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MATERIALY DO StOWNIKA

Antropologia kultury jest nauka mlodg. Jeszcze
w 1952 r., w toku Symposium International of Antropo-
logy w Nowym Jorku, Siegfried Frederick Nadel nego-
wal jej odrebnosé od funkcjonalistycznie rozumianej an-
tropologii spolecznej. Dzisiaj wprawdzie nikt juz nie od-
mawia specyfiki tej dyscyplinie ,ktérej przedmiotem nie
jest czlowiek pelen znaczen, ale czlowiek twdrea zna-
czen”, jednak proby $cislejszego okreslenia jej zakresu
i pozycji wsrdéd nauk spoleczno-historycznych natrafiaja
nadal na powazne trudnosci. Inng postawe prezentuje tu
przeciez socjologizujgca grupa paryska Isaaca Chivy, in-
na ekonomizujgcy Maurice Godelier, zwigzani z trady-
cja szkoly praskiej i Wladimira Proppa przedstawiciele
tariuskiej szkoly semiotycznej, etnologizujacy historycy
spod znakéw Nouvelle Histoire etc. Na tym tle stosun-
kowo wyraznie rysujg sie zainteresowania odleglej od
inspiracji socjologicznych i ekonomicznych nowej etno-
logii polskiej, ktérej program charakteryzuje najpeiniej
pie¢ nastepujacych postulatéw:

1. — odejscia od pozytywistycznych i postpozytywi-
stycznych (funkcjonalizm) kierunkéw etnologii w strone
ujeé systemowych, wychodzgcych od kategorii wilasci-
wych badanej kulturze, a wiec niejako ,,od wewnatrz”;

2. — aplikowania kohereninego i konsekwentnego
aparatu pojeciowo-metodologicznego, akcentujacego stro-
1e znaczeniowa zjawisk kultury;

3. — koncentracji badan na systemie tzw. kultury du-
chowej w jej szerszym jednak rozumieniu, niz u Kazi-
mierza Moszynskiego, obejmujacym rowniez religijnosé,
obrzedowo$é, mitologie, literature ludowa, problematy-
ke identyfikacji kulturowej etc;

4, — zaniechania — warunkowanych przez formaine
pseudoklasyfikacje — przypadkowych opisdéw zjawisk, na
korzysé syntetycznych prac interpretacyjnych majacych
na celu ujawnienie ukrytych struktur dlugiego trwania;

5. — interdyscyplinarnos$ci rozumianej jako wielo-
stronne wykorzystywanie i asymilowanie wspoéiczesnycii
osiggnie¢ dyscyplin pokrewnych, na czele z historig, se-
miologig, religioznawstwem, jezykoznawstwem, biblisty-
ka, historig sztuki i literaturoznawstwem.

Pomimo tak zdecydowanego odciecia sie od tenden-
cji reprezentowanych np. przez Maurice’a Godeliera, czy
Marca Augé, program ten moze byé jeszcze — w zalei-
nosci od realizacji — bliski co najmniej paru nurtom
antropologii kultury. To wilasnie mieliSmy na mys$li pi-
szac, iz wyznacza on pozycje ,stosunkowo wyraznie’.
Niech wiec nie dziwi czytelnika pewna niejednorodnos¢
hasel pomieszczonych w niniejszym slowniku. Ukazuje
ona po prostu zakres wewnetrznego zréznicowania ten-
dencji, dostrzegalnych w nowej etnologii polskiej, ktéra
— jak sadzié mozna — rozwijaé sie poczyna w czte-
rech uzupelniajgeyceh sie kierunkach: ortodoksyjnie
strukturalnym, posilkujagcym sie przede wszystkim
dokonaniami radzieckiej szkoly semiotycznej, struk-

turalno-hisorycznym — dazgcym do wzbogace-
nia dorobku etnologii osiggnieciami francuskiej, pol-
skiej i radzieckiej ,nouvelle histoire”, struktural-
no-mitoznawczym — odwolujgcym sie obok spus-
cizny Claude’a Lévi-Straussa i uczonych grupy tartus-
kiej rébwniez do tradycji mitoznawstwa poréwnaweczego
i wreszcie fenomenologicznym — podejmuja-
cym gléwnie zagadnienie identyfikacji kulturowej, men-
talnych konsekwencji konfrontacji ,swobj:obcy”. Wy-
daje sie, ze ten wlasnie oryginalny dob6r réinych ale
w istocie rzeczy blisko spokrewnionych orientacji, ich
dopelnianie sie i wspodlpraca, decydujg o specyfice i po-
tencjale polskiej antropologii kultury.

Krétka historia antropologii kultury nie wyklucza
oczywisScie jej dlugiej tradycji. Nie ogranicza sie wice
do zdeklarowanych strukturalistéw pierwsza cze$é stow-
nika — prezentujgca uczonych, ktérych dziela staly sie
dla nowej etnologii polskiej zywym i bezcennym Zrod-
lem inspiracji. Nie chodzi w niej o omawianie calto$ci
dorobku uszeregowanych alfabetycznie klasykéw, lecz
tylko o prezentacje tych ich praec, twierdzen, czy dezy-
deratow, z ktorych do dzis korzystamy, lub ktérych czu-
jemy sie spadkobiercami. Jest to wiec ujecie gleboko
i $wiadomie subiektywne, = czego autorzy zdajg sobie
w pelni sprawe.

Po czesSci subiektywny charakter ma réwniez dohor
hasel i w drugim — metodologicznym rozdziale stow-
nika, zawierajacym procz podstawowych pojeé¢ i katego-
rii, takZe te z nich, ktére w procesie zwalczania nowos-
ci grupowaly najwiecej atakdéw, jak réwniez pare hasel
majgcych dopiero sprowokowaé dyskusje i sprzeciw.

Trzecia i ostatnia czesé stownika poswiecona jest na-
tomiast bilansowi dotychczasowych, konkretnych doko-
nan wypunktowanych orientacji nowej etnologii. Nie ms:
w niej kropek nad i, rozwigzan i obowigzujacych for-
mul, raczej zbiér propozycji, hipotez i spostrzezen.
I wilasnie dlatego autorzy slownika wierza, iz okaZe sic
on uzyteczny. (L.S.)

ROLAND BARTHES

Wskazania metodologiczne Rolanda Barthesa (1915—1930)
zawarte przede wszystkim w pracach:.Mit dzisiaj 1956,
Znak w wyobrazni 1962 i Dziatalno§é strukturalistyczna
1963 (tlum. polskie w zbiorze Mit i znalk, Warszawa 1970)
nie wychodzg zasadniczo poza zakres ortodoksyjnezo
strukturalizmu, w jego lévi-straussowskim wydaniu.
Wszakze ani wyr6zinienia symbolicznych, paradysmatycs-
nych i syntagmatycznych relacji znaku, ani znenej ana-
lizy mitu jako systemu semiologicznego nie sposéb za-
liczyé do jego oryginalnych osiggnieé. Niewatpliwie pre-
kursorski charakter ma natomiast Barthesa krytyka so-
cjologii, jak rowniez typ podejmowanej przezen proble-
matyki.



W Systeme de la mode (1967) analizuje Roland Bart-
hes ,ubranie opisane” (vétement écrit), a wigc zbidér su-
gestii i dyrektyw przekazywanych w komunikatach mody
przez masowe srodki przekazu. Poréwnujac serie takich
komunikatéw stara sie wylowié uktad cech dystynktyw-
nych decydujacych o tym, iz dany poszczegblny eg-
zemplarz ,ubrania rzeczywistego” (vétement réel) moze
byé, w przeciwienstwie do innego, uznany za modny.
Okazuje sie, iz o ,,modnosci” stroju nie decyduje z osob-
na jego kréj, typ materiatu, kolor etc., lecz tylko uta-
jona struktura ich powigzan. I tak oto znajduje po-
tfwierdzenie intuicja, iz np. osobnik wbity w szlagiero-
we spodnie, extra koszule, a opatrzony ponadio super-
modnymi detalami, miast byé en vogue, stanowié¢ moze
zalosng karykature mody -— uosobienie niezrozumienia
i zanegowania jej wymogoéw. Tymczasem socjologia sklon-
na jest do postugiwania sie klasyfikacjami opartymi
wlaénie na pojedynczych, wyrwanych z kontekstu i czy-
sto zewnetrznych symptomach. ,Na przyklad, socjolog
kultury — komentuje Stefan Zoélkiewski — bada pre-
ferencyjne wybory filmowe danej zbiorowosci. Jak ma
poklasyfikowaé¢ filmy bedace przedmiotem wyboru, bez
uprzedniej analizy semiotycznej i filméw i odpowied-
nich zachowan widzéw? (..) Bez wynikéw uprzedniej
analizy strukturalnej wszelka taka klasyfikacja, niezbed-
na przeciez dla socjologa kultury, bedzie dyletancka”.
Dotyczy to zreszta nie tylko tak delikatnej i specyficz-
nej materiii, jak produkcja artystyczna ale ré6wniez kul-
tury materialnej, czy spolecznej, do ktérej aplikowane
sg uporczywie przez socjologéw, rzekomo obiektywiie,
a w rzeczywistoéci mechaniczne i czesto zatracajace ja-
kikolwiek sens wynikéw, podzialy na grupy wieku, plci
etc.

»Mit — stwierdzi! Roland Barthes — polega na
przedstawieniu szeregdw natury i kultury — ukazywa-
niu jako naturalnych, wytworow spotecznych, ideologice-
nych, historycznych etc, przedstawianiu bezposredrich
produktéw stosunkéw kulturowo-spotecznych i zwiaza-
nych z nimi powiklan moralnych, estetycznych, klaso-
wych, czy ideowych, jako powstalych same przez sig,
co w konsekwencji prowadzi do uznania ich za »dobhre
prawa«, »glos opinii publicznej«, »normy«, »chwalebne
zasady« — jednym slowem za rzeczy wrodzone”, Wy-
chodzac od tej definicji zdecydowal sie Roland Barthes
na analize, w kategoriach mitu, szeregu =zjawisk tzw.
wspotczesnej kultury elit. Weimy mna przyklad pojecie
»bostepu cywilizacyjnego”. Jest w jego ramach rzecza
pewng — i zgodna zreszta z powszechnym odczuciem
Europejczykdw — iz np. kultura prawna wspoblczesne]
Europy stoi wyze} od jurystyki Pigmejow Mbuti. Sad ien
wydaje sie tak oczywisty, ze nie musi byé nawet uza-
sadniany czy to wigksza skuteczno$cia (tak nie jest!),
czy instrumentalng praktycznos$cig (i tak nie jest!) na-
szych kodeks6w. Wyplywa on bowiem z nieuswiadamia-
nego, a w kazdym razie rzadko formulowanego prze-
konania, ze kultura europejska realizuje najlepiej ogol-
noludzkie dazenia psychiczne, moralne i intelektualue.
Innymi slowy, ze naturalnym i wrodzonym dazeniem
ludzkos$ci jest ped ku tej odmianie kultury, jakg w dro-
dze specyfieznych zbiegow okolicznosci i procesdéw dzie-
jowych wytworzyta zachodnia Europa. I tak oto sama
natura czlowieka, interes jego wrodzonych potrzeb
usprawiedliwia¢ poczyna narzucanie dalekim Mbuti eu-
ropejskich norm i praw, nawet jesli prowadzg one do
konfliktéw, dezintegracji spolecznej i zaglady.

Takie najprostsze przypadki mitu, stanowiace niejako
ruzwiniecie jego definicji, interesuja jednak Rolanda
Barthesa tylko marginalnie. Wyrafinowany smak inte-
lektualny i ironiczny zmyst obserwacyjny, kazg mu po-
dejmowaé analize przypadkow, w ktérych mit przejawia
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si¢ w sposOb bardziej zakamuflowany, badZ paradoksal-
ny. Znajdziemy na tej liscie wspoteczesnych mitéw m.in.;
nowy model Citroena, twarz Grety Garbo, Tour de Fran-
ce, francuski plakat wyborczy, strip-tease, wyobrazenia
o Einsteinie, ikonografie- Abbé Pierré’a, czy Guide Bleu.

Zatrzymajmy sie chwile przy ostatnim z tych przy-
padkéw. , Byl pan w Hiszpanii?? — A czy widzial pan
Alhambre, corride, Escurial, flamenco, Prado i Samosier-
re?”’ — Ten belkot pojecio-zabytkéw charakteryzuje nie-
mal w pelni Hiszpanie z perspektywy Trabanta. Hiszpa-
nie sg niejako dodatkiem do tego menu, dodatkiem wlas-
ciwie zbednym. Escurial przestaje byé¢ elementem catego
systemu kultury iberyjskiej, wyrasta juz sam przez sig,
deus ex machina, w rozkladzie obiektéw, kib6re poznaé
winien kulturalny turysta. Obejrzenie nie tylko zaste-
puje tu zrozumienie, ale niepostrzezenie wkrada sie wje-
go funkcje. Kt6z pyta: ,, czy zrozumial pan flamenco?”
Ten intelektualny belkot znajduje jednak swoich spon-
sordw, schlebiajgcych jego ofiarom. Alez to catkiem na-
turalne widzenie $wiata. Alez tak wlaénie trzeba. I tak
ofiara zmienia sie w wyrocznie, bledy w ,sluszne zasa-
dy”. Powstaje kolejny mit. ,Guide Bleu uznaje tylko
pejzaze malownicze. Malownicze jest zas to, co jest wy-
jatkowe. Pomigdzy widokamni powolywanymi przez Gui-
de do estetycznego istnienia réwnina wystepuje spora-
dycznie i1 to tylko wtedy, gdy mozna stwierdzié, ze jest
zyzna. Plaskowzgdrze nie istnieje wecale. Jedynie goéra,
wawoz, przelecz lub wartki potok zado$¢uczyni¢é moga
wymaganiom panteonu podrézy, o iyle jednak tylko,
o ile potegowaé moga uczucia grozy, samotnosci i im po-
dobnych uniesieil. (..) Ogodlnie rzecz biorgc Guide Bleu
dzieli mialko$é wszelkich opiséw analitycznych odrzuca-
jacych jednoczesnie wyjasnianie i fenomenologie —- nie
odpowiada on na zadne z pytan, ktoére moze sobie sta-
wiaé wspoédlczesny podréznik przygladajacy sie widokom
rzeczywistym, widokom, ktére trwaja. Sam juz dobdr
prezentowanych zabytkéw niweczy jednoczeénie rzeczy-
wisto$é danej ziemi i danych ludzi, pomija wszystko co
ma tam miejsce w terazniejszosci, co jest wiec historycz-
ne. Istniejgey za$ niejake sam przez sie zabytek staje
sie w koncu niezrozumialy, a wiec glupawy. Tak oto
po wyniszczeniu wszystkiego, co stuzy zrozumieniu, spo-
tyka nasz przewodnik los wspdélny zresztg wszelkim mi-
styfikacjom — staje sie on zaprzeczeniem wtlasnej funk-
cji — narzedziem za$lepiania..” (Mythologies, 1968).

Wezwanie do ujet systemowych, uwzgledniajacych
kontekst kulturowy nie jest na pewno w etnologii rzecza
nowq. Rzadko kto dal mu jednak tak dramatyczng eg-
zemplifikacje, jak Roland Barthes. I kt6z jak on potrafil
unaoczni¢ tg najglebsza prawde etnografii — Kogéz po-
znajecie? — Siebie samych poznajecie! (L.S.)

