez plemiona polskie
nie wytworzyla si¢ warstwa kaplafiska (Grodecki 1 in., 1995, s. 58). Skut-
kiem tego poganski kult religijny nie odegral roli czynnika spajajacego
w calo$¢ plemiona polskie ani nie wytworzyl religijnej wspélnoty z reszta
Stowianszczyzny. Wiadomosci o wierzeniach Slowian sg p6zZne, brak jest
zrédel wspélczesnych. Dopiero Jan Diugosz ujat stowianski system mito-
logiczny w cato$é, dopisujac jednak do niego wiele zmyS$lonych elemen-
téw. Rézne, luZzne opisy mozna znalezé w tekstach Prokopiusza z Ceza-
rei, Pseudo-Maurycjusza, Teofilakta Symokatty, Ibn Rusta, Ibrahima Ibn
Jakuba, Thietmara z Merserburga, Adama z Bremy, Helmolda z Bozowa,
Saxo Gramatyka. Nie zawierajg one jednak szczegbélowych danych na
temat kultu religijnego poganskich Stowian.

W zachowanych do naszych czaséw zwyczajach i obrzedach mozna
znalez¢ wiele §ladéw dawnych praktyk naszych poganskich przodkéw.
Trudnos$ci w ich znalezieniu (interpretacji) wynikaja z nakladania si¢ na
siebie rozmaitych wplywoéw tworzacych obecnie skomplikowana calosé
(Keller i in., 1978, s. 406). Dobrym przykladem moga byé tu zwyczaje
zwigzane z ogniem. Nasz dzisiejszy stosunck do ognia wydaje si¢ nie miec
nic wspélnego z dawng czcia, jaka go otaczata. Dawni Stowianie uwa-
zali ogieqt za moc pozytywna, ktéra dodawala sit zyciowych, lub za moc
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negatywna, ktéra chronila przed piorunami, pozarami, chorobami i cza-
rami. Ognie obrz¢dowe mialy intencj¢ oczyszczajaca, ktérych celem bylo
spalenie wszelkich szkodliwych sil. Ta puryfikacyjna funkcja ognia prze-
trwala najdtuzej w réznych zwyczajach, a wynikala z jego niszczacej mocy
(Ciotek iin., 1976, s. 98). Do dzi$ przetrwalo niszczenie w ogniu r6znych
yhiebezpiecznych” rzeczy. Zwlaszcza na wsi nikt nie wyrzuci pos$wig-
conych przedmiotéw (palm wielkanocnych, wieicow z zi6t 1 kwiatéw),
tylko spali je w ogniu (piecu, ognisku), aby nie zostaly skalane w wypadku
porzucenia. Zabawa ogniem nadal jest uwazana za co$ niewlasciwego, za
profanacj¢ mocy, ktérg uwaza si¢ za grozng, dlatego nie powinno si¢ z nim
igrac.

Dzi§ nie wierzymy, ze ogief zapewnia urodzaj, chroni przed czarami
czy oczyszcza ze zmazy, ale zdarza nam si¢ przy ognisku znaleZé nie-
codzienne mysli prowadzace do refleksji nad fenomenem zycia. Cze-
sto wspominamy wtedy przeszlo$¢ i zastanawiamy si¢ nad przyszloscia.
»Magia” ognia rozprasza ,ciemnosci” 1 pozwala dostrzec rzeczy dotych-
czas przed nami ukryte. Mimo ze nie zdajemy sobie z tego sprawy, nasz
stosunck do ognia jest bardzo podobny do tego, jaki mial czlowiek pier-
wotny. Wida¢é tu atawistyczng trwoge przed mocg ognia i potrzebe zapew-
nienia sobie przychylnosci jego mocy. Swiadomie czy nie, ulegamy jego
sczarowi”. Ogien towarzyszy nam przez cale zycie. Chociaz chrzest
nast¢puje przez obmycie woda, co symbolizuje oczyszczenie z grzechu
pierworodnego, to jednak rodzice chrzestni trzymaja w rckach plonaca
Swiecg, ktorej plomien jest symbolem mito$ci Boga do czlowieka 1 o$wie-
cenia duchowego — lampka wiary zawierajacg tajemnice, z ktérg nowo
ochrzczona dusza wychodzi na spotkanie Chrystusa-Oblubiefica (Danie-
lou, 2011, s. 204). Ogief zapala w nas wiare, bezustannie plonie w §wia-
tyni, a po Smierci plonacg Swiecg wklada si¢ zmartemu do rak. Plomien
symbolizuje wigc trwanie, a jego wypalenie si¢ moze miel zgubne nast¢p-
stwa — mit o Meleagerze (Graves, 1982, s. 232). Dzi§ nie przywiazuje si¢
wagi do symboliki ognia, ale chetnie jest on wykorzystywany jako element
dekoracyjny, ktéry uwzniosla nastré;j.

Podobnie jak cztowiek archaiczny znal pozytywng i negatywng moc
ognia, tak w chrzeScijanstwie znamy jego dobre 1 zle atrybuty. Z jednej
strony jest on przedstawieniem Ducha Swictego, z drugicj symbolizuje
demoniczne, niszczace 1 karzace ognie ,,pickielne”. Reprezentuje pozy-
tywng moc sacrum, ale pelni tez funkcj¢ mocy niszczacej. Bég ukazuje
si¢ Mojzeszowi w plongcym krzewie, jako stup ognia prowadzi naréd
wybrany przez pustynig, jako oblok plongcy objawia si¢ Ezechielowi,
a jako je¢zyki ognia Duch Swiqty zst¢gpuje na apostotéw. Ogien jest sym-
bolem oczyszczenia i proby, ale tez zniszczenia. Jako deszcz zostal spusz-
czony na Sodomg¢ i Gomorg (Biblia Tysiaclecia, 1987, s. 38, 72, 987, 1244).
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Zastanawiajgce jest to bipolarne odniesienie do ognia niezaleznie od miej-
sca 1 czasu. Slowianie byli czcicielami stofica, mocy najwyzszej, przyno-
szacej zycie 1 utozsamianego z nim ognia, ktdry daje cieplo i bezpieczen-
stwo, ale moze tez by¢ grozny (Kelleriin., 1971, s. 210). Wiek XX zmienit
naszg relacj¢ do ognia. Zastapienie palenisk i piecow weglowych kuchen-
kami gazowymi (a obecnie mikrofalowymi) zdesakralizowalo ogien,
a szczegdlnie akt jego rozpalania. Zanikt tez zwyczaj odnawiania ognia.
Réwniez ognisko, przy ktérym odbywaly si¢ spotkania (pieczenie potraw),
zastapil nowy zwyczaj ,grilowania”. Te zmiany spowodowaly, ze zmienifa
si¢ nasza relacja do ognia, ze zapomnieliSmy o jego ,,mocy”, a tym samym
odwracamy si¢ od tego, co symbolizowal — ,trwanie” i ,ducha”. Dzi§
cze¢sto wykorzystuje si¢ ogiefi jako symbol dynamicznej zmiany, postepu,
energii — ,power”.

Wielka Matke — bogini¢ opiekunke, znali juz ludzie paleolitu. Jej pier-
wowzorem byla zapewne Potnia Theron (Pani dzikiej zwierzyny), zen-
skie bostwo opiekujace si¢ zwierzgtami 1 mysliwymi. Po przesunigciu
akcentu z jej uniwersalnego, kosmicznego charakteru na rzecz chto-
nicznego, zwigzanego z plodnoscig gleby, bogini ta stala si¢ Matka Zie-
mig. Ziemia bylta calym miejscem, jakie znajdowalo si¢ wokét czlowieka.
Matka Ziemia u ludéw zbieracko-towieckich byla opieckunka otaczajace;j
ich przestrzeni i wszystkiego, co si¢ w niej znajdowalo. Decydowala ona
o roélinach 1 zwierzetach, losach ludzi, a takze opiekowala si¢ duchami
przodkéw. Ziemia byla zar6wno rzeczywistoscia, jak i sacrum — przestrze-
nia, dzicki ktérej 1 w ktérej ludzie zyli. Do dzi$ niektére plemiona indian-
skie 1 hinduskie nie uprawiaja ziemi, aby narzedziami rolniczymi nie
kaleczy¢ tona matki (Eliade, 2000, s. 266). Najwazniejszg teofanig ziemi
bylo jej macierzyfistwo i niewyczerpalna zdolno§¢ owocowania. Stad jej
kobiecy charakter kojarzony z tym, co dobre (np. pierwszy §wiety pokarm
niepochodzacy ani od roélin, ani od zwierzat), ale tez z rzeczami ostatecz-
nymi (kobiety, zbierajac rosliny, odkryly u niektérych z nich trujace wias-
ciwosci 1 mogly zadawaé $§mier¢; skojarzenie jaskini — ciemnego miejsca —
z symbolem kobiecosci).