JAN STANIStAW BYSTRON

Bystron (1892—1964) zajmuje w dziejach etnografii pol-
skiej pozycie wyjatkows, a jednocze$nie zgola specyficr-
ng. Otéz ani jego najwaziniejsze prace o charakterze
podrecznikowym, do ktérych przykiladal szczegdlng wa-
ge (Wstep do ludoznawstwa polskiego 1926 1 rozsz. 1939,
Kulture ludowa 1936, Etnografia Polski 1947), ani zapoZy-
czony od Emila Durkheima i w mniejszym stopniu od
Luciena Lévy-Bruhla aparat metodologiczny nie oparty
si¢ ze¢bowi czasu. Rowniez monografie zwyczajow zwia-
zanych z uprawa zboz (Zwyczaje Zniwiarskie w Polsce
1916) i z narodzinami (Slowianskie obrzedy rodzinne
1916) sa dzi§ w_ warstwie interpretacyjnej anachronicz-
ne. Pomimo to jest spuscizna Jana Stanistawa Bystronia
zywym zroédlem inspiracji nowoczesnej etnologii polskiej,
a zadecydowaty o tym trzy jej przestania:



1. Pierwszy wsrod polskich etnograféw zwroécil By-
stron uwage na mitotworczy charakter konfrontacji swoi
obcy (w ktorej kryteria obcosci mogg byé¢ bardzo roz-
ne: etniczne, jezykowe, religijne, zawodowe, klasowe,
kulturalne...) i precyzyjne opisal w Megalomanii Narodo-
wej (1935) mechanizmy mityzacji obcego. 1 tak skonkre-
tyzowane poczatkowo symptomy obcosci poczynaja pod-
lega¢ — podlug Jana Stanistawa Bystronia -—— procesom
idealizacji w trzech wymiarach. Pierwszy z nich, ktéry
moglibysmy okresli¢ jako wyobrazeniowy, to postepujaca
deformacja obrazu obcego. Np. religia zydowska jest naj-
pierw inna, podiniej oczyw:i$cle gorsza, nastepnie demo-
niczna, wreszcie diabelska i zbrodnicza (wycbrazenia
o mordach rytualnych, dodavianiu krwi dzieci chrzeici-
janskich do macy etc.). Podobnie Niemiec ze $miesznego
cudaka staje si¢ diablem, komunista, zvskuje miano Zy-
da, masona, $wigtokradcy, Antychrysta etc. Drugi wy-
miar to rozcigganie sadu indywidualnego na cata grupe:
to stad wyrastajg koszmarne powiedzenia o tym, ,ze do-
bry Niemiec to taki, ktéry spoczywa pod ziemia",
0 ,,sklonnosci amerykanskich Wiochéw do zbrodni”, ,dy-
biacych na cnote europejskich panienek Arabach”, ,le-
niwych chtopach”.. Stereotyp przestaje réznicowaé. Zly
jest kazdy Niemiec, wszyscy Wtosi to mafioso itd. Trze-
cim wreszcie wymiarem jest idealizacja historyczna wy-
twarzajgca wrogow ,odwiecznych”, , wiekowe krzywdy”,
czy chotby tragiczne, wienczgce Megalomanie narodowq
przystowie, ze ,jak $wiat Swiatem nie bedzie Niemiec
Polakowi bratem”. Bywajg roéwniez, acz znacznie rza-
dziej, sytuacje odwrotne: ,,Wegier, Polak dwa bratanki”,
wierzymy w ,angielski spok6j”, ,japonska pracowitose”,
,,skandynawska uczciwosé” znéw bez wyjatkow, bez
zastrzezen. Na tym pozytywnym przykladzie zauwaiyé
mozemy dalszy etap ksztalfowania sie obrazu obcych.
Nie dos¢ wiece, ze Anglik jest punktualny, ze punktual-
ny jest kazdy Anglik, ze kazdy Anglik byl, jest i bedzie
punkiualny, trzeba jeszcze ten stereotyp zobiektywizo-
waé. I tak formuje sie ostatecznie mit, w ktérym nasrve
wyobrazenia o ,odwiecznej nizszosci kulturalnej” np.
Papuasoéw przestaja juz by¢ subiektywnymi, uwarunko-
wanymi historycznie sadami, a staja sie ,,poczuciem in-
stynkfownym”. Zapéinienie zas Papuasa jest oczywiscic
cecha z ,mlekiem matki wyssang” (poréwnaj: ,,Polka
mnie zrodzila, z jej piersi wyssatem...”) lub wyksztatco-
na przez obiekiywne (sic!) warunki historyczne, czy na-
wet klimatyczne.

2. Szereg drobnych prac pos$wiecil Jan Stanisiaw
Bystronn problematyce nie penetrowanej dotgd przez ct-
nografie, jak np: napisom na drzewach, mogitach, przed-
miotach codziennego uzytku, szyldach ete. (Napisy —
drobiazgi tradycyjne 1927), znakom granicznym 1 orienta-
cyinym (Znaki 1938), jezykowi uczniow szkolnych, korpo-
racji zawodowych, grup przestepczych (Jezyki drugorzed-
ne 1911), zasadom kounstruowania dowcipow (Komizm
1939, wyd. zmien. 1960), tzw. tancuszkom $w., Antonie-
go (Lancuch szczescia 1938), czy ludowym wyobrazeniom
kosmologicznym (Wierzenia ¢ $rodku Swiata 1923, Czyn-
niki magiczno-religijne w osadnictwie 1937) etc. Przy-
czynily sie one nie tylko do wydatnego rozszerzenia et-
nograficznej bazy Zrédlowej, lecz ukazaly rowniez, iz
.charakter symboliczny”, osadzony w glebokich, utajo-
nych strukturach myslenia mitycznego mogg mieé row-
niez zjawiska, ktorych nie bylibySmy wecale sklonni trai-
towac¢ jako ,ludowe”, czy ,plerwotne”, innymi stowy, ic
mit jest wsrod nas. W analizie owych ,,drobiazgdéw” chwy-
tal sig¢ Bystron rézinych sposobOw: od plaskiego socjo-
logizmu (Jezyki drugorzedne), poprzez dociekania histo-
ryczno-genetyczne (Lancuch szczescia), az po proby bu-
dowy bardzo zreszta uproszczonych modeli (Czynniki..).
Nie osiggnawszy na tym polu nadmiernych sukcesow

zwrocil wszelako Jan Stanistaw Bystron uwage na nie-
uswiadamiany charakter wielu zjawisk kultury, a takic
— co w warunkach etnografii polskiej uznaé¢ nalezy za
szczegolnie pionierskie — na zlozony charakter ich prze-
mian: zmienno$¢ zdarzen, jednoczesnym diugim
trwaniu struktur.

przy

3. ,,Oczywisécie nie mam zludzen co do tego, ze
ogromna ilos¢ czytelnikéw bedzie traktowala niniejszg
ksigzke jako zbidér mniej lub wigce] wesolych opowia-
dan i zabawnych konceptéw. Niech i tak bedzie! Jezeli
teoria okaze sigz chybiona, to niech przynajmniej ksiaz-
ka w tej niezomierzonej roli okaze sie przydatna. Tyie
jest ksigzek na swiecie i to z najbardziej dostojnymi ty-
tutami, z ktérych nawet takiezo poiytku nie ma”
pisal Jan Slanistaw Bystron we wstepie do Komizmu.
A wige —— dyvstans do wlasnych dz'el, kpina z koturnéw
i pozoiklych zaslug, ludyeczny réwniez cel nauki. Jeéli
przypomnimy jednak, ze ten sam rozbawiony autor po-
trafit w Megaiomanii narodowej zdoby¢ sie na drama-
tyczne potgpienie nacjonalizmu i nie cofngé go nawet
w cbliczu najplugawszych atakow i inwektyw, przyznad
chyba bgdziemy mogli, ze wybral on humanistyki nai-
istotniejszg czastke 1 uznaé go za prawdziwego nauczy-
ciela naukowej l'art de vivre. (L.S.)

GEORGES DUMEZIL

Dumézil ur. 1898 jest twiérea nowoczesnego mitoznaw -
stwa pordéwnawczego, autorem m.in: Le Festin d’im-
mortalité (Uczta nieSmiertelnosci) 1924, Loki 1948, L’iden-
logie tripa-atie des Indo-Européens (Trdjdzielna ideolo-
gia Indoeuropejczykow) 1958, Les Dicux des Germuins
(Bogowie Germanoéw) 1959, trylogii Mythe et Epopéc
1968—1973, Fétes romaines d’deté et d’automne (Letnie
i jesienne $wieta rzymskie) 1975, Maringes romains (Wa-
sela rzymskie) 1979. Zadna z tych jego prac nie byla
tlumaczona na jezyk polsii.

O znaczeniu Georgesa Dumeézila
etnologii zadecydowaly przede
podstawowe tezy:

dla wspoélczesne;
wszystkim jego cztery

1. 17 mitologie poszczegdlnych grup einiczaych, be-
dac odbiciami koherentnych 1 logicznych wizji $wiala,
tworza zawsze systemy.

2. Iz proby nawet wzslednego datowania watkow
mitycznych sa przedsiewzigciami ex definitione bezplod-
nymi, bowiem: ,Krzeslo nie jest prosia sumg kawalkow
drewna, wiechcei stomy i $érub metalowych, z ktorych
zostalo zrobione. Dopiero funkcjonowanie calosci ttuma-
czy poszczegdlne elementy. Wiedza o wieku owych
szczap, wiechci, czy srub niewiele sie wigc przyczyni do
zrozumienia - jesli wolno sie tak wyrazi¢ — istoty
krzesta.” Owszem, mity maja swoja historie ale wpisa-
na jest ona w diugie trwanie (longue durée) niemierzal-
ne w kategoriach chronologicznych zapozyczonych z hi-
storii politycznej.

3. Iz obrzed jest mitern w akcji, czyli innymi slo-
wy, obrzedowos¢ i mitologia bedac odbiciami tej samej
wizji $wiata moga by¢ interpretowane tacznie (wzajemi-
nie stuzyé swojej interpretacji). Natomiast kwestia
pierwszenstwa mitu (Jacques Soustelle), ,czy rytualu
(Victor Bérard, Robert Graves) nie ma wiekszego zna-
czenia.

4. 1z struktura panteonu bostw wszystkich mitologii
indoeuropejskich jest trojdzielna — boéstwa owe realizu-
zujg bowiem trzy zasadnicze funkcje odrebne ale i wza-
jemnie sie dopeiniajace: a. panowania, w sensie wtadzy
administracyjnej i nadprzyrodzonej nad $wiatem, b. si-
ty zdobywczej — militarnej, c¢. plodnosci. Np:
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} Indie ; Sk-andyna-l Rzym
| (Weda) | wia (Edda),
T Mitra Tyr Dius
funkcja a. | Waruna Odyn Jupiter
funkcja b. | Indra Thorr Mars
BliZnieta Nsordr Quirinus |
funkcja c. | Nasatya Freyr i Flora
etc.

Ostatnia (4) z tych tez budzi dzisiaj najwiecej uza-
sadnionych watpliwosci, Wysuniete kontrpropozycje uka-
zuja howiem system przeciwstawien binarnych jako za-
sadnicze rusztowanie konstrukcji mitéw, w kiorej ukiad
triadowy odgrywalby tylko drugorzedna, uzupelniajacq
role. Natomiast pozoslalte trzy tezy zostaly w tym stop-
niu zasymilowane przez nowoczesng etnologie, ze wy-
dawaé sie juz mogg — niebagatelny to dowdd znaczenia
dziela ich aulora dla rozwoju dyscypliny — nieledwie
truizmami. Szczegdlnie przy tym wazne wydaje sie dui-
siaj stwierdzenie strukturalnej toZzsamosci mitéw i cyk-
16w obrzedowych, oraz ich systemowego charakteru.
Przestanki te legly wszakze u podstaw nie tylko badan
nad mitami, czy rytuatami ludowymi, lecz réwniez ici
pojedynczymi okruchami i pogloskami, czyli tg sfera
kultury, ktéra okreslaé sie przyjelo eufemistycznyrni
mianami: ,wierzeniowosci”, ,,zabobonu” albo ,przesgdu”,
a ktorg obecnie uwazarmny — zgodnie z Georgesem Du-
mézilem -— za jedng z furtek do ,wyswietlenia i zrozu-
mienia struktur mpys$lenia ludzkiego”. (L..S.)

STEFAN CZARNOWSKI | MARCEL MAUSS (OD SOCIOLO-
GICZNE] INTERPRETACII KULTURY DO ELEMENTARNYCH
KATEGORII MYSLI)

Odpowiedz na wstepne pytanie biograficziie: jaka etykie-
te przydawaé¢ obu tym postaciom — etnologéw czy so-
cjologow — badzie zaleze¢ od przyjgtego kryterium wy-
rOzniania obu dyscyplin. Jes$li o ich odrebnosci ma sta-
1nowi¢ przedmiot badan, to wodwezas zoaczna czgs¢ do-
robku tvech teoretykédw kultury i badaczy spotecznosci
archaicznych, ich religii, mitologii, tradycyjnej kultucy
chiopskie] miesci sie w szeroko pojete) etnologii. Mozna
jednak roznice miedzy socjologia a ctneclogig ustanawiad
niec w sferze przedmiotu bhadan | zjawisk wyjasnianych,
explanandum, ale w sferze explananséw — faktow przez
ktore wyjasnia sie badang rzeczywisto$¢ spoteczno-kultu-
rowg. A wtedy socjologie bedzie odroéznia¢ od etnologil
to, iz pierwsza tlumaczy kulture funkcjonowaniem me-
chanizméw spoleczenstwa, druga zas — wewnetrziymi
mechanizmami jej samej. Miejsce chu hadaczy byloby
wowczas w dyscyplinie, przez samego Czarnowskizgo
nazywana csocjologia kultury.

Aby nalezvcie szeroko — whbrew dzisiejszemu sko-
jarzeniu zrozumie¢ ten termin, trzeha wziaé¢ pod uwags,
ze zakorzeniony jest on w mysli teoretycznej francuskiaj
szkoly socjologicznej, stworzonej przez Emila Durkhei-
ma (1859--1917), ktérej czynnymi uczesinikami byli obaj
badacze. Zaréwno etnologia jak socjologia czy nawet hi-
storia sag w durkheimowskim ujeciu skladowymi jednej
nauki generalnej -— antropologii, ktéra traktuje o czlo-
wieku jako istocie spolecznei. Nauki te odréznin oczy-
wiScie specyfika bazy zrédlowej, ale odmienne typy fak-
tow majg stuzyé¢ do konstruowania wspolnych dla calej
antropologii ogoélnych praw zycia spolecznego. Akcent
kiladziony tu na idei spoleczenstwa przejawia sie wyras-
nie w haslach, ktére nierzadko zastuguja wrecz na mia-~
no misiyfikacji pan-socjologizmu. Programowe sformu-
towania Durkheima, typu: ,pod postacia adorowanej
swictosci (bostwa) grupa czei samg siebie”, dalej — utoz-
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samienie tego co swiete z tym co spoleczne, a takze idea
prymatu spoleczensiwa nad kategoriami myéli, nie mo-

ga byé koniynuowane przez strukturalng — ani w ogé-
le wspolczesng — etnologie. Konkretne prace etnogra-
ficzne Marcela Maussa (1872—1950) przynoszg 1{u

wprawdzie nierzadko ciekawag dokumentacje tez socjo-
logizmu: gdy bada on okresowe narastanie i zamiera-
nie zZycia religijnego Eskimoséw jako prostg funkcie
zjawiska spotecznhego — koncentracji i rozpraszania sie
wedrujacych grup?!, gdy demonstruje potege spolecznej
sugestii doprowadzajacej jednostke do $mierci?, czy tez
gdy szkicuje spoleczne uwarunkowania indywidualnych,
bezwiednych wrecz ,sposohdéw postugiwania sie cialem”3
-— wszeazie widoczne jest podporzadkowanie faktow ia-
dywidualnych (fizjologicznych i psychologicznyeh) socjo-
logicznym.

Chociaz poglady te z pewnogcig nie sa mylne i giz
wymagaja dzis szczegolnej rewaloryzacji, to przeciez nie
w ideil spoleczenstwa szuka strukturalna etnologia pa-
radygmatu dla wyjasnienia kultury. Czym zatem zaslu-
zyt sobie Mauss na powtdérne odkrycie, jakiego dokonal
Lévi-Strauss, autor ohszernego wprowadzenia do jego
pism (Sociologie et antropologie 1950, wyd. pol. Socjnio-
gia i antropologia, Warszawa 1973 {I). Analogicznie zapy-
lajmy tez, co w pracach Czarnowskiego wymaga dzis
najuwazniejszego odczytania. Kwestie te potraktujemy
zarazem jako sposobnos¢ do zastanowienia sig, co dla
etnologii strukturalnej wynika z prac o biegunowo od-
miennych zalozeniach i jak to sie w ogoéle dzieje ze
w pracach tych — zaczynajgcych sie z reguly od zde-
cydowanie socjocentrycznych deklaracji programowych
-—- jest zaskakujgco duzo takich ustalen, ktore i dzisizj
gotowi jestesmy przyjgc.

Dwa aktualne do dzis dziela Maussa to napisana
wraz z 1. [Hubertem praca Esquisse dune théorie gé-
nerale de la magie, 1902—1903, wyd. pol. Zarys ogoi-

nej teorii magii (1), a przede wszystkim imponujgcy
Esquisse sur le domn, 1923—24 — Szkic o darze (l).
W pierwszym formuluje mysli, ktére stanowig na-

stepny po dziele Frazera krok ku zrozumieniu magii.
Uwydatnia binaryzm w mysleniu masgicznym (zreszin
{o jego mistrz i wuj, Durkheim, jest twoérca opozycii
sacrum — profanum, ktora zrobi poiniej taka kariers
w nauce: ,wszystkie rnagie spekulowaly na przeciwien-
stwach, na opozycjach: powodzenie i pech, zimno i ciep-
to, woda i ogien, wolnos¢ i przymus itd. Wiele rzeczy
ugrupowano lia zasadzie przeciwienstw i postugiwano
sie ich opozycyjnym charakterem. Bedziemy zatem uwa-
zali pojecie przeciwienstwa za specyficzne pojecie magii”
(I, s. 92). Precyzuje prawa myslowe, ktére rzadzg ma-
gig, przy czym stale akcentuje ponad-indywidualny, spo-
teczny charakier magicznych operacji myslowyeh, co
upodabnia magie do jezyka: ,Magia jest przeciez moili-
wa tylko dlatego, ze operuje poklasyfikowanyrai gatun-
kami. Gatunki i klasyfikacje sg juz same zjawiskami
zbiorowymi. Tego wiasnie dowodzi ich arbitralny charak-
ter i niewielka ilo$¢ wybranych przedmiotéw do ktorych
sig ograniczaja. (..) stajemy tu wobec zjawisk podob-
nych do zjawisk mowy. (..) Podobnie jak dla rzeczy
istnieje skonczona ilo$¢ nazw i niewielka ilo$¢ znakow,
podobnie jak stowa pozostaja w odleglym tylko albo
zgola zadnym zwigzku z rzeczami, ktére oznaczaja, tak
zwigzki miedzy znakiem magicznym i rzeczg oznaczang
sg wprawdzie bardzo $cisle, ale tez i bardzo nierzeczy-
wiste; sg to zwigzki liczby, pilei, obrazu — i w ogdle
wszystkich wyobrazonych jako$ci — wszelako jakosci
wyobrazonych przez spoleczenstwo” (s. 103—4). ,;U pod-
toza systemu wrézbiarskiego znajduje sie, przynajmniej
implicite, system klasyfikacji (..) kazda mitologia jest
w gruncie rzeczy klasyfikacja” (I, s. 772—3).



Przyznanie kluczowej roli prawom klasyfikacji i ko-
jarzenia, dzieki relacjom podobienstwa i cigglosci z jed-
nej a opozycji z drugiej strony, upowaznia Maussa —-
kiedy wyjasnia magie — do rezygnacji z Tylorowskicj
koncepcji animizmu, teorii duszy, pojecia partycypacji
itd. Idee te uwaza on nie bez racji za kategorie wlas-

ciwe indywidualistycznie nastawionym  europejskim
umystom, podczas gdy zjawisko magii — Jjak wszelkie
inne — nalezy wyjasnia¢ za pomoca kategorii myslo-

wych wypracowanych przez zbiorowosci, w ktérych ono
istnieje. Kierujac sie ta dyrektywa odkrywa u podstaw
zjawisk wystepujagcych w spoleczenstwach plemiennych
(takich jak magia czy permanentna wymiana daréw)
pewne specyliczne kategorie myslowe, ktore sa owym
grupom wilasciwe a ,calkowicie obce naszym rozsadkom
dorostych Europejczykoéw”. Sa to tubylcze idee typu
mana — zarazem sily i substancji, jakby eterv, dzieki
istnieniu ktércgo mozliwe jest dziatanie magiczne albo
typu hau — ,ducha rzeczy darowanej”, ktéry powodo-
wa¢ ma wieczne krazenie darow.

1 tu wlasnie -— jak wskazuje Lévi-Strauss — roz-
poczyna sie Slepa uliczka: cheac uciec od interpretacji
europocentrycznych Mauss ulega spekulacjom tubyl-
czym, ktére tez przeciez mistyfikuja rzeczywistosc. Za-
tem wyjasnienie nie powinno odwolywaé sie do tubyl-
czej teorii magii czy wymiany ani tez do ,,europejskiej”
Jogiki klasycznej, ale do ,znacznie bardziej abstrakcyj-
nej matematycznej logiki relacji”, na jezyk ktorej Lévi-
-Strauss proponuje przeformulowaé pojecie mana (I,
s. XLV).

W zgodzie ze swymi pryncypiami socjologizmu Mauss
postulowal badanie wszystkich ,elementarnych kategorii
mys$li zbiorowej” jako uzaleznionych zawsze od form
zycia spolecznego. Sama zresztg ludzka umiejetnosé ka-
tegoryzacji, klasyfikowania zjawisk ma w {ym ujgciu
— biegunowo odmiennym od strukturalistycznego —
swbj czysto spoteczny rodowod. Analizujac wraz z Durk-
heimem totemizm jako sklonnos$¢ do wyroéznienia wszel-
kich rodzajow rzeczy (zwierzat, ro$lin itd.) na podo-
bienstwo podzialébw wilasnej grupy plemiennej, pisze:
,Nie jest bynajmniej tak, jak =zdaje sie przypuszczal
Frazer, ze zwiazki logiczne miedzy rzeczami posituzyly
za podstawe zwiazkom spolecznym miedzy ludimi, lecz
wrecz przeciwnie, te drugie byly pierwowzorem pier-
‘wszych” (I, s. 716). ,Nie ma powodu przyjmowaé¢ za
rzecz oczywista, ze ludzie klasyfikuia w sposdb catkiem
naturalny na mocy wewnegtrznej koniecznosci swojego
jednostkowego rozumu... to klasyfikacja rzeczy odtwa-
rza klasyfikacje ludzi” (I, s. 714—715). Brzmi to jak
‘polemika z Lévi-Straussem, ktory przeciez dopiero w 60
lat pbézniej napisze: ,Zalozeniem zycia spotecznego, na-
wet pierwotnego, jest zawsze dzialanie intelektu, ktore-
go wlasciwosci formalne nie moga byé bezposrednim
wdbiciem konkretnej organizacji spoleczenstwa” (Tote-
‘mizm, Warszawa 1962, s. 129).

UproscilibySmy jednak obraz powyzszej kontrowersji
pdybySmy przeoczyli paradoksalny fakt, ze cylowanym
tu zdaniem Lévi-Strauss rekapituluje poglady ... samego
Durkheima, w dziele kiorego dostrzega wewnetrzng
sprzecznosc: socjocenirycznej werbalistyce towarzyszy
zrozumienie dla kencepeji wychodzacej od praw ludz-
kiego umystu. Jesli tak jest w istocie, to znaczyloby,
ze ojcowie francuskiej szkoty socjologicznej w toku kon-
kretnych analiz przebili si¢ na drugg strone swych wias-
nych zalozen; tak dilugo badali system mysli jako po-
chodny wobec systemu spolecznego, ze wreszcie okazat
sie on rzeczg nieledwie najwazniejsza. Formulowany
przez nich program badania ,spolecznej historii kategorii
ludzkiego umystu”, sporzadzenia katalogu kategorii,
iz uwzglednieniem ich zmiennosei w réinych typach

spoleczenstw, realizowal caly zesp6l uczonych. W efek-
cie zadokumentowana zostala odmienno$é pojmowania
takich, zdawatoby sie uniwersalnych kategorii, jak czas
i przestrzen, calosé, rodzaj, osoba, substancja itd. Moze
to wilasnie udowodnienie istnienia innej logiki, rzadzg-
cej np. kategoriag czasu i przestrzeni, w mySleniu ar-
chaicznym wolno nam uznaé¢ za najistoiniejsze osiggnie-
cie tej szkoly, cho¢ przyczyn tych odmiennoé$ci nie wia-
zemy dzi$§ tak po prostu ze zmiennymi socjologicznymi.

Stefan Czarnowski (1879—1938) — zapoczatkowat?
w ramach szkoly charakterystyke kategorii przestrzeni,
idac tu w sSlad za Huberta studium o czasie. Cale jego
dzielo jest zresztg przenikniete duchem szkoly francus-
kiej. Teza Durkheima, ze idea spoleczenstwa odzwier-
ciedla sie w idei béstwa, przekija nawet w takich la-
pidarnych konstatacjach Czarnowskiego na temat reli-
gijnosci ludu polskiego, jak czesto cytowany sad iz
chlop panszczyzniany przydawal Matce Boskiej, Opie-
kunce i Oredowniczce rysy laskawej i wstawiajgcej sie
za nim ,dobrej panienki ze dworu” (Kultura religijna
wiejskiego ludu polskiego, 1937 (w:) Dzieta, 1956 (11).
Inspiracja Maussowska najwyrazniej wystepuje w stu-
dium na temat irlandzkiej legendy o sw. Patryku, Kult
bohateréw i jego spoteczne podtoZe. Sw. Patryk bohater
narodowy Irlandii, 1919 (II). Spoleczenstwo irlandzkie
wezesnego sredniowiecza zostaje tu przedstawione tro-
che na podobienstwo Eskimoséw, gdzie zasadniczg isto-
ta kulturotworczej zmiany jest fakt skupienia po okre-
sowym rozproszenju. Legenda irlandzka ma stanowié
mit $wigt narodowych — ,jedynych chwil, gdy nardéd
1obi wrazenie zorganizowanej grupy”’. Przez wiekszosé
roku bowiem czlonkowie grupy zyja w rozproszeniu (nie
ma tu miast ani wsi) ,,w dni powszednie nie istniejg
cni, rzec mozna, inaczej niz jako jednostki; spotykaja
sie ze soba wylacznie w $wieta (...) Swieto jest jedyna
chwilg, w ktorej spoleczenstwo uswiadamia sobie :ze
istnieje jako grupa, a uswiadamia tym silniej, im mniej-
szy jest kontakt miedzy Jjego czlonkamj w okresach
dzielgcych jedno swieto od drugiego” (II, t. IV, s, 118,
233).

Posta¢ bohatera bada Czarnowski jako osobowy wi-
zerunek grupy —— ale nie pokazuje wyraznie mecha-
nizmu spolecziych uwarunkowan legendy. Odnajduje
za to niejako wewnetrzne, historyczno-kulturowe i mito-
logiczne determinanty zespolu wierzen na temat osoby
Swietego. Mowiac kroétko: dowodzi, iz chrzescijanska
hagiografia zajeta tu miejsce plemiennej epiki, legen-
darna osobowo$¢ $w. Patryka zostala bowiem zbudo-
wana 2z elementow rodem z irlandzkie] tradycji epic-
kiej i mitologicznej. Nie bylo to tylko przejecie posz-
czegbdlnych motywbw mitycznych 1 wzbogacenie takimi
kliszami legendarnego zywotu swietego. Legenda irlandz-
ka to wcale nie zbiér epizoddéw mityeznych ,nahaftowa-
nych na kanwie opowiadania, lecz w gruncie rzeczy
jej obcych”; tu sama kanwa ma charakter gleboko mi-
tologiczny. Jak pokazuje Czarnowski kanwa ta — a wige
powiedzielibysmy: struktura tekstu — wspéblna jest dla
badane] legendy oraz dla wiekszosci mitow irlandzkiego
cyklu mitologicznego. Cykl ten obejmuje wieloaktowa
historie kolejnych fal bogéw i demondw, najezdzajacych
wyspe 1 niszczgeych sie nawzajem. Gleboka analogia
obejmuje nie tylko legende i mity, ale takze obrzedy
— gromadne s$wieta doroczne wraz ze skiladanymi na
nich ofiarami. Prezentacja tego zwiazku nie wypadia,
ze wzgledu na pogmatwanie irlandzkiej mitologii, na-
zbyt czytelnie,

Mity irlandzkiego cyklu mowia o powtarzajgcych
sie najazdach bogow zza morza, ktérzy wyzwalajg kraj
spod wtadzy poprzednikéow, za$ po6zniej sami gina.
Chrystianizacyjna misja Patryka, ktory rdwniez przybyl
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— Jako cudzoziemiec — zza morza, z krainy przypo-
minajacej mitologiczna siedzibe bogéw — jest wiec dzie-
lemm analogicznym 1 stanowi ostatni rozdzial tej samej
mitologii. Co wiecej, $mieré starych bogéw i triumf no-
wych oraz liczne, skladajace sie na mitologie celtycka
watki pochodne wobec tego motywu (krolobojstwa, tra-
giczne smierci w dni wielkich $wigt) sa — jak to enig-
matycznie formuluje Czarnowski — ,mitami odpowia-
dajacymi” najwiekszym $wietom, przypadajacych na po-
czatki zasadniczych pér roku; podobnie i legenda pat-
rycjanska wiaze sie kalendarzowo z Wielkanoca. Noto-
ryczne w mitologii celtyckie] epizody s$mierci w dzien
Swieta majg stanowié¢ ,mit skladanej tego dnia ofiary”,
ukladajgc sie w rytm cyklu rocznego. Swigteczna ofia-
ra wynika¢ ma — tu Czarnowski idz'e $ladem Frazera
— z idei usmiercanego i zmartwychwstalego bostwa;
,odrodzenie sie boga w rozmaitych postaciach jest sta-
tym elementem wydarzen zwigzanych z2 Swietami w
Irlandii (..) ofiara $wigteczna jest czyms$, co nam wy-
jasnia kolejnos$¢ klesk i zwyciestw w zZyciu mitycznych
najezdicow. Powszechny w mitach motyw — staly
powr6t duchéw kolonizatorow, ktorzy w pewne okreslo-
ne dni przybywaja zastapi¢ swych krewnych zmarlych

lub wymordowanych przez nich — sprowadza sie do
wyobrazenia obrzedowej $mierci boga $wiatecznego,
$mierci poprzedzajacej rychle jego zmartwychwstanie

(...) dzieje najazdow, ktorych poszczegdlne epizody ukla-
daja sie zgodnie z kolejnoscia $wiat, sa mitycznym
wyobrazeniem liczbowego cyklu pér roku. Cykl ten dzie-
1i sie na okresy, ktére odpowiadajg zmianom zachodza-
cym w przyrodzie” (II, t. IV, 103, 107—108).

Natomiast rezultaty szczegélowej analizy sklaniajg
Czarnowskiego do wnioskow, chyba cenniejszych niz te,
ktére wynikalyby z socjologicznych zalozen: $w. Patryk
zawdziecza swg popularnosé nie tyle mechanizmom $cisle
spolecznym, ile zbiezno$ci z postaciami i schematami
mitologicznymi a w uformowaniu legendy uczestniczyly
réwniez ukryte reguly warunkujgce jej zwigzek z rai-
tem, obrzedem cyklu dorocznego i logikg ofiary: Patryk
pelni role nowego bhaga, zajmujacego miejsce boga us-
mierconego w ofierze, jest wiec bogiem odradzajacym
sie, zwycieskim.