W kulcie Magna Mater mozna wyr6zni¢ dwa aspekty: 1) macierzyn-
ski, zwigzany z rozrodczoscig, miloScig opiekuficzg; 2) demoniczny,
zwigzany z z3adza ofiar ludzkich, niszczacy, ale jednocze$nie odnawia-
jacy zycie. P6Zniej cywilizacje pasterskie, a nastepnie rolnicze dokonaly
religijnej waloryzacji ziemi. Ewolucja kultéw agrarnych spowodowata
zanik kultu ziemi-matki (resztki tego starodawnego kultu mozna znalezé
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w dokumentach archaicznych i etnograficznych, a dzi§ dostrzec je mozna
w réznych obrzedach). Jej miejsce zaje¢ta wielka bogini roslinnosci 1 uro-
dzaju, znana w wierzeniach wielu kultur. Na przykladzie kilku wybra-
nych kultéw Bogini Matki zwrécg uwage na ich podobiefistwa.

Kybele to frygijska bogini plodnosci, urodzaju, wiosny, dzikiej przyrody,
opickunka miast, od tysiacleci czczona w Azji Mniejszej jako Wielka
Macierz natury. Jej najwazniejsze sanktuarium znajdowalo si¢ w Pessy-
nunt we Frygii (Turcja). W $wigtyni tej znajdowala si¢ statua z czarnego
kamienia (najprawdopodobniej meteoryt) z archaicznym wizerunkiem
bogini. Wyobrazano jg w koronie z muréw obronnych, jadaca na wozie
zaprze¢zonym w dzikie koty, otoczong przez korybantéw (kaplanéw wyko-
nujacych orgiastyczny taniec, w kobiecych strojach). Kaplani w trakcie
ekstatycznych tancéw ku jej czci dokonywali samookaleczenia (z kastra-
cja wlacznie), upamicgtniajac sposéb jej zemsty na Attisie, kochanku, ktéry
nig wzgardzil. Od tej pory kaplani ci zwali si¢ Gallami. Podlozem tego
obrzedu byl kult ptodnosci 1 §wictos¢ owocdw ziemi, a dzigkczynienie
polegalo na wyrzadzaniu kaplanom tego, co sierp zniwiarza czynil rosli-
nom (Gaj, 2015, s. 12). Wiadomo, ze w kulcie Kybele istotng role odgry-
waly obrzedowe orgie, ktérych celem bylo zatracenie si¢ uczestnikow
(przezycie totalnego chaosu, czyli powrdt do poczatku czaséw — utozsa-
mienie si¢ z ro§ling), aby mogli oni odrodzié si¢ na nowo.