W efekcie wiec Czarnowski, podobnie jak jego framn-
cuscy mistrzowie dazgcy skrupulainie do ustalenia
wszechobecnos$ei systemu spolecznych uwarunkowan w
kulturze, przyczynia sie mimo woli do ujawnienia we-
wnetrznej systemowosci kultury. Podobnie rzecz sie
ma w przypadku dwoch krotkich Studidw 2z socjologii
poznania: Podzial przestrzeni i jej rozgraniczenie w ma-
gii, oraz Goéra i dét w systemie kierunkéw sakralnych
(1), poSwieconych kategorii przestrzeni
archaicznych. Aufor rozpoczyna od deklaracji socjolo-
gicznych; przestrzen, w ktoérej dziata okreslona moc ma-
giczno-religijna (zbhadanie regul rozkladu tej mocy jest
celem pracy) ma dla Czarnowskiego przede wszystkirn
walor spoleczny, jest przesirzenia danej grupy. Odchodzi
on jednak daleko od stwierdzecnia prostego przekltadu,
odzwierciedlania sie spoteczehstwa w przestrzeni i szki-
cuje wstepnie pelniejszg koncepcje jej waloryzacji i ka-
tegoryzacji. Zdaje sobie sprawe z waznos$ci opozycii:
przestrzenn swoja — przestrzenn obca i jej sakralnych
konotacji. Zwraca uwage na magiczno-religijne znacze-
nie granicy jakce ,przestrzeni odmiennej natury, niz
przylegajgce do niej tereny”, widzac ja -- wraz z dro-
gami 1 wszelkieze typu miejscami pustymi, niczyimi,
jako $wiat nieuporzadkowanego sacrum. W jego szkico-
wej koncepcji zawarty jest postulat widzenia przestrze-
ni jako ukladu koncentrycznych kregow, w ktorych
sacrum realizuje sie najmocniej w punkcie centralnym
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w kulturach-

oraz na granicy i poza jej cbrebem, co wyznacza za-
razem miejsca skutecznosci obrzedow.

W sposob zgola prekursorski dostrzega zwigzek ka-
tegorii przestrzeni i czasu, rozumianego jako nastepstwa
pokolen, zwigzek, ktéry mys$l symboliczna unaocznia w
idei centralnej osi kosmicznej. Zwraca uwage na glebo-
kie znaczenie w obrzedowosci ruchu spiralnego 1 jego
zwigzek z ruchem po osi goéra-ddél, cho¢ ogranicza sie
tu do interpretacji socjologicznych.

Czarnowski uwrazliwia nas na fakt niecigglosci
przestrzeni w kulturach tradycyjnych, na to ze nie jest
tam ona wczystg ,formg poznania”, ze jest réinorodnie
wartoSciowana i zabarwiona uczuciowo. Wychodzac z za-
tozenia, ze to okreslone konwencje spoleczne determi-
nuja sposoby podzialu przestrzeni mnie ukazal wprawdzie,
ze owe konwencje bazujd na systemach wyobrazen ma-
jacych swa logike, byl jednak bardzo blisko ustalenia
podstawowych zasad tej logiki. Przeczuwal to chyba,
bowiem w swych rozwazaniach nad ruchem wirowym
wypowiada zdanie, ktéremu i z dzisiejszej perspektywy
przyznajemy slusznos$é: ,Zdaje mi sie, Ze przyczyniam
si¢ do rozwigzania dos¢ waznego zagadnienia, w kazdym
razie moja préba .stanowi novum”. (J.S.W.)

1 Szkice o sezonowych przemianach spoteczefstw Es-
kimosow. Studium 2z morfologii spotecznej, (w:) Socjo-
logia i antropoiogia, Warszawa 1973.

2 Idea $muerci wpajana przez biorowosé i jej wplyw
na celo jedmostk:, tamie.

3 Sposoby postugiwania sie cialem, tanize.

MIRCEA ELIADE | RUDOLF OTTO (OD FENOMENOLOGII RE-
LIGII DO FENOMENOLOGII KULTURY)

Eliade urodzil sie w 1907 r. w Bukareszcie, dziesieé lat
przed ukazaniem sie podstawowego studium z zakresu
morfologii sacrum, dziela Rudolfa Otto — Das Heilige.
Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und
sein Verhaltnis cum Rationalen, 1917. (tlum. pol. —-
Swieto$é. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich
stosunek do elementéw racjonalnych, Warszawa 1968 (I).
Pisarz, religioznawca $wiadomie nawigzujgcy w swych
poiniejszych pracach! do dorobku niemieckiego uczo-
nego, kontynuator fenomenologicznego kierunku badan
nad symbolem, mitem i religia (Carl Gustav Jung, Ge-
rardus van der Leeuw). Tak jak w analizach Otta ka-
pitalne znaczenie mialo ujawnienie pierwiastka irra-
cjonalnego w wyobrazeniach, doSwiadczeniach i przeiy-
ciach sacrum, tak dla ogromnych syntez Eliade’go istoi-
ne bylo ukazanie jego zlozonosci, wieloznacznos$ei i pet-
ni: .. pomaszerujemy jednak inna drogg: o$wietlimy
zjawisko $wietosai w calej jego zlozonosci, a nie tylke
skoncentrujemy spojrzenie na jego stronie irracjonalnej.
Interesuje nas mnie tylko stosunek miedzy elementem
nieracjonalnym i racjonalnym, a $wieto$¢ w calej pelni”.
Zanim doszlo do tego wyznania uczonego i realizacji
postawionego w nim sobie celu, w postaci takich fun-
damentalnych prac, jak: Traité d’histoire des religions,
1949, tlum. pol. Traktat o historii religii, Warszawa 1966
(I1); Le mythe de léternel retour. Archetypes et répé--
titions (Mit wiecznegc powrotu, Archetypy i powtdrie-
nia) 1949; Images et Symboles. Essais sur le Symbolis-
me magoco —- religieusse (Obrazy i symbole. Eseje
o symbolizmie magiczno-religijnym) 1952; Mythes, re-
ves, mysteres (Mity, marzenia, misteria) 1957 — wybdor
laczny ttum. pol. Sacrum, mit, historia, Warszawa 1970
(I11) Birth and Rebirh. Patterns of Initiation (Narodziny
i Odrodzenie. WzZory inicjacji) 1958 — warto zwrbeié
uwage na niekiore elementy jego biografii, pozwalajace
lepiej uchwyci¢ i zrozumie¢ nie tylko glowre watki i te-



maty jego naukowej tworczoscel, ale réwniez przyzawa-
ne mu w powszechne] opinii $wiata nauki, jakze rzad-
kie w dobie wspodlczesnej specjalizacji, miano integral-
nego humanisty. W curriculum vitae rumunskiego uczo-
nego «adza sie bowiem wodnalezé zardéwno takie mo-
menty, ktére pozwalaja w nim widzie¢ juz to filozofa,
juz to filologa, literaturoznawce, indianiste, badacza
folkloru, jak i te, dla nas najbardziej znaczace, kiore
pozwalajg spostrzec w nim przede wszystkim etnografa,
zgodnie z tym, co o istocie tej nauki sadzi Claude Lé-
vi-Strauss, ujmujac ja jako ,oscylacje miedzy misja
a azylem (..) reakcje prawie zakonng pobudzajaca do
wycofania sie na pewien czas lub na zawsze w dzie-
dzine studiéw, wchloniecia i rozpowszechniania war-
tosci niezaleznych od chwili, ktéora przemija; co za$ do
przyszlego uczonego, jego cel jest wspOlmierny jedynie
z czasem trwania wszechswiata”. ,(..) etnograf stara s
zarazem pozna¢ i osadzi¢ czlowieka z punktu widzenia
dostatecznie wyniostego i oddalonego, aby wuczyni¢ to
w oderwaniu od cech przypadkowych, zwigzanych z ok-
reslonym spoleczenstwem lub z okreslong cywilizacja”
— dla ktérego wreszcie etnografia jest tg specyficznag
historia, ktéra jako ,,(...) historia dotykajaca swymi dwo-
ma krancami historii §wiata i mojej historii odstania za-
razem ich wspoélng racje, a proponujac mi badanie czlo-
wieka wyzwala mnie od zwatpienia, rozwaza bowicm
réznice i przemiany majace znaczenie dla wszystkich,
z wyjatkiem ludzi przystosowanych do jednej, jedynej
cywilizacji i ktérzyby ulegli rozktadowi, gdyby mieli siz
znalez¢ poza nia”.

Poczatek tej drogi Eliade’gzo stanowig studia na
uniwersytecie bukaresztenskim z zakresu indianistyli,
kontynuowane w Kalkucie pod kierunkiem wybitnego
historyka filozofii indyjskiej Surendramatha Dasgputy.
Po studiach akademickich nastgpuje trzyletni okres ,wy-
cofania sie” w podhimalajski region gél Uttar Prade-
szu, gdzie Eliade staje sie wuczniem hinduskiej szkoly
duchowej prakiykujac asceze i joge. Owocem tego eta-
pu jest jego praca doktorska: Yoga, Essai sur les ori-
genes de la mystique indienne (Joga. Rozprawa o ge-
nezie mistyki indyjskiej) 1936, podiniejsze monografie
tematyczne 1akie jak np. studium o szamanizmie -—
Le chamanisme et les techniques archaiques de U'ex-
tase (Szamanizm 1 archaiczne techniki ekstazy) 1951,
studium o symbolice wezléw -— Les dieux lieurs et ¢
symbolisme des noeuds (Bdstwa wierzgee i symbolizm
weztow) 1947, oraz szereg artykuléw wydawanych w za-
lozonym przez siebie czasopi$émie, ukazujacym sie w la-
tach 1938—42 ,Zalmoxis. Revue des’etudes religieuses”,
ktore niewgtpliwie zblizaly autora ku pierwszemu spo-
srod dwu biegunéw wspomnianej oscylacji miedzy mis-
ja a azylem. Okres misji i rozpowszechnienia wechtc-
nietych warntosci trwa nieprzerwanie od powrotu Elia-
de’go do Europy, gdzie poczatkowo podejmuje wykiady
z historii religii na Uniwersytecie Bukaresztenskim,
oglaszajac m.in. publikacje: Metalurgy, Magic, Alchemy
(Metalurgia, Magia, Alchemia) 1938; Cosmologie si ai-
chimie babiloniana (Kosmologia i alchemia babilonska)
1937; Notes sur le symbolisme aquatique (Uwagi o sym-
bolizmie akwatycznym) 1938; La mandragore et les myi-
hes de la ,naissance miraculese” (Mandragora i mily
o cudownych narodzinach) 1940—42; Mitul reintegrari
(Mit reintegracji) 1942, Les livres populaires dans ia
litérature romaine (Literatura ludowa w literaturze 7ru-
munskiej) 1939. Od 1946 nastepuje okres wspdlipracy
z Georgesem Dumezilem oraz wykladow 2z zakresu
morfologii sacrum i struktur mitéw w E’'cole Practique
des Hautes Etudes, uwienczonych wydaniem Traktati...
i wspomnianych juz syntez. W 1957 r. Eliade obejmujc
po Joachimie Wachu katedre historii religii na Uniwer-

sytecie w Chicago. W latach 50-tych ukazuje sie popra-
wione 1 rozszerzone wydanie Jogi p.t. Le Yoga. Immor-
talite et liberté (Joga. NieSmiertelnosé i wolnosé) 1954
W 1960 r. przystepuje do wydania nowego czasopisma
LAntaios, Zeitschrift fiir eine freie Welt”, w ktorego
przedmowie zamiescil nastepujgca deklaracje: , Abstra-
hujac od wszelkiej problematyki wyznaniowej, §wiato-
pogladowej czy politycznej ,,Antaios” pragnie stuzyé zy-
wej tradycji, poniewaz czlowiek doby dzisiejszej, jezeli
nie chce poéjs¢ catkowicie w niewole automatéw, musi
nawigzaé¢ lgcznosé z tym co state, ponadczasowe, co znaj-
duje swoj wyraz w symbolu, micie, poezji”. W dekla-
racji tej, jak i w innych wypowiedziach pelnyeh kry-
tycznych akcentéw pod adresem wspblezesnej cywili-
zacji odnajdujemy echa podobnych watkéw 1 proble-
méw, z ktorymi spotykamy sie w pionierskim studium
morfologii sacrum Rudolfa Otto.

Rudolf Otto (1869—1937) teolog protestancki.
W latach 191112 mial okazje zetkniecia sie z religij-
noscia Wschodu biorge udzial w wyprawach nauko-
wych do Maroka, Indii, Japonii. Podstawowym <zagad-
nieniem jego pracy Swieto$é... jest pytanie o istote do-
Swiadczenia religijnego, doswiadczenia tego, co s$wiete.
Analizujac poszczegdlne elementy tego doswiadczenia
w oparciu o teksty modlitw, hymnéw, wyfpowiedzi o Bo-
gu — teksty numinotyczne poprzez analize etymologicz-
ng slownictwa odnoszacego sie do $wietosci, Otto doko-
nuje oczyszczenia tego pojecia z jego pdiZniejszych na-
warstwien i wydobycia na jaw jego pierwotnych zna-
czen. Odpadajg kolejrio moralno-etyczne orzeczniki koja-
rzenia ze slowem ,$wiety”. Swiety to nie tyle dobry,
doskonatly, prawy (np. swiety czlowiek) co przede wszys-
tkim niezwykly, dziwny, napawajacy lekiem, hiesamowi-
ty, caltkiem inny. Na plan pierwszy wysuwa sie 1iu
element irracjonalny $wietosci, béstwa — numinosur,
element grozy (tremendum), mocy (gniew boiy, orgz
theou, ira deorum), element wszechmocy (majestas),
wobec ktorej czlowiek czuje sie ,prochem i pylem”,
element tajemnicy (mysterium) — Kktéorym towarzyszg:
lek, poczucie bojazni i trwogi (,straszne to miejsce”
wola Jakub po przebudzeniu sie ze snu w Betel, swie~
tym miejscu).

Otto podkresla te ambiwalencje: uczuciom strachu
i grozy towarzyszy fascynacja (element fascinans), po-
czucie niezwyktlosci (element mirum), cudownosci, wzniog-
tosci numinosum (element augustum), odczuwanie wo-
bec niego szacunku i czci. Sledzac te elementy, obser-
wujac wzajemne ich relacje i1 odcienie, przydajac im
nazwy, Otto stale wskazuje na opo6r jaki stawia to, co
Swiete mySleniu dyskursywnemu, wszelkiej racjonalnej
analizie i obrobce pojeciowej. To co Swiete zawiera
w sobie zawsze jakas nadwyzke znaczeniowg, ktdrej nie
podobna odda¢ w pojeciach. Czlowiek zbliza sie do tego
co swigte tylko poprzez pojeciopodobne przedstawienia,
wyobrazenia -— ideogramy, obrazy, analogie. Stanowig
one probe racjonalizowania tego co irracjonalne.

Sledzgc napigcie pomigdzy elementem irracjonalnym
i racjonalnym 1w mistrzowski sposéb Otte rysuje via
negationis na jakiej czlowiek ' szuka dostepu do tego
co Swiete, do numinosum, ktére jak Bog u mistyka
Tersteegena (,,B6g, ktorego mozna pojagé nie jest Bo-
giem”) jest weigz czyms$ catkiem, zupelnie innym: ,,Cze-
g0 oko nie widzialo ani ucho nie sltyszalo i w sercz
czlowieka nie wstgpilto... ktoz nie odczut podniostego
tonu tych stéw Pawtla... Pouczajace jest, ze w tych slo-
wach, w ktérych uczucie chciatoby wypowiedzie¢ to,
¢0 ma najwyzszego, znowu ustepuja obrazy, umyst ucie-
ka od obrazow i chwyta tylko to, co negatywne. A jesz-
cze bardziej pouczajace jest, Ze przy czytaniu czy stu-
chaniu ilych stow prawie weale nie zauwazamy ich wy-
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lgcznie negatywunego charakteru.. napisano cale hymny
wywierajace ogromne wrazenie, w ki{orych wlasciwie
nic nie ma. Jest to pouczajace ze wzgledu na okolicz-
noé¢, jak niezalezna jest pozylywna tresé¢ od wyrazis-
tosci pojeciowej” (I, s. 67).