Grecy zamieszkujacy Azj¢ Mniejsza utozsamiali Kybele z Arte-
mida (Grimal, 1998, s. 62), boginig fowczynia, opiekunka roslin i zwie-
rzat, a takze, mimo ze byla dziewica, kobiet rodzacych. W Grecji kult
Kybele uprawiali kureci (Graves, 1982, s. 232), kaplani bogini Rei (Leach,
1998, s. 208). Dopiero jednak jej zwiazek z grecks boginia ziemi upraw-
nej Demeter spowodowal rozwéj misteryjnego kultu. W roku 204 p.n.e.,
w czasie drugiej wojny punickiej, sprowadzono kult Kybele do Rzymu
(zgodnie z przepowiednig sybilijska, Rzym przed Hannibalem miata ura-
towac sprowadzona z Pesynuntu bogini przodkéw. Rzymianie uwazali si¢
bowiem za potomkéw Eneasza, ktéry jedyny z rodu Priama przezyl upa-
dek Troi i zostal zatozycielem Rzymu) (Grant, 1978, s. 80). Rzymianie
zwali j3 Wielka Macierza Idajska i sprowadzili na Palatyn czarny kamien
z Pesynuntu. Na jej cze$é ustanowiono specjalne §wigta zwane Megale-
sia. W czasie ich trwania (4-10 dnia kwietnia) skladano bogini specjalne
ofiary — moretum (potrawa z sera i zi6t), a w domach urzadzano bankiety,
na ktére zapraszano przyjaciol i znajomych. Odbywaly si¢ wtedy widowi-
ska (ludi scaenict), igrzyska w Circo Massimo 1 spektakle teatralne.
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Oprodcz publicznego, istnial tez orgiastyczny kult dostepny tylko kapta-
nom. Jego krzykliwa 1 gwaltowna ceremonia polegala na wykonywaniu
tafica kultowego przy akompaniamencie b¢bnéw i tamburynéw. Charak-
terystyczna cechg obrz¢dowego tanca bylo to, ze rytm zmienial si¢ w coraz
bardziej porywajacy, szalony, a taniec pelen skokéw koficzyt si¢ kreceniem
dookola wlasnej osi, az do osiagniccia ekstazy 1 stanu $wictego szalu, co
oznaczalo, ze béstwo zawladneto kaptanem i w tym stanie mogl on wygla-
szaé przepowiednie 1 wrézby. W transie dopuszczal si¢ cz¢sto samookale-
czenia nozem lub szabla. Synkretyzm religijny Rzymian spowodowal, ze
kult Kybele zadomowil si¢ w Rzymie 1 przetrwal do 194 r. n.e. Spoleczen-
stwa agrarne byly uzaleznione od plonéw, owocdéw ziemi, stad tak wiel-
kie znaczenie bogini urodzaju, plodnosci. Wyznawcy uwazali, ze jest ona
strazniczkg cyklicznego czasu 1 wladczynig zycia i $mierci. Misteria ku jej
czci byly dla wtajemniczonych bezposrednim kontaktem z boginia.

Babilonisko-asyryjska bogini Isztar to najwigksza sposréd mezopotam-
skich bogif matek. Sumerowie, starozytny lud przybyly na tereny Mezo-
potamii prawdopodobnie z Azji Srodkowej, z go6r Tybetu (Lyczkowska
1 Szarzynska, 1981, s. 8), czcili ja jako Inang, bogini¢ planety Wenus, ziemi
1 wojny, wladczyni¢ nieba, pania deszczu i burz (Eyczkowska i Szarzyn-
ska, 1981, s. 30). Egipcjanie czcili j3 jako Astarte, lwioglowg boginie syryj-
skiego pochodzenia, identyfikowana z Sechmet; patronke koni, ksi¢zyca
1 wojny (Leach, 1998, s. 169). Isztar czczona byla jako bogini plodnosci,
seksu, ksiezyca, wojny i mySlistwa. Byla wladczynig nieba, panig smutku
1 bitew. Wspaniala kochanka i wspaniata matka. Czuwala nad macierzyn-
stwem 1 uzdrawianiem. Uciele$niala §mier¢ 1 odrodzenie w nast¢pstwie
poér roku — bedac siostrg 1 zong Tammuza, w jego poszukiwaniu odeszla
do Swiata nagrobnego, a nastepnie wrécila stamtad. Milo§¢ Isztar byta
zaborcza, a nawet Smiertelna. Jej wyznawcy uwazali jg za uniwersalng
matke, zrédlo plodnosci, nieskoficzonej milosci i czuloSci 1 zwracali si¢
do niej ze wszystkimi proSbami. Wyrézniali trzy aspekty bogini — Panng,
Matke i Starg zwang tez Kostucha, jednak te triade uznawali za caltosé.
Trzy postacie bogini symbolizowal ksi¢zyc: przybywajacy — Dziewice,
petny — Matke, ubywajacy — Stara. Bogini uosabiala przyrode, byta daw-
czynig zycia, plodnosci, zboza, dostatku, wychowania; przewodniczka
spolecznosci. Jedna z egipskich rzezb przedstawia ja jako naga kobiete
stojacg na lwie 1 trzymajaca kwiat lotosu, symbol zycia.

Kult Isztar zostal przeniesiony do wielu regionéw $wiata $rédziemno-

morskiego. W Grecji 1 na Cyprze czczono jg jako Afrodyte (na Cypr kult
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Asztarte i Tammuza przynie$li Fenicjanie; tu nadano im greckie imiona
Afrodyta i Adonis). Znali j3 Semici, Fenicjanie, Egipcjanie, Babiloficzycy
1 Asyryjczycy. Jak pisze Tyloch, ,,Z jej kultem taczyla si¢ sakralna prosty-
tucja” (Keller i in., 1971, s. 116). W jej Swigtyni w Uruk kobiety odbywaly
seksualne obrzedy na jej cze$¢ — kaplanka odgrywala role bogini, a kaptan
grajacy role boga byt zabijany.

Isztar jest typowym przykladem bogini ,,Kr6lowej Niebios” (podob-
nie Diana Efeska — Artemida — zwana byla Krélowa Niebios, Krélowa
Wszech$wiata). Jej opiece oddawali si¢ ludzie wraz z calym pafistwem.
Kult ten jest bardzo stary, znali go Izraelici 1 wzmianki o nim mozna zna-
lez¢ w Starym Testamencie: ,,Synowie zbierajg drewno, ojcowie rozpalaja
ogiefi, a kobiety ugniatajg ciasto, by robi¢ pieczywo ofiarne dla «krélo-
wej nieba», a nadto wylewajg ofiary z ptynéw dla obcych bogéw, by Mnie
obraza¢” (Biblia Tysigclecia, 1987, s. 917). Takie poddanie si¢ pod opieke
bostwa wynikato z trwogi o wlasny los. Skladanie ofiar dawalo mozliwos¢
wplywania na swoj los, a podporzadkowanie calej spolecznosci jednemu
bostwu wzmacnialo opieke dla pojedynczego cztowieka, tym mocniej, im
wigksza range mialo béstwo.

Izyda to najbardziej czczona w Egipcie bogini, wladczyni nieba i ziemi
utozsamiana z grecka Demeter (Graves, 1982, s. 90). Cérka Nut, zona
i siostra Ozyrysa, matka Horusa. Gdy zazdrosny Seth zabil Ozyrysa,
Izyda odnalazla cialo m¢za 1 ukryla go przed Setem. Ten jednak odszukal
je, poéwiartowal i rozrzucil na brzegach Nilu (Lipifiska i Marciniak, 1986,
s. 58). Izyda przy pomocy Neftydy, siostry i kochanki Ozyrysa i Anubisa
ich syna, odnalazia szczatki Ozyrysa, poskladala i mocg swoich czaréow
ozywila (Niwinski, 1995, s. 210). Gdy Ozyrys umiera, ginie tez cala roslin-
no$¢, a gdy zmartwychwstaje, ros§linno$¢ rodzi si¢ na nowo. I tak, co roku
w rytmie kalendarza solarnego czcili Egipcjanie Izyde. Bogini ta bardzo
czesto przedstawiana byta w pozycji siedzacej z matym Horusem na kola-
nach lub przy piersi. Inne jej przedstawienia to kobieta z tarcza stoneczng
mi¢dzy krowimi rogami trzymajaca w dloni berlo lub znak zycia anch.
Cickawy opis bogini przedstawia Apulejusz w Metamorfozach:

Wierzcholek glowy otaczal z r6znorodnego kwiecia wieniec, co w Srodku
nad czotem mial gladka okragla tarczke — jakby zwierciadetko czy raczej
znamie bogini ksi¢zyca — bialym Swiatlem polyskujacg, a otoczong z pra-
wej 1 lewej strony unoszacymi si¢ w gore skretami wezow, a takze klo-
sami zbozowymi, co ponad nig si¢ wysuwaly. Suknia jej wiclowzorzysta,
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z bisioru najciefiszego utkana, mienila si¢ juz to bielg Swietlista, juz to
zlocisto$cig kwiatu szafranowego, juz to purpurg réz si¢ rozpromieniala

(Apulejusz, 1998, s. 195-196).