Szczegélnie dla nas interesujgce moga byé te partic
analiz Otta, ktore sledzg wspomniane elementy do$wiad-
czenia numinotycznego oraz owg wvia negationis w kul-
turze-sztuce, muzyce, jezyku liturgicznym: ,Element pot-
wornos$ci i zgrozy prymitywnych obrazéow i wizerunkow
bogbw, wydajacy sie nam dzi§ dos$é czesto tak odpy-
chajacy, mial w ludziach prymitywnych i naiwnych, na-
wet dzisiaj jeszcze, a przypadkowo nawet i u nas, wzbu-
dzi¢ poprzez swe oddzialywanie prawdziwe uczucie,
prawdziwej religijnej bojazni.. Srogie, surowe a czesto
nawet straszne, stare bizantyjskie panagie bardziej po-
budzaja miektérych katolikéw do poboznosci niz Ma-
donny Rafaela. Specjalnie daje sie zauwazyé ten rys
u pewnych postaci bogow indyjskich. Durga, bengal-
ska ,,Wielka Macierz”, ktérej kult moze byé otoczony
prawdziwym oblokiem najglebszej pelnej drienia poboi-
nodci, jak w kanonicznym przedstawieniu prawdziwa
karykatura diabla. Pomieszanie przerazajacej zgrozy
z najwyzszg $wietodcig nigdzie nie wystepuje w spo-
s6b tak przejrzysty, jak w XI ksiedze Bhagawadgity.
(..} Dla nas ludzi Zachodu, najbardziej numinotyczng
sztuka wydaje sie gotyk, a to przede wszystkim z po-
wodu swej podniosto$ci. Ale to nie wystarcza. Jest za-
stugg Worringera, autora dziela Probleme der Gotik
wykazanie, ze szczegblne wrazenie, jakie sprawia gotyk,
polega nie tylko na jego podniostosci, lecz na odcieniu
i dziedzictwie prastarego magicznego nadawania formy,
ktére on stara sie wprowadzi¢ historycznie. (..) Gotyvk
posiada jaki§ wurok, a ten jest czym$ wiecej niz urok
czego$ wzniostego (..) To co wzniosle, a takze to co
tylko magiczne, jest — o ile tylko moze — tylko posred-
nim érodkiem przedstawienia numinosum w sziuce. Bez-
posrednich $rodk6w ma ona u nas na Zachodzie tylko
dwa. I sa one w charakterystyczny sposoéb jedynie ne-
gatywne, sa to ciemnos$¢ i milczenie (...). Panie, mow ty
sam /W ciszy najglebszej/ I ciemnosci do mnie. (.)
Ciemno$¢ musi byé taka, aby meogla by¢ spotegowana
przez kontrast, a tym samym jeszcze bardziej wyczu-
walna: ona sama musi jeszcze chcie¢ przezwyciezyé
ostatnie $wiatto. Dopiero poéimrok jest mistyczny (..)".
Polmrok zapadajacy w halach o wysokich sklepieniach,
pod konarami wysokich drzew rosngcych wzdiuz alei,
osobliwie ozywiany na skutek tajemnicze] gry pol-
$wiatla, weciaz jeszcze przemawia do psychiki, i bu-
dowiiczowie $wiatyn, meczetdbw 1 koScioléw potratili
zrobié¢ z niego uzytek. W jezyku dzwick6w, ciemnosci
odpowiada milczenie, (...) Najswietszy, najbardziej nu-
minctyczny moment we mszy, moment konsckracji, na-
wet najdoskonalsza muzyka mszalna wyraza tylko przez
to, ze milezy, 1 to calkowicie 1 przez dluzszy czas, talk,
ze jednoczesnie moze przebrzmie¢ samo milczenie. I za-
den inny, cho¢by najbardziej pobudzajacy do poboznosci
moment mszy nie da sie poréwnaé¢ z tym milczeniem
przed Panem. Pouczajace jest postuchaé¢ Mszy H-mol
Bacha. Jej najbardziej mistyczng czescia, jak to zazwy-
czaj bywa w skomponowanych mszach, jest incarnatus.
Efekt polega tu na cichym, szepczacym, powolnym na-
stepowaniu po sohie fug, ktore przechodza w pianissi-
mo. W tym péiglosie, w tych w najwyzszym stopniu
osobliwych, opadajacych w dét malymi tercjami pasa-
zach, w tych urywanych synkopach i w tym prowa-
dzeniu melodii w gére i w dél, wyrazajacych pelne
leku zdumienie, mozna sie tylko domys$la¢ wstrzymu-
jacej oddech tajemnicy; jest ona tu raczej zasygnali-
zowana niz wyrazona wprost. (...)
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Obok milczenia i ciemno$ei sztuka Wschodu zna
jeszcze trzeci srodek zdecydowanie numinotycznego wra-
zenia: proznie i przestrzenng pustke. Przestrzenna
pustka jest jakby wzniostoscia w tym co przyziemne.
Rozlegle pustynie, bezkresne jednostajne stepy sa czyms
podniostym (..). Architektura chinska — jako sztuka
ukladu i1 zgrupowania budowli — wykorzystuje ten ele-
ment hardzo madrze i gleboko. Osiaga wrazenie czego$
uroczystego nie przez wysokie hale c¢zy imponujace pio-
ny, a przeciez nie ma nic uroczystszego niz milczace
przestrzenie placéw, podworcow i dziedzincow, ktoéryma
operuje. Najlepszym tego przykladem sa grobowce ce-
sarzy z dynastii Ming kolo Nankinu i Pekinu, wciaga-
jace do kompozycji puste przestrzenie calego krajobrazu.
Jeszcze bardziej interesujaca jest pustka w malarstwie
chinskim. Istnieje tu wrecz sztuka malowania pustki,
przedstawiania jej jako czegos wyczuwalnego 1 roézni-
cowania tego szczegélnego tematu w rdznorodny sposdh.
Nie tylko istniejg obrazy, na ktorych prawie nic nie
ma, nie tylko jest wlasciwoscia stylu wywolywanie jak
najsilniejszego wrazenia skapg kreskg 1 oszezednymi
$rodkami, ale przy duzej ilosci obrazéw, zwlaszcza przy
tych, ktére maja jaki$ zwigzek z kontemplacja, odnosi
sie wrazenie, ze sama pustka jest wymalowanym przed-
miotem i to gléwnym przedmiotem obrazu.” (I, s. 93,
104—167).

Eliade’ego lgczy z Otftem wyrazna niecheé¢ do prze-
ceniania warto$ci rozumu dyskursywnego myslenia po-
jeciowego, zmierzajgcego do S$cistosci i precyzacji termi-
nologicznej z jakim mamy do czynienia w kulturze Za-
chodu. taczy ich przekonanie o ogromnej wartosci in-
nych drég poznania zachowujgcych pozytywna tresé przy
znamiennym braku precyzji pojgciowej. Jak Otto wy-
dobyl i zaakcentowal via negationis, tak Eliade
ujawnia i akcentuje via creationis, ktéra spoczy-
wa w symbolach, ideogramach, mitach. Dla obu jednalz-
ze wspblne jest przekonanie, ze: ,Obrazy takie zblizaja
jednak ludzi skuteczniej i w sposéb istotniejszy nix
jezyk amalityczny. W istocie jesli istnieje peina solidar-
nos¢ rodzaju ludzkiego, mozna ja odczué i «uczynié» na
poziomie obrazdéw” (I1II, s. 38). Przykladem mogg tu
byé studia Otta nad poréwnaniem zachodniej i wschod-
niej mistyki, odstoniecie podobienstw miedzy nihil za-
chodniej mistyki, a proéznia wschodniej, ukazanie za-
dziwiajacych zbiezno$ci pomiedzy stownictwem Mistrza
Erckhardta a slownictwem Siankary 2.

Przekladanie symboli, obrazéw, mitéw na jezyk dys-
kursywny jest dla Eliade’gso zajeciem bezprzedmioto-
wym, podobnie jak rozwazania genetyczne ,wyjasnia-
jace” ich pochodzenie. Charakierystyczna jest dla niego
podzielana z innymi fenomenologami religii rezerwa dla
rozwazan historyczno-genetycznych, ewolucjonistycznych,
uchylenia wyjasnien przyczynowo-skutkowych (istnieie
réznica pomiedzy stwierdzeniem obecnosci strachu, leku,
trwogi, ktbére towarzyszy doswiadezeniu religijnemu —
jak czyni to Otto, a upatrywaniem w strachu, leku
i trwodze np. wobec sit przyrody przyczyn postawy re-
ligijnej, budowania na tym teorii ,naturyzmu” jako jed-
nego z pierwotnych, w sensie ewolucjonistyczno-rozwojo-
wego, stadium religii). To drugie, malo Ze nie uzasad-
nione postgpowanie, redukuje zloZzonoi¢ doswiadczenia
religijnego do jednego zaledwie elementu (tremendum),
charakterystyczne jest takze uchylenie stawianego przez
pozytywizm problemu falszu i prawdy wyobrazen, wie-
rzen, symboli, idei religijnych. Eliade podobnie jak Jung
reprezentuje stanowisko, iz jedyng prawda symboli, ob-
razéw jest ich istnienie, a tym co moze zrobi¢ nauka
jest uznanie ich istnienia i badanie jako autentycznego
przedmiotu, nie dajacego sie sprowadzi¢ do innych zja-
wisk.



,Zjawisko religijne nalezy bada¢ w skali religijnej”
(I1, s. 1). W tym fenomenologicznym duchu Eliade ata-
kuje Freuda, ,ktéry uwazal sie za wielkiego wtajemni~
czonego, podczas gdy byl jedynie ostatnim pozytywists.
(...) Pociag jaki dziecko plci meskiej odczuwa wobec
matki i jego pochodna — kompleks Edypa, mogg szo-
kowaé o tyle, o ile traktuje sie to zjawisko dostow-
nie, zamiast — jak nalezy — przedstawié¢ je jako ob-
razy. Bo prawdziwy jest Obraz Matki, nie zas taka to
a taka matka, hic et nunc, jak to rozumial Freud. To
Obraz Matki odslania, i jedynie on moze odsloni¢ swg
rzeczywistosé i swe funkcje — zarazem kosmologiczie,
antropologiczne i vsychologiczne. Przekladanie obrazow
na terminy konkretne to zabieg bezsensowny; obrazy
zawierajg wszelkie aluzje do konkretu, ujawnione przez
Freuda, ale rzeczywisto$é jaka usilujag wyrazi¢ nie miesc
sie bez reszty w tego rodzaju odniesieniach do konkrc-
tu. (...) Wystarczy przypomnie¢, ze pociag budzony prrez
matkeg, interpretowany w plaszczyznie bezposredniej
i ,konkretnej” — jako pozadliwosé¢ w stosunku do wias-
nej matki — ma sens jednoznaczny i ogranmni-
czony; jezeli natomiast zwazymy, ze chodzi tu o Obraz
Matki, pociag Ow mnabiera wielu znaczen, jest to =za-
réwno cheé¢ odzyskania blogostanu, jaki wlasciwy byl
materii ozywionej, jeszcze «nieuksztaltowanej», z wszyst-
kimi mozliwymi aspektami: kosmologicznym, antropolo-
gicznym itp, urok wywierany na «ducha» przez «ma-
terie», nostalgia za prajednoscia, a wiec takze che¢ oba-
lenja przeciwienstw, polaryzacja itp. Otéz jak powiedzia-
lem i jak probuje to wykaza¢ Obrazy z samej swej
struktury sg wielowartosciowe” (III, s. 35). Eliade akcen-
tuje polisemantyczng warto§¢é obrazu 1 symbolu.
SPrawdziwy jest wiec obraz jako taki, jako zespdal
znaczen, nie zas jedno z jego znaczen, badz tez
jeden tylko z licznych planow odniesie-
nia (III, s. 36). Ustawia to cala dzialalnosé naukown
Eliade’go nie po stronie nauk $ecistych (monologicznych)
a po stronie nauk humanistycznych (dialogicznych), ze-
by uzy¢ tu rozroznienia wprowadzonego przez Bachtina:
,Granica nauki w naukach $cisivch okazuje sie iden-
tyfikacja a = a, w badaniach literackich (w ogole hu-
manistycznych: antropologii, etnografii — dodajmy {u
od siebie — Z.B.) — to przezwyciezenie obecno$ci ob-
cego, bez przeksztalcenia go w czysto swoje (...) Przejicie
obrazu w symbol nadaje mu szczegélng glebie zna-
czeniowg 1 perspektywe znaczeniowg., Tres¢ prawdzi-
wego symbolu przez uposrednione zigczenia znaczeniowe
wykazuje wspblzalezno$é z idea calkowitosci $wiata,
z pelnig universum kosmicznego i ludzkiego. (...) W ja-
kiej mierze mozna skomentowaé sens (obrazu czy sym-
bolu)? Tylko przy pomocy innego (izomorficznego) sensu
(obrazu czy symbolu). Odstoni¢ go w pojeciach nie-
podobna. Mozliwa jest albo wzgledna racjonalizacja
sensu (zwykla analiza naukowa), albo jego poglebianie
przy pomocy innych senséw (..) poglebianie droga pc-
szerzenia dalekiego kontekstu. Wyjasnianie strulktur sym-
bolicznych, z koniecznosci przesuwa si¢ w nieskonczo-
nos¢ sensdOw symbolicznych, dlatego tez nie moze stac
sie naukowym w sensie nauk §cistych. Interpretacja
symboli nie moze by¢é¢ naukowa lecz jest ona gleboko
poznawcza’ 3. *

Rozumienie symbolu przez symbol, wydobywanie
i zestawianie wielu wartosci tego samego symbolu na
tle innych, umieszczenie go na tle zespolow i komplek-
soOw symbolicznych — oto drogi rozumienia znaczen
1 sensu, ktorymi posuwa sie Eliade. Wiaze sie z tym
okreslona terminologia, zadomowiona juz zreszta w=
wspoélczesnym slowniku etnelogicznym, ktéra wprowadza
Eliade w swych studiach nad religig i czlowiekiem re-
ligijnym, homo religiosis. To, co pozwala rozpatrywaé

religie jako autonomiczny przedmiot badan, nie dajgcy
sie sprowadzi¢ bez reszty do wymiaréw historycznych,
socjologicznych, ekonomicznych, jezykowych, co tworzy
skale religijnga — to przeciwstawienie sacrum i profa-
num wystepujgce we wszystkich religiach. Dla czlowic-
ka religijnego (ktérego Eliade, czestokro¢ zasadnie, w
oparciu o material etnologiczny utozsamia z czlowiekiem
spoteczenstw tradycyjnych, pierwotnych, , prymitywnych”
i przeciwstawia mu czlowieka $wieckiego czesto identy-
fikowanego z reprezentantemn wspoéiczesne] cywilizacii)
nie istnieje jedna jednorodna przestrzen, jeden jednorod-
ny czas. Postawa religijna wiaZe sie nieodlgcznie z war-
tosciowaniem, waloryzacja, wyborem. Pewna
tylko przestrzen jest $wieta, wyodrebniona z catego ota-
czajacego $wiata (miejsce $wiete, swiatynia, cudowne
zrédlo, Swieta gora itp.) pewien okres§lony czas jest cza-
sem s$wietym (czas $wiat, postu, pielgrzymki, modlitwy
itp.). Ale i czlowiek $wiecki zna odpowiedniki przestrze-
ni i czasu niecodziennego, niezwyktlego (egzotyczne kraj-
obrazy, ,Hawaje”, czas wakacji, zabawy). Nawet Zyjacy

w czasie ,najbardziej historycznym”, $wieckim, czlo-
wiek zna rézne rytmy czasowe -— czas zakochania, czas
melancholii, stuchania muzyki — w ktérych przekracza

granice czasu historycznego. Cala fenomenolegia religii
uprawiana przez Eliade’go zmierza do ozywienia Zrodet
tych wspblezesnych, zdezaktualizowanych obrazow, tes-
knoty za czyms$ zupelnie innym.