U starozytnych Egipcjan nie istnial jeden system teologiczny. Bylo ich
tyle, ile o§rodkéw kultu. Mimo tego mozna powiedzied, iz istniala religia
egipska, gdyz te wszystkie kulty wraz z instytucjami politycznymi stano-
wily pewng calo§é. Religia ta byla zlepkiem fetyszyzmu, totemizmu, animi-
zmu, politeizmu, a cechowala jg zdolno$¢ przyswajania nowych elemen-
téw przy zachowaniu tradycyjnych i sklonno$é do synkretyzmu. Swoim
bogom przypisywali psychike ludzks ze wszystkimi jej ulomno$ciami,
uczucia bogéw byly spotegowane, a przez to ich zemsta mogla by¢ straszna
1 doprowadzi¢ do $mierci. Egipcjanie gorliwie spetniali swe obowigzki
wzgledem béstw w obawie przed gniewem i karg bozg. Uwazali jednak, ze
najwazniejsze jest stosowanie si¢ do nakazéw bozych, zawartych w Ksze-
dze umartych. Wierzac w nieSmiertelno$¢ duszy, wielka czcig otaczali Ozy-
rysa — Pana Swiata Podziemnego i jego zong Izyde, wzorowa zone i matke
wladajaca magig, dzicki ktorej Ozyrys si¢ odrodzil. Kult Izydy wywodzacy
si¢ z Delty Nilu (najwspanialsza §wiatynia na wyspie File) rozpowszechnit
si¢ w calym Egipcie, a w okresie hellenistycznym (III-I w. p.n.e.) stala si¢
ona gléwna boginig $wiata §rédziemnomorskiego, Zrodtem wszelkiej sily
tworczej; béstwem ziemi, nieba, morza i Swiata zmarlych. W péZniejszym
okresie kult Izydy rozszerzyl si¢ na cale imperium rzymskie.

Béstwa przypominajace wielka bogini¢ mozemy réwniez spotkaé w odizo-
lowanych od starozytnych cywilizacji religiach prekolumbijskich Ameryki.
Toltekowie, Olmekowie, Majowie, Inkowie 1 Aztekowie to przedstawiciele
Nowego Swiata, ktérzy samodzielnie i w izolacji stworzyli wlasne cywi-
lizacje. Ich osiagniecia doréwnuja cywilizacjom $rédziemnomorskim,
a w niektérych dziedzinach nawet je przewyzszajg (znajomos¢ astrono-
mii 1 medycyny). Mitologie tych ludéw wykazuja wiele cech wspélnych
z mitologiami agrarnych cywilizacji Starego Swiata. Ze wzgledu na rodzaj
upraw béstwa tych ludéw byly ,matkami kukurydzy”, ale we wszystkich
swych aspektach przypominajg kult ,,wielkiej bogini matki”. Trudno dzi$
powiedzieé, czy te odizolowane cywilizacje same uksztaltowaly swe wie-
rzenia, czy jest to pozostalo$¢ prastarych wierzen z czaséw, gdy ich przod-
kowie przywedrowali tu z Azji.

Gorale andyjscy z Puny jeszcze przed przybyciem Inkéw czcili Pacha-
mame (Leach, 1998, s. 207) — Boginic Matke Ziemi. Swej opiekunce
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sktadali ofiary dzigkczynne, zanosili do niej prosby o pomyslnosé. Inko-
wie, podbijajac te tereny, swoim zwyczajem wiaczyli Pachamame do swo-
jego panteonu i nadali jej status krewnej swego naczelnego bdstwa, Inti.
Pigéset lat temu $wiat chrzeScijanski podbil swiat andyjski. Skutki tego
zderzenia mozna zobaczyl, na przyklad, co roku 15 sierpnia w Casa-
bindo, na Punie. W tym malefikim, zapomnianym przez wszystkich mia-
steczku, gdzie miejscowi gorale z trudem méwig po hiszpansku, splotly
si¢ 1 stopily dwa Swiaty. W Swicto Whiebowstgpienia Najswictszej Marii
Panny ludzie modlg si¢ do Matki Boskiej i réwnoczes$nie skladaja ofiary
odwiecznej andyjskiej Matce Ziemi — Pachamame (Sosifiscy H. 1].,2003).
To podwdjne §wictowanie gorali andyjskich wydaje si¢ tozsame z sytuacja,
jaka istniala w Polsce w pierwszych wiekach chrzescijanstwa. Obok panu-
jacej religii chrzeScijaniskiej przez dlugi czas w wierzeniach i obycza-
jach ludu utrzymalo si¢ wiele pozostaloci poganskich, ktore nie zakls-
caly powazniej nowych pojeé religijnych. Najbardziej widoczne byly one
w zwyczajach pogrzebowych, ktére zachowaly si¢ najdiuzej, a ktérych
elementy mozna spotkac jeszcze dzisiaj.

Znany na calym $wiecie kult wielkiej bogini matki pochodzi wedtug Elia-
dego od kultu Pani dzikiej zwierzyny (Potnia Theron). Jest to niejako
kopia jego tezy o pochodzeniu religii od jej wczesniejszej, uniwersalne;j
formy, co ma potwierdzic jej prawdziwos¢. Jednakze ta teza opiera si¢ na
wielu zalozeniach, ktére Eliade przyjal jako pewne, choc sg to tylko hipo-
tezy (Eliade, 1988, s. 196). Silne podobienstwa kultu wielkiej matki wyste-
puja w cywilizacjach Euroazji, ale w Nowym Swiecie te podobiefistwa nie
sg juz tak bliskie. Podobiefistwa wynikaja z potrzeb ludzi, tych zamiesz-
kujacych Stary Swiat i tych zamieszkujacych obie Ameryki. Wynikaja
z natury relacji czlowieka do otaczajgcego go $wiata i nie sa ewolucjg pra-
starych wierzen, ale nowa, niezaleznie powstala ideg.

Nie znaleziono dotychczas zadnych §ladéw kultu Potni Theron
w cywilizacjach prekolumbijskich, ale nawet gdyby je znaleziono, to
nadal nie byloby wiadomo, czy kult ten powstal tam samodzielnie, czy
dotarl wraz z przybyszami z Azji. Czy ludno§¢ Ameryk przybyla tam
przez Cie$ning Beringa, a jezeli tak, to czy przybysze opanowali nieza-
mieszkaly lad, czy zastali na nim ludnos¢ tubylczg 1 co si¢ z nig stalo? Na
razie migracja ludzi okoto 12 000 lat temu przez Beringie to tylko hipo-
teza, ktdra nie odpowiada na pytanie: skad w Meksyku §lady odci$ni¢tych
stop datowane na 30 000 p.n.e.? Dlaczego mimo podobienstw kult Magna
Mater — na przyklad: Maja u Siukséw, Toci (Coatlicue) u Aztekéw, Colel
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Lab u Majéw, Wichaana u Zapotekéw — nie byl tak silny i dominujgcy
jak w Eurazji i Afryce? Dlaczego w obu Amerykach spotyka si¢ wigcej
meskich béstw ziemi niz w réznych wierzeniach Starego Swiata? Czemu
rézne plemiona indianskie 1 Aztekowie czcili kilka ,,wielkich matek”?

Te pytania przemawiajg przeciwko tezie pramonoteizmu Wilhelma
Schmidta, ktérg Eliade w sposéb poljawny (Werner, 2004, s. 39-41) przed-
stawia w Traktacie o historii religii. Eliade nie wskazuje religii-matki, cho-
ciaz bdstwa uraniczne okresla jako najstarsze. Hierofanie, mity i rytualy
dowodzg istnienia pierwotnych, ponadczasowych struktur religijnych.
Trudno jednak wskazaé jedna, pierwszg w ujeciu historycznym strukture

(Eliade, 1992, s. 152) jako prareligi¢, poniewaz

nigdzie nie wyst¢pujg osobno hierofanie elementarne (kratofanie tego
co niezwykle, nadzwyczajne, nowe: mana itp.), ale zawsze towarzysza
im $lady form religijnych, ktére w perspektywie pojeé ewolucjonistycz-
nych uchodza za wyzsze (istoty najwyzsze, prawa moralne, mitologie itd.)

(Eliade, 2000, 5. 47).

Zakres zagadnien, jaki sprobowalem analizowal, aby ukazal fenomen
Swigta, jest tak duzy, ze na pewno nie udalo si¢ przedstawic ich w spos6b
wyczerpujacy. Konieczne sg dalsze badania nad $wigtem jako zjawiskiem
kulturowym 1 analiza obrz¢déw $wigtecznych poszczegdlnych kultow.
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