Fenomenolog relizii staie przed problemem, co uz-
na¢ za fakty religijne, jakie dokumenty rozpatrywaé¢ dla
uporzadkowania niezwyk!ej ich roéznorodnosci i bogac-
twa. Eliade operuje tutaj terminem: hierofania = co§,
co objawia sacrum. Takie szerokie rozumienie faktu w
jego zasadnicze] funkcji — hierofanicznej, umozliwia
rozpatrywanie 1 odkrywanie wszechzwigzku pomiedzy
szeregiem tak strukturalnie odmiennych od siebie fak-
tow i dokumentow religijnych. Zaréwno wazny jest tu
tekst mitu, przesad, gest liturgiczny, dziatanie technicz-
ne otoczone obrzedem, rytual, wizerunki, stowa modlitwy
{ zaklecia, architektura sakralna, muzyka i $piew, szata
kaptana, amulet, wyryty na nim symbol itd. Dla pozna-
nia zjawiska religijnego, jego istoty, rbwnie wazne s3g
doktrynalne, teologiczne ujecia idei religijnych, wypra-
cowane przez elity, jak i wersje ludowe, apokryficzne,
niejasne, odbiezajace od ortodoksyjnych wyktadni.
Wszystkie one udzielaja sobie wzajemnie §wiatla, uczest-
niczac w dajacych sie wydzielié zespotach, odmianach,
typach sakralno$ci. Przynalezac do roznych religii, pod-
necszg roézne znaczenia i sensy tego, co swiete. Wszystkie
zanurzone w historii, bedac konkretnymi historycznymi
przykladami ksztaltowania sie stosunku czlowieka do
$wietosci, moga sta¢ sie przedmiotem rozpatrywania
i rozwazania:

— tego co w nich historyczne

— tego, co w nich lokalne,

— tego co uniwersalne,
4 — tego co hierofaniczneikryptofaniczne,
5 — tego, co je dzieli i laczy.

(1) Kazda hierofania zawiera w sobie pewien okres-
lony moment historyczny: , Wezmy np. wedyjski tekst
odnoszgcy sie do zmartego: ,Pelzaj, ku ziemi, matce
twej! Niechaj wybawi cie od nicosci! (Rigweda, X, 18,
10). Tekst ten ujawnia nam (3) strukture sakralnoésci
tellurycznej (ziemia wystepuje jako matka, Tellus Ma-
ter) a jednoczeénie pewien moment w historii religii in-
dyjskiej, ten, w ktorym Tellus Mater nabrala okreslo-
nej wartosci — przynajmniej] dla pewnej grupy ludzi —
jako opiekunka broniaca przed nicos$cia (co zreszta zo-
stalo poéZniej =zarzucone w wyniku reformy, jaka po-
ciggnely za soby Upaniszady i Nauczanie Buddy)” (II,
s. 8).
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(2) Hierofania lokalna to np. jaki$ okreslony gatu-
nek drzewa uwazany za $wiety, istniejacy obok wyobra-
zenia (3) drzewa kosmicznego (Axis Mundi) w danej re-
ligii. Chociaz jest hierofanig (nie jest bowiem drzewem
zwyklym lecz swietym) i chociaz wyraza te samg symbo-
like nieprzerwanej regeneracji $wiata, jej znaczenie jest
oczywiste tylko w kregu tej religii i ma wartosé lokal-
ng, podczas gdy wyobrazenie Axis Mundi jest hierofa-
nig uniwersalna, znana we wszystkich starozytnych cy-
wilizacjach.

(4) Hierofanig jawna jest ideogram drzewa kosmicz-

nego, kryptofanig za$ — wiosenny maik, zwyczaj uro-
czystego przenoszemia galazki na ‘wiosne do wsi, wpro-
wadzanie chlopca ubranego w galezie — ,Zielonego Je-

rzego” w Karyntii (w dn. Sw. Jerzego), zielonego ,Jasia
kominiarza” (Jack-in-the-green) w Anglii w dn. 1 maja,
zwyczaj dotykania drzewa przez kobiete ciezarng dla
spowodowania pomys$lnego porodu, zwyczaj sadzenia
drzew nowo narodzonemu dziecku lub przez dzieci, za-
kaz scinania drzew itp.

(5) Przykladem moze tu by¢ obserwowanie prze-
wartoéciowania, przesunieé znaczen 1 sensoéw w takich
zestawieniach jak: Axis Mundi, drzewo zycia, krzyz,
ralma wielkanocna.

W s$wietle bogaotwa, wielorakosci hierofanii, podzial
na secrum i profenum traci pozornie swoja wyrazistosé.
LW gruncie rzeczy nie wiemy, czy istnieje co$ — przed-
miot, gest, funkcja fizjologiczna, zabawa itd — co by
gdzie§ w ciagu historii ludzkosci nie przeksztalcilo sig
w hierofanie” (II, s. 17). To bogactwo sakraluosci, da-
jace sig¢ obserwowaé¢ na wszystkich poziomach rzeczy-
wistoéci (sztuka, dramat, taniec, muzyka, instrumenty
muzyczne, dziaiania techniczne, tradycje zawodowe i ¢a-
wody, roéliny, zwierzeta, zjawiska atmosferyczne i astro-
nomiczne, gry, zabawy, zabawki — jak np. grzechotka
odpedzajgca od dziecka zle duchy 1 $mier¢, kolatka
Wielkopiatkowa), pierwotny kultowy charakter otacza-
jacy sSwiat i rzeczy, z ktorymi stykal sie czlowiek
w ciggu swej historii — nie tylko, ze nie sktania do
wyeliminowania przeciwstawienia seerum i profenum,
ale pozwala w oparciu o nie dostrzega¢ w owym chaosie
sakralno$ci pewne odmiany, typu hierofanii, podnoszgce
rozne znaczenia i sensy tego co swiete (hierofanie ura-
niczne, aquatyczne, telluryezne, agrarno-wegetacyjne itd).

Hierofania oznacza bowiem zawsze jakis§ wybor,
jakie§ oddzielenie od reszty zjawisk { rzeczy. Swiety
kamien, swiete drzewo, $wiete zrédlo sg wyraznie wy-
odrebnione i wydzielone od reszty kamieni, drzew, wod.
Owo oddzielenie widaé nawet w przypadku jednostko-
wej hierofanii: ,,Oddzielenie przedmiotu hierofanicznego
jest w kaidym badZi razie oddzieleniem przynajmniej
od niego samego, poniewaz przedmiot ten staje sie hie-
rofania dopiero wtedy, gdy przestaje byé zwyklym
przedmiotem swieckim i przybiera nowe wymiary, «wy-
miary» sakralnoéci.” Swiety kamien, $wiete drzewo sta-
ja sie hierofaniami, gdy niejako przestaja by¢ sobg -—
zwyklym kamieniem, zwyklym drzewem. Na tym jedno-
stkowym etapie dialektyka hierofanii, jej rozumienie,
jakie znajdujemy u Eliade'go przypomina rozumienie
symbolu i jego dialektyki przez Junga: ,,Symbolowi
przystuguje ten podwojny charakter realnoSci 1 nie-
realnosci. Nie bylby on symbolem, gdyby byl tylko
realny, albowiem wtedy bylby realnym zjawiskiem, kt6-
re nie mogloby byé symboliczne. A symboliczne moze
byé tylko to, co w jednej rzeczy obejmuje jeszcze inna.
Gdyby zas symbol byl nierealny to bythy tylko czyms
pustym i wyimaginowanym, nie odnoszgcym sie do zad-
nej rzeczywistosci, wskutek czego takze mnie bylby sym-
bolem.”

a6

Te dwa kluczowe terminy: przeciwstawienie saerum
i profanum, oraz hierofania, w oparciu o ktére Eliade
przedstawia 1 porzadkuje zjawiska z zakresu historii
religii (docierajac do uniwersalnych, powtarzalnych struk-
tur w najrozmaitszych 1 kulturowo odlegtych odmia-
nach do$wiadczenia religijnego) pozwalajg utrzymaé i po-
lgczy¢ ze soba dwie perspektywy ujmujgce istote tych
zjawisk. Perspektywe akcentujaca wyboér (dialektyka:
gr. dialogo — wybieram, rozdzielam, wydrazam) i per-
spektywe akcentujaca szczegolnego rodzaju wartosé, ja-
kg zawiera w sobie kazda hierofania — warto§¢ symbo-
lu, nie tylko z jego wielowymiarowym, integrujgcym,
o czym juz byla mowa, ale rowniez z przezroczystym,
przezierajacym, otwartym na inne znaczenia i sensy cia-
rakterem, co najtrafniej wyraza ulubiona sentencja Pau-
la Ricoeur’a: ,,Symbol daje do myslenia”.

Co innego daja do myslenia, i co innego ,moéwig"
hierofanie uraniczne (symbole, postaci zwiazane z nie-
bem), co innego telluryczne, co innego lunarne. Z dwo-
iste) perspektywy, ta pierwsza pozwala obserwowadé:

1 — otwieranie sie poszczegolnych zespoléw symbo-
licznych na inne aspekty rzeczywistosci sacrum;
2 — przesuniecia akcentow, znaczen i sensbow, tak

jak np. przesunigcia od hierofanii uranicznych moéwia-
cych o oddaleniu, transcedencji, wzniostosci, do tellu-
rycznych i agrarno-wegetacyjnych, akcentujacych mac,
skutecznosé, plodnosé, gdzie miejsce hierofanii (czeges
co objawia sacrum) zajmujg kratofanie (co$, co obja-
wia moc);

3 — charakterystyczne i powtarzalne zjawiska jak
np. dei otiosi — boéstwa bez kultu, bbéstwa nieba wy-
pierane przez telluryczno-agrarno-wegetacyjne kuliy

i symbolike plodnosci; fenomen wspdlny zardéwno dla
religii plemiennych, jak i dla pewnych etapéw rozwoju
uniwersalnych systemoéw religijnych (np. w judochrzesci-
janstwie odwracanie sie od Jahwe ku Baalom — w Sta-
rym testamencie, od Stwoércy ku stworzeniu — pogan-
stwo pigtnowane przez Apostola Pawla (Rzym. 1, 18---25);

4 — charakterystyczne zjawiska nieodlgcznie zwig-
zane z zyciem hierofanii, symboli i obrazéw — b. ogdl-
nie pojete zjawisko tkonoklazmu (burzenia jednych ob-
razéw i symboli, zastepowania ich innymi) oraz idolatri
(ratowanie starych obrazéw i symboli przez integrowa-
nie ich w nowych uktadach);

5 — ,imperializm” boskich postaci i Ilokalnych
hierofanii, ktére zmierzajg do wyrazenia wszystkich
znaczen zwiazanych z innymi hierofaniami i postaciami,
i przeksztalcania sie na drodze totalizacji znaczen w po-
stacie 1 hierofanie uniwersalne itp. (Ze poprzestaniemy
na wymienieniu tylko tych kilku fenomendéw obserwo-
wanych przez Eliade’go).

Druga zas perspekiywa (zeby pozostaé przy tym sa-
mym uranicznym przykltadzie) pozwala odnajdowaé sens
symboliki niebianskiej wstepowania, wchodzenia po
schodach (w rytualach intrenizacyjnych); w motywach
wedrowki mitycznych bohateréw i §wietych, waznoszeuia
sig, latania, ,bycia porwanym do trzeciego nieba”
jak to okreslajg $éwiadectwa o Swigtych i $wietym za-
chwyceniu, w technikach ekstatycznych; w symbolicz-
nej ciaglo$ci pomiedzy Swietymi gérami, mitologiczny-
mi wyobrazeniami gory kosrﬁi-cznej, drzewa kosmiczne-
go, kontynuacji tych samych znaczen w ideogramach
wiezy, schodéw, drabin, symbolice miejsc podniesionych
i podniostych jak np. tron, oltarz.

Perspektywa taka pokazuje jak symbol ,(..) pozwala
na przejscie, na obieg z jednej plaszczyzny do drusgiej,
z jednego $wiata do drugiego, scalajac wszystkie te
plaszczyzny 1 wszystkie te poziomy, ale nie stapiajac
ich w jedno” (por. np. symbol perly laczacy w sohie
symbolizm aquatyczny i lunarny — II. s. 432—3). Na



koniec perspektywa taka umozliwia dostrzezenie kores-
pondencji miedzy np. niezwykle pojemnym kompleksem
symboliki lunarnej, zwigzanej z rytmem faz ksigzyca.
a tak réznorodnymi faktami jak ,mnarodziny, stawanie
sie, smieré, zmartwychwstanie; wody, rosliny, kobieta,
plodnosé, niesmiertelnosé, ciemnosci kosmiczne, zycie pto-
dowe, egzystencja pozagrobowa z nastepujacym po niej
odrodzeniem typu lunarnego ($wiatlo wylaniajace sic
z ciemnodci), tkanie, symbol nici zywota, przeznaczenie,
czasowosé itd.” (III, s. 162). Pozwala tez Sledzi¢ na jej
tle uwyrazniajgce sie subkompleksy, jak np. lunarno-
~-rozrodczy, ksiezyca-wody-kobiety-ziemi, ksiezyca-desz-
czu-plodnosci-kobiety-§mierci itp (por. II, s. 95—207).

Obie zas perspektywy wyznaczaja droge, na ktérej
Eliade poddaje krytyce szereg pokutujacych dotychezas
w etnografii poje¢ dotyczacych zjawisk religijnych, oraz
opacznych interpretacji i teorii z nimi zwigzanycnh.
Przykladem moze tu by¢ krytyka pojecia mana — upat-
rywania w tym zjawisku wiary w moc, sile otaczajgca
przedmioty, osoby, zwierzeta, rosliny — pierwotnej,
preanimistycznej fazy religii. Idgc w tej krytyce §lada-
mi swych poprzednikéw etnologow: Hocarta, Hogbina,
Williamsona, Radina i in., rozwazajgc odpowiedniki me-
lanezyjskiego terminu mana (oznaczajacego owg magicz-
ng moc i sile) — jak orenda u Irokezdw, oki u Huro-
néw, megebe Pigmejow, wokanda i manitoo Siuksow
i Algonkinéw, Eliade kwestionuje tezg, iz w terminie
mana znajduje wyraz wiara w bezosobowa sile i moc
rozproszong w kosmosie, jak tez poddaje w watpliwosé
w ogbdle wszelkie interpretacje stawiajace problem oso-
bowosci tej mocy, docierajgc do istotnych immanentnych
kategorii zwigzanych z tymi wierzeniami. Daje on do
zrozumienia jak w odrzuconych intenpretacjach  docho-
d7za do glosu projekcje i kategorie marzucone przez ob-
serwatoréw 1 badaczy. Podczas gdy Paul Radin uwaza
w odniesieniu do poje¢ wokanda i manitoo, iz najbar-
dzie] adekwatnymi terminami, oddajgcymi ich sens sa:
LSwiety”, |, dziwny”, ,wazny”’, ,cudowny”, ,niezwykly”,
,Silny”, i ze chodzi w nich przede wszystkim o zwrdce-
nie uwagi na moc realnego istnienia — Eliade dochodzi
do wniosku, iz przedmioty, zwierzeta, rosliny, dusze ludz-
kie, osoby posiadajace mana — to przede wszystkim
przedmioty, ro$liny, etc. istniejagce par exellence. ,Kroét-
ko mowiagc wszystko co par exellence istnieje, tym
samym posiada mana, inaczej mowige, posiada mana
to wszystko, co wydaje sie czlowiekowi sskuteczne, twor-
cze, doskonale (..). Tak wiec problem postawi¢ nalezy
w kategoriach ontologicznych: z jednej strony to, ro
istnieje, co jest rzeczywiste, z drugiej strony to, co nie
istnieje; nie zas w kategoriach osobowe-bezosobowe,
cielesne-bezcielesne, pojecia te bowiem w $wiadomosci
ludzi pierwotnych nie maja pozycji, jakg zyskaly w
kulturach wyzszych. To, co jest wyposazone w mana
— istnieje w plaszczyznie ontologicznej i tym samym
jest skuteczne, pelne, owocne. Nie mozna wiec mowic
o «bezosobowosci» mana, pojecie to bowiem w archaicz-
nym horyzoncie duchowym mnie ma sensu” (III, s. 172),

Rekonstruujac 6w horyzont duchowy cztowieka re-
ligijnego (w kulturach archaicznych, pierwotnych, ple-
miennych) Eliade dociera do szeregu uniwersalnych zja-
wisk i towarzyszacych im dzialan i postaw homo reli-
giosis. Takim zjawiskiem jest illud tempus, czas $wiety,
mityczny, czas wzorcowy. Czlowiek religijny pragnie zy¢
w owym czasie (mocnym, rzeczywistym, reaktualizowa-
nym, powtarzanym, odtwarzanym w rytuale, obrzedzie,
zwyczaju, dziataniu technicznym) nasladujge ow czas
poczatku, kiedy wszystko dzialo sie poraz pierwszy.
Mit, $wieta historia (odpowiednio do tradycji z jej:
,Tak robili nasi ojcowie, dziadowie i pradziadowie...”)
jest opowiescia o gesta deorum, jest zbiorem preceden-

sowych aktow, dzialan, wydarzen. Jest wiec wzorcowg
historig.

Cziowiek religijny poprzez obrzedy, rytualy, obrazy
(imago — imitare = nasladowaé¢) odtwarza oOw czas,
owg Swietg rzeczywistos¢, stara sie zblizy¢ don i odzy-
ska¢ jej doskonalo$¢ i pelnie. Wida¢ to zarowno w zwy-
czaju pielgrzymki na Kalwarie (ktora, jak zauwaza Ste-
fan Czarnowski w studium o religijnosci ludowej, jest
powrotem do czasu Meki Panskiej, ,(..) wedrdéwki Je-
zusa od Wieczernika poprzez Gére Oliwng az na Gol-
gote”) jak i w samych kalwariach odtwarzajgcych wier-
nie scenerie tych wydarzen (,Jerozolima przeniesicna
do Polski!” powie Czarnowski), w Bozenarodzeniowych
zwyczajach zlobka, rozécielania slomy w izbie, wklada-
nia siana pod obrus wigilijnego stoiu itp. Owo odtwa-
rzanie czasu poczqtkéw szezegbdlnie wyraznie widaé w
kulturach plemiennych, gdzie zajeciom technicznym, rol-
niczym, gospodarczym (np. budowaniu domu, konstruo-
waniu todzi, uprawie ogrodéw) badZ towarzyszy re-
cytacja mitu kosmogonicznego, badz tez sg cne wiernym
odtworzeniem i powtarzaniem czynnosci oraz dziatan ob-
jawionych przez Bogbéw, heroséw, o kitérym opowiada
mit.

Szczegbdlng role w reaktualizowaniu czasu $wietego
odgrywajg mity kosmogoniczne z ich zasadmniczymi wai-
kami przejscia od Chaosu do Kosmosu, od bez-
tadu do uformowania, od $mierci do zycia, ,obrazy Ra-
ju”, symbolizm centrum, symbolika $rodka Swiata (por.
Stefan Czarnowski, jego prekursorskie studia o magicz-
no-religijnym warto$ciowaniu przestrzemi).

Czlowiek religijny pragnie zyé w centrum, w sa-
mym S$rodku rzeczywistosci par exellence istniejgcej,
tam gdzie mozliwy jest kontakt ze wszystkimi pozioma-
mi sacrum, gdzie mozliwe jest przejscie z jednej sfery
do drugiej (niebo-ziemia-podziemie). Takimi elementami
symbolizmu centrum sg np. Swieta gora, gora kosmicz-
na dotykajgca swym wierzcholkiem nieba, przechodzaca
przez nig o$§ Swiata, drzewo kosmiczne, znajdujgce sig
w obrazach Raju drzewo 2ycia, zréodlo wody Zywej. Sku-
pia te elementy w sobie $wiagtynia (np. w architekturze
cerkwi wystepuje podzial na niebo i ziemie, zlaczone
rajskimi, kroélewskimi wrotarni), ktora jest Obrazem
Swiata (Imago Mundi), siedziby ludzkie, domy zoriento-
wane na srodek $wiata (ottarze domowe, miejsca swiete)
same bedace wodwzorowaniem Kosmosu (por. studium
o kosmologicznych aspektach ‘symboliki jurty Jerzego
Stawomira Wasilewskiego), lokalne sanktuaria i miejsca
swiete dublujace symboliczng strukture ,$rodka $wiata”
(Eliade zwraca wuwage na charakierystyczny fenomen
czestych dubletéow w kulturach tradycyjnych — por.
studium Mariusza Wieczorkowskiego na temat legendy
o s$rodku $wiata w Oporowie — w tradycji o $§w. Sta-
nistawie Oporowskim).

Ten kreacjonistyczny pierwiastek, przejscia od Cha-
osu do Kosmosu, nawigzanie do prawzorca stworzenia
Swiata, powrdt do illud tempus obserwowaé mozemy
w rytuatach konsekracyjnych, w obchodach §wiat cyklu
dorocznego, w przejsciu od Starego do Nowego Roku, od
zimy do wiosny (utozsamianych z przejsciem od $mierci
do zycia). Przykladem moga tu byé, czestokro¢ reali-
zujace sie w spos6b niejawny, nawigzania do praczasu
i praaktu stworzenia (np. obrazy stworzenia $wiata, Ra-
ju — w koledach bozenarodzeniowych, Swiaty wyko-
nane z oplatka i zawieszane u powaly, sombolika cho-
inki czy palmy wielkanocnej jako kryptofanii Drzewa
Zycia), nawiazanie do mitu kosmogonicznego w naj-
drobniejszych szczegéloch obrzedowosci dorocznej i ro-
dzinnej, w symbolach, emblematach, zwyczajach, wy-
obrazeniach, wierzeniach, skladajgcych sie na folklor —
wiedze, czy tez ludowa wizje $Swiata (szerzej o nawigza-



niach do mitu kosmogonicznego — por. Joauna i Ry-
szard Tomiccy, Drzewo Zycia. Ludowa wizja Swiaa
i cztowieka, Warszawa 1975).

Inne przyklady to: obrzedowosc towarzyszaca naro-
dzinom dziecka, stanowigca kompleks humi positio (roz-
wigzania na ziemi -— obrzed napotykany prawie wszg-
dzie od Australii po Chiny, od Afryki po Ameryke Po-
tudniows, posiadajacy swe odpowiedniki u staroiytnych
Grekéw i Rzymian w wyobrazeniach bogini narodzin
(Ejletyja, Damia, Aukseja), przedstawiajgcych ja na
kleczkach, w pozycji kobiety, ktéra rodzi na ziemi), w
jeszcze bardzie] powszechnym zwyczaju kladzemia no-
worodka na ziemie, w ktérym znajduje wyraz doswiad-
czenie iz: ,matka ludzka jest tylko przedstawicielka
Wielkiej Matki tellurycznej (..) poczecie i rozwigzauie
to mikrokosmiczne wersje wzorcowego aktu dopelnio-
nego przez ziemie: matka ludzka nasladuje tylko i po-
wtarza praakt pojawienia sie zycia w lonie ziemi” (III,
s. 151). Do tej samej symboliki — dajacej wyraz prze-
konaniu o ciaglosci zycia i $micrci, ich paradoksalnej
jednosci, o uzyskaniu nowego zycia przez $miert -—-
nawiazuje zwyczaj grzebania zmarlych w pozycji kucz-
nej (embrionalnej); a takze obrzedy nowych narodzin
(posiadajace moc uzdrawiajacg symboliczne pogrzeba-
nie chorych, grzesznikéw, a w rytualach inicjacyjnych
obejmujacych obrzedowsg smier¢ i zmartwychwstanie —
pogrzebanie neofity w ziemi, umieszczenie go w dole)
gdzie symboliczny pogrzeb ma te samg warto$¢ magicz-
no-religijng, co zanurzenie w wodzie, chrzest. ,Chrzest
uzmystawia smier¢ i pogrzebh, zycie i zmartwychwsta-
nie. Gdy zanurzymy glowe w wodzie, jakby w grobie,
stary czlowiek pograza sie i zostaje pogrzebany; gdv
wychodzi z wody: wraz pojawia sie nowy czlowiek.”
{Jan Chryzostom).

W obrzedach zwiazanych z palmg wielkanocna: ob-
chodzac z nig pola, stawiajac ja w rogach pél, uderza-
jac mnia zwierzeta podczas pierwszego wiosennego wy-
pedu bydla na pastwisko (palmy uzywa sie wowczas
wymiennie z chboinka, zachowana do tego celu od Bo-
Zego Narodzenia) — w gescie uderzenia palma ludzi,
w zatvkaniu jej pod dachem dornu czy budynkéw gos-
podarczych: cziowiek stwarza niejako na nowo siebig,
zwierzeta, pola itd. czy tez precyzyjniej méwige — od-
twarza na nowo swiat.

Podobnie symbolizm ,stworzenia $wiata” odnajdu-
iemy w zwyczajach obdarowywania dzieci i zmartych
podczas Niedzieli Przewodniej -— jajkami, pisankami
(z jajka wyprowadzaly poczatek s$wiata kosmogoniczne
mity Egiptu, Fenicji, Chaldei, starozytnych Indii, Poli-
nezji i Malanezji, w Oceanii np. panuje przekonanie,
ze czlowiek rodzi sie z jajka). Kosmogonii odpowiada
wowezas antropogonia, stworzenie czlowieka nasladuje
i powtarza stworzenie Kosmosu. Zna ,jajo wszech$Swiatla”
takze i mitologia grecka -— pelazgijski i homerycki mit
o stworzeniu s$wiata. W misteriach orfickich barwione
do polowy na czarno jajo symbolizowalo noc i dzien,
Smieré¢ i zycie. Jajka uwazano tez za ulubiona potrawe
zmartych, o czym s$swiadczag malowidla nagrobne i zna-
leziska skorupek, $wiadczacych o zwyczaju skladania
w starozytnosci jajek do grobu. Splot tych kreacjoni-
stycznych zuakow mozemy znales¢ w zwyczaju zano-
szenia pisanek na mogily, w zawieszaniu ich skorupek
na drzewkach ,maikach”, w gescie przezegnania sie
znakiem krzyza, w modlitwach rozpoczynajacych i kon-
czacych dzien, modlitewkach do $wietych i formuiach
towarzyszacych zabiegom magiczno-medycznym, w kto-
rych przywoluje sie obrazy Raju, Golgoty, Meki Pan-
skiej (por. teksty modlitewek zebranych przez Fran-
ciszka Kotule w ksigzce pt. Znaki przeszlodci). Wszyst-
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kie obrazy wprowadzaja czlowieka w symboliczne uczes-
tnictwo w odrodzeniu i odnowieniu Kosmosu.

Pierwiastek kreacjonistyczny mozemy takze obser-
wowaé w samej strukturze czasu $wiatecznego — w za-
wieszeniu na co dzien obowigzujacych norm (rytualne
rozpasanie, orgie), w odwroceniu ro6l zwigzanych z po-
dzialem na plci, w ohrzedowe]j zamianie szat, w symbo~
licznym powrocie do czasu Chaosu, pierwotnego nie-
uksztaltowania poprzedzajgcego akt stworzenia, czasu,
ktory charakteryzuje sie, podobnie jak czas escha-
tologiczny (,,pagbrki beda zréwnane a doliny wypei-
nione”, ,lew bedzie obok jagniecia”, ,dziecko obok
zmiji”"), podobnie jak Bég w ,definicji” Mikolaja z Ku-
zy — ,,Tajemnica pemni”, pogodzeniem sprzecznos$ci, jed-
noscig przeciwienstw, coincidentia oppositorum.

To co u Eliade’go (obok ujawnienia kosmo-teolo-
gicznych funkcji symbolu, w Swietle ktérych traca racje
bytu takie pojecia jak np. kult rodlin czy kult zmar-
tych) stanowi morfologie sacrum, ‘fenomenologie Swig-
tosSci, to u Gerardusa van der Leeuw’a (1899~
—1950), holenderskiego teologa, pastora, religioznawcy,
muzykologa i egiptologa, autora Phidnomennologie der
Religion, 1956 (tlum. pol. Fenomenoclogia Religii, War-
szawa 1978 (I1V) i wielu innych pract? — jest fenome-
nologia mocy. ,Czlowiek religijny — pisze Leeuw —
pragnie zZycia bogatszego, glebszego i szerszego, praghie
mocy. Innymi stowy czlowiek szuka w swym zyciu
czegos, co go przewyzsza, pragnac sie tym postuzyé, albo
sig do tego modlié. Czlowiek, ktory nie przyjmuje zZy-
cia po prostu, lecz czego§ oden chce (mocy), stara sie
znaleic w zyciu sens. Porzadkuje zycie w jaka$ sensow-
na caloéé (znaczeniowa): w ten sposdb powstaje kul-
tura. Na pstrokacizng danych zarzuca regularnie spie-
ciong sie¢; wtedy pojawiajg sie rézne postacie: dzielo
sziuki, obyczaj, gospodarka. Z kamienia czlowiek czyni
sobie obraz, z popedu nakaz, z pustkowia — uprawne
pole. W ten sposéb rozwija moc. Ale nie poprzestaje
na tym, szuka dalej coraz glebszego i szerszego sensu”
(IV, s. 720).

Tak jak w przypadku Eliade'go, zasygnalizowaliimy
tylko niektére watki z jego studidw, tak i w przypadku
autora Fenomenologii religii ograniczymy sie tylko do
wypowiedzi okreslajacych postepowanie fenomenologic -
ne. W wypowiedziach tych mamy do czynienia z bar-
dziej — anizeli u Eliade'’go — $wiadomym wyartyku’e-
waniem zasad i etapow metody fenomenologicznej.

Fenomenologia religii, jakkolwick uprawiana i przcz
teologow, czy tez ujawniajaca kosmo-teologiczne funkcie
symboli, réini sie od teologii: ,Teologia mowi o Bogu.
W fenomenologii Bog nie jest ani podmiotem, ani przed-
miotem, albowiem musialby byé fenomenem, tj. musiat-
by ukazywaé sie. Bog zas nie ukazuje sig, tj. nie uka-
zuje sie w taki sposob, zZebysmy mogli go rozumieé
i mowi¢ o nim. Kiedy sie ukazuje, robi to w zupelnie
inny sposo6b, taki, ktory nie pocigga za soba zrozumia-
lej mowy, lecz zwiastowanie” (IV, s. 728). Fenomeno-
logia natomiast jest $wiadectwem, jakie sklada badacz
z tego, co zostalo mu ukazane, co zrozumial przyglg-
dajac sig ludziom, zdarzeniom, faktom (religijnym, kul-
turowym). W teologii moéwigcej o Bogu, ogarniajacej kie-
runek pionowy (droge od Boga do czlowieka) i poziomy
(droge cziowieka do Boga), trescia zwiastowania o Bogu
jest jego ukrycie i objawienie. Fenomenologia natomijast
zajmuje sie tylko kierunkiem poziomym. ,Jej domem
— nawet jesli opiera sie ona na miloéci do zaswiatéw
— Jjest ziemia” (IV, s. 728). Trescig, swiadectwem feno-
menologii jest wiec to, co dane i interpretacja.

Fenomenologia, jakkolwiek moéwigca o przezyciach,
nie jest psychologia. Nie interesujg jej subiektywne
stany, odczucia, doznania, ale zobiektywizowane, udo-



kumentowane, (czestokroé nie wyrazone bezposrednio)
przezycia, w takim rczumieniu jakie zawiera w sobie
np. ,,przeiycié drzewa, jako epifanii zycia, odradza-
nia sie, miodoéci, niesmiertelnosei” itp.

Aczkolwiek zupelnie rozna od strukturalizmu, bo
uznajaca ciagloéé pomiedzy przesyvciem a rzeczywistos-
cig, rekonstruujaca przeiycie jako organiczng caltosc,
dajgca sie rozumieé na podstawie jej czeSci (por. re-
konstrukeje przezycia numinotycznego u Rudolfa Otfta),
fenomenologia ma z nim wiele wspdlnych elementdw.
Céz bowiem oznacza ta rekonstrukcja? -— ,Mozna i3
opisa¢ jako wprowadzenie pewnego planu w chaotycz-
na gmatwanine watkow tzw. rzeczywistosci. Plan ten
nazywa sie strukturg. Struktura to zwiazek, ktéry nie
jest ani jedynie przezywany, ani tez jedynie wyabstra-
howany logicznie czy kauzalnie, lecz — rozumiany. Sta-
nowi ona organiczng calo$é, ktorej nie mozna roziciyc
na czesci, ale ktorg nalezy rozumie¢ na podstawie jej
cze$ei; stanowi tkanine, ktéorej nie uda sie utkaé przez
dodawanie poszczegdlnych elementdw czy dedukowaliie
jednego elementu z innego, ale ktéra zndéw da sig r1o-
zumie¢ jako calos¢. Innymi slowy strukiura jest wpraw-
dzie przezywana, ale nie bezposrednio; jest konstruowa-
na, ale nie w sposdb logiczno-przyczynowo-abstrakcyj-
ny. Struktura jest sensownie uczlonowana rzeczywistds-
cia. Sens za$ nalezy czeSciowo do samej rzeczywistosci
a cze$ciowo do kogo$, kto stara sie ja zrozumie¢. Sens
jest zawsze zarowno zrozumialoscig, jak rozumieniem,
i to w niepodzielnym, przezywanym zwigzku. Nigdy nie
da sie powiedzie¢ z calg pewnoscig, co jest monn rozu-
mieniem, a co zrozumiaioscia tego, co rozumiane. To
mamy na mysl, kiedy mowimy, ze odslania sie przed
nami zrozumialo$é jakiegoé zwiazku, jakiegos czlowie-
ka czy tez jakiego$ wydarzenia” (IV, s. 713). Sens nie
jest tu wiec wynikiemm matematycznych (logicznych)
mozliwosci kombinacji znaczen — .. wyklucza sig tu
wszelkiego rodzaju przemoc wobec rzeczy, empirycznig,
logiczna czy metafizyczng” (IV, s. 719).

Nawiazanie do tradycji nauk humanistyczinych, opie-
rajgcych sie na rozumieniu (Dilthey), ta gleboka dia-
lektycznoéé -— ,,Cala istota fenomenu dana jest w tym,
ze jawi sie »komus$«. Kiedy 6w »ktos« zaczyna mowic
o tym, co sie jawi, woweczas mamy do czyuienia z fe-
nomenologia” (IV, s. 712) — pozwala porownaé charalier
postepowania fenomenologicznego do rozmowy, jaka pro-
wadzl badacz z rzeczywistoscia (dokumentami, wypowie-
dziami, faktami, odnoszacymi sie czestokro¢ do dalekiej
przesziosci, w tym sensie do za-$wiatéw) i przyznac,
ze: ,Fenomenologia nie jest wyspekulowang metoda, lecz
prawdziwie ludzka dzialalnoscig zyciowa, ktéra polega
na tym, ze nie gubimy sie ani w rzeczach, ani w na-
szym ego, nie unosimy sie, jak Boég, nad rzeczami ani
nie poruszamy sie wérdod nich jak zwierzeta, lecz czy-
niny co$, c¢o nie jest dane ani zwierzeciu, ani Bogu:
stoymy rozumiejaco na uboczu i ogladamy to, co sig
nam ukazuje” (IV, s. 717). ,Kazde poszczegbdlne prze-
zycie jest juz zwigzkiem, (odnosi sie to zar6éwno do
procesu badawczego, do rozumienia, i do przezycia jako
przedmiotu rekonstrukcji — przyp. Z.B.). To c¢o sig
ukazuje, ukazuje sie w obrazie. Ma plany (tta) dalsze
i plany boczne; wobec innych ukazujacych sie jestestw
(Wesenheiten) pozostaje w stosunku podobienstwa lub
kontrastu, lub tez w stu innych relacjach, takich jak:
uwarunkowatlie, polozenie peryvferyjne lub centralne,
konkurencja, dystans itp. Relacje te sa zawsze relaciami
postrzegalnymi, stosunkami rozumianymi. Nie sa 10 nig-
‘dy relacje faktyczne, slosunki przyczynowe. Naturalnie,
nie wykluczaja tych ostatnich, ale nic o nich nie méwia.
Maja znaczenie wylacznie w zrozumialym zwigzku. Tego
rodzaju zwiazek — miezaleznie od tego, czy dotyczy

jakiego$ czlowieka, sytuacji historycznej czy religii —
nazywamy typem lub typem idealnym’” (IV, s. 7T14).
(Por. typologie religii przeprowadzong przez Leeuw’a,
wiérod znanych systemo6w religijnych, np.: religia dystan-
su i ucieczki, religia walki, religia spokoiu, relig’a nic-
pokoju, religia nieskonczoncsci i ascezy, religia nicosci
i wspodlczucia, religia mitosci).

Na fenomenologie, ,ktéra jest méwieniem o tym, co
sle nam pojawilo , skladajg sie nastepujace stadia:

a — Nazywanie — ,temu co stalo sie widzialne
nadajemy nazwe. (.) Nadajac nazwy rozdzielamy feno-
meny i laczymy je ze soba, tj. innymi slowy klasyfiku-
jemy je. Co$ do czego$s wlaczamy albo z czego$ eliminu-
jemy. To nazywamy «ofiarg», to zndéw «oczyszczeniem»"
(IV, s. 115) ...,,symbolizmem centrum”, ,hierofania”, ,hu-
mi positio”, ,mysterium tremendum” itp.

b — Wlaczenie fenomenu we wltasne 7 v-
cie — ... jezeli barbarzyrica opowiada profesorowi, ze
ongi$ istnial jedynie wielki pierzasty waz, to ten uczo-
ny maz nie mdéglby w ogoéle uznaé sie za znawce w tel
materii, gdyby nie poczul :ie wewnetrznie wstrzasniety
i przynajmniej w pewnej mierze nie zechcial zapragnaf.
azeby 60w barbarzyhca mial stuszno$é. Tylko stale i usil-
ne ¢wiczenie w umiejetnosci wiywania sie, tylko nie-
ustanne uczenie si¢ réznych rdél pozwala fenomenolo-
gom wyjasnia¢ to, co sie ukazuje” (IV, s. 716);

¢ — Powstrzymanie si¢ od sadow (epo-
ché) — fenomeiologia mowigc np. o symbolice wod, za-
dowala sie tu stwierdzeniermn zawartej w niej concideil-
tia oppositorum (woda, jako nos$nik zycia, odrodzenia,
i woda, jako nosnik $mierci, chaosu) — uchylajac wszel-
kie sady, dotyczace tego, czy taki charakter symboliz-
mu wod wynika z empirycznych, metafizycznych, czy tez
logicznych (inyslenie binarne) wlasciwosci -~vody;

d - Wyjasnienie — .. to, co nalezy do siebie,
powinno zcstaé zilgczone, to, co raine, powinno zostat
od siebie oddzielone. Nie w ten jednak sposab, by zwiaz-
ki przyczynowe determinowaly wyjasnienie, jak np.:
A wynika z B, C znéw ma taka geneze, ktéra zbliza je
do D — Jecz jedynie i wylacznie w ten sposéb, ze uzys-
kuja forme zrozumialych zwiazkdéw, jak to np. czyni pej-
zazysta laczac lub oddzielajgc poszczegolne «fragmenty».
Wspolistnienie nie powinno stawaé sie istnieniem odreb-
nym, lecz zrozumiala igcznoscig. Innymi slowy szukamy
zwigzku o charakterze typu idealnego. Nastepnie sta-
ramy sie zwiazek ten przyporzadkowaé wiekszej calo$-
ci znaczeniowej itd. (IV, s, 717);
¢ -- Wszystkie te akty razem i jednoczeénie stano-
wiasciwe rozumienie. Doswiadczenia fenomenologii
religii, ktéra jest nie historig, lecz rozumieniem faktow
religijnych, wymagajgeym nieustannej korektury i wspot-
dziatania ze strony historii, filologii, archeologii i in-
nych nauk szezegodlowych, nie tylko wydaja sie uiecd-
zowne w badaniu i rekonstrupwaniu kultury duchowe;,
ale moga wnieid wiele cenmnycel inspiracyi do badan nad
kultura w ogoéle. Wystarczy bowiem zauwazyé, iz pe-
migdzy faktami religijnymi a faktami kulturowymi wy-
stepuje istoine podobienstwo. Wystarczy dokonaé matego
przesunigeia, ktére zawiera sie juz w pojgciu ,rzeczy
¢wielych” (a wiec odznaczajacych sie szezegdlna wartos-
cia, wagg 1 znaczeniem, jakie sig¢ do nich przywiazujc)
by znalei¢ sie na gruncie fenomenologii kultury, zaj-
mujgcej sie takimi faktami, ktore w danej spotecznosci,
kulturze, wyroézniaja sie od pozostatych rzeczy swa nad-
wartosciowoscia. ,,Badajac zycie i wspélzycie ludzi obce-
nie lub w przeszio$ei — pisze fenomencloz Jacques
D. J. Waardenburg — wsréd danych fakiow mozemy
zawsze rozroznié¢ kilka takich, ktore w tym zyciu czy
wspOtzyciu mialy lub majg dla zainteresowanego znacze-
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nie szczegobdlne, wieksze niz wydarzenia codzienne. Takie
wyrédznione fakty zajmuja specjalne miejsce w naszym
zyciu. Do tych faktéw réinigcych sig od pozostalych wy-
darzen naszego zycia swg nadwartoscig (Mehrwert) na-
lezg zaréwro sposoby zachowania, wyobraZenia, opowies-
ci itd., jak i okreslone konkretne rzeczy, zwierzeta i lu-
dzie. Przy tym aspeki znaczeniowy zazwyczaj dominuje
nad aspektem faktycznym, tak, ze wyro6znione w ten spo-
s0b fakiy zycia danej jednostki czy spolecznosci nie tyl-
ko spelniajg fuukcje wyznaczong przez samo tworzywo
lecz varazem takze stanowia to, co zwykle nazywamy
systemem symboli. Krétko mowigc, spelniaja one funk-
cje symboliczng Podobnie jak z chwilg przybycia do
obcego kraju, ktdry chcielibyémy pozna¢, bedziemy szu-
ka¢ tych rzeczy, ktére ewidentnie interesuja danych lu-
dzi, tak t{ez badajgc inng niz nasza kulture — zwlaszcra
wiedy gdy chodzi o problem religii — szukamy tego,
co ma tam wiekszg wartos¢ dla zainteresowanego. Wy-
krycie tego rodzaju znaczacych faktéw dokonuje sig
czesciowo na podstawie tego, co badaczowi rzuca sig bez-
posrednio w oczy ze wzgledu na zgodnosé lub kontrast
z jego wilasng kulturg i co u$wiadamia on sobie w nowy
i szczegdlny sposodb, czesciowo zas dzieki jego wysitkowi,
by poja¢ wewnetrzng strukture odnosnej kultury i reli-
gii oraz zrozumieé zwiazki w danej caltosci. W odniesie-
niu dc pierwszego przypadku interesujgce moze by¢
stwierdzenie, ze zgodnos¢ i kontrast odnosza sig nie tyl-
ko do zewnetrznych, odizolowanych faktow z zycia he-
dacza i badanej kuliury, lecz takze do glebszych warstw,
jak np. wzajemny uitad tych znaczacvch faktow w od-
no$nej Kkulturze”s. Fenomenologia ,idac po tej drodze,
musi pokonaé¢ wiele przeszkad. Nie dany jej jest oglad
«twarzg w twarz». Ale i za pomoca zwierciadla mozna
wiele zobaczy¢. A o tym, co sie widzi, mozna mowic’.
(IV, s. 719).

Na gruncie etnografii polskie] mozemy znalezé sze-
reg prac, ktore aczkolwiek nie identyfikuja sie z trady-
cjg fenomenologiczng, to jednak w proébie docierania do
tych znacznych faktéow, wewnetrznych kategorii sktada-
jacych sie na rzeczywisto$é¢ badanej kultury, realizuja
stawiane sobie przez fenomenologie cele (por. np. Jacka
Oledzkiego Kultura artystyczna ludnosci kurpiowskiej,
Wroctaw, 1971). Natomiast $wiadoma reprezentantka po-
dejscia fenomenologicznego byla Cezaria Baudouin de

1 Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des re-
ligiosen (Swietodé i Swieckosé. O ilocie religii) 1957.

2 West-Ostliche Muystik. Vergleich und Unterschei-
dung 2ur Wesensdeutung (Zachodnio-wschodniac mistyka.
Pordwnanie i rozréznienie dla interpretacji istoty) 1926;
Die Gnadenreligion Indiens und das Christentum (Indyj-
ska religia taski a chrzescijanstwo) 1930.

3 M. Bachtin, Uwagi do metodologii badan literac-
kich, Tium. pol. w: ,Literatura” 1976, nr 22 (3.VI), s. 5.

4 M.in.: Goodsvorstellingen in de oud — Aegyptische
pyramideteksten 1916 (Wyobrazenia bogéw w staroegip-

Courtenay Ehrenkreutz Jedrzejewiczowa
(1886—1967), autorka fakich prac jak: Slady waik
Rosjan z Mordwinami w rosyjskiej literaturze lu-
dowej, 1916; Echa stosunkéw polsko-rosyjskich w
bylinach, 1918; Obrzedy weselne ludu polskiego jako
forma dramatyczna, 1927; Ze studidw mnad obrzeda-
mi weselnymi ludu polskiego, 1929; Zwyczaje wio-
senne ludu polskiego, 1927; Kuwiatki §w. Jerzego,
1927; Kalendarz $wietojerski, 1959-—1960; Legenda o Kra-
kusie Mistrza Wincentego i pogromcy smoka, $w. Jer 2y
w legendzie aurea J. de Voraigne; Onomastyka najstar-
szych rocznikow swietojerskich, 1954—55; ktdéra w swym
studium o patronce muzyki, $w. Cecylii (Sw. Cecylia,
LLud”, 1922) przedstawia znany ze wspoliczesne] tradycji
ludowej ,,apokryficzny” typ sw. Cecylii, jako $lepej, kor-
nej, cichej dziewicy na tle udokumentowanej w zabyt-
kach kultury rzymskiej i w tradycjii hagiograficzneij, ,li-
turgicznej” wersji, ukazujacej te sama postaé¢, jako bo-
gata, dostojna, dumna przedstawicielke rodu Ceceljuszéw
Metelli. Dzieki takiemu zestawieniu dochodzi autorka do
wydobycia istotnych cech charakteryzujacych tradycie
iudowa, takich jak udramatyzowanie, przerysowanie poc-
staci (poprzez przypisanie jej $lepoty, podkreslenie utomi-
nosci, upodledzenia) odstaniajgc tym samym zakorzenienie
takiego wizerunku w tradycyjnej ludowej wizji $wig-
tosci, kojarzacej czestokro¢ przynaleing S$Swigtosal nie-
zwyklo§¢ z ulomnoscia (kalecy, nawiedzeni, ,jurodiwi”,
muzykujacy $lepcy, Zebracy etc.).

Odtwarzajac prawdopodobng droge przejscia od mo-
tywu ,bogactwa” zawartego w imieniu gens Cecylia do
motywu ,,$lepoty”, docierajac do specyficznego zjawis-
ka, jakim jest tworcza ludowa etymologia, w oparciu
o material historyczny i filologiczny, rekonstruuje pelny
obraz tradycji, zwiazane] ze $wieta Cecylia. Przy czym
historia, ktéra stanowi podstawe do tej rekonstrukcji nie
jest traktowana jako empiryczne nastepstwo faktow, ale
jako stopniowe ksztaltowanie sie sensu. Dla Baudouin de
Courtenay, dla kioérej tak jak dla innych fenomenono-
goéw, przedmiot nauki jest do pewnego stopnia ,,wytwo-
rern czynnosci naukowych”, kazdy wytwoér kultury, kto-
rv nalezy do zakresu badaii etnologicznych jest tylko
ostatnim ogniwem poprzedzajacego, go szeregu form
przekazywanych przez tradycje, ostatnim wykladnikiem
tej tradycji”. (Z.B.)

skich tekstach Piramid,; Egyptische Eschatologie 1919
(Eschatologia Egipska); Bach’s Mattheuspassion 1937 (Pa-
sja wedtug $w. Mateusza. Bacha); In dem Himmel ist
ein Tanz.. Uber religidse Bedeutung des Tanzes und des
Festzuges 1937, (W niebie jest taniec.. O religijnym znc-
czeniu tanca i od$wigtnego pochodu. Tlum. pol. w.: ,Li-
teratura na $wiecie”, 1978, nr 5); Sacred und Profanc
Beauty: The Holy in Art, 1963 (Swiete i $wieckie Pigi-
ne: Swiete w sztuce). :

5 Jacques D. J. Waardenburg, W sprawie fenome-
nologii religii. Uwagi zasadnicze [w:] ,Euhemer, Prze-
glad Religioznawilzy”, 1974 nr 3, s. 73, 74.





